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ABSTRAKSI

Judul Disertasi ini: “Nilai-Nilai Sufistik Syair-Syair Hamzah Fansuri (Analisis
Tematik Kitab Asrarul ‘Arifin), oleh: Mardinal Tarigan. NIM: 94311030240. Program
Studi: Agama dan Filsafat Islam Universitas Islam Negeri Sumatera Utara di Medan.

Penelitian ini dimaksudkan untuk menganalisis nilai-nilai sufistik Syair-
Syair Hamzah Fansuri dalam Kitab Asrarul ‘Arifin. Manusia hendaklah mencari
Tuhan supaya mengenal Allah swt., sifat dan asma’-Nya. Melaksanakan syari’at,
tarigat, hagigat dan makrifat.

Masalah utama penelitian ini adalah bagaimana nilai-nilai sufistik Syair-
Syair Hamzah Fansuri dalam Kitab Asrarul ‘Arifin, yang dirinci ke dalam sub-sub
masalah: apa sebab-sebab penciptaan, bagaimana menjelaskan munculnya yang
banyak (aneka) dari Yang Satu serta apa hubungan ontologis antara Tuhan,
manusia dan ‘alam.

Tujuan penelitian ini adalah untuk mengetahui nilai-nilai sufistik syair-
syair Hamzah Fansuri dalam Kitab Asrarul ‘Arifin, dengan sub tujuan untuk
mengetahui  penjelasan sebab-sebab penciptaan, bagaimana menjelaskan
munculnya yang banyak (aneka) dari Yang Satu serta untuk mengetahui apa
hubungan ontologis antara Tuhan, manusia dan ‘alam.

Objek penelitian ini pemikiran tokoh tasawuf yang hidup pada masa lalu,
secara metodologis menggunakan pendekatan sejarah (historical approarch).
Metode yang digunakan dalam mengumpulkan dan mencari data melalui
penelitian perpustakaan (Library Research) dengan mengumpulkan Kkarya
Hamzah Fansuri sebagai data primer maupun karya tokoh tentang Hamzah
Fansuri sebagai sumber data skunder. Dalam menganalisis data, digunakan
analisis isi (contens analysis), yaitu untuk menganalisis makna yang terkandung
dalam syair-syair dan pemikiran Hamzah Fansuri. Dari kandungan isi syair-syair
dan gagasan Hamzah Fansuri dilakukan Klasifikasi yang disusun secara logis
dengan menggunakan analisi tematik (tematic analysis), yaitu menganalisis isi
kandungan dari tema sentral nilai-nilai sufistik Syair-Syair Hamzah Fansuri dalam
kitab Kitab Asrarul ‘Arifin.

Konsepsi Hamzah Fansuri tentang Wahdatul Wujad (wuwjiidiyah) untuk
menyatakan bahwa keesaan Tuhan (taukid) tidak bertentangan dengan gagasan
tentang penampakan pengetahuan-Nya di ‘alam fenomena (‘alam al-khalq).
Tuhan sebagai Zat mutlak satu-satunya di dalam keesaan-Nya memang tanpa
sekutu dan bandingan, dan karenanya Tuhan adalah transenden (tanzih). Tetapi
karena Dia menampakkan wajah-Nya serta ayat-ayat-Nya di seluruh ‘alam
semesta dan di dalam diri manusia, maka Dia memiliki kehadiran spiritual di
‘alam kejadian. Kalau tidak demikian maka Dia bukan yang zahir dan yang batin.
Karena manifestasi pengetahuannya berbagai-bagai dan memiliki penampakan
zahir dan batin, maka di samping transenden dia juga immanen (tashb ).

Proses penciptaan tidaklah berarti sesuatu diciptakan dari tidak ada
(creatio ex-nihilo), melainkan berasal dari sesuatu yang ‘ada’, yang merupakan
suatu wujiid potensial, yang menjadi inti dari segala yang ada, yang disebut al-
a’yan al-tsabitat.



Hamzah Fansuri menjelaskan bahwa al-a’yan al-tsabitat, yang memulai
pembahasan penciptaan dari hakikat Zat Allah atau Kunhi Zat, yang disebut /a
ta’ayyun (tidak nyata). Bermula dari hakikat yang tidak nyata ini, maka terjadi
ketentuan-ketentuan, yang disebut ta ayyun.

Menurut Hamzah Fansuri bahwa sebenarnya hakikat dari Zat Allah swt.
itu adalah mutlak dan /a ta’ayyun (tidak bisa ditentukan/dilukiskan). Zat yang
mutlak itu mencipta dengan cara menyatakan diri-Nya dalam suatu proses
penjelmaan dengan Pengaliran keluar dari diri-Nya (tanazzil, emanasi) dan
Pengaliran kembali kepada-Nya (taraqqs remanasi).

Melalui syair-syair dalam Kitab Asrarul ‘Arifin, Hamzah Fansuri
memberikan tamsil dan mitsal bahwa Tuhan Mutlak Keesaan-Nya, dan
mengandung nilai-nilai Keesaan Tuhan (TawAid); bahwa Keesaan Tuhan (tau/id)
tidak bertentangan dengan gagasan tentang penampakan pengetahuan-Nya di
‘lam fenomena (‘@lam al-khalg). Tuhan sebagai Zat mutlak satu-satunya di
dalam keesaan-Nya, dan karenanya Tuhan adalah transenden (tanzih). Tetapi
karena Dia menampakkan wajah-Nya serta ayat-ayat-Nya di seluruh ‘alam
semesta dan di dalam diri manusia, maka Dia memiliki kehadiran spiritual di
‘alam kejadian. Karena manifestasi pengetahuannya berbagai-bagai dan memiliki
penampakan zahir dan batin, maka di samping transenden dia juga immanen
(tashbih).

Kemudian, nilai Kemanusiaan; manusia adalah salah satu bagian yang
paling mulia dari makrokosmos (“alam besar). Sebab, seluruh maujid yang ada di
‘alam besar telah termuat dalam dirinya sebagai mikrokosmos (‘alam kecil).
Ketika manusia sudah mampu mencapai tingkatan kesempurnaan kognitif dan
eksperimentasi spiritual, maka-dari sisi kognitif-ia akan sampai pada tingkatan
rasio tercerahkan (al- ‘agl al-mustafad) dan mencapai rasio aktual (al-‘ag/ bi al-
fi’l). Selain itu, dari sisi eksprimentasi spiritual, setelah melalui proses aktivitas
mengosongkan atau meninggalkan segala hal selain Allah (takhallah),
menghiasi diri dengan akhlak Allah (tahallyah), dan manifestasi Allah
(tajallyah), ia akan sampai pada puncak kesempurnaan dan layak menyandang
gelar khalifah Allah swt. di muka bumi sebagai manusia sempurna (al-insan al-
kamil).

Hamzah Fansuri menjelaskan sebab-sebab penciptaan, bahwa Tuhan
mempunyai sifat senang “melihat Diri-Nya” (al-zara i), la menciptakan ‘alam (al-
khalg) untuk dijadikan cermin (mir’af), dengan tujuan melihat diri-Nya dan
memperkenalkan diri-Nya melalui ‘@lam. Tuhan adalah pencipta tunggal dari
realitas ‘alam dan manusia, sedangkan realitas ‘a@lam dan manusia adalah bukti
(dalil) dari ke-Esaan-Nya.

Munculnya yang banyak (aneka) dari Yang Satu, merupakan tajalli Zat
Tuhan. Tajall7 sebagai ‘kenyataan’ dan penunjukan, maksudnya penampakan
pengetahuan Tuhan melalui penciptaan ‘@lam semesta dan isinya. Penciptaan
secara menurun tersusun dari lima martabat. Zat Tuhan disebut [a ta ‘ayyun, yakni
tiada nyata, karena akal pikiran, perkataan, pengetahuan dan makrifat manusia
tidak akan sampai kepadanya. Walaupun Zat Tuhan /G ta ayyun, namun Dia ingin
dikenal, maka Dia mencipta alam semesta dengan maksud agar dirinya dikenal
“kehendak supaya dikenal”, inilah yang merupakan permulaan tajalli llahi.



Setelah tajalli dilakukan, maka dia dinamakan fta’ayyun, yang berarti “nyata”.
Keadaan ta’ayyun inilah yang dapat dicapai oleh pikiran, pengetahuan dan
makrifat. 7a’ayyun Zat Tuhan terbagi ke dalam empat martabat, yaitu ta’ayyun
awal, kenyataan Tuhan dalam pringkat pertama yang terdiri dari ‘ilm
(pengetahuan), wujid (ada), syuhud (melihat/menyaksikan) dan Nir (cahaya).
Dengan adanya pengetahuan (‘i/m) maka dengan sendirinya Tuhan itu
Mengetahui atau Maha Tahu (‘4/im) dan yang diketahui (ma lim). Karena dia itu
wujiid maka dengan sendirinya dia ialah yang mengada, yang mengadakan atau
yang ada, karena niar (cahaya) maka dengan sendirinya dia adalah yang
menerangkan (dengan cahayanya) dan yang diterangkan (oleh cahayanya).
Ta'ayyun Tsani, dikenal juga dengan ta’ayyun ma’lim, kenyataan Tuhan dalam
peringkat kedua, yakni kenyataan menjadi yang dikenal atau diketahui.
Pengetahuan atau ilmu Tuhan menyatakan diri dalam bentuk yang dikenal atau
yang diketahui, pengetahuan yang dikenal disebut al-a’yan al-tsabithah, yakni
kenyataan segala sesuatu. Al-4’yan al-Tsabithah, juga disebut Siawar al-Iimiyah,
yakni bentuk yang dikenal, atau al-haqigah al-Asyya’, yakni hakikat segala
sesuatu di ‘alam semesta dan rih idhafi, yakni rith yang terpaut. Ta ayyun tsalits,
kenyataan Tuhan dalam peringkat ketiga ialah ruh manusia dan makhluk-
makhluk. 7a ayyun rabi’ dan khamis, kenyataan Tuhan dalam peringkat keempat
dan kelima adalah penciptaan ‘a@lam semesta, makhluk-makhluk, termasuk
manusia, penciptaan ini tiada berkesudahan dan tiada terhingga, ila mala nihayata
lahu.

Tuhan (Allah) adalah pemilik wujiid yang hakiki yang dipancarkan kepada
‘alam, ibarat matahari menerangi alam secara kontiniuitas. ‘4lam adalah wujiid
bayangan (wahm) yang dipancarkan oleh cahaya. Allah adalah Wujiid hakiki yang
memberikan bayangan kepada ‘@lam fenomenal. ‘dlam adalah penampakan
(tajalli) Tuhan, seperti ombak yang muncul dari laut yang dalam. Tuhan adalah
musyabbah, serupa dengan makhluknya pada tingkat tertentu, secara analogis
dalam aspek-Nya yang imanen (tasybih), Tuhan tidak terpisah dari manifestasi-
manifestasinya. Tuhan itu mutlak keesaan-Nya, tidak terbatas oleh waktu dan
tempat. Tuhan dalam esensinya adalah Yang Tidak Tampak dan transenden
(tanzih) secara total. Hubungan ontologis antara Zat Tuhan sebagai pencipta dan
manusia serta ‘alam sebagai ciptaan, laksana hubungan laut yang dalam (basr al-
‘amiq) yang tidak terhingga ombaknya. Manusia dan ‘alam adalah cerminan
(tajalli) dan entifikasi (ta ‘ayyun) Tuhan. Tuhan meskipun Esa dalam Zat-Nya, Dia
menampakkan asma’ dan Sifat-sifat-Nya di seluruh ‘alam. Maka di samping
transenden (tanzih), Tuhan juga imanen (tasybih) di dalam ‘a@lam. Tuhan adalah
wujiid mutlak sebagai sebab hakiki dari segala kejadian merupakan wujid yang
keberadaannya mutlak diperlukan, Wajib al-Wujiid li Zatih.
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ABSTRACT

This title dissertation: "Values Sufi poetry Fansuri Hamzah (Thematic
Analysis Book Asrarul 'Arifin), by: Mardinal Tarigan. NIM: 94311030240.
Studies: Religion and Islamic Philosophy, State of Islamic University of North
Sumatra in Medan.

This study aimed to analyze the values of Sufi poetry in the Book of
Hamzah Fansuri Asrarul 'Arifin. Man should seek God to know Allah Almighty.,
Nature and asma' him. Implement the Shari'ah, tarigat, haqigat and makrifat.

The main problem of this research is how the values of Sufi poetry in the
Book of Hamzah Fansuri Asrarul 'drifin, which is broken down into sub-
problems: what are the causes of creation, how to explain the emergence of that
many (various) from the One and what ontological relationship between God,
human beings and 'natural.

The purpose of this study was to determine the values of Sufi poetry in
the Book of Hamzah Fansuri Asrarul 'Arifin, with the aim to find an explanation
sub causes of creation, how to explain the emergence of many (miscellaneous ) of
the One and to find out what the ontological relationship between God, human
beings and 'natural.

The object of this study Sufism thought leaders who live in the past,

methodologically using historical approach (historical approarch). The method
used in collecting and searching the data through the research library (Library
Research) by collecting works Fansuri Hamzah as the primary data and figures
about Hamzah Fansuri works as a secondary data source. In analyzing the data,
used content analysis (contens analysis), which is to analyze the meaning
contained in poems and thoughts Fansuri Hamzah. From the content of the
contents of poems and ideas Hamzah Fansuri carried classification arranged
logically by using analysis of thematic (tematic analysis), which analyzes the
contents of the content of the central themes of values Sufi poetry Hamzah
Fansuri in the book Asrarul 'Arifin.
Hamzah Fansuri conception of Wahdatul Wujood (wujiidiyah) to declare that the
oneness of God (taw/id) does not conflict with the idea of the appearance of his
knowledge in the 'Natural phenomena (‘alam al-khalq). God as the absolute
substance only in His unity is indeed without allies and comparison, and therefore
God is transcendent (tanzi). But because He reveals His face and His verses in
the whole 'universe and in man, then he has a spiritual presence in the' nature of
events. If not so then He is not the Zahir and the inner ones. Because the various
manifestations of knowledge and has the appearance and inner Zahir, then in
addition he is also immanent transcendent (tasyb ).

The process of creation does not mean something is created from nothing
(creation ex-nihilo), but from something that is 'no’', which is a potential form,
which became the core of everything that exists, which is called al-4'van al-
tsabitat.
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Fansuri Hamzah explained that al-A'yan al-tsabitat, who started the
discussion of the creation of the nature of the substance Allah or Kunht substance,
called La ta'ayyun (not real). Stems from the nature of this unreal, then there
provisions, called ta‘ayyun.

According to Hamzah Fansuri that the actual nature of the substance
Allah Almighty. it is absolute and he ta'ayyun (can not be defined/ described).
Absolute substance that creates a way to make himself known in a process of
becoming the streaming out of himself (zanazzil, emanations) and Jetting back to
Him (taraqqs remanasi).

Through poems in the book Asrarul 'Arifin, Hamzah Fansuri provide
imagery and mithal that God Absolute Oneness, and contains the values of
oneness of God (tawAid); that the unity of God (tawAid) does not conflict with the
idea of the appearance of his knowledge in the ‘Natural phenomena (‘alam al-
khalg). God as the absolute substance only in His oneness, and therefore God is
transcendent (tanzih). But because He reveals His face and His verses in the
whole ‘universe and in man, then he has a spiritual presence in the' nature of
events. Because the various manifestations of knowledge and has the appearance
and inner Zahir, then in addition he is also immanent transcendent (tasyb ).

Then, the value of Humanity; man is one of the most noble part of the
macrocosm (‘major natural). Therefore, all entities that exist in the 'big nature
have been included in itself as a microcosm (‘minor nature). When a man has been
able to achieve the level of perfection of cognitive and spiritual experimentation,
the cognitive side-of-it will be up to the level of enlightened ratio (al-'agl al-
mustafad) and reach the actual ratio (al-'agl bi al-fi'l) , Moreover, in terms of
eksprerimentasi spiritual, after going through the process of activity vacate or
leave anything besides Allah (takhall #ah), adorn themselves with morals Allah
(tahallyah), and manipestasi Allah (tajallyah), it will be up to the peak of
perfection and worthy of the title of Caliph Allah swt. on earth as a perfect man
(al-Insan al-Kamil).

Hamzah Fansuri to explain the causes of creation, that God has a happy
nature "see Himself" (al-rara'i), he created the 'nature (al-khalq) to be used as a
mirror (Mir'at), with the aim of seeing himself His and introduced himself through
'nature. God is the sole creator of reality 'natural and human, whereas the reality’
of human nature and is proof (proposition) of the One-God.
The emergence of the many (various) from the One, a substance tajalli God.
Tajalli as 'reality’ and designation, meaning the appearance of the knowledge of
God through creation "of the universe and its contents. Descending creation
composed of five dignity. God called La ta'ayyun substance, ie, no real, because
the mind thoughts, words, knowledge and human makrifat will not be up to him.
Although La ta'ayyun substances Lord, but He wanted to be known, then He
created the universe with the intention that himself known "that will be known", is
what is the beginning tajallz /lahi. After tajalli done, then he called ta'ayyun,
which means "real”. Ta'ayyun state is what can be achieved by the mind,
knowledge and gnosis. Ta'ayyun substance God divided into four dignity, namely
ta'ayyun beginning, the reality of God in the first pringkat consisting of 'ilm
(knowledge), form (there), syuhud (see/ witness) and Nar (light). With the
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knowledge (‘ilm) is by itself the Lord's knowing or omniscient (‘alim) and the
unknown (Ma'lim). Because he was the form of the naturally he is a fabricated,
which hold or are there, because Nir (light) then naturally he is explaining (with
light) and described (by light). Ta'ayyun Tsani, also known as ta'ayyun Ma'liim,
the reality of God in the second place, the fact of being known or unknown.
Knowledge or the knowledge of God expresses itself in the form of a known or
unknown, the knowledge that is known is called al-A'yan al-tsabithah, the reality
of everything. Al-A'yan al-Tsabithah, also called al-suwar of scientific, ie, the
form known, or al-hagigah al-4syya', namely the nature of things in the' universe
and spirit idhafi, the spirit adrift. Ta'ayyun tsalits, the reality of God in third place
is the human spirit and creatures. Ta'ayyun rabi' and khamis, the reality of God in
the fourth and fifth is the creation of the' universe, creatures, including humans,
this creation is everlasting and immeasurable, Ila mala nihayata lahu.

Lord (Allah) is the owner of an essential form transmitted to the 'nature,
like the sun illuminates the nature kontiniuitas. 'Nature is a form of shadow
(wahm) emitted by the light. Allah is the ultimate form that gives shade to the
'natural phenomenal. 'Nature is the appearance (tajall)) God, like waves emerging
from the deep sea. God is musyabbah, similar to the creation at a certain level, by
analogy in his immanent aspect (tasybi), God is not separate from its
manifestations. God is His absolute unity, is not limited by time and place. God in
essence is Non Looks and transcendent (tanzé) in total. Ontological relationship
between the substance of God as creator and man and ‘nature as creatures, like sea
deep relationship (Bahr al-'ama) infinite waves. Humans and ‘'nature is a
reflection (tajall?) and entifikasi (ta'ayyun) God. God although the One in His
essence, He appeared Asma and properties throughout all 'nature. So in addition to
the transcendent (tanzi), God is also immanent (tasybi) in 'nature. God is the
absolute being as the ultimate cause of all the events is the realization that
existence is absolutely necessary, mandatory al-form /i Zatih.



JyLlais|

QLS Jalad dgmpal sall) 3 3en FaNSUri =) 4 seall 2l da g kY1 () sie 128
cpall b ,all NIM: 94311030240. o) Mardinal IS o« cAsrarul 'Arifin
Ol (85 lae s Jladh 8 AuadY) A gall daslas dradlsy) 2auslall

Fansuri Asrarul s > QS ‘_,’A ‘_g}..al\ )a..ﬂ\ (a:é Jalas L.A\ M\Jﬂ\ ol i
cad eland g daglall g oad s Ao A0} 4 pee (8 Al ) L& Ja 0 o s VApifin T
makrifat. s s ctarigat ¢yl day il 1és

Fansuri 3 es QS (8 dgall =8l a8 (e o Sl gl 4 )l 4G
O osehs i oS (BN Qb Lo e j3 JSUie I e XV c Asrarul 'Arifin
Asanall™ gl G A8Ball La (g2 g3 g 2l g il (e (lisa) Baall

Fansuri &3es QUS4 8 pall 2 il (e 2l a5 o8 Al jall 038 (e (a1l G
de gilall) (e paall ) seds pudi oS (BN Ao il = 58 Gl Syl Caagr by cAsrarul
Apphalls A Al G sl A L A e (Mg Baaly ()
il a2l il ¢ ol 8 ¢ sans ) Sl 308 5 b peall Al all 038 (g Cangll s
A (e i) e Snill s gan (B Aaadiaal) 43 hll). 30,00 (approarch AU
2,95 i) e ey WS 5 3es Fansuri JueY) e ik oo (ASal) ) 4580
Jalas aadiudy o) Jidas 8 o8 bl saaeS Jeny Fansuri s3es oo 4d4Y)
e, 33es Fansuri JSEY) s sibaill 8 535l ee Jils3 585 ¢ cOntens)daiad) (s sisal
Alaaiuly ihie Gy Ciyial Cuald Fansuri 3es S5 aladll Gl sine e (5 sine
) At Hll Gile paim gall (5 gine Al sine sy (g3 ¢ tematic)dilat) o g gall Jilas
eseFansuri s esAsrarul 'Arifin <US QUSI 8 Fansuri ses el 48 pal)
3088 ae e Y(tawhd) 4 ddlass of GWahdatul Wujid (wujidiyah)
o sy Y ddllall e a4 dl), 3l ale ) Aaplall Jal Gl 3 adde ) sl
deay oo S Y (S (tanzih). Jeie s Al L A Eal elils e Bl
Gl daph '8 sl saaldl 4l IS S ol oy o sSIN JalS 8 il caalia
Ly A ymall (e diline jalae oY, 4020l iy oalla sa Gal cpall Gl Jia 0K o1 )
(tasybih).cs o s> Jlaia Ll sa 4l dilaly (AN jala g Helaa

38 Lo e (Sl o(pandl Gl sLEH) 68 Y (e s b i Y GIA Alee (LA a4
Afydn-AL-di o Lo 58 5 s g ;L_?J: K A, k_\;.ua‘ ‘;"J\} (Jaine JS& a5 MY
tsabitat.

b 4ol Al Al o L) A8lie Ty 3 ¢ A'yan-AL-tsabitatdl Fansuri of 5 s zoia s
alSal dlla a3 ¢ 285 52 138 dapba e aan), s e ta'ayyun (¥ =3 ¢ Kunh @l
ta'ayyun.les

ta'ayyun 4 s Glaall (ped, Mo g 4ilasn ) salall 4ladll daglal) o Fansuri 3 yesl G s g
O I Lyl (A jpae s Jaad Alis g 3lA5 ) dallaall 3ale), ddea s / Lo jad (Sas Y(
remanasi). « (taraqq i ) Sl 5 (EGSY) ¢ (fanazziliesss (e O 835



Dsall &8 Fansuri 8 es «a saill Asrarul 'Arifin QU & xladll JYA (1

(taw aitl) 40) (e Ban 5 () ¢(2m 5ill) ) dglas o o (5 sing g ddilaa g Gllaall &) of Qe g

Allaall ja ga 58 dl), Gl AL-ale ') Laplall jalshall 8 ddde seda s S8 pe mlam Y

Galia 4ga 5 oo iS4 (S (tanzih). Jdexde s ) b5 caalia dlaay (8 Y)

OY. Gl Aaph ' 4 gl seaadl 4l K S clu) by oS JalS b Y
(S h s e Liayl g 43 AiLaYl a3 o Jalall jalla g jedae Ll g dd ymall (e ddline jallias

38" A el s ) S e Jl e al) e aal s sa Ja Al A g o
). Asids ) 52 g gall CULSY e 8 ka3 ) gem Aliay 4313 2a (35508 Aaph s
SEorall s a5l s A mall ol e JLSI (e (5 glse Bt e 1508 Bla ) (S Leie
Jsa sl s'aql al-mustafad) 5.s) 3 sl L (5 sinsa N Jamy o g 43l Gy e cailall)
Cua el e 30le s o) goohailly i dll & uLu'an 8 gm) Addedll Zpal)
B O e el gl Aol DMa) Lladll dlee ey of 2 s 5 leksprerimentasi
dlmanipestasi s «(tahallgah) 4 @AY s s o3 «(takhall ah)
o laiy Al & ARl el Batud s JWsll 35,50 ) daay <o 438 (tajall ah)
S I Gl 3 ) Sl GleslS (g2 HY)

Bogw) Ml (g " B Aande 4l A o BRI Gl £ a8 Fansuri - 35es
(e A a8 g 4) Al 45 ) Cadgs ¢ (MF'at)sl yeS 4aladin (Gla (al-dapkl" Ll ctara')
Laghall a8l 5N O a8 0y ekl GladY " A8Eal gl SN g Al daplall D
sl 4120 (@B Jala Jaa 4 A ydall
138 5 ¢ g " ad) SN e.\.uL\ Tajall7 & tajall 7 52l & 5 <35 (e (k_QLAA) e aall geln
Al Sl ded e allis 5L L&), 4l gina s S GBIA YA e A A jaa ) seda Siny
makrifat s 48 yeall 5 «lalSll 5 (Jaadl SISV Y i ¥ gl ¢ ta'ayyunsale Y &) lea
OS & m o apaslaall ta'ayyun Y sl o e a1 e ad) deay 0l glasy)
tajalli Ll s Lo M e o 5S5 of Lald e i Cagay o aaly o S Bl 3
s Ta'ayyun dsall", 2aall" el 545 ¢ ta'ayyunles &« oLl tajall 7 a=iah
el S day )l ) desdie SITQ'AYYUN 33le, byl 5 46 jaall g Jaall (33 yha (o 4kiiat Koy L
O)llia) JSE (A8 yeall) aladl' e 5Sh IV pringkat 2 4 @805 ¢ ta'ayyunidly A
ol aladl S abey il an 3 a ((TIm) alad) ga). sill) sis (aalill / kaisyuhud (
sl oY @in g die oAl ke ged oanida JSE OIS 43Y (Malum) J seaall 5 (aaladl ")
). Ta'ayyun Tsanie sall sl ) Chass (o gl ge) g 38 4 ganlall oy (wml‘)
j\ o yra 43 oS Adyen 4‘:_&_;]\ aladll ‘:Aw\ &« ta'ayyun Malume.ml_\l.m.a\ a5 yzall
u‘ eu‘g;fw:u iy gme e ) Cigme JSE G Audl o e Al A jae sl el i yee
Lyl ey « Tsabithahdl A'yan Ji. s -5 JS &85 « A'yan-AL-tsabithahd! <
i) dxpda a5 ¢ Asyya 'V hagigah eacll) sf iy e JSG o dal=lAL-suwar
Soall &l £8)5 ¢ Ta'ayyun tsalitsz sl g e Je i ¢ idhafiz sos 058 '
ol g il I A Al &8l 5 cpuad o' JAWL Ta'ayyun @l il g glus) = 55 s &Gl
oo Sl (Galiyg Al BN 13 Al Gl b Ly cclisdadly oo I0 Bl s
sAnihayata

Xi



kontiniuitas st oeedllS dagdall ) Ji55 Shual S alia 5o (4l) ol
‘;11.@_\3\ JRE o A, ¢ gia (e Amaial) (wahm) Jhl QW& e S & daubll, "daulal)
Aa Al Gils gl Jie ) (tajalli) Lseds (o Aaphall, "daphall Bl A" ) Jall Jaey (g2
ilall Ll Cpme (s siee die oL e e« musyabbahdl. Jlad) Gleel o
2y Y cddllaall saa gl aalia ga A, o jaldae (e Aliadic Gl dil 5 ¢ (tasybin)d s i
Bl ¢ ganall B (tanzih) daiey kil e s opa g B A, Gl gl Leia
o) de A8le janll Jie (i i aila g ladly GIAD LS Al ja s Gn A ga gl
entifikasi 5 (tajall]) \Sail g8 adlay Al W jas ¥ Glas'amig) cpslel
S b paibadlly ol ail lay coomgn (B aaly A O (e a2 W e, di(ta"ayyun)
A, Axplall' A (tasybih) s o ss Liad 58 4l ¢ (tanzih)dide ) ALaYl ellis, dxplll
N Al 3 lan (555 3sa sl () o) g8 Elaa¥) mead ) anS Gladl) 25a )l s

Zatih. & &

xii



KATA PENGANTAR
s ] i
- A }L'u

Dengan mengucapkan puji dan syukur penulis persembahkan kehadirat
Allah swt. karena dengan izin dan ridho-Nya jualah Disertasi ini dapat
diselesaikan, seiring dan salam kepada junjungan umat Nabi Muhammad saw.
segenap keluarga, sahabatnya, semoga Allah swt. senantiasa mencucurkan rahmat
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1. Konsonan

TRANSLITERASI

Fonem konsonan bahasa Arab yang dalam sistem tulisan Arab
dilambangkan dengan huruf, dalam transliterasi ini sebagian dilambangkan
dengan huruf dan sebagian lagi dilambangkan dengan tanda, dan sebagian
lain lagi dengan huruf dan tanda sekaligus. Di bawabh ini daftar huruf Arab
itu dan translitrasi dengan huruf latin.

Huruf Arab Nama Huruf Latin Nama
) alif Tidak dilambangkan | Tidak dilambangkan
< ba b be
o] ta t te
< sa s es (dengan titik di atas)
c jim j je
z ha h ha (dengan titik di
bawah)
z kha kh ka dan ha
2 dal d de
J zal z zet (dengan titik di
atas)
J ra r er
J zai z zet
H sin S es
5 syim sy es dan ye
w= sad s (es (dengan titik di
bawah)
ua dad d de (dengan titik di
bawah)
L ta t te (dengan titik di
bawah)
5 za z zet (dengan titik di
bawah)
£ ‘ain ‘ Koma terbalik di atas
fa gain g ge
— fa f ef
Z] gaf q qi
=) kaf k ka
J lam I el
A mim m em
J nun n en
s waw W we
0 ha h ha
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¢ hamzah apostrof
& ya ye
2. Vokal

Vokal bahasa Arab adalah seperti vokal dalam bahasa Indonesia,
terdiri dari vokal tunggal atau manoftong dan vokal rangkap atau diftong.

a. Vokal Tunggal

Vokal tunggal dalam bahasa Arab yang lambangnya berupa tanda
atau harkat, transliterasinya sebagai berikut:

Tanda Nama Huruf Latin Nama
- fathah a a
kasrah i [
/; dammah u u

b. Vokal rangkap

Vokal rangkap bahasa Arab yang lambangnya berupa gabungan
antara harkat dan huruf, transliterasinya berupa gabungan huruf, yaitu:

Tanda dan Huruf Nama Gabungan Nama
huruf
&~ fathah dan ya ai adani
5 - fathah dan waw au adanu
Contoh:
SN : kataba
J=d . fa’ala
SA . zukira
vazhabu ST
Suila D
Kaifa SIS
Haula Ddge

XVi




c. Maddah

Maddah atau vokal panjang yang lambangnya berupa harkat huruf,

translitrasinya berupa huruf dan tanda, yaitu:

Harkat dan huruf Nama Huruf dan Nama
tanda
L fathah dan alif a A dan garis di
atau ya atas
S kasrah dan ya 1 | dan garis di atas
S dammah dan 0 U dan garis di
waw atas
Contoh:
qgala DJa
rama Y
Qila DJé
Yagiilu D ds

d. Tamarbitah

Translitrasi untuk ta marbiitah ada dua:

1) ta marbiitah hidup

Ta marbiitah yang hidup atau mendapat Aarkat, fatkah, kasrah dan
dammabh, translitrasinya adalah (t).

2) ta marbitah mati.

3)

Ta marbiitah yang mati atau mendapat harkat sukun, translitrasinya
adalah (h).

Kalau pada kata yang terakhir dengan ta marbiitah diikuti oleh kata
yang menggunakan kata sandang al serta bacaan kedua kata itu
terpisah, maka ta marbiitah itu ditranslitrasikan dengan (h).

Contoh:

raudah al-agfal-raudatul agfal : JikYWa,,

al-Madinah al-munawwarah-

al- Madinatul-Munawwarah 3 sidldiaall

7al hah HEENIS

e. Syaddah (tasydid)

Syaddah atau tasydid yang dalam tulisan Arab dilambangkan

dengan sebuah tanda. Tanda syaddah atau tanda tasydid, dalam
transliterasi ini tanda syaddah tersebut dilambangkan dengan huruf, yaitu
huruf yang sama dengan huruf yang diberi tanda syaddah itu.

Contoh:

- rabbana TR
- nazzala sdoe
- al-birr sl
-al-hejj gl

- nu ‘ima axd
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f. Kata Sandang.

Kata sandang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan dengan huruf,
yaitu: J,);namun dalam transliterasi ini kata sandang itu dibedakan atas
kata sandang yang diikuti oleh huruf syamsiah dan kata sandang yang
diikuti oleh huruf gamariah.
1) Kata sandang diikuti oleh huruf syamsiah
Kata sandang yang diikuti oleh huruf syamsiah ditransliterasikan
sesuai dengan bunyinya, yaitu huruf (l) diganti dengan huruf yang
sama dengan huruf yang langsung mengikuti kata sandang itu.
2) Kata sandang diikuti oleh huruf gamariah
Kata sandang yang diikuti oleh huruf gamariah ditransliterasikan
sesuai dengan aturan yang digariskan di depan dan sesuai pula dengan
bunyinya. Baik diikuti huruf syamsiah maupun huruf gamariah, kata
sandang ditulis terpisah dari kata yang mengikuti dan dihubungkan
dengan tanda sempang.

Contoh:

- ar-rajulu Ddall

- as-sayyidatu ;3

- asy-syamsu D omedd)

- al-galamu ; ol

- al-badi'u s

- al-jalalu S EN
g. Hamzah

Dinyatakan di depan bahwa hamzah ditranslitrasikan dengan
apostrof. Namun, itu hanya berlaku bagi hamzah yang terletak di tengah
dan di akhir kata. Bila hamzah itu terletak di awal kata, ia tidak
dilambangkan, karena dalam tulisan Arab berupa alif.

Contoh:
- ta'khuzuna ;oAb
- an-nau’ s e gill
- syai'un D e
- inna )
- umirtu RS
- akala e

h. Penulisan Kata
Pada dasarnya setiap kata, baik fi'i/ (kata kerja), isim (kata benda)
maupun Aarf, ditulis terpisah. Hanya kata-kata tertentu yang penulisannya
dengan huruf Arab sudah lazim dirangkaikan dengan kata lain karena ada
huruf atau harkat yang dihilangkan, maka dalam transliterasi ini penulisan
kata tersebut dirangkaikan juga dengan kata lain yang mengikutinya.
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Contoh:
- Wa innallaha lahua khair ar-razigin = G850 s sl 5

- Wa innallaha lahua khair arrazigin D OB s seldly)
- Fa aufii al-kaila wa al-mizana DOl el SN 58 5l

- Fa auful-kaila wal-mizana O el LS 68 gl

- Ibrahim al-Khalil o Jaladlaal il

- Ibrahimul-Khalil o daladlaal

- Bismillahi majreha wa mursaha D L e sl ymadilansy
- Walillahi ‘alan-nasi hijju al-baiti D Gl il e di g
- Man istati ‘a ilaihi sabila D Sl Ui e

- Walillahi ‘alan-nasi hijjul-baiti D Cullma il e db
- Man istata ‘a ilaihi sabila D Sl Uil e

Huruf Kapital

Meskipun dalam sistem tulisan Arab huruf kapital tidak dikenal,
dalam transliterasi ini huruf tersebut digunakan juga. Penggunaan huruf
kapital seperti apa yang berlaku dalam EYD, di antaranya: huruf kapital
digunakan untuk menuliskan huruf awal nama diri dan permulaan
kalimat. Bila nama diri itu didahului oleh kata sandang, maka yang ditulis
dengan huruf kapital tetap huruf awal nama diri tersebut, bukan huruf
awal kata sandangnya.

Contoh:

- Wa ma Muhammadun illa rasiul

- Inna awwala baitin wudi ‘a linnasi lallazi bi bakkata mubarakan

- Syahru Ramadan al-lazi unzila fihi al-Qur ‘anu

- Syahru Ramadanal-lazi unzila fihil-Qur ‘anu

- Wa lagad ra‘ahu bil ufuq al-mubin

- Wa lagad ra‘ahu bil ufuqil-mubin

- Alhamdu lillahi rabbil- ‘alamn

Penggunaan huruf awal kapital untuk Allah hanya berlaku bila

dalam tulisan Arabnya memang lengkap demikian dan kalau penulisan
itu disatukan dengan kata lain sehingga ada huruf atau harkat yang
dihilangkan, huruf kapital yang tidak dipergunakan.

Contoh:
- Nasrun minallahi wa fathun qarib
- Lillahi al-amru jamian
- Lillahil-amru jami’an
- Wallahu bikulli syai'in ‘alim

Tajwid

Bagi mereka yang menginginkan kefasihan dalam bacaan,
pedoman transliterasi ini merupakan bagian yang tak terpisahkan dengan
ilmu tajwid. Karena itu, peresmian pedoman transliterasi ini perlu disertai
dengan ilmu tajwid.

XiX



DAFTAR ISl

Hal.
PERSETUJIUAN ..ottt [
PERNYATAAN ..ottt st ne e e e ii
PENGESAHAN ...t enea iii
ABSTRAKSI ..ottt iv
KATA PENGANTAR ..ot Xiii
TRANSLITERASI ...t XV
DAFTAR IS oottt XX
BAB | : PENDAHULUAN ..ot 1
A. Latar Belakang Masalah .............ccooeoeviiininiiii 1
B. Rumusan Masalah...........ccccoooiiiiiiiiinieeseee e 10
C. Tujuan dan Kegunaan Penelitian...........ccccoovevieiineinnnnn, 10
D. Kajian-Kajian Terdahulu ...........ccccoovviiiiiciieieee e 11
E. Sumber Utama dalam Penelitian ...........ccccccvevvvveivnnnnne. 16
F. Pendekatan dan Metode Penelitian............ccccccovverivnnnnne. 16
G. Sistematika Pembahasan...........cccoceveiieiinniinicnieneen 17
BAB Il : HAMZAH FANSURI DAN BIOGRAFINYA.......c.cccovivenn. 18
A. Riwayat Hidup dan Pendidikannya .............c.ccocvevnvnnnne. 18
B. Karya-Karyanya..........ccccooveeiiieeiiie i 31
C. Pengaruh Ajaran Tasawufnya...........ccccceevveiveieneeieennn, 43
BAB Il : ARCHEOLOGI PEMIKIRAN HAMZAH FANSURI .....49
A, Ontologi WUJTId............ccooeviiiiiiiiiieeec e 49
B. Metafisika Penciptaan..........c.cccceeveveviereeiesie e 66
C. Antropo-Ontologi: Al-Insan al-Kamil ................cc.cocu..... 92
D. Al-Fana’: Kesatuan Hamba-Tuhan..........c.cccooeniinnnenne 109
BAB IV : NILAI-NILAI SUFISTIK DALAM SYAIR-SYAIR
HAMZAH FANSURI ANALISIS KITAB ASRARU’L
SARIFIN ...t 143
A. Pengertian Nilai-Nilai SUfistiK ............cccccooeiinininnnn 142
B. Nilai-Nilai Ketuhanan..........ccccccoooiinniiniie e 146
C. Nilai-Nilai Kemanusiaan .........ccccoceevevieneiieneninriennnennns 257
D. Relasi Antara Tuhan, Manusia dan ‘4lam.................... 297
E. Kontribusi dan Relevansi Pemikirannya dengan
KEKINIAN.....oiiii e 304
F. Anlisis dan Kritik Terhadap Pemikirannya .................... 311

XX



BAB V 7 PENUTUP ... 328

Al KeSIMPUIAN ... 328
B.  SAran-Saran.......coeeeeooiioeiiiieeeeee e e e 330
DAFTAR PUS T AK A .o e e e e e e a e e e aaaaas 332
DAFTAR LAMPIRAN . ... oo a s 345
DAFTAR RIWAYAT HIDUP ..o 373

XXi



BAB |
PENDAHULUAN

A. Latar belakang masalah

Kitab Asraru’l-‘Aridm (rahasia ahli makrifat), karya Hamzah Fansuri
adalah sebuah risalah tasawuf klasik paling berbobot yang pernah dihasilkan
oleh ahli tasawuf Nusantara, dia memberi tafsir dan takwil atas puisinya
sendiri, dengan analisis yang tajam dan dengan landasan pengetahuan yang
luas mencakup metafisika, teologi, logika, epistemologi dan estetika. Kitab
Asraru’l ‘Arifin bukan saja merupakan salah satu risalah tasawuf paling
orisinal yang pernah ditulis di dalam bahasa Melayu, tetapi juga merupakan
kitab keagamaan klasik yang paling jernih dan cemerlang bahasanya dengan
memberi takwil terhadap syair-syairnya sendiri, Hamzah Fansuri berhasil
menyusun sebuah risalah tasawuf yang dalam isinya dan luas cakrawala
permasalahannya, serta mampu dan berhasil meletakkan dasar-dasar puitika
dan estetika Melayu yang mantap dan kokoh,' mengangkat naik martabat
bahasa Melayu dari sekedar Lingua Franca menjadi suatu bahasa intelektual
dan ekspresi keilmuan yang canggih dan modern, syair-syair dan risalah
tasawufnya berjasa dalam proses Islamisasi bahasa, pemikiran dan
kebudayaan, serta di bidang filsafat, ilmu tafsir dan telaah sastra, dia telah

mempelopori penerapan metode takwil atau hermeneutika keruhanian.
Pengalaman keagamaan menduduki tempat sentral dalam pelbagai
aktivitas pemikiran seorang muslim adalah Tuhan Allah yang diekspresikan
dalam kalimat “/@ ilaha illa Allah”. Pengakuan ini bukan sekedar lisan tetapi
juga melibatkan seluruh kesadaran, serta memantul dalam setiap gerak dan

aktivitas dengan cara pengabdian secara totalitas kepada Allah.” Bagi seorang

'Abdul Hadi W.M., Tasawuf Yang Tertindas Kajian Hermeneutik Terhadap karya-
Karya Hamzah Fansuri (Jakarta: Paramadina, 2001), “h. 14-16.

“Menurut Mukti Ali makna prinsip tauhid dibagi kepada tiga bagian; Pertama, Islam
benar-benar agama monotheisme. Kedua, Keesaan Tuhan (taufid) berakibat keesaan
manusia, yakni memandang semua umat manusia, membentuk satu keluarga. Ketiga,
berakibat juga keesaan moral, yakni semua bentuk kode moral diperuntukkan bagi semua
jenis manusia tanpa mengenal stratifikasi sosial tertentu. Lihat, Mukti Ali, Keesaan Tuhan



muslim (dalam arti sesungguhnya), Tuhan adalah suatu obsesi yang luhur dan
agung sepanjang waktu.® Sebagai implementasi prinsip tauhid (monotheisme)
ini, terdapat tiga komponen ajaran dasar (gat: 7 al-dalalat) yang merupakan
inti ajaran Islam, yaitu Islam, Iman dan Ihsan.*

Tuduhan dan klaim zindik, kafir atau bid’ah bukan saja dialami oleh
Hamzah Fansuri, akan tetapi juga dialami oleh Muhyi al-Din Ibn ‘Arabi
(w.638/1240) yang melontarkan gagasan paham wahdat al-wujiid. Dengan
gagasan ini pula Ibn ‘Arabi dan pengikutnya, menurut Kautsar Azhari Noer,”
sering diserang karena dianggap menganut ajaran yang menyamakan Tuhan
dengan ‘alam, yang dalam istilah modern disebut panteisme® atau monisme.

Ibn Taymiyyah (w.728/1328) salah seorang pengritik tentang konsep
wujiidiyah. Ta menuduh Ibn ‘Arabi telah berkeyakinan bahwa wujiid hanya
satu, wujiid ‘alam adalah Wujiid Allah, wujiud makhluk adalah Wujiid Khalik,
dan segala yang ada ini adalah pengejawantahan-Nya.” Oleh karena itu, ia
menuduh Ibn ‘Arabit zindik, kafir dan bid’ah.® R.A. Nicholson berpendapat
bahwa perkembangan panteisme stafi muncul jauh setelah al-Hallaj, dan

perkembangan ini terutama disebabkan oleh Ibn “Arabi.’ G.A. on Grunebaum

Dalam Algquran (Yogyakarta: Yayasan NIDA, 1972), h. 9-13. Fazlurrahman, Isiam vs. The
West, Terj. Haidar Bagir (Bandung: Mizan, 1983), h. 135.

3Lihat, Ismail Raji al- Faruqi, Religious Experience in Islam, Terj. Alef Theria Wasim
(Yogyakarta: PLP2M, 1985), h. 14.

*Lihat, Abi Al-Husain Muslim ibn al-Hajjaj ibn Muslim al-Qusyairi al-Naisabari,
Shahih Muslim, syarah al-Nawawi, Juz. | (Beirut: Dar al-Kutub al-llmiyat, t.t.), h. 157.

°Lihat, Kautsar Azhari Noer, Ibn al-‘Arab: Wahdat al-Wujiid dalam Perdebatan
(Jakarta: Paramadina, 1995), h. 2.

®Peter A. Angels mendefinisikan panteisme: “The belief that God is identical with the
universe. All is God and God is all. The universe taken as a whole is God. God and nature
(universe, the totality of all that there is) are synonymous, or two words for the something”.
Kepercayaan bahwa Tuhan identik dengan ‘@lam. Semuanya adalah Tuhan dan Tuhan adalah
semuanya. Alam dipandang sebagai suatu keseluruhan adalah Tuhan. Tuhan dan ‘alam
(‘alam semesta, totalitas semua yang ada di sana) adalah searti, atau dua kata untuk sesuatu
yang sama. Peter A. Angels, Doctionary of Philosophy (New York: Bernes & Noble Books,
1981), h. 111

"lbn Taymiyyah, Majmu’at al-Rasa’il wa al-Masa'il, ed. Rasyid Ridha (Kairo: t.p, t.t),
jilid 4, h. 23.

81bn Taymyyah, Kitab al-Radd ‘ala al-Mantigiyym (Beirut: Dar al- Ma’rifat li al-
Thiba’at wa al-Nasyr, t. T), h. 522. Ibn Taymyyah, Majmu’ al-Fatawa Syaikh al- Islam Ibn
Taymyyah, ed. Abd Rahman dan Muhammad (Riyad: t. P, 1398 H), jilid 11, h. 38.

°R. A. Nicholson, The Idea of Personality in Sufism (Lahore: Sh. Muhammad Ashraf,
1970), h. 36.



menganggap bahwa Ibn ‘Arabl menganut paham monisme panteistik.'® A.J.
Arberry berpendapat bahwa sistem Ibn ‘Arabi lebih tepat dipandang sebagai
monistik daripada panteistik. ** Louis Massignon menggunakan term
“monisme eksistensial” untuk mendeskripsikan sistem Ibn ‘Arabi.*? R.C.
Zaehner menggunakan istilah “monisme teoritis”, ** dan G.C. Anawati
mengistilahkan dengan “monisme ontologis”.** Menurut A.E. Affifi, Ibn
‘Arabl menganut panteisme yang mempunyai suatu bentuk akosmisme dan
memandang safi ini sebagai seorang “panteis sempurna”.’® Fazlurrahman
mengatakan bahwa sistem Ibn ‘Arabi sepenuhnya monistik dan panteistik,
yang berlawanan sama sekali dengan ajaran Islam ortodoks.™® S.A.Q. Husaini
mendeskripsikan filsafat mistik Ibn ‘Arabi sebagai monisme panteistik.’
Demikian Hamka,'® Ahmad Daudy,™ Endang Saifuddin Anahari,”® Yunasril
AlL,”* Muhammad Ashraf?? dan Su’ad al- Hakim,” memilih istilah panteisme

untuk menyebut wahdat al-wujiid.

19G. E. On Grunebaum, Classical Islam: A History 600-1258, trans. Katherine Watson
(Chicago: Aldine Publising Company, 1970), h. 195.

YAJ. Arberry, Sufism: An Account of Mystics of Islam (London: Unwin Paperbacks,
1979), h. 54.

12 ouis Massignon, The Passion of al- Hallaj: Mystics and Martyr of Islam, trans.
Herbert Mason (Princeton: Princeton University Press, 1982), jilid 2, h. 219.

13 R.C. Zaehner, Hindu and Muslim Mystisism (New York: Schocken Books, 1972),
h. 18.

G.C. Anawati, “Philosophy, Theology and Mysticism”, dalam Joseph Schacht &
C.E. Bosworth, eds., The Legacy of Islam (Oxford: Oxford University Press, 1979), h. 376.

> AE. Affifi, The Mystical Philosophy of Muhyid Din Ibn ‘Arabi (Cambridge:
Cambridge University Press, 1939), h. 54.

®Fajlurrahman, Islam (Chicago: University of Chicago Press, 1979), h. 137-140.

S A.Q. Husaini, The Pantheistic Monism of Ibn ‘Arabi (Lahore: Sh. Muhammad
Ashraf, 1970), h. viii.

®Hamka, Tasauf, Perkembangan dan Pemurniannya (Jakarta: Pustaka Panjimas,
1984), h. 156.

¥ Ahmad Daudy, Allah dan Manusia dalam Konsepsi Syaikh Niruddin ar-Ranirt
(Jakarta: Rajawali, 1987), h. 82-84.

2Endang Saifuddin Anshari, Wawasan Islam: Pokok-Pokok Pikiran tentang Islam
dan Ummatnya (Bandung: Pustaka Salman ITB, 1982), h. 132.

Yy unasril Ali, Membersihnkan Tasawuf dari Syirik, Bid’ah dan Khurafat (Jakarta:
Pedoman lImu Jaya, 1987), h. 35.

22Muhammad Ashraf, Mystic Thought in Islam (Lahore: Kazi Publication, 1980),
h. 19-20.

2Suw’ad al-Hakim, “Wahdat al-Wujid”, Al-Mawsii’ah al-Falsafiyyah al- ‘Arabiyah
(Beirut: Ma’had al-Inma’ al-‘Arabi, 1988), h. 517.,



Sayyid Hossein Nasr, berpendapat berbeda, menurutnya istilah
“pantaisme”, “pananteisme”, “monisme eksistensial”, dan mistisisme
natural”, tidak dapat dipakai untuk mendeskripsikan doktrin wa/dat al-
wujiid. Tuhan, menurut doktrin ini, adalah transenden terhadap ‘alam,
sekalipun ‘alam dalam tingkatannya sebagai yang real tidak dapat
sepenuhnya lain dari Tuhan. Segala sesuatu yang ada di ‘alam ini adalah
penampakan-Nya. ** Mir Aliuddin menyanggah anggapan bahwa tasawuf
merupakan suatu taraf panteisme dan membuktikan bahwa tasawuf tetap
mempertahankan perbedaan Tuhan dengan ‘alam, termasuk manusia, tasawuf
tetap memelihara transendensi Tuhan. Secara implisit, ini berarti bahwa ia
menyangkal tudingan bahwa Ibn ‘Arabi menganut panteisme. 2 Titus
Burckhardt sama sekali tidak menyetujui pemakaian istilah panteisme
terhadap doktrin wahdat al-wujiid. Argumentasinya, bahwa Tuhan berbeda
dan tidak dapat dibandingkan dengan ‘alam, sekalipun ‘alam adalah
penampakan Tuhan dan mustahil berada “di luar” atau “di samping’Nya.”®
Harun Nasution menyatakan bahwa istilah panteisme tidak tepat untuk
menyebut filsafat wa/dat al-wujiid Ibn al- Arabi.?’

Perkembangan mistik Islam di Indonesia bersamaan dengan kedatangan
agama Islam di Nusantara, diperkirakan pada abad 12-15 M, % dan di pihak
lain mengatakan bahwa awal kedatangan Islam pada abad ke-7 M. 29
Islamisasi Indonesia mulai ketika tasawuf merupakan corak pemikiran yang

dominan di dunia Islam. Pemikiran-pemikiran para sufi terkemuka, seperti

?*sayyed Hossein Nasr, Three Muslim Sages (New York: Caraan Books, 1976), h.
105. Sayyed Hossein Nasr, Ideals and Realities of Islam (London: Unwin Paperbacks, 1979),
h. 137.
SMir aliuddin, The Qur’anic Sufism (Delhi: Motilal Banarsidass, 1981), h. 48.
?® Titus Burckhardt, An Introduction to Sufism, trans. D.M. Matheson
(Wellingborough, Northamptonshire: Crucible, 1990), h. 28.
?"Harun Nasution, Islam Ditinjau dari Berbagai Aspeknya (Jakarta: Ul Press, 1979),
h. 88.
%8|_ihat, Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara
Abad XVII dan XVIII (Bandung: Mizan, 1994), h. 24. G.W.J. Drawes, dalam Ahmad Ibrahim
(Ed), Readings on Islam in Southeast Asia (Singapore: Institute of Southeast Asia Studies,
1985), h. 7-17.
2 Lihat, A. Hasyimi, Sejarah Masuk dan Berkembangnya Islam di Indonesia
(Kumpulan Prasaran pada Seminar di Aceh) (Bandung: PT. Al-Ma’arif, 1993



Ibn ‘Arabi dan Abu Hamid Al-Ghazali sangat berpengaruh terhadap
pengarang-pengarang muslim generasi pertama.*® Termasuk safi Nusantara
Hamzah Fansuri, dengan konsepsi wujidiyyatnya. Dalam Asraru’l ‘Arifin
dijelaskan:

Bahwa Allah swt. menjadikan kita; daripada tiada bernama diberiNya
nama, dan daripada tiada berupa; lengkap dengan telinga, dengan hati,
dengan nyawa, dengan budi. Yogya kita cari Tuhan kita itu supaya kita
kenal dengan makrifah kita, atau dengan khitmat kita kepada guru yang
sempurna mengenal Dia, supaya jangan tagsir kita.** Adapun sementara
belum bertemu dengan yang sempurna bermakrifat, pandang pada lima
belas bait. Adapun ini empat secawang pada sebuah bait. Jika tiada kamu
paham pada bait lima belas bait ini, lihat pada syarahnya pulang, karena
pada syarahnya itu perkataan makrifat Allah ada dengan nyata
dalamnya.®

Pengakuan manusia terhadap keberadaan Tuhan akan membawa
konsekwensi dirinya untuk mengintegrasikan diri sekaligus diekspresikan
dalam bentuk ritual. Proses integrasi dan “perjumpaan” manusia dengan
Tuhan atau pengakuan terhadap ‘“kehadiran” Tuhan dalam dirinya, lazim
disebut dengan pengalaman beragama (religious experience). Respon
terhadap realitas Mutlak ini, pada sebagian umat Islam diekspresikan dalam

**Martin van Bruinessen, Tarekat Nagsyabandiyah di Indonesia (Bandung: Mizan,
1992), h. 15.
3'Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifm, dalam Syed Muhammad Naguib Al-Attas, The
Mysticisme Of Hamzah Fansuri (Kuala Lumpur: University of Malaya Press, 1970),
h. 233-234.
%2|bid. Makrifat Allah 7a’ala serta sifatNya dan Asma’Nya tertuang dalam Bait
Lima Belas yaknt:
Aho segala kita yang menyembah ‘kan Nama
Yogya diketahui apa Yang Pertama
KarenaTuhan kita yang Sedia Lama
Dengan ketujuh Sifat bersama-sama
Tuhan kita itu yang Empunya Zat
Awwalnya Hayy pertama bilang Sifat
Keduanya ‘/lmu dan Rupa Ma limat
Ketiga Murid ‘kan sekalian Iradat
Keempat Qadir dengan QudratNya tamam
Kelimanya Sifat bernama Kalam
Keenamnya Sami” dengan AdaNya dawam
Ketujuhnya Basir akan halal dan haram
Ketujuh itu adanya gadim
Akan isti 'dad ‘alamin sempurna ‘Alim
Karenasifat ini dengan Kamal al- Hakim
Bernama Bismillahi’l-Ramani’l-Rahim



bentuk ibadah syari’at formal, sebagian lainnya lebih jauh mendekatkan diri
kepada Tuhan dengan sedekat-dekatnya, bahkan berusaha “menyatukan” diri
dengan-Nya (union in God),* yang acapkali dikenal dengan tasawuf atau
istilah Harun Nasution mistisisme Islam.**

Menurut Annimarie Schimmel, dalam kata mistik itu terkandung
sesuatu yang misterius, yang tidak bisa dicapai dengan cara-cara biasa atau
dengan usaha intelektual. Mistik juga dapat diartikan sebagai kesadaran
terhadap kenyataan Tunggal, yang mungkin disebut Kearifan, Cahaya, Cinta
atau Nihil,® tujuannya adalah memperoleh hubungan langsung dan disadari
dengan Tuhan, sehingga disadari benar bahwa seseorang berada di hadirat
Tuhan. Intisari dari mistisisme, termasuk dalamnya tasawuf, adalah kesadaran
akan adanya komunikasi dan dialog antara roh manusia dengan Tuhan,

dengan mengasingkan diri dengan berkontemplasi. Kesadaran itu selanjutnya

‘llmu ini pagigat Muhammad al-Nabi
Menurutkan Ma lizm dengan lengkapnya qawi
Daripada Haqjatnya itu jahil dan wali
Beroleh i 'tibarnya dengan sekalian peri
Tuhan itu empunya Kamal
Di dalam ‘7/muNya tiada panah zawal
RaAman dalamnya perhimpunan Jalal
Beserta dengan Ra/im pada sekalian Jamal
Tuhan kita itu yang bernama ‘Aliyy
Dengan sekalian SifatNya senantiasa baqi
‘Ald jam'il- ‘alamm AtarNya jadi
Daripada sittu jihat-sebab inilah khali
Cahaya AtarNya tiadakan padam
Memberikan wujiid pada sekalian ‘alam
Menjadikan makhliig siang dan malam
1la abadi’l-abad tiada’kan karam
Tuhan Kita itu seperti Bar al- ‘Amx
Ombaknya penuh pada sekalian tarig
Laut dan ombak keduanya raf g
Akhirnya ke dalamnya jua ombaknya ghar .

**Tipologi orang beribadah Tiga Tingkatan: 1) Tingkatan ‘@wam; mengutamakan
ibadah syariat formal yang tertumpu pada aspek eksoteris semata, 2) Tingkatan khawas;
Selain mengamalkan aspek eksoteris (lahir), melibatkan aspek esoteris (batin), karena
hakikat ibadah adalah “olah bafin”, 3) Tingkatan khawash al-khawash; melakukan ibadah
secara totalitas, tanpa mengharapkan apa-apa selain keridhaan Allah swt. Aba Hamid Al-
Ghazali, Thya’ Ulim al-Din, Juz.l (Kairo: Muassasah al-Halaby wa Syarkahu li al-Nasyri wa
al-Tauzi’, 1967), h. 307.

%*Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisme dalam Islam (Jakarta: Bulan Bintang,
1978), h. 56-95, Isiam Ditinjau dari Berbagai Aspeknya (Jakarta: Ul-Press, 1986), h. 71.

5 Annimarie Schimmel, Mystical Dimension of Islam, Terj. Sapardi Djoko Damono,
dkk (Jakarta: Pustaka Al-Firdaus, 1986), h. 2.



mengambil bentuk rasa dekat sekali dengan Tuhan dalam arti bersatu dengan
Tuhan yang dalam bahasa Arab disebut ittihad dan istilah Inggris mystical
union.*

Ajaran tasawuf mengalami perkembangan pesat, bermula dari upaya
meniru pola kehidupan Nabi Muhammad saw. dan para sahabatnya kemudian
berkembang menjadi doktrin-doktrin yang bersifat konseptual,*” yang secara
garis besar terpolarisasi menjadi dua kelompok, tasawuf Sunni (tasawuf
dualistik); tasawuf akhlaqi tasawuf amali dan tasawuf falsafi (tasawuf
monistik).

Tasawuf Sunni adalah ajaran tasawif yang didasarkan pada Alquran
dan Sunnabh, serta mengaitkan keadaan dan tingkatan rohaniah mereka dengan
keduanya,® yang menurut J.Spencer Trimingham disebut ethical mystisism.*
Tasawuf falsaf7 adalah ajaran tasawuf yang memadukan visi mistik dan visi
rasional penggagasnya dengan menggunakan terminologi filosofis dari
bermacam-macam ajaran filsafat yang telah mempengaruhi tokohnya. Paham
ini dikemukakan oleh Abi Yazid al-Bistami dengan ajaran ittihad,*® Husein
Ibn Mansar al-Hallaj dengan ajaran al-hulil,** Muhyi al-Din Ibn Arabi
dengan ajaran waAdat al-Wujid,* dan di Indonesia Syekh Hamzah al-Fansuri
dengan ajaran wujadiyyat.*®

Ajaran Tasawuf falsafi semakin berkembang di beberapa kawasan

dunia Islam. Di Indonesia banyak ulama’ yang menyebarkan paham ini,

% Harun Nasution, Filsafat Mistisisme...h. 71.

STAJ. Arberry, Sifism: An Account of the Mystics of Islam, Terj. Bambang Herawan
(Bandung: Mizan, 1985), h. 25.

8 Al-Taftazani, Madkhal ila al-Tasawwuf al-Islami (Kairo: Dar al-Saqafat li al-
Nasyr wa al-Tawzi’, 1983), h. 139.

%), Spencer Trimingham, The Siff Order in Islam (London: Oxford University
Press, 1973), h. 3.

“Reynold A. Nicholson, The Mystics of Islam (London & Boston: Routledge and
Kegan Paul, 1974), h. 60.

*Tokoh dan ajaran yang dianggap kontroversial, lihat: M.M. Sharif (Ed.), A. History
of Muslim Fhilosophy (Wiesbaden: Otto Harrassowitz, 1963), h. 346.

2 E. Affifi, A Mystical Philosophy of Muhyid D Ibn ‘Arabg Terj. Sjahrir Nawi
(Jakarta: Gaya Media Pratama, 1989), h. 89.

®Ahmad Daudy, Allah dan Manusia dalam Konsepsi Syaikh Niruddh ar-Ranii
(Jakarta: Rajawali, 1987), h. 230.



seperti Syekh Hamzah Al-Fansuri,* seorang safi Melayu-Aceh, menjadi
syekh pertama dari ariat Qadiriyyah,* penulis Asraru’l- ‘Arifm fi Bayan
‘IIm’I-Sulitk wa’l-Tawhid, Syarab al-‘Asyiqi, al-Muntahi dan Ruba’i
Hamzah Fansuri.*® Karya Hamzah Fansuri dikelompokkan menjadi dua
kategori, yaitu: 1) Karya yang berbentuk prosa, seperti ; Zinat al-Muwaihidn
(Hiasan para ahli tauhid) atau disebut juga Syarab al- ‘dsyiqn; berisi, tahapan
ilmu sulzk, tajalli; asas-asas ontologi wujadiyah, dan ‘isyg dan sukr
(kemabukan mistis). Asraru’l- ‘Arifin fi Bayan ‘Ilm’I-Sulik wa’l-Tawhid;
berisi syair; syair sebagai makrifah kepada Allah dan media dakwah dan
MuntahZ berisi uraian tentang wujadiyah (wahdat al-Wujid). 2) Karya
berbentuk syair: syair perahu; berisi, dasar-dasar ajaran tasawuf,
dilambangkan perahu sebagai simbol untuk mentamsilkan perjalanan hidup
manusia di dunia yang penuh dengan godaan, tantangan dan rintangan.
Ketenangan dan ketegaran hanya diperoleh melalui iman yang kokoh. Syair
Dagang; lambang dan simbol otobiografi pada awal perjalanan hidupnya, dan
Syair Burung Pingai; sebagai gambaran jiwa manusia, yakni kebersatuan
manusia dengan Tuhan, setelah melalui proses fana’ dan baga. Riwayat hidup
burung ini pula, nasib semua manusia digambarkan juga gambaran tentang
keadaan asal mula ‘alam semesta “ketika” belum ada sesuatu selain Allah.
Pemikiran Hamzah Fansuri *’ lebih banyak menekankan dimensi
Tuhan dan ‘alam secara mutlak. la menganalogikan hubungan antara Tuhan
dan ‘alam dengan sebuah pohon dan biji yang menjadi bibitnya. Meskipun
kelihatannya ada dua benda, yakni pohon dan biji namun pada hakikatnya

satu. Dalam karyanya al-Muntahi dikatakan : seperti sebiji dan pohon,“®

*Syed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism of Hamzah Fansuri (Kuala
Lumpur: University of Malaya Press, 1970), h. 17.

Katimin, Mozaik Pemikiran Islam...h. 164-173.

**Abdul Hadi W.M, Tasawuf yang Tertindas: Kajian Hermeneutik Terhadap karya-
Karya Hamzah Fansuri (Jakarta: Paramadina, 2001), h. 158-159.

*"Oman Faturohman, Menyoal WaAdatul Wujid, Kasus Abdurrauf Singkel (Jakarta:
Mizan, 1999, h. 53.

*® Arti mengenal Tuhannya dan mengenal dirinya yakni: Diri kuntu kanzan
makhfayan [itu] dirinya, dan semesta sekalian dalam ‘Ilmu Allah. Seperti sebiji dan puhun;
puhunnya dalam sebiji itu, sungguh pun tiada kelihatan, tetapi hukumnya ada dalam biji itu.
Lihat, Hamzah Fansuri, Al-Muntah dalam dalam Syed Muhammad Naguib Al-Attas, The.



pohonnya dalam sebiji itu, sungguhpun tiada kelihatan, tetapi hukumnya ada
dalam biji itu. Laut itu gadim,* apabila terjadi gelombang dan badai, ombak
namanya, dikatakan, tetapi pada hakikatnya laut jua, karena laut dan ombak
esa tiada dua. Hamzah Fansuri menganalogikan hubungan antara Tuhan dan
‘alam itu dengan matahari, cahaya dan panasnya. Menurutnya meskipun
kelihatannya tiga pada hakekatnya satu juga. Seperti matahari dengan
cahayanya dengan panasnya, namanya tiga, Aagigatnya satu jua. Adapun
dirinya itu, sungguh pun beroleh nama dan rupa jua, haqigat-Nya rupa-Nya
dan namnya tiada, seperti bayang-bayang dalam cermin rupanya dan namnya
ada (Aaggatnya tiada). Akan hambanya yang khas pun namanya mukmin.
Jika demikian sama-sama dengan Tuhannya. Karena hambanya tiada bercerai
dengan Tuhannya, dan Tuhan pun tiada bercerai dengan hamba-Nya.

Asumsi di atas menjelaskan bahwa Hamzah Fansuri lebih
menekankan sisi persamaan dan penyatuan antara bayangan dengan benda
aslinya. Hamzah Fansuri nampaknya lebih dapat mentolelir ungkapan-
ungkapan ekstatik para sifi yang menyatakan kesatuan antara diri dengan
Tuhannya.

Menurut Hamzah Fansuri meskipun dalam keadaan biasa seseorang
tidak boleh menyatakan kesatuan dirinya dengan Tuhan. Namun dalam
keadaan fana’, hal tersebut boleh dilakukan.

Pemikiran Hamzah Fansuri yang berkaitan dengan konsepsi ‘alam dan
Tuhan ia tuangkan dalam syair-syairnya, bagaimana Hamzah Fansuri
menjelaskan sebab-sebab penciptaan melalui bait-bait syair, bagaimana
menjelaskan munculnya yang banyak (aneka) dari Yang Satu, bagaimana
hubungan ontologis antara Tuhan, manusia dan ‘@lam serta kontribusi
pemikiran Hamzah Fansuri terhadap kehidupan kekinian? Penulis akan

mencoba untuk menelusuri pemikiran Hamzah Fansuri dengan sebuah kajian

Mysticisme Of Hamzah Fansuri (Kuala Lumpur: University of Malaya Press, 1970),
h. 233-234
*Tuhan itu seperti Bahr al- ‘4mig
Ombaknya penuh pada sekalian turig
Laut dan ombak keduanya rafiq
‘Akhir kedalamnya jua ombaknya gharig. Lihat. Hamzah Fansuri, Asraru’l...h.237.
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ilmiah dalam sebuah Disertasi berjudul: “Nilai-Nilai Sufistik Dalam Syair-

Syair Hamzah Fansuri (Analisis Tematik Kitab Asraru 'I- ‘Arifin”.

Rumusan masalah
Masalah utama penelitian ini adalah “Bagaimana nilai-nilai sufistik
Dalam Syair-Syair Hamzah Fansuri (Analisis tematik Kitab Asraru’l-‘Arifin).
Masalah utama tersebut dirinci ke dalam sub-sub masalah sebagai
berikut:
1. Bagaimana menjelaskan sebab-sebab penciptaan melalui bait-bait syair.
2. Bagaimana menjelaskan munculnya yang banyak (aneka) dari Yang Satu.

3. Bagaimana hubungan ontologis antara Tuhan, manusia dan ‘alam.

Tujuan dan Kegunaan Penelitian
1. Tujuan Penelitian
Adapun Tujuan penelitian ini “Untuk mengetahui nilai-nilai sufistik
Syair-Syair Hamzah Fansuri (Analisis tematik Kitab Asraru'l- ‘Arifin).
Tujuan tersebut dalam sub-sub tujuan sebagai berikut:
a. Untuk mengetahui bagaimana menjelaskan sebab-sebab penciptaan.
b. Untuk mengetahui bagaimana menjelaskan munculnya yang banyak
(aneka) dari Yang Satu.
c. Untuk mengetahui bagaimana hubungan ontologis antara Tuhan,

manusia dan alam.

2. Kegunaan Penelitian
a. Memberikan gambaran bagi peneliti tentang kehidupan dan corak
pemikiran Hamzah Fansuri.
b. Memberikan motivasi kepada intelektual muslim untuk lebih
mengembangkan penelitian bagi tokoh-tokoh muslim dan melakukan

studi terhadap karya-karya klasik.
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D. Kajian-Kajian Terdahulu
Penelitian tentang Hamzah Fansuri dan karya-karyanya telah banyak
dikaji oleh para sarjana, baik dalam maupun luar negeri, karena dia
merupakan tokoh besar yang telah banyak berkontribusi terhadap
perkembangan ilmu pengetahuan dan khazanah peradaban Islam. Adapun
beberapa penulis dan peneliti tentang Hamzah Fansuri sebagai berikut:

1. Wan Mohammad Shaghir Abdullah, dengan karya: Tafsir Puisi Hamzah
Fansuri dan Karya-Karya Sitfz. Karya ini menggambarkan sosok Hamzah
Fansuri sebagai tokoh sasterawan siifi terbesar di dunia Melayu. Kemudian
beliau juga berbicara tentang tafsir puisi safi. Hamzah Fansuri yang ditulis
oleh muridnya Syekh Syamsuddin As-Sumatrani. Penulis menganalisis
bahwa Wan Mohammad Shaghir Abdullah mengkaji masih seputar
penjelasan lebih lanjut karya Syamsuddin As-Sumatrani tentang penafsiran
puisi Hamzah Fansuri. Tulisan Wan Mohammad Shaghir Abdullah ini
masih bersifat sangat umum dan tidak fokus pada suatu analisis terhadap
tema tertentu secara mendalam.

2. Di samping itu, Wan Mohammad Shaghir Abdullah juga menulis buku:
Almakrifah: Pelbagai Aspek Tasawuf di Nusantara. Di dalam buku ini
beliau menukilkan tokoh-tokoh yang menyebarkan ajaran-ajaran tasawaf
di nusantara beserta dengan analisis terhadap karya-karya mereka. Ketika
pembahasan tokoh Hamzah Fansuri, beliau tidak menfokuskan pada tema
tertentu, kecuali hanya mentranslitrasikan sebuah bait dari syair tersebut
dari aksara Arab Jawi ke aksara latin tanpa melakukan analisis sama
sekali. Tentu apa yang dilakukan oleh Wan Haji Mohammad Shaghir
Abdullah masih tidak memadai dan membutuhkan usaha lain yang lebih
dari itu.

3. Dr. Abdul Hadi WM dalam karyanya : Hamzah Fansuri Risalah Tasawuf
dan Puisi-Puisinya. Di dalam buku ini beliau membahas secara panjang
lebar dan lebih mendetail tentang sosok Hamzah Fansuri sebagai tokoh
pembaharu tasawuf . Kemudian beliau mentranslitrasikan prosa Zinat Al-

Washidin dan Sya’ir Minuman Para Pencinta dari aksara Jawi ke aksara
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latin. Karangan lainnya : Tasawuf Yang Tertindas Kajian Hermeneutik
Terhadap Karya-Karya Hamzah Fansuri. Hasil karya ini merupakan
disertasi beliau untuk memperoleh gelar Doktor di Universitas Sains
Malaysia (USM). Abdul Hadi dalam buku ini menggunakan metode ta'wil
atau hermeneutik untuk memahami dan menafsirkan karya-karya sastra
Hamzah Fansuri. Beliau hendak membuktikan bahwa pemikiran Hamzah
Fansuri tidak keluar dari koridor pemahaman Islam sebagaimana yang
dituduh oleh ulama’ yang tidak sependapat dengannya. la mencoba
melihat jejak silsilah tasawtaf Hamzah Fansuri yang tidak terputus dari
para pendahulunya. Namun di dalam buku ini beliau lebih fokus untuk
mengkaji syair-syair dari Hamzah Fansuri, khususnya seperti; syair ikan
tongkol.

. Buku selanjutnya yang yang berkaitan dengan sastra siifi Hamzah Fansuri
adalah, Hamzah Fansuri Penyair Sizfi Aceh. Buku ini disunting oleh Abdul
Hadi WM dan L.K Ara dan diberi Kata Pengantar oleh Prof. A. Hasyimi.
Di Dalam buku ini pengarang membicarakan secara panjang lebar tentang
sosok Hamzah Fansuri sebagai tokoh penyair siifi di Aceh. Mulai dari
riwayat hidupnya, karya, hingga pahamnya tentang Tuhan. Bahwa Zat
Yang Mutlak itu diibaratkan sebagai laut, baik sebagai laut batiniah (bahr
al-butin), laut yang dalam (bahr al- ‘amiq) dan laut yang mulia (bahr al-
ulyan). Di bagian terakhir dari buku ini, pengarang turut melampirkan
hasil translitrasi naskah syair-syair dari aksara Arab Jawi ke aksara latin.
Seperti naskah Syair Perahu, Syair Nama-Nama Tuhan, Syair A 'yan
Tsabitah, Syair Rih ldafi, Syair Iba Hati, Syair Rizh, Syair Makrifat.
Naskah tersebut memang telah ditranslitrasikan secara lengkap, namun
alangkah sangat disayangkan karena buku tersebut hanya sebatas berusaha
untuk mentranslitrasi saja, tanpa masuk jauh lebih dalam untuk
menganalisis isi atau kandungan yang terdapat di dalam naskah tersebut.
Di sinilah letak perbedaan antara penelitian yang ingin dilakukan oleh
penulis dengan buku tersebut. Di mana penulis berusaha untuk menguak

isi yang terdapat di dalam naskah syair-syair tersebut, sehingga nantinya
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akan ditemui bagaimana karakteristik tasawaf yang dimiliki oleh naskah
tersebut. Manakala buku suntingan Abdul WM tersebut hanya berhenti
pada translitrasi naskah semata.

. Dr. Edwar Djamaris, MA dan Drs. Saksono Prijanto dengan karya:
Hamzah Fansuri dan Naruddm Ar-Ranirz, merupakan karangan yang tak
kalah pentingnya. Buku ini secara sangat mendalam mengupas tentang
biografi kehidupan dua tokoh besar dalam dunia intelektual Melayu klasik
yaitu Hamzah Fansuri dan Syeikh Naruddin Ar-Raniri. Pada pembahasan
tokoh Hamzah Fansuri disebutkan bahwa beliau merupakan sosok
sastrawan sufi yang terkenal yang telah banyak melahirkan karya-karya
stuft baik yang berbentuk prosa mau puisi atau syair. Sebagai buktinya,
pengarang menukilkan naskah Syair Perahu, syair Burung Pinggai, dan
lain-lain yang telah ditranslitrasikan dari aksara Arab Jawi ke aksara latin.
Namun, sangat disayangkan, sebagaimana pengarang-pengarang yang
lainnya, pengarang buku ini juga tidak melakukan analisis terhadap
naskah-naqgskah tersebut kecuali hanya berhenti pada translitrasi naskah
sya’ir semata.

. Prof. Dr. Sangidu, M. Hum salah seorang guru besar sastra di Universitas
Gajah Mada pernah menuliskan sedikitnya tiga (3) buah jurnal ilmiahnya,
yang pertama berjudul Sastra Sifi di Aceh, dimana dalam jurnalnya beliau
berbicara seputar naskah-naskah siifi yang pernah ditulis di Aceh. Dalam
jurnalnya ini, pengarang mendeskripsikan beberapa prosa yang
mengandungi nilai-nilai stfi. Diantaranya, Syarabul ‘dsyiqi, Al-Muntahz
dan Mir’atul Mufaqgiqin. Kemudian pada jurnal yang kedua, beliau
menulis Allagh Maujazd Terlalu Baqi Karya Syaikh Hamzah Fansuri :
Analisis Semiotik. Pengarang melakukan analisis terhadap karya sastra
Hamzah Fansuri yang berjudul Allzgh Maujizd Terlalu Bagi dengan
menggunakan pendekatan semiotik. Jurnal yang ketiga adalah : lkan
Tunggal Bernama Fadhd Karya Syaikh Hamzah Fansuri : Analisis

Semiotik. Sebagimana jurnalnya yang kedua, jurnal yang ketiga pengarang
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juga melakukan analisis terhadap naskah syair lkan Tunggal dengan
menggunakan pendekatan atau metode semiotik.

Vladimir Braginsky; artikel yang diterbitkan dalam jurnal KITLV pada
tahun 1975 dengan judul: Some Remarks on the Structure of the Syair
Perahu by Hamzah Fansuri. Karya ini merupakan sebuah tulisan yang
sangat bernilai karena secara khusus membahas Syair Perahu. Pengarang
berbicara tentang symbol-symbol sufistik yang digunakan Hamzah Fansuri
di dalam syair perahunya melalui pendekatan sastra strukturalistik.
Syarifuddin, dengan karya: Wujizdiyah Hamzah Fansuri dalam Perdebatan
Para Sarjana. Penelitian ini berupa tesis magister beliau yang diajukan
kepada Pasca Sarjana IAIN Ar-Raniry tahun 2000, memfokuskan
pembahasannya pada doktrin wujizdiyah Hamzah Fansuri dengan

menjadikan karya-karya sastranya sebagai objek kajian.

. Ja’far S. Pd. I, MA,; dengan karya: Warisan Filsafat Nusantara : Sejarah

Filsafat Islam Aceh (Abad XVI — XVII Masehi). Buku ini telah diterbitkan
oleh Yayasan PENA Banda Aceh pada tahun 2010. Buku ini, penulis
memfokuskan pembicaraannya pada tema filsafat Islam dan memposisikan
Hamzah Fansuri sebagai tokoh filosuf Islam. Buku ini juga memberi nilai
penting yang tidak bisa diremehkan karena ia berbicara seputar pemikiran
filsafat Hamzah Fansuri melalui ajaran-ajaran tasawuf falsafinya. Penulis
juga tidak luput dari pembicaraan seputar tema yang kontra produktif yaitu
aliran wujizdiyah Hamzah Fansuri dalam pandangan para Ulama Aceh
pada abad ke-XV1 dan XVII.

Abdul Hadi Wachid menulis jurnalnya dengan judul Tasawuf Cinta Dalam
Sastra Sufi. Karya ini memperbincangkan seputar relasi antara sastra
dengan dunia siafi. dimana beliau telah menemukan relasi yang sangat kuat
antara sastrawan dengan dunia sufi. Hal ini perlu diberikan perhatian
secara khusus mengingat sosok Hamzah Fansuri merupakan sastrawan safi
yang telah banyak melahirkan karya-karya agung, namun banyak menuai
kontroversial dari kalangan-kalangan yang tidak mampu memahami setiap

kalimat-kalimat yang dinukilkan olehnya. Setiap kata-kata yang dituliskan
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oleh Hamzah Fansuri di dalam syair stfinya merupakan ungkapan rindu
dari sebuah perasaan cinta yang mendalam dan ia dapat merasakan
penyatuan cintanya dengan cinta Tuhan. Abdul Wachid mengatakan
bahwa cinta merupakan sumber dari hubungan antara Tuhan dengan
makhluk -Nya, yaknt manusia dan ‘alam semesta. Oleh karenanya, cinta
menjadi tema penting di dalam tasawuf, yang memang selalu mengungkap
hubungan antar-ketiganya. Pemahaman demikian di antaranya yang
memposisikan cinta menjadi peringkat tingkatan tertinggi di dalam
tasawaf. Oleh sebab itu, memaknai syair para stfi haruslah dipahami
dengan konsep cinta mereka. Dengan berpegang pada konsep demikian,
maka untuk memahami setiap kata-kata yang ditulis oleh Hamzah Fansuri
akan dapat dipahami secara nyaman tanpa ada rasa curiga dan syak
wasangka buruk terhadapnya.

Syed Naguib Al-Attas, dengan karya: The Misticism of Hamzah Fansuri *,
New Light on Life of Hamzah Fansuri. Konsep wujizdiyah Hamzah
Fansuri tetap mempertahankan perbedaan dan ketidaksetaraan antara
Tuhan dan ‘alam, antara al-Aaqq dan al-Khalg. Tuhan adalah hakekat
yang absolut yang tidak identik dengan ‘alam, sedangkan ‘alam memiliki
wujizd sejauh merefleksikan Wujazd Tuhan. Tuhan seperti lautan yang
dalam (bahr al-‘ami) dan ‘alam seperti ombak yang muncul di laut.
‘Alam adalah bayangan (wujiid wahmi) sebagai cerminan (tajally) dari
wujiid haqi.

M. Afif Anshory, judul Tesis: Tasawuf Falsafati Hamzah Fansuri. ‘Alam
mengacu kepada wujizd yang diciptakan atau dipancarkan Tuhan,
sedangkan “Tuhan” mengacu kepada wujuzd yang memancarkan atau
menciptakan ‘alam.

Sultani, dengan judul Tesis: Al-Insan Al-Kamil Dalam Konsepsi Hamzah
Fansuri. Insan al-Kamil adalah citra dari citra-Nya Tuhan, setiap wujzd

merupakan cermin bagi Allah, sedangkan ‘a@lam mempunyai bentuk yang

50 jhat, Syed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism of Hamzah Fansuri (Kuala

Lumpur: University of Malaya Press, 1970).
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terbatas. Tuhan adalah Esa, namun bentuk gambar-Nya banyak, cermin
yang paling sempurna bagi Tuhan adalah Insan al-Kamil yang
terinternalisasi pada Niar Musammad dan Hagmat al- Muhammadiyah,
yang disebut dengan Rih ldhafi, ‘Agal al-Kull; Qalam al-4’la dan

lainnya, merupakan A4 ’yan Tsabi tah.

E. Sumber Utama dalam Penelitian

F.

Sumber utama dalam penelitian ini adalah:

1. Kitab-Kitab Hamzah Fansuri; Asraru’l- ‘Arifin fi Bayan ‘llm’I-Sulitk wa’l-
Tawsid. (Naskah Leiden, no. 7291), SyarabuI- ‘Asyiqin (Naskhah Leiden,
no.2016), Al-Muntahi (Naskhah Leiden, no. 7291). Teks Asli Risalah
Tasawaf Zinat Al-Wahidin.

2. Karya-karya dari Hamzah Fansuri, baik karya yang telah dikompilasikan
maupun yang ditransliterasikan oleh G.W.J. Drewes dan L.F. Brekel dalam
The Poems of Hamzah Fansuri (Leiden: KITLV, 1986); Johan Doorenbos,
dalam De Gescrhriften van Hamzah Fansuri (Leiden:N.V. v.h Batteljee &
Terpstra, 1993), Muhammad Naguib Al-Attas, dalam The Mysticism of
Hamzah Fansuri (Kuala Lumpur: Uniersity of Malaya Press, 1970). Abdul
Hadi W.M, dengan karya: Tasawuf yang Tertindas: Kajian Hermeneutik
terhadap Karya-Karya Hamzah Fansuri (2001) dan Hamzah Fansuri;
Risalah Tasawuf dan Puisi-Puisinya (Mizan: Bandung, 1995), Hamzah

Fansuri Penyair Sitfr Aceh.

Pendekatan dan Metode Penelitian

Obyek Penelitian ini pemikiran seorang tokoh tasawif yang hidup pada
masa yang lalu, secara metodologis penelitian ini menggunakan pendekatan
sejarah (historical approach), terutama yang berkaitan dengan biografinya,
latar belakang pemikirannya, ide-ide penting yang ditimbulkannya serta
peranan dan pengaruhnya.

Metode yang digunakan dalam mengumpulkan dan mencari data adalah

penelitian perpustakaan (Library Research) dengan mengumpulkan karya-
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karya Hamzah Fansuri, baik karya primer maupun karya yang ditulis seorang
tokoh tentang Hamzah Fansuri sebagai sumber data skunder.

Dalam menganalisis data, digunakan analisis isi (content analysis),
yaitu untuk menganalisis makna yang terkandung dalam pemikiran Hamzah
Fansuri. Dari kandungan isi gagasan tersebut dilakukan Klasifikasi yang
disusun secara logis dengan menggunakan analisis tematik (tematic analysis),
yaitu menganalisis isi kandungan dari tema sentral nilai-nilai sufistik syair-

syair Hamzah Fansuri dalam Kitab Asraru’l- “Arifin.

Sistematika Pembahasan

Adapun sistematika pembahasan Disertasi ini sebagai berikut:

Bab Pertama, pendahuluan, terdiri dari latar belakang masalah, rumusan
masalah, tujuan dan kegunaan penelitian, kajian-kajian terdahulu, sumber
utama dalam penelitian, pendekatan dan metode penelitian serta sistematika
pembahasan.

Bab Kedua, Hamzah Fansuri dan Biografinya, yang terdiri dari riwayat
hidup dan pendidikannya, Karya-karyanya, pengaruh Ajaran tasawufnya.

Bab Ketiga, Archiologi pemikiran Hamzah Fansuri, terdiri dari ontologi
wujizd, metafisika penciptaan, antropo-ontologi: al-insan al-kamil dan al-
Fana’: Kesatuan Hamba-Tuhan.

Bab Keempat, Nilai-nilai Sufistik dalam Syair-Syair Hamzah Fansuri
dan Analisis Kitab Asraru’l ‘Arifin, terdiri dari, Pengertian nilai-nilai sufistik,
Nilai-nilai Ketuhanan, Nilai-nilai Kemanusiaan, Relasi antara Tuhan,
manusia dan ‘alam, kontribusi dan relevansi Pemikirannya dengan kekinian
serta Analisis dan Kritik Terhadap Pemikirannya.

Bab Kelima, kesimpulan dan saran-saran.
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BAB |1
HAMZAH FANSURI DAN BIOGRAFINYA

A. Riwayat Hidup Hamzah Fansuri.

Mengenai tartkh lahir Hamzah Fansuri masih diperdebatkan hingga
saat ini, Keat Gin dalam ensklopedianya menyatakan bahwa dia lahir pada
fase kedua dalam abad ke-16 di bawah kesultanan Sultan Alaudin Riayat
Shah Ibn Firman Shah (1589-1604). Drewes dan Brakel juga berpendapat
bahwa dia hidup hingga zaman kesultanan Iskandar Muda (Mahkota Alam)
antara tahun 1607 sehingga 1636 M. Berdasarkan penelitian yang telah
dilakukan menjelaskan bahwa Hamzah Fansuri meninggal dunia sekitar pada
tahun 1590 M.>* Naguib Al-Attas dalam “The Mysticism of Hamzah Fansuri”
membicarakan mengenai tahun kelahiran Hamzah Fansuri, dengan
medasarkan kepada beberapa bait syair Hamzah Fansuri untuk menjustifikasi
persoalan ini, sebagai berikut:

Sjah Alam Radja jang adil

Radja Qoetoeb jang sampoerna kamil
Wali Allah sampoerna wasil

Radja arif lagi mukammil

Bertambah daulat Sjah Alam
Makota pada sekalian < Alam
Karoenia l/ahiRabb al- ‘alam
Menjadi radja kedoe alam.

Dari keterangan dan bukti yang dikemukakan sarjana-sarjana di atas
dapat penulis tegaskan, bahwa Hamzah Fansuri hidup semasa Sultan ‘Ala al-
Din Riayat Syah (1589-1602) atau pada akhir abad ke-16 sampai abad ke-17
dan diperkirakan Hamzah Fansuri meninggal dunia sebelum atau pada
1016/1607 sesuai dengan bukti-bukti yang dikemukan oleh Naguib al-Attas.>

Selanjutnya, A. Hasyimi mengatakan bahwa pada akhir pemerintahan Sultan

*1G.W.J. Drewes, L.F. Brakel, The Poems of Hamzah Fansuri (Dordrecht-Holland:
Foris Publication, 1986), h. 3.

525yed Muhammad Naguib al- Attas, The Mysticism of Hamzah Fansuri (Kuala
Lumpur: University of Malaya Press, 1970), h. 12-14.
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Iskandar Muda Mahkota Alam (wafat 29 Rajab 1046 H = 27 Desember 1636
M.), Syekh Hamzah Fansuri meninggal dunia di Wilayah Singkel, dekat kota
kecil Rundeng, dimakamkan di Kampung Oboh Simpang Kiri Rundeng di
Hulu Sungai Singkel.*® Hal ini dapat dibuktikan, karena penulis telah
mengadakan kunjungan sekaligus penelitian secara langsung ke makam
Hamzah Fansuri tersebut bersama rombongan dari Sekolah Tinggi lImu
Tarbiyah Hamzah Al-Fansuri Sibolga Barus (STIT HASIBA) Barus pada
tanggal 19 Januari 2014.

Kebanyakkan sarjana sepakat bahwa Hamzah Fansuri berasal dari
Fansur, berkaitan dengan nama di belakangnya “Fansuri”. Fansur adalah
sebuah pelabuhan Pantai Barat di Utara Sumatera antara Singkil dan Sibolga.
Kalangan sarjana menggelar tempat ini sebagai Fansur, yang sebenarnya
Barus dalam bahasa tempatan. Hal ini juga menurut pengamatan penulis
dapat dibenarkan, karena “Barus”, merupakan daerah Kabupaten Tapanuli
Tengah Provinsi Sumatera Utara, sebelum adanya pemekaran daerah
merupakan bagian dari Aceh. Jadi, jika mengadakan penelitian sebelum
adanya pemekaran daerah atau pemisahan Kabupaten Tapanuli Tengah
dengan Provinsi Aceh, maka benar “Barus” adalah bagian dari Aceh, namun
setelah pemekaran, maka “Barus” adalah Kabupaten Tapanuli Tengah
Provinsi Sumatera Utara. Demikian juga halnya masuknya Islam pertama di
Indonesia, menurut sejarah di Samudera Pasai. Namun manakala kita menulis
sejarah hari ini (setelah adanya pemekaran daerah), dapat dikatakan bahwa
masuknya Islam pertama adalah di Barus Kabupaten Tapanuli Tengah
Provinsi Sumatera Utara. Memetik dari pendapat Naguib al-Attas, bahwa
Hamzah Fansuri pernah menulis dalam syairnya, Hamzah Fansuri lahir di
Syahr Nawi atau Ayutthaya, Thailand. Tetapi disanggah Drewes dan Brakel
yang mengatakan, bahwa konsep itu hanya teori dan kemungkinan Hamzah

Fansuri telah menjelajah atau bermusafir sehingga ke Ayutthaya dan

S3A. Hasyimi, Sejarah Masuk dan Berkembangnya Islam di Indonesia (Bandung:
PT. Ma’arif, 1987), h. 11.



20

menuntut bersama orang Parsi di sana berbanding mengatakan bahwa ia lahir
di sana.**

Hamzah Fansuri semasa hidupnya sangat suka menjelajah atau
bermusafir ke selurun Nusantara dan Tanah Arab, antaranya Pahang,
Aytutaya, Mughal India, Makah, Madinah dan juga Baghdad.

Hamzah Fansuri adalah salah seorang tokoh tasawuf yang sangat
penting dalam sejarah pemikiran tasawuf di Nusantara pada umumnya, dan
Aceh pada khususnya. Akan tetapi, tidak banyak yang dapat diketahui tentang
kehidupan pribadinya. Siapa sebenarnya sosok tokoh Hamzah Fansuri ini,
ternyata tidak ada informasi yang pasti mengenai tanggal lahir dan waktu
wafatnya. Sampai saat ini, belum ditemukan manuskrip yang
menginformasikan tentang riwayat dan masa hidupnya. Walaupun demikian,
sebuah teori yang dikemukakan oleh Karel A. Steenbrink menyebutkan
bahwa usaha untuk menemukan gambaran seorang tokoh dapat ditelusuri
melalui dua cara. Pertama, melalui sumber intern, yaitu mencari informasi
dari karya yang ditulis tokoh itu sendiri. Kedua, melalui sumber ekstern, yaitu
mencari data dari cerita atau tulisan keturunannya dan orang yang datang
kemudian.™

Setelah ditelusuri dengan cara yang pertama, yaitu dalam syair-syair
Hamzah Fansuri ditemukan bahwa ia dilahirkan di Kota Barus, kota yang
dinamai Fansur oleh orang Arab zaman dahulu. Itulah sebabnya, di belakang
namanya disebut “Fansur”. Kota Barus atau Fansur, tempat yang diduga
sebagai tempat kelahirannya itu, terletak di pantai Barat Sumatera Utara, di
antara Singkel dan Sibolga. Dugaan Hamzah Fansuri berasal dari Fansur

berdasarkan pada sebuah syairnya:

*'G.W.J. Drewes, L.F. Brakel, The Poems...h. 5.
>*Karel A. Steenbrink, Beberapa Aspek tentang Islam di Indonesia Abad 19 (Jakarta:
1985), h. 91.
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Hamzah is originally of Fansur,

He acquired his existence in the land of Shahr Nawi... *°

Hamzah nin asalnya Fansur

Mendapat wujid di tanah Syahr Nawi.

Syair di atas menimbulkan berbagai pendapat tentang tempat
kelahiran Hamzah Fansuri. Beberapa ahli meragukan “Fansur” sebagai daerah
asal kelahiran Hamzah Fansuri dan mengajukan Syahr Nawi sebagai daerah
asal kelahiran Hamzah Fansuri, berdasarkan kalimat “mendapat wujid di
tanah Syahr Nawi”. Menurut Syed Muhammad Naguib al- Attas, Hamzah
Fansuri dilahirkan di Aceh, tepatnya di Syahr Nawi, Syahr Nawi yang
disebutkan di dalam bait terakhir syair di atas, merupakan nama kota baru dan
letaknya tidak jauh dari ibukota Kerajaan Aceh. Kota tersebut diberi nama
Syahr Nawi sebagai peringatan terhadap utusan Raja Syam yang berkunjung
ke Aceh pada masa pemerintahan Sultan Iskandar Muda.>” Nama Syahr Nawi
diambil dari nama ibukota negeri Siam pada masa itu, yaitu sebutan orang-
orang Persi untuk bandar Ayutthaya yang didirikan pada tahun 1350 M.
Naguib Al- Attas menyamakan Syahr Nawi dengan Ayutthaya, sebab pada
kurun abad ke-16 M dan 17 M, bandar ini memang merupakan tempat
berkumpulnya pedagang-pedagang Arab dan Persi yang ingin melanjutkan
perjalanan ke Cina. Sejak lama para pedagang Arab dan Persi menyebut kota
ini Syahr Nawi yang berarti “kota baru”.>

Drewes mempertanyakan tempat kelahiran Hamzah Fansuri di Syahr
Nawi. Menurut Drewes dan Brakel dalam The Poems of Hamzah Fansuri,
bahwa syair yang dibicarakan Naguib al- Attas itu harus diberi tafsiran
sufistik. Ungkapan kata “mendapat wujiid” dalam syair di atas berarti
mendapat ajaran wujudiyah atau bermakna mendapat wujiid dalam arti

mencapai makrifat dan berjumpa dengan Tuhan, bukan berwwiid dalam

%6Syed Muhammad Naguib al- Attas, The Mysticism ... h. 7.

*"Sri Mulyati, Tasawuf Nusantara Rangkaian Mutiara Siif7 Terkemuka (Jakarta:
2006), h.76.

8Abdul Hadi W.M, Tasawuf yang Tertindas: Kajian Hermeneutik Terhadap Karya-
Karya Hamzah Fansuri (Jakarta: 2001), h. 140.

>Syed Muhammad Naguib al- Attas, The Mysticism...h. 7.
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bahasa Indonesia yang berarti ‘ada’ secara fisik. Kota Syahr Nawi pada paruh
kedua abad ke-16 M adalah kota pelabuhan dagang yang banyak dikunjungi
oleh pedagang Islam dari India, Persia, Turki dan Arab. Sudah tentu banyak
ulama juga tinggal di sekitar pelabuhan itu, dan di bandar inilah Hamzah
Fansuri berkenalan dengan ajaran wujudiyah yang kemudian dikembangkan
di Aceh. ® Apabila diperhatikan keterangan di atas, maka bait syair
“mendapat wujiid di tanah Syahr Nawi”, sama sekali tidak ada hubungannya
dengan tempat kelahiran Hamzah Fansuri.

Drewes juga membantah pendapat yang mengatakan bahwa Hamzah
Fansuri pernah mengembara dari Barus hingga ke Kudus. Sebagai bukti dari
bantahan itu, dapat diperhatikan syair berikut:

Hamzah Fansuri in Makkah

Searches for God in the House of the Ka’bah,

From Barus to Kudus he wearily goes

At last he finds [Him] in his house.”

Hamzah Fansuri di dalam Makkah

Mencari Tuhan di bait al-Ka 'bah;

Di Barus ke Kudus terlalu payah,

Akhirnya dapat di dalam rumah.

Awalan ‘di’ dalam ungkapan ‘di Barus’ baris ke tiga kutipan di atas,
dalam bahasa Aceh sama artinya dengan kata ‘dari’. Kata ‘terlalu payah’
berarti ‘terlalu sukar’ dan ‘tidak usah dikerjakan’. Jadi, sekali-kali Hamzah
Fansuri tidak pernah berkata bahwa ia pernah menempuh perjalanan dari
Barus ke Kudus (di Jawa) yang terlalu melelahkan.®?

Abdul Hadi W.M. mengartikan ungkapan ‘terlalu payah’, berkenaan
dengan mujahadah®, dan ungkapan ‘di Barus ke Kudus’, mengisyaratkan

kepada pendakian ke langit hagigat (mi’raj), sebab di al-Qudus atau

%0G.W.J. Drewes, L.F. Brakel, The Poems ... h. 5-6.

%1Syed Muhammad Naguib al- Attas, The Mysticism...h. 9.

®Ibid., h. 8-9.

% Mujahadah ialah perjuangan dan upaya spiritual melawan hawa nafsu dan
berbagai kecenderungan jiwa rendah (nafs).
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Yerussalem Nabi Muhammad saw. melakukan mi 'raj. Di dalam mi raj inilah
perintah salat diterima Nabi Muhammad saw. dan selanjutnya ibadah salat
dipandang sebagai mi raj-nya orang Islam. Untuk menjadikan salat sebagai
tangga pendakian (mi’raj), maka salat harus dilaksanakan secara khiisu’,
penuh dengan kebersihan dan ketulusan hati disertai amal saleh dan
disempurnakan dengan cinta dan makrifat. Di dalam salar yang sebenarnya
terdapat ruang untuk musyahadah dan melakukan perjumpaan dengan Tuhan
(liga’). Hanya dengan musyshadah dan /iga’ manusia dapat merasakan
kehampiran diri dengan Tuhannya di dalam arti sebenarnya dan membuktikan
bahwa ke mana pun dia memandang akan melihat Wajah-Nya.**

Pendidikan dasar Hamzah Fansuri diperolehnya di daerah Fansur.
Menurut Hasyimi yang dikutip oleh Abdul Hadi, bahwa Fansur pada masa
itu, selain dikenal sebagai kota perdagangan kapur barus, dikenal juga sebagai
kota pendidikan. Karenanya tidak heran kalau di daerah Fansur, Hamzah
Fansuri belajar di masa kecilnya. ® Kemudian, dengan tujuan mengenal
intisari ajaran tasawiif, ia mengembara ke berbagai negara di dunia, seperti ke
Baghdad yang pada waktu itu dikenal sebagai pusat pengembangan 7Zarigat
Qadiriyah. Hal ini dapat dilihat dari syairnya:

Hamzah is originally of Fansur,

He acquired his existence in the land of Syahr Nawi

He achieved his lofty spiritual knowledge

From ‘Abdu’l-Qadir Sayyid of Jilan.®®

Hamzah nin asalnya Fansuri

Mendapat wujid di tanah Syahr Nawi;

Beroleh khilafat ‘ilmu yang ‘ali

Daripada ‘Abdu’l-Qadir Sayyid Jailant.

Syair di atas memberi isyarat bahwa Hamzah Fansuri adalah murid

Abdul Qadir Jailani, dan dia adalah penganut TZarikat Qadiriyyah. Tarikat

® Abdul Hadi W.M, Hamzah Fansuri Risalah Tasawif dan Puisi-Puisinya
(Bandung: 1995), h. 166-167.

*Ibid., h. 170.

%®Syed Muhammad Naguib al- Attas, The Mysticism...h. 11.
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Qadiriyyah merupakan nama tarikat yang diambil dari nama pendirinya, yaitu
Syekh Abd al-Qadir Jailani.® (w. 561 H/ 1166 M). Hamzah Fansuri
menerima tarikat ini ketika menuntut ilmu di Baghdad, pusat penyebaran
tarikat Qadiriyyah. Di Kota inilah ia menerima baiat (bai’ai®®) dan ijazah®
dari tokoh sufi Qadiriyyah untuk mengajarkan Tarikat Qadiriyyah, dan
bahkan pernah diangkat menjadi pembimbing spiritual (mursyid) dalam
tarikat ini. Dengan demikian, Hamzah Fansuri dapat dianggap sebagai orang
Indonesia pertama yang diketahui secara pasti menganut 7arikat
Oadiriyyah,’ yang menulis Asrar ‘Arifm, Sharab al-‘Ashiqi, al-Muntahi
dan Ruba’i Hamzah Fansuri, menjadi syekh pertama dari rarekat
Qddiriyyah.71
Setelah mengembara ke berbagai pusat Islam, seperti di Baghdad, Makkah,
Madinah dan Yerussalem, dia kembali ke tanah airnya serta mengembangkan
ajaran tasawif sendiri.

Ajaran tasawif yang dikembangkan Hamzah Fansuri banyak
dipengaruhi pemikiran wujidiyah lon al-Arabi, Sadrudin al-Qunawi dan
Fakhruddin ‘Iraqi. Sedangkan karangan-karangan syairnya banyak

dipengaruhi Fariduddin al-Attar’® (w. 607 H/1220 M), Jalaluddin Rami’®

% Abd al-Qadir Jailani, adalah nama lengkapnya Abii Muhammad Muhyiddin Abdul
Qadir bin Miisa bin Abdullah al-Jailani, ia dilahirkan pada tahun 471 H/1078 M di Jailan,
Tabaristan. Lihat, Thsan Illahi Dhair, Darah Hitam Tasawuf: Studi Kritis Kesesatan Kaum
Sufi, Terj. Fadhli Bahri (Jakarta: 2000), h. 285-286.

%8Bai’at adalah pernyataan secara sadar terhadap suatu hubungan antara guru dengan
murid. Murid ‘membiarkan’ syaikh atau gurunya bekerja keras atas dirinya; dia menerima
dirinya sebagai murid dan pengikut syaikhnya demi kemajuan spiritual menuju tujuannya,
yaitu meraih cinta /lahi.

% )jazah dalam pengertian tasawuf adalah pemberian izin seorang syaikh atau
mursyid kepada muridnya untuk mengajarkan ilmu yang sudah didapat dari syaikh atau
mursyd tersebut kepada orang lain.

" Abdul Rahim Yunus, Posisi Tasawuf dalam Sistem Kekuasaan di Kesultanan
Buton pada Abad ke-19 (Jakarta: 1995), h. 56-57. Lihat juga, Sri Mulyati, et al., Mengenal
dan Memahami Tarekat- Turekat Muktabarah di Indonesia (Jakarta: 2005), h. 13.

"Claude Guillot dan Ludvik Kalus, “Batu Nisan Hamzah Fanshuri”, dalam Claude
Gulliot dan Ludvik Kalus (ed), Inskripsi Islam Tertua di Indonesia, Terj. Laddy Lesmana, et
al. (Jakarta: KPG, 2008), h. 89; Amtsal Bakhtiar “Tarekat Qadiriyah: Pelopor Aliran-Aliran
Tarekat di Dunia Islam”, dalam Sri Mulyati (ed.), Mengenal dan Memahami 7Zarekat
Muktabarah di Indonesia (Jakarta: Kencana, 2005), h. 51-53.

"’Muhammad Fariduddin al-Attar dilahirkan di Naisyafur sekitar tahun 506 H/1119
M dan meninggal di Syaikhuhah. Tidak banyak diketahui tentang kehidupannya di masa
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(W.672 H/1273 M) dan Abdur Rahman al-Jami’ ™ (w.898 H/1494 M).”
Sangat disayangkan, bahwa sampai saat ini semua naskah dan karangan-
karangan Hamzah Fansuri tidak memberikan informasi mengenai kehidupan
Hamzah Fansuri, kapan ia dilahirkan dan wafat serta di mana jenazahnya
dimakamkan. Informasi yang ada hanya menyebutkan kalau Hamzah Fansuri
hidup pada masa kesultanan Kerajaan Aceh.

Berkaitan dengan rentang masa hidup Hamzah Fansuri terdapat
perbedaan pendapat di antara para ahli. Setidaknya ada dua pendapat,
pertama’®, mengatakan bahwa ia lahir dan hidup pada pertengahan abad ke-
16 M sampai akhir abad ke-16 M, yaitu pada masa Sultan Alaudin Riayat
Syah Sayyid al-Mukammil (1596-1604 M), sebelum masa kekuasaan Sultan
Iskandar Muda (1607-1636 M), ia sudah wafat, kedua,’” mengatakan bahwa
Hamzah Fansuri hidup pada akhir abad ke-16 M sampai awal abad ke-17 M,
bahkan hingga tahun 1636 M, enam tahun setelah Syamsuddin Pasai wafat. Ia
diperkirakan hidup pada masa Sultan Alaudin Riayat Syah Sayyid al-
Mukammil sampai pada masa Sultan Iskandar Muda dan menjadi orang yang

berpengaruh di Kerajaan Aceh.’

anak-anak sampai masa dewasa la sebagaimana kebanyakan anak-anak desa, dimulai dengan
belajar membaca Alquran. Kemudian mengikuti pendidikan agama dan tertarik pada bidang
seni dan sastra. Lihat, H.M. Laily Mansur, Ajaran dan Teladan Para Sizfi (Jakarta: 1999), h.
179.

"*Nama lengkapnya ialah Jalaluddin Muhammad bin Muhammad al-Balkh al-
Quniiwi, lebih dikenal dengan nama Jalaludin Rami. Ia dilahirkan di Balkh (sekarang
menjadi negara Afghanistan) pada tanggal 30 September 1207 M. Lihat, Mojdeh Bayat dan
Muhammad Ali Jamnia, Negeri Sitfi, Terj. M.S. Nashrullah (Jakarta: 2007), h. 139.

"Nama lengkapnya Niruddin Abdur Rahman al-Jami’, dilahirkan di Kharajad, di
daerah Jam, Khurasan, pada tahun 817 H/1414 M. Sebelum ia bergelar dengan nama al-Jami,
ia dikenal dengan al-Dasyti, hal ini karena ayahnya Nizamuddin Ahmad bin Syamsuddin
berasal dari Dasyt, dekat dengan Aspahan. Lihat, H.M. Laily Mansur, Ajaran dan Teladan
Para Sitfi.. h. 242.

® Abdul Hadi W.M, “Jejak Sang Sif: Hamzah Fansuri dan Syair-Syair
Tasawufnya”, Arabia Jurnal Kebudayaan Arab, 3: 1-2, Maret, 2001.

"®Sarjana-sarjana yang berpendapat bahwa Hamzah Fansuri hidup hanya sampai
pada masa kekuasaan Sultan Alaudin Riayat Syah Sayyid al-Mukammil, yakni Snouck
Hurgronje, Nieuwenhuyze, VVoorhoeve, dan G.W.J. Drewes. Lihat, G.W.J. Drewes dan L.F.
Brakel, The Poems... h. 2-3.

""Di antara sarjana-sarjana yang berpendapat bahwa Hamzah Fansuri hidup sampai
pada masa pemerintahan Sultan Iskandar Muda ialah Kraemer, Doorenbos, Windstedt, Harun
Hadiwijoyo, Ali Hasyimi, Syed Muhammad Naguib al-Attas dan Braginsky.

®Abdul Hadi W.M, Tasawuf yang Tertindas..., h. 117.
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Drewes berpendapat bahwa Hamzah Fansuri hidup sebelum masa
Sultan Iskandar Muda dan diperkirakan wafat pada akhir abad ke-16 M, yakni
sekitar tahun 1590 M.”® Menurut Drewes bahwa pada masa itu ajaran tasawuf
yang berpengaruh di Aceh ialah ajaran martabat tujuh yang diajarkan oleh
Syamsuddin Pasai® (w. 1040 H/1630 M), sedangkan Hamzah Fansuri tidak
pernah mengajarkan ajaran tasawuf martabat tujuh, dia mengajarkan ajaran
tasawilf ajaran martabat lima.** Perbedaan ini terjadi pada akhir abad ke-16
M yang diterima oleh Syamsuddin Pasai dan disebarluaskan ke masyarakat
Aceh.

Ajaran martabat tujuh berasal dari India yang merupakan penafsiran
lebih lanjut terhadap ajaran wujiidiyah lbn ‘Arabi dan al-Jili. Pendiri ajaran
martabat tujuh adalah Muhammad Fadl Allah al-Burhanpuri® (w. 1020
H/1620 M). Salah satu kitab karangan al-Burhanpuri yang berjudul al-Taufah
al-Mursalah ila Rih al-Nabig ditulis pada tahun 1590 M berisi ajaran
martabat tujuh. Atas permohonan Syamsuddin Pasai salinan kitab tersebut
dikirim ke Aceh untuk dipelajari. Tidak lama sesudah sampai di Aceh pada
akhir abad ke-16 M, kitab ini disebarkan oleh Syamsuddin Pasai dan banyak
masyarakat Aceh yang mempelajarinya. Dengan demikian Syamsuddin Pasai

sudah mengambil peran aktif di Kerajaan Aceh sejak akhir abad ke-16 M atau

G.W.J. Drewes, dan L.F. Brakel, The Poems... h. 2-3.

8 gyamsuddin Pasai juga dikenal dengan nama Syamsuddin al-Stumatrani. Ia
diriwayatkan hidup antara tahun 1575 M-1630 M. la adalah salah satu murid dari Hamzah
Fansuri. Lihat, Sri Mulyati, Tasawuf Nusantara Rangkaian... h. 80.

8'Hamzah Fansuri membagi tahap tajalli Tuhan menjadi lima tingkatan, atau dikenal
dengan nama martabat lima, yaitu: la ta’ayyun, ta’ayyun awwal, ta’ayyun tsani, ta’ayyun
tsalits, ta’ayyun rabi’ dan khamis.

82Muhammad Fadl Allah al-Burhanpuri, selanjutnya nama ini disebut al-Burhanpuri
ialah seorang siifi besar yang lahir di Gujarat, India. Karya dia yang terkenal yaitu, al-Tuhfah
al-Mursalah ila Rih al-Nabz Dalam karyanya itu al-Burhanpuri merupakan penemu dan
penyusun sistematis ajaran tentang martabat tujuh yang lengkap dan jelas. Ajaran tentang
martabat tujuh ini merupakan pengembangan dari ajaran waadah al-wujiid. Dalam pemikiran
al-Burhanpuri, kewujudan terjadi dalam tingkatan-tingkatan sebanyak tujuh tingkat yang
disebut dengan martabat tujuh, yaitu: martabat ahadiyah, martabat wahdah, martabat
wahidiyah, martabat alam arwah, martabat alam mitsal, martabat alam ajsam, dan martabat
alam manusia. Lihat, Laily Mansur, Ajaran dan Teladan... h. 247-248.
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abad awal ke-17 M, selama kerajaan Aceh di bawah pemerintahan Sultan
Alaudin Riayat Syah yang wafat pada tahun 1604 M.%

Berdasarkan pengaruh kitab al-Taufah al-Mursala/ ila Rih al-Nabi
yang luas di kalangan ahli tasawtf di Aceh, Drewes mengemukakan bahwa
Hamzah Fansuri kemungkinan besar wafat sebelum tahun 1590 M atau akhir
abad ke-16 M, tahun penulisan kitab tersebut atau beberapa tahun
sesudahnya. Drewes berpendapat bahwa pemimpin keruhanian di Kerajaan
Aceh pada masa akhir abad ke-16 sampai awal abad ke-17 M ialah
Syamsuddin Pasai. Namun Hamzah Fansuri disebut hanya sebagai tokoh
terkemuka masa silam. Berdasarkan anggapan ini, berarti Hamzah Fansuri
kemungkinan sudah wafat pada akhir abad ke-16 M dan pengaruh
keruhaniannya telah digantikan oleh muridnya sendiri yaitu Syamsuddin
Pasai.®*

Pendapat Drewes di atas disanggah oleh Syed Muhammad Naguib
al-Attas, Brakel, dan Braginsky. Mereka mengemukakan bahwa Hamzah
Fansuri hidup sampai masa pemerintahan Sultan Iskandar Muda, yaitu awal
abad ke-17 M. Menurut al-Attas dan Brakel, walaupun ajaran martabat tujuh
berkembang secara pesat pada akhir abad ke-16 M (tahun 1590 M) dan
mendorong tersebarnya ajaran martabat tujuh tersebut tersebar luas di Aceh,
hal itu tidak berarti bahwa peranan Hamzah Fansuri dan pengaruh ajaran
tasawufnya berkurang, apalagi menandakan bahwa dia sudah wafat. Menurut
al-Attas pada dasarnya tidak ada perbedaan yang berarti dan penting antara
ajaran martabat tujuh yang disebarkan oleh Syamsuddin Pasai dengan
martabat lima yang diajarkan Hamzah Fansuri. Dua ajaran tasawuf ini, dalam
banyak aspek tetap berpedoman pada sumber asalnya, yaitu ajaran Ibn ‘Arabt
maupun al-Jilli.®® Pendapat kedua ini setidaknya dapat lebih diterima oleh

akal dibandingkan dengan pendapat yang pertama.

83Sehat Ihsan Shadiqin, Tasawuf Aceh (Aceh: 2008), h. 52. Lihat, Teuku Iskandar,
Kesusasteraan Klasik Melayu Sepanjang Abad (Jakarta: 1996), h. 154.
8 Abdul Hadi W.M, Tasawuf yang Tertindas...h. 119.
851 i
Ibid.
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Sebagai landasan untuk memperkuat argumentasinya, al-Attas
mengemukakan beberapa alasan tambahan. la mengambil bait terakhir syair
Bahr al-Nisa’, salah satu syair karya Hamzah Fansuri untuk menyatakan
pendapatnya bahwa Hamzah Fansuri masih hidup pada awal abad ke-17 M,
setidaknya sampai periode awal pemerintahan Sultan Iskandar Muda. Hal ini
dapat dilihat dalam syair Hamzah Fansuri sebagai berikut:

Hamba mengikat syair ini
Di bawah hadrat raja yang wal ...

Shah Alam raja yang ‘adil,

Raja qutub sempurna kamil,;
Wal7 Allah sempurna wasil
Raja ‘ar # lagi mukamm.%°

Bertambah daulat Syah Alam
Mahkota pada sekalian ‘alam
Karunia //ahiRabb al- ‘alam

Menjadi raja kedua ‘alam

Dalam dunya dan dalam akhirat

Karunia Allah akan hadarat

Dengan sempurna ‘i/mu dan makrifat

Telah ma 'Zizm kepada Johan Berdaulat.®’

Berdasarkan syair di atas, al-Attas berpendapat bahwa kata “Syah
Alam”, mengarah kepada Sultan Alaudin Riayat Syah Sayyid al-Mukammil,
yang tidak lain adalah kakek dari Sultan Iskandar Muda. Syair ini ditulis
sebagai persembahan kepada Sultan Alaudin Riayat Syah. Kemudian ditulis
ulang sebagai persembahan kepada Sultan Iskandar Muda, sebagaimana
diisyaratkan pada bait keempat syair di atas, dalam ungkapan “kepada Johan
Berdaulat”, Johan Berdaulat yang disebutkan dalam syair tersebut tidak lain
adalah Sultan Iskandar Muda.®

Senada dengan al-Attas, Braginsky berpendapat bahwa Hamzah
Fansuri hidup sampai masa Sultan Iskandar Muda. Braginsky menyatakan

bahwa Hamzah Fansuri melalui syairnya sering mengkritik gaya hidup

#Syed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticisme of Hamzah Fansuri..h. 12.

8 Abdul Hadi W.M, Tasawuf yang Tertindas...h. 120-121.

Denys Lombard, Kerajaan Aceh Jaman Sultan Iskandar Muda (1607-1636), Ter;.
Wianrsih Arifin (Jakarta: 1986), h. 228.
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sufistik yang menyimpang di kalangan masyarakat Aceh ataupun dalam
lingkungan Kerajaan Aceh yang pada saat itu dipimpin oleh Sultan Iskandar
Muda. Sebagai contoh, banyak orang yang ingin menjadi sufi, pergi ke
hutan-hutan untuk betapa dengan harapan memperoleh karamah® dari
Tuhan, sehingga mampu melakukan sesuatu di luar kebiasaan orang pada
umumnya, dan mendapatkan kekuatan supranatural dalam menghadapi
hidup. Kemampuan supranatural ini dapat meningkatkan status sosial
seseorang dalam masyarakat. ° Dalam kalangan istana Kerajaan Aceh,
pemahaman terhadap ajaran dan pandangan hidup tasawif terlihat dari
penamaan berbagai kelengkapan istana dengan istilah-istilah tasawiif. Istana
Sultan disebut Kediaman Dunia (Dar al-Dunya), tahta kerajaan disebut
Kediaman Sempurna (Dar al-Kamal), sebuah tempat di Aceh Besar disebut
Kediaman Suci (Dar al-Shafa), benteng disebut Kota Khalwat, sebuah pulau
disebut Pulau Rasmat, dan bahkan kapal kerajaan yang digunakan sultan
untuk mengunjungi daerah yang jauh dinamakan Cermin Kesucian (Mir’at
al-Shafa), dan masih banyak lagi lainnya yang disebut dengan nama-nama
yang berhubungan dengan istilah tasawuf.®* Kritikan Hamzah Fansuri dapat
terlihat dari kutipan syair:

Segala muda dan sopan

Segala tua beruban

‘uzlatnya berbulan-bulan
Mencari Tuhan ke dalam hutan

Segala menjadi Sizfi

Segala menjadi Syawqi

Segala menjadi Rizhi

Gusar dan masam di atas bumi.”

Maksud dari kritikan Hamzah Fansuri dalam syair di atas, bukan

membatasi orang untuk menempuh jalan sifi, sebab itu bertentangan dengan

8 Karamah ialah kemuliaan yang dilimpahkan Tuhan kepada seseorang dalam
bentuk kemampuan menampilkan peristiwa luar biasa. Lihat, H. Ahmad Isa, Ajaran Tasawuf
Mufammad Nafis dalam Perbandingan (Jakarta: 2001), h. 180.

%Sehat Ihsan Shadiqin, Tasawif Aceh...h. 65.

I Abdul Hadi W.M. Tasawuf yang Tertindas...h.50.

“Ibid., h. 127.
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apa yang diyakininya. la sangat tidak setuju kalau jalan menuju pendekatan
diri kepada Tuhan dilakukan dengan jalan yang salah dan tidak sesuai
dengan tuntunan syariat yang benar. Dalam Islam usaha untuk mencari
Tuhan dan menjadi seorang sufi tidak harus pergi ke hutan, usaha untuk
mendekatkan diri kepada Tuhan dapat dilakukan di mana saja asal
seseorang sanggup menjalani disiplin keruhanian dan ibadah dengan
sungguh-sungguh.

Hamzah Fansuri juga mengkritik praktik Yoga® di dalam amalan
zikir, karena praktik Yoga merupakan ajaran yang berasal dari India.
Tergambar dalam syairnya, bahwa kehidupan tasawuf di Aceh dalam kurun
waktu akhir abad ke-16 M dan awal abad ke-17 M, masih bercampur
dengan pengaruh agama Hindu yang salah satu ajarannya mengajarkan
praktik Yoga pranayama.* Kritik ini terjadi pada masa awal pemerintahan
Sultan Iskandar Muda. Kritik Hamzah Fansuri terhadap praktik Yoga

terlihat dalam syair berikut:

Sidang talib pergi ke hutan
Pergi ‘uzlat berbulan-bulan
Dari muda datang beruban
Tiada bertemu dengan Tuhan

Oleh riayat tubuhnya rusak

Hendak melihat serupa budak

Menghela nafas ke dalam otak

Supaya minyaknya jangan orak.®

Tergambar dalam syair di atas, sindiran Hamzah Fansuri terhadap

amalan keruhanian yang menyimpang dan kehidupan tasawuf di Aceh pada

masa Sultan Iskandar Muda yang masih bercampur dengan pengaruh

%Yoga adalah sistem olah pernafasan, batin dan fisik. Yakni mengatur pernafasan
yang sehat disertai menyatukan pikiran dsb. Untuk kesehatan lahir maupun batin, jasmani
maupun ruhaniah. Lihat, B. Sidartanto Buanadjaya, Hatha Yoga Kundalini Shakti (Solo:
1993), h. 9.

*Prana artinya udara murni. Yoga Pranayama adalah teknik latihan pernafasan
dengan menggunakan paru-paru guna menghirup, menghimpun dan memenuhi dirinya
dengan Prana (udara murni), zat hidup yang ada di dalam udara yang bersih. Mengenai
praktik Yoga Pranayama.

% Abdul Hadi W.M, Tasawuf yang Tertindas...h. 50.
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keruhanian Hindu atau Yoga Pranayama. Dalam amalan Yoga, Tuhan
dibayangkan sebagai rahasia yang tersembunyi dalam bagian-bagian
tertentu dari anggota tubuh seperti ubun-ubun yang dipandang sebagai jiwa
dan dijadikan titik kosentrasi dalam usaha mencapai persatuan yang
digambarkan dalam bentuk cahaya. Hamzah Fansuri bukan mengkritik perlu
tidaknya berzikir dengan mengatur nafas, tetapi yang terutama sekali adalah
kesalah pahaman terhadap inti ajaran tasawuf, dan penyamaan ajaran
tasawuf Islam dengan ajaran mistik Hindu, yang mengakibatkan timbulnya
penyimpangan.

Melihat berbagai pendapat dan syair-syair di atas, penulis mengambil
kesimpulan bahwa Hamzah Fansuri diperkirakan hidup antara akhir abad ke-
16 M hingga awal abad ke-17 M. Dengan perkiraan ini, berarti Hamzah
Fansuri hidup pada masa kerajaan Aceh di bawah kepemimpinan Sultan
Alaudin Riayat Syah Sayyid al-Mukammil (1589-1604 M) sampai priode
awal kepemimpinan Sultan Iskandar Muda (1607-1636 M). Jika benar
Hamzah Fansuri wafat pada tahun 1630 atau 1636 M, sebagaimana diduga
oleh beberapa sarjana, berarti dapat pula dipastikan bahwa ia mengalami
masa keemasan dan kejayaan pemerintahan Kerajaan Aceh dan memberikan
andil besar dalam perkembangan pemikiran dan praktik keagamaan,
khususnya tasawuf pada masa itu.

Karya-karyanya.

Pengalaman kesiifian yang diperoleh dari pengembaraan ke berbagai
negeri dan daerah di Nusantara memungkinkan Hamzah Fansuri menuangkan
pengetahuan dan pengalamannya dalam banyak karangan. Karangan Hamzah
Fansuri tersebut terbagi dalam dua bentuk, yakni pertama, karya yang
berbentuk prosa, dan kedua, karya yang berbentuk syair. Saat ini ada tiga
risalah tasawaf dan tiga puluh dua kumpulan syair Hamzah Fansuri yang

dianggap asli oleh Abdul Hadi dan Drewes.”® Namun demikian masih ada

% Untuk mengetahui kumpulan syair-syair Hamzah Fansuri lebih lengkap, lihat
G.W.J. Drewes, L.F. Brakel, The Poems of Hamzah Fansuri (Dordrecht-Holland: Foris
Publication, 1986).
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kemungkinan karya Hamzah Fansuri yang belum ditemukan dan tidak
teridentifikasi. Pada dasarnya, prosa dan syair karangan Hamzah Fansuri
jumlahnya sangat banyak. Karya-karya tersebut sempat dibakar oleh
Niruddin al-Ranir1 dan murid-muridnya yang tidak menyukai ajaran
wujiidiyah yang diajarkan oleh Hamzah Fansuri. Tempat pembakaran itu
terjadi di depan Masjid Raya Aceh (Masjid Raya Baiturrahman), sebagian
besar karyanya hangus terbakar. Hanya ada beberapa risalah tasawif yang
berhasil diselamatkan dan dianggap sebagai karya orisinil Hamzah Fansuri.
Tidak banyak karya prosa dan puisi karangan Hamzah Fansuri yang ada
sampai saat ini. Menurut Abdul Hadi W.M, hanya tiga risalah tasawuf dan
sekurang-kurangnya tiga puluh dua kumpulan syair yang asli®’. Penjelasan
mengenai karya-karya prosa dan syair Hamzah Fansuri adalah sebagai
berikut:

1. Karya Hamzah Fansuri dalam bentuk Prosa.

Berkat usaha Doorenbos® dan Syed Muhammad Naguib al-Attas®,
tiga karya prosa Hamzah Fansuri sudah terkumpul dan ditransliterasi untuk
kemudian diterbitkan. Ketiga karya prosa yang dimaksud adalah:

1. Syarab al-‘Asyiqin (minuman orang perindu)
2. Asrar al-‘Arifin (Rahasia Ahli Makrifat)
3. Al-Muntah7® (Orang yang Mahir atau Pintar).

¥ Abdul Hadi W.M, Tasawif yang Tertindas...h. 146.

%Doorenbos, De Geschriften van Hamzah Pantsoeri (Leiden: NV VH Betteljes &
Terpstra, 1933).

%Syed Muhammad Naguib al-Attas, The Mysticism of Hamzah Fansuri (Kuala
Lumpur: University Malaya Press, 1970).

100 ata al-Muntah7 diterjemahkan oleh Abdul Hadi sebagai “orang yang mahir” atau
“pakar” menurut al-Attas yang dikutip oleh Abdul Hadi, kata al-Muntahi berasal dari bahasa
Parsi, yang diambil dari kata Arab “muntaha”. Kata tersebut merujuk pada pengalaman
makrifat Nabi Muhammad saw. yang dicapai pada waktu beliau mi raj, yaitu ketika Nabi
saw. berada di Sidrat al-Muntaha. Kata-kata ini diberi makna “Ufuk Terjauh” oleh para stfi.
Mereka merujuk pengalaman Nabi saw. di Sidrat al-Muntaha sebab pada waktu itulah Nabi
saw. dikaruniai dua penglihatan yang tajam terhadap kebenaran: satu dengan mata lahir dan
satu lagi dengan mata batin. Penglihatan semacam itu merupakan tanda tercapainya makrifat
pada peringkat yang sangat tinggi, suatu peringkat yang tidak akan dicapai oleh manusia lain,
bahkan juga tidak oleh nabi-nabi lain, apalagi oleh wali-walt dan para siifl. Lihat, Abdul Hadi
W.M, Tasawuf yang Tertindas...h. 157.
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1.1.Syarab al- ‘Asyiqin (minuman orang perindu).

Kandungan kitab Syarab al-‘Asyiqgin (minuman orang perindu),
dianggap sebagai kitab yang paling “ringan” dibandingkan dengan kedua
kitab Hamzah Fansuri yang lainnya, karena Kkitab Syarab al-‘Asyiqin
(minuman orang perindu) merupakan petunjuk ringkas mengenai jalan-jalan
kestifian dan cara mencapai makrifat, mungkin mengikuti amalan farigat
Oadiriyah yang dianut Hamzah Fansuri.*™

Kitab Syarab al-‘Asyiqin (minuman orang perindu) yang juga dikenal
dengan Zinat al-Muwahiddin (perhiasan ahli tauhid), ditulis pada akhir abad
ke-16 M, ketika perdebatan tentang ajaran wujidiyah (wahdat al-wujiid)
sedang berlangsung di Sumatera, khususnya di Aceh, yang melibatkan ahli-
ahli tasawtf, ushiluddin dan ahli ilmu figih terkemuka pada masa itu.
Perdebatan tentang wujidiyah ini lebih dikenal sebagai perdebatan tentang al-
a’yan al-tsabitah ™ yang menjadi pusat permasalahan di dalam ajaran
wujﬁa’iyah.lo3

Sebelum Syarab al- ‘Asyiqin ditulis, tak ada bukti yang menyatakan
bahwa telah ada kitab lain yang ditulis di dalam bahasa Melayu. ltulah
sebabnya mengapa al-Attas meyakini bahwa karya-karya Hamzah Fansuri
merupakan Kkitab keilmuan pertama yang ditulis dalam bahasa Melayu. Kitab
ini ditujukan kepada mereka yang baru mulai mengikuti jalan tasawuf.

Uraiannya ringkas dan sederhana. Inti sari dari ajaran wahdat al-wujiad yang

pid., h. 147.

192|stilah al-a'yan tsabitah, terdiri dari dua kata: al-a ’yan dan al-tsabitah. Kata al-
a’yan adalah bentuk jamak dari ‘ayn yang mempunyai banyak arti, yaitu ‘“substansi”,
“esensi”, “zar”, “diri”, “individualitas”, “orang penting dan terpandang”. Adapun kata “’ayn”
yang bentuk jamaknya adalah uyiin mempunyai banyak arti pula, yaitu: ‘mata’, ‘sumber air’,
‘yang utama’, ‘yang terbaik’(dari sesuatu)’. William C. Chittick memberi arti kata ‘ayn
sebagai ‘entitas’. Kata ‘tsabitah’ berarti ‘tetap’, ‘tak berubah’, ‘pasti’, ‘tertentu’, ‘tak
bergerak’, ‘konstan’, ‘stabil’, ‘permanen’, ‘kekal’, ‘abadi’. Dalam ungkapan al-a’yin al-
tsabitah, kata al-tsabitah mendeskripsikan bahwa al-a ’yan (entitas-entitas) adalah permanen,
kekal, tetap, tidak berubah selama-lamanya sesuai dengan ilmu Tuhan, yang tidak pernah
berubah. Al-a’yan adalah obyek ilmu Tuhan. Tuhan mengetahuinya secara azali dan kekal,
tanpa awal dan tanpa akhir dalam waktu. Lihat Kautsar Azhari Noer, Ibn ‘Arabi: Wahdat al-
Wujiid dalam Perdebatan (Jakarta: 1995), h. 118-119. Lihat juga William C. Chittick, The
Suft Path of Knowlwgge: Tuhan Sejati dan Tuhan-Tuhan Palsu, Tej. Achmad Nidjam, M.
Sadat Ismail dan Ruslani (Yogyakarta: 2001), h. 234. Lihat juga A.E. Afifi, A Mistical
Philosophy of Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Terj. Sjahrir dan Nandi Rahman (Jakarta: 1995), h. 81.

103 Abdul Hadi W.M, Hamzah Fansuri Risalah Tasawuf dan Puisi-Puisinya
(Bandung: 1995), h. 17.
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telah diasaskan oleh Ibn ‘Arabi, Sadruddin Qunawi, Fakhruddin Iraqi, dan
Abdul Karim al-Jilli. Di dalamnya diuraikan tahap-tahap ilmu tasawuf yang
terdiri dari syari’at, tarikat, hakikat dan makrifat. Dijelaskan pula di
dalamnya mengenai cara-cara mencapai makrifat menurut disiplin kerohanian
Tarigat Qddiriyah.104

Naskah teks Syardb al-‘Asyiqin dijumpai di dalam beberapa
manuskrip. Naskah yang ada ialah koleksi Snouck Hurgronje yang ia
temukan di Aceh pada akhir abad ke-19 dan sekarang disimpan di
Bibliotheek der Rijksuniversiteit Leiden, dengan kode manuskrip Leiden
Codex Orientalis 7291 (MS Cod. Or. 7291). Teks yang lebih lengkap dari
yang ditemukan oleh Snouck Hurgronje, dijumpai di Banten dan disimpan di
tempat yang sama, di Leiden, tetapi dengan pengkodean yang berbeda, yaitu
MS Cod. Or. 2016. Teks yang berada di Banten ini terjemahan dalam bahasa
Jawa. Naskah Syarab al-‘Asyiqin versi Jawa ini telah disalin dan disunting
serta diterjemahkan ke dalam bahasa Inggris oleh Drewes dan Brakel. Teks
yang terdapat di dalam manuskrip Leiden ini juga telah ditranslitrasi oleh
Doorenbos untuk disertasi doktornya yang berjudul De Geschriften van
Hamzah Pantsoerim dan oleh Syed Muhammad Naguib al-Attas, juga untuk
lampiran disertasi doktornya berjudul The Mysticism of Hamzah Fansuri.*®

Kitab ini terdiri dari tujuh bab, yaitu sebagai berikut'®: Bab
pertama menyatakan perbuatan syari’at, yaitu syahadat, salat, mengeluarkan
zakat, puasa di bulan Ramadan, dan pergi ke tanah suci Makkah untuk
melaksanakan ibadah haji. Bab kedua menyatakan bahwa tarigat tiada lain
daripada Aaqigat, karena farigat itu merupakan permulaan dari haq@at.
Permulaan Aaqigat yang dimaksud, yaitu tidak menaruh harta serta
meninggalkan dunia untuk menjadi orang yang mengisi kubur. Bab ketiga
menyatakan bahwa Aaqgat adalah kesudahan jalannya. Manusia yang sudah
sampai tingkat ini tidak akan merasa suka dan duka, hina dan mulia, kaya dan

miskin, atau sakit dan nyaman, semua itu sama saja. la tidak melihat dirinya

“Ipid., h. 18.
%pid.
1%) jaw Yock Fang, Sejarah Kesusasteraan Melayu Klasik (Jakarta: 1993), h. 36-37.
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melainkan Allah swt. juga yang dilihatnya, karena kepada ahli Aaqigat wujiid
sekalian ‘alam itu adalah wujiid Allah swt. Bab keempat menyatakan bahwa
orang yang sudah mencapai makrifat itu akan mengetahui rahasia Nabi saw.
dan sifat-sifat Allah swt. di antaranya, yaitu Allah swt. Esa tiada dua, Awal
tiada akhir, khalik tiada makhluk, dan lain sebagainya. Bab kelima berisi
tentang kenyataan Zat Tuhan yang Maha Tinggi dan tidak dapat dipikirkan.
Zat Tuhan ini yang dinamai Ahli sulik: la ta’ayun (tidak nyata), yang nyata
lalah ta’ayun yang terbagi dalam lima martabat, yaitu fta’ayyun awwal,
ta’ayyun tsani, ta’ayyun tsalits, ta’ayyun rabi’ dan khamis. Bab ini
merupakan bab yang penting, sebab di dalamnya diuraikan asas-asas ontologi
wujiidiyah. Bab keenam berisi tentang sifat-sifat Allah swt. dan tanya jawab
tentang agama, misalnya perbedaan antara Islam dan kafir yang sama-sama
diciptakan Allah swt. Bab ketujuh, membicarakan tentang rindu atau ‘isyq
dan syukr (kemabukan mistik), dua gagasan keruhanian yang merupakan
tujuan utama seorang sufi. ‘Isyq adalah keadaan rthani (kal) yang menurut
Hamzah Fansuri merupakan tingkatan yang tinggi di dalam ilmu tasawuf,
sebab ia merupakan anugerah Tuhan. Seorang stfl yang mencapai tingkatan
‘isyq ini tidak takut mati, karena baginya mati itu titian yang menyampaikan
kekasih kepada Kekasih yaitu kepada Allah swt. dengan cara menyerahkan
diri kepada Allah swt. melalui jalan menyendiri (tajrid) dan sedikit bergaul
dengan manusia (tafrid). Lawan dari rindu adalah budi yang membuat
manusia ingin hidup menikmati kesenangan duniawi, mencari harta, dan

kekuasaan.

2.2. Asrar al- ‘Arifin (Rahasia Ahli Makrifat).

Kitab kedua dari tiga karya prosa Hamzah Fansuri adalah Asrar al-
‘Arifin atau judul lengkapnya Asrar al-‘Arifin f7 Bayan ‘llmu al-Sulitk wa al-
Tawhd, mengandung ajaran wujidiyah. Kitab hasil karya Hamzah Fansuri
ini merupakan karyanya yang terpanjang dan unik sehingga diasumsikan

sebagai karya yang tidak ada tandingannya dalam khazanah Melayu. Bukan
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hanya itu, karya ini juga merupakan salah satu kitab tasawif klasik terbaik.'®’

Di dalam pendahuluannya dikatakan bahwa manusia dijadikan Allah swt.
tiada dan diberi rupa lengkap dengan telinga, hati, nyawa dan budi. Oleh
karena itu, manusia hendaklah mencari Tuhan supaya mengenal makrifat
Allah swt. serta sifat dan asma’-Nya.'®

Kitab Asrar al-‘Arifin fi Bayan ‘Ilmu al-Suliik wa al-Tawhid
dilengkapi lima belas bait syair disertai penjelasannya baris demi baris
sehingga menjadi uraian metafisika atau ontologi wujidiyah yang sangat
panjang dan rinci. Di dalam karya ini Hamzah Fansuri menerangkan bahwa
hanya Tuhan yang mempunyai Zat, dan Zat itu tidak terpisah dengan sifat-
Nya. Di antara sifat-Nya yang disebut adalah Hidup (Hayy), llmu atau
Pengetahuan (‘7/m), Berkehendak (Murid), Kuasa (Qadir), Berkata (Kalam),
Maha Mendengar (Sami’), Maha Melihat (Baghir). Dalam hal ini, dijelaskan
juga bahwa mengenai makrifat Allah swt. itu sama dengan Aaqigat

Muhammad yang disebut Nir Muhammad.

3.3.Al-Muntah7 (Orang yang Mabhir atau Pintar).

Al-Muntah7 adalah karangan Hamzah Fansuri yang paling ringkas, padat
dan mendalam. Risalah ini mempunyai dua versi, yaitu versi Melayu dan
versi Jawa. Menurut al-Attas yang dikutip Zulkifli, risalah ketiga ini
mengulas lima hal, yaitu tentang kejadian atau penciptaan ‘alam semesta
sebagai manifestasi Tuhan dan Kemahakuasaan-Nya, tentang bagaimana
Tuhan memanifestasikan diri-Nya, bagaimana ‘alam semesta dipandang dari
sudut pemikiran ahli makrifat, mengenai penyebab pertama atas segala
kejadian, dan bagaimana seseorang dapat kembali keasalnya. %

Selain itu, kitab ini juga merupakan semacam pedoman bagi orang
yang sudah ‘arif dalam ajaran wujiadiyah. Dalam kitab ini, Hamzah Fansuri

tidak menguraikan pendapatnya secara sistematis. la hanya mengumpulkan

W77ulkifli, Sentot Budi Santoso, Wujiid (Menuju Jalan Kebenaran) (Solo: 2008), h.
138.

1083yed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticisme of Hamzah Fansuri...h. 233-
234..

®bid., h. 139.
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ayat-ayat suci Alquran dan Hadis, ucapan para sifi dan penyair untuk
menjelaskan tentang makna kalimat “man ‘arafa nafsahu faqad ‘arafa
rabbahu” (barang siapa yang mengenal dirinya, maka ia akan mengenal
Tuhannya). Kalimat yang dikutip ini disamakan dengan kata-kata Mansur al-
Hallaj yang berbunyi “4na al-Haqq” (akulah yang sebenarnya) atau ucapan
Abil Yazid al-Bustami yang mengatakan “Maha Suci Aku”.

10 melancarkan serangan terhadap ajaran

Niruddin al-Raniri
wujiidiyah yang dipelopori Hamzah Fansuri. Serangan ini lebih banyak
terarah kepada kitab ini yang salah satu naskahnya telah diteranliterasi dan
diterbitkan oleh Al-Attas dengan terjemahannya dalam bahasa Inggris.
Menurut Drewes, naskah ini tidak lengkap. Namun Al-Attas dapat

melengkapinya dengan terjemahannya yang terdapat dalam bahasa Jawa.

2. Karya Hamzah Fansuri dalam Bentuk Syair.

Menurut Drewes, Hamzah Fansuri adalah safi pertama di Aceh pada
khususnya dan kemungkinan di Nusantara pada umumnya yang menulis
dalam bentuk syair yang berhubungan dengan tasawaf.’** Drewes bersama
dengan Brakel mengumpulkan tiga puluh dua buah syair karya Hamzah
Fansuri di dalam bukunya yang berjudul The Poems of Hamzah Fansuri
untuk membuktikan bahwa Hamzah Fansuri sebagai penyair yang mula-mula
menulis dalam bentuk ini. Menurut Drewes, naskah syair Hamzah Fansuri
jumlahnya sedikit sekali. Hal ini mungkin terjadi karena syair-syair Hamzah
Fansuri telah musnah terbakar oleh Niruddin al-Raniri1 pada masa zaman
Sultan Iskandar Tsani. Mungkin juga disebabkan oleh sifat syair Hamzah

Fansuri itu sendiri yang penuh dengan kata dan ungkapan Arab, sehingga

“9Nama lengkapnya ialah Naruddin Muhammad bin Al bin Hasanji bin
Muhammad Hamid al-RanirT al-Quraisyi Asy-Syafi’i. Ia adalah sarjana India keturunan
Arab, dilahirkan di Ranir (sekarang Rander) yang terletak dekat Surat di Gujarat. Di tempat
ini ia mula-mula belajar ilmu agama, kemudian ia melanjutkan pelajarannya ke Tarim, Arab
Selatan, yang merupakan pusat studi ilmu agama Islam pada waktu itu. Tahun kelahirannya
tidak diketahui, tetapi kemungkinan besar menjelang akhir abad ke-16. Lihat Ahmad Daudi,
Syeikh Naruddin Ar-Raniri (Sejarah, Karya dan Sanggahan Terhadap Wujidiyyah di Aceh)
(Jakarta: Bulan Bintang, Cet. I, 1978), h. 9-10.

G W.J. Drewes, L.F. Brakel, , The Poems... h. 18.
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sulit untuk dipahami. 2 Hal itulah yang menyebabkan murid Hamzah

Fansuri, Syamsuddin Pasai, memutuskan untuk menulis keterangan (Syarah)

tentang beberapa buah syair Hamzah Fansuri yang diistilahkan oleh

Syamsuddin Pasai dengan Ruba’rHamzah Fansuri.

Menurut Abdul Hadi, Hamzah Fansuri memiliki ciri-ciri yang khas
untuk mengungkapkan ide-ide tasawaf dalam syair-syairnya,** yaitu:

1. Dilihat dari struktur lahirnya semua syair Hamzah Fansuri ialah sajak
empat baris dengan skema akhir berpola AAAA.

2. Dilihat dari maknanya syair-syair Hamzah Fansuri merupakan ungkapan
perasaan fana’, cinta Ilahi, kemabukan mistis, pengalaman batin yang
diperioleh Hamzah Fansuri dalam melakukan perjalanan keruhanian atau
pengetahuan ruhani tentang ilmu tasawuf yang didapat melalui
tersikapnya mata batin. Syair-syair semacam ini menggunakan tamsil-
tamsil khas, terutama yang berhubungan dengan anggur, kekasih,
perjalanan, lautan dan lain-lain.

3. Terdapat banyak kutipan ayat-ayat mutasyabihar™* Alquran di dalam
syair-syair tersebut dengan fungsi relegius dan estetis. Ayat-ayat
mutasyabihat Alquran sering dibicarakan oleh para siift di dalam wacana-
wacana mereka sebab di dalamnya terkandung ajaran esoterik Islam.

4. Terdapat beberapa penanda kesufian, seperti anak dagang, anak jamu,
anak datu, anak ratu, faqdr, thalib, ‘asyq dan lain-lain.

5. Di dalam syairnya ditemukan ungkapan-ungkapan dan citra-citra
paradoks, suatu hal yang biasa dalam kesusasteraan sufistik.

6. Terdapat sejumlah baris syair suft dari Persi, seperti ‘Iraqi, Rimi,

‘Aththar, dan Jami.

1pid., h. 35.

13Ahdul Hadi W.M, Tasawuf yang Tertindas...h. 205.

Y4 Ayat-ayat mutasyabihat adalah ayat-ayat yang mengandung beberapa pengertian
dan tidak dapat ditentukan arti dari ayat yang dimaksud kecuali sesudah diselidiki secara
mendalam; atau ayat-ayat yang pengertiannya hanya Allah swt. yang mengetahui, seperti
ayat-ayat yang berhubungan dengan yang gaib-gaib, misalnya ayat-ayat yang mengenai hari
kiamat, surga, neraka, dan lain-lain.
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7. Terdapat banyak kata yang berasal dari bahasa Arab dan sejumlah kata
dari bahasa Jawa di dalam syair-syairnya.
Di antara karya Hamzah Fansuri yang berbentuk syair, yaitu:
Syair Perahu
Syair Dagang
Sydir Bahr an-Nisa’
Sydir Burung Pingai.

S o

1.Syair Perahu.

Syair ini membandingkan kehidupan manusia dengan sebuah perahu
yang berlayar di lautan yang sangat luas dan dalam. Dalam karya ini, Hamzah
Fansuri melambangkan kehidupan manusia saat ini bagaikan sebuah perahu
yang sedang berlayar di lautan. Pelayaran ini menuju ke sebuah ‘alam lain
dari kehidupan manusia. Oleh sebab itu, diperlukan persiapan yang matang
untuk menuju ke sana. Hal ini dapat dilihat di dalam bait syairnya, yakni:

Wahai muda, kenali dirimu
lalah perahu tamsil tubuhmu
Tiadalah berapa lama hidupmu
Ke akhirat jua kekal diammu

Hai muda ‘arif’ budiman
Hasilkan kemudi dengan pedoman
Alat perahumu jua kerjakan

Itulah jalan membetuli insan.™™

Dari syair di atas dapat disimpulkan bahwa persiapan yang baik bagi
sebuah pelayaran diperlukan untuk menjamin keselamatan, agar sampai ke
tujuan yang diinginkan, yaitu tujuan yang akan menjadi tempat kembali yang
kekal. 1lmu bagaikan kemudi yang akan melahirkan sebuah pedoman hidup
yang dapat dikerjakan dan dilaksanakan oleh manusia untuk memperbaiki dan
menyempurnakan perilaku diri. Hanya diri yang sempurna yang siap berlayar
dengan perahu kehidupan yang akan mengarungi lautan luas yang penuh

dengan halangan dan cobaan.™*

"3 Abdul Hadi W.M, Tasawuf yang Tertindas...h. 176..
18gehat Ihsan Shadiqin, Tasawuf Aceh...h. 63.
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2.2.Syair Dagang.

Syair Dagang mengkisahkan nasib seorang pedagang kecil yang
mencari emas di rantau orang, mengungkapkan berbagai kesengsaraan
seorang anak yang hidup di perantauan. Karya ini sedikit berbeda dari karya
Hamzah Fansuri lainnya yang bersifat mistis dan menceritakan hubungan
manusia dengan Tuhan. Namun demikian, ini pula yang menjadikan banyak
sarjana meragukan syair dagang sebagai karya Hamzah Fansuri. Menurut
Abdul Hadi, keraguan tersebut muncul disebabkan oleh beberapa alasan.
Pertama, terdapat beberapa kata dari bahasa Minang yang tidak ada dalam
karangan Hamzah Fansuri lainnya. Kedua, isinya tidak mencerminkan
karangan Hamzah Fansuri lainnya. Ketiga, dalam syair dagang, syair
diposisikan sebagai pelipur lara. Dalam karya Hamzah Fansuri lainnya tidak
pernah ditemukan syair dagang sebagai pelipur lara. Karena syair menurut
Hamzah Fansuri ialah sarana atau media transedensi dan penyucian diri,
pembimbing jalan menuju yang Haqa@i. Syair bukan semata-mata ungkapan
perasaan yang bergelora, tetapi wadah untuk menyampaikan hikmah dan
kebenaran. Tanpa pengetahuan yang mendalam dan sebelum mendapat
pencerahan, seorang penyair tidak dapat menghasilkan karya yang baik dan
bermutu tinggi.**’

Bait-bait yang mengandung kata-kata dari bahasa Minangkau di dalam
Syair-Syair Dagang antara lain:

Jikalau berjalan, ingatlah handai
Dengan orang kaya jangan sebanyak
Rupanya elok seperti mempelai
Rupanya kecik seperti sakai

Inilah karangan si tukar yang hina
Sambil mengarang berhati hiba
Utanglah banyak tiada terhingga
Tunggulah datang batimpo-timpo**®

Di dalam dua bait syair di atas, Hamzah Fansuri memposisikan

dirinya sebagai ‘“anak dagang” yang mengalami penderitaan di tempat

17 Abdul Hadi W.M, Tasawuf yang Tertindas...h. 180-181.
118y h;
Ibid.
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menuntut ilmu. Hal ini bisa terjadi dalam kehidupan Hamzah Fansuri ketika
ia mengembara untuk menuntut ilmu. Kelemahan dan kedangkalan isinya
mungkin terjadi karena syair ini dikarang sebelum Hamzah Fansuri “matang”
secara spiritual dan pengetahuan, sehingga belum mampu mengungkapkan
keseluruhan pemikiran tasawufnya. Masuknya kata-kata dari bahasa
Minangkabau yaitu kata “sakai” dan “batimpo-timpo” dapat saja terjadi pada

pencatatan ulang syair-syair Hamzah Fansuri.

2.3.8Syair Bahr al-Nisa’

Syair ini mengumpamakan orang yang memasuki perkawinan, seperti
orang yang berlayar di Lautan Perempuan (Bahr al-Nisa’). Walaupun
demikian, perkawinan itu sama halnya seperti orang yang sedang berlayar di
lautan harus siap menghadapi gelombang laut dan karang yang tajam siap
untuk menghancurkan kapal yang sedang berlayar. Dengan kata lain, syair ini
adalah sebuah syair yang mengatakan bahwa orang yang akan
melangsungkan pernikahan perlu adanya pedoman dari guru yang bijaksana
dan perempuan yang dinikahi juga harus merupakan perempuan yang kuat
imannya. Berikut ini beberapa bait syair Bahr an-Nisa’:

Bahr al-Nisa’ yang sempurna ni 'mat
Dalamnya lengkap dengan sekalian alat
Airnya bernama zamzam yang amat ladzat
Membuat cita hati dan fi’ad

Ombaknya nyala tiada akan padam

Gelombangnya sangat timbul tenggelam

Riaknya syad i mengguncang ‘alam

Banyaklah kapal di sana karam***

Syed Muhammad Naguib Al-Attas mengatakan bahwa syair Bahr al-
Nis@’ merupakan karya Hamzah Fansuri. Menurutnya hal ini didasarkan pada

dua alasan. Pertama, makna konseptual dari tamsil laut di dalam syair ini,

memiliki persamaan dengan makna konseptual dari tamsil laut. Kedua,

19hid., h. 178.
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struktur lahir serta gaya penulisan syair ini sama dengan syair-syair Hamzah
Fansuri lainnya. "

Abdul Hadi mengartikan bahwa pemakaian perumpamaan (tamsil)
perempuan dimaksudkan untuk menggambarkan rahasia keindahan Tuhan,
yang harus disikapi oleh para stfi melalui makrifat. Tamsil perempuan juga
mengingatkan kepada kisah hidup Ibn ’Arabi yang mempunyai seorang guru
spiritual pertama di tanah Andalusia, Spanyol, yaitu Fatima dari Cordoba.
Walaupun di usianya yang sudah tua, ia tetap terlihat cantik seperti seorang
gadis, karena keseluruhan dirinya telah diubah oleh cinta Zlahi. Dalam
kecantikannya itu, rahasia keindahan /7lahi tersikap dan inilah yang
memberikan Ibn al-‘Arabi sebuah petunjuk untuk menulis karya-karya

sufistik dengan menggunakan tamsil-tamsil erotik.'?!

2.4.Syair Burung Pingai

Syair Burung Pingai bercerita tentang burung Pingai sebagai simbol
kedekatan hubungan manusia dengan Tuhan. Di dalamnya dijelaskan hakikat
keberadaan manusia dalam hubungannya dengan Tuhan. Dengan pendekatan
sufistik tasawuf falsafi, syair ini mendeskripsikan bagaimana wujiid makhluk
dalam kebersatuannya dengan Tuhan sehingga Tuhan berada dalam
keseluruhan wujid ciptaan-Nya. Hal ini terlihat dalam syair berikut:

Mazhar Allah akan rupanya
Asma’ Allah akan namanya
Malaikat akan tentaranya
Akulah wasil akan katanya

Sayapnya bernama furqan
Tubuhnya bersurat Quran

Kakinya Hannan dan mannan
Da’im bertengger di tangan Ra/sman

Ruih Allah akan nyawanya

Sirr Allah akan angganya

Nur Allah akan matanya

Niir Muhammad da’im sertanya'®

1205yed Muhammad Naguib al-Attas, The Misticism...h. 17.

21 Abdul Hadi W.M, Tasawuf yang Tertindas...h. 177. Lihat juga, Annemarie
Schimmel, Dimensi Mistik dalam Islam, Terj. Supardi Djoko (Jakarta: 2002), h. 430.

122G W.J. Drewes, L.F. Brakel, , The Poems... h. 120.
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Pemikiran yang diungkapkan Hamzah Fansuri dalam syair di atas
tampaknya mendapat pengaruh pemikiran wujiidiyah Ibn ‘Arabi. Dalam
karya-karya Hamzah Fansuri acapkali terlihat pemikiran Ibn ‘Arabi,
sering pula terlihat pemikiran para stfi periode awal, seperti Abu Yazid
al-Bustami (w. 261 H/ 874 M), al-Hallaj, dan lainnya.'*®

C. Pengaruh Ajaran Tasawufnya.

Untuk membicarakan Hamzah Fansuri dan sejarah pemikiran dan
tasawufnya, perlu dikemukakan sejarah pemikiran sufistik dari pemikiran
Plato. Perbedaan pemikiran antara Plato dan Aristoles tentang jiwa (forma)
dan badan (materia). Plato meyakini tentang adanya keabadian jiwa,
sedangkan Avristoteles mengingkarinya.**

Pemikiran Plato di atas, selanjutnya dikembangkan oleh pemikiran
Neo-Platonisme yang dipelopori Plotinus. la berpendapat bahwa kejadian
‘alam semesta se isinya itu tidak diciptakan, tetapi dipancarkan oleh Zat Yang
Maha Kuasa. Semua ciptaan ada dari sesuatu yang sudah ada (pre eksis) yang
disebut ide. Jadi, dari tataran Tuhan sampai dengan tataran Tuhan sampai
dengan tataran ‘al/am semesta seisinya, kejadiannya melalui pemancaran atau
faid (emanasi), yaitu dari tataran Tuhan memancar ke sifat, dari sifat
memancar ke ide, dan dari dari ide memancar ke ‘alam semesta.'®

Perlu dikemukakan bahwa pemancaran yang semakin jauh dari
sumbernya, yaitu Tuhan, dapat mengakibatkan semakin lemah sehingga
tinggal materinya saja. Pemikiran Plotinus di atas selanjutnya dikembangkan
oleh Ibn ‘Arabi. Ia berpendapat bahwa ‘alam semesta seisinya merupakan
penampakan (manifestasi) diri al- Haq (tajall). Dalam penampakannnya, dari
tataran Tuhan (a’yan thabitah) ke tataran alam semesta seisinya (a’yan
khorijiyah) telah diakomodir di rumah Islam dengan diselingi kalimat kun

fayakin (jadilah! Maka menjadilah), yaitu dari tataran Tuhan menampakkan

1235ehat lhsan Shadigin, Tasawuf Aceh...h. 61.
Bertrand Russell, History of Western Philosophy and its Connection with Political and
Social Circumstances from the Earliest Times to the Present Day, Terj; Sigit Jatmiko dkk, Cet II,
(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2004), h. 190 dan 229.
%1bid., h. 399-400.
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diri ke sifat, dari sifat menampakkan diri ke ide, dari tataran ide diselingi
kalimat kun fayakun, dan akhirnya menampakkan diri ke ‘alam semesta se
isinya.'?

Selain pemikiran Ibn ‘Arabi, ada juga pemikiran sufistik Fadlullah al-
Burhanpuri. Ia mengemukakan pendapatnya bahwa Wujid (Tuhan)
dipandang dari segi hakikatnya tidak dapat diungkap oleh siapapun dan tidak
dapat dijangkau oleh akal, angan-angan, dan perasaan. Keberadaannya tanpa
bentuk, ukuran, batas, bahkan lebih lembut dari itu. Maujid (‘alam semesta
se isinya) merupakan pertunjukan dan yang dipertujukkan adalah Wujiid,
yaitu Tuhan. Dengan pertujukkan itulah, Wujid dapat dilihat, diungkap,
dikenal, dan didekati terutama melalui diri manusia yang pusatnya di hati.**’

Sementara itu pemikiran sufistik Hamzah Fansuri sendiri dipandang
telah terpengaruh oleh pemikiran Neo-Platonisme. Hamzah adalah seorang
zahid yang mencari penyatuan dirinya dengan Khalig. Pemikiran sufistik
Hamzah Fansuri berpijak kepada hadis yang berbunyi : “man ‘arafa nafsahu
fa qad ‘arafa rabbahu” Barang siapa telah mengenal dirinya, maka pasti ia
mengetahui Tuhannya”. Ia berpendapat bahwa Zat dan hakikat Tuhan itu
sama dengan Zar dan hakikat ‘alam semesta seisinya (Wahdat aI-Wujaa’).128

Sebagai seorang stfi, Hamzah Fansuri pernah memperlihatkan dalam
karya-karyanya, bahwa dia mempunyai hubungan dengan tasawuf yang
berkembang di India pada abad ke-16 dan 17. Hamzah Fansuri langsung
mengaitkan dirinya dengan ajaran para stuft Arab dan Persia sebelum abad ke-
16. Bayazid dan al-Hallaj merupakan tokoh idola Hamzah Fansuri di dalam
cinta (“isyq) dan makrifat. Di pihak lain, dia sering mengutip pernyataan dan
syair-syair Ibn ‘Arabi serta Iraqi untuk menopang pemikiran kesufiannya.

Selain Ibn ‘Arabi, pemikir siiff yang banyak memberi warna pada pemikiran

wujiidiyah adalah Fakhruddin Iragi. Seringnya Hamzah Fansuri menyebut

126Sangidu, Wahdatul Wujiid “Polemik Pemikiran Sufistik Antara Hamzah Fansuri

dan Syamsuddin al-Samatrani dengan Nuruddin al-Raniri (Yogyakarta : Gama Media,
2003), h. 29.

2T1bid.

1285angidu, Wahdatul Wujid...h. 30..
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dan mengutip Lama’at karya Iragi, memperlihatkan adanya perhatian
istimewa antara pandangannya dengan pandanga Iragi.*®

Doktrin Wahdat al-Wujid dianggap sebagai salah satu doktrin
tasawif yang dipengaruhi oleh filsafat dan berbagai sumber non-dogmatik

lain.*®

Maksudnya dipengaruhi oleh berbagai teks dan pemikiran di luar teks
agama. Doktrin Wahdat al- Wujid adalah bagian dari silsilah intelektual yang
dikembangkan dari teks-teks Yunani, Persia dan India yang diterjemahkan ke
dalam bahasa Arab. Namun, sumber-sumber yang menggambarkan bahwa
Wahdat al-Wujiid bukan berasal dari dari ajaran Islam, biasanya berasal dari
orientalis Barat. Hal ini disebabkan karena mereka mengidentikkan ajaran
Islam dengan ajaran di luar Islam, yaitu ajaran yang dibangun berdasarkan
hasil pemikiran logika yang dipengaruhi oleh situasi sosial. Usaha untuk
mengidentikkan Islam dengan agama-agama atau pemikiran di luar Islam
tidak sepenuhnya tepat. Karena ajaran Islam bersumber pada wahyu Alquran
dan as-Sunah. Alquran merupakan sumber yang bukan berasal dari produk
pemikiran manusia, melainkan wahyu dari Allah swt.

Berkaitan dengan itu, Alquran dan Sunnah terkadang tampil dalam
format yang belum bisa digunakan begitu saja dalam aplikasinya, sebelum
terlebih dahulu dijabarkan dan dikembangkan operasionalisasinya oleh akal
pikiran. Dalam hubungan inilah ajaran Islam dapat dimasuki, unsur pemikiran
yang pada hakikatnya bukan wahyu dari Allah swt. Dengan demikian bagian
dari ajaran Islam ada yang bersifat ajaran normatif, yaitu yang bersumber
pada Alquran dan Sunah yang tidak akan mengalami perubahan, dan ada juga
yang bersifat non-normatif, yaitu bersumber pada akal pikiran yang dapat
dikembangkan bahkan bisa berubah.**!

Doktrin Wahdat al-Wujiid juga mempunyai hubungan dengan tipe
mistisisme Islam yang dapat ditemukan dalam studi-studi mistik Abtu Yazid

al-Bustam1 dan al-Hallaj. Pengaruh terbesar datang dari Ibn Arabi, terutama

129 Abdul Hadi W.M, Tasawuf yang Tertindas...h. 20.
1%95yed Muhammad Naguib al-Attas, The Misticism...h. 210.
31 Abuddin Nata, Akhlak Tasawuf (Jakarta: 1997), h. 188-189.
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di dalam kitabnya yang berjudul Futiithat al-Makiyyah dan Fusus al- Hikam.
Doktrin Wahdat al-Wujid Ton ‘Arabi sangat populer pada akhir abad ke-16
dan awal abad ke-17 di berbagai daerah, khususnya di Aceh. Pemikiran
Wahdat al-Wujid ini telah mendominasi pemikiran dan penghayatan
keagamaan dalam kalangan masyarakat umum, terutama karena ajaran itu
telah dianut dan disebarkan pertama kali oleh pemuka tasawuf Aceh yang
sangat dihormati, yaitu Hamzah Fansuri. Pada pertengahan abad ke-17 M di
Aceh, setelah wafatnya Hamzah Fansuri, ajaran Wujidiyah ini pernah
menjadi bahan perdebatan di kalangan para ulama siifi. Selain karena adanya
faktor sosial dan politik saat itu yang mempengaruhi masing-masing pihak
yang berselisih, kontroversi seputar ajaran Wujidiyah ini juga diakibatkan
oleh adanya perbedaan dalam menafsirkan ajaran tasawuf tersebut. Demikian
sengitnya kontroversi, hingga mengakibatkan terjadinya sebuah tragedi di
Aceh, vyakni pembakaran Kkarya-karya mistis Hamzah Fansuri dan
Syamsuddin Pasai yang memuat ajaran Wujiidiyah. Oleh Niruddin al-Raniri
(w. 1068 H/ 1658 M) dan para pengikutnya, serta pengejaran dan
pembunuhan terhadap mereka yang tidak mau meninggalkan ajaran
tersebut.**?

Pengaruh ajaran tasawiif Hamzah Fansuri cukup luas bukan hanya di
Aceh, tapi juga di wilayah-wilayah lain di Nusantara. Di Jawa, misalnya,
karya-karya Hamzah Fansuri disebarkan hingga ke Banten, Cirebon, Pajang,
Mataram, dan bahkan pengaruh Hamzah Fansuri sampai ke Buton-Sulawesi
Tenggara, lewat dua karyanya, yaitu Syarab al- ‘Asyiqin dan Asrar’l-‘Arifin.
Keberadaan dua naskah itu di Buton merupakan indikasi bahwa ajaran
tasawuf Hamzah Fansuri ada yang mempelajarinya di daerah itu.'*
Sejak abad ke-17 M, mistik dan ajaran Wahdat al-Wujiid yang ada di

jawa, terwwjid dalam bentuk Manunggaling Kawula Gusti (menyatunya

32 Oman Fathurahman, Tanbih al-Masyi, Menyoal Wahdatul Wujiid, Kasus
Abdurrauf Singkel di Aceh Abad 17 (Bandung: 1999), h. 21.

13 Abdul Rahim Yinus, Posisi Tasawuf dalam Sistem Kekuasaan di Kesultanan
Buton pada Abad ke-19 (Jakarta: t.t.p), h. 56-57.
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manusia dengan Tuhan), yang diajarkan oleh Syaikh Siti Jenar,™* dalam
berbagai bentuk tetap hadir dalam sejarah Islam di Jawa.'®® Pada akhir abad
ke-17 M naskah Syarab al-‘Asyiqin diterjemahkan ke dalam bahasa jawa
bersamaan dengan tersebarnya paham wujidiyah di pulau jawa. Naskah ini
dijumpai di Banten, tepatnya di dalam perpustakaan pribadi Sultan Abu al-
Mahasin Zayn al-‘Abidin raja banten dari tahun 1690-1733 M. Sultan ini
adalah seorang pencinta tasawuf dan murid dari seorang sufi terkemuka yang
berasal dari Makassar, bernama Syaikh Yisuf al-Makasar1 (w.1114 H/ 1699
M).136

Kajian yang telah dilakukan oleh banyak ahli yang meneliti tentang
Hamzah Fansuri, mengemukakan bahwa Hamzah Fansuri merupakan orang
pertama di Nusantara yang menulis pemikiran tasawufnya dalam bentuk yang
sistematis dan berakar pada studi keilmuan yang kuat. Dari karya Hamzah
Fansuri yang ada saat ini, dapat dilihat gaya penulisan ilmu tasawuf yang
kemudian memiliki karakter yang khas, berbeda dengan sufi Islam lain yang
hidup pada masa sebelumnya. Meskipun masih terlihat pengaruh kuat dari
pemikiran Wahdat al-Wujid Tbn ‘Arabi, namun Hamzah Fansuri mampu
mentransformasikan istilah tasawuf dalam bahasa Arab ke dalam bahasa
Melayu, sehingga dapat dimengerti oleh masyarakat yang tidak mampu
berbahasa Arab. Hamzah Fansuri sendiri dalam pengantar kitabnya Syarab
al- ‘Asyiqin, mengatakan bahwa ia sengaja menulis sydirnya dalam bahasa
Arab-Melayu agar masyarakat yang tidak mengerti bahasa Arab maupun
Persi dapat mempelajari ilmu tasawuf.™>” Apa yang telah dilakukan Hamzah
Fansuri ini tidak hanya dapat dipandang sebagai sebuah usaha untuk

menyebarkan pemikiran tentang tasawuf saja, melainkan juga sebagai

134 Syaikh Siti Jenar juga dikenal dalam beberapa nama, antara lain Sitibrit,
Lemangbang, dan Lemah Abang. Nama aslinya ialah Alf Hasan atau Abdul Jalil. Ta adalah
salah satu penyebar agama Islam di pulau Jawa, yang dilahirkan di Cirebon, Jawa barat.
Ayahnya bernama Resi Bungsu. Mengenai tahun kelahirannya sulit untuk diketahui, namun
dari catatan sejarah dia hidup satu masa dengan wali songo. Lihat, Abdul Munir, Makrifat Siti
Jenar (Jakarta: 2005), h. 8.

1%5Teeuw. A, Indonesia antara Kelisanan dan Keberaksaraan (Jakarta: 1994), h. 67.

18 Abdul Hadi W.M, Tasawuf yang Tertindas...h. 147.

bid., h. 59.
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langkah awal lahirnya sastra Melayu, khususnya dalam bidang prosa dan
sye‘lir.138

Hamzah Fansuri membawa dan mengembangkan pemikiran tasawuf
falsafi yang berbeda dari yang sebelumnya di Nusantara. Dia merupakan
orang pertama yang memunculkan tasawuf falsafi di Nusantara yang bersih
dan murni dari penyimpangan, bahkan seakan-akan sempurna dalam
rujukannya terhadap sumber-sumber Arab.*® Lebih jauh lagi apa yang telah
dilakukan oleh Hamzah Fansuri dengan karya-karyanya memberikan konsep-
konsep teknis yang baru dalam bahasa Melayu, ia telah membuat bahasa
tersebut memadai sepenuhnya untuk membahas doktrin-doktrin filosofis dan
metafisis yang sangat mendalam yang telah diformulasikan oleh para sufi

terdahulu.**

%8 jaw Yock Fang, Sejarah Kesusasteraan Melayu ...h. 236.

Y¥9Alwi Shihab, Islam Sufistik: “Islam Pertama” dan Pengaruhnya Hingga Kini di
Indonesia (Bandung: 2001), h. 123.

1495ehat Ihsan Shadigin, Tasawuf Aceh...h. 76.
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BAB Il
KONSEP PEMIKIRAN HAMZAH FANSURI

A. Ontologi Wujid.

Kajian tentang ontologi wujid dalam tasawuf, tidak dapat dilepaskan
seorang tokoh siifi Muhyi al-Din Ibn ‘Arabi. Dia telah sampai di puncak
ajaran “kesatuan wujild” yang tumbuh di kalangan ahli-ahli stfi dalam
Islam”.*** Dia termasuk salah seorang pemikir besar Islam. Beberapa pemikir
Eropah, antara lain Dante, terpengaruh oleh pemikirannya, sebagaimana
dikemukakan Asin Palacios dalam salah satu kajiannya. Pemikirannya juga
berpengaruh pada siifi sesudahnya, baik di Timur maupun di Barat.**? Corak
ajaran tasawufnya tergambar dalam kitab Al-Futiihat al-Makkiyah dan Fusus
al-Hikam.**® Kedua kitab ini merupakan sumber utama bagi siapa yang ingin
mengkaji ajaran tasawuf Ibn ‘Arabi.'* Menurut Ibn ‘Arabi, kitabnya Al-
Futiihat Al-Makkiyah adalah imla’ dari Tuhan dan kitabnya Fusus Al-Hikam
adalah pemberian Rasilullah saw.'*® Konsepsi ontologi wujiid disponsori
oleh Muhyi al-Din Ibn “Arabi1 (w.638 H/1240 M), yang melontarkan gagasan
paham Wahdat al-Wujud. Dalam kitabnya Al-Futihat al-Makkiyah
menuturkan bahwa Allah adalah “Wujiid Mutlak”, yaitu Zat yang mandiri,
yang keberadaan-Nya tidak disebabkan oleh sesuatu sebab apapun.* Dia
mengungkapkan “Pertama-tama yang harus diketahui bahwa Allah swt.
adalah Zat yang awal, yang tidak ada sesuatupun mendahului-Nya. Tidak ada
sesuatu yang awal bersama-Nya, Dia ada dengan sendiri-Nya, tidak

membutuhkan sesuatu selain Dia. Dia adalah Tuhan Yang Maha Esa, yang

“I'Muhammad Gallab, Al-Ma 'rifah ‘inda Mufakkiri Al-Muslima (Cairo: al-Dar al-
Misriyyah, 1966), h. 358.

192 Ab al-Wafa’ al-Ghanimi al-Taftazani, Madkhal ila Al-Tasawwuf al-Isiami
(Cairo: Dar al-Saqafah li Al-Tiba’ah wa Al-Nasyr, 1979), h.200.

1435tephan dan Nady Ronart, Concise Encyclopedia of Arabic Civilization the Arab
East (Amsterdam, Netherland, 1966), h. 49.

“*Muhammad Yusuf Misa, Falsafah Al-Akhlag ft Al- Islam (Cairo: Muassisah al-
Khaniji, 1963), h. 232.

Y Abd Qadir Mahmiid, Al-Falsafah Al-Sifiyah fT Al-Islam (Cairo: Dar al-Fikri

al-*Arabi, t.t). h. 495.

Y“1bn “Arabi, Al-Futizhat al-Makkiyah (Cairo: Nur al-Saqafah al-Islamiyah, 1972),
jilid 11, h. 223.
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tidak berhajat kepada ‘@lam semesta.*’

Dengan gagasan itu pula Ibn ‘Arabi
dan para pengikutnya, menurut Kautsar Azhari Noer,**® sering diserang
karena dianggap menganut ajaran yang menyamakan Tuhan dengan ‘alam,

»149 atau “monisme”. ™ Ibn

yang dalam istilah modern disebut “panteisme
Taymiyyah (w.728 H/1328 M), menuduh Ibn ‘Arabi telah berkeyakinan
bahwa Wujiid hanya satu, Wujid alam adalah Wujiid Allah, Wujid makhluk
adalah Wujiid Khalik, dan segala yang ada ini adalah pengejawantahan-
Nya.'! Oleh karena itu, dia menuduh Ibn ‘Arabi zindik, kafir dan bid’ah.*
R.A. Nicholson berpendapat bahwa perkembangan panteisme saft
muncul jauh setelah al-Hallaj, dan perkembangan ini disebabkan oleh Ibn
‘Arabi.’® G.E. Von Gruneboum menganggap bahwa Ibn ‘Arabi menganut
paham “monisme panteistik”.">* A.J. Arberry berpendapat bahwa sistem Ibn
‘Arabi lebih dapat dipandang sebagai “monistik” daripada “pante:is‘[ik”.155

Louis Massignon menggunakan term “monisme eksistensial” untuk

“bid., h. 331.

1“8 Kautsar  Azhari Noer, lbn al-“drabiz Wahdat al-Wujid dalam Perdebatan
(Jakarta: Paramadina, 1995), h. 2.

“peter A. Angels mendefinisikan panteisme adalah: “The belief that God is
identical with the universe. All is God and God is all. The universe taken as a whole is God.
God and nature (universe, the totality of all that there is) are synonymous, or two words for
the something”. Peter A. Angels, Doctionary of Philosophy (New York: Barnes & Noble
Books, 1981), h. 111. Yaitu: kepercayaan bahwa Tuhan identik dengan ‘@lam. Semuanya
adalah Tuhan dan Tuhan adalah semuanya. ‘Alam yang dipandang sebagai suatu keseluruhan
adalah Tuhan. Tuhan dan ‘alam (alam semesta, totalitas semua yang ada di sana) adalah
sama, atau dua kata untuk sesuatu yang sama.

1%9paul Edwards mendefinisikan “monisme is a name for a group of views in
metaphysics that stresss the oneness or unity of reality in some sence”. Paul Edwards, ed.,
The Encyclopedia of Philosophy (New York: Macmillan Publishing, co, 1967), Vol. 5,
h. 362.

bn Taymiyyah, Majmu’at al-Rasa’il wa al-Masa’il, diedit oleh Rasyid Ridha
(Kairo., t.t), jilid 4, h. 23.

52|hn Taymiyyah, Kitab al-Radd ‘ala al-Mantigiyyin (Beirut: Dar al-Ma’rifat li al-
Thiba’at wa al-Nasyr, t. T), h. 522. Ibn Taymiyyah, Majmu’ al-Fatawa Syaikh al-Islam Ibn
Taymiyyah, diedit oleh ‘Abd Rahman dan Muhammad (Riyad: t. P., 1398 H), jilid 11, h. 38.

138R A. Nicholson, The Idea of Personality in Sufism (Lahore: Sh. Muhammad
Ashraf, 1970), h. 36.

1% G.E.Von Gruneboum, Classical Islam: A History 600-1258, trans. Katherine
Watson (Chicago: Aldine Publishing Company, 1970), h. 195.

155 AJ. Arberry, Sufism: An Account of Mystics of Islam (London: Unwin
Paperbacks, 1979), h. 54.
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mendeskripsikan sistem Ibn ‘Arabi.’® R. C. Zaehner menggunakan istilah
“monisme teoritis”.">" G. C. Anawati menyebutkan “monisme ontologis”."®
A.E. Affifi, menyatakan Ibn “Arabi menganut panteisme yang mempunyai
suatu bentuk akosmisme dan memandang sufi ini sebagai seorang “panteis

9 Fazlurrahman mengatakan bahwa sistem Ibn ‘Arabi

sempurna”.
sepenuhnya monistik dan panteistik, yang berlawanan sama sekali dengan
ajaran Islam ortodoks. '® S.A.Q. Husaini mengemukakan bahwa filsafat
mistik Ibn ‘Arabi sebagai monisme panteistik.'®" Demikian juga Hamka'®?,
Ahmad Daudy*®, Endang Saifuddin Anshari*®, Yunasril Ali*®®, Muhammad
Ashraf'®, serta Su’ad al-Hakim™®’, memilih istilah panteisme untuk menyebut
Wahdat al-Wujiid.

Di samping kritikan yang dilontarkan para sarjana, terdapat pula para
ahli yang mendukung doktrin Wahdat al-Wujiid Tbn  Arabi. Seyyed Hossein
Nasr, memandang bahwa istilah “panteisme”, “pananteisme”, ‘monisme
cksistensial”, dan “mistisisme natural”, tidak dapat dipakai untuk
mendeskripsikan doktrin Wahdat al-Wujid. Tuhan, menurut doktrin ini,

adalah transenden terhadap ‘alam, sekalipun ‘alam dalam tingkatannya

1%8|_ouis Massignon, The Passion of al-Hallaj: Mystics and Martyr of Islam, trans.
Herbert Mason (Princeton: Princeton University Press, 1982), jilid 2, h. 219.

157R.C.Zaehner, Hindu and Muslim Mysticism (New York: Schocken Books, 1972),
h. 18.

1%8G.C.Anawati, “Philosophy, Theology and Mysticism”, dalam Joseph Schacht &
C.E. Bosworth, eds, The Legacy of Islam (Oxford: Oxford University Press, 1979), h. 376.

159 A E.Affifi, The Mystical Philosophy of Muhyid Din Ibn ‘Arabi(Cambridge:
Cambridge University Press, 1939), h. 54.

180Fazlurrahman, Zslam (Chicago: Universiti of Chicago Press, 1979), h. 137-140.

1815 A Q.Husaini, The Pantheistic Monism of Ibn Arabi (Lahore: Sh. Muhammad
Ashraf, 1970), h. viii.

Y%2Hamka, Tasauf, Perkembangan dan Pemurniannya (Jakarta: Pustaka Panjimas,
1984), h. 156.

SAhmad Daudy, Allah dan Manusia dalam Konsepsi Syaikh Nuruddin ar-Raniry
(Jakarta: Rajawali, 1987), h. 80.

%4Endang Saifuddin Anshari, Wawasan Islam: Pokok-Pokok Pikiran tentang Islam
dan Ummatnya (Bandung: Pustaka Perpustakaan Salman ITB, 1982), h. 132.

185 yunasril Ali, Membersihkan Tashawwuf dari Syirik, Bid'ah dan Khurafat
(Jakarta: Pedoman Ilmu Jaya, 1987), h. 35.

Y%8Nuhammad Ashraf, Mystic Thought in Islam (Lahore: Kazi Publication, 1980),
h. 19-20.

¥7Su’ad al-Hakim, “Wahdat al-Wujiad”, Al-Mawsu’ah al-Falsafiyyah al-‘Arabiyyah,
diedit oleh Ma’an Ziyadah (Beirut: Ma’had al-Inma’ al-“Arabi, 1988), h. 517.
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sebagai yang real tidak dapat sepenuhnya lain dari Tuhan. Segala sesuatu

yang ada di ‘alam ini adalah penampakan-Nya.'®®

Mir Valiuddin menyanggah
anggapan bahwa tasawuf merupakan suatu taraf panteisme dan membuktikan
bahwa tasawuf tetap mempertahankan perbedaan Tuhan dan ‘alam, termasuk
manusia; tasawuf tetap memelihara transendensi Tuhan. Secara implisit, ini
berarti bahwa ia menyangkal tudingan bahwa Ibn ‘Arabl menganut
panteisme. ** Titus Burckhardt sama sekali tidak menyetujui pemakaian
istilah panteisme terhadap doktrin Wahdat al-Wujud. Alasannya, bahwa
Tuhan berbeda dan tidak dapat dibandingkan dengan ‘alam, sekalipun ‘a@lam
adalah penampakan Tuhan dan mustahil berada “di luar” atau “di samping”-
Nya.™ Harun Nasution, menyatakan bahwa istilah panteisme tidak tepat
untuk menyebut falsafat Wa/dat al-Wujiid Ibn ¢ Arabi.*™*

Kajian tentang ajaran ontologi Wujid atau Wujidiyah Hamzah Fansuri
tidak dapat dilepaskan dari keterpengaruhannya dengan paham Wahdat al-
Wujiid Tbn ‘Arabi. *'® Ibn ‘Arabi membedakan antara Realitas Mutlak
(Ultimate Reality) atau Wujud Mutlak (Ultimate Existence), dan realitas
terbatas. Namun secara essensial, keduanya merupakan satu kesatuan.
Realitas Mutlak (Ultimate Reality) dalam kapasitasnya sebagai Wujud Yang
Mahatinggi, merupakan hakekat segala yang mawjud, dalam arti tanpa
keberadaan Wujiid Mutlak, segala yang ada (mawjiid) ini tidak mungkin ada.
Dari-Nyalah segala yang ada itu berawal, dan kepada-Nya akan kembali dan
berakhir. Keberadan-nya meliputi segala yang ada, dan segala yang ada ini

merupakan bentuk penampakan Diri-Nya, melalui nama (asma) dan ciptaan
(af’al)-Nya.

1%85ayyed Hossein Nasr, Three Muslim Sages (New York: Caravan Book, 1976), h.
105-108; Sayyed Hossein Nasr, ldeals and Realities of Islam (London: Unwin Paperbacks,
1979), h. 137.

Y¥Mir Valiuddin, The Qur’anic Sufism (Delhi: Motial Banarsidass, 1981), h. 48.

Y0 Titus Burckhardt, An Introduction to Sufism, trans. D.M.Matheson
(Wellingborough, Northamptonshire: Crucible, 1990), h. 28.

" Harun Nasution, Islam Ditinjau dari Berbagai Aspeknya (Jakarta: Ul Press,
1979), jilid 2, h. 88.

Y2Naguib Al-Attas, “New Light on the Life of Hamzah Fansuri”, dalam MMBRAS,
vol. 40, 1967, h. 50. Lihat: Samsul Munir Amin, Ilmu Tasawif (Jakarta: Amzah, 2014), cet.
2, h. 337.
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Tuhan, dalam pandangan Ibn ‘Arabi tidak hanya dipandang sebagai
Tuhan yang Satu, melainkan juga merupakan hakikat dari segala yang ada,
dan sumber dari segala yang mauwjiid. Segala yang ada ini bersifat baru
(hadis), binasa (fana’), dan semuanya akan kembali kepada-Nya. Tidak ada
wujud yang abadi, kecuali essensi (‘ain) Zat-Nya Yang Tunggal. Dialah
essensi (‘ain) dari segala yang ada. Hal itu dinyatakan Ibn ‘Arabi dalam satu
ungkapan: Maha Suci Allah yang telah menjadikan segala sesuatu, sedangkan
Dia adalah hakikatnya.'”

Dalam Fushus al-Hikam, Ibn ‘Arabl menjelaskan bahwa hal-hal yang
bersifat universal (al-umir al-Kulliyat) tidak mempunyai wujiid nyata (wujiid
‘ain), namun ia tetap berkeyakinan bahwa hal-hal yang bersifat universal
tersebut ada dalam wujiid yang tidak kelihatan (wujid bathin).t™

Keterpengaruhan Hamzah Fansuri dengan pemikiran tasawuf
sebelumnya tidak dapat dipungkiri, hal ini dapat dilihat dari berbagai
karyanya, seperti ucapan Abi Yazid al-Busthami dengan paham ittihad,*"

Abii Manshur al-Hallaj dengan konsepsi Auliil,"”® Ibn ‘Arabi dengan ajaran

Wa/kdat al-Wujid,*"" serta tokoh ekstrem lainnya.'’® Hal itu nampak dalam

173 Lgdae ga gL bl adilass Ton Arabi, Al-Fusithar al-Makkiyat (Kairo:
Al-Hai’at al-Mishriyyat al-‘ Ammat li al-Kitab, t.t), Juz. 1I, h. 459.

Y Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Fushus al-Hikam (Beirut: Dar al-Kitab al-Arabiy, t.t),
Juz 1, h. 51

" Abu Yazid al-Bisthami (801-874) mengajarkan bahwa manusia dapat “bersatu”
dengan Tuhan, setelah melewati fase fana’ (pengosongan diri) dan kemudian baga (‘“hidup”
dalam diri Tuhan). Lihat Aba al-Wafa’ al-Ghanimi al-Taftazani, Madkhal ila al-Tasawwif
al-Islamy (Kairo: Dar al-Sagafat li al-Nasyr wa al-Tawzi’, 1983), h. 113-115.

®Konsep ajaran ini menyatakan, bahwa Tuhan memilih tubuh manusia tertentu
untuk mengambil tempat di dalamnya, setelah sifat-sifat yang ada pada tubuh itu
dilenyapkan. Lihat Abu Nashir al-Thiist, Al-Luma’ (Kairo: Dar al-Kutub al-Hadisat, 1960),
h. 299.

" Gagasan Wahdat al-Wujid telah diucapkan jauh sebelum Ibn ‘Arabi, seperti
Ma’ruf al-Karkhi (w.200H /815 M), Abu Abbas Qassab (hidup pada abad ke-4/ ke-10) dan
Abdallah Ansari (w.481 H/ 1089 M), telah mengucapkan kata-kata yang mengandung doktrin
Wahdat al-Wujiad. Lihat: Kautsar Azhari Noer, Ibn ‘Arabi: Wahdat al-Wujid dalam
Perdebatan (Jakarta: Paramadina, 1995), h. 34-35.

1®Hamzah Fansuri sering membandingkan ajarannya dengan Ibn “Arabi dan tokoh
ekstrim lainnya, seperti dalam Asrdr al- ‘Arifin. Dalam Syarab al-‘Asyiqin, Hamzah Fansuri
membela ucapan Maulana Rum: “man khuda am, man khuda am, man khuda am”, yang
berarti aku Allah, aku Allah, aku Allah, sebagai ucapan mabuk (syathahat) dan bukan dari
hawa nafsunya. Mengenai ucapan Al-Hallaj: “ana al- Haqq”., dikatakan sebagai ucapan orang
yang sedang rindu atau cinta dengan Tuhannya, sehingga segala rahasianya tidak tersimpan
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karya prosanya, seperti Asrdar al-‘Arifin, Syarab al-‘Asyiqi, Zimat al-
Muwahhidin serta Muntahi Di bagian lain, terutama dalam syair-syairnya, ia
banyak memperoleh ilmu dari karya al-Attar, Mantiq al- 7hayr, karya ‘Iraqt,
Lama’at dan karya Jami’, Lawa’ih. Namun menurut Abdul Hadi W.M,
karena Hamzah Fansuri lebih banyak mengutip Lama at karya Iraqi (w.1289
M), hal itu memperlihatkan adanya pertalian istimewa antara pandangannya
dengan pandangan Ira‘lqi.179

Sebagai seorang sufi, Hamzah Fansuri mengajarkan bahwa Tuhan
lebih dekat daripada leher manusia sendiri. Tuhan juga tidak bertempat,
sekalipun sering dikatakan bahwa Dia ada di mana-mana. Ketika menjelaskan
ayat faainama tuwalli fa tsamma wajhullah (Q.S. Al-Bagarah/2: 115)%% ja
katakan bahwa kemungkinan untuk memandang wajah Allah di mana-mana
merupakan Wahdah al-Wujid. ** Para sufi menafsirkan “wajah Allah”
sebagai sifat-sifat Tuhan seperti Pengasih, Penyayang, Jalal, dan Jamal.

Ajaran Tasawif Hamzah Fansuri berkaitan dengan hakikat wujid dan
penciptaan, menurutnya, wujid itu hanyalah satu walaupun kelihatannya
banyak. Dari wujiid yang satu ini, ada yang merupakan kulit (kenyataan lahir)
dan ada yang berupa isi (kenyataan batin). Semua benda yang ada merupakan
manifestasi dari yang hakiki yang disebut Al-Haqq Ta’ala. la
menggambarkan wujiid Tuhan bagaikan lautan dalam yang tidak bergerak,
sedangkan ‘alam semesta merupakan gelombang lautan Wujid Tuhan.
Pengaliran dari zat yang mutlak ini diumpamakan gerak ombak yang
menimbulkan uap dan awan yang kemudian menjadi dunia gejala. Itulah yang
disebut ta’ayyun dari Zat yang 1a ta’ayyun. Itu pulalah yang disebut tanaziil.

Kemudian segala sesuatu kembali lagi kepada Tuhan (taragq?) yang

lagi. Lihat, Karya Hamzah Fansuri dalam, Syed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism
of Hamzah Fansuri (Kuala Lumpur: University of Malaya Press, 1970).
1% Abdu Hadi W.M, Hamzah Fansuri: Risalah Tasawuf dan Puisi-Puisinya
(Bandung: Mizan, 1995), h. 21.
Lo - Taa § & - wo5n
180Q.s. Al-Bagarah/2 : 115 A ald ) ol5 Laild
AL

1815amsul Munir Amin, llmu Tasawuf...h. 337.
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digambarkan seperti uap dan awan yang membentuk hujan lalu airnya jatuh
ke sungai dan akhirnya kembali lagi ke lautan.®

Mengenai konsepsinya tentang Tuhan, dalam Asrar al-‘Arifin,
Hamzah Fansuri membedakan antara pandangan ulama syari’at dan ahl al-
Suliik tentang Wujiid Allah.

Tuhan kita yang Empunya Zat. Yakni Semata, tiada dengan Sifat.
Pada suatu ‘ibarat Wajibu’l-Wujiid dinamai ‘Ulama, karena la ga’im dengan
SendiriNya, tiada dengan[lain]. Sebab ini maka dinamai ‘Ulama “Wajibu'l-
Wujud”. Kata Ahli’l-Suluk sungguh pun la ga’im SendiriNya, tetapi la
memberi wujiid akan sekalian ‘alam. Dinamai Wajibu’I-Wujiid karena Wujid
dengan Zat esa hukumnya. Adapun kepada ‘Ulama’ syari’at Zat Allah
dengan Wujiud Allah dua hukumnya; wujiid ‘Ilmu dengan ‘Alim dua
hukumnya; wujid ‘alam dengan ‘alam dua hukumnya; wwjid ‘alam lain,
Wujiid Allah lain. Adapun Wujid Allah dengan Zat Allah mitsal matahari
dengan cahayanya; sungguh pun esa pada penglihat mata dan penglihat hati,
[pada hagigatnya] dua hukumnya; matahari lain, cahayanya lain. Adapun
‘alam, maka dikatakan wujiidnya lain karena ‘alam seperti bulan beroleh
cahaya daripada matahari. Sebab inilah maka dikatakan ‘ Ulama’ wujid ‘alam
lain daripada Wujiid Allah, Wujid Allah dengan Zat Allah lain. Maka kata
Ahlii’l-Siiluk jika demikian Allah Ta’ala di luar ‘a@lam atau dalam ‘a@lam dapat
dikata; atau hampir kepada ‘@lam atau jauh daripada ‘a@lam dapat dikata. Pada
kami Zat Allah dengan Wujiid Allah esa hukumnya; Wujid Allah dengan
wujiid ‘alam esa; wujiid ‘alam dengan ‘alam esa hukumnya. Seperti
cahayanya, namanya jua lain, pada hagigatnya tiada lain. Pada penglihat mata
esa, pada penglihat hati pun esa. Wujiid ‘alam pun demikian lagi dengan
Wujiid Allah-esa; kerana ‘alam tiada berwujid sendirinya. Sungguh pun pada
zahirnya ada ia berwujid, tetapi wahmi juga, bukan wujid hagiqi; seperti
bayang-bayang dalam cermin, rupanya ada hagigatnya tiada. Adapun ittifaq
‘Ulama@ dengan Ahlu’l-Sulik pada Zat: Semata. Sungguh pun Zat dapat

di’ibaratkan, tetapi tiada lulus pada ‘ibarat kerana [tiada] di atas akan Dia,

821hid., h. 338.
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tiada di bawah akan Dia, tiada kiri akan Dia, tiada jauh akan Dia, tiada
hampir akan Dia, tiada di luar akan Dia, tiada di dalam akan Dia, tiada
bercerai akan Dia, tiada bertemu akan Dia-tiada dengan betapanya, dan tiada
[di]Jmana dan tiada kemana, dan tiada sekarang dan tiada sekejap mata, dan
tiada ketika dan tiada masa; tiada la jadi dan tiada [la] menjadi, tiada la
tempat dan tiada la bertempat.'®

Dari konteks di atas dapat dilihat bahwa Hamzah Fansuri menolak
pendapat ‘wlama syari’at yang membuat separasi antara Zat Allah dengan
Wujiid Allah, yang diibaratkan matahari dengan sinarnya; matahari adalah
sesuatu, dan sinar sesuatu yang lain. Menurut Hamzah Fansuri; hal tersebut
menunjukkan bahwa Tuhan bersifat transenden atau imanen dengan ‘alam.
Baginya, Zat Allah dengan WujiidNya merupakan satu kesatuan. Ibn ‘Arabi
menjelaskan hal seperti ini dengan konsep tanzi dan tasybi. Tanzih berarti
keterasingan, pengagungan, pengakuan akan sifat transendensi Tuhan. Lawan
kata ini adalah tasybih, yakni perbandingan, penyamaan, pengakuan atas
simbolisme Tuhan, atau imanensi Tuhan.’® Dengan demikian, Wujiid Allah
dengan wujiid ‘alam pun merupakan sesuatu yang tidak dapat dipisahkan,
karena ‘alam tidak akan terwujiud tanpa Wujiid Allaah.

Gagasan Hamzah Fansuri di atas, menunjukkan keterpengaruhan
pemikiran Ibn ‘Arabi sangat jelas, terutama mengenai konsepsi kesatuan
wujiid. Pandangan Ibn ‘Arabi tersebut dijelaskan Moulvi S.A.Q. Husaini
sebagai berikut:

HakikatNya hanyalah satu, sedangkan tanda-tandaNya banyak. Jika
hakikat itu terpisah dari kita semua, namanya ialah “Yang Tunggal Mutlak”,
dan jika dimanifestasikan sifat-sifat dan nama-namaNya, ia menjadi Yang
Tunggal dalam aneka ragam. Semuanya itu tercakup dalam satu nama

“Ahad”, kenyataan kita adalah bayang-bayang atau sinar yang dicerminkan

1835yed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 242.

84Titus Burckhat, An Introduction to Sufi Doctrine., trans. D.M. Matheson (Lahore:
Sh. Muhammad Ashraf, 1973), h. 154. Sahib Khaja Khan, Studies in Tasawwuf (Delhi:
Idarah-i Adabiyat-i Delli, 1978), h. 233.
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padaNya. Jika dianggap sebagai hakikat, Dia adalah kenyataan kita dan jika
dianggap sebagai keterbatasan, la bukanlah kenyataan kita.'®

Pada bagian karya Hamzah Fansuri lainnya, kebersatuan wujid itu
dijelaskan, ketika beliau membuat amalan ahl al-hag@jat™®® kepada dua
macam: Pertama, mereka yang hidup sebagaimana layaknya manusia biasa,
beranak, beristeri, memiliki rumah dan harta, namun hatinya tidak terpaut
kepada apa yang dimilikinya itu. Jika harta miliknya itu lenyap, ia tidak
berduka, dan sebaliknya, jika bertambah pun ia tidak merasa bahagia, karena
baginya kaya dan miskin, bahagia dan sengsara sama saja. Yang dilihat bukan
dirinya sendiri, melainkan Allah swt. mereka beranggapan, wujiid sekalian
‘alam adalah wujiad Allah swt. semua dari Allah dan akan kembali kepada-
Nya.'®” Kedua, adapun ahl al-haqat, sebagian lagi da’im menyebut Allah,
dan berahi akan Allah, dan mengenal Allah tunggal-tunggal, dan mengenal
dirinya, dan menafikan dirinya, dan mengitsbatkan dirinya, dan berkata
dengan dirinya, dan fana’ dalam dirinya, dan baga’ dengan dirinya, dan benci
akan zahir dirinya, dan kasih akan batin dirinya, dan mencela dirinya, dan
memuji dirinya, jika tidur, tidur dengan dirinya, jika jaga, jaga dengan
dirinya, jika berjalan, berjalan dengan dirinya; tiada ia lupa akan dirinya,
karena sabda Rastlullah: man ‘arafa nafsahu faqad ‘arafa rabbahu, yakni

barangsiapa mengenal dirinya maka bahwasanya mengenal Tuhannya.

%1 s essence is one and His attributes are many. When the essence is independent
of us all, it is named absolute Oneness; and when it manifest attribute and names, it becomes
Oneness in multiplicity. Both these aspects are covered by the title Ahad (Same). Our realities
are shadows or lights reflected on Himself. As regards existence, He is our reality; and as
regards limitations, He is not our reality. Moulvi S.A.Q. Husaini, Ibn ‘Arabi: The Great
Muslim ngstic and Thinker (Lahore: Sh. Muhammad Ashraf, 1973), h. 60.

¥ Dalam tradisi tasawuf, dikenal empat tingkatan amalan yang dilakukan oleh
seorang sifi, yaitu syari’at, tarekat, pakikat dan makrifat. Amalan syari’at lebih menekankan
kepada perbuatan lahiriyah (eksoteris), sebagaimana yang dijelaskan dalam ilmu fikih.
Tarekat merupakan cara yang ditempuh oleh mereka yang berminat dalam kehidupan sufi,
seperti pendidikan akhlak dan pembersihan jiwa melalui metode tertentu. Hakikat merupakan
tahap puncak pencapaian tertinggi yang diraih seorang stfi, yakni mengenal Allah dengan
mata hatinya tanpa ada sekat yang membatasi seorang hamba dengan Tuhannya, kasyf al-
mahjub, atau bahkan mampu “bersatu” dengan Tuhan. Jika sudah demikian, ia sudah
mencapai fase makrifat, yakni dengan tepat mengenal Allah, baik mengenai Zat-Nya, Sifat-
Nya maupun Asma-Nya. Lihat Aboe Bakar Atjeh, Pengantar llmu Tasawuf (Solo:
Ramadhani, 1983), h. 61-70.

187Syed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism of Hamzah...h. 308.
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Seperkara lagi, tatkala ia memandang di luar dirinya, barang dilihatnya
dirinya juga dilihatnya, barang dipandangnya dirinya esa juga, tiada dua tiga.
Apabila ‘alam sekalian esa dengan dirinya niscaya barang dilihatnya dirinya
jua dilihatnya. Seperti sabda Rastlullah: ra’aitu rabbi bi ‘ayni rabbi, yakni
kulihat Tuhanku dengan mata Tuhanku.'®®

Konteks di atas manakala ditinjau dari logika sehat dapat
mengarahkan seseorang kepada penafsiran dan interpretasi yang bermacam-
macam dan dapat mengarah pada pemahaman panteisme. Namun menurut
Hamzah Fansuri, tidak semua persoalan itu dipandang dari aspek logika dan
akal pikiran, tetapi harus dipahami dari sudut pandang ruhani, seperti yang
diungkapkan Burckhardt, “sesuai dengan suatu perspektif bukan dari ajaran
murni, tetapi berkaitan dengan kesadaran rohani”.*®® Dalam konteks ini, kata
“berahi” harus diinterpretasikan sebagai kata-kata simbolik, yang
menunjukkan kecintaan mendalam terhadap yang dicintai, yaitu Tuhan.'*
Sebagai yang dicintai, Tuhan merupakan obsessi seorang sufi, sementara
“yang lain” dianggap tidak ada, yang ada hanya Tuhan, termasuk dalam
dirinya sendiri hanya ada Tuhan.

Kata-kata yang diungkapkan Hamzah Fansuri tentang berahi akan
Allah, yang diterjemahkan Syed Muhammad Al-Attas dengan “love of
God” ™" (cinta terhadap Allah), dalam terminologi kaum sufi memiliki
peranan penting sebagai puncak pengalaman beragama, bahkan Tuhan sendiri
adalah Cinta. Hal ini dapat dilihat pada Fakhruddin Iraqi, yang menggubah
dengan puitis kata-kata dalam syahadat, menjadi /a ilaha illa al-‘isyq, “tak

ada Tuhan kecuali Cinta”.**?

%1pid., h. 309.

189Tijtus Burckhardt, An Introduction...h. 92.

%0Njicholson menunjukkan bahwa para sifi dalam mengungkapkan pengalaman
mistiknya sering menggunakan bentuk simbolik. “The Sufis adopt the symbolic style
because there is no other possible way of interpreting mystical experience”. R.A. Nicholson,
The Mystics of Islam (London & Boston: Routledge and Kegan Paul, 1974), h. 108.

1915yed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism of Hamzah...h. 428.

192 Annemarie Schimmel, Mystical Dimension of Islam, trans. Sapardi Djoko
Damono, dkk, Dimensi Mistik Dalam Islam (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1986), h.142.
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Menurut Iraqi, sifat-sifat Tuhan yang pada hakikatnya adalah Cinta,
telah terkandung dalam kalimat bismillah al-rahman al-rahim. Di sini
terkandung dua macam Cinta Tuhan, yaitu rasman dan rahim, yang berasal
dari akar kata yang sama, yaitu rakima (rahmat). Rasman adalah rahmat
Tuhan yang bersifat esensial (dzatiyah), dan rahim adalah rahmat Tuhan
yang bersifat wajib (wujub).'*®
Gagasan di atas, diekspresikan oleh Hamzah Fansuri dalam syairnya

sebagai berikut:

Tuhan kita yang bernama gadim

Pada sekalian makhluq terlalu karim
Tandanya gadir lagi hakim

Menjadikan ‘alam dari al-rafman al-rahim
Rahman itulah yang bernama sifat

Tiada bercerai dengan kunhi Dzat

Di sana perhimpunan sekalian ‘ibarat
Itulah hakikat yang bernama ma 'lumat

RaAman itulah yang bernama Wujid

Keadaan Tuhan yang sedia ma 'bud

Kenyataan Islam, Nasrani dan Yahid

Dari rahman itulah sekalian mawjid.**

Syair-syair di atas, Hamzah Fansuri menjelaskan bahwa tanda
kekuasaan dan kebijaksanaan Allah adalah menciptakan ‘alam semesta ini
melalui sifat rafman dan rahim-Nya. Pada bait kedua dikatakan, “Rahman
itulah yang bernama Sifat/Tiada bercerai dengan Kunhi Zat”. Di sini Hamzah
Fansuri menjelaskan tidak adanya separasi antara Sifat dan Zar. “Adapun
pada kata Ahlii’I-Sulitk, Sifat ‘ayn Zat. Mitsal seorang orang kerana ‘ilmunya
maka bernama ‘alim; kerana iradatnya maka bernama muirid, kerana katanya

maka bernama mutakall im” **°

william C. Chittick, The Sufi Path of Knowledge Ibn ‘Arabi’s Methaphysics of
Imagination (Albany: State University of New York Press, 1989), h. 200. Hamka, Tafsir al-
Azhar (Jakarta: PT. Pustaka Panjimas, 1982), juz. I-I1, h. 80.

1% Drewes & Brekel, The Poems of Hamzah Fansuri (Doordrecht-Holland/
Cinnaminson-USA: Foris Publications/KITLV, 1986), h. 70-74.

19%5gyed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism of Hamzah...h. 241. Golongan
yang tidak memisahkan antara sifat dengan dzat Tuhan adalah Asy’ariyah. Lihat Al-
Syahrastani, Al-Milal wa al-Nihal (Beirut: Dar al-Fikr, t.t), h. 92.
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Bahwa “Rahman merupakan perhimpunan sekalian ‘ibarat, artinya
hakikat dari sekalian ma’lumat (yang diketahui) yang meliputi segala ciptaan-
Nya. Tanpa RaAman-Nya tidak mungkin segala yang ada berwujiid, sehingga
dikatakan bahwa wujiid Rahman-Nya merupakan hakikat segala ciptaan
(makhluk). Dalam mengkaji kata Rahman, yang berakar pada kata rasima
(rahmat) ini, Toshihito Izutsu mengatakan:

Ada satu bagian yang penting dalam memahami rasmat, yang secara
totalitas istilah ini berbeda dari pemahaman biasa. Dalam pemahaman biasa,
rapmat secara esensial merupakan suatu sikap emotif, Namun, bagi Ibn
‘Arabi, rasmat merupakan suatu fakta yang bersifat ontologis. Baginya,
rasmat merupakan awal dari adanya segala sesuatu.'*

Gagasan di atas, relevan dengan penegasan Hamzah Fansuri bahwa
RahAman itu identik dengan Wujid atau Tuhan, yang disembah oleh umat
Islam, Nasrani dan Yahiidi. Juga merupakan Sebab dari segala yang mawyjiid,
sebagaimana dalam syairnya:

Rahman itu yang bernama Wujid

Keadaan Tuhan yang sedia ma 'bud

Kenyataan Islam, Nasrani dan Yahiid

Dari Rasman itulah sekalian mawjid.**’

Manakala dianalisis gagasan di atas, dapat ditarik suatu pemahaman
bahwa dengan “berahi” (‘isyq) kepada Allah, seorang Ahl al-Haqijat akan
dapat “menyatu” dengan Tuhan, sehingga dengan demikian ia memandang
segala yang ada ini pada hakikatnya adalah Tuhan. Segala yang maujud itu
sesungguhnya tidak ada, yang ada hanya Tuhan. Ungkapan ini nampaknya

sejalan dengan pernyataan Ibn ‘Arabi:

Y% There is one important point at which his understanding of “mercy” (rasmah),

differs totally from the ordinary commonsense understanding of the term. In the ordinary
understanding, rahmah denotes an essentially emotive attitude, the attitude of compassion,
kindly for bearance, pity, benevolence, etc. But, for Ibn ‘Araby, rasamah is rather an
ontological fact. For him, ragmah is primarily the act of making things exist. T. lzutsu,
Sufism and Taoism: A Comparative Study of Key Philosophical Concept (Tokyo: Iwanami
Shoten, Publisher, 1983), h. 116.

Y97 Abdul Hadi W.M, Hamzah Fansuri Penyair Sizf7 Aceh (Jakarta: Lotkala, 1984),
h. 66.
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Karenanya tidak benar pendefinisian dari ilmu Tauhid kecuali
menafikan segala apa yang ada selain Tuhan Yang Mahasuci. Oleh karena itu,
Allah berfirman: “Tidak ada sesuatupun yang serupa dengan Dia”, serta
“Mahasuci Tuhanmu yang mempunyai keperkasaan dari apa yang mereka
sifatkan”. Maka ilmu yang menafikan adalah ilmu tentang Allah Ta’ala.'*®

Dari penjelasan di atas dapat diketahui sejaunmana konsepsi Ibn
‘Arabi dan Hamzah Fansuri mengenai persoalan wujid dalam hubungannya
dengan Tuhan, ‘a@lam dan manusia. Tuhan sebagai Hakikat Wujid bukanlah
‘dlam dan manusia. Ia yang menampakkan Diri pada realitas bukanlah Zat-
Nya, melainkan nama (asma) dan sifat-Nya. Namun bukan berarti bahwa
nama dan sifat adalah Zat-Nya, sebab bagi Ibn “Arabi, Tuhan dalam Zat tidak
dapat dibandingkan, apalagi disamakan dengan ciptaan-Nya, sebagaimana
dalam paham pantheisme.'*® Tuhan adalah pencipta tunggal dari realitas
‘alam dan manusia, sedangkan realitas ‘@lam dan manusia, menurutnya
adalah dalil dari ke-Esaan-Nya. Seperti dikatakannya:

Tidak ada pelaku (pelaksana) dalam (penciptaan) ‘alam kecuali Yang
Satu (Yang Esa), karena sesungguhnya ‘alam raya merupakan keterangan
atas ke-Esaan Ilahi, sebagaimana sesungguhnya Ia adalah Esa, tidak ada
sekutu bagi-Nya dalam mengerjakan segala sesuatu.?®

Kebersatuan antara manusia dengan Tuhan, sebagaimana pandangan
Hamzah Fansuri di atas, memiliki banyak persamaan dengan pandangan Al-
Hallaj, yang menganggap Tuhan sebagai kekasihnya, seperti dikatakan: “Aku

adalah Dia yang kucinta, dan Dia yang kucinta adalah aku. Kami dua jiwa

(oriadiaS und JB1 3¢ gAilaus o) guulagdas giba ANYIda gillale Cracd moc e
(s gilasudilalat) sacaledlalalld ¢ sleaillosd Salic sl sihasan g
Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Futihat al-Makiyyat (Beirut: Dar al-Shadr, t.t), jilid I,
h. 193.
199 ijhat: Titus, Smith, Nolan, Living Issues in Philosophy, trans. H.M. Rasjidi
(Jakarta: Bulan Bintang, 1984), h. 444.
Ll adad Bl pa¥an) giilash 1) aa 55 do Judadi¥can gliYlallall Ao il <y
Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Futizhat...jilid 11, h.300.
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yang berada di dalam satu badan, jika engkau melihat kami, engkau melihat
Dia. Jika engkau melihat Dia, engkau melihat kami berdua”.?"

Bagi Al-Hallaj, manusia merupakan manipestasi Tuhan, sebagaimana
manusia pertama yang juga merupakan gambaran (sharak) dari Tuhan.
Namun demikian, ‘@lam manusia (rasit), sebagai individu-individu
tersendiri, yang tidak sama dan tidak dapat ditukargantikan.?®> Dengan
demikian, konsep perpaduan di sini harus dilihat dari aspek jiwanya atau
rohani yang lebih dalam.

Apabila dianalisis hakikat wujidiyah, dalam pandangan Hamzah
Fansuri, dalam syair dan prosa-prosanya mengandung ajaran wujidiyah yang
menekankan keesaan wujiid, yang asal-usulnya berhubungan langsung
dengan ajaran wahdat al-wujiid Ibn ‘Arabi. Hamzah Fansuri memang
mengajarkan ide wujiadiyah penulis kutip di antara pernyataannya: “Wujiid
‘alam pun demikian lagi dengan Wujid Allah--esa; karena ‘alam tiada ber-
wujiid sendirinya. Sungguh pun pada zahir-nya ada ia ber-wujid, tetapi
wahmi juga, bukan wujud haqiqi, seperti bayang-bayang dalam cermin,
rupanya ada haq@at-nya tiada”.?®

Secara bahasa, kata “wujiid” adalah masdar dari “wajada”, yang
berarti “menemukan” (“finding”).?** Pengertian ini terlihat jelas ketika
Hamzah Fansuri membicarakan wujiid dalam hubungannya dengan Tuhan.
Pada satu sisi, wujud, atau lebih tepat satu-satunya wujid adalah Wujiid
Tuhan sebagai Wujiid Hakiki, dan pada sisi lain, Wujiid adalah “menemukan”
Tuhan. Yakni, Wujid itu hanya satu, bukan banyak. Wujiid yang satu itu
adalah Wujiid dengan pengertian: yang ada dengan sendirinya, keberadaannya
tidak karena yang lain dan tidak bergantung pada yang lain, dan tidak

bergantung pada yang lain. Wujiid ini disebut Wujid Hakiki.?®

20IR A.Nicholson, Studies in Islamic Mysticism (Cambridge: The University Press,
1967), h. 80.

221 pid.

2035yed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism of Hamzah...h. 242.

20%\Wehr, Hans, A Dictionary of Modern Written Arabic (Arabic-English), diedit
J.Milton Cowan, ed. IV (Wiesbaden: Otto Harrossowitz, 1979), h. 1230.

2Harun Nasution, Ensiklopedi Islam Indonesia (Jakarta: Djambatan, 1992), h. 976.
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Sesuai dengan pernyataan Hamzah Fansuri “Sungguh pun pada
zahirnya ada ia [‘alam] ber-wwjid, tetapi wahmi juga, bukan wujid
haqi?’. % Dapat dipahami bahwa sifi ini menggambarkan wujid Allah
identik dengan Zat Allah, sebagai wujiid hakiki. Sedangkan segala sesuatu
selain-Nya— ‘alam tidak berwujud dengan sendirinya—‘alam adalah wujud
bayangan (wahmi) sebagai cerminan atau pancaran (tajalli) dari wujid Allah
yang hakiki. Dengan kata lain, suff ini memakai juga kata wujiid untuk
menunjukkan segala sesuatu selain Tuhan. Tetapi dia menggunakannya dalam
pengertian bayang-bayang (wahmi), atau metaforis (majaz) dalam konteks
Ibn al-' Arabi, untuk tetap mempertahankan bahwa wujiid hanya milik Tuhan,
sedangkan wujiid yang ada pada ‘alam, pada hakikatnya adalah wujiid Tuhan
yang dipinjamkan kepadanya.

Teori di atas, yang menyatakan wujiid Allah identik dengan Zat Allah,
sebagai Wujid Hakiki. Sedangkan segala sesuatu selain-Nya, ‘alam tidak
berwujiid dengan sendirinya, atau ‘alam adalah wujiid bayangan (wahmi),
sejaun hemat penulis menunjukkan bahwa ajaran wujidiyah yang
dikemukakan Hamzah Fansuri adalah untuk menyatakan keesaan Tuhan
(tawhi), dan tidak pertentangan dengan gagasan penampakan nama-nama
dan sifat-sifat-Nya di ‘alam fenomena (‘alam al-khalq). Pada tataran ini,
Allah dalam keesaan-Nya adalah Zat Mutlak tidak ada sekutu dan bandingan
bagi-Nya, dan oleh karenanya wujidiyah yang diajarkan safi ini tetap
menekankan transendensi Tuhan (tanzih). Karena Dia menampakkan nama-
nama dan sifat-sifat- Nya, serta pengetahuan-Nya yang bermacam ragam di
‘alam semesta, maka di samping transenden Dia juga imanen. Konsep ini
dilukiskan Hamzah Fansuri.?”” dalam syairnya;

Tuhan Kita itu seperti bahr al- ‘amq

Ombaknya penuh pada sekalian tar

Laut dan ombak keduanya rafiq

206gyed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism of Hamzah...h. 242.
2"Hamzah Fansuri, Ikatan Syair, Trans. Drewes, The Poems Of Hamzah Fansuri
(Holland: Foris Publications, 1986), h. 52.
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Akhir ke dalamnya jua ombaknya ghar .

Penggunaan istilah “bahr al- ‘amig” (laut yang dalam) sebagai system
citra simbolik yang terdapat persamaan dengan pola kepengarangan syair
Parsi.?% Perlu diintrogasi secara kritis dan seobyektif mungkin bahwa syair
ini tidak mungkin dipahami secara makna hakiki, tetapi ada makna yang
tersembunyi dibalik sistem simbol tersebut. Di sini perlu dipahami bahwa
Hamzah Fansuri men-tamtsd-kan Zat Allah seperti “bahr al-‘amig” (laut
yang dalam), yang tak terhingga bukan berarti mengidentikkan Tuhan dengan
‘alam. Akan tetapi analogi ini untuk menyatakan Tuhan adalah Mutlak dalam
keesaan-Nya, tidak terbatas dengan waktu dan tempat, sebagaimana halnya
ketidakterbatasan laut yang dalam. Di sini perlu dipahami bahwa Tuhan
dalam esensi-Nya yang hakiki adalah transenden (tanzih), tidak bisa
dibandingkan, tidak bisa dijangkau, tidak bisa dilukiskan (/a ta ayyun), dan
bukan objek dari pengetahuan ‘alam.

Kalau stifi ini menganalogikan Zat Allah seperti “bahr al-‘amig”
(laut yang dalam) yang selalu memunculkan ombak-ombak, mengandung arti
bahwa Tuhan meskipun Esa dalam Zat-Nya, Dia menampakkan nama-nama
dan sifat-sifat-Nya di seluruh ‘a@lam semesta. Maka di samping transenden
(tanzih), Tuhan juga imanen (tasybih) di dalam ‘alam. Dengan kata lain,
‘alam adalah cerminan (tajall?) dari wujiid Allah.

Konsep ini dijelaskan oleh Hamzah Fansuri dalam kitab “Asrar al-
*Arifin”: Barang kita lihat, zahir atau batin, sekaliannya lenyap—ombak juga.

Yakni laut tiada bercerai dengan ombaknya, ombak (pun) tiada
bercerai dengan laut. Demikian lagi Allah Subhanahu wa Ta‘ala tiada
bercerai dengan ‘alam; tetapi tiada [la][di] dalam ‘G@lam dan tiada (la) di luar
‘alam, dan tiada (Ia) di atas ‘alam dan tiada [la] di Kiri ‘@lam, dan tiada (la) di

hadapan ‘alam dan tiada [la] di belakang ‘alam, dan tiada (la) bercerai

208Braginsky, Tasawuf dan Sastra Melayu; Kajian Teks-Teks (Jakarta: RUL, 1993),

h. 79.
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dengan ‘alam dan tiada (la) bertemu dengan ‘alam, dan tiada (la) hampir
kepada ‘alam [dan tiada 1a] jauh dari pada ‘alam.”®®

Dalam wacana simbolik ini Hamzah Fansuri menganalogikan
hubungan ontologis antara Zat Tuhan sebagai pencipta dan ‘alam sebagai
ciptaan, laksana hubungan laut yang dalam (bahr al-‘amig) yang tidak
terhingga ombaknya. Dalam teori ini, perlu kita pahami bahwa Tuhan dari
segi esensi-Nya adalah tidak bisa dibandingkan, tidak bisa dijangkau dalam
istilah Hamzah Fansuri disebut /@ ta‘ayyun (tidak bisa dilukiskan) dan oleh
karenanya, bukanlah obyek dari pengetahuan ‘alam fenomena. Untuk
menguatkan teori ini dia mengutip Hadis Nabi saw., "Subhanaka ma ‘arafna
haqqa ma ‘rifatika”.**° Tapi karena dalam pandangan sifi ini bahwa ‘alam
adalah penampakan atau cerminan (tajall) Tuhan, dia menganalogikan ‘alam
fenomena seperti ombak yang muncul dari laut yang dalam. Dengan demikian
bagi stft ini, segala sesuatu dan segala peristiwa di ‘alam ini adalah entifikasi
(ta‘ayyun) al-Haqg. Oleh karenanya, segala sesuatu yang tampak di ‘alam
fenomena, tanpa kecuali, harus dilihat dari dua sisi, sisi ketuhanan (al- #aqq)
sebagai Realitas Absolut itu sendiri, dan sisi kemakhlukan (al-khalqg) sebagai
segala sesuatu yang relatif, yang lain dari Realitas Absolut. Konsep ini
menunjukkan bahwa hakikat ajaran wujiadiyah Hamzah Fansuri adalah untuk
menyatakan keesaan Tuhan (taw/A), dan tidak bertentangan dengan gagasan
tentang penampakan pengetahuan-Nya yang bermacam ragam di ‘alam
fenomena (‘alam al-khalq). Karena dalam pandangan siifi ini segala sesuatu
dan segala peristiwa di ‘alam ini adalah entifikasi (za ‘ayyun) al-Haqq, baik
Tuhan maupun ‘alam, keduanya tidak bisa dipahami kecuali sebagai kesatuan
antara kontradiksi-kontradiksi ontologis. Yakni antara Zat Mahabenar (al-
Haqq) dan makhluk (al-khalg), antara ketakterbandingan (tanzih) dan
kemiripan (tasybih), antara Yang Tak Tampak (al-batin) dan Yang Tampak
(al-zahir).

2093yed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism of Hamzah...h. 271.
?%bid., h. 270.
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B. Metafisika Penciptaan.

Gagasan Ibn ‘Arabl bahwa ‘alam sSemesta ini, mempunyai jiwa
universal (al-nafs al-kulliyat). Apabila ia mengatakan segala sesuatu adalah
Tuhan, artinya harus dilihat dari segi “jiwa” ‘alam itu, yang dikenal pula
sebagai wujid yang tidak terbatas.”*’ Wujiid ini menembusi dan menyinari
‘Glam semesta, yang juga menjadi penyebab adanya ‘@lam ini.*** Dari sinilah
kemudian muncul persoalan tentang penciptaan.

Masalah penciptaan sangat berkaitan erat dengan pembahasan
mengenai Hakikat Wujid yang ber-tajalli pada realitas ‘alam. Sebab, realitas
‘alam semesta merupakan penampakan Diri [lahi, yang sekaligus merupakan
eksistensi-Nya yang bersifat imanen-transenden. Dengan kata lain, eksistensi
‘alam semesta ini merupakan akibat dari tajalli Zlahi, atau diadakan oleh
sesuatu di luar dirinya, yaitu Tuhan, dengan melalui proses penciptaan.
Dikatakan oleh Ibn ‘Arabi: “Tidak ada yang mengadakan (sesuatu apapun)
kecuali Tuhan Allah pencipta dari segala yang ada”.?"® Dalam Alquran Allah
swt. berfirman:

Dia Pencipta langit dan bumi. Bagaimana Dia mempunyai anak
padahal Dia tidak mempunyai isteri. Dia menciptakan segala sesuatu;
dan Dia mengetahui segala sesuatu. (Yang memiliki sifat-sifat yang)
demikian itu ialah Allah Tuhan kamu, tidak ada Tuhan selain Dia;
Pencipta segala sesuatu, maka sembahlah Dia; dan Dia adalah
Pemelihara segala sesuatu.?*

Allah swt. adalah pencipta ‘alam semesta. Tentang proses penciptaan
‘alam, dalam kitab Fusus Al-Hikam, Tbn ‘Arabl mengungkapkan ada lima

tingkatan tajall 7atau tanazziil Zat Tuhan, yaitu:

2"Hamdan Hassan, “Konsep Wujiidiyah Hamzah Fansuri”, dalam Muhammad Daud

Mohammad (ed), Tokoh-Tokoh Sastera Melayu Klasik (Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan
Pustaka Kementerian Pendidikan Malaysia, 1987), h. 15.
212 jalbani, G.N, Teaching of Shah Waliyullah (Lahore: Sh. Muhammad Ashraf,
1967), h. 75.
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a. Tajalli Zat Tuhan dalam bentuk-bentuk al-ayan al-sabitah, yang
disebut dengan ‘dlam al-Maani.
b. Tanazziil Zat Tuhan dari ‘Alam al-Ma’ani kepada realitas-realitas
rohaniah, yang disebut dengan ‘Alam al-Arwah.
C. Tanazzil Zat Tuhan dalam rupa realitas-realitas al-Nafsiyah, yang
disebut dengan ‘Alam al-Nufiis al-Natigah.
d. Tanazzil Zat Tuhan dalam bentuk-bentuk jasad tanpa materi, yang
disebut ‘Alam al-Misal.
€. Tanazzii Zat Tuhan dalam bentuk jasad bermateri, yang disebut
pula dengan ‘dlam al-Ajsam al-Madyah, dan disebut pula ‘Alam
al-Hissi atau ‘dlam al-Syahadah.*®
Dalam teori Ibn ‘Arabi, terjadinya ‘alam ini tidak bisa dipisahkan
dengan ajarannya tentang Hagiqgah Muhammadiyah atau Nar Muhammad.
Nir Muhammad adalah sesuatu yang pertama sekali wujud (menitis) dari Nar
llah**® merupakan tahapan pertama dari tahapan-tahapan emanasi (tanazzul)
Tuhan dalam bentuk-bentuk wujiid.?*” Dengan demikian, Nir Muhammad
ada sebelum terjadinya tahapan-tahapan tajalli atau tanazzizl Zat Tuhan, atau
kata lain, Nir Muhammad mendahului terjadinya tahapan tanazzil Tuhan.
Kecuali Ibn ‘Arabi berpendapat bahwa Nir Muhammad adalah
sesuatu yang pertama kali melimpah dari Tuhan, dia juga mengatakan bahwa
daripada-Nyalah terbitnya ‘Glam ini. *® Juga diriwayatkan, bahwa dari

Hagigah Musammadiyah ini dijadikan surga dan neraka, nikmat dan azab.

Tegasnya tidak ada yang maujud melainkan dari Hagigah Musammadiyah.?*®

Apabila dikatakan orang Hagigah Muhfammadiyah, maka ia adalah asal
segala yang ada.?®®
Pandangan Ibn ‘Arabi tentang proses penciptaan tidak terlepas dari

pandangannya tentang ‘alam semesta, yang merupakan penampakan Diri

2BIbn <Arabi, Fusus al-Hikam, edisi Syekh Abd Razaq al-Kasyani (Cairo: Mustafa
al-Babi al-Halabi wa Auladi, 1967), h. 333.

%®Ipn < Arabi, Al-Futuhat I1....h. 227.

2Mprahim Hilal, Al-Tasawwuf Al-Islami baina wa Al-Falsafah (Cairo: Dar al-
Nahdah al-*Arabiyah, t.t), h. 214.

21hid., h. 144.

2% Ahmad Mahmud Subhi, Al-Falsafah Al-dkhlagiyah fT Fikr Al-Islami (Cairo: Dar
al-Ma’arif, 1969), h. 214.

2O\Muhammad Yusuf Miisa, Falsafah Al-dkhlag f Al- Islam (Cairo: Muassisah al-

Khaniji, 1963), h. 207.
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llahi melalui asma dan sifat-Nya. Oleh karena itu, masalah proses penciptaan
dianggap sebagai suatu “luapan Wujid atas nilai-nilai samawi”, di mana
Wujiid mengeluarkannya dari keadaan tiada (al-‘adam) menjadi keadaan
keberadaan (Wujiid) dalam bentuk empirik.?! Ditegaskan oleh Ibn ‘Arabi:
“Segala puji bagi Allah yang telah menjadikan (menciptakan) segala sesuatu
dari ketiadaan (al- ‘adam) dan ketiadaannya ( ‘adam)-nya”.??

Ketiadaan (al- ‘adam/nothingness) dalam ungkapan di atas tidaklah
berarti kehampaan atau kekosongan, jika dilihat dari kacamata empirik,
melainkan sesungguhnya mengandung arti metafisis. Yakni “ketiadaan”
darimana Pencipta “melukiskan” benda-benda hanya dapat berupa
“ketiadaan”, dari “bukan wujud” (non-existence), atau bukan merupakan
perwujudan atau keadaan awal. Karena kemungkinan-kemungkinan yang
pada dasarnya terkandung dalam hakikat Tuhan berbeda di dalamnya,
sebelum mereka tersebar dalam bentuk nisbi.??

Pengertian al- ‘adam, dalam hubungannya dengan proses penciptaan,
adalah ketiadaan Wujud di luar diri-Nya. Sebab, segala yang ada bersumber
dari-Nya, sehingga al-‘adam berarti ketiadaan Wujiid empirik, namun nyata
dalam hakikat, dan kekal dalam ilmu Tuhan. Seperti diungkapkan oleh Ibn
‘Arabt sebagai berikut:

Maka tidaklah dijadikan dari tiada yang tidak mungkin wujidnya,
akan tetapi tetap nyata dalam Zat yang tetap, “segala puji bagi Allah yang
telah menciptakan segala sesuatu dari tiada (‘an ‘adamin) dan ketiadaannya
(wa ‘adamihi). ‘An ‘adamin berarti dari ketiadaan Zatnya yang nyata. Wa
‘adamihi, berarti ketiadaan tiada adalah ada (wujiid), artinya tika tidak ada

7at baginya, maka Zat ini adalah dari Wujiid yang nyata dalam hakikat.”*

22lsayyed Husein Nasr, Three Muslim Sages (London: Harvard University Press,
1969), h. 111.
Aads gass (e Lui¥an o) s Mldbaaad ™™
Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Futihat...jilid 1, h. 5.
22%Titus Burckhardt, An Introduction...h. 64.
Celad¥ia gl s dllallaaalf LUcke | )il 52 s0sSaiViass (agmdi Balad
Cadadlodgdine gl (Sialc) s1a s gpantians shase g+ 5 AUCEE (GalAIIEuA (aads (Fhass a8
Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Futihat ...jilid 11, h. 310.
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Dengan demikian dapat dipahami, jika Ibn ‘Arabl menolak ajaran
yang mengatakan bahwa ‘@lam ini berasal “dari tiada kepada ada”, min al-
‘adam ila@ al-wujud (creatio ex nihilo). Menurut Ibn ‘Arabi, asal segala yang
ada (‘alam) ini adalah emanasi Tuhan yang terus menerus. “Mahasuci Dia
yang menjadikan segala sesuatu dan Dialah ‘ain segala sesuatu itu”. 225
Ahmad Amin menyimpulkan, “Dan tidaklah ‘a/am dalam bentuknya yang
beraneka ragam ini, melainkan manifestasi Wujid Allah Ta’ala”**®

Dengan demikian, proses penciptaan tidaklah berarti sesuatu
diciptakan dari tidak ada (creatio ex-nihilo), melainkan berasal dari sesuatu
yang “ada”, yang merupakan suatu wujiid potensial, yang menjadi inti dari
segala yang ada. Inilah yang dalam tasawuf-falsafi disebut dengan al-a ’yan
al-sabitat.??’

Dari konteks di atas, dapat disimpulkan bahwa hanya ada satu wujid
dalam ‘alam semesta ini, yaitu Wujid Tuhan. Sedangkan rupa-rupa wujid
yang bermacam-macam ini tidaklah menunjukkan akan pluralitas wujiid yang
sebenarnya. Muhammad Yasuf Misa menyimpulkan: “Keringkasan ajaran
aliran ini ialah sesungguhnya tidak ada wujiid kecuali wujid yang satu
(Tuhan). Karena itu, Tuhan ber wujiid dalam berbagai bentuk, tetapi hal ini
tidak mengharuskan berbilangnya wujiid yang sebenarnya”.?® Ibrahim Hilal
mengatakan: “...Tetapi sebenarnya hanya ada satu Wujiud Zat Allah. Allah
dilihat dalam berbagai bentuk dan rupa melalui berbilangnya wujud yang satu
itu dalam cermin yang banyak”.229

Konsepsi a’yvan al-sabitat ini diuraikan lagi oleh Hamzah Fansuri,
yang memulai pembahasan penciptaan dari hakikat Zat Allah atau Kunhi Zat,
yang disebut la ta’ayyun, yakni keadaan hakikat yang tidak mempunyai
tanda, tanpa nama dan sifat. Jadi, dalam keadaan yang masih belum ada

ketentuan (entitas), belum ter-deskripsikan. Menurut Hamzah Fansuri, makna

225Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Futihat .. jilid 11, h. 604.

226 Ahmad Amin, Zubr Al-Islam, IV (Beirut: Dar al-Kitab al-<Arabi, 1969), h. 163.

227 ijhat: Ahmad Daudy, 4llah dan Manusia dalam Konsepsi Syeikh Niruddin ar-
Raniry (Jakarta: Rajawali Press, 1983), h. 118.

228Muhammad Yusiif Miisa, Falsafah Al-4khlag...h. 252.

22| prahim Hilal, Al-Tasawwuf Al-Islam..h. 203.
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la ta’ayyin itu “tidak nyata”, sebab “budi dan bicara, ilmu dan ma’rifat kita
tiada tulus kepada-Nya. Jangankan ‘i/mu dan ma’rifat Kkita, Anbiya’ dan
Awliya’ pun heran”.?*® Bermula dari hakikat yang tidak nyata ini, maka
terjadi ketentuan-ketentuan, yang disebut ta’ayyian, sebagaimana yang
diungkapkan Hamzah Fansuri dalam kitab Syarab al-Asyiqin sebagai berikut:

Adapun pertama ta’ayyan empat bahagian: ‘flmu dan Wujid dan
Shuhiid dan Nar. Yakni yang empat inilah bernama ta’ayyiin awwal, karena
daripada ‘ilmu maka ‘Alim dan Ma’lim nyata; karena Wujid maka yang
mengadakan dan [Yang] Dijadikan nyata; kerana Shuhiid maka Yang Melihat
dan Yang Dilihat nyata; kerana Cahaya maka Yang Menerangkan dan Yang
Diterangkan nyata. Sekalian itu daripada ta’ayyun awwal juga; ‘Ilmu dan
Ma’liim, Awwal dan Akhir, Zihir dan Bagin beroleh nama. Adapun Ma liim
itulah yang dinamai Ahlu’l-Sulitk: a’yan thabitah. Setengah menamai dia
suwaru[ ‘I-] ilmiyyah, setengah menamai dia hagigatu’l-ashya’, setengah
menamai dia rih idaft. Sekalian ini dinamai fa’ayyun thani hukumnya.
Adapun rih insani dan riah hayawani dan [ruh] nabati: ta’ayyin thalith
hukumnya. Adapun ta’ayyin rabi’ dan ta’ayyin-khamis yakni [ta’ayyiin]
jasmani kepada semesta sekalian makhlugat ila ma la nihayata[lahu]
ta’ayyiin juga namanya. Tiada terhisabkan ta’ayyin itu lagi, tetapi ‘Z/mu dan
Wujud dan Shuhiid dan Nir tiada bercerai dengan sekalian ta’ayyin; kerana
jika tiada yang keempatnya itu Yang Empunya ta ‘ayyin tiada dapat ta ‘ayyin.
Kerana itu maka kata Ahlu’l-Suluk, wujiid ‘alam sekalian Wujud Allah.
Adapun wujud ‘alam, sungguh pun kita lihat wujid, tiada berwujiid, karena
wujiidnya daripada Wujiid Muta’ayyin. Daripada ghafil kita juga kita sangka
‘alam berwujid. Adapun ta’ayyiin awwal dinamai asad pun ia, wahid pun ia;
apabila kita lainkan Zat Semata SendiriNya asad NamaNya; apabila kita
sertakan SifatNya dan ‘ibaratNya wahid NamaNya, kerana ahad itulah
bernama wahid memegang ‘alam sekalian min awwalihi ila akhirihi. Adapun
ta’ayyun awwal ini dimitsalkan Ahlu’l-Sulitk seperti laut. Apabila laut timbul,

ombak namanya-yakni apabila ‘4/im memandang Dirinya Ma’lum jadi

2%95yed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 315.
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daripadaNya. Apabila laut itu melepas nyawa asap namanya-yakni dirinya
nyawa dengan ruah idafi kepada a’yvan thabitah sekalian. Apabila asap
berhimpun di udara awan namanya-yakni isti’'dad adanya a’yan thabitah
berhimpun hendak keluar. Apabila awan itu titik daripada udara hujan
namanya-yakni rizh idafi dengan a’yan thabitah keluar dengan gaw! ‘Kun!’
(fa yakin) berbagai-bagai. Apabila hujan itu hilir di bumi [air namanya;
apabila air itu hilir di bumi] sungai namanya-yakni setelah rih idafi dengan
isti'dad asli dengan a’yan thabitah ‘hilir’ di bawah [qawl] ‘Kun!’ (fa yakiin)
‘sungai’ namanya. Apabila sungai itu pulang ke laut, laut hukumnya-tetapi
Laut itu mahasuci; tiada berlebih dan tiada berkurang. Jika keluar sekalian itu,
tiada la kurang; jika masuk pun sekalian itu, tiada [la] lebih kerana la Suci
daripada segala yang suci.?**

Konteks di atas menunjukkan, bahwa Hamzah Fansuri telah berusaha
merinci lebih jauh lagi dari apa yang dikemukakan Ibn ‘Arabi. Konsep Ibn
‘Arabi tentang penciptaan berangkat dari @ ’yan sabitat sebagai suatu wujid
potensial, maka Hamzah Fansuri telah menggali lebih dalam, yakni dari suatu
Wujud yang tidak dapat terdeskripsikan, yakni /a ta’ayyin. Kemudian, terjadi
ketentuan-ketentuan bagi Wujid, yang disebut ta’ayyin. Dari sinilah proses
penciptaan itu dimulai.

Selanjutnya Hamzah Fansuri memperjelas uraiannya dengan
menggunakan simbol atau tamsil. Dia mengumpamakan Zat Yang Mahasuci,
yang tidak mempunyai tanda dan sifat itu (/@ ta 'ayyun) bagaikan air laut yang
tenang, diam, dan tanpa gerak. Melalui tamsil ini, pikiran manusia tidak
mampu menduga hakikat laut itu, sekalipun dengan pengetahuan ma’rifat
(gnosis). Selanjutnya, Zat Yang Mahasuci tersebut menentukan diri
(ta’ayyin) melalui “pengaliran ke luar” atau “turun” (tanazziil), dengan
melalui lima martabat (fase). Martabat pertama, membentuk sifat-sifat, yang
terdiri dari: ‘Ilmu, Wujid, Shuhiid dan Nar. Sifat ini adalah aspek lahiriyah
(eksternal) dari Zat Yang Mahasuci. Karena sifat ‘//mu, maka Zat Yang
Mutlak itu menjadi ‘Alim. Pada martabat ‘Alim ini ada Ma’liimnya, yang

Z1hid., h. 315-317.
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disebut a’yan sabitat (wujiid potensial), yang kadang-kadang disebut juga
shuwaru al- ‘ilmiyyah, hagiqat al-asyya’ dan rith idhafi. Ini disebut martabat
kedua. Pada martabat ketiga, rizh idhafi muncul keluar seperti gelombang laut
yang menguap ke udara, disertai perkataan: “Kun fayakiin berbagai-bagai”.?*
Selanjutnya, uap-uap itu membentuk awan, yang kemudian terpencar jatuh
menjadi air hujan. Yang disebut terakhir ini merupakan tamsil dari roh
manusia, binatang dan tumbuh-tumbuhan. Ini hanyalah suatu ilusi dari
kemungkinan asal terjadinya sesuatu (isti’dad ashli), yang berada pada
martabat « ’yan sabitat, yang mencetus ke luar menjadi realitas-realitas atau
benda-benda ‘alam yang beraneka ragam bentuknya. Realitas-realitas yang
sudah keluar ini disebut a 'yan kharijiyyat.

Rith Idhafi yang menjadi rih manusia, binatang dan tumbuh-
tumbuhan itu adalah niir atau cahaya Tuhan yang tidak dapat memisahkan diri
dengan semua ta ‘ayin-Nya. Ta’ ayyiin Tuhan sebenarnya tidak terhingga (ma
la nihayata lahu), namun yang dibicarakan Hamzah Fansuri di sini hanya
lima martabat saja, di mana martabat keempat dan kelima adalah berupa
‘alam semesta.

Untuk lebih jelasnya gambaran di atas dapat dilihat dalam skema

konfigurasi beikut:

221hid., h. 317.
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Konteks di atas memiliki korelasi dengan filsafat emanasi al-Farabi, di
mana al-Farabi mencoba menjelaskan bagaimana yang banyak bisa timbul
dari Yang Satu. Tuhan bersifat Mahasatu, tidak berubah, jauh dari materi,
jauh dari arti banyak, Mahasempurna dan tidak berhajat pada apapun. Kalau
demikian hakikat sifat Tuhan, bagaimana terjadinya ‘@lam materi yang
banyak ini dari yang Mahasatu? Menurut al-Farabi, ‘alam terjadi dengan cara
emanasi.*®

Tuhan sebagai akal, berpikir tentang diri-Nya, dan dari pemikiran ini
timbul suatu maujid lain. Tuhan merupakan Wujiid Pertama (IY1asa sl
dan dengan pemikiran itu timbul Wujid Kedua (S@a s 4y yang juga
mempunyai substansi. la disebut Akal Pertama (JsYJad,First Intelligence)
yang tak bersifat materi. Wujiid kedua ini berpikir tentang wujiid pertama dan
dari pemikiran ini timbullah Wujid Ketiga (<l ss )disebut Akal Kedua
(SWJsl)), Wujiid Kedua atau Akal Pertama itu juga berpikir tentang dirinya
dan dari situ timbullah Langit Pertama (First Heaven, ! s¥/leu)),

Wujud Ketiga/Akal Kedua
- Tuhan = Wujiud Keempat/ Akal Ketiga
- dirinya = 4llls) <N (bintang-bintang)
Wujud Keempat/ Akal Ketiga
- Tuhan = Wujid Kelima/ Akal Keempat
- Dirinya=dJa¥_s (Saturnus).
Wujiid Kelima/ Akal Keempat
- Tuhan = Wujud Keenam/ Akal Kelima
- Dirinya = il S (Jupiter).
Wujiid Keenam/ Akal Kelima
- Tuhan = Wujid Ketujuh/ Akal Keenam
- Dirinya = &oalls S (Mars).

23Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisme dalam Islam (Jakarta: Bulan Bintang,
1999), h. 21.
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Wujud Ketujuh/ Akal Keenam
- Tuhan = Wujid Kedelapan/ Aakal Ketujuh
- Dirinya = (il S (Matahari).

Wujud Kedelapan/ Akal Ketujuh
- Tuhan = Wujiid Kesembilan/ Akal Kedelapan
- Dirinya = 38 3% 3,5 (Venus).

Wujud Kesembilan/ Akal Kedelapan
- Tuhan = Wujud Kesepuluh/ Akal Kesembilan
- dirinya = 2_UaaliB S (Mercury).

Wujiud Kesepuluh/ Akal Kesembilan
- Tuhan = Wujud Kesembilan/ Akal Kesepuluh
- Dirinya= _«dlls S (Bulan).

Pada pemikiran Wujid Kesebelas/ Akal Kesepuluh, berhentilah
terjadinya atau timbulnya akal-akal. Tetapi dari Akal Kesepuluh muncullah
bumi serta roh-roh dan materi pertama yang menjadi dasar dari keempat
unsur: api, udara, air dan tanah.”*

Menurut Harun Nasution, jadinya ada sepuluh akal dan sembilan
langit (dari teori Yunani tentang sembilan langit/sphere) yang kekal berputar
sekitar bumi. Akal Kesepuluh mengatur dunia yang ditempati manusia ini.
Tentang gidam (tidak bermulanya) atau barunya ‘alam, al-Farabi mencela
orang yang mengatakan bahwa ‘a@lam ini menurut Aristoteles adalah kekal.
Menurut al-Farabi, ‘alam terjadi dengan tak mempunyai permulaan dalam
waktu, yaitu tidak terjadi secara berangsur-angsur, tetapi sekaligus dengan tak
berwaktu. Bahwa materi asal dari ‘@lam memancar dari wujiid Allah dan
Pemancaran itu terjadi dari gqidam. Pemancaran diartikan penjadian. Materi
dan ‘Glam dijadikan tetapi mungkin sekali bersifat gidam.?*

Untuk lebih konkretnya, dapat dijelaskan melalui skema sebagai
berikut:

2%1bid., h. 21-22.
251hid., h. 22-23.
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SKEMA KONFIGURASI PENJADIAN MENURUT AL-FARABI
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Menurut Hamzah Fansuri, a 'yan sabitah bukanlah suatu “ketiadaan”,
melainkan merupakan kemungkinan-kemungkinan murni, di mana Tuhan
mewujiidkan Diri-Nya pada Diri-Nya sendiri. Menurut Burckhardt,
keseluruhan tersebut dinyatakan secara tersirat yang tersebar di ‘alam
semesta.?*® Ini pulalah yang menjadi mazhahir (penampakan bagi Diri-Nya).
Seperti yang diungkapkan Ibn ‘ Arabi:

Menurut kami, al-a'yan al-sabitah tersusun secara kronologis dalam
kognisi, yaitu dari ketiadaan tersusun al-Haqq al-Wujud secara nyata dalam
hakikat tersebut. Dia (al-a’yan al-sabitah) itu mempunyai mazhahir yang
sebagian mengetahui yang lainnya tatkala muncul al-Aaqq di dalam
mazhahir.”®’

Kemungkinan-kemungkinan murni sebelum penciptaan, “hidup” abadi
dalam pengetahuan Tuhan. la merupakan ide-ide Tuhan, sekaligus menjadi
obyek perintah Tuhan, yang mengandung kemampuan untuk berubah dari
bentuk batin ke bentuk zahir. Hal yang demikian itu pulalah yang disebut al-
a’yan al-sabitah. Bentuk dasar yang pasti atau kenyataan yang terpendam,
bila dimanifestasikan atau diciptakan, disebut obyek lahiriah atau makhluk
ciptaan.

Dengan demikian, ide penciptaan merupakan ide yang ada dalam diri
Tuhan. Ide penciptaan bukanlah karena di luar Diri-Nya, namun oleh Diri-
Nya sendiri. Jadi, apabila Tuhan menghendaki untuk membawa dunia kepada
eksistensi, Dia melihat pada ide dari ide-ide-Nya dengan penglihatan
kesempurnaan-Nya.?*®

Apabila Hamzah Fansuri ketika menguraikan proses penciptaan di
atas mengklasifikasikannya menjadi lima martabat, maka Syamsuddin
Sumatrani, yang dikenal sebagai murid sekaligus pelanjut gagasan Hamzah

Fansuri, justru membagi kepada tujuh martabat. Sebagaimana yang dikutip

2%5Tijtus Burckhardt, An Introduction...h. 74.
333 sl 4S5 slasalcyadileLa e ga ) oy, Bliaie a8) gl 5l Al e 5
L aal  sglatic Lianlgand 0 A Ukadl, A scle Y1 Al Al
Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Futahat ...jilid 1V, h. 211.
23R A. Nicholson, Studies...h. 122.
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Abdul Aziz Dahlan dalam bukunya: Tasawuf Samsuddin Stimatrani, sebagai
berikut:

Ketahuilah olehmu bahwa sesungguhnya martabat Wujid Allah itu
tujuh martabat; pertama, martabat afadiyyat, kedua, martabat waAdat, ketiga,
martabat wahidiyyat, keempat, martabat ‘alam arwah, kelima, martabat
‘alam mitsal, keenam, martabat ‘alam ajsam dan ketujuh, martabat ‘alam
insan. Maka ahadiyyat bernama hakikat Allah 7a’ala, dan wahdat itu
bernama hakikat Muhammad, ia itu bernama sifat Allah, dan wahidiyyat itu
bernama (hakikat) insan dan Adam ‘alaihi salam dan kita sekalian, ia itu
bernama asma’ Allah Ta’ala. Maka ‘alam arwah itu martabat (hakikat)
segala nyawa, maka ‘alam mitsal itu martabat (hakikat) segala rupa, maka
‘alam ajsam itu martabat (hakikat) segala tubuh, maka ‘alam insan itu
martabat (hakikat) segala manusia. Adapun martabat asadiyyat itu martabat
azal al-azal dan wahdat itu martabat azal Allah dan wahidiyyat itu martabat
‘abad Allah. Maka ‘alam arwah dan ‘alam mitsal martabat ‘abad, maka
‘alam ajsam dan ‘alam insan martabat ‘abad al-‘abad. Adapun martabat
ahadiyyat (dan) wahdat (dan) wahidiyyat itu inniyat Allah 7a'ala; maka
‘alam arwah dan ‘alam mitsal dan ‘alam insan itu martabat inniyat al-
makhlﬁq.239

Menurut Syamsuddin Sumatrani, martabat-martabat dari pengaliran ke
luar Zat yang Mutlak itu (tanazzil/descent) adalah ahadiyyat yang
diterangkan, dalam uraian selanjutnya sebagai martabat /a ta’ayyun (yang
tanpa dapat diketahui/ the indeterminate), yang merupakan pangkat keesaan
yang abstrak. Setelah itu wahdat, yakni martabat yang terdeskripsikan
pertama (ta’ayyin awwal), dan merupakan pangkat kesatuan; lalu waAidiyyat
sebagai ta’ayyin sani, di mana kesatuan itu terdiri dari keanekaan.
Selanjutnya ‘alam arwah, martabat segala nyawa, ‘alam mitsal, martabat
segala rupa atau dunia ibarat, ‘@lam ajsam martabat segala tubuh atau dunia
kausal, dan akhirnya ‘alam insan, martabat manusia atau disebut martabat
manusia sempurna (‘alam al-insan al-kamil).**° Sebagai komperatif, jauh
sebelum Hamzah Fansuri dan Syamsuddin Sumatrani, al-Jily telah
mengemukakan konsep tanazzil (descent) Tuhan melalui tiga bentuk, yakni:

Ahadiyyah, Huwiyyah, dan Iniyyah. Ajadiyyah adalah Tuhan dalam

2 Abdul Aziz Dahlan, Tasawuf Samsuddin Sumatrani (Jakarta: Disertasi Doktor
IAIN Syarif Hidayatullah, 1992), h. 69.

*Harun Hadiwidjono, Man in the Present Javanese Mysticism (Baarn: Bosch &
Keuning NV, 1967), h. 72.
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keabsolutannya baru keluar dari al- ‘amma, kabut kegelapan, tanpa nama dan
sifat. Pada tahap Huwiyyah, nama dan sifat Tuhan muncul, tapi dalam bentuk
potensial. Sedangkan pada tahap Iniyyah, Tuhan menampakkan diri dengan
nama-nama dan sifat-sifatNya pada makhlug-Nya.?**

Jika diperhatikan, konsepsi yang dikembangkan Syamsuddin
Sumatrani ini nampaknya lebih sistematis dibanding gurunya, meskipun term-
term yang digunakan memiliki beberapa kesamaan. Apabila Syamsuddin
membedakan antara martabat Ahadiyyat dengan Wahdat. Hamzah Fansuri
justru tidak membedakan, sebagaimana yang tertuang dalam syairnya:

WaAdat itulah Kunhi Sifat

Tiada bercerai dengan ithlaq A Aadiyyat

Tanzih dan Tasybih di sana ma 'iyyat

Demikianlah sekarang zahir pada ta ‘ayyiinat.**

Martabat Asladiyyat atau /a ta’ayyin, olen Hamzah Fansuri
ditamsilkan seperti air laut yang tidak bergerak, sebagai simbol Zat Yang
Mutlak, di mana segala kemungkinan bergantung kepada-Nya. Dalam
Syairnya disebutkan:

Laut itulah yang bernama aAad

Terlalu lengkap pada asyya’ samad

Olehnya itulah lam yalid wa lam yiilad

Wa lam yakun lahii kufuan ahad.*

Dalam martabat ini, Zat Yang Mutlak masih belum memiliki
hubungan dengan apapun, sehingga lantaran belum ada nama, maka oleh
Hamzah Fansuri disebut “Huwa” (). “Yang pertama Zat Semata, Sendiri
Nyata, tiada dengan Sifat, dan tiada dengan 4sma-Nya-itulah Yang Pertama.
Adapun Nama Zat itu Huwa. Ma’na Huwa itu ismu isyaratin kepada Zat tiada

dengan sifat” 2"

2411 jhat: Harun Nasution, “Tasawuf” dalam Budhi Munawar Rachman (ed.),
Kontekstualisasi Doktrin Islam Dalam Sejarah (Jakarta: Yayasan Paramadina, 1994), h. 176.

?2gyed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 54.

**Drewes & Brekel, The Poems...h. 54.

24syed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 239-240.
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Menurut Hamzah Fansuri, nama Allah posisinya sepangkat lebih
rendah daripada nama Huwa (s), dan nama Allah itu merupakan
perhimpunan segala nama. “Sekalian nama ini di bawah nama Allah juga,
karena nama Allah perhimpunan sekalian nama. Tetapi Huwa tertinggi
daripada nama Allah sepangkatnya. Adapun Zat tinggi pula daripada Nama
Huwa itu.**®

Penjelasan Hamzah Fansuri ini menunjukkan bahwa Zat Mutlak
menempati posisi tertinggi, dalam kapasitasnya sebagai Yang Obyektif.
Sementara itu, Huwa () merupakan kata ganti ketiga (dhamir ghaib), yang
mengisyaratkan kepada Zat Mutlak, tidak dengan sifat-Nya, yakni pada taraf
Zat masih pada diri-Nya. Sedangkan nama Allah adalah nama yang konkrit,
di mana di dalamnya realisasi Wa/Adat terjadi.

Martabat Wahdat oleh Hamzah Fansuri digambarkan sebagai ombak,
yang disebut fa’ayyiin awwal. Pada taraf ini, Yang Mengetahui (‘alim)
menilik Diri-Nya sendiri, sehingga menimbulkan Yang Diketahui (ma liim).
Sejalan dengan hal ini, terdapat empat macam perbedaan, yaitu pengetahuan
(‘ilm), eksistensi (wujiid), pengamatan (shuhiid) dan cahaya (nir).

Dalam ta’ayyin awwal ini, Zat Allah “sadar” akan eksistensi Diri-Nya
sendiri, bahwa Dia memiliki pengetahuan (“i/m) tentang segala potensi yang
terpendam pada Diri-Nya, yaitu berupa ‘ilm, wujiid, shuhiid dan nir. Hal ini

dijelaskan oleh Hamzah Fansuri sebagai berikut:

Adapun maka dikatakan ‘7/mu pertama nyata daripada segala nyata,
karena tatkala Allah Subhanahu wa Ta’ala menilik Diri-Nya dengan
‘Ilmu-Nya, maka jadi tiga, bergelarnya ‘Alim, ‘Ilmu, Ma’ lim. Yang
menilik bernama ‘dlim, Yang ditilik bernama Ma lim, tilik-menilik
bernama ‘IImu. Ketiganya esa juga, namanya berlain-lainan; tetapi
karena ‘Ilmu juga ‘Alim dan Ma’lim beroleh nama dan beroleh
kenyataan. Tuhan pun zahirlah dengan Hamba-Nya, hamba-Nya pun
zahirlah dengan Tuhannya.?*

2851hid., h. 240.
281hid., h. 244.
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Konteks di atas menjelaskan bahwa dalam ta’ayyin awwal, Zat
seolah-olah turun ke “gudang perbendaharaan” pengetahuan-Nya sendiri,
sehingga mengetahui apa yang dikandung-Nya. Yang menilik adalah Zat itu
sendiri, sedang yang ditilik juga Zat itu sendiri. Inilah mengapa dikatakan,
Yang Menilik dinamakan ‘dlim, Yang ditilik bernama ma 'liam, tilik menilik
bernama ‘IImu, namun ketiganya esa juga. Persoalannya adalah, mengapa
Tuhan “menilik Diri-Nya sendiri”?

Sebagaimana pokok pikiran Ibn ‘Arabi, bahwa untuk menjelaskan
hubungan ontologis antara al-/aqq dan al-Khalg, digunakan simbol cermin
(mirror); mir’at). Al-Khalq (creature/ciptaan), adalah cermin bagi al-Haqq
(creator/pencipta), dan begitu pula sebaliknya, al-Haqq adalah cermin bagi
al-Khalg. Perumpamaan bahwa al-Khalg adalah cermin bagi al-Haqq
memiliki fungsi ganda. Pertama, untuk menjelaskan sebab penciptaan.
Kedua, untuk menjelaskan bagaimana munculnya yang banyak (aneka) dari
Yang Satu dan hubungan ontologis antara keduanya. Tentang fungsi pertama,
yaitu menjelaskan sebab penciptaan ‘alam, dapat dikatakan bahwa al-Haqq
(Tuhan) mempunyai sifat senang “melihat Diri-Nya” (al-fara’i). Agar dapat
“melihat Diri-Nya”, la menciptakan ‘alam (al-Khalgq) untuk dijadikan
“cermin” (mir’ar).?*’ Namun tujuan Tuhan menciptakan ‘a@/am bukan hanya
untuk melihat Diri-Nya, melainkan juga untuk memperlihatkan Diri-Nya.
Selain ingin mengenal Diri-Nya, Dia ingin memperkenalkan Diri-Nya melalui
‘alam. Dia adalah “harta simpanan tersembunyi” (kanz makhfi) yang tidak
dapat dikenal kecuali melalui ‘alam. Gagasan ini sesuai dengan hadis Nabi
Muhammad saw. yang menyatakan bahwa Tuhan adalah harta simpanan
tersembunyi yang tidak dikenal. Karena ingin dikenal, maka Dia menciptakan
makhluk dan memperkenalkan Diri-Nya kepada mereka, lalu mereka
mengenal-Nya. *® Inilah yang dimaksud Hamzah Fansuri dengan “karena

‘IImu maka *Alim dan Ma 'liim nyata”.

27| jhat: Kautsar Azhari Noer, Ibn ‘Arabi: Wahdat al-Wujiid...n.54.
?*®Hadis ini dikutip Ibn ‘Arabi dalam Futihat...jilid 11, h.232 dan 399. Teksnya:
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Ta'ayyiun berikutnya adalah wujiid (eksistensi). Dikatakan bahwa
“karena wujiid, maka Yang Mengadakan dan Yang Diadakan nyata”. Artinya,
Yang Ada menjadi berada, sebab yang tidak ada tidak mungkin berada. Atau,
meminjam istilah Ibn ‘Arabi, adanya keanekaan ini (wujiid al-kulliyat)
berasal dari Ada Yang Eka (Wujid Mutlak). Kemudian ta’ayyin ketiga
adalah shuhiid (melihat, menyaksikan, menilik), yakni bahwa jika Zat Yang
Mutlak itu menilik Diri-Nya sendiri, la tahu bahwa la memiliki sifat-sifat.
Karenanya, la menjadi Yang Menilik dan Yang Ditilik. Begitu pula dengan
yang keempat, yaitu Nir (cahaya). Antara Yang Menyinari dengan Yang

Disinari itu identik, yakni Zat Mutlak.**

Dengan kata lain, Tuhan itu adalah
Cahaya (NViir), ™ yaitu Cahaya Pertama sebelum ada cahaya lainnya. Hal ini
ditegaskan Al-Ghazali, bahwa “Allah swt. adalah “Cahaya yang Tertinggi dan
Terakhir”, dan bahwa Ia adalah Cahaya yang hakiki dan sebenarnya, tiada
sekutu bagi-Nya. Cahaya Pertama adalah majaz (kiasan) semata-mata. Sebab
segala sesuatu selain-Nya, bila ditinjau pada Zatnya sendiri, sama sekali tidak
memiliki cahaya”.251

Keempat komponen ta’ayyin di atas: ‘ilmu, wujid, shuhid dan nir
adalah merupakan satu kesatuan yang tidak dapat dipisahkan. Sebab, tanpa
keempatnya itu, Yang Memiliki ta’ayyin tidak dapat ber-ta’ayyin. Oleh
karena itu dikatakan, bahwa wujid ‘alam yang merupakan pemberian-Nya
adalah Wujiid Tuhan juga, sebab wujiid ‘alam itu merupakan penampakan
dari Ada-Nya. Wujiid ‘alam, sungguh pun jika dilihat berwujiid, sebenarnya
tidak berwwjiid (wujiid nisbi), karena wujid ‘alam berasal dari Wujid

Muta’ayyin, yakni Wujiid Dia Yang Menentukan segala wujiid sesuatu.

AR ad L e lal) HSCiS U el cicunald agllcd ot g glaticidlis
588 A BN ol cipalblida) JiSciS

Hamzah Fansuri juga mengutip Hadis ini dalam karya-karyanya. Lihat: Syed
Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 246.

*Harun Hadiwidjono, Man in the Present...h. 72. \

250 ihat:Pernyataan Allah swt. pada Q.S. Niir/24: 35...0@_%) < gawd) ) 53db)

! Abii Hamid al-Ghazali, Misykat al-4nwar, Trans. Muhammad Bagir (Bandung:
Mizan, 1984), h. 15.
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Ta’ayyiin awwal, apabila dipisahkan dari Zat-Nya yang /a ta ayyiin,
maka disebut afad, yakni esa. Namun, apabila disertakan ibarat dan sifat-
Nya, maka Dia disebut wa#sid, yakni Pertama. Hal ini dinyatakan Hamzah
Fansuri: “Adapun ta’ayyin awwal dinamai ahad pun ia, wakid pun ia;
apabila kita lainkan Zat Semata Sendiri-Nya asad nama-Nya; apabila kita
sertakan Sifat-Nya dan ibarat-Nya wahid Nama-Nya, karena afad itulah
bernama wahid memegang ‘alam sekalian min awwalihi ila akhirihi >

Manakala diperhatikan konteks di atas, dari sini terjadi proses tilik-
menilik dengan melibatkan keempat komponen ta’ayyin, dalam arti ‘Alim
memandang Diri-Nya sendiri, sehingga muncullah Ma lam. Oleh Hamzah
Fansuri, Malim disebut a’yan sabitah (wujiid potensial, realitas terpendam):
“Adapun ma liim, itulah yang dinamai Ahlu I-Suliik: a’yan sabitah” **

Menjelajahi konsepsi pemikiran penganut tasawuf falsafi tentang
penciptaan, tidak dapat dilepaskan dari keterkaitannya dengan teori Nir
Muhammad atau Haqigat Musammad. Sebab, dalam tradisi kaum safi, Nir
Mukammad dipandang sebagai pokok pangkal kejadian ‘@lam semesta.?*
Menurut Ibn ‘Arabi dalam al-Futihat al-Makiyyat, Nir Muhammad atau
Hagigat Muhsammad merupakan realisasi dari tajalli Tuhan. Haqigat
Muhammad, yang juga disebut Sayyd al-’alam, merupakan awal dari segala
yang nyata di dalam wujid. >

Dimaksud dengan Hagqiat Muhammad dalam teori penciptaan Ibn
‘Arabi ini, bukanlah pribadi Muhammad Ibn ‘Abdullah atau Muhammad
sebagai pribadi yang historis, melainkan hakikatnya atau cahayanya yang
pertama menerima pancaran dari Nir Ilahi, melalui proses faidh atau emanasi
yang kemudian terus menerus memancar, kemudian merupakan kenyataan

pertama dalam uluhiyyah.?*® Selanjutnya, dari padanya terjadi ‘alam semesta

2525yed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 316.
253 i
Ibid.
2% jhat: H. Aboe Bakar Atjeh, Pengantar Sejarah Siifi..h. 179-182.
2>Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Futihat ... h. 119.
2®|prahim Madkur, Al-Mu jam al-Faldsifat (Kairo: al-Amirah, 1979), h. 215.
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dalam tiap tingkatan, seperti ‘alam jabarit, ‘alam malakit, ‘dlam mitsal,
‘alam ajsam dan ‘alam arwah.®’

Tidak berbeda dengan Ibn ‘Arabi, Hamzah Fansuri pun membahas hal
serupa, ketika dia menguraikan ta’ayyiin awwal. Dikatakan, bahwa ta’ayyiin
awwal merupakan suatu realitas universal, di mana semua ide penciptaan itu
berkumpul. Dari sini, baru muncul Rih ldhafi yang menjadi pangkal
penciptaan selanjutnya. Yang disebut terakhir ini, oleh Hamzah Fansuri
dinamakan Nir Muhammad atau Hagqgat Muhsammad. Seperti ungkapan
dalam syairnya:

Ta’ ayyun awwal wujid yang jama’i

Pertama di sana nyata Rith Idhafi

Semesta ‘alam sana lagi ijmali

Itulah bernama Haq@at MuAsammad al-Nabi

Wa hdat itulah bernama Kunhi Zati
Menyatakan sana Rizh Muhammad al-Nab7
Tatkala itu bernama Rizh Idhafr

ltulah mahkota Qura&yi dan ‘Adrabi?>®

Dalam Asrar al-‘Arifin pun dijelaskan:

Yakni ilmu yang melihat ma’lumat itu Haqiat Muhammad
(salla’Llahu ‘alayhi wa sallam!). Antara ‘Alim dan Ma lim itulah asal
Cahaya Muhammad (salla’Llahu ‘alayhi wa sallam!) pertama bercerai
daripada Zat. Adapun pada suatu ibarat itulah bernama Rih ldhafi
yakni Nyawa Bercampur; dan pada suatu ibarat Agl al-Kulli namanya,
[yakni] Perhimpunan segala Buddi; dan pada suatu ibarat Nir namanya,
yakni Cahaya; [dan] pada suatu ibarat Qalam al-4’/a namanya, yakni
Qalam yang Mahatinggi; dan pada suatu ibarat Lawh namanya, yakni
Papan tempat Menyurat. Karena itulah maka sabda Rastlullah
(salla’Llahu ‘alayhi wa sallam!):

Awwal md khalaga’Llahu Ta’ala’l-rith
Awwal ma khalaga’Llahu Ta’ala’l-nir
Awwal ma khalaga’Llahu Ta’ala’l-‘aql
Awwal ma khalaga’Llahu Ta’ala’l-qalam.*®

»"Hamka, Tasawuf Perkembangan dan Pemurniannya (Jakarta: Yayasan Nirul
Islam, 1979), h. 147.

2585yed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 492.

*9bid., h. 256.
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Yakni maka sebab Nabi (salla’Llahu ‘alayhi wa sallam!) mengatakan
sekalian awwal [itu ialah] karena ‘7/mu hidup dinamai Riih; kerana ‘Ilmu itu
ma’lamat Kelihatannya dinamai Nir; kerana ‘Ilmu itu mencarakan segala
ma’lamat dinamainya ‘Agl; karena ‘Ilmu itu tersurat rupa ma’liimat dinamai
Lawh; kerana ‘7lmu itu menjadi huruf sekalian ma limat dinamai Qalam.

Munculnya Haqiat Muhammad itu adalah ketika ‘7//m (pengetahuan)
melihat ma’lumat (hal-hal yang diketahui), sedangkan tempat asal Nur
Musammad itu di antara ‘dlim (yang mengetahui) dan ma’lim (yang
diketahui). Dengan kata lain, Niar Muhammad merupakan perantara antara
Zat Yang Mutlak dengan “dunia” (kosmos). Gagasan ini nampak paralel
dengan uraian T. lzutsu, ketika mengomentari pandangan Ibn ‘Arabi:

Ontologically, Muhammad as a cosmic being who existed from
corresponds to, or represents, the level of the permanent archetypes;
that is, the level of Being “wich is neither nor non-exixtent”; the
intermediary stage (barzakh) between the absolute Absolute and the
world which is the outer self-manifestation of the Absolute.”® (Secara
ontologis, Muhammad sebagai suatu wujiid kosmik yang muncul
bersamaan dengan keabadian, atau mewakili bentuk pola dasar
permanen; yakni pangkat Wujiid “‘yang nyata maupun tidak nyata”. Juga
sebagai taraf perantara (barzakh) antara kemutlakan Yang Mutlak
dengan dunia, yang merupakan bentuk pelahiran manifestasi Diri Yang
Absolut).

Selain itu, pada bagian selanjutnya Hamzah Fansuri mengutip hadis
Nabi bahwa “pertama kali yang diciptakan Allah adalah Rizh, Niar, Akal dan
Qalam”,?! sehingga muncullah ma lamat (hal-hal yang diketahui, ide-ide).
Begitu pula disebutkan, “jika tiada Cahaya Muhammad itu tiada akan jadi
semesta ‘alam”.’®* Sebaliknya, Niir Muhammad dijadikan dari Zat Allah dan
jika seandainya tidak ada Cahaya Muhammad, ‘alam semesta tidak akan

ada.263

#*Toshihiko Izutsu, Sufism and Taoism...h. 236. ‘
A1) 3lalad 5)( 25910 53000 9 ) aliliAll) BALa] o)™
v slabinasadiie g Al AL 5i( ) sakalle] g ) Jiad)
2625yed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 257.
*bid.
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Jadi, dapat dikatakan, bahwa Nir Muhammad atau Haqigat
Musammad yang oleh Hamzah Fansuri disebut juga Rih Idhafi, ‘Aql al-Kulli,
Qalam al-4la, dan lainnya, merupakan a’yan sabitah, atau model pertama
dari dunia empiris, realitas terpendam, yang dari padanya ‘alam semesta
terwujﬁd.%“

Selanjutnya, mengenai martabat ketiga yaitu wahidiyyah, oleh
Syamsuddin Sumatrani disebut fa’ayyiun sani. Mengenai hal ini Hamzah
Fansuri dsalam syairnya mengungkapkan:

Ta’ayyun sani wujiid yang tamyizi

Di sana terperi sekalian Rizhi

Semesta ‘alam sana tafshili yang mujmalt

Itulah bernama haqiyat insani.®

Hamzah Fansuri, dalam menguraikan proses penciptaan ini
menggunakan tamsil laut. Martabat Wahidiyyah ini, diumpamakan dengan
asap/ uap air yang naik ke udara, diuraikan sebagai “dirinya nyawa dengan
Rih |dhafi kepada a’van sabitah sekalian”.*®® Maksudnya, Rih Idhafi
sebagai bagian a’yan sabitah “melepaskan diri” membentuk suatu bahan
materi dan langsung hendak keluar sebagai a’yan kharijirealitas yang
keluar).

Ketika uap air itu naik ke udara dan membentuk awan, berubahlah
menjadi bintik-bintik air hujan. Menurut Hamzah Fansuri, ini merupakan
simbol “Rizh Idhafz dengan ayan sabitah keluar dengan gawl Kun (fa yak /n)
berbagai-bagai”.”’ Artinya, suatu a’yan sabitah atau wujiid potensial tidak
akan pernah menjadi wujiid aktual, tanpa adanya firman Allah “Kun!”
(jadilah!). Dengan kata lain, firman “Kun” menjadi kunci pokok perwujudan
realitas terpendam, menjadi realitas empirik. Oleh karena itu, yang ada ini
tidak akan ada, kecuali dikehendaki keberadaannya oleh Tuhan dengan suatu

“perintah Il1ahi”. Seperti yang dikatakan Ibn ‘Arabi: “Adanya segala sesuatu

24 Abd. Al-Karim al-Jilly, Al-Insan al-Kamil, jilid 1l (Mesir: t.tp.), h. 29.
26°gyed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 492.

26%1hid., h. 316.

*T1hid., h. 317.
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adalah atas perintah I1ahi (amr Ilahiy) yang tidak difirmankan oleh yang
Haqq kecuali sesuatu itu dikehendaki adanya”.?®®

Apabila Hamzah Fansuri menyebut «’yan sabitah sebagai awal
penciptaan, yang di dalamnya terkandung Haqigat Muhammad, Rih ldhafi
dan lain-lain, dalam konsepsi Ibn ‘Arabi, hal itu dinamakan al-Haba'.
Menurutnya, “awal dari penciptaan adalah al-Haba’ dan wujiid pertama yang
terdapat di dalamnya adalah al-Haqmat al-Mukammadiyyah al-
Rabmdniyyah”.zsg

Al-haba’, dalam bahasa Arab berarti debu, seperti disebutkan dalam
Al-quran, “haba’an munbassa” (debu yang bertebaran).?’® Namun, pengertian
‘al-haba’ di sini dimaksudkan adalah hakikat dari segala yang terbentuk. Ia
tidak terbagi, tidak bersuku-suku, tidak bersifat kekurangan, seperti wujiid
putih, di dalamnya keseluruhannya ia putih, baik dalam zat maupun
hakikatnya.?"

Menurut Khaja Khan, al-haba’ diartikan sebagai prima matrix, yang
merupakan substansi dari pikiran-pikiran Ilahi, yaitu ‘@lam jiwa dan dunia
kausal.2’ Para filosof, menurut Ibn ‘Arabi, mengartikan haba’ dengan istilah
hayula (hyle),?” berasal dari bahasa Yunani, yang berarti al-maddat al-ula
(materi pertama) yang menerima segala bentuk.?’* Kemudian, dari materi
dasar inilah, melalui firman “Kun!”, proses penciptaan terjadi dan berlanjut.

Mengenai ta ayyin salis, Fansuri mengungkapkan melalui syairnya:

Ta ayyin salis wujiid yang mufashshali
la itulah anugerah daripada karunia /lahi
Semesta ‘alam sana tafshil fi’li

oIl oy 9SI45) ) aie Y galiddisal gd) sl RS g™
Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Futiahat ... h. 76.
dibaa ) LaaaalidiSatiasds ga gad gl g Lagdl gaNA™™

Ibid., h. 119. .

2100).5. Al-Waagjiah/56: 6. Uite s LA cuilsd

“Maka jadilah dia debu yang berterbangan”.

2""Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Futihat ... jilid 1, h. 122..

2721t is the prima matrix, the substance (hayula) of the Divine Thought. There is the
haba’, the soul world and the causal world. Lihat: Khan Sahib Khaja Khan, Studies in
Tasawwuf (Delhi: Idarat-i Adabiyat-i Delli, 1978), h. 227.

2Muhyiddin Ibn ¢Arabi, Futihat ..jilid I, h. 119.

2| brahim Madkur, Al-Mu jam...h. 208.
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Itulah bernama a ’yan khariji*"
Pada fase ini, suatu realitas abstrak sudah menjelma menjadi realitas

konkrit, setelah melalui firman Allah: “Kun!”, dan penjelmaan berikutnya
terjadi di luar Zat Yang Mutlak, yakni di dalam dunia realitas konkrit ini.
Maka, realitas yang keluar dari wujiid abstrak ke wujid konkrit itu disebut
a’yan khariji. Batas antara a'yvan sabitah atau wujid potensial, realitas
terpendam, dengan a’yan khariji atau realitas keluar itu berada pada firman
Allzh “Kun!” 2"

Realitas terpendam atau a 'yan sabitah, oleh Hamzah Fansuri, disebut
juga kanzan makhfiyyan (perbendaharaan tersembunyi). Untuk menjelaskan
konteks ini, ia mengumpamakan dengan sebuah pohon yang berada dalam
bijinya.

Adapun tamsil perbendaharaan itu seperti pohon kayu; sepohon dalam
bijinya. Biji itu perbendaharaan. Pohon kayu yang dalamnya itu isi
perbendaharaan terbunyi dengan lengkapnya; akarnya, dengan
batangnya, dengan dahannya, dengan rantingnya, dengan daunnya,
dengan bunganya, dengan buahnya, sekalian lengkap di dalam biji
sebiji itu. Maka biji itu hendak mengeluarkan tumbuh pohon kayu itu
daripada dirinya di tengah padang yang mahaluas.?’”’

Kunci utama perubahan dari biji menjadi tunas pohon, terletak pada
Kalam Nlahi: “Kun!”.?® Namun, menurut Hamzah Fansuri, Kalam yang
dimaksud bukan yang diucapkan melalui lidah dan suara, sebab kalau
demikian, berarti kalam itu adalah makhluk. Hamzah Fansuri mengatakan:

Sebab inilah maka pada hukum syari’at Kalam (Allah) tiada makhluk.
Kalam Allah peri Zat; Adapun Kalam Allah yang dibawa Jibrail kepada
Nabi Muhammad Rastlullah (shallal ’llahu alayhi wa sallam), yang
tersurat pada mashhaf, (itu) dapat dikatakan makhlug, karena

215syed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 492.
o 8 A 4 &- O Zo -y -~ A, 280 - %
276) jhat: Q.S. Yasin/36: 82. OS A3 J e8¢ Ui 310 13) o sl L)
Gl
Sesungguhnya keadaan-Nya apabila Dia menghendaki sesuatu hanyalah berkata

kepadanya: “Jadilah”, maka terjadilah ia”.
?"'Syed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 246-247.

278().S. Al-Nahl/16: 40. 08 AT s o a0 1) o el 1B L)

0 ﬂ;n
“Sesungguhnya perkataan Kami terhadap sesuatu aapabila Kami menghendakinya,
Kami hanya mengatakan kepadanya: “Kun!” (Jadilah), maka jadilah ia”.
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hukumnya sudah bercerai dengan Zat pada ibarat...Ini pun kata Qadim
dengan isyarat juga, bukan dengan ludah dan suara. Jikalau dengan
lidah dan suara, dapat dikatakan makhluq. Karena Allah Subhanahu wa
Ta’ala Mahasuci, Kalam-Nya pun Mahasuci daripada lidah dan
suara.””

Dari konteks di atas dapat dilihat pandangan dan asumsi Hamzah
Fansuri, bahwa Kalam Allah yang diucapkan untuk mengawali suatu
penciptaan, adalah Kalam Nafsi, yakni Kalam yang merupakan bagian dari
sifat-sifat Tuhan. Oleh karena itu bersifat kekal, sebagaimana kekekalan Zat
Tuhan. ®° Sedangkan Kalam Allah yang berbentuk suara, seperti yang
diwahyukan melalui malaikat Jibril dan sampai kepada Nabi Muhammad
saw. adalah Kalam Lafdzi, dan ini bersifat hadis (baru).”®" Bermula dari
Kalam T1ahi ini penciptaan berikutnya sudah berbentuk realitas konkrit, yang
terdiri dari riih insani, rith hayawani dan rih nabati.?®® Ketiga realitas ini,
oleh Hamzah Fansuri ditamsilkan sebagai hujan yang menjadi air di sungai.
“Apabila hujan itu hilir di bumi, air namanya; apabila air itu hilir di bumi,
sungai namanya; yakni setelah rizh idhaft dengan isti ‘dad ashlidengan a’yan
sabitah hilir di bawah gawl “Kun!” (fayakiin) sungai namanya”.”®®

Realitas terpendam (a 'yan sabitah) yang telah menjadi realitas keluar
(a’yan kharijiyyah) dengan firman “Kun!”, membentuk keanekaan ciptaan,
namun pada hakekatnya tetap merupakan satu kesatuan. Ini terlihat dari
tamsil hujan yang terdiri banyak titik air, sebagai wujid keanekaan realitas.

Meskipun demikian, titik-titik air hujan pun tetap dinamai hujan. Selanjutnya,

2"syed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 247-248.

?0Diskusi mengenai Kalam Allah itu gadim (kekal) atau Aadis (baru), pernah marak
pada masa kekhalifahan Al-Ma’mun dari Dinasti Abbasiyah, lantaran kuatnya dominasi
paham Mu’tazilah. Akibatnya, para penganut paham kekekalan Kalam Allah mendapat
intimidasi dan siksaan dari penguasa melalui mihnah (inquisisi). Lihat: Harun Nasution,
Teologi Islam: Aliran-Aliran Sejarah Analisa Perbandingan (Jakarta: Ul Press, 1986),
h. 48.

8!Mengenai pengertian Kalam Nafsi dan Kalam Lafdzi, lihat: Khan Sahib Khaja
Khan, Studies...h. 232.

282\ fartabat ini oleh Syamsuddin Sumatrani dinamakan ‘alam arwah, yakni realitas
keluar (a’yan khariji) yang masih berbentuk immaterial berupa roh/spirit, sebelum menjelma
menjadi realitas empirik.

2835yed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 317.
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ketika jatuh ke bumi, air hujan itu berkumpul menjadi aliran sungai,
kemudian menjadi sungai besar, dengan berbagai sifat dan kapasitasnya.

Adapun ta’ayyiin rabi’ dan ta’ayyiin khamis, yakni ta’ayyin jasmani
kepada semesta sekalian makhliigat, ila ma la nihayatalahu, ta’ayyiin juga
namanya.”® Pada ta’ayyiin rabi’ dan khamis ini, realitas immaterial sudah
berpotensi untuk membentuk jasad fisik bagi seluruh ciptaan (makhligat),
yang terus berlanjut tanpa berkesudahan.

Seluruh proses pengaliran ke luar dari Zat Yang Mutlak dengan
melalui ke lima martabat di atas, disebut dengan tanazziil, yang menurut Ibn
‘Arabl merupakan realisasi penampakan diri (tajalli) I1ahi. Menurut Su’ad al-
Hakim, sinonim yang digunakan Ibn ‘Arabi untuk kata tajalli adalah faydh
(emanasi, pemancaran, penampakan), zhuhur (pemunculan, penampakan,
pelahiran), tanazzial (penurunan, turunnya) dan fath (pembukaan).?®®

Konsep tajall; menurut lzutsu, adalah titik poros (pivotal point)
pemikiran Ibn ‘Arabi, dan merupakan dasar pandangan dunianya. Seluruh
pemikirannya tentang struktur ontologis dunia ini berputar sekitar poros ini,
dan dengan demikian berkembang menjadi suatu sistem kosmik berskala
besar. Tidak satu bagian pun dari pandangan dunianya dapat dipahami tanpa
merujuk kepada konsep sentral ini.”®® Bahkan, tajall adalah tiang filsafatnya
tentang wahdat al-wujid, karena tajall ditafsirkan dengan penciptaan, yaitu
cara munculnya yang aneka dari Yang Eka tanpa akibat Yang Eka itu menjadi
aneka.”®

Konteks di atas, jika dianalisis nampak jelas persamaan persepsi
Hamzah Fansuri dengan Ibn ‘Arabi, yang menganggap aspek rohani manusia

dan ‘alam ini mempunyai sambungan dengan Tuhan sebagai sumber

**1bid., h. 316.

> Qwad al-Hakim, Mu’jam al-Sift Al-Hikmah fi Hudid al-Kalimah (Beirut:
Dandarah, 1981), h. 257.

8This is proper because tajalli is the pivotal point of Ibn “Arabi’s thought. Indeed,
the concept of tajalli is the very basis of his world-view. All his thinking about the ontological
structure of the world turns round this axis, and by so doing develops into a grand-scale
cosmic system. No part of his world-view is understanable without reference to this central
concept. Lihat: Toshihiko lzutsu, Sufism and Taoism...h. 152.

87Sw’ad al-Hakim, Mu jam al-Sift: Al-Hikmah...h. 258.
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segalanya. Dari aspek persambungan inilah, dikatakan bahwa wujid Tuhan
dan wujid makhluk itu “esa hukumnya”.

Konsep penciptaan selanjutnya adalah proses kembalinya makhluk
kepada Sang Pencipta, yang diilustrasikan oleh Hamzah Fansuri bagaikan
“aliran air sungai yang kembali ke laut”. “Apabila sungai itu pulang ke laut,
laut hukumnya, tetapi laut itu Mahasuci, tiada berlebih dan tiada berkurang.
Jika keluar sekalian itu, tiada la kurang; jika masuk sekalian itu, tiada la lebih
karena la Suci daripada segala yang suci.”®®

Bahwa semua materi yang berasal dari Zat Ilahi, setelah melalui
proses pengaliran keluar, emanasi (tanazzil), pada akhirnya akan kembali
juga ke asalnya, yakni Zat Yang Mahasuci. Proses kembalinya makhluk
kepada Sang Pencipta ini dikenal dengan istilah taragqqi yang secara
etimologis berarti naik ke atas. Pandangan ini sejalan dengan ungkapan Ibn
‘Arabi: “Di sana tidak ada wujid kecuali Allah Ta’ala, sifat dan af’al-Nya.
Maka semuanya adalah la, dengan-Nya segala sesuatu ada, dari-Nya segala
sesuatu berasal, serta kepada-Nya segala sesuatu akan kembali.?®®

Dalam menyampaikan gagasan-gagasannya, Hamzah Fansuri secara
didaktis sering menggunakan simbol Laut untuk menggambarkan
Kemahakuasaan Allah, sebab laut tidak dapat diperkirakan luas dan
dalamnya. Sedangkan ‘alam semesta diibaratkan dengan ombak yang
berdeburan. Ombak merupakan bentuk penampakan (tajall?) Laut, dan
keduanya tidak dapat dipisahkan. Namun, ombak merupakan realitas
tersendiri, begitu pula laut. Sebagaimana dalam syair beliau:

Tuhan itu mitsil bahr al-‘am
Ombaknya penuh pada sekalian tharig
Laut dan ombak keduanya rafig

Akhir ke dalamnya ombaknya ghar .2%°

Bahr al- Haqq terlalu dalam
Ombaknya menjadi ‘alam

2885yed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 317.
Al ghia g g gh JSNBATAS) gailiam g Mlasall)s g gl BaiLad s
Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Matali’ Al-Anwar al-Ilahiyyat (Mesir: Al-Jamaliyah Bihara
al-Rum, 1974), h. 9.
2ODrewes & Brekel, The Poems...h. 52.
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Asalnya tiada bersiang malam
Di laut itu ‘Glam nin karam.?*
Kembalinya ciptaan kepada Pencipta ini dipertegas lagi oleh Hamzah

Fansuri: “Akan semesta sekalian pun demikian; asalnya daripada Allah,

pulang pun kepada Allah, bukan daripada tiada pulang kepada tiada”.??

Antropo-ontologi: Al-Insan al-Kamil.

Sepanjang sejarah filsafat, para filosof telah berusaha mencari
jawaban atas pertanyaan, “manusia itu siapa?”. Pertanyaan ini lebih mengarah
kepada upaya mendekati manusia dari sudut pengalaman manusia itu sendiri.
Sebaliknya, pertanyaan: “manusia itu apa?”, ternyata telah menimbulkan
spekulasi bagi para pemikir untuk mencari jawaban yang esensial tentang
manusia.’*®

Dalam sejarah Filsafat Yunani, manusia mendapat perhatian penuh
sejak masa Plato, dan selanjutnya dikembangkan oleh Aristoteles (384-322
SM) yang mengarahkan perhatiannya ke bidang etika. Fase berikutnya
berkembang ke pemikiran etik dan religi, sehingga filsafat menjadi sebuah
ajaran. Seperti Plotinus yang menyatakan, bahwa tujuan hidup manusia
adalah mencapai persamaan dengan Tuhan.?** Bahkan sampai kepada para
pemikiran modern pertanyaan tentang manusia itu masih dikemukakan.
Mereka tidak hanya menggunakan premis-premis filosofis, melainkan
menggali dari sumber yang lebih diyakini keabsahannya, yaitu Alquran.”®®
Namun jawaban yang diperoleh tidak pernah memuaskan, sehingga dikatakan

oleh Louis Leahy dalam judul bukunya, “manusia itu sebuah misteri”.?®

*Ibid., h. 134.

2%2gyed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 318.

2%john W.M. Veihaar, S.J, Identitas Manusia dan Psikiatri Abad ke-20 (Jakarta:
BPK-GM, 1993), h. 11.

2% jhat: P.A. Van der Weij, Filsuf-Filsuf Besar tentang Manusia, Trans. K. Bertens
(Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, 1991), h. 12. Muhammad Hatta, Alam Pikiran Yunani
(Jakarta: Tintamas, 1966), h. 34.

2| jhat: Dirk Bakker, Man in the Quran (Amsterdam: Drukkerij Holland N.V,
1965); Abbas Mahmud Akkad, Manusia Diungkap Quran (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1993).
Maurice Bucaille, telah mencoba “menggali” manusia dari sudut sains, dan dibandingkan
dengan Bibel dan Al-Quran. Lihat: Maurice Bucaille, Asal-Usul Manusia Menurut Bibel, Al-
Quran dan Sains, Trans. Rahmani Astuti (Bandung: Mizab, 1994).

2%|_guis Leahy, Manusia Sebuah Misteri (Jakarta: Gramedia, 1984).
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Sebagaimana para filosof, para sifi pun telah mencoba mencari
jawaban serupa, dengan melakukan pendekatan dari aspek internalnya (batin,
rith, nafs), sebagaimana yang dilakukan oleh Al-Ghazali.*®" Demikian pula
halnya dengan Ibn ‘Arabi, ia mengkaji manusia dengan pendekatan mistis-
ontologis, sehingga teorinya ini dikenal dengan sebutan al-insan al-Kamil
(Manusia Sempurna/ The Perpect Man).?*® Berbeda dengan sains modern
yang hanya menekankan segi fisiologis manusia, filsafat dan tasawif Islam
memandang manusia sebagai makhluk dua-dimensional, yakni memiliki
unsur fisik dan juga non-fisik. Akibatnya manusia dipandang jauh lebih
komprehensif daripada yang dipandang dalam sains modern. Manusia
menduduki posisi yang sangat tinggi baik dalam hubungannya dengan ‘alam,
maupun dengan Tuhan, Pencipta ‘alam. Karena itu, maka tak heran kalau ada
yang memandang manusia sebagai “tujuan akhir penciptaan”, sebagai wakil
Tuhan (khal#fah), dan sebagai cermin Tuhan (teomorfis). Sebagai
konsekwensi logis dari pandangan teomorfis ini, maka manusia dipandang
sebagai cermin bagi realitas itu sendiri. Sebenarnya seluruh ‘alam dipandang
cermin bagi Tuhan. Tetapi sementara ‘alam yang lain, hanya mampu
memantulkan sebagian dari sifat-sifat Tuhan yang tak terbatas, manusia
berpotensi untuk dapat memantulkan semua sifat Tuhan. Dan potensi itu akan
terealisasi hanya ketika manusia mencapai tingkat kesempurnaannya, yaitu
Insan Kamil. Insan kamil disebut cermin Tuhan, karena ia telah menjadi
tempat ber-tajall -nya (manifestasi) sifat-sifat, tindakan, nama-nama, bahkan
esensi (Zat) Tuhan. Sehingga apapun yang diperbuatnya semuanya
merefleksikan kehendak dan perbuatan Tuhan.**

Menurut Khaja Khan, kata insan dipandang berasal dari turunan

beberapa kata, misalnya uns yang artinya salah. Sedang yang lain

*penelitian mengenai konsep manusia menurut Al-Ghazali, telah dilakukan secara
mendalam. Misalnya oleh Ali Isa Othman, The Concept of Man in Islam in the Writings of
Al-Ghazali, Trans. Johan Smit, dkk (Bandung: Pustaka Salman ITB, 1987); Muhammad
Yasir Nasution, Manusia Menurut Al-Ghazali (Jakarta: Rajawali Press, 1988).

2% ihat: A.E. Affifi, A Mystical Philosophy of Muhyid Din Ibnul Arabi, Trans.
Sjahrir Mawi (Jakarta: Gaya Media Pratama, 1989), h. 99-130.

2 Mulyadhi Kartanegara, Gerbang Kearifan: Sebuah Pengantar Filsafat Islam
(Jakarta: Lentera Hati, 2006), cet. I, h. 119-120.
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memandangnya berasal dari nas, pelupa, karena manusia hidup di dunia
dimulai dari pelupa, dan berakhir dengan terlupa. Pendapat lain, berasal dari
kata ‘ain san, “seperti mata”. Manusia adalah mata, dengan mana Tuhan
menurunkan sifat dan asma’-Nya secara terbatas; al-Insan al-Kamil
karenanya merupakan cermin pantulan dari sifat dan asma’ Tuhan.*® Dalam
pandangan Nicholson, Ibn ‘Arabi adalah orang yang pertama Kkali
menggunakan ungkapan al-Insan al-Kamil sebagai suatu istilah teknis.*** 1bn
‘ArabT membedakan antara Manusia Sempurna pada tingkat universal atau
kosmik dan Manusia Sempurna pada tingkat partikuler atau individu.
Manusia Sempurna pada tingkat universal, sebagaimana yang dikatakan
Chittick, adalah hakikat manusia sempurna, yaitu model asli yang abadi dan
permanen dari manusia sempurna individual; sedangkan manusia sempurna
pada tingkat partikuler adalah perwujudan manusia sempurna, yaitu para nabi
dan para wal7 Allah.>* Ketika Ibn ‘Arabi berbicara tentang “manusia” (al-
insan), biasanya yang dimaksud adalah “manusia sempurna” (al-insan al-
kamil), baik pada tingkat universal maupun pada tingkat partikular.

Ibn ‘Arabi mengatakan bahwa ‘Glam adalah cermin Tuhan. ‘Alam
mempunyai banyak bentuk yang jumlahnya tidak terbatas. Karena itu, dapat
dikatakan bahwa Tuhan memiliki banyak cermin yang jumlahnya tidak
terbatas. Ibarat seseorang yang berdiri di depan banyak cermin yang ada di
sekelilingnya, Tuhan adalah Esa tetapi bentuk atau gambar-Nya sebanyak
cermin yang memantulkan bentuk atau gambar itu. Kejelasan gambar pada
suatu cermin tergantung kepada kualitas kebeningan cermin itu. Semakin
bening atau bersih suatu cermin, semakin jelas dan sempurna gambar yang

dipantulkannya. Cermin paling sempurna bagi Tuhan adalah Manusia

39K han Sahib Khaja Khan, Studies ...h. 78.

1R A. Nicholson, Studies...h. 77; Sayyed Hossein Nasr, Three Muslim Sages...
h. 110.

02\ C. Chittick, ‘“Microcosm, Macrocosm, and Perfect Man in the View of Ibn
‘Arabi,” Islamic Culture 63 i-ii (1989), h. 1.
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Sempurna, karena ia memantulkan semua nama dan sifat Tuhan, sedangkan
makhluk-makhluk lain memantulkan hanya sebagian nama dan sifat itu.*®

Setiap makhluk adalah lokus penampakan diri (majla, mazhhar)
Tuhan dan Manusia Sempurna adalah lokus penampakan diri Tuhan yang
paling sempurna. Artinya, gambar Tuhan terlihat secara sempurna pada
Manusia Sempurna karean ia menyerap semua nama dan sifat Tuhan secara
sempurna dan seimbang. Pandangan ini sesuai dengan teori Ibn Arabi
tentang tafadhil, keadaan bahwa sebagian makhluk melebihi sebagian yang
lain. Tafadhiil menunjukkan hirarki, baik pada nama-nama Tuhan maupun
pada makhluk-makhluk-Nya. Itensitas penampakan nama-nama Tuhan pada
masing-masing makhluk bervariasi sesuai dengan “kesiapan” (isti’dad)
masing-masing makhluk untuk menerima penampakan itu. Manusia
mempunyai “kesiapan” paling besar menerima penampakan nama-nama
Tuhan. Apabila makhluk-makhluk lain hanya bisa menerima penampakan
sebagian nama Tuhan, maka manusia bisa menerima penampakan semua
nama Tuhan.**

Sifat asli atau primordial manusia sebagai makhluk teomorfis yang
mempunyai potensi untuk menerima penampakan semua nama Tuhan,
didasarkan pada hadis, “Sesungguhnya Allah telah menciptakan Adam
menurut bentuk-Nya”. Manusia diciptakan “menurut bentuk Allah”. Ini
berarti bahwa manusia diciptakan “menurut bentuk semua nama-Nya yang
lain”. Itulah sebabnya mengapa Allah mengatakan bahwa “Dia telah
mengajari Adam semua nama” (Q.S.Al-Bagarah/2: 31). Dengan sifat
teomorfisnya itu, manusia dapat memperlihatkan suatu variasi tak terbatas
nama-nama dan sifat-sifat Tuhan; nama dan sifat Tuhan yang mana pun dapat
muncul dan tampak pada manusia. Kesempurnaan manusia terletak pada apa
yang disebut “perpaduan”,”’pencakupan”, atau “sintesis” (jam iyyah), atau

“paduan”, “cakupan”, atau “totalitas” (majmu’). “Perpaduan” berarti bahwa

%Kautsar Azhari Noer, Tasawuf Perenial: Kearifan Kritis Kaum Siif7 (Jakarta: PT.
Serambi IlImu Semesta, 2003), cet. I, h. 120.
**Ipid., h. 20-21.
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manusia memadukan atau mencakup dalam dirinya semua nama dan sifat
Tuhan serta semua realitas ‘@lam.*® Ibn ¢ Arab mengatakan:

Apa sifat Adam? Jawabnya adalah: jika engkau menghendaki, sifatnya
adalah kehadiran Ilahi; jika engkau menghendaki, (sifatnya) adalah totalitas
nama-nama Ilahi, jika engkau menghendaki, (sifatnya) adalah (sebagaimana
dinyatakan dalam) perkataan Nabi saw. ‘“Sesuungguhnya Allah telah
menciptakan Adam menurut bentuk-Nya”. Jadi, ini adalah sifatnya. Ketika
Dia menyatukan kedua tangan-Nya untuk penciptaan Adam, kita mengetahui
bahwa Dia memberi Adam sifat kesempurnaan dan menciptakannya sebagai
yang sempurna, yang mencakup. Karena alasan ini, ia menerima semua nama.
Maka, ia adalah totalitas ‘alam dari segi realitasnya.*®

Karena itu, Nabi saw. berkata tentang penciptaan Adam, yang
merupakan rancangan yang mencakup sifat-sifat kehadiran Ilahi, yang
merupakan zat, sifat-sifat, dan perbuatan-perbuatan: “Sesungguhnya Allah
telah menciptakan Adam menurut bentuk-Nya”. Bentuknya tidak lain dari
kehadiran Ilahi. Ia menciptakan dalam miniatur mulia ini, yang merupakan
Manusia Sempurna, semua nama [lahi dan realitas-realitas apa yang keluar
dari ia3lo<7e dalam makrokosmos yang terpisah. Tuhan menjadikannya roh bagi
‘alam.

Dari kutipan di atas menjelaskan bahwa “bentuk-Nya” (shuratuhu)
adalah “kehadiran Ilahi” (al-hadhrah al-/lahiyyah) yang identik dengan
nama-nama Tuhan, yang meliputi nama-nama zat, nama-nama sifat dan
nama-nama perbuatan. Keidentikan “bentuk Allah” dengan semua nama-Nya
dikatakan oleh Ibn ‘Arabi “semua nama Ilahi terpaut padanya (yaitu Adam,

manusia) tanpa pengecualian. Maka, Adam muncul menurut bentuk nama

Allah, karena nama ini mencakup semua nama Iahi” %%

Konsekuensi ontologis sifat teomorfis manusia, yang mencakup
semua nama Ilahi yang menampakkan dirinya pada ‘alam sebagai
keseluruhannya, adalah bahwa ia mencakup semua realitas ‘alam. Manusia
adalah “totalitas ‘alam” (majmu’ al- ‘alam). Karena itu, manusia menurut Ibn
“Arabi disebut “miniatur ‘a@lam” (mukhtashar al- ‘alam) atau “‘alam kecil”
atau “mikrokosmos” (al- ‘@lam al-shaghir). Bila manusia menurut Ibn ‘Arabi
disebut “‘alam kecil” atau “mikrokosmos”, maka ‘alam olehnya disebut

“‘alam besar” atau “makrokosmos” (al-‘alam al-kabir). Biasanya pula,

%1bid., h. 122.

%Ibn ¢ Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah (Beirut: Dar al-Fikr, t.t), h. 67.

*bn ‘Arabi, Fusus al-Hikam, Abu al-‘Ala “Afifi (ed) (Beirut: Dar al-Kitab al-
‘Arabi, 1980), h. 199.

%bn “ Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah...h. 124.
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manusia oleh stft disebut “manusia kecil” atau “mikrokosmos” (al-insan al-
shaghir) dan ‘alam olehnya disebut “manusia besar” atau “makrokosmos”
(al-insan al-kabir).

S.A.Q. Husaini mencatat bahwa terdapat empat kategori manusia
menurut Ibn “Arabi. Pertama, al-Insan al-Kabir (Makrokosmos), yakni
bahwa jagad raya ini diciptakan menurut bentuk (nama) Allah. Artinya,
dalam diri manusia tercakup semua nama dan sifat Tuhan, serta semua
realitas ‘@lam. Keseluruhannya itu adalah ‘“manusia besar” atau
“makroantropos” yang diidentikkan dengan wujiid Tuhan. Kedua, al-/nsan al-
al-shaghir, yang berarti “manusia kecil”, atau “mikroantropos”, karena
manusia adalah “totalitas ‘a@lam”, sehingga dikatakan “miniatur ‘@lam” atau
“mikrokosmos”. Ketiga, al-Insan al-Kamil (Manusia Sempurna), yakni
manusia yang telah mampui meninggalkan nafsu hewani dan menyatakan
Tuhan berada dalam diri mereka. Manusia seperti ini merupakan refleksi
kesempurnaan terhadap semua kualitas Ketuhanan. Keempat, al-Insan al-
Hayawan (manusia binatang), yakni manusia yang telah merosot citra
kemanusiaannya karena menuruti hawa nafsunya. Mereka adalah binatang
yang berbentuk manusia.>®

Secara garis besar, Toshihiko lzutsu mengklasifikasikan al-insan al-
Kamil menjadi dua kelompok besar, yaitu Manusia Sempurna sebagai
kosmos, dan Manusia Sempurna sebagai individu. Pada klasifikasi pertama,
dinamakan kosmos karena Tuhan menyatakan Diri-Nya (tajall) dalam
bentuk yang paling sempurna pada diri manusia. Dengan kata lain, manusia
adalah Yang Mutlak, karena hakikatnya “mencakupi/ comprehensiveness”
seluruh atribut Tuhan, atau karena Tuhan “mewuwjid” dalam diri Adam” .3

‘Alam semesta ini merupakan pengejawantahan eksistensi Tuhan, baik
asma, sifat, af’al, maupun atribut lainnya. Bahkan, secara ontologis, karena

seluruh ciptaan (makhlugat) berasal dari emanasi (al-faidh)-Nya, maka wujid

93 A.Q. Husaini, The Pantheistik Monism of Ibn Arabi (Lahore: Sh. Muhammad
Ashraf, 1970), h. 99.
3197 oshihiko Izutsu, Sufism and Taoism...h. 247.
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‘alam semesta ini juga merupakan Wujiid-Nya, meskipun bukan wujid
hakiki, melainkan wujiid nisbi. Begitu pula manusia, sejak proses
penciptaannya yang pertama kali telah memiliki sifat asli (isti 'dad ashli) atau
primordial sebagai makhluk teomorfis. Sifat asli ini mempunyai potensi untuk
menerima penampakan semua nama “Tuhan”, didasarkan pada sebuah hadis,
“Allah telah menciptakan Adam menurut bentuk al-Rafman; Allah telah
menciptakan Adam menurut bentuk-Nya”.*** Adam yang dimaksud di sini
bukanlah Adam historis, sebagai bapak manusia, melainkan manusia dalam
arti universal, atau hakikat manusia.

Manusia diciptakan “menurut bentuk Tuhan”, berarti manusia dicipta
“menurut bentuk semua nama-nya yang lain”. Dengan kata lain, nama dan
sifat Tuhan yang mana pun dapat muncul dan tampak pada manusia.
Konsekuensi ontologis dari sifat teomorfis manusia, yang mencakup semua
nama Il1ahi, yang menampakkan dirinya pada ‘@lam sebagai keseluruhannya,
adalah bahwa ia mencakup semua realitas ‘alam. Karena itu, manusia
menurut Ibn ‘Arabi disebut “miniatur ‘a@lam” (mukhtashar al-‘alam) atau

“‘alam kecil” atau “mikrokosmos” (al-‘alam al-shaghir). Sedangkan jagad
312

13X~

raya disebut “ ‘@lam besar” atau “makrokosmos” (al- ‘alam al-kabir).

Sejalan dengan itu, bagi Hamzah Fansuri, meskipun ‘a@lam manusia itu
kecil, namun hakikatnya meliputi ‘Glam besar. “Alam insani sungguhpun
saghir, hakikatnya muhit akan ‘alam kabir, ialah barzakh akan sekalian
ibarat, sebab inilah fahim akan sekalian isyarat, seperti air barzah ombak dan
laut” %'

Kata barzakh pada kutipan di atas, secara etimologis berarti “tanah

genting”, simbol keadaan perantara; atau suatu prinsip perantara.?’14 Menurut

ﬁ)ﬂ&&eé‘&‘éﬁ@jﬁ)}é&&ajﬁ\dﬁr"

Lihat: Al-Bukhari, Shahih Bukhari, Kitab al-Isti’zan (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Timiyyat, 1412/1992), juz VI, h. 163; Ibn Hanbal, Musnad (Beirut: Dar al-Ma’rifat, t.t), juz
I, h. 344.

312K qutsar Azhari Noer, Ibn ArabZz Wa/dat...h. 129.

313Harun Hadiwidjono, Man in the Present...h. 79.

314 Al-Barzakh: the isthmus; symbol of an intermediate state or of a mediating
principle. Titus Burckhardt, An Introduction...h. 143.
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S.A.Q. Husaini, karena manusia memiliki dua aspek, Ketuhanan (lahut) dan
keduniaan (nasut), dia adalah suatu pembatas, perantara, antara Tuhan dan
dunia, seperti batas antara terang dan gelap.®® A.E. Affifi memandang,
Manusia Sempurna sebagai suatu tahapan antara (barzakh), bukan dalam
pengertian suatu “wujiid” (entity) di antara Tuhan dan ‘@lam, Yang Kudus
dan manusia, melainkan dalam pengertian menjadi satu-satunya makhluk
yang menyatukan dan memanifestasikan keadaannya secara sempurna.®'®

Kesempurnaan manusia terletak pada apa yang disebut “perpaduan”,
“cakupan/ comprehensiveness”, yakni bahwa manusia memadukan atau
mencakup dalam dirinya semua nama dan sifat Tuhan, dan semua realitas
‘alam. Akan tetapi, “perpaduan” pada manusia di sini, berarti pula perpaduan
sifat-sifat Tuhan yang berlawanan; yang termanifestasi pada dirinya dan pada
‘alam. Dalam Fushush al-Hikam, Ibn ‘Arabi berkata: “Ia adalah manusia,
yang baru, yang azali; ia adalah bentuk yang kekal, yang abadi, dan kata
(kalam! Logos) yang memisahkan dan yang memadukan”.®'’ Secara fisik,
manusia adalah baru (Aad&), dan dari aspek teomorfisnya atau aspek
Ilahiyahnya, ia adalah azali (azali). Sedangkan pengertian al- kalimat al-
fasiat (kata yang memisahkan), adalah bahwa manusia berdiri sebagai batas
pemisah atau pembeda antara Tuhan dan ‘alam. Oleh karena itu, manusia
kadang disebut barzakh, yang berarti perantara antara Tuhan dan ‘alam.

Manusia Sempurna, selain sebagai “pemisah”, ia juga berfungsi
“memadukan” (al-kalimat al-jami’ar) antara semua nama Tuhan, sifat Tuhan
dan sifat-sifat kemakhlukan. Ibn ‘Arabi mengungkapkan:

Allah menyatukan kedua tangan-Nya untuk (penciptaan) Adam
semata-mata sebagai kehormatan baginya. Karena alasan ini, Dia
berkata kepada Iblis: “Apa yang mencegahmu melakukan sujid kepada
apa yang Aku ciptakan dengan kedua tangan-Ku?”. Apa yang
mencegahnya adalah fakta sesungguhnya bahwa Adam menyatukan dua

3155 A.Q. Husaini, The Pantheistik Monism...h. 100.
318 E. Affifi, A Mystical Philosophy...h. 119.
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Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Futihat ... jilid 1, h. 50.
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bentuk ‘alam dan bentuk al- Haqq; dan keduanya adalah dua tangan al-
Haqq. 8
“Kedua tangan: yang dimaksud di sini, menurut Kautsar, adalah

nama-nama Tuhan yang berlawanan dan dapat ditafsirkan sebagai “nama-
nama aktif’ (al-asma’ al fa’iliyyat) dan “nama-nama reseptif”’ (al-asma’ al-
gabiliyyat). “Nama-nama aktif” sendiri saling berlawanan, seperti Yang
Mahaindah (al-Jami) dan Yang Mahaagung (al-Jald), Yang Mahahalus (al-
Lath#) dan Yang Mahapenindas (al-gahhar), Yang Memberi Manfaat (al-
nafi’) dan Yang Mendatangkan Bahaya (al-darr). Demikian pula “nama-
nama reseptif” sendiri juga saling berlawanan, seperti Yang Maharamah (al-
an®) dan Yang Pemalu (al-ka’i), Yang Penuh Harapan (al-r@i’) dan Yang
Penakut (al-Kha'if), Yang Mengambil Keuntungan (al-muntafi’) dan Yang
Menerima Bahaya (al-mutadharrir).%*

Hamzah Fansuri dalam Asrar al-Arifin menulis:

Lagi firman Allah: Khalagtu bi yadayya, Kujadikan dengan kedua
tangan-Ku. Kedua tangan itu yakni Qudrat dan Iradat juga, tiada seperti
tangan makhluk. Pada suatu ibarat, kedua tangan itu yakni Jamal dan
Jalal, Jamal misal tangan kanan, Jalal misal tangan kiri. Sekalian yang
baik menjadi darigada yang kanan, sekalian yang jahat menjadi
daripada yang kiri.>%

Manusia  Sempurna memiliki  kapasitas  “perpaduan”  atau
“pencakupan” semua sifat dan nama Allah, termasuk sifat insaniyyah sendiri,
meskipun sifat-sifat tersebut saling bertentangan. Perpaduan pertentangan-
pertentangan ini, meminjam istilah Kautsar, disebut coincidentia oppositorum
(al-jami’ bayn al-adhdad).***

Dalam relevansinya dengan hadis, “Sesungguhnya Allah telah
menciptakan Adam menurut bentuk al-Rasmdn, Hamzah Fansuri

menjelaskan: “maka ditakhshishkan Allah Subhdanahu wa Ta’ala atas rupa

¢ gancililalancidlaiale (bt 1 3¢] gLy JEiY A0 a Yl aanled™
Gadllalar 5 3adlb ) gua galladli ) gua(i ) gl Gadaan(ne ) salag”
Ibid., h. 55.
3 autsar Azhari Noer, Ibn ‘Arab# Wahdat...h. 129-130.
3205yed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 264.
$21Kautsar Azhari Noer, Ibn ‘Arabi: Wahdat...h. 129-130; Syed Muhammad Naguib
Al-Attas, The Mysticism...h. 269.
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Rahman itu, yaitu tiada bercerai dengan nama Allah Ta’ala (yakni Rahaman
itulah wujiid semesta sekalian ‘alam). Adapun suatu ibarat, Adam pun suatu
‘alam lagi; pada Syari’at ‘alam shaghir, pada Haqiqat ‘alam kabir.**

Dari keterangan di atas, nampak jelas pandangan Hamzah Fansuri,
yakni manusia sebagai ‘alam shaghar (mikrokosmos) dapat menjadi
representasi ‘alam kabir (makrokosmos), dan oleh karenanya ia menjadi
barzakh, perantara, penghubung, antara Tuhan dengan segala penampakan
(tajall})-Nya, sebagaimana halnya “air menjadi penghubung antara ombak
dan laut”. Nampaknya, konsepsi Hamzah Fansuri ini merupakan kelanjutan
dari apa yang telah dikemukakan Ibn ‘Arabi dalam bukunya Futihat al-
Makiyyat: “Maka sesungguhnya nama-nama Ilahi itu adalah barzakh antara
kita dan al-Mussamma (obyek Yang Dinamai), nama-nama itu mempunyai
penglihatan kepada-Nya, karena mereka adalah nama-namaNya, dan nama-
nama itu mempunyai penglihatan kepada kita, karena mereka memberikan
kepada kita akibat-akibat yang berasal dari Obyek Yang Dinamai. Maka
nama-nama itu membuat Obyek Yang Dinamai diketahui dan membuat kita
diketahui.**

Dengan demikian jelaslah, kedudukan manusia sebagai mikrokosmos
yang mencakup seluruh nama-namaNya, menjadi barzakh antara Tuhan dan
‘alam, antara al- Hagq dan al-Khalg, antara Yang Eka dan keanekaan. Begitu
pula, manusia sebagai representasi yang mencakup seluruh makrokosmos,
maka segala yang ada pada makrokosmos ini tentu juga terdapat pada
manusia. Dikatakan oleh Nicholson, “Manusia Sempurna mencakup seluruh
atribut Ketuhanan yang nampak”.** Hamzah Fansuri dalam Syarab al-
‘Asyiqin mengungkapkan:

Seperkara lagi, tatkala ia memandang di luar dirinya, barang

dilihatnya dirinya juga; barang dipandangnya dirinya juga dipandangnya,

3225yed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 263.
(lariladin pali) jRailed gdlan) Lad gSCpadl) Rilglh canallCyns glidiu 5 g 8™
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Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Futihat ... jilid 11, h. 203,
32R.A. Nicholson, The Mystics...h. 83.
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karena kepada Ahl al-agigah ‘alam dengan dirinya esa juga, tiada dua tiga.
Apabila ‘alam sekalian dengan dirinya esa, niscaya barang dilihatnya dirinya
juga dilihatnya. Seperti sabda Rasulullah (salla’Llahu ‘alayhi wa sallam));
Ra’aitu rabbi bi ‘aini rabbi yakni kulihat Tuhanku dengan mata rahmat
Tuhanku.®®

Kebersatuan wujiid manusia dengan selain dirinya, harus dipahami
dalam konteks pengejawantahan tajall; Zat Mutlak yang tersebar di ‘alam
semesta. Kesemuanya ini pada hakikatnya telah tercakup dalam diri manusia.
Oleh karena itu dapat dikatakan, manusia adalah bayang-bayang dari Realitas
Mutlak. “Adapun rupamu itu rupa bayang-bayang jua, dan namamu itu gelar-
gelaran jua. Daripada ghaflatmu kau sangka engkau bernama dan berupa.
Kata Ahlu’l-Sulitk yang bernama itu bukan namamu, dan yang berupa bukan
rupamu. Seyogya dipandang Yang Empunya Rupa dan Yang Empunya Nama
supaya terbuang namamu dan rupamu.*?

Konteks di atas menggambarkan bahwa Hamzah Fansuri menyebut
manusia sebagai bayang-bayang yang tidak memiliki wujiid sesungguhnya,
karena pemilik wujiid yang hakiki hanyalah Yang Empunya Rupa dan Yang
Empunya Nama, yaitu Tuhan. “Adapun dirinya itu, sungguh pun beroleh
nama dan rupa jua, hagigatnya rupanya dan namanya tiada. Seperti bayang-
bayang dalam cermin; rupanya dan namanya ada haqiqatnya tiada, seperti
sabda Nabi (salla’Liahu ‘alayhi wa sallam!): al-mu’'minu mir’at al-mu 'min,
yakni: Yang mu’min itu cermin samanya mu’min. Artinya yakni Nama Allah
Mu’min. Maka hamba-Nya yang khash pun namanya mu’min”.**’

Bagi Hamzah Fansuri, setiap yang mawjud atau ‘alam merupakan
cermin bagi Allah, sedangkan ‘alam mempunyai banyak bentuk yang
jumlahnya tidak terbatas. Karena itu, dapat dikatakan, bagi Tuhan terdapat
banyak cermin yang jumlahnya tidak terbatas pula. Ibarat seseorang berdiri di

depan banyak cermin yang ada di sekelilingnya, Tuhan adalah Esa, namun

325gyed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 309.
32%1bid., h. 282.
%271bid., h. 331.
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bentuk atau gambar-Nya banyak. Kejelasan gambar pada suatu cermin
tergantung kepada kualitas kebeningan cermin itu. Semakin bening atau
bersin suatu cermin, semakin jelas atau sempurna gambar yang
dipantulkannya. Cermin paling sempurna bagi Tuhan adalah manusia
Sempurna (al-Insan al-Kamil), karena ia memantulkan semua nama dan sifat
Tuhan, sementara makhluk lain memantulkan hanya sebagian nama dan sifat
itu. Al-Taftazani, menegaskan: “kemunculan Manusia Sempurna, menurut
Ibn ‘Arabi, adalah esensi kecemerlangan cermin ‘Glam” %%

Manusia Sempurna (al-Insan al-Kamil), adalah Manusia Sempurna
pada level kosmos atau universal. Pada level lain, al-insan al-kamil sebagai
individu, ternyata tidak setiap manusia mampu menyandang gelar ini. Dalam
konteks ini, Ibn ‘Arabi menunjukkan perbedaan antara Manusia Sempurna
(al-Insan al-kamil) dengan Manusia binatang (al-/nsan al-hayawan). Dari
separasi jenis ini, ia ingin menegaskan bahwa tidak semua orang dapat
menjadi Manusia Sempurna, melainkan hanya orang-orang tertentu saja yang
mampu meraihnya, yaitu para nabi dan wali Allah. Yang disebut terakhir ini
oleh Izutsu disebut: The Perfect Man as an individual.**°

Ibn ‘Arabi memandang, bahwa Manusia Sempurna diidentikkan
dengan “hamba Tuhan” (“abd rabb), yakni manusia yang jiwa dan kalbunya
suci, bebas dari hawa nafsu dan ikatan badaniah, dan menyikap realitas-
realitas segala sesuatu. Ini disebut golongan ‘arifin (gnostik). Manusia jenis
ini berada dalam keadaan “formasi ukhrawi” (al-nasy’at al-ukhrawiyat),
meskipun secara lahiriyah tampak dalam keadaan “formal duniawi” (al-
nasy’at al-dunyawiyat). Dia akan mengetahui Allah dari segi tajall~Nya
kepadanya, bukan dari segi nalar rasionalnya. Bahkan mengetahui Allah
dengan penyikapan intuisi (kasyf) dan rasa (dzawq), bukan dengan akal (‘aqg/).
Namun, ini bukan berarti Ibn ‘Arabl mengabaikan peran akal, melainkan

menempatkannya pada wilayah kekuasaannya.**

Alladi3 ] yadha i o oS Gl ie 5 o M1l i) g da™
Al-Taftazani, ...h. 203.
39T oshihiko Izutsu, Sufism and Taoism...h. 247.
$0Muhyiddin Ibn ¢Arabi, Futihdt ... jilid 1, h. 186.
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Orang-orang ‘Arifin akan mengetahui Tuhan melalui penyikapan
intuitif, kesaksian dan rasa. la melihat Tuhan dalam lokus penampakan-Nya
dan mengakui-nya dalam segala bentuk, sehingga apa pun yang
dipandangnya adalah serba Tuhan. Ini sesuai dengan pernyataan Tuhan dalam
Alquran: “Maka kemanapun kamu menghadap, di situ ada wajah Allah”.**
Manusia seperti ini adalah gnostik, atau manusia Sempurna, yang kalbunya
menerima tajall i al- Hagq dan mengalami perubahan setiap saat sesuai dengan
perubahan bentuk tajall 7al- Haqq kepadanya.®*

Hamzah Fansuri pun mengakui, bahwa golongan ‘Arifin (gnostik)
inilah sesungguhnya yang mampu mencapai taraf kesempurnaan, yang
menurutnya disebut tamam (sempurna).

Jika dipalu orang atau dipermaki orang af’al Allah juga dilihatnya,
tiada af’al orang yang lain dilihatnya; niscaya dirinya, barang dijabatnya
dirinya juga dijabatnya, karena firman Allah Ta’a@’a: Fa aynama tuwalli
fasamma wajh Allah, yakni: Barang kemana kamu hadapkan muka kamu di
sana ada Allah. Karena ini maka kata Ahlu’l- Haq@at sekalian makhligat diri
kita juga...sekalian sama padanya, karena makna aynama tuwallu fasamma
wajh Allah terlalu nyata padanya. Barangsiapa mendapat ma’na aynama
tuwallii fasamma wajh Allah tamam. Niscaya barang dipandangnya wajh
Allah juga dilihatnya.®

Orang-orang ‘Arifin (gnostik) yang oleh Ibn ‘Arabi disebut “hamba
Tuhan” (‘abd rabb), oleh Hamzah fansuri dipertegas lagi menjadi “hamba
Allah” (‘abd Allah). Dinyatakan dalam syairnya, bahwa seorang hamba Allah
yang sesungguhnya, bukanlah mereka yang hanya menyembah Allah semata
tanpa “menyatukan” diri dengan Yang Disembah, dan menyadari “kehadiran”
Tuhan dalam dirinya.

Ayat ini dibawa Rastl Allah

®1Q 5. Al-Bagarah/2 ; 115. Ay am ) ol gd e
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%32 jhat: Toshihiko lzutsu, Sufism and Taoism...h. 255-261; Muhyiddin Ibn ‘Arabr,
Futihat ... jilid 1, h. 185.
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Yakni, fa aynama tuwallu fasamma wajh Allah

Jika engkau sampai bernama ‘abd Allah

Jangan ditakhshishkan manzil menyembah Allah.**

Adapun kebalikan dari Manusia Sempurna, adalah manusia binatang

(al-insan al-hayawan) yang oleh Ibn ‘Arabi diidentikkan dengan ‘“hamba
nalar” (‘abd nazhar).*®*® Yang dimaksud adalah orang yang terikat kepada
badan dan hawa nafsunya, tidak mengetahui realitas-realitas segala sesuatu
dan hijab tebal antara hamba dan Rabb-nya. Manusia kategori ini berada
dalam “formasi duniawi” (al-nasy’at dunyawiyat). la mengetahui Tuhan
dengan nalar pikiran, dengan akal. Dengan demikian, ia telah mereduksi
Tuhan menjadi sesuatu yang rasional belaka. Oleh karena itu, Hamzah
melalui tutur nasehatnya, melarang mengikuti orang yang demikian.

Karena ini maka kata Ahlu’l-Sulitk, bahwa mengenal Allah itu fardhu
dan menyembah Allah itu pun fardhu seqadar kuasa kita. Jangan tagsir
dan jangan mencari kebesaran dunya dan arta banyak-lebih daripada
guwwat pagi dan petang-dan jangan masyghulkan anak-isteri dan jangan
makan tidur seperti binatang, karena manusia terlalu mulia pada Allah
Ta’ala. Yogya kita ketahui kemuliaan diri kita. Yakni barangsiapa
berma’rifat dan berbuat ‘ibadat banyak, orang itulah mulia pada Allah
Ta’ala; barangsiapa tiada berma’rifat dan ber’ibadat, orang itulah nagish
hukumnya.**®

Hamzah Fansuri mengungkapkan dalam syairnya:

Aho segala kita yang menyembah hawa
Kerjamu terlalu ghawa

Tempat gab gawsayn aw adna

Tiada antara kening tempatmu raya

Qab gawsayn itu terlalu ‘ujab

Akan tamtsil jua kepada ulu al-bab

Barangsiapa fana’ daripada sekalian hisab

Beroleh Tuhan tiada dengan Aijab. >’

Pada syair didaktis ini, Hamzah Fansuri mengingatkan kepada orang

yang terlalu memperturutkan hawa nafsunya, bahwa perbuatan semacam itu

sangat keliru (ghawa). Mereka tidak menyadari bahwa Tuhan selalu

% Drewes & Brekel, The Poems...h. 62.

$%*Muhyiddin Ibn ¢Arabi, Futihdt ... jilid 1, h. 186.

$%65yed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 298-299.
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mengawasi gerak-geriknya, karena dekatnya Tuhan itu seperti “dua ujung
busur panah bahkan lebih dekat lagi” (qab gawsayn aw adna),*® yakni dalam
diri manusia sendiri. Kedekatan Tuhan dengan manusia itu adalah suatu
misteri, sesuatu yang menakjubkan (‘ujab), yang tidak dapat dirasionalkan.
Ini merupakan tantangan dan contoh bagi para ahli pikir (ulu al-bab), yang
mengetahui Tuhan hanya melalui penalaran belaka. Oleh karena itu,
barangsiapa yang mampu melepaskan diri dari ikatan-ikatan duniawi (fana’),
yang senantiasa diperhitungkan (hisab) untung ruginya, niscaya akan
terbukalah tirai (kijab) yang membatasi manusia dengan Tuhan. Dengan
demikian, seseorang akan memperoleh derajat Manusia Sempurna (al-Insan
al-Kamil), karena telah mampu “menyatukan” dirinya dengan Tuhan. Dalam
syairnya Hamzah mengungkapkan:

Dengarlah olehmu hai orang kamil
Jangan menuntut ilmu yang bathil
Tiada bermanfaat kata yang jahil
Anda al- Haqq, Mansur inilah Washil

Mahbubmu itu tiada berha il

Pada aynama ruwallii jangan kau ghafil

Fasamma wajh Allah sempurna washil

Inilah jalan orang yang kamil.**

Pada dasarnya setiap manusia memiliki potensi untuk menjadi al-
Insan al-Kamil. Namun untuk mencapai ke arah itu, harus melalui suatu cara
yang disebut al-takhalliig bi akhldaq Allah (berakhlak dengan akhlak Allah),
sebagaimana yang diungkapkan Ibn ‘Arabi yang dikutip Kautsar. Yang
dimaksud dengan term ini adalah, “menafikan sifat-sifat kita sendiri dan
menegaskan sifat-sifat Allah yang telah ada pada diri kita, meskipun dalam
bentuk potensial”. Dalam konteks wahdat al-wujiid, takhallig berarti pula
menafikan wujid Kita dan menegaskan wujiid Allah, karena kita dan segala
sesuatu selain Allah tidak mempunyai wujid, kecuali dalam arti kias (majaz),

dan wujid yang sesungguhnya (/aqgiqi) hanya Allah.** Takhallig yang

380 S. Al-Najm/53: 9. o gl i gd B <
39Drewes & Brekel, The Poems...h. 84.
340K autsar Azhari Noer, Ibn Arabi: Wahdat...h. 139.
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paling sempurna adalah seperti yang dicontohkan Rastilullah saw. sehingga
hal ini diabadikan Allah dalam Alquran: “Dan sesungguhnya kamu benar-
benar berbudi pekerti (berakhlaq) yang agung”.341 Juga dalam hadis yang
populer disebutkan: “Aku diutus hanyalah untuk menyempurnakan akhlak
manusia”. *** Oleh Kkarena itu, menurut paham al-Insan al-Kamil, Nama
Muhammad saw. adalah perwujudan Manusia Sempurna yang paling
sempurna.

Bagi Hamzah Fansuri, mencontoh perbuatan Rastlullah saw.
merupakan suatu keniscayaan yang tidak boleh diabaikan, khususnya bagi
orang yang ingin memperoleh kesempurnaan hidup. Hamzah mengungkapkan
dalam Syarab al- ‘Asyiqin sebagai berikut:

Barangsiapa i’tigadnya sabda Rastlullah (sall@’Liahu alayhi wa
sallam!) tiada sungguh atau perbuatannya tidak benar, kafir-na izu billahi
minha-karena Nabi (sallda’Llahu alayhi wa sallam!) dijadikan Allah swt. lebih
daripada makhluk sekalian. Apabila ia lebih daripada makhluk sekalian,
niscaya barang perbuatannya benar, barang katanya sungguh. Barangsiapa
rindu akan Allah, Yogya kau tuntut perbuatan Nabi (salla@’Liahu alayhi wa
salllam!) maka sempurna rindu dan sempurna berma’rifat karena ia sempurna
dan sempurna memakai ilmu suliik. Barangsiapa tiada menurut fi /inya, ia itu
nagqish (kekurangan) dan sesat hukumnya, karena syari’at dan tharigat dan
haq@at itu pakaian Nabi.**®

Manusia ideal sebagai Manusia Sempurna yang diciptakan Hamzah
Fansuri, diuntai dalam “Syair Burung Pingai”, di mana Manusia Sempurna
digambarkan sebagai ‘ibarat Burung Pingai yang cantik dan indah.

Unggas pingai terlalu ‘asyig
Da’im bermain di kursi Khalig
Bangsanya Rahman yang fa’ig
Menjadi sultan terlalu /aiq

%10 5. Al-Qalam/68: 4, PO EQEACH
%2 Hadrs Bukharf. @YAYIa Saaaicdinlal)

35yed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 302.
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Unggas itu tahu berkata
Sarangnya di padang rata
Akan wujiidnya sekalian mata
Mengenal Allah terlalu nyata

Mazhar Allah akan rupanya
Asma’ Allah akan namanya
Mala’ikat akan tentaranya

Akulah washi akan katanya

Sayapnya bernama furqan
Tubuhnya bersurat Quran

Kakinya Hannan dan Mannan
Da’im bertengger di tangan Ra/sman

Rith Allah akan nyawanya

Sirr Allah akan angganya

Niir Allah akan matanya

Nir Muhammad da 'im sertanya

Liga’ Allah nama ‘isyginya

Shawt Allah akan bunyinya
Ra/man dan Rahim akan hatinya
Menyembah Tuhan dengan sucinya

Bumi langit akan sangkarnya
Mekah Medinah akan pangkalnya
Bayt Allah nama badannya

Di sana bertemu dengan Tuhannya

Cahayanya seperti suluh
Bunyinya seperti guruh
Matanya lengkap dengan tubuh
Bulunya da im sekalian luruh

Rupanya akan mahbubnya
Lakunya akan marghubnya
Bangsanya akan mathlubnya
Burag al-mi raj akan markubnya

‘ilmu al-yaqm nama ilmunya
‘ayn al-yaqin hasil tahunya
Haqq al-yaqin akan lakunya
Muhammad Nabr asal gurunya

Syart’at akan tirainya

7Thar mat akan bidainya

Haqmat akan ripainya

Ma rifat yang washd akan isainya.***

$4Drewes & Brekel, The Poems...h. 121-122.
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D. Al-Fana’. Kebersatuan Hamba-Tuhan.
Ditinjau dari aspek bahasa (etimologis), kata fana’ berarti meninggal

35 Dj dalam kitab Arrisalah al-

dan musnah, baga’ berarti hidup selamanya.
Qusyairiah, yang dikutip Mustafa Zuhri, dikatakan 4o\, Arti fand’,
ialah lenyapnya inderawi/kebasyrian. a). Maka siapa-siapa yang telah diliputi
Hakekat Ketuhanan, sehingga tiada lagi melihat daripada ‘alam baharu, ‘alam
rupa dan ‘alam wujud ini, maka dikatakanlah ia telah fana’ dari ‘alam cipta/
dari makhluk dan baga-lah ke dalam baga’-nya Allah tanpa huliil. b). Fana’
berarti hilangnya sifat-sifat buruk (maksiat lahir dan maksiat batin) dan
baga’-nyal kekalnya sifat-sifat terpuji (taat lahir dan taat batin). Bahwa
“fana’™ itu, ialah lenyapnya segala-galanya, lenyap af’al, lenyap sifat/ fana’
fis-sifat, lenyap dirinya/ fana’ aninafsi. Karena lenyapnya semua itu, maka
yang tinggal, ialah baga -nya Allah.**® Di kalangan kaum sifi, term tersebut
biasanya digunakan dengan preposisi fana’an, yang artinya kosong dari
segala sesuatu, melupakan atau tidak menyadari sesuatu. Sedangkan baga 'bi,
berarti diisi dengan sesuatu.*’ Al-Qusyairi memberikan pengertian dan
hubungan antara fana’ dan baga’, sebagai berikut:

Sebagian orang mengisyaratkan, bahwa fana’ itu adalah meninggalkan
sifat-sifat tercela, sedangkan baga’ itu melahirkan sifat-sifat terpuji.
Dengan demikian, seseorang tidak akan kosong dari kedua sifat
tersebut. Tidak mungkin jika hanya didapati adanya salah satu sifat dari
kedua sifat tersebut, karena orang yang kosong dari sifat-sifat tercela,
maka tentu akan nampak sifat-sifat terpuji. Barangsiapa yang
dikalahkan oleh sifat-sifat tercela, maka sifat terpuji akan tertutup.®*

R.A. Nicholson menyatakan, bahwa istilah fana’ itu memiliki

berbagai tingkatan, aspek dan makna, antara lain: Pertama, suatu

Py - ~ A ¥ 8o - Pr e A - o0g o - $8

08, 55:26-27. )l AU JUAY 3 &,y Ay A 8 Lgdde e S

“Semua yang ada di bumi itu akan binasa, dan tetap kekal Tuhanmu yang
mempunyai kebesaran dan kemuliaan”.

$®Mustafa Zahri, Kunci Memahami Ilmu Tasawwuf (Surabaya: PT. Bina llmu,
1976), h. 232.

**"Muhammad Abdul Haq Ansari, Sufis and Shari’ah: A Study of Shaykh Ahmad
Sirhindi’s Effort to Reform Sufis, Trans. Achmad Nashir Budiman (Jakarta: Rajawali Press,
1993), h. 42.

$8 Al-Qusyairi, Al- Risalat al-Qusyairiyyat fi ‘Ilm al-Tasawuf (Beirut: al-Dar al-
Khair, t.t.), h. 396.
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transformasi moral dan jiwa, yang dicapai melalui pengendalian nafsu dan
keinginan. Kedua, suatu abstraksi mental, atau berlalunya pikiran dari seluruh
obyek persepsi pemikiran, tindakan dan perasaan, dan dengan mana
kemudian memusatkan pikiran tentang Tuhan. Yang dimaksud dengan
pikiran tentang Tuhan adalah memikirkan dan merenungi sifat-sifatNya.
Ketiga, berhentinya pemikiran yang dilandasi kesadaran. Tingkatan fana’
yang tertinggi akan tercapai apabila kesadaran tentang fana’ itu sendiri juga
hilang. Inilah yang oleh stfi disebut “ke-fana’an dari fana” (fana’ al-
fana’).** Bagi Abu Yazid al-Bisthami, fana’ itu harus diiringi dengan baga’,
dimana keduanya itu merupakan keadaan kembar. Namun ciri-ciri yang
mendominasi ke-fana’-an-nya adalah sirnanya segala sesuatu selain Allah
dari pandangannya, di mana seorang sufi tidak lagi menyaksikan, kecuali
hakikat Yang Satu, yaitu Allah. Bahkan dia tidak melihat dirinya sendiri,
karena dirinya terlebur dalam “Dia Yang Disaksikan”. Inilah suatu proses
“kebersatuan” antara stfi dengan Tuhan. “Kebersatuan” ini tersirat pada
ucapan Abu Yazid sendiri: “Barangsiapa yang telah lebur di dalam Allah dan
telah mengetahui realitas mengenai segala suatu yang ada, maka segala
sesuatu baginya adalah Allah”.*°

Taftazani menganalisis masalah fana’ ini dengan pendekatan
psikologis, yakni bahwa fana’ adalah kondisi intuitif, di mana seseorang
untuk beberapa lama kehilangan perasaannya terhadap ego (al-ananiyyat).**
Bagi al-Jily, hal itu berarti, “ketidaksadaran seseorang terhadap dirinya
maupun hal-hal yang berkaitan dengannya”. *** Abd Qadir al-Jailani
menyatakan, lenyap diri sendiri ke dalam ketiadaan. Diri yang palsu akan
hancur dan hilang apabila sifat-sifat yang suci memasuki seseorang, dan

apabila sifat-sifat serta kepribadian yang banyak menghalang tempatnya akan

%R A. Nicholson, The Mystics...h. 60-61.

%%Fariduddin al-Atthar, dalam A.J. Arberry, Muslim Saint and Mystics, Trans. Anas
Mahyuddin (Bandung: Pustaka salman, 1983), h. 157.

%1Abi al-Wafa al- Ghanimi Al- Taftazani, Madkhal ila al- Tasawwuf f7 al- Islamy
(Kairo: Dar al-Sagafat li al- Thaba’at wa Nasyyr, 1979), h. 111.
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diganti oleh satu saja sifat keesaan. Dalam kenyataan hakikat senantiasa
hadir. la tidak hilang dan tidak juga berkurang. Apa yang berlaku adalah
orang Yyang beriman menyadari dan menjadi satu dengan yang
menciptakannya. Dalam suasana berada dengan-Nya orang yang beriman
memperolehi kurnia-Nya; manusia yang sementara menemui kewujudan yang
sebenar dengan menyadari rahasia abadi.** Adpun cara untuk menyadari
hakikat ini adalah melalui anugerah-Nya, dengan kehendak-Nya. Bila kamu
berbuat kebaikan semata-mata karena-Nya dan bersesuaian dengan kehendak-
Nya, maka kamu akan menjadi dekat dengan hakikat-Nya, Zat-Nya.
Kemudian semua akan lenyap kecuali Yang Esa yang meridhai dan yang Dia
diridhai, bersatu. Hal ini disalemen firman Allah swt. dalam Alquran bahwa
“tiap-tiap sesuatu pasti binasa, kecuali Allah” ***

Bagi Hamzah Fansuri, fana’ berarti “melenyapkan diri” dari orientasi
duniawi (realitas empiris), sehingga tidak ada lagi rasa kepemilikan terhadap
materi, yang diistilahkan dengan faqir. Untuk mendukung pendapatnya ini, ia
mengutip ucapan tokoh safi Persia:

Apabila fana’ maka beroleh perbuatan yang sedia. Seperti kata Uways
Al-Qurani dalam bahasa Farsi: Anra ki fana’ shewa u faqr (a in) ast... yakni,
mereka yang lenyap daripada permainan fagir. Nah kasyf (nah) yagin nah
ma ’rifat nah din ast...yakni, tiada kasyf dan tiada yaqin dan tiada ma’rifat dan
tiada agama akan dia. Raft u zi miyan hamin khuda mand khuda...yakni,
lenyap ia di tengah-tengah hanya Allah jua tinggal. Al-faqru idha tamma
huwa Allahu (in ast). Yakni, apabila sempurna faqir, sudahlah ma’rifatnya,,
maka ia itu Allah. Inilah lagi sabda Nabi (salla’Liahu ‘alayhi wa sallam!):
“Al-fagru fakhri wa bihi aftakhiru”. Yakni, faqir itu kemuliaanku dan
dengannya kumuliakan. Adapun kepada syari’at yang faqir itu tiada milik
dinamai. Adapun kepada Ahlu’l-Sulik yang dinamai faqir itu Ahlu’l-

3G yaikh ‘Abdul Qadir al-Jailani, Al-Mathba’ah al-Bahiyyah al-Mishriyyah, Terj.
Muchlisin Nawawi, Rahasia Segala Rahasia; Intisari Pemikiran Sufistik. (Yogyakarta: Fatiha
Media, 2014), h.25. ) ) )
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Ma rifah. Apabila sempurna ma’rifahnya-tiada melihat dirinya lagi-fagirlah
hukumnya.®*®

Dengan tidak adanya rasa kepemilikan lagi terhadap sesuatu, bahkan
tidak melihat “dirinya” lagi, berarti tidak ada lagi dalam diri seseorang, selain
Allah. Ia telah “lebur” dalam diri Allah. Orang yang telah mencapai level ini,
menurut Hamzah Fansuri, tergolong ahl al-Ma 'rifah, suatu stasion (maqgam)
tertinggi pencapaian seorang sufi.

Hamzah Fansuri dalam syair-syairnya mengungkapkan magamat
sebagai sarana menuju fana’. Istilah magam (magamatr), menurut Ibrahim
Basyiini, adalah merupakan disiplin kerohanian yang dilakukan oleh seorang
calon sufi dalam bentuk berbagai pengalaman yang dirasakan dan diperoleh
melalui usaha-usaha tertentu. Berbeda dengan hal (ahwal), ia tidak diperoleh
dari usaha manusia, melainkan diperoleh sebagai anugerah dan rahmat dari
Tuhan. *® Bagi seorang sufi pemula (mubtadi’) yang akan menapaki
kehidupan tasawiif, dia harus melakukan “perjalanan panjang”, melalui
magamat atau istilah Harun Nasution disebut stasions,®’ sebelum sampai ke
tingkat ma’rifat (gnostik).

Magamat maupun ahwal merupakan ungkapan ekspresi aspek psiko-
moral tasawilf, yang tercermin dalam jalan menuju Allah. Contoh magam
ialah, tawbat, sabar, ridha, zuhd, wara’, yaqin, hubb, tawakkal, dan lainnya.
Sementara contoh ahwal, seperti, fana’, baga’, khawf (rasa takut), dan
sebagainya. Kesemuanya itu merupakan keutamaan serta kenyataan psiko-
moral yang muncul sebagai hasil latihan jiwa, di mana seorang safi
mengarungi jalan yang dijelangnya, sehingga dia pun akhirnya sampai ke
tingkatan tawhid atau ma rifat, mengenal Allah, sebagai ujung akhir

magamat tersebut.**®

$°Syed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 284.

%8I brahim Basyuni, Nasy’at al-Tasawwilf al-Islamy (Mesir: Dar al-Ma’arif, 1979),
h. 119.

%"Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisme... h. 105.

%8 Al-Taftazani, Madkhal...h. 111.
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Para sifi juga tidak ada keseragaman dalam menetapkan jenjang
magam yang harus ditempuh dan dilalui. Aba Nashr al-Sarraj al-Thiisi, dalam
kitab al-Luma’ menyebutkan ada tujuh jenjang, yaitu al-taubah, al-wara’, al-

zuhud, al-fagir, al-sabar, al-tawakkal dan al-ridha. *°

Sedangkan
Muhammad al-Kalabazi, dalam kitabnya al-7a'arruf li Mazhab ahl al-
Tasawwuf, sebagaimana dikutip Abuddin Nata, meliputi: al-tawbat, al-zuhud,
al-sabar, al-fagr, al-tawadlu’, al-tagwa, al-tawakkal, al-ridla, al-mahabbah,

al-ma rifat dan al-ma rifah.>®

Imam Al-Ghazali dalam kitabnya /hya’ Uliim
al-Din mengatakan bahwa magamat itu ada tujuh, yaitu al-taubah, al-sabr,
al-zuhud, al-tawakkal, al-mahabbah, al-marifah dan al-ridla.*** Imam al-
Junaid sebagaimana dikutip Muhammad Fauqgi Hajjaj dalam bukunya
Tasawif Islam & Akhlak, bahwa magamat terdiri dari: taubat, al-wara’,
zuhud, fakir, sabar, ridha dan tawakal.>*2

Secara lughawi (etimologis), Al- Taubah berasal dari bahasa Arab,
“taba”, “yatibu”, “taubatan”, artinya kembali.**® Taubat yang dimaksud oleh
kalangan stfi adalah memohon ampun atas segala dosa dan kesalahan disertai
janji yang sungguh-sungguh tidak akan mengulangi perbuatan dosa tersebut,
yang disertai dengan melakukan amal kebajikan.*** Taubat yang dimaksud
stff ialah taubat yang sebenarnya, taubat yang tidak akan membawa kepada
dosa lagi.**® Yaitu menyadari kesalahan sepenuh hati dan berjanji tidak akan
mengulanginya lagi. Apabila telah tercapai magam attaubatu min taubatihi
yakni mentaubati terhadap kesadaran keberadaan dirinya dan kesadaran akan

taubat itu sendiri. Makna taubat berarti “kembali”, yakni kembali dari suatu

9 Abii Nashr al-Sarraj al-Thusi, Al-Luma’ (Kairo: Dar al-Kutub al-Hadisah, 1970),
h. 295. Lihat: Harun Nasution, Falsafah dan Mistisisme dalam Islam (Jakarta: Bulan Bintang,
1983), h. 62.

%0 Abuddin Nata, Akhlak Tasawuf dan Karakter Mulia (Jakarta:PT. RajaGrafindo
Persada, 2013), h. 167.

%! Imam Al-Ghazali, Ihya’ Ulim al-Di, jilid 11l (Beirut: Dar al-Fikr, t.t),
h. 162-178.

%82Muhammad Fauqi Hajjaj, Tasawwuf Al-Zsiami wa Al-Akhlag, Terj. Kamran As’at
Irsyadi dan Fakhri Ghazali, Tasawuf Islam & Akhlak (Jakarta: Amzah, 2013), 79-85.

%3¥Mahmud Yiinus, Kamus Arab Indonesia (Jakarta: Hidakaya Agung, 1990, h. 79.

***Abuddin Nata, Akhlak Tasawuf....h.171.

%5Harun Nasution, Falsafah dan Mistisisme dalam Islam (Jakarta: Bulan Bintang,
1983), cet. Ill, h. 62.
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yang dicela oleh Islam menuju sesuatu yang dipuji olehnya”. **® Syaikh Abd
al-Shamad Palimbani, dalam Hidayat al-Salikin menyatakan, bahwa taubat
itu merupakan permulaan jalan bagi Salikin (orang yang melakukan suliik),
dan miftah sa’adat al-miridin, yakni taubat itu anak kunci bagi kemenangan
segala miridm.*®’

Konteks taubat ini, Hamzah Fansuri, mengungkapkan dalam syair:

Ma rifat itu Yogya kau cari

Pada jam{’ al- ‘alamm tiada ia khali

Jika belum engkau peroleh ma rifat yang ‘alt
Daripada taubat nasithan jangan kau ghawi

Taubat syari’at dari pada dosa madhi

Akan taubat faqmat tiada ia kaft

Jika belum daripada adamu kau lari

Manakan washa dengan Tuhan Yang Bag %

Qala’llahu Ta'ala pada sekalian muslimin
Yogya kau taubat daripada dosamu ajma’in
Hafazkan innallah yuhibbu al-tawwab in

Supaya masuk ke dalam ma’na al-mutathahhirin

Taubat kamu daripada sekalian sayyi at

Supaya di akhirat beroleh najat

Karena Allah ghafir al-dzanb wa al-khathi’at

Terlalu kasih akan sekalian fasanar.>®®

Abl Ya’qab Yusuf bin Hamdan as-Susi-rahimahullah-pernah ditanya
tentang tobat, maka ia menjawab, “tobat adalah kembali dari segala sesuatu
yang dicela oleh ilmu (syariat) untuk menuju pada apa yang dipuji oleh ilmu”.
Sahl bin Abdullah ditanya tentang tobat, ia menjawab, “tobat adalah
hendaknya jangan melupakan dosa anda”. Al-Junaid mengatakan bahwa
“tobat adalah melupakan dosa, merupakan jawaban tobat orang-orang yang
sanggup mencapai kebenaran hakiki (al-mutahaqgqigm). Dimana mereka tidak

lagi mengingat dosa-dosa mereka, karena hati mereka telah dikuasai oleh

%86 Al-Quisyairi, Principles of Sufis, disunting A.J.Arberry, Trans. Ahsin Mohammad,
Risalah Sifi al-Qusyairt (Bandung: Pustaka Salman, 1994), h. 1.

%7Syaikh Abd al-Shamad Palimbani, Hidayar al-Salikim (T.tp: Dua Tiga, t.t),
h. 221.

*8Drewes & Brekel, The Poems...h. 78

**bid., 76.
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Keagungan Allah swt. dan kontinuitas mengingat-Nya. Syekh Abdul Qadir
Jailan1 menyatakan bahwa “Cinta Ilahi takkan hidup memenuhi hatimu
kecuali jika sang musuh, yakni nafsu, telah binasa dan meninggalkanmu”.370
Abu al-Husain an-Nuri mengatakan “tobat ialah hendaknya Anda bertobat
dari segala sesuatu selain Allah”. Dzun Nun al-Mishri mengisyaratkan bahwa
“dosa-dosa kaum yang didekatkan dengan Allah (al-mugarrabin) adalah
kebaikan orang-orang yang banyak berbuat baik (al-abrar”.*™* Karenanya,
seorang hamba harus intropeksi diri untuk melakukan aktivitas yang diridhai
Allah swt. menyesali segala perbuatan yang dimurkai oleh-Nya, mengharap
pengampunan-Nya serta menjadikannya sebagai hamba yang dicintai oleh
Allah swt. karena manakalah Allah swt. telah mencintainnya berarti
seseorang telah termasuk kepada orang yang suci. Hamzah Fansuri pun
mengutip Alquran dalam Surat Al-Baqarah/2: 222.%"

Sahabat Nabi Muhammad saw. yang paling sering memperkatakan
tentang “fana”/lenyap ialah Sayyidina AlT bin Abi Thalib.®”® Para kaum saft
menanggapi bahwa “fana@” merupakan pintu masuk untuk menemukan Allah/
&1& bagi orang yang benar-benar mempunyai keinginan dan keimanan yang

h.3" Untuk mencapai “&&” ada dua kewajiban yang

kuat untuk bertemu Alla
mesti dijalankan. Pertama, mengerjakan amal saleh, dengan menghilangkan
semua sifat-sifat yang tercela dan menetapkan sifat-sifat yang terpuji, yakni

takhallr dan tahalli. Kedua, meniadakan/ menafikan segala sesuatu termasuk

$79Syekh Abdul Qadir al-Jailani, Sirr al-Asrar wa Mazhhar al-Anwar /T ma Yahtaju
layhi al-Abrar, Terj. Zaimul Am, Sirrul Asrar; Hakikat Segala Rahasia Kehidupan (Jakarta:
Zaman, 2011), cet. I, h. 63.

%' Abti Nashr as-Sarraj, Al-Luma’ (Lajnah Nasyr at-Turats ash-Shifd), Terj.
Wasmukan dan Samson Rahman, Al-Luma’, Rujukan Lengkap Iimu Tasawif (Surabaya:
Risalah Gusti, 2002), h. 90-91. e I

372Q).S. Al-Bagarah/2: 222. Croghaiall gy il A gy Al )
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“Dan di dalam leburku/fanaku, leburlah kefanaanku, tetapi di dalam kefanaanku

itulah bahkan aku mendapatkan Engkau Tuhan”. Mustafa Zahri, Kunci Memahami limu ...
h. 232.

3Q.S. Al-Kahfi/18:110.
A8 43 53 3 Uy i el Faailh 4 0 635 S
“Maka siapa yang ingin akan menemukan &8 maka hendaklah ia mengerjakan amalan
saleh dan janganlah ia mempersekutuhan siapapun dalam beribadat kepada Tuhan”.
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dirinya sehingga yang ada/ itsbat hanya Allah semata-mata dalam beribadat.
ltulah artinya memfanakan dirinya/ 4wiice U 37°

Syekh Abu Nashr as-Sarraj berkata: kedudukan spiritual wara’ adalah
kedudukan spiritual (magam) mulia. Secara harfiah al-wara’ artinya saleh,
menjauhkan diri dari perbuatan dosa.*”® Artinya menjauhi hal-hal yang tidak
baik. Dalam pengertian stfi al-wara’ adalah meninggalkan segala yang di
dalamnya terdapat keragu-raguan antara halal dan haram (syubhar). "’
Menjauhi atau meninggalkan segala yang belum jelas haram dan halalnya
serta orang yang menjaga marwah (harga diri). Hal ini berlaku dalam segala
hal atau aktivitas kehidupan manusia, seperti makanan, minuman, pakaian,
pembicaraan, perjalanan, dan lain-lain. Wara’ dibagi menjadi dua, yaitu
wara’ segi lahir dan wara’ batin. Wara’ lahir yaitu hendaklah kamu tidak
bergerak terkecuali untuk beribadah kepada Allah. Wara’ batin yaitu agar
tidak masuk dalam hatimu terkecuali Allah Ta’ala.

Al-wara@’ menurut penafsiran imam al-Junaid tidak hanya terbatas
pada pencarian rezki yang halal saja dengan menghindari syubhat-syubhat di
dalamnya, melainkan juga mencakup komitmen menjaga diri untuk tidak
mengucapkan hal-hal yang tidak diridhai Allah. Bahkan ia mengatakan:
“menjaga sikap al-wara’ dalam berbicara lebih berat daripada al-wara’ dalam
bekerja mengais rezki”.*® Syaikh Abdul Qadir al-Jailant, mengatakan bahwa
kamu harus bersifat wara’. Jika tidak, kebiasaan dan kehancuran akan berada
di dalam kerah bajumu yang melekat terus dalam dirimu, dan kamu tidak
akan semalat darinya selamanya. Kecuali Allah swt. akan meratakan dalam

dirimu dengan rahmat-Nya. *°

Menurut Ibn Adham menjelaskan, “wara’
adalah meninggalkan apapun yang meragukan, dan meninggalkan apapun
yang tidak bersangkut paut dengan anda, berarti meninggalkan apapun yang

berlebihan”. Bagi al-Syibli, “wara@’ adalah sikap menjauhi segala sesuatu

¥ Mustafa Zahri, Kunci Memahami...h. 232.

$®Mahmud Yiuinus, Kamus Arab...h. 497.

%" Abuddin Nata, Akhlak Tasawuf...h. 172.

$®\Muhammad Faugi Hajjaj, Tasawwuf Al-Zsiamz..h.80.

°Syaikh Abdul Qadir Al-Jailanti, Futiihiil Ghaib, Terj. Imron Rosidi, Kitab Para
Pencari Tuhan (Yogyakarta: Citra Media Pustaka, 2014), h. 111.
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selain Allah swt.”.*®*° Menurut Hamzah Fansuri, hendaknya manusia jangan
sampai tenggelam dalam lautan dosa (bakr al-dzanub), agar dapat
memperoleh cinta kasih Tuhan (“asyiq) sepanjang waktu. Untuk mencintai
Tuhan, pikiran harus terkonsentrasi, dengan mengalihkan orientasi kepada
selain Tuhan. Tuhan juga harus menjadi menjadi obsesi dalam setiap gerak
nafas. Namun harus tetap berpedoman kepada bimbingan, petunjuk dan
tuntunan Nabi Muhammad saw. Dengan cara ini, hati akan menjadi bersih,
pikiran menjadi jernih, sehingga ketika “menyatukan diri” dengan Tuhan,
sinyal-sinyal Tuhan akan mampu ditangkap. Hal ini dipertegas Hamzah
Fansuri dalam syairnya:

Aho segala kita anak Adam

Jangan lupa akan Syahi ‘Alam

Pada basr al-dzuniib jangan terkaram
Supaya ‘asyig siang dan malam

‘Asyigmu itu jangan bercawang
Meninggalkan dunya jangan kepalang
Suluh Muhammad Yogya kau pasang

Pada rabb al- ‘Glam supaya kau datang.®**

Pada syair lain Hamzah Fansuri mengatakan:

Jika belum fana’ daripada ribu dan ratus
Tiada kan dapat adamu kau hapus
Nafikan rasamu daripada kasar dan halus
Supaya dapat barang katamu harus.**?

Dari konteks di atas dapat ditarik pemahaman bahwa menurut
Hamzah Fansuri, makna ribu dan ratus adalah segala ciptaan Tuhan
(makhligatr) yang jumlahnya tidak terbatas. Jadi, “fana’ dari ribu dan ratus”
berarti melepaskan perhatian dari selain Tuhan, seperti; anak, isteri, harta
kekayaan, sahabat, pangkat/jabatan, dan sebagainya, dalam rangka
mempersiapkan diri menghadap Tuhan. Maka, jika seseorang belum mampu
melepaskan diri keterkaitan duniawi (ribu dan ratus), berarti belum mampu

mencapai fana’. Menurut Hamzah Fansuri, pengertian “hapus” adalah

380 Al-Qusyairi, Principles...h. 31.
®Drewes & Brekel, The Poems...h. 43.
*¥2|bid., h. 54.
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“makan sama, tiada makan sama; ‘uryan sama, berkain sama; syurga sama,
neraka sama; sungguh pun ia berbuat ibadat, tetapi tiada ia ingin akan syurga
dan tiada ia takut akan neraka, yakni taslim”.*®® Sedangkan pengertian “kasar
dan halus” adalah merupakan perwujudan eksistensi manusia yang terdiri dari
jasmani dan ruhani, badan dan nyawa, yang bersifat profan. Karena Tuhan
Mahasuci, sementara manusia bersifat profan, maka tidak mungkin yang
profan dapat “menyatu” dengan Yang Suci, kecuali jika sikap “kedirian” atau
“ego” (al-ananiyyat) manusia dinafikan.

Abu Nashr as-Sarraj mengklassifikasikan bahwa orang-orang yang
wara’ ada tiga tingkatan: Pertama, menjauhkan diri (wara’) dari syubhat,
dimana hukumnya masih belum jelas antara yang benar-benar halal dengan
yang benar-benar haram. Dan ia juga berusaha menjauhkan diri dari sesuatu
yang tidak bisa diharamkan atau dihalalkan secara mutlak. Untuk menyikapi
di antara dua hal ini, maka ia mengambil langkah untuk jaga diri (wara’) dari
keduanya. Kedua, menjauhkan diri (wara’) dari sesuatu yang menjadi
keraguan hatinya dan ganjalan di dadanya tatkala mengonsumsi atau
mendapatkannya. Ini tentu tidak bisa diketahui kecuali oleh mereka yang
hatinya bersih dan orang-orang yang sanggup mengaktualisasikan kebenaran
secara hakiki. Ketiga, orang-orang arif dan sanggup menghayati dengan hati
nuraninya.*®*

Dengan demikian, maka klassifikasi orang-orang wara’ adalah
tingkatan kaum awam, kaum Kkhusus dan kaum vyang lebih khusus
(khushushul-khushush). Sedangkan wara’ mengharuskan berprilaku zuhud.
Wara’ merupakan sikap yang senantiasa menjauhkan diri dari makanan,
minuman, perbuatan, perkataan yang mengandung nilai-nilai haram dan
syubhat.

Al-Zuhud secara harfiah berarti tidak kepada sesuatu yang bersifat

385

keduniaan.™ Menurut Harun Nasution zuhud artinya keadaan meninggalkan

$8335yed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 290.
%84 Abii Nashr as-Sarraj, Al-Luma...h. 92-93.
*¥Mahmud Yiinus, Kamus Arab...h. 158.



119

dunia dan hidup kematerian.*®*® Al-Qusyairi mengatakan bahwa di antara para
ulama berbeda pendapat dalam mengartikan zuhud. Sebagian ada yang
mengatakan bahwa zuhud adalah orang yang zuhud di dalam masalah yang
haram, karena yang halal adalah sesuatu yang mubah dalam pandangan Allah,
yaitu orang yang diberikan nikmat berupa harta yang halal, kemudian ia
bersyukur dan meninggalkan dunia itu dengan kesadarannya sendiri.
Sebagian ada pula yang mengatakan bahwa zuhud adalah zuhud dalam yang
haram sebagai suatu kewajiban.*®’ Zuhud merupakan magam yang bertujuan
menjauhkan diri dari apapun yang memalingkan kamu dari Allah swt.
Karenanya seorang sufi dituntut untuk terlebih dahulu memalingkan seluruh
aktivitas dan kreativitas jasmani dan rohaninya dari hal-hal yang bersifat
materialis dan duniawi.

Syaikh Abdul Qadir Jailan1 menjelaskan bahwa orang yang
mengklaim kezuhudan dengan lisan dan tindakan hendaklah menyadari
bahwa, engkau telah mengenakan pakaian zuhud, tetapi perutmu dipenuhi
kerinduan dan penyesalan atas dunia. Andai saja engkau menanggalkan
pakaian itu dan menampakkan kerinduan yang ada dalam hatimu, niscaya itu
lebih disukai dan jauh dari sikap munafik. Orang yang benar dalam zuhudnya
akan dihampiri oleh bagiannya. Lahiriyahnya memanfaatkan bagiannya, dan
hatinya dipenuhi oleh kezuhudan terhadapnya, juga terhadap yang lainnya.
Oleh karena itu, Nabi Muhammad saw. lebih zuhud daripada Nabi Isa as. dan
daripada yang lainnya. Namun demikian, beliau bersabda, “telah dijadikan
cinta pada tiga perkara dari dunia ini dalam diriku: sesuatu yang lezat, wanita,
dan dijadikan kedua mataku sejuk saat salat”. Beliau mencintai semua itu
dengan kezuhudan terhadapnya dan terhadap yang lain. Sebab, semua itu
adalah bagiannya. Sebelum itu dia mengetahui Allah Azza wa Jalla, sehingga

dia mengambilnya dalam rangka memenuhi perintah-Nya. Barangsiapa yang

%8 Harun Nasution, Falsafah dan Mistisisme...h. 64.
387 Al-Qusyairi, al-Naisabury, Al-Risalah al-Qusyairiyah fi ‘Tim al-Tasawwuf (Mesir:
Dar al-Khair, t.t), h. 115. Abuddin Nata, Akhlak Tasawuf....h.168-169.
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mengambil bagiannya dengan sifat ini, berarti dia berada dalam ketaatan,
meskipun dia mengenakan pakaian dunia seluruhnya.*®

Ibn Atha’illah al-Iskandari berkata: “jika kamu mendapat pujian,
sedangkan kau tidak layak atasnya, pujilah Allah sebagai Zat yang memang
layak menyandangnya. Jika orang-orang zuhud dipuji, mereka akan gelisah
karena merasa pujian itu dari makhluk, bukan dari Allah. Mereka gelisah
karena takut tertipu oleh pujian itu sehingga kedudukan mereka di sisi Allah
akan hilang. Sebaliknya, jika orang-orang ‘arif dipuji, mereka akan senang
karena merasa bahwa pujian itu dari Allah Yang Maha Haqq. Mereka selalu
hadir bersama Tuhannya dan tidak menyaksikan kecuali zat-Nya. Jika mereka
dipuji, mereka menganggap pujian itu dari Allah, karena itu mereka senang
dan bahagia. Itu yang membuat tinggi aswal dan kedudukannya karena
mereka tidak lagi menyadari dirinya sendiri. Dengan demikian, mereka tidak
lagi merasa ujub dan tertipu.**°

Syekh Abu Nashr as-Sarraj membagi orang-orang zuhud dalam tiga
tingkatan: **° Pertama, para pemula. Mereka adalah orang-orang yang
tangannya kosong dari kemilikan, sebagaimana hatinya juga kosong dari apa
yang kosong di tangannya. Ini sesuai dengan jawaban al-Junaid-
rahimahullah, tatkala ditanya tentang zuhud, “zuhud adalah kosongnya
tangan dari kemilikan, dan kosongnya hati dari ketamakan”. Kedua, adalah
orang-orang yang sanggup mengaktualisasikan kebenaran secara hakiki
dalam berzuhud. Ruwaim bin Ahmad tatkala ditanya tentang zuhud, “zuhud
adalah meninggalkan kepentingan-kepentingan nafsu dari seluruh bagian
yang ada di dunia”. Ketiga, adalah mereka yang tahu dan yakin, bahwa
andaikan seluruh dunia ini menjadi miliknya sebagai sesuatu yang halal, dan

tidak bakal dihisab di akhirat nanti serta tidak mengurangi sedikit pun

¥8gyaikh ‘Abdul Qadir Jailani, Al-Fath ar-Rabbani wa faidh ar-Rasmani, Terj.
Arief B. Iskandar, Percikan Cahaya Ilahi; Petuah-Petuah Syaikh Abdul Qadir Jailant
(Bandung: Pustaka Hidayah, 2002), cet. 11, h. 153.

¥9gyeikh Abdullah Asy-Syarqawi, Syarh Al-Hikam Ibnu Atha’illah al- |skandarg
Terj. Iman Firdaus, Al-Hikam Ibnu Atha’illah Al-1skandari (Jakarta: Turos Pustaka, 2012),
cet. 2, h. 203.

% Abii Nashr as-Sarraj, Al-Luma’...h. 95-96.
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kedudukan mereka di sisi Allah, lalu mereka berzuhud dari semua itu hanya
karena Allah Azza wa Jalla, tentu zuhud mereka adalah dari sesuatu (dunia)
yang sejak Allah menciptakannya Dia tidak pernah melihatnya.

Hamzah Fansuri secara implisit mengungkapkan tentang zuhud, dalam
syairnya:

Hadrs nin masyhur terlalu bayy mat
Mengatakan dunya kesudahan sayy’at
Hubb al-dunya ra’s kulli khathi’at
Tark al-dunya ra’s kulli ‘ibadat

Hadis ini daripada Nabi al-hab b
Qala: kun fral-dunya kaannaka gharib
Barangsiapa da 'im kepada dunya garib
Manakan dapat menjadi habib.**

Konteks syair di atas, Hamzah Fansuri mengutip #adzs masyhur,®%
yang menyebutkan bahwa “cinta kepada keduniaan itu sumber segala
kesalahan. Sebaliknya, meninggalkan keduniaan adalah sumber segala
‘ibadah”. 3 Bagi kaum sufi, segala sesuatu yang menghalangi obsesinya
untuk Tuhan, terutama yang berkaitan dengan keduniaan harus dijauhi dan
bahkan mesti dinafikan. Sebagaimana Hamzah Fansuri melandaskan kepada
konteks hadis “dunya kesudahan saiyy’ar”, yaitu keterikatan kepada
keduniaan akan berakibat dan menghasilkan kepada keburukan dan dampak
yang negatif (saiyy’at). Kemudian, Hamzah Fansuri mengutip hadis “kun fi
al-dunya kaannaka gharid”, jadilah engkau di dunia seperti orang asing.
Maksudnya, sebagai orang asing di dunia adalah orang yang tidak punya
peran dan memiliki terhadap materi. Sebab, barang siapa yang senantiasa

¥1Drewes & Brekel, The Poems...h. 68.

%92 rrad is masyhur, menurut ulama ushil, adalah sad% yang pada thabagat pertama
diriwayatkan oleh banyak orang, tetapi belum sampai pada tingkat mutawatir. Kemudian,
pada thabaqgat berikutnya diriwayatkan oleh banyak orang yang jumlahnya menyamai
periwayatan mutawatir. (lihat: Abbas Bayumi ‘Ajillani, Dirasat al-Hadis al-Nabawy
(Iskandariyat: Mu’assasat Syabab al-Jami’at, 1986), h. 27. Menurut ulama lain, Hads
masyhur adalah hadis yang populer dengan tidak mensyaratkan pada thabagat mana terjadi
popularitas tersebut. Bahkan dapat saja popularitasnya terjadi di kalangan ulama bukan
perawi fadis, ataupun di kalangan masyarakat awam. Lihat: Al-Suytthiy, Tadrib al-Rawiy
(Mesir: Maktabat al-Turats, 1972), Juz 1-2, h. 176-177.

3% Ketika dilakukan takhrij terhadap #adis ini, menurut al-Manawiy berkualitas
hadis dha’if, bukan mashur. Lihat: Muhammad al-Mad’u Abd al-Ra’uf al-Manawiy, Faidh
al-Qadir Syarh al-Jami” al- Shaghir (Kairo: Dar al-Hadits, t.t), juz V, h. 368.
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dekat (garid) dengan keduniaaan, dia akan terpengaruh dan terikat di
dalamnya dan konsekwensinya, ia tidak akan menjadi orang-orang yang
benar mencintai Allah swt. (habd). Jadi, inti zuhud ini adalah suatu sikap
dalam rangka melepaskan Kketerikatan terhadap bentuk keduniaan,
mengharuskan seseorang untuk selalu merangkul kefakiran (kemiskinan) dan
menjadikannya sebagai pilihannya. Zuhud adalah kelalaian, sebab dunia ini
tak bernilai apa-apa, maka zuhud dari sesuatu yang tak memiliki nilai apa-apa
adalah kelalaian, sehingga jalan menuju Allah swt. akan terbuka luas.

Hamzah Fansuri menghubungkan makna zuhud dengan orang yang
menyucikan hatinya dari pamrih-pamrih duniawi bagi segala ibadah dan
pekerjaannya di dunia. Dia mengatakan bahwa, “Ilmu sulik atau tarigat itu
tark al-dunya (tanggal dari dunia), yakni tidak menimbun harta banyak untuk
kepentingan diri sendiri lebih daripada cukup untuk makan dan berkain”.
Dengan mengutip sebuah Aads, dia mengatakan bahwa mencintai dunia
merupakan pangkal kejahatan.>** Ini berulang kali dikemukakan dalam bait-
bait syair makrifatnya.

Uraian tentang faqir sebagai salah satu konsep kunci tasawif bertalian
dengan magamat, terutama sekali gambarannya secara simbolik, dijumpai
banyak sekali dalam syair-syair Hamzah Fansuri. Kata-kata fagir bahkan
dijadikan penanda kesufian atau kepengarangan, sering pula ditamsilkan
sebagai anak dagang atau anak jamu (orang yang bertamu). Penamsilan ini
diambil dari Alquran dan Hadis, dan memiliki kontek sejarah, khususnya
sejarah penyebaran Islam di kepulauan Nusantara.

Agama ini tersebar dan berkembang pesat di Asia Tenggara
bersamaan dengan pesatnya kegiatan perdagangan internasional yang
dilakukan pedagang Muslim Arab dan Persia sejak abad ke-13 M. Sejak itu
satu persatu kerajaan-kerajaan Islam berdiri di kota-kota pelabuhan seperti
Samudra Pasai (1270-1514 M), Malaka (1400-1511 M) dan Aceh Darussalam
(1516-1700 M) di kepulauan Melayu. Di pulau Jawa kerajaan-kerajaan Islam
juga muncul di pesisir seperti Demak, Cirebon, Gresik, Banten, Tuban, dan

394 Abdul Hadi W.M, Tasawuf ....1995: 70.
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lain-lain. Pada mulanya kegiatan perdagangan itu hanya melibatkan pedagang
Arab, Turki dan Persia. Tetapi kemudian melibatkan juga pedagang-pedagang
Nusantara yang telah memeluk agama Islam. Seraya berniaga mereka
menjadi pendakwah, membangun jaringan perdagangan dan persaudaraan
siifi. Dengan itu lembaga pendidikan Islam dapat didirikan di pusat-pusat
komunitas Islam, dan tradisi intelektual pun lantas berkembang.

Arti kata dagang dalam bahasa Melayu pada mulanya ialah merantau
ke tempat lain dan menjadi orang asing di tempat tinggalnya yang baru. Kata-
kata ini diterjemahkan dari kata Arab gharib (asing) dan selalu dirujuk pada
Hadis, ”Kun fi al-dunya ka’annaka gharibun aw ’abiru sablin wa ‘udhdha
nafsahu min ashabi al-qubur” (”Jadilah orang asing atau dagang di dunia ini,
singgahlah sementara dalam perjalananmu, dan ingatlah akan azhab kubur.”).
Hamzah Fansuri menulis dalam sebuah syairnya:

Had s ini daripada Nabi al-Habib

Qawl kun fral-dunya ka’annaka gharib

Barang siapa da im kepada dunia garib

Manakan dapat menjadi habib. (Ik. VIII Ms. Jak. Mal. 83)

Lawan dari orang yang dicintai Tuhan ialah mereka yang mencintai
dunia. Dagang atau faqgir ialah dia yang garid dengan Tuhannya dan asing
serta tidak lagi terpaut pada dunia. Kata gharb, yang diterjemahkan menjadi
dagang, ditafsirkan sebagai ”Orang atau diri yang asing terhadap dunia”.3®
Seperti Ahli sulitk yang insaf bahwa di dunia ini ia adalah orang asing yang
sedang merantau atau singgah sementara di negeri orang untuk
mengumpulkan bekal yang kelak akan dibawa pulang ke kampung
halamannya. Kampung halaman manusia yang sebenarnya bukan di dunia,
tetapi di akhirat. Ini dapat dirujuk pada apa yang dikatakan Imam al-Ghazali
dalam Kimiya-i Sa'ada. Kata filosof stfi dari Tus, Persia itu: “Dunia ini
adalah sebuah pentas atau pasar yang disinggahi oleh para musafir dalam

perjalanannya menuju ke negeri lain. Di sini mereka membekali diri dengan

3%gyed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 8.
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berbagai bekal agar supaya tujuan perjalanan tercapai”.’*® Hamzah Fansuri
menulis:

Pada dunia nin jangan kau amin
Lenyap pergi seperti angin
Kuntu kanzan tempat yang batin
Di sana da’im Yogya kau sakin

Lemak manis terlalu nyaman
Oleh nafsumu engkau tertawan
Sakarat al-mawt sukarnya jalan
Lenyap di sana berkawan-kawan

Hidup dalam dunia upama dagang

Datang musim kita ’kan pulang

La tasta’khiruna sa’atan lagi kan datang
Mencari ma'rifat Allah jangan alang-alang

La tasta’khirina sa'atan (Q.S. Saba’/34:30)* artinya tidak dapat
ditunda waktunya. Di sini anak dagang, diberi arti lebih kurang sebagai
seseorang yang benar-benar memahami bahwa hakikat kehidupan dan
kebahagian yang sejati dijumpai dalam persatuan hamba dengan Tuhannya.
Tanda anak dagang sejati ialah kecintaan dan penyerahannya yang penuh
kepada Tuhan, ikhtiarnya yang sungguh-sungguh menegakkan kebenaran
agama yang diyakininya.

Al-Fagqr secara harfiah biasanya diartikan sebagai orang yang berhajat,
butuh atau orang miskin.**® Sedangkan dalam pandangan safi, faqr adalah
tidak meminta lebih dari apa yang telah ada pada diri kita. Tidak meminta
rezeki kecuali hanya untuk dapat menjalankan kewajiban-kewajiban. Tidak
meminta sungguh pun tak ada pada diri kita, kalau diberi diterima. Tidak
meminta dan tidak menolak.**® Fagr berarti sebagai kekurangan yang
diperlukan seseorang dalam menjalani kehidupan di dunia. Karena kekayaan/

harta memungkinkan manusia dekat pada kejahatan dan membuat jiwa

%%®Muhammad Bagir, 1984:39.
%7Q.S.Saba’l 34: 30.

Gsadiind Uy delu ade (g alilad
¥¥Mahmud Yiinus, Kamus Arab...h. 321.
%99Harun Nasution, Falsafah dan Mistisisme...h. 67. Lihat: Abuddin Nata, Akhlak
Tasawuf....h.173.
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menjadi lupa pada Allah swt.. Fagir adalah golongan yang telah
memalingkan setiap pikiran dan harapan yang akan memisahkan dari Allah
atau penyucian hati secara keseluruhan terhadap apa yang membuat jauh dari
Tuhan. Fagr menurut penafsiran Imam al-Junaid adalah jargon orang-orang
yang menghadap Allah swt. dengan lebih banyak ibadah dalam khalwat.
Kadang ia memiliki indikator lahiriah yang bisa membedakan sebagian kaum
dengan yang lain sebab mereka adalah orang-orang yang membutuhkan Allah
swt. secara batin dan lahir. la ingin setiap faqr meluruskan hubungan dengan
Tuhannya sehingga lahiriyahnya menunjukkan apa yang ada di batinnya, dan
batinnya membenarkan apa yang ditunjukkan lahirnya. Dengan bahasa
singkat, setiap fagr harus bebas dari klaim/ pengakuan. la mengatakan:
“wahai orang-orang faqr sekalian, kalian mengenal Allah dan memuliakan
Allah maka perhatikanlah bagaimana kalian bersama Allah saat kalian
menyendiri dengan-Nya”.*%°

Faqgir dalam tasawuf ia diartikan sebagai pribadi yang tidak lagi
terpaut pada dunia. Keterpautannya semata-mata ke pada Tuhan. Dua ayat
Alquran yang dijadikan rujukan, yaitu Q.S.Al-Bagarah/2: 268 “** dan
Q.S.Fathir/35: 15.°2 Dalam Q.S. Al-Bagarah/2: 268, Allah berfirman, ”Setan
mengancammu dengan ketiadaan milik (al-faqr) dan menyuruhmu
melakukan perbuatan keji. Tetapi Allah menjanjikan ampunan dan karunia
kepadamu dari-Nya sendiri dan Allah maha luas pengetahuan-Nya.” Dalam
Q.S. Fathir/35 :15, ”Hai manusia! Kamulah yang memerlukan (fugara’)
Allah. Sedangkan Allah, Dialah yang maha kaya lagi maha terpuji.”.403

Mengikuti pengertian ini Hamzah Fansuri menyatakan bahwa faqir

yang sejati ialah Nabi Muhammad saw. Dalam seluruh aspek kehidupannya

*0A|-Qusyairi, Ar-Risalah al-Qusyairiyah, tahgigq Abdul Halim Mahmud dan Thaha
Abdul Bagi (Mesir: 1966), h. 539. Lihat: Muhammad Fauqi Hajjaj, Tasawwiif Al-Islami...
h. 82.
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403y usuf Ali, 1983: 109.
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beliau benar-benar hanya tergantung kepada Tuhan. Ini ditunjukkan pada
keteguhan imannya. Kata penyair:

Rasiil Allah itulah yang tiada berlawan

Meninggalkan tha ‘am (tamak) sungguh pun makan

‘Uzlat dan tunggal di dalam kawan

Olehnya duduk waktu berjalan

Perkataan ”*Uzlat dan tunggal di dalam kawan” dapat ditafsirkan
bahwa, walaupun Nabi seorang zahid dan wara’, tetapi beliau tidak
meninggalkan kewajibannya sebagai pemimpin umat. Sedangkan perkataan
”’Olehnya duduk waktu berjalan” dapat ditafsirkan bahwa, walaupun hatinya
hanya terpaut pada Tuhan, namun beliau tetap aktif mengerjakan urusan
dunia dengan penuh kesungguhan dan pengabdian. Kata ’duduk’, arti
harfiahnya tidak bergerak dan tidak berjalan, yakni keyakinannya kepada
Allah swt. sangat kuat.

Dalam syairnya yang lain, seorang faqir diumpamakan sebagai galuh-
galuh atau laron yang berani terjun ke dalam nyala api. Laron adalah lambang
pengurbanan diri. Pengurbanan itu dilakukan disebabkan cinta dan
keyakinannya yang mendalam kepada cahaya, simbol pencerahan, hikmah
dan petunjuk Tuhan. Jelas bahwa faqir adalah pribadi berani mengurbankan
kepentingan diri demi cita-cita yang luhur.

Dunia nin jangan kau taruh-taruh
Supaya dekat mahbub yang jauh
Indah sekali akan galuh-galuh
Ke dalam api pergi berlabuh

Hamzah miskin hina dan karam
Bermain mata dengan Rabb al-A4lam
Selamnya sangat terlalu dalam
Seperti mayat sudah tertanam

Anak dagang juga digambarkan sebagai anak mu alim yang tahu jalan,

orang yang pengetahuan dan wawasannya luas. Hamzah Fansuri menulis:

Kenali dirimu hai anak dagang

Jadikan markab (kapal) tempat berpulang
Kemudi tinggal jangan kau goyang
Supaya dapat dekat kau pulang
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Fawq al-markab (di geladak kapal) Yogya kau jalis (duduk)
Sauhmu da’im baikkan habis

Rubing syari at Yogya kau labis

Supaya jangan markabmu palis

Jika hendak engkau menjeling sawang
Ingat-ingat akan ujung karang

Jabat kemudi jangan kau mamang
Supaya betul ke bandar kau datang

Anak muallim tahu akan jalan

Da’im berjalan di laut nyaman

Markabmu tiada berpapan

Olehnya itu tiada berlawan

Dalam syair lain tamsil anak dagang diganti anak jamu: “Dengarkan
hai anak jamu/ Unggas itu sekalian kamu/ "limunya yogya kau ramu /Supaya
jadi mulia adamu.” Anak jamu diumpamakan juga sebagai unggas yang
tinggal dalam kandang syariat dan memliki berbagai kelengkapan ruhani:

“lIm al-yagm nama “ilmunya
“Ayn al-yaqn hasil tahunya
Haqq al-yaqin akan lakunya
Muhammad nabt asal gurunya

Syar at akan tirainya

Tar iat akan bidainya

Haqmat akan ripainya (ripinya)
Ma'rifat akan isainya (isinya)

Jelaslah bahwa yang dimaksud fagir bukanlah orang miskin dalam
artian harfiah. Ibn Abt ‘Ishaq al-Kalabadhi dalam bukunya al-Ta’arruf li
Mazhabi ahl al-Tasawwuf mengatakan, ’Kefaqiran ialah bahwa tiada
sesuatu pun yang menjadi milikmu, atau jika memang ada sesuatu, itu tidak
boleh menjadi milikmu’. Ini sejalan dengan firman Tuhan, ’Sedangkan
mereka lebih mengutamakan kepentingan orang banyak, dibanding semata-

mata kepentingan mereka sendiri, sekalipun mereka dalam kesukaran’>.*%*

“4A . Arberry, Sifsm...h. 118.
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Ali Uthman al-Hujwiri dalam Kasyf al-Mahjub, mengutip seorang safi
yang mengatakan, “Laysa al-fagr man khala min al-zad, inna-ma al-fagr man
khala min al-murad”, yakni ’Fagir bukan orang yang tak punya
rezeki/penghasilan, melainkan yang pembawaan dirinya hampa dari nafsu
rendah’.” Dia juga mengutip Syekh Ruwaym, “Min na't al-fagr hifzzhu
sirrihi wa syanatu nafsihi wa ada’u fazi dhatihi”, yakni ’Ciri faqir ialah
hatinya terlindung dari kepentingan diri, dan jiwanya terjaga dari kecemaran
serta tetap melaksanakan kewajiban agama.”.‘m5

Hamzah Fansuri menggambarkan bahwa faqir merupakan pribadi
yang indah sebab seluruh dirinya telah fana™ (hapus) dalam tujuan spiritual
kehidupan yang berufuk dalam Tauhid, kesaksian bahwa Allah itu esa.
Katanya:

Sidang fagir empunya kata
Tuhanmu zahir terlalu nyata
Jika sungguh engkau bermata
Lihatlah dirimu rata-rata

Kekasihmu zahir terlalu terang
Pada kedua ‘alam nyata terbentang
Ahl al-Ma'rifa terlalu menang
Washilnya da’im tiada berselang

Hamzah miskin orang ‘uryani

Seperti Isma'il jadi qurbani

Bukannya ‘Ajami lagi ‘Arabi

Nentiasa washil dengan Yang Bagi

Arti harfiah ‘uryan ialah telanjang, arti batinnya tulus dan ikhlas.

Contoh fagir agung ialah Nabi Isma’il as. yang bersedia dikurbankan oleh
ayahnya Nabi Ibrahim as. karena itu yang diperintahkan oleh Tuhan. Seorang
faqir menurut Hamzah adalah pribadi universal yang tidak terikat lagi pada
warna kulit, ras dan kebangsaan. Apa artinya sebutan Arab, Parsi, Melayu,
Jawa, atau Cina bagi seseorang yang telah wasil dengan Tuhan?
Perjuangannya untuk menegakkan kebenaran juga bukan hanya untuk bangsa

atau kaumnya, tetapi untuk seluruh umat manusia.

“05R.A. Nicholson, Studies in Islamic...h. 35.
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408 Menurut Zun al-Nun al-

Al-Sabr secara harfiah berarti tabah hati.
Mishry, sabar artinya menjauhkan diri dari hal-hal yang bertentangan dengan
kehendak Allah, tetapi tenang ketika mendapatkan cobaan, dan
mentampakkan sikap cukup walaupun sebenarnya berada dalam kefakiran

dalam bidang ekonomi.*"’

Ibn Atha mengatakan, sabar artinya tetap tabah
dalam menghadapi cobaan dengan sikap yang baik. Pendapat lain
mengatakan sabar berarti menghilangkan rasa mendapatkan cobaan tanpa
menunjukkan rasa kesal. Ibn Usman al-Hairi mengatakan, sabar adalah orang
yang mampu memasung dirinya atas segala sesuatu yang kurang
menyenangkan.**®

Di kalangan para sufi, sabar diartikan sabr dalam menjalankan
perintah-perintah Allah, dalam menjauhi segala larangan-Nya dan dalam
menerima segala percobaan-percobaan yang ditimpakan-Nya pada diri kita.
Sabr dalam menunggu datangnya pertolongan Tuhan. Sabar dalam menjalani
cobaan dan tidak menunggu-nunggu datangnya pertolongan.*® Berarti, Sabr
mampu menjalankan perintah Allah swt. dan meninggalkan segala
larangannya serta menahan diri dari nafsu dan amarah.

Secara harfiah Al-Tawakkal berarti menyerahkan diri. **® Menurut
Sahal bin Abdullah bahwa awalnya tawakkal adalah apabila seorang hamba
dihadapan Allah seperti bangkai dihadapan orang yang memandikannya, ia
mengikuti semaunya yang memandikan, tidak dapat bergerak dan bertindak.
Hamdun al-Qashshar mengatakan tawakkal adalah berpegang teguh pada
Allah.*** Menurut Harun Nasution, tawakkal adalah menyerahkan diri kepada
gada dan keputusan Allah. Selamanya dalam keadaan tenteram, jika
mendapat pemberian berterima kasih, jika mendapat apa-apa bersikap sabar

dan menyerah kepada gada dan gadar Tuhan. Tidak memikirkan hari esok,

“%Mahmud Yunus, Kamus Arab...h. 321.

0 Al-Qusyairi, Ar-Risalah al-Qusyairiyah...h. 184.

%8 bid.

“®Harun Nasution, Falsafah dan Mistisisme...h. 68. Lihat: Abuddin Nata, Akhlak
Tasawuf....h.173-174.

*OMahmud Yunus, Kamus Arab...h. 506.

L Al-Qusyairt, Al-Risalah..h. 163. Lihat: Abuddin Nata, Akhlak Tasawuf...
h.174-175.
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cukup dengan apa yang ada untuk hari ini. Tidak mau makan, jika ada orang
lain yang lebih berhajat pada makanan tersebut daripada dirinya. Percaya
kepada janji Allah. Menyerah kepada Allah dengan Allah dan karena
Allah.**

Syekh Abu Nashr as-Sarraj berkata: ‘“Tawakkal adalah kedudukan
spiritual yang Mulia. Allah telah memerintahkan untuk selalu bertawakal dan
Dia menjadikannya selalu berbarengan dengan iman”. M3 Allah  swt.
senantiasa menyuruh umatnya untuk senantiasa melestarikan tawakkal, baik
secara umum, kepada orang-orang mukmin dan bahkan kepada Nabi dan
Rasil.** Tawakkal terbagi dalam tiga tingkatan: Pertama, tawakalnya orang
mukmin, dimana syaratnya ada tiga macam: (1) tawakal adalah melemparkan
diri dalam penghambaan (‘ubidiyyah) (2) ketergantungan hati dengan Sang
Maha Pemelihara (rububiyyah), dan (3) tenang dengan kecukupan. Jika diberi
akan bersyukur, jika tidak diberi tetap bersabar dan rela dengan takdir yang
telah ditentukan. Menurut Dzun-Nun al-Mishri, tawakal ialah membiarkan
diri untuk tidak mengatur dan melepaskan diri dari upaya dan kakuatan. Abt
Bakar az-Zaqgaq, tawakal adalah mengembalikan sarana hidup yang cukup
untuk sehari, dan menghilangkan segala kekhawatiran di esok hari. Sahl bin
Abdullah, tawakal ialah melepaskan diri untuk mengikuti irama Allah sesuai
dengan apa Yang Dia kehendaki. Kedua, tingkatan tawakalnya orang-orang
khusus, sebagaimana dikatakan Abu al-Abbas Ahmad bin ‘Atha’ al-Adami,
“barangsiapa bertawakal kepada Allah bukan karena Allah, maka sebenarnya

1a belum bertawakal kepada Allah sampai ia bertawakal kepada Allah, dengan

#12Harun Nasution, Falsafah dan Mistisisme...h. 68.
“3Abii Nashr as-Sarraj, Al-Luma...h. 105.
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Allah dan karena Allah. Ia hanya akan bertawakal kepada Allah dalam
tawakalnya, bukan karena faktor atau sebab lain”. Abli Ya’qub an-Nahrajuri,
mengatakan, tawakal ialah matinya nafsu tatkala hilang bagian-bagian
kenikmatannya dari berbagai sarana (sebab) dunia dan akhirat. Abii Bakar al-
Wasithi mengatakan, dasar utama tawakal adalah karena merasa perlu, dan
tidak sekali-kali akan pernah meninggalkan tawakal dalam angan-angan dan
cita-citanya. Sepanjang umurnya tidak pernah menoleh tawakalnya dengan
rahasia hatinya meskipun hanya sekejap. Ketiga, tawakalnya orang-orang
kelas paling khusus (khashushul-khushish). Asy-Syibli, tatakala ditanya
tentang tawakal mengatakan, “Anda selaku milik Allah hendaknya
sebagaimana Anda tidak ada. Sementara Allah terhadap Anda sebagaimana
tidak pernah sirna”. Sebagaimana dikatakan para stifi, Hakikat tawakal adalah
tidak seorang pun dari makhluk-Nya ada yang sanggup berbuat sempurna.
Sebab Yang Maha Sempurna hanyalah Allah Azza wa Jalla. 1bn Masruq,
mengatakan bahwa “tawakkal adalah menyerahkan diri kepada alur takdir dan
ketentuan Allah”.*"®> Aba Abdillah bin al-Jalla’, ditanya tentang tawakal, ia
menjawab, “berlindung diri hanya kepada Allah semata dalam segala
kondisi”.*® Demikian Hamzah Fansuri, mengungkapkan dalam syairnya:

Rastl Allah itu daripada Rabb al- ‘@lamin
Membawa ayat Innallaha yuhibbu al-mutawakkil in
Yogya diketahui oleh sekalian salikin

Supaya masuk ke dalam kandang ‘@syiq i
Rejekimu maujid di dalam ma limat

Lagi belum zahir aradin wa al-samawat

Jika lagi engkau mu/itaj ke rumah makhligat
Manakan dapat beroleh ‘alzal-darajat.*’

Berdasarkan konteks syair di atas, mengisyaratkan bahwa tawakkal
merupakan pintu masuk kepada ‘“kemabukan mistis” (‘isyq), Yyakni

kenikmatan “bercinta” dengan Allah swt. Sikap tawakkal ditunjukkan dengan

keyakinan bahwa rejeki itu telah disediakan di ‘alam ini, meskipun kadang

H5Al-Qusyairi, Principles...h. 115.
6 Abii Nashr as-Sarraj, Al-Luma...h. 106-107.
“"Drewes & Brekel, The Poems...h. 74.



132

belum nampak (lagi belum zahir aradin wa al-samawat). Dengan keyakinan
tersebut, orang yang tawakkal tidak akan mengharapkan kepada yang lain
(makhligat), selain Tuhan. Kemampuan semacam ini hanya dimiliki oleh
orang yang memperoleh derajat tinggi (‘ali al-darajat), yang tidak dimiliki
sembarang orang, akan tetapi orang-orang yang pilihan.

Abd. Al-Shamad Palimbani menjelaskan, bahwa tawakkal itu
merupakan sifat terpuji, yang dipuji oleh syara’, berdasarkan firman Allah
swt.*® Syahdan bermula hagigat tawakkal itu yaitu berpegang hanya atas
Allah Ta’ala, yakni percaya hanya kepada Allah T« 'ala serta tiada berubah-
ubah hati pada ketika ketiadaan suatu daripada segala sebab yang
mendatangkan akan rizkinya.*'® Berarti tawakkal itu merupakan suatu bentuk
kepasrahan total kepada Allah swt. tanpa reserve. Adapun rezeki yang
diberikan Allah swt. diterima dengan hati yang lapang dan merasa puas
(gana’ah). “hakikat tawakkal adalah bahwa seseorang harus menjadi milik
Tuhan dengan cara yang tidak pernah dialaminya sebelumnya, dan bahwa
Tuhan harus menjadi miliknya dengan cara yang tidak pernah dialami-Nya
sebelumnya”.420

Mahjuddin, memberikan komentar tentang tawakkal sebagai suatu
sikap penyerahan segala bentuk upaya yang telah dilakukan oleh manusia
kepada Allah. Sikap tersebut didasari oleh hati yang selalu mendorong
manusia bercita-cita untuk memperoleh apa yang telah diusahakannya. Jadi
sebenarnya tawakkal itu bukan hasil kerja yang fasif, tetapi aktif. Seorang
peserta tasawuf berusaha dengan maksimal untuk memperolehnya dengan
cara melakukan zikir sebanyak-banyaknya untuk mendapatkan magam

tawakkal.**! Dengan demikian, bahwa tawakal itu merupakan sikap jiwa

418 S, Al Imran/3: 159. ClSgal) Guagy All) ¢ Al e S8
*95yaikh Abd al-Shamad Palimbani, Hidayat...h. 239.
J apllasad bl gS 8y Sallas ety 830 08 gilIAR AT

Al-Kalabadzi, Al-Ta arruf Li Mazhab Ahli Tasawwuf (Kairo: Maktabah al-Kulliyat
Azhariyah, 1969), h. 120.

2L Mahjuddin, Akhlak Tasawuf II; Pencarian Ma’rifah Bagi Sifi Klasik dan
Penemuan Kebahagiaan Batin Bagi Sifi Kontemporer (Jakarta: Kalam Mulia, 2012), cet.
Kedua, h. 224.
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seorang hamba Allah yang senantiasa tunduk dan patuh serta pasrah terhadap
segala sesuatu yang diberikan Allah swt.

Secara harfiah, ridha artinya rela, suka, senang.*?? Harun Nasution
mengatakan ridha berarti tidak berusaha, tidak menentang kada dan kadar
Tuhan. Menerima kada dan kadar dengan hati senang. Mengeluarkan
perasaan benci dari hati sehingga yang tinggal di dalamnya hanya perasaan
senang dan gembira. Merasa senang menerima malapetaka sebagaimana
merasa senang menerima nikmat. Tidak meminta surga dari Allah dan tidak
meminta dijauhkan dari neraka. Tidak berusaha sebelum turunnya gada dan
gadar, tidak merasa pahit dan sakit sesudah turunnya gada dan qadar,
malahan perasaan cinta bergelora di waktu turunnya bala’ (cobaan yang
berat). ** Syekh Abu Nashr as-Sarraj berkata: Ridha adalah kedudukan
spiritual mulia, pintu Allah yang paling agung dan merupakan surga dunia.
Dimana ridha adalah menjadikan hati seorang hamba merasa tenang di bawah
kebijakan hukum Allah Azza wa Jalla.*** Hal ini disebutkan dalam firman
Allah swt.*”® Al-Junaid, pernah ditanya tentang ridha, ia menjawab, “Ridhz
adalah tidak memilih (ikhtiyar)”. Al-Qannad mengatakan “Ridha adalah
tenangnya hati atas berlakunya takdir”. Dzun-Nun, mengatakan, Ridha adalah
senangnya hati atas takdir yang berlaku padanya”. Ibnu Atha’ mengatakan,
“Ridhd adalah melihatnya hati nurani pada pilihan Allah yang lebih dahulu
telah ditetapkan untuk hamba-Nya. Agar ia tahu bahwa Dia memilihkannya
yang terbaik untuknya, sehingga ia ridha (senang) dan tidak jengkel dengan-
Nya,,.426

Ridha merupakan sikap jiwa seseorang hamba Allah yang senantiasa
senang dan rela menerima gada dan gadar Allah swt. yang berlaku atas

dirinya, serta tetap tunduk, patuh dan beribadah (ta 'abbudi) kepada-Nya.

*22Mahmud Yiinus, Kamus Arab...h. 142.

“2Harun Nasution, Falsafah dan Mistisisme...h. 69.
24 Abii Nashr as-Sarraj, Al-Luma...h. 109.

*5Q).S. Al-Maidahl5: 119.
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134

Selanjutnya, dalam teori tasawtf dikenal dengan konsep murdagqabah
dan muhdasabah, yaitu mawas diri dan perhitungan terhadap diri sendiri.
Menurut al- Qusyairi “’, terminologi ini berpangkal dari hadis Nabi
Muhammad saw. tentang ihsan, yaitu “hendaknya engkau menyembah Allah
seolah-olah engkau melihat-Nya, sebab meskipun engkau tidak melihatnya,
sesungguhnya Dia melihatmu”. 8 Hadis ini mengisyaratkan adanya
kemampuan mawas diri, sebab mawas diri adalah kesadaran hamba bahwa
Allah swt. senantiasa melihat dirinya. Kemampuan seperti ini merupakan
bentuk muragabah terhadap Tuhannya. Implikasi sikap ini, seseorang akan
sepenuhnya melakukan muhasabah (perhitungan terhadap dirinya sendiri)
mengenai apa yang telah terjadi pada masa lalu dan memperbaiki kondisi di
masa kini, dan tetap menjaga hubungan kepada Allah swt.

Konsep muragabah dan muhasabah merupakan bagian dari ajaran
Hamzah Fansuri, hal ini terbukti dalam Syair Perahu, beliau menegaskan:

Wahai muda, kenali dirimu

lalah perahu tamtsil tubuhmu

Tiadalah berapa lama hidupmu

Ke akhirat jua kekal diammu.*?

Ancaman dan peringatan sebagaimana tersebut dalam syair-syairnya
ini senantiasa diungkapkan, seperti:

Sidang fagir empunya kata

Tuhanmu zhahir terlalu nyata

Jika sungguh engkau bermata
Lihatlah dirimu rata-rata

Kenal dirimu hai anak jamu
Janganlah lupa akan diri kamu
IImu hagigat Yogya kau ramu
Supaya kenal ‘aliadamu

21 Al-Qusyairi, Principles...h. 154.
Chal): &) dldo] alcildo) selilsdllamscy) ™
Imam Muslim, Shahih Muslim, Syarah Nawaw? (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Timiyyat,
t.t), Juz I, h. 157.
429] Doorenbos, De Geschriften van Hamzah Pansoeri (Leiden: N.V. v.h. Batteljee
& Tepstra, 1933), h. 16.
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Jika kau kenal dirimu bapai

Elokmu tiada berbagai

Hamba dan Tuhan da’im berdamai

Memandang diri jangan kau lalai.**

Bagi Hamzah Fansuri tujuan utama muragabah dan muhasabah untuk
mengenal diri sendiri, yang pada gilirannya berujung pada pengenalan Tuhan
(marifah). Argumentasinya, ia mengutip hadis “man ‘arafa nafsahu fagad
‘arafa rabbahu”; siapa kenal dirinya, maka akan mengenal Tuhannya. Dalam
Asrar al- “Arifin disebutkan:

Supaya dapat ke dalam Diri Quid. Yakni qu’id (itu yaitu) duduk (ke
dalam diri), yakni jangan jauh mencari daripada diri, karena firman Allah
Ta’ala: wa fi anfusikum afala tubsirin, yakni bermula di dalam diri kamu,
tiadakah kamu lihat?. Dan lagi sabda Nabi (shalla’Lliahu ‘alayhi wa sallam!):
man ‘arafa nafsahu fagad ‘arafa rabbahu, barangsiapa menganal Dirinya,

makasanya mengenal Tuhannya.***

Dalam syair beliau menyebutkan:
Man ‘arafa nafsahu hadis daripada Nabi

Fagad ‘arafa rabbahu pada sekalian peri

Setelah sampai mengenal diri gawi

Mangkanya dapat menjadi walz**

Manakala dianalisis lebih jauh, bahwa konsep magamat yang telah
dikemukakan di atas, meskipun formulasinya bukan merupakan peringkat
dari yang rendah kepada yang lebih tinggi, pada dasarnya difokuskan untuk
mencapai “kebersatuan” antara hamba dengan Tuhan. Magamat tersebut
hanya merupakan sarana untuk mencapai tujuan. Sebenarnya, potensi
“kebersatuan” itu sudah dimiliki oleh setiap manusia, sebagaimana tersirat
dalam hadis “man ‘arafa nafsahu fagad ‘arafa rabbahu”, di mana Tuhan
sudah ada dalam diri manusia, akan tetapi tanpa dibarengi dengan muraqabah
dan muhasabah atau intropeksi, Tuhan tidak akan dapat ditemukan. Maka

dengan “pengenalan diri” ini, selubung (hijab) akan terbuka, sehingga orang

*Drewes & Brekel, The Poems...h. 108.
*315yed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 279-280.
*2Drewes & Brekel, The Poems...h. 56.
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akan dapat menemukan Tuhan dalam dirinya, Hamzah Fansuri disebut orang
yang “dapat menjadi wali’. Dalam syair Perahu, Hamzah menyebutkan:

La ilaha illa’Llah itu kesudahan kata

Tauhid ma 'rifah semata-mata

Hapuskan hendak sekalian perkara

Hamba dan Tuhan tiada berbeda.**®

Dari syair di atas dapat dipahami bahwa hamba dan Tuhan tiada
berbeda, tiada perbedaan antara yang menyembah dengan yang disembah,
dalam arti kata antara hamba dan Tuhan adalah satu. Hal ini sesuai dengan
ungkapan Hamzah Fansuri:

Fa’lam- Nafikan rasamu daripada makhdum dan khadim, yakni
fana’kan dirimu daripada yang menyembah dan yang disembah.
Apabila ada lagi yang menyembah dan yang disembah, maka masih
menjadi dua, belum menjadi esa hukumnya. Seperti kata Ahl al-Suliik:
Man ‘abad al-isma duna al-ma’na faqad kafara...yakni, barangsiapa
menyembah nama tiada dengan artinya, maka bahwasanya telah
kafirlah ia..Wa man ‘abad al-ma’na dun al-isma fahuwa
musyrik...yakni, barangsiapa menyembah arti tiada dengan nama, maka
la itu menduakan; Wa man ‘abad al-isma wa al-ma’na fahuwa
mundfiq...yakni, barangsiapa menyembah nama dan arti (nama), maka
la itu munafig...Wa man taraka al-isma wa ma’na fahuwa mu’'minin
hagqan, yakni barangsiapa meninggalkan nama dan arti nama, maka ia
itu mu’min yang sebenar-benarnya.***

Keadaan, di mana tidak ada lagi perbedaan antara yang menyembah
dan yang disembah, inilah yang disebut fana’. Term fana’ oleh Hamzah
Fansuri diartikan dengan hapus, yakni hapusnya perhatian terhadap dunia
materi, bahkan kesadaran diri sendiri, dan selanjutnya “melebur” (baga’)
dalam Diri Tuhan, yakni memusatnya pikiran dan emosi hanya kepada
Tuhan; memusatnya pikiran dan emosi hanya kepada Tuhan, sehingga yang
ada pada dirinya hanya Tuhan, bahkan seolah-olah telah “menyatu” dengan
Tuhan. Pengertian “menyatu” bukanlah berarti kebersatuan substansial,
apalagi fisikal, melainkan diinterpretasikan secara spiritual, yaitu hilangnya

kesadaran pada dimensi material, sehingga timbul perasaan berada pada

433]. Doorenbos, De Geschriften....h. 20.
*35yed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 283.
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dimensi ketuhanan. Untuk lebih jelasnya pemahaman, dapat digambarkan
dalam bentuk diagram sebagai berikut:

Kebersatuan

Ittihad

Dimensi
Baga’ Sacred Ketuhanan
Fana’ Dimensi
material
Profan
Materi Aku Materi

Dimensi material yang profan ini merupakan selubung (hijab) yang menutupi
dan menghalangi hamba yang akan berma’rifat kepada Tuhan. Maka, melalui
proses fana’ ini, selubung tersebut dibuka, sehingga jika seseorang telah
mampu mencapai tingkat seperti ini, dia tidak mengalami perasaan apa-apa,
bahkan kehilangan kemampuan membedakan; dia telah meluruh (fana’) dari
segala sesuatu, dan sepenuhnya terserap pada sesuatu yang menyebabkan dia
luruh. Menurut al-Kalabadzi, ke-baga’-an yang mengikuti keluruhan (fana’),

mengandung arti bahwa para stafi meluruh dari sesuatu yang menjadi
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miliknya sendiri, dan tetap tinggal dikarenakan sesuatu yang menjadi milik
Tuhan.”®®

Menurut Hamzah Fansuri, bahwa keluruhan (fana’) atau hapus,
mengakibatkan hilangnya ‘“kesadaran diri” dan kemampuan membedakan
segala sesuatu yang ada pada dimensi material, disebabkan kepasrahan total
kepada Tuhan.

Adapun makna hapus: makan sama, tiada makan sama; ‘uryan sama,
berkain sama; surga sama, neraka sama. Sungguhpun ia berbuat ibadat, tetapi
tiada ia ingin akan surga dan tiada ia takut akan neraka, yakni taslim, seperti
firman Allah Ta’ala: inna al-dina ‘inda Allah al-Islam, yakni, bahwa yang
agama itu pada Allah agama Islam (yakni) menyerahkan dirinya karena
dirinya itu bukan diri-nya; Yogyalah diserahkan kepada yang empunya diri,
maka dapat hapus daripada dirinya.“* Ke-fana’-an yang tertinggi adalah
apabila kesadaran tentang fana’ itu sendiri juga hilang. Kemampuan seperti
ini di kalangan safi disebut fana’ al-fana’.*’

Hamzah Fansuri memberikan perumpamaan bahwa:

Adapun fana’ itu, pada ibarat (ialah): melenyapkan segala ghayr
Allah. Jika orang fana’ lagi tahu akan fana nya, belum ia fana’ karena
fana’ itu, pada ibarat, (hapus daripada) ghayr Allah. Apabila belum
hapus daripada ghayr Allah, belum fana’ hukumnya; apabila hapus
daripada ghayr Allah niscaya yang menyembah pun lenyap, yang
disembah pun Ienyag) daripada rasanya-yakni menjadi esa, (yaitu) tiada;
lenyap sekali-kali.*®

Manakala dipahami secara sepintas kutipan di atas, menimbulkan
kesan bahwa seolah-olah Hamzah Fansuri mengajarkan konsepsi kesamaan
antara Hamba dan Tuhan, yakni ketika pada pencapaian puncak fana’, di

mana yang menyembah dan yang disembah keduanya menyatu. Dengan kata

lain, menusia menjadi Tuhan. Kesan inilah yang melahirkan polemik di

Ailay iy gdlas Bl g geding s Mlplal o™
Al-Kalabadzi, Al-Ta arruf... h. 147.
#3Syed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 290.
“'R.A. Nicholson, The Mystics...h. 61.
*385yed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 283-284.
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kalangan para sifi di kemudian hari, yang berujung pada penghujatan seluruh

ajaran-ajarannya.** terutama Naruddin Ar-Raniri.**

Selanjutnya, Hamzah Fansuri menulis dalam syair-syairnya:

Qala Allahu Ta’ala di dalam kitab
Fa’tabiri ya ulfal-bab™

Barangsiapa fana’ daripada sekalian hisab
lalah washidengan hijab.

Kata Bayazid terlalu ‘ali

Pada subhani ma a’zama sya’'ni
ltulah ‘asy i sempurna fani

Jadi senama dengan Hayyu al-Bagi.**

2

Orang yang telah mampu melepaskan diri (fana’) dari ikatan-ikatan
duniawi yang senantiasa diperhitungkan (hisab), dia akan sampai kepada
Tuhan (washd), tanpa ada tirai yang menghalangi (hijab). Hamzah Fansuri
memberikan contoh Abu Yazid al-Busthami, ketika mengalami fana’ al-
fana’, mengeluarkan ucapan subhani ma a’zhama sya’ni (Mahasuci Aku,
Mahabesar Aku)**, sehingga “menyatu” dengan Tuhan Yang Mahahidup
(Hayyu al-Bagi?). Kemampuan seperti ini, berarti telah memperoleh

kesempurnaan fana’.*** Di dalam syairnya Hamzah Fansuri mengungkapkan:

*9 Naoruddin - Ar-Ranir menyatakan bahwa setengah daripada itikad kaum
Wujidiyyah yang di bawah angin (Asia Tenggara), yaitu Hamzah Fansuri dan Syamsuddin
Sumatrai dan segala yang mengikut keduanya, itikadnya kafir. Lihat: Syaikh Naruddin Ar-
Rantri, Al-Tibyan fi Ma’rifah Al- Adyan; Agama-Agama Samawi dan Sekte-Sektenya
(Analisis Aliran Wujidiyah Hamzah Fansuri, Disalin kembali oleh Mohd. Kalam Daud
(Banda Aceh: PeNa, 2011), h. 168-175.

9 Nama lengkapnya ialah Niruddin Muhammad bin Ali bin Husanji bin
Muhammad Hamid ar-Ranir1 al-Quraisyi Asy-Syafi’l. la adalah sarjana India keturunan
Arab, dilahirkan di Ranir (Rander) yang terletak dekat Surat di Gujarat. Beliau adalah
seorang Syeikh dalam tarikat Rifa’iyyah. Dia meninggal dunia pada 22 Zulhijjah tahun 1069
H (21 September 1658 M). Lihat: Ahmad Daudy, Syeikh Nuruddin Ar-Raniry (Sejarah,
Karya dan Sanggahan Terhadap Wujadiyyah di Aceh) (Jakarta: Bulan Bintang, 1978), h. 9 &
18. Lihat: Ahmad Daudy, Allah dan Manusia dalam Konsepsi Syeikh Niruddin ar-Raniri
(Jakarta: CV. Rajawali, 1983), h. 36.

*"Manakala “Fa 'tabirii ya ulf al-bab” dimaksudkan firman Allah, Hamzah Fansuri
nampaknya keliru mengutip ayat, karena teks tersebut tidak terdapat di dalam Alquran. Teks
sebenarnya: Fa tabirii ya ulf al-abshar (Q.S. Al-Hasyr: 2), La’ibaratin li ulr al-Abshar (Q.S.
Ali Imran: 13), Innama yatazakkaru ulii al-bab (Q.S. Al-Ra’d: 19).

*2Drewes & Brekel, The Poems...h. 82.

*3Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisme Dalam Islam (Jakarta: Bulan Bintang,
1985), h. 86.

*Proses kebersatuan hamba dan Tuhan menurut Abii Yazid ini, disebut paham
Ittihad, kelanjutan dari konsep fana’ dan baga’. Abu Yazid menganggap dirinya telah bersatu
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Di Laut ‘Ulya yogya berhanyut
Dengan hidup shuwari jangan berkalut

Katakan 4Ana al- Haqq jangan kau takut

Itulah ombak menjadi laut.**

Berdasarkan syair di atas, Hamzah Fansuri berpandangan, bahwa
manusia, disimbolkan dengan ombak, dapat melakukan fana’
(menghanyutkan diri) di Laut ‘Ulya, sebagai simbol Allah Ta’ala, untuk
selanjutnya “lebur” di dalam-Nya (ombak menjadi Laut), seperti ucapan Al-
Hallaj: “Ana al-HaqQ”. Namun demikian, Hamzah Fansuri bukan berarti
mengikuti paham mereka, namun menjelaskan bahwa dikala sang sufi

sedang berada pada puncak kemabukan mistis (ekstase), ucapan-ucapan
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syathahat™™ muncul secara spontan di luar kesadarannya. Hamzah Fansuri

menyatakan:

Adapun akan orang berahi yang tiada dapat menaruh rahasianya,
seperti kata Maulana Rum: Man khuda am! Man khuda am! Man khuda
am!, yakni: Aku Allah! Aku Allah! Aku Allah!, katanya itu kata
mabok, bukan hawa nafsunya. Dan seperti Syaikh Mansur al-Hallaj
mengatakan: 4na al-Haqq! Itu pun demikian. Jangan kita menurut
katanya, karena kita tiada maghlub al-Aal. Tetapi jika berahi dan
mabok-tiada tertaruh rahasia kita lagi-barang kata dikatakan, tiada
berdosa. Fa itham!.*’

Keluarnya ucapan “and al-Haqq” ini, disebabkan Tuhan telah
“menempati” tubuh manusia. Paham semacam ini disebut “huliil” atau
“huliliyyah™, yang secara harfiah, berarti menempati atau mengambil

448

tempat.”™™ Maksudnya, Tuhan telah memilih tubuh manusia tertentu untuk

dengan Tuhan, padahal karena ke-fana’-annya itu ia tidak memiliki kesadaran lagi, seolah-
olah bersatu dengan nama Tuhan. Lihat: Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisme...h. 81.

“5Drewes & Brekel, The Poems...h. 128.

8 Svathahat, secara etimologis bermakna “melimpah”, yakni limpahan dari
kesadaran yang telah dipenuhi oleh kemabukan mistis kepada Tuhan. Secara terminologis,
berarti ucapan-ucapan yang dikeluarkan oleh seorang sufi, ketika ia berada di pintu gerbang
ittihad. Menurut isinya, syathahat terbagi dua: pertama, dalam keadaan sifi berdekatan
dengan Tuhan. Kedua, dalam keadaan sang suafi ber-ittihad dengan Tuhan. Lihat: A.J.
Arberry, Sufism: An Account of Mystics... h. 76.

*4’Syed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 327.

*8_jhat: Muhammad Farid Wajdi, ed, Dairat al-Ma arif al-Qarn al- ‘Isyrin (Beirut:
Dar al- Ma’rifat, 1971), Juz 111, h. 479.
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mengambil tempat di dalamnya, setelah sifat-sifat kemanusiaan yang ada
pada tubuh itu dilenyapkan.**°

Ucapan Abu Yazid dan al-Hallaj di atas, memang menimbulkan
kontroversi. Bagi yang tidak sependapat dengan paham ittihad dan hulil,
akan meng-klaim bertentangan secara diametral dengan teori “penciptaan”
dan “monotheisme” yang dianut umat Islam.*® Apalagi ajaran ini “dipinjam
dari mistisisme Kristen Timur, Gnostisisme, dan Neoplatonisme”.*** Namun
bagi yang “memahami”, seperti Hamzah Fansuri, ittihad dan hulil
merupakan konsekwensi logis dari puncak pengalaman mistis (mystical
experience). Seseorang yang sedang berada pada kondisi ini, secara
psikologis, hilang kesadaran terhadap diri dan lingkungannya, karena jiwa
dan pikirannya dipenuhi oleh kecintaan yang mendalam (‘isyq) terhadap
Tuhan. Dalam dirinya tidak ada siapa-siapa dan apa-apa, kecuali Tuhan,
sehingga ucapan-ucapan yang keluar dari mulutnya, berada di luar kesadaran
kognitif. Menurut kajian psikologi agama, pengalaman mistis yang demikian,
menurut James Bisset Pratt disebut tipe pengalaman mistik yang keras/
mendalam (extreem type).*? Pengalaman mistis semacam ini disebut fana’
al-fana’, di mana kesadaran tentang fana’ juga lenyap, dan tidak ada sesuatu
yang tertinggal kecuali Tuhan. Fana’ al-fana’ adalah pintu gerbang menuju

baqga’ bi Allah (kekal dengan Tuhan) yang merupakan tujuan dalam Islam.**®

4 il e L 01 31 s g ) iladlguddababu ikl o)

Abi Nasr al-Thusi, Al-Luma’ (Kairo: Dar al-Kutub al-Hadisat, 1960), h. 299.

0L jhat: Abdul Qadir Djaelani, Koreksi Terhadap Ajaran Tasawuf (Jakarta: Gema
Insani Press, 1996), h. 48.

**! Fazlurrahman, Islam, Trans. Ahsin Mohammad (Bandung: Pustaka Salman,
1984), h. 195.

2| jhat: A. Rudolf Uren, Recent Religious Psychology (Edinburg: T.T. Clarck,
1928), h. 250.

®3Fana’ al-fana’ (annihilation of annihilation) when the consciousness of being in
fana’ (absorbed) in the Divine Soul also vanishes and there remains nothing but him. Fana’
al-fana’ is the gateway to Baga bi Allah (abiding by God) which is the goal in Islam. Capt.
Wahid Bakhsh Rabbani, Islamic Sufism (Kuala Lumpur: A.S. Noordeen, 1992), h. 92-93.
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BAB IV

NILAI-NILAI SUFISTIK DALAM SYAIR-SYAIR HAMZAH FANSURI
ANALISIS KITAB ASRARU’L ‘ARIFIN

A. Pengertian Nilai-Nilai Sufistik.

Istilah nilai-nilai sufistik merupakan kata majemuk yang tersusun
dari nilai-nilai dan sufistik. Kata “nilai” di dalam Kamus Umum Bahasa
Indonesia karangan W.J.S Poerwadarminta, “nilai” mempunyai arti : a).
Harga (dalam taksiran harga), b). Harga sesuatu jika diukur atau ditukar
dengan vyang lain, c). Angka kepandaian, d). Kadar, mutu, banyak
sedikitnya isi, e). Sifat-sifat/ hal-hal yang berguna bagi kemanusiaan.***

Menurut Milton Rokeach dan James Bank, sebagaimana dikutip oleh
H.M. Chabib Thoha, menyatakan “nilai adalah suatu tipe kepercayaan yang
berada dalam ruang lingkup sistem kepercayaan dalam mana seseorang
bertindak atau menghindari suatu tindakan atau mengenai sesuatu yang
pantas atau tidak pantas dikerjakan.*>®

Dari Pengertian di atas dapat ditarik kesimpulan bahwa nilai
merupakan sifat yang melekat pada kepercayaan yang telah berhubungan
dengan subjek yang memberi arti (yakni manusia yang menyakini).**

Sedangkan menurut H.M. Chabib Thoha, Nilai adalah esensi yang
melekat pada kepercayaan yang sangat berarti bagi kehidupan manusia.
“Esensi belum berarti ketika belum dibutuhkan manusia tetapi tidak berarti
adanya esensi karena adanya manusia yang membutuhkan. Hanya saja

kebermaknaan esensi tersebut semakin meningkat dengan peningkatan

457
daya tangkap dan pemaknaan manusia sendiri”.

% poerwadarminta, Kamus Umum Bahasa Indonesia (Jakarta: Balai Pustaka,

1984),  h. 667.

*°Chabib Toha, Kapita Selekta Pendidikan Islam (Yogyakarta: Mitra Pustaka,
1996), h. 60.

“®1pid., h. 62.

7 pid.
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Sidi Gazalaba mengartikan nilai sebagai ‘“sesuatu yang abstrak,
bersifat ide, tidak bisa disentuh oleh panca indra, soal nilai bukanlah soal
benar atau salah, namun soal dikehendaki atau tidak, disenangi atau tidak”.**®

Jika menilik pada sumber nilai itu sendiri, secara garis besar dibagi
menjadi dua:

1. Nilai Agama
Nilai agama (Islam) bersumber dari Allah swt., yang dititahkan

kepada rastul-Nya dalam bentuk wahyu l/ahi. Agama merupakan
sumber pertama dan utama bagi penganutnya. Dari agama mereka
menyebarkan  nilai-nilai  untuk  diaktualisasikan dalam kehidupan
sehari-hari. Nilai tersebut bersifat statis dan kebenaranya bersifat
mutlak. **° Nilai Ilahi yang bersumber dari kitab suci dan tingkat
kebenarannya mutlak tersebut, selanjutnya ketika setelah bersinggungan
dengan realitas di masyarakat, maka tugas manusialah yang
menginterpretasi agar lebih “membumi” sehingga menjadi pegangan

hidup sehari-hari.

2. Nilai Insaniah

Nilai insani merupakan hasil kesepakatan manusia serta tumbuh dan
berkembang  dari peradaban manusia. Nilai ini bersifat dinamis,
keberlakuan dan kebenaranya relatif serta dibatasi ruang dan waktu. Nilai
insgniah ini pada akhirnya melembaga dan menjadi tradisi yang
diturunkan secara turun temurun serta mengikat segenap anggota
masyarakatnya. Namun demikian dalam ajaran Islam tidak semua tradisi
maupun budaya masyarakat setempat dapat dijadikan sumber tatanan nilai.
Sikap Islam dalam menyikapi tradisi masyarakat yang telah melembaga
tersebut menggunakan lima klasifikasi. Antara lain: pertama, memelihara
nilai/ norma yang sudah melembaga dan positif, kedua, menghilangkan

nilai/ norma yang sudah mapan tapi bersifat negatif, ketiga,

*83idi Gazalba, Sistematika Filsafat: Pengantar Kepada Teori Nilai (Jakarta:
Bulan Bintang, 2002), h. 6.

9 Muhaimin & Abdul Mujib, Pemikiran Pendidikan Islam: Kajian Filosofis
Kerangka Dasar Operasionalisasinya (Bandung: Trigenda, 1993), h.111.
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menumbuhkan sumber nilai/ norma baru yang belum ada dan positif,
keempat, bersikap menerima (receptive), memilih (selective), mencerna
(digestive), menggabung-gabungkan dalam satu sistem  (assimilative)
dan  menyampaikanya  pada orang lain (transmissive), kelima,
penyucian nilai/ norma agar sejalan dengan nilai-nilai Islam.*®°

Nilai agama di samping merupakan tingkatan integritas kepribadian
yang mencapai tingkat budi (insan kamil) juga sifatnya mutlak kebenaranya,
universal dan suci. Kebenaran dan kebaikan agama dalam mengatasi rasio,
perasaan, keinginan, nafsu-nafsu manusiawi dan mampu melampaui
subyektivitas berbagai golongan, ras, bangsa dan stratifikasi sosial.

Nilai bersifat ideal dan tersembunyi dalam setiap kalbu insan, maka
pelaksanaan nilai tersebut harus disertai dengan niat. Niat merupakan
keinginan seseorang yang mengerjakan sesuatu dengan penuh kesadaran.
Dengan niat itu seseorang dikenai nilai, karena niatnya yang mendasari
aktivitas yang dilakukan itu baik atau buruk. Aktivitas yang menyalahi
kehendak, idea atau gagasan semula seseorang maka keberlakuan nilai bukan
terletak dibalik relitas tersebut. Seperti membunuh tidak sengaja, karena
semula hendak menembak burung tapi meleset dan mengenai manusia.

Dalam tinjauan hubungan timbal balik antara nilai-nilai kultural
dengan nilai-nilai etik religius yang bersumber dari Tuhan, nilai-nilai tersebut
berfungsi sebagai pengontrol dan pengawas terhadap tindakan, baik tindakan
pribadi maupun kelompok. Walaupun demikian, faktor kehati-hatian tetap
diperlakukan dengan tidak begitu saja menarik garis lurus antara
sejumlah nilai tertentu dengan seperangkat tindakan tertentu. Dengan kata
lain, tindakan-tindakan tertentu belum tentu ada kesamaan dengan nilai-nilai
yang telah dibangun.

Seorang siifi adalah orang yang sudah  memiliki  kebersihan

(kemurnian) hati semata- mata untuk Allah, dan memilih Allah sebagai sang

401pid., h. 112.



145

hakikat semata-mata untuk dirinya, dan “memutus" apa yang dalam tangan
makhluk yang muncul dalam budi seperti teladan Muhammad saw.”*®*

Abd al-Rahman Badawi, sebagaimana dikutip oleh Alwi Shihab,
berpendapat bahwa tasawuf atau sufistik pada hakikatnya didasarkan pada
dua hal. Pertama, pengalaman batin dalam hubungan langsung antara
hamba dengan Tuhan, yaitu melalui cara tertentu di luar logika akal, yakni
bersatunya antara subjek dan objek yang menyebabkan yang bersangkutan
“dikuasai” gelombang kesadaran seakan dilimpahi cahaya yang
menghanyutkan perasaan sehingga tampak baginya suatu kekuatan gaib
menguasai diri dan menjalar di segenap raga jiwanya. Oleh karena itu dia
menamakan cahaya itu “tiupan-tiupan” transendental yang menyegarkan jiwa.
Pengalaman ini sering diiringi gejala-gejala psikologis, seperti merasa adanya
peristiwa atau suara-suara terdengar atau seakan terlihat olehnya sesuatu yang
bersifat paranormal. Kedua, bahwa dalam tasawuf “kesatuan” Tuhan
dengan hamba adalah sesuatu yang memungkinkan sebab jika tidak,
tasawuf akan berwujad sekedar moralitas keagamaan. Pandangan ini
didasarkan pada keyakinan terhadap wujid mutlak yang merupakan satu-
satunya wujid yang riil. Komunikasi dan hubungan langsung dengan Tuhan
berlaku taraf-taraf yang berbeda hingga mencapai “kesatuan paripurna”, yaitu
tidak ada yang terasa kecuali Yang Maha Esa. Dari sini tasawuf dikatakan
sebagai tangga transendental yang tingkatan-tingkatannya berakhir pada Zat
yang transenden. la adalah perjalanan pendakian (mi’raj) hingga mencapai
puncak “kesatuan paripurna”.*®?

Maksud yang terdalam dari tasawuf (sufistik) adalah membersihkan
hati (tashfiyatul qulub), karena itu bisa berganti dari pakaian yang penuh
gebyar kemewahan menjadi pakaian kesederhanaan (tawadu ), penuh dengan
rasa keilahian. Akhirnya tasawuf atau sufistik, sebagaimana diungkapkan

oleh al-Qusyairi, sebagaimana di kutip oleh Muhammad Sholikhin, yang

*®1Gimuh, Tasawuf dan Perkembangannya dalam Islam (Jakarta: Raja
Grafindo Persada, 1996), h. 27.
*®2Alwi Shihab, Islam Sifistik (Bandung: Mizan, 2001), h. 29.
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mengartikan tasawuf atau sufistik sebagai kemurnian, yakni orientasi
hanya kepada Tuhan, dia tidak merosot kepada derajat umat manusia
pada umumnya, hingga kejadian-kejadian  dunia tidaklah

mempengaruhinya. **

Nilai-Nilai Ketuhanan.

Persoalan tentang Tuhan menjadi pembahasan yang tidak henti-
hentinya, baik di kalangan filosof, teolog, maupun siifi. Tuhan yang sejati
adalah Tuhan yang kehadiran-Nya sangat dibutuhkan justru sebagai syarat
keberadaan ‘alam semesta. Para ahli agama (religius) meyakini keberadaan
Tuhan berdasarkan pesan-pesan agama (wahyu), dan di kalangan filosof
keyakinan itu dijabarkan melalui bukti-bukti rasional. Al-Kindi, seorang
filosof muslim mengajukan lima bukti untuk menerapkan keberadaan
Tuhan.*”®* Pertama, bahwa ‘Glam semesta terbatas dari sudut jasad, waktu dan
gerak. Karena keterbatasan itu, ‘alam semesta harus diciptakan dan sesuatu
yang diciptakan haruslah memiliki pencipta. Tuhan adalah Pencipta ‘alam,
maka la harus ada.”®® Kedua, ‘@lam yang tersusun (murakkab) dan beragam
(katrah) itu sesungguhnya tergantung secara mutlak pada satu sebab yang
berada di luar ‘@lam; satu sebab itu, tiada lain adalah Zat Tuhan Yang Esa
(Al-Zat Al-Ilahiyyah Al-Wahid). Ketiga, bahwa sesuatu tidak bisa secara
logika menjadi penyebab bagi dirinya sendiri. Keempat, didasarkan pada
perumpamaan (al-tamtsil) antara jiwa (al-nafs) yang terdapat di dalam jasad
manusia dengan Tuhan yang merupakan sandaran bagi ‘alam. Jika
mekanisme jasad manusia yang teratur (al-nizham) menunjukkan adanya
kekuatan yang tak terlihat yang disebut dengan jiwa, maka mekanisme ‘alam
yang berjalan secara teratur (al-tadbir) mengisyaratkan adanya seorang
administrator (mudabbir) yang mengaturnya. Administrator itulah dirujuk

oleh Al-Kindi sebagai Tuhan. Kelima, rancangan (al-inayah), keteraturan (al-

*3\uhammad Sholikin, Tasawuf Aktual (Semarang: Pustaka Nuun, 2004), h. 6.

64 Achmad Muccaddam Fahham, Tuhan Dalam Filsafat ‘Allamah Thabathaba’i
(Jakarta: Teraju, 2004), cet. I, h. 38-45.

85 Athif Al-‘Iraqi, Mazahib Falasifah Al-Masyriq (Kairo: Dar Al-Ma’arif, 1992), h.
80.
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%% |bn Sina, membuktikan

hikmah), dan tujuan (al-ghayah) dari ‘alam.
keberadaan Tuhan didasarkan pada pemilahan mengenai yang ada kepada
wajib al-wujiid dan mumkin al-wujiid. Kenyataan adanya wujiid mungkin
(mumkin al-wujiid) yang keberadaannya bergantung pada wujid lain di luar
dirinya, meniscayakan adanya wajib al-wujid Yyang keberadaannya
berdasarkan dirinya sendiri. Wajib al-wujid inilah yang dirujuk sebagai
Tuhan. Bukti ini disebut Ibrahim Madkour sebagai bukti ontologis. Sebab

bukti itu lebih bersifat metafisis daripada fisis.*®’

Ibn Rusyd, memiliki dua
bukti untuk menetapkan keberadaan Tuhan. Pertama, bukti penciptaan (dalil
ikhtira’), kedua, bukti rancangan (dalil inayah), dan Ibrahim Madkour
menambahkan bukti gerak (dalil al-harakah). *®® Menurut Mulyadhi
Kartanegara, konsep filosofis tentang Tuhan: Tuhan sebagai sebab, Tuhan
sebagai Wajib al-Wujud, Tuhan sebagai cahaya, dan Tuhan sebagai Wujid
Murni.*®

Manusia tidak saja ingin mengetahui siapa pencipta atau khalik ‘@lam
semesta ini, tetapi juga keyakinannya meningkat kepada siapa yang
merupakan Zat tunggal, yang disebut Zat wajibul wujiid. Bahkan lebih dari
itu, sesudah manusia itu memperhatikan segala ‘alam semesta ini dengan
segala pertumbuhan dan kehancurannya, akhirnya sampailah ia kepada
pendirian wihAdatul wujiid, hanya ada satu Zat yang tunggal dan berkuasa,
yang lain lenyap dan fana’, termasuk manusia sebagai makhluk yang tertinggi
nilainya. Apabila manusia itu sampai ke tingkat yang terakhir itu, sehingga
tak ada dinding lagi antaranya dengan Zat pencipta atau Tuhan, maka
keadaan itu dinamakan mistik. Mistik itu ialah suatu ‘a@lam pikiran, bahwa

manusia dan dunia atau manusia dan Tuhan itu menjadi satu dan tidak

“®lbid., h. 84.

*®"Ibrahim Madkour, Aliran dan Teori Filsafat Islam (Yogyakarta: Bumi Aksara,
1995), h. 121.

#88< Athif Al-‘Iraqi, Al-Nuz'ah Al-‘Aqliyyah fi Al-Falsafah Ibn Rusyd (Kairo: Dar Al-
Ma’arif, t.t), h. 227.

*9Mulyadhi Kartanegara, Gerbang Kearifan: Sebuah Pengantar Filsafat Islam
(Jakarta: Lintera Hati, 2006), cet. I, h. 79.
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terpisah, salah satu jalan ke arah kehidupan rohani yang tinggi itu ialah
fana’*"°

Para ahli stft berpendapat bahwa Tuhan adalah tujuan dari kehidupan.
Oleh karena itu tujuan hidup orang safi adalah mencari yang indah dan
sempurna itu. Menurut Inayat Khan, suatu jurang yang dalam telah
memisahkan antara keadaan yang tidak sempurna dengan keadaan yang
sempurna, maka Tuhan itu merupakan kapal yang dapat melayarkan manusia
dari pelabuhan yang tidak sempurna menuju pelabuhan yang sempurna itu.*"*
Bagi orang siifi, bagaimanapun indah dan rahasianya kalimat-kalimat yang
menceritakan keberadaan-Nya, Tuhan dan manusia adalah satu, atau
setidaknya bersumber dari yang satu. Bagi mereka Tuhan itu tidak bisa
dipisahkan dari dirinya. Tuhan baginya tidak hanya berada di langit, tetapi
juga berada di mana saja. Oleh karena itu, mereka melihat Tuhan dalam
keadaan ghaib maupun tidak ghaib. Di dalam atau di luar dirinya, mereka
yakin bahwa ke mana pun mata memandang, atau muka dipalingkan, di situ
Tuhan berada. Mereka tidak mempunyai mata yang ada adalah mata Tuhan.
Mereka tidak mempunyai anggota tubuh yang bergerak, jika tidak digerakkan
oleh Tuhan. Tidak ada bentuk yang bukan bentuk Tuhan, manusia hanya
merupakan sifat, yang sewaktu-waktu hilang lenyap, sebab yang ada hanya
Zat Tuhan.*"

Muhammad Abd. Al-Rahim dalam Tafsar al-Hasan al-Basri tentang
pencipta ‘@lam semesta menyebutkan bahwa pemahaman tentang Tuhan
harus berangkat dari sebuah pertanyaan darimanakah eksistensi ‘alam
semesta?. Jika mendengarkan seruan Alquran untuk mempergunakan hati dan
akal pikiran dalam merenungi ‘alam dan seisinya, akan didapatkan bahwa
dibalik semua itu terdapat sebuah ketergantungan. Menurut Hasan Basri,

Alquran telah menyatakan begitu engkau merenungi dari mana dan ke mana

*OAbubakar Aceh, Pengantar Sejarah Sif7 & Tasawwuf (Solo: CV. Ramadhani,
1987), cet. 111, h. 90.

*"nayat Khan, The Unity of Religious Ideals (Mesir: tp, 1957), h. 29.

*2Imam Taufiq, Paradigma Tafs# Siif. Pemikiran Hasan Basri Dalam Tafsi Al-
Hasan Al-Basr7 (Yogyakarta: Lintang Rasi Aksara Books, 2012), cet. I, h. 97.
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‘alam semesta ini, maka engkau pasti akan menemukan Tuhan.*’® Pernyataan
ini bukan merupakan bukti terhadap eksistensi Tuhan, karena menurut
Alquran: jika engkau tidak menemui Tuhan, maka engkau tidak akan dapat
membuktikan eksistensi-Nya.*

Asumsi di atas sejalan dengan pikiran Fazlur Rahman, menurutnya
kunci utama menemukan Tuhan adalah bahwa Tuhan tidak dapat dipandang
sebagai sebuah eksistensi di antara eksistensi-eksistensi lainnya. Di dalam
‘alam metafisis tidak ada pemilikan bersama secara adil dan demokratis di
antara Yang Awal, Yang Mencipta dan Yang Harus Ada dengan yang
dipinjamkan, yang diciptakan dan yang Bergantung.*"

Jadi dapat dikatakan bahwa dalam konteks ini Tuhan adalah makna
yang dimanifestasikan dan dijelaskan oleh ‘alam semesta. Segala sesuatu di
jagad raya ini tak ubahnya adalah serpihan tanda-tanda Tuhan. Tuhan
setidaknya dapat dipahami melalui bukti-bukti empiris yang terbentang di
‘alam semesta ini.

Bagi orang sift, Tuhan dan manusia itu adalah satu. Mereka
beranggapan, bahwa Tuhan tak dapat dipisahkan dari dirinya. Apakah ia
membawa teori wildatul wujiid, wihdatusy syuhiid, itti had, ittisal, hulil atau
liga’, bersatu padu hanya berhubungan, bagi mereka Tuhan itu tidak dapat
dipisahkan dari dirinya. Tuhan baginya tidak hanya berada di langit, tetapi
juga berada di mana saja,oleh karena itu ia melihat Tuhan dalam segala
keadaan yang ghaib yang tidak ghaib, di dalam dirinya atau di luar dirinya,
orang sift yakin, bahwa ke mana mukanya dipalingkan, di situ Tuhan berada.
la tidak mempunyai mata, yang ada hanya mata Tuhan, la tidak mempunyai

anggota yang bergerak jika tidak digerakkan oleh Tuhan, tidak ada bentuk

“Muhammad Abd. Al-Rahim, Tafsi al-Hasan al-Basri (Kairo: Dar al-Hadis,
1992), jilid 11, h. 347.

“pernyataan ini senada dengan tafsiran Asyah Bint al-Syati’ ketika menafsirkan
ayat ke-9 surat Al-Nahl. Lihat: Aisyah Bint al-Syati’, Magal fi al-Insan: Dirasah
Quraniyah (Kairo: Dar al-Ma’arif, 1969), h. 51.

**Bahwa mempersamakan dua kategori tersebut, menurut Fazlur Rahman, dalam
Alquran masuk dalam kutukan Alquran yang disebut syirik. Lihat: Fazlur Rahman, Major
Themes of the Quran (Minneapolis, Chicago: Bibliothecca Islamica, 1980), h. 4.
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yang bukan bentuk Tuhan, manusia hanya merupakan sifat, yang sewaktu-
waktu hilang lenyap atau fana’, yang ada hanyalah Tuhan.

Bagi kaum sifi di dalam upaya untuk dekat dan menyatu dengan
Tuhan, dibutuhkan perjuangan keras untuk melewati godaan dan keterkaitan
dan ketertarikan akan kesenangan duniawi. Hasan Bashri berkata: “Aku tidak
heran terhadap sesuatu seperti keherananku terhadap orang yang tidak
menganggap cinta dunia sebagai dosa besar. Demi Allah, cinta dunia
termasuk dosa yang paling besar. Dosa-dosa besar tidaklah bercabang-cabang
kecuali karena dunia. Tidaklah berhala disembah dan Allah didurhakai
kecuali karena cinta dan mementingkan dunia”.*’® Seperti sifat religiuitas
Baharuddin yang mendalam, dapat dilihat dalam Ma arif seperti dikutip
Franklin Lewis, di mana Baharuddin menulis:

Ketika kesadaranku sibuk dengan Allah, aku bergerak melampaui
kebusukan dunia dan eksistensiku tidak berada di suatu ruang atau suatu
tempat, tetapi mengembara melewati dunia di luar modalitas dan
wujid... Tuhan menggerakkanku dengan maksud agar keempat dinding
tubuhmu dan ruang di mana kamu berada menyadari kehadiramnu dan
terus hidup bersamamu, walau ia tidak melihatmu. Meski mereka tidak
melihatmu, baik dari dalam maupun luar, setiap atom yang kamu miliki
terisi dengan bukti-bukti keberadaan kamu.*’’

Dari konteks di atas dapat dipahami bahwa Tuhan yang dikenal
Burhanuddin berkesusaian dengan teologi Islam yang menyatakan bahwa
keberadaan Tuhan menyebar di seluruh ‘alam fisik dan hadir di semua ruang
setiap saat. Tuhan tidak pernah memakai wajah manusia, tetapi sebaliknya
mendiami setiap partikel yang nyata atau ghaib, la bisa diidentifikasi melalui
semua makhluk bumi, tetapi la melebihi mereka.

Bagi kalangan sift, terutama dalam golongan mereka yang menganut

paham Auliil, yang beranggapan bersatu dengan Tuhan, kesatuan dengan

“®|bn Al-Jauzi, Adab al-Hasan al-Basi/7 (Damaskus: Dar an-Nawadir, t.t), h. 38-
39. Lihat: Shalih Ahmad Asy-Syami, Mawa’izh al-Imam al- Hasan al-Baghri, Terj. Kaserun
As. Rahman, Untaian Nasihat Hasan Bashri (Jakarta: Turos Khazanah Pustaka Islam, 2014),
cet. I, h.313.

*7|_ewis, Franklin, Rimi, Past and Present, East and West; The Life, Teaching and
Poetry of Jalal AI-Din Rumi (Oxford, Inggris: Oneworld Publications, 2000), h. 41. Lihat:
Leslie Wines, Rumi: A Spiritual Biography, Terj. Sugeng Hariyanto, Menari Menghampiri
Tuhan: Biografi Spiritual Rum{Bandung: PT. Mizan Pustaka, 2004), cet. I, h. 67.
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tuhan itu lebih erat dan sering diucapkannya dalam keadaan zauq dengan
lisannya. Apabila seseorang telah bersih batinnya dan senantiasa hidup dalam
kesucian rohani, maka ia mengikat ke dalam magam tagarrub, berdekatan
dengan Tuhan, telah mesra dengan zikir, telah pijar dalam Zat Tuhan, fana’ ia
dalam dirinya dan Tuhannya. Dalam keadaan demikian seorang sift telah
sampai pada tingkat Aulil, ke dalam tingkat kesatuan antara Khalik dan
makhluk, maka menjelmalah Tuhan ke dalam dirinya, ia tidak sadar akan
dirinya, dan segala ucapannya telah berpindah daripada ucapan manusia
kepada ucapan Tuhan.*®

Adapun perkembangan tasawuf beserta tipologinya, secara global
dapat diformasikan adanya tiga konsepsi tentang Tuhan, yaitu konsepsi etikal,
konsepsi estetikal, dan konsepsi uni mistikal.*”® Konsepsi etikal tentang
Tuhan berkembang di kalangan para zuhud atau esketis sebagai embrio
sufisme. Pandangan mereka tentang Tuhan tidak hanya terbatas seperti
pendapat mutakallimi, tetapi lebih dari itu. Menurut mereka Zat Tuhan
adalah sumber dari segala keindahan dan kesempurnaan, sumber kekuatan,
dan memiliki daya iradat yang mutlak. Tuhan adalah pencipta tertinggi,
sekaligus pengatur segala kejadian dan asal segala yang ada. Oleh karena itu,
perasaan takut kepada Tuhan lebih mempengaruhi mereka ketimbang
harapan. Karena kuatnya rasa takut kepada murka Tuhan, seluruh pengabdian
yang mereka lakukan bertujuan demi keselamatan diri dari siksaan-Nya.
Dorongan-dorongan yang demikian mempengaruhi hubungan mereka dengan
Tuhan dan sikap hidup terhadap hal-hal yang profan.*®

Timbulnya doktrin estetikal tentang Tuhan bersumber dan keyakinan
bahwa Tuhan adalah asal segala yang ada, sehingga antara manusia dan
Tuhan ada jalur komunikasi timbal balik. Tuhan sebagai Zat Yang

Mahaagung dan Mahamulia, juga Zat Yang Mahacantik, Mahaindah, dan

*8Abubakar Aceh, Pengantar Sejarah Sizfz..h. 105.

*Samsul Munir Amin, llmu Tasawuf (Jakarta: AMZAH, 2014), cet. 2, h. 269.

*0Abdul Qadir Mahmid, Al-Falsafah Ash-Shifgyah fi Al-Islam (Kairo: Dar Al-
Fikr, 1966), h. 313. Lihat: Abii Nashr As-Siraj Ath-Thusi, Al-Luma’ (Kairo: Dar Al-Kutub
Al-Haditsah & Maktabah Al-Mutsana, 1960), h. 461.
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sumber segala keindahan. Sesuai dengan salah satu sifat dasar manusia yang
menyukai keindahan dan kecantikan, maka hasrat mencintai Tuhan adalah
manusiawi, karena Dia adalah puncak segala keindahan. Konsep teologis
estetikal ini dikaitkan dengan Rabi’ah Al-Adawityyah melalui doktrin hubb
atau mahabbah. Mencintai Tuhan dan berbuat apa saja untuk-Nya, adalah
motivasi kasih stft. Dalam jiwa, tidak ada rasa takut akan siksa Tuhan dan
tidak ada hasrat untuk menikmati surga. Apa yang ada hanyalah keinginan
untuk memperoleh cinta dan keindahan Zat Tuhan yang abadi. Kaum sift
mengabdikan diri kepada Tuhan karena cinta dari-Nya. Doktrin ini kemudian
berlanjut kepada keyakinan bahwa penciptaan ‘@lam semesta bermotifkan
cinta-kasih Tuhan yang direfleksikan dalam bentuk empiris dan asma’-Nya.

Berkembangnya tasawiif sebagai jalan dan latihan untuk
merealisasikan kesucian batin dalam perjalanan menuju kedekatan dengan
Allah, juga menarik perhatian para pemikir muslim yang berlatar belakang
teologi dan filsafat. Dari kelompok inilah tampil sejumlah saft yang filosofis
atau filsuf yang safis. Konsep-konsep tasawiif mereka disebut tasawiif falsafi,
yaitu tasawif yang kaya dengan pemikiran-pemikiran filsafat. Ajaran filsafat
yang paling banyak dipergunakan dalam analisis tasawaf adalah paham
emanasi Neo-Platonisme dalam semua variasinya.*®

Selain Abt Yazid Al-Busthami, tokoh-tokoh yang populer dalam
kelompok ini adalah Ibn Massarah (w.381) dari Andalusia dan sekaligus
sebagai perintis. Berdasarkan pemahamannya tentang teori emanasi, ia
berpendapat bahwa melalui jalan tasawif, manusia dapat membebaskan
jiwanya dari cengkeraman badani (materi) dan memperoleh sinar /lahisecara
langsung (makrifat sejati). Orang kedua yang mengombinasikan teori filsafat
dengan tasawuf adalah Sahrawardi Al-Maqtul (w.578 H) yang berkebangsaan
Persia. la berpendapat bahwa dengan usaha keras, seseorang dapat
membebaskan jiwanya dari perangkap ragawi untuk kemudian dapat kembali

ke pangkalan pertama, yaitu ‘alam malikut atau ‘alam ilmiah. Konsepsi

*® Abubakar Aceh, Pengantar Sejarah Sizfz..h. 270.
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lengkap teori ini kemudian dikenal dengan nama isyragyyah yang ia
tuangkan dalam karya tulisnya AHikmah Al-Isyraqz Al-Hallaj (w.308 H)
memformulasikan teorinya dalam doktrin Auliil, yaitu perpaduan insan
dengan Tuhan secara rohaniah. Sementara itu, manusia (sufi) yang mampu
mencapai hakikat jati dirinya melalui makrifat, oleh Al-Jili (w. 832 H)
disebut Insan kamil. Perkembangan puncak dari tasawif falsafi, sebenarnya
telah dicapai pada konsepsi wahdah al-wujiid sebagai hasil pemikiran mistis
dari Ibn Arabt (w. 638 H). Sementara itu, sebelum Ibn Arabi menyusun
teorinya, Ibn Al-Faridh (w.633 H), mengembangkan teori yang hampir sama
dan dikenal dengan wahdah asy-syuhid.

Abt Yazid Al-Busthami, lahir di Bustham kawasan Persia sekitar
tahun 200 H. la adalah salah seorang tokoh tasawuf falsafi. Ketika di
zamannya, pendapat sufi condong kepada konsepsi kesatuan wujid (uni
mistikal). Inti dari ajaran ini adalah bahwa dunia hanyalah bayangan dari
realitas yang sesungguhnya, yaitu Tuhan. Satu-satunya wujid yang hakiki
hanyalah wujiid Tuhan yang merupakan dasar dan sumber kejadian dari
segala sesuatu. Tuhan adalah wujiid yang tidak dapat dijelaskan dan tidak
dapat dilekati sifat-sifat. Dunia adalah bayangan yang keberadaannya
tergantung pada wujiid Tuhan sehingga realitas wujid ini hakikatnya tunggal.
Jelasnya, bahwa terdapatnya keanekaragaman hal yang ada, tidak lain
hanyalah hasil indra-indra lahiriah dan penalaran akal budi yang terbatas,
yang tidak mampu memahami ketunggalan Zat segala sesuatu.*®

Atas dasar pemikiran tentang Tuhan yang demikian itu mereka
berpendapat bahwa ‘alam ini (termasuk manusia) merupakan radiasi dari
hakikat /lahi. Dalam diri manusia terdapat unsur-unsur ketuhanan, karena ia
merupakan pancaran dari nir Ilahi, seperti pancaran cahaya matahari. Oleh
karena itu, jiwa manusia selalu bergerak untuk bersatu kembali dengan
sumber asalnya. Sebagian suft mengartikan makrifat sebagai pengenalan

Allah melalui kalbu dan merupakan magam tertinggi yang dapat dicapai

*2 Abdul Qadir Mahmad, Al-Falsafah...h. 500. Lihat: Samsul Munir Amin, IImu
Tasawuf...h. 271.
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manusia. Sementara itu, sebagian yang lain berpendapat bahwa manusia
masih dapat melewati magam makrifat, yaitu bersatu dengan Allah. Dengan
lahir dan berkembangnya perenungan tasawif seperti ini, maka pembahasan
tasawtf sudah lebih bersifat filsafat, karena sudah menjangkau persoalan
metafisik, yaitu masalah Tuhan di satu sisi dan manusia di sisi lain, bahkan
telah memasuki kajian proses kebersatuan manusia dengan Tuhan.

Ibn ‘Arabi dalam kitabnya Al-Futihat Al-Makk#yah, mengatakan
bahwa Allah adalah wuyjiid mutlak, yaitu Zat yang mandiri, yang
keberadaannya tidak disebabkan oleh sesuatu sebab apapun.‘®® Secara tak
terbantahkan, ajaran-ajaran esoterik Ibn ‘Arabi dipengaruhi oleh al-Hallaj,
melaui konsep Auliil-nya. Namun berbeda dari pendapatnya tersebut. lbn
‘Arabl beranggapan bahwa Tuhan sebagai Esensi Mutlak, sebelum
memanifestasi (ber-tajally) dalam Nama-nama dan Sifat-sifat-Nya, tidak
mungkin dikenal atau mengenal diri-Nya, karena bagaimana mungkin disebut
Tuhan, kalau tidak ada yang mempertuhankan-Nya? Ibn ‘Arabi mendasarkan
pandangannya pada Hadis Qudsi: “Aku adalah khazanah yang tersembunyi,
Aku ingin agar Aku dikenal, maka Aku ciptakan dunia”. Ibn ‘Arabi
menjelaskan bahwa tatkala Allah hendak melihat Esensi-Nya yang Universal,
Mutlak, melalui Nama-nama-Nya, Dia ciptakan Kosmos. Laksana
penglihatan dalam cermin, ketika Allah baru menciptakan Kosmos, yang
tidak mempunyai rizh, penglihatan awal Keagungan-Nya belum memberikan
kejelasan. Maka, diciptakanlah Adam, yang mempunyai rih, demi
“menjernihkan”  penglihatan-Nya. Dengan  demikian, Ibn ‘Arabi
memposisikan Realitas Tunggal ke dalam dua aspek: Al-Haqqg dan al-Khalg.
Aspek pertama merupakan Esensi yang merupakan Tuhan sendiri, yang
transenden, sedangkan aspek kedua sebagai fenomena yang
memanifestasikan aspek pertama, yang merupakan bayang-bayang Tuhan
atau makhluk (Tuhan imanen). Jadi, keduanya pada dasarnya adalah satu,

hanya saja dalam penalaran akal, keduanya tampak dua. Istilah lain ibn ‘Arabi1

*BIbn “Arabi, Al-Futihat Al-Makkiyyah (Kairo: Nar As-Saqaf Al-Islamiyah, 1972),
juz. 11, h. 223.



155

bahwa al-Khalq itu ma’qil, sedangkan al-Haqq bersifat mahsis dan
masyhud, al-Khalg eksistensinya tampak pada dunia pikir (rasio; al-ma qiil),
sedangkan al-Haqqg eksistensi-Nya hanya tampak dan dirasakan melalui
intuisi (hissi dan zawgi).*®* Selanjutnya Ibn ‘Arabl menegaskan bahwa “Zat
Tuhan itu tidak dapat dikenal oleh akal, dan akal tidak mampu mencapai
pengetahuan tentang-Nya, la tidak sama dengan yang selain-Nya. Manusia
hanya wajib mengetahui bahwa Dia itu ada, Esa dalam wu/uhiyah-Nya, tanpa
pengetahuan tentang Hakikat-Nya”. *°  Dalam Risalat al-Ahadiyyah
ditegaskan:

...tiada sesuatu yang menguasai-Nya, kecuali Dia sendiri. Tak ada
seorangpun yang mengetahui-Nya, kecuali la sendiri...Dia mengetahui diri-
Nya dengan diri-Nya sendiri. Selain Dia tak dapat menguasai-Nya. Hijab-Nya
yang tidak dapat ditembus adalah keesaan diiri-Nya. Selain Dia, tidak ada
sesuatupun yang menyelubungi-Nya. Hijab-Nya adalah eksistensi-Nya yang
sebenar-Nya. Dia dihijab oleh keesaan-Nya dalam sifat yang tidak dapat
dijelaskan. Kecuali Dia, tidak ada sesuatupun yang melihat-Nya, apakah
Rastl, Nabi, Wali, atau Malaikat sekali pun yang dekat dengatn-Nya.486

Hakikat Zat Tuhan itu tidak mungkin dikenal oleh siapa pun, maka di
dalam pemikiran wahdat al-wujiid Ibn Arabi disebutkan, bahwa tujuan tajalli
(penampilan) diri Tuhan adalah supaya Tuhan itu dapat dikenal melalui
asma’ dan sifat-sifat-Nya. Hal ini merupakan makna dari rahasia penciptaan
‘alam semesta oleh Allah swt. Bagi Ibn Arabi, sifat, asma’ dan af’a/ Tuhan
itu esensi-Nya dalam satu aspek atau aspek lain yang tidak terbatas, ia adalah
suatu bentuk terbatas dan pasti dari esensi Tuhan. Adapun sifat serta af’al itu
tidak lain nama Tuhan yang dimanifestasikan di dalam dunia eksternal ini.
Ibn Arabi menamakannya “teater manifestasi” (majla dan mazhar) suatu
substansi Tuhan untuk memanifestasikan diri dalam tingkat yang berbeda. Ibn

Arabi juga meyakini bahwa sifat, asma’ dan af’al tersebut tidak mempunyai

*®1bn “Arabi, The Bezels of Wisdom The Missionary Society, Terj. Ahmad Sahidah
dan Nurjannah Arianti, Fusus Al-Hikam; Mutiara Hikmah 27 Nabi (Jakarta: Diadit Media,
2014), cet. I, h. xv.

*8H. Ahmad Isa, Ajaran Tasawuf Mukammad Nafis Dalam Perbandingan (Jakarta:
2001), h. 60.

*Titus Burckhardt, Mengenal Ajaran Kaum Sif; Terj. Azyumardi Azra (Jakarta:
1984), h. 85.
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eksistensi (a’yan) dan wwjud entitas di dalam esensi Tuhan, hal tersebut
haruslah dipahami bahwa itu hanya metafor saja bukan dalam pengertian
sebagai tambahan atas esensi atau Zat Tuhan yang Tunggal.487

Perlu diingat bahwa istilah wahdah al-wujiid dalam pengertian
harfiahnya tidak sesuai dengan pandangan Ibn ‘Arabi. Benar ia sering
menegaskan bahwa wujiid adalah realitas tunggal. Namun, realitas tunggal ini
adalah kesadaran diri-ia “menemukan” dirinya sendiri-dan dalam menemukan
diri sendiri itu ia mengetahui kemungkinan-kemungkinan perluasan dan
penyebarannya sendiri yang tak terhingga dalam setiap modus yang
ditemukannya. Kategori-kategori universal dari kemungkinan-kemungkinan
modus menemukan diri ini ditunjukkan oleh Nama-Nama Tuhan, tetapi
kekhususan-kekhususan mungkin itu dikenal sebagai ‘“sesuatu-sesuatu”
(asyya’) atau “entitas-entitas (a’yan), dan mereka ini tetap (tsabit) tak
berubah dalam Pengetahuan Tuhan. Dengan mengetahui Diri Sendiri, Tuhan
mengetahui semua kemungkinan wujid, yaitu segala sesuatu. Dari sini Tuhan
adalah Satu/Banyak (Al-Wahid Al-Katsir)-Satu dalam wujiid-Nya dan Banyak
dalam pengetahuan-Nya. Jika wujiid itu satu, satu pengetahuan dari wujid itu
meliputi realitas setiap keragaman. Perlu diperhatikan bahwa seorang
pengikut langsung mazhab pemikiran Ibn ‘Arabl yang menggunakan istilah
wahdah al-wujiid dalam pengertian teknis, Sa’id Al-Din Farghani (w.695
H/1296 M), menyejajarkan istilah itu dengan ungkapan katsrah al-‘ilm
(“keragaman pengetahuan”).488

Kosmos menjadi ada hanya berdasarkan dua kutub acuan ini-wujid
dan pengetahuan. Atas dasar kemajemukan pengetahuan, Tuhan memberikan
kepada segala sesuatu wujiid yang bergantung atau mungkin sesuai dengan

tuntutan realitas khusus dari sesuatu itu. Sepanjang sesuatu mempunyai

1A E. Affifi, A Mystical Philosophy of Muhyidda Ibn ‘Arabi, Terj. Syahrir dan
Nandi Rahman (Jakarta: 1995), h. 42.

*®¥Bandingkan Chittick, “Spectrums of Islamic Thought: Sa’id Al-Din Farghani on
the Implications of Oneness and Manyness”, dalam The Legacy of Mediaeval Persian Sufism,
ed. L. Lewis (London: 1992), h. 203. Lihat: Sachiko Murata, The Tao of Islam: a Sourcebook
on Gender Relationships in Islamic Thought (Elbany: 1992), h. 67. Lihat: Seyyed Hossein
Nasr dan Oliver Leaman, History of Islamic Philosophy, Terj.Tim Penerjemah Mizan,
Ensiklopedi Tematis Filsafat Islam (Bandung: Mizan Media Utama, 2003), cet. I, h. 629.
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wujud, ia adalah Dia. Namun, sepanjang ia mewakili dan menggambarkan
suatu realitas tertentu serta terbatas yang tidak memungkinkannya
memanifestasikan wujid sebagai mestinya, ia bukanlah Dia. Wujid itu satu
dalam dirinya sendiri, tetapi banyak secara tak terhingga menurut batasan-
batasannya sendiri. Keragaman ‘alam semesta menggambarkan keragaman
sejati realitas-realitas, tetapi dalam kandungan wujiid tunggal.

Asy-Sya’rani mengatakan bahwa tidak ada seorang wali pun kecuali
dia mengetahui bahwa hakikat Allah tidak sama dengan hakikat selain-Nya,
dan bahwa hakikat-Nya berada di luar pengetahuan seluruh makhluk, karena
Allah Maha Menguasai terhadap segala sesuatu”.*®

Al-Hallaj mengajarkan bahwa Tuhan memiliki sifat lahit dan nasiit,
demikian juga manusia. Melalui magamat, manusia mampu ke tingkat fana’
suatu tingkat di mana manusia telah mampu menghilangkan naszitya dan
meningkatlah lahiat yang mengontrol dan menjadi inti kehidupan. Yang
demikian itu memungkinkan untuk Auliil-nya Tuhan dalam dirinya, atau
dengan kata lain, Tuhan menitis kepada hamba yang dipilih-Nya, melalui titik
sentral manusia yaitu roh.**® Hulil-nya Tuhan kepada manusia erat kaitannya
dengan magamat fana’, baik mem-fana’-kan semua kecenderungan dan
keinginan jiwa, mem-fana’-kan semua pikiran (tajrid agli), khayalan,
perasaan dan perbuatan hingga tersimpul semata-mata hanya kepada Allah;
dan tingkat menghilang semua kekuatan pikir dan kesadaran. Dilanjutkan
fana’ al-fana’, peleburan wujid jati manusia menjadi sadar ketuhanan
melarut dalam Auliil hingga yang disadarainya hanyalah Tuhan. Karena
Tuhan itu adalah Wahid, Ahad, Wahid dan Muwaihad maka pada dasarnya
tidak ada yang mengesakan Allah itu kecuali Allah sendiri. Selama manusia

mengaku kediriannya dalam mengesakan Allah itu, selama itu ia belum

* Muhyiddin Ibn Arabi, Al-Futihat al-Makkiyyah, sebagaimana dalam Abdul
Wahhab Asy-Sya’rani, Al-Yawagit wa al-Jawahir fi Bayan ‘Aqa’id Al-Akabir (Kairo: Al-
Azhariah al-Mishriyah, 1321 H), vol. I, h. 80-81. Lihat: Syaikh ‘Abdul Qadir Isa, Haqa iq
al-Tashawwiif, Terj. Khairul Amru Harahap dan Afrizal Lubis, Hakekat Tasawuf (Jakarta:
Qisthi Press, 2011), cet. 13, h. 380.

#0H M. Laily Mansur, Ajaran dan Teladan Para Siif7 (Jakarta: PT. RajaGrapindo
Persada, 1999), cet. 2, h. 112.
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bertauhid dan masih berada dalam syirik khafi. Oleh karena Tuhan “melarut”
dalam diri hamba yang dikehendaki-Nya, maka tauhid si hamba yang
dikehendaki itu adalah terhadap diri yang fana’ al-fana’ itu sendiri, di mana
“diri” telah “berubah” kepada Dia yaitu aI-Haq.491

Dalam Asraru’l ‘Arifin Hamzah Fansuri membedakan pandangan
ulama’ syari’at dengan Ahlu’l Suliik tentang wujiid Allah. Menurut ulama’
syari’at, Zat Allah dan Wujiid Allah dua hukumnya, wujiid ilmu dengan ‘alim
dua hukumnya, wujiid ‘alam dengan ‘alam dua hukumnya sama dengan
wujiid ‘dlam lain, wujiid Allah lain. Adapun wujiid Allah dengan Zat Allah,
misal matahari dengan cahayanya, sungguh pun Esa dalam penglihatan mata
dan penglihatan hati, dua hukumnya: matahari lain, cahayanya lain. Adapun
‘alam, maka dikatakan wujiid lain karena ‘alam seperti bulan beroleh cahaya
dari pada matahari. Sebab inilah maka dikatakan wlama’: wujiad ‘alam lain
dari pada Wujiid Allah. Wujid Allah dengan Zat Allah lain. Kata ahlu’l
Sulitk: jika demikian Allah Ta’ala di luar ‘alam atau di dalam ‘alam dapat
dikata, atau hampir kepada ‘alam, atau jauh dari pada ‘alam dapat dikata.
Pada kami, Zat Allah dan wujiid Allah Esa hukumnya, seperti cahaya
namanya jua lain, pada hakikatnya tiada lain, pada penglihatan mata Esa,
pada penglihatan hati Esa. Wujid ‘alam pun demikian lagi dengan Wujiid
Allah Esa karena ‘alam tiada berwujid sendirinya. Sesungguhnya pada
zahirnya dia berwujud tetap wahana jua bukan wujiid hakiki seperti bayang-
bayang dalam cermin, rupanya ada, hakikatnya tiada.**

Dari asumsi di atas dapat dipahami bahwa Hamzah Fansuri menolak
pendapat ulama’ syari’at yang membuat sparasi antara Zat Allah dengan
wujiid Allah, yang diibaratkan dengan matahari dengan sinarnya; matahari
adalah sesuatu yang lain. Menurut Hamzah Fansuri, hal tersebut
menunjukkan bahwa Tuhan bersifat transenden atau imanen dengan ‘alam.

Baginya, Zat Allah dan wujiid-Nya merupakan satu kesatuan. Ibn ‘Arabi

“U1bid., h. 112-113.
#925yed Muhammad Naguib Al- Attas, The Mysticism of Hamzah Fansuri (Kuala
Lumpur: University of Malaya Press, 1970), h. 242..
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menjelaskan hal ini dengan konsep tanzih dan tasybis Tanzih berarti
keterasingan, pengagungan, pengakuan akan sifat transedensi Tuhan. Lawan
kata ini adalah tasybih, yakni perbandingan, penyamaan. Pengakuan akan
simbolisme Tuhan, atau immanensi Tuhan.**® Dengan demikian, Wujiid Allah
dengan wujiid ‘alam pun merupakan sesuatu yang tidak dapat dipisahkan,
karena ‘alam tidak akan terwujid tanpa Wujiid Allah.

Pendapat Hamzah Fansuri di atas menunjukkan bahwa ada pengaruh
pemikiran Ibn “Arabi mengenai kesatuan wujiid, Sebagaimana Moulvi
Husaini menguraikan:

Hakikatnya adalah satu, sedangkan tanda-tandanya banyak sekali. Jika
hakikatnya itu terpisah dari kita semua namanya ialah “Yang Tunggal
Mutlak”, dan jika dimanifestasikan sifat-sifat dan nama-namanya, ia menjadi
yang Tunggal dalam aneka ragam. Semuanya ia akan tercakup dalam satu
nama “Afad”, kenyataan kita adalah bayang-bayang atau sinar yang
dicerminkan pada-Nya. Jika dianggap sebagai hakikat, Dia adalah kenyataan
kita dan jika dianggap sebagai keterbatasan, ia bukan kenyataan kita.**
Dalam Syarabu’l Asyigin Hamzah Fansuri menjelaskan tentang kebersatuan
itu, ketika dia membuat tipologi amalan ahl al-Haqiah *® kepada dua
macam: Pertama, mereka yang hidup sebagaimana layaknya manusia biasa,
beranak, beristeri, memiliki rumah dan harta, namun hatinya tidak terpaut

kepada apa yang dimilikinya itu. Jika harta miliknya itu lenyap, ia tiada

3 Titus Burckhardt, An Introduction to Sufi Doctrine, Trans. D.M. Matheson
(Lahore: Sh. Muhammad Ashraf, 1973), h. 154. Sahib Khaja Khan, Studies in Tasawwiif
(Delhi: Idaahi Adabiyat-I, 1978), h. 233.

** Moulvi S.A.Q. Husaini, /bn ‘drabi: The Quat Muslim Mystic and Thinker
(Lahore: Sh. Muhammad Ashraf, 1973), h. 60.

*®Dalam tradisi tasawif, dikenal empat tingkatan amalan yang dilakukan oleh
seorang sufi, yaitu syari’at, tarikat, hakikat dan makrifat. Amalan syari’at lebih menekankan
kepada perbuatan lahiriyah (eksoteris), sebagaimana yang dijelaskan dalam ilmu figh.
Tarekat merupakan cara yang ditempuh oleh mereka yang berminat dalam kehidupan saf,
seperti pendidikan akhlak dan pembersihan jiwa melalui metode tertentu. Sedangkan hakikat
merupakan tahap puncak pencapaian tertinggi yang diraih seorang sufi, yakni mengenal
Allah dengan mata hatinya tanpa ada sckat yang membatasi seorang hamba dengan
Tuhannya, Kasyf al-Mahjib atau bahkan mampu “bersatu” dengan Tuhan. Jika sudah
demikian, ia sudah mencapai fase makrifat, yakni dengan tepat mengenal Allah baik
mengenai Zat-Nya, sifat-Nya maupun Asma’-Nya. Uraian selengkapnya, Lihat: Aboe Bakar
Atjeh, Pengantar llmu Tasawif (Solo: Ramadhani, 1983), h. 61-70. Syed Muhammad
Naguib Al- Attas, The Mysticism... h. 301-311.
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berduka, dan sebaliknya jika ditambahpun ia tidak merasa bahagia, karena
baginya kaya dan miskin, bahagia dan sengsara sama saja, yang dilihat bukan
dirinya sendiri, melainkan Allah swt. Mereka beranggapan, wujiid sekalian
‘alam adalah wujid Allah, semua dari Allah dan akan kembali kepada-
Nya.*®® Kedua, adapun ahl al-Haq&jah, sebagian lagi da’im menyebut Allah
dan berahi akan Allah dan mengenal Allah tunggal, dan mengenal dirinya,
dan menafikan dirinya, dan mengisbatkan dirinya dan berkata dengan dirinya,
dan baru dalam dirinya, dan baga’ dengan dirinya, dan benci akan zahir
dirinya, dan kasih akan batin dirinya, dan mencela dirinya, dan memuji
dirinya, jika tidur, tidur dengan dirinya, jika berjalan, berjalan dengan dirinya;
tiada ia lupa akan dirinya, karena sabda Rastlullah: man ‘arafa nafsahu faqad
‘arafa rabbahu, yakni siapa mengenal dirinya, maka bahwasanya ia mengenal
Tuhannya. Seperkara lagi, tatkala seorang safi memandang di luar dirinya,
barang dilihatnya dirinya juga dilihatnya barang dipandangnya dirinya esa
juga, tiada dua tiga. Apabila ‘alam sekalian esa dengan dirinya, niscaya
barang dilihatnya dirinya juga dilihatnya. Seperti sabda Rastlullah: Ra aitu
rabbi bi ‘aini rabbi yakni kulihat Tuhanku dengan mata Tuhanku.*®’
Ungkapan ini harus dilihat dari sudut pandang rohani, sebagaimana ungkapan
Burckhaardt, “sesuai dengan suatu perspektif bukan dari ajaran murni, tetapi
berkaitan dengan kesadaran ruhani.“® Dalam hal ini kata birahi harus
diinterpretasikan sebagai kata-kata simbolik, yang menunjukkan kecintaan
mendalam terhadap yang dicintai, yaitu Tuhan.** Sebagai yang dicintai,
Tuhan merupakan obsesi seorang sufi, sementara “yang lain” dianggap tidak
ada, yang ada hanya Tuhan, termasuk dalam dirinya sendiri hanya ada

Tuhan.>®

#%syed Muhammad Naguib Al- Attas, The Mysticism... h. 308.

“"Ibid., h. 309.

*8 Titus Burkhardt, An Introduction...h. 92,

*Nicholson mengatakan bahwa kaum siifi di dalam mengungkapkan peng’alaman
mistik acapkali menggunakan kata dan bahasa simbolik; the Sufis adapt the symbolic style
because there is no other possible way of interpriting mystical experiemce. R.A. Nicholson,
The Mystic of Islam (London & Brasfor: Rontledge an Roger Paul, 1974), h. 108.

S0gyltani, Al-Insan Al-Kamil Dalam Konsepsi Hamzah Fansuri, Tesis, Institut
Agama Islam Negeri Sumatera Utara Medan, 2005, h. 74.
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Ungkapan Hamzah Fansuri tentang birahi akan Allah yang
diterjemahkan Syed Naguib al-Attas dengan “Love of God”.>" (cinta terhadap
Allah), dalam terminologi kaum safi memiliki peranan penting sebagai
puncak pengalaman beragama, bahkan Tuhan sendiri adalah cinta. Hal ini
dapat dilihat pada Fakhruddin ‘Iraqi, yang mengubah dengan puitis dengan
kata-kata dalam Syahadah menjadi “la ilaha illa al-‘Isyq”, tak ada Tuhan

kecuali Cinta.%%

Menurut ‘Iraqi, sifat-sifat Tuhan yang pada hakikatnya
adalah cinta, telah terkandung dalam kalimat Bismillah al-Rahman al-Rahm.
Di sini terkandung dua macam cinta Tuhan, yaitu Rasman dan Rahim, yang
berasal dari akar kata yang sama, yaitu rasima (rahmat). Rasman adalah
rahmat Tuhan yang bersifat esensial (zatiyah) dan rahim adalah rasmat
Tuhan yang bersifat wajib (wujib). ** Gagasan ‘Iraqi ini diekspresikan
Hamzah Fansuri dalam syairnya:

Tuhan kita yang bernama Qadim

Pada sekalian makhluk terlalu karim

TandaNya gadir lagi dan hakim

Menjadikan ‘alam daripada al-RaAman al-Rahm.
Ra/man itulah yang bernama sifat

Tiada bercerai dengan kunhz Zat

Zat di sana perhimpunan sekalian ‘ibarat
Itulah Aaqigat yang bernama ma liimat

Rahman itulah yang bernama wujiid

Keadaan Tuhan yang sedia ma 'biid

Kenyataan Islam, Nasrani dan Yahiid

Dari Ra/man itulah sekalian mawjid. >

Teks syair di atas dijelaskan Hamzah Fansuri bahwa tanda kekuasaan

dan kebijaksanaan Allah adalah menciptakan ‘a@lam semesta ini melalui

RahAman dan Rahim-Nya. Rahman itulah yang bernama sifat/ Tiada bercerai

%0'gyed Muhammad Naguib Al- Attas, The Mysticism... h. 428.

502 jhat: Schimmel Annumarie, Mystical Dimension of Islam, Trans. Sapardi Djoko
Darmono, dkk, Dimensi Mistik Dalam Islam (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1986), h. 142.

593 ihat: William C. Chittik, The Sufi Path of Knowledge Ibn ‘Arabi’s Methaphysics
Imagination (Al-Bany: State University of New York Press, 1989), h. 200. Hamka, Tafsir al-
Azhar (Jakarta: PT. Pustaka Panjimas, 1982), juz. I-11, h. 80.

% Abdul Hadi, Hamzah Fansuri Penyair Siiff Aceh (Penerbit Lotkala, t.t.), h. 66.
Abdul Hadi, W.M, Hamzah Fansuri: Risalah Tasawuf dan Puisi-Puisinya (Bandung: Mizan,
1995),  cet. I, h. 113.
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dengan kunhi Zat”. Di sini Hamzah Fansuri menjelaskan, tidak adanya
separasi antara sifat dan Zat. Dalam Asraru’l Arifi, diterangkan “adapun
pada kata ahlu’l Sulik, sifat ‘ain Zat. Misal seorang-orang karena ilmunya,
maka bernama ‘alim; karena iradatnya maka bernama muri, karena katanya
maka bernama mutakallimn.>®

“Rahman” merupakan perhimpunan sekalian “ibarat™ artinya hakikat
dan sekalian maklumatr (yang diketahui/fyang meliputi segala ciptaan-Nya).
Tanpa Rahman-Nya, tidak mungkin segala yang ada berwujid, sehingga
dikatakan wujiid Rahman-Nya merupakan hakikat segala ciptaan (makhluk).
Dalam mengkaji kata Rasman yang bukan pada kata Rahim (rasmat) ini,
Toshihiko mengatakan “ada satu bagian penting dalam memahami ra/smat
yang secara totalitas istilah ini berbeda dari pemahaman biasa. Dalam
pemahaman biasa, rahmat secara esensial merupakan suatu sikap emotif,
namun bagi Ibn ‘Arabi, rahmat merupakan suatu fakta yang bersifat
ontologis. Baginya rasmat merupakan awal dari adanya segala sesuatu”.>®®
Hal ini paralel dengan penegasan Hamzah Fansuri, bahwa Ra/Aman itu identik
dengan wujiid atau Tuhan, yang disembah oleh umat Islam, Nasrani dan
Yahidi. Juga merupakan sebab-sebab dari segala yang mawyiid.

Dengan birahi (“Isyq) kepada Allah, seorang ahlu’l Haqigah akan
dapat “menyatu” dengan Tuhan, sehingga dengan demikian ia
memandang segala apa yang ada ini pada hakikatnya adalah Tuhan.
Dengan kata lain, segala yang maujid itu sesungguhnya tidak ada, yang
ada hanya Tuhan. Ungkapan ini selaras dengan pernyataan Ibn ‘Arabi:
“karenanya tidak benar dari pendefinisian ilmu tauhid kecuali menafikan
segala apa yang ada selain Tuhan Yang Maha Suci. Oleh karena itu,
Allah berfirman: Maha Suci Tuhanmu yang mempunyai keperkasaan dari
apa yang mereka sifatkan”. Maka ilmu yang menafikan adalah ilmu
tentang Allah 7a ala.”™

505Syed Muhammad Naguib Al- Attas, The Mysticism... h. 241. Dalam pemikiran
Islam, golongan vyang tidak memisahkan antara sifat dengan dzat Tuhan adalah aliran
Asy’ariyah. Lihat: Al-Syahrastani, Al-Milal wa al-Nihal (Beirut: Dar al-Fikr, t.t), h. 92.

8T |zutsu, Sufisme and Taoisme, A Comparative Study of Key Philosophical
Concept (Tokyo: Iwanami Schoter, Publisher, 1983), h. 116.

LAl Gl U813 ghdlnss B ) gualgban sila AN b gillale (hacd oila o)
123 gl pensblaladl ghalaalliplallE® s shaaas s Sallcn il ichasus® 57
Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Futihat al-Makkiyah (Beirut: Dar al-Sadr, t.t), jilid I, h.

193.
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Dari konteks di atas, dapat dilihat konsekuensi pendirian Ibn ‘Arabi
dan Hamzah Fansuri, mengenai persoalan wujiid dalam hubungannya dengan
Tuhan, ‘alam dan manusia. la yang menampakkan Diri pada realitas bukanlah
Zat-Nya, melainkan nama (asma’) dan sifat-Nya. Namun bukan berarti
bahwa nama dan sifat adalah Zat-Nya, sebab bagi Ibn ‘Arabi, Tuhan dalam
Zat tidak dapat dibandingkan, apalagi disamakan dengan ciptaan-Nya,
sebagaimana dalam paham pantheisme.>® Tuhan adalah pencipta tunggal dari
realitas ‘alam dan manusia, menurutnya adalah keterangan (dalil) dari ke-
Esaan-Nya. Seperti dikatakannya:

Tidak ada pelaku (pelaksana) dalam (penciptaan) ‘alam kecuali yang
satu (Yang Esa), karena sesungguhnya ‘alamnya merupakan keterangan atau
ke-Esaan Ilahi, sebagaimana sesungguhnya la adalah Esa, tidak ada sekutu
bagi-Nya dalam mengerjakan sesuatu.’® Kebersatuan antara manusia dengan
Tuhan sebagaimana pandangan Hamzah Fansuri, memiliki banyak persamaan
dengan pandangan al-Hallaj, yang menganggap Tuhan sebagai kekasihnya.
Sebagaimana diungkapkan “Aku adalah Dia yang ku cintai, dan Dia yang ku
cintai adalah aku. Kami dua jiwa yang berada dalam satu badan, jika engkau
melihat kami, engkau melihat Dia, jika engkau melihat Dia, engkau melihat
kami berdua”.®® Bagi al-Hallaj, manusia merupakan manifestasi Tuhan,
sebagaimana manusia pertama yang merupakan gambaran (sirah) dari
Tuhan. Namun demikian, ‘@lam manusia (nasit), sebagai individu-individu
tersendiri, yang tidak sama dan tidak dapat ditukargantikan.>*

Tuhan menurut Hamzah Fansuri dalam Syardb al- ‘Asyiqin adalah:

Sesuatu yang Maha Tinggi dan gadim. Konsep tentang Tuhan, yaitu

bahwa yang ada hanyalah Allah swt. tampaknya berpengaruh besar atas

pemikiran Hamzah Fansuri dalam menjelaskan hubungan antara Zat,
sifat, asma’ dan af’al (perbuatan) Tuhan. Menurutnya, Zat Tuhan

%08 jhat: Titus, Smith, Nolan, Living Issue in Philosophy, Trans. H.M. Rasyidi,
Persoalan-Persoalan Filsafat (Jakarta: Bulan Bintang, 1984), h. 444,
iy iadad Al i an gaiilash gWlan 5 de iyl shiYlalall 2o Lill o <y
9% A. Nicholson, Studies in Islamic Mysticisme (Combridge: The University Press,
1967), h. 80.
*bid.
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meliputi sifat, asma’ dan af’al-Nya. Karena hubungan masing-masing
sangatlah erat. Walaupun Zat, sifat, asma’, dan af’al tadi dapat
dibedakan satu sama lain menurut pengertiannya. Namun, semuanya
merupakan suatu kesatuan yang tidak bisa dipisah-pisahkan, masing-
masing saling berhubungan. Adanya Zat sekaligus menunjukkan adanya
sifat, asma’ dan af’al-Nya, seperti disebutkan Hamzah Fansuri bahwa
“adapun Sifat Haqq swt. Kamal. Di bawah ini Jalal dan Jamal, karena
kenyataan semesta sekalian ‘@lam ini di bawah Jalal dan Jamal juga.
Adapun Zat lengkap; kepada Jalal pun serta, kepada Jamal pun serta,

karena Jalal dan Jamal Sifat-Nya juga”.*?

Ketika Hamzah Fansuri menjelaskan ayat “fainama tuwallii fatsamma

wajhul’llah” ia katakan bahwa kemungkinan untuk memandang wajah Allah

di mana-nama merupakan union-mistical. Hamzah Fansuri menafsirkan

wajah Allah sebagai sifat-sifat Tuhan, seperti Pengasih, Penyayang, Jalal dan

Jamal. Dalam salah satu syairnya Fansuri berkata:

Mahbubmu itu tiada berha il

Pada ayna ma tuwallii jangan kau ghafil
Fatsamma wajhu’llah sempurna wasil
Inilah jalan orang yang kamil.>*®

Hakikat itu terlalu ‘ayan

Pada rupa kita sekalian insan

Aynamd tuwallii suatu burhan

Fa tsamma wajhu’llah pada sekalian makan.”**

Hamzah Fansuri di dalam menyatakan makrifah Allah 7a’ala serta

sifat-Nya dan 4sma -Nya, tertuang dalam Bait Lima Belas™™, yaitu:

1. Aho segala kita yang menyembah ‘kan Nama
Yogya diketahui apa Yang Pertama
Karena Tuhan kita yang Sedia Lama
Dengan ketujuh Sifat bersama-sama.

50.

$125yed Muhammad Naguib Al- Attas, The Mysticism..., h. 235-237.
*BAbdul Hadi W.M, Hamzah Fansuri; Penyair Siif7 Aceh (Aceh: Lotkala, t.t.p), h.

*“Ibid., h. 67.
SSHamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin fi Bayan ‘Ilm al- Sulitk wa’l- Tawhid, Cod.

Or.7291 (1), Library, University of Leiden, dalam Syed Muhammad Naguib Al- Attas, The
Mysticism of Hamzah Fansuri (Kuala Lumpur: University of Malaya Press, 1970), h. 235-

237.
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1.1. Aho segala kita yang menyembah ‘kan Nama
Yakni nama Allah swt., karena pada hukum syari’at barangsiapa
mengucap [a ilaha illallah Muhammadun Rasiulullah dengan lidahnya Islam
hukumnya. Pada hatinya?-wallahu a’lam! Seperti Sabda Nabi (sallallahu
‘alayhi wa sallam)):
Man qala la ilaha illa’Llah dakhala’l-jannah.
yakni:
Barangsiapa mengucap la ilaha illallah Masuk surga (terlalu
mudah).
Dan lagi sabda Rastlullah (sallallahu ‘alayhi wa sallam?):
Man qgala la ilaha illallah khalisan mukhlisan dakhala’l-jannah.
yakni:
Barangsiapa mengucap /@ ilaha illallah dengan suci hatinya masuk
surga.
Bahwasanya karena nama dan [yang] empunya [nama] esa, apabila nama
disebut [maka] serasa [yang] menyebut [dengan yang] empunya nama.
Adapun kepada haqigat, Yogya diketahui [yang] Empunya Nama maka
sempurna Islam [mu]. Seperti orang ke benua China dan mendengar nama
raja China juga, [sungguh pun] tiada berlihatan dengan raja China; maka
sempurna [ia] ke benua China dan raja China pun dilihatnya, nama raja China
pun didengarnya; keduanya diperoleh-nya.. sebab itu kepada hagigat Yogya
diketahui dan dikenal [i] Nama-Nya yang dinamai Allah, karena firman Allah
Ta’ala:
Man kana ft hadhiht a’ma fahuwa fUl-akhirati a ' ma wa adallu
sabdan.’'®
yakni:
Barangsiapa tiada mengenal Allah di sini Di akhirat pun tiada

dikenal [dan lebih jauh ia dari jalan yang benar].

S16Q), S./Isra ’/}17: 72.
Wi Juaaly ool 3LATN & 54 ol o B OIS g
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Karena ini maka kata Ahilu’l-Suluk akan orang [yang] tiada
mengetahui Allah tetapi menyebut Nama Allah dengan ikhlas hatinya, [ia
itu] Islam hukumnya. Ittifag ‘Ulama’ dan Ahlu’l-Sulik: [akan] orang
[yang] mengetahui Allah khass hukumnya; akan orang [yang] mengenal
Allah khass al-khas hukumnya, karena orang Lyang] mengenal Allah
Ta’ala daripada [orang yang] mengetahui Allah.”

Seperti sabda Rastlullah (sallallahu ‘alayhi wa sallam?):
Wa bud rabbaka ka’annaka tarahu...

yakn:
Sembah Tuhanmu seperti kau lihat la...
(‘ibarat ini kepada orang [yang] mengenal Allah dapat
dikata).
...Fain lam takun tarahu fa’innahu yaraka.
yakni:

...Jika tiada engkau melihat Dia, bahwa la melihat dikau.
(‘ibarat ini kepada orang [yang] mengetahui Allah dapat dikata).
Lagi firman Allah Ta’ala:
Wa’bud rabbaka hattd ya 'tiyaka’l-yaq s
yaknT:
Sembah Tuhanmu hingga memberi dikau nyata (yakni nyata: tiada shakk
dalamnya).

Allah swt. berfirman di dalam Alquran®*® bahwa jin dan manusia
dijadikan Tuhan untuk senantiasa menyembah dan menghambakan diri
kepada-Nya. Oleh sebab itu, mengenal-Nya dan sekaligus menyembah-Nya
merupakan kewajiban bagi setiap manusia. Oleh sebab itu menurut Ahlu’l-
Sulitk: “bahwa mengenal Allah itu fardu dan menyembah Allah pun fardu
segadar kuasa kita. Jangan tagsir dan mencari kebesaran dunya dan arta
banyak lebih dari pada (quwwat) pagi dan petang dan jangan masghulkan

anak-isteri dan jangan makan-tidur seperti binatang, karena manusia itu

*Y"Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifi...h. 239.
5180).S. Al-hijr/15: 99. -
Ol ol s e e
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terlalu mulia pada Allah Ta’ala. Yogya kita ketahui kemuliaan diri kita.
Yakni barangsiapa bermakrifat dan berbuat ‘badat banyak, orang itulah
mulia pada Allah T« ’ala; barangsiapa tiada bermakrifat dan tiada berbuat
‘ibadat, orang itulah nagis hukumnya.*®® Karena itu Yogya kita kerjakan
ta’at, dan mencari makrifat kepada guru yang sempurna kepada syari’at dan
tartqgat dan haqigat; karena syariat seperti pagar, tartgat seperti rumabh,
haqtgat seperti isi rumah; jika rumah itu tiada berpagar akibatnya isi rumah
itu dicuri orang. Yakni kepada Allah, jika tiada dengan syariat akibatnya

521

diharu syaian.®®* Seperti firman Allah swt.’?? bahwa jangan menyembah

syaitan, karena ia adalah musuh nyata bagi diri kamu. Maka kata Hamzah
Fansuri:

Maka Yogyalah kita memagari diri Kita supaya kita jangan diharu
syaitan. Barangsiapa memagari dirinya dengan pagar syart’at, tiada dapat
ia diharu syaifan. Adapun barangsiapa keluar daripada kandang syari’at,
niscaya dapat ia diharu syaitan. Adapun barangsiapa menyangka syari’at
kecil, atau mencela dia, kafir-na idhu billahi minha-karena syari’at tiada
bercerai dengan tarigat, tartgat tiada bercerai dengan hagigat, hagigat
tiada bercerai dengan makrifat. Seperti kapal sebuah; syari’at seperti
lunasnya, tarigat seperti papannya, hagiqat seperti isinya, makrifat akan
labanya. Apabila lunas dibuangkan, nisca%/a kapal itu karam; laba pun
lenyap, modal pun lenyap, merugi dikita”.’ 3

Di kalangan Suft, sependapat bahwa mengenal Allah swt. dengan
makrifat adalah hal yang mutlak, karena makrifat adalah ketetapan hati dalam
mempercayai kehadiran wuwjiid yang wajib ada-Nya (Allah) yang
menggambarkan  segala  kesempurnaan-Nya.  Imam  Al-Qusyairi

mengemukakan pendapat Abdur Rahman bin Muhammad bin Abdillah,

20Hamzah Fansuri, Sharabu’l-‘Ashigih, dalam Syed Muhammad Naguib Al-Attas,
The Mysticism Of Hamzah Fansuri, Naskhah Leiden, no. 2016 (Kuala Lumpur: University of
Malaya Press, 1970), h. 297. Hamzah Fansuri, Zhat al-Wahidmn, dalam Abdul Hadi W.M,
Hamzah Fansuri; Risalah Tasawuf dan Puisi-Puisinya (Bandung: Mizan, 1995), cet. I, h.
173. Lihat. Abdul Hadi W.M, Hamzah Fansuri; Risalah Tasawuf dan Puisi-Puisinya
(Bandung: Mizan, 1995), cet. I, h. 61.

*2Ipid., h. 299.

*2Q.S. Yasinl 36: 60. )
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Tiadakah Aku berjanji dengan kamu, hai anak Adam, bahwa jangan kamu
menyembah Syaitan? Bahwa sesungguhnya ia bagi kamu setru terlalu nyata.

*28Hamzah Fansuri, Sharabu'l- ‘Ashigin...h. 300.
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mengatakan makrifat membuat ketenangan hati, sebagaimana pengetahuan
membuat ketenangan dalam akal pikiran. Barangsiapa yang meningkat
makrifatnya, maka meningkat pula ketenangan (hatinya).’** Syekh Aba Nasr
as-Sarraj berkata, maknanya ialah waktu seorang hamba hanyalah satu waktu
tanpa ada perubahan. Sementara seorang hamba dalam segala kondisinya
selalu dengan Allah dan untuk Allah dan meninggalkan apa yang selain
Allah. Saat itulah ia dalam kondisi spiritual yang sebe:n'clrnya.‘r’25
Abi al-Husain an-Nr pernah ditanya:

Dengan apa Anda mengenal Allah?”, la menjawab, “Dengan Allah”,
Ia ditanya lagi “lalu apa peran akal?”, la menjawab, “akal itu sangat
lemah dan hanya akan mampu menunjukkan pada sesuatu yang lemah
pula seperti dia”. “Ketika Allah menciptakan akal, Dia bertanya
kepadanya ‘Siapakah Aku?’ tapi akal terdiam, tak bisa menjawab. Lalu
Allah memberinya celak dengan Cahaya WaAdaniyyah, kemudian ia baru
bisa menjawab, ‘Engkau adalah Allah”. Maka jelas, bahwa akal tidak
akan mampu mengenal Allah kecuali dengan Allah. Ia juga ditanya
tentang kewajiban pertama kali yang Allah perintahkan kepada para
hamba-Nya. Ia menjawabnya, “makrifat (mengenal)-Nya.>*®

Allah swt. berfirman dalam Q.S. Adz-Dzariyat: 56:
%27 &y 92N i) gealicilila g
Dalam pengamalan tasawiif, istilah makrifat berarti mengenal Allah
ketika stfi mencapai suatu magam dalam tasawuf. Syekh Thsan Muhammad
Dahlan Al-Kadiri mengemukakan pendapat Abd al-Tayyib Al-Samiri °%®
bahwa makrifat adalah kehadirannya kebenaran Allah (pada siiff)...dalam

keadaan hatinya selalu berhubungan dengan Nir Ilahi. Makrifat adalah

52*Hb. Zulkifli bin Muhammad bin Ibrahim Banahsan bin Syahab dan Sentot Budi
Santoso bin Danuri bin Abdullah, Wujad (Menuju Jalan Kebenaran) (Solo: CV. Mutiara
Kertas, 2008), cet. I, h. 38.
525 Abi Nashr as-Sarraj, Al-Luma’ (Lajnah Nasyr at-Turats ash- Shafi), Editor:
Abdul Halim Mahmtd dan Thaha Abdul Baqi Suriir, Al-Luma’; Rujukan Lengkap Illmu
Tasawiif (Surabaya: Risalah Gusti, 2002), cet. I, h. 82.
*2°1bid., h. 83
2T Artinya: Dan Aku  tidak ciptakan jin dan manusia kecuali untuk menyembah
(mengenal)-Ku. Ibn Abbas r.a. memberikan penafsiran kata &g (untuk menyembah-Ku)
dalam ayat tersebut dengan kata 121 (agar mereka mengenal-Ku). (1bid).

NIl gascaldl) g g+« + v Gallp olladd el
Ihsan Muhammad Dahlan Al-Kadiri, Siraju al- 7Thalibin, Juz 1l (Bairut-Libanon:
Darul Fikri, t.t), h. 210.
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kondisi kerohanian stfi yang sedang menyaksikan kebenaran mutlak dari

Allah swt; baik ketika makrifat dengan asma-Nya, dengan sifat-Nya, maupun

ketika berhubungan langsung dengan-Nya (makrifat dengan Zat-Nya).>*

Sementara Mustafa Zahri mengemukakan pendapat ahli mufaggigin >

bahwa makrifat adalah ketetapan hati (dalam mempercayai hadirnya) wujiid
yang wajib adanya (Allah) yang menggambarkan segala kesempurnaannya.
‘Imad al-Din al-Amaw1, mengatakan makrifah dua macam tingkatan; yaitu
makrifah Aaqq dan makrifah hagigah. Makrifah haqq (ma rifatu al-haqqi)
adalah makrifah dengan melalui ciptaan, asma’ dan sifat-sifat Allah.
Sedangkan marifah hagigah (ma’rifatu al-haqigah) adalah makrifah yang
langsung menyaksikan Zat Allah, tanpa lebih dahulu melalui ciptaan, asma’
dan sifat-sifat-Nya.>*

Menurut Syekh Abdullah bin Umar al-Haddad, makrifat kepada Allah
adalah orang-orang yang mengenal Allah dengan nama-nama dan sifat-
sifat-Nya. Kemudian ia menemukan kebenaran tentang Allah dan tentang
ajaran-Nya. Lalu diimplementasikan dalam kehidupannya sebagai amal
perbuatan. Karena itu orang yang telah bermakrifat, ia akan
membersihkan dirinya dari akhlak yang rendah dan dosa-dosa, kemudian
lama berdiri mengetuk ‘pintu’ Tuhan. Dengan hati yang konsis dan
istigamah, dia beri’tikaf untuk menjauhi dosa-dosa, sehingga
memperoleh sambutan Allah yang indah. Allah membimbing dalam
semua keadaannya, maka terputuslah gelora nafsu dari dirinya dan
hatinya tidak pernah terdorong lagi untuk melakukan selain ini. la
menjadi asing di tengah manusia, bebas dari dosa-dosa, bersih dari
urusan dunia, terus menerus bermunajat di hadapan Allah dengan cara
rahasia dan tersembunyi (sirri). Semua ucapannya benar. Dia berkata atas
bimbingan Allah. Diberitahukan kepadanya rahasia-rahasia Allah tentang
kekuasaan-Nya yang berlaku. Itulah yang disebut orang ‘arif dan
keadaannya disebut makrifat.>*?

*Phid., h. 208.
YS! pillinaiion g gallcan) 113 g gaculilla Sadd aal)™

Mustafa Zahri, Kunci Memahami llmu Tasawuf (Surabaya: PT. Bina limu, 2007), h.
168.
> Imad al-Din al-Amawi, Hayatu al-Qulib FT Kaifiyyati al-Wusil Ila al-Mahbub
(Bairut: Dar al-Fikr, t.t), h. 254. Lihat,Mahjuddin, Akhlak Tasawiaf I; Mukjizat Nabi
Karomah Wali dan Makrifah Sifi (Jakarta: Kalam Mulia, 2011), cet. Il, h. 222-223.
*32gyekh Abdullah bin Umar al-Haddad, Misteri Ajaran Makrifat llmu Sejati ; Laku
Spiritual Untuk Menggali Potensi Daya Linuwih (Khowwas) (t.t.p: Mitrapress, 2007), h. 11-
12.
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Syekh Ibn ‘Atha’illah As-Sukandari, mengungkapkan bahwa makrifat
adalah cara mengetahui atau mengenal Allah melalui tanda-tanda kekuasaan-
Nya yang berupa makhluk-makhluk ciptaan-Nya. Sebab dengan hanya
memperhatikan tanda-tanda kekuasaan-Nya Kkita bisa mengetahui akan
keberadaan dan kebesaran Allah swt. % Syekh Ahmad Ibn Athaillah
mengemukakan *** barang siapa yang mengenal Allah, niscaya akan
menyaksikan-Nya pada semua ciptaan-Nya. Siapa yang fana’ dengan Allah
pasti ghaib dari segala sesuatu, dan siapa yang mencintai Allah, tidak
mengutamakan apapun selain Allah.

Ja’far menjelaskan bahwa Makrifah sangat berkaitan dengan ‘irfan
yang diartikan sebagai pengetahuan. ‘/rfan sangat berkaitan dengan filsafat.
Hal ini karena ahli ‘irfan menyatakan bahwa pengalaman mistis bukan hanya
dirasakan oleh hati saja, melainkan juga harus bisa dirasionalkan.>*® Ibn Sina
menyatakan bahwa f%rfan adalah “memisahkan diri dari semua kesibukan
kepada selain Allah swt. sampai menjadi fana’ dan meleburkan diri bersama
Ilaht, sehingga bisa berprilaku sesuai akhlak 7/ahi dan mencapai hakikat
tunggal, schingga akhirnya mencapai kesempurnaan”.>*® Menurut Kalabadzi,
makrifat adalah sebagai pengetahuan mengenai Tuhan melalui hati sanubari.
Pengetahuan itu demikian lengkap dan jelas sehingga jiwanya merasa satu

dengan yang diketahuinya itu, yaitu Tuhan.>*’ Demikian Harun Nasution

53 Gyaikh Ibn ‘Atha’illah As-Sukandari, Kuliah Makrifat; Upaya Mempertajam
Mata Bathin Dalam Menggapai Wujiud Allah Secara Nyata (Surabaya: CV. Cahaya Agency,
1996), cet. I, h. 15.
Flplaaliage o LAdSOe Qe A A0 g 5 LIS Bo b Bl e (e
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Syekh Ahmad Ibn Athaillah, Al- Hikam, Terj. Moh. Syamsi Hasan dan Aswadi, Al-

Hikam; Menyelam ke Samudera Makrifat & Hakekat (Surabaya: Amelia, t.t.p), h. 342.

*%Jafar, Orisinalitas Tasawif; Doktrin Tasawif dalam Alquran dan Hadis (Banda
Aceh: Yayasan Pena, 2013), cet. I, h. 15.

5%Muhsin Labib, Mengurai Tasawuf, ‘Irfan dan Kebatinan (Jakarta: Lantera, 2005),
h. 33.

537 Al-Kalabazi, Al-Ta aruf li Mazhab Ahl al-Tasawwuf (Mesir: Dar al-Qahirah, t.t),
h. 158-159. Lihat, Abuddin Nata, Akhlak Tasawwuf dan Karakter Mulia (Jakarta: PT.
RajaGrafindo Persada, 2013), cet. 12, h. 190.
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mengatakan bahwa Makrifat menggambarkan hubungan rapat dalam bentuk
gnosis, pengetahuan dengan hati sanubari.>*®

Jadi, Makrifat adalah ujung perjalanan dari ilmu pengetahuan tentang
syariat dengan kesediaannya menempuh jalan (tharmat) dalam mencapai
hakikat, itulah yang disebut dengan makrifat. Jadi, makrifat adalah
pengetahuan, perasaan, pengalaman dan ibadat dalam dunia tasawif, yaitu
pengetahuan mengenai Tuhan (Allah) dengan rahasia-rahasia yang
terkandung pada-Nya, melalui hati dan jalan pencapaian sistematik.

1.2. Yogya diketahui apa Yang Pertama.

YaknT tatkala bumi dan langit belum ada, ‘Arsh dan kursi belum ada,
surga dan neraka belum ada-semesta sekalian [ ‘@lam] pun belum ada, apa
jua yang pertama? Yakni Yang Pertama Zat Semata, SendiriNya, tiada
dengan Sifat, dan tiada dengan 4sma Nya-itulah Yang Pertama. Adapun
Nama Zat itu Huwa. Makna Huwa itu ismu isharatin kepada Zat tiada
dengan Sifat. Adapun Nama Allah rendah-nya sepangkat daripada Nama
Huwa. Tetapi [Nama Allah itu] perhimpunan segala Nama. Seperti
seorang Muhammad namanya; jika ia ber’ilmu, ‘a/im namanya; jika ia
pandai, utus namanya; jika ia tahu menyurat, kafib namanya; jika ia
berniaga, saudagar namanya. Sekalian nama di bawah nama ini di bawah
nama Muhammad juga, karena ia perhimpunan sekalian [nama itu]. Akan
Nama Allah swt. pun demikian lagi; olehNya menjadikan makhlug,
Khalig namaNya; olehNya memberi rizqi akan hambaNya Razig
NamaNya; olehNya membarikkan ‘alam, Sani’ NamaNya; olehNya
menjadikan dengan hikmatNya, Hakim NamaNya. Sekalian Nama di
bawah Nama Allah juga, karena Nama Allah perhimpunan sekalian
Nama. Tetapi Huwa tertinggi daripada Nama Allah sepangkatnya.
Adapun Zat tinggi pula daripada Nama Huwa itu. Barangsiapa tahu akan
maknanya ini, tahu [ia] akan Yang Pertama itu.%

Ibn ‘Arabi, menawarkan suatu konsep penggabungan kualitas at-
Tanzzh wa at-Tasybih, yang dihimpun dalam suatu pernyataan “Huwa la
Huwa”, artinya Dia dan bukan Dia. Cara Ibn ‘Arabi memadukan kedua
konsep ini adalah dengan menghubungkan aspek Tanzih kepada Zat
Tuhan dan konsep Tasyb iz dihubungkan dengan sifat Tuhan. Dilihat dari
segi Zat-Nya, Tuhan sama sekali berbeda dengan makhluk-Nya. la
masuk kategori puncak rahasia (sirr al-asrar/sacred of the sacred).”*

5%¥Harun Nasution, Falsafah dan Mistisisme dalam Islam (Jakarta: Bulan Bintang,
1983), cet. I, h. 75.

>3 Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin fi...h. 240.

%ONasaruddin Umar, Tasawuf Modern; Jalan Mengenal dan Mendekatkan Diri
Kepada Allah swt. (Jakarta: Republika, 2014), cet. I, h. 120.
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Tuhan tak dapat dibandingkan (incomparability) dengan apa pun dan
siapa pun. Kalau dilihat dari segi nama-nama (asma’) dan sifat-Nya, Tuhan
memiliki kesempurnaan (comparability) dengan makhluk-Nya. ‘a@lam yang
secara kebahasan mempunyai kesamaan dengan ayat yang artinya ‘tanda’
menginformasikan keberadaan Tuhan.

‘Alam atau kosmos adalah lokus pengejawantahan diri Tuhan dan
sekaligus sebagai lokus penampakan asma’ dan sifat-sifat Tuhan. Sebab
bagaimanapun, sulit diingkari secara logika, bahwa Tuhan dengan makhluk-
Nya seperti ‘alam raya dan manusia tidak bisa dipisahkan dengan manusia.
Memisahkan antara kedunya bertentangan dengan nas Alquran, Q.S. al-
Hadid/57: 4°*, 0.S. 0afi50: 16°*, Q.S.al-Bagarah/2:115°%.

Dari konteks ayat di atas Ibn ‘Arabi berbeda dengan sufi lainnya,
yang lebih menekankan aspek Tasybziz dan menafikan aspek Tanzih. Karena
menurut Ibn ‘Arabi:

Bagaimanapun juga Zat Tuhan adalah transenden dan sunyi dari
segala  aspek  ketidaksempurnaan  (munazzaZ). Ibn  ‘Arabi
mengkhawatirkan kalau menafikan aspek Tanzih seseorang bisa jatuh ke
lembah kemusyrikan karena menduplikasikan Tuhan dengan Makhluk-
Nya. Dari segi Zat-Nya, Tuhan tidak pernah dan tidak akan pernah
diketahui oleh siapa pun. la tak dapat dipikirkan dan tak dapat dilukiskan
dengan sesuatu apa pun. Pengetahuan tentang Zat Tuhan hanya sejauh
yang diberikan-Nya kepada kita lewat asma’ dan sifat-Nya. Dari sini,
Tuhan dapat diketahui melalui kosmos dan prilakunya. Jika Tuhan
menyatakan diri-Nya melihat, mendengar, dan mencintai, berarti Tuhan
mengejawantahkan diri-Nya pada kosmos. Tuhan berkorespondensi
dengan makhluk-Nya. >**

Tuhan adalah substansi seluruh makhluk (jauhar), maka wujid ke-

Dia-an merupakan setiap apa yang melihat, mendengar, dan mencintai. Itulah
jauhar-Nya. Jika kita melihat al-khalg (makhluk), sesungguhnya kita melihat
al- Haq (Tuhan). Sebab, al- Faq mempunyai sifat yang dimiliki al-khalq, yaitu

*1Q.S. al-Hadrd/57: 4
Ssall oA Al Ay Dy e gl &t &
%2Q).S. Qafl50:
Ll I Ga 40 QU ATy Al Ay (u g sl L alaiy Gludll) LIS 8T
*3Q.S.al-Bagarah/2:115
Pl g AL () ATl Ay % ) 6T 58 Ll Gl (3 ptal) a1l
**Nasaruddin Umar, Tasawuf Modern...h. 121.
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sifat-sifat al-MuAdatsah. Sebaliknya, al-khalg memiliki sifat-sifat al-/ag.
Ibarat satu mata uang yang mempunyai dua sisi, yaitu sisi Tanzih dan sisi
Tasybih. Tidak mungkin dua sisi tersebut dipisahkan satu sama lain. Antara
keduanya tidak paradoks, melainkan masing-masing mempunyai makna dan
fungsi.

Penyatuan antara kedua kualitas ini sesuai asumsi ontologi Ibn ‘Arabf,
yaitu kesatuan wujid (wahdah al-wujid). Kata Dia (Huwa), yakni Dia
Yang Mahadia, bukan selain-Nya. Sedangkan selain-Nya adalah bukan
Dia yang Mahadia (/la Huwa). Dengan demikian, “Huwa la Huwa”
mempunyai dua aspek. Aspek pertama (Huwa) dalam bentuk positif,
menegaskan Tasybih, yaitu keserupaan Tuhan dengan kosmos. Bagian
kedua (la Huwa) dalam bentuk negatif, menekankan Tanzzh, tiadanya
keserupaan antara Tuhan dan kosmos. **

1.3. Karena Tuhan kita yang Sedia Lama.

Yakni Qadim Sedia, tiada dapat dibicarakan sekian lamanya. Yakni
Qadim tiada dengan gadimnya, Awwal tiada dengan awwalnya, Sedia
Ada; tiada lulus bicara kepada QadimNya itu melainkan [bicara] AAlu’l-
Kashf jua. Adapun kata Ahlu’l Kashf QadimNya itu mitsal [suatu] buah
[yang] buntar; tiada berhujung dan tiada berpuhun, tiada berpermulaan
dan tiada berkesudahan, dan tiada tengah dan tiada tepinya, dan tiada
hadapan dan tiada belakangnya, tiada kiri dan tiada kanan, tiada atas dan
tiada bawahnya. Inilah makna Qadim Sedia. Jika ditamtsilkan [seperti]
da’irah pun dapat, karena da’irah tiada berawwal [dan] tiada berakhir:
jika awwal, dikatakan akhir pun dapat; jika akhir, dikatakan awwal pun
Allah swt. dengan sempurna kenal.>*

Kesepakatan Anbiya’, Auliya® dan Hukama® serta Ahlu’l-Kalam,
mengatakan bahwa Allah swt. Esa, tiada dua; Qadim, tiada muAdath; Khaliq,
tiada makhlig; tiada berupa dan tiada berwarna; Kekal, tiada fana’; dan tiada
bercerai dan tiada bertemu; dan tiada putus dan tiada pesuk; dan [tiada] mitsal
dan tiada sebangsa dan sekutu dan tiada bagiNya; dan tiada bertempat dan

tiada bermasa dan tiada akhir-Suci [la dari] pada kata ini.>*" Jadi, Allah swt.

tiada berkesudahan, dan manusia tidak mampu mengkondisikan-Nya.

**Ibid., h. 122.

>®Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin ....h. 241.

*"Hamzah Fansuri, Sharabu’l ‘Ashigin, dalam Syed Muhammad Naguib Al-Attas,
The Mysticism Of Hamzah Fansuri (Kuala Lumpur: University Of Malaya Press, 1970), h.
311.
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Makna tiada berkesudahan dan tiada berhingga, yaitu tiada atas akan
Dia dan tiada bawah akan Dia, dan tiada kanan akan Dia dan tiada Kiri
akan Dia, dan tiada hadapan akan Dia dan tiada belakang akan Dia, yakni
[la] suatu wujiid [yang] tiada berenam jihat. Seperti laut yang mahaluas;
seperti buah yang kecil [se]biji juga. Ahlu’l Sulitk mengatakan bahwa
Allah swt. samad-kepada semesta sekalian ‘alam ini meliputi.>*®

1.4. Dengan ketujuh Sifat bersama-sama.

Yakni tiada bercerai dengan ketujuh SifatNya, sungguh [pun] dikata
Zat Allah yang pertama. Tetapi ‘ibarat musykil; yakni jadi la bercerai
dengan ketujuh SifatNya-nagis hukumnya. Adapun kepada ‘Ulama’
syari’at, Sifat Allah ‘ayn Zat Allah pun tiada, ghayr Zat pun tiada.
Adapun pada kata Ahlu’l-Sulitk, Sifat ‘ayn Zat. Mitsal seorang orang
karena ‘ilmunya maka bernama ‘alim; karena qudratnya maka bernama
gadir; karena iradatnya maka bernama murid, karena katanya maka
bernama mutakallimm; karena penengarnya maka bernama sami’; karena
penglihatnya maka bernama Basir. Adapun ‘ibaratnya juga lain daripada
Zat Asli. Nama Sifat yang tujuh itu suatu Hayar, kedua ‘ilm, ketiga
Iradat, keempat Qudrat, kelima Kalam, keenam Sam’, ketujuh Basar.
Zat dengan ketujuh Sifat ini tiada bercerai. Adapun sifat yang lain
banyak lagi tiada terhisabkan. Sekalian [Sifat yang lain itu] di bawah
Sifat [yang tujuh] ini jua, karena yang tujuh Sifat ini tinggi daripada
sekalian Sifat itu. Seperti Nama A//ah perhimpunan segala Nama, Sifat
yang tujuh itu juga perhimpunan segala Sifat. Apabila tahu akan makna
tujuh Sifat itu, maka dapat mengenal dengan sempurna kenal jua.>*° Hal
ini sejalan dengan ungkapan Al-Jili, bahwa ra/iman mencakup tujuh Sifat
Tuhan yang utama, yakni Hayy (hidup), ‘7/m (Pengetahuan), Iradat
(Kehendak), Cgudrat (Kuasa), Sami’ (Mendengar), Basir (Melihat) dan
Kalam (Kata).>™

Dalam kitab Syarabu’l ‘Asyiqin, Hamzah Fansuri menjelaskan lebih
lanjut bahwa:

Sifat Allah yang gadim sertaNya tujuh: satu Hayat, kedua ‘Ilm, ketiga
Iradah, keempat Qudrah, kelima Kalam, keenam Sami’, ketujuh Basar.
[Allah itu] gadim dengan Sifat yang ketujuh ini. Adapun jika Sifat yang
ketujuh ini tiada sertaNya, naqis hukumnya, karena kepada Ahlu’I-Sulitk
Sifat ‘ayn Zat, seperti Hayat; 7at juga yang bernama Hayy, seperti ‘Ilm;
Zat juga, karena ‘IImu, maka bernama ‘Alim, seperti Iradah; Zat juga,
karena [radah, maka bernama Murid. Dengan sekalian Sifat pun

*®bid.

*Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 241.

%01 jhat. Annemarie Schimmel, Mystical Dimensions of Islam (Chapel Hill: The
University of North Carolina Press, 1981), h. 422.
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demikian - ila ma la nihayata lahu. Seperti kata ulama’ Sifat ‘ayn Zat
pun tiada, ghayr Zat pun tiada. >

Abdul Hadi W.M. juga menegaskan bahwa ketujuh Sifat Tuhan ini,
menurut Hamzah Fansuri gadim dan merupakan isti ‘dad-Nya yang sempurna
‘Alim. Sifat Tuhan inilah yang dikandung di dalam bacaan Bismi Allah Al-
Rasman Al-Rahim. Bahwa ra/ima, yakni raziman dan rahim, sinonim dengan
Cinta, dan Cinta sinonim dengan Wujiid.”** Dalam syair Hamzah Fansuri:

Rahman itulah yang bernama wuyjiid
Keadaan Tuhan yang sedia ma biid
Kenyataan Islam, Nasrani dan Yahiid
Dari Ra/man itulah sekalian maujid >

2. Tuhan kita itu yang Empunya Zat
Awwalnya Hayy pertama bilang Sifat
Keduanya ‘/lmu dan Rupa Ma’luimat
Ketiga Murd ‘kan sekalian Iradat.

2.1. Tuhan kita yang Empunya Zat.

Yaknl semata, tiada dengan Sifat. Pada suatu ‘ibarat Wajibu’'I-Wujiud
dinamai ‘Ulama’, karena la ga’im dengan SendiriNya, tiada dengan
[lain]. Sebab ini maka dinamai ‘Ulama’ Wajibu’l-Wujiid. Maka kata
Ahlu’l-Suliik sungguhpun la ga’im SendiriNya, tetapi la memberi wujid
akan sekalian ‘alam. Maka dinamai Wajibu’l-Wujiud karena Wujiid
dengan Zat esa hukumnya. Adapun kepada ‘Ulama’ syari’at Zat Allah
dengan Wujid Allah dua hukumnya; wujid ‘ilmu dengan ‘Alim dua
hukumnya; wujiid ‘alam dengan ‘alam dua hukumnya; wujid ‘alam lain,
Wujiid Allah lain. Adapun Wujid Allah dengan Zat Allah, mitsal
matahari dengan cahayanya; sungguhpun esa pada penglihat mata dan
penglihat hati, [pada haqigatnya] dua hukumnya; matahari lain,
cahayanya lain. Adapun ‘alam, maka dikatakan wujiidnya lain karena
‘alam seperti bulan beroleh cahaya daripada matahari. Sebab inilah maka
dikatakan ‘Ulama’ wujud ‘alam lain daripada Wujiid Allah, Wujiud Allah
dengan Zat Allah lain. Maka kata Ahlu’l-Sulik jika demikian Allah
Ta’ala di luar ‘alam atau dalam ‘alam dapat dikata; atau hampir kepada
‘alam atau jauh daripada ‘@lam dapat dikata. Pada kami Zat Allah dengan

>*'Hamzah Fansuri, Sharabu’l ‘Ashigin...h. 321.

2 Abdul Hadi W.M, Hamzah Fansuri; Risalah Tasawuf...26.

53 ihat. Abdul Hadi W.M, “Minuman Para Pencinta” dalam, Hamzah Fansuri;
Risalah Tasawuf dan Puisi-Puisinya (Bandung: Mizan, 1995), cet. I, h. 105. Syed
Muhammad Naguib Al-Attas, “On the Compassionate” dalam, The Mysticism Of Hamzah
Fansuri (Kuala Lumpur: University Of Malaya Press, 1970), h. 494,
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Wujud Allah esa hukumnya; Wujiid Allah dengan wujid ‘alam esa;
wujiid ‘alam dengan ‘alam esa hukumnya. Seperti cahayanya, namanya
jua lain, pada haqugatnya tiada lain. Pada penglihat mata esa, pada
penglihat hati pun esa. Wujiid “‘alam pun demikian lagi dengan Wujiid
Allah -esa; karena ‘alam tiada berwwjiid sendirinya. Sungguhpun pada
zahirnya ada ia berwujiid, tetapi wahmi juga, bukan wujid haqii; seperti
bayang-bayang dalam cermin, rupanya ada hagqigatnya tiada. Adapun
ittifag ‘Ulama’ dengan Ahlu’l-Suliik pada Zat: Semata. Sungguh pun Zat
dapat di’ibaratkan, tetapi tiada tulus pada ‘ibarat karena [tiada] di atas
akan Dia, tiada di bawah akan Dia, tiada dahulu akan Dia, tiada
kemudian akan Dia, tiada kanan akan Dia, tiada kiri akan Dia, tiada jauh
akan Dia, tiada hampir akan Dia, tiada di luar akan Dia, tiada di dalam
akan Dia, tiada bercerai akan Dia, tiada bertemu akan Dia-tiada dengan
betapanya, dan tiada [di] mana dan tiada kemana, dan tiada sekarang dan
tiada sekejap mata, dan tiada ketika dan tiada masa; tiada la jadi dan
tiada [la] menjadi, tiada la tempat dan tiada la bertempat.>**

Seperti sabda Rastllullah (sallallahu ‘alayhi wa sallam?):

Kana ‘Llahu wa la shay’a ma’ahu

yakn:

Dahulu Allah, [dan] tiada suatu sertaNya pun.

Kata Syaikh Junayd Baghdadi (rasmatullah [‘alayhi]!:

[Huwa] 'l-ana kama kana

yakni:

[Ia] sekarang pun seperti dahulu juga

Firman Allah swt.:

Subhanallahi ‘amma yasifin.>>

yaknT:

Mahasuci Allah tiada dapat diperikan

Lagi firman Allah Ta’ala:

Laysa kamithlihi shay ‘un.>*®

yakni:

>**Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 242-243.
%Q.S.Al-Mu miniin/ 23: 91.

iy L Al o

il i) 33 AS

5%6Q.S.Asy-Syira/ 42: 11.
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tiada suatu pun (barang yang kita bicarakan dengan hati

kita, atau dengan makrifat kita) sudah-sudah [i.e. sama-

sama].
Makrtfat itu bukan [makrifat] Zat, [tetapi] keadaan Zat dengan periNya juga.
Sebab inilah maka kata Ahlu I-Sulitk Zat dengan keadaanNya esa. Tetapi yang
kunhiNya, Zat itu tiada siapa datang ke sana. Jangankan awam, wali dan nabi
dan malaikatu’l mugarrabm pun tiada datang ke sana. Ahlu’l Sulitk
mengatakan bahwa Zat Allah lengkap kepada semesta sekalian makhligat.
Tetapi ittifag ‘Ulama’ dan Ahlu’l Sulitk mengatakan bahwa kunhi Zat Allah
swit. tiada siapa datang ke sana.

Hamzah Fansuri mengatakan dalam Syarabu’l ‘Asyijin bahwa
“kunhi Zat Haqq swt. ini dinamai Ahlu’l Suliik 1a ta’ayyun. Maka dinamai la
ta’ayyun karena budi dan bicara, ‘i/mu dan makrifat kita tiada lulus
kepadaNya. Jangankan ‘i/mu dan makrifat kita, Anbiya’ dan Awliya’ pun
hayran. >7 Karenanya, untuk menyatakan Kenyataan Zat Tuhan yang
Mahatinggi, tidak akan mampu diraih bagi seorang hamba Allah swt.
Menurut Hamzah Fansuri, dalam Syarab al- ‘Asyiqin bahwa:

Zat Tuhan adalah mutlak, tidak bernama, tidak bersifat, serta tidak ada
hubungan dengan apa pun. Satu-satunya nama yang diberikan kepada Zat
yang mutlak itu adalah Huwa (Dia). Zat Tuhan adalah kesatuan yang
mutlak, tidak terhayati oleh siapa pun. Nabi, waliyullah dan malaikat pun
tidak dapat mengenal bentuk/esensi (kunhi) Zat Tuhan. Zat Tuhan
merupakan Zat yang tertinggi, semua Zat berada di bawahnya. Zat Tuhan
itu disebut /a ta’ayyun, yakni tidak nyata. Disebut /a ta’ayyun karena
akal pikiran, perkataan, pengetahuan dan makrifat manusia tidak akan
sampai kepada-Nya. Sebagaimana diungkapkan Hamzah Fansuri
“ketahui bahwa kunhi Zat Haqq swt. ini dinamai Ahlu’l-Sulik la
ta’ayyun. Maka dinamai la ta’ayyun karena budi dan bicara, ‘i/mu dan
makrifat kita tiada lulus kepadaNya. Jangankan ‘/mu dan makrifat Kita,

Anbiya’ dan Awliya@ pun hayrdn”.SSB

Pernyataan Hamzah Fansuri ini dapat dipahami bahwa Zat itu
disebut /a ta’ayyun atau kunhi Zat Allah swt. Pada Zat Tuhan ini muncul

semua sifat dan nama-nama (asma’) Allah swt. Namun sifat dan asma’ sirna

>*"Hamzah Fansuri, Sharabu’l ‘Ashigin...h. 315.
> bid.
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(fana’) di dalam Zat Allah swt. Menurutnya, tiada zat lain yang lebih tinggi
daripada Zat Tuhan. Pandangan tentang Zat Tuhan didasarkan pada hadis
Nabi Muhammad saw. “Pikirkan apa saja yang diciptakan Tuhan, tapi jangan
pikirkan tentang Zﬁt-Nya”.559

Makna jangan pikirkan tentang Zat-Nya, ialah bahwa pikiran,
perkataan dan makrifat manusia mustahil mengetahui dan memahami Zat-
Nya. Apabila para stfi berbicara tentang prinsip-prinsip penciptaan, tidaklah
berbicara tentang Zat Tuhan. Hal yang dapat dicapai oleh pikiran dan
makrifat ialah jalannya penciptaan secara bertingkat, dimulai dari yang paling
dekat kepada-Nya sampai yang paling jauh dari-Nya secara spiritual. Hamzah
Fansuri menggambarkan bahwa Tuhan itu sebagai Zat mutlak yang tidak
dapat diketahui melalui akal, indera, maupun dugaan. Pendapatnya ini
tampaknya sejalan dengan Ibn ¢ Arabi tentang Tuhan. Walaupun Zat Tuhan itu
la ta’ayyun, tetapi Dia ingin dikenal. Oleh karena itu, la menciptakan sifat,
asma’ dan af’al-Nya dengan maksud agar Diri-Nya dikenal. Dalam Aadis
Qudsi diungkapkan “Aku pada mulanya adalah harta yang tersembunyi,
kemudian Aku ingin dikenal, maka Kuciptakanlah makhluk dan merekapun
kenal pada-Ku melalui diri-Ku”. Kehendak supaya dikenal inilah yang

merupakan permulaan tajall 7%

Ilaht. Sesudah tajallr itu dilakukan maka di
dinamakan ta’'ayyun, yang berarti nyata. Keadaan taayyun inilah yang dapat
dicapai oleh pikiran, pengetahuan dan makrifat melalui sifat, asma’, dan
af ’dl-Nya”.561

Menurut Hamzah Fansuri, bahwa Allah swt. dapat dikenal oleh
makhluk-Nya, maka Allah swt. ber-tajallzdiri-Nya di dalam Nir Muhammad

yang merupakan asal kejadian. Proses tajallz diri Tuhan ini menghasilkan

9 Abdul Hadi, W.M, Tasawuf yang Tertindas: Kajian Hermeneutik terhadap
Karya-Karya Hamzah Fansuri (Jakarta: 2001), h. 149.

%80T ajalli biasanya diterjemahkan ke dalam bahasa Inggris dengan “self-disclosure”
(penyikapan diri, pembukaan diri), “self-manifestation” (penampakan diri) dan “theophany”
(penampakan Tuhan). Sementara, sinonim yang digunakan oleh Ibn ‘Arabi untuk fajalit
adalah “fayd” (emanasi, pemancaran, pelimpahan), “zuhiir” (pemunculan, penampakan,
pelahiran), “tanazzil” (penurunan, turunnya) dan “fat/” (pembukaan). Lihat, Kautsar Azhari
Noer, Ibr; £I- ‘Arabi: Wahdat al-Wujid dalam Perdebatan (Yogyakarta: 2001), h. 57.

Ibid.
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fenomena sebagai mazhdr (manifestasi) dari Zat Allah swt. itu sendiri, maka
yang sebenar-benarnya ada hanyalah wujiid Tuhan sendiri (wajib al-wujiid),
yang lain pada hakikatnya adalah tidak berwujid (mumkin al-wujiid).

Konteks hadis yang menganjurkan manusia untuk menggunakan
rasionalitasnya terhadap ciptaan Allah swt, menalar dan menganalisis
sejumlah fenomena kosmos agar melahirkan ilmu pengetahuan ‘alam yang
sangat kaya, dan menggunakan nalarnya guna mengamati dan menelisik
kehidupan manusia agar menghasilkan ilmu-ilmu humaniora, yang digunakan
untuk membuktikan keberadaan dan keagungan Allah swt, di samping
dikembangkan untuk kemajuan peradaban umat Islam, demi kemashlahatan

manusia di dunia dan akhirat.

2.2. Awwalnya Hayy pertama bilang Sifat.

Syekh Abdul Karim Ibnu Ibrahim Al-Jaili mengungkapkan bahwa Al
Haq (maujiid) ada dengan diri-Nya. Dia adalah Maha Hidup, dan hidupNya
adalah kehidupan yang sempurna karena tidak terkait dengan sesuatu selain
Diri Nya. Al-Haq tidak terkait dengan kematian. Berbeda dengan segala
ciptaan Nya, hidup dan kehidupan mereka bergantung kepada-Nya,
karenanya hidup dan kehidupan mereka disebut Hayatan Idhafiyatan
(kehidupan sambungan). Esensinya semua yang wujiid hidup dan mati
mereka bergantung, terlebih  tersambungkan kepada Al-Hag., segenap
Maujiadar memiliki ketergantungan dan ketersambungan hidup dan mati
kepada Allah berlaku pada mereka hukum sirna (fana’) dan tidak kekal
(baga’).>®® Hamzah Fansuri menjelaskan bahwa Hayy [itu iaitu] Hidup. Maka
Hayy pertama dikatakan karena jika tiada Hayy sekalian Sifat ini tiada
berkawan. Laginya firman Allah 7a’ala:

Allahu la ilaha illa huwa’l-hayyu ’l—qayyam.563

%2gveikh Abdul Karim Ibn Ibrahim Al Jaili, Insan Kamil; Ikhtiar Memahami
Kesejatian Manusia Dengan Sang Khalig Hingga Akhir Zaman (Surabaya: Pustaka Hikmah
Perdana, 2013), cet. Keempat, h. 120.

%630).5.Al-Bagarah/ 2: 255.

a5l Al b ) Al ualy
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Bahwa Allah Ta’ala esa, tiada Tuhan lain melainkan la, Hidup,
memegangkan sekalian.
Lagi firman [Allah] Ta’ala:
Huwa’l-hayyu ld ildaha illa huwa.>®
la hidup, tiada Tuhan lain melainkan la jua.

Adapun maka Hayy didahulukan daripada sekalian Sifat yakni-
seperti seorang orang-jika tiada Afayy, mati hukumnya. Apabila mati
hukumnya ‘alim pun tiada akan dia, murad pun tiada akan dia, gadir pun tiada
akan dia, mutakallimin pun tiada akan dia, sami’ pun tiada akan dia, basir

pun tiada akan dia. Sebab inilah maka Hayy didahulu [kan] daripada sekalian
Sifat bersama-sama. Inilah makna Awwalnya Hayy pertama bilang Sifat.”®®

Bahwa Sifat Allah yang gadim sertaNya tujuh: suatu Hayat, kedua
‘Ilm, ketiga Iradah, keempat Qudrah, kelima Kalam, keenam Sami’,
ketujuh Basar. [Allah itu] gadim dengan sifat yang ketujuh ini. Adapun
jika Sifat yang ketujuh ini tiada sertaNya, nagis hukumnya, karena
kepada Ahlu’l-Sulitk, Sifat ‘ayn Zat, seperti Hayat; Zat juga yang
bernama Hayy, seperti ‘Ilm; Zat juga, karena ‘IImu, maka bernama ‘Alim,
seperti Iradah; Zat juga, karena Iradah, maka bernama Muri. Dengan
sekalian Sifat pun demikian - ila ma la nihayata lahu.*®

Sifat Allah swt. tiada ‘ayn Zat dan tiada yang lain daripada-Nya. Sifat
Hayy (hidup) merupakan awal sifat pertama bagi Allah swt.
2.3. Keduanya ‘llmu dan Rupa Ma’lumat.

Al-‘Ilmu (Maha Berpengetahuan), adalah sifat diri al-Haq yang
bersifat azali, maka ilmu al- Haq tentang diri-Nya, dan ilmu-Nya tentang
makhluk-Nya adalah satu ilmu, tidak terbagi dan tidak terbilang. Dia
mengetahui diri-Nya dengan apa-apa yang ada pada makhluk-Nya. Maka
tidak dibenarkan jika ada pendapat yang menandaskan, bahwa
pengetahuan melahirkan ilmu bagi al-/Aaq, sebab hal itu berarti al-Haq
bergantung kepada sesuatu selain Diri-Nya. Al- Haq adalah Tuhan yan
Berdiri Pribadi, Dia tidak bergantung kepada sesuatu selain Diri-Nya.>®
Menurut Hamzah Fansuri, ‘ilmu yakni tahu, karena ‘flmu itu pertama
nyata daripada sekalian nyata. Adapun maka dikatakan ‘7/mu pertama

%%4Q).S.Al-Mu 'min/ 40: 65.

SUau Al
*Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 244
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nyata daripada segala nyata karena tatkala Allah swt. menilik DiriNya
dengan ‘7ImuNya, maka jadi tiga, bergelarnya: ‘Alim, ‘Ilmu, Ma lim.
Yang menilik bernama ‘dlim, Yang ditilik bernama Ma lim, Tilik-
Menilik bernama ‘/lmu. Ketiganya esa juga, namanya berlain-lain; tetapi
karena ‘IImu juga ‘Alim dan Ma’lim beroleh nama dan beroleh
kenyataan. Tuhan pun zahirlah dengan hambaNya, hambaNya pun
zahirlah dengan Tuhannya. Sebab inilah maka dikatakan ‘7/mu pertama
nyata daripada segala nyata, karena Zat Semata memandang DiriNya;
‘Alim pun kelihatan, ‘Z/mu pun kelihatan, Ma 'liim pun kelihatan. Adapun
Zat Semata tiada dengan Sifat; Itulah Yang Pertama hukumnya. Apabila
la menilik DiriNya, dilihatNyalah DiriNya dengan sekalian Shu inNya.
Pada ketika itu Yang Menilik bernama ‘dlim, Yang Ditilik bernama
Ma’lim, Tilik [Menilik] bernama ‘Ilmu. Zat terbuni di dalam ‘Alim dan
Ma’liim dan ‘IImu. Maka bergelar Awwal dan Akhir, Zihir dan Bafn;
yang menilik bernama Awwal, yang ditilik bernama Akhir, yang ditilik
bernama Zahir, yang menilik bernama Bathin.>®®

Karena inilah maka firman Allah 7« ’ala:

Huwa’lawwalu wa’l-akhiru wa’l-zahiru wa’l-batinu wa huwa bikulli

shay’in ‘al im.>®®

yakni:

la jua Yang Dahulu, la jua Yang Kemudian, la Yang Nyata, la

Tersembunyi, la tahu pada segala sesuatu.

Lagi kata Lam at:

Ma’shig [u] ‘ishig [u] ‘ashiq har [sin] yakyast mnja

Chuin wasl dar na-qunjad hijran chi kar darad?

yakni:

Yang Diberahikan dan Berahi dan Yang Berahi, ketiganya esa
juga; Sini apabila bertemu tiada tulus, bercerai dan dimanakan

ada?

Lagi kata Syaikh Muhammad Maghribi (rafmatullahi ‘alayhil):

Chiin ‘azmi tamasha-i-jihan kad zi khalwat
Amad betamdsha-i-jihan ‘ayn jihan shud...

Tatkala bicara hendak melihat ‘alam daripada rumah yang sunyi

%8 amzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 245.
*%Q.S.Al-Hadrd/ 57: 3.
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Datang melihat rupa ‘alam, menjadi semata ‘alam...
Har nagsh ki i khwast badan nagsh baramad
Piishid haman nagsh bad[an] nagsh ‘iyan shud.
Barang-barang tulis yang dikehendakinya dengan tulis itu
datang
Tertutup dengan tulis itu juga nyata [ke]lihatan
Karena ini maka kata ‘Alt (radiyallahu [‘anhu!]) berkata:
La a’budu rabban lam arahu
yaknT:
Tiada kusembah Tuhan jika tiada kulihat.
Lagi kata ‘Ali (radiyallahu ‘anhul):
Ma ra’aytu shay’an illa wa ra’aytullah fini.
Tiada kulihat suatu melainkan kulihat Allah dalamnya.
Dalam kitab Syardbu’l ‘Asyiqin Hamzah Fansuri menjelaskan:

Tentang proses kenyataan melalui ta’ayyun, menjadi empat bahagi:
‘Ilmu dan Wujiid dan Shuhiid dan Nir. Yakni yang empat inilah bernama
ta’ayyun awwal, karena daripada ‘IImu maka ‘Alim dan Ma liim nyata;
karena Wujid maka Yang Mengadakan dan Yang Dijadikan nyata;
karena Syuhiid maka Yang Melihat dan Yang Dilihat nyata; karena
Cahaya maka Yang Menerangkan dan Yang Diterangkan nyata. Sekalian
itu dari pada ta’ayyun awwal juga; ‘Ilmu dan Ma liim, Awwal dan Akhir,
Zahir dan Bahin beroleh nama.”™

Adapun ta’ayyun awwal dinamai afad pun ia, wahid pun ia; apabila
kita lainkan Zat Semata SendiriNya asad NamaNya; apabila kita sertakan
SifatNya dan ‘ibaratNya wakid NamaNya, karena afad itulah bernama wasid
memegang ‘alam sekalian min awwalihi ila akhirihi.

Adapun ta’ayyun awwal dimisalkan Ahlu’l Suliik, seperti laut. Apabila
laut timbul, ombak namanya-yakni apabila ‘dlim memandang Dirinya
Ma’lim jadi daripadaNya. Apabila laut itu melepas nyawa asap namanya-
yakni dirinya nyawa dengan rith idafi kepada a’yan thabitah sekalian.
Apabila asap berhimpun di udara awan namanya-yakni isti'dad adanya a’yan

thabitah berhimpun hendak keluar. Apabila awan itu titik daripada udara

*"®Hamzah Fansuri, Syarabu’l ‘Asyigin...h. 315.
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hujan namanya-yakni rih idafi dengan a’yan thabitah keluar dengan gawl
‘Kun!” (fayakiin) berbagai-bagai. Apabila hujan itu hilir di bumi [air
namanya; apabila air itu hilir di bumi] sungai namanya-yakni setelah riih idaft
dengan isti’dad asli dengan a’yan thabitah ‘hilir’ di bawah [gawl] ‘Kun!’
(fayakiin) ‘sungai’ namanya. Apabila sungai itu pulang ke laut, laut
hukumnya-tetapi laut itu mahasuci; tiada berlebih dan tiada berkurang. Jika
keluar sekalian itu, tiada la kurang; jika masuk pun sekalian itu, tiada [la]

lebih karena la Suci daripada segala yang suci."*

2.4. Ketiganya Murid akan sekalian Iradat.
Yakni Murid [itu iaitu] Berkehendak kepada isti’dad yang dalam
‘[ImuNya kepada ‘alam ini. Seperti kata hadrs Qudst:
Kuntu kanzan makhfiyyan fa a hbabtu an u’rafa.
Aku perbendaharaan yang tersembunyi maka kukasih bahwa aku
dikenal.

Yakni ‘alam dengan isti’dadnya sekalian yang di dalam ‘Ilmunya
itulah maka dinisbatkan dalamnya kepada perbendaharaan yang
tersembunyi hendak mengeluarkan ma'lumat dari dalam ‘IlmuNya. Maka
bersabda: ‘Kuntu kanzan makhfiyyan [fa ahbabtulan u’rafa. Adapun
tamtstl perbendaharaan itu seperti puhun kayu; sipuhun dalam bijinya.
Biji itu perbendaharaan. Puhun kayu yang dalamnya itu isi
perbendaharaan tersembunyi dengan lengkapnya: akarnya, dengan
batangnya, dengan cabangnya, dengan dahannya, dengan rantingnya,
dengan daunnya, dengan bunganya, dengan buahnya-sekalian lengkap di
dalam biji sebiji itu. Maka biji itu hendak mengeluarkan tumbuh puhun
kayu itu daripada dirinya di tengah padang yang mahaluas. Maka biji itu
berkata: ‘Kuntu kanzan makhfiyyan fa ahbabtu an u’rafa’-yakni sekalian
kata ini isyarat kepada Berkehendak juga.572

Firman Allah Ta’ala:
Innama amruhii idhd arada shayan an yagqiila lahu kun fa yakﬂn.‘w3

yakni: Bahwasanya barang titahNya, tatkala berkehendak kepada [se]suatu,
bahwakan berkata baginya: ‘Jadi kau! Menjadi.

Sbid., h. 316-317.
*"2Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 245.
30).8. Yasin/ 36: 82.
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Ini pun isyarat kepada Berkehendak juga. Adapun kata Ahlu’l-Sulitk
makna ‘lahu’ [itu iaitu] mawjid hendak[nya], dan hadir hendak[nya].
Maka harus dikatakan ‘lahu’ karena‘lahu’ itu isyarat kepada suatu yang
mawyjid. Jika tiada mawyjid tiada akan disebut Allah swt. ‘lahu’. Karena
itu maka kata Ahlu’l-Sulik makna kun ‘lahu’ [itu] kata [kepada]
ma’lamat di dalam ‘llmu Allah [yang] sedia mawjid. Tetapi kepada
‘Ulama’ [ma’lumat itu] tiada mawjid, [ia] hadis-baharu datang tatkala la
pandang-memandang DiriNya. Adapun kata A4hlu’l-Sulitk, sungguhpun
tiada [ia] mawjid pada zahirnya, [tetapi] pada batinnya [ia] mawyjid: ada,
seperti puhun kayu itu juga; sungguhpun belum keluar dari dalam biji itu,
hukumnya adalah dalam biji itu-tiada shakk lagi. Jika tiada demikian,
naqis hukumnya.574 ‘IlmuNya juga [yang] meliputi. Kata Ahlu’l Suliik.
ZatNya pun meliputi, ‘ilmuNya pun meliputi semesta sekalian, karena Ia
tiada bercerai dengan ‘lImuNya karena Allah swt. tiada seperti manusia
dapat bercerai dengan ‘ilmunya.>”

Hamzah Fansuri mengungkapkan dalam syairnya:

RaAman itulah yang bernama wujiid
Keadaan Tuhan yang sedia ma 'biid
Kenyataan Islam, Nasrani dan Yahiid
Dari Ra/sman itulah sekalian mawjiid.>"
Pernyataan ini menjelaskan Hamzah Fansuri memandang bahwa

wujiid Tuhan tak pernah terlepas dan bercerai dari ‘alam semesta dan sekalian
ciptaan-Nya. Dia bernama wujiid (ada, eksis) dan menjadi ma’bud (Tuhan
yang wajib disembah) bagi sekalian makhluk, teristimewa manusia tanpa
mengenal bangsa, suku, ras, agama dan sebagainya. Karena keberadaan-Nya
wajibul wujud, dan dengan-Nya maujid ‘alam kenyataan, maka manusia
berkewajiban untuk mengenal dan menyembah-Nya.

Menurut Ibrahtm Al Jaili:

Bahwasanya al-Iradat (berkehendak) adalah sifat tajalli (manifestasi)
ilmu al-Haq, sejalan dengan keinginan inti (Zat)-Nya, keinginan itulah
sejatinya yang disebut al-Zradah, ia merupakan kekhususan al- AHag, yang
terlembagakan dalam pengetahuan-Nya terhadap segala wujiid, selaras
dengan kehendak keilmuan-Nya, penyifatan ini dinamakan al-Iradah
(berkehendak). Keinginan (iradah) yang tercipta dalam diri Kita,
sejatinya adalah inti kehendak al Haq, akan tetapi jika Iradah itu
dinisbatkan kepada diri kita, maka /radah itu bersifat kebaruan (Hudiits).

>""Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin... h. 247.

" Hamzah Fansuri, Syarabu’l ‘Asyigin...h. 312.
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Atas dasar itulah kami menyebut Iradah sebagai makhluk, karena
penisbatannya kepada diri kita, adapun jika dinisbatkan kepada al-Haq,
maka iradah itu merupakan inti Iradah Qadim (eternitas), yang
merupakan kehendak al- Haq.>"”

Kata Ahlu’l Sulik:

Bahwa mengenal Allah itu fardu dan menyembah Allah pun fardu
seqadar kuasa kita. Jangan fagsir dan jangan mencari kebesaran dunya
dan arta banyak-lebih daripada [quwwat] pagi dan petang dan [jangan]
masghulkan anak isteri dan [jangan] makan-tidur seperti binatang, karena
manusia itu terlalu mulia pada Allah Ta’ala. Yogya kita ketahui
kemuliaan diri kita. Yakni barangsiapa bermakrifat dan berbuat ‘ibadat
banyak, orang itulah mulia pada Allah Ta’ala; barangsiapa tiada
bermakrifat dan tiada berbuat ‘ibadat, orang itulah ndagis hu kumnya.578

Selanjutnya Hamzah Fansuri mengungkapkan dalam syairnya:

Ma’biid itulah terlalu bayan

Pada kedua ‘@lam kulla yawmin huwa fisya 'n
Ayat ini daripada surat Al-Ra/man

Sekalian ‘alam di sana hayran

Ma’biid itulah yang bernama Aaqiq

Sekalian ‘alam di dalamnya gharq

Olehnya itulah sekalian far i

Pada kunhinya itu tiada beroleh tharig

Haqmat itulah terlalu ‘ayan

Pada rupa kita sekalian insan

Ainama tuwallii suatu burhan

Fatsamma wajhullah pada sekalian makan

Insan itu terlalu ‘ali

Haqgmatnya Ra/sman Yang Maha Bagi

Ahsanu taqwim itu rabbant

Akan kenyataan Tuhan yang bernama Subsani>"

Dalam syair-syair di atas, Hamzah Fansuri mengutip ayat-ayat

Alquran dan memberikan interprestasi yang cukup mengagumkan, seperti

55580

baris kedua bait pertama, “kulla yawmin huwa fi sya’n”>", maksudnya,

S77Syeikh Abdul Karim Ibn Ibrahim Al Jaili, Insan Kamil...h. 127.

>8|bid., h. 298-299..

9 jhat. Abdul Hadi W.M, “Minuman Para Pencinta” dalam, Hamzah Fansuri...
h. 113-114.
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“setiap hari Dia berada di dalam banyak urusan”. Dengan pernyataan ini,
Hamzah Fansuri memandang bahwa Wujiid Tuhan tak pernah bercerai dari
‘alam semesta dan sekalian ciptaan-Nya. Tuhan disebut sebagai Aaqi,
perkataan yang berasal dari Alquran surat al-4’raf ayat 105, yang
menceritakan bahwa Nab1 Miisa as. mengumumkan diri sebagai utusan Allah
dan menyatakan bahwa dia tidak mengatakan sesuatu yang sia-sia kecuali
kata-kata yang benar (4aqiq) tentang Tuhan. Karena Tuhan adalah yang
benar, maka Dialah yang patut dipuja. Kemudian di dalam bait yang sama
dikatakan bahwa sekalian ‘alam karam atau tercelup (ghara) oleh
keberadaan Yang Benar, sehingga semua itu tidak ada yang bebas dari Wujiid
aktual-Nya. Ketransendenan (tanzi) Yang Satu dengan demikian tidak
merintangi partisipasi keberadaan-Nya (tasybih) di dalam ‘yang banyak’. Dua
baris pertama bait ke-6 mengemukakan arti yang dikandung oleh istilah
kesatuan transenden wujid (wahdat al-wujid). Di dalam dua baris terakhir
dinyatakan bahwa mereka yang memisahkan dari (fariq) dari Yang Benar,
tidak beroleh jalan (fari) pulang kepada Wujiid Rahmat-Nya yang asal,
yakni Cinta-Nya.

Perkataan “Kejadian paling baik” (Ahsani taqwim) diambil dari
Alquran surat At-Tin ayat 4, “Lagad khalagna al-insana fi ahsani tagwimi,
summa radadnahu asfala safilin” (Sesungguhnya Kami cipta manusia di
dalam keadaan paling baik, kemudian Kami turunkan ia kepada keadaan
paling rendah). Karena merupakan kejadian paling baik, manusia pantas
dipanggil makhliig yang berkedudukan tinggi (‘ali) di dalam hierarki ciptaan.
Ketinggian martabatnya itu memperlihatkan besarnya Cinta Tuhan kepada
manusia. >
bermakna “Terpujilah Aku”.

Perkataan “subfani’ berasal dari ucapan mistis Bayazid yang

3. Keempat Qadir dengan QudratNya tamam
Kelimanya Sifat bernama Kalam
Keenamnya Sami’ dengan AdaNya dawam
Ketujuhnya Basir akan halal dan haram.

%8 Abdul Hadi, W.M, Hamzah Fansuri; Risalah Tasawuf...h. 28-29.
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3.1. Keempat Qadir dengan QudratNya tamam.

Al-Qudrat (kuasa) adalah kekuatan inti yang hanya lahir dari Allah
swt. semata, wujiidnya berupa penampakan pengetahuan (maklamat),
kepada ‘alam realitas (‘alam panca indera) sejalan dengan kehendak
ilmu-Nya. ‘alam realitas inilah media penampakan-Nya serta sentra
manifestasi-Nya yakni penampakan-Nya pada sesuatu yang bisa
disaksikan pada realitas segala wujid yang lahir dari ketiadaan (‘adam).
Al- Haq mengetahui ke-maujiud-an segala sesuatu sejak dari ketiadaan-
nya, kesemuanya itu ada pada ilmu-Nya. Dengan demikian al-Qudrah
(kuasa) sejatinya adalah, kekuatan yang tampak pada segala yang maujiid
(Maujudatr) dari ketiadaan (al-‘Adam), ia merupakan sifat diri al Haq,
dengan-nya tampak Rubiibiyah-Nya, yaitu Qudrah dan inti Qudrah yang
maujiid pada diri kita dan ‘Glam serta isinya ‘@lam ini.”®

Hamzah Fansuri berpandangan bahwa:

Qudrat yakni Kuasa; jika tiada kuasa lemah hukumnya. Akan Allah
swt. tiada lemah. [la] kuasa menjadikan dan meminasakan dan
menghidupkan ~ dan  mematikan;  pada  menceraikan  dan
[mem]pertemukan, pada mengambil dan memberi-banyak lagi mitsalnya
yang tiada tersebut. Jikalau tiada [la] kuasa, manakan dapat [la]
memandang DiriNya pandang ma lumat yang dalam ‘IlmuNya? Inilah
yang berqudrat, yang sedia serbaNya itu. Adapun ‘alam, sungguhpun
mawjid, bayang-bayang ma limat juga. Apa yang dalam ma lumat itu
sini kelihatan karena malimat itu terhukum oleh Qudrat yang sedia,
tiada dapat ditukariNya lagi. Apabila bertukar, nagis hukumnya Qudrat
yang sedia itu; yakni belum sempurna maka hendak diperbaikiNya sekali
lagi. 5J8i3kalau sudah dari sana permai, tiada harus [diperbaikiNya sekali
lagi].

Sungguh pun sekalian daripadaNya, tetapi muwafagat dengan isti 'dad

ma’lumat yang dalam ‘IImuNya juga, karena isti’dad ma’lumat Shu’in

ZatNya berbagai-bagai. Tetapi ZatNya tiada berbagai-bagai-mahasuci

daripada sekalian Shu’in dan sekalian ibarat. Kata ‘Ulama’: apabila

demikian, hukumnya [tiada] berguna lagi /radat dan Qudrat, karena barang

jadi [menjadi] sendirinya, dengan hukum [isti ‘dadnya, tiada dengan hukum]

Iradar dan Qudrat. Kata Ahlu’l Sulitk: Iradat dan Qudrat sedia ada-senantiasa

[adanya] gadim-tetapi IradatNya dan QudratNya pun muwafagat dengan

isti’dad ma’liimat juga, karena isti’dad ma’limat Shu’iin ZatNya. Apabila

%825 yeikh Abdul Karim Ibn Ibrahim Al Jaili, Insan Kamil...h. 132.
*8Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 248.
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diubahNya binasa kebesaranNya, karena kebesaranNya itu KamalNya-tiada
dapat diubahNya lagi. Apabila diubahNya, binasa KamalNya.***
3.2. Kelimanya Sifat bernama Kalam.

Bahwasanya Kalamullah (pembicaraan Allah), secara global
merupakan manifestasi ilmu-Nya, dengan I’tibar penampakkan bagi Diri
Nya, baik pembicaraan yang berwujiid kalimat-kalimat-Nya dalam 4 yan
Tsabitah (sesuatu yang tetap) pada Maujudat, atau pembicaraan-Nya
yang berwujiid makna-makna yang dipahami para pelaku penyembahan
(Ubudiyah), baik melalui cara pewahyuan, atau audiensi ketuhanan.
Kalamullah secara global adalah sifat tunggal diri al Haq, akan tetapi
memiliki dua wajah. Wajah pertama memiliki dua sisi, pertama: Kalam
itu keluar dari magam al Izzah dengan amar perintah ketuhanan di atas
Arsy Rububiyah (ketuhanan), hal itu merupakan perintah ketinggian yang
tidak ada alasan (reason) untuk mengingkari-Nya, hanya saja ketaatan
‘alam dan isinya ‘alam, banyak tidak diketahui dan ternafikan, namun al
Hag Maha Mengetahui terlebih menyimak ujaran-ujaran ‘alam dan isinya
‘alam, yang merupakan sentra manifestasi taqdir-Nya serta tajalli wujiid-
Nya. Kemudian ‘alam dan isinya ‘alam tidak akan melaksanakan
segenap perintah-Nya, melainkan dengan kasih pertolongan (/nayah)-
Nya, dan merupakan rasmat dari-Nya untuk segala wujiid (Maujidat),
karenanya segala wujiid pantas dilabeli keta’atan yang dengan keta’atan
itu melahirkan epos kebahagiaan.*®

Menurut Hamzah Fansuri, pada hukum syari’at Kalam (Allah) tiada
makhlig. Adapun [kepada] madhhab Mu 'tazilah dan Rafidi dan Zindik,
Kalam Allah [itu] makhluq. Pada hukum syari’atnya, barang siapa mengata
[kan] Kalam Allah makhliq, [ia itu] Kafir-na idhu billahi minhu! Kalam
Allah peri Zat; Qadim sama-sama dengan sekalian yang sedia ketujuh itu.
Adapun Kalam Allah yang dibawa Jibra’il kepada Nabi Muhammad
Rastlullah (sallallahu ‘alayhi wa sallam!), yang tersurat pada mashaf, [itu]
dapat dikatakan makhliig karena hukumnya sudah bercerai dengan Zat pada
‘ibarat. Adapun pada haqiqinya, wallahu a’lam bi lI-sawab!®®
Qalallahu Ta’ala:

Innama qawluna li syay’in idha aradna an naqula lahu kun fayakﬁn.587

8 Hamzah Fansuri, Sharabu’l ‘Ashigin...h. 323-324.

%85S yeikh Abdul Karim Ibn Ibrahim Al Jaili, Insan Kamil...h. 136.
> amzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 248.

%87Q.S.An-Nahl/16: 40.
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yakn:
Bahwa sesungguhnya barang janji Kami akan suatu, tatkala
kehendak Kami akan dia, bahwakan berkata baginya: ‘Jadi kau!-
menjadi.

Ini pun Kata Qadim dengan kata isharat juga, bukan dengan lidah

dengan suara. Jikalau dengan lidah dan suara, dapat dikatakan makhlug.
Karena Allah swt. mahasuci, Ka/amNya pun mahasuci daripada lidah dan
suara!
Sahl bin Abdullah berkata “andaikan seorang hamba diberi Allah kemampuan
untuk memahami setiap huruf Alquran dengan seribu kepahaman, niscaya ia
belum bisa memahami secara maksimal tentang apa yang dijadikan Allah
dalam ayat Kitab Allah Sifat-Nya.®®

Sebagaimana Allah tidak dapat dibatasi, maka demikian halnya
dengan firman-Nya juga tidak ada batas maksimal untuk memahaminya.
Mereka hanya mampu memahami sesuai dengan kadar yang dibukakan
Allah dalam hati nurani para kekasih (walf)-Nya untuk memahami
firman-Nya. Sedangkan firman Allah bukanlah makhluk, maka daya
intelektual makhluk tidak akan sanggup memahaminya secara maksimal,
sebab daya intelektual mereka adalah barang baru yang merupakan
ciptaan (makhluk)-Nya.>®

Kalam Allah swt. tidak dapat dipisahkan dengan Zat-Nya dan gadim

bersama-sama, maka secara otomatis Kalam Allah swt. bersifat kekal.

3.3. Keenamnya Sami’ dengan AdaNya dawam.

As Sam’u (Maha Mendengar) ibarat manifestasi al Hag, melalui
aktualisasi dan pemberdayaan segala ilmu-Nya, karena al Haq
mengetahui setiap yang didengar-Nya sebelum Dia mendengar-Nya,
demikian pula paska mendengar-Nya, bahkan pendengaran yang berupa
tajallZ ilmu-Nya, melalui cerapan yang diketahui (al-Ma liam), baik
berupa maklumat tentang diri-Nya, maupun maklimat tentang segenap
makhluk-Nya. As-Sam’'u merupakan sifat diri al Haq, dan merupakan
media penampakan kesempurnaan diri-Nya, al Haq menyimak Kalam
diriNya, seperti halnya Dia mendengar ujaran-ujaran segenap makhluk-

*88 Abii Nashr as-Sarraj, Al-Luma’ (Lajnah Nasyr at-Turats ash- Sifi), Editor: Abdul
Halim Mahmid dan Thaha Abdul Baqi Surtr, Al-Luma’; Rujukan Lengkap Ilmu Tasawif
(Surabaya: Risalah Gusti, 2002), cet. I, h. 155.

*®Ibid., h. 156.
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Nya, baik dari sisi ucapan (ujaran) maupun dari sisi keadaan (Hal).>*

Hamzah Fansuri mengungkapkan bahwa Allah swt. as- Sam ’u, yakni
Mendengar. Jika tiada berpenengar tuli hukumnya. Tetapi menengar
dengan telinga ‘ibarat, karena Allah swt. tiada bertelinga seperti telinga
makhliig. Adapun yang didengarNya sana ‘suara’ isti ‘dad ma’liimat yang
di dalam ‘7ImuNya senantiasa adanya. Inilah maka bernama wa huwa’l-
sami’u’l- ‘alim, karena Sami’ [dan] ‘Alim sedia gadim sama-sama dengan
Zat. Sungguh pun isyarat pada sami’allah li man hamldah [itu hanya]
‘ibarat juga, tiada dengan telinga seperti telinga makhluqat

Qalallahu Ta’ala:

Wa atakum min kulli ma sa’altumuhu.>%

yaknT:
Kuberi akan kamu daripada sekalian yang kamu pinta.
Kata Ahlu’l-Sulitk pinta ini pinta isti'dad aslr, bukan pinta sekarang.
Maka DengarNya Allah swt. dengan telinga ‘ibarat daripada ma’/imdat yang
sedia sertaNya. Pinta ma limat pun dengan isyarat, memberi ma liimat pun
dengan ‘ibarat. Jika tiada demikian, tiada penengar gadim. Apabila tiada

penengar gadim, nagis hukumnya.

3.4. Ketujuhnya Basir akan halal dan haram.

Bahwasanya penglihatan al Aag, ibarat inti (Zat)-Nya, dengan I’tibar
penyaksian Nya terhadap segala pengetahuan (maklumat). llmu-Nya ibarat
inti (Zat)-Nya dengan I’tibar pijakan dasar ilmu-Nya, al #Haq dengan inti
(Zat)-Nya mengetahui, dengan inti (Zat)-Nya pula Dia melihat, Zat-Nya tidak
berbilang, sentra ilmu-Nya adalah sentra inti (Zat)-Nya, keduanya merupakan
dua sifat idepeden meski pada hakkekatnya adalah satu. Tiadalah yang
dimaksud dengan penglihatan al Aag, melainkan manifestasi ilmu-Nya pada
sesuatu yang tetap (4 'van Tsabitah) dalam ‘alam realitas ini. Dia melihat inti
(Zat)-Nya dengan inti (Zaf)-Nya, Dia melihat segenap makhluk-Nya juga
dengan inti (Zat)-Nya, penglihatan-Nya kepada Diri Nya adalah inti
penglihatan-Nya kepada segenap makhluk-Nya, karena penglihatan (al
Basar) merupakan satu penyifatan, tidak ada perbedaan, melainkan pada
objek penglihatan-nya. Al Haqg senantiasa melihat segala sesuatu, akan tetapi

590gveikh Abdul Karim Ibn Ibrahim Al Jaili, Insan Kamil...h. 141.
SYHamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 249.

%92Q).S. Ibrahiml14: 34,
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Dia tidak melihat sesuatu melainkan atas kehendak-Nya.>** Hamzah Fansuri
mengungkapkan bahwa Allah swt. Al-Basir, yakni Melihat. Jika tiada
berpenglihat buta hukumnya. Adapun Allah swt. da’im melihat DiriNya dan
rupa sekalian ma’lumat. Halal dan haram di dalam ma’lumat itu mawjid.
Tetapi [la] melihat tiada dengan mata seperti mata pada makhliigat, dengan
mata isyarat juga dan dengan ‘ibarat juga. Barangsiapa i tigadnya Allah swt.
[itu] melihat dengan mata seperti mata makhliqgat, [ia itu] kafir-na udhu
bi’llahi minha! Karena Allah swt. suci daripada sekalian makhliigat,
PenglihatanNya pun maha suci. Asal perkataan ‘/ImuNya pun gadim,
ma’lumatNya tiada bercerai dengan ‘IlmuNya. Apabila ma’limatNya tiada
bercerai dengan ‘IlmuNya niscaya [la] senantiasa melihat [dia] dengan
Penglihat yang gadim. Jikalau ma’limat yang di dalam ‘/ImuNya tiada
mawjid, tiada ‘Alim NamaNya; BasirNya pun lenyap. Adapun [apabila]
Allah swt. Qadim dengan ketujuh SifatNya, tiadakan lenyap BasirNya,
karena NamaNya wa huwa 'I-sam'u I-basi.>*

Firman Allah swt.:

Wallahu bi ma ta’maliina basir.>*®
yaknT:

Barang [sesuatu yang] diperbuat mereka itu Allah Ta 'ala melihat.
karena Sifat ketujuhnya ini gadim; bukan Hayat ada ‘llmu tiada; atau ‘Ilmu
ada Iradat tiada; atau Iradat ada Qudrat tiada; atau Qudrat ada Kalam tiada,
atau Kalam ada Sam’ tiada, atau Sam’ ada Basar tiada, atau suatu dahulu atau
suatu kemudian; atau suatu lama atau suatu baharu-tiada demikian adanya.

Barangsiapa i ‘tigadnya demikian dalalat hukumnya.

4. Ketujuh itu adanya gadim
Akan isti’dad ‘alamin sempurna ‘Alim
Karena Sifat ini dengan Kamal al- Hakim
Bernama Bismillahi’[-Rahmani’l-Rahim.
4.1. Ketujuhnya itu adanya gadam.
Al- Qidam (eternitas), ibarat hukum kemestian yang berdimensikan
inti (Zat), kemestian inti (zat) itulah yang menampakkan isim (al-Qadim)

untuk al Haq, sebab sesuatu yang wujidnya mesti ada dengan inti (Zat)-Nya,

5%33yeikh Abdul Karim Ibn Ibrahim Al Jaili, Insan Kamil...h. 145,
>%Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 248.
5%Q.S.Al-Anfal/ 8: 72, Al-Hadrd/57: 4, Al-Mumtaianah/60: 3, At-Tagabunl 64: 2 :
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tidak akan didahului oleh ketiadaan, dan sesuatu yang tidak didahului oleh
ketiadaan maka lazim dihukumi Qadim (Sedia, adanya tidak didahului oleh
sesuatu) jika tidak demikian, maka Qidam (eternitas) akan diliputi zaman
(masa) serta diliputi hukum spasial (konsep ruang), berikut beredar pada
kisaran waktu, Maha Suci Allah dari batasan zaman (masa) dan waktu, Dia
tidak terikat dengan waktu dan ruang. Qidam-Nya merupakan hukum
kelaziman wujiid-Nya yang mesti dengan inti (Zat)-Nya, jika tidak demikian
maka antara al Haq dengan makhlik-Nya ada zaman pun ada waktu yang
terkumpulkan, bahkan hukum wujid-Nya mendahului hukum wujid segenap
makhlik-Nya, itulah sejatinya yang dinamakan al-Qidam, padahal
keberadaan makhlik membutuhkan wujiid yang diadakan oleh-Nya. Wujid

yang ada menjadi ada (mawjid) karena diadakan oleh al Haq karenanya

dinamakan Hudiits (kebaruan, adanya karena diadakan).>®

Menurut Hamzah Fansuri:

Dengan ketujuh Sifat yang sudah disebutkankan pada awwal, inilah
gadim. Adapun Sifat yang lain, tatkala gawl ‘kun!” (fayakiin), maka nyata
kelihatan; mitsal Khalig dan Raziy, Yuhyz dan Yuma. Seperti Sifat ini
banyak lagi yang tiada terperi dan tiada tersebut. Adapun ‘ibarat gawl
‘kun!’(fa yakin) [itu ialah] pertama Allah swt. berfirman pada isti 'dad
dan ma’lamat. ‘Jadi kau!” (menjadi). Semesta sekalian dengan sekali
‘Jadi kau!’, menjadi, sempurna lengkap. Jikalau dikurangiNya, atau
ditambahNya, nagis hukumnya, [yakni] tiada sempurna tahu akan
HikmatNya; karena Allah swt. tiada seperti manusia; [iaitu] sudah
[selesai] perbuatannya, jika belum permai baginya, sekali lagi
[diperbuatnya]. Akan Allah swt. tiada demikian hukumnya; dengan
sekali [Jadi] kau!” Ia berbuat permai, tiada dapat di’aybkan lagi. Adapun
barang yang jadi di bawah gawl ‘kun!’ (fa yakin) [itu] makhliig pada
‘ibarat, dan barang [yang] jadi di atas [qawl ‘kun!’(fa yakiin) Shu iin Zat
dinama[ilnya Ahlu’l-Sulik. Seperti nyawa; Khalig pun ia tiada, makhlig
pun ia tiada.”®’

Sungguh pun Hadis Nabi (sallallahu ‘alayhi wa sallam!):
Khuliga’l-rithu gabla’l-jasadi bi alfayn.
yakni:

Zahir nyawa dahulu daripada tubuh dua ribu tahun.

5%gyeikh Abdul Karim Ibn Ibrahim Al Jaili, Insan Kamil...h. 182.
*"Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 250.



193

Kata Ahlu’l-Sulitk nyawa amr Allah itu belum datang ke bawah gawl ‘kun!’
(fa yakin). Seperti firman Allah Ta ala:
Innama amruhit idhd arada shay’an an yaqila lahu kun
fayakﬁn.sg8
yaknT:
Bahwa sanya barang titahNya, tatkala berkehendak akan suatu,
bahwakan berkata baginya: ‘Jadi kau!’- menjadi.
Kata Ahlu’l-Suliik titah di atas ‘Jadi kau! (menjadi), apabila di atas “Jadi
kau!” (menjadi) Khalig pun ia tiada, makhliig pun ia tiada. Seperti firman
Allah swt.:
Wa yas’aliinaka ‘ani’l-rithi quli’l-rithu min amri rabbi wa ma
utdum mina’l- ‘ilmi illa galdan.>®
yakni:
Bertanya orang kepada [mu] (Muhammad) daripada asal nyawa.
Katakan (ya Muhammad): Yang nyawa daripada titah Tuhanku.
Bermula; tiada diberi akan kamu ‘ilmu melainkan sedikit (-mana
kamu [a]kan tahu kepada nyawa?).
Kata Ahlu’l-Sulitk, Khalig pun ia tiada, makhliig pun ia tiada- karena
[ia] titah Allah swt.. Adapun ittifaq ‘Ulama’ dan Ahlu’l-Sulitk: ‘alam sekalian
makhlig, hukumnya hadits, karena ia muzahir di bawah gawl ‘kun!” (fa

yakun)- jangan dikatakan gadim.

4.2. Akan isti’dad ‘alamin sempurna ‘Alim.

Yakni isti’dad [itu iaitu] kelengkapanNya yang sedia di dalam
‘IlmuNya [yang] terlalu tahu. Isti’dad itulah kelengkapan yang sedia di
dalam ‘Ilmu Allah Ta’ala. Kata Ahlu’l-Sulik, isti’dad tiada berpindah
dan tiada dipindahkan Allah swt.. Yang sedia [itu] Shu ‘iin Zat Allah swt.-
sedia terhantar di dalam ‘IlmuNya-karena, kata Ahlu’l-Sulitk, [pada]
suatu ‘ibarat ‘llmu menurutkan Ma lim. Seperti laut terhantar; ombak
juga yang pergi-datang, timbul-karam. Tetapi pada suatu ‘ibarat, jika

580).S. Yasin/ 36: 82 )
Qs 8 A 09 o Ui 31013 ol L)
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tiada laut; tiada ombak timbul. Pada ‘ibarat ini ombak menurutkan laut;
yakni Ma liim menurutkan ‘llmu. Adapun kepada ‘ulama’, Ma’lim juga
menurutkan ‘llmu, karena pada ‘Ulama’, isti 'dad asli tiada masuk bilang.
Apa kehendak ‘Alim timbul seperti kehendakNya itu. Adapun kata
Ahlu’l-Sulitk, isti’dad asli [itu] ada dalam ‘[lmuNya.®®

Seperti firman Allah 7a’ala:
Wa ma minna illa lahu magamun ma liim %%
yakn:
[Tiada suatu pun] barang daripada Kami melainkan [ada]
baginya tempat [yang di] ketahui.
Lagi kata Ahlu’l-Sulik, isti’dad itu Shu’iin Zat, belum bercerai dengan Zat,
sedia sentosa dalam Zat pada ‘ibarat ini. Adapun pada haqigat[nya] semata

dengan Zat juga, seperti kata Syaikh Muhyi’l Din Ibn’l-‘Arabi (radiyalldhu

‘anhu):
Kunna hurifan ‘aliyatin lam nuqal Muta’alligatin ft dhura a’la’l-
qulal...
Dahulu ada kami hurtaf yang mahatinggi tiada dipindahkan,
tergantung dengan istananya di atas puncak gunung...
...Ana [anta] fihi wa nahnu anta wa anta hii

yaknT:

...Aku engkau dalamnya (yakni dalam puncak gunung itu), dan
kami sekalian engaku, dan engkau la...
..Fa’l-kullu fi hat hii fasal ‘an man wasal.
..Bermula: Sekalian dalam la, la maka bertanya[lah] engkau
kepada barangsiapa yang wasal.

Kata Syaikh Muhy’1-Din [Ibn]’1-‘ Arabi:

Isyarat kepada isti’dad aslt itu juga. Seperti sepuhun kayu dalam
bijinya sedia ada serta dengan biji itu, belum berpindah dan tiada
dipindahkan, karena belum bercerai dengan biji itu. Apabila bergerak
daripada tempatnya hendak keluar, maka berpindah namanya dan
dipindahkan daripada tempatnya. Dan [demikian lagi dengan isti’'dad

%00amzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 252.
801Q.S. As-Saffar/ 37: 164
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aslr, apabila bergerak dipindahkan daripada tempatnya, dan] ‘7/muNya
dan IradatNya dengan KalamNya dengan Sami’Nya dengan BasarNya-
sekalian bergerak sama-sama, ila abadi’l-abad. Kepada ‘Ulama’,
ma’lumat dengan isti’dadnya itu hadits dan berpindah dan dijadikan
seperti tukang atau utus hendak berbuat rumah. Bicaranya itu dengan
isti’dad ma’lumatya. Maka diperbuat sebuah rumah. Rumah itu
makhlig, rupa rumah yang dalam bicaranya itu pun makhliq; hadits
keduanya. Kata Ahlu’l-Sulik apabila demikian pada Qadim Allah swt.
tiada dengan ‘7/muNya lagi-lagi baharu berbicara hendak menjadikan
Islam dan kafir, salih dan fasig. Apabila demikian, sungguhpun Qadim,
tiada dengan ‘/ImuNya, bebal hukumnya; Sungguhpun Raja, tiada
dengan tenteranya, lemah hukumnya; sungguh pun berpengetahuan, tiada
berkelengkapan, segan hukumnya; sungguh pun ‘Adil, zalim hukumnya.
Apabila [baharu saja] hendak berbicara, bebal hukumnya, apabila tiada
kekayaan [dan] baharu [saja] hendak mengadakan, fagqar hukumnya;
apabila berpengetahuan [tetapi] tiada berbuat, segan hukumnya; apabila
mundfiq dan kafir tiada padaNya, maka dijadikanNya kafir [dan] sudah
dijadikanNya kafir maka dimasukkanNya ke dalam negara, zalim
hukumnya. Akan Allah swt. tiada demikian. Jikalau ada sifat demikian
padaNya, nagis hukumnya. Barangsiapa i'tigadnya demikian dalalat
hukumnya. Adapun kata Ahlu’l-Suliik, pada suatu ‘ibarat ma lumat Allah
gadim Karena isti’dad asli itu kelakuan ZatNya juga, dan sekalian
periNya juga. Adapun Jamal kelakuan yang baik, Jalal kelakuan sekalian
yang jahat. Tetapi pada Aaqigatnya sekalian baik karena sekalian itu
periNya dan kelakuanNya juga. Mitsal suatu anak panah, jika tiada betul
tiada berguna pada yang empunya; mata kawe, jika tiada bengkok tiada
beroleh ikan; jarum, jika tiada betul tiada dapat menjahit. Menjadi jahat
[atau baik] masing-masing pada gunanya, karena keduanya daripada
Jalal dan Jamal juga.®®

Sungguh pun sekalian daripadaNya, tetapi muwafagat dengan isti 'dad

ma’limat yang dalam ‘IlmuNya juga, karena isti’dad ma’limat Shu'’in

ZatNya berbagai-bagai. Tetapi ZatNya tiada berbagai-bagai-mahasuci

daripada sekalian Shu’un dan sekalian ibarat. Kata Ulama’: Apabila

demikian, hukumnya [tiada] berguna lagi /radat dan Qudrat, karena barang

jadi [menjadi] sendirinya, dengan hukum [isti ‘dadnya, tiada dengan hukum]

Iradat dan Qudrat. Kata Ahlu’l-Sulitk Iradat dan Qudrat sedia ada-senantiasa

[adanya] qadim-tetapi IradatNya dan QudratNya pun muwafagat dengan

isti’dad ma’limat juga, karena isti’dad ma’limat Shu’in ZatNya. Apabila

%02Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 254,
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diubahNya binasa kebesaranNya, karena kebesaranNya itu KamalNya-tiada
dapat diubahNya lagi. Apabila diubahNya, binasa Kamal-Nya.®®®

4.3. Karena Sifat ini dengan Kamal al- Hakim.

Yakni sempurna mengadakan [dengan] FHikmat. Maka dikatakan
sempurna mengadakan [dengan] Aikmat karena utus mengenakan semesta
sekalian pada tempatnya; yakni mengeluarkan ma’lumat daripada ‘/ImuNya
[dengan] tiada bertukar. Asal langit dijadikanNya langit; asal bumi
dijadikanNya [bumi]; asal ‘arsy dijadikanNya ‘arsy; asalnya Kursi
dijadikanNya kursi; asal laut dijadikanNya laut; asal darat dijadikanNya
darat-yakni menjadikan semesta sekalian ini dengan AikmatNya dan dengan
Hukum Isti'dad yang sedia itu juga. Maka sempurna [la] bernama wa huwa 'l-
‘azizu’l-hakimm. Jika ditukariNya perbuatanNya yang sedia ada itu tiada
Hakim hukumnya memangsakan perbuatan yang sedia itu, karena perbuatan
yang sedia itu sudah [dari asalnya] permai. Jika belum sudah atau belum
permai, maka harus diperbaikiNya; ‘Jadi kau!” [yang] dikatakan selamanya
ini belum permai sekarang hendak [pula] mengubah yang sedia. Itu tiada
sempurna Hakim hukumnya. Olehnya itu maka yang baik dihantar kepada
baik, yang jahat dihantar kepada jahat. Jikalau sekalian ‘a@lam dijadikanNya
Islam, dan kafir tiada dijadikanNya, nagis hukumnya; jikalau sekalian
dijadikanNya kafir, Islam tiada dijadikanNya, naqis hukumnya; jikalau surga
dijadikanNya, neraka tiada dijadikanNya, nagis hukumnya, jikalau neraka
dijadikanNya, surga tiada dijadikanNya, [ragis hukumnya]. Karena ini
semesta sekalian dikeluarkanNya daripada isti’dad ma’lumatNya kepada
‘alam dengan sempurnanya, tiada bertukar, karena NamaNya wa huwa’l-

‘azizu’l- pakim.®

4.4. Bernama Bismillahi’l-Rahmani’[-Rahim.

Yakni karena Sifat yang termazkur ini maka [la] bernama Bismillahi’l-
Rahmani’l-Rahim. Adapun suatu makna, kepada Syari’at, Bismillah

803 amzah Fansuri, Syarabu’l- ‘Asyigin...h. 323-324.
4hid., h. 255.
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yakni: Dengan Nama Allah: adapun al-Ra/man yakni: Yang Mahamurah
[dalam dunya]; adapun al-RaAim [Yang] Mengasihani (dalam akhirat).
Adapun suatu makna, kepada Haqijat, Bismillah [itu] Nama Zat,
perhimpunan segala Nama seperti sudah termazkur; adapun al-Ra/man
[itu] pertama memberi Rasmat bagi semesta sekalian ‘alam - yakni
menjadikan semesta sekalian.®®

Seperti firman Allah Ta’ala:

Rabbana Wasi 'ta kulla syay 'in ralimatan wa “ilman.®®

yakni:
[Wahai Tuhanku,] Kauluaskan [pada] semesta sekalian Raimat dan
pengetahuan.

Itulah RaAman empunya Ra/smat memberikan wujiid pada semesta
sekalian ‘alam. Olehnya memberikan wujiid akan semesta sekalian ‘alam
maka bernama Ralman. Islam dan kafir, surga dan neraka, halal dan
haram, baik dan jahat daripada rahmat Ra/zman beroleh wujid. Itulah
maka bernama Ralman. Adapun Rahim itu ditakhsiskan semesta
sekalian yang baik, dan ditakhsiskan Anbiya’ dan Awliya dan Saliai dan
segala Islam-tiada bercampur [takhsisnya]. Adapun Rahman bercampur
[takhsTsnya]. Karena ini maka bernama Bismillahi’l-Rahman’I-Rahim.®’

Abii al-Abbas bin ‘Atha’ pernah menjelaskan bahwa hati kaum ‘arifin

merasa tenang kepada huruf awal dari Kitab-Nya yaitu huruf ‘ba’ dari
asa Nosaa Nebla (Bismillahirrahmanirrahim). Sebab maknanya adalah,
hanya dengan Allah segala sesuatu itu muncul, dan hanya Dengan-Nya
mereka hilang (fana’). Karena tajall 7 (penampakan Diri-Nya mereka menjadi
baik dan karena terhalangi (istitar)-Nya mereka menjadi jelek. Karena di
dalam Nama-Nya yaitu ‘4/lah’ terkandung kebesaran dan keagungan-Nya. Di
dalam Nama-Nya, ‘Arrafman’ terkandung cinta dan kasih-Nya, dan di dalam
Nama-Nya, ‘Arrahim’ terkandung pertolongan dan bantualn-Nya.608

Nama Allah yang paling agung adalah & (Allah). Sebab jika huruf

alif-nya hilang, maka masih terbaca & (Lillah: untuk Allah), dan jika huruf

803 bid,
806Q3.S. Al-Mu’minl40: 7.

Lale g A ) o S ity )
%" Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 255.
%08 Abii Nashr as-Sarraj, Al-Luma’....h. 185.
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lam pertamanya hilang, maka masih tetap terbaca 4 (Lahu: untuk-Nya).
Meskipun huruf lam yang kedua dihilangkan maka masih tersisa huruf ‘ha”
(Nya). Sementara seluruh rahasia terkandung dalam huruf ha’. Karena
maknanya adalah Dia (Nya). Sedangkan nama-nama Allah yang lain jika
salah satu hurufnya hilang maka akan hilang pula maknanya dan tidak
menyisakan suatu isyarat dan tidak mengandung ungkapan. Oleh karenanya
Dia tidak diberi Nama selain Allah swt.

Dikatakan bahwa rasman merupakan perhimpunan sekalian ibarat,
artinya hakikat dari sekalian yang diketahui (ma’'lumat) yakni segala ciptaan-
Nya. Tanpa Rahman-Nya tak mungkin segala sesuatu itu memperoleh
kewujudan, dan itulah sebabnya dikatakan bahwa Wujiid Rahman-Nya
merupakan hakikat segala barang ciptaan.®®

Menurut Ibn ‘Arabi:

Sebelum bermulanya penciptaan, di dalam kehadiran-Nya Tuhan
merenung dan melihat (syuhud) ke dalam Diri-Nya dan tampaklah
Pengetahuan-Nya yang tak terhingga dan masih merupakan
perbendaharaan tersembunyi (kanz makhfi). Didorong oleh Cinta-Nya
terbitlah Kehendak-Nya untuk dikenal, maka Dia mencipta dan dengan
demikian Dia dikenal. Ciptaan-Nya adalah pemakluman (ma lumat) dari
Pengetahuan-Nya yang melalui mereka Dia dikenal. ®° Al-Jilt
mengatakan bahwa Rasman mencakup tujuh Sifat Tuhan yang utama,
yakni Hayy (Hidup), ‘/Im (Pengetahuan), [radat (Kehendak), Qudrat
(Kuasa), Samz’ (Mendengar), Basir (Melihat) dan Kalam (kata).**

5. “Ilmu ini haqigat Musiammad al-Nabi
Menurutkan Ma liim dengan lengkapnya qawi
Daripada Haq@atnya itu jahil dan wali
Beroleh i’tibarnya dengan sekalian peri.

99 Abdul Hadi W.M, Hamzah Fansuri; Risalah Tasawif...h. 25.

610 | jhat Toshihiko lzutsu, Sufism and Taoism, A Comparative Study ofKey
Philosophical Concepts (Tokyo: lwanami Shoten Publisher, 1983), h. 70.

611) jhat. Annemarie Schimmel, Mystical Dimensions of Islam (Chapel Hill: The
University of North Carolina Press, 1981), h. 422.
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5.1. ‘llmu itu Haqigat Musammad al-Nab

Tatkala dizahir [kan] ketengah Padang
Nyatalah ‘ishg yang dalam Kandang

Di sanalah hukum pandang-memandang
Berahi dan dendam tiada bersedang

Dua Qaws suatu Kandang

Barzakh diantaranya pula terbentang
Harus ra ’ikan ini orang

Umpama tamtsil besi dan pedang.®*?

Yakni  ‘flmu yang melihat ma’lumar itu Haqigat Muhammad
(sallallahu ‘allayhi wa sallam!). Antara ‘Alim dan Ma lim itulah asal
Cahaya Muhammad (sallallahu ‘alayhi wa sallam!) pertama bercerai
daripada Zat. Adapun pada satu ‘ibarat itulah bernama Rith Idafi; yakni
Nyawa Bercampur; dan pada suatu ‘ibarat ‘Aq! a/-Kulli namanya, [yakni]
perhimpunan segala Buddi; dan pada suatu ‘ibarat Nir namanya, yakni
Cahaya; [dan] pada suatu ‘ibarat Qalam al-4 ’la namanya, yakni Qalam
yang Mahatinggi; dan pada suatu ‘ibarat Lawh namanya, yakni Papan
tempat menyurat.”*

Karena itulah maka sabda Rasilullah (sallallahu ‘alayhi wa sallam?):

Awwal md khalaqallahu Ta’ala’l-rith
Awwal ma khalaqgallahu Ta’ala’l-nar
Awwal ma khalagallahu Ta’ala’l-‘aql

Awwal ma khalaqallahu Ta’ala’l- ‘alam.®™

Yakni maka sebab Nabi (sallallahu ‘alayhi wa sallam!) mengatakan
sekalian awwal [itu ialah] karena ‘7/mu hidup dinamai Rih; karena ‘Ilimu itu
ma’lumat Kelihatan dinamai Nir; karena ‘IImu itu mencarakan segala
ma’lumat dinamainya ‘Aqgl; karena ‘Ilmu itu tersurat rupa ma lumat dinamai
Lawh; karena ‘llmu itu menjadi huruf sekalian ma Tumat dinamai Qalam-°*
karena itulah maka sabda Rasulullah (sallallahu ‘alayhi wa sallam)):

Awwal ma khalaqallahu Ta’ala’l-riih

Awwal mda khalaqallahu Ta’ala’l-nir
Karena Rizh dan Nar itulah maka ma 'lumat jadi. Seperti firman Allah 7a’ala
[di dalam Hadis Qudsi]:

$12Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 256.
613
Ibid.
% 1pid.
®2%1bid., h. 257.
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Lau laka lama khalagtu’'I-aflak
yakn:
Jikalau tiada engkau tiadakan Kujadikan ketujuh langit dan ketujuh
bumi (dan semesta sekalian Kujadikan daripada Cahaya
Muhammad jua).
Jika tiada Cahaya Muhammad itu tiada akan jadi semesta sekalian. Firman
Allah Ta’ala [di dalam Hadis Qudsi]:
Khalaaqatu’l-[kulla] di ajlika wa khalagtuka li ajli.
yaknT:
Kujadikan semesta sekalian karenamu; engkau [Ku] jadi [kan]
kerenaKu (yakni semesta sekalian jadi daripada Cahaya
Muhammad; yang Cahaya itu jadi daripada Zat Allah).
Jika tiada dengan ‘Ilmu itu, Allah swt. tiadakan zahir, [dan] tiada ‘Alim,
[Cahaya] Muhammad tiada akan zahir. Seperti sabda Rasilullah (sallallahu
‘alayhi wa sallam!):
Kuntu nabiyyan wa Adamu bayna’l-ma’i wa’l-tin.
yakn:
Ada Aku terlebih dahulu sebagai Nabi tatkala Adam masih lagi di
antara air dan tanah.
Hadis ini isyarat kepada air jua, karena Adam dan semesta sekalian jadi
daripada Cahaya itu jua. Cahaya ‘flmu itu Ma’lum. Lagi sabda Rasiilullah
(Sallallahu ‘alayhi wa sallam!):
Adamu abu’l-basari wa ana abu’l-arwah.
yaknT:
Adam bapa segala tubuh [dan] aku bapa segala nyawa. (yakni yang
dikatakan Nabi (sallallahu ‘alayhi wa sallam!). awwal ma
khalagallahu  Ta’ala’l-rah... pada hukumnya nyawa itulah
Muhammad (Sallallahu ‘alayhi wa sallam!). [Lagi sabda Nabi
(Sallallahu  ‘alayhi wa sallam')]] Ana minallahi wa’l-mu 'miniina
minné yakni: Aku daripada Allah dan segala Mu’min daripadaku).
Lagi sabda Nabi (Sallallahu ‘alayhi wa sallam?):
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Ana minallahi wa’l-‘alamu minni.
yakni:
Aku daripada Allah dan sekalian ‘a@lam daripadaku.
Lagi sabda Nabi (Sallallahu ‘alayhi wa sallam!):
Ana min narillahi wa’l-mu 'miniina min nuri.
yakn:
Aku daripada Cahaya Allah. Bermula: segala mu’min daripada
cahayaku.
Karena sekalian kata ini maka dikatakan ‘7lmu Haqiat Muhammad [al-
Nabi].
Syaikh ‘Abdul Qadir al-Jailani, mengungkapkan:
Mula-mula Allah swt. menciptakan rizh Muhammad saw. dari ‘nir al-
jamal’ Cahaya keindahan-Nya, sebagaimana firman-Nya, dalam sebuah
Hadis Qudst: “Aku ciptakan rzh Muhammad dari cahaya Wajah-Ku”.
Hal senada dikemukakan oleh Nabi Muhammad saw. dengan sabdanya:
“Hal pertama yang diciptakan Allah adalah cahayaku. Hal pertama yang
diciptakan Allah adalah galam. Hal pertama yang diciptakan Allah
adalah akal **°
Meski berbeda-beda kata dan istilah, sesungguhnya maksud
pernyataan beliau adalah satu, yakni ‘al-Haqiah al-Mufammadiyyah’
(hakikat kebenaran tentang Muhammad). Disebut “nir” (cahaya) karena suci
dari kegelapan yang tersembunyi di bawah sifat Jalal Allah. Disebut “akal”
karena mampu menjangkau hal-hal makro, melihat dan mengenali segala-
galanya. Disebut “galam” karena menjadi media penyebaran ilmu, dan ilmu
menjadi perantaranya memasuki dunia huruf (‘alam al-hurif). Rah
Muhammad dengan demikian merupakan intisari kosmos, awal entitas dan
asal muasalnya. Allah swt. menciptakan seluruh rizh dari rzh Muhammad
saw. di dalam ‘alam kejadian yang pertama (‘alam al-lahit), dalam sebaik-
baik bentuk yang hakiki, sehingga “Muhammad” adalah nama bagi segenap

manusia di ‘a@lam tersebut dan tanah air sesungguhnya (al-wathan al-asli).

68 Qvaikh ‘Abdul Qadir al-Jailani, Rahasia Segala Rahasia; Intisari Pemikiran
Sufistik (Yogyakarta: Fatiha Media, 2014), h. xii.
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5.2. Menurutkan Ma’lium dengan lengkap[nya] qawi.

Yakni memberi Cahaya akan Ma lim. Jika tiada ‘llmu, Ma lam tiada
dapat keluar daripada isti'dad asli. Karena itu maka dikatakan menurutkan
Ma’lim. Mitsal laut; jika tiada laut ombak pun tiada akan timbul; demikian
lagi rupa ma’lumat timbul daripada ‘/lmu. Karena ini maka pada hukum
syari’at Ma’lim menurutkan ‘llmu, karena jika tiada ‘/lmu tiada kelihatan
ma’limat. Dan pada suatu ‘ibarat mereka itu sekalian daripada Cahaya Esa
itu juga.®t’

Seperti kata Lam at:

Al-‘aynu wahidatun wa’l- .ukmu mukhtalifu

wa dhaka sirran li ahli’l- ilmi yankashifu.
yakni:

Yang semata itu esa juga. Bermula: jalannya berlain-lain. Bermula:

acaranya bertukar-tukar, dan yang demikian rahasia bagi yang

mengetahui dan berpengetahuan juga dapat membukakan dia.
Yakni seperti tanah; dijadikannya berbagai-bagai akan dia; adakan buyung,
adakan periuk-periuk-asalnya tanah sebangsa hukumnya. Berbagi bagai
segala bejana itu beroleh [rencana] dan peri daripada tanah juga. Akan ‘alam
pun demikian lagi; sungguh pun berbagai-bagai asalnya daripada Cahaya itu
juga. Dalam syairnya Hamzah Fansuri menegaskan:

Hagiqat itu terlalu ‘iyan
Pada rupa kita sekalian insan
Aynama tuwallii suatu burhan
Fatsamma wajhullah®® pada sekalian makan®"
Hamzah Fansuri nampaknya mengutip Alquran pada surat Al-Bagarah

ayat 115: “dinama tuwallii fatsamma wajh Allah”, artinya, Ke mana pun
engkau memandang akan tampak wajah Allah. Ayat ini senantiasa dikutip
para stfi di dalam puisi-puisi mereka, dan mereka menerjemahkan ‘wajh’
sebagai wujid, yaitu sifat-sifat Tuhan. Imam Al-Ghazali berdasarkan

perumpamaan bahwa Tuhan adalah ‘Cahaya di atas cahaya’. Di dalam surat

Y Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 259.
*%Q.s. Al-Bagarah/2: 115. ) )
sy
19yed Muhammad Nagiub Al-Attas, The Mysticism Of Hamzah Fansuri (Kuala
Lumpur: University Of Malaya Press, 1970), h. 294.
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An-Niar menerjemahkan perkataan ‘wajah Allah’ sebagai Cahaya Tuhan.
Wajah-wajah lain yang ada di ‘@lam ini sesmuanya merupakan cahaya-cahaya
yang beroleh pinjaman daripada-Nya dan memberi isyarat akan Wajah-Nya.
Sesungguhnya, menurut Imam Ghazali, yang hakiki hanyalah Cahaya-Nya
saja.®®® Dengan demikian dapat ditarik suatu pemahaman bahwa, sumber
cahaya yang hakiki adalah Cahaya Tuhan, tak ada cahaya kecuali Dia. Segala
cahaya adalah cahaya dari arah yang datang dari-Nya dan tidak sekali-kali
dari Zatnya sendiri. Wajah segalanya tertuju dan menujukan diri mereka
kepada-Nya. “La ilaha illa Huwa (tidak ada ilah kecuali Dia”.*%

Karena Wajah Tuhan merupakan asal dari segala wajah yang ada di
‘alam semesta, maka dikatakan oleh Hamzah Fansuri, bahwa “ Hagigat Tuhan
terlalu nyata ( ‘iyan) pada rupa sekalian insan”. Pada rupa sekalian insan yang
di dalamnya hakikat Tuhan itu dikatakan terlalu nyata, sesuai dengan hadrs
“Allah mencipta Adam menyerupai rupa (siivah) Al-Rahman”. Kata sirah
memang bermakna ‘rupa’, ‘gambar’, ‘citra’ atau wujid zahir dari
pengetahuan atau kebenaran kreatif-Nya yang hendak dimaklumkan. Menurut
Imam Al-Ghazali, ungkapan di dalam hadis ini dapat diberi makna bahwa di
dalam rupa insan kita jumpai tuangan Sifat Rahmat Ilahiyah. Sebab
mendapatkan rasmat yang demikian, maka Adam diberi rupa yang di
dalamnya segala sesuatu yang ada di ‘alam ini terangkum setelah diringkas
dan dipadatkan, sehingga seakan-akan Adam adalah rekaman ‘@lam yang
telah diringkas. °* Itulah sebabnya manusia disebut ‘Glam saghi atau
microcosmos, sedangkan ‘alam semesta dipanggil ‘alam kabir atau
macrocosmos.

6. Tuhan Kita itu empunya Kamal
Di dalam ‘//muNya tiada panah zawal
RahAman dalamnya perhimpunan Jalal
Beserta dengan RaAim pada sekalian Jamal.

820 Ahdul Hadi, W.M, Hamzah Fansuri; Risalah Tasawuf...h. 27.

%21 ihat, Imam Ghazali, Myskat Cahaya-Cahaya, Terj. Muhammad Bagir (Bandung:
Mizan, 1985), h. 47.

*?Ipid., h. 35.
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6.1. Tuhan kita itu yang empunya Kamal.

Dia adalah Tuhan Yang Maha Sempurna. Kesempurnaan al-/aq
adalah inti (Zat)-Nya, karenanya Dia disifati al-Ghan al-Mutlaq dan al-
Kamal at-Tam. Adapun jika al-Haq dikaitkan dengan makna-makna
kesempurnaan, pada hakikatnya bukanlah makna-makna kesempurnaan
yang lahir dari selain Diri-Nya, dengan demikian wujiid rasionalitas
kesempurnaan al-Haq, yang disandarkan kepada al-Aag, adalah
berdimensi inti (Zat), tidak ada penambahan dan pengurangan, tidak ada
perubahan pada inti (Zat)-Nya. Kesempurnaan al-Aaq tidak bisa dibatasi
dengan bingkai rasionalitas, sebab kesempurnaan-Nya bersifat universal,
menembus dimensi ruang dan waktu, tidak berbilang dan tidak terbilang,
kesempurnaan-Nya meliputi ‘alam realitas (‘alam asy-Syahdadah ) dan
dimensi kegaiban (Ghaibgar).**

Hamzah Fansuri mengungkapkan bahwa Tuhan Kamal, yakni
sempurna dengan semesta sekalian peri. Jikalau suatu kurang daripadaNya,
tiada sempurna Kamal NamaNya. Jikalau Isiam dijadikanNya, kafir tiada
dijadikanNya; atau salrh dijadikanNya, fasig tiada dijadikan[Nya]; surga
dijadikanNya, neraka tiada dijadikanNya; atau baik dijadikanNya, jahat tiada

dijadikanNya- tiada [la] Kamal hukumnya.®?*

Karena ini maka pada hukum
syartat-
Khayrihi wa sharrihi minallahi Ta’ala.
yakn:
Baik dan jahat daripada Allah 7a’ala.
Barangsiapa tiada membawa iman demikian [ia itu] kafir-na’iudhu billahi
minha! Firman Allah Ta ala:
Oul kullun min indillah *®
yakni:
Katakan olehmu (ya Muhammad), semesta sekalian daripada Allah
Ta’ala.

Seperti firman Allah 7a’ala:

6235 yeikh Abdul Karim Ibn Ibrahim Al Jaili, Insan Kamil... h. 162.
%2%Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 259.
625Q.S.An-Nisa’/ 4: 78.

Al xie (e J8 8
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Wallahu khalagakum wa ma ta ‘malin.%%°

[yakni]:
Bermula: Allah menjadikan kamu dan segala perbuatan kamu.
Lagi firman Allah 7a’ala:
La quwwata illa billahi %’
[yakni]:
Bermula: Tiada mengeliling dan tiada kuasa melainkan dengan
Allah yang Mahatinggi dan Mahabesar juga.
Seperti Sabda Nabi (sallallahu ‘alayhi wa sallam!):
La tataharraku dharratun illa bi iznillah.
yakni:
Tiada bergerak suatu darrat jua pun melainkan dengan firman Allah-
kehendak Allah.

Dalam hukum syar’at, sungguh pun daripada Allah baik dan jahat,
tetapi Allah Ta’ala radr kepada yang baik, tiada radr kepada (yang) jahat.
Adapun pada kata ini terlalu musykil, tiada terbicara oleh AA/u’I-Suluk karena
Jalal pun SifatNya, Jamal pun SifatNya, betapa maka tiada radr kepada
SifatNya? Dan adapun jika dibawa kepada isti’dad asli dapat, karena
keduanya hadir di sana. Sungguh pun la mengeluarkan keduanya di sana,
tetapi pada yang baik radr, kepada [yang] jahat tiada radr. Tetapi si’al [ini
si’al] baqr!

Adapun Sifat Haqq swt. Kamal, Jalal dan Jamal, karena kenyataan
semesta sekalian ‘a@lam ini di bawah Jalal dan Jamal juga. Yakni segala yang
baik dari Jamal, segala yang jahat daripada Jalal; kafir daripada Jalal, Islam
daripada Jamal; surga daripada Jamal, neraka daripada Jalal; murka daripada

Jalal, ampun daripada Jamal.**®

626Q.S. As-Saffat/ 37: 96.

sbaxs Ly akal Al
Allu ) 358 U

6270.S.Al-Kahf/ 18: 39.

%28 amzah Fansuri, Syarabu’l ‘Asyigin...h. 321.
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6.2. Didalam ‘IlmuNya itu tiada panah zawal.
Al-Jaili menegaskan:

Bahwasanya al- ‘/lm (Maha Berpengetahuan), adalah sifat diri al- Haq
yang bersifat azali, maka ilmu al-Haq tentang diri-Nya, dan ilmu-Nya
tentang makhluk-Nya adalah satu ilmu, tidak terbagi dan tidak terbilang.
Dia mengetahui Diri-Nya dengan apa-apa yang ada pada Diri-Nya, Dia
mengetahui makhluk-Nya dengan apa-apa yang ada pada makhluk-Nya.
Maka tidak dibenarkan jika ada pendapat yang menandaskan, bahwa
pengetahuan melahirkan ilmu bagi al-Haq, sebab hal itu berarti al-Haq
bergantung kepada sesuatu selain Diri-Nya. Al-Haq adalah Tuhan yang
Berdiri Pribadi, Dia tidak bergantung kepada sesuatu selain Diri-Nya.®*

Hamzah Fansuri menegaskan bahwa ‘//muNya tiada panah bercerai

dengan Ma’laimNya. Jika bercerai dengan Ma’lumNya, tiada hukumnya
Kamal, karena ma’liimat kebesaran ‘Alim. Jikalau ‘Alim tiada berma 'lim,
binasa kebesaran ‘Alim dan kerajaan ‘dlim, karena ma liimat itu kebesaran
‘Alim dan kekayaan ‘Alim. Adapun pada suatu ‘ibarat ma limat hadis karena
ia daripada ‘Ilmu, ‘Ilmu daripada Haydat, Hayat daripada Zat, [Zat] dahulu
daripada sekalian. Pada hukumnya ma limat hadrs. Adapun ikhtilaf pada
ikhtiyar, yang pada hukum syari’at, ikhtiyar akan makhlig, [iaitu menurut
hukum syari’at] ada diberi Allah ikhtiyar akan dia. Jikalau ia berbuat baik,
surga diperolehnya; jikalau [ia] berbuat jahat neraka diperolehnya- dengan
ikhtiyarnya. Kata Ahlu’l-Suluk, jikalau demikian khayrihi wa sarrihi wa
sarrihi minallahi Ta’ala binasa. Adapun [pada] kami makhluk tiada
berikhtiyar. Apabila tiada [ia] berwujiid tiada[lah ia] berikhziyar."*® Seperti
firman Allah:

Wa law sya’allahu laja’alakum ummatan wahidatan wa lakin yudilli man

vasyda’u wa yahdi man yasya’.
yakni:

Jika hendak menjadikan kamu umat suatu dapat, tetapi menyesatkan

dengan kehendakNya, menunjukkan jalan yang betul dengan

kehendakNya.

629G yeikh Abdul Karim Ibn Ibrahim Al Jaili, Insan Kamil...h. 120.
%%0Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 261.
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Daripada makhlig tiada berwujiid, manakala beroleh ia itu ikhtiyar?
Dengarkan [pula] oleh kamu tamtsil kami. Seperti seorang pandai besi;
ada sebuah besi padanya, pusaka daripada nini moyangnya. Isti 'dad besi
itu layak akan keris. Maka dipandangnya dengan ‘//munya besi itu layak
akan keris. Maka ditempanya keris. Setelah sudah ditempanya maka
dipakai[nya]. [Be]berapa lama maka [ia] menikam orang dengan Kkeris
itu. [Perbuatan ini] dengan ikhtiyar tuan keris, tiada dengan [ikhtiyar]
keris. Daripada awal datang kepada akhir ikhtiyar empunya keris jua,
tiada ikhtiyar keris. Yang empunya keris pun [berbuat perbuatan yang]
muwafaqat dengan isti ‘dad Keris (seperti seorang dikafirkanNya dengan
isti’dad gadimnya; ikhtiyar Allah swt. muwafaqat dengan isti’dad itu
jua). Seqadar itu dapat dikatakan ikhtiyar akan makhluk, karena isti 'dad
’"akh’%gﬂf di dalam ‘7ImuNya-yakni di dalam ‘/lmu Allah-tiada panah
zawal.

6.3. Rahman dalamnya perhimpunan Jalal.
Yakni Rahiman, empunya Rasmat yang dahulu [telah dinyatakan],

tatkala memberi wujiid akan semesta sekalian ‘a@lam dengan Kamal tiada

bercerai. Seperti Firman Allah Ta’ala:

Al-Rahiman
‘Allama’l-Quran
Khalaga’l-insan

‘Allamahu’l -baydn.632

yakni:

RaAman itu Yang Mengajar Quran, (Kalam Allah yang gadim dengan
isyarat). Khalaga’l-insan-yakni menjadikan insan (dengan Ra/mat yang

gadim) Maka diajarinya semesta sekalian yang kelihatan.

Sabda Nabi (sallallahu ‘alayhi wa sallam!)

La tasubbu’l-riyaha innaha min nafasi’l-Rahman.

yakni:

Jangan kamu menyumpah angin; bahwasanya ia daripada nafas Ra/Aman.

Isyarat di sini sedikit [tetapi] maknanya banyak. Suatu maknanya: ia banyak

fa’idahnya. Sabda Nabi (sallallahu ‘alayhi wa sallam)):

®311hid., h. 261-262.
8323 S.Ar-Raiman/ 55: 1-4.

(¢) Ol Ade (r) Gladlll GBI (v) GIAN ale (1) Craa )
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Innallaha khalaqa Adama ‘ala sirati’l-Rasman.
yakni:
Bahwasanya Allah Ta’ala menjadikan Adam atas rupa Ra/sman.
Maka ditaksiskan Allah swt. atas Rupa Rahman itu [iaitu] tiada bercerai
dengan Nama Allah Ta'ala (yakni Rahman itulah wujiid semesta sekalian
‘alam). Adapun suatu ‘ibarat, Adam pun suatu ‘@lam lagi; pada syariat
‘alam saghir, pada Haq@at ‘alam kabir. Seperti firman [Allah] Ta ala:
Al-Rahmanu ‘ala’l-‘arshi’ stawa.®*
yakn:
RahAman di atas ‘arsy sama.
Barangsiapa tiada kafir akan ayat ini [ia itu] kufur, karena di sini banyak dalil
mutasyabihat. Kata Ahlu’l-Suluk, [ayat itu] pada haqugat semesta sekalian
makhliigat-yakni [haqigat semesta sckalian makhliigat itu] pada arsy
hukumnya, [sungguh pun] tiada demikian taksis tempat akan Allah Ta'ala,
jika demikian taksis tempat adapun. Maka dikatakan Jalal sebab perhimpunan
segala wujiid daripada RasmatNya gadim.

Hamzah Fansuri mengungkapkan: Keadaan Allah swt. seperti laut
yang tiada berhingga dan tiada berkesudahan; ‘alam ini dan semesta sekalian
dalam laut itu seperti buih kecil sebiji juga. Manusia seorang dalam buih [itu]
akan berapa bahagianya?-yakni tiada lagi melainkan seperti firman Allah swt:
“Kullu man ‘alayha fanin wa yubqa wajhu rabbika dhu’l-jalali wa’l-ikram”.
(Barang segala yang di atas ‘alam nin lenyap; bermula: yang kekal Zat
Tuhan[mu] juga, Yang Empunya Kebesaran dan Kemuliaan. ‘@lam ini seperti
ombak, Keadaan Allah Ta’ala seperti laut; sungguh pun ombak lain daripada
laut, kepada haqigatnya tiada lain daripada laut. Kata ‘ulama [makna] atas
rupanya [itu] yakni Allah Ta’ala menjadikan atas rupa Adam. Kata Ahlu’l-
Suluk atas Rupa Yang Menjadikan. Karena Rasman seperti laut, Adam seperti

buih.5%*

833Q).S. Tahal20: 5. )
S o) i adl 5 )
%% Hamzah Fansuri, Syarabu’l ‘Asyigin...h. 318-319.
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6.4. Beserta dengan Rahim pada sekalian Jamal.

Yakni RaAim [itu iaitu] rasmat takhassus pada sekalian Jamal, karena

Jamal Sifat segala perbuatan baik, khususan akan Anbiya’ dan Awliya’ dan

Salihin dan °‘Asyigih dan ‘Arifin-banyak lagi mitsalnya tiada tersebut.

Sekalian ini daripada Jamal hukumnya.®*® Adapun firman Allah 7 ala:

Fa subhana’l-ladhi biyadihi malakiitu kulli syay’in wa ilayhi

., 636
turja’in.

yakni:

Maka mahasuci Tuhan la itu dengan tangan[Nya]
[memegang]haqiqat sekalian! Bermula: kepadaNya jua [kamu akan
di] pulang[kan].

Firman Allah 7Ta’ala:

Khalagtu bi yadayya.®*’

yaitu:

Kujadikan [dengan] kedua tanganKu.

[Kedua tangan itu] yakni Qudrat dan /radat juga, tiada seperti tangan
makhliq. Pada suatu ‘ibarat, kedua tangan itu yakni Jamal dan Jalal,
Jamal mitsal [tangan] kanan, Jalal mitsal [tangan] Kiri. Sekalian yang
baik menjadi dari[pada yang] kanan, [sekalian] yang jahat menjadi
daripada [yang] kiri. Adapun jangan dii’tigatkan Allah 7« ’ala bertangan,
atau berkiri-kanan, karena la Mahasuci daripada bertangan dan suci
daripada kiri [dan] kanan. Adapun Jamal hukumnya daripada Sifat
Rahim, tetapi tiada bercerai dengan Ra/man yang gadim.®® Adapun Zat
lengkap; kepada Jalal pun serta, kepada Jamal pun serta, karena Jalal
dan Jamal SifatNya juga. Ada kalanya daripada Jamal menjadi Jalal; ada
kalanya Jalal menjadi Jamal. Adapun syaitan dahulu Jamal, kemudian
menjadi Jalal. Sifat ini juga yang bertukar. Akan Zat Allah swt.
Mahasuci daripada bertukar; seperti air menjadi ombak, ombak juga
bertukar-tukar, akan air tiada bertukar, senantiasa hening dan suci, tiada
berupa dan tiada berwarna. Sekalian rupa dan sekalian warna daripada
JalalNya dan JamalNya juga.®®

%% Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 263-264.
638Q.S.Asy-Syu ‘ara 26: 83. )
QP A Ay 5o IS @ g8la oty (o) (e
57,8, Sad/ 38: 5. EXTIRLIES
%8 amzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 264.
®%Hamzah Fansuri, Syarabu’l ‘Asyigin..h. 322. Lihat. Abdul Hadi, W.M, Hamzah

Fansuri; Risalah Tasawuf...h. 93.



210

Syamsul Munir Amin mengungkapkan bahwa Allah sebagai

perwujudan Jalal dan Jamal.**°

Tuhan mempunyai dua aspek. Pertama, aspek
Jalal (aspek keagungan, kehebatan, dan kedahsyatan yang mencekam) yang
membuat kita takut sehingga kita taat. Aspek itu yang menyebabkan Islam
sering dikaitkan dengan syariat dan hukum.”Syari’at adalah hukum-hukum
(tata aturan) yang diciptakan oleh Allah atau yang diciptakan pokok-
pokoknya agar manusia berpegang kepadanya di dalam hubungannya kepada
Allah, kepada ‘Glam semesta, dan keseluruhan hidup”.®* Jika ini hanya
dipahami secara persial akan melahirkan pemahaman yang distortif atas
Tuhan. Kedua, aspek Jamal (aspek keindahan, kecantikan, dan pesona) yang
menimbulkan cinta serta kasih sayang. Puncak hubungan antara manusia dan
Tuhan harus ditandai dengan Kecintaan kepada Allah swt. Konsep cinta
adalah konsep Alquran. Alquran menunjukkan bahwa hubungan antara Allah
swt. dengan makhluk-Nya yang didasari atas cinta (hubb atau mahabbah).
Sementara itu, aspek kedahsyatan dan perlakuan-Nya sebagai Sang Maha
Penyiksa hanya berlaku bagi manusia yang zalim dan tidak mau
menghampiri-Nya.

Dengan demikian, dapat dipahami bahwa Allah mempunyai dua sifat
Jalal dan Jamal, mempunyai sifat dahsyat, hebat dan agung, mencekam, juga
memiliki sifat indah, cantik, mempesona, dan menimbulkan rasa cinta
makhluk kepada-Nya. Dalam hal ini akan membuat hamba Allah merasa
ringan untuk mendekati kenyamanan bersyariat. Ini akan mendatangkan self-
motivation yang tinggi bagi etos gerak dan etos kerja seorang muslim.

7. Tuhan kita itu yang bernama ‘Aliyy
Dengan sekalian SifatNya senantiasa baqi
‘Ald jam[’il- ‘alamin AtharNya jadi
Daripada sittu jihat-sebab inilah khali

®40gyamsul Amin Munir, llmu Tasawuf (Jakarta: AMZAH, 2014), cet. II, h. 78.
%L 1bnu Jabr ar-Rummi, Mendaki Tangga Makrifat; Menggali Potensi Indra
Keenam, Meraih Misteri Karomah (MitraPress, 2007), cet. Il, h. 53.
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7.1. Tuhan kita itu bernama ‘Alyy.

Yakni Mahatinggi, tiada terhisabkan dan tiada ter’ibaratkan sekian
lamanya, sebab kesudahan NamaNya [itu] Huwa. Adapun Huwa itulah maka
dikatakan ‘4/#y sebab [la] ismu isyaratin kepada Zat. Adapun Zat itu,
sungguh pun dibawa kepada ‘ibarat, kepada KunhiNya tiada siapa tahu akan
[Dia], karena Ia tiada di’ibaratkan. Sungguh pun Esa, tiada dengan esanya;
sungguh pun Tunggal, tiada dengan tunggalnya. Barang Sifat, Zat, Asma’,
kita nisbatkan kepadaNya ‘ibarat juga.®*

Wujud sesuatu dengan dirinya sendiri, adalah hidupnya yang
sempurna, wujiid sesuatu dengan yang lain selain dirinya adalah Hayatan
ldafiyatan (kehidupan sambungan). Semantis logikanya wujid yang ada
dengan sendirinya adalah wujiid yang sempurna, sedang wujiid yang adanya
karena bergantung kepada sesuatu yang lain adalah tidak sempurna. Al-Haq
ada (mawjiud) dengan diri-Nya, Dia adalah Maha Hidup, dan hidup-Nya
adalah kehidupan yang sempurna karena tidak terkait dengan sesuatu selain
diri-Nya. Al-Haq tidak terkait dengan kematian. Berbeda dengan segala
ciptaan-Nya, hidup dan kehidupan mereka disebut Hayatan Idhafiyatan
(kehidupan sambungan). Esensinya semua yang wujiid hidup dan mati
mereka bergantung, terlebih tersambungkan kepada al-Aaqg, segenap
maujidat memiliki ketergantungan dan ketersambungan hidup dan mati
kepada Allah, berlaku pada mereka hukum sirna (fana’) dan tidak kekal
(baga’). Jika orang seorang mampu memakrifahi kesejatian a/ Hayah ini, ia
akan memahami urgensi kefana’an dan kematian. Ketahuilah bahwasanya
manifestasi hidup Allah (Hayatullah) pada segenap makhluk-Nya adalah Satu
dan Sempurna, namun memiliki ragam bentuk penampakkan. Di antara
mereka ada yang dizajallikan dalam hidup dan kehidupan mereka dengan
citra hidup-Nya yang sempurna, seperti yang termanifestasikan dalam hidup
dan kehidupan manusia sempurna (Insan Kamil). Al-Haq memanifestasikan
hidup-Nya dalam diri manusia sempurna itu dengan wujiid hakiki, bukan

wujiid majazi serta wujud sambungan (ldhafiyah) berdasarkan kedekatan

®2Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 264.
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paripurna (al-Qurb al Kamil). Manusia sempurna itu hidup dan kehidupannya
sangat paripurna, yang tidak sama dengan kehidupan para malaikat
ketinggian, dimana hidup dan kehidupan mereka masih dalam pemeliharaan
al-Haq, padahal mereka adalah makhluk super yang tidak terkait dengan
unsur-unsur seperti pena ketinggian (al-Qalam al A’la), serta Lawh dan
benda-benda ketinggian sejenisnya. Para malaikat ketinggian dan unsur-unsur
ketinggian itu hidup dan kehidupan mereka, masih kalah dengan kehidupan
Insan Kamil, mereka bahkan akan mengikuti jejak Insan Kamil dalam

menggapai hidup dan kehidupan hakiki.**

7.2. Dengan sekalian Sifat[Nya] nantiasa baqt.

Yakni nantiasa kekal dengan segala periNya ila abadi’l-abad-tiada
bercerai dengan sifatNya. Seperti dahulu tiada panah bercerai dengan
sifatNya, kemudian pun demikian jua tiada akan bercerai dengan sifatNya.
Dahulu atau kemudian, atau suatu ada suatu tiada kepadaNya, atau sifat
dahulu ada kemudian lenyap, atau dahulu tiada kemudian datang kepadaNya-
[semua ini] nagis hukumnya. Inilah makna [Dengan sekalian SifatNya]
nantiasa bagq "

Abadi (kekal selama-lamanya) ibarat, rasionalitas wujiid hukum
kesudaahan atau akhiran yang pemberlakuannya dikaitkan kepada al-Aaq,
sejalan dengan kehendak-Nya dan eksistensi wujiid-Nya secara Zat (inti)-Nya
serta wujiid yang mesti ada dengan sendirinya (Wajib al-Wujiid). Sebab al-
Haq wujiid dengan sendiri-Nya dan untuk Diri-Nya, tegak dengan inti (Zat)-
Nya, karena Dia pantas disifati kekal (baga’). Dia tidak didahului oleh
ketiadaan (al- ‘adam), berlaku bagi-Nya hukumnya kekekalan (baga’)
sebelum dan sesudah kemungkinan (al-Mumkinat). Dia tegak dengan inti
(Zat)-Nya, dan ketiadaan rasa butuh-Nya kepada segala sesuatu selain diri-
Nya. Berbeda dengan Mumkinat, ia (kemungkinan) meski tidak berujung,
namun ia tetap berada dalam koridor hukum keterputusan atau keterpisahan,

karena ia didahului oleh Kketiadaan (al-‘Adam), setiap yang didahului

643G yeikh Abdul Karim Ibn Ibrahim Al Jaili, Insan Kamil...h. 113-114
%4 Ibid., h. 265.
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ketiadaan maka akan kembali kepada ketiadaan. Keterkaitan al-Aaq dengan
hukum ke-tidak ada-an bukanlah sebuah keharusan bagi-Nya, sebab jika ada
keharusan maka ada keharusan pula bagi al-Haq dalam kekekalan (baga’)-
Nya, jelas hal itu mustahil bagi Allah, atau jika realita tersebut dibenarkan,
maka tidak berlaku hukum Kkesudahan atau atau akhiran yang
pemberlakuannya dikaitkan kepada al-Haq, sejalan dengan kehendak-Nya
dan eksistensi wujiid-Nya secara Zat (inti)-Nya serta wujiid yang mesti ada
dengan sendirinya (wajib al Wujud). Tidak berawal (Qabliyah) dan
kesudahan (Ba ’diyah) bagi al-Haq, merupakan dua hukum yang menjadi
hak-Nya. Qabliyah dan Ba diyah al- Haq tidak terkait dengan dimensi zaman
(masa), spasial (konsep ruang dan waktu) sebab adalah mustahil adanya laju
zaman dan syakilah ruang pada diri al-Haq. Maka Abadi al- Haq merupakan
kondisi inti (Zat)-Nya, dengan I’tibar kontiunitas (kelanggengan) wujiid-Nya
selama-lamanya paska keterputusan wujiid segala segenap kemungkinan
(Mumkinat).®®

Bahwa abadi al-Haq adalah inti azali-Nya, dan azali-Nya adalah inti
abadi-Nya, ini merupakan ibarat keterputusan (peralihan) dua sisi atribut
atas diri-Nya, untuk kekhususan kekekalan (baga’) diri-Nya dengan inti
(Zat)-Nya. Adapun keberadaan gabliyah-Nya dan atribut awaliyah-Nya
yang dinisbatkan atas diri-Nya dinamakan rasionalitas wuwjiid azalr,
keterputusan dan atribut ke-akhir-an yang dinisbatkan atas diri-Nya
dinamakan rasionalitas wujiid abadi-Nya, serta kekal-Nya paska
rasionalitas abadi adalah abadi, inilah sejatinya yang kami sebut dengan
azalt dan abadi untuk al-AHagq. Sedang dua sifat yang tertampakkan
merupakan atribut zaman untuk rasionalitas wujiid yang mesti ada
dengan sendiri-Nya (Wajib al-Wujiid-Nya), jika tidak demikian maka
tidak ada azalr tidak pula ada abadi. Adalah Allah tidak ada sesuatu pun
bersama-Nya, tidak ada zaman (waktu) bagi-Nya, tidak berlaku bagi-Nya
hukum spasial (konsep ruang dan waktu), selain azalr tidak lain adalah
abadi, ia juga merupakan hukum wujid-Nya. Dengan i’tibar ketiadaan
zaman yang melaju pada diri-Nya, serta keterputusan hukum zaman
tanpa kisaran (putaran) waktu yang memanjang berjalan selaras dengan
kekekalan (baqa’)-Nya, ke-Kekal-an al- Haqg-lah yang memutus zaman,
tanpa adanya keterkaitan kisaran Diri-Nya dengan waktu (zaman), itulah
sejatinya yang disebut dengan abadi.®*

6455 yeikh Abdul Karim Ibn Ibrahim Al Jaili, Insan Kamil...h. 179-180.
*®hid., h. 181.
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7.3. ‘Ala jami’i’l- ‘alamin AtharNya jadi.
Yakni di atas segala ‘alam BerkasNya lalu; seperti air sungai lalu
tiada keputusan [dan] tiada berkesudahan. Seperti firman Allah Ta’ala:
Kulla yawmin huwa fi sya .5
yakn:
Pada segala hari la itu dalam kelakuanNya.
Kata 4Ahlu’l-Suluk makna ‘hari’ [itu] ‘sekejap mata’, karena pada Allah hari
tiada. Lagi firman Allah 7a’ala:
Allahu nitru’l-samawati wa’l-ardi matsalu nirihi..**
yakni:
Allah jua yang menerang CahayaNya ketujuh langit dan ketujuh
bumi. Seperti CahayaNya...
Kata Ahlu’l-Suluk, ‘@lam ini kenyataanNya jua, karena [Allah] swt. dengan
ZatNya, dengan SifatNya, dengan Af’a/Nya, dengan ArharNya nantiasa
nyata.®*® Sebab ini maka kata Abii Bakr al-Siddiq (radiayallahu ‘anhu):
Ma ra’aytu syay’an illa wa ra’ayytullaha gablahu.
yakni:
Tiada kulihat suatu melainkan kulihat Allah dahulunya.
Kata ‘Umar (radiya’Llahu ‘anhu!):
Ma ra’aytu syay’an illa wa ra’aytullaha ba’dahu.
[yakni]:
Tiada kulihat suatu melainkan kulihat Allah kemudian[nyal].
Kata ‘Utsman (radiayallahu ‘anhu!):
Ma ra’aytu syay ’an illa wa ra’aytullaha ma’ahu.
yakn:
Tiada kulihat suatu melainkan kulihat Allah sertanya.
Kata ‘Ali (radiayallahu ‘anhu'):

*47Q.S.Ar-Raman/ 55: 29. )
ol 2 sk oy 8
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*SHamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 265.

%48Q.S.An-Niir/ 24: 35.
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Ma ra’aytu syay’an illa wa ra’aytullaha fihi.
yakn:
Tiada kulihat suatu melainkan kulihat Allah dalamnya.
Keempatnya ‘ulya makrifat mereka itu, karena firman Allah 7a’ala:
Faaynama tuwallii fasamma wajhulldh.eso
yakni:
Barang kemana kamu hadapkan muka kamu di sana [wajhullah] (artinya
ZatNya)-
[bukan dimaksudkan] muka [seperti muka makhliig); yakni Zat Allah Ta’ala
tiada bermuka, ZatNya jua yang lengkap kepada semesta sekalian. Seperti
firman Allah Ta’ala dalam Zabdr:
Ana’l-mawjidu fa’tlubni tajidni fa’in tatlub siswa’t lam tajidni.
yakni:
Aku mawjud, yang kamu tuntut kamu peroleh, jikalau kamu tuntut lain

daripadaKu tiada Aku engkau peroleh.

7.4. Daripada sittu jihat, sebab inilah, khali.
Yakni [daripada] enam hadapan khali. Maka dikatakan khalr [karena]
jikalau dikatakan di atas, di bawah la; jika dikatakan di bawah, di atas la;
jikalau dikatakan di kiri, di kanan la, jikalau dikatakan di kanan, di Kiri la;
jikalau dikatakan dari hadapan, dari belakang la; jikalau dikatakan dari
belakang, dari hadapan Ia,®*! karena bahwasanya firman Allah 7« ala:
Qul huwallahu a had
Allahu’l-samad
Lam yalid wa lam yiilad

d.652

Wa lam yakun lahu kufu’an aha
yakni:

6%0Q.s.Al-Bagarah/ 2: 115. ) ) )
all) 4y alh ) ol Ll
'Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 267.
TQS Ablkhlag 112:1-4.
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Katakan olehmu (ya Muhammad) Bahwasanya Allah Ta’ala Esa;
Lagi Tuhan yang penuh (pada suatu makna: pejal; suatu makna:
lengkap). Tiada beranak dan tiada diperanakkan, Dan tiada
bagiNya sama suatu pun.
Apabila SifatNya demikian, niscaya tiada jihat akan Dia. Dan lagi seperti
firman Allah Ta’ala:
... Tsalatsatin illa huwa rabi’'uhum wa la khamsatin illd huwa
sadisuhum wa la adna min zalika wa la aksara illa huwa
ma’ahum.®®
yaknT:
Jikalau orang tiga orang, melainkan la jua yang keempatnya
dengan mereka itu, bermula: jikalau orang lima orang, melainkan
la jua yang keenamnya dengan mereka itu; tiada kurang, tiada
lebih, melainkan la juga serta mereka itu sekalian.
Kata itu pun isyarat kepada Allah swt. tiada berjihat dan tiada bertempat.
‘Ibarat ini, sungguh pun sedikit, maknanya banyak. “Allah swt. esa tiada dua,
dan tiada sebagaiNya, dan tiada bertimbal, dan tiada sekutu dan sebangsa, dan
tiada serupa, dan tiada berjihat dan tiada bertempat”,®** seperti firman Allah
Ta’ala:
Laysa kamitslihi syay un®®
yakni:

Tiada sebagaiNya suatu pun.

8. Cahaya AtharNya tiadakan padam
Memberikan wujiid pada sekalian ‘alam
Menjadikan makhliig siang dan malam
1ld abadi’l-abad tiada’kan karam.

8.1.Cahaya AtharNya tiada akan padam.

*3Q.S.Al-Mujadilah/ 58: 7. ] )
agaa sa ) I g &l (e A0 Uy ageadlin 5 U) el Wg agaly a U) 45U
%*Hamzah Fansuri, Syarabu’l ‘Asyigin...h. 301.
855Q).5. Asy-Syira/d2: 11. 5o ALiaS L]
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Yakni cahaya BekasNya tiada akan padam. Karena Allah swt.
bernama [Zahir], ZahirNya itu dimanakan padam, karena Ia nantiasa tiada
bercerai dengan SifatNya? Adapun pada hari Qiyamah, sungguh pun
padam, tetapi hukumnya [ZahirNya itu] berbunyi jua di dalam batinNya,
[dan] batinNya [pun] berbunyi di dalam zahirNya, karena yang dinamai
Awwal pun la, yang dinamai Akhir pun la, yang dinamai zahir pun Ia,
yang dinamai batin pun la-karena athar zahirNya tiada padam; [@thar
awwalNya di dalam akhirNya tiada padam]; athar akhirNya di dalam
awwalNya tiada padam.®*®

Dalam kitab Al-Muntahi Hamzah Fansuri menegaskan bahwa pada
zuhurNya berbagai-bagai dan tiada berubah, karena la Huwwal-awwalu wa’l-
akhiru wa’l-zahiru wa’l-batinu,®’ artinya: la yang Pertama dan la yang
Kemudian dan la Nyata dan la Terbuni.

Awwal-Nya tiada ketahuan, akhirNya tiada berkesudahan, zahirNya
amat terbuni dengan batinNya tiada kedapatan; memandang diriNya dengan
diriNya, melihat diriNya [dengan] ZarNya dengan SifatNya dengan Af’a/Nya
dengan AtharNya. Sungguh pun namanya empat pada hakikatnya esa.®*®

Syair di atas menunjukkan bahwa Hamzah Fansuri ingin
memperlihatkan perbedaan esensial antara Tuhan dan ‘a@lam. Menurutnya,
‘alam adalah penampakan (tajall?) Tuhan, seperti ombak yang muncul dari
laut yang dalam. Maka taraf ini, Tuhan dalam pandangan Hamzah Fansuri
adalah musyabbah, serupa dengan makhluknya pada tingkat tertentu, atau
secara analogis, dalam aspek-Nya yang imanen, Tuhan tidak terpisah dari
manipestasi-manifestasinya, laksana laut yang tak dapat dipisahkan dari

ombaknya.

8.2. Memberi wujid pada sekalian ‘alam.
Yakni 4 tharNya itu pada sekalian ‘alam terlalu nyata, tiada terbunyi,
karena ia wujiid daripada Ra/smat Rahman, lagi memberikan wujiad akan

sekalian ‘alam. [Jika] tiada wujid itu, dimana akan beroleh athar? Karena

®8Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 268.

*7Q.S. Al-Had1d/57: 3, ) )
Obllly AUl s AT JU) sa
%8 Hamzah Fansuri, Al-Muntahi, dalam Syed Muhammad Nagiub Al-Attas, The
Mysticism Of Hamzah Fansuri (Kuala Lumpur: University Of Malaya Press, 1970), h. 343.
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athar sekalian ‘alam daripada atharNya jua, maka [la] beroleh wujid. Seperti
tanah; diperbuat kendi, atau periuk, atau buyung, atau tempat. Tanah itulah
asal wujud sekalian bejana itu. Jika tiada tanah itu, dimana kendi dan periuk
akan beroleh wujiid? Kepada syari’at wujiid kendi lain, wujid tanah lain.
Adapun kepada Hagiqat wujud itulah [tanah]; sekalian bejana tiada wujid,
tanah jua [wujiid]. Rupa sekalian wahmi jua, tiada Aagigi. Inilah makna

Memberikan Wujiid [pada] sekalian ‘alam.®>®

8.3. Menjadikan makhlug siang dan malam.

Yakni AtharNya itu yang dinamai wujiid karena menjadi wujiid
makhligat. Seperti bumi; jika tiada hujan dimanakan tumbuh kayu-kayuan?
Adapun bumi ditamtsilkan ‘7/mu Allah; hujan seperti wujiid;, kayu-kayuan
seperti makhlig. Adapun bumi tanah sendiriNya, hujan pun air jua
sendirinya. Setelah bercampur maka ada kayu-kayuan tumbuh. Adapun kayu-
kayuan yang tumbuh daripada bumi dan air itu [tumbuh] dengan hukum
isti’dad jua. Setengah tumbuh menjadi pahit, setengah tumbuh menjadi
manis, setengah tumbuh menjadi kelat, setengah tumbuh menjadi hijau,
setengah [tumbuh] menjadi merah, setengah tumbuh menjadi putih, setengah
tumbuh menjadi hitam. Warna dengan sekalian rasa [menjadi] dengan
[hukum] isti’dad aslt juga. Adapun air, serupa air sematanya, tanah pun
serupa sematanya tanah. Kayu-kayuan itu tumbuh daripada air dan tanah
juga, tetapi rupanya dan warnanya menurut iszi’dadnya juga.®®® Seperti
firman Allah Ta’ala:

Yusqa bima’in wahidin wa nufaddilu ba’daha ‘ala ba’din fi’l-
ukul %
yakni:
Kami beri air daripada suatu air. Bermula: kami lebihkan

setengahnya atas setengahnya dalam rasa segala makanan.

65° Hamzah Fansuri, Asraru’l “Arifin...h. 268.
%0 Ipid., h. 268.
%610.S. Ar-Ra’d/. 13: 4.
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Tamtsil ini ditamtsilkan kepada ‘alam: asalnya daripada wujiid maka
menjadi siang dan malam, langit dan bumi; arsy dan kursi, surga dan
neraka, Islam dan kafir, baik dan jahat-[semua ini] dengan hukum
isti’dad dirinya jua. Adapun Zat Allah amat suci. Farq makhligat
berbagai-bagai karena SifatNya banyak, A4f’@/Nya banyak, AtharNya
banyak, karena isti’dad sekalian makhliigat di dalam SifatNya jua.
Perbuatan yang baik daripada Sifat Jamal, perbuatan yang jahat daripada
[Sifat] Jalal. Adapun asal Jalal dan Jamal daripada Wujud; asal Wujiid
daripada Zat. Pada haqiqat[nya] sekalian karenaNya juga, lain
daripggaNya tiada lulus pada ‘a@lam ini karena la wahdahu la syarika
lahu.

8.4. Ild abadi’l- ‘abad tiadakan karam.
Yakni kekayaan Allah nantiasa tiada akan lenyap daripada ma liimat
datang kedunya, dari dunya datang ke akhirat, daripada akhirat datang kepada
tiada berkesudahan. Yang isi surga pun tiada akan lenyap tiada berkesudahan,
yang isi neraka pun [tiada akan lenyap] tiada berkesudahan.®®® Seperti firman
Allah Ta’ala:
Jazda’'uhum ‘inda rabbihim jannatu ‘adnin tajri min tahtiha’l-
anharu khalidna fiha abadan.®

yaknT:
Dibalaskan mereka itu (yang Islam) daripada Tuhan mereka itu:
tempatnya surga, lalu di bawahnya sungai, masuk mereka itu
[ke]dalamnya kekal.

Lagi firman Allah 7a’ala:
Inna’l-lazima kafarii wa zalamii lam yakuniLllahu liyaghfira lahum
wa la liyahdiyahum tarigan illa tarigan jahannama khalidina fiha
abadan.®®

yakni:
Bahwasanya mereka itu yang kafir dan zalim tiada diampuni Allah

Ta’ala akan mereka itu, [dan tiada dipimpin akan mereka itu pada

662 Hamzah Fansuri, Asraru’l “Arifin...h. 269.
%3 Ipid., h. 269-270.
664Q3.S. Al-Bayyinah/. 98: 8.
V4 g ol 30 S n 5 25 3 a2 Mo b5
*°Q.S. An-Nisa’/4: 168-169. ) o
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suatu jalan]. Melainkan [jalan] keneraka, masuk [ke]dalamnya
kekal.

Syair bait ke delapan ini merupakan kandungan ajaran wujiid
(wwjidiyah) Hamzah Fansuri. Manakala dianalisis bahwa ajaran wujiidiyah
Hamzah Fansuri telah membangkitkan perdebatan panjang antara para
pengecam dan para pendukung ajaran ini. Persoalan inti yang diperdebatkan
dalam wujiidiyah adalah hubungan ontologis antara Tuhan dan ‘alam. Sikap
pro-kontra itu menimbulkan beberapa pertanyaan, yang pada gilirannya
menjadi permasalahan dalam kajian ontologis. Atas dasar apa para ulama’
atau sarjana mengkritik, menolak, dan menganggap paham tersebut sesat,
zind g, mulhid dan menganut panteisme? Jika ya, sejauh mana kesesatannya?
Jika tidak, apakah serangan tersebut karena kesalahan tafsir terhadap syair-
syairnya yang simbolik, yang kerap menjadi api penyulut permusuhan dan
ketidaksenangan? Atau, apakah karena adanya ungkapan-ungkapan, baik dari
Hamzah Fansuri atau pengikut-pengikutnya, yang digunakan tidak dengan
pengertian yang dimaksudkan oleh suft ini? Atau ajaran wujidiyah Hamzah
Fansuri merupakan paham panteisme Islam yang mengidentikkan Tuhan
dengan ‘alam? Atau perbedaan pendapat tersebut dilukiskan sebagai konflik
antara ahli tasawaf dan ahli figh, konflik antara ahli tarikat dan ahli syari’at,
konflik antara penganut ajaran esoterik (batini) dan penganut ajaran eksoterik
(zahiri), atau konflik antara golongan Islam heterodoks dan golongan Islam
ortodoks?

Para ulama’ dan para sarjana ada yang menolak dan ada yang
sependapat dan mendukung. Pendapat yang menganggap wujidiyah Hamzah
Fansuri sesat, zind®, mulhid, dan menganut panteisme, yang berlawanan
sama sekali dengan ajaran Islam ortodoks adalah Nuruddin al-Ranut (w.
1658), seorang aktor tunggal sebagai gadi kesultanan dan ulama bermazhab
Syafi‘i pada masa Sultan Iskandar Tsant (berkuasa 1607-1636).°% Kecaman

sesat, zind atau mulhid oleh al-Rantrt terhadap wujidiyah Hamzah Fansuri

%6Nuruddin Al-Raniri, al- Hujjah al-Siddig Lidaf*i ‘I-Zindig (Al-Raniri, Naskah
Maxwell No. 93), h. 2.
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dipaparkan dalam berbagai karyanya. Di antara ajaran wuwjidiyah yang
dikecam, sebagaimana dipaparkan al-Attas, dapat disimpulkan kurang lebih;
Hamzah Fansuri mengajarkan bahwa Tuhan, ‘a@lam, dan manusia adalah
identik, atau dengan kata lain Tuhan adalah hakikat fenomena ‘alam empiris;
dan juga mengajarkan bahwa Ilmu Tuhan imanen (tasybi) secara total
dengan ‘alam.®®’ Dengan kata lain, Niiruddin al-Rantri memahami wujidiyah
sebagai paham yang mengatakan bahwa ‘alam adalah Tuhan, dalam arti
‘alam identik dengan, atau tiada lain adalah Tuhan. Dalam hal ini al-Ranurt
menyebutkan dalam karyanya: al- Hujjah al-Siddiq Lidaf"i ‘I-Zindiq.

Kata Wujiidiyah yang mulhid bahwa wujiid itu esa; yaitulah Wujid
Allah. Maka Wujiid Allah yang esa itu tiada ada ia mawjid mustaqill
sendirinya yang dapat dibedakan melainkan dalam kandungan sekalian
makhliigat jua. Maka adalah makhligat itu Wujid Allah dan Wujiid Allah
itu wujid makhligat. Maka ‘alam itu Allah dan Allah itu ‘alam.
Bahwasanya adalah mereka itu menyabitkan Wujid Allah yang esa itu
dalam wujid segala makhliigat; serta katanya tiada mawjiid hanya Allah.
Dan lagi dii‘tigddkannya pada makna kalimat La llaha Illam’llah ‘tiada

ada wujidku hanya wujiid Allah’. Maka dikehendakinya maknanya ‘tiada
5 668

ada wujidku melainkan Wujid Allah wujiidku ini’.

Mencermati  jalan pikiran Naruddin al-Ranut dalam  dua
pernyataannya di atas secara jelas menunjukkan bahwa, sekalipun Niruddin
al-Ranut sepakat dengan pendapat Hamzah Fansuri bahwa Wujid Hakiki
adalah Allah, sedangkan ‘@lam adalah bayangan (wahmi), dia sampai kepada
kesimpulan bahwa ajaran wujudiyah Hamzah Fansuri sebagai ajaran sesat
atau mulhid yang memandang Tuhan imanen (tasybih) dalam ‘Glam. Atau
dengan kata lain Tuhan dan ‘alam identik, tanpa perbedaan secara esensial
antara keduanya.

Kalau dicermati secara kritis terhadap wujidiyah Hamzah Fansuri
tentang hubungan ontologis antara Tuhan dan ‘alam, secara jelas stfi ini
selain mengungkapkan aspek imanen (tasyb i), juga menekankan pentingnya
aspek transenden (tanzih); bahwa Tuhan sebagai Zat Mutlak satu-satunya di

dalam keesaan-Nya memang tanpa sekutu dan bandingan adalah transenden.

%87 Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 31.
%8Nuruddin al-RanitT, al- Hujjah al-Siddig...h. 9-10.
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Teori ini nampaknya sangat berbeda dengan apa yang dikecam oleh Naruddin
al-Ranut.

Dalam syairnya Hamzah Fansuri menyatakan:

Ombaknya zahir lautnya bafin
Keduanya wahid tiada berlain
Menjadi tawfan hujan dan angin
wahidnya juga harakat dan sakin.*®®

Selain menyatakan aspek zahir dan bafin, dalam syair ini secara
metaforis Hamzah Fansuri menganalogikan al- Haqq seperti laut yang dalam
(basr al-‘am@) untuk menegaskan aspek transendensi Tuhan di samping
aspek imanensi-Nya. Analogi simbolik ini mengandung arti bahwa Tuhan
dilihat dari segi kemutlakan-Nya adalah /a ta ‘ayyun, tidak bisa dibandingkan,
tidak bisa dijangkau, tidak bisa dilukiskan dan, oleh karenanya, bukanlah
objek dari pengetahuan al-khalg. Pada taraf ini, Tuhan adalah munazzah,
yakni bersih dari dan tidak dapat diserupakan dengan ‘a@lam. Secara analogis,
dalam aspek kemutlakan-Nya yang transenden (tanzih), laut adalah lain dari
pada ombak.

Dalam konteks ini Hamzah Fansuri memperlihatkan perbedaan secara
esensial antara Tuhan dengan ‘alam, seperti ungkapan berikut:

Sungguh pun Zat dapat di‘ibaratkan, tetapi tiada tulus pada ‘ibarat
karena [tiada] di atas akan Dia, tiada di bawah akan Dia, tiada dahulu akan
Dia, tiada kemudian akan Dia, tiada kanan akan Dia, tiada kiri akan Dia, tiada
jauh akan Dia, tiada hampir akan Dia...°” Tapi karena dalam pandangan
Hamzah Fansuri bahwa ‘alam adalah penampakan atau cerminan (tajalli)
Tuhan, seperti ombak yang muncul dari laut yang dalam, maka segala sesuatu
dan segala peristiwa di ‘alam ini adalah entifikasi (za ‘ayyun) al- Haqqg. Pada

taraf ini, Tuhan adalah musyabbah, serupa dengan makhluk-makhlukNya

®9Hamzah Fansuri, Ikatan Syair, transl. Drewes, The Poems Of Hamzah Fansuri
(Holland: Foris Publications, 1986), h. 126.
®"%Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 242.
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pada tingkat tertentu. Tuhan adalah “yang menampakkan diri” (mutajalli),
maka Dia memiliki keserupaan, walaupun dalam kadar yang paling kecil,
dengan “lokus penampakan diri” (majla),yaitu ‘alam. Dalam pengertian ini,
Tuhan adalah sama dengan ‘alam pada tingkat tertentu. Secara analogis,
dalam aspek-Nya yang imanen (tasybi), Tuhan tidak terpisah dari
manifestasi-manifestasi-Nya, ibarat laut yang tidak dapat dipisahkan dari
ombak-ombaknya. Lantas yang menjadi persoalan adalah, atas dasar apa al-
Ranut melancarkan kecaman bahwa wujidiyah Hamzah Fansuri sebagai
ajaran sesat atau mulhid, yang mengidentikkan Tuhan dengan ‘alam, tanpa
perbedaan esensial antara keduanya?

Mengingat teks-teks karya sastra Hamzah Fansuri menggunakan
sistem simbol dan ungkapan metaforikal serta jalinan makna yang dalam dan
kompleks, tidak heran kalau oleh Naruddin al-Ranut melancarkan kecaman
sesat atau mulhid terhadap ajaran wujidiyah. Kecaman ini lebih kurang
karena dia mungkin terjebak dengan makna lahir yang nampak di permukaan
teks-teks karya sastra Hamzah Fansuri, sehingga tidak mampu menangkap
“diri dalam” teks yang tersembunyi di balik sistem tanda yang ada. Sebagai
contoh, untuk menyatakan Hamzah Fansuri telah kufur dan sesat atau mulhid,
Nuaruddin al-Ranurt mengutip ungkapan safi ini, selanjutnya memberikan
pemahaman yang keliru terhadap ungkapan tersebut. Niruddin Al-Ranirt
dengan mengutip ungkapan sifi ini dari al-Muntahi mengatakan; “Tamts
seperti biji dan pohon; pohonnya dalam biji itu lengkap serta dalam biji itu.
Maka nyatalah dari perkataan wuwjidiyah itu bahwa seru semesta ‘alam
sekaliannya ada lengkap berwujud dalam Hagq Ta’ala. Maka keluarlah ‘alam
dari pada-Nya seperti pohon kayu keluar dari pada biji. Maka i’tikat yang
demikian itu kufur”.®” Pernyataan ini dimaksudkan oleh al-Raniri untuk
menyatakan bahwa Hamzah Fansuri mengajarkan paham, bahwa Tuhan
identik dengan ‘alam, Tuhan dan ‘alam merupakan suatu hakikat yang tidak

dapat dipisahkan, sebagaimana halnya pohon yang masih ada di dalam biji

"' Ahmad Daudy, dalam Rifa‘i Hasan (ed.), Warisan Intelektual Islam Indonesia,
(Bandung: Mizan, tt.), h. 97.
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dan pohon yang sudah keluar dari dalam biji tersebut memiliki hakikat yang
sama.’’

Menurut analisis penulis, seandainya Niruddin al-Ranurt mampu
menangkap “diri dalam” teks yang tersembunyi di balik sistem sastra Hamzah
Fansuri tentunya dia tidak akan mengklaim sifT ini telah kufur dan sesat atau
mulhid. Pernyataan Hamzah Fansuri “Adapun kata Ahl al-Suliik, sungguh pun
tiada (la) mawjud pada zahirnya, (tetapi) pada batinya [la] mawjid; ada,
seperti pohon kayu itu juga; sungguh pun belum keluar dari dalam biji itu,
hukumnya adalah dalam biji itu-tiada syak lagi. Jika tiada demikian, nagis
hukumnya”.®”® Tidak bisa dipahami secara makna lahir melainkan harus
diinterpretasikan secara metaforis. Ungkapan ini dimaksudkan oleh Hamzah
Fansuri untuk menyatakan aspek Yang Tidak Tampak (al-batin) dan Yang
Tampak (al-zahir) dari pada al- Haqqg, sesuai dengan firman-Nya; “Huwa al-
awwalu wa al-akhiru wa al-zahiru wa al-batinu.** (Q.S. Al-Hadid/57: 3)”.
Artinya, Tuhan-sebagai kanz makhfi-dalam aspek-Nya yang bdatin, seperti
pohon kayu yang masih tersembunyi di dalam sebutir biji. Pada taraf ini, Dia
dalam esensi-Nya adalah Yang Tidak Tampak dan transenden (tanzih) secara
total. Selanjutnya setelah pohon keluar dari biji untuk menampakkan dirinya
secara zahir, tetapi sekalipun daun, dahan, bunga, dan buahnya yang tampak
itu lain dari pohon itu, pada hakikatnya sama.”® Artinya, karena Tuhan suka
untuk diketahui (fa ahbabtu an u’rafa), Dia menciptakan ‘alam, karena Dia
dapat diketahui secara zahir hanya melalui ‘alam. ‘alam adalah tempat
penampakan (mazhar) nama-nama dan sifat-sifat-Nya agar Dia dapat dikenal.
Pada tataran ini, Tuhan adalah serupa dengan dan imanen (tasybi) dalam
‘alam pada taraf tertentu. Seperti halnya Hamzah Fansuri mengumpamakan
daun, dahan, bunga, dan buahnya, yang sekalipun tampaknya lain dari pohon,

pada hakikatnya sama. Meskipun pada aspek-Nya yang zahir Tuhan imanen

72)hid., h. 225.
" Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 247.
741hbid., h. 332.
751bid., h. 333.
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dalam ‘alam, tetapi pada aspek-Nya yang batin Tuhan betul-betul transenden
secara total.

Di samping itu, karena al-Rantrt merupakan seorang gadi sekaligus
ulama’ yang menganut mazhab Syafi’i, perbedaan pendapatnya dengan
Hamzah Fansuri pada satu sisi dapat dilukiskan sebagai konflik antara ahli
tasawaf dan ahli figh, konflik antara ahli tarekat dan ahli syari’at, konflik
antara penganut ajaran esoterik (batini) dan penganut ajaran eksoterik
(zahiri), atau konflik antara golongan Islam heterodoks dan golongan Islam
ortodoks.®”® Dikatakan al-RanirT seorang gadi sekaligus ahli fikih bermazhab
Syafi‘i, bisa dilihat dari latar belakang kehidupannya baik dalam beragama
maupun berpolitik, sebagaimana digambar luas oleh Ahmad Daudy. ®”
Demikian juga Hamzah Fansuri dilihat dari latar belakangnya sebagai ahli
tasawtf yang menganut ajaran esoterik (bafini). Pada sisi lain, kecenderungan
al-RanirT mengecam ajaran wujidiyah sesat atau mulhid, tak ubahnya sebagai
orientasi dari latar belakang dan alasan di balik tuduhan tersebut. Di mana al-
RanirT banyak dipengaruhi oleh model pemikiran yang berkembang di daerah
asalnya India, yakni dia dipengaruhi oleh pemikiran Syeikh Ahmad Sirhind1
(w. 1624), yang cenderung menyingkirkan pola keagamaan sufistik.®”® Oleh
karena perbedaan latar belakang pemahaman keagamaan antara kedua tokoh
ini, maka tidak heran kalau al-Raniri yang cenderung memahami ajaran
keagamaan secara eksoterik (zahiri), mengecam ajaran wujidiyah Hamzah
Fansuri sesat atau mulhid. Senada dengan al-Raniri, Ahmad Daudy yang
banyak mencurahkan waktu pikirannya terhadap paham wujidiyah yang
diajarkan Hamzah Fansuri, selain berpendapat bahwa Hamzah Fansuri
menganut mazhab tasawaf Ibn al-‘Arabi yang berwatak panteisme, juga
mendukung sepenuhnya pendapat al-RanirT yang menyatakan bahwa ajaran
wujudiyah Hamzah Fansuri sesat, dan tuduhan tentang kesesatan ajaran

tersebut adalah kuat dan rasional. Dalam pandangan Ahmad Daudy, Hamzah

®"®Nuruddin al-Raniri,, al- Hujjah al-Siddig...h. 2.

%77 Ahmad Daudy, dalam Rifa‘i Hasan (ed.), Warisan Intelektual...h. 38-41.

878 Muhammad Abdul Haq Ansari, Sufism and Syari‘ah,; A study of Syaikh AAmad
Sirhindi’s effort to reform Sufism ( London: The Islamic Foundtion, 1996), h. 11-23.
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Fansuri mengidentikkan Tuhan dengan ‘@lam dan menolak perbedaan antara
keduanya. Dalam karyanya Allah dan Manusia dalam Konsepsi Nuruddin al-
Raniri, Ahmad Daudy,®® mengatakan bahwa Hamzah menganut ajaran
Panteisme dalam arti yang sebenarnya. Tuhan dan ‘a@lam merupakan suatu
hakikat yang tidak dapat dipisahkan, bukan saja dalam martabat Z/ahi (kanzan
makhfiyyan), tetapi juga dalam dunia empiris ini. Dengan perkataan lain,
Tuhan berada dalam kandungan (imanen) ‘alam ini.

Berangkat dari pernyataan dan argumen-argumen Ahmad Daudy
dalam bukunya tersebut, label panteisme yang diberikan kepada wujiidiyah
Hamzah Fansuri mengandung pengertian bahwa Tuhan dan ‘alam merupakan
suatu hakikat yang tidak dapat dipisahkan atau dengan kata lain Tuhan berada
dalam kandungan (imanen) ‘alam, dapat atau lebih tepat ditafsirkan dengan
perngertian bahwa Ahmad Daudy Kkelihatannya sangat berlebihan,
menekankan imanensi (tasybi) Tuhan dengan ‘alam. Sehingga bisa timbul
kesan bahwa transendensi (tanzih) Tuhan tidak tampak, seakan-akan Tuhan
dan ‘alam identik secara sempurna; Tuhan adalah ‘alam, dan ‘alam adalah
Tuhan. Apabila yang dimaksud oleh Ahmad Daudy memang betul demikian,
maka pemberian label panteisme kepada wujidiyah Hamzah Fansuri tidak
dapat dibenarkan, karena ajaran ini dalam pengertian yang mendasar tetap
mempertahankan perbedaan antara Tuhan dan ‘alam, tetap mempertahankan
transendensi (tanzih) Tuhan. Teori transendensi Tuhan dipertegas oleh sufi
ini dengan mengutip ayat Alquran; “Kullu syay’in halikun illa wajhahu680
[Q.S.Al-Qasas/ 28: 88],” (tiap-tiap sesuatu pasti binasa, kecuali Allah), dan
hadis Nabi Muhammad saw.; “Subhanaka ma ‘arafnaka haqqa ma ' rifatika,
yakni; Mahasuci Engkau tiada kukenal Engkau dengan sempurna kenal
(vakni kunhi Zat itu tiada dapat dikenal) ”.%®" Simuh dalam tulisannya tentang

mistik Islam kejawen menyatakan wujiidiyah Hamzah Fansuri menganut

S Ahmad Daudy, Allah dan Manusia dalam Konsepsi Nuruddin Raniri, (Jakarta:
Bulan Bintang, 1986), h. 212.
%800).S. Al-Qasas/28: 88.
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paham panteisme. Namun demikian sangat disayangkan, pernyataan Simuh
tersebut hanya didasarkan atas pendapat Ahmad Daudy, dan tidak
memberikan argumentasi apapun atas pernyataan tersebut.?®? Demikian juga
dalam catatan Abdurrahim Ytnus, Hamzah Fansuri dipahami sebagai sosok
yang mengajarkan paham wujidiyah yang menyimpang dari ajaran Islam dan
mengabaikan syari’at. Tapi sama halnya dengan Simuh, Abdurrahim sama
sekali tidak menguatkan pernyataannya tersebut dengan argumen-argumen
yang dapat dipertanggung jawabkan.®® Tak jauh berbeda dengan kedua tokoh
ini, Siti Baroroh Baried, dalam tulisannya tentang perkembangan tasawaf di
Aceh mengatakan ajaran wujidiyah Hamzah Fansuri sebagai salah satu
ajaran sesat, karena berkeyakinan bahwa Zat dan hakikat Tuhan sama dengan
zat dan hakikat ‘alam, sebagai pengaruh dari filsafat Neoplatoisme yang
bersifat panteistik. Baroroh Baried hanya mendiskripsikan dalam catatannya
sosok Hamzah Fansuri sebagai tokoh kontroversial pada masanya, tanpa
menyentuh sisi-sisi penting dari ajarannya yang dipandang sesat. Catatan ini
penting menurut hemat penulis agar dapat diketahui sejauh mana pandangan
para ulama’ dan para sarjana terhadap ajaran wujidiyah Hamzah Fansuri.
Sementara itu para sarjana dan u/ama’ yang memberikan dukungan
dan sekaligus memberikan penolakan dengan memberi label-label sesat,
zind atau panteisme pada ajaran wujidiyah Hamzah Fansuri, diantaranya
Syed Muhammad Naguib Al-Attas. ®®* Dia menyatakan, usaha untuk
mereduksi ajaran wujiidiyah Hamzah Fansuri kepada kategori-kategori
zind g, mulhid, atau panteisme khususnya oleh Al-Raniri, adalah tidak masuk
akal dan sangatlah keliru. Berdasarkan kajiannya terhadap teks karya sastra
Hamzah Fansuri, dia berpendapat bahwa tuduhan panteistik terhadap stft ini
sama sekali tidak mendasar. Bahkan lebih dari itu al-Attas melihat Al-Ranird,

dengan sengaja menyalahartikan wujidiyah Hamzah Fansuri demi kekuasaan

$82Simuh, Mistik Islam Kejawen,; Raden Ngabehi Ranggawarsita (Jakarta: Ul Press,

1988), h. 308.

683 Abdurrahim Yinus, Posisi Tasawuf Dalam Sistem Kekuasaan Di Kesultanan
Buton Pada Abad ke-19 (Jakarta: INIS, 1995), h. 98-99.
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dan kepentingan pribadinya. ® Al-Attas berusaha keras melakukan
interpretasi non-panteistik tentang hubungan ontologis antara Tuhan dan
‘alam dalam ajaran wujidiyah Hamzah Fansuri. Interpretasi yang demikian
diperlihatkan al-Attas dengan menonjolkan pentingnya aspek transenden

(tanzih) dan aspek imanen (tasybih) dari ajaran tersebut.®®

Konsep wujidiyah
Hamzah Fansuri sebagaimana dipresentasikan al-Attas tetap mempertahankan
perbedaan dan ketidaksetaraan antara Tuhan dan ‘alam, antara al- Haqq dan
al-khalg. Tuhan adalah Hakikat Absolut yang tidak identik dengan ‘alam,
sedangkan ‘alam memiliki wujiid sejauh merefleksikan wujid Tuhan. Untuk
mempertahankan Kketidakserataan (tanzi) Tuhan dan imanen (tasybih)-Nya
al-Attas mengutip pernyataan Hamzah Fansuri:

Barang kita lihat, zahir atau batin, sekaliannya lenyap ombak juga.
Yakni laut tiada bercerai dengan ombaknya, ombak (pun) tiada bercerai
dengan laut. Demikian lagi Allah swt. tiada bercerai dengan ‘alam; tetapi
tiada (la) di dalam ‘alam dan tiada (la) di luar ‘alam, dan tiada [la] di atas
‘alam dan tiada (la) di kiri ‘dlam, dan tiada (la) di hadapan ‘@lam dan
tiada (la) di belakang ‘alam, dan tiada (la) bercerai dengan ‘alam dan tiada
(la) bertemu dengan ‘alam, dan tiada (la) hampir kepada ‘a@lam (dan tiada
la) jauh dari pada ‘@lam.®®

Untuk menunjukkan perbedaan dan ketidaksetaraan antara Tuhan dan
‘alam, Al-Attas mengutip juga pernyataan Hamzah Fansuri lainnya:

“Adapun Zat itu, sungguh pun dibawa kepada ‘ibarat, kepada
kunhinya tiada siapa tahu, karena la tiada dapat diibaratkan. Sungguh
Esa, tiada dengan esanya; sungguh pun Tunggal, tiada dengan
tunggalnya. Barang Sifat, Zat, Asma’ kita nisbatkan kepadaNya ‘ibarat
juga.688

Ketahui olehmu bahwa kunhi Zat Allah itu dinamai Ahlu’I-Sultk, la
ta‘ayyun. Maka la ta ‘ayyun namanya karena budi dan bicara, ‘ilmu dan
makrifat kita tiada tulus pada-Nya. Jangankan ‘i/mu dan makrifat Kita;
Anbiya’ dan Auliya’ pun hayran. Olehnya itu maka sabda Nabi:

%85 Abdollah Vakily, “Sufism, Power Politics, and Reform; Al-Raniri’s Opposition to
Hamzah Fansiiri’s Teachings Reconsidered”, dalam Studia Islamika (Jakarta: IAIN Jakarta,
Vol.4, Number 1, 1997), h. 114. Lihat. Abdul Hadi, WM, Hamzah Fansuri: Penyair Sifr
Aceh (Banda Aceh: Lotkala, tt), h. 10 dan 26.
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“Subhanaka ma ‘arafna haqqa ma‘rifatika”. (yakni: “Amat Suci-Mu!,
tiada kukenal sebenar kenal akan Dikau.”)... ... Karena ini maka dinamai
Ahlu’l-Sulitk “1a ta ‘ayyun”. Makna [d ta ‘ayyun: tiada nyata.®®

Dengan kutipan ini nampaknya al-Attas ingin menunjukkan bahwa
sufi ini, ketika menganalogikan Tuhan seperti bahr al-‘amig (laut yang
dalam) dan ‘alam seperti ombak yang muncul dari laut, ingin menekankan
wujiud Alluh adalah Wujid Hakiki. Segala sesuatu selain-Nya, ‘alam tidak
berwujiid dengan sendirinya, ‘alam adalah wujiid wahmi (bayangan) sebagai
cerminan (tajall?) dari Wujid Hakiki.

Senada dengan al-Attas, Abdul Hadi W.M. yang banyak menaruh
perhatian terhadap karya-karya Hamzah Fansuri sependapat bahwa ajaran
wujiidiyah Hamzah Fansuri tetap menekankan transendensi (tanzi) Tuhan
dan imanen (tasybi)-Nya. Dalam pandangannya, wujidiyah yang
dikembangkan oleh safi ini untuk menyatakan bahwa keesaan Tuhan
(tawhd) tidak bertentangan dengan gagasan tentang penampakan
pengetahuan-Nya di ‘@lam fenomena. Abdul Hadi mengatakan:

Tuhan sebagai Zat Mutlak satu-satunya di dalam keesaan-Nya
memang tanpa sekutu dan bandingan, dan karenanya Tuhan adalah
transenden (tanzih). Tetapi karena Dia menampakkan wajah-Nya serta
ayat-ayat-Nya di seluruh ‘alam semesta dan di dalam diri manusia, maka
Dia memiliki kehadiran spiritual di ‘alam kejadian [alkhalqg]. Kalau tidak
demikian maka Dia bukan Yang Zahir dan Yang Batin, sebagaimana
Alquran mengatakan, dan kehampiran-Nya kepada manusia tidak akan
lebih dekat dari urat leher manusia sendiri. Karena manifestasi
pengetahuan-Nya berbagai-bagai dan memiliki penampakan zahir dan
batin, maka di samping transenden (zanzih) Dia juga imanen (tasybh).*

Berdasarkan kutipan di atas diduga keras bahwa dalam pandangan
Abdul Hadi, panteisme menolak perbedaan dan ketidaksetaraan antara Tuhan
dan ‘alam, antara al-Haqq dan al-khalq. Wujiudiyah Hamzah Fansuri tetap

mempertahankan transendensi (tanzi) Tuhan, sedangkan panteisme

melenyapkan perbedaan antara keduanya. Oleh sebab itu nampaknya dia

8pid., h. 315.
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cenderung menolak pemberian label panteisme terhadap konsep Hamzah
Fansuri.

Di samping membicarakan aspek transendensi (tanzih) dan imanensi
(tasybih). Abdul Hadi juga menolak pendapat yang menyatakan ajaran
wujidiyah  Hamzah Fansuri sebagai ajaran martabat tujuh yang
dikembangkan oleh Syamsuddin al-Sumatrani pada awal abad ke-17.
Kendatipun ajaran martabat tujuh termasuk ajaran wujidiyah, namun telah
menempuh perkembangan yang agak berbeda karena di dalamnya telah
masuk pengaruh India, seperti praktik Yoga (pengaturan nafas) di dalam
amalan zikirnya, satu hal yang dikritik Hamzah Fansuri.®*

Sebagaimana sanggahan-sanggahan terdahulu, T. Safir Iskandar Wijaya
salah seorang sarjana Aceh yang concern dengan permasalahan-permasalahan
pemikiran pembaharuan dalam Islam, dalam sebuah seminar di Banda Aceh
menolak pengklasifikasian ajaran wujidiyah Hamzah Fansuri ke dalam label-
label zindig, bid’ah atau panteisme. Penilaian semacam itu dalam
pandangannya “tidaklah tepat sasaran”, hal ini dikarenakan Hamzah Fansuri
berbicara dengan pendekatan “teosofi” sementara Al-Raniri, dan juga Ahmad
Daudy melihatnya dengan kacamata teologis dogmatis. Sejauh pengamatan T.
Safir, syair-syair Hamzah Fansuri cenderung bersifat metaforis dan simbolik
yang kerap kali mengundang banyak penafsiran, sehingga mudah
disalahpahami dan dijadikan sebagai api penyulut permusuhan dan
ketidaksenangan. Karya-karya Hamzah Fansuri yang menunjukkan teori
wujiidiyah seperti pernyataan “Tuhan kita itu seperti bahr al-‘amig/
Ombaknya penuh pada sekalian tarq”; atau dalam ungkapan lain “laut tiada
bercerai dengan ombaknya, ombak [pun] tiada bercerai dengan laut”, tidak
bisa dipahami secara literal, karena akan menjurus kepada pengertian bahwa
Tuhan adalah ‘alam dan ‘alam adalah Tuhan. Pemahaman antropomorfis
semacam ini mengarah kepada paham panteisme, yang pada gilirannya

menggiring kepada nafi al-tanzih. Oleh karenanya menurut hemat T. Safir,

*1hid., h. 20.
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pemahaman metaforis sangatlah dituntut dalam memahami ajaran wujidiyah
Hamzah Fansuri.**

Secara gramatikal T. Safir, melihat, garinah yang mengikat
perumpamaan di atas adalah ombak tidak pernah terpisah dari laut,
keberadaannya tergantung pada keberadaan laut, dan tanpa laut mustahil
ada ombak. Analogi simbolik ini mengandung arti bahwa ‘alam tidak
pernah terpisah dari Tuhan, keberadaannya tergantung pada wujiid
Tuhan. Sehingga perumpamaan simbolis Tuhan dengan bahr al-‘am
(laut yang dalam) dan ‘alam dengan ombak sebagaimana disebut di atas,
kalau diinterpretasikan secara metaforis menunjukkan bahwa wujiid
Tuhan adalah Wujiid Mutlak, sebagai Wajib al-Wujud. Yakni wujid yang
gaim dengan sendirinya secara transenden, sedangkan ‘alam adalah
penampakan atau manifestasi (tajall) asma’ dan sifat-sifat-Nya, sebagai
mumkin al-wujid seperti gerak ombak yang muncul dari laut, tanpa laut
tak mungkin ombak itu ada.®®

Gambaran alur pemikiran T. Safir di atas, mengandung arti dia ingin
menekankan bahwa Allah dalam keesaan-Nya adalah Zat Mutlak tidak ada
sekutu dan bandingan bagi-Nya, dan oleh karenanya wujidiyah menekankan
transendensi Tuhan (tanzih) atau /a ta’ayyun. Karena Tuhan menampakkan
nama-nama dan sifat-sifat-Nya yang bermacam ragam di ‘alam Semesta,
maka di samping transenden Dia juga imanen (tasybih) atau ber-ta’ayyun di
‘alam fenomena.

9. Tuhan kita itu seperti Bahr al-‘Am
Ombaknya penuh pada sekalian tar g
Laut dan ombak keduanya rafq
Akhirnya kedalamnya jua ombaknya ghar .
9.1. Tuhan kita itu seperti Bahr al’Am Q.

Yakni Zat Allah ditamthilkan seperti Laut yang Dalam, karena kunhi
Zat itu tiada masuk kepada bicara. KeadaanNya jua [yang] ditamtsilkan
seperti Laut yang Amat Dalam itu.®** Maka sabda Nabi (sallallahu alayhi wa
sallam!):

Sub hanaka ma’arafnaka hagqa ma rifatika.

8927 Safir Iskandar Wijaya, Hamzah Fansuri Penyair Sifi Dalam Pengembaraan
Mencari Hakikat Kebenaran (Makalah disampaikan pada Seminar Nasional Sejarah dan
Kebudayaan Islam, Banda Aceh, 15-16 April 1996, h. 11.
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yakn:
Mahasuci Engkau!-tiada kukenal Engkau dengan sempurna kenal
(yakni kunhiZat itu tiada dapat dikenal).
Karenanya jua di’ibaratkan seperti laut yang tiada berhingga dan tiada
berkesudahan. Jika ada akan Dia hingga dan kesudahan, atau awwal dan
akhir, akan makhliig jua-akan Allah swt. tiada SifatNya demikian.

9.2. Ombaknya penuh pada sekalian faraq.

Yakni pada sekalian jalan, dan dimitsalkan ombak-ombaknya penuh
[pada] sekalian jalan. Barang kita lihat, zahir atau batin, sekaliannya
lenyap-ombak juga. Yakni laut tiada bercerai dengan ombaknya, ombak
[pun] tiada bercerai dengan laut. Demikian lagi Allah swt. tiada bercerai
dengan ‘alam; tetapi tiada [la] [di] dalam ‘@lam dan tiada [la] di luar
‘alam, dan tiada [la] di atas ‘alam dan tiada [la] di bawah ‘alam, dan
tiada [la] [di]kanan ‘alam dan tiada [la] di kiri ‘alam, dan tiada [la] di
hadapan ‘alam dan tiada [la] di belakang ‘alam, dan tiada [la] bercerai
dengan ‘alam dan tiada [la] bertemu dengan ‘alam, dan tiada [la] hampir
kepada ‘alam [dan tiada la] jauh daripada ‘@lam.®®

Seperti kata Lam 'at:

Darya kuhan chii bar zand mawji nii Mawjish khwanand [u] dar

haqigat daryast.
yakni:

Laut sedia; apabila berpalu menjadi ombak baharu. Dikata orang
‘ombak’, tetapi pada hagigat laut jua-karena laut dengan ombak tiadanya
bercerai. Kata syair Lam 'at:

Khalawtu bi man ahwa fa lam yaku ghayruna

Wa law kana ghayrt lam yasihh wujiiduha.

yakni:

Khalwatlah aku dengan kekasihku

Maka tiada kulihat lain daripada aku

[Jika kulihat lain daripadaku, wujiidnya tiada sahh]
Kata Lam at:

Ragqa’l-zujaju wa ra]qati’l-khamru

S1hid., h. 271.
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Fa tashabbaha fa tashakala’l-amru

Fa ka’annama khamr[un] wa la gada hu

Wa ka’annama qadahfun] wa la khamru.
yakni:

Nagsh kacha dan hening minuman

Maka sebagai keduanya dan serupa hukumnya

Maka seperti minuman [bukan piala,

Dan seperti piala bukan minuman]

9.3. Laut dan ombak keduanya raf.
Yakni laut dan ombak keduanya bertautan; mitsal hamba dengan
Tuhan, ‘asyig dan ma’syiq.*® Seperti firman Allah Ta’ala:
Inna’l-laz ma yubayi’unaka innamd yubayi ‘anallah...”
yakn:
Bahwasanya mereka itu yang berjabat tangan dengan dikau, tiada mereka itu
[berjabat tangan] melainkan Allah 7« ’ala jua yang menjabat tangan [mereka]
itu..
Yadullahi fawqa aya’ihim.eg8
yakni:
Tangan Allah di atas tangan mereka itu.
Firman Allah Ta’ala:
Fa lam taqtulithum wa lakinna’Llaha qatalahum wa md ramayta idh ramayta

) _ _ 699
wa lakinnallaha rama.

yakni:

pid., h. 267.
897Q.S. Al-FatA/48: 10.

adl) & saoln ad) & gay ) )
**Q.S.Al-Fat/i 48: 10. )
aga] (@58 4l
69°Q.sal-Anfal/. 8: 17.

oo A1 Ty Gy ) Sy Lag g ALY (ST b 1SS 18



234

Tiada [kamu] memunuh mereka itu. Bermula: tetapi Allah 7a’ala
jua memunuh mereka itu. Bermula: tiada engkau memuang (panah ya
Muhammad), [apabila kau memuang] tetapi Allah Ta’ala jua memuang.
Firman Allah Ta’ala:

- 700
Wa huwa ma’akum aynama kuntum.

yakni:
la itu serta kamu barang di mana ada kamu.
Firman Allah Ta’ala:
Wa nahnu aqrabu ilayhi min habli’l-war@d.”®*
yakni:
Kami [terlebih] hampir kepadanya daripada urat leher yang keduanya.
Firman Allah Ta'ala ([di dalam Hadis Qudisi]:
Al-insanu sirri wa ana sirruhu.
yakni:
Yang manusia itu rahasia Aku dan Aku pun rahasianya.
Karena [ini maka] sabda Nabi (sallallahu ‘layhi wa sallam!):
Man ‘arafa nafsahu fa qad ‘arafa rabbahu.
yakn:
Barangsiapa mengenal dirinya bahwasanya mengenal Tuhannya-
karena Tuhannya dengan dia tiada bercerai. Seperti laut dengan ombak itu

tiada bercerai, demikian lagi [Tuhan dengan hambaNya tiada bercerai].

9.4. Akhir kedalamnya jua ombaknya ghar .
Yakni ombak ke dalam laut jua teng[ge]lam. Datangnya ombak pun
daripada laut, pulangnya pun kepada laut jua. Inilah makna irji 7 ila aslih™-

seperti firman Allah 7a’ala:

Q) S. Al-Hadid/57: 4.
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Irji ’Tild rabbiki radiyatan mardiyyah."®

yakni:

Pulang [kamu] kepada tuhanmu, radr kau akan dikau.

Adapun Ahlu’l-Usysyaq mengerti ‘pulang’ yakni apabila [si] ‘asyig tiada
melihat dirinya lagi, pulanglah [ia] kedalam laut-[maka] lautlah hukumnya.
Jika lagi ia melihat dirinya, lagi belum pulang dan belum karam hukumnya.
Kepada madhhab ‘Usysyaq [melihat dirinya itu] ‘musyrik’ dikata.”*

Konteks syair di atas dapat dipahami bahwa Hamzah Fansuri
menamsilkan Zat Allah seperti bahr al-amiy (seperti laut yang dalam) yang
tak terhingga. Tetapi ini bukan berarti bahwa Hamzah Fansuri telah
mengidentikkan Tuhan dengan ‘alam, seperti yang dituduhkan oleh para
ulama’ dan sufi lainnya seperti Nuruddin Ar-Raniri, namun syair tersebut
harus dianalogikan bahwa Hamzah Fansuri ingin mengatakan Tuhan itu
adalah mutlak keesaan-Nya, tidak terbatas oleh waktu dan tempat,
sebagaimana halnya ketidakterbatasan laut yang dalam dengan ombaknya. Ini
mengandung makna bahwa Hamzah Fansuri mengakui bahwa Tuhan dalam
esensi-Nya adalah Yang Tidak Tampak dan transenden (Tanzih) secara total.
Tidak dapat dilihat, diketahui dan didekati secara absolut.

10. Lautnya ‘Alim halunnya Ma 'lim
Keadaannya Qasim ombaknya Magsiam
Taufannya Hakim shu 'unnya Mahkum
Pada sekalian ‘alamin inilah rusum.

10.1. Lautnya ‘Alim halunnya Ma liim.

Yakni laut yang sudah dikatakan di atas itulah maka dinisbatkan
kepada ‘dlim, supaya dapat tamtsil ‘Adlim dan Ma lim oleh talib. Karena
yang dinamai laut itu air, apabila laut itu timbul bernama halun; apabila naik
berhimpun di udara bernama awan; apabila [jatuh ber] titik dari udara

bernama hujan; apabila hilir di bumi bernama sungai; apabila pulang keluar

"°Q.S.Al-Fajr/ 89: 28. )
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laut hukumnya. Adapun halun, maka ditamtsilkan Ma lizm karena halun
daripada laut-tetapi tiada lain daripada laut. Demikian lagi ‘Adlim tiada
bercerai dengan Ma 'liim, Ma’liim tiada bercerai dengan ‘Alim. Jikalau ‘Alim
tiada berma liim, tiada ‘Alim; hukumnya tiada [la] menjadikan. Rupa dan
warna daripada tiada berupa dan tiada berwarna. Adapun yang tiada berupa
dan tiada berwarna itulah wujiid segala rupa dan segala warna. Yang tiada
berupa dan tiada berwarna itu batin; yang berupa dan berwarna itu zahir.

Inilah makna Lautnya ‘Alim halunnya Ma lim."

10.2. Keadaannya Qasim ombaknya Magsiim.

Yakni [arti] Qasim [itu iaitu] membagi, Magsam [itu iaitu] yang
dibagikan. Karena Allah Ta’ala memberikan wujiid akan semesta sekalian
‘alam, maka [la] dinamai Qasim. Adapun ‘alam sekalian, seperti ombak,
namanya Magsim karena ombak [timbul] daripada keadaan laut. Yakni
keadaan Allah swt. bernama Qasim, keadaan sekalian ‘alam [bernama]
Magsim. Laut di’ibaratkan seperti Zat; keadaan laut seperti keadaan Zat;
halun seperti keadaan ‘alam; ombak seperti rupa ‘@lam. Pada ‘ibarat ini laut,
dengan air, dengan ombak, dengan rupa ombak, dengan warna ombak,
dengan nama ombak-sekalian [ini] suatu juga. Inilah makna [Keadaannya
Oasim] ombaknya Magsiim.”™

10.3. Tufannya Hakim, shu unnya Mahkim.

Yakni tafannya tamtsil daripada [titah] ‘Kun!” (fayakiin) kepada
zuhiirNya dengan SifatNya dan AsmaNya; dengan Af’alNya, dengan
AtharNya, dengan ‘IImuNya, dengan Ma’limNya, dengan Sam#Nya, dengan
BasirNya, dengan IradatNya, dengan QudratNya, dengan KalamNya, dengan
QahharNya, dengan JabbarNya, dengan MuizzNya, dengan MudhillNya,
dengan Ra/manNya, dengan RahimNya, dengan KarimNya. Seorang
diislamkanNya, seorang dikafirkanNya, seorang dikayakan [Nya], seorang
dimiskinkanNya, seorang nantiasa diberiNya dur[ha]ka, seorang diberiNya
[nantiasa] berbuat baik, seorang diberiNya nantiasa berbuat jahat, seorang

%hid., h. 274.
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dimasukkanNya kedalam shurga, seorang dimasukkanNya ke dalam neraka,
seorang diberiNya berbuat ‘ibadat banyak [lalu] dimasukkanNya kedalam
surga, [seorang diberiNya berbuat ma’siat banyak lalu dimasukkanNya ke
dalam neraka], seorang daripada Islam dikafirkanNya, seorang daripada kafir

diislﬁmkanNya.707

10.4. Pada sekalian ‘alamin inilah rusam.

Yakni pada sekalian ‘@lamm ini ugahari. Daripada awwalnya datang
kepada akhirnya, daripada batinnya datang kepada zahirnya, [sekalian ini]
senantiasa shu unNya. Yakni kelakuanNya terhukum oleh tifanNya, [iaitu
titahNya,] karena ‘alam sekalian shu’unNya jua. Arti shu’unNya [iaitu]
kelakuanNya. Sekalian senantiasa shu’znNya, berkisar-kisar [dan]
bergerak’®-seperti firman Allah Ta ala:

Kulla yawmin huwa fzsha 'n."®

Pada segala hari la itu dalam kelakuanNya.
Segala rupa, rupaNya; segala warna, warnaNya; segala bunyi, bunyiNya,
karena la wahdahu la syarika lahu. Jikalau [dikatakan] ada [yang] lain
daripadaNya, shirk dengan zulm hukumnya. "*° Karena ini maka segala
“Usysyaq yang bermakrifat sempurna berkata:

Ra’aytu rabbibi ‘ayni rabbi

Kulihat Tuhanku dengan mata Tuhanku.
Kata Syaikh Mas ud (rasmatullahi ‘alayhil):

Akulah kafir yang sedia!
Kata Sayyid Nasimi:

Inniana’Llah.
yaknT:

Bahwasanya aku Tuhan!

hid.
8)hid,
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Kata Syaikh Junayd Baghdadi (rafmatullahi ‘alayhi'):
Laysa fi jubbati siwallah!
yakn:
Tiada di dalam jubbahku ini lain daripada Allah.
Kata Sultanu’l-‘Arifin Ba Yaz[1d] Bistam1 (rasmatullahi ‘alayhil):
Subhanima a’zama sha 'ni.
yakn:
Mahasuci aku ! (dan) mahabesar kelakuanku.
Banyak lagi Masya’ikh yang berkata [demikian] tiada tersebut. Adapun
mereka itu sekalian berkata demikian karena makrifat mereka itu sempurna.
Jangan kita yang tiada bermakrifat berkata demikian-jangan kita turut-turutan,
maka dikufurkan pendita, [yang menhukumkan demikian] supaya jangan
segala yang jahil yang tiada bermakrifat mengatakan demikian, karena
makrifat itu terlalu musykil. Barangsiapa belum sempurna bermakrifat dan
berahi seperti mereka itu, jika ia berkata seperti mereka itu, kafir

hukumnya.”**

11. Jikalau sini kamu tahu akan wujid
Itulah tempat kaum shuhiad
Buangkan rupamu daripada sekalian quyiid
Supaya dapat kedalam Diri Qu 'id.

11.1.Jikalau sini kamu tahu akan wujiid.

Yakni wujiid yang dikata[kan] pada awwalnya kitab ini datang kepada
akhirnya. Wujiid itu Yogya diketahui dengan makrifat, karena wujiid itu bukan
wujiid kita. Daripada bebal kita jua kita sangka [wujiid itu] wujid kita.”*
Sebab ini maka kata AAlu’l-Suliik:

Wujiiduka zanbun la yugdsu bihi Zanbu.
yaknT:
Adamu nin dosa: tiada dosa sebagainya-

™pid., h. 277.
21hid.
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karena kepada Ahlu’l-Suluk, wujiid wahminya itu syirk al-khafi apabila ia
mengatakan ‘wujiiduka’ [seolah-olah] ga’im sendirinya, [inilah] syirk al-khaf7
hukumnya: [yakni] jikalau ia [mengatakan seolah-olah sebenarnya ia]

berwujiid, [maka] ia berwujiid[lah] hukumnya.?

11.2. Itulah tempat kamu syuhiid.

Yakni syuhid [itu iaitu] pandang. Wuwjid ‘alam [ilni wahmi jua;
jangan kamu pandang wujid [yang] wahm. Wujid yang sedia juga kamu
pandang, karena wujid al-makhliigat daripada wujiidNya. Apabila wujid al-
makhliigat daripada wujidNya, wujiid kitapun wujidNya.”* Seperti sabda
Nabi (sallallahu ‘alayhi wa sallam!):

Allahumma arini’l-ashya’a kama hiya.
yaknT:
Ya Tuhanku, perlihatkan padaku sekalian seperti adanya.

Adapun Rasulullah (sallallahu ‘alayhi wa sallam!) tahu akan
[keadaan] segala asyya’, tetapi [ia] hendak tahu akan haqigatnya pula. Karena
[keadaan] asyya’ dengan [keadaan] diri sama jua, apabila [dapat] mengenal
[keadaan] diri, [maka dapat mengenal haqiqat diri].”*® Seperti firman Allah
Ta’ala:

Wa iza sa’alaka ‘ibadi ‘annifa innfqarib."®
yaknT:

Apabila bertanya hambaku kepadaku, bahwa Aku [sesungguhnya]
hampir.

Tetapi akan hampirNya itu Yogya diketahui. Firman Allah Ta ala;

Innahu bi kulli shay’in muhit."

yakn:

"3 bid.
"41bid.
"Ibid., h. 278.
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Allah Ta’ala dengan semesta sekalian lengkap.
Lagi kata Syaikh junayd (rasmatullahi ‘alayhi):

Lawnu’l-ma’i lawnu ina’ihi.
yakni:

Warna air warna bejananya jua.
Sekalian ‘ibarat ini dan isyarat ini Yogya diketahui supaya [ber]hasil makrifat
Allah Ta’ala. Apabila hasil makrifat Allah Ta’ala, maka dapat memandang
pada asal wujid, [yakni pada wujiid] yang sedia, bukan pada wujid [yang]

wahm."8

11.3. Buangkan rupamu daripada sekalian quyiid.

YaknT arti quyud [itu iaitu] sangkutan. Segala rupa yang dapat dilihat
dan dapat dibicarakan oleh ‘ag/ dan makrifat [itu] sekalian[nya] quyiid. Dari
karena Zat Allah mudag, tiada [la] pada rupa kita, dan rupa semesta sekalian
‘dlam, zahir dan batin, lain daripada Zat semata. Itu mudagq hukumnya.
Apabila kita buangkan sekalian quyid dengan penglihat kita dan di dalam
bicara kita, maka dapat bertemu dengan Mutlak, artinya: Ada yang mahasuci
daripada rupa. Adapun pada suatu makna, makna quyid [itu iaitu] arta dan
kebesaran dan anak-isteri. YaknT jikalau [kamu] bearta, jangan lekat hatimu
pada arta dan anak isteri.”*

Seperti firman Allah Ta’ala:
..Likayla ta’saw ‘ala ma fatakum wa ld tafrahii bi ma atakum."
yaknT:

...[Supaya] jangan kamu bercinta akan barang yang luput daripada
kamu, dan jangan sukacita kamu kepada barang yang datang kepada kamu.
Apabila merugi, jangan didukakan [dan] apabila berlaba, jangan kamu
sukakan; jikalau besar pun jangan disukakan; jikalau kecil pun jangan
didukakan; jikalau ‘afiyat diberi Allah jangan pabila jauh daripada quyiid

maka dapat bertemu dengan Mudag.’*

"B1hid., 278.
hid., h. 279.
2Q).S.Al- Hadrd/ 57: 23.
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11.4. Supaya dapat ke dalam Diri qu "id.
Yakni qu’id [itu iaitu] duduk (ke dalam diri). Yaknt jangan jauh
mencari daripada Diri,"* karena firman Allah T« 'ala:
Wa f7anfusikum afala tubsirin.'*
yakn:
Bermula: di dalam Diri kamu-tiadakah kamu lihat?
Dan lagi sabda Nabi (sallallahu ‘alayhi wa sallam!):
Man ‘arafa nafsahu faqad ‘arafa rabbahu.
yakni:
Barangsiapa mengenal Dirinya maka sanya mengenal Tuhannya.

Apabila Tuhannya dikenal, dapat sekalian sama padanya; memakai
sama padanya, [menyimping sama padanya,] kaya sama padanya dan
miskin sama padanya; besar dan kecil sama padanya; puji dan cela sama
padanya; tiada [ia] berahi akan surga dan tiada [ia] takut akan neraka.
Adapun faqir yang minta makan, kepada syari’at halal [hukumnya]
seqadarkan memberi quwwat sehari itu jua. Jikalau dipintanya akan
esoknya atau akan lusanya, haram hukumnya. Adapun kepada Ahlu’l-
Sulitk, apabila ia [pergi meminta makan] ‘syirk’ hukumnya, karena ia
hendak memeliharakan dirinya jua. Jikalau demikian [lakunya] belum ia
fana’ daripada dirinya. Sekalian kerjanya itu quyid.’**

Seperti firman Allah 7a’ala:

5

Fa tawakkalii in kuntum mu’mini."
yaknT:

Maka serahkan diri diri kamu kepada Allah, jikalau ada kamu

orang [yang] percaya.
Adapun jikalau rezki datang sendirinya; itu [yang] dianugerahkan Allah
Ta’ala [dan] harus dimakan. Jikalau tiada datang jangan dicarinya dan jangan
dipinta kepada makhliig. Adapun kepada [4hlu’l-] ‘Usysyaq, kepada Allah
[pun] jangan meminta, maka dapat keluar daripada quyid. Seperti kata

Lam’at:

"2)bid.
20) 8. Az-Zariyat/ 51: 21.
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Al-faqou la yahtaju ilallah.
yakni:

Faqir itu tiada mu/raj [kepada Allah].
[Jika ia mu/taj] hukum[nya] dua lagi; apabila tiada [ia] muAtaj maka dapat
menjadi esa. Adapun [perkara] menyimping, ittifag ‘Ulama dan Ahlu’l-Sulitk
[mengatakan hukumnya] Aaram karena terbuka ‘awratnya. Adapun berbaju
hay@ dan berkelubung dan berseluar dan berkeskul dan berkaput dan
bertanam-tanaman, kepada syari’at harus; kepada Ahlullah dan Ahlu’l-Sulik
pun harus, tiada quyid. Adapun kepada [44lu’l-] ‘Usysyaq sekalian hijab dan
quyid Diri akannya. Perbuatan itu bukan ia meniyyatkan sekehendak Allah
karena kehendaknya itu sekalian hijab dan quyiid. Adapun sembahyang
fardu, dan puasa fardu, dan memakan [yang] Aalal, dan meninggal[kan]
[yang] haram-sekalian itu bukan quyiid, karena [itu dengan] kehendak Allah,
bukan dengan kehendak kita; [yakni] karena [itu] amr Allah. [Akan tetapi]
kepada barangsiapa [yang] ingat akan dingin dan hangat dan kenyang dan
lapar dan telanjang dan berkain-jika ia meninggalkan sembahyang fardu dan
puasa fardu, dan jika sediakala ia memakan [yang] haram, asi hukumnya.
Orang itu tiada dapat menjadi wali Adapun jikalau ia berahi dan mabok dan
mahw tiada ia tahu akan dirinya-[dan] sembahyang [fardu] dan puasa fardu
ditinggalkannya, tiada mengapa akan dia, karena pada hukum[nya] ia dalam
sembahyang yang daim. Jika belum ia mabok dan ma/w [masih] lagi ingat
akan dirinya-dan sembahyang dan puasa ditinggalkannya, Aijab dan quyid
dan ashukumnya. Tiada dapat ke dalam Diri qu ‘izd!"®

12. [Pada wujiid Allah] itulah Yogya kau ga’mm
Buangkan rupa dan namamu da’im

Nafikan rasamu daripada makhdim dan khadim
Supaya sampai kepada ‘Amal yang Khatim.

"2®Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 281.
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12.1. Pada wujud Allah itulah Yogya kau ga’im.

Yakni pada wujud Allah itulah Yogya kau pandang dengan makrifat
yang sempurna. Jangan lupa pada sembahyang dan puasa dan berjalan dan
berdiri dan duduk dan berbaring,”®” karena firman Allah 7a ala:

Wazkur rabbaka [T nafsika tadarru’an wakhifatan wa dina’l-jahri

mina’l-gawli bi’l-ghuditwwi wa’l-asali wa la takun mina’l-ghafil n.'®
yakni:

Sebut Tuhanmu di dalam diri mu, melemahkan diri dan dalam hati

takut, dan lain daripada nyaring [suara], dan kata dengan pagi dan

petang, dan jangan kau jadi daripada orang yang lupa (yakni jangan
kamu lupa pada segala kelakuan kamu, seperti firman Allah Ta’ala:
wa huwa ma’akum aynama kuntum.-Yakni: la itu serta kamu barang

di mana ada kamu).

Adapun akan orang [yang] belum kamil dan belum beroleh makrifat
yang sempurna, Yogya dikurangkan makan dan minum dan tidur, dan
[di]kurangkan berkata-kata, dan [di]kurangkan duduk dengan orang
banyak sementara belum kamil dan belum beroleh makrifat yang
sempurna. Adapun akan makan sama, tiada makan sama; duduk [dengan
orang] sama, [tiada duduk] dengan orang sama; berkata [kata] sama,
diam sama; dalam hutan sama, dalam negeri [sama;]-semesta sekalian
[ini] tiada Aijab padanya, maka dapat tidur, dan dapat duduk dengan
orang, dan dapat berkata-kata dengan orang, dan dapat beranak dan
beristeri; jangan lebih [dan] jangan kurang daripada perbuatan Nabi
Muhammad Rastlullah (sallallahu ‘alayhi wa sallam!). inilah yang
af da|-729

12.2. Buangkan namamu dan rupamu da’im.

Yakni buangkan namamu dan rupamu, karena engkau tiada bernama
dan tiada berupa. Adapun rupamu itu rupa bayang-bayang jua, [dan] namamu
itu gelar-gelaran jua. Daripada ghaflatmu kau sangka engkau bernama dan

berupa. Kata Ahlu’l-Sulitk yang bernama itu bukan namamu, [dan] berupa

TIpid.
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bukan rupamu. Seyogya dipandang Yang Empunya Rupa dan Yang Empunya
Nama supaya terbuang namamu dan rupamu. Apabila terbuang namamu dan
rupamu, maka dapat bertemu dengan Yang Empunya Nama dan Empunya
Rupa. Apabila bertemu dengan [yang] Empunya Nama dan Empunya Rupa,
maka dapat bertemu dengan Wujiid. Apabila bertemu dengan Wujiid, maka
dapat bertemu dengan Zat. Apabila bertemu dengan Zat, nama pun terbuang,
rupa [pun] terbuang.”*°

12.3. Nafikan rasamu daripada makhdiim dan khadim.

Yakni fanad’kan dirimu daripada yang menyembah dan yang
disembah. Apabila ada lagi [yang] menyembah dan yang disembah [maka
masih] menjadi dua, belum menjadi esa hukumnya.”" Seperti kata Ahlu 'I-
Sulitk:

Man ‘abada’l-isma diina’l-ma’na fa qad kafara...
yakni:

Barangsiapa menyembah nama tiada dengan ertinya, maka bahwa
sanya [telah] kafir[lah ia]...

Wa man ‘abada’l-ma’na dina’l-isma fahuwa musyrik...
yakni:

Barangsiapa menyembah arti tiada dengan nama, maka ia itu
menduakan...

Wa man ‘abada’l-isma wa’l-ma’na fahuwa mundafiq...
yakni:

Barangsiapa menyembah nama dan arti (hama), maka ia itu
munafiq...

Wa man taraka’l-isma wa’l-ma’na fahuwa mu ’minun haqgan.
yakni:

Barangsiapa meninggal[kan] nma dan arti (nama), maka ia mu’min

yang sebenar-benarnya.

01hid., h. 282-283.
"1bid., h. 283.
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Adapun fana’ [itu], pada ‘ibarat, [ialah] melenyapkan segala ghayr
Allah, jika orang fana’ lagi tahu akan fana’nya, belum ia fana’ karena
fana’ itu, pada ‘ibarat, [hapus daripada] ghayr Allah. Apabila belum
hapus daripada ghayr Allah, belum fana’ hukumnya; apabila hapus
daripada ghayr Allah niscaya [yang] menyembah pun lenyap, yang
disembah pun lenyap daripada rasanya-yakni menjadi esa, [iaitu] tiada;
lenyap sekali-kali. Adapun kepada suatu ‘ibarat, fana’ [itu] ‘syirk’
kepada Allah Ta’ala, karena [si] ‘asyig tiada berwujiid. Apabila tiada
berw%é‘ﬁd fan@’ hukumnya, karena kepada haqiqat Ia sendiriNya, tiada
lain.

Seperti sabda Nabi (sallallahu ‘alayhi wa sallam?):
‘Araftu rabbibi rabbi

yakn:

Kukenal Tuhanku dengan Tuhanku.
Kata Lam at.

La yara’l-laha ghayrallah.
yakn:

Tiada [melihat] Allah melainkan Allah.
Kata Lam at:

Ra’aitu rabbi bi’ayni rabbi.
yakn:

Kulihat Tuhanku dengan mata Tuhanku.
Apabila lain daripada Allah tiada dilihatnya, [maka] fana’ hukumnya pada

‘ibarat ini. [Perkataan ini] terlalu musykil.

12.4. Supaya sampai kepada ‘Amal yang Khatim.
YaknT apabila fana’ maka beroleh perbuatan yang sedia.”*® Seperti
kata Uways al-Qarani dalam bahasa Fars:
Anra ki fanda’ shewanu faqr [a i] ast...
yakni:
Mereka yang lenyap daripada permainan fagir...
Nah kashf [nah] yaqin nah ma rifat nah din ast...
yaknT:

"2)hid., h. 283-284.
B1bid., h. 284.
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Tiada kasyf dan tiada yaqgin dan tiada makrifah dan tiada ugama akan

dia.
Raft ii zi miyan hamin khuda mand khuda

yaknT:
Lenyap ia ditengah-tengah-hanya Allah jua tinggal...
Al-Fagru iza tamma huwallahu [ i ast]

yakn:

Apabila sempurna faqir-sudahlah makrifatnya-[maka] ia itu Allah.
Sabda Nabi (sallallahu ‘alayhi wa sallam!):

Al-fagru fakhriwa bihi aftakhiru
yakni:

Faqir itu [kemuliaanku dan dengannya] kumuliakan.

Adapun kepada syari’at yang faqir itu tiada malik dinamai. Adapun
kepada Ahlu’l-Sulik yang dinamai faqa [itu] Ahlul’-Makrifah. Apabila
sempurna makrifatnya-tiada melihat dirinya lagi-faqalah hukumnya.”

13. Jika engkau belum tetap seperti batu

Hukum dua [lagi] khadim dan ratu
Setelah lupa engkau daripada emas dan matu
Mangkanya dapat menjadi satu.

13.1. Jika [engkau] belum tetap seperti batu.

Yakni jangan bergerak; zahirnya pun jangan bergerak, batinnya [pun]
jangan bergerak. Apabila seperti batu maka wasilah hukumnya pada ‘ibarat,
tetapi pada haqigat sedia wasil. Jika ia tiada memuji Allah pada zahirnya,
pada batinnya [ia] memuji Allah, karena pada Ahlu’l-Sulik segala asyya’
bernyawa dan berbudi dan bermakrifah. Jikalau asyya’ tiada bermakrifat di

mana ia akan memuyji Allah?"**-karena firman Allah dalam Alquran:

"1bid., h. 285-286.
"S1bid., h. 286.
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Tusabbi fu lahu I-samawatu/ ‘I-sab 'u] wa'l-ar du wa man finna...”

yakni:

Memuji Allah bagiNya isi langit ke tujuh[nya] dan bumi (ke

tujuh[nya]) dan barang yang di dalamnya...
Wa’in min shayin illa yusabbihu bihamdihi wa lakin 1@ tafgahiina
tash ziahum.”’
yakni:
Bahwa daripada segala sesuatu melainkan mengucap tasybi/ memuji Dia,
tetapi tiada kamu paham pada tasb iz mereka itu.
Lagi firman Allah 7a’ala:

Alam tara annallaha yasjudu lahu man fi’l-samawati wa [man fi] ’l-
ardi wa’l-syamsu wa’l-qamaru wa’l-nujumu wa’l-jibalu wa’l-syajaru
wa’lI-dawabbu wa kasiun mina’l-nas.”®

yakn:

Tiadakah kamu lihat bahwa Allah T« ’ala [itu] bagiNya jua disembah
barang di dalam ke tujuh langit dan ke tujuh bumi dan matahari dan
bulan dan segala bintang, dan segala bukit dan segala puhun kayu-kayuan
dan segala binatang dan kebanyakan daripada manusia?

Semesta sekalian asyya@’ mengucap tasbiz dan memuji dan

menyembah [akan Allah]. Apabila kita tetap seperti batu, sekalian anggota
kita menyembah Allah seperti hukum dalil Quran ini.

13.2. Hukum dua lagi: khadim dan ratu.

Yakni jangan menyembah cahaya seperti embun dan matahari dan
bulan dan bintang, dan seperti rupa budak; dan jangan bermagam di ubun-
ubun, atau di antara kening, atau di puncak hidung, atau di dalam jantung.

Sekalian [ini] Aijab kepada ZatNya. Adapun akan orang Ahlu I-Suliik, da’im

Q.S.Al-Isra’/17: 44. ) ) )
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[ia] menyerahkan diri[nya] kepada Tuhannya. Barang kehendak Tuhannya ia
radr, jika sakit, atau miskin, atau lain mitsalnya itu-sekalian ia radi. Adapun
kepada haqiqat, jika lagi ‘ashiq, ma ‘shiiqg hendak[nya]; jika lagi talib, matiub
hendak[nya]; jika lagi menyembah, yang disembah hendak[nya]; jika lagi
menyita, yang dicita hendak[nya]; jika lagi memandang, yang dipandang
hendak[nya]. Sekalian itu, dengan wuwjidnya, dua lagi hukumnya, belum
menjadi esa. Apabila fana’ seperti batu, maka es hukumnya-[iaitu] satu-
seperti tatkala dalam kuntu kanzan, atau seperti buih di dalam air belum
menjadi buih. Pada ‘ibarat ini wasi/ [hukumnya]. Adapun [ke]pada haqigat,

buih air dengan air tiada dua.”®

13.3. Setelah lupa engkau daripada emas dan matu.

Yakni tamtsil emas [itu iaitu] Tuhan, dan matu [itu iaitu] hamba.
Karena pada penglihat emas lain, matu lain, namanya pun lain. Tetapi
emas tiada bercerai dengan matu, [dan matu] tiada bercerai dengan emas.
Apabila matu tiada melihat dirinya lagi, niscaya [e]mas semata lagi
tinggal. Apabila emas kelihatan, matu lenyap daripada penglihat mata.
Apabila matu lenyap, tiada khabar akan dirinya, dan tiada ia khabar akan
emas. Dan orang lenyap itu pun [demikian]-tiadalah diketahuinya lagi.
Adapun ‘ibarat itu musykil; berperlahan-lahan memicarakan dia, jangan
lekas-lekas.™°

Seperti kata Syaikh Muhyi’l-Din ibn’l-* Arabi (radiyallahu ‘anhu!);
Al-ma rifatu hijabun bayna’l-[‘arifi wa’l-lma 'ritf.
Artinya yaknT:
Mengenal dinding antara [yang mengenal dan] yang dikenal.
Lagi kata Syaikh Muhyi’l-Din:
Law la’l[-mahabbatu la’stamarra’l-wisal.
yakni:
Jika tiada mengasih, niscaya senantiasa wasi/ (karena mengasih
dinding antara yang dikasih).
Kata ini isyarat kepada fana’ daripada emas dan matu juga. Apabila fana’

daripada emas dan matu, maka dapat menjadi satu-yakni esa.

"**Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 287.
"Ibid., h. 288.
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13.4. Mangkanya dapat menjadi satu.

Yaknl apabila matu fana’ daripada emas dan matu, maka matu dan
emas menjadi satu. Jika lagi matu tahu akan dirinya: ‘bahwa aku tahu’, belum
dapat bersuatu. Seperti kaluh-kaluh terjun ke dalam api; jika ia lagi tahu akan
dirinya: ‘bahwa aku sudah menjadi api,” belum bertemu dengan api. Apabila
bertemu dengan api, menjadi api. Apabila menjadi api, lupalah akan api dan
lupa akan dirinya.”*! Seperti kata Syaikh Sa’di (rahmatullahi ‘alayhi!):

Ay murgh sahar ‘isyq zi parwanah beyaniiz...
yakn:

Hai burung dinihari! berahi pada waktu sahar kepada kaluh-kaluh pergi
beraja...

Kan sitkhtra jan shud wa awaz neyamad...
yakni:

Yang sudah tertunu itu menjadi nyawa tiada bunyinya datang...

In mudda’iyyan dar talabsh bekhabar anand...
yakni:

Segala yang mengaku dalam menuntut dia, tiada mereka itu khabar akan
dia...

Kanra ki khabar shud khabarshban zi neyamad.
yakni:

Bahwa ia itu yang beroleh berita, beritanya tiada lagi datang.
Akan matu pun demikian; apabila ia fana’ di dalam emas tiada ia tahu, akan
matu pun demikian, tiada ia tahu. Inilah makna Mangkanya dapat menjadi
satu.

14. Jika belum fana’ daripada ribu dan ratus
Tiada’kan dapat adamu kau hapus

Nafikan rasamu itu daripada kasar dan halus
Supaya dapat barang katamu harus.

Lpid.
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14.1. Jika belum fana’ daripada ribu dan ratus.

Yakni rupa makhliigat semesta sekalian [itulah] ribu dan ratus. [Jika]
belum [fana’ daripada ribu dan ratus, belum] dapat bertemu dengan Dia-
[yakni] hapus. Sungguh pun semesta sekalian shu unNya juga, tetapi jika
belum fana’ shu inNya daripada penglihat, belum dapat bertemu dengan
Zat. Apabila fana’ daripada AtharNya dan Af’@lNya dan AsmaNya dan
SifatNya, maka dapat bertemu dengan Zat, karena AtharNya itu dinding
Af’alNya; Af’alNya dinding 4AsmaNya; AsmaNya dinding SifatNya;
SifatNya dinding Zat. Sekalian ini kelakuanNya jua. Apabila fand’
daripada sekalian kelakuanNya, maka dapat bertemu dengan Zat. Adapun
yang Asal, Zat-Itu Esa; kelakuanNya banyak, ribu dan ratus. Apabila
fan@ daripada ribu dan ratus, maka dapat bertemu dengan Dia.”*

Seperti kata Ahlu’[-Suliik:

Hijabu’l-zati bi’l-sifat
Hijabu’l-sifati bi’l-asma’
Hijabu’l-asma’i bi’l-af al
Hijabu’l-af’ali bi’l-dathar
Dinding zat itu sifat
Dinding sifat itu asma’
Dinding asma’ itu af’al
Dinding af’al itu athar."™

Adapun suatu makna fana’ [itu iaitu] tanggal daripada ribu dan ratus,
dan anak-isteri, dan arta dan kekayaan, dan su/Abat dan kekasih, dan pakaian
yang baik dan kebesaran dan hendak menjadi Syaikh dan karamat dan kasih

akan riya dan ‘ajab daripada ribu dan ratus-[demikian] dapat adamu ini fana’.

hendak[nya]: maka dia dapat bertemu dengan Tuhannya.’*

14.2. Tiadakan [dapat adamu] kau hapus.

Yakni jika belum fana’ daripada ribu dan ratus, dimanakan dapat
adamu hapus?-karena ‘ibarat ‘hapus’ [itu iaitu] fana’ daripada sekalian ‘a@lam
dan kebesaran dan anak-isteri. Selang [kepada] dirinya lagi hapus, istimewa
[kepada] ‘alam dan kebesaran dan anak-isteri. Tetapi kata ini kepada
menuntut ia juga, tiada kepada menahani. Sungguh pun beranak-isteri,
sediakala hapus jua Adapun akan orang muntahi sediakala hapus jua
muntahi. Bukan yang hapus [itu] jinun, atau ‘uryan, atau tiada makan, atau
tiada tidur, atau tiada [mandi] junib, atau bercamping, atau tiada mahu

"21hid., h. 289-290.
31bid.
“41bid., h. 290.
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sembahyang. Jikalau diikuti [yang] demikian itu, Aijab [hukumnya]. Adapun
makna hapus [itu iaitu] makan sama, tiada makan sama; ‘wuryan sama, berkain
sama; surga sama, neraka sama; sungguh pun ia berbuat ‘ibadat tetapi tiada ia
ingin akan surga dan tiada ia takut akan neraka, yakni tasl .’

Seperti firman Allah Ta'ala:

Inna’l-dia ‘indallahi’l-Islam.”*®
yakn:

Bahwa yang agama itu pada Allah agama Islam ([yakni] menyerakan

dirinya).

Karena dirinya itu bukan Dirinya, Yogyalah diserahkan kepada Yang

Empunya Diri, maka dapat hapus daripada dirinya.

14.3. Nafikan dirimu daripada kasar dan halus.

Yakni [nafikan dirimu] daripada badan dan nyawa; suatu makna:
daripada baik dan jahat; suatu makna: daripada kedua ‘alam; suatu
makna: daripada Islam dan kafir; suatu makna: daripada zahir dan batin.
Sekalian itu Yogya dinafikan, maka dapat bertemu dengan Zat Allah,
karena pada sekalian itu bukan Zat. Apabila hapus menafikan semesta
sekalian yang kasar dan halus, maka dapat bertemu dengan Zat, karena
Zat itu selalu mahasuci daripada kasar dan halus. [Yang kasar dan yang
halus itu] tiada hukumnya suci. Barang yang tiada suci [itu] makhligat
hukumnya. Jika belum lenyap sekalian makhligat [dari penglihat], tiada
dapat kelihatan Khalig.""’

Seperti sabda Rastlullah (sallallahu ‘alayhi wa sallam!):
Hijabu’llahi sab’ina alfan
mina’l-niri wa sab’iha alfan
mina’l-zulumat.
yakni:
Dinding antara Allah swt. tujuh puluh ribu dinding daripada cahaya
dan tujuh puluh ribu dinding [daripada] kelam.
Itulah dinding yang kepada kasar dan kepada halus.

“*Ipid.
8Q.S.41i Imran/ 3: 19.

ALY A1) e 2,

"“"Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 291.
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14.4. Supaya dapat barang katamu harus.
Yakni seperti kata Syaikh Junayd Baghdadi (rahmatullahi ‘alayhi'):

Laysa fijubbati siwallah.
Kata Syaikh Ba Yazid

Subhanima a’zama sha’ni.
Atau seperti kata Mansur Hallaj: 4na’l-Haqq - karena mereka itu sempurna
makrifatnya. Tiada mereka itu melihat kasar dan halus melainkan Zat Semata
jua. Barang kata mereka itu harus. Adapun Kkita, jika belum beroleh makrifat
yang sempurna seperti makrifat mereka itu, atau belum hapus daripada kasar
dan halus, jangan barang kata [seperti ini] dikatakan; [niscaya] khilaf syari’at,
karena jalan syari’at-sungguh pun permai-terlalu suci. Adapun jalan hagigat,
sungguh pun hampir, maranya banyak. Jangan Kkita meninggalkan
sembahyang dan jangan meninggalkan syari’at, karena syari’at dengan
haqiqat esa jua. Barangsiapa belum mabok atau mahw atau belum jinun
datang daripada Allah, jikalau meninggal[kan] sembahyang dan puasa dan
makan haram, fasiq dan ‘asdah mereka itu hukumnya.”*®

15. Hamzah Fansuri sungguhpun da’if

Haq@atnya hampir pada Zat al-Shar i

Sungguh pun habab rupanya ka thif

Wasilnya da’im dengan Bahr al-Lat#.

15.1. Hamzah Fansuri sungguh pun da’i.

Yakni sungguhpun da’#, terlalu yaqin, bukan bermain sia-sia;
sungguh pun lemah pada semesta sekalian kerjanya, mitsal berbuat ‘ibadat
dan riydadat dan ‘uzlat dan qund’at dan tark al-dumya; dan lemah pada
‘ilmunya dan makrifatnya.749 Seperti firman Allah Ta’ala:

Wa ma utium mina’l- ‘ilmi illa galdan.”®
yakni:

Tiada kuberikan kamu daripada ‘ilmu melainkan sedikit jua.

81hid., h. 292.
Shid., h. 292-293.
Q.S Al-Isra’/ 17 85.
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Manakan dapat mengenal Allah dengan sempurna kenal? Selang Rastlullah
(sallallahu ‘alayhi wa sallam 1) bersabda:

Subhanaka ma ‘arafnaka haqqa ma rifatika.
yakni:

Mahasuci Engkau !-tiada [ku]kenal Engkau sebenar-benar mengenal

Dikau.

Istimewa kita, di mana akan datang kepada makrifat kelebihan? Tetapi
seqadar anugerah Allah Ta’ala jua akan kita cari dan kita bicarakan, dengan
kashf al-kashf, pada AtharNya dan Af’alNya dan Asma’Nya dan SiatNya.
Adapun pada suatu makna, [Hamzah] da’ff karena [ia] tiada berwujid.
Apabila tiada berwujud, [maka] tiada[lah] bersifat [dan] tiada[lah] beraf’al.
Da’ #[lah] hukumnya.™*

15.2. Haqigatnya hampir kepada Zat al-Syar .

Yakni sungguh pun [ia] da’#, haqiqatnya tiada bercerai dengan Zat
yang Mahamulia, karena Zat itulah [yang] Empunya harakat dan sukunat,
qu’id dan giyam, tidur dan jaga, berhenti dan berjalan; la jua yang
menggerak dia maka dapat bergerak. Jika tiada la menggerak dia, tiada dapat
Hamzah bergerak, karena Hamzah seperti bayang-bayang jua. Jika tiada yang
Empunya bayang-bayang mengerak dia, dimana dapat Hamzah bergerak?
Adapun suatu tamtsil lagi mitsal [buah] catur. Asalnya kayu sepuhun jua.
Maka dilarik berbagai-bagai; dinamainya ‘raja’ dan ‘menteri’ dan ‘gajah’ dan
‘kuda’ dan ‘tir’ dan ‘baidaq’. Asalnya kayu sekerat jua dijadikan banyak.
Maka dipermain [buah] catur itu: ‘raja’ dan ‘menteri’ dan ‘gajah’ dan ‘kuda’
dan ‘tir’ dan ‘baidaq’-namanya jua ada, haqiqatnya tiada. Tetapi [ia] hampir
kepada orang [yang] melarik dia dan bermain [dengan] dia, karena tangan
orang itu da’im lekat kepada [buah] catur itu karena [buah] catur itu tiada
bergerak melainkan gerak yang empunya [buah] catur jua. Inilah makna

[ Haqjatnya] hampir kepada Zat al-Syar .

™1bid., h. 293-294.
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15.3. Sungguh pun habab rupanya kath#.

Yakni habab [itu iaitu] buih; rupanya keras [tetapi] karena asalnya air
hukumnya lembut jua. Apabila timbul, menjadi keras hukumnya, karena pada
‘ibarat [buih] lain daripada air-yakni air la¢#, buih kath#. Adapun kepada
haqiqat [buih] tiada lain daripada air. Karena ini maka dikatakan buih kath:
sebab ia berupa dan bernama lain daripada air. Tetapi kepada Aaqigat tiada ia
berupa dan tiada ia berwujud; dan bernamanya itu wahmi juga, tiada hagiqi,
karena ia da’im fana’ di dalam air. Adapun qudratnya dan iradatnya dan
penengarnya dan penglihatnya dan budinya [dan] makrifatnya yang kita lihat
daripadanya, [sebenarnya] tiada daripadanya, [akan tetapi] daripada air
jua.”?.

15.4. Wasilnya da’im dengan Bahr al-Lat4.

Yakni lat# [itu iaitu] lemah; senantiasa buih wasi dengan air, karena
air lembut buih keras. Apabila buih pecah, kembali kepada air. Sebab ini
maka dikatakan buih wasil dengan air. Adapun kepada suatu ‘ibarat Ahlu’l-
Sulitk, wasil tiada; sungguh pun wasi dikata[kan] [tetapi hanya] pada ‘ibarat
juga. Adapun kepada Aag@at, tiada wasd namanya jika suatu syay’ dengan
shu’unnya. [Yang demikian itu] tiada wasid hukumnya. Adapun wasi
di’ibaratkan supaya dapat oleh sekalian fa/ib; jika tiada dengan ‘ibarat, tiada
sekali[-kali dapat] menyeb[ut] dia dan mengetahui dan mengenal dia. Setelah
sempurna Yogya mengetahui dan mengenal dia, dan setelah itu Yogya
mengerjakan kerja syari’at. Hubaya-hubaya jangan keluar daripada kandang
syari’at, karena [syari’at itu upama] kulit, saqigat [upama] otak; jika tiada
kulit binasa otak. Mitsal kelambir sebuah dengan kulitnya, dengan
tempurungnya, dengan isinya, dengan minyaknya. Yang syari’at seperti
kulit[nya]; yang fariat seperti tempurungnya; yang haqat seperti isinya;
yang makrifat seperti minyaknya. Dengan empat itu maka sempurnalah

hukumnya. Jika sesuatu ini kurang daripadanya, tiadalah sempurna lagi;

®21hid., h. 294.
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jikalau ditanam juga, jika tiada dengan kulitnya, tiadakan tumbuh jua [dan]
akhirnya binasa. Demikian lagi akan orang menuntut Allah swt. jangan
bercerai dengan syari’at dan tarigat dan Aaq@at dan makrifat maka
sempurna. Apabila bercerai dengan syari’at, dalalat hukumnya. Jika terbang
di udara atau berjalan atas air atau memakan api sekalipun-hubatan dusta dan
sesat jalannya! Hukumnya bukan ia wali, karena ia karamatnya itu bukan
karamat-istidraj namanya; yakni daripada Syaifan atau daripada Jinn atau
daripada sihr atau murka Allah 7a’ala akan dia agar supaya ghurir dengan
karamarya itu disangkanya wasil ia dengan Allah Ta’ala. Adapun kepada
‘Ulama’ karamat awliya yang memakai syari’at [itu] daripada anugerah
Allah Ta’ala; mu’jizat akan anbiya’, karamat akan awliya’. Karamat
keduanya tiada ‘ayb dan tiada hijab. Adapun kepada Ahlu’l-Ma rifah dan
‘Usysyaq, karamat [itu] hijab dan quyud-dinamai haydu’l-rijal, Karena
karamat bahayanya banyak; tiada berapa orang [yang] selamat. Adapun ‘ilmu
sulitk [itu] ‘ilmu Nabi Muhammad Rastlulah (sallallahu ‘alayhi wa sallam!).
Barangsiapa memakai ‘i/mu sulitk [dan] khilaf ‘amalnya daripada ‘amal Nabi
Muhammad Rasiilullah (sallallahu ‘alayhi wa sallam!), dalalat hukumnya-
bukan [ia] Ahlu’l-Sulitk. Tetapi jika makrifatnya sempurna-karena makrifat
itu [makrifat] akan Tuhannya: orang itu mabok dan mahw, tiada lagi ia khabar
akan syari’at dan tar@at dan hag@at dan makrifat-itu tiada mengapa. Segala
amr Allah, karena orang itu seperti hamba sultan yang di dalam pagar; barang
perbuatannya tiada raja gusar akan dia.

Adapun akan segala orang yang memakai syari’at dan farigat dan
hagmat dan makrifat seperti perbuatan Nabi Muhammad Rastlullah
(sallallahu ‘alayhi wa sallam 1), mereka itu seperti menteri da’im
mengerjakan amr raja. Sungguh pun jauh daripada raja, tetapi ia
[terlebih] besar [pangkatnya] daripada orang yang dalam pagar karena
menteri perdana khal #ah raja, dan memegang pekerjaan raja jua. Jikalau
tiada karamat kepada zahirnya kita lihat, kepada batinnya karamat ia.
Jangan kita sangka syari’at kecil, karena Allah Ta’ala bernama zahir dan
Batin. Adapun zahirNya itu syari’atNya; bainNya [itu] hag@atNya.
Kepada ‘awam, farq syari’at daripada haq@at. Adapun kepada Ahlu’l-
Makrifah, syari’at dengan haq@at ia juga. Syari’at berlindung kepada
hagmat; haqigat berkandung kepada syari’at. Apabila bertemu dengan
syari’at, bertemu dengan farigat; apabila bertemu dengan rargat,
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bertemu [der]gaansbanqat; apabila bertemu [dengan] Aaqigat, bertemu
dengan makrifat.

Hamzah Fansuri menamsilkan Zat Allah seperti bahr al-ama (seperti
laut yang dalam) yang tak terhingga. Tetapi ini bukan berarti bahwa Hamzah
Fansuri telah mengidentikkan Tuhan dengan ‘alam, seperti yang dituduhkan
oleh para ulama’ dan sufi lainnya seperti Niruddin Ar-Raniri, namun syair
tersebut harus dianalogikan bahwa Hamzah Fansuri ingin mengatakan Tuhan
itu adalah mutlak keesaan-Nya, tidak terbatas oleh waktu dan tempat,
sebagaimana halnya ketidakterbatasan laut yang dalam dengan ombaknya. Ini
mengandung makna bahwa Hamzah Fansuri mengakui bahwa Tuhan dalam
esensi-Nya adalah Yang Tidak Tampak dan transenden (Tanzih) secara total.
Tidak dapat dilihat, diketahui dan didekati secara absolut.

Berdasarkan konteks di atas bahwa di dalam syair-syair Hamzah
Fansuri mengandung nilai-nilai keesaan Tuhan (Tauhid). Di dalam syair-syair
tersebut Hamzah Fansuri menegaskan bahwa Keesaan Tuhan (tauhi) tidak
bertentangan dengan gagasan tentang penampakan pengetahuan-Nya di ‘alam
fenomena (‘@lam al-khalg). Tuhan sebagai Zat mutlak satu-satunya di dalam
keesaan-Nya memang tanpa sekutu dan bandingan, dan karenanya Tuhan
adalah transenden (tanzih). Tetapi karena Dia menampakkan wajah-Nya serta
ayat-ayat-Nya di seluruh ‘alam semesta dan di dalam diri manusia, maka Dia
memiliki kehadiran spiritual di ‘alam kejadian. Kalau tidak demikian maka Dia
bukan yang zahir dan yang batin. Karena manifestasi pengetahuannya
berbagai-bagai dan memiliki penampakan zahir dan batin, maka di samping

transenden dia juga immanen (tashbih).

Dikatakan bahwa Ra/sman merupakan perhimpunan sekalian ibarat,
artinya hakikat dari sekalian yang diketahui (ma’lumat) yakni segala ciptaan-
Nya. Tanpa rahman-Nya tak mungkin segala sesuatu itu memperoleh
kewwjiidan, dan itulah sebabnya dikatakan bahwa wujud Ra/man-Nya

merupakan hakikat segala barang ciptaan. Sebelum bermulanya penciptaan, di

"*Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 294-296.
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dalam kesendiriannya Tuhan merenung dan melihat (syuhud) ke dalam dirinya
dan tampaklah pengetahuannya yang tak terhingga dan masih merupakan
perbendaharaan tersembunyi (kanz makhfi), di dorong oleh cintanya terbitlah
kehendaknya untuk dikenal, maka Dia menciptakan dan dengan demikian Dia
dikenal. Ciptaan-Nya adalah pemakluman (ma’lumat) dari pengetahuannya
yang melalui mereka Dia dikenal.

Proses penciptaan tidaklah berarti sesuatu diciptakan dari tidak ada
(creatio ex-nihilo), melainkan berasal dari sesuatu yang ‘ada’, yang merupakan
suatu wujiid potensial, yang menjadi inti dari segala yang ada, yang disebut al-
a’yan al-tsabitat.

Hamzah Fansuri menjelaskan bahwa al-a’yan al-tsabitat, yang
memulai pembahasan penciptaan dari hakikat Zat Allah atau Kunhi Zat, yang
disebut /a ta’ayyun (tidak nyata). Bermula dari hakikat yang tidak nyata ini,
maka terjadi ketentuan-ketentuan, yang disebut za ayyun.

Menurut Hamzah Fansuri bahwa sebenarnya hakikat dari Zat Allah
swt. itu adalah mutlak dan la ta’ayyun (tidak bisa ditentukan/dilukiskan). Zat
yang mutlak itu mencipta dengan cara menyatakan diri-Nya dalam suatu proses
penjelmaan dengan Pengaliran keluar dari diri-Nya (tanazzil, emanasi) dan

Pengaliran kembali kepada-Nya (taraqqs remanasi).

C. Nilai-Nilai Kemanusiaan.

Tasawiif pada umumnya, memandang manusia terdiri dari dua
substansi, yaitu substansi yang bersifat materi (badan) dan substansi yang
bersifat immateri (jiwa). Ketinggian dan kesempurnaan manusia diperoleh
dengan memfungsikan substansi immateri itu, dengan jalan mempertajam
daya-daya yang dimilikinya. Di dalam tasawif, kata al-rizk dan kata al-galb
digunakan untuk merujuk substansi immateri manusia. Dengan substansi

immateri ini, para sifi berusaha untuk mencapai tingkat kesempurnaan yang
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tertinggi sehingga mereka memperoleh pengetahuan tentang Aaqigat Tuhan

atau dapat “bersatu dengan-Nya”.754

Bagi para sifi, tampaknya, ik dan hati manusia itu adalah bersifat
azali, sudah ada sebelum adanya waktu. Sebelum ruh itu ditiupkan ke dalam
jasad, ia telah mengenal Tuhan secara langsung. Bahkan berada di dalam
kesatuan dengan-Nya. Di antara para sufi bahkan ada yang menyatakan
bahwa rizh manusia itu bukan makhluk, tetapi menganggap sebagai cahaya
dari esensi Tuhan yang gadim.”

Achmad Suyuti mengatakan:

Bahwa manusia merupakan makhluk yang dikenal sebagai homo
sapiens atau makhluk yang memiliki akal, yang berbudi. la merupakan
makhluk ciptaan Allah swt. yang paling sempurna di antara makhluk lain.
Haqigat manusia terletak pada sesuatu yang amat berharga di dalam tubuh
kasarnya, yaitu rizh. Artinya bahwa eksistensi manusia adalah perpaduan
antara jasad dan rzh. Manusia memiliki jasad sebagai bentuknya, dan
memiliki rizh atau jiwa sebagai makna keberadaannya. Rizh merupakan
hagat manusia yang berasal dari ‘alam ciptaan (‘alam khalq), yang
dijadikan dari unsur-unsur materi. Jadi, jelas bahwa bahwa kejadian manusia
itu terdiri dari bentuk luar yang disebut sebagai jasad, dan wujiid dalam yang
disebut sebagai jiwa atau rizh. Dengan demikian kejadian manusia itu terdiri
dari unsur rohani dan unsur jasmani. Unsur rohani adalah wujiid immateril
yang berasal dari nir Allah, yakni makhluk suci yang memiliki potensi dan
kecenderungan asli untuk mengenal Tuhan dan menyembah-Nya, sumber
akhlak yang mulia serta senantiasa menarik jiwa dan jasad menuju keluhuran.
Karena rith berasal dari Allah, maka selamanya ia akan merindukan-Nya.
Sedangkan jasad adalah wujid materiil yang memiliki sifat-sifat tabiat
kebendaan yang merupakan sumber dari hawa nafsu keduniaan yang
berlawanan arah dengan tabiat rizh.”®

Di kalangan stfi banyak membicarakan tentang konsepsi manusia,
diantaranya adalah al-Hallaj. Menurut Al-Hallaj:

Manusia (Adam) adalah penampakan cinta Tuhan yang azali kepada
esensi-Nya yang mutlak dan tidak mungkin disifatkan. Oleh karenanya,
Adam diciptakan oleh Tuhan dalam rupa-Nya, mencerminkan segala sifat
dan nama-Nya, sehingga “ia adalah Dia”. Bagi al-Hallaj, inilah yang

"**Muhammad Yasir Nasution, Manusia Menurut Al-Ghazali (Jakarta: 2002), h. 1.

M. Chatib Quzwain, Mengenal Allah: Suatu Kajian Mengenai Ajaran Tasawuf
Syeikh Abdul Samad Al-Palimbant (Kuala Lumpur, 1996), h. 58-60.

" achmad Suyuti, Percik-Percik Kesufian (Jakarta: Pustaka Amani, 1996), cet. I,
h. 73-75.
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terkandung di dalam Aadis Nabi Muhammad saw. yang mengatakan

bahwa “Allah menciptakan Adam dalam rupa-Nya”.”’

Ajaran al-Hallaj kemungkinan telah mempengaruhi pemikiran al-
Ghazali. Menurut al-Ghazali, antara Tuhan dan manusia terdapat kesamaan
(munasabah) yang tidak dimiliki oleh makhluk-Nya yang lain, tetapi hal itu,
katanya, tidak pantas ditulis di dalam kitab, harus dibiarkan saja di dalam
tumpukan debu sampai ditemukan sendiri oleh mereka yang menjalani
tasawuf, bila mereka telah memenuhi persyaratan sulik, yakni telah mampu
mengenal hakikat dirinya dan mengenal Tuhan secara langsung. Dalam hal
ini, tampaknya al-Ghazali sependapat dengan al-Hallaj, menganggap bahwa
manusia diciptakan dalam rupa Tuhan. Tetapi pembahasan al-Ghazali
mengenai manusia lebih banyak membicarakan tentang galb dan jiwa (nafs).
Menurut dia, hati manusia itu, apabila disucikan dari segala noda hawa nafsu,
dapat memantulkan segala hakekat Tuhan, bagaikan cermin yang dapat
memantulkan setiap benda yang ada dihadapannya.”®

Konsep manusia mendapat pembahasan yang lebih detail melalui
ajaran lbn Arabi. Menurutnya, manusia tidak seluruhnya dapat menjadi tajalli

759

Allah swt. hanya manusia yang sempurna (insan kamil) > yang dapat
menjadi tajall7 Allah swt. yaitu manusia yang telah mencapai tingkat tertinggi
dalam martabat kemanusiaan, atau mereka yang dalam dirinya terdapat
haqat Musammadiyah atau Nir Muhammad. Menurutnya Nir Muhammad

adalah tajall i /laht yang paling sempurna dan ia diciptakan sebelum ‘alam ini

""Ibid.

"81bid.

"stilah “manusia sempurna” dalam bahasa Arab terdiri dari dua kata: insan dan
kamil. Secara harfiah, insan berarti manusia, dan kamil berarti sempurna. Dengan demikian,
insan kamil berarti manusia yang sempurna. Istilah ini diterjemahkan ke dalam bahasa
Inggris menjadi “the perfect man” menurut Muthahari yang diikuti Juhdi Syarif, pengertian
“sempurna” dapat dibedakan dengan pengertian “lengkap”. Sebab kata “lengkap” ini
mengacu pada sesuatu yang disiapkan menurut rencana, seperti rumah. Jika suatu bagiannya
belum selesai, maka bangunan itu disebut tidak lengkap. Akan tetapi, sesuatu mungkin saja
lengkap, namun masih ada kelengkapan lain yang lebih tinggi satu atau beberapa derajat, dan
hal inilah disebut “kamil”. Lihat Mahmid Ytnus, Kamus Arab Indonesia (Jakarta:
Hidakarya, 1990), h. 51. Lihat Juhdi Syarif, Insan Kamil Menurut Pandangan Ibn ‘Arabr
(Depok: 2001), h. 58. Lihat Murtada Muthahari, Perfect Man, Trans. By Alaedin Pajargadi
(Teheran: Foreign Department of Bonyad Be’that, t.t), h. 7-8. Lihat Abuddin Nata, Akhlak
Tasawuf dan Karakter Mulia (Jakarta: PT. RajaGrafindo Persada, 2013), cet. Kel2, h. 223.
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diciptakan. la mempunyai dua jalur hubungan atau fungsi, yakni dengan
‘alam sebagai asas penciptaan ‘alam dan hubungan dengan manusia sebagai
hagat manusia, yaitu manusia sempurna (insan kamil). Dengan demikian,
maka Aaqigat Musammad atau Nir Muhammad itu merupakan cikal bakal
dan sekaligus menjelma dalam ‘alam semesta, di samping memanifestasikan
dirinya dalam manusia. Dengan kata lain, ‘alam semesta sebagai
makrokosmos dan manusia sebagai mikrokosmos yang sama-sama berasal
dari Nir Muhammad.® Ibn Arabi mengkaji manusia dengan pendekatan
mistik-ontologis, sehingga teorinya ini dikenal dengan sebutan Al-Insan al-

Kamil (Manusia sempurna/The Perfect Man).”®*

Manusia menurut Ibn ‘Arabi,
adalah tempat tajalli Tuhan yang paling sempurna, karena dia adalah al-kaun
al-jam/’, atau dia merupakan sentral wujiid, yakni ‘alam kecil (mikrokosmos)
yang tercermin padanya ‘alam besar (makrokosmos); dan tergambar padanya
sifat-sifat ketuhanan. Oleh karena itulah manusia diangkat sebagai
khalifah.”

Pada manusia terhimpun rupa Tuhan dan rupa ‘alam, di mana
substansi Tuhan dengan segala sifat dan asma’-Nya tampak padanya. Dia
adalah sebuah cermin yang menyingkapkan wujid Allah swt. Kita punya sifat
yang kita sifatkan dengan sifat Allah, wujid Kita adalah sebenarnya Wujiid-
Nya. Apabila kita perlu wujid, maka wujiid kita adalah manifestasi (mazhar)
Wujiad Allah."®

Segala benda-benda ‘alam ini, selalu ada bandingannya dalam diri
manusia, barangkali itulah sebabnya manusia disebut dengan ‘alam kecil
(mikrokosmos) dan  ‘alam semesta disebut dengan ‘alam besar
(makrokosmos). Manusia adalah tempat tajalli Tuhan yang paling sempurna.

Menurut Ibn ‘Arabi, pada manusia terhimpun rupa Tuhan dan rupa ‘a@lam

" Noer Iskandar al-Barsany, Tasawuf, Tarekat dan Para Sifi (Jakarta: 2001),
h. 165-166.

"®1 ihat A.E. Afifi, A Mystical Philosophy of Muhy al-Din Ibn ‘Arabi, Tran. Syahrur
Nawi (Jakarta: Gaya Media Pratama, 1989), h. 99-130.

"®2Abd Al-Qadir Mahmid, Al-Falsafah Al-Sifiyah fi Al-Islam (Cairo: Dar Al-Fikri
Al-Arabi, t.t.), h. 575.

"3 Abd Hamid Yanus, “Al-Insan Al-Kamil” dalam Dairah Al-Ma ‘arif Al-Islamiyah
Il (Cairo: Dar al-Sya’b, t.t), h. 68.
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semesta. Dia adalah perwujudan Zat yang suci dengan segala sifat dan asma -
Nya. Dia adalah sebuah cermin di mana Tuhan menampakkan diri-Nya dan
oleh karena itu, manusia adalah penyebab terakhir dalam penciptaan. ’®
Manusia sebenarnya adalah gambaran Wujiid Tuhan dan sebagai penjelmaan
yang sempurna pada daya ciptaan-Nya. Adanya manusia adalah untuk
menunjukkan akan kesempurnaan Tuhan dalam ‘@lam semesta dan untuk
mencerminkan akan kebesaran-Nya.’®
Berkaitan dengan asumsi di atas, Menurut Khaja Khan:

Insan dipandang berasal dari turunan beberapa kata, misalnya uns
yang artinya salah, sedang yang lainnya memandangnya berasal dari nas,
pelupa, karena manusia hidup di dunia di mulai dari pelupa, dan berakhir
dengan terlupa. Pendapat lain berasal dari kata ‘ain san’ “seperti mata”.
Manusia adalah mata, dengan mana Tuhan menurunkan sifat dan asma -
Nya secara terbatas; Al-Insan al-Kamil karenanya merupakan cermin
pantulan dari sifat dan asma’ Tuhan.’®® Menurut pandangan Nicholson,
Ibn ‘Arabi adalah orang yang pertama kali menggunakan ungkapan al-
Insan al-Kamil sebagai suatu istilah teknis.”®’

Izutsu mengklafikasikan al-Insan al-Kamil menjadi dua kelompok
besar, yaitu manusia sempurna sebagai kosmos, dan manusia sempurna
sebagai individu. Pada klasifikasi pertama, dinamakan kosmos, karena
Tuhan menyatakan diri-Nya (tajalli) dalam bentuk yang paling sempurna
pada diri manusia. Dengan kata lain, manusia adalah yang mutlak, karena
hakikatnya “mencakup/comprehensiveness” seluruh atribut Tuhan, atau

karena Tuhan “mewujid dalam diri Adam”."®®

Menurut Jalaluddin Riimi, terdapat dua kriteria manusia sempurna,
yaitu: pertama, berdiri dengan kakinya sendiri. Dalam artian, ia memiliki
jiwa yang matang, pikiran yang jernih, dan optimisme yang tinggi. Sehingga,
tidak ada keinginan untuk merepotkan dan menggantungkan hidupnya kepada

orang lain. Justru, ia ingin bermanfaat bagi orang lain. Jika hidupnya

%4Gibb dan Kramers, Shorter Encyclopedia of Islam (Leiden: Ej. Brill, 1965), h.
170.

"®5Stephan dan Nady Ronart, Concise Encyclopaedia of Arabic Civilization the Arab
East (Amsterdam, Netherlands, 1966), h. 49.

"%65ahib Khaza Khan, Studies in Tasawwuf (Delhi: Idaahi Adabiyat-1, 1978), h. 78.

TR.A. Nicholson, Studies in Islamic Mysticisme (Combridge: The University Press,
1967), h. 77.

88 |zutsu, T, Sufisme and Taoisme, A Comparative Study of Key Philosiphical
Concept (Tokyo: Iwanami Schoter, Publisher, 1983), h .247.
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tergantung kepada orang lain, berarti ia hanyalah sesosok manusia yang
menginjakkan kedua telapak kakinya di atas ‘alam Semesta tanpa
keistimewaan, kedua, memiliki tujuan hidup yang jelas. Mengetahui apa dan
bagaimana menjalani hidup dan kehidupan, dengan berpegang pada visi dan
misi ke depan, yang berlandaskan pada tujuan akhir yaitu mencari sesuatu
yang transendental.”®

Husaini mengungkapkan bahwa terdapat empat kategori manusia
menurut Ibn ‘Arabi. Pertama, al-Insan al-Kabir (makrokosmos), yakni bahwa
jagad raya ini diciptakan menurut bentuk (nama) Allah. Artinya dalam diri
manusia tercakup semua nama dan sifat Tuhan, dan semua realitas ‘alam.
Keseluruhannya itu adalah “manusia besar” atau ‘“makrokosmos” yang
diidentikkan dengan wujiid Tuhan. Kedua, al-Insan al-Saghar (mikrokosmos)
yang berarti “manusia kecil”, karena manusia adalah “totalitas ‘alam”,
sehingga dikatakan “miniatur ‘a@lam” atau “mikrokosmos”. Ketiga, al-/nsan
al-Kamil (manusia sempurna), Yyakni manusia yang telah mampu
meninggalkan hawa nafsu hewani dan menyatakan Tuhan berada dalam diri
mereka. Manusia seperti ini merupakan refleksi kesempurnaan terhadap
semua kualitas Ketuhanan. Keempat, al-Insan al-hayawani (manusia
binatang), yakni manusia yang telah merosot citra kemanusiaannya karena
menuruti hawa nafsunya. Mereka adalah binatang yang berbentuk manusia.””

Selanjutnya Jamil Shaliba mengatakan bahwa kata insan
menunjukkan pada sesuatu yang secara khusus digunakan untuk arti manusia
dari segi sifatnya, bukan fisiknya. Dalam bahasa Arab kata “insan” mengacu
kepada sifat manusia yang terpuji seperti kasih sayang, mulia dan lainnya.
Kata “insan” digunakan oleh para filosof klasik sebagai kata yang
menunjukkan pada arti manusia secara totalitas yang secara langsung

771

mengarah pada hakikat manusia. "'~ Kata “insan” juga digunakan untuk

" Maulana Jalaluddin Rami, Matsnawiy, diedit oleh Ibrahim al-Dasuqi Syatta,

(Cairo: al-Majlis al-A’la li al-Tsaqgafah, 1997), jilid IV, h. 108-109.

95 A L. Husaini, The Pantheistic Monism of Ibn ‘Arabi (Lahore: SH. Muhammad
Ashraf, 1970), h. 99.

"™ Jamil Shaliba, Al-Mu jam al-Falsafi, Jilid I (Beirut: Dar al-Kitab, 1978), h. 158.
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menunjukkan pada arti terkumpulnya seluruh potensi intelektual, rohani dan
fisik yang ada pada manusia, seperti hidup, sifat kehewanan, berkata-kata dan

lainnya. '

Kata “insan” dijumpai dalam Alquran dan dibedakan dengan
istilah “basyar” dan “al-nas”. Kata insan jamaknya al-nas. Kata insan
mempunyai tiga asal kata. Pertama, berasal dari kata “anasa” yang
mempunyai arti melihat, mengetahui dan minta izin. Kedua, berasal dari kata
“nasiya” yang artinya lupa. Ketiga, berasal dari kata “al-uns” yang artinya

jinak, lawan dari kata buas.”

Dengan bertumpu pada asal kata anasa, maka
insan mengandung arti melihat, mengetahui dan meminta izin, dan semua arti
kata ini berkaitan dengan kemampuan manusia dalam bidang penalaran,
sehingga dapat menerima pengajaran. Dengan bertumpu pada akar kata
nasiya, insan mengandung arti lupa, dan menunjukkan adanya kaitan dengan
kesadaran diri. Manusia lupa terhadap sesuatu karena ia kehilangan kesadaran
terhadap hal tersebut. Orang yang lupa dalam agama dapat dimaafkan, karena
hal yang demikian termasuk sifat insaniyah. Kata insan dilihat dari asalnya
al-uns, atau anisa yang artinya jinak, mengandung arti bahwa manusia
sebagai makhluk yang dapat hidup berdampingan dan dapat dipelihara,
jinak.”™

Dilihat dari sudut kata insan yang berasal dari kata al-uns, anisa,
nasiya dan anasa maka dapat dikatakan bahwa kata insan menunjuk pada
suatu pengertian yang ada kaitannya dengan sikap yang lahir dari adanya
kesadaran penalaran. Selain itu sebagai insan manusia pada dasarnya jinak,
dapat menyesuaikan dengan realitas hidup dan lingkungan yang ada. Manusia
mempunyai kemampuan adabtasi yang cukup tinggi, untuk menyesuaikan diri
dengan perubahan yang terjadi dalam kehidupannya, baik perubahan sosial

maupun ‘alamiah. Manusia mempunyai tata aturan, etik, sopan santun, dan

"Ipid.

""*Ibn Manziir, Lisan al-‘Arab, jilid VII (Mesir: Dar al-Misriyah, 1968), h. 306-314.

" Abuddin Nata, Akhlak Tasawuf dan Karakter Mulia (Jakarta: PT. RajaGrafindo
Persada, 2013), cet. Kel2, h. 224. Lihat Syahrin Harahap, Islam: Konsep dan Implementasi
Pemberdayaan (Yogyakarta: PT. Tiara Wacana, 1999), cet. I, h. 4-5.
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sebagai makhluk yang berbudi, ia tidak liar, baik secara sosial maupun secara
‘alamiah.””

Kata insan dalam Alquran disebut sebanyak 65 kali dalam 63 ayat,
dan digunakan untuk menyatakan manusia dalam lapangan kegiatan yang
amat luas. Musa Asy’atri menyebutkan lapangan kegiatan insan dalam enam
bidang. Pertama, untuk menyatakan bahwa manusia menerima pelajaran dari
Tuhan tentang apa yang tidak diketahuinya (Q.S.Al-‘4/aq/96: 1-5. Kedua,
manusia mempunyai musuh yang nyata, yaitu setan. (Q.S. Yiisuf/12: 5. Ketiga,
manusia memikul amanat dari Tubhan.(Q.S.Al-AAzab/33: 72. Keempat,
manusia harus menggunakan waktu dengan baik. (Q.S.Al-F//105: 1-3.
Kelima, manusia hanya akan mendapatkan bagian dari apa yang telah
dikerjakannya.  (Q.S.Al-Najm/53:39. Keenam, manusia mempunyai
keterikatan dengan moral atau sopan santun. (Q.S.Al-Ankabit/29: 8).""

Dari keterangan di atas dapat ditarik pemahaman bahwa istilah insan
ternyata menunjukkan kepada makhluk yang dapat melakukan berbagai
kegiatan karena memiliki berbagai potensi, baik bersifat fisik, moral, mental
maupun intelektual. Manusia yang dapat mewujiidkan perbuatan-perbuatan
tersebut itulah yang selanjutnya disebut insan kamil. Kata insan lebih
mengacu kepada manusia yang dapat melakukan berbagai kegiatan yang
bersifat moral, intelektual, sosial dan rohaniah. Unsur insaniyah inilah yang
selanjutnya disebut sebagai makhluk yang memiliki instuisi, sifat /ahit, dan
sifat ini pula yang dapat haga’ dan bersatu secara rohaniah dengan Tuhan.

Manusia dalam pengertian basyar adalah manusia seperti yang tampak
pada lahiriyahnya, mempunyai bangunan tubuh yang sama, makan dan
minum dari bahan yang sama yang ada di ‘@lam ini, dan oleh pertambahan
usianya, kondisi tubuhnya akan menurun, menjadi tua dan akhirnya ajal pun
menjeputnya. Manusia dalam pengertian basar bergantung sepenuhnya pada

‘alam, pertumbuhan dan perkembangan fisiknya tergantung pada apa yang

"™Musa Asy’ari, Manusia Pembentuk Kebudayaan dalam Alquran (Yogyakarta:
Lembaga Studi Filsafat Islam, 1992), cet. I, h. 19-20.
""lbid., h. 21.
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dimakan dan diminumnya. Pengertian basyar adalah manusia dalam
kehidupannya sehari-hari, yang berkaitan dengan aktivitas lahiriahnya yang
dipengaruhi oleh dorongan kodrat alamiahnya, seperti makan, minum,
berhubungan seksual dan akhirnya mati mengakhiri kegiatannya. Unsur
basyariah inilah yang dalam kajian tasawuf sebagai unsur yang dapat
dilenyapkan dengan fana’, dalam rangka mencapai ittihad, hulil dan
wahdat 'l wujid.””’

Istilah al-nas digunakan Alquran untuk menyatakan adanya kelompok
orang atau masyarakat yang mempunyai berbagai kegiatan untuk
mengembangkan kehidupannya, seperti kegiatan bidang peternakan,
penggunaan logam besi, penguasaan laut, melakukan perubahan sosial dan
kepemimpinan.’’®

Insan kamil juga berarti manusia yang sehat dan terbina potensi
rohaniahnya sehingga dapat berfungsi secara optimal dan dapat berhubungan
dengan Allah dan dengan makhluk lainnya secara benar menurut akhlak
Islami. Manusia yang selamat rohaniahnya itulah diharapkan dari manusia
insan kamil. Manusia yang demikian inilah yang akan selamat di dunia dan
akhirat. Hal ini sejalan dengan firman Allah swt. dalam Q.S.Asy-Syu aral26:
88-89:

(M%) paber QB ATl 37 e U) (M) Ciste Uy Jla 285 U a'g
(yaitu) di hari harta dan anak-anak tidak berrguna lagi, kecuali orang-orang
yang menghadap Allah dengan hati yang bersih.

Ayat di atas sejalan dengan sabda Rasiilullah saw. dalam /Aadis yang
diriwayatkan oleh Tabrant:

"V asllas ) g 0%y g ) st gasl) gal galaluaal MY gaS ) gua N BRI A
Sesungguhnya Allah swt. tidak akan melihat pada rupa, tubuh dan harta
kamu, tetapi Allah melihat pada hati dan perbuatan kamu. (H.R. 7abrani).

""" Abuddin Nata, Akhlak Tasawuf....h. 226.

®Musa Asy’ari, Manusia Pembentuk Kebudayaan...h. 25-27.

" Ahmad al-Hasyimi Bek, Mukhtar al-4hadits al-Nabawiyah (Mesir: Mathba’ah
Hijazi, 1948), cet. VI, h. 39.
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Untuk mengetahui ciri-ciri insan kamil sesuai dengan pengakuan para

ulama’adalah:

1. Berfungsi akalnya secara optimal.
Fungsi akal secara optimal dapat dijumpai pada pendapat kaum Mu 'tazilah.
Menurutnya manusia yang akalnya berfungsi secara optimal dapat
mengetahui bahwa segala perbuatan baik seperti adil, jujur, berakhlak
sesuai dengan esensinya dan merasa wajib melakukan semua itu walaupun
tidak diperintahkan oleh wahyu. Manusia yang berfungsi akalnya sudah
merasa wajib melakukan perbuatan yang baik. Manusia yang demikianlah
yang dapat mendekati tingkat insan kamil. Dengan demikian, insan kamil
adalah orang yang akalnya dapat mengenali perbuatan yang baik dan
perbuatan buruk karena hal itu telah terkandung pada esensi perbuatan
tersebut.”®

2. Berfungsi Intuisinya.
Insan kamil dapat juga dicirikan dengan berfungsinya intuisi yang ada
dalam dirinya. Intuisi ini dalam pandangan Ibn Sina disebut jiwa manusia
(rasional soul). Menurutnya, jika yang berpengaruh dalam diri manusia
adalah jiwa manusianya, maka orang itu hampir menyerupai malaikat dan
mendekati kesempurnaan.”

3. Mampu menciptakan budaya.
Sebagai bentuk pengamalan dari berbagai potensi yang terdapat pada
dirinya sebagai insan, manusia yang sempurna adalah manusia yang
mampu mendayagunakan seluruh potensi rohaniahnya secara optimal.
Menurut Ibn Khaldun manusia adalah makhluk berpikir. Sifat-sifat
semacam ini tidak dimiliki oleh makhluk lainnya. Lewat kemampuan

berpikirnya itu, manusia tidak hanya membuat kehidupannya, tetapi juga

" Azyumardi Azra, Antara Kebebasan dan Keterpaksaan Manusia: Pemikiran
Islam tentang Perbuatan Manusia, dalam Dawam Rahardjo (ed), Insan Kamil Konsepsi
Manusia Menurut Islam (Jakarta: Grafiti Pers, 1987), cet. I, h. 43.

8l1gbal Abdur Rauf Saimima, Sekitar Filsafat Jiwa dan Manusia dari Ibn Sina,
dalam Dawam Rahardjo (ed) Insan Kamil Konsepsi Manusia Menurut Islam (Jakarta: Grafiti
Pers, 1987), cet. I, h. 65. Lihat Harun Nasution, Falsafah dan Mistisisme dalam Islam
(Jakarta: Bulan Bintang, 1983).
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menaruh perhatian terhadap berbagai cara guna memperoleh makna hidup.
Proses-proses semacam ini melahirkan peradaban.’®® Tetapi dalam kaca
mata Ibn Khaldun kelengkapan serta kesempurnaan manusia tidaklah lahir
dengan begitu saja, melainkan melalui suatu proses tertentu. Proses tersebut
dewasa ini dikenal dengan evolusi.”®

4. Menghiasi diri dengan Sifat-sifat Ketuhanan.
Manusia yang ideal itulah yang disebut insan kamil, yaitu manusia yang
dengan sifat-sifat ketuhanan yang ada pada dirinya dapat mengendalikan
sifat-sifat rendah yang lain. ®* Sebagai khalifah Allah di bumi ia
melaksanakan amanat Tuhan dengan melaksanakan perintah-Nya.

5.Insan kamil juga adalah manusia yang berakhlak mulia. Ali Syari’ati
mengatakan bahwa manusia yang sempurna memiliki tiga aspek, yakni
aspek kebanaran, kebajikan dan keindahan. la memiliki pengetahuan, etika
dan seni. Semua ini dapat dicapai dengan kesadaran, kemerdekaan dan
kreativitas. Manusia yang ideal (sempurna) adalah manusia yang memiliki
otak yang briliyan sekaligus memiliki kelembutan hati. /nsan kamil dengan
kemampuan otaknya mampu menciptakan peradaban yang tinggi dengan
kemajuan ilmu pengetahuan dan teknologi, juga memiliki kedalaman
perasaan terhadap segala sesuatu yang menyebabkan penderitaan,
kemiskinan, kebodohan dan kelemahan.”®

6. Berjiwa seimbang.
Menurut Nashr, yang dikutip Komaruddin Hidayat, bahwa manusia modern
sekarang ini tidak jauh meleset dari pandangan Darwin. Bahwa hakikat
manusia terletak pada aspek kedalamannya, yang bersifat permanen,

immortal yang Kkini telah bereksistensi sebagai bagian dari perjalanan

"2 Formulasi di atas diambil secara bebas dari M. Sastrapartedja, Culture and
Religion, h. 25.

"8Fachry Ali, Realitas Manusia: Pandangan Sosiologis Ibn Khaldun, dalam Dawam
Rahardjo (ed.), Insan Kamil Konsepsi Manusia Menurut Islam (Jakarta: Grafiti Pers, 1987),
cet. 11, h. 149,

" Hadimulyo, Manusia dalam Perspektif Humanisme Agama: Pandangan Ali
Syari’ati, dalam Dawam Rahardjo (ed.), Insan Kamil Konsepsi Manusia Menurut Islam
(Jakarta: Grafiti Pers, 1987), cet. I, h. 175-176.

"®bid., h. 176.
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hidupnya yang teramat panjang. Tetapi disayangkan, kebanyakan dari
mereka lupa akan immortalitas dirinya yang hakiki. Manusia modern
mengabaikan kebutuhannya yang paling mendasar, yang bersifat rahiyah,
sehingga mereka tidak akan mendapatkan ketenteraman batin, yang berarti
tidak hanya keseimbangan diri, terlebih lagi bila tekanannya pada
kebutuhan materi kian meningkat, maka keseimbangan akan semakin
rusak.’®®

Dalam perspektif tasawiif, manusia diciptakan Tuhan dari “rizh-Nya”.
Sebagaimana Allah swt. berfirman dalam Q.S. al-Hijr/15: 29:

il A1) 38 2 5 (n b ATy A 18

Maka apabila Aku telah menyempurnakan kejadiannya, dan telah
meniupkan ke dalamnya rizh (Ku), maka tunduklah kamu kepadanya dengan
bersijid.

Manusia menurut para safi (khususnya yang telah mencapai ittihad)
terdiri dari dua unsur: ‘unsur’ Ketuhanan (/ahit) dan ‘unsur’ kemanusiaan
(nasut). Konsekwensinya, Tuhan juga dipahami sebagai memiliki dua hal itu
yaitu ‘unsur’ Ketuhanan (lahir) dan kemanusiaan (nasiit).”®

Karena adanya pertautan ini, maka manusia, jika berusaha
sungguh-sungguh, akan dapat mendekat, bahkan ‘bersatu’ dengan Tuhan.
Dalam upaya pendekatan diri kepada Tuhan, manusia harus mengurangi,
bahkan diupayakan untuk menekan sekecil-kecilnya pengaruh jasmaniah
dan mengembangkan rohaniahnya. Sebab dalam pemahaman ini, jika
jasmaniahnya disuburkan, maka rohaniah akan tumpul. Sebaliknya jika
dominasi jasmaniah ditekan, maka rohaniah manusia akan berkembang,
dan dengan mudah dapat mendekati penciptanya dan memancarkan
sikap-sikap positif dan terpuji.”®

Namun, seringkali dalam penekanan jasmaniah itu, mereka seakan

anti material, sehingga untuk abad modern dipandang terlalu musykil untuk

%K omaruddin Hidayat, Upaya Pembebasan Manusia: Tinjauan Sufistik Terhadap
Manusia Modern Menurut Hossein Nashr, Dawam Rahardjo (ed.), Insan Kamil Konsepsi
Manusia Menurut Islam (Jakarta: Grafiti Pers, 1987), cet. I, h. 192,

"87Syahrin Harahap, Islam: Konsep dan Implementasi Pemberdayaan (Yogyakarta:
PT. Tiara Wacana, 1999), cet. I, h. 6. Lihat Harun Nasution, Falsafah dan Mistisisme dalam
Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 1983).

"®bid.
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dibumikan dalam kehidupan. Tetapi seorang muslim modern seakan
menemukan kembali metode pendekatan kepada Allah dalam konteks
modern dengan munculnya visi tasawaf baru (neo sufisme) yang
mengembangkan rohaniah manusia tanpa mengurangi aktivitasnya untuk
mencapal  prestasi-prestasi material. Neo sufisme tampaknya ingin
membangun keseimbangan dengan menjadikan rohaniah sebagai panduan
bagi keinginan jasmaniah dalam kehidupannya. Landasannya memang jelas,
karena Alquran menempatkan kaum beriman sebagai manusia wasatiyyah,
manusia yang seimbang.’®®

Seorang pemikir modern, Alex Inkeles pernah merumuskan
karakteristik manusia modern sebagai berikut:

Kecenderungan menerima gagasan baru, kesediaan buat menyatakan
pendapat, kepekaan pada waktu, dan lebih mementingkan waktu kini dan
mendatang ketimbang waktu yang telah lampau, rasa ketepatan waktu
yang lebih baik, keprihatinan yang lebih besar untuk merencanakan
organisasi dan efisiensi, kecenderungan memandang dunia sebagai suatu
yang bisa dihitung, menghargai kekuatan ilmu dan teknologi, dan
keyakinan pada keadilan yang bisa diratakan.’

Selanjutnya Talcott Parson dengan teori Pattern Variables
mengemukakan paling tidak ada tiga lagi yang dapat dijadikan pertimbangan
untuk melengkapi pendapat Inkeles, yaitu sikap meninggalkan kesenangan
jangka pendek untuk mencapai tujuan-tujuan jangka panjang, meninggalkan
sikap partikularisme menuju sikap universalisme. Jadi sangat menjunjung
tinggi bakat dan kemampuan, dan memberikan penghargaan atas prestasi

(echievement), bukan prestise.”®* Karenanya, dapat dikatakan bahwa umat

"persoalan keseimbangan memang sangat serius dibicarakan dalam Alquran. Sebab
di samping ajakan kitab suci ini untuk diterapkan oleh manusia, juga diterapkan dalam
alokasi penggunaan kata-katanya. Kita lihat misalnya kata al-maut (mati) disebut dalam
jumlah yang sama dengan al-fhayat (hidup) yaitu 145 kali, kata al-dunya dan al-akhirah
disebutkan dalam jumlah yang sama yaitu 115 kali; kata al-malaikah dan al-syaithan 88 Kali;
kata syukur dan mushibah 85 kali, dan kata zakar dengan barakah 32 kali. Jadi penegakan
keseimbangan itu lebih dahulu diterapkan oleh Alquran pada dirinya. Lihat Syahrin Harahap,
Islam: Konsep...h. 7.

"O\Weiner, Myron, Modernisasi, Dinamika Pertumbuhan (Yogyakarta: Gajah Mada
University Press, 1980), h. xii. Lihat Syahrin Harahap, Isiam: Konsep...h. 12..

"Guy Wocher, Talcott Parsons and Amarican Sociology (New York: t.t.p, 1975),
h. 38-39.
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Islam sebagai umat yang terbaik untuk segenap manusia, dapat mewuwjid
sebagai manusia modern yang senantiasa konsisten dan konsekuen dan
berpegang teguh kepada kitab suci Alquran, sebab Alquran selalu
menghimbau dan memotivasi umat manusia agar senantiasa dinamis dan
selalu meningkatkan kualitas hidupnya.

Kajian manusia secara rinci tidak ditemukan dalam syair-syair
Hamzah Fansuri, sebab pembahasannya banyak diarahkan kepada ajaran
wujiidiyah martabat lima dan cara mencapai makrifat, namun manakala
dianalisis karya-karyanya, termasuk Syarab al-‘Asyiqi, dan Asraru’l ‘Arifin
maupun Al-Muntahi masih tersirat ide-ide tentang konsep manusia yang
dikenal dengan insan kamil. Sama halnya dengan konsepsi manusia menurut
Ibn Arabi, ajaran tentang manusia menurut Hamzah Fansuri tidak dapat
dipisahkan dari ajaran tentang Tuhan dan Penciptaan. Wujiid manusia tidak
bisa lepas dari wujud Tuhan. Maksudnya adalah manusia sempurna atau
insan kamil. Menurut Hamzah Fansuri, insan kamil adalah mereka yang
mencapai peringkat makrifat, sehingga terhimpun pada dirinya kemuliaan
(sifat jalal) dan keindahan (sifat jamal) seperti tampak jelas kepada Nabi
Muhammad saw. yang baginya sangat tepat kalau dinyatakan sebagai
penutup para Nabi. Sebagaimana yang dinyatakannya bahwa “adapun sifat
Allah swt., Kamal. Di bawah (ini) Jalal (dan) Jamal, karena kenyataan
semesta ‘alam ini di bawah Jalal dan Jamal”."*

Bahwa ‘alam ini merupakan pengejawantahan eksistensi Tuhan, baik
asma’, sifat, af’al maupun atribut lainnya. Secara ontologis, karena
seluruh ciptaan (makhluk) berasal dari emanasi (al-Faidh)-Nya, maka
wujiid ‘alam semesta ini juga merupakan wujiid-Nya, meski bukan wujid
hakiki, melainkan wujid nisbi. Begitu juga manusia, sejak proses
penciptaannya yang pertama kali telah memiliki sifat asli (isti 'dad ashli)
atau primordial sebagai makhluk teomorfis. Sifat aslZ ini mempunyai
potensi untuk menerima penampakan semua nama Tuhan, didasarkan

pada #ad®, “Allah telah menciptakan Adam menurut bentuknya”.”*®

2 Abdul Hadi, W.M, Hamzah Fansuri: Risalah Tasawuf dan Puisi-Puisinya
(Bandung: Mizan, 1995), cet. I, h. 93.

L ihat Bukhari, Sahrh, Kitab al-Isti’zan (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyat, 1412
H/1992 M), Juz VIII, h. 163. Ibn Hanbal, Musnad (Beirut; Dar al-Ma’rifat, t.t.), Juz II, h.
344,
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Adam yang dimaksudkan bukanlah Adam historis, sebagai bapak
manusia, melainkan manusia dalam arti universal atau hakikat manusia.

Manusia diciptakan “menurut bentuk Tuhan”, berarti manusia
diciptakan “menurut bentuk semua nama-Nya yang lain”. Dengan arti
kata bahwa nama dan sifat Tuhan yang manapun dapat muncul dan
tampak pada manusia. Konsekwensi ontologis dari sifat teomorfis
manusia, yang mencakup semua nama //ahi, yang menampakkan diri-
Nya pada ‘alam sebagai keseluruhannya, adalah bahwa ia mencakup
semua realitas ‘a@lam. Karena itu manusia oleh Ibn ‘Arabi disebut
“miniatur ‘alam” (mukhtashar al-‘alam) atau ‘alam kecil” atau
“mikrokosmos” (al-‘alam saghir). Sedangkan jagad raya disebut ‘alam
besar” atau “makrokosmos” (al- ‘alam al-kabir).”**

Berkaitan dengan konteks di atas, bagi Hamzah Fansuri, meskipun

‘alam manusia itu kecil (al-‘@lam Saghir/mikrokosmos), namun pada
hakikatnya meliputi ‘a@lam besar (al-‘alam al-Kabir/ makrokosmos),
sebagaimana dijelaskan: ““ ‘alam insan sungguhpun saghir, hakikatnya muhiz
akan ‘alam kabir, ialah barzakh akan sekalian ibarat, sebab inilah fahim akan
sekalian isyarat, seperti air barzakh ombak dan laut”.*

Kata barzakh dalam kutipan di atas, secara etimologis berarti “tanah
genteng”, simbol keadaan perantara atau suatu prinsip perantara.796 Menurut
Husaini, karena manusia memiliki dua aspek, Ketuhanan (lahar) dan
keduniaan (nasit), dia adalah suatu pembatas, perantara, antara Tuhan dan
dunia, seperti batas antara terang dan gelap.’’

A.E. Afifi mengungkapkan bahwa manusia sempurna sebagai tahapan
antara (barzakh), bukan dalam pengertian suatu “wujiid” (entity) di antara
Tuhan dan ‘alam yang kudus dan manusia, melainkan dalam pengertian

menjadi satu-satunya makhluk yang menyatukan dan memanifestasikan

"*Kautsar Azhari Noer, Ibn ‘Arabi: Wahdat al-Wujiid dalam Perdebatan (Jakarta:
Paramadina, 1985), h. 129.

"Harun Hadiwijaya, Kebatinan Islam Abad 16 (Jakarta: BPK. Gunung Mulia,
1985), h. 79 dan 40.

"6 al-Barzakh: The isthmus; symbol of an intermediate state or of a mediating,
principle. Lihat Titus Burckhardt, A Introduction to Sufi Doctrine, Trans. D.M. Matheson
(Lahore: Sh. Muhammad Ashraf, 1973), h. 143.

s A L. Husaini, The Pantheistic Monism...h. 100.
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keadaannya secara sempurna.’®® Kesempurnaan manusia terletak pada apa
yang disebut “perpaduan”, ‘“cakupan’/comprehensiveness yakni bahwa
manusia memadukan antara mencakup dalam dirinya semua nama dan sifat
Tuhan, dan semua realitas ‘a@lam. Akan tetapi “perpaduan” pada diri manusia
di sini, berarti pula perpaduan sifat-sifat Tuhan yang berlawanan, yang
termanifestasi pada dirinya dan pada ‘alam.

Dalam Fushush al-Hikam Tbn ‘Arabi berkata: “la adalah manusia
yang Baru, yang azali, ia adalah bentuk yang kekal, yang abadi, dan kata
(Kalam/logos) yang memisahkan dan memadukan”. "*° Secara fisikal,
manusia adalah baru (Aad&), dan dari aspek teomorfisnya atau aspek
ilahiyahnya, ia adalah azali (azally). Sedangkan pengertian kata memisahkan
(al-kalimat al-fashilat), adalah manusia berdiri sebagai batas pemisah atau
pembeda antara Tuhan dan ‘@lam. Oleh karena itu, manusia kadang disebut
barzakh yang berarti perantara antara Tuhan dan ‘@lam. Manusia sempurna,
selain sebagai pemisah, ia juga berfungsi memadukan (al-kalimat al-jamaat)
antara semua nama Tuhan, sifat Tuhan dan sifat-sifat kemakhlukan.

Ibn ‘Arabi mengungkapkan:

Allah memadukan kedua tangan-Nya untuk (penciptaan) Adam
semata-mata sebagai kehormatan baginya. Karena alasan ini, Dia berkata
kepada Iblis “apa yang mencegahmu melakukan sijiid kepada apa yang
Aku ciptakan dengan kedua tangan-Ku? (Q.S. Sad/38: 115). Apa yang
mencegahnya adalah fakta sesungguhnya bahwa Adam menyatukan dia
bentuk ‘alam dan bentuk al-AHaqgq:dan keduanya adalah dua tangan al-
Haqq.800

“Kedua tangan” yang dimaksud di sini, menurut Kautsan, adalah
nama-nama Tuhan yang berlawanan dan dapat ditafsirkan sebagai “nama-

nama aktif” (al-asma’ al-fi’liyyat). “nama-nama aktif” saling berlawanan,

"8AE. Afifi, A Mystical Philosophy of Muhy al-Din Ibn ‘Adrabi, Trans. Syahrur
Nawi (Jakarta: Gaya Media Pratama, 1989), h. 119.
 Aalal)ALlaldl) Aalsl] s aiadlale i) g 0 SYICaat cludy) g2
Ibn ‘Arabi, Fusus al- Hikam, (ed), Abu al-‘Ala al-‘Afifi (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Arabi, 1980), h. 54.
$alaf s amcdlalalin ) dlaiuale sl 1 3¢d Ly i cma sl aanled
v Badlalar g BAINE ) gua gallalld ) gua (1) puall Gardaan s V)
Ibid., h. 55.
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seperti Yang Maha Indah (al-Jamd) dan Yang Maha Agung (al-Jald), Yang
Maha Halus (al-Lath#f) dan Yang Maha Penindas (al-Qahhar), Yang
Memberi Manfaat (al-Nafi”) dan yang mendatangkan bahaya (al-Dharr).
Demikian pula “nama-nama reseptif” sendiri yang saling berlawanan, seperti
Yang Maha Ramah (al-An&) dan Yang Pemalu (al-Ha’i), yang Penuh
Harapan (al-Raji”) dan Penakut (al-Kha'’#). Yang Mengambil Keuntungan
(al-Muntaf’) dan Yang Menerima Bahaya (al-Mutagharrir).%*

Berkaitan dengan asumsi di atas, Hamzah Fansuri menulis dalam
Asrar al-Arifin: Lagi firman Allah: Khalagtu bidayya, Kujadikan dengan
kedua tangan-Ku. Kedua tangan itu yakni, Qudrat dan /radat juga, tiada
seperti tangan makhluk. Pada suatu ibarat, kedua tangan itu yakni jamal dan
jalal; Jamal misalnya tangan kanan, Jalal misalnya tangan kiri. Sekalian yang
baik menjadi dari pada yang kanan, sekalian yang jahat menjadi daripada

yang kiri.2"

Menurut Shadruddin, manusia adalah penampakan dari seluruh
nama I/ahi yang memiliki dua dimensi, yaitu al-Jalal dan al-Jamal.®®
Menurut Ibn ‘Arabi, Allah Ta’ala telah menciptakan semua makhluk, selain
manusia, dengan satu ‘tangan’.*®* “Tangan’ di sini berarti simbol materi salah
satu dari kedua sifat Tuhan, yaitu al-Jalal dan al-Jamal.®® Sedangkan, Tuhan
menciptakan manusia dengan kedua ‘tangan’-Nya, yaitu al-ja/al dan al-
Jamal. Manusia dikontruk dengan kedua sifat tersebut. Sementara makhluk
selain manusia hanya dikonstruk dengan salah satu dari kedua sifat tersebut.
Sebagaimana diungkapkan Mulla Abdurrahman :

Ketahuilah, bahwa Yang Mahabenar memproklamirkan diri-Nya
sebagai entitas yang mengandung dimensi zahiri dan batini. Dia pun
menciptakan ‘alam menjadi dua ‘alam: ‘alam gaib dan ‘alam yang

80lautsar Azhari Noer, Ibn ‘Arabi...h. 129-130. Lihat Sahib Khaza Khan, Studies
in.. h.75.

802gyed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism of Hamzah Fansuri (Kuala
Lumpur: University of Malaya Press, 1970), h. 322-323.

803 Shadruddin Muhammad bin Ibrahim al-Syairazi, Asrar al-Ayat, diedit oleh
Muhammad Khawajawy (Iran: Dar al-Nasyr Habib, 1420 H), cet. I, h. 42.

804 Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Rih al-Qudiis fi Mundashahat al-Nafs, editor: Hamid
Thahir (Cairo: al-Hai’ah al-Mishriyah al-Ammabh li al-Kitab, 2006), cet. I, h. 362.

85Muhyiddin AbT Abdillah Ibn Arabi al-Hatimi, Rasa il Ibn al-‘Arabiy (Damaskus:
Dar al-Mada li al-Tsagafah wa al-Nasyr, 2001), jilid I, cet. I, h. 22.
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tampak, agar kita mengetahui dimensi batini dengan kegaiban kita, dan
mengetahui dimensi zahiri dengan penampakan kita. Dia bersifat
pemurah dan pemarah. Dia menciptakan ‘a@lam (makhluk) yang memiliki
rasa takut dan harap. Kita takut murka-Nya, dan kita berharap righa-Nya.
Dia menggambarkan Diri-Nya sebagai entitas yang bersifat elok (al-
Jamil) dan sekaligus perkasa (al-Jalal)...Kedua sifat itu dilambangkan
dengan ‘kedua tangan’ yang telah membentuk manusia sempurna.
Karena manusia sempurna adalah figur yang merengkuh seluruh
keniscayaan dan partikel ‘a@lam semesta.®®

Oleh sebab itu, manusia adalah maujiid yang paling sempurna, karena
“Allah menciptakan Adam dengan bentuk-Nya, atau dengan bentuk al-
RahAman (Yang Maha Pengasih)”. Manusia adalah korpus yang meringkas ke-
Mahaagungan Ilahi. Manusia adalah sebentuk manifestasi Tuhan. Karena itu,
maka “manusia besar” dipresentasikan dengan ‘alam semesta (kosmos) yang
tak lain hanyalah bentuk lahir bagi manusia atau bahwa ‘alam semesta adalah
penampakan manusia. Dengan demikian, manusia adalah korpus dari dua
bentuk, yaitu Tuhan dan ‘@lam semesta.

Manusia adalah makhluk yang memiliki Kkkarakteristik yang
kontradiktif, yaitu al-Jalal dan al-Jamal, keduanya adalah bahan dasar
manusia. Artinya, kontradiksi tersebut bisa mencuat kepermukaan ketika
manusia didominasi oleh salah satu dari kedua karakteristik itu. Namun bila
keduanya disikapi secara berimbang dan difungsikan secara proporsional
dalam tindakan-tindakan yang harmoni, maka akan tercapai apa yang disebut
al-Kamil (kesempurnaan). Seperti halnya Tuhan yang memiliki sifat al-Jalal
dan al-Jamal, yang serentak diejawantahkan secara berimbang dalam
tindakan dan kebijakan untuk mengatur segenap makhluk-Nya, karena itu
kedua karakteristik yang kontradiktif tersebut menjadi karakteristik yang
sempurna. Manusia pun seharusnya meneladani moralitas Tuhan, seperti
menyeimbangkan kedua karakteristik tersebut sesuai dengan kapasitasnya
sebagai makhluk. “Takhallaqu bi akhlaqillah™ (berakhlak dengan akhlak

8% Mulla Abdurrahman bin Ahmad bin Muhammad Niruddin al-Jami, Syar/ al-
Jami ‘ald Fusus al- Hikam (Beirut: Dar al-Kutub al-1lmiyah, 2004), cet. I, h. 72-73.
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Allah). Karena “manusia adalah tingkat yang paling penting dan merupakan
penjelmaan yang paling penuh dan sempurna”.807

Gerakan harmonisasi antara al-jalal dan al-jamal yang dilakukan oleh
para sufi laksana menikahkan kedua pengantin, yang satu maskulin dan lain
feminim. Hari pernikahan itu terasa melankolis dan romantis. Angin
berhembus semilir, langit cerah membiru, matahari tersenyum, seakan
semuanya memberi isyarat restu. Kuntum tebarkan aroma. Suasana begitu
puitis. Restu di langit dan restu di bumi. Al-jalal dan al-jamal manunggal,
usung keharmonisan. Cerita peradaban manusia berlangsung. Kehendak Zat
Wajib Ada mewujiid, cukup dengan “Kun”. Malaikat langit kepakkan sayap
kasih, mendendangkan tarian mistis, dan melingkari entitas sakral. Pusara
hidup, raih kebahagiaan, raih kesempurnaan (al-kamil).

Dalam memaknai kedua sikap ambivalensi itu, di saat manusia
berinteraksi dengan Tuhannya “bergelut dengan iman”, manusia bersikap
merasa takut (khawf) dan berharap (raja’). Manusia harus dengan “rasa
cemas-cemas dan berharap atau “rasa harap-harap cemas”. Jika manusia
hanya melihat Tuhan sebagai sosok yang memiliki sifat al-Jalal, maka ia
akan didominasi oleh rasa takut, karena di benaknya Tuhan adalah sosok
yang Mahakejam, Antagonis, Tega dan Tak Bersahabat. Manusia juga harus
melihat bahwa Tuhan memiliki sifat al-Jamal; sosok Yang Mahakasih,
Penyayang, Pemaaf, Pemurah, Lemah-lembut dan bersahabat, lantaran itulah
ia akan timbul harapan (raja’).

Demikian juga di dalam menghadapi realitas kehidupan dengan segala
problematikanya, hendaknya manusia harus menggunakan kedua sikap
harapan dan kecemasan yang seimbang. Jika harapan terlalu besar dan
dominan sehingga menghilangkan kecemasan, manusia cenderung egoistik,
ceroboh, tidak waspada, dan tidak terkontrol yang menyeret ke lubang

kenistaan dan penderitaan. sedangkan jika kecemasan yang mendominasi,

87 Ahmad Bangun Nasution dan Rayani Hanum Siregar, Akhlak Tasawuf:
Pengenalan, Pemahaman, dan Pengaplikasiannya Disertai Biografi dan Tokoh-Tokoh Siifi
(Jakarta: PT. Grafindo Persada, 2013), cet. I, h. 306.
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manusia akan stagnan, fatalistik, statis, dan tidak ada keberanian untuk
melangkah dan menjalankan segenap keinginan dan kehendak.

Jelas bahwa manusia sempurna memiliki kapasitas “perpaduan” atau
“percakupan” semua sifat dan nama Allah, termasuk sifat insaniyyah sendiri,
meskipun sifat-sifat tersebut saling bertentangan. Perpaduan pertentangan-
pertentangan ini, meminjam istilah Kautsar, disebut coincidentia oppositorum
(al-jam 'u bayn al-adhdad).2*®

Dalam Kkorelasinya dengan hAadis, “sesungguhnya Allah telah
menciptakan Adam menurut bentuk al-Rasman”, Hamzah Fansuri
menjelaskan: “Maka ditakhsishkan Allah swt. atas serupa RaAman itu, yaitu
tiada bercerai dengan nama Allah Ta’ala (yakni Rahman itulah wujid
semesta ‘Glam). Adapun suatu ibarat, Adam pun suatu ‘alam lagi; pada
syarT’at ‘alam saghir, pada hakikat ‘alam kaba”.2®

Konteks di atas, nampak jelas pandangan Hamzah Fansuri, bahwa
manusia sebagai ‘alam saghir (mikrokosmos), dapat menjadi representasi
‘alam kabir (makrokosmos), dan oleh karenanya ia menjadi barzhah,
perantara, penghubung antara Tuhan dengan segala penampakan (tajalli)-
Nya, sebagaimana halnya “air menjadi penghubung antara ombak dan laut”.

Nampaknya, konsep Hamzah Fansuri ini, kelanjutan ajaran yang telah
dikemukakan oleh Ibn ‘Arabi, yang dituliskan dalam Fuziz/at al-Makkiyyah:

Maka sesungguhnya nama-nama I/ahi itu adalah barzakh antara Kita
dan al-Musamma (Objek yang dinamai). Nama-nama itu mempunyai
penglihatan kepada-Nya, karena mereka adalah nama-nama-Nya, dan
nama-nama itu mempunyai penglihatan kepada kita, karena memberikan
kepada kita akibat-akibat yang berasal dari objek Yang Dinamai, maka
nama-nama itu membuat Objek Yang Dinamai diketahui dan membuat
kita diketahui.*'

Dengan demikian, jelaslah kedudukan manusia sebagai ‘alam saghir

(mikrokosmos) yang mencakup seluruh nama-nama-Nya, menjadi barzakh

898 autsar Azhari Noer, Ibn ‘Arabi...h. 129-130. Syed Muhammad Naguib Al-Attas,
The Mysticism...h. 269.
8095yed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 263.
(il Calinl) Hlailgd 5 Adlanllgs Spadal) plailgtianual iy glilud 5 g e
g a9 o acalldy gaudl] N Cpalih
Ibn ‘Arabi, Futihat... jilid 11, h. 203.
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antara Tuhan dan ‘alam antara dan al-Khalg, antara Yang Eka dan keanekaan.
Begitu pula, manusia sebagai representasi yang mencakup seluruh
makrokosmos, maka segala yang ada pada makrokosmos itu tentu juga
terdapat pada manusia. Dikatakan oleh Nicholson, “manusia sempurna
mencakup seluruh atribut Ketuhanan yang nampak”.811

Hamzah Fansuri mengungkapkan dalam Syarab al-Asyiqn:

Seperkara lagi, tatkala ia memandang di luar dirinya, barang
dilihatnya dirinya juga; barang dipandangnya dirinya juga dipandangnya,
karena kepada al- Haqigah ‘alam dengan dirinya esa juga, tiada dua, tiga.
Apabila ‘alam sekalian dengan dirinya esa, niscaya barang dilihatnya
dirinya juga dilihatnya. Seperti sabda Rasulullah (Sallallahu ‘alaihy wa
sallam); Raaitu rabbi bi ‘ainirabbi, yakni kulihat Tuhanku dengan mata
rahmat Tuhanku”.%*?

Kebersatuan wujiid manusia dengan selain dirinya, sebagaimana
kutipan di atas harus dipahami dalam konteks pengejewantahan tajalli Zat
Mutlak yang tersebar di ‘alam semesta. Kesemuanya ini pada hakikatnya
telah tercakup dalam diri manusia. Oleh karena itu, dikatakan manusia adalah
bayang-bayang Realitas Mutlak.

Selanjutnya Hamzah Fansuri mengemukakan bahwa: “adapun rupamu
itu rupa bayang-bayang jua, dan namamu itu gelar-gelaran jua. Daripada
ghaflatmu, kau sangka engkau bernama dan berupa. 44l Sulik yang bernama
itu bukan namamu, yang berupa bukan rupamu. Seyogya dipandang Yang
Empunya Rupa dan Yang Empunya Nama supaya terbuang namamu dan
rupamu.®®®

Dalam kutipan di atas, Hamzah Fansuri menyebut manusia sebagai
barang-barang yang tiada memiliki wujiid sesungguhnya, karena pemilik
wujiid yang hakiki hanyalah Yang Empunya Rupa dan Yang Empunya Nama,
yaitu Tuhan. Hamzah Fansuri selanjutnya mempertegas dalam Muntahi:

Adapun dirinya itu, sungguhpun beroleh nama dan rupa jua,
hakikatnya rupanya dan namanya tiada. Seperti bayang-bayang dalam
cermin, rupanya dan namanya ada haquqgatnya tiada, seperti sabda Nabi

81'R.A. Nicholson, Studies in Islamic...h. 83.
8125yed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism of Hamzah Fansuri (Kuala
Lumpur: University of Malaya Press, 1970), h. 309.
31bid., h. 282.
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(Sallallahu ‘alayhi wa sallam):. al-mu’minu mir’atu’l--mu 'min, yakni,
orang mukmin itu cermin sesamanya muslim. Artinya yakni nama Allah
Mu’min, maka hamba-Nya yang khash pun namanya mu ‘min.***

Menurut Ibn ‘Arabi, maupun Hamzah Fansuri, setiap yang wujiid atau
‘alam merupakan cermin bagi Allah, sedangkan ‘alam mempunyai banyak
bentuk yang jumlahnya tidak terbatas. Karena itu dapat dikatakan, bagi Tuhan
banyak cermin yang jumlahnya tidak terbatas pula. Ibarat seorang berdiri di
depan banyak cermin yang ada di sekelilingnya. Tuhan adalah Esa, namun
bentuk dan gambar-Nya banyak. Kejelasan gambar pada suatu cermin
tergantung kepada kualitas kebeningan cermin itu. Semakin bening atau
bersih suatu cermin, semakin jelas atau sempurna gambar yang
dipantulkannya. Cermin paling sempurna bagi Tuhan adalah Manusia
Sempurna (al-Insan al-Kamil), karena itu, memantulkan semua nama dan
sifat Tuhan, sementara makhluk lain memantulkan hanya sebahagian nama
dan sifat itu. Al-Taftazani mengatakan “kemunculan Manusia Sempurna,
menurut Ibn ‘Arabi, adalah esensi kecemerlangan cermin ‘alam”2®

Manusia Sempurna (al-Insan al-Kamil) adalah Manusia Sempurna
pada level kosmos atau universal. Pada level lain, al-/nsan al-Kamil sebagali
individu, ternyata tidak semua manusia mampu menyandang gelar ini. Dalam
konteks ini, Ibn ‘Arabi menunjukkan perbedaan antara Manusia Sempurna
(al-Insan al-Kamil) dengan manusia binatang (al-/nsan al- Hayawan). Dari
separasi jenis ini, ia ingin menegaskan bahwa tidak semua orang menjadi
Manusia Sempurna, melainkan hanya orang-orang tertentu saja yang mampu
meraihnya, yaitu para Nabi dan Wali Allah. Yang disebut terakhir ini oleh
Izutsu disebut “The Perfect Man as Individual”.®*°
Dalam Fusus al-Hikam, Ibn ‘Arabi memandang, bahwa Manusia

Sempurna diidentikkan dengan “hamba Tuhan” ( ‘abd rabb), yakni manusia

#1bid., h. 331.
plladiB) e ancie ¢ 8 Cnlaie b g AlIJalsligudy) gk
Al-Taftazani, Ibn Sab’in wa Falsafat al-Sifiyyat (Beirut: Dar al-Kitab al-Lubnany,
t.t), h. 203.
818yraian selanjutnya, lihat: T. Izutsu, Sufisme and Taoisme... h. 247-261. Kautsar
Azhari Noer, Ibn ‘Arabi... h. 126.
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yang jiwa dan kalbunya suci, bebas dari hawa nafsu dan ikatan badaniyah,
dan menyikap realitas-realitas segala sesuatu. Ini disebut golongan ‘arifin
(gnostik). Manusia jenis ini berada dalam keadaan “formasi ukhrawi” (al-
nasy’at al-ukhrawiyyat). Meskipun secara lahiriyah tampak dalam keadaan
“formasi duniawi (al-nasy ‘at al-dunyawiyat). Dia akan mengetahui Allah dari
segi tajall~Nya kepadanya, bukan dari segi nalar rasionalnya. Bahkan
mengetahui Allah dengan penyikapan intuisi (kasyf) dan rasa (dzauq), bukan
dengan akal (‘agl). Namun ini bukan berarti Ibn ‘Arabl mengabaikan peran
akal-melainkan menempatkannya pada wilayah kekuasaannya.817 “Tidaklah
manusia kecuali ia adalah citra Tuhan”

Pandangan tentang manusia menurut Ibn ‘Arabi telah mengilhami
Ayatullah Khumaini. Pemikirannya tentang manusia berlandaskan pada
penalaran gnostik dan sufistik. Dalam pandangannya, tidak ada pemahaman
dualistik yang sakral (al-mugaddas) dan yang profan (al-i@a muqaddas).
Segala sesuatu yang hidup di ‘@lam semesta adalah manifestasi dari nama-
nama Allah. Lebih-lebih manusia sebagai khalifah Allah yang secara khusus
bertugas mengejawantahkan makna nama-nama-Nya di muka bumi. la adalah
“salah satu rahasia dari rahasia-rahasia //ahiyah”. la adalah rahasia di dalam
rahasia, sebagaimana yang telah disenyalir di dalam Alquran. Manusia adalah
awal dan akhir dalam rotasi atau perputaran gerak substansi ‘alam semesta.®*®

Orang-orang ‘Arifin akan mengetahui Tuhan melalui penyikapan
intuitif, kesaksian dan rasa. la melihat Tuhan dalam fokus penampakan-Nya
dan mengetahui-Nya dalam segala bentuk, sehingga apapun yang
dipandangnya adalah serba Tuhan. Sesuai pernyataan Alquran: “Maka
kemana pun kamu menghadap, di situ adalah wajah Allah (Q.S.al-
Bagarah/2/115). ®° Manusia seperti ini adalah gnostik, atau manusia

sempurna yang galbunya menerima tajall7al- Haqq dan mengalami perubahan

81"Muhyiddin Ibn ‘ Arabi, Fusus al- Hikam...jilid 1, h. 186.
818\ fuhyiddin Ibn ‘Arabi, Rith al-Qudiis... h. 118,
89 mam Khumaini, Tafsir Sirah al-Hamid (Teheran: Dar Nasyr Turats al-lmam al-
Khumaini, 1996), cet. Il, h. 102-103.
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setiap saat sesuai dengan perubahan bentuk tajall7 al-Haqq kepadanya.®*
Dalam hal ini, Hamzah Fansuri mengakui, bahwa golongan ‘arifin (gnostik)
inilah sesungguhnya yang mampu mencapai taraf kesempurnaan, mampu
menjadi insan kamil, yang menurutnya disebut dengan tamam (sempurna).

Jika dipalu orang atau dipermaki orang af’al Allah yang dilihatnya,
tiada af”al orang lain dilihatnya; niscaya dirinya, barang dijabatnya dirinya
juga dijabatnya, karena firman Allah Ta’ala: Fa ainama tuwallii fatsamma
wajh Allah”, yakni: Barang kemana kamu hadapkan muka kamu di sana ada
Allah. Karena itu, maka kata ahl al- Haq&ah sekalian makhluk diri kita juga...
sekalian sama padanya. Barangsiapa mendapat makna ainamda tuwalli
fatsamma wajh Allah tamam. Niscaya barang dipandangnya wajah Allah juga
dilihatnya.??

Orang-orang ‘arifin (gnostik) menurut Ibn ‘Arabi disebut “hamba
Tuhan” (‘Abd al-Rabb), oleh Hamzah Fansuri dipertegas menjadi “hamba
Allah (‘Abd Allah). Dinyatakan dalam sya’irnya, bahwa seorang hamba yang
sesungguhnya, bukanlah mereka yang hanya menyembah Allah semata tanpa
“menyatukan” diri dengan Yang Disembah, dan menyadari ‘“kehadiran”
Tuhan dalam dirinya. “Ayat ini dibawa Rasiil Allah yakni: faaynama tuwallii
fatsamma wajh Allah/ jika engkau sampai bernama ‘Abd Allah ditakhsiskan
manzil menyembah Allah” 22

Adapun kebalikan dari manusia sempurna adalah manusia binatang
(al-insan al-hayawan) yang oleh Ibn ‘Arabi diidentikkan dengan “hamba
nalar” (‘aba nazhar). Dimaksudkan adalah orang yang terikat kepada badan
dan hawa nafsunya, tidak mengetahui realitas-realitas segala sesuatu dan
hijab tebal antara hamba dan Rabbnya. Manusia kategori ini berada dalam
“formasi duniawi” (al-nasy ‘at al-dunyawiyyah). la mengetahui Tuhan dengan
nalar pikiran, dengan akal. Dengan demikian, ia telah mereduksi Tuhan

menjadi sesuatu yang rasional belaka.

821Syed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 130.

822 Drewes & Brakel, The Poem of Hamzah Fansuri (Doordrecht-
Holland/Ommonsor, USA: Foris Publication/KITLV, 1986), h. 62.

823Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Fusus al- Hikam...jilid 1, h. 186.
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Ahlu’l  Suluk berkata, bahwa mengenal Allah itu fardu dan
menyembah Allah itu pun fardu sekadar kuasa kita. Jangan tagsir dan jangan
mencari kebesaran dirinya dan harta banyak-lebih daripada quwwat pagi dan
petang-dan jangan masyghulkan anak-isteri dan jangan makan tidur seperti
binatang, karena manusia terlalu mulia pada Allah 7a’ala; barang siapa tidak
bermakrifat dan beribadat, orang itulah nagis hukumnya.®** Hal ini dapat

dilihat dari syairnya:

Aho segala kita yang menyembah hawa

Kerjamu terlalu ghawa’ tempat gaf gawsayn aw adna’

Akan tamsil jua kepada Uli al-bab barang siapa fana’ dari sekalian
hijab

Beroleh Tuhan tiada dengan Aijab.®

Pada syair didaktis di atas, Hamzah Fansuri mengingatkan kepada
orang-orang yang terlalu memperturutkan hawa nafsunya, bahwa perbuatan
semacam itu sangat keliru (ghawa). Mereka tidak menyadari, bahwa Tuhan
selalu mengawasi gerak-geriknya, karena dekatnya Tuhan itu seperti “dua
ujung busur panah bahkan lebih dekat lagi (gabb gawsayn aw adna).**® Yakni
dalam diri manusia sendiri. Kedekatan Tuhan dengan manusia itu adalah
suatu misteri sesuatu yang menakjubkan (‘wjub), yang tidak dapat
dirasionalkan. Ini merupakan salah satu tantangan dan contoh bagi kaum
rasionalis yang menggunakan akal pikiran dan ahli pikir (ulul al-bab) di
dalam pengetahuan tentang Tuhan.

Dengan demikian, seseorang akan memperoleh derajat manusia
sempurna (al-insan al-kamil), karena telah mampu menyatukan dirinya
dengan Tuhan. Selanjutnya Hamzah Fansuri menambahkan:

Dengarlah olehmu hai orang kamil
Jangan menuntut ilmu yang batil
Tiada bermanfaat kata yang jahd

8245yed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 130.
8251bid., h. 110.
52%bid.
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Ana al-Hagqq, Mansur inilah wash.%’

Maabubmu itu tiada berka il

Pada aynama tuwallii jangan kau ghafil
Fatsamma wajh Allah sempurna washil
Inilah jalan orang yang kamil.®?®

Pada dasarnya setiap manusia memiliki potensi untuk menjadi al-
insan al-kamil. Namun untuk mencapai ke arah itu sangat sulit dan banyak
tantangan dan rintangan, namun tidak musta/il manusia meraihnya. Menurut
Ibn ‘Arabi, untuk mencapai derajat al-insan al-kamil, harus melalui suatu
cara yang disebut al-Takhalliigu biakhldaq Allah (berakhlak dengan akhlak
Allah). Yang dimaksud dengan term ini adalah: “menafikan sifat-sifat kita
sendiri dan menegaskan sifat- sifat Allah yang telah ada pada diri kita,
meskipun dalam bentuk potensial”.

Dalam konteks wahdat al-Wujiid, takhalliig berarti menafikan wujiid
kita dan menegaskan wujiid Allah, karena kita dan segala sesuatu selain Allah
tidak mempunyai wujid, kecuali dalam arti kias (majaz) dan wujiid yang
sesungguhnya (faqyi) hanya Allah.®*® Takhallig yang paling sempurna
adalah seperti yang disebutkan Nabi Muhammad saw. sehingga hal ini
diabadikan Allah swt. dalam Alquran: “Dan sesungguhnya kamu benar-benar
berbudi pekerti (berakhlak) yang agung.®® Juga dalam Aadis disebutkan:
“Aku diutus hanyalah untuk menyempurnakan akhlak manusia”. Oleh karena
itu, menurut paham al-insan al-kamil, Nabi Muhammad saw. adalah
perwujiidan manusia sempurna yang paling sempurna.

Bagi Hamzah Fansuri, mencontoh perbuatan (akhlak) Nabi
Muhammad saw. suatu keniscayaan yang tidak boleh diabaikan, khususnya
bagi orang yang ingin memperoleh kesempurnaan dalam hidup. Hal ini
dijelaskan beliau dalam Syarab al- ‘Asyiqgin:

827K autsar Azhari Noer, Ibn ‘Arabi.... 139.
5281 pid.
829gyed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 302.

5%Q.s. Al-Qalam/68: 4. )
pubie (3 ad Y
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Barang siapa i’tigadnya Sabda Rasulullah (Sallallahu ‘alayhi wa
sallam) tiada sungguh atau perbuatannya tidak benar, tabir na izu billah
Mminhd, karena Nabi (Sallallahu ‘alayhi wa sallam) dijadikan Allah lebih
daripada makhluk sekalian, apabila ia lebih daripada makhluk sekalian,
niscaya barang perbuatannya benar, barang katanya sungguh. Barang
siapa berahi akan Allah, yogya kan tuntut perbuatan Nabi (Sallallahu
‘alayhi wa sallam) maka sempurna berahi dan sempurna bermakrifat
karena ia sempurna dan sempurna memakai ilmu sulitk. Barang siapa
tiada menuntut fi’ilnya, ia itu naqis (kekurangan) dan sesat hukumnya,
karena syari’at dan tarigat dan hagigat itu pakaian Nabi.®*!

Manusia ideal sebagai manusia sempurna (al-insan al-kamil) yang
dicita-citakan Hamzah Fansuri, diuntai dalam jalinan “Syair Burung Pingai”,
di mana manusia sempurna digambarkan seperti Burung Pingai, yaitu burung
yang memiliki paras cantik, indah dan warnanya keemasan.

Dari konteks di atas dapat ditarik suatu kesimpulan bahwa manusia
adalah salah satu bagian yang paling mulia dari makrokosmos (“alam besar).
Sebab, seluruh maujiid yang ada di ‘alam besar telah termuat dalam dirinya
sebagai mikrokosmos (‘alam kecil). Ketika manusia sudah mampu mencapai
tingkatan kesempurnaan kognitif dan eksperimentasi spiritual, maka-dari sisi
kognitif-ia akan sampai pada tingkatan rasio tercerahkan (al-‘agl al-
mustafad) dan mencapai rasio aktual (al-‘aql bi al-fi’l). Selain itu, dari sisi
eksprerimentasi spiritual, setelah melalui proses aktivitas mengosongkan atau
meninggalkan segala hal selain Allah (takhallyah), menghiasi diri dengan
akhlak Allah (tahall yah), dan manipestasi Allah (tajall yah), ia akan sampai
pada puncak kesempurnaan dan layak menyandang gelar khalifah Allah swt.
di muka bumi sebagai manusia sempurna (al-insan al-kamil).

Pada saat ini pandangan umat manusia tentang nilai-nilai
kemanusiaan telah bergeser menuju suatu yang bersifat materialistik.
Berbagai macam persoalan yang terjadi di masyarakat, seperti pemiskinan,
korupsi, aksi terorisme, merupakan akibat secara tidak langsung bahwa nilai-

nilai kemanusiaan dalam kehidupan manusia sendiri semakin menipis.

831Syed Muhammad Naguib Al-Attas, The Mysticism...h. 297-323.
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Dalam dunia pendidikan, seringkali ditemukan peristiwa tawuran
antar  pelajar, tindakan-tindakan amoral di sekolah maupun proses
pembelajaran yang tidak humanis. Melihat kenyataan ini, dunia pendidikan
memiliki peran penting dalam proses transformasi nilai-nilai kemanusiaan
tersebut. Pendidikan pada dasarnya proses yang memanusiakan manusia dari
sistem kehidupan yang membelenggu.

Humanisasi ini bukan hanya semata terkait dengan individu
peserta didik semata, melainkan terkait erat dengan realitas masyarakat yang
ada di sekitarnya. Sehingga situasi humanis yang berbasis pada moralitas
tertanam dalam kehidupan manusia.

Seharusnya dalam Pendidikan Islam itu harus memuat materi yang
dapat mengantarkan subyek didik ketujuan akhir yakni, ma’rifatullah dan
ta’abudillah (menguatkan keimanan dan ibadah kepada Allah swt.), mampu
berperan sebagai khalifatullah fil-ardi dan memperoleh kebahagiaan hidup di
dunia dan akhirat.

Menurut Aqil Sirodj, sejak awal budaya manusia, pendidikan pada
hakikatnya merupakan proses sosialisasi dan inkulturasi yang menyebarkan
nilai-nilai dan pengetahuan yang terakumulasi dalam masyarakat.
Perkembangan masyarakat berjalan dengan pertumbuhan dan proses
sosialisasi dan inkulturasinya dalam bentuk yang bisa diserap secara optimal.

Pendidikan sufistik atau tasawuf sesungguhnya bukan suatu
penyikapan yang pasif atau apatis terhadap kenyataan sosial. Akan tetapi
tasawuf berperan besar dalam mewujudkan sebuah revolusi moral-spiritual
dalam masyarakat serta merupakan metode pendidikan yang membimbing
manusia ke dalam harmoni dan keseimbangan total 5%

Sufisme sebagai suatu sikap hidup umat manusia di dunia khususnya
di Indonesia, telah ada sejak awal lahirnya Islam di Aceh, meski pada

mulanya hanya dikenal dengan istilah zuhud. Zuhud sendiri adalah sikap

8253id, Aqil Siraj, Tasawuf Sebagai Kritik Sosial, Mengedepankan Isiam Sebagai
Inspirasi, Bukan Aspirasi (Bandung : Mizan, 2006), h. 53.
*3Ibid., h. 54.
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mental dalam menghadapi kehidupan duniawi. Sikap mental di sini dimaknai
sebagai upaya menyeimbangkan antara aspek lahiriyah dan bagniyah,
jasmaniyah dan rizhaniyah. Sikap hidup yang seperti ini, terbukti mampu
beradaptasi dalam setiap situasi dan kondisi apapun yang terjadi di sekitarnya,
bahwa tidak sedikit perannya dalam perkembangan agama dan umat Islam.

Tasawuf atau sufistik bukan ajaran anti-dunia, namun mengajarkan
bagaimana caranya menjalani hidup di dunia yang materialis ini, agar jiwa
tetap suci, batinnya tetap murni dan bersih, sehingga bisa betul-betul
menemukan kebahagiaan hidup sejati, sejak hidup di dunia maupun
kehidupan di akhirat. Jadi bertasawuf atau menjadi manusia safi justru harus
menyadari bahwa kehidupan itu bukanlah sebagai tempat untuk menjadi
tempat berlari dengan hidup mengisolir diri, karena tidak menghendaki
masalah-masalah dunia sama sekali, dari umat dan masyarakat, tetapi
menjadikan kehidupan (dunia) ini sebagai ladang (lahang garapan) untuk
dimanfaatkan (bukannya dihindari), dikelola, untuk takarub ilallazh dan
mencari ridho-Nya.

Tujuan akhir sufistik adalah memberi kebahagiaan kepada manusia,
baik dunia maupun akhirat, dengan puncaknya menemui dan melihat
Tuhannya. Harun Nasution, sebagaimana dikutip oleh Budhi Munawwar
Rahman, menyebutkan bahwa tasawuf atau sufisme mempunyai tujuan
memperoleh hubungan langsung dan disadari dengan Tuhan, sehingga
disadari benar seseorang berada di hadirat Tuhan.®®*

Sedangkan tasawuf sebagai ilmu pengetahuan mempelajari cara dan
jalan bagaimana seorang muslim dapat berada sedekat mungkin dengan Allah
swt. Dengan kata lain tujuan safi adalah mendekatkan diri sedekat mungkin
dengan Tuhan sehingga ia dapat melihat-Nya dengan mata hati bahkan
ruhnya dapat bersatu dengan Tuhannya. Manusia sendiri menurut ajaran

Islam esensinya cenderung bersifat pada kebenaran. Namun, manusia lahir

83%Budhi Munawwar Rahman, Kontekstualisasi Doktrin Islan Dalam Sejarah (Jakarta:

Paramadina, 1995), h. 161.
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dan dibesarkan oleh lingkungannya, pasti lingkungan akan memberikan
nilai- nilai dan mempengaruhi dirinya.®®

Lahirnya tasawuf menurut Amin Syukur diawali dari ketidakpuasan
terhadap praktek beragama (Islam) yang cenderung formalis dan legalisme.
Di samping itu, juga sebagai gerakan moral dalam menghadapi ketimpangan
politik, moral dan ekonomi di kalangan umat Islam, khususnya kalangan
penguasa.®®*

Tasawuf pada dasarnya merupakan jalan atau cara yang ditempuh
oleh seseorang untuk mengetahui tingkah laku nafsu dan sifat-sifat nafsu,
baik yang buruk maupun yang terpuji. Karena itu kedudukan tasawuf dalam
Islam diakui sebagai ilmu agama yang berkaitan dengan aspek-aspek moral
serta tingkah laku yang merupakan substansi Islam. Di mana secara filsafat
sufisme itu lahir dari salah satu komponen dasar agama Islam, yaitu Iman,
Islam dan lhsan. Kalau Iman melahirkan ilmu teologi (kalam), 1siam
melahirkan ilmu syariat, maka Ihsan melahirkan ilmu akhlak atau
tasawuf.8’

Dalam ruang lingkup yang lebih luas dapat diartikan bahwa
pembentukan nilai-nilai yang berkaitan dengan aspek-aspek spiritual akan
lebih efektif jika seseorang berada dalam lingkungan yang menjunjung tinggi
nilai-nilai tersebut. Di sini terlihat hubungan antara lingkungan dan sikap
masyarakat terhadap nilai-nilai agama. Di lingkungan masyarakat santri
barangkali akan lebih memberi pengaruh bagi pembentukan jiwa keagamaan
dibandingkan dengan masyarakat lain yang memiliki ikatan yang longgar
terhadap norma-norma keagamaan. Dengan demikian, fungsi dan peran

masyarakat dalam pembentukan jiwa keagamaan akan sangat tergantung dari

85 ashi Indra, “Diskursus Pendidikan Islam Kontemporer”, dalam Abuddin Nata

(ed). (Jakarta:Persada Pustaka,, 2001), h. 300.

88 Amin Syukur, Menggugat Tasawuf (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1999), h. 3.

87 Amin Syukur, Tasawuf Kontekstual Solusi Problem  Manusia Modern
(Yogyakarta: Pustaka, 2003), h. 112.
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seberapa jauh masyarakat tersebut menjunjung norma-norma keagamaan itu
sendiri.

Karena itu, konsep pendidikan sufistik perlu diaplikasikan dalam
kehidupan sehari-hari. Dengan harapan kerangka berpikir konvensional yang
beranggapan bahwa pendidikan hanya berorientasi materi yang bersifat
duniawi, bisa diminimalisir, atau bahkan diubah. Pendidikan merupakan
proses humanisasi sekaligus penyadaran akan hakikat manusia yaitu sebagai
hamba Allah yang mendapat tugas untuk mengelola, memanfaatkan dan
menjaga ‘alam ini (khal/ifah Allakh). Mempersiapkan generasi penerus yang
mandiri dan bertanggungjawab, sekaligus bermoral merupakan salah satu
tujuan pendidikan yang diharapkan.

Momentum sufistik sebagaimana diketahui manakala Hujatul Islam
Al-Imam Al-Ghazali memproklamirkan ajaran mistisisme Islam, dan pada saat
itu berkembanglah gerakan sufisme yang berbasiskan akhlakul karimah,
dengan metode riyadah, mujahadah, dan berdzikir (yang biasanya dilakukan
secara berjamaah).

Dilihat dari sudut normativitas sebagaimana dikemukakan Abdullah
Hadziq®®®, latar belakang munculnya prilaku sufistik disebabkan antara lain
oleh: Pertama, dorongan ajaran Islam yang selalu menekankan tingkah laku
psikologis yang positif. Kedua, dorongan ajaran agama untuk selalu
melaksanakan ibadah dengan memperhatikan aspek kualitas batiniah, yang

dalam istilah Amin Syukur disebut sifat tingkah laku yang berbasis tasawuf®*°.

Lebih lanjut Abdullah Hadziq menuturkan dari sisi historisitas®®,
perilaku sufistik muncul, Pertama: adanya keinginan sekelompok orang untuk
meniru tingkah laku psikologis Rasalullah saw. Kedua, adanya dorongan

untuk  hidup secara zuhud sebagai reaksi terhadap gaya hidup rezim

838 Abdullah Hadzig, Rekonsiliasi Psikologi Sufistik dan Humanistik (Semarang:

Rasail, 2005), Cet. I, h. 18-19.
839\1. Amin Syukur, Tasawuf Kontekstual... h. 27.
840 Abdullah Hadig, Rekonsiliasi Psikologi....h. 19
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pemerintahan Bani Umayyah di Damaskus saat itu, ' yang menurut
Nurcholish Masjid, cenderung kurang religius®?.

Tasawuf atau sufisme diakui dalam sejarah telah berpengaruh besar
atas kehidupan moral dan spiritual Islam sepanjang ribuan tahun yang silam.
Selama kurun waktu itu tasawuf begitu lekat dengan dinamika kehidupan
masyarakat luas, bukan sebatas kelompok kecil yang eksklusif dan terisolasi
dari dunia luar saja, akan tetapi kehadiran tasawuf di dunia modern ini sangat
diperlukan, guna membimbing manusia agar tetap merindukan Tuhannya, dan
bisa juga untuk orang-orang yang semula hidupnya glamour dan suka hura-
hura menjadi orang yang asketis (zuhud pada dunia). Proses modernisasi di
abad modern, telah mengantarkan hidup manusia menjadi materialistik dan
individualistik. Perkembangan industrialisasi dan ekonomi, telah menempatkan
manusia modern ini menjadi insan yang tidak lagi memiliki pribadi yang
merdeka, hidupnya sudah diatur oleh otomatisasi mesin yang serba mekanis,
sehingga kegiatan sehari-hari pun sudah terjebak oleh alur rutinitas yang
menjemukan. Akibatnya manusia sudah tidak acuh lagi, kalau peran agama
menjadi semakin tergeser oleh kepentingan materi duniawi 2

Sebagai akibat modernisasi dan industrialisasi, manusia kadang-
kadang mengalami degradasi moral yang dapat menjauhkan harkat dan
martabatnya. Agar posisi manusia menjadi utama, yakni hawa nafsunya
dikuasi oleh akal yang telah mendapat bimbingan wahyu, maka perlu adanya
penanaman pendidikan riyadah®“dan mujahadah®®dalam melawan nafsu
tersebut. Dengan jalan ini diharapkan seseorang mendapatkan jalan yang
diridhai oleh Allah swit.

81Gimuh, Tasawuf dan Perkembangannya... h, 24-25

2Ibid., h. 25.

83 Ahmad, Suyuti, Percik-Percik Kesufian (Bandung: Penerbit Pustaka Hidayah,
2002), h. 3-5.

84Riyadah diartikan dengan latihan-latinan mistis, latihan kejiwaan dengan melalui
upaya membiasakan diri agar tidak melakukan hal-hal yang mengotori jiwanya.

85 Mujahadah diartikan dengan kesungguhan dalam perjuangan meninggalkan
sifat-sifat buruk. Perbedaan riyadah dan mujahadah adalah jika riyadah berupa
tahapan real, sedangkan mujahadah adalah berjuang mengendalikan dengan sungguh-
sungguh pada masing-masing tahapan riyadah.
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Islam sebagai sistem ajaran keagamaan yang lengkap dan utuh, telah
memberikan tempat kepada jenis penghayatan keagamaan, baik yang
eksoterik maupun yang esoterik. Ini sebagai upaya pengembangan kualitas
keberagamaan untuk menghayati Tuhan dalam agama Islam. Di samping itu
Islam harus bisa memberikan jawaban dan solusi atas fenomena-fenomena
kejadian yang terjadi di masyarakat, sehingga akan jelas fungsi dan perannya
sebagai rohmatan lil ‘alamin (kesejahteraan hidup).

Untuk itulah ajaran dan tradisinya dituntut lebih fungsional, aplikatif,
serta membuka pemahaman, penafsiran dan penghayatannya yang fungsional
pula, demi tercapainya cita-cita ideal agama vyaitu kebahagiaan dan
kesejahteraan hidup.

® adalah hasil dari

Tasawuf (sufistik) sebagai ilmu keislaman ®
kebudayaan Islam sebagaimana ilmu-ilmu keislaman lainnya. Di samping itu
tasawuf juga sebagai bagian dari ajaran Islam, karena ia hasil perwujudan dari
ihsan yang merupakan salah satu dari tiga ajaran Islam. Tasawuf yang
merupakan implementasi dari ajaran Islam pada saat sekarang dituntut utuk
lebih bersifat fungsional dan aplikatif. Artinya tasawuf dituntut untuk lebih
menyentuh kebutuhan hidup riil manusia dan mampu memecahkan segala
persoalan yang terjadi pada masyarakat sekarang. Tasawuf tidak hanya
mengandalkan cinta sang sufi kepada Tuhannya, tetapi menjadi khalifah Allah
di muka bumi ini.

Tasawuf sebagai dimensi esoterik Islam dalam rentangan sejarah telah
mengalami pasang surut pemikiran, seperti pemikiran syi’i, sunni dan falsafi
bahkan neo-sufisme telah terjadi dialektika yang dinamis serta memberikan
sumbangan pemikiran dalam tasawuf. Dalam kondisi masyarakat kini yang
dinamis, diharapkan akan muncul pemikiran-pemikiran dinamis pula dalam

memahami tasawuf rasionalis-aplikatif.

885imuh., Sufisme Jawa; Transformasi Tasawuf Isiam ke Mistik Jawa (Yogyakarta:
Benteng Budaya, 2002), cet. IV, h. 265.
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Tasawuf baik langsung maupun tidak langsung mempunyai dimensi
spiritualitas dan moralitas yang tinggi.®*” memandang sufisme merupakan
sebagai pelarian yang amat positif bagi orang-orang yang mengalami
kegersangan spiritual dan frustasi dalam masyarakat modern. Menurutnya
tasawuf dapat berfungsi sebagai obat yang paling mujarab membebaskan umat
Islam dari kekakuan dan kekeringan rasionalisme fighiyah dan dari
spekulatipisme llmu Kalam.®*®

Dalam pemikiran Simuh, kita sebagai manusia sangat perlu untuk
menekankan konsep tawazun, keseimbangan dalam Islam, yaitu antara
kehidupan lahiriyah (eksoterik) dan kehidupan batiniyah (esoterik) serta tidak
boleh menekankan pada salah satu di antara dua aspek tersebut. Di samping
itu juga menggambarkan penyatuan tiga pilar pokok ajaran Islam secara
utuh, yakni lIman, Islam, lhsan. Sebab segala perbuatan baik akan diterima
oleh Allah manakala didasarkan pada tauhid (lman) dan dilakukan sesuai
dengan aturan-aturan yang telah ditentukan oleh Allah (Is/am), serta dilakukan
dengan ikhlas semata-mata karena Allah (lhsan). Tetapi Simuh masih
mempertanyakan kembali “kebenaran tasawuf’®*® merupakan perwujudan dari
Ihsan. Walaupun Simuh juga menyadari ketiga-tiganya (Iman, Islam, Ihsan)
tidak boleh dipisah-pisahkan demi tercapainya cita-cita Islam yang kaffah
(sempurna).

Dalam memahami Islam, pada masa sekarang harus dipahami dalam
konteksnya yang tepat, yaitu pemahaman yang mondar-mandir memasukkan
konteks kekinian ke masa diturunkannya Alquran dan kembali lagi kemasa
Kini. Pemahaman ini akan menjamin aktualisasi dan kemampuan Islam
dalam menjawab tantangan zaman sepanjang sejarah. Sehingga Islam tidak
dicurigai sebagai agama penghambat kemajuan dan biang keladi segala bentuk

penyekalan kebebasan perkembangan kreativitas, tetapi mampu menampilkan

**"Ibid., h. 266

#83imuh, Tasawuf dan Perkembangannya dalam Islam (Jakarta: Raja Grafindo
Persada, 1996), h. 159-160.

895imuh, Sufisme Jawa... h. 266.
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cita-cita ideal Islam yang di dalamnya mencakup pemahaman, pengamalan dan
penghayatan Islam.

Upaya untuk mencapai Islam yang kaffah, manusia harus bisa
menerapkan tasawuf sebagai perwujudan dari lhsa@n, ini  merupakan
penghayatan seseorang terhadap agamanya dan merupakan dimensi terdalam
setelah Iman dan Islam yang berfungsi melengkapi dan dilengkapi oleh ajaran
keagamaan. Karena pemahaman dan pengamalan tanpa penghayatan akan
mengalami ketidakseimbangan dan kepincangan dalam beragama. Menurut
Hamka penghayatan esoteris Islam harus tetap terkendali oleh ajaran-ajaran
standar syariah tetapi tidak dengan melakukan pengasingan diri atau Uzlah,
melainkan tetap aktif melibatkan diri dalam masyarakat.®*°

Tasawuf (sufistik) mengalami perkembangan seiring dengan situasi
dan kondisi zaman. Saat ini telah bermunculan aliran-aliran dalam tasawuf,
salah satunya adalah tasawuf sosial, yakni tasawuf yang tidak hanya
mementingkan kesalehan individual, tapi juga peka dan terlibat dalam
gerakan perubahan sosial bahkan juga politik. Corak tasawuf dalam sosial
ini berbeda dengan model tasawuf dalam bentuk zuhud, di mana empati
sosial dan kepekaan terhadap ketidakadilan sosial menjadi dasar utama gerakan
tasawuf model ini. Model tasawuf ini pada intinya mengajak keseimbangan
antara hidup dunia dan akhirat, atau melakukan zikir dan doa sekaligus tetap
melakukan aktifitas sehari-hari. Di sini tasawuf dijadikan sebagai jalan bagi
perubahan sosial.®**

Sufisme dalam maknanya yang lama, seringkali dianggap sebagai
sumber kemunduran bagi umat Islam. Sejak kemunculannya, tasawuf telah
menuai kritik bahkan sebagian kalangan menolaknya sebagai bagian integral
dari ajaran Islam. Salah satu sasaran kritik terhadap tasawuf selama ini
terutama tentang ajaran asketisme dan zuhud yang dianggap tidak relevan bagi

zaman kemajuan dan pembangunan. Tasawuf justru dituding sebagai

89R0bi H. Abror, Tasawuf Sosial (Bandung: Fajar Pustaka, 1995),  h. x.

%1 Andi Eka Saputra, Tasamuf dan Perubahan Sosial-Politik. Fakultas
Ushuluddin IAIN Raden Intan Lampung, Prodi Agidah Filsafat. Jurnal TAPIs Vol. 8 No.1
Januari-Juni 2012.
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penghambat umat Islam untuk maju. Menurut Ahmad Syafii Ma’arif, tasawuf
hanya mengajak orang untuk “terhanyut-hanyut di sungai esoterisme tanpa
peduli keadaan sosial 22

Ajaran kaum suff seringkali dituduh mengabaikan kehidupan duniawi,
sebab mereka lebih asyik-ma’syuk mengejar kehidupan ukhrowi. Para safi
identik dengan hidup miskin, tidak mempunyai apa-apa, dan sederhana, acuh
terhadap kondisi sosial yang sedang bergolak atau berkembang, asketis,
kontemplasi dan seterusnya. Para safi memiliki hati yang baik dan mulia,
adalah sifat-sifat ideal yang terpuji yang sering disebut dalam kitab-kitab
tasawuf. Namun menekankan hidup zuhud, dalam maknanya yang lampau,
adalah sebuah tanda bahwa seorang dapat disebut sebagai stft yang
ketinggalan zaman.

Beberapa organisasi keagamaan secara terang-terangan menolak
keberadaan tasawuf. Beberapa tokoh pemikir Islam kontemporer juga kurang
bersimpati dengan tasawuf, seperti Hassan Hanafi,?*® dan Fazlur Rahman.®*
Namun, sejak mendapat kritik dari berbagai kalangan, baik di Timur maupun
di Barat, akhirnya beberapa dimensi tasawuf tersebut mengalami perubahan
dan penyesuaian dengan konteks ruang dan waktu.

Tentu saja para pembela tasawuf kemudian menampik tuduhan bahwa
tasawuf menolak atau mengabaikan kehidupan duniawi, meski dalam
perjalanan sejarahnya banyak contoh-contoh safi yang menghindar dari
dunia seraya asyik mengejar pahala akhirat. Para pembela tasawuf mengatakan
bahwa tasawuf yang alternatif adalah tasawuf yang mementingkan
keseimbangan antara aspek-aspek jasmani dan rohani, saleh secara individual
sekaligus saleh secara sosial, merenung tapi sekaligus bertindak dan berkarya

dalam kehidupan nyata.

82 Ahmad Syafii Maarif, Islam: Kekuatan Doktrin dan Kegamangan Umat
(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1997), h. 49.

83 Hassan Hanafi, Agama, Ideologi dan Pembangunan, terj.Shonhaji Sholeh,
(Jakarta: P3M, 1991), h. 65.

8%Fazlur Rahaman, Gelombang Perubahan Dalam Isiam, Terj.Aam Fahmi (Jakarta:
PT. Rajawali Pers, 2000), h. 112-118.
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Dari sini kemudian bermunculan kajian tentang tasawuf model baru.
Salah satunya adalah mengkaitkan tasawuf dengan dimensi sosial-politik,
dan bukan hanya masalah etis saja. Asumsi dasar yang melatarbelakangi
kelahiran model tasawuf berdimensi sosial politik ini adalah bahwa tasawuf,
sebagaimana dikatakan Said Aqil Siradj, merupakan sebuah misi kemanusian
yang menggenapi misi Islam secara holistik. Mulai dari dimensi iman, Islam
hingga ihsan, di mana tasawuf menempati posisinya sebagai aktualisasi
dimensi ihsan dalam Islam. Dalam praktik umat Islam sehari-hari, kata Said
Agqil Siradj, dimensi ihsan ini diwujudkan dalam bentuk dan pola beragama
yang moderat (tawassuth), keseimbangan (tawazun), jalan tengah (iftidal ),
dan toleran (tasamuh).®*®

Bukti-bukti historis juga mendukung argumentasi Said Aqil Sirad]
di atas. Artinya, model tasawuf sebagai kritik sosial bukan hanya muncul
belakangan ini saja sebagai reaksi dari perubahan zaman, melainkan telah ada
setidaknya secara embrionik pada masa awal kelahiran tasawuf itu sendiri.

Nilai-nilai etika sosial ini tampaknya belum berkembang, yang
ditandai dengan masih maraknya kemaksiatan khususnya di negeri ini, seperti,
ketimpangan sosial, penindasan terhadap kaum lemah, praktik KKN dan
sebagainya sebagaimana diakui oleh berbagai pihak. Itu berarti perkembangan
tasawuf saat ini belum mencapai tahap yang ideal. Inilah tugas kita untuk
mendorong minat yang besar pada tasawuf saat ini dengan praktik tasawuf
yang menekankan etika sosial, bukan hanya tasawuf yang memuaskan dahaga
spiritual ~ pribadi  muslim. Sehingga secara perlahan masyarakat dan
pemerintah perlahan dapat meninggalkan perbuatan tercela yang merugikan
kepentingan umum dan menggantinya dengan perbuatan terpuji untuk
kemaslahatan bersama.

Mengarahkan kecenderungan tasawuf seperti itu jauh lebih penting

daripada mengatakan dan mencerca tasawuf itu sebagi bid’ah. Caranya

853aid Aqgil Siradj, Tasawuf Sebagai Kritik Sosial (Bandung: Mizan, Bandung,
2006), h. 16.
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mengkaji tasawuf dari segi pribadi dan masyarakat, sehingga minat pada
tasawuf tidak terhenti pada pemuasan dahaga spiritual yang hanya bersifat
individual.

Etika sosial dalam Islam tidak hanya dimaknai sebagai etika
individual saja, tapi juga perlu dipahami sebagai ajaran sosial. Kehidupan
umat manusia perlu dibangun dengan perspektif agama yang lebih
memperdulikan pada persoalan- persoalan kemanusiaan dan keadilan. Jadi,
Islam tidak semata diartikan sebagai ritualisasi ibadah dan etika individual
semata, tapi juga sebagai agama yang penting untuk memperbaiki kehidupan
sosial secara lebih luas.

Dalam etika sosial Islam memiliki peran yang sangat besar bagi
perbaikan atas kehidupan umat manusia. Etika sosial Islam mempunyai dua
ciri yang sangat mendasar, yaitu keadilan dan kebebasan. Dua ciri ini penting
untuk menggerakkan Islam sebagai agama yang menjunjung tinggi nilai-nilai
moral dan kemanusiaan. Perbuatan kita mesti diorientasikan pada tindakan-
tindakan yang mengarah pada keadilan dan juga memandang kebebasan
mutlak setiap individu. Karena, kebebasan individu ini berimplikasi pada

tindakan sosial dan syariat kolektif.®®

Di ssi lain, demokratisasi politik yang bergulir di dunia khususnya di
Indonesia kini sangat memerlukan ragam tawaran konsep-konsep politik pada
umat Islam agar mereka semakin cerdas dan arif menghadapinya, sehubungan
dengan ini tasawuf juga mengalami perkembangan seiring dengan situasi dan
kondisi zaman.

Dalam bidang politik, sumbangan dan peranan kaum stfi tidak kalah
dengan peranan para pemimpin lain yang bukan siifi. Tarekat-tarekat safi pada
masa lalu berperan sebagai kekuatan politik dibanyak negeri Islam. Tarekat

Safawi, misalnya, berubah dari gerakan spiritual semata menjadi gerakan

86Bakhtiar Amsal, Tasawuf dan Gerakan Tarekat (Jakarta: Angkasa Press, 2003),
h. 56.



295

politik dan militer, yang pada akhirnya berhasil mendirikan Kerajaan
Safawi di Persia.®’

Di era sekarang, hidup berbangsa dan bernegara yang masuk dalam
ibadah muamalah, kepemimpinan umat Islam dapat dicapai melalui proses
politik maupun sistem kerajaan. Khusus untuk Indonesia yang menganut
sistem demokrasi Pancasila, mau tidak mau menuntut umat Islam untuk terlibat
di kancah politik.

Dalam kontek demokrasi, politik adalah sarana untuk meraih
kekuasaan, ibarat mata pisau, politik kekuasaan dapat membawa manfaat
maupun kemadaratan dan dapat pula melukai tangan, bila politisi tersebut lalai
menggunakan jalan politik, sebagai seorang muslim yang terjun di dunia
politik, Alquran dan Sunnah wajib menjadi rambu-rambu dalam menapaki
peta politik.

Sungguh tepat dan relevan bila setiap seorang politik muslim berusaha
membentuk pribadi unggul dalam kepemimpinannya sesuai dengan kaidah
Alquran. Dengan berpegang teguh pada rambu-rambu dari Alguran dan
sunnah, tak bisa dipungkiri akan menghasilkan pemimpin yang bertanggung
jawab, hadiah terindah untuk para pemimpin yang adil dan amanah adalah
kasih sayang Allah, seperti dalam Q.S. Al Hujurat/49: 9 Allah swt.
berfirman:

Dan kalau ada dua golongan dari mereka yang beriman itu
berperang hendaklah kamu damaikan antara keduanya! tapi kalau yang satu
melanggar Perjanjian terhadap yang lain, hendaklah yang melanggar
Perjanjian itu kamu perangi sampai surut kembali pada perintah Allah. kalau
Dia telah surut, damaikanlah antara keduanya menurut keadilan, dan
hendaklah kamu Berlaku adil; Sesungguhnya Allah mencintai orang-orang
yang Berlaku adil.*®

87 Andi Eka Saputra, Tasawuf dan Perubahan Sosial...h. 67.
o LabIia) Ty (B Lagly ) saLiald | ghi8) cppiayal) oy (i 5"
Jualy Uglyy 1 5aLlald Cipld (B all) ol ) 545 S 2 Al ) shiad o AT
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Tujuan seorang pemimpin adalah untuk menyatukan, mengarahkan,
membawa perubahan.®® Sepanjang sejarah peradaban manusia, pemimpin-
pemimpin sukses dalam menjalankan kepemimpinannya di dalam banyak
bidang kehidupan seperti yang telah diperlihatkan oleh para Nabi dan Rasil,
sebelum Tuhan mengangkatnya menjadi Rastl dan utusan Tuhan, Rasal juga
telah membawa perubahan yang sangat luar biasa di dunia Islam. Selain itu
Nabi Muhammad saw. tumbuh dalam pengalaman kepribadian yang begitu
lengkap. ®° Artinya seorang pemimpin juga harus mempunyai kepribadian
yang baik.

M. Amin Abdullah mengatakan, di dalam Islam terkandung ajaran
yang tidak hanya menyangkut lahiriyah saja tetapi juga menyangkut tentang
spiritualitas. Ada tiga konsep ajaran Islam yakni Iman, Islam dan Ihsan.
Ketiga aspek itu tercampur menjadi satu dan menjadi kesatuan secara utuh
dalam tindakan ibadah kepada Allah dan hubungan dengan manusia. Pola-pola
hubungan dengan Allah ini di antaranya dengan melakukan salat dan puasa
di samping yang lain, dan ini merupakan metode yang sebenarnya sarat dengan
muatan nilai  spiritualitas.®®* Sebenarnya tujuan spiritualitas yang dilakukan
seorang adalah bertujuan untuk mendekatkan diri kepada penciptanya. Sebagai
orang yang beriman tentunya akan meyakini janji yang dikabarkan oleh Allah
bahwa Dia akan memuliakan kedudukan hambanya yang beriman dan
bertagwa. Begitupun Allah yang telah menjajikan kepada orang yang beriman
yang menolong agama Allah maka Allah akan meneguhkan kedudukannya.

Gelisah menghadapi godaan kekuasaan tidak hanya dialami partai
nasionalis, partai berbasis agama pun sekarang banyak mengalami fenomena
gagal menghadapi cobaan kekuasaan, hal itu dikarenakan politisi lupa akan
garis perjuangan yang diembannya, kita berprasangka positif, niat awal para
politisi muslim adalah lurus, namun di tengah jalan tersesat dalam godaan

nafsu, perang uhud itulah gambaran sebagai para politikus muslim saat ini.

89 Jan R.Jonnassen, Rahasia Kepemimmpinan (Jogjakarta: Dolphin Book, 2006),
h.15.

*bid., h. 63.

81 Amin Abdullah, Studi Agama: Normativitas atau Historisitas (Yogyakarta:
Pustaka Pelajar, 2004), h. 149.
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Kalau diibaratkan, peta politik saat ini tidak ubahnya seperti politik
dagang sapi, orang masuk politik karena iming-iming dunia yang bersifat
profit. Jadi jangan heran ketika kebobrokan melanda sebagian orang yang
duduk dikursi kekuasaan. Lebih ironis lagi ketika partai berbasis agama
Islam pun hilang karakternya dan hampir tidak ada bedanya dengan lainnya.
Hanya dengan sikap tawadu’ dan zuhud serta ketergantungan yang tinggi akan
petunjuk Allah swt. yang bisa menjaga tetap utuhnya nilai perjuangan.
Kelihaian dalam berpolitik meraih  kekuasaan, jika sudah lepas dari sikap
tawadu’ maupun zuhud akan berdampak mengaburkan hati nurani. Nafsu
mulai terpesona indahnya korupsi, penyalahgunaan narkoba dan lain
sebagainya.

Dari konsep ajaran Islam tersebut, maka setidaknya seorang yang
beriman akan menjunjung tinggi spiritualitas. Islam adalah agama yang
lengkap yang mengatur segala aspek kehidupan yang akan menberikan
pedoman dalam menjalani kehidupan ini. Islam juga menjadi jawaban

pemenuhan kebutuhan batin selain kebutuhan jasmani.

D. Relasi Antara Tuhan, Manusia dan ‘@lam.

Relasi Tuhan, manusia, dan ‘alam semesta, terlebih dahulu harus
didenahkan secara tepat. Pendenahan itu akan lebih tepat bila dimulai dari
teori penciptaan. Karena relasi Tuhan dan makhluk pada hakikatnya adalah
relasi penciptaan. ‘alam semesta adalah “karya besar Tuhan” yang tak
tertandingi kualitas dan kualitasnya. Tentunya, keinginan Tuhan dalam
mencipta berlandaskan visi. Puncak kreativitas dan titik klimaks
kegemilangan “prestasi” Tuhan termanifestasikan dalam penciptaan sosok
manusia.

Relasi Tuhan, manusia dan ‘@lam semesta di kalangan para safi Islam
setidaknya memiliki beberapa teori, di antaranya ialah teori cermin, bilangan,
bayangan dan cahaya. Dengan bertitik tolak dari penyadaran diri bahwa relasi
ketiga entitas tersebut adalah relasi penciptaan, maka aksi, reakis, dan

penyikapan manusia terhadap ‘alam, atau terhadap sesama manusia, akan
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dilandasi oleh unsur ketuhanan. Sebab, jika berfikir sebaliknya, maka kita
akan terperosok pada pemahaman materialisme atau ateisme yang
berorientasi pada antroposentrisme murni, dengan menganggap bahwa
manusia dan ‘alam semesta muncul dan terjadi dengan sendirinya.

Berawal dari sebuah keinginan besar Tuhan, agar diriNya diketahui,
maka diciptakanlah ‘alam semesta dan manusia. Allah swt. berfirman dalam
hadis Qudst, “Aku adalah perbendaharaan yang tersembunyi (kanzun
makhfi), Aku ingin diketahui (dikenal). Aku ciptakan makhluk, agar mereka
mengenali-Ku.”®? Jika tujuan puncak penciptaan dan perwujudan makhluk
adalah agar Tuhan dikenal, maka diperkuat dengan firman Allah swt. “Aku
tidak menjadikan jin dan manusia, kecuali semata-mata agar mereka
beribadah kepada-Ku.”®® Secara teologis, ibadah adalah ritual pendekatan,
penyerahan diri dan dialog intim dengan Tuhan. Ibadah merupakan salah satu
cara mengenal dan mengetahui Tuhan. Seluruh aktivitas yang berorientasikan
pengenalan terhadap Tuhan adalah ibadah.

Sementara itu, perwwjidan (ijad) dan wujiad bertujuan untuk
menampakkan gradasi kesempurnaan-Nya, dan penampakan itu
bertujuan semata-mata agar pihak lain (=manusia) dapat mengetahui atau
mengenali-Nya. Maka, puncak tujuan perwujiidan dan wujiid adalah
mengenal Allah  (makrifatullah). Artinya, jika wujid merupakan
penampakan kesempurnaan, maka tujuan penampakan kesempurnaan
adalah tujuan wuwjiid; ketika tujuan penampakan tersebut tidak bisa
digambarkan dan diartikulasikan kecuali hanya dengan makrifah
(mengenal), maka tujuan wujiid tak lain adalah makrifah.®*

82 tadis tersebut diragukan keotentikannya oleh al-Sakhawi, Ibn Taimiyah, al-
Zarkasyi, dan al-Asgalani. Bahkan dianggap bukan termasuk kategori perkataan Nabi, dan
tidak diketahui historisitas safrh atau lemah sanadnya. Tetapi, menurut al-Ajluni, dalam
Kasyf al-Khafa, makna yang terkandung dalam Aadrs tersebut sahih, relevan dan muatannya
selaras dengan penafsiran Ibn Abbas tentang ayat wa ma khalaqtu al-jinna wa al-insa illa
liya’budin-ditafsiri dengan liya rifiin. Artinya, “Aku ciptakan jin dan manusia tak lain adalah
untuk beribadah kepada-Ku.” Di sini, kata ibadah dimaknai agar jin dan manusia mengetahui
Tuhannya. Suhailah Abd. Al-Ba’its al-Tarjuman, Nazhariyyah Wihdat al-Wujid Bayna Ibn
‘Arabiy wa al-Jilly (Beirut: Maktabah Khaz’al, 2002), cet. I, h. 163.

883Q).S. Az-Zariyat/51: 56.
2 o - %, - P 2 o - -
G5 U) uildl g ) i ey
84Aga Mirza Muhammad Qummi, dalam komentarnya atas Tam/id al-Qawa'id,

(diedit oleh Sa’id al-Din Al1 Ibn Muhammad Turkah dan Sayyid Jalal al-Din Ashtiyani dan
pengantar oleh Seyyed Hossein Nasr) (Teheran: t.p., 1976), h. 6.
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Tujuan penciptaan adalah Tuhan ingin melihat-Nya melalui
penampakan sifat-sifat dan nama-nama-Nya. Dengan kata lain, Tuhan
melihat diri-Nya yang elok nan rupawan di dalam cermin ‘alam semesta.
Tak mungkin melihat diri sendiri tanpa entitas lain (baca: cermin) yang
bisa memantulkan gambar-Nya. Tuhan hendak melihat rupa-Nya dengan
menciptakan ‘alam semesta sebagai cermin. Tidak bisa subyek bercermin
pada diri sendiri, ia hanya bisa bercermin pada objek yang lain (semisal
kaca cermin). ‘Alam semesta adalah manifestasi eksistensi Z/ahi, dan

dengan ‘alam semesta sifat-sifat dan nama-nama Tuhan bisa dikenal-

keilahian-Nya bisa diketahui.®®®

Namun, sebelum manusia diciptakan, ‘@lam semesta bagaikan kertas
kosong atau cermin yang tidak memendarkan cahaya. Bahkan, sebelum ‘alam
semesta ditempati manusia, bagaikan jasad tanpa ruh. Karena batin manusia
adalah Allah swt, lahiriah manusia adalah ‘alam semesta. Sehingga
kesempurnaan epifani Tuhan terdapat pada akumulasi sinergis antara ‘alam
semesta dan manusia. Lebih tepatnya, unsur ketuhanan dan ‘a@lam semesta
terengkuh dalam diri manusia. %® Tuhan menciptakan dan membentuk
manusia dalam citra yang sangat sempurna. Manusia adalah eksistensi unik
yang berada di antara himpitan dua entitas yang nir-batas, wujiid mutlak
(Tuhan) dan nihilisme mutlak (ketiadaan). Karena itu, wujid manusia adalah
pintalan dari dua entitas yang kontradiktif.%®’

Hakikat wujiid adalah satu, tidak majemuk dan plural. Pluralisme
hanya sesuatu yang disaksikan oleh panca indera. la hanya sebatas bentuk dan
penampakan manifestasi sifat-sifat ketuhanan, atau ilusi yang diciptakan oleh
akal. Tidak ada perbedaan antara al-AHaqq dengan penciptaan, dan antara
Sang Pencipta dengan makhluk, kecuali hanya dalam ungkapan dan tinjauan.
Tuhan adalah al-Haqq dalam entitas-Nya, dan Dia adalah makhluk ditinjau

dari segi nama-nama dan sifat-sifat-Nya. Sedangkan sifat-sifat tersebut

8 Abii al-Ala’ Afifi, Al-Ta'ligat ‘ald Fusus al-Hikam Ii al-Syaikh al-Akbar
Muhyiddin Ibn ‘Arabiy (Cairo: Dar el-Fikr el-Arabi, t.th), h. 6-7.

8865vaikh Abd al-Razzaq al-Qasyani, dalam pengantar atas Fusus al-Hikam, karya
Syaikh al-Akbar Muhyiddin Ibn ‘Arabi (Cairo: Al-Maktabah al-Azhariyah li- Turats, 2003),
cet. I, h. 14.

87Ikhwan al-Shafa, Rasa il al-Ikhwan al-Shafa wa Khalan al-Wafa (Beirut: Daer el-
Shader, 2004), julid I1, h. 462.
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adalah entitas Tuhan sendiri. Mahasuci Zat yang menampakkan segala
sesuatu, yang mana Dia sendiri adalah esensi segala sesuatu itu.

Al- Haqq adalah makhluk di satu sisi, maka ungkapkanlah

Bukan makhluk di sisi lain, maka tuturkanlah

Gabungkanlah dan pisahlah, kemudian menjadi satu entitas.®®

Menurut Ibn ‘Arabi, penciptaan tidak diwwjidkan dari ketiadaan
(creatio ex nihilo), seperti pandangan para teolog, melainkan dengan proses
emanasi dan manifestasi. Segala maujiid adalah manifestasi Tuhan.
Penampakan yang paling penting adalah manusia-khalifah di atas bumi-
sebagai kosmos kecil yang hidup di dalam kosmos besar.®®

Selanjutnya, mengartikulasikan relasi Tuhan dan makhluk-Nya dalam
laskap penciptaan, di samping dengan teori emanasi dan manifestasi, dapat
dipaparkan dengan teori bilangan. Sebagaimana diketahui bahwa bilangan
juga merupakan salah satu landasan gnostik untuk memaparkan teori
penciptaan ‘alam semesta dan manusia oleh Tuhan. Bilangan meniscayakan
adanya korelasi seluruh bilangan dalam satu sinergi kesadaran teologis.
Ikhwan al-Shafa dan Ibn ‘Arabl memaparkan teori penciptaan dan
menguatkan argumentasi mengenai ke-Esa-an Tuhan dengan landasan bahwa
Tuhan Sang Pencipta adalah angka satu bagi angka-angka yang lain. Semua
angka bergantung pada angka satu. Tanpa adanya angka satu, maka
konstruksi angka yang mengandaikan bilangan tidak akan pernah mewujud.
Ikhwan al-Shafa dalam hal ini mengungkapkan:

Kedudukan Sang Pencipta dari segenap materi yang fenomenal
ialah bagaikan kedudukan angka satu bagi angka-angka yang lain. Jika
angka satu adalah asal bagi angka-angka lain, bangunan dasar: titik tolak
awal dan titik demarkasi akhirnya, maka demikian juga halnya Allah
swt... Dia adalah kausa (“illah) segala sesuatu: Kreator Pencipta titik
tolak awal dan akhir. Jika angka satu tak memiliki bagian, dan tak ada
padanan di dalam angka-angka lain, maka demikian juga halnya Allah
swt... mahakuasa, tak ada padanan di dalam diri hamba dan makhluk-
Nya, dan tak ada yang mampu menyerupai-Nya. Jika angka satu tercakup
di dalam seluruh angka dan merupakan unsur utama pembentuknya,

88 Abi al-Ala’ Afifi, Al-Ta ligat ‘ala Fusus al-Hikam...h. 79.
8Iprahim Madkur, “Wihdah al-Wujid Bayn-a Ibn “Arably wa Sbinuza”, dalam Al-
Kitab al-Tizkarty Muhiddin Ibn ‘Arabiy (Cairo: Wizar al-Tsagafah, 1969), h. 370-371.
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begitu pula halnya All_f?th_ SWH... Dgngap demikian, m%lgetahui segala
sesuatu dan merupakan inti substansi dari segala sesuatu.

Dengan demikian, pemaparan teori angka tersebut sesungguhnya
bertujuan menunjukkan ke-Esa-an Tuhan dalam relasi Tuhan dengan
makhluk-Nya didudukkan dalam pemaknaan eksistensi, bukan dalam
pemaknan eksakta murni yang bernuansa matematis. Tuhan adalah esensi
abadi yang tanpa batas. Dia adalah sebab yang eksistensi-Nya tidak
bergantung pada yang lain. Tuhan adalah Esa, karena yang majemuk atau
plural akan mengarah pada keterbatasan dan akan bergantung pada subyek
yang Esa (esensi segala wujiid). Tuhan adalah esensi yang Esa, eksistensi
yang wajib ada, abadi dan selamanya. Tidak ada wujud selain Tuhan. Maujiid
yang lain tak lain dan tak bukan adalah sifat-sifat dan karakteristik-
karakteristik-Nya. Tuhan adalah “al-thabi’ah al-thabi’ah” jika dilihat dari
sudut pandang bahwa Tuhan adalah sumber sifat-sifat dan karakter. Dan
Tuhan adalah “al-thabi’ah-al-matbii’ah”, jika dilihat sudut pandang bahwa
Tuhan adalah sifat-sifat dan karakteristik itu sendiri.?”*

Dalam teori bilangan tersebut, relasi angka satu dengan angka-angka
lain adalah analogi relasi Tuhan dan para makhluk-Nya. Tuhan adalah Esa
(satu) ditinjau dari kapasitasnya sebagai Tuhan. Angka-angka lain sebentuk
analogi makhluk yang tak akan terbentuk bila tidak ada angka satu. Angka-
angka yang jumlahnya tanpa batas terbentuk dari akumulasi angka satu
melalui proses repetisi bilangan (tikrar al-‘adad) baik dengan cara
penambahan, pengkalian, atau pengurangan. Sebagai misal, angka dua adalah
akumulasi angka satu ditambah satu. Jika dikurangi satu lagi, maka angka dua
tidak akan terwwjud. Karena angka dua sejatinya adalah angka satu yang
diulang: satu dan satu. Sehingga, satu adalah penentu bagi terwujiidnya angka

lain, atau dengan kata lain angka-angka lain adalah angka satu yang diulang-

8%lkhwan al-Shafa, Rasa il al-Ikhwan al-Shafa...h. 5.
8 [brahim Madkur, “Wihdah al-Wujiid Bayna Ibn “Arabiy....h. 375.
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ulang. Sangat logis jika dikatakan bahwa plural hakikatnya tidak ada, karena
hanya merupakan angka satu yang diulang-ulang.®”

Esa bukanlah angka, meski ia adalah sumber yang melahirkan angka-
angka. Demikian juga Tuhan. Dia bukanlah makhluk, meski pun Dia
merupakan sebab bagi terciptanya makhluk. Di sini angka ganjil dimulai
dari angka tiga, dan angka genap adalah angka dua, sekaligus dua sebagai
permulaan angka. Dan angka-angka yang terlahir dari esa berlabuh di
empat kategori bilangan: satuan, puluhan, ratusan, dan ribuan. Setiap
angka tidak bisa lepas dari keempat kategori itu. Empat kategori itu
selaras dengan empat iklim (musim): musim hujan, musim panas, musim
gugur, dan musim dingin; empat kondisi yaitu panas, dingin, kering, dan
lembab; empat unsur yaitu air, api, udara, dan tanah; empat penjuru yaitu
Timur, Barat, Selatan, dan Utara; empat komponen yaitu manusia,
hewan, tumbuh-tumbuhan, dan logam; empat lapisan hati manusia yaitu
dada, hati (galb), hati terdalam (fi’ad), dan hati paling dalam (lubb);
empat ‘alam metafisika yaitu, akal universal, jiwa universal, dan materi
dasar.?”®

Tuhan Mahadekat dengan makhluk-Nya, tetapi tidak bercampur
(gartb bidunt al-ikhthilath wa al-ittishal). Dia juga sangat jauh dari makhluk-
Nya, tetapi tidak terpisah (ba’id bidin-i al-infisham). Maka, teori sufistik
tentang relasi Tuhan dan makhluk-Nya adalah relasi pengakraban dan
kedekatan yang tanpa sekat. Relasi Tuhan dan makhluk-Nya bagaikan angka
satu dengan angka-angka lain, bagaikan relasi lautan dan satu tetes air, relasi
bayangan dan rembulan, kekasih dan pencinta, dan relasi guru dan murid
yang saling membutuhkan. Ibn Arab1 dalam hal ini mengungkapkan:

Tuhan dan ‘alam semesta saling membutuhkan. Tuhan membutuhkan
‘alam semesta, dan ‘alam semesta membutuhkan Tuhan. Sesungguhnya, jika
ditinjau dari segi zat dan nama-nama Yyang Zatiyah, Tuhan tidak
membutuhkan ‘alam semesta. Akan tetapi Dia membutuhkan ‘a@lam semesta
untuk dijadikan sebagai media penampakan antitas-Nya.

‘Alam semesta membutuhkan Tuhan dalam penetapan cakrawala ilmu
melalui emanasi mahasakral (al-faydh al-agdas), dan penetapan wujiid
melalui emanasi yang sakral (al-faydh al-mugaddas). Tuhan
membutuhkan ‘alam semesta untuk merepresentasikan penampakan

82Mukti Ali el-Qum, Spirit Islam Sufistik; Tasawuf Sebagai Instrumen Pembacaan
Terhadap Islam (Bekasi: Pustaka Isfahan, 2011), cet. I, h. 125.

8733yaikh Abd al-Razzaq al-Qasyani, dalam pengantar atas Fusus al- Hikam...100,
103 dan 145.
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nama-nama-Nya dalam gradasi nama-nama dan gradasi efek-efek dari
nama-nama-Nya yang membekas pada entitas ‘alam semesta. Sedangkan
entitas, sifat-sifat yang hakiki dan esensial Tuhan tidak membutuhkan
‘alam semesta. Relasi kemitraan Tuhan dan ‘alam semesta adalah
kemitraan sang guru yang dibutuhkan (al-mufid) dan sang murid yang
membutuhkan (al-mustafid). Pihak vyang dibutuhkan (=Tuhan)
membutuhkan pihak yang membutuhkan (=‘alam semesta) untuk
menampakkan kemahasempurnaan-Nya. Maka, pihak yang dibutuhkan
adalah pihak yang lebih tinggi derajatnya.®”

Etintas selain Tuhan atau yang dinamakan dengan ‘alam semesta jika
dinisbatkan kepada Tuhan seperti bayangan bagi person. ‘Alam semesta
adalah bayangan Allah, dan bayangan, tak diragukan lagi, mewujud di ‘alam
konkret (al-Aissiy). Bayangan meniscayakan adanya person sebagai subyek
yang dibayangi, tempat di mana bayangan itu berada, dan cahaya yang
memunculkan bayangan. Subyek person yang dibayangi adalah wujiid yang
Mahabenar, yang mutlak dan bahkan entitas yang ma qulat (inteligible) di
dalam dirinya, seperti pohon di dalam benih. la adalah daya kekuatan yang
ada di dalam eksistensi bayangan. Cahaya adalah salah satu nama Allah yang
tampak. Jika ‘alam semesta tak bertemu dengan wujiid Mahabenar, maka
bayangan tak akan mewuwjiid, dan ‘alam semesta tetap berada pada ketiadaan
yang murni. Karena, bayangan bagaimanapun meniscayakan adanya tempat
dan pertemuan dengan pihak yang memiliki bayangan. Tempat penampakan
bayangan /lahi yang diamakan ‘alam semesta adalah entitas-entitas yang
mungkin ada. Entitas-entitas yang mungkin ada itu bukanlah ‘a@lam semesta
itu sendiri, melainkan sebuah tempat penampakan ‘alam semesta. Maka,
bayangan tak akan terpantulkan selama tidak ada tempat penampakannya.®’®
Bayangan identik dengan kepekatan yang menandakan adanya kesamaran
karena jauhnya jeda antara bayangan dan subyek yang dibayangi. Artinya,
meskipun subyek person adalah putih, bayangannya tetap saja pekat.
Misalnya, gunung akan tampak pekat ketika ia jauh dari penglihatan orang

yang memandang. Demikian juga warna yang kadang tak sesuai dengan apa

874 Abdurrahman bin Ahmad bin Muhammad al-Jami, Syarh al-Jami’ ‘ala Fusus al-
Hikam (Beirut: Dar el-Kutub el-l1Imiyah, 2004), cet. I, h. 78-79.

8753yaikh Abd al-Razzaq al-Qasyani, dalam pengantar atas Fusus al- Hikam...177-
178.
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yang diperoleh pancaindera. Seperti warna biru langit sebagai hasil
tangkapan-di dalam ‘alam konkret yang berjarak jauh-adalah sebentuk realita
yang tak bersinar.®

Al-Haqq dalam moksa penampakan akan berbeda-beda citra-Nya
selaras dengan citra moksa tersebut. Bagaikan cahaya yang disekap atau
dikelilingi oleh kaca yang berwarna warni. Cahaya hakikatnya adalah tanpa
warna sebagaimana al-Haqq. Tetapi cahaya akan memendarkan warna
tertentu dari balik kaca yang berwarna. Cahaya akhirnya berwarna selaras
dengan warna yang dimiliki kaca. Sebagaimana kaca akan tetap jernih dan
bening ketika kaca yang mengitarinya adalah bening dan tanpa warna. Karena
warna kaca menentukan warna cahaya. Sebagaimana air tergantung pada
warna gelas. Sebab, sebelum dituangkan ke dalam gelas yang berwarna, air

tidak memiliki warna atau bening.®’

Kontribusi dan Relevansi Pemikirannya dengan Kekinian.

Pada abad kontemporer ini, kemajuan ilmu pengetahuan dan teknologi
telah sampai kepada apa yang disebut “the post industrial society”, yaitu
masyarakat secara material telah sampai pada taraf makmur. Peralatan-
peralatan hidup telah terkendali secara mekanik dan otomat. Sepertinya hidup
bertambah mudah, enak dan nyaman. Akan tetapi ternyata kenyamanan
material tidak selamanya membawa kebahagiaan rohani. Sebenarnya aspek
kerohanian inilah sebagai harta kemanusiaan.®”®

Menurut Fazlur Rahman, spiritualisme dalam Islam telah ada sejak
Nabi Muhammad saw. sebelumnya spiritualisme agama hanya sebatas ibadah
individual, namun dalam perkembangannya selanjutnya penanaman sikap
tunduk dan patuh terhadap hukum Tuhan tersebut yang berpangkal dari rasa

takut kepada Allah swt., lambat laun menjadi tahapan khusus penyucian diri

¥7%1bid., h. 179-180.

"\bid., h. 185.

878K asmuri Selamat dan Thsan Sanusi, Akhlak Tasawuf: Upaya Meraih Kehalusan
Budi dan Kedekatan Ilaht (Jakarta: Kalam Mulia, 2012), cet. I, h. 213.
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dan intropeksi motif moral. Hal inilah yang menjadi dasar berdirinya zuhud
pada abad | sampai abad Il H/ 7 sampai dengan 8 M.%"”

Inti tasawiif sebenarnya berakar dalam wahyu Alquran dan realitas
batin Nabi Muhammad saw. dan amalannya menjadi mungkin hanya melalui
rantai kekuatan inisiatik (walayah) yang kembali kepada Nabi.®®* Menurut
‘Abd. Al-Halim Mahmud, para siafi merumuskan dan memiliki konsep
tentang perjalanan rohani (magamat) menuju Allah swt., dan dalam
merumuskan jalan tersebut, mereka sangat mengandalkan informasi Alquran
dan Hadis.® Terutama dalam konsepsi zuhud dapat kita lihat dalam konsep
Alquran dan Hadis. Seperti dalam Q.S. Al-Hadid/57: 20:

JiaS Ay gl B DAy AR DAL A% Teds Sl SN SLAY L ) sale
o QI3 BAD Ay Gl §6%) o 1l 51 gy o A RN G i
MDA Bl L) LS LAl L p iy 41l Cha 8

Selanjutnya Allah swt. berfirman:

L) AT il U Ty LA (e el (s Wy BOAT Jfal) ALl &7 Lo A0
MY el G U Al ) pan) b ldl) 45 U
Pesan dasar Alquran adalah bagaimana manusia mampu

mengimplementasikan dan mampu mengaktualisasikan citra spiritualisme

87°Katimin, Mozaik Pemikiran Islam: Dari Masa Klasik Sampai Masa Kontemporer
(Medan: Prdana Mulya Sarana, 2010), cet. I, h. 200.

88053yyed Hossein Narr, The Gaerden of the Truth: Mereguk Sari Tasawuf, Terj.
Yuliani Liputo (Bandung: Mizan, 2010), h. 189. Lihat: Ja’far, Orisinalitas Tasawuf: Doktrin
Tasawuf dalam Alquran dan Hadis (Banda Aceh: Yayasan Pena, 2013), cet. I, h. 125.

881 <Abd al-Halim Mahmud, Hal lhwal Tasawuf, Terj. Abu Bakar Basymeleh
(Jakarta: Dar Thya’, t. T), h. 219.

882K etahuilah, bahwa sesungguhnya kehidupan dunia ini hanyalah permainan dan
suatu yang melalaikan, perhiasan dan bermegah-megah antara kamu serta berbangga-
banggaan tentang banyaknya harta dan anak, seperti hujan yang tanam-tanamannya
mengagumkan para petani; kemudian tanaman itu menjadi kering dan kamu lihat warnanya
kuning kemudian menjadi hancur. Dan di akhirat nanti ada azab yang keras dan ampunan
dari Allah serta keridhaan-Nya. Dan kehidupan dunia ini tidak lain hanyalah kesenangan
yang menipu.

883Q.S. Al-Qasas/28 : 77. Dan carilah pada apa yang telah dianugerahkan Allah
kepadamu (kebahagiaan) negeri akhirat, dan janganlah kamu melupakan bahagianmu dari
(kenikmatan) duniawi dan berbuat baiklah (kepada orang lain) sebagaimana Allah telah
berbuat baik, kepadamu, dan janganlah kamu berbuat kerusakan di (muka) bumi.
Sesungguhnya Allah tidak menyukai orang-orang yang berbuat kerusakan. (Departemen
Agama RI, Alquran dan Terjemahnya (Jakarta: CV. Putra Sejati Raya, 2003), h. 623.
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dan moral secara realistik dan praksis sosial. Tujuan utama Alquran adalah
tegaknya tatanan sosial yang bermoral, adil dan dapat bertahan di bumi ini.
Konsep takwa hanya memiliki arti dalam konteks sosial. Pemikiran ini adalah
sikap penentangan terhadap hidup eksklusif yang banyak dipraktikkan oleh
para sifi. Kesucian seseorang bukan karena keterasingan dari dunia dan
praksis sosial, tetapi berada dalam gerakan menciptakan sejarah dan menjadi

pelaku sejarah.®*

Akibat ketimpangan itulah, Fazlur Rahman menawarkan
gagasannya Neo-Sufisme, yaitu sufisme yang cenderung untuk menimbulkan
aktivisme sosial dan menanamkan kembali sikap positif terhadap dunia. Neo-
sufisme tidak menolak epistimologi kasyf yang dianggapnya sebagai derajat
proses-proses Yyang bersifat intelektual dan mempergunakan seluruh
termonologi sufi yang esensial serta mencoba memasukkan ke dalam sufisme
makna moral puritanical dan etos sosial.

Sikap zuhud sangat dianjurkan oleh Nabi Muhammad saw.

sebagaimana dalam Hadis menyatakan:
JEOE 13 2 slcedaios can ) ae cnedalice daaacy 5 jadlae Wi dyibifia
M A gy gallaiiallal g Adle ) Ladl] gy
Memberitakan kepada kami Qutaibah, memberitakan kepada kami
‘Abd al-*Aziz Ibn Muhammad dari al-°Ala ibn ‘Abd al-Rahman dari ayahnya

dari Abi Hurairah, ia berkata bahwa Rasiilullah saw. pernah berkata bahwa
dunia itu adalah penjara bagi orang-orang mukmin dan surga bagi orang kafir.
£ 5o SNORwCE AN g jas pallaliian abe (ol i) b e siliiaa
LB jalu ghale alt) g il 10 g 0 L) s pdgmcsS a S 100

Al ghoide ) Aadii) g s U8 + il Ll gl SaaiAiles Uil Jae o A A guy

AAR

v gl s Al Blasdan ) g+ dlbletliaglall daa 3

%41bid., h. 201.

#°Imam Ahmad Ibn Hanbal, Musnad Asmad Ibn Hanbal, Juz 11, h. 323, 389 dan
485; Imam Muslim, SaArh Muslim, Juz IV, h. 2272; Al-Turmudzi, Sunan al-Turmudzi, Juz.
Iv, h. 561-562; Ibn Majah, Sunan Ibn Mgjah, Juz Il, h. 1378; Muhammad Ibn Hibban Aba
Hatim Al-Busti, Sakih Ibn Hibban, diedit oleh Syu’aib al-Arnu’wuth (Beirut: Ma’ususah al-
Risalah, 1993), Juz Il, h. 463.
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Menceritakan kepada kami Abt ‘Ubaidah ibn Abi al-Safar,
menceritakan kepada kami Syihab ibn ‘Abbad, menceritakan kepada kami
Khalid ibn ‘Amr al-Quraisy dari Sufyan al-Tsauri dari Abl Hazim dari Sahl
ibn Sa’ad al-Sa’idi, dia berkata ada seseorang datang menemui Rasilullah
saw, lalu berkata ya Rastlullah, tunjukkan kepadaku suatu amalan yang jika
aku kerjakan, Allah mencintaiku dan manusia mencintaiku? Maka Rastlullah
saw. berkata zuhudlah engkau terhadap dunia, niscaya Allah mencintaimu,
dan zuhudlah terhadap apa-apa yang dimiliki manusia, niscaya mereka
mencintaimu.

Menyimak dari kemajuan-kemajuan yang kering dari aspek
kerohanian, akan menimbulkan malapetaka dalam berbagai bidang.
Berdasarkan hal demikian perlu dihidupkan kembali ajaran-ajaran sufisme
dengan bentuk sesuai dengan kondisi zaman kontemporer, sesuai dengan
kondisi dan situasi, yang disebut dengan Neo-Sufisme. Penekanan paham ini
tidak lagi untuk mencapai ittihad dengan Tuhan, akan tetapi lebih
menekankan kepada transedental Tuhan. Kemudian sifat anti keduniaan
segera diganti dengan mengembangkan sikap positif terhadap dunia. Dengan
kata lain, kesalehan individual tidak terlepas dari kesalehan sosial. Hal ini
tidak mungkin tercapai tanpa ada waktu-waktu tertentu yang digunakan
khusus untuk mengamalkan ajaran-ajaran neo-sufisme ini.

Neo-sufisme merupakan pemikiran sufistik yang terkait erat dengan
syariah, atau menurut Ibn Taimiyah, jenis kesufian yang merupakan
kelanjutan dari ajaran Islam itu sendiri sebagaimana termaktub dalam
Alquran dan al-Sunnah, dan tetap berada dalam pengawasan kedua sumber
utama ajaran Islam itu, dan tetap menjaga keterlibatan dalam masyarakat
secara aktif.

Fazlur Rahman menjelaskan bahwa sufisme baru itu memiliki ciri
utama berupa penekanan kepada motif moral dan penerapan metode Zikir

serta muragabah atau konsentrasi keruhanian guna mendekati Tuhan, tetapi

888 mam Muslim, Sah Muslim, Juz 111, h. 1219; Ibn Majah, Sunan Ibn Majah, Juz
I1, h. 1373.
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sasaran dan isi konsentrasi itu disejajarkan dengan doktrin salafi (ortodoks)
dan bertujuan untuk meneguhkan keimanan kepada akidah yang benar dan
kemurnian moral dan jiwa. Karena itu, gejala yang dapat disebut dengan Neo-
Sufisme itu cenderung untuk menghidupkan kembali aktivisme salafi dan
menanamkan kembali sikap positif kepada dunia.®®’

Telaah metodologis Neo-Sufisme, membawa kepada visi baru tentang
tasawiif sebagai produk sejarah masa lalu yang bermakna ganda, yakni
mengembalikannya pada bentuk keberagamaan masa Rasiilullah saw., namun
dengan tetap menerima peranan tasawuf dalam mendekati Allah swt., dan
mengembangkan potensi tasawif untuk menawarkan pemecahan praktis
masalah kemanusiaan abad modern dengan memanfaatkan pengalaman
intuitif. Dalam hal ini, tasawif didudukkan sebagai proses peningkatan
kualitas keberagamaan, atau menunjuk kepada filsafat dan cara hidup untuk
memperoleh keutamaan moral dan kebahagiaan spiritual. Unsur dasar yang
menjadi perhatian utama visi ini adalah sifat kehidupan yang senantiasa
berubah. Artinya, konteks kehidupan tasawiif pada zaman lalu berbeda
dengan konteks tasawif pada masa kini. Karena masyarakat manusia adalah
realitas yang senantiasa berubah dan mencair. Karena itu, perubahan masa
kini harus disikapi dengan pola yang baru pula. Tasawif yang dipraktikkan
masa Kkini harus dengan memperhatikan bahwa masalah kemanusiaan dalam
kehidupan sosial merupakan bagian dari keberagamaan seorang safi.

Dengan demikian, para pengamal Neo-Sufisme tidak semata-mata
berakhir pada kesalehan individual melainkan berupaya untuk membangun
kesalehan sosial bagi masyarakat di sekitarnya. Mereka tidak hanya
bermaksud memburu surga bagi diri sendiri dalam keterasingan, melainkan
justru membangun surga untuk orang banyak dalam kehidupan sosial. Maka
yang dapat diperoleh dari pemahaman ini adalah alternatif pengembangan
tasawiif untuk menghayati keberadaan Tuhan menuju pada pengamalan

perintah-Nya dalam pola tasawif sosial. Dalam pemahaman Neo-Sufisme,

871hid., h. 203-204.
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seseorang tidak harus menjadikan dunia ini sebagai suatu Yyang
membahayakan, sehingga harus dihindari hampir secara totalitas.

Hosein Nasr menyimpulkan bahwa dalam beberapa dekade terakhir
sufisme meng’alami kebangkitan dalam dunia Islam, mulai Syiria, Iran,
Turki, Pakistan sampai Asia Tenggara. Bahkan ada peningkatan minat
kalangan terdidik terhadap sufisme. Menurutnya, sebagian kebangkitan itu
berkaitan dengan meningkatnya kegiatan tarekat-tarekat stfi, semacam
tarekat Syadzaliyah dan Ni’matullah yang sangat aktif, misalnya di Syiria dan
Iran. Lebih dari itu, juga terdapat usaha-usaha serius untuk menggali kembali
pemikiran  tokoh-tokoh  besar sufi, khususnya Ibn Arabi dan
mengaktualisasikannya guna menjawab tantangan kemanusiaan dan
kerohanian di masa modern.®®

Manakala kita torehkan kehidupan para stfi, bahwa inti ajaran
tasawif adalah ajaran tentang zuhud (asketisme), yaitu ajaran yang berkaitan
dengan kefana’an dan kepalsuan dunia serta hiasannya. Kehidupan dunia
hanyalah permainan dan sesuatu yang melalaikan, tidak kekal, dan
kesenangan yang menipu. Namun dalam konteks Alquran dan as-Sunnah
bahwa zuhud bukan berarti terputusnya kehidupan duniawi; tidak juga berarti
harus berpaling secara totalitas dari hal-hal bersifat duniawi. Sebagaimana
yang diungkapkan oleh Achmad Suyuti bahwa perilaku zuhud, yang pada
dasarnya adalah sebagai suatu sikap rela meninggalkan ketergantungan hati
pada harta benda dan dan segala kekayaan materi, namun dengan kehidupan
masyarakat modern ini, itu tidak berarti bahwa zuhud adalah sikap antipati
terhadap hal-hal duniawi. Seorang zahid bisa saja menguasai kekayaan yang
banyak, menyandang jabatan dan karier yang hebat, akan tetapi ia tetap
memilih hidup bersahaja; hati dan perasaan orang itu tidak terbelenggu
sedikitpun oleh kekayaan atau jabatan yang disandangnya. Kebutuhan mereka

terhadap dunia pun sekadar hajat kehidupan badannya.®*

888 Amin Syukur, Zuhud di Abad Modern (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1997), h. 56.
Lihat: Katimin, Mozaik ...h. 208.

889 achmad Suyuti, Percik-Percik Kesufian (Jakarta: Pustaka Amani,, 1996), cet. I,
h. 36-37
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Seorang zahid hanya memenuhi kebutuhan jasmaniahnya yang pokok
saja guna menyangga kelangsungan hidupnya dan aktivitas ibadahnya.
Sehingga jelas, dari segi sosial zuhud punya dampak positif, yaitu
mengurangi kecenderungan pola hidup konsumerisme dan individualistis
yang semakin banyak menggejala di tengah-tengah dunia modern sekarang
ini.

Intisari ajaran tasawuf adalah bertujuan memperoleh hubungan
langsung dan disadari dengan Tuhan, sehingga seseorang merasa dengan
kesadarannya itu berada di hadirat-Nya. Upaya ini dilakukan dengan
kontemplasi, melepaskan diri dari jeratan dunia yang senantiasa berubah dan
bersifat sementara ini. Sikap dan pandangan sufistik ini sangat diperlukan
oleh masyarakat modern yang mengalami jiwa yang terpecah, asalkan
pandangan terhadap tujuan tasawuf tidak dilakukan secara eksklusif dan
individual, melainkan berdaya aplikatif dalam meresponi berbagai masalah
yang dihadapi.

Munculnya problematika di tengah-tengah masyarakat, seperti anak
muda yang terjerumus ke dalam perbuatan tercela, menggunakan obat-obatan
terlarang, praktik hidup bebas tanpa memperdulikan ajaran agama, dan
pikiran mereka telah dipenuhi oleh konsep-konsep yang salah itu, maka
tasawiif dengan sistem yang diakui paling kuat untuk menghubungkan
manusia dengan Tuhan, merupakan salah satu alternatif penyembuhan.

Oleh sebab itu, neo-sufisme adalah sebuah penghayatan hidup secara
batini yang memerlukan seseorang insan itu hidup secara aktif dan terlibat
dalam masalah-masalah kemasyarakatan. Neo-sufisme telah mengharmonikan
kehidupan keagamaan yang seimbang antara duniawi dan ukhrawi. Dalam hal
ini, seseorang tidak boleh mengambil salah satunya saja daripadanya, sebab
kalau hanya ada duniawi atau ukhrawi saja, maka itu akan menyebabkan
terjadi kepincangan dalam masyarakat. Pada dasarnya neo-sufisme
merupakan perpaduan secara integral antara pemahaman dan lahir (eksoterik)
dan pengamalan ajaran agama secara batin (esoterik). Sehingga neo-sufisme

menggambarkan pengamalan ajaran Islam secara dinamis dan universal oleh
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umat Islam. Oleh karena itu, konsep keseimbangan (tawazun) merupakan
prinsip atas neo-sufisme yang terus ditumbuhkan dan dipelihara secara

berkesinambungan.

F. Analisis dan Kritik Terhadap Pemikirannya.

Topik sentral yang menjadi perdebatan terhadap pemikiran Hamzah
Fansuri, adalah mengenai konsep tanzih dan tasybih atau transendensi dan
imanensi Tuhan. Hamzah Fansuri dalam Asrarul ‘Arifin mengatakan:

Maka kata ahlul Suliik: Jika demikian Allah Ta’ala di luar ‘alam atau
dalam ‘alam dapat dikata, atau hampir kepada ‘@lam atau jauh daripada
‘dlam dapat dikata. Pada kami Zat Allah dengan Wujud Allah esa
hukumnya, Wujud Allah dengan wujud ‘alam esa, wujud ‘alam dengan
‘alam esa hukumnya.®*

Secara ontologis, konteks di atas bermakna ambigious, karena adanya
dusliasme eksistensi Tuhan. Satu sisi Tuhan jauh di luar ‘@lam, di sisi lain,
Tuhan di dalam dan menyatu dengan ‘alam. Imanensi Tuhan inilah landasan
Hamzah Fansuri untuk emperkuat pemikirannya tentang wujiidiyyatnya. Dia
mengungkapkan “tamsil seperti biji sebiji, dalamnya pohon kayu sepohon
dengan selengkapnya”.®* Pernyataan ini diperkuat dengan mengutip Hadis
Nabi, “man ‘arafa nafsahu faqad ‘arafa rabbahu”.

Pendapat di atas disanggah oleh Niruddin al-Raniri, melalui

tulisannya Tibyan fi Ma rifat al-Adyan:

Maka sekarang kunyatakan pula padamu setengah daripada iktikad
kaum wujudiyyat yang di bawah angin, yaitu Hamzah Fansuri dan
Syamsuddin Sumatrani dan segala yang mengikuti keduanya. Kata
Hamzah Fansuri dalam kitabnya yang bernama Muntahi pada
merejanakan sabda Nabi man ‘arafa nafsahu fagad ‘arafa rabbahu.
Tamsil seperti biji dan pohon, pohon dalam biji itu lengkap serta dalam
biji itu. Maka nyatalah daripada perkataan wujudiyyat itu bahwa seru
semesta ‘alam sekaliannya ada lengkap berwujid dalam Haq Ta’ala.
Maka keluarlah ‘alam daripada-Nya seperti keluar daripada biji. Dan
lagi pula katanya, tamsil seperti matahari dengan cahaya, dengan

8905yed Muhammad Naguib al-Attas, The Mysticism....h. 242.
%1bid., h. 340.
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panasnya. Namanya tiga, hakikatnya satu jua. Maka iktikad yang
demikian itu kufur.®*

Sesungguhnya perdebatan mengenai tanzi dan tasybih ini telah lama
berlangsung, terutama di kalangan mutakallimi (teolog muslim). Toshihiko
Izutsu menyebutkan, istilah tanzih dipergunakan para mutakallimai untuk
menyatakan atau menganggap bahwa Tuhan secara mutlak bebas dari semua
ketidaksempurnaan, vyaitu semua sifat yang serupa dengan sifat-sifat
makhluk, meskipun dalam kadar yang paling kecil.®®® Sedangkan tasybih
menurut ilmu kalam berarti “menyerupakan Tuhan dengan ciptaan-ciptaan-
Nya”.894 Di kalangan Mu’tazilah, dikenal dengan adanya ajaran peniadaan
sifat-sifat (nafy al-sifat) Allah. Tuhan itu tidak mempunyai sifat, karena
kepada Tuhan tidak mungkin diberikan sifat yang mempunyai wujiid
tersendiri, dan kemudian melekat pada Zat Tuhan. Sebab, jika demikian
halnya, karena Zat Tuhan itu bersifat gadim, maka apa yang melekat pada Zat
itu bersifat gadim pula, sehingga konsekuensinya, akan banyak gadim
(ta’addud al-qudama’). Ini hal yang mustahil, karena yang gadim hanya
Tuhan.®®

Al-Syahrastani mengungkapkan, bahwa “paham peniadaan sifat ini
berasal dari Jahm, yang berpendapat bahwa sifat-sifat yang ada pada manusia
tidak dapat diberikan kepada Tuhan, karena itu akan membawa kepada al-
tajassum atau tasybih (antropomorphism). ¥ Persoalannya, bagaimana
korelasi dan relevansinya dengan adanya ayat-ayat Alquran yang menyatakan
bahwa Tuhan mempunyai sifat-sifat?. Al-Asy’ary dalam kitab Al-Ibanah ‘an
Usul al-Diyanah menjelaskan “Tuhan mempunyai dua tangan, tapi tidak

boleh diartikan rahmat atau kekuasaan Tuhan. Tuhan hidup dengan hayat,

82 Naruddin al- Raniri, Tibyan fi Ma'rifat al-Adyan, h. 97-98. (Naskah). Copy
naskah bersumber dari Voorhoeve, Twee Maleise Geschriften van Nuruddin Ar-Raniri
(Leiden: E.J. Brill, 1955).

8% Toshihiko lzutsu, Sufisme and Taoisme: A Comparative Study of Key
Philosophical Concept (Tokyo: lwanami Shoten Publisher, 1983), h. 48.

**bid., h. 49.

8Harun Nasution, Teologi Islam: Aliran-Aliran Sejarah Analisa Perbandingan
(Jakarta: Ul Press, 1986), h. 45.

8% Al-Syahrastani, Al-Milal wa al-Nihal (Beirut: Dar al-Fikr, t.t.), h. 86.
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tapi hayat yang tidak sama dengan hayat manusia; juga mempunyai dua
tangan, tapi tidak sama dengan tangan manusia.®®’ Dengan kata lain, Tuhan
mempunyai mata dan tangan, yang tidak dapat diberikan gambaran atau
definisi.®*

Dari konteks di atas, tergambar bahwa penganut tasawuf- falsafi lah
yang mengakomodir perbedaan pendapat tersebut, yang diwakili oleh Ibn
‘Arabi, dengan konsep tanzih-tasybth atau transenden-imanen. Dalam
terminologi Ibn ‘Arabi, tanzih menunjukkan aspek ‘“kemutlakan” (idaq)
Tuhan, sedangkan tasybth menunjukkan aspek ‘“keterbatasan” (tagayyud)-
Nya. Maksud pengertian pertama, dilihat dari Zat-Nya, Tuhan adalah
munazzah, bersih dari dan tidak dapat diserupakan dengan ‘alam serta
ketidaksempurnaan. Maka dalam pengertian ini, Tuhan tidak diketahui, tidak
dapat ditangkap, tidak dapat dipikirkan dan dilukiskan. Dia adalah
transenden.  Satu-satunya sifat yang berlaku bagi-Nya adalah
“kemutlakan”. % Tanzih adalah mendeskripsikan bahwa al-Haqq tidak
mempunyai hubungan dengan sifat-sifat segala sesuatu yang baru
(diciptakan).*®

Untuk memahami tasybih-nya Ibn ‘Arabi, dilihat dari segi nama-
nama-Nya dalam berbagai bentuk ‘alam, Tuhan adalah musyabbah, serupa
dengan makhluk-Nya pada aspek-aspek tertentu. Tuhan adalah “Yang
Menampakkan Diri” (mutajally), sehingga Dia memiliki keserupaan,
walaupun dalam kadar yang paling kecil, dengan “lokus (locus) penampakan
diri” (majla), berupa ‘alam, yang tidak lain adalah “lokus penampakan”
(mazhar) nama-nama dan sifat-sifat Tuhan. “Bahwa ‘alam keseluruhannya
adalah bentuk-bentuk penampakan diri Tuhan dari segi Nama Yang

kK’ 901

Nampa Maka, jika dikatakan, Tuhan “mendengar” dan “melihat”, itu

87 ihat Abu al-Hasan Ibn Isma’il al-Asy’ary, Kitab al-Ibanah ‘an Usil al-Diyanah
(Madinah: Universitas Islam Madinah, 1410 H), h. 49-52.

*Bpid., h. 47.

8°Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Fusus al- Hikam, Juz 11, h. 31-32.

900¢yfiaaleiliady glaiNailicia o)) o gy 35N 98 9

Muhyiddin Ibn ‘Arabi, Futihat al-Makiyyah, Juz. 11, h. 672.
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berarti Tuhan, dengan “menampakkan diri-Nya (tajalla) dalam ‘alam, dapat
“emndengar” atau “melihat” dalam bentuk setiap siapa dan apa yang
mendengar dan melihat. Tuhan adalah substansi (jawhar) atau “ke-Dia-an
(Huwiyap) setiap apa yang mendengar dan melihat. Menurut Ibn ‘Arabi, Allah
telah menyatakan bahwa “ke-Dia-an al-Haqq adalah pendengaran,
penglihatan dan semua daya sang hamba.*®* Allah adalah “ke-Dia-an setiap
anggota badan sang hamba. Karena itu, pada hakikatnya, pelaku setiap
perbuatan adalah al-AHagq. Ke-Dia-an al-Haqq terkandung dalam setiap
manusia dan makhluk. Jika kita melihat al- Haqq, niscaya kita melihat Yang
Awwal dan Yang Akhir, Yang Lahir dan Yang Batin.**

Menurut Ibn ‘Arabi, al-Haqq memiliki sifat-sifat al-muhdasat dan
makhluk pun memiliki sifat-sifat al-Aaqq. Jika al-Haqgq adalah Yang
Tampak, maka al-Haqq tersembunyi di dalam-Nya, penglihatan-Nya, dan
semua hubungan-Nya dan pengetahuan-Nya. Sebaliknya , jika al-Khalqg Yang
Tampak, maka al- Haqq menjadi pendengaran al-Khalg, penglihatan, tangan,
kaki dan semua dayanya.” Ini adalah bukti-bukti yang menunjukkan dengan
tegas bahwa Tuhan musyabbah (serupa) dengan ‘alam.

Apakah ‘alam identik dengan Tuhan, Ibn ‘Arabi dengan tegas
menjawab “Dia dan bukan Dia” (huwa la huwa). Dalam rumusan ini,
terkandung dua aspek jawaban: aspek positif, yaitu “Dia”, dan aspek negatif,
yaitu “bukan Dia”. Aspek pertama menyatakan ‘@lam identik dengan Tuhan,
yang berarti megaskan aspek tasybih Tuhan. Sedangkan yang kedua,
menyatakan ‘alam tidak identik dengan Tuhan, yakni menegaskan aspek
tanzih Tuhan. *® Konsepsi seperti inilah yang dikenal dengan prinsip
coincidentia oppositorum (al-jam’ bayn al-adhdad), yakni memadukan

kontradiksi-kontradiksi.

Sua’ad al-Hakim, Mu’jam al-Sifi: al-Hikmah fi Hudid al-Kalimah (Beirut:
Dandarah, 1401/1981), h. 258.

%02\ uhyiddin Ibn ‘Arabi, Futihat al-Makiyyah, Juz. 1V, h. 140.

993\ fuhyiddin Ibn ‘Arabi, Fusus al- Hikam, Juz |, h. 151-152.

%bid., h. 80-81.

95| ihat Kautsar Azhari Noer, Ibn ‘Arabi: Wahdat al-Wwjad dalam Perdebatan
(Jakarta: Paramadina, 1995), h. 89.
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Konsepsi Ibn ‘Arabi ini, nampak jelas diikuti oleh Hamzah Fansuri,
sebagaimana dijelaskan dalam karya-karyanya. Namun sebaliknya, konsep
tasybih Hamzah Fansuri, ditentang keras oleh Niiruddin al-Raniri. Namun
pun demikian, mereka memiliki persamaan persepsi, terutama pada
pengertian /@ mawjuda illa Allah, tiada yang maujud kecuali Allah, namun
dengan interpretasi yang berbeda. Kedunya sepakat, bahwa ‘alam ini tidak
berwujud, karena ia merupakan bayangan (zhill) yang tidak ada hakikatnya,
sedangkan yang hakiki hanya satu, yaitu Allah Ta’ala. Adapun perbedaannya,
menurut Hamzah Fansuri, ‘alam ini tidak ada karena wizjud Allah yang hakiki
ada dalam kandungan dan meliputi segala makhluk, sehingga keduanya
merupakan satu hakikat yang tidak dapat dipisahkan. Hal ini ditamsilkan “biji
dengan pohon kayu”. Kendati pun yang tampak adalah makhluk, namun
hakikatnya adalah Tuhan yang terkandung di dalamnya, sementara makhluk
hanyalah bayangan belaka.

Perbedaan pandangan antara Hamzah Fansuri dengan Niruddin al-
Raniri, disebabkan mereka berseberangan sudut pandangnya, yakni
pandangan seorang penganut tasawuf-falsafi di satu sisi, dengan penganut
ortodoksi Islam di sisi lain.

Syed Naguib al-Attas mengkritik Niaruddin al- Raniri, yang selalu
absurd memberikan penilaian “panteistik” terhadap konsep tasybih Hamzah
Fansuri, disebabkan kekurangpahaman Nuruddin al-Raniri dalam
menganalisis paham Wahdat al-wujud Ibn ‘Arabi. Kendatipun Naguib al-
Attas akhirnya memuji Nuruddin al-Raniri sebagai “orang yang dikaruniai
kebijaksanaan dan diberkati dengan pengetahuan otentik”, yang berhasil
menjelaskan doktrin-doktrin keliru para ulama wujudiyyat yang disebutnya
pseudo-sufi (“safi gadungan”).**®

Suatu hal yang perlu dikritisi adalah menyangkut klaim panteistik oleh
Ahmad Daudy terhadap ajaran Hamzah Hansuri. Sebab, pada setiap

tulisannya klaim seperti itu sangat mewarnai jalan pikirannya. Dikatakan,

%8| jhat: Naguib al-Attas, A Commentary of the Hujjat al-Siddiq of Nur al-Din al-
Raniri (Kuala Lumpur: Ministry of Culture, 1986), h. 8-12.
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“Hamzah menganut ajaran panteisme dalam arti yang sebenarnya”.go7 Oleh
sebab itu, label panteisme ini perlu dikaji dan ditinjau kembali.
E.R. Naughton mengungkapkan:

Panteisme, dari pan, semua, dan teos, Tuhan, adalah suatu pandangan
tentang realitas yang cenderung mengidentikkan ‘alam dengan Tuhan atau
Tuhan dengan ‘alam...la pada umumnya menekankan imanensi Tuhan
dalam ‘alam dan tidak menekankan, atau mengabaikan, transendensi-Nya
terhadap ‘alam. Karena tidak ada seorang pun hingga kini yang tidak gagal
membuat perbedaan antara aspek-aspek transenden dan imanen dari wujiid
yang tak terbatas, maka tidak pernah ada suatu panteisme sempurna dan

908
penuh.

Konteks definisi di atas nampak masih menyiratkan adanya perbedaan
antara ‘alam dan Tuhan, karena “tidak pernah ada panteisme sempurna dan
penuh”. Selanjutnya, Peter A. Angels mengemukakan panteisme:

Kepercayaan bahwa Tuhan identik dengan ‘alam, semuanya adalah
Tuhan dan Tuhan adalah semuanya. ‘Alam yang dipandang sebagai suatu
keseluruhan adalah Tuhan. Tuhan dan ‘alam (‘alam semesta, totalitas semua
yang ada di sana) adalah searti, atau dua kata untuk sesuatu yang sama.*%°

Definisi di atas dengan tegas menyatakan keidentikan Tuhan dengan
‘alam. Keidentikan di sini adalah sempurna, karena Tuhan dan ‘alam adalah
dua kata untuk sesuatu yang sama; Tuhan adalah ‘alam, dan ‘alam adalah
Tuhan. Dari sini jelas, bahwa panteisme hanya mengakui imanensi Tuhan dan
impersonal-Nya; sedangkan transendensi dan personalitas-Nya hilang sama
sekali.

Persoalannya adalah, definisi mana yang dijadikan parameter Ahmad

Daudy? Definisi yang pertama sebagai parameter untuk mengukur

%7 Ahmad Daudy, Allah dan Manusia...h. 212, 218.

9%8pantheism, from pan, all, and, theos, God, is a view of reality that tends to identify
the world with God or God with the world... it generally emphasizes the immanence of God
in the world and deemphasizes, or ignores, His trancendence over the world. Since no one
has as yet failed to make some distinction between trancedent and immanent aspects of
infinite being, there never has been a complete and utter pantheism. (E.R. Naughton,
“Pantheism”, New Catholic Encyclopedia (New York: McGraw-Hill, 1967), vol. 10, h. 947.

*The belief that God is identical with the universe. All is God and God is all. The

universe taken as a whole is God. God and nature (universe, the totality of all that there is)
are synonymus, or two words for something. Peter A. Angels, Dictionary of Philosophy
(New York: Barnes & Noble Books, 1981), h. 111.
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“kesesatan” ajaran Hamzah Fansuri, secara logika belum tepat, karena
Hamzah masih mengakui transendensi atau fanzih Tuhan, baik secara implisit
maupun eksplisit. Hal ini dinyatakan Hamzah dalam Asrarul ‘Arifin:

Sungguhpun Zat dapat diibaratkan, tetapi tiada lulus pada ibarat
karena tiada di atas akan Dia, tiada di bawah akan Dia, tiada dahulu akan
Dia, tiada kemudian akan Dia, tiada kanan akan Dia, tiada Kiri akan Dia,
tiada jauh akan Dia, tiada hampir akan Dia, tiada bercerai akan Dia, tiada
bertemu akan Dia, tiada dengan betapanya, dan tiada di mana dan tiada ke
mana, dan tiada sekarang dan tiada sekejap mata, dan tiada ketika dan
tiada masa; tiada la jadi dan tiada la menjadi, tiada tempat dan tiada la
bertempat...Firman Allah Ta’ala: “Subhana’l-Lahi  ‘amma  yasifin”.
Yakni, Mahasuci Allah tiada dapat diperikan. Lagi firman Allah Ta’ala:
“Laisa kamislini syayun”. Yakni, tiada suatu pun barang yang kita

bicarakan dengan hati kita atau dengan makrifat kita sudah-sudah, yaitu

sama-sama.®°

Konteks di atas menunjukkan bahwa Hamzah Fansuri benar-benar
mengakui transendensi atau zanzih Tuhan. Akan tetapi, lebih tidak tepat lagi,
jika Ahmad Daudy berpatokan pada definisi Peter A. Angels, yang
mengidentikkan Tuhan dan ‘a@lam, bahkan keduanya itu searti. Jadi, kalau
melihat ajaran Hamzah Fansuri hanya dari sisi tasybih-nya saja, kesimpulan
Ahmad Daudy itu dapat diterima, yakni bahwa Hamzah Fansuri seorang
panteis. Namun realitasnya tidak demikian, sebab Hamzah Fansuri masih
mengakui aspek tasybih Tuhan secara utuh. Karena itu, konsep tanzih-tasybih
atau transenden-imanen Hamzah Fansuri, harus dipandang sebagai suatu
kesatuan atau coincidentia oppositorum.

Jika dianalisis asal usul wujidiyyah dalam pandangan Hamzah
Fansuri, sesungguhnya tidak memberikan definisi yang jelas, tetapi dari
ungkapan di dalam syair-syair dan prosanya mengandung ajaran wujudiyyah
yang menekankan keesaan wujid, yang asal-usulnya berhubungan langsung
dengan ajaran wahdat al-wujiid Ibn ‘Arabi. Hamzah Fansuri memang
mengajarkan ide wujidiyyah sesuai dengan pernyataannya: “wujid ‘alam pun
demikian lagi dengan Wujid Allah-esa; karena ‘alam tiada ber-wujid

sendirinya. Sungguh pun pada zahir-nya ada ia ber-wujiid, tetapi wahmr juga,

9193yed Naguib al-Attas, The Mysticism....h. 242-243.
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bukan wujid haqiqi, seperti bayang-bayang dalam cermin, rupanya ada
hagigat-nya tiada”.***

Secara etimologis, kata “wujud” adalah masdar dari “wajada”, yang
berarti “menemukan” (finding).** Pengertian ini terlihat jelas ketika Hamzah
Fansuri membicarakan wujiid dalam hubungannya dengan Tuhan. Pada satu
sisi, wujiid, atau lebih tepat satu-satunya wujud adalah wujizd Tuhan sebagai
wujiid hakiki, dan pada sisi lain, wujid adalah “menemukan” Tuhan. Yakni,
wujiid dalam pengertian yang ada dengan sendirinya, keberadaan-Nya tidak
karena yang lain dan tidak bergantung pada yang lain, dan disebut juga
Wujiad Hakiki.

Hamzah Fansuri menggambarkan bahwa wujizd Allah identik dengan
Zat Allah, sebagai wujiid hakiki. Sedangkan segala sesuatu selain-Nya tidak
ber wujiid dengan sendirinya. ‘dlam adalah wujiid bayangan (wahmi) sebagai
cerminan atau pancaran (tajalli) dari wujiid Allah yang hakiki. Dengan kata
lain, bahwa Hamzah Fansuri memakai juga kata “wujiid” untuk menunjukkan
segala sesuatu selain Tuhan, tetapi dia menggunakannya dalam pengertian
bayang-bayang (wahmi) atau metaforis (majaz) dalam konteks Ibn Arabi,
untuk mempertahankan bahwa wujid hanya milik Tuhan, sedangkan wujiid
yang ada pada ‘alam, pada hakikatnya adalah wujid Tuhan yang dipinjamkan
kepadanya. Hal ini sebagaimana diungkapkan oleh Harun Nasution dalam
Falsafat dan Mistisisme dalam Islam:

Makhluk dijadikan dan wujiidnya bergantung pada wujiid Tuhan,
sebagai sebab dari segala yang berwuwjid selain Tuhan. Yang berwujiid
selain Tuhan tak akan mempunyai wujid, sekiranya Tuhan tak ada.
Tuhanlah sebenarnya yang mempunyai wujid hakiki. Yang dijadikan
hanya mempunyai wujiid yang bergantung pada wujid di luar dirinya yaitu
Tuhan. Dengan demikian yang mempunyai wujiid sebenarnya hanyalah
Tuhan dan wujiid yang dijadikan ini pada hakikatnya bergantung pada
wujiid Tuhan. Yang dijadikan sebenarnya tidak mempunyai wujiid. Yang

gved Naguib al-Attas, The Misticism...h. 242.
%12\Wehr, Hans, A. Dictionary of Modern Written Arabic (Arabic-English), diedit J.
Milton Cowan, ed. IV (Wiesbaden: Otto Harrossowitz, 1979), h. 1230.
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mempunyai wujiid sebenarnya hanyalah Allah. Dengan demikian hanya
ada satu wujid, wujiid Tuhan.”

Dengan kata lain, makhluk atau yang dijadikan, wujud-nya bergantung
pada wujiid Tuhan yang bersifat wajib. Tegasnya, yang sebenarnya
mempunyai wujiid hanyalah satu, yaitu Tuhan. Wujid selain dari Tuhan
adalah wujiid bayangan.

Sejauh hemat penulis, menunjukkan bahwa ajaran wujidiyyah yang
dikemukakan Hamzah Fansuri ad lah untuk menyatakan keesaan Tuhan
(tausid), dan tidak bertentangan dengan gagasan penampakan nama-nama
dan sifat-sifat-Nya di ‘alam fenomena ‘alam al-khalq). Pada tataran ini, Allah
dalam keesaan-Nya adalah Zat Mutlak tidak ada sekutu dan bandingan bagi-
Nya, dan oleh karenanya wujiidiyyah yang diajarkan Hamzah Fansuri ini tetap
menekankan transendensi (tanzih) Tuhan. Karena Dia menampakkan nama-
nama dan sifat-sifat-Nya, serta pengetahuan-Nya yang bermacam ragam di
‘alam semesta, maka di samping transenden (tanzih), Dia juga imanen
(tasybih). Konsep ini dilukiskan Hamzah Fansuri dalam syairnya:

Tuhan Kita itu seperti bahr al- ‘amig

Ombaknya penuh pada sekalian tarig

Laut dan ombak keduanya rafig

Akhir ke dalamnya jua ombaknya gharig.™

Penggunaan istilah “bahr al- ‘amig” (laut yang dalam) sebagai sistem
citra simbolik yang terdapat persamaan dengan pola kepengarangan syair
Parsi®™ perlu diintrograsi secara kritis dan seobjektif mungkin bahwa syair ini
tidak mungkin dipahami secara makna hakiki, tetapi ada makna yang
tersembunyi di balik sistem simbol tersebut. Di sini perlu dipahami bahwa
Hamzah Fansuri men-tamsil-kan Zat Allah, seperti “bahr al-‘amiq” (laut

yang dalam), yang tak terhingga bukan berarti mengidentikkan Tuhan dengan

13Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisme dalam Islam (Jakarta: Bulan Bintang,
1999), h. 94.

1 Hamzah Fansuri, Asraru’l ‘Arifin...h. 270.

15Braginsky, Tasawuf dan Sastra Melayu; Kajian Teks-Teks (jakarta: RUL, 1993),
h. 79.
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‘alam. Akan tetapi analogi ini untuk menyatakan Tuhan adalah Mutlak dalam
keesaan-Nya, tidak terbatas dengan waktu dan tempat. Sebagaimana halnya
ketidakterbatasan laut yang dalam. Di sini perlu dipahami bahwa Tuhan
dalam esensi-Nya yang hakiki adalah transenden (tanzih), tidak bisa
dibandingkan, tidak bisa dijangkau, tidak bisa dilukiskan (la ta’ayyun), dan
bukan objek dari pengetahuan ‘alam.

Kalau Hamzah Fansuri menganalogikan Zat Allah seperti “bahr al-
‘amig” (laut yang dalam) yang selalu memunculkan ombak-ombak,
mengandung arti bahwa Tuhan meskipun Esa dalam Zat-Nya, Dia
menampakkan nama-nama dan sifat-sifat-Nya di seluruh ‘alam semesta.
Maka di samping transenden (tanzih), Tuhan juga imanen (fasybih) di dalam
‘alam. Dengan Kata lain, ‘alam adalah cerminan (¢ajalli) dari wujud Allah.

Konsep di atas dijelaskan oleh Hamzah Fansuri dalam Asrar’l ‘Arifin
“Barang kita lihat, zahir atau batin, sekaliannya lenyap-ombak juga.
Yakni, laut tiada bercerai dengan ombaknya, ombak pun tiada bercerai
dengan laut. Demikian lagi Allah Subhanahu wa Ta’ala tiada bercerai
dengan ‘alam; tetapi tiada la di dalam ‘alam dan tiada la di luar ‘alam, dan
tiada la di atas ‘alam dan tiada la di kiri ‘alam, dan tiada la di hadapan
‘alam dan tiada la di belakang ‘alam, dan tiada la bercerai dengan ‘alam
dan tiada la bertemu dengan ‘alam, dan tiada la hampir kepada ‘a@lam dan
tiada la jauh daripada ‘alam.*®

Dalam wacana simbolik ini, Hamzah Fansuri menganalogikan

hubungan ontologis antara Zat Tuhan sebagai pencipta dan ‘@lam sebagai
ciptaan, laksana hubungan laut yang dalam (bahr al-‘amiq) yang tidak
terhingga ombaknya. Dalam teori ini, perlu kita pahami bahwa Tuhan dari
segi esensi-Nya adalah tidak bisa dibandingkan, tidak bisa dijangkau, dalam
istilah Hamzah Fansuri disebut /@ ta’ayyun (tidak bisa dilukiskan). Oleh
karenanya, bukanlah objek dari pengetahuan ‘alam fenomena. Untuk
menguatkan teori ini, dia mengutip Hadi$ Nabi saw: “Subhanaka ma ‘arafna

haqqa ma’rifatika”. Tapi karena dalam pandangan Hamzah Fansuri bahwa

‘alam adalah penampakan atau cerminan (tajalli) Tuhan, dia

%183ved Naguib al-Attas, The Misticism...h. 271.
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menganalogikan ‘alam fenomena seperti ombak yang muncul dari laut yang
dalam. Dengan demikian bagi Hamzah Fansuri, segala sesuatu dan segala
peristiwa di ‘alam ini adalah entifikasi (ta 'ayyun) al-Haqqg. Oleh karenanya,
segala sesuatu yang tampak di ‘ ‘@lam fenomena, tanpa kecuali, harus di lihat
dari dua sisi, sisi Ketuhanan (al-Haqq) sebagai Realitas Absulut itu sendiri,
dan sisi kemakhlukan (al-khalq) sebagai segala sesuatu yang relatif, yang lain
dari Realitas Absolut. Konsep ini menujukkan bahwa hakikat ajaran
wujidiyyah Hamzah Fansuri adalah untuk menyatakan keesaan Tuhan
(taunid), dan tidak bertentangan dengan gagasan tentang penampakan
pengetahuan-Nya yang bermacam ragam di ‘alam fenomena (‘alam khalg).
Karena dalam pandangan Hamzah Fansuri, segala sesuatu dan segala
peristiwva di ‘alam ini adalah entifikasi (ta’ayyun) al-Haqq, baik Tuhan
maupun ‘alam, keduanya tidak bisa dipahami kecuali sebagai kesatuan antara
kontradiksi-kontradiksi ontologis. Yakni antara al- #aqq (Zat Mahabenar) dan
al-khalg (makhluk), antara tanzih (ketakterbandingan) dan tasybih
(kemiripan), antara al-batin (yang tak Tampak), dan al-Zahir (Yang
Tampak).

Terjadi konflik horizontal atau sikap pro-kontra antara penganut yang
mendukung dan yang menolak ajaran wujidiyyah Hamzah Fansuri. Pada satu
sisi, perbedaan pendapat tersebut cenderung menunjukkan konflik yang
terjadi antara ahli tasawuf dan ahli figh, antara ahli tarekat dan ahli syari’at,
antara penganut ajaran esoterik (batini) dan penganut ajaran eksoretik
(zahirt). Pada sisi lain, sejauh dipahami para sarjana, perbedaan pendapat
tersebut bisa diartikan sebagai usaha mereduksi ajaran wujidiyyah Hamzah
Fansuri kepada kategori-kategori zindig, mulhid, atau panteisme, adalah suatu
kekeliruan, konflik politik, dan konflik antara penganut teosofi dan penganut
teologis dogmatis. Dalam pada itu, karena syair-syair dan karya prosa
Hamzah Fansuri seringkali menonjolkan citra-citra simbolis, maka
pemahaman terhadap ajaran wujidiyyah yang terkandung di dalamnya
seyogianya diinterpretasikan secara metaforis, dan dengan pendekatan

hermeneutik.
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Di antara ulama’ yang menganggap wujidiyyah Hamzah Fansuri
sesat, zindig, mulhid, dan menganut panteisme, yang berlawanan sama sekali
dengan ajaran Islam ortodoks adalah Nuruddin al-Raniri. Di antara ajaran
wujiidiyyah yang dikecam, sebagaimana yang dipaparkan al-Attas; Hamzah
Fansuri mengajarkan bahwa Tuhan, ‘alam, dan manusia adalah identik atau
dengan kata lain, Tuhan adalah hakikat fenomena ‘alam empiris; dan juga
mengajarkan bahwa ilmu Tuhan imanen (zasybih) secara total dengan
‘alam.”’ Dengan kata lain, al-Raniri memahami wujidiyyah sebagai paham
yang mengatakan bahwa ‘alam adalah Tuhan, dalam arti alam identik
dengan, atau tiada lain adalah Tuhan. Dalam hal ini al-Raniri, menyebutkan:

Kata wujudiyyah yang mulhid bahwa wujiid itu esa; yaitu wujiid Allah.
Maka wujizd Allah yang esa itu tiada ada ia maijud mustaqill sendirinya
yang dapat dibedakan melainkan dalam kandungan sekalian makhluqgat
jua. Maka adalah makhlugat itu wujid Allah dan wujid Allah itu wujid
makhlugat. Maka ‘alam itu Allah dan Allah itu ‘@/am. Bahwasanya adalah
mereka itu menyabitkan wujiid Allah yang esa itu dalam wujiid segala
Makhlugat, serta Katanya tiada maujiid hanya Allah. Dan lagi
dii’tigadkannya pada makna kalimat La llaha 1lla’llah ‘tiada ada wujiadKu

hanya wujiid Allah’. Maka dikehendakinya maknanya ‘tiada ada wujidku

melainkan wujiid Allah wujiidku ini’.**®

Mencermati jalan pikiran al-Raniri, dalam pernyataan di atas secara
jelas menunjukkan bahwa, sekalipun al-Raniri sepakat dengan Hamzah
Fansuri bahwa wujiid Hakiki adalah Allah, sedangkan ‘a@lam adalah bayangan
(wahmi), dia sampai kepada kesimpulan bahwa ajaran wujiidiyyah Hamzah
Fansuri sebagai ajaran sesat atau mulhid yang memandang Tuhan imanen
(tasybih) dalam ‘alam. Dengan kata lain, Tuhan dan ‘alam identik, tanpa
perbedaan secara esensial antara keduanya.

Kalau kita cermati secara kritis terhadap wujiidiyyah Hamzah Fansuri
tentang hubungan ontologis antara Tuhan dan ‘alam, secara jelas sufi ini

selain mengungkapkan aspek tasybih (imanen), juga menekankan pentingnya

17syed Naguib al-Attas, The Misticism...h. 31.

%8 Naruddin al-Raniri, Al-Hujjah al-Siddig Lidaf’i’l Zindig (Naskah Maxwell
No0.93), h.9-10.
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aspek tanzih (transenden); bahwa Tuhan sebagai Zat Mutlak satu-satunya di
dalam keesaan-Nya memang tanpa sekutu dan bandingan adalah transenden.

Dari kajian di atas, teori ini nampaknya sangat berbeda dengan apa
yang dikecam oleh al-Raniri. Dalam syairnya Hamzah Fansuri menyatakan:

Ombaknya zahir lautnya batin

Keduanya wahid tiada berlain

Menjadi taufan hujan dan angin

Wahidnya juga harakat dan sakin.**°

Selain menyatakan aspek zahir dan batin, dalam syair ini secara
metaforis Hamzah Fansuri menganalogikan al- Haqq seperti laut yang dalam
(bahr al-‘amig) untuk menegaskan aspek transendensi Tuhan di samping
aspek imanensi-Nya. Analogi simbolik ini mengandung arti bahwa Tuhan
dilihat dari segi kemutlakan-Nya adalah /a ta 'ayyun, tidak bisa dibandingkan,
tidak bisa dijangkau, tidak bisa dilukiskan, dan oleh karenanya, bukan objek
dari pengetahuan al-khalq. Pada taraf ini, Tuhan adalah munazzah, yakni
bersih dari dan tidak dapat diserupakan dengan ‘alam. Secara analogis, dalam
aspek kemutlakan-Nya yang transenden (tzanzih), laut adalah lain dari pada
ombak.

Dalam konteks ini, Hamzah Fansuri memperlihatkan perbedaan secara
esensial antara Tuhan dengan ‘@lam, seperti ungkapan; “sungguh pun Zat
dapat diibaratkan, tetapi tiada tulus pada ‘ibarat karena tiada di atas akan Dia,
tiada di bawah akan Dia, tiada dahulu akan Dia, tiada kemudian akan Dia,
tiada kanan akan Dia, tiada kiri akan Dia, tiada jauh akan Dia, tiada hampir
akan Dia...”.**® Tapi karena dalam pandangan Hamzah Fansuri, bahwa ‘alam
adalah penampakan atau cerminan (tajalli) Tuhan, seperti ombak yang
muncul dari laut yang dalam, maka segala sesuatu dan segala peristiwa di
‘alam ini adalah entifikasi (fa’ayyun) al-Haqq. Pada taraf ini, Tuhan adalah
musyabbah, serupa dengan makhluk-makhluk-Nya pada tingkat tertentu.

Tuhan adalah “yang menampakkan diri” (mutajalli), maka Dia memiliki

*¥Drewes, The Poem of Hamzah Fansuri (Hollan: Foris Publications, 1986), h. 126.
9295yed Naguib al-Attas, The Misticism...h. 242.
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keserupaan, walaupun dalam kadar yang paling kecil, dengan “lokus
penampakan diri” (majla), yaitu ‘alam. Dalam pengertian ini, Tuhan adalah
sama dengan ‘alam pada tingkat tertentu. Atau secara analogis, dalam
aspeknya yang imanen (tasybih), Tuhan tidak terpisah dari manifestasi-
manifestasi-Nya, ibarat laut yang tidak dapat dipisahkan dari ombak-
ombaknya. Lantas yang menjadi persoalan adalah, atas dasar apa al-Raniri
melancarkan kecaman bahwa wujidiyyah Hamzah Fansuri sebagai ajaran
sesat, zindig, mulhid, dan menganut panteisme, yang mengidentikkan Tuhan
dengan ‘alam, tanpa perbedaan esensial antara keduanya?

Menurut hemat penulis, mengingat teks-teks karya sastra Hamzah
Fansuri menggunakan sistem simbol dan ungkapan metaforikal serta jalinan
makna yang dalam dan kompleks, tidak heran kalau oleh al-Raniri
melancarkan kecaman ajaran sesat, zindig, mulhid, dan menganut panteisme
terhadap ajaran wujidiyyah. Kecaman ini lebih kurang, karena dia mungkin
terjebak dengan makna lahir yang nampak di permukaan teks-teks karya
sastra Hamzah Fansuri, sehingga tidak mampu menangkap “diri dalam” teks
yang tersembunyi di balik sistem tanda yang ada. Sebagai contoh, untuk
menyatakan Hamzah Fansuri telah kufur dan sesat atau mulhid, al-Raniri
mengutip ungkapan sff ini, selanjutnya memberikan pemahaman yang keliru
terhadap ungkapan tersebut. Al-Raniri dengan mengutip ungkapan sufi ini
dari Al-Muntahi mengatakan: “Tamsil seperti biji dan pohon; pohonnya
dalam biji itu lengkap serta dalam biji itu. Maka nyatalah dari perkataan
wujiidiyyah itu bahwa seru semesta ‘alam sekaliannya ada lengkap berwujiid
dalam al-Haqq Ta’ala. Maka keluarlah ‘alam dari pada-Nya seperti pohon
kayu keluar dari pada biji. Maka i’tikat yang demikian itu kufur”. 921
Pernyataan ini dimaksudkan al-Raniri untuk menyatakan bahwa Hamzah
Fansuri mengajarkan paham bahwa Tuhan identik dengan ‘alam. Tuhan dan

‘alam merupakan suatu hakikat yang tidak dapat dipisahkan, sebagaimana

%! Ahmad Daudy dalam Rifa’i Hasan (ed.), Warisan Intelektual Islam Indonesia
(Bandung: Mizan, t.t), h. 97.
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halnya pohon yang masih ada di dalam biji dan pohon yang sudah keluar dari
dalam biji tersebut memiliki hakikat yang sama.?*

Sejauh hemat penulis, seandainya al-RanirT mampu menangkap “diri
dalam” teks yang tersembunyi di balik sistem sastra Hamzah Fansuri,
tentunya dia tidak akan mengklaim stfi ini telah kufur dan sesat atau mulhid.
Pernyataan Hamzah Fansuri: “Adapun kata Ahl al-Siluk, sungguh pun tiada
la maujud pada zahirnya, tetapi pada batinnya la maujud; ada, seperti pohon
kayu itu juga; sungguh pun belum keluar dari dalam biji itu, hukumnya
adalah dalam biji itu-tiada syak lagi. Jika tiada demikian, nagqis
hukumnya”. % Tidak bisa dipahami secara makna lahir melainkan harus
diinterpretasikan secara metaforis. Ungkapan ini dimaksudkan oleh Hamzah
Fansuri untuk menyatakan aspek al-batin (Yang Tidak Tampak) dan al-zahir
(Yang Tampak) dari pada al-Hagg, sesuai dengan firman-Nya; Q.S.Al-
Hadid/57: 3: “Huwa al-awwalu wa al-akhiru wa al-zahiru wa al-batinu”.%*
Artinya, Tuhan-sebagai kanz makhfiy-dalam aspek-Nya yang batin, seperti
pohon kayu yang masih tersembunyi di dalam sebutir biji. Pada taraf ini, Dia
dalam esensi-Nya adalah Yang Tidak tampak dan transenden (tanzih) secara
total. Selanjutnya, setelah pohon keluar dari biji untuk menampakkan dirinya
secara zahir, tetapi sekali pun daun, dahan, bunga, dan buahnya yang tampak
itu lain dari pohon itu, pada hakikatnya sama.’® Artinya, karena Tuhan suka
untuk diketahui (fa ahbabtu an u’rafa), Dia menciptakan ‘alam karena Dia
dapat diketahui secara zahir hanya melalui ‘alam. ‘Alam adalah tempat
penampakan (mazhar) nama-nama dan sifat-sifat-Nya agar Dia dapat dikenal.
Pada tataran ini, Tuhan adalah serupa dengan dan imanen (tasybih) dalam
‘alam pada taraf tertentu. Seperti halnya Hamzah Fansuri mengumpamakan
daun, dahan, bunga dan buahnya, yang sekali pun tampaknya lain dari pohon,

pada hakikatnya sama. Meskipun pada aspek-Nya yang zahir Tuhan imanen

%221hid., h. 225.
923gyed Naguib al-Attas, The Misticism...h. 247.
%243yed Naguib al-Attas, The Misticism...h. 332.
%2%|pid., h. 333.
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dalam ‘alam, tetapi pada aspek-Nya yang batin Tuhan betul-betul transenden
secara total.

Di samping itu, karena al-Raniri merupakan seorang qgadi sekaligus
ulama’ yang menganut mazhab Syafi’i, perbedaan pendapatnya dengan
Hamzah Fansuri pada satu sisi dapat dilukiskan sebagai konflik antara ahli
tasawuf dan ahli figh, konflik antara ahli tarekat dan ahli syari’at, konflik
antara penganut ajaran eoterik (batint) dan penganut ajaran eksoterik (zahir1),
atau konflik antara golongan Islam heterodoks dan golongan Islam

ortodoks.%%

Dikatakan al-Raniri seorang qadi sekaligus ahli figh bermazhab
Syafi’i, bisa dilihat dari latar belakang kehidupannya, baik dalam beragama
maupun berpolitik. °** Demikian juga Hamzah Fansuri dilihat dari latar
belakangnya sebagai ahli tasawuf yang menganut ajaran esoterik (batin).
Pada sisi lain, kecenderungan al-Raniri mengecam ajaran wujudiyyah sesat
atau mulhid, tak ubahnya sebagai orientasi dari latar belakang dan alasan di
balik tuduhan tersebut. Di mana al-Ranir1 banyak dipengaruhi oleh model
pemikiran yang berkembang di aerah asalnya India, yakni dia dipengaruhi
olen pemikiran Syekh Ahmad Sirhindi (w.1624 M), yang cenderung
menyingkirkan pola keagamaan sufistik.*?

Oleh karena perbedaan latar belakang pemahaman keagamaan antara
kedua tokoh ini, maka tidak heran kalau al-Raniri yang cenderung memahami
ajaran keagamaan secara eksoterik (zahirT), mengecam ajaran wujiidiyyah Hamzah
Fansuri sesat atau mulhid. Senada dengan al-Raniri, Ahmad Daudy yang banyak
mencurahkan waktu pikirannya terhadap paham wuwiadiyyah yang diajarkan
Hamzah Fansuri, selain berpendapat bahwa Hamzah Fansuri menganut mazhab
tasawuf Ibn ‘Arabi yang berwatak panteisme, juga mendukung sepenuhnya
pendapat al-RanirT yang menyatakan bahwa ajaran wujudiyyah Hamzah Fansuri

sesat, dan tuduhan tentang kesesatan ajaran tersebut adalah kuat dan rasional.

%6 Naruddin al-Rantri, Al-Hujjah al-Siddig Lidaf’i’l Zindig (Naskah Maxwell
No.93), h.2.

%27 jhat: Ahmad Daudy dalam Rifa’i Hasan (ed.), Warisan ...h.38-41.

%28\Muhammad Abdul Haq Ansari, Sufism and Shari’ah; A Study of Shaykh Ahmad
Sirhindi’s Effort to Reform Sufism (London: The Islamic Foundition, 1996), h. 11-23.
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Dalam pandangan Ahmad Daudy, Hamzah Fansuri mengidentikkan Tuhan
dengan ‘alam dan menolak perbedaan antara keduanya.

Ahmad Daudy dalam karyanya: Allah dan Manusia dalam Konsepsi
Nuruddin Ar-Raniri, mengatakan:

“Dari apa yang saya sebut di atas jelas menunjukkan bahwa Hamzah
menganut ajaran panteisme dalam arti yang sebenarnya. Tuhan dan ‘alam
merupakan suatu hakikat yang tidak dapat dipisahkan, bukan saja dalam martabat
Ilaht (kanzan makhfiyyan), tetapi juga dalam dunia empiris ini. Dengan perkataan
lain, Tuhan berada dalam kandungan (imanen) ‘Glam ini>.**

Berangkat dari pernyataan dan argumen Ahmad Daudy di atas, label
panteisme yang diberikan kepada wujiidiyyah Hamzah Fansuri mengandung
pengertian bahwa Tuhan dan ‘@lam merupakan suatu hakikat yang tidak dapat
dipisahkan atau dengan kata lain Tuhan berada dalam kandungan (imanen)
‘alam, dapat atau lebih tepat ditafsirkan dengan pengertian bahwa Ahmad
Daudy kelihatannya sangat, atau secara berlebihan, menekankan imanensi
(tasybth) Tuhan dengan ‘alam. Sehingga bisa timbul kesan bahwa
transendensi (tanzih) Tuhan tidak tampak, seakan-akan Tuhan dan ‘Glam
identik secara sempurna; Tuhan adalah alam, dan alam adalah Tuhan.
Apabila yang dimaksud oleh Ahmad Daudy memang betul demikian, maka
pemberian label panteisme kepada wujiidiyyah Hamzah Fansuri tidak dapat
dibenarkan, karena ajaran ini dalam pengertian yang mendasar tetap
mempertahankan perbedaan antara Tuhan dan ‘alam, tetap mempertahankan
transendensi (tanzih) Tuhan. Teori transendensi Tuhan dipertegas oleh sufi
ini dengan mengutip Q.S. Al-Qasas/28:88: “Kullu syai’in halikun illa
wajhahu”. (tiap-tiap sesuatu pasti binasa, kecuali Allah), dan Hadis Nabi
Muhammad saw.: “Subhananaka ma ‘arafnaka haqqa ma rifatika (Mahasuci
Engkau tiada kukenal Engkau dengan sempurna kenal (yakni kunhi Zat itu

tiada dapat dikenal)”.930

%2 Ahmad Daudy, Allah dan Manusia dalam Konsepsi Syaikh Nuriddin ar-Ranii
(Jakarta: Rajawali, 1987), h. 212.
%93yed Naguib al-Attas, The Misticism...h. 270-271 dan 317.



328

BAB V
PENUTUP

A. Kesimpulan

Adapun kesimpulan dari Disertasi yang berjudul :Nilai-Nilai Sufistik Syair-Syair

Hamzah Fansuri Dalam Kitab Asraru’l ‘Arifin fi Bayan ‘llm’l-Sulik wa’l-Tawhid

sebagai berikut:

1. Nilai-nilai sufistik yang terkandung dalam syair-syair Hamzah Fansuri adalah:

a.

Nilai Tauhid; bahwa Keesaan Tuhan (tauhi) tidak bertentangan
dengan gagasan tentang penampakan pengetahuan-Nya di ‘alam
fenomena (‘@lam al-khalq). Tuhan sebagai Zat mutlak satu-satunya di
dalam keesaan-Nya, dan karenanya Tuhan adalah transenden (tanzi).
Tetapi karena Dia menampakkan wajah-Nya serta ayat-ayat-Nya di
seluruh ‘alam semesta dan di dalam diri manusia, maka Dia memiliki
kehadiran spiritual di  ‘@lam kejadian. Karena manifestasi
pengetahuannya berbagai-bagai dan memiliki penampakan zahir dan
batin, maka di samping transenden dia juga immanen (tashb ).

Nilai Kemanusiaan; manusia adalah salah satu bagian yang paling
mulia dari makrokosmos (‘alam besar). Sebab, seluruh maujiid yang
ada di ‘alam besar telah termuat dalam dirinya sebagai mikrokosmos
(‘alam kecil). Ketika manusia sudah mampu mencapai tingkatan
kesempurnaan kognitif dan eksperimentasi spiritual, maka-dari sisi
kognitif-ia akan sampai pada tingkatan rasio tercerahkan (al-‘agl al-
mustafad) dan mencapai rasio aktual (al-‘aq! bi al-fi’l). Selain itu, dari
sisi eksprerimentasi spiritual, setelah melalui proses aktivitas
mengosongkan atau meninggalkan segala hal selain Allah
(takhallyah), menghiasi diri dengan akhlak Allah (tahallyah), dan
manipestasi Allah (tajallyah), ia akan sampai pada puncak
kesempurnaan dan layak menyandang gelar khalifah Allah swt. di

muka bumi sebagai manusia sempurna (al-insan al-kamil).
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2. Hamzah Fansuri menjelaskan sebab-sebab penciptaan, bahwa Tuhan mempunyai
sifat senang “melihat Diri-Nya” (al-tara i), la menciptakan ‘alam (al-khalq) untuk
dijadikan cermin (mir’af), dengan tujuan melihat diri-Nya dan memperkenalkan
diri-Nya melalui ‘@lam. Tuhan adalah pencipta tunggal dari realitas ‘@lam dan
manusia, sedangkan realitas ‘a/am dan manusia adalah bukti (dalil) dari ke-Esaan-
Nya.

3. Munculnya yang banyak (aneka) dari Yang Satu, merupakan tajalli Zat Tuhan.
Tajalli sebagai ‘kenyataan’ dan penunjukan, maksudnya penampakan
pengetahuan Tuhan melalui penciptaan ‘alam semesta dan isinya. Penciptaan
secara menurun tersusun dari lima martabat. Zat Tuhan disebut /@ ta ayyun, yakni
tiada nyata, karena akal pikiran, perkataan, pengetahuan dan makrifat manusia
tidak akan sampai kepadanya. Walaupun Zat Tuhan /a ta ayyun, namun Dia ingin
dikenal, maka Dia mencipta alam semesta dengan maksud agar dirinya dikenal
“kehendak supaya dikenal”, inilah yang merupakan permulaan tajalli /lahi
Setelah tajalli dilakukan, maka dia dinamakan fa’ayyun, yang berarti “nyata”.
Keadaan fa’ayyun inilah yang dapat dicapai oleh pikiran, pengetahuan dan
makrifat. Ta’ayyun Zat Tuhan terbagi ke dalam empat martabat, yaitu ta ayyun
awal, kenyataan Tuhan dalam pringkat pertama yang terdiri dari ‘ilm
(pengetahuan), wujid (ada), syuhud (melihat/menyaksikan) dan Nuar (cahaya).
Dengan adanya pengetahuan ( 7/m) maka dengan sendirinya Tuhan itu Mengetahui
atau Maha Tahu (‘A/im) dan yang diketahui (ma lim). Karena dia itu wujiid maka
dengan sendirinya dia ialah yang mengada, yang mengadakan atau yang ada,
karena nir (cahaya) maka dengan sendirinya dia adalah yang menerangkan
(dengan cahayanya) dan yang diterangkan (oleh cahayanya). Ta'ayyun Tsani,
dikenal juga dengan ta’ayyun ma’liim, kenyataan Tuhan dalam peringkat kedua,
yakni kenyataan menjadi yang dikenal atau diketahui. Pengetahuan atau ilmu
Tuhan menyatakan diri dalam bentuk yang dikenal atau yang diketahui,
pengetahuan yang dikenal disebut al-a’yan al-tsabithah, yakni kenyataan segala
sesuatu. Al-A4 yan al-Tsabithah, juga disebut Sawar al-Ilmiyah, yakni bentuk yang
dikenal, atau al-hagiqah al-Asyya’, yakni hakikat segala sesuatu di ‘@lam semesta
dan riih idhafi, yakni rith yang terpaut. 7a ayyun tsalits, kenyataan Tuhan dalam
peringkat ketiga ialah ruh manusia dan makhluk-makhluk. 7a’ayyun rabi’ dan

khamis, kenyataan Tuhan dalam peringkat keempat dan kelima adalah penciptaan
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‘alam semesta, makhluk-makhluk, termasuk manusia, penciptaan ini tiada
berkesudahan dan tiada terhingga, ila mala nihayata lahu.

4. Tuhan (Allah) adalah pemilik wujid yang hakiki yang dipancarkan kepada ‘alam,
ibarat matahari menerangi alam secara kontiniuitas. ‘dlam adalah wujiid
bayangan (wahm) yang dipancarkan oleh cahaya. Allah adalah Wujid hakiki yang
memberikan bayangan kepada ‘@lam fenomenal. ‘Adlam adalah penampakan
(tajall)) Tuhan, seperti ombak yang muncul dari laut yang dalam. Tuhan adalah
musyabbah, serupa dengan makhluknya pada tingkat tertentu, secara analogis
dalam aspek-Nya yang imanen (tasybih), Tuhan tidak terpisah dari manifestasi-
manifestasinya. Tuhan itu mutlak keesaan-Nya, tidak terbatas oleh waktu dan
tempat. Tuhan dalam esensinya adalah Yang Tidak Tampak dan transenden
(tanzih) secara total. Hubungan ontologis antara Zat Tuhan sebagai pencipta dan
manusia serta ‘@lam sebagai ciptaan, laksana hubungan laut yang dalam (ba/r al-
‘amiy) yang tidak terhingga ombaknya. Manusia dan ‘alam adalah cerminan
(tajalli) dan entifikasi (fa ‘ayyun) Tuhan. Tuhan meskipun Esa dalam Zat-Nya, Dia
menampakkan asma’ dan Sifat-sifat-Nya di seluruh ‘alam. Maka di samping
transenden (tanzih), Tuhan juga imanen (tasybih) di dalam ‘@lam. Tuhan adalah
wujiid mutlak sebagai sebab hakiki dari segala kejadian merupakan wujiid yang
keberadaannya mutlak diperlukan, Wajib al-Wujid li Zatih.

Seperti Syairnya:
Tuhan kita itu seperti baar al- ‘ami
Ombaknya penuh pada sekalian far i
Laut dan ombak kedunya rafig
Akhirnya ke dalamnya jua ombaknya gar .
B. Saran-saran.

1. Penelitian ini diharapkan mampu memberikan kontribusi pemikiran kepada
para peneliti bagi lembaga Universitas Islam negeri Sumatera Utara di
Medan khususnya dan bagi para peneliti di Nusantara pada umumnya.

2. Penelitian ini diharapkan mampu memberikan kontribusi pemikiran kepada
kaum muslimin untuk mengkaji lebih mendalam tentang konsepsi tasawuf
dalam Islam yang pada gilirannya dapat diaplikasikan dalam kehidupan
faktual.
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3. Dalam upaya untuk mencapai Islam yang kaffah, umat Islam diharapkan bisa
menerapkan model tasawuf berdimensi sosial politik sebagai perwujudan
dari Zhsan, yang peka dan terlibat dalam perubahan sosial yang diwujudkan
dalam bentuk dan pola beragama yang moderat (tawassuth),

keseimbangan (tawazun), jalan tengah (i itidal ), dan toleran (tasamuh).
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SYAIR PERAHU

Inilah gerangan suatu madah
Mengarangkan syair terlalu indah
Membetuli jalan tempat berpindah
Disanalah i’tikat®™" diperbetuli sudah.

Wahai muda, kenali dirimu
lalah perahu tamsil tubuhmu
Tiadalah berapa lam hidupmu
Ke akhirat jua kekal diammu.

Hai muda arif-budiman

Hasilkan kemudi dengan pedoman
Alat perahumu jua kerjalan

Itulah jalan membetuli insan.

Perteguh jua alat perahumu
Hasilkan bekal air dan kayu
Dayung pengayuh taruh disitu
Supaya laju perahumu itu.

Sudahlah hasil kayu dan ayar®*
Angkatlah pula sauh dan layar

Pada beras bekal jantanlah taksir
Niscaya sempurna jalan yang kabir.**

Perteguh jua alat perahumu
Muaranya sempit tempatmu lalu
Banyaklah disana ikan dan hiu
Menanti perahumu lalu dari situ.

Muaranya dalam, ikannyapub banyak
Disanalah perahu karam dan rusak
Karangnya tajam seperti ombak
Keatas pasir kamu tersesak.

931y, =
Imam.

92,
933Besar.
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Ketahui olehmu hai anak dagang
Riaknya rencam®* ombaknya karang
Ikannyapun banyak datang menyarang
Hendak membawa ketengah sawang.

Muaranya itu terlalu sempit
Dimanakan lalu sampan dan rakit
Jikalau ada [pedoman dikapit

Sempurnalah jalan terlalu ba’id. ™

Baiklah perahu engkau perteguh
Hasilkan®® pendapat®™’ dengan tali sauh
Anginnya keras ombaknya cabuh®®
Pulaunya jauh tempat berlabuh.

Lengkaplah pendarat dan tali sauh
Derasmu banyak bertemu musuh
Selebu®™ rencam®° ombaknya cabuh
LI1A%! akan tali yang teguh.

Barang siapa bergantung disitu
Teduhlah selebu yang rencana itu
Pedoman betuli perahumu laju
Selamat engkau ke pulau itu.

LIIA jua yang engkau ikut

Di laut keras topan dan ribut

Hiu dan paus dibelakang menurut
Pertetaplah kemudi jangan terkejut.

Laut Silan terlalu dalam

Disanalah perahu rusak dan karam
Sungguhpun banyak disana menyelam
Larang mendapat permata nilam.**
Laut Silan waid al Kahhar®®
Riaknya rencam ombaknya besar

%% Kacau.

%% Jauh.

%% katkan.

%"Tali penambat ke darat.
98K acau dan riuh.
%95amudera.

9K acau dan memusingkan.
“"Baca: La Ilaha Illa llahu.
%23ajenis batu yang indah.

¥3yang berkuasa; di sini laut Silan dibandingkan dengan wujiid Tuhan.
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Anginnya songsongan (mem)belok sengkar®**

Perbaik kemudi jangan berkisar.

Itulah laut yang mahaindah
Kesanalah kita semuanya berpindah
Hasilkan bekal kayu dan juadah

Selamatlah engkau sempurna musyahadah.>*

Silan itu ombaknya kisah**®
Banyaklah akan kesana berpndah
Topan dan ribut terlalu ‘azamah®’
Perbetuli pedoman jangan berubah.

Laut Kulzum terlalu dalam

Ombaknya muhit®*® pada sekalian ‘alam
Banyaklah disana rusak dan karam
Perbaiki na ‘am®®, siang dan malam.

Ingati sungguh siang dan malam
Lautnya deras bertambah dalam
Anginpun keras, ombaknya rencam
Ingati perahu jangan tenggelam.

Jikalau engkau ingati sungguh

Angin yang keras menjadi teduh
Tambahan selalu tetap yang cabuh
Selamat engkau ke pulau itu berlabuh.

Sampailah afhad dengan masanya
Datanglah angin dengan paksanya
Belajar perahu sidang budiman (nya)
Berlayar itu dengan kelengkapannya.
Wujizd Allah nama perahunya

Iimu Allah akan.................... 90

Iman Allah nama kemudinya

“Yakin akan Allah” nama pawangnya.

%“*Balok atau papan melintang di kapal.

%°Mengetahui dan menghadapi Tuhan dalam batin menurut ilmu suluk.

%8Cerita.

%Thebat.

%83angat luas, meliputi segala sesuatu.
%9Na’am: ya, di sini agaknya pengakuan.
%9Dalam naskahnya tidak terbaca.
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“Taharat™ dan istinja”%?

59954

nama lantainya
“Kufur®™? dan masiat”®* air ruangnya
Tawakkul akan Allah jurubatunya

Tau hid itu akan sauhnya.

LI1Aakan talinya

Kamal®® Allah akan tiangnya

As Salam alaikum akan tali lenggangnya
Taat dan ibadat anak dayungnya.

Salat akan nabi tali bubutannya
istigfar™® Allah akan layarnya
“Allah Akbar” nama anginnya
Subhan Allah akan lajunya.

“Wallahu a’lam” nama rantaunya
“jradat™’ Allah” nama bandarnya
“gudrat Allah” nama labuhannya

“surga Jannat an na’im”®®

Karangan ini suatu madah
Mengarangkan syair tempat berpindah
Di dalam dunia janganlah tani’ah™®
Di dalam kubur berkhalwat sudah.

Kenal dirimu didalam kubur
Badan seorang hanya tersungkur
Dengan siapa lawan bertutur
Dibalik papan badan terhancur.

Di dalam dunia banyaklah mamang®®
Ke akhirat jua tempatmu pulang
Janganlah disusahi emas dan uang
Itulah membawa badan terbuang.

%lgyci.

%2Bersuci.

%3Tidak percaya.
%*Durhaka.

9°K esempurnaan.
%%8permintaan ampun.
%7K emauan.

%83 rga yang nikmat.
%% oba.
%%9pengembara

nama negerinya.
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Tuntuti ilmu jangan kepalang
Didalam kubur terbaring seorang
Mungkar wa Nakir®®! kesana datang

Menanyakan jikalau ada engkau sembahyang

Tongkatnya lekat tiada terhisab
Badanmu remuk siksa dan azab
Akalmu itu hilang dan lenyap

Munkar wa nakir bukan kepalang
Suaranya merdu bertambah garang
Tongkatnya besar terlalu panjang
Cambuknya banyak tiada terbilang

Kenal dirimu, hai anak Adam!
Tatkala di dunia terangnya alam
Sekarang di kubur tempatnya kelam
Tiada berbeda siang dan malam.

Kenal dirimu, hai anak dagang!
Dibalik papan tidur terlentang
Kalam dan dingin bukan kepalng
Dengan siapa lawan berbincang?.

LIIA itu firman

Tuhan itulah pergantungan ‘alam sekalian

Iman tersurat pada hati insan
Siang dan malam jangan dilalaikan.

LIA itu terlalu nyata

Tau/id makrifat®®® semata-mata
Memandang yang gaib semuanya rata
Kenyapkan kesana sekalian Kita.
LIIA itu jangan kau permudah-mudah
Sekalian makhluk kesana berpindah
Da’im®* dan ka’im®® jangan berubah
Khalak®®® disana dengan LIIA.

%!Kedua malaikat yang menurut kepercayaan menanyai orang mati di dalam

kuburannya.
%2gyairnya hilang sebaris.

963Pengetahuan tentang Zat Allah yang dalam.

%4k ekal.
%Steqguh
%®yang dijadikan; makhluk.
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LIIA itu jangan kau lalaukan

Siang dan malam jangan kau sunyikan
Selama hidup juga engkau pakaikan
Allah dan rasul juga yang menyampaikan.

LIIA itu kata yang teguh

Memadamkan cahaya sekalian rusuh

Jin dan syaitan sekalian musuh

Hendak membawa dia bersungguh-sungguh.

LIIA itu kesudahan kata

Tauhid makrifat semata-mata
Hapuskan hendak sekalian perkara
Hamba dan Tuhan tiada berbeda.

LIIA itu tempat mengintai

Medan yang kadim®’ tempat berdamai
Wujid Allah terlalu bitai®®

Siang dan malam jangan bercerai.

LIA itu tempat musyahadah
Menyatakan tau sid jangan berubah
Sempurnalah jalan iman yang mudah
Pertemuan Tuhan terlalu susah.

%7K ekal.
%8Belum ditemukan arti sesungguhnya.
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BISMILLAHIR RAHMANIR RAHIMI

Subhanallah terlalu kamil®®
Menjadikan insan ‘a@lam dan jahil
Dengan hambaNya da 'im®" la wast®™*
Itulah Mahbub®”® bernama “Adil.

Mahbub itu tida berlawan
Lagi ‘alim lagi bangsawan
Kasihnya banyak lagi gunawan
Aulad®® itu bisa tertawan.

Bersunting bunga lagi bumalai®*

Kainnya warna berbagai-bagai
Tau berbunyi di dalam sagai®”

Olehnya itu orang teralali

Ingat-ingat kau lalu-lalang
Berlekas-lekaslah jangan amang®’®
Suluh Muhammad Yugia kau pasang
Supaya salim®’ jalanmu datang
Rumahnya ‘a/i®"® berpatam birai®”
Lakunya bijak sempurna bisai®®
Tudungnya halus terlalu pipai®®
Da’im berbuni di luar tirai.

Jika sungguh engkau asyik mabuk
Memakai candi®®? pergi menjaluk®®?
Ke dalam pagar supaya kau masuk

Barang ghairallah®™ sekaliannya amuk.

%9 amil (bhs. Arab); sempurna
°Da’im (bhs. Arab); senantiasa

M yyasil (bhs. Arab); sampai

2\ ahbib (bhs. Arab); kekasih
3Aulad (bhs. Arab); para anak
"*Bumalai (bhs. Melayu lama; elok
9°gagai; hamba

%76 Amang; angan-angan

7salim (bhs. Arab); sejahtera
%78« f1i (bhs. Arab); yang tinggi
9Bjrai; hiasan

%0Bjsai; pandai

%1pipai; licin

%2Candi; terlekung

%3Menjaluk; minta

%4 Ghairallah (bhs. Arab); selain dari Allah
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Berjalan engkau rajin-rajin

Mencari guru yang tahu akan batin
Yugia kau tuntut jalan yang amin®®
Supaya dapat lekas kau kahwin.

Berahimu daim akan orang kaya
Manakan dapat tiada berbahaya

Ajib segala akan hati sahaya

Hendak mendapat dengan maya raya.

Tiada kau tahu akan agamamu

Terlalu ghurur®® dengan hartamu
Nafsu dan syahwat daim sertamu
Asyik dan mabuk bukan kerjamu.

Rantaikan kehendak sekalian musuh
Anjing tunggal Yugia kau bunuh
Dengan Mahbubmu seperti suluh
Supaya dapat berdakab tubuh.

Dunia nan kau sandang-sandang
Manakan dapat ke bukit rentang
Angan-anganmu terlalu panjang
Manakan dapat segera memandang

Dunia jangan kau taruh

Supaya hampir Mahbub yang jauh
Indah segala akan kalah-kaluh

Ke dalam api pergi berlabuh.

Hamzah miskin hina dan karam
Bermain mata dengan Rabul ‘Alam
Selamanya sangat terlalu dalam
Seperti mayat sudah tertanam

Allah Maujizd®™ terlalu bagi™®

Dari enam jihad kenahinya cali

Wa Huwal Auwalu®®® sempurna ‘ali®®
Wa Huwal Akhiru daim nurani

%>Amin (bhs. Arab); yang aman

%8 Ghurir (bhs. Arab); tertipu

% Maujiid (bhs. Arab); yang ada

%8B agi(bhs. Arab); yang kekal

%%\Wa Huwal auwalu (bhs. Arab); la yang awal
990 Jli (bhs. Arab); Yang Tinggi.
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Nurani itu hakikat khatam
Pertama terang di laut dalam
Menjadi makhluk sekalian alam
Itulah bangsa Hawa dan Adam.

Tertentu awal suatu cahaya

Itulah cermin yang mulia raya
Kelihatan di sana miskin dan kaya
Menjadi du Tuhan dan sahaya.

Nurani itu terlalu zahir

Bernama Ahmad®* dari cahaya setir
Penjuru ‘@lam keduanya hadir

Itulah makna awal dan akhir

992

Awal dan akhir asmanya® jarak
Zahir dan batin warnanya banyak
Sungguhpun dua ibu dan anak

Keduanya cahaya di sana banyak.

Yugia kau pandang kapas dan kain
Keduanya wahid®** asmanya lain
Wahidkan hendak zahir dan batin
Itulah ilmu kesudahannya main.
Anggamu®® itu asalnya zahir®®
Batinnya arak zahirnya takir

Lagi kau saqi®®’ lagi kau sakir
ltulah Mansyur menjadi nazir.**

Hunuskan mata tunukan sarung
Isbatkan®®® Allah nafikan'® patung
Laut tauhid yugia kau harung

Itulah ilmu tempat bernaung.

Rupamu zahir kau sangka tanah
Itulah cermin sudah terasah

91 Ahmad; nama lain dari Nabi Muhammad saw.
%2g4tir (bhs. Arab); yang bersembunyi

%98 fsma’ (bhs. Arab); nama

%4 yyahid (bhs. Arab); satu

%% Angga; anggota

%% Tahir (bhs. Arab); suci

%75aqi (bhs. Arab); yang meminum

9%Nazir (bhs. Arab); pemilik

%shatkan (bhs. Arab); memastikan adanya Allah
1000Nafi (bhs. Arab); meniadakan
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Jangan kau pandang jauh berpayah
Mahbubmu hampir serta ramah.

Kerjamu mudah periksamu kurang

Kau sangka tasbih'®" membilang tulang
lImumu baharu berorang-orang
Lupakan fardu yang sedia hutang

Jauharmu lengkap dengan tubuh
Warnanya nyala seperti suluh
Lupakan nafsu yang sedia musuh
Manakan dapat adamu luruh.

Jikalau terkenal dirimu baqi
Elokmu itu tiada berbagi

Hamba dan Tuhan daim berdami'®®
Memandang diri jangan kau lali.

Kenal dirimu hai anak dagang
Menafikan diri jangan kau sayang

Suluh isbat yugia kau pasang

Supaya dapat mudah kau datang
Dengarlah sini hai anak ratu

Ombak dan airnya asalnya satu

Seperti manikam muhith'®® dengan batu
Inilah tamsil engkau dan ratu.

Jika terdengar olehmu firman

Pada taurat Injil dan Furgan®®

Wa Huwa ma’akum™ pada ayat Quran
Bikulli syaiin muhith*® terlalu ‘iyan. %’

Syari’at Muhammad ambilkan suluh
IiImu hakikat yugia kau pertubuh
Nafsumu itu yugia kau bunuh
Makanya dapat sekalian luruh.**%

1001Tashih (bhs. Arab); buah tashih alat penghitung zikir

1002 erdami;
1003y 1 hith (bhs. Arab); meliputi
1004 £ rgan; nama lain dari Quran

19954 Huwa ma’akum; Allah itu bersamamu.
1008jkulli syaiin muhith; kutipan ayat Quran dari Surah An-Nisa": 126, yang
terjemahnya: Langit dan bumi miliknya Allah, dan Allah itu meliputi segala

sesuatu.
1007 1,3n; nyata; pasti
1008) ruh; lenyap; fana’
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Mencari dunia berkawan-kawan

Oleh nafsu khabis™™ engkau tertawan
Nafsumu itu yugia kau lawan
Mangkanya sampai engkau bangsawan.

Mahbubmu itu tiada berhail**°

Fa ainama tuwallu'™! jangan kau ghaf
Fa samma wajhullah™®*® sempurna was
Inilah jalan orang kamil.***

ﬂlOlZ
n1014

Kekasihmu zahir terlalu terang
Pada kedua alam nyata terbentang
Ahlul makrifah terlalu menang
Wasinya daim tiada berselang.

Hempaskan akal dan rasamu
Lenyapkan badan dan nyawamu
Pejamkan hendak dua matamu
Di sana lihat peri rupamu

Adamu itu Yugia kau serang
Supaya dapat negeri yang henang
Seperi Ali tatkala perang
Melepaskan duldul tiada berkekang.

1016

Hamzah miskin orang ‘uryan 7o

Seperti Ismail jadi qurban#%*®
Bukannya Ajam dan 4 rabi
Nantiasa wasi dengan yang bagi

1009 habis (bhs. Arab); busuk; jahat
1010H3i] (bhs. Arab); tirai; pembatas

355

YU g4 ainama tuwallit; kutipan ayat Quran Surah Al-Bagarah: 115, yang
terjemahnya: Kepunyaan Allah Timur dan Barat; karena itu, kemana saja engkau
menghadap, di sana terdapat Wajah Allah.

1012Ghafil (bhs. Arab); lupa

10432y samma Wajhullah; kutipan ayat Quran Surah Al-Bagarah: 115.

104z sil (bhs. Arab); sampai

1015 g amil (bhs. Arab); sempurna. Maksud di sini: /nsan Kamil.

1028 enang; tetap

1087 <y yant (bhs. Arab); telanjang.

1018, rbani(bhs. Arab); korban. Maksudnya; seperti Nabi Ismail yang rela
mengorbankan dirinya demi memenuhi mimpi ayahnya nabi Ibrahim



SYAIR NAMA-NAMA TUHAN

Aho segala kita yang menyembah nama
Yogya diketahui apa Yang Pertama
Karena Tuhan kita yang Sedia Lama
Dengan ketujuh sifat bersama-sama.

Kunjung-kunjung di bukit yang mahatinggi
Kolam sebuah dii bawahnya

Wajib insan mengenal diri

Sifat Allah pada tubuhnya.

Nurani hakikat khatam

Supaya terang laut yang maha dalam
Berhenti angin ombakpun padam
Menjadi Sultan kedua ‘alam.

Tuhan kita yang Empunya Zat
Awwalnya Hayy pertama bilang sifat
Keduanya Ilmu dan Rupa Ma 'liimat
Ketiga Murd ‘kan sekalian lradat.

Keempat Qadir dengan Qudratnya tamam
Kelimanya sifat bernama Kalam

Keenam Samidengan AdaNya dawam
Ketujuhnya Basir akan halal dan haram.

Ketujuhnya itu adanya gadim

Akan istidat allamin sempurna ‘Alim
Karena sifat ini dengan Kamal al- Hakim
Bernama Bismilllahi’l Ra hmani’l Rahim.

IImu itu Hagigat Muhammad al-Nabt
Menurutkan Ma’liim dengan lengkapnya gaw?
Daripada hagigatnya itu Jahi dan wal i
Beroleh i’tibarnya dengan sekalian peri.

Tuhan kita itu empunya Kamal

Di dalam limuNya tiada panah zawal
RaAman dalamnya perhimpuan Jalal
Beserta dengan RaAim sekalian Jamail.
Tuhan Kita itu yang bernama Al yy
Dengan sekalian sifatNya senantiasa baq
Ala jamil ‘alamin AtharNya jadi

356



Daripada situ jihat-sebab itulah khal z

Cahaya A4 tharNya tiada padam
Memberikan wujiid pada sekalian ‘alam
Menjadikan makhluk siang dan malam
lla abadi’l-abad tiada kan karam.

Tuhan Kita itu seperti Bahr-al- ‘Amiq
Ombaknya penuh pada sekalian far
Laut dan ombak keduanya rafig

Aknhir ke dalamnya jua ombaknya ghar Q.

Lautnya ‘A/im haluannya Ma 'lim
Keadaannya Qasim ombaknya magsiim
Tuhannya Hakim shu 'unnya Mahkum
Pada sekalian ‘alamm inilah rusum.

Jikalau sini kamu tahu akan wujiid

Itulah tempat kamu syuhiid

Buangkan rupamu daripada sekalian quyiid
Supaya dapat ke dalam diri gu 'id.

Pada wujiid Allah itulah yogya kau ga’im
Buangkan rupa dan namamu da 'im

Nafikan rasamu daripada makhdiim dan khadim
Supaya sampai kepada Amal yang Khatim.

Jika engkau belum tetap seperti batu
Hukum dua lagi khadim dan ratu
Setelah lupa engkau dari emas dan matu
Mangkanya dapat menjadi satu.

Jika belum fana’ daripada ribu dan ratus
Tiadakan dapat adamu kau hapus
Nafikan rasamu daripada kasar dan halus
Supaya dapat barang katamu bagus.

Hamzah Fansuri sungguhpun da ’if
Hagigatnya hampir pada Dhat al-Shar &
Sungguhpun habab rupanya khat#
Wasilnya da im dengan Bahr al-Lat .

Hamzah miskin orang uryant
Seperti Ismail menjadi qurbani
Bukannya Ajamiagi Arabi
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Senantiasa wasil dengan Yang Bagq.

Hamzah Fansuri terlalu karam
Di dalam laut yang maha dalam
Berhenti angin ombakpun padam
Menjadi sultan kedua ‘alam.



SYAIR A’YAN THABITAH

Aho segala kamu yang bernama taulan
Tuntut makrifah pada mengenal a yan
Kerana di sana sekalian ‘arifan

Barang katanya setengah dengan firman.

A’yan thabitah bukankah shu 'un zatiyyah?
Mengapa pulang dikata wujid ‘ilmiyyah!
Tatakala awwal baharu mugabalah
Olehnya janggal sebab lagi mentah.

A’yan thabitah bukankah suwar ?
Mengapa pulang dikata sifat wahy
Tatkala awwal baharu tafsil ‘ilmi
Olehnya janggal tiada mengetahui.

A’yan thabitah bukankah mahiyyat al-mumkinat?
Mengapa pulang dikata mustahilat!

Tatkala awwal telah bernama ma 'limat

Olehnya janggal tiada mendapat.

A’yan thabitah bukankah makhliig?
Mengapa pulang dikata ma 'shiig!
Tatkala awwal baharu masbiiq
Olehnya janggal lalu fafarig.

A’yan thabitah bukankah ‘alam?
Mengapa pulang dikata ‘adam!
Tatkala awwal telah sudah mutalazam
Olehnya janggal penglihatnya kelam.

A’yan thabitah bukankah asyiq?
Mengapa pulang dikata khaliq!
Tatkala awwal baharu mutalahiq
Olehnya janggal lalu mufariq.

A’yan thabitah bukankah ma’lizm?
Mengapa pulang dikata ma 'dum!
Tatkala awwal telah sudah termagsiim
Olehnya janggal tiada mafhiim.

A’yan thabitah bukankah faqir?
Mengapa pulang dikata amir!

Tatkala awwal baharu hadir
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Olehnya janggal menjadi khasir.

A’yan thabitah bukankah ja izul lI-wujiid?
Mengapa pulang dikata mumtani 'u’l-wujiid"
Tatkala awwal telah sudah mawyid

Olehnya janggal menjadi juhid.

A’yan thabitah bukankah shu ‘un thubut i?
Mengapa pulang dikata ‘adam mahd !
Tatkala awwal sudah mujmal

Olehnya janggal menjadi Mu 'tazili..

A ’yan thabitah bukankah ‘adam mumkin?
Mengapa pulang dikata ‘adam sakin!
Tatkala awwal telah menjadi cermin
Olehnya janggal lalu ngerin.

‘Adam mimkin awwalnya ma’dium
Di sana faqir sekalian antum
Di dalam ‘ilmu sekaliannya ma 'liim

Itulah murad wa huwa ma’akum aynama kuntum.
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SYAIR RUH | DAFT

Ta’ayyun awwal wujid yang jami’t

Pertama di sana nyata Rith Idaft

Semesta ‘alam sana lagi ijmali

Itulah bernama Hagigat Muhammad al-Nab.

Ta’ayyun thani wujiid yang tamyizi

Di sana terperi sekalian rithi

Semesta ‘alam sana tafsil yang mujmali
Itulah bernama hagiqat insant.

Ta’ayyun tsalish wujid yang mufassala
la itulah anugerah daripada karunia llahi
Semesta ‘alam sana tafsil fi’li

Itulah bernama a ’yan khariji.

Rahasia ini Yogya diketahui

Pada Kita sekalian yang menuntuti

Demikianlah kelakuannya tanazzil dan taraqqi
Dari sanalah kita sekalian menjadi.

Pada kunhinya itu belum berketahuan
Demikianlah martabat asal permulaan
Bernama waAdat tatkala zaman
ltulah ‘4shig sifat menyatakan.

Wahdat itulah bernama Kamal Zati
Menyatakan sana Rizh Muhammad al-Nabi
Tatkal itu bernama Riih idafi

Itulah mahkota Qurayshidan ‘Arabi.

Wa hdat itulah sifat yang Keesaan
Memberikan wujiid pada sekalian insan
MuhitNya lengkap pada sekalian zaman
Olehnya itulah tiada la bermakan.

WaAdat itulah yang pertama nyata

Di dalamNya mawyjid sekalian rata
MuhitNya lengkap pada sekalian anggota
Demikianlah umpama cahaya dan permata.
Wa hdat itulah bernama Kunhi Sifat

Tiada bercerai dengan itlaq A/saddyat
Tanzih dan tasybih di sana ma’yyat
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Demikianlah sekarang zahir pada ta ayyinat.

Wa Adat itulah bernama bayang-bayang
Di sana nyata Wayang dan dalang
MuhitNya lengkap pada sekalian padang
Musyahadat di sana jangan kepalang.

Wa/Adat itulah yang pertama awwal
Ijmal dan tafsil sana mujmal
MuhitNya lengkap pada sekalian af’al
Itulah martabat usul dan asal.

Wahdat itulah yang pertama tanazzil
Ijmal dan tafsil sana magbiil

MuhitNya lengkap pada sekalian maf“il
Itulah Aagigat Junjungan Rasul.

WaAdat itulah yang pertama tajall
Tiada bercherai dengan Wujiid Mutlagi
Ijmal dan tafsil di dalam ‘ilmi

Itulah martabat kejadian Riih Idafi.

Wa/Adat itulah yang pertama tagayyid

Di sana idafat lam yilad dan lam yalid
Pada sekalian ta 'ayyun jangan kau taglid
Mangkanya sampai bernama tajrid.

WaAdat itulah sifat yang talahuq
Tanzih dan tasybih sana cluk
MuhitNya nyata tatkala masuk

Itulah pertemuan khaliq dan makhlig.

WahAdat itulah sifat talazum

Tanzih dan tasybih sana malzum
MuhitNya lengkap pada sekalian ma 'lim
Itulah pertemuan Qasim dan Magsiim.

Wa/hdat itulah sifat yang tagariin
Tanzih dan tasybih sana magriin
MuhitNya lengkap pada sekalian mudabbiriin
Itulah murad: Wa fzanfusikum-afala tub siriin.
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SYAIR IBA HATI

Tuhan kita yang bernama Qadim

Pada sekalian makhliig terlalu karim

tandaNya gadir lagi dan Aakim

menjadikan ‘@lam daripada al-Rasman al-Rahm.

RaAman itulah yang bernama sifat
Tiada bercerai dengan kunhi Zat

Zat di sana perhimpunan sekalian ‘ibarat
Itulah Aaqigat yang bernama ma liimat.

Ra/man itulah yang bernama wujid
Keadaan Tuhan yang sedia ma biid
Kenyataan Islam, Nasrani dan Yahid
Dari Ra/Aman itulah sekalian mawyjiid.

Ma’bud itulah terlalu bayan

Pada kedua ‘alam kulla yawmin huwa fisyan
Ayat ini daripada Surat al-Rasma

Sekalian ‘alam di sana hayran.

Ma’bud itulah yang bernama Ahaq
Sekalian ‘alam didalamnya ghar i
Olehnya itulah sekalian farq

Pada kunhinya itu tiada beroleh far.

Haqigat itulah terlalu ‘ayan

Pada rupa kita sekalian insan

Aynama tuwallu suatu burhan

Fasamma wajhullah pada sekalian makan.

Insan itu terlalu ‘ali

Hagigatnya Rahman yang Maha Bagi

Ahsanu tagwimin itu rabban?

Akan kenyataan Tuhan yang bernama Sub/ani

Subjantitulah terlalu ‘ajib

Daripada habli’l-ward pun ia garib
Indah sekali gadidan khatib
Demikian hampir tiada beroleh nasib.
Aho segala kita yang ‘asyiqi
Ingatkan makna insant

Jika sungguh engkau bangsa rithani



Jadikan dirimu akan rupa Sulfani.

Kenal dirimu hai anak ‘alim!
Supaya engkau nentiasa salim
Dengan dirimu itu Yogya kau ga’im
Itulah haqiqat salat dan sa’im.

Dirimu itu bernama khal

Tiada bercerai dengan Rabb [al-] Jald
Jika makna dirimu dapat akan dal
Tiada berguna madhhab dan sabil.

Kullu man ‘alayha fan ayat min Rabbihi
Menyatakan makna irji 'zila aslihi
Akan insan yang beroleh tawfiqz
Supaya karam di dalam sirru sirrihi

Situlah wujud sekalian funiin

Tinggallah engkau daripada mal wa'I-baniin
Engkaulah ‘asyiq terlalu juniin

Inna lillahi wa inna ilayhi raji’in.
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SYAIR RUH

Unggas itu yang amat burhana
Diamnya nentiasa di dalam astana
Tempatnya bermain di bukit Tursina
Majnun dan Si Layla adalah di sana.

Unggas itu bukannya nuri

Berbunyi ia sedekala hari

Bermain tamasya pada sekalian negeri
Demikianlah murad al-insanu sirri.

Unggas itu bukannya balam

Nentiasa berbunyi siang dan malam
Tempatnya bermain pada sekalian ‘alam
Di sanalah tamasya melihat ragam.

Unggas itu tahu berkata-kata

Sarangnya dipandang rata

Tempatnya bermain pada sekalian anggauta
Ada yang bersalahan, ada yang sekata.

Unggas itu terlalu indah

Olehnya banyak ragam dan ulah
Tempatnya bermain (di dalam) Ka bah
Pada bukit ‘Arafat kesudahan musyahdadah.

Unggas itu bukannya merak
Nentiasa bermain di dalam surga
Kenyataan mu ’jizat tidur dan jaga
Itulah wujizd meliputi rongga.

Unggas itu terlalu pingai

Nentiasa main dalam maligai

Rupanya elok sempurna bisai
Menyamarkan diri pada sekalian sakai.

Unggas itu bukannya gagak

Bunyinya terlalu sangat galak
Tempatnya tamasha pada sekalian awak
Itulah wujiid menyatakan kehendak.
Unggas itu bukannya bayan

Nentiasa berbunyi pada sekalian a yan
Tempatnya tamasha pada sekalian kawan

365



Itulah wujiid menyatakan kelakuan.

Unggas itu bukannya burung
Nentiasa berbunyi di dalam tanglung

Tempatnya tamasha pada sekalian lurung

Itulah wujiid menyatakan tulung.

Unggas itu bukannya Baghdad?
Nentiasa berbunyi di dalam jasadi

Tempatnya tamasya pada sekalian fi:'adi

Itulah wujizd menyatakan ‘ahdi.

Unggas itu yang weruh angasmu
Nentiasa ‘asyiq tiada kala jemu
Menjadi dagang lagi ia jamu
Itulah wujiid menyatakan ‘ilmu.

Tasru’l- ‘uryaniunggas sultani
Bangsanya Niir’I-Ramani
Tasbifmya Allah Subfani

Gila dan mabok akan Rabbani.

Unggas itu terlalu pingai
Warnanya terlalu bisai
Rumahnya tiada berbidai
Dukuknya da’im dibalik tirai.

Putihnya terlalu suci
Olehnya itu bernama ruhi
Milatnya terlalu sif7
Mashafnya bersurat Kufi.

‘Arsy Allah akan pangkalnya

Habib Allah akan taulannya

Bait Allah akan sangkarannya
Menghadap Tuhan dengan sopannya.

Sufitnya bukannya kain
Fi’il-Makkah da’im bermain
‘ilmunya zahir dan batin
Menyembah Allah terlalu rajin.
Kitab Allah dipersandangnya

Ghayb Allah akan dipandangnya
‘Alam Lahiit akan kandangnya
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Pada da 'irah Huwa tempat pandangnya.

Zikr Allah kiri kanannya

Fikir Allah rupa badannya
Shurbat taw @ akan minumnya
Da’im bertemu dengan Tuhannya.

Suluhnya terlalu terang

Harinya tiada berpetang

Jalannya terlalu hening

Barang mendapat dia terlalu menang.

Cahayanya tiada berha il
Baynallah dan bayna’l-amil
Syari’atnya terlalu kamil

Barang yang mungkir menjadi jahdl.

Jika kau dapat asal ‘ilmunya
Engkaulah yang tertahunya
‘Alam nin engkau yang empunya
Di sana-sini engkau sukunya.

‘Ilmunya tiada berbagai-bagai
Fardunya Yogya kau pakai
Tinggalkan ibu dan bapai
Menyembah Tuhan jangan kau lalai.

‘Ilmunya ‘ilmu yang pertama
Madhhabnya madhhab bernama
Cahayanya cahaya yang lama
Ke dalam surga bersama-sama.

Tayru’l-uryani unggas rithani

Di dalam kandang hadrat rasmani
Warnanya pingai rupanya safi
Tempatnya Kursi yang maha ‘ali.

Sungguhpun ‘uryan bukannya gila
Mengaji Qur’an dengan tartila
Tempatnya mandi sungai Salsabila
Di dalam firdaus ra’su Zanjabila.

Unggas nuri asalnya chahaya
Diamnya da 'im di Kursi Raja
Daripada nurinya faqir dan kaya
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Menjadi insan, Tuhan dan saya.

Kuntu kanzan asal sarangnya
‘Alam Lahiit nama padangnya
Terlalu luas dengan lapangnya
Itulah kanzan dengan lawangnya.

‘Aqlu’l-Kulli nama bulunya
Qalam al-4 ’la nama kukunya
Allah Ta’ala akan gurunya
Oleh itulah tiada jodonya.

Jalal dan Jamal nama kakinya
Niru’l-Awwal nama jarinya
Lawh al-Mahfiiz nama hatinya
Menjadi jawhar dengan safinya.

Itulah Ahmad awwal Nabinya

Nir Allah dengan sucinya

Sekalian ‘alam pancar daripada nurinya
Menjadi langit serta buminya.

Unggas Pingai terlalu ‘asyq
Da’im bermain di Kursi Khalig
Bangsanya RaAman yang fa’q
Menjadi sul zan terlalu /a ig.

Unggas itu tahu berkata
Sarangnya dipandang rata
Akan wujiidnya sekalian mata
Mengenal diri terlalu nayata.

Mazhar Allah akan rupanya
Asma’ Allah akan namanya
Malaikat akan tenteranya

Akulah wasil akan katanya.

Sayapnya bernama furqan

Tubuhnya bersurat Qur’an

Kakinya Hannan dan Mannan
Da’im bertengger di tangan RaAman.

Rith Allah akan nyawanya
Sirr Allah akan angganya
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Niir Allah nama matanya
Nar Muhammad da 'im sertanya.

Liga’ Allah nama ‘isyginya

Sawt Allah akan bunyinya
Rahman-Rahim nama hatinya

Menyembah Tuhan dengan safinya.

Bumi-langit akan sangkarnya
Makkah-Madinah akan pangkalnya
Bait Allah nama badannya

Di sana bertemu dengan Tuhannya.

Cahayanya seperti suluh
Bunyinya seperti guruh
Matanya lengkap dengan tubuh
Bulunya da 'im sekalian luruh.

Rupanya akan mahbiibnya
Lakunya akan marghiibnya
Bangsanya akan matlibnya
Burag al-Mi 'raj akan markiibnya.

‘Ilmu’l-yagqi nama ‘ilmunya
‘Aynul’l-yaqin hasil tahunya
Haqqul’l-yaqin akan lakunya
Muhammad nabt asal gurunya.

Syari’at akan ripinya

Tarigat akan budinyua

Hagigat akan tirainya

Makrifat yang wasil akan isinya.

‘Alam nasit nama hambanya
Perisai malakut akan katanya
Duldul jabarit nama kudanya
Menyerang lahit akan kerjanya.

Dengarkan hai anak jamu,
Unggas itu sekalian kamu!

Ikan tunggal bernama fadil
Dengan air da’im ia wasil
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‘Isyqinya terlalu kamil
Di dalam Laut tiada bersahd.

Ikan itu terlalu ‘ali
Bangsanya Niir al-Rahmani
Anggapnya rupa insant
Da’im bermain di laut bagi.

Bismillah akan namanya
Rith Allah akan nyawanya
Wajh Allah akan mukanya
Zahir dan batin sertanya.

Niir Allah nama bapainya
Khalaqgt Allah akan sakainya
Raja Sulaiman akan pawainya
Da’im berbunyi dalam balainya.

Empat bangsa akan ibunya
Summun bukmun akan tipunya
Kerja Allah yang ditirunya
Mengenal Allah dengan bisunya.

Fana’ fillah akan sucinya
InnZanallah akan bunyinya
Memakai dunya akan ruginya
Radikan mati da’im pujinya.

Tarku’l-dunya akan labanya
Menuntut dunya akan maranya
‘Abdu’l-Wahid asal namanya

Da’im ‘And’l- Haqq!’akan katanya.

Kerjanya mabok dan ‘asy
‘I[Imunya sempurna fa iq
Mencari air terlalu sadig

Di dalam Laut bernama Khalig.

Ikan itu terlalu zahir
Olehnya da’im di dalam air
Sungguh pun ia terlalu hanyir
Wasilnya da 'im di Laut halir.
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SYAIR MAKRIFAT

Aho segala kita umat Nabt!

Akan makrifat Allah yogya diketahui
Karena makrifat itu pada sekalian wal i
Mulianya sangat terlalu gawi.

Makrifat itu yang terlalu gabil

Dengan Mahbubmu da’im beroleh wusil
Pakaian Mahbub yang bernama Rasiil
Terlalu jauh daripada zuluman jahiil.

Maraja’l-bahrayniyaltagiyan
Bayna huma barzakhum la yabghiyan.

Bahrayn itu terlalu ‘ajib

Barzakh di antaranya bi Nuri’l-Habib
Olehnya zahir terlalu gqarib

Kelihatan jauh pada sekalian ghar .

Bahrayn itulah maknanya dalam
Menyatakan pertemuan Tuhan dan ‘alam
Inilah rahasia Nabi yang Khatam
Menyalakan ‘Asyig tiada ia padam.

Bahrayn itu tiada bertating
Airnya suci terlalu hening
Bukan dimata hidung dan kening
Jangan dipandang disana pening!

Arti gaba qawsayny aw adna
Pertemuan hamba dan Tuhan yang 4 ’la
Pada ma kadhaba’l-fu adu ma ra’a
Tiada lagi lain ‘ala ma yura.

Qaba gawsaynny itu suatu tamtsil
Maknanya ‘alitimbangnya thagqil
Bahrayn di dalamnya sempurna jami
Orang mengetahui dia terlalu qala.

Orang gaba gawsayny itu seperti kandang
Tali di antaranya bukannya benang
Barzakh namanya disana terbentang
Ketiganya wahid Yogya kau pandang.
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Tuhan kita itu tiada bermakan
zahirNya nyata dengan rupa insan
man ‘arafa nafsahu suatu burhan

fa qad ‘arafa rabbahu terlalu bayan.**°

10°pikutip dari Abdul Hadi W.M. Hamzah Fansuri; Penyair Sifi Aceh (.T.T.P:
Lotkala, t.t.p), h. 31-86.
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