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Abstract

This article aims at observing the wujidiyyab teaching of “Abd Allih bin
*Abd al-Qabbir al-Bantani on the text Magra/)zd an-Ndsik fi Magamat as-
Salik. Even though 'Abd Allah bin *Abd al-Qabhir al-Bantani was as a great
ulama in the period of Sultan Abi an-Nasr 'Arf Syifa‘ Zain al-’Asyigin—the
ruler of the sultanate of Banten in the cighteenth century—bis name was scarcely
mentioned in the history of Banten. This sultan asked him to write a book of
wufidiyyah, especially dealing with tajallyyat. The polemic of wujidiyyah happens
in Banten is different from that of in Aceb. In Banten, there is no information
stating that the sultan of Banten bans and considers the adberents of wujndzyyab
teaching as infidel (unbeliever). Dealing with tajallzyar concept, be expresses 1t in
the explanation of tajalli phases of God over the realm that be divides into four
kinds of world: “dlam ilibi, “alam jabarit, “dlam malakdit and ‘dlam nasut. His
division of these worlds is much different from al-Burbanpuri’s concept of Martabat
Tujub and the world concepts of Hamzah Fansuri, al-Jili as well as Ibn 'Arabi.
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Abstrak

Artikel ini mencoba mengkayi gjaran wipidgyyab ‘Abd Allih bin *Abd
al-Qabhar al-Bantani pada teks Maya/]zd an-Nasik fi Maqamat as-Salik.
Meskipun *Abd Allih bin *Abd al-Qabbir al-Bantani adalab seorang ulama
besar pada masa Sultan Abi an-Nasr *Anf Syifa‘ Zain al-’Asyigin-penguasa
Kesultanan Banten pada abad kedelapanbelas, namanya jarang disebut dalam
sejarab Banten. Polemik pabam wujidiyyab yang terjadi di Banten berbeda
dengan polemik yang terjadi di Aceh. Di Banten, tidak ada informasi yang
menyatakan babwa Sultan Banten melarang dan menganggap para pengikut
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pabam wujidiyyah sebagai kafir. Berkaitan dengan konsep lajalltyat, dia
menyatakan babwa tajalli Tuban di alam ini terbagi dalam empat alam, yakni
Yilam ildbi, ‘dlam jabardt, ‘dlam malakdt and dlam nasit. pembagian-
pembagian alamnya ini berbeda dari konsep Martabat Tujubnya al-Burbanpur
dan konsep alamnya Hamzah Fansuri, al-Jili dan Ibn “Arabi.

Kata Kunci: wujudiyyab, ‘awalim, Martabat Tujub, mardtib al-wujad

Pendahuluan

Banyak orang Eropa yang pernah berkunjung ke Kesultanan
Banten pada abad ke-16 dan 17 memberikan catatan bahwa kesultanan
Banten menjadi pusat kegiatan keilmuan Islam. Bahkan pada abad-
abad setelahnya, menurut Martin van Bruinessen, Banten terkenal
dengan umat Islamnya yang lebih sadar diri dibandingkan dengan
daerah lainnya di pulau Jawa. Mengutip catatan Snouck Hurgronje,
menurut Martin, pada akhir abad ke-19 orang-orang Banten
merupakan orang-orang yang sangat menonjol di antara orang-orang
Asia Tenggara yang menetap di Makkah, baik sebagai guru maupun
murid.' '

Para penguasa Banten tampaknya sangat menaruh minat yang
sungguh-sungguh terhadap masalah-masalah akidah dan tasawuf yang
sangat dalam dan rumit (tasawuf falsafi). Misalnya, dalam Sgarab
Banten—sebuah karya abad ke-17—menceritakan perihal utusan yang
dikiim ke Makkah untuk mencari pendapat atau penjelasan yang
berwibawa tentang tiga teks keagamaan yang rupanya mengandung
doktrin-doktrin tasawuf wwjadiyyal’ seperti yang diuraikan oleh
Hamzah Fansuri. Selain itu, utusan tersebut diperintahkan untuk
meminta pengiriman ulama yang berpengetahuan luas dari Makkah
untuk memberikan penerangan di Banten.’ Utusan Banten tersebut
bertemu dengan seorang ulama terkenal Muhammad ’Alf ibn ’Allan,
namun mereka tidak berhasil membujuknya untuk datang ke Banten.

Untuk memberikan jawaban atas pertanyaan-pertanyaan yang
diajukan oleh Sang Sultan, Abu al-Mafakhir dan puteranya, Abu al-
Ma’ali Ahmad, Ibn ’Allan menulis dua tisalah yang masih ada hingga
kini. Salah satunya berbicara mengenai pertanyaan Sultan tentang karya
al-Gazali, Nasihat al-Muluk (Nasihat untuk Para Raja), sebuah teks yang
pasti sangat menarik bagi penguasa muslim, sedangkan risalah yang
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lain membahas tentang masalah yang bersifat mistik-metafisik. Sang
Sultan rupanya mempunyai minat yang sangat besar terhadap
kontroversi seputar doktrin-doktrin tasawuf wwjidiyyab Hamzah
Fanshuri, karenanya, 1a kemudian berkonsultasi dengan penentangnya
yang paling terkenal, Nur ad-Din ar-Raniri, yang pada waktu itu akan
meninggalkan Aceh untuk kembali ke tanah kelahirannya, Gujarat. Ar-
Ranifd juga menjawab pertanyaan-pertanyaan Abu al-Mafakhir dalam
salah satu dari beberapa risalahnya yang terakhir, yang memfokuskan
pembahasannya pada salah satu doktrin khusus yang dikemukakan
oleh Hamzah.*

Ajaran tasawuf yang berkembang pada masa-masa permulaan
di Indonesia dapat dikategorikan sebagai mistik yang sangat identik
dengan paham wabdatul wujid atau wujadiyyab yang merupakan
pengembangan teori Zgjalliyat Ibn >Arabi’> Doktrin wabdatnl wyjid atau
wujndiyyah inl1 tretpusat pada ajaran tentang penciptaan alam dan
manusia melalui penampakan diri Tuhan dalam tujuh martabat.
Konsep tujuh martabat ini kemudian dikenal sebagai teori Martabat
Tujuh yang terditi darti abadiyyah, wabdah, wabidiyyah, ‘dlam mitsal, “alam
arwah, ‘alam ajsam, dan insan kamil. Teor ini ide dasarnya berasal dan
ajaran Ibn ’Arabi ini, untuk pertama kalinya dikembangkan oleh
Fadhlulldh al-Buthanpuri dalam karyanya Tuhfab al-Mursalak ili Rib an-
Nabi

Pergumulan wacana mistiko filosofi atau pemikiran tasawuf
falsafi di Nusantara, yang oleh Abdurrahman Wahid dianggap telah
mengambil bentuknya yang paling vulgar, mencuat terutama peristiwa
perseteruan antara Nar ad-Din ar-Ranifi sersws pengikut ajaran
wajidiyyah Hamzah Fanshiri dan Syams ad-Din as-Sumatrani.’

Dalam catatan sejarah, kontroversi doktrin wajidiyyah di Aceh
terjadi pada masa pemerintahan Sultan Iskandar Sani (1637-1641 M).
Menurut Fathurrohman, latar belakang kontroversi tersebut dimulai
ketka Nur ad-Din ar-Raniri (w. 1666) mengeluarkan pernyataan
(fatwa) yang cukup tegas dan sangat kontroversial bahwa ajaran
wujidiyyah Hamzah Fanshard dan Syams ad-Din as-Sumatrani adalah
sesat.’ Bahkan, seperti dikemukakan Azyumardi Azra, ar-Riniri, yang
notabene termasuk ulama ortodoks tersebut, secara intensif
menyebarkan propaganda tentang kesesatan mereka dan menganggap
kelompok ini menganut paham banyak Tuhan (politheis) yang dengan
demikian niscaya untuk dihukum mati.”
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Diskursus wabdatul wupid atau wupadiyyab selalo menjadi bahan
polemik di kalangan ulama sufi. Menurut Fathurrohman," disinyalisasi
paling tidak ada dua faktor utama yang memicu terjadinva polemik,
yaitu faktor polius dan faktor yang timbul disebabkan perbedaan
pemahaman terhadap konsep tersebut. Dalam sejarahnya, polemik itu
berakhir tragis, dengan pembakaran karya-karya Hamzah Fanshari dan
Syams ad-Din as-Sumatrani serta pengejaran bahkan pembunuhan
terhadap pengikut-pengikutnya yang enggan bertobat.

Iklim yang tercipta akibat kontroversi doktrin wajadzyyah di
Aceh itu, tampaknya juga berpengaruh pada pemikiran-pemikiran yang
lahir pada masa berikutnya. Naskah yang penulis temukan di wilayah
Banten dan ditulis oleh ulama lokal menunjukkan dinamika intelektual
yang terjadi pada kisaran abad ke-17 dan 18 di Nusantara. Naskah itu
ditulis oleh *Abd Allah bin ’Abd al-Qahhar al-Bantani dengan judul
Masyahid an-Nisik fi Magdmat as-Sdlik, menerangkan tentang masalah
tasa\vuf dan ditulis atas permintaan seorang sultan Banten yang pada
saat itu tengah memerintah, yakni Sultan Aba an-Nasr Muhammad
’Arif Syifa® Zain ’Asyigin (1753-1773 M)"' putra Sultan Aba al-Fath
Muhammad Syifa Zain al-’Arifin (1733-1750 M)."?

Lain halnya dengan apa vang terjadi di Aceh, di Kesultanan
Banten paham waujudiyyah dapat berkembang tanpa adanya pengkafiran.
Hal ini terjadi karena banyak sultan Banten yang cinta tethadap ilmu
pengetahuan khususnya tentang ilmu keislaman. Di antara para sultan
Banten yang banyak menaruh perhatian kepada penulisan dan
penyalinan teks-teks Islam adalah Sultan Aba an-Nasr Muhammad
’Arif Syifa® Zain *Asyiqin yang memerintah Banten tahun 1753 — 1773.
Dalam keterangan P. Voorhoeve, Sultan Aba an-Nast Muhammad
*Arif Syifa® Zain *Asyiqin ini tak sekadar cinta terhadap ilmu, terutama
dalam bidang tasawuf, tetapi beliau juga turut melakukan dan
~ mengamalkannya. Sang Sultan mendapatkan #égab tarekat Qadiriyyah

dari Muhammad bin ’Al ath-Thabari al-Husaim asy-Syafii, salah
seorang guru dari ’Abd al-Qahhar.

Biografi >Abd Allih bin *Abd al-Qahhar al-Bantani

Nama *Abd Allih bin ’Abd al-Qahhir al-Bantani (selanjutnya
disebut ’Abd al-Qahhar) diabadikan dalam tulisan Martin van
Bruinessen meski tidak tuntas (hanya disebutkan dalam dua
paragraph). Martin menyebutnya sebagai Guru Besar (tarekat) di
kesultanan Banten selain Syeikh Yusuf al-Maqassan, artinya, Martin
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menganggapnya sebagai ulama yang memiliki pengaruh besar di
Kesultanan Banten.

Nama lengkap Sang Guru Besar itu, sebagaimana tercatat
dalam berbagm sumber, adalah ’Abd Allah bin ’Abd al-Qahhar al-
Bantani.” Informasi mengenai ulama ini terbilang sangat minim
sekalipun namanya cukup popular karena tercatat dalam beberapa
karya biografi bermutu semisal Geischichte der Arabischen Literatur (GAL)
karya Carl Brockelmann. Namun data-data yang disajikan dalam GAL
ini hanya memuat perkiraan tahun wafat dan dua karya
monumentalnya yang paling dikenal dunia yakni Risdlah Syurit al-Hajj
yang ia tulis selama ia berada di Makkah pada tahun 1748 dan Kitdb al-
Masail” Karena itu, pengungkapan lebih jauh mengenai jati diti tokoh
ini masih menjadi pekerjaan lebih lanjut, dan penulis seringkali harus
mencari-carinya dalam beberapa biografi penulis naskah maupun
menelusuri naskah-naskah yang ia tulis.

Dalam buku catalog L.W.C. van den Berg ternyata dijumpai
tiga nama yang mirip, yakni ’Abd Allah bin *Abd al- Qahhar al-Bantani,
’Abd Allah bin *Abd al-Qahhir al-Bantani, dan ’Abd Allzh bin ’Abd al-
Qahhir. Pertanyaannya sekarang, apakah ketiga nama tersebut
merupakan orang yang satu tetapi beda penyebutan? Dalam hal ini
penulis sependapat dengan R. Friederich dan L.W.C. van den Berg
yang berkesimpulan bahwa ketiga nama dengan sebutan yang berbeda
itu adalah orang yang sama, yakni ’Abd Allah bin ’Abd al-Qahhar al-
Bantani.” Dalam buku katalog tersebut, nama-nama itu tercantum di
halaman 42, 98, 101, 116, 117, 125, 128, dan 133. Ketiga nama
tersebut juga dapat dijumpai dalam naskah-naskah sebagai berikut:

1. Kumpulan naskah A. 31 : halaman 236

2. Kumpulan naskah A. 111 : halaman 2, dan 3

3. Kumpulan naskah A. 114 : halaman 3

4. Kumpulan naskah A. 131 : halaman 29, 54, 68, 192, 221,
dan 234

Kumpulan naskah A. 145 : halaman 169

Kumpulan naskah A. 146 : halaman 157 dan 230

Kumpulan naskah A. 155 : halaman 1, dan 35

Kumpulan naskah A. 159 : halaman 317

Kumpulan naskah A. 656 : halaman 6, 27, 143, dan 149
Dalam salah satu tulisan di berita harian lokal, Radar Banten

tanggal 27 Juni 2006, Sukar menyatakan bahwa *Abd Allah bin ’Abd

al-Qahhir al-Bantani adalah cucu dari Sultan Ageng Tirtayasa.'"® Jika

0w N oW
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yang ia maksud adalah cucu Sultan Ageng Tirtayasa melalui jalur
Sultan Haji (putera Sultan Ageng Tirtayasa yang bergelar Sultan Aba
an-Nasr *Abd al-Qahhir), maka menurut saya itu adalah kesimpulan
yang terburu-buru. Pasalnya, tidak ada satu keterangan pun yang
menyatakan bahwa Sultan Haji memiliki putera bernama ’Abd Allih
dalam silsilah keturunannya. R

Dalam silsilah Sejarah Cianjur, ditemukan nama ’Abd Allih
dengan tambahan nama Rif2’i di belakangnya. *Abd Allah Rif2’i ini
adalah putera Syeikh ’Abd al-Qahhair, seorang ulama Banten yang
menikah dengan Ratu Axsvah cucu Sultan Ageng Tirtayasa. Ayahanda
Ratu ’Aisyah itu sendiri adalah Awliya Syeikh H. Ilyas Maulana Mansur
yang dimakamkan di Cikadueun, Pandeglang, Banten. Selanjutnya
dinyatakan bahwa Syeikh ’Abd Allah Rif2’i ini menikah dengan Ny. R.
Modjanagara, puteri Raden Adipati Wira Tanu Datar IV (Raden
Sabirudin), seorang Adipati Cianjur. Adipati ini dikenal dengan
seorang penguasa yang alim, luas pengetahuan agamanya dan sangat
sholeh.

Dari perkawinan ’Abd Allsh Rifai dengan Ny. R.
Modjanagara ini lahirlah beberapa putera dan puter, yakni 1) Raden
Aria Mangkupradja yang kemudian menjadi Path Cianjur dan
selanjutnya menurunkan silsilah Bupati Cianjur; 2) Raden Muhamad
Husen yang kemudian menjadi Panghuiu Gede Cianjur; 3) Nyi Bodedar
yang menjadi orang terkaya di zamannya dan telah mewakafkan
berhektar-hektar tanah untuk keperluan kepenghulnan, salah satu
wakafnya yang hingga kini masih ada dikelola oleh Badan Wakaf
Masjid Agung Cianjur."”

Jika kita membaca keterangan yang ada dalam teks Masyihid
an-Nasik fi Magdmat as-Salik, ’Abd al-Qahhar sendiri menyatakan diri
pernah tinggal di Cianjur, maka pemyataan dalam Searah Cianjur
adalah masuk akal dan dapat diterima. Berdasarkan pernyataan dari
Sejarah Cianjur di atas, maka keraguan Martin van Bruinessen mengenai
apakah ayah atau ibunya yang memiliki darah Banten dapat segera
terfjawab. Abd al-Qahhar merupakan keturunan Arab-Banten, ayahnya
adalah ulama dari Arab, yakni ’Abd al-Qabhir, dan ibunya adalah
orang Banten cucu Sultan Ageng Tirtayasa, Ratu ’Aisyah.

’Abd al-Qahhar merupakan anak didik Sultan Abu an-Nast
Muhammad ’Arif Zain al- -Asyiqin (berkuasa 1753-1773) dan disebut-
sebut sebagai ulama yang produktif menyalin dan menulis karya-karya
berbahasa Arab maupun Jawa yang menjadi koleksi perpustakaan
Kesultanan Banten sebelum dirampas oleh Belanda pada tahun 1830
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pasca likuidasi kesultanan.”® Sepeninggalnya, terdapat tiga nama yang
menjadi khalifah dari tarekat yang dikembangkannya, seperti gidi
Muhammad Tahir dari Bogor, Haji Muhammad Ali dari Cianjur, dan
Haji Mubammad Ibrahim Harun al-Jalis dari Cianjur.” Perihal
kedekatannya dengan Sang Sultan adalah sebuah fakta, karena
beberapa karyanya seringkali merupakan permintaan Sang Sultan,
sehingga membawa saya untuk berasumsi bahwa ulama ini meski tidak
tinggal di keraton ia tetap mendapat dukungan dan perlindungan dari
Sang Sultan. )

Dalam karya yang ia tulis, ia mengaku bermazhab Syafii
dalam soal fikih, pengikut tarekat Syattariyah dan Qadiriyyah,
mengikuti mazhab al-Maturidi dalam soal akidah, dan mendapatkan
kematangan intelektualnya dari Makkah Musyarrafah.” Selebihnya,
tidak terdapat sumber yang memberikan informasi mengenai
kehidupannya secara utuh. Namun yang jelas, ia dikenal dekat dengan
Sultan Ab@ an-Nasr Muhammad Arf Zain al-’Asyiqin yang kemudian
banyak memintanya untuk menyalin atau menulis buku-buku
keagamaan untuk dipergunakan di Banten.

Seperti disebutkan Martin van Bruinessen, tokoh ini adalah
anak didik Sultan Zain al-’Asyiqgin. Namun tidak ada keterangan lebih
lanjut mengenai kapan dirinya menimba ilmu kepada penguasa Banten
itu. Kemungkinan besar adalah saat dia masih kecil dan belum
berangkat ke Tanah Suci. Setelah itu dia berangkat ke Tanah Suci dan
menimba ilmu dengan beberapa ulama kenamaan. Nama-nama
gurunya selama studi di Madinah, Makkah dan Yamman ia catat dalam
manuskrip karyanya yang berjudul Fath al-Muluk Liyasila tli Malik al-
Mulk ‘ali Qa'idab Abl as-Subik.”

: Dikatakan bahwa pada 1746, ’Abd al-Qahhir berada di
Makkah, bahkan sempat mengarang dan menyalin beberapa kitab.
Namun tidak ada keterangan yang jelas berapa lama beliau berada di
Makkah. Keterangan tahun tersebut saya jumpai dalam buku catalog
L.W.C. van den Berg sebagai berikut:
...LII quaestiones (J%u) de variis rebus theologicis, ut: de vita
futura, de paradiso, de daemonibus, de statura corporis Adami,
ect. Auctor landator Muhammad, filius doctissimi Scaich Abd al-
Baqi Malachitae, mortui A.H. 1099.
Librarius fuit Abd Allah ibn Abd al-Qahhar al-Djawi qui scripsit
A.H. 1159 in urbe Mekkat. Doxologia deest.”
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Berdasar kutipan di atas, ’Abd al-Qahhir pernah tinggal di
Makkah pada tahun 1159 H/1746 M dan sempat menyalin kitab
berjudul Masa% karya Muhammad bin Syaikh al-Baqi al-Maliki.
Sementara itu, dalam kumpulan naskah A. 131 halaman 68 juga
dijumpai keterangan bahwa ’Abd al-Qahhir ini pada tahun 1161
H/1748 sempat mengarang naskah betjudul Risalab Syurat al-Haj di
Makkah. Dalam naskah tersebut beliau mengatakan dalam bahasa
Arab sebagai berikut:

&ﬂw&&ﬁuj&&l(ub)oajiér:l|2§»@a))b¢;§ll
@44 Jajj.:v Oby 3 > lamt (daJ-T 3 8T uf) uaalg) Cmé of uL>-RJl o
(8lagS) BlaSay bty ligimny wioxlyy GLS)lg
Artinya:
Ketika saya  tinggal di Makkah al-Musyarrafab—semoga  Allab
menambal) kemuliaan atasnya—beberapa sababat meminta saya untuk
menyusun dan meringkas seringkas mungkin lentang syarat-syarat hay,

rukun-rukun, kewajiban-kewajiban, sunab-sunab, yang mengharamkan
dan yang memakrubkannya.

Ketika di Makkah, ia berguru kepada al-Imam Muhammad
bin ’Ali ath-Thabari, putera ’Ali ath-Thabari yang juga guru para ulama
Nusantara pada abad sebelumnya semisal ’Abd ar-Ra’if Singkel. Guru
penting keduanya ini pernah berguru kepada ’Abd Allih bin Salim al-
Bashri al-Makki yang juga guru beberapa ulama kenamaan asal
Nusantara di abad ke-17. Darinya ’Abd al-Qahhir menerima ajaran
tarekat Syattariyah yang kemudian ia sebarkan di daerah Banten dan
sekitarnya. Dia juga memperoleh ijazah secara langsung pengajaran
kitab hadis karangan Muhammad Al ath-Thabari betjudul Faydh a/-
Abad fi Tlm bi "Ulnwwi al-Isnid.

Beberapa nama gurunya yang lain semasa di Makkah adalah
Imim ’Abd al-Wahhab asy-Syafii, Said asy-Syibli, Ali al-Yamani,
Ahmad al-Astabawi, ’Ata‘ al-Mishri, Ahmad al-Mahalli, Sa’id al-
Magribi, Salim al-Garnuqj al-Hadhrami, Sayyid "Umar ad-Ditir, Sayyid
Muhammad al-Mafizi, dan ’Abd al-Wahhab ath-Thanthawi al- Azhari,
kepada nama yang disebut terakhir *Abd al-Qahhir belajar ilmu fikih,
tafsir al-Baidhawi dan hadis di Masjid al-Haram. Sementara satu nama
gurunya yang paling memebrikan pengaruh besar terhadap pemikiran
"Abd  al-Qahhar adalah Sayyid Ibrahim al-Madani dan al-Imim
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Muhammad bin *Al ath-Thabarl. Hal ini terlihat dari tingginya pujian
yang ia berikan kepada kedua ulama besar itu yang ia sebut sebagai a/-
*Alim al-’Allamah (penghulu para ulama).

Sedangkan selama di Madinah ’Abd al-Qahhir antara lain
berguru kepada Sayyid Ibrahim al-Madani bin Muhammad Thahir al-
Madani yang memberinya ijazah pengajaran kitab as-Simt al-Majid karya
Ahmad al-Qusyasyl. Hal ini terbilang wajar karena Sayyid Ibrzhim al-
Madani merupakan putera dari Muhammad Thahir al-Madani yang
disebut-sebut sebagai anak sekaligus pengganti dari Ibrahim al-Kurani.
Dengan demikian, guru ’Abd al-Qahhir adalah cucu ulama kenamaan
abad ke-17 yang sangat berpengaruh dan menjadi guru bagi para ulama
Nusantara pada abad sebelumnya. ’Abd al-Qahhar juga menerima
tarekat Nagsyabandiyyah dari Ibrahim al-Madani.

Ketika Syaikh Yusuf al-Maqassati memperkenalkan tarekat
Naqsvabandlyyah di Banten, bukanlah merupakan tarekat dalam arti
organisasi yang dibawanya melainkan hanya teknik-tekniknya, terutama
zikirnya dan metodenya dalam mengatur nafas. Pasalnya, jika benar ia
telah mengajatkannya pastilah akan ditemui beberapa orang
khalifahnya di daerah Banten. Kasus ’Abd al-Qahhir mungkin
berbeda. Syaikh ’Abd al-Qahhir ini telah mengangkat beberapa
khalifah di daerah-daerah sekitar Banten, yang tampaknya semacam
permulaan bagi organisasi yang sebenarnya, suatu jaringan yang pelan-
pelan mengembang. Namun, tidak ada petunjuk sama sekali bahwa
sesuatu yang menyerupai gerakan massa telah timbul (bandingkan
dengan pemberontakan petani Banten pada abad ke-19).

Konsep Awalim

Agama sepanjang sejarahnya tidak pernah terlepas dari
pembahasan akan ketuhanan. Tuhan dalam pembahasannya ini
terwujud dalam ajaran tauhid, yakni bahwa Tuhan adalah Esa, Tuhan
yang Mahamutlak. Tauhid merupakan puncak kesadaran, di mana
manusia sebagai makhluk akan mempunyai totalitas prinsip akan
Tuhan yang Esa. Dalam hal lain, tauhid menjadi sebuah "kesadaran
eksistensial" bahwa tidak ada segala sesuatu apapun kecuali Tuhan (4
iliha illa Allaf). Implikasi tersebut memunculkan kesadaran baru akan
realitas yang ada, yakni hanyalah merupakan pancaran (fzjalliyis) akan
Wujud Mutlak. Karena itu, perlu dipahami terlebih dahulu mengenai
konsep Zgjalli agar pembahasan mengenai ‘awilim menjadi terpahami,
karena bagi Ibn ’Arabi alam adalah penampakan diri (4za/li) al-Hagg.
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Istilah 742/l yang digunakan oleh Ibn ’Arabi sinonim dengan
kata faidh (emanasi, pemancaran, pelimpahan), zhubir (pemunculan,
penampakan, pelahiran), Zenazzu/ (penurunan, turunnya), dan fazh
(pembukaan). Tujuan Tuhan menciptakan alam ini adalah agar Ia
dapat melihat diri-Nya dan memperlihatkan diri-Nya. Dia mengenal
diri-Nya dan memperkenalkan diri-Nya melalui alam. Alam adalah
cermin bagi Tuhan. melalui cermin itulah Dia mengenal dan
memperkenalkan wajah-Nya. Di samping itu, Tuhan juga merupakan
“harta simpanan tersembunyi” yang tidak dapat dikenal kecuali melalui
alam. Ide ini didasarkan pada hadis Nabi tentang “harta simpanan
tersembunyi” yang telah disinggung sebelumnya. Hadis ini
mengandung pengertian bahwa Tuhan rindu untuk diketahui dan
katena itu Dia menciptakan alam. Hadis inilah yang kemudian
dijadikan sandaran bagi Ibn ’Arabi dan sufi lainnya untuk mendukung
konsep zajall.

Karena itu, pembahasan mengenai alam bertujuan untuk
dapat mengenal Tuhan yang memang ingin dikenal. Dengan mengenal
Tuhan, seorang sa/ik dapat mempererat intimasinya dengan Tuhan,
dan pengenalan Tuhan ini dilakukan dengan memahami konsep alam
sebagai salah satu tanda eksistensi dan emanasi-Nya. Ibn ’Arabi,
seperti dikatakan di atas, mengumpamakan alam sebagai cermin bagi
Tuhan untuk melihat diri-Nya. Cinta untuk melibat diri-Nya adalah
sebab penciptaan alam. Dapat pula dikatakan bahwa alam adalah
alamat atau tanda untuk mengetahui Tuhan. (Alam dalam bahasa Arab
adalah 4/ dlam dan alamat atau tanda adalah ‘alimab. Al-’slam dan
alimah keduanya sama berasal dari akar yang sama, yakni %, yang
daripadanya pula berasal kata %, yang berarti pengetahuan. Kata lain
yang seartl dengan ‘alamah adalah dyah, yang juga berarti tanda). Alam,
yaitu cermin dan tanda bagi eksistensi Tuhan, tidak aka nada tanpa
tajalli-Nya.

‘Awalim merupakan bentuk jamak dari kata ‘#am. Selain kata
Glam, dalam menerangkan #galli Tuhan juga dikenal dengan istilah
martabah atau maratib, yakni tingkatan-tingkatan manifestasi Tuhan,
serta hadhrah atau hadharit, yakni penampakan diri Tuhan. fgalli secara
garis besar menyebutkan ada empat macam tingkatan dalam ‘“zwdlim
ini, yakni Alam ki, Alam Jabarat, ’Alam Malaksit, dan *Alam Nasit.
Keempat ‘@/am ini di dalamnya memiliki macam dan tingkatannya
masing-masing sejak alam di mana Tuhan tak berdefinisi hingga alam
tnsan kamil. Pembagian dan macam-macam ’“dam tersebut menurut
‘Abd Allah akan dijelaskan berikut.
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a. ‘Alam Ilahi

Menurut ’Abd al-Qahhir, pada taraf ini Tuhan (atau dalam
istilah Ibn ’Arabi disebut @/-Hagqg) belum memanifestasikan diri-Nya,
Dia masih terbebas dari pembatasan dan pensifatan. Dia masth berupa
Dbhat yang mutlak dan tak diketahui (‘adem inbisirn), wuid yang
Mahamutlak dengan kemutlakannya. Dengan bahasa sederhana
dikatakan dalam taraf ini Dia tak lebih merupakan Dzaf per se dalam
kegelapan metafisik (tak dikenal). Meski pada taraf ini belum ada suatu
emanasi—Dia sebagai d3at mutlag yang tak diketahui—tetapi ’Abd al-
Qahhar membagi lagi d1 dalamnya yang terdiri dari lima tingkatan,
yakni:

1. Alam yang digambarkan dengan alam yang suci dan murni (a/-
Babht wa as-Sirf)

2. Alam Dhat dan Kesucian Mutlak (‘dlam Dzat al-Mutlag wa Bayad
al-Mutlag)

3. Puncak segala hakikat (Hagigat al-Haqa'ig) dan Dgar Yang Asal
(szb adz-Dzat)

4. Mabhiyyat al-Mahiyyah dan Huwiyyat adz- Dzat

5. Alam di mana Dszef tak bersifat (Maiha/ an-Na’%) dan Mahagaib
(Gaib al-Guyib). Dalam taraf ini juga disebut alam a/-Abadiyya, al-
Lita’ayyun serta martabat alam yang digambarkan seakan kabut
gamang hampa udara karena merupakan sebuah tingkatan yang
betul-betul tak diketahui (Martabab al-’Ammat).

Sehubungan dengan martabab al-'ammab ini, ’Abd al-Qahhar
mencatat sebuah keterangan yang menyatakan bahwa ada pertanyaan
yang disampaikan kepada Nabi SAW: “Di mana Tubanmu berada
sebelum Ia mencipta makhluk-Nya?” Nabi SAW menjawabnya:
“Tuhan berada di alam a/-@mmab, yang di atas maupun di bawahnya
hampa udara.”

b. ’Alam Jabarut

“Glam jabarat ini menurut *Abd al-Qahhir adalah alam di mana
Tuhan sudah memulai manifestasi-Nya yang pertama. Alam ini
disebutnya pula dengan alam sifat-sifat (‘@lam ash-shifab) yang
digambarkan sebagai betkumpulnya alam yang besar (majma’ al-kubra)
dan sekat dari sekat-sekat yang besar (bargakbh al-barizikh al-kubri).
Alam ini juga disebut sebagai alam kesatuan (#/-wahdah), entitas awal
(at-ta’ayyun al-awwal), akal pertama (al-'agl al-awwal), martabat ketuhanan
(martabab al-ilihi), martabat kekekalan asal (aza/ al-azdl wa abad al-abid),

KONSEP AWALIM "ABD ALLAH 429 ADE FAKIH KURNIAWAN
B. ’ABD AL-QAHITAR AL-BANTANI
DALAM DISKURSUS WUJUDIYYAH



yang akhir, yang lahir dan batin. Dia juga merupakan jiwa universal
(an-nafs al-kulliyyah), meliputi seluruh entitas permanen (mubit al-a’yin
ats-tsibitah), hakikat muhammad (albagigah al-mubammadiyyab) yang
kemudian digambarkan sebagai entitas permanen (a/-a’yan ats-tsabitab),
ia juga merupakan alam nama-nama (@lm al-asma’).

c. ’Alam Malakit

‘Alam al-Malakst ini merupakan Hakikat Adam, bentuk
entitas kedua (as-ta’ayyun ats-tsini), pengetahuan ketuhanan (a/-ma’limah
a/-i/dééyyab), sekat kecil (albaragikh as-sugrd), yang batin, ciptaan
tertinggi (a/falakiyyah al-‘uluwiyyah), disebut juga martabat al-wabidiyyab.
Dalam hal ini, menurut ’Abd al-Qahhar, para imam berbeda pendapat
mengenal a/-a’yan ats-tsabitah. Menurut al-Imam Malik r.a.: “a/lAyan ats-
Tsabitah adalah gadim karena 1a erat sekali hubungannya dengan Yang
Mahaqadim”. Al-Imam asy-Syafi1 r.a. berkata: “alA’yin ats-Tsabitah
bukanlah gadim, melainkan bersifat baru (mubdatsah) karena ia
merupakan bentuk yang telah diketahui, dan setiap bentuk adalah baru
(mubdatsab) menurut hukum dan hakikatnya.”

Sedangkan al-Imiam Aba Hanifah r.a. menyatakan: “a/-A’an
ats-Tsabitab bukan gadim juga bukan baru (mwbdatsah), karena ia
merupakan sekat (bargakh) antara Sang Pencipta (Khaliq) dan ciptaan-
Nya (makbhlig) dan pembentukan oleh Dzat itu didasarakan pada
kalimat “k#n” (dalam kalimat kwn fa yaks#n) yang berfungsi sebagai
“mediator/penengah”. Maka “penengah” ini tidak bisa dikatakan
sebagai gadim maupun baru (mubdatsab), seperti halnya cermin, ia tidak
bisa dikatakan sebagai orang yang bercermin (realitas) maupun
bayangannya.” Menurut al-Imam Ahmad bin Hanbal r.a.: “terkadang
al-Ayan ats-Tsabitah dikatakan gadim dan terkadang pula baru
(mubdatsah), karena ia merupakan hasil ciptaan. Hal ini dikarenakan
petkataan “kur” (dalam kalimat &un fa yaksin) tidak lepas daripada yang
Qadim, maka dikatakan bahwa ia (al-a’yin ats-tsibitah) juga gadim.
Sedang apabila ia (a/-ayan ats-tsabitah) ini disandarkan pada makhluk
yang mengamini kalimat “A#»” itu maka ia termasuk baru (muhdatsah)
berdasarkan bentuk-bentuknya berupa ciptaan yang terikat oleh faktor
luar.

Mengenai hal ini ’Abd al-Qahhir menyatakan pendapatnya
yang sejalan dengan al-Gazali r.a. yang mengatakan bahwa al-a’an ats-
Isabitah ini merupakan qadim, pendapat ini merupakan bentuk kehati-
hatian bagi orang yang tidak mengetahui rahasia z2‘%i/, dan Allah Maha
Mengetahui.
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*Alam Malakut ini merupakan alam perbuatan Tuhan (‘alam al-
afa)), alam kenyataan (Glam al-ta'tsiral), ‘alam arwih, alam gaib, dan

kawasan wewenang Tuban (‘alam al-ams).

- d. "Alam Nisut

*Alam an-Nasat ini merupakan dunia bawah (‘dlam as-sufltyyah),
alam manusia (Calam al-anam), alam jasmani, alam nyata (‘alam asy-
syabidak), alam makhluk, alam zahir, alam wadag (‘alam al-gjrim), dan
alam inderawi (lam al-mabsisal). *Alam nasat ini juga disebut sebagai
alam #nsan kamil, alam tempat penciptaan menjadi nyata, sebuah akhir
pelepasan dari penciptaan (@kbir at-tanazzuldl), dan puncak dari segala
adaan (khatim al-maujidal).

Dalam alam ini juga dikenal adanya alam lima yang
berpasang-pasangan (a/-kbams al-mubif). Adapun unsur-unsur alam lima
yang berpasang-pasangan ini adalah: alam ruhani dan jasmani (ar-
rihaniyyab wa aljisméaniyyah); dunia atas dan dunia bawah (a/- wlawiyyah
wa as-suffiyyah); alam unsur dan mineral (a) unshariyyab wa al-
ma'daniyyah); alam bebatuan dan tanaman (g/jemaidiyyah wa an-
nabatiyyah); serta alam hewani dan insani (a/-hayawaniyyab wa al-
insaniyyabh).

Dalam kesimpulannya mengenai pembahasan ‘awdlim ini,
’Abd al-Qahhir mengatakan bahwa hakikat wujud adalah Allah itu
senditi, tidak ada wwjsd kecuali wujud Tuhan. Wujud Tuhan bukanlah
wujud yang bersifat luar (a/-£hdriji) maupun wujud yang bersifat mental
(al-wujiid al-zhibni). Wujud yang sebagaimana adanya sebagai wujud
tidaklah terikat dengan sesuatu yang lain kecuali dengan yang mutlak.
Keterikatan dalam bentuk ini tidak menunjukkan universal maupun
particular, tidak %7 maupun &bds, Dia adalah Esa dalam keesaan Dzat-
Nya. Kebanyakan orang menetapkannya dengan martabat maupun

- magamab yang tak berkeserupaan.

Sebagai tambahan, eksistensi eksternal (alwujad al-kharifi)
maupun eksistensi mental (a/-wusud a-dbibni) ini sangat erat
hubungannya dengan epistemologi. Terjadinya suatu ilmu pengetahuan
adalah karena berkumpulnya kedua eksistensi tersebut melalui unifikasi
fenomenal yang bersifat epistemik, bukan logis ataupun ontologis. Hal
ini, karena sebuah objek eksternal selain memiliki realitas faktual dalam
tatanan wujud, juga memiliki representasi fenomenal dalam pikiran
kita yang terkait dengan tatanan konsepsi. Melalui unifikasi epistemik
terjadi korespondensi yang bermakna “kemiripan” dalam isi dan
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“keidentikan” dalam bentuk. Artinya, bentuk internal disatukan
dengan bentuk material eksternal karena adanya saling keserupaan
kedua modus eksistensi tersebut melalui unifikasi formal (bentuk;
shirah).”

Karena pada esensinya bersifat intensional (adanya tujuan
vang Dbersifat eksternal), maka tindak mengetahui senantiasa
dimotivasi, ditentukan, dan dikonstitusi oleh objeknya. Oleh
karenanya, objek memiliki saham, bersama subjek, dalam penyusunan
dan penentuan tindak mengetahui, tetapi berbeda dari subjek karena
memiliki peran yang unik dalam memotivasi tindak mengetahui. Oleh
karena itu, sementara ciri utama objek adalah memotivasi tindakan
subjek, sebaliknya subjek tak bisa mengambil bagian dalam prosedur
memotivasi tindakan intensionalnya sendiri, dengan alasan sederhana
bahwa orang yang hadir bagi dirinya sendiri tidak mungkin menjadi
objek bagi dirinya sendiri. Dengan kata lain, pikiran dirancang untuk
berfungsi sebagai kausa efisien (sebab pelaku) bagi tindak intensional
mengetahui sesuatu dan objek berfungsi sebagai kausa final (sebab
tujuan) bagi pelaksanaan tindakan itu. Kausa efisien tidak dianggap
sepenuhnya identik dengan kausa final, sehingga suatu subjek tidak
mungkin identik dengan objeknya.**

Dalam konteks ini, kausa efisien didefenisikan sebagai agen
yang bertindak, artinya yang melahitkan tindak mengetahui. Adapun
kausa final, berfungsi dengan dua cara berbeda tergantung pada
eksistensi eksternal dan internalnya. Eksistensi eksternal objek, karena
secara prima facte independen dan tidak hadir dalam pikiran, hanya bisa
memotivasi kegiatan intelektual subjek dari arah luar dan tidak bisa
diidentikkan dengannya. Akan tetapi, eksistensi mental objek yang
samna, karena hadir dalam pikiran, merupakan kausa bagi kausalitas
subjek. Artinya, subjek yang mengetahui sebagai kausa efisien pada
gilirannya disebabkan dan digerakkan oleh bayangan mental objek
dalam pelaksanaan tindak pengetahuan. Karena gagasan tentang
objeklah yang pertama kali mengefektifkan kausasi potensial subjek
dengan membawanya dari keadaan potensialitas kepada keadaan
aktual. Seandainya gagasan tentang objek tidak ada dalam pikiran
subjek yang mengetahui, niscaya subjek potensial tersebut tidak akan
pernah sampai pada tindak mengetahui sama sekali. Oleh karena itu,
dalam urutan kausasi ini, gagasan tentang objek muncul lebih dahulu,
dan dipandang sebagai kausa prima (sebab utama), sedangkan realitas
objektifmya merupakan kausasi terakhir dan final dari tindak imanen
pengetahuan.®
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Dengan hal ini, maka jelas bahwa pengetahuan yang kita
miliki berasal dari proses pencerapan terhadap eksistensi atau objek
eksternal melalui gambaran (sh4rah) objek tersebut, yang kemudian
dengan kreatifitas akal diubah menjadi eksistensi mental (objek
internal) yang hadir dalam diri kita. Artinya subjek (akal) memiliki
kemampuan untuk melakukan kreasi dalam menciptakan objek
internal dari bentuk visual entitas yang berasal dari objek eksternal
(wujud luar) bahkan menurut Mulla Shadra, bagi orang-orang yang
telah mencapai taraf tertinggi yang akalnya telah aktif dan suci (kudus)
secara sempurna, maka ia akan mampu mengaktualisasikan apa yang
ada secara potensial di dalam akalnya sehingga terwujud di luar secara
eksistensi eksternal (wujud luar) sekaligus dengan segala efek yang
dihasilkannya.*®

Jika diamati lebih lanjut, maka konsep ‘awdlim menurut ’Abd
al-Qahhir ini dapat diskemakan sebagai berikut

Al-Haqq
N 1. albabs »u as-sirf
2. ’Alam Dzt al-Mutlag wa Bayad
al-Muilag
3. Hagigat al-Haqa'%q dan Kunb adz-
Dzt ) .
*Alam ash-Shifah, Mapma’ al- . Mabiyyah al-Mabiyyah & Humiyyab
Kwbrd, Barzukb al-Barizkb al- adz-Diat :
Knbrd, al-Wabdab, a-Ta ayyen . Majbil al-Na¥, Gaib al-Guyib, al-
al-Anmiad), al-’Aql al-Anuul, Abadiyyah, al-lata'apyun  serta
Martabab al-Hibi, azal al-aa! ma Martabab al-’Ammab
abad al-dbad, al-Akbir, ash-
Zhibir, al-Bathin, an-Nafs al-
Kullfyyah, Mubit al-A’yan al- X
Tedbitab, al-Hagiquh al- Hakikat Adam, at-
Mubammadiyyah dan Alam al- Ta'apun ats-Tsari, i
Asmd* Ma Illma.l aﬁlhhﬂ@, al-
Barisgkh ash-Sbugra, ai-
Falzkiyab al-"Ubaviyyab,

- al-Wabidipyab, al-A’yin
‘Al as-Sufliyyab, ais-Tsabitah, "Alam al-
‘Alam ab-Andm, "Alam Afal,"Adam at-Ta'tsirit,
asy-Syabédeh, Alam Alam Arwah, Alam

Makhluk, Alam Zahr,
*Alam al-Ajram, ‘Alam
al-Mabhsasat, ‘Alum
Insan Kamil, Akbir at-
Tanazadit, Khatim al-
Manjidat, dan juga al-
Kbams al-Muhit.

Alam Semesta

Gaib, dan *Alam al-Amr.
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Menurut skema besar yang disampaikan oleh *Abd al-Qahhar,
Tuhan ber-#g/all dalam empat tahapan besar, yakni ‘@lam llabz, “dlam
Jabarat, ‘dlam Malakst, dan terakhir ‘dlam Nasit. Keempat alam ini
terkesan berbeda dalam hal jumlah jika dibandingkan dengan konsep
tajalli yang berkembang pada saat itu, yakni Martabat Twjubh yang
diformulasikan oleh al-Burhanpuri dalam karyanya Tubfab al-Mursalah
ila Rah an-Nabi.

Karya Burhanpuri ini terlihat pengaruhnya secara nyata di
nusantara terutama sejak abad ke-17 M. Di Sumatra dan Jawa ajaran-
ajaran al-Burhanpuri yang dituangkan dalam Tubfah al-Mursalah ila Rih
an-Nabi yang membahas tentang Maratib al-Wujad (tingkatan-tingkatan
wujud) masih mampu bertahan cukup lama, terutama pembahasan
tentang a/-Mararib as-Sab'ah (Martabat Tujuh) yang menjadi pilar ajaran
Tasawuf di Nusantara. Salah satu bukti bahwa ajaran Martabat Tujuh
ini sangat popular pada zamannya adalah banyaknya terjemahan
maupun saduran kitab Tubfah ini dalam bahasa lokal, salah satu
saduran tersebut juga saya jumpai dalam Manuskrip Pontang yang saat
ini menjadi rujukan utama tesis ini.”’

Para ulama yang mengembangkan ajaran martabat tujuh itu
antara lain Syaikh Syams ad-Din as-Sumatrani® dalam kitabnya yang
betjudul Jaubar al-Hagi'q, Nir al-Hagd'%g, Mir'ah al-Imin (Mir'ah al-
Mu‘minin) dan Kitab al-Harakat, Syaikh Abd ash-Shamad al-Palimbani
yang di tulis dalam kitabnya Siydr as-Salikin ild Tbadab Rabb al-'dlamin’”
yang memasukkan karya al-Burhanpuri (#/Tubfah) ke dalam kitab
tasawuf tingkat ketiga yang tertinggi yang cocok untuk orang-orang
khusus bukan untuk orang awam® dan Syaikh ’Abd ar-RaGf as-
Sinkili,”' martabat tujuh dan tentang wwidiyyah dijelaskan dalam
kitabnya antara lain Dagaiq al-Hurdf, Kifaya al-Mubtdajin al-Qa'ilm bi
Wabdat al-Wujud, Muhammad Nafis al-Banjari, dalam kitabnya yang
berjudul Durr al-Nafss.

Konsep Martabat Twubh menurut al-Burhanpuri dalam
karyanya Tuhfah tersebut sebagai berikut:*

1. Martabat Abadiyyab. Atau disebut juga sebagai alam /4 ta’ayyun,
yakni alam di mana Tuhan belum memanifestasikan diri-Nya,
Dia masih merupakan Dzar Muthlag.

2. Martabat Wahdah. Disebut juga sebagai alam entifikasi pertama
(ta'ayyun awwal), martabat ini disebut juga alHagigah al-
Mubammadiyyab.

3. Martabat Wabidiyyah. Disebut juga sebagai alam entifikasi kedua
(Ya’ayyun tsani) atau al-bagiqab al-insaniyyah.
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Martabat alam Arwih, yakni pengungkapan (ibarat) dari segala
sesuatu yang ada di alam ini yang bersifat murni dan sederhana
yang tampak pada zat-zat dan semisalnya.

Martabat alam Mitsal. Yakni pengungkapan (ibarat) dari sesuatu
yang “halus yang tidak menerima susunan dan tidak dapat

diceraikan bagian—bagiannya, tidak dapat dimusnahkan dan

dibinasakan. Amtsal merupakan = sesuatu  yang tersusun

(murakkab) yang halus dan tidak dapat dibagi-bagi. Nur itulah

* yang menjadi pakaian awal bagi-Nya dalam @lam arwah dan alam

mitsal

Martabat alam *Ajsam. Yakni pengungkapan tentang -segala
sesuatu yang ada dan tersusun dengan susunan yang padat dan
kasar serta dapat dibagi dan dipisahkan.  * A :
Martabat alam Insin Kamil. Alam ini disebut juga sebagai martabat
al-jami’ah, yakni berkumpulnya entitas Dza? Tuhan dengan as7d),

- shifar, dan afa/ Tuhan dalam diri seorang manusia, hal itulah yang

dinamakan sebagai Manusia Sempurna (Insan Kamil).
Hal yang berbeda mengenai pembahasan alam ni juga

dikgmukakan, _Qleh.Hamzah Fansharl. Menurut f{amzah, Tuhan ber-
tajalli dalam lima martabat: L

1.

2

Martabat La ta’ayyun. : Dina.maka.n‘ c-len;ikian;karena akal budi

. manusia tak mampu memahami dan mengetahui-Nya.

Martabat Entifikasi. Pertama (.,Tq’wén Awwal), yakni Zm, wujid,

sywhdd, dan ndr. Martabat ini dinamakan juga martabat 4bad dan

Wibid, Dinamakan Abad karena Dzat Allah berada dalam
keesaan-Nya, namun jika disertakan sifat-Nya maka dinamakan
Wabhid. - o o

Martabat Entifikasi Kedua (Ta’yyun Tsani). Alam ini disebut juga

‘entitas . permanen - (al-alyan  ats-isabitah), bentuk-bentuk

pengetahuan (wwar al-‘ilmiyyab), bakikat sesuatu (hagiqah al-
asyyd), atau ruh yang tertambat (rih idbafl)

Martabat Entifikasi Ketiga, yakni kenyataan ruh insan, ruh
hewan, dan ruh tumbuhan. ' :

Martabat Entifikasi Keempat-dan Kelima, yakni segala sesuatu

. yang berbentuk. fisik, dunia corporeal serta segala makhluk.
. Tahap ini merupakan tahap penciptaan yang tiada akhir, 7/ ma la

nibayatan. lubm, .sebab bila tidak ada pe_nciptaari maka Tuhan
bukan merupakan. Pencipta.”

KONSEP *AWALIM *ABD ALLAH 435 - ADI FAKIH KURNIAWAN
B.’ABD AL-QAFIIAR AL-BANTANI
DALAM DISKURSUS WUJUDIYYAH



menurut al-Jili, dalam katyanya, allssiz al-Kiwil fi
Ma'rifab al-Awikbir wa al-Awi%l, ada lima tingkatan dalam /giali; Tuhan,
yakni martabat a/-Ubihiypab, al-Abadiypab, al-Wabidiypab, al-Rabwiniypab,
dan a/Rubsibiyyab. Tetapi dalam karyanya yang kain, Manitib al-Wagsd,
al-Jili membagi /gali Tuhan dalam empat puluh tingkat, yaknt 1)
Martabat o/ Gaib al-Mutblag, 2) al-Wajid al-Mxiblag, 3) al-Wabhidsyyab, 4)
azb-Zbubiir as-Sirf, 5) al-Wagid as-Sari, 6) al-Rubibiypab, T) al-Mabikiyyab,
8) al-Asma* wa ash-Shifab an-Nafsiypab, 9) Hadbrab al.Aswi’ al-Jaliltypab,
10) Hadbrabh al-Asmi’* al-Jamdiliypab, 11) Hadbrab al-Acwd* al-Fi'liyyab, 12)
Glam al-Imkan, 13) al-’Aql al-Awwal, 14), ar-Rib al-A’bam, 15) al-Arsy,
16) alKurs, 17) ‘dlam al-Arwib alFilipab, 18) ath-Thibiah al-
‘Mugarradab, 19) al-Hayili, 20) alHibs; 21) aljaxbar alFard, 22) al-
Murakkabat qu:amba, 23) al-Falak al-Atlis, 24) Falak al-]a{af‘ 25)
Falak al-Aflak, 26y Sama* al-Zubdl, 2T) Sami* al-Mxshtari, 28) Sawi
Babram al-Marikb, 29) Samd’ asy-Syams, 30) Samd* ay-Zabrab, 31) Sm
*Athirnd; 32) Samd* alQamar, 33) al-Falak al-Atsy, 34) al-Falak al-
Ma'tsir, 35) alFalak al-Mxsta'tsar, 36) al-Falak alMnta'atstsar, 37) al-
Ma'dan wAM’ub 38) an-Nabdt, 39) al-Hayawin, 40) al-Insix.

' Seorang sufi yang lebih awal dari yang telah diuratkan di atas,
Ibn ’Arabi—karya-karyanya seringkali mengilhami para sufi yang
hidup belakangan termasuk sufi yang discbutkan di atas—
mengmgkzpknntqalialanqdakmhmmbat"

. Martabat Dzdt, yakni alam di mana Tuhan masih metrupakan

. dzat yang mutlak dan belum ber-tgialli (al-gaib al-mathlag).
2. Martabat sifat dan nama Tuhan, discbut juga ‘dlaw o/ Ukibéyyab
3. MaxtnbatpetbuaunTuhan(d’ao discbut juga dlaw ar-

4. MnmbatalauAmlaun’ila-Kbgd
5. Martabat “ilam Musyabadah, yakni dunia korporeal.

Jika dilhat lebih cemat perbedaan-petbedaan dalam
mendiskripsikan konsep giall’ alHagq ini, kita dapat melihat adanya
petsamaanyangmendzarpathbem:my:.Konsep—konseptetscbut
meskipun dideskripsikan secara betbeda tetapi semmanya headak
menyatakan bahwa Tuhan dalam kemutlakannya dan sebelum Dia
apapun. Konsep /gjalé ini juga menjclaskan perihal dari yang esa ke
yang banyak, apa yang kita saksikan dalam alam corporeal ini temyata
tak se-real kelihatannya. Dunia yang kita anggap nyata selama ini—
bagi para sufi tersebut—tak lebth dari sekadar ftosi
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Meski alam fenomenal ini bukanlah sebuah realitas yang
sesungguhnya, tetapi bukan berarti ia tak bernilai atau tak berarti. Bagi
para sufi, dunia fenomenal ini merupakan symbol refleksi dan
representasi dari Dia yang benar-benar Riil. Tak ada wujud kecuali
wujud-Nya.

Dalam mengakhiri penjelasan mengenai fgjalli al-Haqq ini,
‘Glam mengatakan bahwa tidak ada wwiud kecuali w#jad Tuban,
eksistensi Tuhan yang sebenarnya tidak bisa dikonsepsikan oleh akal
manusia, eksistenasi-Nya tidak terikat oleh eksistensi lainnya. Dia
dalam diri-Nya tidak memiliki sifat apa pun, tidak £#/; maupun Ju%
tidak A&hds maupun dm, Dia Esa dalam keesaan-Nya yang tak
berbilang. Sedangkan eksistensi selain diri-Nya terikat oleh eksistensi-
Nya, dari Yang Esa lallu menjadi Yang Banyak tidak bisa dijelaskan
kecuali dengan penjelasan sgjaliNya dalam beberapa martabat dan
magimit tersebut.”

sAbd Allih bin ’Abd al-Qahhir al-Bantani dan Posisinya dalam
Konstelasi Wujiadiyyah di Nusantara

Sebuah pemikiran bersifat sinambung. Tidak ada pemikiran
yang timbul dari ruang hampa, karena itu sebuah pemikiran tentulah
berada pada ruang historis. Meski dikatakan sebuah pemikiran itu
baru, namun bukan berarti ia tak terikat dengan pemikiran yang ada
sebelumnya, ia merupakan sebuah ekspolari dan sebuah penafsiran
baru atau evolusi penafsiran, ia ada karena adanya pembauran dan
berbagai cakrawala pengetahuan sebelumnya. Untuk lebih memahami
konsep-konsep wwjidiyyah ’Abd al-Qahhar kita mesti juga melihat pada
konstelasi diskusi wwjadiyyab yang terjadi pada masanya ataupun masa
sebelumnya yang dianggap mempengaruhi. Dalam hal ini saya akan
membahasnya secara singkat pemahaman wwjidiyyah’® sebelum masa
‘Abd Allah sehingga kita bisa mengetahui posisinya dalam diskursus
wujadiyyab yang terjadi di Nusantara.

Tasawuf yang dikembangkan oleh Hamzah Fanshiri dan
Syams ad-Din Sumatrani disebut oleh ar-Raniri dengan paham
wujndiyyah. Paham wuyidiyyabh Hamzah Fanshiri misalnya dapat dilihat
dalam karya Ruba’iyat-nya, dalam syairnya ia mengatakan:

Yogya kau pandang kain dan kapas
Keduanya wahid asmanya lain
Wahidkan hendak lahir dan batin
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Itulah iimu kesudahannya main.

Dengarkan sini anak ratu,

Ombak dan air asalnya satu,

Seperti manikam mubhith dengan batu,
Inilah tamsil engkau dan ratu.”

Dalam syair perahu ia mengatakan:
Hamzah Fansun di dalam Makkah
Mencari Tuhan di Baitul Ka’bah
Di Barus ke Kudus terlalu payah
Akhirnya dapat di dalam rumah®

Syair-syair Hamzah ini berbicara mengenai konsep kesatuan
wujud, seperti halnya Ibn ’Arabi, padanya lebih tampak lagi, idak ada
lagi dualismenya. Seperti kata-katanya, kain dan kapas jangan
dipandang dua, manikem dan batu juga jangan dipandang dua,
semuanya satu dan hanya beda pada nama. Jadi semuanya menurut
Hamzah adalah satu realitas yakni wujud Tuhan, hal-hal yang dapat
kita lihat ini berbeda hanya pada tataran nama. Dalam syair perahunya
1a tak lagi memakai tamsil, ia menyebut langsung Tuhan. Baginya,
Tuhan tak perlu dicari jauh-jauh karena sesungguhnya ia ada dalam diri
kita sendiri. Dalam hal ini ia mirip dengan ajaran al-Hallaj mengenai
bulil,

Konsep wahdah al-wujid (kesatuan wujud) Hamzah Fanshard
juga dapat terlihat dar ilustrasinya mengenai posisi Tuhan dalam alam
semesta. Dalam Asrdr al-’Arifin, Hamzah Fanshid menjelaskan
hubungan antara Tuhan dengan alam dengan mengatakan bahwa alam
itu adalah cermin Tuhan. Meski secara lahir ia (alam) berwujud, namun
sesungguhnya wujud itu adalah wujud wabmi bukan wujud yang
sesungguhnya. Wujud yang hakiki hanyalah Tuhan.”” Dalam bagian
yang lain Flamzah mengumpamakan Allah SWT. dengan alam ibarat
laut dengan ombak, seperti dijelaskan:

“Laut tiada bercerai dengan ombaknya, ombak tiada bercerai
dengan lautnya. Demikian juga Allah SWT. tiada bercerai
dengan alam, tetapi tiada di dalam alam dan tiada di luar alam
dan tiada di bawah alam dan tiada di kanan alam dan tiada di kiri
alam dan tiada di hadapan alam dan tiada di belakang alam dan
tiada bercerai dengan alam dan tiada bertemu dengan alam dan
tiada jauh dari alam.”™*
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Sejalan dengan pemikiran Hamzah adalah pemikiran Syams
ad-Din Sumatrani, dan karenanya banyak penelii menganggapnya
sebagai guru-murid, namun hipotesis tersebut banyak yang
membantahnya sebagaimana yang telah saya jelaskan sebelumnya. Dari
beberapa karyanya dapat diketahui bahwa Syams ad-Din as-Sumatrani
adalah pengikut aliran wwjidiyyah. Misalnya dalam karyanya, Jaubar al-
Hagad', ia menguraikan masalah wabdah al-wujid yang dianutnya, yang
terdiri dari sebuah mukadimah, lima pasal dan sebuah penutup. Kitab
ini dikarang dalam bahasa Arab yang cukup baik dengan gaya bahasa
sufi yang cukup menyentuh.

Tuhan dalam pengertian Syams ad-Din adalah wujud yang
tidak ada satupun yang seperti Dia, dan tidak ada suatupun yang
berdiri menyertainya, namun Dia adalah yang menyebabkan adanya
segala sesuatu tanpa menyebabkan perubahan pada Zat dan Sifat-Nya.
Dia adalah yang Pertama (a/-Awwal), yang Akhir (al-Akbir), yang
Tampak (a3h-Zbibiry dan Yang Tersembunyi (al-Bathin) karena
keberadaan-Nya meliputi segala sesuatu. Dengan-Nya segala sifat-sifat
yaita hidup (@/-Hayih), pengetahuan (a/-Tim) kehendak (a/-Iradab),
kekuasaan (a/-Qudrab), pendengaran (as-Sama’) penglihatan (al-Bashar)
dan pembicaraan (a/Kalim). Maka dia adalah Yang Hidup (a/-Hayy),
Yang Berdiri Sendiri (a/-Qayyim), Yang Berkehendak (a/-Murid), Maha
Kuasa (@/-Qadir), Yang Mengetahut (al-’Alim), Yang Mendengar (as-
Sdmi?), Yang Melihat (a/-Bishir) dan Yang Betbicara (al-Mutakallim)
dengan Dzat-Nya sendiri.*’ Sehingga wujud yang sebenarnya adalah
wujud Tuhan, sedangkan alam tidak lain hanyalah bayang-bayang dan
wujud Tuhan yang hakiki. Sedangkan dalam hal zgall;, Syams ad-Din
mengikuti konsep Martabat Twuh yang diramuskan oleh al-
Buthanpuri.®

Di kemudian hari, terutama setelah Sultan Iskandar Muda
wafat, ajaran wwjadiyyab Hamzah dan Syams ad-Din mendapatkan
serangan yang sangat hebat, terutama oleh Niur ad-Din ar-Raniri. Pada
dasarnya, sewaktu Sultan Iskandar Muda masih hidup telah tampak
benih-benih pertentangan tersebut, tetapi dengan kebijaksanaan Sang
Sultan pertentangan itu tidak sampai menimbulkan kekacauan di
tengah masyarakat. Sultan Iskandar Muda pada saat itu tidak bisa
diyakinkan oleh ar-Ranirl sewaktu kedatangannya yang pertama ke
Aceh untuk menentang paham wajudiyyab itu.

Ar-Raniri sangat menentang ajaran wabdal al-wwjud yang
diajarakan oleh Hamzah dan Syams ad-Din, baginya apapun alasannya
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tidak ada kemanunggalan antara Tuhan dengan manusia, maupun yang
menganggap bahwa Allah sama dengan alam dan alam adalah Allah
jua. Ar-Ranifi menambahkan bahwa Tuhan tetaplah Tuhan mesklpun
Ia turun (tana zzul), dan hamba akan tetaplah hamba meskipun ia naik
(tamqqz) Ungkapan-ungkapan berani yang diucapkan secara terbuka
ini pulalah yang mendorong ar-Raniti untuk meluruskan pemahaman
pengikut aliran wwujadiyyah dengan cara apapun.*

Al-Attas merangkum setidaknya ada lima poin utama kritikan
ar-Raniri terhadap ajaran Hamzah Fanshard, yakni:

1. Pemikiran Hamzah mengenai Tuhan, alam, manusia, dan
hubungan antar mereka, dengan kata lain, adalah identik dengan
pemikiran para filsuf, Zoroaster, penganut paham inkarnasi dan
para Brahman.

2. Keyakman Hamzah adalah panteistik, yakni dgaz Tuhan itu

imanen dan identik dengan alam, dan segala yang terlihat di ala
mini adalah Tuhan.

3. Hamzah yakin, seperti para filsuf, bahwa Tuhan merupakan
wujud yang sederhana.

4. Keyakinan Hamzah bahwa al-Quran adalah makhluk

5. Hamzah yakin bahwa alam adalah kekal.

Ketika Aceh mengalami polemik mengenai paham wigadiyyah
antara ar-Ranifd dan para pengikut Hamzah Fanshiid dan Syams ad-
Din as-Sumatrani, ’Abd ar-Ra’af as-Sinkili berangkat ke Timur Tengah
pada tahun 1052/1642.® Maka sangat dimungkinkan as-Sinkili melihat
dan mengalami secara langsung polemik tersebut sampai adanya
pengkafiran dan hukuman mati. Hal ini tentunya memberi kesan yang
kuat kepada as-Sinkili, sehingga kepergiannya ke Timur Tengah juga
salah satunya adalah untuk belajar tentang masalah-masalah tersebut.
As-Sinkili menemukan orang yang tepat di Madinah untuk
membicarakan masalah itu yaitu dengan Ahmad al-Qusyasyl dan
Tbrahim al-Kurani. Pergaulannya dengan ulama-ulama ini pada
gilirannya membawa as-Sinkili menjadi salah satu eksponen neo
sufisme di nusantara dan menjadi salah satu pembela mazhab Ibn
’Arabi (wabdat al-wujud) meski dengan penafsiran-penafsiran baru yang
lebih ortodoks.

Berangkat dari konsep tauhid, as-Sinkili menjelaskan
hubungan ontologis antara Tuhan dan alam, antara @/-Hagq dengan a/-
Kbalg, antara yang Esa dengan yang banyak, antara wgjib al-wujad dan
al-mumkinat. Ia menjelaskan bahwa alam adalah nama untuk segala
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sesuatu selain #/-Hagg. Dibentuknya alam seperti ini karena ia adalah
sarana untuk mengetahui keberadaan Allah, maka keberadaan alam itu
juga merupakan bukt adanya Allah. Oleh karena itu hakekat alam
adalah wujud yang terikat pada sifat-sifat yang mumkinat. Jika
dihubungkan dengan @/-Hagg, maka alam itu bagaikan bayangan. Oleh
karena itu, bayangan itu tidak memiliki wujud selain wujud pemilik
bayangannya. Wujud manusia (alam) merupakan bayang-bayang dari
wujud-Nya. Jadi mesti dipahami bahwa alam ini bukan benar-benar
dzat Allah dan berbeda dengan Allah. Alam itu adalah baru karena 1a
tercipta dari pancaran wujud-Nya, ia bukan pula wujud yang menyertai
Allah melainkan wujud yang diciptakan oleh-Nya dan berada pada
tingkat di bawah-Nya.*

Lebih lanjut as-Sinkili menegaskan bahwasanya hamba akan
tetap menjadi seorang hamba betapapun ia naik pada tingkat yang
tinggi (faragqé), dan Allah tetap Allah meskipun la turun (fanagzu).
Demikian juga hakekatnya tidak akan berubah, hakekat hamba adalah
hamba dan tidak akan berubah menjadi hakekat Allah, dan demikian
pula sebaliknya, walau pada zaman azali sekalipun.47 Hal yang sama
juga ditegaskan oleh Syaikh Yusuf al-Maqassari dalam Zubdah al-Asrir
untuk menegaskan keesaan Tuhan. Pendapat terakhir yang disebutkan
oleh as-Sinkili juga senada dengan ar-Ranifi. Kesamaan pendapat
Syaikh Yusuf al-Maqassari itu terjadi karena adanya hubungan guru-
murid antara dirinya dengan ar-Ranifd. Al-Maqassari dalam karyanya,
Safinab an-Najih, mengetengahkan silsilah tarekat Qadlnyyah dari ar-
Raniti, bahwasanya ar-Raniri adalah syaikh dan gurunya.®

Dalam hal ini posisi as-Sinkili adalah moderat, 1a
menunjukkan ketidaksepahamannya dengan pemahaman doktrin
wujiidiyyah Hamzah Fanshird dan Syams ad-Din yang dianggapnya
terlalu menekankan imanensi Tuhan dalam alam (fagbib), dan
seringkali terkesan mengabaikan sifat transendensi-Nya (tanzih).
Namun demikian, as-Sinkili juga tidak sependapat dengan ar-Raniri
yang menentang ajaran tersebut secara radikal.” Untuk itulah as-Sinkili
memberikan semacam reinterpretasi atas doktrin tersebut supaya dapat
diterima oleh kalangan Muslim orthodoks sekalipun. Sikap seperti
inilah yang telah mengukuhkan as-Sinkili menjadi seorang ulama
santun yang sangat dihormati.

Sedangkan apa yang disampaikan oleh ’Abd al- Qahhar adalah
senada dengan as-Sinkili. Ia dalam beberapa risalah yang ia tulis
berbicara mengenai fgja/li, terutama dalam karyanya, Masyibid dan Fath
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al-Muluk. Dalam kitab Fath al-Muluk, (kitab i ditulis oleh ’Abd al-
Qahhir atas permintaan Sultan Zamn al-’Asyigin) ’Abd al- Qahhir
menerangkan tentang Martabat Twub yang diformulasikan oleh al-
Burhanpuri. Tetapi dalam kitab Masydhid (kitab vang juga ditulis atas
permintaan sultan yang sama dan ditulis lebih dulu dan kitab Fazh a/-
Muluk) *Abd al-Qahhar menerangkan mengenai tajalli al-Hagq melalui
alam menjadi empat alam sebagaimana yang telah dijabarkan di atas.

’Abd al-Qahhidr menganggap bahwa tidak ada wwjid kecuali
wujdd Tuhan. Alam ini merupakan bayangan-Nya dan instrument
untuk bisa mengenal Tuhan. Waid Tuhan dalam dgatnya tidak bisa
dikonsepsikan, Ia adalah wujsd yang tidak ada padanannya dan tak ada
bandingannya. Adapun fgjalii yang digambarkan oleh *Abd al-Qahhar
adalah gambaran untuk mengetahui dari Yang Satu ke yang banyak (min
al-wahdah ila al-katsrah).

Meski ia berpandangan wwjidiyyah, tetapi dalam beberapa hal
ia sangat menekankan peran penting syari'ah. Hal ini dapat dilihat
dalam sistematika penulisan kitabnya, Masydhid. Dalam kitab Masyibid,
ia menerangkan dua hal, yakni teori dan praktik tasawuf. Dalam hal
teoti ia menerangkan tentang tgjalli al-Hagq dalam empat alam, hakikat
manusia ditinjau dari segi rohaninya (r#4), dan galb. Sedangkan dari
segi praktik tasawuf ia mengajarkan juga dzikir-dzikir sebagai latihan
rohant seorang sd/zk yang hendak bersatu dengan Tuhannya.

Dalam menerangkan dzikir-dzikir tersebut *Abd al-Qahhar
mengingatkan para muridnya untuk tidak meninggalkan ajaran syari'a,
terutama salat fardu di awal waktu dan dilaksanakan dengan
berjamaah. Sehingga dengan mempertimbangkan beberapa ajaran
’Abd al-Qahhar di atas, penulis berkesimpulan bahwa posisinya dalam
diskursus wwjidiyyah di Nusantara serupa dengan as-Sinkili, yakni
sebagai ulama yang moderat, meskipun ia juga dipengaruhi oleh Syams
ad-Din dan Hamzah Fanshdri dalam hal teoti-teori wujidiyyah-nya.”
Meski ia mengajarkan dan mengamalkan ajatan wwiidiyyab, tetapi ia
masth menekankan adanya dualism antara Kbalig dan makblig, antara
Tuhan dan manusia, dan menyeimbangkan antara fasybih dan tanzih
Tuhan.

Penutup

Nama ’Abd Allih bin ’Abd al-Qahhir al-Bantani ini terasa
masth asing di telinga. Penulisan sejarah Banten hampir tidak pernah
menyinggung namanya. Ada semacam bistoriographical gap dalam sejarah
Banten, khususnya dalam tradisi intelektual di Kesultanan Banten.
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"Abd al-Qahhir memberikan penekanan bahwa apa yang
djjelaskan dalam Ma:rya'éid secara umum merupakan penjelasan tentang
tajalliyat. Hal yang menarik dari sistematika penulisan dalam teks
Masyihid itu adalah bahwa ajaran ’Abd al- Qahhiar bukan hanya pada
tasawuf teoretis tetapi juga mengajarkan tasawuf praktis, sehingga bisa
teks Masyahid ini tak ubahnya seperti buku daras mengenai paham
wujidiyyab dan praktiknya. Sebuah kitab yang bisa dijadikan sebagai
buku pegangan bagi para sdik yang ingin melakukan petjalanan
spiritual menuju Allah. Namun sayangnya, beberapa istilah tasawuf
tidak ia terangkan secara komprehensif, karenanya kitab ini akan susah
dimengerti bagi para murid atau para penempuh jalan spiritual tahap
pemula untuk mempelajarinya secara otodidak (apalagi konsumsi
masyarakat umum) tetapi harus mendapatkan bimbingan dari guru
spiritual atau murgyid. Dengan kata lain, ’Abd al- Qahhir dalam
keryanya tersebut hendak menggambarkan: 1) posisi Tuhan, alam, dan
manusia; 2) hubungan antara Tuhan dengan alam dan manusia; 3) cara
mencapai kekekalan bersama Tuhan (baga“ bi Allik).

Catatan akhir:

! Martin van Bruinessen, Kitab Kuning: Pesantren dan Tarekat, cet 111 (Bandung:
Penerbit Mizan, 1999), h. 246.

2 Ada tiga terma penting terkait dengan wwjddiyyab ini, yakni ittibad, hulil, dan
wahdab al-wujid. Ittihad adalah sebuah tingkatan dalam pengalaman mistis (spmtual)
ketika seorang sufi telah merasa dirinya telah bersatu dengan Tuhan. I#tibdd ini sering
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7 Abdurrahman  Wahid, “Antara  Tasawuf Sunni dan  Tasawuf
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’Abd al-Qahhir al-Jawi. Ia menulis tahun 1159 H (1746 M) di kota Makkah. Tidak
ada kata pujian kepada Tuhan”. Lihat L.W.C. van den Berg dan Dr. R. Frederich,
Codicum Arabicorum .. .h. 115

2 Mehdi Hairi Yazdi, The Principles of Epistemology in Islamic Philosophy: Knowledge
by Presence, (New York: State University of New York Press, 1992) h. 48.

2+ Mehdi Hairi Yazdi, The Principles of Epistemology. ..
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