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MOTTO 

 

 اًيّ وجّهج وجهي للري فطس السوىاث والازض حٌيفا

“sesungguhnya kami menghadapkan diri kami kepada Dzat 

Sang Pencipta langit dan bumi, dan sungguh kami fanatik 

dalam hal ini” 

(QS. Al-An’am: 79) 

 

 

 

 عليك بطسيك الهدي       ولايضسّك للتّ السالكيي

 واياك وطسيك السدي     ولاحغخسبكثسة الهالكيي

“Tetaplah pada jalan petunjuk, tak apa walaupun yang 

menjalani sedikit. Jauhilah jalan yang menyeleweng, jangan 

tergiur oleh banyaknya orang yang sesat” 

(KH. Ma’ruf Irsyad) 

 

 

 

“Mencari teman memang mudah. Mempertahankannyalah 

yang sulit. Maka dari itu, pertahankanlah persahabatan 

kalian.” 

(Someone,- The Story Of Life) 
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TRANSLITERASI ARAB-LATIN 

 

Transliterasi kata-kata bahasa Arab yang digunakan dalam 

skripsi ini berpedoman pada “Pedoman Transliterasi Arab-Latin” 

yang dikeluarkan berdasarkan keputusan bersama Menteri Agama 

dan Menteri Pendidikan dan Kebudayaan RI tahun 1987. 

Pedoman tersebut adalah sebagai berikut: 

a. Kata Konsonan 

Huruf 

Arab 
Nama Huruf Latin Nama 

 Alif tidak ا

dilambangkan 

Tidak dilambangkan 

 Ba B Be ب

 Ta T Te ث

 Sa s| es (dengan titik د

diatas) 

 Jim J Je ج

 Ha h} ha (dengan titik ح

dibawah) 

 Kha Kh ka dan ha خ

 Dal ₔ De د

 Zal z| zet (dengan titik ذ

diatas) 

 Ra R Er ز

 Zai Z Zet ش

 Sin S Es س

 Syin Sy es dan ye ش

 Sad s{ es (dengan titik ص

dibawah) 

 Dad d} de (dengan titik ض

dibawah) 

 Ta ط
t} 

te (dengan titik 

dibawah) 

 Za ظ
z} 

zet (dengan titik 

dibawah) 
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Huruf 

Arab 
Nama Huruf Latin Nama 

 ain ...„ koma terbalik (di„ ع

atas) 

 Gain G Ge غ

 Fa F Ef ف

 Qaf Q Ki ق

 Kaf K Ka ك

 Lam L El ل

 Mim M Em م

 Nun N En ى

 Wau W We و

ٍ Ha H Ha 

 Hamzah ...„ Apostrof ء

 Ya Y Ye ي

 

b. Vokal 

Vokal bahasa Arab, seperti vokal bahasa Indonesia, 

yaitu terdiri dari vokal tunggal dan vokal rangkap. 

1. Vokal Tunggal 

Vokal tunggal bahasa Arab yang lambangnya 

berupa tanda atau harakat, transliterasinya sebagai 

berikut:  

Huruf 

Arab 

Nama Huruf Latin Nama 

  َ  Fathah A A 

  َ  Kasrah I I 

  َ  Dhamah Ū Ū 

Contoh: 

 ahada   -     احد 

 wahidun   -     وحد

 Ahsan    -  احسي
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2. Vokal Rangkap 

Vokal rangkap bahasa Arab yang lambangnya 

berupa gabungan antara harakat dan huruf, 

transliterasinya berupa gabungan antara harakat dan 

huruf, transliterasinya berupa gabungan huruf, yaitu: 

 

Huruf 

Arab 

Nama Huruf Latin Nama 

        َ  fathah dan ي      

ya 

Ai a dan i 

          َ  fathah dan و    

wau 

Au a dan u 

 

Contoh: 

 tawhid      -           حى حيد

 mujtahid      -           هجخهد

c. Maddah 

Maddah atau vokal panjang yang lambangnya berupa 

harakat dan huruf, transliterasinya berupa huruf dan tanda 

sebagai berikut: 

Huruf 

Arab 

Nama Huruf 

Latin 

Nama 

َ     ا    ي    

   َ   

Fathah dan 

alif atau ya 

a a dan garis 

diatas 

      َ  Kasrah dan ي      

ya 

i I dan garis 

diatas 

     َ و        

      

Dhamamah 

dan wau 

u u dan garis 

diatas 

 

Contoh : 

لَ قَ   - qala 



x 

يمَ َرَ   - rama 

لَ َوَ قَ ي َ   - yaqulu 

 muannast          -       هىئٌذ

d. Ta Marbutah 

Transliterasinya menggunakan: 

1. Ta Marbutah hidup, transliterasinya adalah / t/ 

َظ ة َ  َو  ر    -  raudatu 

2. Ta Marbutah mati, transliterasinya adalah /h/ 

َظ ةَ   raudah  -  ر و 

اهت كس                     -                       karamah 

 syahadah                       -                     شهداة

 ma‟rifah                        -                    هعسفت

 mahabbah                       -                      هحبت

3. Ta Marbutah yang diikuti kata sandang /al/ 

ط ف لَ   َ َض ة َا لْ   raudah al- atfal  - ر و 

e. Syaddah (Tasydid) 

Syaddah atau tasydid dalam transliterasi dilambangkan 

dengan huruf yang sama dengan huruf yang diberi tanda 

syaddah. 

Contoh:  َب  ن ا  rabbana      -    ر 

 mutakalim       -                    هخكلن

 ummah       -                      اهَ

 rububiyah       -                    زببيت

f. Kata Sandang 

Transliterasi kata sandang dibagi dua, yaitu: 

1. Kata sandang samsiya, yaitu kata sandang yang 

ditransliterasikan sesuai dengan huruf bunyinya: 

Contoh : اَلشفاَء  - asy-syifa 

 al-Asma         -                  السوا
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2. Kata sandang qamariyah, yaitu kata sandang yang 

ditransliterasikan sesuai dengan bunyinya huruf /l/ 

Contoh :  ََََالقلم -    al- qalamu 

 al-Husna     -      الحسٌا

 al- ilm     -           الن

 al- haqq     -        الحك

 al-hanifiyyah     -       الحٌيفيت

  al-ardha      -       الأزض

g. Hamzah 

Dinyatakan di depan bahwa hamzah ditransliterasikan 

dengan apostrof, namun itu hanya berlaku bagi hamzah yang 

terletak di tengah dan diakhir kata. Bila hamzah itu terletak 

diawal kata, ia tidak di lambangkan karena dalam tulisan 

Arab berupa alif. 

h. Penulisan kata  

Pada dasarnya setiap kata, baik itu fi‟il, isim maupun 

huruf ditulis terpisah, hanya kata- kata tertentu yang 

penulisannya dengan tulisan arab sudah lazimnya 

dirangkaikan dengan kata lain karena ada huruf atau harakat 

yang dihilangkan, maka dalam transliterasi ini penulisan kata 

tersebut dirangkaikan juga dengan kata lain yang 

mengikutinya.  

Contoh: 

 Wa innallaha lahuwa khair  وَانَاللهَلهوَخيرَاَلرازَقين

arraziqin 

      Wa innallaha lahuwa 

khairurraziqin 

 ”Laa ilāha illa Allah“                                    لا إله إلا ا لله
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ABSTRAK 

Kata Kunci: Syaikh Syamsuddin as-Sumatrani, Martabat Tujuh, Ibnu Sina, 

Emanasi.  

Berangkat dari latar belakang sebuah pertanyaan bagaimana terjadinya 

alam yang banyak dan bersifat materi yang berasal dari Yang Maha Esa (Allah). 

Penulis mencoba menjelaskan rumusan masalah dalam skripsi ini mengenai sisi-

sisi teori martabat tujuh Syaikh Syamsuddin as-Sumatrani pada teori emanasi Ibnu 

Sina, serta penetrasi (proses masuk) teori emanasi kedalam teori martabat tujuh 

Syaikh Syamsuddin as-Sumatrani serta aksiologi dari kedua teori tersebut 

terhadap masyarakat awam pada umumnya. Dimaksudkan untuk mendapat 

gambaran yang lebih luas, rinci dan tepat, sehingga dapat menemukan perpaduan 

antara martabat tujuh dan emanasi dalam hal penciptaan alam, dan pembentukan 

spiritualitas, dan pada gilirannya dapat diketahui letak kelebihan dan 

kekurangannya. 

Penelitian ini berbentuk penelitian kepustakaan (library research), penulis 

menggunakan studi kepustakaan, yakni dengan mengumpulkan bahan-bahan dari 

buku, jurnal, paper, majalah. dan bahan-bahan yang dianggap mempunyai 

keterkaitan dengan permasalahan yang sedang dibahas. Dalam penelitian 

kepustakaan ini, dikumpulkan deskripsi-deskripsi dan hasil-hasil penelitian yang 

telah dilakukan oleh ahli-ahli dibidangnya sesuai dengan topik penelitian ini, 

dengan percaya atas kompetensi mereka. Karena merupakan bahan mentah hasil 

dari refleksi filosofis, maka dalam bahan itu dicari garis-garis besar. 

Setelah data terkumpul, selanjutnya data tersebut disusun secara sistematik 

dan dianalisa secara kualitatif dengan menggunakan metode content analysis atau 

mengarah pada analisa-analisa isi, karena berkaitan dengan pemikiran tokoh yang 

menggunakan kriteria sebagai klasifikasi. Dengan demikian, setelah data 

dideskripsikan secara historis dan sistematis, maka yang berperan adalah metode 

content analysis. Untuk mempertajam analisis, juga digunakan pendekatan sosio 

historis terkait dengan biografi tokoh yang dijadikan obyek.  

Peneliti menggunakan metode deduksi dalam menyusun skripsi, yaitu 

menjelaskan dari yang hal-hal yang umum kemudian dilanjutkan pembahasan 

yang khusus. Pada skripsi ini berangkat dari hal-hal yang umum mengenai proses 

penciptaan alam menurut teori Big Bang, teori Kabut serta penciptaan alam dalam 

tafsir Ilmi. Kemudian dilanjutkan dengan pemabahasan yang spesifik mengenai 

pemikiran dan asal-usul teori masing-masing tokoh. Sampai akhirnya dilakukan 

analisis mengenai teori martabat tujuh yang disampaikan oleh Syaikh Syamsuddin 

as-Sumatrani dan teori emanasi Ibnu Sina. 

Hasil dari penelitian ini menunjukkan bahwa terdapat persamaan antara 

teori martabat tujuh Syaikh Syamsuddin as-Sumatrani dengan teori emanasi Ibnu 

Sina, yaitu sama-sama membahas bagaimana terjadinya alam yang bersifat materi 

dari Yang Esa (Allah), sehingga dapat menemukan perpaduan antara teori 

martabat tujuh dengan teori emanasi, kemudian pada akhirnya dapat mempertajam 

keimanan kita kepada Allah Subhanahu wa Ta’ala.. 
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BAB I 

PENDAHULUAN 

 

A. LATAR BELAKANG MASALAH 

Filsafat Islam muncul setelah wilayah studi terbentang 

luas di hadapan umat Islam sebagai konsekwensi dari 

penerjemahan buku-buku peradaban Yunani dan ilmu-ilmu 

lainnya. Akan tetapi umat Islam tidak hanya menerjemahkan 

buku-buku ini, bahkan mereka menggagas munculnya berbagai 

kajian independen. Maka terkenallah para dokter, ahli kimia, 

matematika, astronomi dan filsafat di kalangan mereka. Mereka 

mulai membangun sekolah-sekolah khusus bagi mereka untuk 

mendalami bidang-bidang pengetahuan. 

Sosok Ibnu Sina (370/980-428/1037) mewarnai sejarah 

pemikiran abad pertengahan dalam banyak hal, salah satunya 

adalah ia mendapat tempat istimewa diantara filosof muslim 

hingga abad modern ini. Ia adalah satu-satunya filosof besar Islam 

yang membangun sistem filsafat secara lengkap dan terperinci, 

sehingga mendominasi tradisi filsafat muslim selama berabad-

abad.
1
 Ibnu Sina juga mewarnai sejarah pemikiran abad 

pertengahan dalam hal emanasi yang berkembang pada saat itu. 

Ibnu Sina menetapkan tiga objek dalam pemikiran tersebut, yakni 

Allah. Dirinya sebagai wajib al-wujud lighairihi dan dirinya 

ebagai mumkin al-wujud lizatihi. Dari pemikiran tentang Allah 

                                                           
1
Fuad Farid Isma’il dan Abdul Hamid Mutawaali, Cara Mudah 

Belajar Filsafat (Barat dan Islam), ( Jogjakarta: IRCiSoD, 2012), h. 218-219. 
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timbul akal-akal dalam pemikiran tentang dirinya sebagai wajib 

wujudnya timbul jiwa-jiwa, yang berfungsi sebagai penggerak 

planet-planet dan dari pemikiran tentang dirinya sebagai wajib 

wujudnya maka timbul planet-planet. 

Hubungan antara “Ada” atau wujud dengan pembentukan 

pola-pola kebenaran adalah sesuatu yang tidak terpisahkan. 

Ontologi dalam filsafat membutuhkan corak sebuah epistemologi 

dalam berfikir. Cara berfikir filosofis identik dengan rasionalistik, 

empiris, positivistik dan materialistik yang menganggap bahwa 

realitas “wujūd” adalah apa yang tampak dan positif. Sedangkan 

cara pandang keagamaan tidak hanya rasional, melainkan ada hal-

hal yang bersifat irrasional dan immatrial. Corak pemikiran 

tersebut tentu didasarkan pada pemahaman atas wujūd. Kaum sufi 

yang menganggap wujūd adalah kehadiran, sedangkan kaum 

filosofis menganggap wujud adalah limpahan.
2
 

Dalam filsafat ilmu, ada beragam metode dalam 

pembentukan kebenaran. Misalnya empirisme (sebuah doktrin 

filsafat yang menekankan peranan pengalaman dalam memperoleh 

pengetahuan dan mengecilkan peranan akal), rasionalisme (paham 

filsafat yang mengatakan bahwa pengetahuan diperoleh dengan 

cara berpikir), idealisme (paham filsafat yang mengajarkan bahwa 

                                                           
2
Thawil Akhyar Dasoeki, Sebuah Kompilasi Filsafat Islam, 

(Semarang: Penerbit Dina Utama Semarang (DIMAS), 1993), h. 34. 
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hakikat segala sesuatu hanya ada di dunia ide) dan lain lain. Corak 

tersebut didasarkan pada wujud “Ada”.
3
 

Para filosof muslim menemui kesulitan dalam 

menjelaskan bagaimana terjadinya alam yang bersifat materi dari 

Yang Esa (Allah). Menurut Sirojuddin Zar dalam filsafat Yunani, 

Tuhan bukanlah pencipta alam, melainkan penggerak pertama 

(prime cause), seperti yang dikemukakan oleh Aristoteles. 

Sementara dalam doktrin ortodoks Islam (al-mutakallimȋn), Allah 

adalah Pencipta (Agent), yang menciptakan dari tidak ada menjadi 

ada (creatio ex nihilo). Para filosof muslim terdahulu, sebelum 

mereka membahas tentang proses penciptaan alam semesta ini, 

mereka memulai membahas tentang eksistensi Tuhan terlebih 

dahulu.
4
 

Menurut Ibnu Sina, Tuhan menciptakan sesuatu karena 

adanya keperluan yang rasional. Dengan dasar yang rasional ini, 

Ibnu Sina menjelaskan pra-pengetahuan Tuhan tentang semua 

kejadian, bahwa dunia, secara keseluruhan, ada bukan karena 

kebetulan, tetapi diberikan oleh Tuhan, ia diperlukan, dan 

keperluan ini diturunkan oleh Tuhan.
5
 Proses emanasi dari wujud 

tertinggi dengan cara pemancaran yang dimaksudkan untuk 

melengkapi pendapat yang diilhami oleh teori emanasi Neo-

                                                           
3
Ahmad Tafsir, Filsafat Umum (Akal dan Hati Sejak Thales sampai 

Captra), (Bandung: PT Remaja Rosdakarya, 2003), h. 117-173. 
4
Sirajuddin Zar, Filsafat Islam Filosof dan Filsafatnya, (Jakarta: PT 

Raja Grafindo Persada, 2004), h. 74. 
5
Sirajuddin Zar, Filsafat Islam Filosof dan Filsafatnya,....... h. 75. 
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Platonik. Teori ini merupakan pendapat yang lemah dan tidak 

dapat dipertahankan tentang Tuhan dari Aristoteles yang 

mengatakan bahwa tidak ada tidak ada pancaran dari Tuhan 

kepada dunia yang banyak. 

Menurut para filosof muslim, meskipun Tuhan tinggal di 

dalam diri-Nya sendiri dan jauh tinggi diatas dunia yang 

diciptakan, tetapi terdapat hubungan perantara antara kekekalan 

dan keniscayaan yang mutlak dari Tuhan dan dunia yang penuh 

dengan ketidaktentuan.
6
 Disisi lain dalam perjalanan sejarahnya 

yang panjang, tasawuf tidak luput dari kecurigaan dan kecaman 

yang keras dari berbagai pihak, terutama dari golongan Islam 

ortodoks. Di Indonesia, tasawuf sunni petama kali dibawa dan 

diperkenalkan oleh kelompok penyebar agama Islam yang 

tergabung dalam kelompok Walisongo dan banyak dipengaruhi 

oleh al-Ghazali dan as-Sulami.
7
 

Di Indonesia corak keagamaannya adalah sufistik dan 

juga mengenal fiqih atau syari’ah. Pada masa awal penyebaran 

Islam di Nusantara terjadi pertentangan antara kaum sufi falsafi 

yang dipelopori oleh Hamzah Fansuri dengan kaum yang 

mengakomodir syariah yang dipelopori oleh Nuruddin ar-Raniri. 

Syekh Syamsuddin as-Sumatrani merupakan salah satu murid dari 

                                                           
6
M. Syarif, Para Filosof Muslim, (Bandung: Penerbit Mizan, 1963), 

h. 104. 
7
Sulaiman al-Kumayi, Ma’rifatullah Pesan-Pesan Sufistik Panglima 

Utar, (Semarang: Walisongo Press, 2008), h. 54. 
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Syekh Hamzah Fansuri yang mengembangkan ilmu tasawuf yang 

tidak emosional dan berkepribadian tinggi.
8
  

Corak pemikiran sufistik Syaikh Syamsuddin as-

Sumatrani ini pada intinya sama dengan pemikiran sufistik 

Hamzah Fansuri walaupun formulasinya berbeda. Ia berpendapat 

bahwa Dzat dan Hakikat Tuhan itu pada dasarnya sama dengan 

Dzat dan Hakikat alam semesta seisinya atau dikenal dengan 

istilah Wahdatul Wujūd. Pemikirannya ini dituangkan dalam 

konsep Martabat Tujuh yang telah ia terima dari kedua gurunya, 

yaitu Hamzah Fansuri dan Fadhlullah al-Burhanpuri.
9
 

Pemikiran sufistik Syaikh Syamsuddin as-Sumatrani juga 

terpengaruh oleh pemikiran Ibnu Sina yang berasal dari Plotinos, 

yang berpendapat bahwa kejadian alam semesta dan seisinya itu 

tidak diciptakan, tetapi dipancarkan oleh Dzat Yang Maha Kuasa. 

Semua ciptaan ada dari dari sesuatu yang sudah ada (pre-eksis) 

yang disebut ide. Jadi dari tataran Tuhan sampai tataran alam 

semesta seisinya, kejadiannya melalui pemancaran atau faidh 

(emanasi), yaitu dari tataran Tuhan memancar ke sifat, dari sifat 

memancar ke ide, dari ide memancar ke alam semesta seisinya.
10

 

                                                           
8
Oman Fathurahman, Tanbih Al-Masyi Menyoal Wahdatul Wujud, 

(Bandung: Penerbit Mizan, 1999), h. 17. 
9
Oman Fathurahman, Tanbih Al-Masyi Menyoal Wahdatul 

Wujud,...,,h. 20. 
10

Sangidu, Wahdatul Wujud,(Polemik Pemikiran Sufistik antara 

Hamzah Fansuri dan Syamsuddin as-Sumatrani dengan Nuruddin ar-Raniri), 

(Yogyakarta: Gama Media, 2003), h. 29-32. 
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Berdasarkan latar belakang masalah di atas, maka dari 

skripsi ini, penulis tertarik untuk membahas masalah teori 

martabat tujuh yang disampaikan oleh syaikh Syamsuddin as-

Sumatrani dan emanasi Ibnu Sina dengan judul “Sisi-Sisi 

Teori Martabat Tujuh Syaikh Syamsuddin as-Sumatrani 

pada Teori Emanasi Ibnu Sina”. 

 

B. RUMUSAN MASALAH 

1. Apa saja sisi-sisi teori Martabat Tujuh Syekh Syamsuddin as-

Sumatrani pada teori Emanasi Ibnu Sina. 

2. Bagaimana penetrasi teori Emanasi Ibnu Sina pada konsep 

Martabat Tujuh Syekh Syamsuddin as-Sumatrani dan 

Aksiologinya.  

 

C. TUJUAN DAN MANFAAT PENELITIAN 

1. Tujuan Penelitian 

Penelitian mengenai sisi-sisi teori emanasi Ibnu Sina 

pada teori Martabat Tujuh Syaikh Syamsuddin as-Sumatrani 

ini dimaksudkan untuk mendapat gambaran yang lebih luas, 

rinci dan tepat, mengenai sisi-sisi teori martabat tujuh 

Syamsuddin as-Sumatrani pada teori emanasi Ibnu Sina, dana 

bagaimana penetrasi (proses masuk) teori emanasi Ibnu Sina 

pada konsep martabat tujuh syaikh Syamsuddin as-Sumatrani, 

sehingga dapat menemukan perpaduan antara martabat tujuh 

dan emanasi dalam hal penciptaan alam, dan pembentukan 
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spiritualitas, dan pada gilirannya dapat diketahui letak 

kelebihan dan kekurangannya. 

2. Manfaat Penelitian 

a. Adapun manfaat dari penelitian ini adalah dapat 

mengetahui pandangan-pandangan Syaikh Syamsuddin 

as-Sumatrani tentang martabat tujuh dan dapat 

mengetahui teori emanasi Ibnu Sina 

b. Menambah perspektif baru atau khazanah intelektual 

tentang teori martabat tujuh dari Syaikh Syamsuddin as-

Sumatrani dan teori emanasi Ibnu Sina 

c. Memberikan kontribusi pemikiran sebagai wacana dan 

refrensi, sehingga menjadi bahan bagi warga untuk 

mendekatkan diri kepada Allah.  

 

D. PENEGASAN JUDUL 

Untuk memfokuskan masalah dalam kajian ini, penulis 

perlu melakukan penjabaran tentang apa yang dimaksud dengan 

judul di atas. Martabat Tujuh Syekh Syamsuddin as-Sumatrani 

hasil pemikiran yang menunjukkan ada beberapa tingkatan untuk 

bisa mencapai pada hal-hal yang metafisika. Untuk bisa mencapai 

pada pengetahuan tentang Tuhan, manusia harus bias mencapai 

ketujuh martabat tersebut. Di dalam Martabat Tujuh itu sendiri 

memiliki keunikan, sebab konsep tersebut merupakan perpaduan 

antara wujud (ontologi), proses penciptaan (emanasi), dan juga 

tingkatan spiritualitas (insan kâmil). 



8 
 

Sedangkan emanasi Ibnu Sina ini menjelaskan asal-

usul intisari realitas yang mendapatkan eksistensinya dari 

Tuhan. Tuhan adalah wujud pertama yang berdiri sendiri 

tanpa ada yang mewujudkan-Nya dan ketidak beradaan-Nya 

adalah mustahil. Ia memancarkan dirinya secara spiritual atau 

intelektual, sehingga memungkinkan adanya wujud atau 

realitas yang ada.  

Untuk menghindari kesalahpahaman dalam penafsiran 

judul ini, maka perlu dijelaskan kata-kata dan beberapa 

peristilahan yang dipakai: 

1. Emanasi 

Emanasi dari bahasa Inggris “emanation”, dari Latin e 

(dari) dan manare (mengalir). Emanasi adalah doktrin 

mengenai terjadinya dunia. Dunia terjadi karena terdapat 

proses dimana yang ilahi meleleh atau memancar. Sebuah 

alternatif doktrin penciptaan. Konsep emanasi 

menghubungkan tata kekal dan tata sementara, biasanya 

bertahap dalam prosesnya. Di Barat, Gnostididme dan 

Neolatonisme merupakan filsafat Emanasionistik. 

Filsafat-filsafat Panteistik condong kearah ini. Dalam 

filsafat Hindu juga terdapat urutan ide-ide serupa.
11

 

 

 

                                                           
11

Lorens Bagus, Kamus Filsafat, (Jakarta: Penertbit PT Gramedia 

Pustaka Utama, 2005), h. 571. 
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2. Martabat  

Martabat berasal dari bahasa Inggris dignity. Dari bahasa 

latin “dignitas” dari dingus (layak, patut, wajar). 

Sedangkan dari beberapa pengertian martabat merupakan 

etika idealis mencari suatu sumber tingkatan dalam 

hakikat non-sosial dari kepribadian (bersifat ilahi, alamiah 

atau inheren dalam hakikat manusiawi) dan melawan 

tingkatan pribadi terhadap hukum-hukum, syarat-syarat 

dan hak-hak masyarakat.
12

 

 

E. KAJIAN PUSTAKA 

Terdapat beberapa tulisan yang mengulas pemikiran 

Emanasi Ibnu Sina dan Martabat Tujuh Syekh Syamsuddin as-

Sumatrani, antara lain: 

Pertama, Ensiklopedi Tasawuf yang disusun oleh Tim 

Penulis UIN Syarif Hidayatullah yang langsung dipimpin oleh 

Prof. Dr. Azyumardi Azra, M.A. menjelaskan Martabat Tujuh dan 

Martabat Wujud (kehadiran Tuhan) mulai awal sama akhir, dalam 

ensiklopedi ini dijelaskan satu-persatu dengan runtut dan jelas 

oleh Prof. Azyumardi Azra mengenai konsep dan teori-teori 

dalam tasawuf, salah satunya adalah martabat tujuh. martabat 

tujuh di Ensiklopedi yang dijelaskan dari pengertian sampai pada 

pembagiannya.   

                                                           
12

Lorens Bagus, Kamus Filsafat…., h. 193. 



10 
 

Kedua, skripsi yang berjudul Metafisika Ibn Sina dan 

Idealisme Hegel (Sebuah Studi Komparatif) oleh Ahmad 

Fauzi Jurusan AF 2005 Fakultas Ushuluddin IAIN Walisongo 

Semarang. Skripsi ini banyak membahas mengenai metafisika 

yang dijelaskan oleh Ibn Sina serta doktrin-doktrin tentang 

wujud Tuhan. 

Ketiga, skripsi yang berjudul Konsep Epistemologi 

Mulla Sadra oleh Rahmat Fauzi tahun 2005 Jurusan AF 2005 

Fakultas Ushuluddin IAIN Walisongo Semarang. Skripsi ini 

membahas titik pusat teori pengetahuan atau epistemologi dari 

Mulla Sadra yaitu tentang ma’rifat (al-Irfan) wujud sebagai 

hakikat atau kenyataan tertinggi.  

Keempat, skripsi yang berjudul Konsep Ketuhanan 

Menurut Ibnu Sina oleh Lailatul Mukarromah Nim: 

E01396045 jurusan AF 2001 Fakultas Ushuluddin IAIN 

Sunan Ampel Surabaya. Dalam skripsi tersebut dijelaskan: 

a. Konsepsi ketuhanan Ibnu Sina. Menurutnya, Tuhan itu 

sesuatu yang harus ada dengan sendirinya (al-Wajibul 

wujud bi Dzatih). 

b. Tuhan menempati posisi yang penting dalam teori 

ketuhanan Ibnu Sina. Tuhan itu unik dalam arti bahwa 

Dia adalah kemaujudan yang pasti, segala sesuatu selain 

Dia bergantung pada dirinya dan keberadaannya 

bergantung kepada Tuhan. 
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Kelima, skripsi yang berjudul Peranan Ibnu Sina 

terhadap Renaissance oleh Muhammad Shodiqul Wafa, NIM: 

E01397008 Jurusan AF 2002 Fakultas Ushuluddin IAIN 

Sunan Ampel Surabaya. Dalam skripsi tersebut dijelaskan 

bahwa Filsafat Islam mempunyai pengaruh yang sangat besar 

bagi perkembangan ilmu pengetahuan dan filsafat Eropa, 

utamanya pemikiran Ibnu Sina (Aviecenna) yang banyak 

mempengaruhi perkembangan filsafat skolastik Kristen dan 

filsafat modern pada masa Renaisance. 

Keenam, skripsi yang berjudul Konsep Penciptaan 

Dalam Islam Antara Pandangan Al-Quran Dan Teori 

Emanasi Ibnu Sina oleh Muhammad Rifa’i, NIM: E01397058 

Jurusan AF 2002 Fakultas Ushuluddin IAIN Sunan Ampel 

Surabaya. Dalam skripsi tersebut dijelaskan: 

a. Konsep penciptaan alam semesta antara pandangan dalam 

Al-Qur’an. 

b. menjelaskan teori emanasi Ibnu Sina, yang menurutnya 

emanasi adalah suatu teori tentang keluarnya suatu wujud 

yang mumkin (alam makhluk) dari Dzat yang wajib al-

wujud (Dzat yang mesti adanya, yaitu Allah). 

Ketujuh. Teologia Jurnal Ilmu-Ilmu Ushuludin, vol. 

13, No. 1, Februari 2002, yang diterbitkan oleh Fakultas 

Ushuluddin IAIN Walisongo Semarang. Jurnal ini memuat 

pembahasan mengenai Metafisika Karl R. Popper, Merubah 

Dunia Subjektif Menjadi Objektif yang ditulis oleh Kahar 
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Mudakir, jurnal ini juga menyinggung pembahasan metafisika 

Ibnu Sina.  

Kedelapan, AL-AQIDAH Jurnal Aqidah Filsafat, 

volume 5, Edisi 1, Juni 2013, yang diterbitkan oleh Jurusan 

Aqidah Filsafat Fakultas Ushuluddin IAIN Imam Bonjol 

Padang tahun 2013 yang ditulis oleh M. Helmi Umam. Jurnal 

ini membahas pemikiran tasawuf falsafi dan akhlaqi di 

Indonesia yang di pelopori oleh Syaikh Syamsuddin 

Sumatrani, pemikiran tersebut membahas tentang wujudiyah 

dalam teori Martabat Tujuh. Jurnal ini juga membahas 

fenomena sufisme (mistik Islam) di Nusantara, dan nilai-nilai 

ajaran sufi di Nusantara. 

Kesembilan, Jurnal Kanz Philosophia (A Journal for 

Islamic Philosophy Ana Mysticism), vol. 4, No. 1 Juni 2014, 

yang diterbitkan oleh Sekolah Tinggi Filsafat Islam Sadra dan 

ditulis oleh Muhammad Yasser. Jurnal ini menjelaskan teori 

kesatuan wujud dari Emanasi Plotinos yang mengalami 

perubahan dan perkembangan signifikan di kalangan filsuf 

Muslim dan mencapai puncaknya dalam teosofi transenden 

Mulla Sadra. 

Kesepuluh. Jurnal Warisan Pemikiran Ulama 

Nusantara di Bumi Kalimantan, yang diterbitkan oleh CV. 

Arti Bumi Intaran, Yogyakarta, yang ditulis oleh Umi Masfiah 

M. Ag. Jurnal ini menjelaskan filologi dari kitab At-Tahqiq 

yang menjelaskan teori martabat tujuh dengan rinci. 
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Kesebelas, Jurnal Humaniora Konsep Martabat Tujuh 

Dalam At-Tuchfah Al-Mursalah Karya Syaikh Muhammad 

Fadlullah Al-Burhanpuri, volume 14, No. 1 Februari 2002, yang 

diterbitkan oleh Fakultas Ilmu Dan Budaya Universitas Gajah 

Mada Yogyakarta, yang ditulis oleh Drs. Sangidu. Jurnal ini 

menjelaskan secara rinci mengenai konsep martabat tujuh dalam 

kitab At-Tuchfat al-Mursalah karya Syaikh Fadlullah al-

Burhanpuri yaitu kita yang menjadi sumber pijakan penulis 

dalam skripsi ini. 

Semua kajian yang telah disebutkan penulis merupakan 

kajian yang pernah membahas tentang emanasi dan martabat 

tujuh. tetapi dalam pembahasan tersebut tidak ada pembahasan 

yang mengarah pada judul skripsi, oleh karena itu, penulis ingin 

membahas lebih mendalam pada skripsi ini tentang sisi-sisi teori 

emanasi Ibnu Sina pada martabat tujuh Syamsyuddin as-

Sumatrani.  

 

F. METODE PENELITIAN 

1. Sumber Data 

Sumber data dalam penelitian ini terdiri dari data-data 

primer maupun data sekunder. Data primer adalah data dari 

subjek penelitian sebagai sumber informasi. Data primer 

yang dibuat rujukan dalam skripsi ini dalam bagian 

tasawuf adalah kitab al-Tuhfah Al-Mursalah Ilâ Rūh al-

Nabȋ (hadiah yang dikirimkan untuk ruh Nabi) karya 

Fadhlullah al-Burhanpuri, dan dalam teori emanasi Ibnu 
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Sina yang dibuat rujukan adalah kitab Ushūlul Ma’ârif al-

Faidl al-Kasyâni karya sayyid Jalâluddȋn al-Asytiyânȋ. 

Kedua kitab tersebut merupakan rujukan bagi penulis.  

Data sekunder pembuatan skripsi ini berupa buku-

buku yang berkaitan dengan martabat tujuh Syamsuddin 

as-Sumatrani dan buku yang menjelaskan teori emanasi 

Ibnu Sina. Buku tersebut sebagai penunjang pemikiran 

Syamsuddin as-Sumatrani dan Ibnu Sina mengenai proses 

penciptaan alam. 

 

2. Pengumpulan Data 

Pengumpulan data yang digunakan dalam 

menyusun skripsi ini dengan menggunakan penelitian 

kepustakaan (library research) dengan mengumpulkan 

data-data dari buku-buku yang berkaitan dengan 

pembahasan untuk untuk dikaji secara mendalam. Metode 

yang digunakan adalah metode dokumen, yaitu 

pengambilan data melalui dokumen tertulis maupun 

elektronik dari lembaga atau institusi, dokumen diperlukan 

untuk mendukung kelengkapan data yang lain. Datanya 

disebut literatur, baik literatur teknis maupun litertur non-

teknis. Literatur teknis adalah literatur yang dihasilkan dari 

karya-karya disiplin dan karya tulis profesional sesuai 
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dengan kaidah-kaidah ilmiah. Sedangkan literatur non-

teknis adalah literatur yang tidak memiliki standar ilmiah.
13

 

Sasaran penelitian ini meliputi: 

a. Inventarisasi, yaitu mempelajari karya tokoh itu agar 

dapat diuraikan secara jelas dan tepat, dengan 

mengumpulkan bahan yang tersebar dalam perpustakaan. 

b. Evaluasi kritik, berdasarkan data yang telah dikumpulkan 

tersebut, kemudian membuat perbandingan antara uraian 

para ahli mengenai tokoh yang dibahas.  

c. Sintesa, disusun sintesa yang menyimpan semua unsur 

yang baik dan menyisihkan semua unsur yang tidak 

sesuai atas dasar bahan tersebut diatas. 

d. Pemahaman baru, dengan bertitik tolak pada segala 

perbedaan pendapat, kita perlu mengadakan evaluasi 

kritik untuk membuat suatu pendekatan baru yang 

membawa suatu pemahaman baru.
14

 

 

3. Analisis Data 

Setelah data terkumpul, selanjutnya data tersebut 

disusun secara sistematik dan dianalisa secara kualitatif 

dengan menggunakan metode content analysis atau mengarah 

pada analisa-analisa isi, karena berkaitan dengan pemikiran 

                                                           
13

Anton Bakker dan Ahmad Charis Zubair, Metode Penelitian 

Fiilsafat,…, h.126. 
14

Sudarto, Metode Penelitian Filsafat, (Semarang: Badan Penerbit  

Fakultas Ushuluddin IAIN Walisongo Semarang, 1991), h. 62-63. 
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tokoh yang menggunakan kriteria sebagai klasifikasi. Dengan 

demikian, setelah data dideskripsikan secara historis dan 

sistematis, maka yang berperan adalah metode content 

analysis. Untuk mempertajam analisis, juga digunakan 

pendekatan sosio historis terkait dengan biografi tokoh yang 

dijadikan obyek.  

Pada penelitian ini penulis menggunakan kajian 

filosofis dari aspek sumber pengetahuan, untuk dapat 

dinyatakan sebagai ilmu, suatu pengetahuan harus dapat 

ditelaah dengan menggunakan landasan ilmu pengetahuan 

yang terdiri dari aspek ontologis, epistemologis dan 

aksiologis. 

a. Ontologi merupakan ilmu yang mempelajari tentang 

hakikat sesuatu yang berwujud (yang ada) dengan 

berdasarkan logika, dengan menggunakan landasan 

ontologi, dapat membicarakan tentang objek atau hakikat 

yang ditelaah oleh suatu ilmu (Noerhadi, 1998). 

b. Epistemologi merupakan suatu upaya rasional untuk 

menimbang dan menentukan nilai kognitif pengalaman 

manusia dalam interaksinya dengan diri sendiri, 

lingkungan sosial dan alam sekitarnya. maka epistemologi 

adalah suatu disiplin ilmu yang bersifat evaluatif, 

normatif dan kritis (Sudarminta, 2002). 

c. Aksiologi adalah cabang filsafat yang mempelajari 

tentang nilai secara umum. Sebagai landasan ilmu, 
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aksiologi mempertanyakan untuk apa pengetahuan yang 

berupa ilmu itu dipergunakan atau manfaat dari ilmu itu.
15

 

Teori ini penulis gunakan untuk mengetahui sesuatu 

hakikat pengetahuan mengenai sesuatu yang berwujud atau 

yang ada dengan berdasarkan logika dari sisi-sisi teori 

Martabat Tujuh Syamsuddin as-Sumatrani pada teori Emanasi 

Ibnu Sina.  

 

G. SISTEMATIKA PENULISAN 

Untuk memudahkan pembahasan penulisan skripsi ini, 

maka penulis menyusun kerangka awal untuk skripsi sebagai 

berikut.  

Bab I. Pada bab ini membahas mengenai kepentingan 

kajian ini dan perlunya untuk dilakukan. Di sini juga diutarakan 

beberapa manfaat dan urgensinya penelitian dan juga disampaikan 

data-data awal tentang penelitian ini dan seperangkat 

metodologinya.  

Bab II. Penulis membahas proses penciptaan alam 

semesta, penulis membahas dari beberapa teori yang menjelaskan 

awal mula terjadinya alam semesta. Ada dua teori yang membahas 

penciptaan alam, yaitu teori Big Bang dan teori Kabut, serta 

membahas penciptaan alam dalam Tafsir Ilmi. 

Bab III. Penulis membahas pemikiran kedua tokoh yaitu 

syaikh Syamsuddin as-Sumatrani dan Ibnu Sina serta pemikiran 

                                                           
15

Jujun S. Suriasumantri, Filsafat Ilmu Sebuah Pengantar Populer, 

(Jakarta: PT Pancaranintan Indahgraha, 2003), h. 119. 
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masing-masing. Ada dua sub bab di dalamnya. Sub bab pertama 

membahas tentang biografi syaikh Syamsuddin as-Sumatrani yang 

terdiri dari latar belakang pemikiran, karay-karya dan proses islam 

masuk di Nusantara. Sub bab kedua membahas tentang biografi 

Ibnu Sina yang terdiri dari latar belakang pemikiran, karya-karya 

dan asal usul teori emanasi. 

Bab IV. Penulis menguraikan perbandingan dan 

persamaan antara teori yaitu Martabat Tujuh Syekh Syamsuddin 

dan emanasi Ibnu Sina. Penulis juga menjelaskan aksiologi teori 

dari keduanya. Pada bab ini akan diidentifikasi pemikiran kedua 

tokoh. sehingga dapat ditemukan persamaan dan perbedaan teori 

martabat tujuh syaikh Syamsuddin as-Sumatrani dan teori emanasi 

Ibnu Sina. 

Bab V. Merupakan penutup yang terdiri dari kesimpulan 

seluruh rangkaian yang telah ditemukan pada bab sebelumnya dan 

sekaligus merupakan jawaban dari pokok permasalahan. Pada bab 

ini juga terdapat saran-saran dari penul is.   
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BAB II 

PENCIPTAAN ALAM SEMESTA 

 

A. ASAL-USUL ALAM SEMESTA 

Alam semesta dapat didefinisikan sebagai segala sesuatu 

yang dianggap ada secara fisik, seluruh ruang dan waktu, dan 

segala bentuk materi serta energi. Istilah semesta atau Jagat Raya 

dapat digunakan dalam indra kontekstual yang sedikit berbeda 

yang menunjukkan konsep-konsep  seperti kosmos, dunia atau 

alam.
1
 Jagat raya dalam bahasa Inggris diistilahkan dengan 

universe. Istilah ini di ganti ke dalam bahasa Arab dengan „âlam 

 Dengan demikian dapat disimpulan bahwa penciptaan .(عا لم)

pengadaan atau proses terbentuknya alam semesta ini dari yang 

Mutlak ada yaitu Allah.
2
 

Penciptaan alam disebut juga dengan kreasionisme. 

Penciptaan juga disebut pengadaan. Penciptaan berarti bahwa 

alam semesta fisik bukan “Ada” yang mutlak, dan alam semesta 

fisik tidak mencukupi dirinya sendiri. Artinya, alam fisik itu 

“ada”, tetapi bukan “Ada “ yang mutlak, ia tergantung pada Dia 

Yang Mutlak yaitu Allah. Dengan demikian, penciptaan adalah 

suatu pengadaan dari Dia Yang Mutlak (Allah).
3
 Planet-planet 

diduga lahir dari wujud yang sama yaitu semua berasal dari 

                                                           
1
http://id.wikipedia.org/wiki/Alam_semesta, Kamis 01-10-2015. 

2
Sirajuddin Zar, Konsep Penciptaan Alam, dalam Pemikiran Sains 

dan Al-Qur‟an, (Jakarta: PT Grafindo Persada, 1994), h. 19. 
3
Louis Leahly, Filsafat Ketuhanan Kontemporer, (Yogyakarta: 

Kanisius, 1993), h. 204. 

http://id.wikipedia.org/wiki/Alam_semesta
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matahari. Fakta menunjukkan bahwa planet-planet terletak pada 

bidang yang mendekati datar. Kajian tentang sifat, evolusi dan 

asal alam semesta disebut kosmologi, ada beberapa teori tentang 

pembentukan alam semesta, di antara yang terkenal adalah teori 

big bang dan teori kabut atau kondensasi (pengentalan), dan 

penciptaan alam dalam tafsir ilmi.
4
 

 

1. Teori Big Bang 

Teori big bang pertama kali dikemukakan oleh Abbe 

Georges Lemaitre seorang ahli astronomi Belgia pada tahun 

1927. Gagasan big bang ini didasarkan pada alam semesta 

yang berasal dari keadaan panas  dan padat yang mengalami 

ledakan dahsyat dan mengembang. Semua galaksi di alam 

semesta akan memuai dan menjauhi pusat ledakan, pada teori 

big bang ini, alam semesta berasal dari ledakan sebuah 

konsentrasi materi tunggal beberapa 10
10 

tahun yang lalu yang 

secara terus menerus berekspansi sehingga pada keadaan yang 

lebih dingin (pergeseran merah galaksi) seperti sekarang.
5
 

George Gamow (fisikawan) mengkaji model asal 

alam semesta ini dan menghitung ledakan yang menghasilkan 

jumlah besar letupan foton-foton. Ia memprediksi foton ini 

tergeser merah oleh ekspansi alam semesta yang diamati 

sekarang sebagai foton-foton gelombang radio dan temperatur 

                                                           
4
http://id.wikipedia.org/wiki/Alam_semesta, Kamis 01-10-2015. 

5
Hamzah Ya’qub, Filsafat Agama Titik Temu Akal dab Wahyu, 

(Jakarta: Penerbit Pedoman Ilmu Jaya, 1992), h. 150.  

http://id.wikipedia.org/wiki/Alam_semesta
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3 K merupakan penjelasan yang baik sebagai radiasi latar 

yang ditemukan oleh Arno Penzias dan Robert Wilson di 

Amerika tahun 1965.
6
 

Radiasi latar gelombang mikro dari berbagai arah di 

antariksa juga diukur oleh para ilmuan lain yang memperoleh 

2,9 K, yaitu temperatur terendah yang mungkin terjadi radiasi 

termal suatu benda. Fakta menunjukkan bahwa alam semesta 

mengembang pada kecepatan yang meningkat dengan jarak. 

Karena cahaya galaksi yang lebih jauh tergeser merah lebih 

besar, maka ia terlihat pada bumi jika ia tidak tergeser merah 

(foton merah kurang energik dari pada foton biru). Dengan 

memakai konstanta Hublle 100 km s
-1 

per megapersek, 

diperoleh bahwa pada jarak 3.000 megapersek, kecepatan 

resesi (pergeseran merah) adalah 3x10
5 

kelometer per sekon, 

sama dengan kecepatan cahaya. Jadi galaksi yang bergerak 

lebih dari 3.000 megapersek (horison alam semesta yang 

dapat diamati) tidak pernah terlihat.
7
 

Galaksi mengandung hidrogen sekitar tiga kali lebih 

banyak daripada helium. Pengamatan ini dapat dijelaskan 

sebagai pendinginan alam semesta setelah dentuman besar di 

atas temperatur 10 milyar (10
10

) derajat, netron dan proton 

terbebas dari intinya, begitu alam semesta menjadi dingin, 

netron dan proton bergabung membentuk inti helium pada 10 

                                                           
6
Bayong Tjasyono, Ilmu Kebumian dan Antariksa, (Bandung: PT 

Remaja Rosdakarya Offset, 2009), h. 44. 
7
Bayong Tjasyono, Ilmu Kebumian dan Antariksa,... h. 45. 
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milyar derajat, menyisakan kelebihan proton sebagai inti 

hidrogen, karena terdapat 14 proton untuk setiap 2 netron 

sebelum inti atom dibentuk, maka setiap inti helium 

menangkap 2 proton dan 2 netron, menyisakan kelebihan 12 

proton sebagai inti hidrogen, bersesuaian dengan rasio massa 

hidrogen terhadap helium sebesar berbanding satu.
8
 

 

2. Teori Kabut 

Teori kabut atau teori nebula pertama kali diusulkan 

oleh Immanuel Kant (1724-1804) dan Pierre Simon de 

Laplace (1749-1827). Menurut mereka, tata surya berasal dari 

sebuah awan gas raksasa yang mengerut sambil berputar 

akibat gaya gravitasi. Saat mengerut, kecepatan rotasinya 

semakin bertambah sehingga bentuknya yang berupa bola 

berubah menjadi piringan yang terus berputar. Karena terus 

berputar, ada bagian-bagian piringan ini yang terlempar 

keluar, memadat, kemudian menjadi planet-planet dan 

satelitnya.
9
 Perkembangan peralatan astronomi 

memungkinkan para ahli mendapatkan data dan fakta yang 

lengkap serta mendalam tentang tata surya, ini memungkinkan 

mereka mengembangkan teori yang lebih lengkap tentang 

pembentukan tata surya, untuk bisa mendapatkan teori 

                                                           
8
Louis Leahly, Filsafat Ketuhanan Kontemporer,... h. 132 

9
Hamzah Ya’qub, Filsafat Agama Titik Temu Akal dab Wahyu,... h. 

151. 
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pembentukan tata surya yang benar-benar ,amntap, para 

astronom harus berpegang pada bukti-bukti pengamatan.
10

  

Tata surya terbentuk sekitar 4,6 milyar tahun yang 

lalu. Tata surya berasal dari suatu awan gas raksasa berbentuk 

bola dan berdiameter sama dengan orbit pluto. Awan gas ini 

berputar mengitari pusat galaksi dan suatu ketika bertemu 

dengan lengan-lengan spiral galaksi, yang merupakan sumber 

unsur-unsur berat yang dilemparkan oleh ledakan supernova. 

Unsur-unsur berat ini, misalnya isotop Mg-26 yang berasal 

dari AI-26, dan unsur ini hanya terbentuk disebuah supernova. 

Isotop Mg-26 terdapat pada meteorit jenis Allende yang jatuh 

ke bumi.
11

 Ledakan supernova di lengan spiral mengakibatkan 

munculnya gelombang kejut. Gelombang kejut ini membuat 

kerapatan awan tidak merata. Bagian yang paling mampat 

menarik bagian-bagian awan yang lain dengan gaya 

gravitasinya. Bagian yang paling mampat ini akan menjadi 

matahari atau protomatahari. Gaya gravitasi yang ditimbulkan 

oleh pusat awan diimbangi menjadi gerak melingkar oleh 

bagian-bagian awan yang lain sehingga seluruh awan menjadi 

piringan pipih yang berputar.
12

 

Bagian pusat (protomatahari atau calon matahari) 

masih terus menarik materi, dan gesekan partikel-partikel 

                                                           
10

Bayong Tjasyono, Ilmu Kebumian dan Antariksa,... h. 54. 
11

Winardi Sutantyo, Bintang-bintang di Alam Semesta, (Bandung: 

Penerbit PT Remaja Rosdakarya Offset, 2010), h. 26. 
12

Bayong Tjasyono, Ilmu Kebumian dan Antariksa,... h. 52. 



24 
 

awan membuatnya semakin bertambah panas sehingga 

akhirnya mencapai beberapa juta derajat celcius. Ketika 

temperatur ini dicapai, terjadilah suatu reaksi pembentukan 

unsur helium dari hidrogen yang diikuti dengan pelepasan 

energi. Pelepasan energi inilah yang membuat matahari 

menjadi bersinar terus-menerus. Saat dimulainya reaksi ini 

ditetapkan saat lahirnya matahari.
13

 Sementara itu, ada bagian-

bagian piringan yang tidak ikut tertarik ke pusat, melainkan 

mengumpal sendiri sambil mengelilingi protomatahari. 

Materi-materi gumpalan yang paling mampat lalu memadat, 

sambil terus-menerus menarik materi-materi lain. Gumpalan-

gumpalan inilah yang nantinya akan menjadi planet-planet. 

Planet-planet baru ini mulai berbeda keadaannya segera 

setelah terbentuk. Planet-planet yang dekat dengan matahari 

muda segera kehilangan sebagian besar lapisan luarnya akibat 

tiupan angin surya (partikel-pertikel dari matahari). Lapisan 

luar meninggalkan bagian dalamnya yang terdiri dari besi dan 

batuan. Proses ini terjadi karena semburan angin surya yang 

sangat keras, jauh lebih keras dari yang berlangsung 

sekarang.
14

 

Di samping itu, tata surya bagian dalam terlalu 

hangat, tidak memungkinkan berlangsungnya pemadatan 

bahan-bahan, seperti air dan metana sehingga planet-planet 

                                                           
13

Andi Hakim Nasution, Pengantar ke Filsafat Sains, (Jakarta: PT 

Pustaka Litera Antar Nusa,1989), h. 133. 
14

Winardi Sutantyo, Bintang-bintang di Alam Semesta,... h. 52. 
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yang terbentuk relatif kecil (hanya 0,6% dari seluruh massa 

piringan). Pada jarak yang lebih jauh, di daerah kedudukan 

planet-planet besar, semburan angin surya yang sampai sudah 

jauh lebih lemah. Akibatnya, bagian terluar planet yang terdiri 

dari unsur ringan seperti hidrogen atau helium masih ada. 

Selain itu ukuran planet menjadi jauh lebih besar dari ukuran 

planet-planet yang lebih dekat dengan matahari. Pada daerah 

yang lebih jauh lagi, yaitu di seberang orbit Neptunus, 

terdapat banyak objek yang tidak bisa digolongkan ke dalam 

planet, yaitu objek trans-neptunian.
15

 

Proses berlangsungnya peristiwa-peristiwa di atas 

berjalan tidak terlalu lama untuk ukuran astronomi. Piringan 

gas calon sistem ini hanya bertahan 100.000 tahun saja, bumi 

terbentuk setelah 100 juta tahun. Merkurius dan Venus 

terbentuk sebelum kurun waktu ini berlalu, dan pembentukan 

Mars selesai setelah kurun waktu ini berlalu.
16

 

 

3. Penciptaan Alam dalam Tafsir Ilmi 

Penciptaan jagat raya yang meliputi langit, bumi, dan 

segala isinya terjadi dalam enam masa. Persoalan ini 

diungkapkan dalam kitab-kitab suci agama samawi, yaitu Taurat, 

Injil, Zabur dan al-Qur’an. Sejalan dengan informasi ini, ilmu 

pengetahuan juga mengungkapkan bahwa jagat raya seperti yang 

da saat ini terjadi melalui suatu proses yang amat sangat panjang, 

                                                           
15

Winardi Sutantyo, Bintang-bintang di Alam Semesta,...  h. 149. 
16

Winardi Sutantyo, Bintang-bintang di Alam Semesta,... h. 170. 
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yang memungkinkan dikelompokkan menjadi enam masa. 

Dengan demikian, terdapat kesesuaian antara informasi Tuhan 

dan penjelasan yang diberikan para ilmuwan melalui telaah dan 

penelitian.
17

 

Ciptaan Allah meliputi langit, bumi dan segala isinya, 

semua itu merupakan bagian dari jagat raya yang ada dan 

diketahui saat ini. Makhluk-makhluk Tuhan itu sesuai dengan 

informasi yang ditemukan dalam al-Qur’an, diciptakan dalam 

enam masa. al-Qur’an memberi penjelasan tentang masalah ini 

ternyata beragam dan terdapat dalam berbagai ayat yang tersebar 

dalam beberapa surat. Ada di antara ayat itu yang menyatakan 

bahwa penciptaan selama enam masa itu meliputi langit dan 

bumi, ada pula ayat yang menjelaskan bahwa yang dimaksud 

adalah penciptaan langit, bumi dan segala isinya. Namun, ada 

juga ayat yang menerangkan tentang penciptaan langit saja yang 

berlangsung selama dua masa, dan penciptaan bumi saja yang 

berlangsung selama dua masa, kemudian dijelaskan pula bahwa 

penciptaan bumi dan isinya selama empat masa, sehingga bila 

disatukan, maka akan dapat disimpulkan bahwa waktu penciptaan 

langit, bumi, dan segala isinya adalah enam masa.
18

 

Al-Qur’an menyebutkan bahwa penciptaan langit dan 

bumi terjadi selama enam masa. Informasidemikian diungkapkan 

                                                           
17

Kementrian Agama RI, Tafsir Ilmi Penciptaan Jagat Raya dalam 

Perspektif Al-Qur‟an dan Sains, (Jakarta: Kementrian Agama RI, 2012), h. 2. 
18

Nidhal Guessoum, Islam Dan Sains Modern, (Bandung: PT Mizan 

Pustaka Anggota IKAPI, 2011), h. 312. 
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sebanyak 7 (tujuh) kali dalam al-Qur’an, diantara ayat yang 

menjelaskan hal ini adalah Surah Yūnus/10: 3, yaitu: 

                       

                        

                    
19

   

Sesungguhnya Tuhan kamu ialah Allah yang 

menciptakan langit dan bumi dalam enam masa, 

kemudian Dia bersemayam di atas „arsy untuk mengatur 

segala urusan. tiada seorangpun yang akan memberi 

syafâ'at kecuali sesudah ada izin-Nya. (Dzât) yang 

demikian Itulah Allah, Tuhan kamu, Maka sembahlah 

Dia. Maka Apakah kamu tidak mengambil pelajaran?
20

 

 

Penafsiran  Kata Khalaqa ( ََخَلق) 

Kata khalaqa merupakan bentuk kata kerja lampau yang 

berarti “telah menciptakan”, dari kata ini kita dapati pula kata 

khalq (penciptaan), dan Khâliq (Pencipta), dan makhlūq (ciptaan). 

Para ulama Kalam (Teolog Islam) berpendapat bahwa yang 

dimaksud dengan penciptaan dalam kata ini merupakan af‟al 

(perbuatan) khusus hanya untuk Allah saja. Sebagaimana yang 

terdapat di dalam Surah al-A’râf/7: 54, yaitu: 

                         

                       
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QS. Yūnus [10]: 3.  
20

Al-Qur’an. Departemen Agama Republik Indonesia, h. 305. 
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                 

             
21
  

Sesungguhnya Tuhan kamu ialah Allah yang telah 

menciptakan langit dan bumi dalam enam masa, lalu Dia 

bersemayam di atas „arsy. Dia menutupkan malam 

kepada siang yang mengikutinya dengan cepat, dan 

(diciptakan-Nya pula) matahari, bulan dan bintang-

bintang (masing-masing) tunduk kepada perintah-Nya. 

Ingatlah, menciptakan dan memerintah hanyalah hak 

Allah. Maha suci Allah, Tuhan semesta alam.
22

 

Proses penciptaan ini menurut mereka, dari sesuatu 

yang sebelumnya tidak ada, kemudian menjadi ada, seperti 

yang termaktub dalam kalimat al-Qur’an kun fayakūn 

(“jadilah, maka terjadilah”).
23

 Sementara para filosof muslim 

mempunyai pendapat yang berbeda. Menurut mereka, sesuai 

dengan informasi al-Qur’an, penciptaan merupakan proses 

menjadikan sesuatu dari materi yang sudah ada.
24

 Pendapat ini 

didasarkan pada Surah Fussilat/41: 11, yaitu: 

                       

               
25
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QS. Al-A’râf [7]: 54. 
22

Al-Qur’an. Departemen Agama Republik Indonesia, h. 230. 
23

Sirajuddin Zar, Konsep Penciptaan Alam, dalam Pemikiran Sains 

dan Al-Qur‟an,...  h. 15. 
24

Kementrian Agama RI, Tafsir Ilmi Penciptaan Jagat Raya dalam 

Perspektif Al-Qur‟an dan Sains,... h. 3. 
25

QS. Fusshilat [41]: 11. 
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Kemudian Dia menuju kepada penciptaan langit dan 

langit itu masih merupakan asap, lalu Dia berkata 

kepadanya dan kepada bumi: "Datanglah kamu 

keduanya menurut perintah-Ku dengan suka hati atau 

terpaksa". keduanya menjawab: "Kami datang dengan 

suka hati.
26

 

Penafsiran Istawâ „ala al-‟arsy (  اسٍْتوََى عَليَ العَرْش) 

Ungkapan di atas berati “bersemayam di atas „arsy”. 

Kata istawâ berasal dari akar kata sin, waw, ya‟ (ً س و(. Kata 

ini bermakna hal yang menunjuk pada hal yang lurus, tidak 

bengkok, sama, rata, di tengah, sempurna, tetap, teguh dan 

lainnya. Istawâ bila dirangkai menjadi istawâ at-ta‟am berarti 

makanan yang sudah matang, karena sudah semprna 

memasaknya. Ungkapan istawâ ila as-Sama‟ artinya menuju 

ke langit atau berkehendak menuju ke sana untuk mengatur 

semua urusan yang berhubungan dengan langit dan bumi.
27

 

Sedangkan kata „arsy pada pokoknya berarti sesuatu 

yang beratap. Pohon anggur yang dijalarkan di atas kayu agar 

batangnya menjalar dengan teguh disebut ma‟rūsy. „Arsy juga 

dapat diartika sebagai singgasana raja yang lengkap, yaitu 

tempat bersemayam yang memiliki atap, dari pengertian ini 

dapat ditarik pengertian maknawȋ yang berarti keteguhan dan 

kemantapan. Ungkapan demikian, dapat bermakana 

kekuasaan, keperkasaan, dan yang sejenisnya, selanjutnya, 

                                                           
26

Al-Qur’an. Departemen Agama Republik Indonesia, h. 774. 
27

Kementrian Agama RI, Tafsir Ilmi Penciptaan Jagat Raya dalam 

Perspektif Al-Qur‟an dan Sains,... h. 4. 
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ungkapan istawâ ala al-‟arsy untuk Allah dimaknai bahwa dia 

bersemayam di atas „arsy dan teguh di atasnya untuk 

mengatur segala urusan yang berhubungan dengan langit, 

bumi dab segala isinya.
28

 

Pada permulaan ayat ini
29

, Allah menegaskan bahwa 

Dialah yang menciptakan langit dan bumi dalam enam hari 

(masa). Hari yang dimaksud sebagai rentang waktu 

penciptaan, bukan seperti hari yang dipahami manusia saat 

ini, yaitu hari sesudah terciptanya langit dan bumi. Dengan 

demikian hari yang dimaksud pada ayat ini adalah masa 

sebelum itu. Hari atau masa yang disebut dalam ayat ini, 

dalam tuntunan agama, hanya Allah saja yang mengetahui 

berapa lamanya.
30

 Di dalam al-Qur’an terdapat beberapa 

informasi tentang masalah ini, ada ayat yang menyebutkan 

bahwa satu hari di sisi Allah sama dengan satu tahun dalam 

hitungan manusia, seperti firman-Nya dalam Surah al-Hajj/22: 

47, sebagai berikut: 

                
31

      

Sesungguhnya sehari disisi Tuhanmu adalah seperti 

seribu menurut perhitunganmu.
32
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Penting untuk diperhatikan, meski yang disebut di atas 

hanya langit dan bumi, tetapi yang dimaksud adalah semua yang 

ada di alam ini. Sebab yang dimaksud dengan langit adalah 

semua hal yang ada di atas, dan yang dimaksud dimaksud dengan 

bumi adalah semua hal yang ada di bawah, termasuk pula semua 

makhluk yang ada di antara keduannya. Alam diciptakan Allah 

tidak secara bersamaan, dalam penciptaan, terjadi proses yang 

menunjukkan bahwa ada yang lebih dahulu dicipta dan ada yang 

belakangan. Semua itu menunjukkan adanya kronologi dari 

penciptaan.
33

 Dalam Surah an-Nâzi’ât/79: 27-33, dijelaskan 

sebagai berikut: 

                        

                         

                            

            
34

   

Apakah penciptaan kamu yang lebih hebat ataukah langit 

yang telah dibangun-Nya? Dia telah meninggikan 

bangunannya lalu menyempurnakannya, dan Dia 

menjadikan malamnya (gelap gulita), dan menjadikan 

siangnya (terang benderang). Dan setelah itu bumi Dia 

hamarkan. Darinya Dia pancarkan mata air, dan 

(ditumbuhkan) tumbuh-tumbuhannya. Dan gunung-
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gunung, Dia pancangkan denga teguh. (semua itu) untuk 

kesenanganmu dan untuk hewan-hewan ternakmu.
35

 

Kronologi penciptaan ini diawali dengan 

diwujudkannya langit dalam dua masa dan bumi dalam dua 

masa pula. Selanjutnya Allah meninggikan bangunan atau 

langit yang telah diciptakan dan melengkapinya dengan 

beragam benda-benda angkasa, seperti planet-planet, bintang-

bintang dan lain-lainnya, kemudian Allah menetapkan 

ketentuan-ketentuan yang mengatur benda-benda angkasa itu, 

sehingga tetap ditempatnya dan tidak berjatuhan, walau semua 

bergerak pada poros dan garis edarnya. Ayat ini menunjukkan 

kronologi penciptaan alam semesta. Awalnya Allah 

menciptakan bumi dalam keadaan yang sangat kasar, 

kemudian Dia menciptakan langit yang disempurnakan 

menjadi tujuh. Setelah itu, Allah melengkapi bumi dengan 

segala undur yang diperlukan bagi kehidupan.
36

 Allah 

berfirman: 

                      

                      

                            
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                        

                         

                     

                      

  
37
  

Katakanlah, “pantaskah kamu ingkar kepada Tuhan 

yang menciptakan bumi dalam dua masa dan kamu 

adakan pula sekutu-sekutu bagi-Nya? Itulah Tuhan 

seluruh alam.” Dan Dia ciptakan padanya gunung-

gunung yang kokoh di atasnya. Dan kemudian Dia 

berkahi, dan Dia tentukan makanan-makanan (bagi 

penghuni)nya dalam empat masa, memadai untuk 

(memenuhi kebutuhan) mereka yang memerlukannya. 

Kemudian mereka menuju ke langit dan (langit) itu masih 

berupa asap, lalu Dia berfirman kepadanya dan kepada 

bumi, “datanglah kamu berdua menurut perintah-Ku 

dengan patuh atau terpaksa.” Keduanya 

menjawab,”kami datang dengan patuh.” Lalu 

diciptakan-Nya tujuh langit dalam dua masa dan pada 

setiap langit Dia mewahyukan urusan masing-masing. 

Kemudian langit yang dekat (dengan bumi), kami hiasi 

dengan bintang-bintang, dan (Kami ciptakan itu) untuk 

memelihara. Demikianlah ketentuan (Allah) yang Maha 

Perkasa, Maha Mengetahui.
38

 

Ayat ini menjelaskan bagaimana penciptaan alam 

semesta berproses, dalam penjelsannya, tampak ada 

perbedaan dalam urutan penciptaan ayat lain, yaitu pda 

                                                           
37

QS. Fusshilat [41]: 9-12. 
38

Al-Qur’an. Departemen Agama Republik Indonesia, h.774.  



34 
 

awalnya yang diciptakan adalah bumi dalam dua masa, 

kemudian diciptakan sesudahnya kelengkapan bumi dalam 

dua masa. Bumi memang perlu disempurnakan dengan 

gunung-gunung untuk memperkokoh keberadaan bumi, juga 

tanaman, air, dan lainnya, yang semua itu digunakan sebagai 

makanan dan minuman bagi makhluk yang hidup di atasnya. 

Penyempurnaan ini, penciptaan bumi dan isinya, memerlukan 

waktu selama empat masa”.
39

  

Setelah selesai dengan penciptaan bumi dan isinya, 

Allah menciptakan langit yang kemudian disempurnakan 

menjadi tujuh langit. Masing-masing langit telah dtetapkan 

keadaan dan fungsinya, selain itu, Allah juga tidak berheneti 

dengan penciptaan ini saja, tetapi juga menghiasi langit 

dengan benda-benda angkasa, seperti bintang, planet, galaksi, 

meteor, dan lain sebagainya. Proses penciptaan tujuh langit 

dan apa yang ada di antaranya memerlukan waktu selama dua 

masa. Dengan demikian, penciptaan seluruh alam raya ini 

sesuai dengan ungkapan awal, yaitu dalam enam masa.
40

 

Naluri manusia selalu ingin mengetahui asal-usul 

sesuatu, termasuk asal-usul alam semesta.ungkapan “enam 

hari” penciptaan alam semesta pada dasarnya menceritakan 

tentang evolusi alam semesta sejak awal penciptaannya sampai 

diciptakan manusia, sementara proses di alam  terus berjalan 

                                                           
39

Kementrian Agama RI, Tafsir Ilmi Penciptaan Jagat Raya dalam 

Perspektif Al-Qur‟an dan Sains,... h. 18.  
40

Nidhal Guessoum, Islam dan Sains Modern,... h. 326. 



35 
 

yang dalam bahasa al-Qur’an disebut “penyempurnaan”.
41

 

Tahapan evolusi “enam hari” itu diuraikan dalam Surah an-

Nâzi’ât/79: 27-33 sebagaimana berikut ini.   

 

3.1.  Masa Pertama 

               
42
  

Apakah kamu lebih sulit penciptaanya ataukah langit? 

Allah telah membinanya.
43

 

Masa pertama menjelaskan awal pembentukan alam 

semesta dengan ungkapan “apakah penciptaanmu lebih hebat 

ataukah langit yang telah dibangun-Nya?”. Berdasarkan 

analisis astronomi kosmologi, ledakan besar terjadi sekitar 

13,7 milyar tahun yang lalu. Peristiwa yang terjadi adalah 

mulainya tercipta ruang dan waktu , dari kondisi singularitas 

yang belum ada apa-apa,termasuk belum ada hukum-hukum 

fisika. Ruang alam semesta tercipta demikian cepatnya 

sehingga disebut sebagai ledakan.
44

 Penciptaan pertama kali 

adalah energi dan partikel foton, dari partikel foton terbentuk 

proton, netron dan elektron, serta partikel lain yang tidak 

dikenal (sains menggolongkannya sebagai materi gelap), dari 

proton dan elektron terbentuk hidrogen sebagai unsur pertama 
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pembentuk bintang. Unsur-unsur lainnya terbentuk dari proses 

fusi nuklir di dalam bintang.
45

 

Materi alam semesta yang pertama terbentuk adalah 

hidrogen yang menjadi bahan dasar bintang dan galaksi 

generasi pertama. Hal demikian berasal dari reaksi fusi nuklir 

di dalam bintang terbentuklah unsur berat seperti karbon, 

oksigen, nitrogen dan besi. Kandungan unsur-unsur berat 

dalam komposisi materi bintang merupakan salah satu “akte” 

lahir bintang. Bintang-bintang yang mengandung banyak 

unsur berat berarti bintang itu “generasi muda” yang 

memanfaatkan materi-materi sisa ledakan bintang-bintang tua. 

Materi pembentuk bumi pun diyakini berasal dari debu dan 

gas antar bintang yang berasal dari ledakan bintang di masa 

lalu. Jadi, seisi alam ini memang berasal dari satu kesatuan.
46

 

 

3.2.  Masa Kedua 

         
47

   

Dia meninggikan bangunannya lalu 

menyempurnakannya.
48

 

Langit semakin tinggi, berarti alam semesta 

mengembang. Berbagai bukti pengamatan dan model teoritik 

menunjukkan bahwa setelah penciptaan, alam semesta terus 
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berkembang, sampi dengan 400.000 tahun setelah penciptaan, 

alam semesta mengembang cepat, kemudian pengembangan 

secara relaif lambat tetapi dipercepat. Astronom meyakini 

adanya pengembangan alam semesta berdasarkan analisis 

pergeseran spektrum unsur-unsur di galaksi jauh yang 

bergeser ke arah merah (ke arah panjang gelombang yang 

semakin besar).
49

 Gerak menjauh galaksi-galaksi itu 

disebabkan karena ruang alam semesta mengembang. 

Galaksi-galaksi itu (dalam ukuran alam semesta hanya 

dianggap seperti partikel-partikel) dapat dikatakan menempati 

kedudukan yang tepat dalam ruang, dan ruang itu sendiri yang 

sedang berekspansi. Kita tidak mengenal adanya ruang di luar 

alam ini, oleh karenanya kita tidak bisa menanyakan ada apa 

di luar semesta ini.
50

 

Al-Qur’an juga mengisyaratkan bahwa alam semesta 

yang ada di sekitar kita selalu mengembang dan menjadi 

bertambah luas. Allah menyebutkan dalam al-Qur’an adanya 

pengembangan alam semesta, yaitu pada Surah az-Zâriyât/51: 

47, yaitu: 

                 
51
 

Dan langit itu Kami bangun dengan kekuasaan (Kami) 

dan Sesungguhnya Kami benar-benar berkuasa.
52
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Bintang pertama muncul sekitar 400 juta tahun 

setelah peciptaan, kemudian bintang, galaksi, dan planet 

tercipta dalam perkembangan selanjutnya. Semua benda 

langit tidaklah tercipta sekaligus jadi, tetapi melalui proses 

evolusi. Sebuah bintang lahir, kemudian menjadi tua, dan 

akhirnya mati. Sebagian bintang mengakhiri kematiaannya 

dengan meledak yang kemudian memperkaya kandungan 

awan antar bintang dengan unsur-unsur berat, termasuk besi. 

Bintang lahir dan mati terus terjadi sampai hancurnya alam 

semesta. Dalam bahasa al-Qur’an proses terus menerus itu 

disebut “menyempurnakan” dalam makna alam semesta 

tidak sekali jadi, tetapi terus berproses, tidak berhenti setelah 

penciptaan bumi.
53

 

 

3.3.  Masa Ketiga 

              
54

   

Dan Dia menjadikan malamnya gelap gulita, dan 

menjadikan siangnya terang benderang.
55

 

 

Masa ketiga yang diungkap dalam al-Qur’an 

merujuk pada kisah pembentukan tat surya, yaitu 

pembentukan matahari dan planet-planet termasuk 
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bumi.menurut penelitian astronomi, tata surya tebentuk 

sekitar 4,5 miliar tahun yang lalu dari bintang antar bintang 

raksasa.mulanya awan antar bintang itu memadat sambil 

berotasi, berputar pada sumbunya. Bagian tengah yang 

semakin padat akan semakin panas, ketika suhunya 

mencapai puluhan juta derajat mulainya reaksi nuklir, 

hidrogen (H) berdusi dengan hidrogen (H) menghasilkan 

helium (HE) dan energi. Bagian inti awan bintang itu 

menjadi matahari yang mulai memancarkan energi. Lambat 

laun debu-debunya akan tersibak oleh angin matahari, 

sementara debu yang memadat di sekitar matahari kemudian 

berproses membentuk planet-planet, salah satunya bumi 

kita.
56

 

Bumi dan planet-planet berotasi sehingga terjadi 

malam dan siang, bagian yang menghadap matahari menjadi 

siang dan belahan yang membelakanginya menjadi malam. 

Terbentuknya matahari sebagai sumber energi dan cahaya 

bagi tata surya dan terbentuknya planet-planet yang berotasi 

diungkapkan dengan bahasa al-Qur’an secara ringkas dan 

padat “dan Dia menjadikan malamnya (gelap gulita), dan 

menjadikan siangnya (terang benderang)”.
57
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3.4.  Masa Keempat 

          
58
 

Dan bumi sesudah itu dihamparkan-Nya.
59

 

Masa keempat difokuskan pada proses evolusi di 

bumi. Ayat ini menjelaskan proses evolusi di planet bumi. 

Benua di permukaan bumi tidak tetap, bahkan sebelumnya, 

sebagian benua mungkin hilang pada awal sejarah bumi ketika 

benda langit yang sangat besar menumbuk bumi. Peristiwa ini 

terjadi ketika bumi belum berpenghuni, ketika batuan sisa-sisa 

pembentukan tata surya masih relatif padat sehingga potensi 

tabrakan antara planet besar dan planet kecil sangat mungkin 

terjadi. Tumbukan yang besar itu telah melontarkan materi ke 

luar bumi yang akhirnya membentuk bulan.
60

 Berdasarkan 

sifat-sifat fisis, bulan telah dikaji pada asal-usul bulan. 

Menurut teori yang paling kuat bukti-buktinya, prorto-bumi 

(bakal bumi) pernah mengalami tumbukan hebat dengan 

proto-planet lainnya yang massanya  sekitar 1/10 massa bumi 

(kira-kira sebesar planet mars). Tumbukan hebat ini 

menyebabkan terlontarnya batuan sebesar massa bulan (0.01 

massa bumi) ke angkasa dan membentuk bulan. Salah satu 
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QS. An-Nâzi’ât [79]: 30 
59

Al-Qur’an. Departemen Agama Republik Indonesia, h. 1021. 
60
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bukti kuat adalah tidak dijumpainya inti besi di bulan karena 

yang terlontar hanya bagian kulit bumi.
61

 

Kulit bumi yang tersisa berupa lempeng benua besar 

(disebut pangea) berevolusi bergeser yang disebut pergeseran 

lempeng. Dalam bahasa al-Qur’an “bumi dihamparkan” yang 

menjadikan benua-benua mulai terpisah membentuk lima 

benua plus antariksa. Lempeng India-Australia bergerak cepat 

ke utara bertemu dengan lempeng Eropa-Asia. Salah satu 

akibatnya adalah terbentuk pegunungan Himalaya yang makin 

tinggi. lempeng Indo-Australia yang menyusup di bawah 

Sumatera dan Jawa sering menimbulkan gempa saat terjadi 

pelepasan energi akibat pergeseran lempeng tersebut. Amerika 

Selatan dan Afrika juga dipisahkan yang masih dapat kita lihat 

dari pola garis perpisahannya.
62

 

 

3.5. Masa  Kelima 

             
63

   

Ia memancarkan daripadanya mata airnya, dan 

(menumbuhkan) tumbuh-tumbuhannya.
64

 

Evolusi selanjutnya adalah penyiapan kehidupan di 

bumi. Unsur pertama yang diperlukan adalah air. Air 

dipancarkan dari mata-mata air di bumi.tetapi darimana 
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Winardi Sutantyo, Bintang-bintang ai Alam Semesta,... h. 53. 
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asalnya? Saat ini, air yang ada di mata air berasal dari air 

pegunungan yang asalnya dari hujan yang ditahan oleh 

pepohonan dan meresap ke dalam tanah kemudian menjadi 

mata air yang akhirnya menjadi sungai yang mengalir ke laut. 

Air dari laut kemudian diuapkan dan menjadi awan, kemudian 

diturunkan sebagai hujan. Tetapi bagaimana proses awalnya 

dulu, karena air laut dan juga atmosfer belum ada pada awal 

sejarah bumi, apalagi setelah terjadinya tumbukan dahsyat 

yang menghasilkan bulan?
65

 

Ayat itu mengindikasikan air itu didatangkan Allah 

dari bumi itu sendiri, tetapi belum ada bukti ilmiah yang 

menjelaskan asal-usul dari dalam bumi. Teori yang sekarang 

ada menyatakan bahwa air di bumi tampaknya “dikirimkan” 

dari komet-komet yang sangat intensif menumbuk bumi pada 

awal sejarah bumi. Komet yang komposisi terbesarnya adalah 

es air (20% massanya), diduga kuat komet ini merupakan 

sumber air bumi karena rasi Deutorium/ Hidrogen (D/H) di 

komet ini hampir sama dengan rasio D/H pada air yang 

terdapat di bumi.
66

 

Proses pemanasan yang menghasilkan penguapan dan 

pembentukan awan kemudian hujan yang menyebabkan siklus 

hidrologi yang akhirnya memancarkan mata air. Al-Qur’an 

tidak menjelaskan proses awalnya, tetapi hanya menguraikan 
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substansinya proses hidrologis yang dikaitkan dengan proses 

awal kehidupan di bumi, yaitu menumbuhkan tumbuh-

tumbuhan sebagai makhluk hidup awal.
67

 Pemanasan matahari 

menimbulkan fenomena cuaca di bumi, awan dan halinlitar. 

Melimpahnya air laut dan kondisi atmosfer purba yang kaya 

gas metan (CH4) dan amonia (NH3) serta sama sekali tidak 

mengandung oksigen, bebas dengan bantuan energi listrik dari 

halilintar, hal ini diduga menjadi awal kelahiran senyawa 

organik. Senyawa organik yang mengikuti aliran air akhirnya 

tertumpuk di laut. Kehidupan diperkirakan bermula dari laut 

yang hangat sekitar 3,5 miliar tahun yang lalu berdasarkan 

fosil tertua yang pernah ditemukan. Di dalam al-Qur’an Surah 

al-Anbiyâ’ ayat 30 memang disebutkan semua makluk hidup 

berasal dari air, lahirnya kehidupan di bumi dimulai dari 

makhluk bersel tunggal dan tumbuh-tumbuhan.
68

 

Menarik juga proses lahirnya kehidupan yang dimulai 

dari tumbuhan terikat dengan skenario Allah menyiapkan 

kehidupan di bumi. Hadirnya tumbuhan dan proses 

fotosintesis sekitar 2 miliar tahun lalu menyebabkan atmosfer 

mulai terisi dengan oksigen bebas. Adanya oksigen diperlukan 

oleh sebagian besar makhluk hidup bergerak, binatang dan 

manusia.
69
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3.6. Masa Keenam 

                  
70

   

Dan gunung-gunung dipancangkan-Nya dengan teguh. 

(semua itu) untuk kesenanganmu dan untuk binatang-

binatang ternakmu.
71

 

Tanpa menyebutkan prosesnya, masa keenam 

menceritakan lahirnya binatang dan manusia setelah prasyarat 

kehidupan yang utama (adanya air dan oksigen) terpenuhi. 

Proses geologis akibat pergeseran lempeng benua yang 

memunculkan gunung-gunung juga merupakan persiapan fisik 

yang memberikan keseimbangan pada gerakan bumi, dan hal 

ini memungkinkan materi yang merupakan kandungan bumi 

dikeluarkan untuk kepentingan manusia sebagai khalifah di 

bumi.
72

 Ada suatu proses evolusi di alam ini, termasuk evolusi 

kehidupan. Walaupun masih banyak hal yng sifatnya 

spekulatif (karena belum lengkapnya bukti ilmiah yang 

dikumpulkan), berdasarkan temuan ilmiah yang diperoleh, 

telah disusun suatu silsilah evolusi yang berawal dari sejenis 

bakteri yang bersel satu yang hidup sekitar 3,5 miliar tahun 

yang lalu.berawal dari jenis bakteri lahir generasi ganggang 

yang masih hidup di air. Ganggang hijau sekitar 1-2 miliar 

tahun lalu melahirkan generasi tumbuhan darat, dari jalur 
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gannga hijau, sekitar 630 juta thun yang lalu, juga lahir 

generasi hewan tak bertulang belakang.
73

 

Pada jalur yang sama dengan kelahiran echinodermta 

(bintang laut) muncul generasi ikan sekitar 500 juta tahun 

yang lalu. Jenis ikan osteolopiform yang siripnya mempunyai 

tulang pada sekitar 400 juta tahun kemudian melahirkan 

generasi hewan berkaki empat, amfibi, dam reptil, termasuk 

dinosaurus. Kelak dari keluarga dinosaurus pada masa 

Jurassic (208-144 juta tahun lalu), lahir generasi burung.
74

 

Penempatan manusia pada silsilah evolusi seperti itulah yang 

memicu penolakan pada teori evolusi. Menurut sebagian 

pakar, masalah ini sebenarnya mudah diselesaikan tanpa 

penolakan secara apriori, teori yang mencoba menelusur 

evolusi kehidupan. Mereka memandang bahwa teori evolusi 

tidak bertentangan dengan aqȋdah bila disertai dengan 

keyakinan bahwa proses itu terjadi melalui sunnatullâh, bukan 

proses kebetulan yang meniadakan peran Allah sebagai 

Rabbul- „âlamin (pencipta dan pemelihara alam). Menurut 

mereka, proses enam hari penciptaan pun pada dasarnya 

adalah proses evolusi yang direncanakan-Nya sebagai 

sunnatullâh di alam ini.
75
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BAB III 

SYAIKH SYAMSUDDIN AS-SUMATRANI DAN IBNU 

SINA 

BIOGRAFI DAN PEMIKIRANNYA 

 

A. Syeikh Syamsuddin as-Sumatrani 

1. Biografi dan Karya-karyanya 

Nama lengkapnya adalah al-Syaikh Syamsuddin ibn 

„Abdullâh as-Sumatrani, sering juga disebut Syamsuddin 

Pasai. Ia adalah ulama paling terkemuka dan paling 

berpengaruh di lingkungan Istana Kerajaan Aceh Darussalam 

pada zaman pemerintahan Raja Iskandar Muda (1607-1636 

M).
1
 

Hamzah Fansuri, yang diduga kuat adalah syaikh dan 

gurunya, dikenal di Aceh sebagai dua pemuka kaum 

wujūdiyah, yang sejumlah ungkapan pengajaran mereka 

mengundang reaksi keras dari Syaikh Nūruddin ar-Râniri, 

ulama paling terkemuka di Istana Kerajaan Aceh Darussalam 

pada zaman pemerintahan Raja Iskandar Tsâni (1636-1641). 

Namun, direspon secara hati-hati oleh Syaikh Abdurrâuf as-

Singkili, yang menjadi ulama paling terkemuka di istana 

                                                           
1
Azyumardi Azra, Ensiklopedi Tasawuf, (Bandung: Penerbit 

Angkasa Bandung, 2008), h. 1200. 
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tersebut sejak awal dekade ketujuh sampai wafatnya pada 

awal dekade terakhir di abad XVII M.
2
 

Dalam abad ke-17 terdapat tiga ulama Melayu 

Indonesia yang menjadi perintis pembaharuan Islam di 

Nusantara yaitu Nūruddin ar-Râniri (w. 1068H atau 1658M), 

Abdurrâuf al-Sinkili (1024-1105 H atau 1615-1693 M) dan 

Muhammad Yūsuf al-Makassâri (1037-1111 H atau 1627-

1699 M). Ketiga ulama ini merupakan poros pengembangan 

ilmu keislaman yang pengaruhnya dikenal tidak hanya di 

Nusantara tetapi juga di manca negara. Hal ini terbukti dengan 

perhatian yang luar biasa dari para sarjana dan peneliti di 

berbagai negeri terhadap ketiga tokoh ini terutama sarjana 

yang mengarahkan perhatiannya untuk kajian ketimuran.
3
 

Perwujudan sosio-politik Islam di Nusantara sebagai 

latar belakang bagi gerakan pembaharuan tidak terlepas dari 

peranan penting wilayah Aceh sebagai pusat perkembangan 

Islam yang utama di Nusantara pada abad ke-17. Di wilayah 

Aceh juga terdapat beberapa ulama yang pengaruhnya sangat 

luar biasa dalam perkembangan keilmuan Islam terutama 

dalam bidang ilmu tasawuf. Di antaranya yang populer adalah 

Syamsuddin as-Sumatrani dan Hamzah Fansuri. Mereka 

                                                           
2
Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan 

Nusantara abad XVII dan XVIII, (Bandung: Penerbit Mizan Anggota IKAPI, 

1998), h. 197. 
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Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan 

Nusantara abad XVII dan XVIII,.., h. 197. 
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memainkan peranan penting dalam membentuk pemikiran dan 

praktik keagamaan kaum muslim Melayu-Indonesia pada 

paruh pertama abad ke-17.
4
 

Apabila sebuah kajian diarahkan kepada kajian tokoh 

Nūruddin ar-Râniri, dapat dipastikan data sejarah tentang 

kehidupan ar-Râniri tidak dapat terlepas dari data sejarah 

kedua tokoh ini. Bahkan data sejarah tentang kehidupan 

Syamsuddin al-Sumatrani dan Hamzah Fansuri tidak dapat 

dipisahkan sama sekali. Pada dasarnya sifat hubungan antara 

Hamzah Fansuri dan Syamsuddin as-Sumatrani tidak jelas. 

Kebanyakan ahli berpendapat, mereka bersahabat. Ini 

menyiratkan semacam hubungan guru dan murid. Meskipun 

mereka termasyhur, namun banyak hal menyangkut 

kehidupan mereka masih tetap kabur dan problematik, 

misalnya mengenai tahun dan tempat kelahirannya.
5
 

Hamzah Fansuri dan Syamsuddin as-Sumatrani 

dikategorikan memiliki aliran pemikiran keagamaan yang 

sama. Keduanya merupakan pendukung penafsiran mistiko-

filosofis wahdatul wujūd. Keduanya sangat dipengaruhi oleh 

pemikiran Ibnu „Arabi dan al-Jilli serta sangat mengikuti 

sistem wujūdiyah mereka yang rumit.
6
 Mengenai identitas 

                                                           
4
Rivay Siregar, Tasawuf dari Sufisme Klasik ke Neo-Sufisme, 

(Jakarta: PT RajaGrafindo Persada, 1999), h. 35. 
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Azyumardi Azra, Ensiklopedi Tasawuf,..., h. 1201. 
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49 
 

Syamsuddin as-Sumatrani, sumber-sumber tua abad XVII M 

dari Timur, seperti Hikâyat Aceh, Adat Aceh dan Bustân al-

Salatin memberikan informasi yang sangat terbatas, demikian 

pula sumber Barat, lebih terbatas lagi informasinya.
7
 

Pada Hikâyat Aceh terdapat tiga informasi berikut. 

Pertama, informasi tentang Syaikh al-Islâm yang 

membacakan surat yang disampaikan dua perutusan Portugis 

(namanya disebut  Dong Tumis dan Dong Dawis) kepada 

Sultan Aceh (pada waktu itu Iskandar Muda berusia 10 

tahun), tetapi tidak disebut Syaikh al-Islam itu, apakah 

Hamzah Fansūri atau Syamsuddin as-Sumatrani. Kedua, 

informasi tentang kehadiran Syaikh Syamsuddin membaca al-

Fâtihah di istana kerajaan dalam acara tasyakuran atas 

keberhasilan Perkasa Alam (Iskandar Muda) dengan cepat 

menyelesaikan mengaji al-Qur‟an, mengaji kitab, dan 

menguasai ketangkasan bersilat pada usia 13 tahun.
8
 

Ketiga, informasi tentang kunjungan dua haji asal 

Aceh yang beru pulang dari tanah suci kepada Syaikh 

Syamsuddin, dan kemudian juga kunjungan kepada Mir Ja‟far 

kepadanya. Kepada Syaikh Syamsuddin, kedua haji itu 

menyampaikan bahwa keduanya ditanya orang di Madinah 

tentang negeri dan raja Aceh, dan cerita keduanya itu tentang 

                                                           
7
M. Sholiin, Melacak Pemikiran Tasawuf di Nusantara, (Jakarta: PT 

Raja Grafindo Persada, 2005), h. 20. 
8
Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan 

Nusantara abad XVII dan XVIII,.., h. 255. 
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negeri dan raja Aceh itu di benarkan Basyah Yaman (yang 

juga sedang berada di Madinah), karena sesuai denga cerita 

yang didengarnya di Istambul.
9
 

Pada Adat Aceh terdapat informasi tentang upacara 

penyembelihan binatang kurban pada hari raya haji yang 

diawali Raja Iskandar Muda, kemudian oleh Syaikh 

Syamsuddin, dan berikutnya baru oleh Qadi al-Mâlik al-Ădil 

dan para pembantunya. Bustan Salatin karya tulis Nuruddin 

ar-Raniri, menginformaikan kehadiran Syaikh Syamsuddin, 

serta Qadi al-Mâlik al-Ădil, perdana mentri dan semua 

hulubalang untuk mendengarkan wasiat Iskandar Muda agar 

mengangkat Iskandar Tsâni sebagai penggantinya setelah 

wafat, pada waktu itu Iskandar Tsâni baru berusia 10 tahun.
10

 

Sumber-sumber tua dari Barat memberi informasi 

yang lebih terbatas lagi, bahkan sama sekali tidak menyebut 

nama Syamsuddin, tetpai menyebut tokoh yang identitasnya 

diperdebatkan para peneliti. Federick d Houman, pelaut 

Belanda, yang mampir di Aceh pada 1599 M 

menginformasikan tentang “Syaikh penasihat agung raja” di 

Aceh. John Davis, pelaut Inggris yang juga bersam Federick 

de Houtman, memberikan dua catatan tentang dua tokoh di 
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Aceh, yang satu disebutnya “uskup atau imam agung”, dan 

yang satunya lagi disebut nabi.
11

 

Sir James Lancaster, pelaut dan utusan Ratu Inggris, 

yang sampai di Aceh pada 1602 M, menginformasikan 

tentang satu tokoh yang menurutnya “uskup atau  imam 

kepala yang dihormati raja dan segenap rakyat”, serta ikut 

dalam perundingan antara pihak aceh dan pihak utusn ratu itu. 

Para peneliti berbeda pendapat tentang siapa sebenarnya 

“Syaikh penasihat agung raja”, “uskup atau imam agung”, dan 

“uskup atau imam kepala yang dihormati raja dan segenap 

rakyat tersebut, apakah Hamzah Fansuri atau Syamsuddin as-

Sumatrani.
12

 

Dari kajian mendalam terhadap sejumlah informasi dari 

sumber Timur dan Barat itu dapat dipahami, bahwa 

Syamsuddin as-Sumatrani pada dekade terakhir abad XVII M 

(masa pemerintahan Raja „Ala‟uddin Ri‟âyat Syah al-

Mukammil, 1589-1604 M.) telah muncul sebagai pemuka 

penting di istana Kerajaan Aceh Darussalam. Tidak diragukan 

bahwa ia menjadi ulama dan penasihat raja paling terkemuka di 

lingkungan Istana Aceh pada zaman pemerintahan Raja 

Iskandar Muda, sampai akhir hayatnya pada 1630 M.
13
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Nusantara abad XVII dan XVIII,.., h. 250. 
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Mengenai wafatnya Syamsuddin as-Sumatrani, Nūruddin ar-

Râniri menyebutkan dalam karya tulis yang berjudul Bustân al-

Salatin, dalam kaitan dengan kekalahan pasukan Aceh ketika 

menyerang Malaka. Disebutkan:  

“Maka dititahkan sultan, Orang Kaya Maha Raja Sri Maha Raja 

dan Orang Kaya Laksamana menyerang Malaka tatkala Hijrah 

seribu tiga puluh delapan tahun, tetapi tiada alah karena 

berbantah dua orang panglima itu. Ketika itulah segala orang 

Islam banyak mati syahid. Syahdan pada masa itulah wafat al-

Syaikh Syamsuddin ibn Abdullah as-Sumatrani pada malam 

Itsnayn dua belas hari bulan Rajab pada Hijrah seribu tiga 

puluh sembilan tahun. Adalah syaikh itu alim pada segala ilmu 

dan ialah yang termasyhur pengetahuannya pada ilmu tasawuf 

dan beberapa kitab yang ditulisnya.” 

Menurut ahli sejarah, serangan Aceh ke Malaka yang gagal itu 

terjadi pada November 1629, sedangkan târikh wafatnya 

Syamsuddin as-Sumatrani itu bertepatan dengan 24 Februari 

1630 M.
14

 

Banyak hal di sekitar Syamsuddin as-Sumatrani yang 

belum jelas, tidak diketahui di mana dan kapan ia di lahirkan, 

tidak diketahui di mana ia belajar di masa kecil dan dewasa, 

tidak diketahui siapa saja guru-gurunya, juga tidak diketahui di 

mana ia berkubur. Bedasarkan sebutan al-Sumatrani pada nama-

nama yang disebutkan dalam naskah-naskah, para peneliti 

berpendapat bahwa ia berasal dari pasai (Samudra Pasai).
15
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Diketahui dari karyanya yang berjudul Syarah Rubâ’i 

al-Syaikh Hamzah Fansuri (berisi ulasan terhadap 39 bait atau 

156 baris syair Hamzah Fansuri) Syarah Syâir Ikan Tongkol 

(yang akhir ini juga ulasan terhadap 48 baris syair Hamzah 

Fansuri), para peneliti cenderung menyatakan bahwa Hamzah 

Fansuri adalah salah seorang syaikh atau gurunya. Para 

pengikut paham wujūdiyah, yang kitab-kitab merek dibakar di 

zaman Iskandar Tsâni (1636-1641 M), karena dinilai 

menyesatkan oleh Nūruddin ar-Râniri, disebut sebagai pengikut 

Syamsuddin as-Sumatrani dan Hamzah Fansuri.
16

 

 

2. Karya-karya Syeikh Syamsuddin as-Sumatrani 

Dari naskah-naskah yang diteliti para sarjana, 

diketahui adanya belasan karya tulis yang dinyatakan sebagai 

bagian atau berasal dari karangan-karangan Syaikh 

Syamsuddin as-Sumatrani. Karya-karya tulis itu sebagian 

berbahasa Arab dan sebagian lagi berbahasa Melayu. 

Karyanya yang berbahasa Arab antara lain:
17

 

a. Jawhar al-Haqâ’iq (menyajikan pengajarannya yang 

paling lengkap tentang martabat tujuh dan jalan 

mendekatkan diri kepada Tuhan). 

b. Risalat Tubâyyin Mulâhazat al-Muwahhidin wa al-

Mulhidin fi Dzikr Allâh (karangan singkat, tapi cukup 
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M. Sholiin, Melacak Pemikiran Tasawuf di Nusantara,... h. 20. 
17

Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan 

Nusantara abad XVII dan XVIII,..., h. 201. 
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penting karena mengandung penjelasan tentang perbedaan 

antara kaum muwahhid (monoteis) yang mulhid (sesat) 

dan muwahhid yang bukan mulhid). 

c. Nūr al-Daqâ’iq (mengandung pembicaraan tentang ilmu 

ma’rifah dan martabat tujuh).
18

 

Diantara karyanya yang berbahasa Melayu adalah:
19

 

a. Mir’at al-Mu’minin (karyanya yang ditemukan paling 

panjang,tetapi tidak utuh karena ada bagian belakang yang 

hilang yang mengandung ajaran tentang keimanan kepada 

Allah, para Rasul-Nya, kitab-kitab-Nya, para malaikat-

Nya, hari akhir, dan qadar-Nya). 

b. Syarah Syâir Ikan Tongkol (karya ini memberi penjelasan 

tentang Nur Muhammad dan cara mencapai fana’ di 

dalam Allah). 

c. Syarah Rubâ’i al-Syaikh Hamzah Fansuri (karya ini 

antara lain menjelaskan tentang pengertian kesatuan 

wujud Tuhan dengan alam). 

d. Mir’atul Muhaqqiqin 

e. Mir’atul Qulūb 

f. Sirrūl ‘Ărifin 

g. Tanbih at-Thullâb 
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Mehdi Ha‟ri Yazdi, Epistemologi Iluminasi dalam Filsafat Islam 

(Menghadirkan Cahaya Tuhan), (Bandung: Penerbit Mizan Media Utama, 

2003), h. 206. 
19

Sangidu, Wahdatul Wujud (Polemik Pemikiran Sufistik antara 

Hamzah Fansuri dan Syamsuddȋn as-Sumatrani dengan Nuruddin ar-Raniri), 

(Yogyakarta: Penerbit Gama Media, 2003), h. 32. 
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h. Syair Martabat Tujuh.
20

 

 

3. Pemikiran Syaikh Syamsuddin as-Sumatrani 

3.1. Proses Masuknya Islam di Nusantara 

Sebelum membicarakan tentang pemikiran Syaikh 

Syamsuddin as-Sumatrani tentang martabat tujuh di 

Nusantara, terlebih dahulu perlu disorot tentang bagaimana 

cara masuknya Islam di Nusantara. Berkenaan pendekatan 

yang digunakan oleh para penyebar Islam di Nusantara, 

tampaknya ada beberapa teori yang berkembang, antara lain: 

Pertama, ada yang menyebutkan bahwa sejarah masuknya 

Islam di Nusantara adalah dengan pendekatan ekonimi-bisnis 

(perdagangan). Teori ini cukup beralasan, karena sejak lama 

bangsa Indonesia sudah menjalin hubungan perdagangan 

dengan bangsa-bangsa Arab, Gujarat, dan China.
21

 

Kedua, ada yang menyebutkan pendekatan 

perkawinan, yakni para pendatang dan pedagang-pedagang 

Muslim dari Timur Tengah menjalin hubungan kekeluargaan 

denga penduduk setempat. Dari perkawinan ini melahirkan 

generasi Muslim baru di Nusantara.
22
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Sangidu, Wahdatul Wujud (Polemik Pemikiran Sufistik antara 

Hamzah Fansuri dan Syamsuddȋn as-Sumatrani dengan Nuruddin ar-

Raniri),..., h. 32.  
21

Mehdi Ha‟ri Yazdi, Epistemologi Iluminasi dalam Filsafat Islam 

(Menghadirkan Cahaya Tuhan),.., h. 209. 
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M. Sholiin, Melacak Pemikiran Tasawuf di Nusantara,..., h. 24. 
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Orientalisme memandang dan mengartikan 

kedatangan Islam di Nusantara (Islamisasi) dengan syarat 

sudah ada kekuatan politik Islam. Maksud dari kekuatan 

politik Islam adalah pemerintahan Islam. Oleh karena itu, 

timbul pertanyaan, kapan dan dimana pemerintahan Islam itu 

sudah ada di Nusantara? Untuk menjawab pertanyaan tersebut 

telah dilakukan penelitian dan telah melahirkan beberapa teori 

yang dapat dijelaskan sebagai berikut:
23

 

a. Teori C. Snouck Hurgronye 

Ia mengemukakan teorinya dengan pendekatan sosial 

yang telah dilakukan pada abad ke 19. Ia telah 

menyelidiki masyarakat Islam di Indonesia, terutama di 

Aceh. Ia menyimpulkan bahwa masyarakat Islam di 

Indonesia telah mengikuti Mazhab Syafi‟i. Jadi, Islam 

yang ada di Indonesia berasal dari India karena di India 

juga menganut Mazhab Syafi‟i.
24

 

b. Teori Marrisson yang menentang teori Snouck 

Marrison menulis artikel dengan judul “The Coming of 

Islam to the East-Indies”. Dalam artikel tersebut, ia 

mengemukakan teorinya bahwa Islam di Indonesia 

berasal dari India Selatan (bukan dari Gujarat yang telah 
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Sangidu, Wahdatul Wujud (Polemik Pemikiran Sufistik antara 

Hamzah Fansuri dan Syamsuddȋn as-Sumatrani dengan Nuruddin ar-

Raniri),..., h. 23. 
24

Sangidu, Wahdatul Wujud (Polemik Pemikiran Sufistik antara 

Hamzah Fansuri dan Syamsuddȋn as-Sumatrani dengan Nuruddin ar-

Raniri),..., h. 23. 
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dibawa oleh para pedagang). Data-data yang mendukung 

teorinya adalah “Teks Hikayat Raja-raja Pasai” dan 

“Sejarah Melayu”. Ia juga melanjutkan peneltiannya di 

India, tetapi bukan di Gujarat, karena pada abad ke 13 M, 

India (Gujarat) telah mempunyai kerajaan Hindu. Selain 

itu, seorang Orientalis dan Arkeolog yang bernama 

Moquette telah menemukan makam Malik ash-Shaleh 

berangka tahun 1297 M. Dengan demikian, Islamisasi di 

Indonesia telah terjadi pada abad 13 M. Jadi teori 

Marrison menjelaskan Islamisasi di Nusantara dengan 

beberapa kesimpulan, yaitu: 

a) Islam masuk di Nusantara berasal dari India Selatan 

(bukan Gujarat). India Selatan yang dimaksud adalah 

Mu’tabâr
25

 yang sekarang namanya Malabat. 

Sultannya bernama Sultan Muhammad dan masih 

termasuk cucu Abu Bakar serta berganti nama Fakir 

Muhammad. 

b) Daerah yang diislamkan adalah Samudra Pasai. 

Rajanya bernama Merah Silu dan berganti nama 

Sultan Malikush Shaleh (datanya telah ditemukan 

pada makamnya bertuliskan tahun 1297 M. 

c) Yang mengislamkan Nusantara beraliran tasawuf, 

karena para mubalighnya bergelar Fakir. Gelar Fakir 
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Kata Mu‟tabar juga dibaca Ma‟abri atau mangiri. Sangidu, 

Wahdatul Wujud (Polemik Pemikiran Sufistik antara Hamzah Fansuri dan 

Syamsuddȋn as-Sumatrani dengan Nuruddin ar-Raniri),... h. 24. 
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mengingatkan gelar yang diberikan kepada seorang 

sufi yang telah meninggalka keduniaan dan telah 

memilih hidup untuk keagamaan. 

d) Islam datang di Nusantara (terjadinya Islamisasi) 

pada abad 13 M.
26

 

 

Proses masuknya Islam di Nusantara ada yang 

menyebutkan dengan pendekatan sufistik. Teori ini cukup 

beralasan, karena para penyiar Islam sesunguhnya adalah 

ulama-ulama yang sekaligus memiliki pengetahuan dan 

pengalaman sufistik. Mereka tampil sebagai ulama-ulama 

yang mempraktikkan moral-moral ketasawufan, bahkan kerap 

sekali membawa dan mempraktikkan tarekat tertentu. 

Keadaan ini membuat mereka dijadikan tempat bertanya dan 

tempat mengadukan persoalan penduduk setempat, bahkan 

perilaku mereka sering dijadikan sebagai panutan bagi 

masyarakat sekitar.
27

 

A.H. Johns dalam teorinya, mengakui bahwa Islam 

datang ke Indonesia kemungkinan sekali dilakukan dengan 

pendekatan dagang. Ia mengajukan teori, bahwa para sufi 

pengembaralah yang kelihatan lebih berhasil melakukan 

penyiaran Islam dikawasan ini. Para sufi ini berhasil 
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Sangidu, Wahdatul Wujud (Polemik Pemikiran Sufistik antara 

Hamzah Fansuri dan Syamsuddȋn as-Sumatrani dengan Nuruddin ar-

Raniri),..., h. 24. 
27

M. Sholiin, Melacak Pemikiran Tasawuf di Nusantara,..., h. 25. 
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mengislamkan sebagian besar penduduk Nusantara sejak abad 

ke 13 M. Faktor utama keberhasilan konversi adalah 

kemampuan para sufi menyajikan Isalam dalam kemasan 

yang menarik, khususnya dengan menekankan kesesuaian 

dengan Islam.
28

 Teori lain yang melihat pentingnya 

pendekatan tasawuf dalam penyebaran Islam di Nusantara  ini 

adalah Uka Tjandra Sasmita. Menurutnya, sejak abad ke 13 M 

penyebaran Islam di Indonesia melalui tasawuf termasuk 

kategori yang berfungsi dan membentuk kehidupan sosial 

Indonesia, karena sifat spesifik tasawuf yang memudahkan 

penerimaan masyarakat yang belum Islam kepada 

lingkungannya.
29

 

Tampaknya teori sufi di atas cukup beralasan. 

Misalnya, mengapa pemikiran keislaman yang berkembang di 

Aceh pada abad ke 17-18 M lebih berbau pemikiran tasawuf. 

Bukan hanya Aceh, bahkan kebanyakan diseluruh wilayah 

Nusantara, misalnya Jawa, Sulawesi, Sumatra Selatan, 

Sumatra Barat, dan daerah-daerah lainnya sampai sekarang ini 

masih kental dipelajari kitab-kitab bernuansa tasawuf tipikal 

al-Ghozali di Pesantran-pesantren dan pengajian-pengajian. 

Kita juga masih banyak menyaksikan acara-acara tahlilan, 

syukuran, ratiban, marhabanan, sekaten, dan lainnya yang 

masih kental dipraktikkan dibeberapa wilayah di Indonesia. 
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Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan 

Nusantara abad XVII dan XVIII,..., h. 32. 
29

M. Sholiin, Melacak Pemikiran Tasawuf di Nusantara,..., h. 28. 
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Acara-acara ini cenderung mengikuti tradisi-tradisi kesufian 

dan ketarekatan yang ditinggalkan tokoh-tokoh sufi 

terdahulu.
30

 

Agama Islam diperkirakan mulai tersebar di 

kepulauan Nusantara sejak abad ke 7 M. Namun, kerajaan 

Islam di kawasan ini baru muncul pada abad ke 13 M, yaitu 

dengan didirikannya Kerajaan Samudra Pasai oleh Sultan 

Malik al-Shaleh yang wafat pada tahun 696 H atau 1297 M.
31

 

Pembahasan sejarah dan pemikiran tasawuf di Aceh, terkait 

erat dengan sejarah masuknya Islam itu sendiri. Masuknya 

Islam di daerah ini mempunyai kontribusi sangat besar bagi 

penyebaran Islam di Nusantara. Hampir semua sejarawan 

sepakat bahwa Islam pertama kali masuk ke Nusantara 

bermula di Aceh.
32

 

Ketika awal kedatangannya, Islam hanya sebagai 

kegiatan dakwah dan belum muncul sebagai sebuah kekuatan 

politik, lama kemudian baru muncul sebagai sebuah kekuatan 

politik, yakni dengan munculnya kerajaan-kerajaan Islam di 

sekitar wilayah Aceh ini. Sebelum nama “Aceh” lahir sebagai 

sebuah kerajaan Islam, terdapat 6 daerah terpenting di ujung 

Utara Sumatra, yaitu: 
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Mehdi Ha‟ri Yazdi, Epistemologi Iluminasi dalam Filsafat Islam 

(Menghadirkan Cahaya Tuhan),.., h. 210. 
31

Sangidu, Wahdatul Wujud (Polemik Pemikiran Sufistik antara 
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Raniri),..., h. 25. 
32

M. Sholiin, Melacak Pemikiran Tasawuf di Nusantara,..., h. 19. 



61 
 

a. Kerajaan Perlak, yang dalam buku-buku tulisan bangsa 

asing ditulis dengan Plix, Perlix atau Perlix. 

b. Kerajaan Samudra Pasai, yang sebelumnya terkenal 

dengan sebutan “Negeri Salasari” dan “Basma”. Para 

sejarawan memandang bahwa Samudra Pasai inilah 

kerajaan Islam pertama di Nusantara. Tentang asal-usul 

nama Samudra Pasai ini ada berbagai pendapat. 

Muhammad Said mengatakan bahwa istilah “PO SE” 

yang populer digunakan pada pertengahan abad ke 8 M, 

seperti terdapat pada laporan-laporan Cina identik sekali 

dengan Pase atau Pasai. Menurut J.L. Moens, kata Pasai 

berasal dari istilah “Parsi” yang diucapkan menurut logat 

setempat sebagai “Pa‟Se”. Beliau melihat bahwa sudah 

sejak abad ke 7 M para saudagar Arab dan Persi sudah 

datang berdagang dan tinggal di daerah Pasai ini. 

c. Kerajaan Teumiang (Negeri Burma), di samping negeri 

Teumiang, ada yang disebut “Negeri Indra” (Negeri 

Alas), Negeri Lingga dan Negeri Isak (Gayo) di Aceh 

Tengah. 

d. Kerajaan Pidie (Syahir Poli dan Sama-Indera). 

Proses-proses dan alur historis yang terjadi dalam 

perjalanan Islam di Nusantara dalam hubungannya dengan 

perkembangan Islam di Timur Tengah, bisa dilacak sejak 

masa-masa awal kedatangan dan penyebaran Islam di 

Nusantara sampai kurun waktu yang demikian panjang, yaitu 
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sejak terjadinya interaksi kaum Muslim Timur Tengah dengan 

Nusantara sampai kurun waktu akhir abad ke 18. Meski 

demikian, terdapat perubahan-perubahan penting dalam 

bentuk-bentuk interaksi yang terjadi. Pada awalnya, hubungan 

itu lebih berbentuk hubungan ekonomi dan dagang, kemudian 

disusul dengan hubungan politik keagamaan, dan untuk 

selanjutnya diikuti hubungan intelektual keagamaan.
33

 

Di Aceh Utara, bahasa Melayu menjadi lingua franca 

diangkat menjadi bahasa kesusastraan dan diteruskan melalui 

pujangga-pujangga ahli sufi sehingga menjadi bahasa ilmu 

dan kebudayaan. Pada akhirnya, bahasa melayu klasik yang 

datang dari Aceh Utara ini bertransformasi manjadi bahasa 

Indonesia dan tercantum pada pasal 36 UUD Republik 

Indonesia 1945.
34

 Perang Aceh yang berlangsung hampir 

setengah abad dan mengegerkan dunia itu adalah suatu akibat 

dari dasar dan sistem pendidikan yang telah ditanamkan sejak 

Kerajaan Islam Peureulak (yang diproklamasikan pada hari 

selasa, 1 Muharram 225 H atau 840 M) dan Samudra Pasai 

(kira-kira tahun 696 H atau 1297 M) sampai pada Kerajaan 

Aceh Darussalam (yang diproklamasikan pada tanggal 12 

Dzūlkâidah tahun 916 H atau 1511 M), yakni yang dengan 
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Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan 

Nusantara abad XVII dan XVIII, ..., h. 23. 
34

A. Rivay Siregar, Tasawuf dari Sufisme ke Neo-Sufisme,..., h. 36. 



63 
 

tegas menyatakan perang terhadap buta huruf dan buta ilmu 

pengetahuan.
35

 

Kesanggupan perang bagi rakyat Aceh tidaklah 

tumbuh secara mendadak, tetapi merupakan hasil tempaan 

sejak berabad-abad sebelumnya yang berlandaskan 

pendidikan Islam dan ilmu pengetahuan pada waktu itu. Jadi, 

Aceh pada saat itu merupakan sumber ilmu pengetahuan 

dengan sarjana-sarjananya yang terkenal, baik secara nasional 

maupun internasional sehingga banyak pemuda yang 

berduyun-duyun datang ke Aceh.
36

 

Warisan ilmu pengetahuan dan kebudayaan Pasai, 

akhirnya diserap oleh Kesultanan Aceh yang baru bangkit 

pada tahun 1520-an. Warisan peradaban Islam Samudra Pasai 

yang kosmopolitan itu diteruskan oleh Kerajaan Aceh 

Darussalam. Perlu dikemukakan bahwa dalam catatan sejarah, 

masyarakat dan kebudayaan suku-suku bangsa di Nusantara 

telah melahirkan pujangga-pujangga besar dengan karya-

karya mereka yang bernilai tinggi. Daerah Aceh yang terletak 

di ujung paling Barat wilayah Nusantara telah banyak 

melahirkan ulama-ulama dan pujangga-pujangga terkenal 

sejak masa Kerajaan Samudra Pasai sampai awal abad ke 20, 

                                                           
35

Sangidu, Wahdatul Wujud (Polemik Pemikiran Sufistik antara 

Hamzah Fansuri dan Syamsuddȋn as-Sumatrani dengan Nuruddin ar-

Raniri),..., h. 26. 
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silih berganti dengan berbagai macam karya mereka dalam 

bentuk naskah-naskah yang berisi berbagai sumber ilmu 

pengetahuan dan ilmu kebudayaan, terutama pengetahuan 

keislaman dan kebudayaan Islam.
37

 

Dalam kejayaan Kesultanan Aceh Darussalam antara 

abad 16 M dan ke 17 M, hadir pula ulama-ulama yang sangat 

produktif, seperti Syaikh Hamzah Fansuri, Syaikh 

Syamsuddin as-Sumatrani, Syaikh Nūruddin ar-Râniri, dan 

Syaikh Abdurrâuf as-Singkili. Kehadiran para ulama 

produktif didaerah ini tidak pernah putus hingga awal abad ke 

20 dan diteruskan oleh para ulama sesudahnya.  

Ulama-ulama sesudahnya antara lain adalah Syaikh 

Burhânuddin (murid Abdurrâuf), Syaikh Jalâluddin bin 

Muhammad Kamâluddin Tursani (yang hidup pada 

pemerintahan Sultan Alauddin Maharaja Lela Ahmad Syah 

tahun 11139-1147 H atau 1727-1735 M), Syaikh Jalâluddin 

(yang hidup pada masa pemerintahan Sultan Alauddin Johan 

Syah tahun 1147-1174 H atau 1735-1760 M), Syaikh 

Muhammad Zain (yang hidup pada masa pemerintahan Sultan 

Alauddin Mahmūd Syah tahun 1147-1195 H atau 1760-1781 

M), Syaikh Abdullâh (yang hidup pada masa pemerintahan 

Sultan Alauddin Jauhârul Ălam Syah tahun 1209-1238 H/ 

1795-1823 M), dan Syaikh Jamaluddin bin Syaikh Abdullâh 
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(yang hidup pada masa pemerintahan Sultan Alauddin 

Sulaimân Ali Iskandar Syah tahun 1521-1273 H atau 1836-

1857 M).
38

 

Ulama-ulama tersebut melahirkan karya-karya yang 

berupa naskah-naskah yang berserakan di berbagai tempat dan 

dapat ditemuan hingga saat ini. Naskah yang dimaksud di sini 

adalah hasil sastra yang ditulis dengan tulisan tangan pada 

kertas dengan tulisan Jawi (Arab-Melayu) atau tulisan Arab 

(berbahasa Arab). Naskah-naskah tersebut sekrang banyak 

tersimpan di berbagai perpustakaan, museum, koleksi 

perseorangan, ataupun lembaga yang dipandang biasa 

menyimpan naskah.
39

 

Tasawuf sebagai aspek mistisisme dalam Islam, pada 

intinya adalah kesadaran akan adanya hubungan komusikasi 

manusia dengan Tuhannya, yang selanjutnya mengambil 

bentuk rasa dekat (qurb) dengan Tuhan.
40

 Hubungan 

kedekatan tersebut dipahami sebagai pengalaman spiritual-

dzauqiyah manusia dengan Tuhan, yang kemudian 

memunculkan kesadaran bahwa segala sesuatu adalah 

kepunyaan-Nya. Hubungan kedekatan manusia pada Khâliq-
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Sangidu, Wahdatul Wujud (Polemik Pemikiran Sufistik antara 

Hamzah Fansuri dan Syamsuddȋn as-Sumatrani dengan Nuruddin ar-
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nya telah melahirkan perspektif yang berbeda-beda antara sufi 

yang satu dengan sufi yang lainnya.
41

 Keakraban dan 

kedekatan tersebut mengalami elaborasi, sehingga dalam 

perkembangan sejarahnya melahirkan dua kelompok besar. 

Kelompok pertama mendasarkan pengalaman kesufian 

dengan pemahaman yang sederhana dan bisa dipahami oleh 

manusia pada tataran awam. Sedangkan kelompok kedua, 

menggagaskan ajaran tasawufnya secara lebih kompleks dan 

mendalam, dengan bahasa-bahasa sombolik-filosofis. Pada 

pemahaman yang pertama melahirkan pemahaman apa yang 

disebut dengan tasawuf Sunni, yang tokoh-tokohnya antara 

lain al-Junaidi, al-Qusyairi, dan al-Ghazali. Sedangkan 

pemahaman yang kedua menjadi tasawuf falsafi, yang tokoh-

tokohnya antara lain Abū Yâzid al-Busthâmi, al-Hallâj, Ibnu 

„Arabi, dan al-Jilli.
42

 

Dikalangan penganut tasawuf falsafi itu lahirlah teori-

teori seperti fanâ’, baqâ’, Ittihad (yang dipelopori oleh Abū 

Yâzid al-Busthaâmi), Wahdat al-Wujūd (yang dipelopori oleh 

Ibnu „Arabi), dan Insân Kâmil (yang dipelopori oleh al-Jilli). 

Sedangkan di kalangan tasawuf Sunni tidak mengakui teori-

teori itu, tetapi tasawuf Sunni mengakui adanya kedekatan 

manusia dengan Tuhannya, hanya saja masih dalam batas-

batas syari‟at yang tetap membedakan manusia dengan Tuhan. 
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Teori tersebut bisa lahir karena kaum sufi falsafi mrngakui 

“kebersatuan” antara manusia dengan Tuhan. Teori 

“kebersatuan” ini cenderung melahirkan pantheisme, dengan 

sebab inilah kaum sufi Sunni menolak “kebersatuan” itu, 

dengan alasan bahwa manusia adalah manusia, sedangkan 

Tuhan adalah Tuhan yang tidak mungkin bisa bersatu antara 

keduanya.
43

 

Paham “kebersatuan” yang diajarkan kaum sufi falsafi 

itu tidak lepas dari pemikiran Ibnu „Arabi dan al-Jilli, yang 

memandang manusia sebagai makhluk sempurna merupakan 

pancaran atau turunan dari Wujud Sejati, yang menurunkan 

wujud-wjud-Nya dari alam rohani ke alam materi dalam 

bentuk manifestasi wujud secara berurutan (gradasi wujud, 

hierarki wujud). Proses penurunan wujud ini dalam 

perbendaharaan sufi dinamakan dengan tanazzūl,
44

 yang 

dikenal melalui bentuk penyingkapan diri (tajalli), baik tajalli 
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dzâti (ghâib) maupun tajalli syuhūdi seperti yang 

dikonsepsikan oleh Ibnu „Arabi.
45

 

Teori-teori tentang tanazzūl dan tajalli yang 

dikemukakan oleh tokoh-tokoh sufi falsafi di atas, ternyata 

pada perkembangan sejarahnya tersebar luas hampir ke 

seluruh dunia Islam seiring denga tersebarnya agama Islam ke 

seluruh pelosok dunai, termasuk juga ke Indonesia. Adapun di 

Indonesia, teori tanazzūl yang berdasar pada konsep-konsep 

pemikian Ibnu „Arabi dan al-Jilli itu kemudian mengkristal 

menjadi konsep martabat tujuh. Konsep ini merupakan 

tingkatan-tingkatan perwujudan melalui tujuh martabat.
46

 

Wahdat al-Wujūd Ibnu „Arabi memiliki sentral 

ajaran utama pada konsep tajalli (penampakan diri) al-

Khalq. Su‟ad al-Hakim mengatakan, tajalli menyusupi 

keseluruhan bangunan pemikiran Ibnu „Arabi dan 

memasuki keseluruhan teorinya. Bahkan tajalli adalah 

tiang filsafatnya tentang wahdat al-wujūd karena tajalli 

ditafsirkan dengan penciptaan, yaitu cara munculnya yang 

banyak dari Yang Satu tanpa akibat Yang Satu itu menjadi 

banyak.
47

 Ibnu „Arabi mengumpamakan alam sebagai 

cermin tempat Tuhan melihat diri-Nya. Cinta untuk 
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melihat diri-Nya adalah sebab penciptaan alam. Al-Hâqq 

ingin melihat entitas nama-nama dan sifat-sifat-Nya, maka 

Dia menciptakan alam. Alam adalah cermin Tuhan untuk 

melihat diri-Nya, dapat pula dikatakan bahwa alam adalah 

alamat atau tanda untuk mengetahui Tuhan.
48

 

Konsep martabat tujuh yang masih sangat terkait 

dengan pemikiran Ibnu „Arabi dan al-Jilli itu diterima dan 

dikembangkan oleh tokoh-tokoh sufi dari berbagai daerah 

di Indonesia, misalnya Syamsuddin as-Sumatrani (dari 

Pasai-Aceh), Abd. Rauf as-Singkli (dari Singkel-Aceh), 

Abd. Shamad al-Palimbani (dari Palembang-Sumatra 

Selatan), Abd. Muhyi Pamijahan (dari Jawa Barat), 

Muhammad Aidrus (dari Buton-Sulawesi), dan lainnya. 

Mereka mengembangkan sufistik di Indonesia dengan 

wacana dan pendekatan tarekat-tarekat yang 

menyertainya.
49

 

Pergumulan antara tasawuf falsafi dan tasawuf 

Sunni, polemik-polemik antara dua kubu pemganut 

tasawuf itu begitu mewarnai sejarah perkembangan dan 

pemikiran tasawuf di Indonesia. Kedua tradisi tasawuf itu 

sama-sama memiliki akar yang kuat dalam sejarah Islam di 

Nusantara. Tasawuf falsafi pernah memperoleh masa 

kejayaannya di Aceh pada masa Syaikh Hamzah Fansuri, 
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Syaikh Syamsuddin as-Sumatrani, dan Syaikh Syaifurrizal. 

Di pulau Jawa, tasawuf falsafi dikembangkan oleh Syaikh 

Siti Jenar beserta murid-muridnya, seperti Ki Ageng 

Pengging dan Jaka Tingkir.
50

 Berawal dari Gujarat ajaran 

martabat tujuh melalui tokoh-tokoh pemikir sufi Aceh 

yaitu Abdur Rauf dari Singkel, Syamsuddin as-Sumatrani, 

Hamzah Fansuri dan Nūruddin ar-Râniri. Keempat tokoh 

sufi ini memiliki pemikiran tasawuf yang merujuk pada 

dua paham, yaitu corak tasawuf yang ke arah wujūdiyyah 

dan corak tasawuf yang mengutamakan syari‟at. 

Syamsuddin as-Sumatrani dikenal sebagai penggagas 

ajaran martabat tujuh yang cenderung merujuk pada paham 

wujūdiyyah.
51

 

Proses masuk dan berkembangnya Islam di 

Indonesia sangat terkait dengan sejarah dan pemikiran 

tasawuf. Menurut Alwi Shihab, tasawuf adalah faktor 

terbesar bagi tersebarnya Islam secara luas di Asia 

Tenggara. Oleh tasawuf, idiom-idiom budaya lama 

(animis, Hindu, Budha) yang berkaitan dengan pandangan 

dunia (world view) berikut kosmologi, mitologi dan 

keyakinan tahayyul diubah secara hati-hati. Wadah-wadah 

yang lama dipakai, isinya diganti.
52

 Peninggalan 
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kejeniusan masa silam masih bisa terlihat dalam upacara 

dalam hidup, upacara desa dan semacamnya. Dalam 

upacara tersebut masih disediakan sesaji, tetapi doanya 

bukan untuk para “dewa-dewa” namun ditujukan sebagai 

permohonan kepada Allah, Tuhan Sang Maha Pencipta, 

dan sesajinya biasanya berupa makanan dan dimakan 

bersama-sama setelah memanjatkan doa.
53

 

Orang Aceh telah lama merasa bangga akan negeri 

mereka, barangkali sejak masa kejayaan Kesultanan, mereka 

menyebut negerinya “Serambi Makkah” atau halaman depan 

atau gerbang ke Tanah Suci Makkah, bukan hanya karena 

peranan penting Aceh dalam pengetahuan Islam, 

melainkannya karena kedudukannya sebagai tempat transit 

penting bagi para jamaah Melayu-Indonesia dalam perjalanan 

mereka pergi menuju dan kembali dari Haramain. Kedudukan 

Aceh yang sangat istimewa itu merupakan salah satu alasan 

mengapa karya-karya ulama seperti Hamzah Fansuri, 

Syamsuddin as-Sumatrani, ar-Râniri dan as-Singkli dapat 

beredar luas di Nusantara.
54

 

Pemikiran tasawuf di Aceh banyak terkait dengan 

pemikiran-pemikiran tasawuf di wilayah-wilayah lain di 

Nusantara, baik dari aspek sejarah maupun substansi 

pemikirannya. Dari aspek sejarah banyak terbukti bahwa dari 
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tokoh-tokoh sufi Aceh inilah kemudian tasawuf menyebar dan 

membentuk jaringan-jaringan ke seluruh Nusantara. 

Sedangkan secara substansial, pemahaman tasawuf di Aceh 

memengaruhi daerah-daerah lain, sehingga di beberapa daerah 

lain ada kecenderungan isi dan corak pemikiran tasawufnya 

mirip dengan tasawuf di Aceh.
55

 

Ketika Aceh sedang mengalami puncak kejayaannya, 

ternyata secara substansial, mazhab tasawuf Ibnu „Arabi dan 

al-Jilli yang berwatak pantheisme telah mendominasi 

pemikiran dan penghayatan keagamaan dalam istana dan 

kalangan masyarakat umum, karena ajaran itu telah dianut dan 

disebarkan oleh dua orang pemuka tasawuf yang terkenal, 

yaitu Hamzah Fansuri dan muridnya, Syamsuddin as-

Sumatrani (wafat 1630 M). Melalui dua orang sufi ini, ajaran 

tasawuf Ibn Arabi yang di Aceh dikenal dengan sebutan 

Wujūdiyyah, memperoleh kemajuan yang sangat pesat dan 

dianut secara luas oleh masyarakat umum dan kalangan istana, 

hal ini merupakan berkat jasa dan wibawa Syaikh Syamsuddin 

as-Sumatrani yang bergelar “Syaikh Islam”.
56
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3.2.  Pemikiran Syeikh Syamsuddin as-Sumatrani tentang 

Martabat Tujuh 

Syaikh Syamsuddin as-Sumatrani merupakan tokoh 

sufi kenamaan di Aceh. Beliau adalah murid Hamzah Fansuri 

yang mengajarkan paham wujūdiyyah. Syaikh Syamsuddin 

juga murid dari Syaikh Muhammad Fadhlullâh al-Burhânpuri 

(w. pada 1029 H atau 1620 M), beliau merupakan seorang sufi 

dari India penganut ajaran wahdat al-wujūd. Ajarannya itu 

dapat dibaca dalam sebuah risalahnya yang pendek dalam 

bahasa Arab yang ditulisnya pada 1590 M yang berjudul “al-

Tuhfah Al-Mursalah Ilâ Rūh al-Nabi (hadiah yang dikirimkan 

untuk ruh Nabi).
57

 Ajaran martabat tujuh mulai dikenal pada 

akhir abad ke 18 M, diperkenalkan antara lain oleh Abū Yâzid 

al-Busthâmi (874 M), kemudian diperjelas oleh al-Hallaj (922 

M), dan puncak ajaran martabat tujuh itu dilukiskan dengan 

lebih kongkrit oleh Muhyiddin Ibnu „Arabi (1164 M) dari 

Andalusia (Spanyol). Konsep Ibnu „Arabi lebih dikenal dengan 

sebutan wahdat al-wujūd.
58

 

Sedikit menyinggung konsep ajaran wahdad al-wujūd 

Ibnu „Arabi, Wahdat al-wujūd Ibnu „Arabi memiliki sentral 

utama pada konsep tajalli (penampakan diri) al-Khalq. Su‟ad 

al-Hakim mengatakan, tajalli menyusupi keseluruh bangunan 

pemikiran Ibnu „Arabi dan memasuki keseluruhan teorinya. 
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Bahkan tajalli adalah tiang filsafatnya tentang wahdat al-

wujūd karena tajalli ditafsirkan dengan penciptaan. Yaitu cara 

munculnya yang banyak dari Yang Satu tanpa akibat Yang 

Satu itu menjadi banyak.
59

 Dunia manusia merupakan dunia 

perubahan dan pergantian, tidak ada sesuatu yang tetap di 

dalamnya. Segalanya akan berubah, memudar, dan setelah itu 

akan mati. Oleh karena itulah, manusia ingin berusaha 

mengungkapkan hakikat dirinya agar dapat hidup kekal 

seperti yang menciptakannya. Untuk mengungkap hakikat 

dirinya, manusia memerlukan seperangkat pengetahuan batin 

yang dapat dilihat dengan mata hati yang ada dalam dirinya. 

Seperangkat pengetahuan yang dimaksud adalah ilmu 

ma’rifatullâh.
60

 

Ilmu ma’rifatullâh merupakan suatu pengetahuan yang 

dapat dijadikan pedoman bagi manusia untuk mengenal dan 

mengetahui Allah. Menurut Syamsuddin (dalam Mir’atul 

Muhaqqiqin) ilmu ma’rifatullâh terbagi menjadi dua macam, 

yaitu ilmu ma‟rifat tanzih (tansenden) dan ilmu ma‟rifat tasybih 

(imanen). Tuhan menyatakan diri-Nya dalam tujuh martabat, 

yaitu martabat pertama disebut martabat tanzih (lâ ta’ayyūn atau 

martabat tidak nyata, tak terinderawi) dan martabat kedua sampai 
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dengan martabat keenam disebut martabat tasybih (ta’ayyūn atau 

martabat nyata, terinderawi).
61

 

Sesungguhnya Allah Ta‟ala itu Ada. Keberadaan-Nya 

itu tanpa bentuk, tanpa ukuran, tanpa batas. Walaupun 

demikian, Allah tetap dapat dipahami, dimengerti, dan dilihat 

dengan bentuk dan ukuran melalui alam semesta seisinya yang 

telah diciptakan-Nya. Wujūd Allah itu Esa dan Allah 

merupakan hakikat makhluk. Semua makhluk sampai 

makhluk atau benda terkecilpun tidak terlepas dari wujūd yang 

Mutlak.
62

 Sesunggunhya Allah ditinjau dari segi Kunhi-Nya 

tidak dapat diungkapkan oleh siapa pun dan tidak dapat 

ditinjau oleh akal, angan-angan, dan perasaan. Wujūd Allah 

juga tidap dapat dianalogikan dengan apapun, karena akal, 

angan-angan, dan perasaan merupakan ciptaan baru 

(muhdast). Siapapun yang ingin berusaha sekuat tenaga untuk 

mengetahui wujūd dan wajah Allah itu hanya merupakan 

perbuatan yang sia-sia belaka.
63

 

Dzat Allah Ta‟ala bernama Kunhudz Dzâti al-Hâqiqi 

atau asal-muasal Dzat Yang Maha Besar. Ahlus Suluk 

menamai Kunhudz Dzâti al-Hâqiqi dengan nama lâ ta’ayyūn 

(tidak nyata, tak teriderawi). Dzat Tuhan atau Kunhudz Dzâti 
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al-Hâqiqi dinamakan lâ ta’ayyūn disebabkan oleh ilmu dan 

ma‟rifat para manusia, para ahli suluk, para wali, dan bahkan 

para Nabi pun tidak akan dapat memikir-mikir dan 

menembus-Nya.
64

 

Karena itulah, Rasulullah SAW bersabda: 

 تفكّروا في الخلق الله ولا تفكّروا في ذات الله, فتهلكىا. 

Berfikirlah kamu tentang makhluk yang diciptakan Allah, 

dan janganlah kamu berfikir Dzât Allah, niscaya kamu 

akan binasa karenanya. (Fansuri dalam Syarâbul 

‘Ăsyiqin, t.t: 15;Yusri, 1986).
65

 

Walaupun kedudukan Allah pada tataran lâ ta’ayyân 

(tidak nyata, tak terinderawi) atau Kunhudz Dzâti al-Hâqiqi 

tidak dapat ditembus oleh ilmu dan ma‟rifat manusia, Dia 

cinta untuk dikenal. Oleh karena itu, Dia menciptakan alam 

semesta seisinya dengan maksud agar Diri-Nya dikenal. 

Pemikiran tersebut berdasarkan Hadis Qudsi yang berbunyi: 

kuntu kanzan makhfiyyan fa achbabtu an u’râfa fa khalaqtul-

khalqa fa bi ‘arâfūni. Artinya, “Aku pada mulanya adalah 

perbendaharaan yang tersembunyi, kemudian Aku ingin 
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dikenal, maka Ku ciptakan makhluk supaya Aku dikenal (dan 

melalui Aku mereka pun mengenal pada-Ku).
66

 

Cinta yang dikenal inilah yang disebut permulaan 

tajalli Tuhan. Sesudah tajalli dilakukan, maka Dia dinakaman 

ta’ayyūn, artinya “nyata, terinderawi”. Keadaan Tuhan du 

dalam ta’ayyūn atau nyata, terinderawi inilah yang dapat 

dicapai dan ditembus oleh pikiran, pengetahuan dan ma‟rifat 

manusia.
67

 Dengan demikian, menurut al-Burhânpuri 

seseorang yang ingin memahami wujūd Allah Ta‟âlâ, ia harus 

mengetahui ilmu yang bertingkat-tingkat (mutadarrijân) dan 

dikenal dengan ajaran martabat tujuh. Sementara itu, 

Syamsuddin (dalam kitab Mir’at al-Muhaqqiqin) berpendapat 

bahwa ketujuh martabat baik yang tanzih (transenden atau 

terinderawi) maupun yang tasybih (imanen atau terinderawi) 

telah dijelaskan oleh Fadlullah al-Burhânpuri dalam kitab 

Tuchfah.
68

 

Para peneliti mengira bahwa ajaran Wujūdiyyah 

Hamzah Fansuri yang berkembang di Indonesia saat ini 

merupakan ajaran martabat tujuh. Anggapan yang demikian 

dibantah oleh Abdul Hadi (1995:20) yang mengatakan bahwa 
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ajaran martabat tujuh baru berkembang pada awal abad ke 17 

dengan Syamsuddin sebagai penganjurnya yang pertama. 

Hamzah da para wali di pulau Jawa pada abad ke 16, seperti 

Sunan Bonang dan Sunan Kalijaga tidak pernah mengajarkan 

dan menganjurkan ajaran martabat tujuh.
69

 Hal demikian 

dikarenakan ajaran martabat tujuh termasuk ajaran 

Wujūdiyyah, namun telah menempuh perkembangan agak lain 

dan kedalamnya  telah masuk pengaruh India, seperti praktek 

Yoga di dalam ajaran zikirnya, suatu hal yang dikritik oleh 

Hamzah Fansuri. Terdapat pula pendapat yang menyatakan 

bahwa Syaikh Hamzah Fansuri cenderung berpaham 

Wujūdiyyah, hal demikian diperkuat oleh Oman Fathurrahman 

dalam al-Muntahi, yaitu: 

“seperti biji dan puhun, puhunnya dalam sebiji itu, 

sungguhpun tiada kelihatan, tetapi hukumnya ada dalam biji 

itu.”
70

 

 

Perumpamaan lainnya hubungan antara Tuan dengan alam 

melalui laut dan ombak: “Laut itu Qadim, apabila berpulau, 

baharu ombak namanya dikata, tetapi pada haqiqatnya laut 

jua, karena laut dan ombak esa tiada dua.
71

 

Perlu dikemukakan bahwa penggagas pertama ajaran 

martabat tujuh adalah Fadlullâh al-Burhânpuri dari India yang 

                                                           
69

Umi Masfiah, Kajian Naskah Kitab Tahqiq di Kalimantan 

Selatan,..., h. 153. 
70

Oman Fathurrahman, Tanbih al-Masyi Menyoal Wahdatul Wujud 

Kasus Abdurrauf Singkel di Aceh abad 17, (Bandung: Penerbit Mizan, 1999), 

h. 53. 
71

Oman Fathurrahman, Tanbih al-Masyi Menyoal Wahdatul Wujud 

Kasus Abdurrauf Singkel di Aceh abad 17,..., h. 53. 



79 
 

wafat pada tahun 1620 M. Ia mengajarkan ajaran martabat 

tujuh kepada Syamsuddin dan ajaran tersebut dibukukan 

dalam kitab yang berjudul at-Tuhfatul Mursalah ilā Rūh an-

Nabī (hadiah yang dikirimkan untuk ruh Nabi). Sementara itu, 

Hamzah langsung mengaitkan dirinya dengan ajaran para sufi 

Arab dan Persia sebelum Abad 16, terutama tokoh-tokoh 

seperti Abū Yazid al-Busthâmi, al-Hallaj, Fariduddin „Attâr, 

Juniadi al-Baghdâdi, Ibnu „Arabi, dan Jalaluddin Rumi.
72

 

Abū Yazid dan al-Hallaj merupakan tokoh idola 

Hamzah dalam cinta (‘isyqi) dan ma‟rifat, Ibnu „Arabi tidak 

hanya menekankan keesaan wujud, tetapi juga menekankan 

keanekaan realitas. Ia mengajarkan konsep tanzih (tidak dapat 

dibandingkan) dan tasybih (kemiripan), konsep al-Bâtin (yang 

tak tampak) dan al-Zâhir (yang tampak).
73

 

Ajaran Ibnu „Arabi menjadi ide utama bagi al-

Burhânpuri ketika merumuskan ajaran martabat tujuh. Gujarat 

pada masa tersebut sedang berkembang berbagai gerakan 

singkretis keagamaan  dan mistik. Sementara pemikiran Ibnu 

„Arabi telah populer diwilayah tersebut, sehingga akhirnya 

tercetuslah ajaran martabat tujuh.
74

 Dengan demikian, 

Syamsuddin as-Sumatrani menerima ajaran martabat tujuh 
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dengan mendapat pengaruh dari India yang berasal dari 

Fadlullâh dan mendapat pengaruh dari Arab dan Persia yang 

berasal dari Hamzah.
75

 

Martabat tujuh adalah satu ajaran dalam tasawuf yang 

disajikan untuk menjelaskan paham wahdat al-wujūd 

(kesatuan wujud) Tuhan dengan makhluk-Nya. Ajaran 

martabat menyatakan bahwa wujud itu hanya satu dan wujud 

yang satu itu adalah wujud al-Hâqq (Allah). Wujud yang satu 

itu mempunyai banyak manifestasi atau penampakan dan 

memiliki tujuh martabat
76

. Tujuh martabat tersebut yaitu, 

martabat Ahadiyah (al-ahâdiyyah), martabat wadah (al-

wahdah), martabat wahidiah (al-wahidiyyah), martabat alam 

arwah (alam al-arwâh), martabat alam misal (alam al-mitsâl), 

martabat alam tubuh (alam al-ajsâm), dan martabat manusia 

(al-insân). Tiga martabat pertama adalah martabat ketuhanan 

(martabah Ulūhiyyah), adapun empat martabat berikutnya 

adalah martabat alam dan makhluk (martabat al-Kawn wa al-

Khalq). Martabat kedua sampai ketujuh adalah penampakan 

atau martabat manifestasi dari martabat yang satu, adapun 

martabat pertama bukanlah manifestasi tetapi merupakan 

wujud asli dari wujud itu sendiri.
77
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Sebelum ada pengajaran martabat tujuh, sebenarnya 

sudah ada pengajaran yang hampir persis dengan ajaran 

martabat tujuh. Pengajaran itu dalam bentuk martabat enam, 

diberikan oleh al-Gawts al-Hindi (w. 1562 M). Lima martabat 

pertama pada kedua pengajarannya itu sama
78

. Martabat 

keenam pada pengajaran al-Gawts al-Hindi adalah martabat 

Alam al-Ajsâm wa al-Insân. Tampak bahwa martabat keenam 

pada pengajaran al-Gawts al-Hindi dipecah menjadi martabat 

keenam dan martabat ketujuh pada al-Burhânpuri.
79

 

Ajaran martabat tujuh dapat dipahami sebagai 

pengembangan dari pembagian-pembagian martabat wujud 

yang telah dilakukan sebelumnya oleh para pemuka awal 

paham wahdat al-wujūd, seperti lima martabat pada al-

Qunawi (w. 1273 M), enam martabat pada al-Farghâni (w. 

1300 M), lima martabat pada al-Jandi (w. 1300 M), tiga 

martabat pada al-Qâsyâni (w.1335 M), dan lima martabat 

pada al-Qaisari (w. 1350 M). Ajaran martabat tujuh tersebut 

dalam salinan-salinan risalah al-Tuhfah, menyebar ke 

berbagai kawasan di dunia Islam melalui para ulama yang 

sejalan dan memiliki relasi yang kuat dengan al-Burhânpuri. 

                                                           
78

Artinya, lima martabat pertama yang disampaikan oleh al-Gawts 

al-Hindi itu sama dengan ajaran martabat tujuh yang disampaikan oleh 

Muammad Fadl Allah al-Burhanpuri mulai dari martabat pertama sampai 

pada martabat kelima, yaitu Martabat Ahadiah, Martabat Wahdah, Martabat 

Wahidiah, Martabat Alam Arwah, Martabat Alam Misal, Azyumardi azra, 

Ensiklopedi Tasawuf,...,  h. 814 
79

Umi Masfiah, Kajian Naskah Kitab Tahqiq di Kalimantan 

Selatan,..., h. 153. 



82 
 

Salah satu murid al-Burhânpuri mengirim salinan risalah al-

Tuhfah ke kawasan Aceh pada awal abad XVII M.
80

 

Ajaran martabat tujuh yang terdapat pada sejumlah 

naskah tua pada prinsipnya sama. Ajaran itu menjelaskan 

kesatuan wujud hakiki (Tuhan) dengan segala manifestasi 

atau penampakan-Nya. Al-Burhânpuri mengatakan, 

“Ketahuilah bahwa al-Hâqq Subhânahu wa Ta’âlâ adalah 

Wujud. Wujud itu tidak memiliki bentuk dan batasan. 

Berdasarkan dengan itu, Wujud melahirkan dan 

memanifestasikan diri-Nya dengan bentuk, batasan dan tidak 

pernah berubah dengan keadaan-Nya itu.
81

 Untuk hal itu, 

penulis akan mengemukakan ajaran martabat tujuh dengan 

mengacu pada naskah yang berjudul Tuchfah karya Fadlullâh, 

yaitu sebagai berikut: 

Martabat pertama adalah martabat Ahadiyyah 

(keadaan Dzât Yang Esa). Pada martabat ini Dzât itu mutlak, 

tidak bernama, tidak bersifat dan tidak mempunyai hubungan 

dengan apapun, sehingga orang tidak dapat mengetahui-Nya. 

Satu-satunya nama yang diberikan kepada Dzât yang mutlak 

itu adalah Huwa. Oleh karena itu, Tuhan ditempatkan pada 

tempat yang tidak nyata, sehingga disebu dengan istilah lâ 
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ta’ayyun (kenyataan yang tidak nyata). Tuhan adalah Azali 

(tidak berawal) dan Abadi (tidak berakhir).
82

 

Wujud pada martabat pertama adalah wujud yang 

dipandang hanya dari segi wujud atau kunhi (hakikat) nya. 

Wujud yang dipandang dari segi kunhi itu, tidak dapat 

diketahui oleh siapa pun, tidak dapat ditangkap oleh indra, 

waham, dan akal, serta tidak bisa dianalogikan. Barangsiapa 

yang ingin mengetahuinya dari segi kunhi, ia hanya akan 

membuang-buang waktu.
83

 Martabat pertama disebut juga 

martabat lâ ta’ayyun (tanpa penentu atau penampakan 

identitas diri), sedangkan martabat-martabat yang lainnya 

adalah ta’ayyūnât (ta’ayyūnât = bentuk-bentuk penentuan 

atau penampakan identitas diri). Martabat pertama bukanlah 

martabat penampakan atau manifestasi, tetapi martabat untuk 

penampakan (al-martabah li al-zuhūr), sedangkan yang 

lainnya adalah martabat-martabat penampakan atau 

manifestasi (marâtib al-zuhūr atau marâtib al-tajalli).
84

 

Matabat pertama wujud Tuhan, selain disebut 

martabat Ahadiah (keesaan) dan martabat lâ ta’ayyun, juga 

disebut martabat Dzat semata dan martabat itlâq 

(ketidakterbatasan), tidak dengan pengertian bahwa itlâq dan 
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makna penegasian ta’ayyūn ada wujudnya pada martabat itu, 

tetapi dengan pengertian bahwa Wujud pada martabat pertama 

itu Maha Suci dari hubungan na’t dan sifat, bersih dari 

batasan apapun, bahkan dari batasan itlâq.
85

 Wujud pada 

martabat ini adalah kunhi Allah Subhânahu wa Ta’âlâ. Ini 

adalah martabat tertinggi, dan wujud pada martbat ini adalah 

aktual, asli, dan bukan penampakan atau manifestasi, bukan 

wujud ilmi, ide, atau konsep. Sifat dan nama, merupakan 

batasan dan manifestasi, tidak ada wujud pada martabat 

pertama itu.
86

 

Hakikat wujud pada martabat pertama ini tidak ada 

yang mengetahui selain Dia. Ia paling sulit dibicarakan, 

disebut dan dipikirkn. Menurut Syamsuddin, pengetahuan 

orang arif tentang wujud pada martabat pertama ini hanyalah 

dalam bentuk tanzih (pembenaran bahwa Allah Maha Suci) 

dan taqdis (pembenaran bahwa Allah Maha Qudus).
87

 

Martabat Ahadiyyah merupakan sebutan bagi Dzat Allah 

dalam martabat lâ ta’ayyun. Para sufi menyebutnya dengan 

sebutan wujud mahdi, wujud shorfi, wujud mutlak, 

‘ainulkafur, ghâibul hâwiyah, ghâibul guyūb, azalul azâli, lâ 
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ta’yun, dan zâtul buhti. Nama-nama yang telah disebutkan itu 

memiliki makna sebagai berikut: 

a) Disebutkan pada martabat ini sebagai wujud mahdi, 

wujud shorfi, dan wujud mutlak karena tiada wujud lain 

yang dapat ada dengan sendirinya kecuali hanya Allah 

saja. 

b) Disebut ‘ainulkafur adalah, karena kunhi (bentuk) 

Dzatnya beberapa hijâb dari pada Ahadiyyat nur. 

c) Disebut ghâibul hâwiyah sebab Allah tidak berdzat, 

bersifat dan beraf’al seperti manusia dan lainnya. 

d) Disebut ghâibul guyūb karena Allah tidak bertempat. 

e) Disebut azalul azâli karena tidak ada yang mendahului-

Nya. 

f) Disebut lâ ta’ayyun karena Allah tidak dapat dipikirkan 

oleh akal dan dijangkau melalui ma‟rifat oleh siapapun. 

g) Disebut zatul buhti karena akan terputus semua 

pembicaraan yang menyangkut tentang Allah.
88

 

Martabat kedua adalah martabat Wahdah (keadaan 

sifat yang memiliki keesaan). Pada martabat ini, Dzat tersebut 

dinamakan Allah dan bertajalli dalam sifat-sifat yang disebut 

a’yan tsâbitah (kenyataan yang terpendam, kenyataan yang 

tetap). Sifat-sifat tersebut adalah Ilmu, Wujūd, Syuhūd, dan 

Nūr. Pada tahap ini Dzat yang Mutlak lagi Esa itu didalam 
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diri-Nya mengandung semacam kejamakan akali dalam 

bentuk sifat-sifat tersebut.
89

 Martabat Wahdah merupakan 

tahap Nur Muhammad atau hakikat Muhammad yang 

merupakan sebab terjadinya alam semesta ini. Tentang alam 

dalam martabat ini masih dalam keadaan terpendam dan 

karena itulah ia bersifat global, seperti halnya kacang dalam 

bijinya. Pada tahap seperti ini, Tuhan pertama-tama 

memanifestasikan diri-Nya dengan sifat-sifat-Nya (Rahmân, 

Rahim), kemudian dapat dimengerti. Oleh karena itu, pada 

martabat ini isebut dengan istilah Ta’ayyun Awwal (kenyataan 

pertama).
90

 

Wujud pada martabat kedua adalah wujud yang 

dipandang dari aspek penampakan-Nya pada tahap awal. Oleh 

karena itu, martabat kedua selain disebut martabat wahdah, 

juga disebut martabat ta’ayyun awwal (penampakan identitas 

diri tingkat pertama). Disamping itu, martabat ini disebut juga 

martabat hakikat Muhammadiyah (al-Haqiqat al-

Muhammadiyyah), dan martabat sifat.
91

 

Martabat kedua disebut hakikat Muhammadiyyah 

karena dengan adanya ruh Nabi Muhammad SAW, maka 

terwujudlah nabi Adam, dan lainnya dari ruh Nabi 
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Muhammad SAW tersebut. Langit, bumi, „arsy, surga, neraka, 

jin, kursi, dan semesta lainnya berasal dari ruh Nabi 

Muhammad.
92

 Berbeda halnya dengan al-Burhânpuri dan 

Syamsuddin as-Sumatrani, Abdussamad al-Palimbani 

menyebut martabat kedua dengan sebutan martabat wahidah. 

Wujud yang muncul dala martabat kedua ini adalah ilmu-Nya 

yang bersifat global. Dalam keterangan Syamsuddin as-

Sumatrani, dikatakan bahwa  ketika al-Haqq Subhânahu wa 

Ta’ala ingin melahirkan kehendak “Aku adalah harta 

terpendam, Aku ingin dikenal, maka Aku ciptakan makhluk 

agar melalui makhluk itu mereka (manusia) mengenal-Ku,” 

maka muncul secara global kecantikan-Nya pada cermin 

nama-nama dan sifat-sifat.
93

 

Dikatakan pula oleh Syamsuddin as-Sumatrani, 

bahwa ketika al-Haqq Subhânahu wa Ta’ala ingin bertajalli 

(menampakkan diri) dalam diri-Nya sendiri dengan 

pengetahuan yang bersifat global, maka muncullah wujud-

Nya yang Mutlak dalam pengetahuan yang global itu dengan 

semua keadaan-keadaan ketuhanan dan kemakhlukan tanpa 

perbedaan bagian dengan bagian, maka dinamakan wahdah.
94

 

Maka manifestasi yang muncul pada tingkat awal adalah ide-
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ide tentang diri-Nya dan tentang alam, tapi baru dalam bentuk 

global. Sering dijumpai gambaran dari naskah-naskah tua 

bahwa ilmu yang bersifat global  itu dapat diibaratkan huruf 

yang banyak  yang masih bersatu dalam tinta di ujung mata 

pena. Perbedaan antara satu ide dengan ide yang lain, antara 

satu keadaan dengan keadaan yang lain belum menampakkan 

diri.
95

 

Martabat ketiga adalah martabat Wahidiyyah (keadaan 

asma yang meliputi hakikat realitas keesaan). Pada tahap ini, 

segala sesuatu yang tependam itu sudah dibedakan dengan 

tegas dan terperinci, tetapi belum muncul dalam kenyataan. 

Perpindahan sesuatu yang terpendam ke dunia, gejala ini tidak 

dapat dengan sendirinya, tetapi ia memerlukan firman Tuhan 

yang berbunyi kun fa yakūn (jadilah, maka menjadilah).
96

 

Dengan menggunakan firman Tuhan itu, maka hal-hal 

yang terpendam itu akan mengalir ke luar dalam berbagai 

bentuk. Dengan demikian, dunia dan seisinya pun muncul. 

Pada tahap inilah kaum Wujūdiyyah (Hamzah, Syamsuddin 

dan para pengikutnya) mengatakan seperti halnya yang 

dikatakan oleh Ibnu „Arabi bahwa alam ini tidak terjadi dari 

yang tidak ada (creatio ex nihilo), tetapi dari sesuatu yang 
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telah ada (pre-exist) dalam diri Tuhan.
97

 Hal yang demikian 

serupa dengan kacang yang terpendam dalam bijinya. Batang 

kacang, dahan, daun, dan bijinya tidak akan tampak keluar 

dari bijinya tanpa ada faktor lain, seperti tanah, air, dan 

sebagainya. Karena itu, kaum Wujūdiyyah  mengatakan 

bahwa Tuhan dan alam itu seperti halnya biji kacang dan 

batangnya. Tahap ini merupakan lembaga yang akan 

mendapat sasaran sifat-sifat Tuhan sehingga tahap ini disebut 

dengan istilah A’yan Tsâbitah.
98

 

Martabat ketiga selain disebut martabat Wahidiyah, 

juga disebut martabat hakikat manusia (al-haqiqah al-

insâniyyah) dan martabat asmâ’ (nama-nama). Ini merupakan 

penampakan atau manifestasi tingkat kedua (al-ta’ayyun ats-

tsâni).
99

 Dalam tulisan al-Burhânpuri dikatakan bahwa 

martabat penampakan kedua merupakan ilmu Tuhan tentang 

Dzat-Nya, sifat-sifat-Nya, dan tentang semua yang ada 

(Maujūdât) secara terinci, sehingga menjadi jelas bedanya 

bagian yang satu dengan bagian yang lain. Dalam kaitan 

dengan munculnya martabat ketiga, Syamsuddin as-Sumatrani 

menyatakan bahwa, “al-Haqq Subhânahu wa Ta’âlâ ketika 

mengehendaki bertajalli pada diri-Nya dengan pengetahuan 
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yang terperinci, maka muncullah pengetahuan yang terperinci 

itu dalam wujud-Nya yang mutlak dengan semua nama dan 

sifat ketuhanan dan kealaman dengan perbedaan nyata antara 

bagian dengan bagian.
100

 

Maka wujud itu dinamakan Wahidiyyah dan haqiqat 

insâniyyah. Ide-ide yang terperinci tentang alam dalam ilmu-

Nya yang terperinci itu disebut juga a’yân tsâbitah (kenyataan 

yang tetap). Hal ini semua masih dalam wujud, Dzat dan 

hakikat-Nya, masih belum terpisah (masih dalam kandungan 

Tuhan).
101

 Baik ilmu-Nya yang global pada martabat wujud 

yang kedua maupun ilmu-Nya yang terperinci dalam martabat 

ketiga tidaklah lain dari zat atau wujud Yang Satu itu sendiri. 

Dikatakan bahwa a’yân tsâbitah tidak memiliki wujud, 

bahkan dikatakan tidak mencium aroma wujud. Logis dapat 

dipahami pula bahwa ide-ide yang terdapat pada ilmu-Nya 

yang bersifat global pada martabat kedua juga tidak mencium 

aroma wujud. 
102

 

Seperti yang disinggung di atas, martabat pertama, 

kedua dan ketiga, adalah martabat ketuhanan. Hubungan 

ketiga martabat itu adalah hubungan dzat Tuhan dengan sifat 

dan nama-Nya. Wujud-Nya hanya satu tapi bisa dipandang 
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dari tiga aspek. Dipandang dari aspek pertama, wujud yang 

satu itu dapat dimaklumi hanya sebagai wujud, dipandang dari 

asoek kedua, Ia dapat dimaklumi sebagai wujud yang 

memiliki ilmu yang bersifat global, dan dilihat dari aspek 

ketiga, Ia dapat dimaklumi sebagai wujud yang memiliki ilmu 

yang bersifat rinci.
103

 Dari ketiga martabat itu dapat dipahami 

bahwa Wujud Yang Satu itu adalah wujud yang memiliki 

ilmu yang global dan terperinci  tentang diri-Nya dan alam 

semseta yang Ia ciptakan atau manifestasikan. Urutan tiga 

martabat itu sama sekali tidak menunjukkan perbedaan dan 

urutan waktu. Ketiga martabat itu sama-sama qadim.
104

 

Martabat keempat adalah martabat Alam Arwah. Pada 

tahap ini, kenyataan yang terpendam (kenyataan yang tetap) 

mengalir ke luar mengambil bentuk alam arwah. Hakikat alam 

ini adalah satu aspek saja yang terbagi ke dalam ruh manusia, 

ruh hewan, dan ruh tumbuh-tumbuhan. Pada tahap ini, Tuhan 

keluar dari kandungan-Nya dari a’yân tsâbitah ke a’yân 

khârijiyyah (kenyataan yang ada di luar) atau disebut ta’ayyun 

tsâlits (kenyataan ketiga). Menurut kaum Wujūdiyyah, dari 

a’yan tsâbitah ke a’yan khârijiyyah itu tidak melalui ciptaan, 

tetapi melalui tajalli (emanasi, pancaran) pada lembaga yaitu 
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alam semesta.
105

 Martabat ini menurut al-Burhânpuri dan 

Syamsuddin as-Sumatrani, mengacu kepada segala sesuatu 

yang bersifat immateri (al-asyyâ’ al-mujarradah) dan simpel 

(tak tersusun) yang muncul pada dirinya sendiri dan pada 

alam mitsâl.
106

 

Dalam penjelasan Syamsuddin as-Sumatrani 

dikatakan bahwa “Tatkala al-Haqq mengehendaki ber-tajalli 

bukan pada diri-Nya, maka Ia ciptakan nūr (cahaya)”. Pada 

ungkapannya yang lain dikatakan, “pada saat al-Haqq 

menghendaki munculnya firman “Sesungguhnya Kami 

ciptakan segala sesuatu dengan suatu ukuran, maka Ia 

ciptakan Ruh Muhammad.”
107

 Dalam pengajaran para 

penganut ajaran martabat tujuh, makhluk pertama pengajaran 

yang diciptakan Tuhan disebut dengan nama Nur Muhammad. 

Selanjutnya diajarkan bahwa segenap alam lainnya diciptakan 

dari Nur Muhammad itu. Abdussalam al-Palimbani 

menyatakan bahwa martabat alam arwah itu mengacu kepada 

“keadaan yang halus semata, yang belum menerima 

susunan”.
108
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Berdasarkan penjelasan itu, dipahami bahwa martabat 

alam arwah itu mengacu kepada arwah yang masih belum 

berdifferensiasi, tetapi masih menyatu atau masih merupakan 

ciptaan pertama, Nur Muhammad atau Ruh Muhammad. 

Alam arwah dilukiskan dalam ajaran martabat tujuh sebagai 

alam yang tidak tersusun (tidak murakkab) dan merupakan 

bayang-bayang dari al-a’yân ats-tsâbitah.
109

 Alam arwah 

dikatakan sebagai makhluk yang sifatnya mirip dengan sifat-

sifat Tuhan, tidak minum atau makan, mujarrad (sunyi dari 

materi dan bentuk), tidak dapat dilihat oleh mata kepala, tidak 

dapat diindra oleh indra lahir, dan tinggi martabatnya.
110

 

Martabat kelima martabat Alam Mitsâl. Tahap ini 

merupakan alam ide dan merupakan perbatasan antara alam 

arwah dan alam jisim. Alam mitsâl merupakan alam yang 

tidak dapat dijangkau oleh panca indra manusia. Sudah 

menjadi alam yang tersusun, tidak dapat dipisah-pisah, dan 

menjadi satu kesatuan.
111

 Martabat kelima ini disebut alam 

mitsâl karena mengacu kepada arwah yang sudah 

berdifferensiasi, telah mengindividual menjadi banyak arwah 

dengan jasad-jasad ruhani, yang disebut dengan jasad mitsâli. 

Para arwah pada martabat alam mitsâl, kendati masih bersifat 
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bukan materi, tetapi memiliki bentuk-bentuk yang beragam, 

sebagaimana halnya badan-badan materi memiliki bentuk-

bentuk yang beragam.
112

 

Alam mitsâl itu halus (latif), tidak mengandung 

bagian-bagian, tidak bisa dibagi-bagi, tidak bisa dipisah-pisah, 

tidak bisa disatukan antara yang satu dengan yang lain, tidak 

seperti tubuh materi yang kasar (katsif), yang mengandung 

bagian-bagian, bisa dibagi-bagi, bisa dipisah-pisah, dan bisa 

disatukan antara satu dengan lainnya. Para malaikat, arwah 

manusia, para jin, setan, dan iblis berarti berada di alam 

mitsâl.
113

 Alam mitsâl memiliki keleluasaan yang dapat 

menghantarkan sampai pada hakikat, yang menjadi sandaran 

bagi sesuatu yang lahir, sesuatu yang batin, dan sesuatu yang 

menggabungkan keduanya, juga membedakan antara yang 

lahir dan yang batin, sehingga ia menunjukkan kepadamu apa 

yang ada dibalik itu semua. Alam mitsâl adalah tingkatan 

pertama dari keseluruhan tingkatan keghaiban Ilahi yang 

sangat mendasar, juga merupakan pintu masuk kepada nama-

nama dan realitas yang benar-benar ghaib.
114

 

Seperti alam arwah, alam mitsâl juga merupakan alam 

ghaib, yang tidak bisa ditangkap oleh panca indrera. Menurut 
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para pengajar martabat tujuh dan penganut wahdah al-wujūd 

pada umumnya, ruh manusia sebelum masuk ke dalam badan 

materi, berada dalam jasad mitsâli di alam mitsâl, dan setelah 

wafat, kembali mendapat jasad mitsâli dengan bentuk yang 

sesuai dengan amal-amalnya di dalam hidupnya bersama 

badan materi.
115

 Bila amal-amal manusia itu buruk, ruhnya 

dalam alam mitsâl memiliki bentuk yang buruk dan 

menghitam, tetapi bila amal-amalnya terpuji, maka ruhnya di 

dalam alam mitsâl memiliki bentuk yang indah dan putih 

berseri-seri. Amal-amal perbuatan manusia juga menjelma 

menjadi jasad-jasad mitsâli  di alam mitsâl, alam Barzakh atau 

alam akhirat dengan surga dan neraka, dalam pemahaman 

wahdat al-wujūd, termasuk kepada alam mitsâl.
116

 

Martabat keenam adalah martabat Alam ajsâm (alam 

benda). Tahap ini merupakan tahap anasir yang halus dan 

disebut juga dengan istilah ta’ayyun al-khâmis (kenyataan 

kelima). Alam ajsâm merupakan alam yang sudah tersusun 

dan dapat dipisah-pisah karena sudah menjadi alam 

kebendaan.
117

 Martabat keenam yang disebut dengan alam 

ajsâm (tubuh-tubuh materi), mengacu kepada segala sesuatu 

yang kasat mata, dengan sifat-sifat yang telah disebutkan di 
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atas. Alam ajsâm disebut juga alam yang bisa disaksikan 

(alam syahâdah) dan alam mulk (kerajaan materi). Al-

Palimbani menyebutkan bahwa alam ajsâm itu “alam yang 

disusun dari pada api, angin, tanah dan air, sekalian yang 

kasar yang menerima bersusun dan bercerai-berai setengah 

dari setengahnya.”
118

 

Menurut ulama para penganut martabat tujuh dan 

ulama Islam pada umumnya (yang tidak berkenalan dengan 

kosmologi modern), alam ajsâm meliputi bumi dan tujuh lapis 

langit (yang ditempati bulan, matahari dan bintang-bintang, 

dan langit kursi serta langit „arsy). Bumi, bagi mereka, berada 

dipusat alam semesta dan terkurung dalam lingkaran tujuh 

langit, lingkaran Kursi dan lingkarang „arsy. Sembilan 

lingkarang yang mengurung bumi itu bersifat tembus 

pandang. Alam syahâdah yang luar biasa luasnya itu, dalam 

penggambaran para penganut martabat tujuh, bila 

dibandingkan dengan keagungan Tuhan hanyalah seperti satu 

biji sawi ditengah laut luas tanpa batas.
119

 

Martabat ketujuh adalah martabat Alam insân 

(manusia), disebut juga martabat yang menghimpun 

(martabah jâmi’ah), karena menghimpun martabat jasmani, 
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nurani, wahdah, dan wâhidiyah, dan ia adalah tajalli atau 

selubung akhir. Dengan kata lain, alam insân menjadi muara 

dari tiga martabat ketuhanan dan empat martabat kehambaan, 

karena pada alam insân terkumpul martabat ahadiyah, 

wahdah, dan wâhidiyyah, juga terdapat alam arwah, alam 

mitsâl, alam ajsâm, serta alam insân itu sendiri, yaitu pada 

hati (qalb) manusia sebagai lokus dari semua martabat.
120

 

Menurut al-Burhânpuri, bila manusia itu menaik dan muncul 

padanya martabat-martabat tersebut bersamaan dengan 

keterbukaan batinnya, maka ia disebut manusia sempurna 

(insân kâmil). Naik dan keterbukaan batin, kata al-

Burhânpuri, Tahap ini merupakan dunia gejala dan tajalli 

(pancaran) Tuhan dalam dunia ini. Proses selanjutnya baru 

memperoleh kesempurnaan dalam bentuk manusia. Tajalli 

Tuhan sepenuhnya hanya pada insân kâmil dalam bentuk yang 

paling sempurna adalah pada diri Nabi terakhir yaitu Nabi 

Muhammad saw.
121

 

Sebutan martabat ketuhanan hanya boleh dipakaikan 

kepada tiga martabat pertama, tidak boleh digunakan untuk 

empat martabat berikutnya. Demikian pula selanjutnya, 

sebutan martabat alam atau kemakhlukan hanya boleh 

digunakan untuk empat martabat terkahir, tidak boleh 

digunakan untuk tiga martbat pertama, demikian penegasan 
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al-Burhânpuri. Dari penegasan ini dapat dipahami bahwa 

ciptaan pertama (Nur Muhammad) dengan segenap alam 

sebagai kandungannya, alam arwah yang sudah 

mengindividual dalam alam, seperti alam jasmani, dan 

manusia kendati merupakan penampakan atau manifestasi dari 

wujud Tuhan.
122

 Alam adalah segenap diri atau hakikat yang 

keberadaannya di luar (a’yan khârijiah) dari ilmu Tuhan. 

Sedangkan gagasan tetang segenap alam, gagasan yang berada 

dalam ilmu Tuhan, disebut a’yân tsâbitah. Kemunculan a’yân 

tsâbitah dalam ilmu Tuhan disebut sebagai limpahan paling 

Qudus (fayd aqdas).
123

 

 

B. Ibnu Sina 

1. Biografi Ibnu Sina dan Karya 

Sosok Ibnu Sina mewarnai sejarah pemikiran filsafat abad 

pertengahan dalam banyak hal, sedang diantara para filosof 

muslim ia tidak hanya unik, tapi  juga memperoleh penghargaan 

yang semakin tinggi hingga masa modern. Ia adalah satu-satunya 

filosof besar Islam yang telah berhasil membangun sistem filsafat 

yang lengkap dan terperinci, suatu sistem yang telah mendominasi 

tradisi filsafat muslim selama beberapa abad.
124

 Nama lengkapnya 
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adalah Abu` Ali Al-Husain Ibn Abdillah Ibnu Sina.
125

 Ia 

dilahirkan pada bulan Safar tahun 370 H atau Agustus tahun 989 

M. di Afshanah, dekat kota Kharmaitan, Kabupaten Balkh, 

wilayah Afganistan, Propinsi Bukhara (sekarang masuk daerah 

Rusia)
126

. 

Ayahnya bernama „Abdullah, seorang sarjana terhormat 

penganut Syi‟ah Isma‟iliyyah,
127

 Walaupun diri Ibnu Sina 

menolak identitas itu. Ayahnya berasal dari Balkh Khurasan, suatu 

kota yang termasyhur di kalangan orang-orang Yunani dengan 

nama Bakhtra. Ayahnya tinggal di kota Balkh, tetapi beberapa 

tahun setelah lahirnya Ibn  Sina, keluarganya pindah ke Bukhara 

karena ayahnya menjadi gubernur di suatu daerah di salah satu 

pemukiman Daulat Samaniyah pada masa pemerintahan Amir 

Nuh ibn Manshur,
128

 sekarang wilayah Afghanistan (dan juga 

Persia). Sedangkan ibunya bernama Astarah, berasal dari Afshana 

yang termasuk wilayah Afghanistan. Ada yang menyebutkan 
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ibunya sebagai orang yang berkebangsaan Persia, karena pada 

abad ke-10 M, wilayah Afghanistan ini termasuk daerah Persia.
129

 

Ibnu Sina adalah potret seorang yang selalu haus pada 

ilmu pengetahuan. Sejak kecilnya, orang bijak ini menampakkan 

bakatnya yang luar biasa dan hebat dalam memperoleh ilmu dan 

keahlian. Ia pun memperoleh kedudukan terhormat dikalangan 

teman-temannya, karena  keunggulannya dalam ilmu-ilmu dan 

kejuruan Islam, sehingga dijuluki dengan gelar-gelar besar seperti, 

Syaikh Ra’is dan Hujjat al-Haq, yang masih dikenal di Timur 

hingga kini.
130

 Ia bernasib baik, karena orang tuanya yang 

bermadzhab Ismaili memperhatikannya secara seksama dan 

mengajarinya. Sebagaimana kedudukann orang tuanya adalah 

sebagai tempat bertemunya para ulama dari segala penjuru. Ibnu 

Sina hafal al-Quran dan menguasai nahwu, pada 10 tahun. Ia 

kemudian sengaja mempelajari ilmu logika dan ilmu pasti yang 

diambilnya dari Abdillah Hatali. Setelah ia berhasil dalam 

pelajaran-pelajarannya secara baik, ia sengaja mempelajari ilmu-

ilmu alam, metafisika, yang didalamnya terdapat metafisikanya 

“Aristoteles“, yang perlu dibacanya berulang kali dan dicatatnya, 

dari awal hingga akhir, sampai hafal tanpa memahami isinya.
131

 

Akibatnya, setelah menemukan keterangan Al-Farabi mengenai 
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buku Aristoteles itu secara kebetulan, yang berjudul On The 

Intentions of The Metaphysics.
132

 Dari buku al-Farabi itu, ia dapat 

mengatasi apa yang pada mulanya tertutup baginya, yaitu yang 

berkaitan dengan buku Aristoteles tersebut. 

Pendidikan Ibnu Sina bersifat ensiklopedik mulai dari tata 

bahasa, geometri, fisika, kedokteran, hukum, dan teologi.
133

 Selain 

itu, ia juga belajar ilmu kedokteran dari seorang Masehi yang 

bernama Isa bin Yahya. Dan pada umur 16 tahun, ia telah menjadi 

seorang dokter dan mampu memecahkan masalah pengobatan 

dengan melalui metode eksperimen yang dilakukannya, termasuk 

mengobati Sultan Bukhara, Nuh bin Manshur dan berhasil 

sembuh, sehingga ia diberi kesempatan untuk membaca segala 

buku-buku yang ribuan banyaknya di dalam perpustakaan sultan. 

Denggan daya ingat yang dimilikinya ia dapat menguasai sebagian 

besar isi buku-buku tersebut, walaupun usinya ketika itu baru 18 

tahun.
134

 Hal ini juga menjadi bukti bahwa kehadirannya 

menambah satu dokter tingkat universiter.
135

 

Ketika berusia delapan belas tahun itu, ia memulai 

karirnya dengan mengikuti kiprah orang tuanya, yaitu membantu 

tugas-tugas amir Nuh ibn Manshur. Ia diminta menyusun 
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kumpulan pemikiran filsafat oleh Abu al-Husain al-„Arudi, yaitu 

menyusun buku al-Majmu’. Setelah itu ia menulis buku al-Hasil 

wa al-Masul dan al-Birr wa al-Ism atas permintaan Abu Bakar al-

Barqi al-Khawarizmi.
136

 Pada usianya yang 22 tahun, ayahnya 

wafat, dan kemudian terjadi kemelut politik di tubuh 

pemerintahan Nuh bin Manshur. Kedua orang putera kerajaan, 

yaitu Manshur dan Abdul Malik saling berebut kekuasaan, yang 

dimenangkan oleh Abdul Malik. Selanjutnya dalam pemerintahan 

yang belum stabil itu terjadi serbuan yang dilakukan oleh 

kesultanan Mahmud al-Ghaznawi, sehingga seluruh wilayah 

kerajaan Samani yang berpusat di Bukhara jatuh ke tangan 

Mahmud al-Ghaznawi tersebut.
137

 

Dalam keadaan situasi politik yang begitu ricuh, Ibnu 

Sina memutuskan untuk meninggalkan daerah asalnya. Dia pergi 

ke Karkang yang termasuk ibu kota al-Khawarizm, dan di daerah 

tersebut Ibnu Sina mendapat penghormatan dan perlakuan yang 

baik.  Di kota ini pula Ibnu Sina banyak berkenalan dengan 

sejumlah pakar para ilmuwan seperti, Abu al-Khir al-Khamar, 

Abu Sahl „Isa bin Yahya  al-Masiti al-Jurjani, Abu Rayhan al-

Biruni dan Abu Nash al-Iraqi. Setelah  itu Ibnu Sina melanjutkan 

perjalanan ke Nasa, Abiwarud, Syaqan, Jajarin dan terus ke 

Jurjan. Setelah kota yang ia singgahi terakhir ini juga kurang 
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aman, Ibnu Sina memutuskan pindah ke Rayi dan bekerja pada 

As-Sayyidah dan puteranya Madjid al-Daulah yang pada waktu itu 

terserang penyakit, dan membantu menyembuhkannya.
138

 

Selain kepandaiannya sebagai filsuf dan dokter, ia pun 

penyair. Ilmu-ilmu pengetahuan seperti ilmu jiwa, kedokteran dan 

kimia, ditulisnya dalam bentuk syair. Didapati pula buku-buku 

yang dikarangnya untuk ilmu logika, juga dalam bentuk syair. 

Kebanyakan buku-bukunya telah disalin kedalam bahasa Latin, 

ketika orang-orang Eropa diabad tengah mulai mempergunakan 

buku-buku itu sebagai  textbook  berbagai universitas. Oleh karena 

itu nama Ibnu Sina pada abad pertengahan di Eropa sangat 

berpengaruh.
139

 Dibidang filsafat, Ibnu Sina dianggap sebagai 

imam para filosof di masanya, bahkan sebelum dan sesudahnya. 

Ibnu Sina otodidak dan genius orisinil yang bukan hanya dunia 

Islam menyanjungnya. Roger Bacon, filosof kenamaan dari Eropa 

Barat pada Abad Pertengahan menyatakan dalam Regacy of 

Islam-nya Alfred Gullaume; “Sebagian  besar filsafat Aristoteles 

sedikitpun tak dapat memberi pengaruh di Barat, karena kitabnya 

tersembunyi entah dimana, dan sekiranya ada, tentu sangat sukar 

didapatkan dan sangat susah dipahami orang karena peperangan-

peperangan yang merajarela di sebelah Timur, sampai saatnya 

Ibnu Sina dan Ibnu Rusyd dan juga pujangga Timur lain 
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membuktikan kembali falsafah Aristoteles disertai dengan 

penerangan dan keterangan yang luas.”
140

 

Kemampuan Ibnu Sina dalam bidang filsafat dan kedokteran 

sama beratnya. Dalam bidang kedokteran dia mempersembahkan Al-

Qanun fit-Thibb-nya, yang ia susun secara sistematis. Dalam bidang 

materia medeica, Ibnu Sina telah banyak menemukan bahan nabati 

baru Zanthoxyllum  budrunga  dimana tumbuh-tumbuhan banyak 

membantu terhadap bebebrapa penyakit tertentu, seperti radang 

selaput otak (miningitis). Ibnu Sina juga menjadi orang pertama yang 

menemukan peredaran darah manusia, dimana enam ratus tahun 

kemudian disempurnakan oleh William Harvey. Dia adalah orang 

yang pertama kali mengatakan bahwa bayi selama masih di dalam 

kandungan mengambil makanannya lewat tali pusarnya. Dia juga 

merupakan yang pertama kali mempraktekkan pembedahan penyakit-

penyakit bengkak yang ganas dan menjahitnya. Dan dia juga terkenal 

sebagai dokter ahli jiwa dengan cara-cara modern yang kini disebut 

psikoterapi.
141

 

Hidup Ibnu Sina penuh dengan kesibukan bekerja dan 

mengarang, penuh pula dengan kesenangan dan kepahitan, dan 

mungkin saja keadaan inilah yang mempengaruhi kesehatannya 

sehingga ia terserang maag kronis (colic) yang tidak bisa 

disembuhkan lagi. Beliau akhirnya wafat pada bulan Ramadhan 
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428 H/Juli tahun 1037 M. dalam usia 58 tahun dan dimakamkan di 

Hamazan.
142

 

 

2. Karya-karya Ibnu Sina 

Meskipun Ibnu Sina disibukkan dengan aktivitas politik, 

akan tetapi ia tidak pernah meninggalkan kebiasaannya sejak 

muda, yaitu menulis. Begitu banyak buah karya Ibnu Sina yang 

menjadi investasi berupa khazanah intelektual generasi yang akan 

datang. Berbagai bidang ilmu yang sudah ia tulis seperti filsafat, 

etika, politik, ilmu jiwa, dan sebagainya. 

Berdasarkan penyelidikan yang dilakukan oleh Father dari 

Domician di Kairo terhadap karya-karya Ibnu Sina, ia mencatat 

sebanyak 276 (dua ratus tujuh puluh enam) buah. Sedangkan 

menurut Phillip K. Hitti dengan menggunakan daftar yang dibuat 

al-Qifti mengatakan bahwa karya-karya tulis Ibnu Sina sekitar 99 

(sembilan puluh sembilan) buah.
143

 Karya-karyanya ini sebagian 

besar dalam berbahasa Arab, tetapi ada sebagian kecil diantaranya 

berbahasa Persia.
144
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Dan diantara karya-karyanya yang paling terkenal adalah 

sebagai berikut;
 145

 

a. As-Syifâ’. Buku filsafat yang terpenting dan terbesar dari 

Ibnu Sina. Terdiri dari 4 bagian, yaitu; logika, fisika, 

matematika, dan metafisika. 

b. Al-Qanūn fi al-Tibb. Buku ini pernah menjadi buku 

standar untuk universitas di Eropa sampai akhir abad 

XVII M.
146

 

c. Al-Muswiqoh. Buku tentang musik. 

d. Al-Mantiq. Buku tentang ilmu mantik (logika). 

e. Danishnamah ‘Ala’i. Buku tenatng filsafat. 

f. Kitab al-Siyâsah. Kitab ini boleh dianggap sebagai karya 

terpencil Ibnu Sina dibanding banyak karya-karya 

agungnya yang lain. Para sejarawan dan pengkaji Ibnu 

Sina ramai yang tidak menyebut tentang karyanya ini. Ini 

termasuk Ibn Abi Usaibi`ah, Carra de Vaux dan 

Badawi.
147

 Walau bagaimanapun karya ini dicatatkan oleh 

Haji Khalifah dalam Kashf al-Zunūn dan telah diterbitkan 

oleh Louis Malouf pada tahun 1911 M berdasarkan 
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manuskrip yang tersimpan di Perpustakaan Leiden, 

Holland.
148

 

g. Kamus al-‘Arab. Merupakan hasil karyanya dalam bidang 

sastra Arab. Kitab ini berjumlah mencapai 10 jilid. 

 

3. Pemikran Emanasi Ibnu Sina 

3.1.  Asal-usul Teori Emanasi 

Pembahasan tentang proses terjadinya alam semesta 

menjadi perdebatan paling panjang dalam sejarah pemikiran 

manusia. Mereka mempertanyakan kapan, bagaimana dan dari 

bahan apa alam ini diciptakan? Kajian ini menjadi fokus utama 

dalam dunia filsafat yang yang membahas persoalan teologi, 

kosmologi dan antropologi. Sebenarnya, pembahasan tentang alam 

atau sumber dasar alam sudah pernah diperdebatkan sebelumnya. 

Thales merupakan orang yang pertama kali memunculkan suatu 

pertanyaan dan dijawabnya sendiri dengan menyatakan: ”Terbuat 

dari apakah atau apa bahan dasar alam ini? Dia kemudian 

menjawab sendiri, “air”. Para filosof berikutnya menjawab, “api, 

udara”.
149

 

Bila filosof awal pada masa Yunani Kuno membahas 

tentang bahan dasar alam ini dengan jawabannya sebagaimana 
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disebut di atas, maka filosof yang datang kemudian pada masa 

klasik lebih jauh bertanya dari manakah asal atau sumber yang ada 

tersebut. Dengan kata lain, apakah alam itu qadim (azali) ataukah 

muhdas (diciptakan dari ketiadaan)?
150

 Kaum filosof berpegang 

pada pendapat yang mereka warisi dari Yunani bahwa alam ini 

adalah qadim, seperti yang ditegaskan oleh Aristoteles. Meski 

demikian, Plato menyatakan alam memang qadim, tetapi Tuhanlah 

yang mengaturnya. Sementara Plotinus tidak menampilkan teori 

”penciptaan”, tetapi mengemukakan teori pelimpahan, semacam 

teori Wahdat al-Wujūd (Pantheisme).
151

 

Semua teori tersebut di atas tampaknya agak bertentangan 

dengan pemikiran teologi Islam yang secara tegas menetapkan 

bahwa Allah sebagai Pencipta alam ini menciptakan dari tidak ada 

menjadi ada (creatio ex nihilo). Akan tetapi, sejumlah filosof 

muslim berbeda dalam menghadapi persoalan tersebut. Sebagian 

mengikuti teori Islam yang menetapkan bahwa alam adalah ciptaan 

Tuhan, tidak qadim.
152

 Sebagian lain berpendapat bahwa alam 

qadim, tetapi mereka berusaha menafsirkannya dengan penafsiran 

yang tidak mengingkari kekuasaan Tuhan yang dapat menciptakan 

segala sesuatu, dan sebagian yang lainnya lagi berpendapat, alam 

ini merupakan rangkaian kejadian yang berasal dari Zat Tuhan 
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melalui pelimpahan (faidh). Dari sekian banyak tokoh filosof, baik 

yang terdahulu maupun yang datang belakangan, tidak ada yang 

dapat memberikan keterangan yang memadai tentang proses 

penciptaan alam. Sebab praktik penciptaan itu berada di luar 

kebiasaan yang lazim dan sepenuhnya di dalam ruang lingkup 

metafisika yang tidak terjangkau. Meski demikian, upaya filolosof 

tidak berhenti sampai di sini, sebutlah misalnya al-Farabi dan Ibnu 

Sina, dua filosof muslim ini kemudian mencoba mengembangkan 

teori emanasi (faidh) yang diadopsi dari teori Plato dan Neo 

Platonisme.
153

 

Tokoh utama aliran Plotinos (203-269) adalah seorang 

filsuf dari Mesir. Aliran ini dirintis pertama kali oleh Ammonius 

Sakkas (175-242), guru dari Plotinos.sesunggunya ajaran ini 

merupakan sintesis dari berbagai aliran yang pernah sampai saat 

itu, tetapi Plotinos memberikan tempat khusus kepada pemikiran-

pemikiran Plato. Karena inilah aliran ini disebut Neoplatonisme, 

yaitu mengajak kembali kepada pemikiran Plato.
154

 Inti 

Neoplatonisme berpangkal pada konsep kesatuan. Segala 

sesuatunya berasal dari Yang Satu dan akan kembali ke Yang Satu 

itu pula. Ada pun yang dimaksud dengan Yang Satu tersebut tidak 

lain adalah Allah (diistilahkannya dengan to Hen). Dengan 
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demikian, tampak ada dua proses (gerakan), yaitu proses dari atas 

ke bawah dan dari bawah ke atas.
155

 

Proses dari atas ke bawah menunjukkan terjadi 

emanasi (pengeluaran) dari sesuatu yang memiliki taraf  lebih 

tinggi kepada yang lebih rendah. Dalam proses emanasi ini, 

sesuatu yang bertaraf tinggi itu tidak mengalami perubahan 

dan kesempurnaannya tidak pula berkurang Proses dari bawah 

ke atas hanya dapat dilaksanakan oleh manusia, karena 

manusia selalu diliputi oleh rasa kerinduan (eros) untuk dekat 

dengan Yang Satu. Disamping itu, hanya manusia pula yang 

mempunyai hubungan langsung dengan semua taraf 

hierarki.
156

 Untuk kembali ke Yang Satu itu manusia harus 

melalui tiga tahap. Pertama, manusia harus melakukan 

penyucian diri dengan laku tapa, dengan laku tapa ini, ia akan 

mencapai ke tahap kedua, yaitu penerangan terhadap akal 

budinya. Dengan bekal akal budi itulah manusia sampai pada 

tahap ketiga, yaitu penyatuan diri dengan Allah. Proses 

terakhir ini oleh Plotinos dinamakan dengan sebutan 

ekstasis.
157

 

Neoplatonisme tidak hanya dianut di Eropa, tetapi 

juga mempengaruhi pemikir-pemikir Islam terkemuka, seperti 
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al-Kindi atau lengkapnya bernama Abu Yūsuf Ya‟kūb ibn 

Ishâq ibn Sabbâh ibn Imrân ibn Ismâ‟il al-Ash ats bin Qais al-

Kindi (801-873). Ia dipandang sebagai filsuf Arab yang 

berusaha mendamaikan antara warisan-warisan Hellenisme 

dan Islam. Filsuf Islam yang lain adalah Nashr Muhammad 

bin Muhammad bin Tarkhân atau biasa dipanggil al-Farabi 

(870-956). Al-Farabi dikenal sebagai penamai antara 

pemikiran Plato dan Aristoteles. Tokoh penting Islam lainnya 

adalah Ibnu Sina (980-1037), seorang yang juga amat terkenal 

dalam dunia pengobatan.
158

 

Secara ringkas Plotinus adalah filosof pertama yang 

mengajukan teori penciptaan alam semesta, yang kemudian 

muncul istilah Emanasi. Didalam teori penciptaan alamnya, 

Plotinus nampaknya mendapat pengaruh dari Plato. Bagi Plato 

idea bukanlah gagasan yang dibuat manusia, yang ditemukan 

manusia, sebab idea ini bersifat obyektif, artinya: berdiri 

sendiri, lepas dari pada yang berfikir, tidak tergantung kapada 

pemikiran manusia, akan tetapi justru sebaliknya, idea lah 

yang memimpin pikiran manusia.
159

 Plato juga menjelaskan 

bahwa, jika ada sejumlah individu memiliki nama yang sama, 

mereka tentunya memiliki satu “idea” bersama. sebagai 
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contoh, meskipun terdapat banyak ranjang, sebetulnya hanya 

ada satu “idea” ranjang. Sebagaimana bayangan pada cermin 

hanyalah penampakan dan tidak “real”, demikian berbagai 

ranjang pun tidak riel, dan hanya tiruan dari “idea”, yang 

merupakan satu-satunya ranjang yang riel yang diciptakan 

oleh Tuhan.
160

 

Tuhan hanyalah penyebab atau pencipta dari beberapa 

hal saja, sedang Tuhan hanya memerintah pada dewa dan roh-

Nya yang lebih rendah untuk bertanggung jawab atas berbagai 

hal yang hidup. Mengenai ranjang yang satu ini, yakni yang 

diciptakan oleh Tuhan, kita bisa memperoleh pengetahuan, 

tetapi mengenai berbagai ranjang yang dibuat tukang kayu, 

yang kita bisa peroleh hanyalah opini. Dengan begitu seorang 

filsuf hanya akan tertarik pada ranjang ideal yang hanya satu 

itu, bukan pada beraneka ranjang yang terdapat dalam dunia 

indrawi.
161

 

Selain Plato, yaitu Heraklaitos (540- 475),17 hidup di 

Ephesos di Asia Kecil sekitar tahun 500 S.M, mendapat 

julukan “si gelap” (no skoteinos), yang terkenal dengan 

doktrinnya tentang aliran dan perubahan, mengakui bahwa 

tidak ada dunia indrawi yang riil sebab segala sesuatu selalu 
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berubah, yaitu “logos” yang merupakan sebab Imanen dari 

pola yang secara universal sangat jelas dalam perubahan yang 

terus-menerus dari segala benda. Hal tersebut juga memberi 

penafsiran bahwa segala sesuatu adalah berubah dan terus 

berubah, perubahan tersebut disebabkan oleh logos yang 

imanen.
162

 Filsafat Heraklaitas adalah filsafat tentang 

“menjadi”, yang memberikan pengertian tentang Emanasi, 

dimana “logos” yang Imanen merupakan penyebab dunia 

indrawi yang riil menjadi selalu berubah. Bisa jadi ini adalah 

kemunculan yang pertama kali tentang istilah emanasi, tetapi 

belum diredaksikan oleh Heraklaitas. Jelaslah sudah asal usul 

paham emanasi, dari mulai Heraklaitas yang filsafatnya 

tentang “menjadi”, yang Imanen merupakan penyebab dunia 

indrawi yang riel menjadi selalu berubah.
163

 

Kemudian Plato yang menuang idea tertinggi, yaitu 

idea bukanlah gagasan yang dibuat manusia, yang ditemukan 

manusia, sebab idea ini bersifat obyektif, artinya berdiri 

sendiri, lepas daripada yang berfikir, tidak tergantung kapada 

pemikiran manusia, akan tetapi justru sebaliknya, idealah yang 

memimpin pikiran manusia. Heraklaitas dan Plato-lah yang 

memberikan inspirasi kepada Plotinus tentang istilah emanasi, 
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yang selanjutnya sampai sekarang terkenal dengan paham 

emanasi.
164

 

 

3.2.  Teori Emanasi Ibnu Sina 

Kata emanasi, berasal dari bahasa Inggris emanation 

yang berarti proses munculnya sesuatu dari pemancaran, 

bahwa yang dipancarkan, substansinya sama dengan yang 

memancarkan. Sedangkan dalam filsafat, emanasi adalah 

proses terjadinya wujud yang beraneka ragam, baik langsung 

atau tidak langsung, bersifat jiwa atau materi, berasal dari 

Wujud yang menjadi sumber dari segala sesuatu yakni Tuhan, 

yang menjadi sebab dari segala yang ada karenanya setiap 

wujud ini merupakan bagian dari Tuhan. Emanasi juga berarti 

realitas yang keluar dari sumber (Tuhan, seperti cahaya keluar 

dari matahari).
165

  

Dengan beremanasi itu The One tidak mengalami 

perubahan, emanasi itu terjadi tidak di dalam ruang dan waktu. 

Ruang dan waktu terletak pada tinggkat yang paling bawah 

dalam proses emanasi. Ruang dan waktu adalah suatu 

pengertian tentang dunia benda. Untuk menjadikan alam, Soul 

mula-mula menghamparkan sebagian dari kekekalan-Nya, lalu 

membungkusnya dengan waktu. Selanjutnya energi-Nya 
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bekerja terus, menyempurnakan alam semesta ini. Waktu berisi 

kehidupan yang bermacam-macam, waktu bergerak terus 

sehingga menghasilkan waktu lalu, sekarang, dan akan 

datang.
166

 

Para filosof Muslim menemui kesulitan dalam 

menjelaskan bagaimana terjadinya yang banyak (alam) yang 

bersifat materi dari Yang Esa (Allah) dan Maha Sempurna. 

Dalam filsafat Yunani, Tuhan bukanlah Pencipta alam, 

melainkan penggerak pertama (prime cause), seperti yang 

dikemukakan Aristoteles. Sementara dalam doktrin ortodoks 

Islam (al-Mutakallimin), Allah adalah Pencipta (Agent), yang 

menciptakan dari tidak ada menjadi ada (creatio ex nihilo).
167

 

Menurut Ibnu Sina, Tuhan menciptakan sesuatu karena adanya 

keperluan yang rasional. Dengan dasar yang rasional ini, Ibnu 

Sina menjelaskan pra-pengetahuan Tuhan tentang semua 

kejadian, bahwa dunia, secara keseluruhan ada bukan karena 

kebetulan, tetapi diberikan oleh Tuhan, ia diperlukan, dan 

keperluan ini diturunkan oleh Tuhan.
168

 

Ada dua teori tentang Tuhan yang diwarisi filosof 

Arab dari filsafat Yunani. Pertama, bahwa Tuhan bukanlah 

Pencipta alam, melainkan Penggerak Pertama (prime cause) 
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yang tidak bergerak seperti yang dikemukakan Aristoteles. 

Konsekuensi pandangan ini adalah pengingkaran adanya 

penciptaan, dengan demikian alam berarti qadim (tanpa awal). 

Kedua, teori yang memandang Tuhan itu Esa, dan dari Yang 

Esa itu melimpah al-‘Aqlu al-awwal (akal pertama), kemudian 

an-nafsu al-kulliyyah (universal soul) lalu al-hayyula al-ulâ 

(primordial matter). Teori ini berasal dari Plato dan Plotinuos. 

Sementara dalam Islam, Tuhan dipisahkan dari alam. Karena 

itu dalam doktrin ortodoks Islam, Tuhan adalah Pencipta yang 

menciptakan dari tiada menjadi ada (creatio ex nihilo).
169

 

Melihat persoalan tersebut, para filosof Muslim 

berbeda dalam menggapainya. Al-Farabi misalnya, al-farabi 

adalah filosof pertama yang mempertemukan filsafat 

Aristoteles dengan filsafat Neo-Platonisme. Ia 

mempertemukan filsafat eksistensi-nya Aristoteles dengan 

“Yang Satu”-nya al-Kindi. Menurut al-Farabi, Allah adalah al-

Maujūd al-Awwal (Eksistensi Pertama). Yang dimaksud al-

Awwal ialah “Sumber Pertama” bagi seluruh alam wujud dan 

“Sebab Pertama” bagi eksistensinya. Dengan demikian, dalam 

pandangan Aristoteles. Tuhan hanya sebagai Penggerak, 

sedangkan menurut al-Farabi, Tuhan sebagai Pencipta, yang 
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menciptakan sesuatu dari bahan yang sudah ada dengan cara 

pancaran (emanasi).
170

 

Berbeda dengan al-Farabi, Ibnu Sina menempuh jalan 

lain, walaupun ia sampai batas-batas tertentu mengikuti 

Aristoteles dan al-Farabi, namun dalam beberapa persoalan ia 

berfikir mandiri. Ia mengikuti definisi Aristoteles yang ada 

sebagaimana adanya. Menurut Ibnu Sina, “Yang Pertama Ada” 

(al-Maujūd al-Awwal), “Yang Pasti Ada” (al-Wajib al-Wujūd), 

ialah Allah. Dalam teori filsafat ketuhanannya, Ibnu Sina 

menyebut Allah ciukup dengan al-Wâjib, sedangkan al-Farabi 

lebih suka menyebut-Nya dengan al-Awwal. Letak perbedaan 

antara keduanya adalah, bahwa al-Farabi berpandangan Allah 

sebagai “Sumber Pertama”, sedangkan Ibnu Sina 

berpandangan Allah sebagai al-Wajib Al-Wujūd.
171

 

Kejelasan proses penciptaan mulai tampak dalam 

konsep pemikiran al-Farabi dengan teori yang diadopsinya dari 

filsafat Yunani yaitu teori emanasi atau disebut juga teori 

pelimpahan. Menurutnya, Allah adalah ‘Aql, ‘Ăqil dan Ma’qūl. 

Ia menyebut Allah dengan ‘Aql karena Allah adalah Pencipta 

dan Pengatur alam, yang beredar menurut aturan yang luar 

biasa rapi dan teratur tanpa cacat sedikitpun.
172

 Allah 
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merupakan suatu substansi yang memiliki daya berfikir yang 

luar biasa. Oleh karena itu, cara Allah menciptakan alam 

adalah bagian berta’aqqul terhadap zat-Nya dengan proses 

sebagai berikut, Allah Maha Sempurna, ia tidak memikirkan 

dan berhubungan dengan alam karena terlalu rendah bagi-Nya 

untuk memikirkan dan berhubungan dengan ala yang tidak 

sempurna. Allah cukup memikirkan, maka terciptalah energi 

yang maha dahsyat secara pancaran dan dari energi inilah 

terjadinya akal pertama. Jadi secara langsung yang diciptakan 

Allah hanya satu, sehingga dalam diri Alah itu tidak pernah 

terdapat arti banyak, dari yang pertama ini timbul yang kedua, 

ketiga dan seterusnya sampai kepada al-Aql al-‘Ăsyir (akal 

kesepuluh).
173

 

Al-Farabi menjelaskan bahwa eksistensi kedua 

terlimpah dari Yang Pertama, eksistensi kedua itu juga berupa 

substansi yang tidak berbentuk (tidak ber-jism) dan tidak pula 

berada di dalam materi. Eksistensi kedua ini berpikir tentang 

dirinya tentang dirinya sendiri dan berpikir tentang Zat Yang 

Pertama, dari pemikirannya tentang Zat Yang Pertama ini 

menimbulkan eksistensi yang ketiga. Demikian seterusnya 

sampai pada akal yang menggerakkan planet, bulan, 

selanjutnya sampai pada al-‘Aql al-Khâsh (akal khusus) yang 

menggerakkan alam (al-‘Alam al-Ard). Pada alam bumi ini 

ditemukan empat unsur  yaitu, tanah, air, api, dan udara. Dari 
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keempat unsur itulah timbul benda-benda yang lain, seperti 

logam dan batu, tumbuhan, hewan yang dapat berbicara dan 

tidak dapat berbicara.
174

 

Bila Tuhan meruakan wujud pertama, maka akal 

pertama adalah wujud kedua. Wujud kedua yakni akal 

pertama, ini memiliki dua obyek pemikiran, yakni memikirkan 

tentang Tuhan dan juga dirinya sendiri. Pemikirannya tentang 

Wujud Pertama memunculkan wujud ketiga yakni akal kedua, 

sedang pemikirannya tentang dirinya melahirkan langit 

pertama, dan disini sudah mengandung arti banyak.
175

 Pada 

saat akal ketiga berpikir tentang Tuhan, timbullah dari padanya 

akal keempat, dan saat akal ketiga ini berpikir tentang dirinya, 

lahirlah Saturnus. Begitu pula selanjutnya akal keempat 

berpikir tentang Tuhan, timbullah akal kelima. Akal keempat 

berpikir tentang dirinya melahirkan Yupiter. Akal kelima 

berpikir tentang Tuhan timbullah akal keenam. Akal kelima 

berpikir tentang dirinya melahirkan Mars. Akal keenam 

berpikir tentang Tuhan timbullah akal ketujuh. Akal keenam 

berpikir tentang dirinya melahirkan matahari, akal ketujuh 

berpikir tentang Tuhan timbullah akal kedelapan. Akal ketujuh 

berpikir tentang dirinya melahirkan Venus, akal kedelapan 

berpikir tentang Tuhan timbullah akal kesembilan. Akal 
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kedelapan berpikir tentang dirinya melahirkan Merkurius, akal 

kesembilan berpikir tentang Tuhan timbullah akal kesepuluh. 

Akal kesembilan berpikir tentang dirinya melahirkan bulan. 

Akal kesepuluh, karena daya akal ini sangat lemah, maka tidak 

dapat lagi menghasilkan akal sejenisnya dan hanya 

menghasilkan bumi, ruh dan materi pertama yang menjadi 

dasar keempat unsur pokok yaitu airm udara, api dan tanah.
176

 

Menurut al-Farabi, urutan-urutan tersebut 

menunjukkan tingkat keutamaan. dari yang paling utama, 

menurun hingga yang utama. yang pertama tentu menempati 

keutamaan dan kesempurnaan yang tidak ada tandingannya, 

kemudian peringkat selanjutnya disusul yang kedua dan 

seterusnya sampai berakhir pada eksistensi bulan. Semua akal 

dan falak disebut itu bersifat qadim, yakni tidak bermula dalam 

waktu, karena juga bersifat kekal dan tidak hancur.
177

 

Sejalan dengan al-Farabi. Ibnu Sina pun tetap 

melanjutkan teori ini. Perbedaanya hanya pada beberapa soal 

perincian. Bila al-Farabi menganut dua macam ta’aqqul 

(pengertian akal) sebagai asal-usul timbulnya akal yang lain 

dan benda-benda cakrawala, seperti “yang ketiga” berpikir 

tentang dirinya sendiri maka timbullah akal keempat yang dari 

ke-substansinya sendiri timbullah bitang-bintang yang tetap.
178
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Sedangkan menurut Ibnu Sina “perlimpahan” yang menjadi 

sebab timbulnya “pengadaan” secara “tiga-tiga” triple), yaitu: 

a. Karena al-‘Aql al-Awwal (akal pertama) berpikir tentang 

al-Awwal (Tuhan), maka terjadilah “akal” di bawahnya 

(yang lebih rendah dari pada “akal pertama”). 

b. Karena akal yang lebih rendah itu berpikir tentang dirinya 

maka terjadilah al-Falâk al-Aqsâ (cakrawala tertinggi) 

yang kesempurnaannya berupa al-Nafs (soul). 

c. Karena watak yang memungkinkan terjadinya eksistensi 

yang lebih rendah (al-Mudarrijah) sebagai hasil dari 

pemikirannya tentang dirinya maka terjadilah al-Falâk 

Al-Aqsâ (cakrawala tertinggi).
179

 

Kemudian Ibnu Sina menyesuaikan peristilahan 

filsafat dengan peristilahan agama Islam seperti kata akal 

yang terdapat dalam teori emanasi disebutnya dengan istilah 

malaikat. Dalam risalahnya yang berjudul Ma’rifat Nafs al-

Nâthiqah sebagaimana dikutip oleh Fuad al-Ahwani, Ibnu 

Sina mengatakan “Akal mempunyai tiga daya pengertian. 

Pertama, ia mengerti akan penciptanya, yaitu Tuhan. Kedua, 

ia mengerti akan zatnya sendiri mempunyai kewajiban 

terhadap al-Awwal, yakni Tuhan. Ketiga, ia mengerti akan 

kemungknan yang ada pada zaman sendiri.
180

 Pengertian akan 
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Penciptannya, akal itu menghasilkan akal pula, yaitu substansi 

lain, sperti halnya sinar yang memantulkan sinar lainnya. Dari 

pengertian akan zatnya sendiri yang mempunyai kewajiban 

terhadap al-Awwal (Tuhan) maka terjadilah al-Nafs (soul, 

jiwa), yang juga merupaka substansi rohani, seperti akal, 

tetapi menurut urutan ia lebih rendah. Dari pengertian akan 

kemungkinan yang ada pada zatnya sendiri terjadilah 

substansi kebendaan (jasmani, fisik), yaitu al-Falâk al-Aqshâ 

(cakrawala tertinggi) atau al-Falâk al Atlâs yang dalam bahsa 

agama disebut dengan al-arsy.
181

 

Begitulah Tuhan menciptakan alam semesta dalam 

filsafat emanasi atau nazhâriat al-faidh, dimana Tuhan tidak 

langsung berhubungan dengan yang tidak esa atau yang 

banyak, tetapi melalui akal atau malaikat dalam istilah Ibnu 

Sina. Sebab dalam diri Tuhan tidak terdapat arti banyak, dan 

inilah tauhid yang murni dala pendapat Ibnu Sina, al-Farabi, 

dan filosof-filosof yang menganut paham emanasi.
182

 Dari 

teori emanasi ini, timbul pengertian alam qadim yang yang 

dikritik al-Ghazali dengan mengatakan bahwa penciptaan 

alam yang tidak bermula itu tidak dapat diterima oleh teolog, 

karena Tuhan adalah Pencipta, yaitu menciptakan sesuatu dari 

tidak ada (creatio ex nihilo) menjadi ada sebagaimana 
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dinyatakan dalam al-Qur‟an bahwa Tuhan adalah Pencipta 

segala-galanya.
183

 

Perbedaan pandangan tentang kekal tidaknya alam ini 

terkait dengan perbedaan dalam memaknai istilah al-Ihdas. 

Kaum teolog al-Ihdas mengandung arti mewujudkan dari 

tiada, sedangkan menurut kaum filosof kata itu bermakna 

mewujudkan yang tidak bermula dan tidak berakhir. Begitu 

pula terjadi dengan istilah qadim. Bagi kaum teolog kata 

qadim berarti bahwa sesuatu yang berwujud tanpa sebab, 

sedangkan para filosof memaknainya tidak mesti sesuatu yang 

berwujud tanpa sebab, tapi boleh juga yang berwujud dengan 

sebab. Dengan demikian, kata qadim dapat berarti sesuatu 

yang dalam kejadiaannya bersifat kekal, terus-menerus, tidak 

bermula dan tidak berakhir.
184
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BAB IV 

PERBANDINGAN ANTARA TEORI MARTABAT TUJUH 

SYEIKH SYAMSUDDIN AS-SUMATRANI DENGAN 

TEORI EMANASI IBNU SINA 

 

A. Persamaan dan Perbedaan Teori Martabat Tujuh dengan 

Emanasi Ibnu Sina 

Martabat tujuh yang dijelaskan oleh Syamsuddin 

(Fadhlullâh) mendorongnya untuk menjelaskan ilmu ma’rifat 

kepada Allah (ilmu untuk mengenal dan mengetahui Allah). 

Menurut Syamsuddin ilmu ma’rifatullâh terbagi menjadi dua 

macam, yaitu ma‟rifat tanzih (transenden) dan ilmu ma‟rifat 

tasybih (imanen). Tuhan menyatakan diri-Nya dalam tujuh 

martabat, yaitu martabat pertama disebut martabat tanzih (lâ 

ta’ayyun atau martabat tidak nyata) dan martabat kedua sampai 

dengan martabat ketujuh disebut martabat tasybih (ta’ayyun atau 

martabat nyata).
1
 

Allah apabila ditinjau dari segi Kunhi-Nya tidak dapat 

dapat diungkapkan oleh siapa pun dan tidak dapat ditinjau oleh 

akal, perasaan, dan angan-angan manusia biasa. Wujud Allah juga 

tidak dapat diibaratkan oleh apapun dan siapapun, karna semua 

hal itu merupakan ciptaan baru, sedangkan Allah mendahului 

                                                           
1
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semuanya.
2
 Konsep martabat tujuh cenderung berhubungan 

dengan teori tanazzūl dalam tasawuf. Tanazzūl (tanzil) diartikan 

sebagai turunnya wujud dengan penyingkapan Tuhan, dari 

keghaiban ke alam penampakan melalui berbagai tingkat 

perwujudan. Teori ini menggambarkan bahwa manusia sebagai 

makhluk sempurna merupakan pancaran dari Wujud Sejati, yang 

menurunkan wujud-wujud-Nya dari alam rohani ke alam materi 

dalam bentuk manifestasi wujud secara hierarki wujud atau 

gradasi wujud. Proses penurunan wujud ini dalam refrensi sufi 

dinamakan dengan tanazzūl, yang dikenal melalui bentuk 

penyingkapan diri atau tajalli.
3
 

Walaupun kedudukan Allah pada tataran lâ ta’ayyun 

(tidak nyata atau tidak terindrawi), Dia cinta untuk dikenal. Oleh 

karena itu, Allah menciptakan alam semesta seisinya dengan 

maksud agar Allah dikenal oleh makhluk-makhluk-Nya. Cinta 

untuk dikenal inilah yang disebut permulaan tajalli Tuhan. 

Sesudah tajalli dilakukan, maka Dia dinamakan ta’ayyun, artinya 

nyata atau terindrawi. Keadaan Tuhan di dalam ta’ayyun inilah 

yang dapat dicapai dan ditembus oleh pikiran, pengetahuan dan 

ma‟rifat manusia.
4
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Dalam teologi Islam, pembahasan mengenai apakah alam 

itu qadim (azali) ataukah muhdas (diciptakan dari ketiadaan) 

merupakan pembahsan yang menjadi perdebatan paling panjang 

dalam sejarah pemikiran manusia. Sejumlah filosof dengan tegas 

menetapkan bahwa Allah sebagai Pencipta alam, yang 

menciptakan dari tidak ada menjadi ada (creatio ex nihilo). Akan 

tetapi, sejumlah filosof berbeda dalam menghadapi persoalan 

tersebut.
5
 Sebagian filosof ada yang mengikuti teori Islam yang 

menetapkan bahwa alam adalah ciptaan Tuhan, tidak qadim. 

Sebagian lain berpendapat bahwa alam ini qadim, tetapi mereka 

berusaha menafsirkannya dengan penafsiran yang mengingkari 

kekuasaan Tuhan yang dapat menciptakn segala sesuatu, dan 

sebagian filosof yang lainnya berpendapat, bahwa alam ini 

merupakan rangkaian kejadian yang berasal dari Dzat Tuhan 

melalui emanasi atau pelimpahan (faidh).
6
 

Emanasi dalam filsafat Islam merupakan proses terjadinya 

wujud yang beraneka ragam, baik langsung atau tidak langsung, 

bersifat jiwa atau materi, berasal dari wujud yang menjadi sumber 

dari segala sesuatu yakni Tuhan, yang menjadi sebab dari segala 

yang ada, karena setiap wujud ini merupakan bagian dari Tuhan.
7
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Ibnu Sina berpendapat bahwa, Tuhan menciptakan 

sesuatu karena adanya keperluan yang rasional. Dengan dasar 

yang rasional ini, Ibnu Sina menjelaskan pra-pengetahuan Tuhan 

tentang semua kejadian, bahwa dunia secara keseluruhan ada 

bukan karena kebetulan, tetapi diberikan oleh Tuhan, ia 

diperlukan, dan keperluan ini diturunkan oleh Tuhan. Menurut 

Ibnu Sina, Yang Pertama Ada (al-Maujūd al-Awwal), Yang Pasti 

Ada (al-Wâjibul Wujūd), ialah Allah. Dalam teori filsafat 

ketuhanannya, Ibnu Sina menyebut Allah cukup dengan al-Wâjib, 

karena Allah sebagai al-Wâjibul Wujūd.
8
 Allah menurut Ibnu Sina 

juga disebut sebagai ‘Aql, ‘Aqil, Ma’qul, karena Allah adalah 

Pencipta dan Pengatur alam. Allah merupakan suatu subtansi yang 

memiliki daya berpikir yang luar biasa. Oleh karena itu, cara 

Allah menciptakan alam adalah dengan berta’aqqul terhadap dzat-

Nya dengan proses yang bertahap sampai pada akal kesepuluh.
9
 

Tasawuh sebagai aspek mistisisme dalam Islam pada 

intinya adalah kesadaran akan adanya hubungan komunikasi 

manusia dengan Tuhannya, yang selanjutnya mengambil bentuk 

rasa dekat dengan Tuhan. Hubungan kedekatan tersebut dipahami 

sebagai pemahaman spiritual dzâuqiyyah manusia dengan Tuhan, 

yang kemudian memunculkan kesadaran bahwa segala sesuatu 
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Bintang, 1975), h. 125. 



128 
 

adalah milik Allah.
10

 Paham kebersatuan yang diajarkan kaum sufi 

falsafi itu tidak lepas dari pemikiran Ibn „Arabi dan al-Jilli, yang 

memandang manusia sebagai makhluk sempurna merupakan 

pancaran atau turunan dari wujud sejati, yang menurunkan wujud-

wujud-Nya dari alam rohani ke alam materi dalam betuk 

manifestasi wujud secara berurutan (gradasi wujud, hierarki 

wujud). Proses penurunan wujud ini dalam perbendaharaan sufi 

dinamakan tanazzul, yang dikenal melalui bentuk penyingkapan 

diri (tajalli), baik tajalli dzâti (ghâib) maupun tajalli syuhūdi 

seperti yang dikonsepsikan oleh Ibnu „Arabi.
11

 

Pembahasan mengenai persamaan antara teori martabat 

tujuh yang sampaikan oleh Syeikh Syamsuddin as-Sumatrani 

dengan teori emanasi dari Ibnu Sina ini sama-sama membahas 

proses terbentuknya alam semesta dari tiada menjadi ada dengan 

teori yang berbeda. Konsep martabat tujuh dalam tasawuf 

merupakan tingkatan-tingkatan perwujudan melalui tujuh 

martabat dan konsep emanasi dalam filsafat merupakan proses 

pelimpahan dari dzat Yang Esa melimpah sapai pada akal 

kesepuluh (al-‘aql al-‘âsyir).
12

 Ketujuh martabat akan dijelaskan 

sebagaimana berikut.  

Pertama, marabat Ahadiyyah (keadaan Dzat Yang Esa). 

Pada martabat ini Dzat itu mutlak, tidak bernama, tidak bersifat, 
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dan tidak mempunyai hubungan apa pun sehingga orang tidak 

dapat mengetahui-Nya. Satu-satunya nama yang diberikan kepada 

Dzat Yang Mutlak itu adalah Huwa. Karena itu, Tuhan 

ditempatkan pada tempat yang tidak nyata sehingga disebut 

dengan istilah lâ ta’ayyun (kenyataan yang tidak nyata). Tuhan itu 

adalah Azali (tidak berawal) dan Abadi (tidak berakhir).
13

 Hakikat 

wujud pada martabat pertama ini tidak ada yang mengetahui 

selain Dia. Ia paling sulit dibicarakan, disebut dan dipikirkan. 

Menurut Syamsuddin, pengetahuan orang „ârif tentang wujud 

pada martabat pertama ini hanyalah dalam bentuk tanzih 

(pembenaran bahwa Allah Maha Suci) dan taqdis (pembenaran 

bahwa Allah Maha Qudus).
14

 

Martabat Ahadiyyah merupakan sebutan bagi dzat Allah 

dalam martabat lâ ta’ayyun. Para sufi menyebutnya dengan 

sebutan wujud mahdi, wujud shorfi, wujud mutlak, ‘ainulkafur, 

ghâibul hâwiyah, ghâibul guyub, azalul azali, lâ ta’yun, dan zatul 

buhti. Nama-nama yang telah disebutkan itu memiliki makna 

sebagai berikut: 

a) Disebutkan pada martabat ini sebagai wujud mahdi, 

wujud shorfi, dan wujud mutlak karena tiada wujud lain 

yang dapat ada dengan sendirinya kecuali hanya Allah 

saja. 
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b) Disebut ‘ainulkafur adalah, karena kunhi (bentuk) 

Dzatnya beberapa hijab dari pada Ahadiyyat nur. 

c) Disebut ghâibul hawiyah sebab Allah tidak berdzat, 

bersifat dan beraf’al seperti manusia dan lainnya. 

d) Disebut ghâibul guyub karena Allah tidak bertempat. 

e) Disebut azalul azali karena tidak ada yang mendahului-

Nya. 

f) Disebut lâ ta’ayyun karena Allah tidak dapat dipikirkan 

oleh akal dan dijangkau melalui ma‟rifat oleh siapapun. 

g) Disebut zatul buhti karena akan terputus semua 

pembicaraan yang menyangkut tentang Allah.
15

 

Kedua, martabat Wahdah (keadaan sifat yang 

memiliki keesaan). Pada martabat ini dzat tersebut dinamakan 

Allah dan bertajalli dalam sifat-sifat yang disebut a’yan 

tsabitah (kenyataan yang terpendam, kenyataan yang tetap). 

Sifat-sifat tersebut adalah ‘Ilmu, Wujūd, Syuhūd, dan Nūr. 

Pada tahap ini Dzat Yang Mutlak lagi Esa itu mengandung 

dalam diri-Nya semacam kejamakan akali dalam bentuk sifat-

sifat tersebut.
16

 Tahap ini adalah tahap tahap Nur Muhammad 

atau hakikat Muhammad yang merupakan sebab pertama 

terjadinya alam semesta seisinya ini. Adapun alam dalam 
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martabat ini masih dalam keadaan terpendam atau belum 

nampak, karena itula ia bersifat global. Tuhan pertama-tama 

memanifestasikan diri-Nya melalui melalui sifat (Rahman, 

Rahim), kemudian dapat dimengerti. Karena itu, martabat ini 

disebut juga dengan istilah ta ‘ayyun awwal (kenyataan 

pertama).
17

 

Ketiga, martabat Wâhidiyyah (keadaan asma yang 

meliputi hakikat realitas keesaan). Pada tahap ini, segala 

sesuatu yang terpendam sudah dapat dibedakan dengan tegas 

dan terperinci, tetapi belum muncul dalam kenyataan. 

Perpindahan sesuatu yang terpendam itu ke dunia nyata ini 

tidak bisa dengan sendirinya, tetapi ia memerlukan firman 

Tuhan yang berbunyi kun fayakūn (jadilah, maka menjadilah). 

Denga firman Allah itu, hal-hal yang terpendam mengalir 

keluar dalam berbagai bentuk, dan dengan demikian, dunia 

gejala atau dunia nyata pun terbentuk.
18

 

Pada tahap ini, kaum wujudiyyah sependapat dengan 

Ibnu „Arabi yang mengatakan bahwa alam ini tidak terjadi 

dari yang tidak ada (creatio ex nihilo), tetapi dari sesuatu yang 

telah ada (pre-exist) pada diri Tuhan. Tahap ini juga 

merupakan lembaga yang akan mendapat sasaran sifat-sifat 
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Tuhan, sehingga tahap ini disebut dengan istilah a’yân 

tsâbitah (kenyataan yang tetap). Semua hal ini masih dalam 

Wujud, Dzat, dan hakikat-Nya, masih dalam kandungan 

Tuhan dan belum terpisah, dan tahap ini disebut sebagai 

ta’ayun tsâni (kenyataan kedua), karena sesuatu yang 

terpendam sudah dapat dibedakan dengan tegas dan 

terperinci.
19

 

Keempat, martabat alam arwah. Pada tahap ini 

kenyataan yang terpendam (kenyataan yang tetap) mengalir 

keluar mengambil bentuk alam arwah. Hakikat alam ini 

adalah satu, hanya aspeknya saja yang terbagi ke dalam ruh 

manusia, ruh hewan, ruh tumbuh-tumbuhan. Pada tahap ini, 

Tuhan keluar (bertajalli) dari kandungan-Nya dari a’yan 

tsabitah ke a’yân khârijiyyah. Karena itu, tahap ini disebut 

dengan a’yân khârijiyyah (kenyataan yang ada di luar) atau 

disebut dengan ta’ayyun tsâlits (kenyataan ketiga). Menurut 

kaum wujudiyyah, dari a’yân tsâbitah ke a’yân khârijiyyah 

itu tidak melalui ciptaan, tetapi melalui tajalli (emanasi, 

pancaran) pada alam semesta.
20

 

Berdasarkan penjelasan itu, dipahami bahwa martabat 

alam arwah itu mengacu kepada arwah yang masih belum 

berdifferensiasi, tetapi masih menyatu atau masih merupakan 

ciptaan pertama, Nur Muhammad atau Ruh Muhammad. 
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Alam arwah dilukiskan dalam ajaran martabat tujuh  sebagai 

tidak tersusun (tidak murakkab) dan merupakan bayang-

bayang dari al-a’yân ats-tsâbitah.
21

 Alam arwah dikatakan 

sebagai makhluk yang sifatnya mirip dengan sifat-sifat Tuhan, 

tidak minum atau makan, mujarrad (sunyi dari materi dan 

bentuk), tidak dapat dilihat oleh mata kepala, tidak dapat 

diindra oleh indra lahir dan tinggi martabatnya.
22

 

Kelima, martabat alam mitsâl. Tahap ini merupakan 

alam ide dan merupakan perbatasan antara alam arwah dan 

alam jisim. Alam mitsâl merupakan alam yang tidak dapat 

dijangkau oleh panca indra manusia. Alam mitsâl memiliki 

keleluasaan yang dapat menghantarkan sampai pada hakikat, 

karena alam mitsâl adalah tingkatan pertama dari keseluruhan 

tingkatan keghaiban Ilahi yang sangat mendasar, dan juga 

merupakan pintu masuk kepada realitas yang benar-benar 

ghaib.
23

 

Seperti alam arwah, alam mitsâl juga merupakan alam 

ghaib, yang tidak bisa ditangkap oleh panca indrera. Menurut 

para pengajar martabat tujuh dan penganut wahdah al-wujūd 

pada umumnya, ruh manusia sebelum masuk ke dalam badan 

materi, berada dalam jasad mitsâli di alam mitsâl, dan setelah 

                                                           
21

Azyumardi Azra, Ensiklopedi Tasawuf,..., h. 818. 
22

Sangidu, Wahdatul Wujud (Polemik Pemikiran Sufistik antara 

Hamzah Fansuri dan Syamsuddin as-Sumatrani dengan Nuruddin ar-

Raniri),..., h. 45. 
23

Oman Fathurrahman, Ithaf al-Dhaki (Tafsir Wahdatul wujud bagi 

Muslim Nusantara),..., h. 65. 



134 
 

wafat, kembali mendapat jasad mitsâli dengan bentuk yang 

sesuai dengan amal-amalnya di dalam hidupnya bersama 

badan materi.
24

 Bila amal-amal manusia itu buruk, ruhnya 

dalam alam mitsâl memiliki bentuk yang buruk dan 

menghitam, tetapi bila amal-amalnya terpuji, maka ruhnya di 

dalam alam mitsâl memiliki bentuk yang indah dan putih 

berseri-seri. Amal-amal perbuatan manusia juga menjelma 

menjadi jasad-jasad mitsâli  di alam mitsâl, alam Barzakh atau 

alam akhirat dengan surga dan neraka, dalam pemahaman 

wahdat al-wujūd, termasuk kepada alam mitsâl.
25

 

Martabat keenam yang disebut dengan alam ajsâm 

(tubuh-tubuh materi), mengacu kepada segala sesuatu yang 

kasat mata, dengan sifat-sifat yang telah disebutkan di atas. 

Alam ajsâm disebut juga alam yang bisa disaksikan (alam 

syahâdah) dan alam mulk (kerajaan materi). Al-Palimbani 

menyebutkan bahwa alam Ajsâm itu “alam yang disusun dari 

pada api, angin, tanah dan air, sekalian yang kasar yang 

menerima bersusun dan bercerai-berai setengah dari 

setengahnya.”
26

 

Menurut ulama para penganut martabat tujuh dan 

ulama Islam pada umumnya (yang tidak berkenalan dengan 
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kosmologi modern), alam ajsâm meliputi bumi dan tujuh lapis 

langit (yang ditempati bulan, matahari dan bintang-bintang, 

dan langit kursi serta langit „arsy). Bumi, bagi mereka berada 

dipusat alam semesta dan terkurung dalam lingkaran tujuh 

langit, lingkaran Kursi, dan lingkarang „arsy. Sembilan 

lingkarang yang mengurung bmi itu bersifat tembus pandang. 

Alam syahâdah yang luar biasa luasnya itu, dalam 

penggambaran para penganut martabat tujuh, bila 

dibandingkan dengan keagungan Tuhan hanyalah seperti satu 

biji sawi ditengah laut luas tanpa batas.
27

 

Martabat ketujuh adalah martabat Alam Insan 

(manusia), disebut juga martabat yang menghimpun 

(martabah jâmi’ah), karena menghimpun martabat jasmani, 

nurani, wahdah, dan wahidiyah, dan ia adalah tajalli atau 

selubung akhir. Dengan kata lain, alam Insan menjadi muara 

dari tiga martabat ketuhanan dan empat martabat kehambaan, 

karena pada alam Insan terkumpul martabat Ahadiyah, 

wahdah, dan wâhidiyyah, juga terdapat alam arwah, alam 

mitsâl, alam ajsâm, serta alam insan itu sendiri, yaitu pada 

hati (qalb) manusia sebagai lokus dari semua martabat.
28

 

Ketujuh martabata tersebut di atas, tiga martabat pertama 
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yaitu Ahadiyyah, Wahdah, Wâhidiyyah merupakan hakikat 

dari dzat, sifat, dan asma‟ Allah yang bersifat qadim. 

Kemudian empat martabat selanjutnya adalah martabat 

kehambaan merupakan martabat lahir yang bersifat baharu 

(muhdis). Keempat martabat ini merupakan penampakan 

(mazhar) Wujud Mahdi. Martabat ini merupakan bayangan-

Nya yang bersifat fana. Karena bersifat fana, ketika manusia 

telah menyaksikan atau melihat wujud yang hakiki maka tiada 

wujud dalam martabat ini.
29

 

Menurut al-Burhânpuri, bila manusia itu menaik dan 

muncul padanya martabat-martabat tersebut bersamaan 

dengan keterbukaan batinnya, maka ia disebut manusia 

sempurna (insân kâmil). Naik dan keterbukaan batin, kata al-

Burhânpuri, Tahap ini merupakan dunia gejala dan tajalli 

(pancaran) Tuhan dalam dunia ini. Proses selanjutnya baru 

memperoleh kesempurnaan dalam bentuk manusia. Tajalli 

Tuhan sepenuhnya hanya pada insan kamil dalam bentuk yang 

paling sempurna adalah pada diri Nabi terakhir yaitu Nabi 

Muhammad saw.
30

 

Alam adalah segenap diri atau hakikat yang 

keberadaannya di luar (a’yân khârijiah) dari ilmu Tuhan. 

Sedangkan gagasan tetang segenap alam, gagasan yang berada 

dalam ilmu Tuhan, disebut a’yân tsâbitah. Kemunculan a’yân 
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tsâbitah dalam ilmu Tuhan disebut sebagai limpahan paling 

Qudus (fayd aqdas).
31

 

Menurut Syamsuddin, ketujuh proses perwujudan itu 

keberadaannya terjadi bukan melalui penciptaan, melainkan 

melalui penampakan diri Tuhan (tajalli) sehingga antara 

martabat tanzih (transenden atau lâ ta’ayyun) dengan matabat 

tasybih (imanen atau ta’ayyun) secara lahiriah berbeda, tetapi 

pada hakikatnya sama. Seorang Salik telah mengetahui kedua 

ilmu ma’rifatullah, baik ma‟rifat tanzih maupun ma‟rifat 

tasybih, maka ia akan sampai  pada tataran rasa bersatunya 

manusia dengan Tuhan atau dikenal dengan sebutan Wahdatul 

Wujūd.
32

 Ketujuh martabat yang dijelaskan Syamsuddin di 

atas dala digambarkan dalam dua skema, baik skema yang 

terdiri dari kelompok ma‟rifat tanzih (ilmu yang tak 

terindrawi), dan ma‟rifat tasybih (ilmu yang terindrawi), 

maupun kelompok yang terdiri atas maujūd (alam semesta 

seisinya, termasuk manusia) dan Wujud (Allah), yang dapat 

dilihat sebagaimana berikut.  
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Ahadiyyah (Dzat Yang 

Esa) 

La Ta’ayyun (tidak nyata) 

Wahdah (sifat yang 

memiliki keesaan) atau 

Ta’ayyun Awwal (nyata 

pertama) 

Wâhidiyyah (Asma’ yang 

mencakup hakikat keesaan), 

Ta’ayyun Tsâni (nyata kedua), 

A’yân Tsâbitas (nyata yang tetap) 

Kun fa yakūn (jadilah! 

Maka menjadilah) 

Alam Arwah (alam ruh) 

A’yân Khârijiyyah (nyata 

yang ada di luar) 

Alam Mitsâl (alam ide) 

Alam Ajsâm (alam benda) 

Alam Insân (alam 

manusia) 

Ma’rifat Tasybȋh 

Ma’rifat Tanzȋh 
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Skema 1. kelompok ilmu Ma‟rifat Tanzih dan 

Ma‟rifat Tasybih
33

 

 

Menurut Fadhlullah, dalam skema tersebut 

menjelaskan bahwa, ma‟rifat tanzih merupakan ilmu yang 

berkaitan dengan Dzât Allah yang tidak dapat diungkapkan 

oleh siapa pun karena Dia merupakan lâ ta’ayyun (tidak 

nyata). Walaupun ma‟rifat tanzih tidak dapat diungkapkan 

oleh siapa pun, Allah senang untuk diungkap. Karena itu, 

Allah menciptakan alam semesta seisinya atau terkenal 

dengan sebutan Ta’ayyun (nyata).
34

 Untuk mengungkap 

ta’ayyun (nyata) inilah diperlukan ma‟rifat tasybih. Dari ilmu 

ma‟rifat tasybih ini akan dapat diketahui ilmu ma‟rifat tanzih 

melalui teori tajalli (penampakan diri Tuhan). Apabila 

seseorang sudah memperoleh ilmu ma‟rifat tanzih dan 

ma‟rifat tasybih, maka ia akan dapat mencapai tingkatan rasa 

bersatu dengan Tuhan atau bisa dikenal dengan sebutan 

wahdatul wujūd.
35
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Syamsuddin sendiri mengakui bahwa ia telah 

memperoleh ilmu ma‟rifatullah, baik ma‟rifat tanzih atau 

ma‟rifat tasybih secara turun-temurun dari gurunya. Selain 

memperoleh ilmu ma‟rifat tanzih atau ma‟rifat tasybih secara 

turun-temurun, Syamsuddin memperoleh berkah peran 

penting oleh kedua gurunya, yaitu Fadhlullâh dari India dan 

Hamzah.
36

 Pemikiran tasawuf Fadhlullâh tidak diketahui 

terpengaruh dari pemikiran Ibnu „Arabi, sedangkan pemikiran 

tasawuf Hamzah dipengaruhi pemikiran dari sufi Arab dan 

Persia, seperti Abū Yazid al-Busthâmi, al-Hallaj, Fariduddin 

„Attar, Junaidi al-Baghdadi dan Ibnu Arabi. Sementara itu, 

pemikiran tasawuf Ibnu Arabi telah dipengaruhi oleh 

pemikiran Neo-Platonisme. Kedua tokoh tersebut, baik 

Fadhlullâh maupun Hamzah, telah berhasil menanamkan ilmu 

tasawuf pada diri Syamsuddin sehingga ia dapat memperoleh 

gelar Syaikh Islam dan sebagai penasihat Sultan Iskandar 

Muda.
37
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Rasa bersatu dengan Tuhan  dengan memahami dan 

mengamalkan proses tajalli yang dijelaskan pada martabat tujuh, 

dapat dilihat pada skema berikut.
38
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Ahadiyyah (Dzat Yang 

Esa) 

Lâ Ta’ayyun (tidak nyata) 

Wahdah (sifat yang 

memiliki keesaan) atau 

Ta’ayyun Awwal (nyata 

pertama) 

Wâhidiyyah (Asma’ yang 

mencakup hakikat keesaan), 

Ta’ayyun Tsâni (nyata kedua), 

A’yân Tsâbitas (nyata yang tetap) 

Kun fa yakūn (jadilah! 

Maka menjadilah) 

Alam Arwah (alam ruh) 

A’yân Khârijiyyah (nyata 

yang ada di luar) 

Alam Mitsâl (alam ide) 

Alam Ajsâm (alam benda) 

Alam Insân (alam 

manusia) 

Wujud  

Wujud  

Wujud Wujud 
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Skema 2. Hierarki Martabat Tujuh untuk mencapai tingkatan 

Wahdatul Wujud. 

Skema di atas dapat dijelaskan bahwa Syamsuddin telah 

menggabungkan ajaran tasawuf yang telas ia peroleh dari kedua 

gurunya, yaitu Fadhlullah dan Hamzah. Fadhlullah sendiri telah 

mengajarkan martabat empat dan martabat tujuh, sedangkan Hamzah 

telah mengajarkan martabat lima dan ia menganalogikannya denga 

proses terjadinya hujan. Sementara itu, Syamsuddin menjelaskan dan 

mengembangkan konsep martabat tujuh dengan menganalogikan 

proses kejadian manusia mulai dari tanah, tumbuhan, hewan, mani, 

nuthfah, seorang bayi (muslim).
39

 

Rasa bersatunya manusia dengan Tuhan mulai dikenal pada 

akhir abad ke 18 M, diperkenalkan antara lain oleh Abū Yazid al-

Busthâmi (874 M), kemudian diperjelas oleh al-Hallaj (922 M), dan 

puncak ajaran martabat tujuh itu dilukiskan denga lebih kongkrit oleh 

Muhyiddin Ibnu „Arabi (1164 M) dari Andalusia (Spanyol). Konsep 

Ibnu „Arabi lebih dikenal dengan denga sebutan wahdat al-wujud.
40

 

Wujud Tuhan yang memiliki tujuh martabat itu mempunyai 

dua kesempurnaan, yaitu kesempurnaan esensi (kamâl dzâti) dan 

kesempurnaan nama (kamâl asmâ’i). Kesempurnaan esensi adalah 
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penampakan dari-Nya Yang Maha Tinggi atas diri-Nya atas diri-Nya, 

dengan diri-Nya, di dalam diri-Nya, dan bagi diri-Nya, tanpa 

memandang sesuatu yang lain dan perihal kelainan. Kesempurnaan ini 

mengharuskan adanya ghinâ’ mutlaq (ketidakbutuhan secara mutlak 

kepada alam).
41

 Makna ghinâ’ mutlaq itu adalah penyaksian Tuhan 

dalam diri-Nya terhadap semua keadaan, iktibar ketuhanan dan 

kealaman, beserta hukum-hukum-Nya, kemestian-kemestian-Nya, dan 

kehendak-kehendak-Nya sama sekali tanpa memerlukan kemunculan 

alam dalam bentuk yang lebih rinci. Adapun kesempurnaan nama 

adalah penamakan Tuhan pada diri-Nya dan zat-Nya dalam 

penampakan-penampakan lahiriah (ta’ayyun khârijiyah) yang terjadi 

pada martabat kelima, yakni alam semesta dan segala isinya, 

kesaksian ini menjadi kesaksian penglihatan yang sangat nyata.
42

 

Dijelaskan pula wujud yang satu itu tidak hulūl (menempati 

ruang) dan ittihâd (bersatu) dengan segenap alam yang ada, karena 

hulūl dan ittihâd itu mestilah terjadi pada dua wujud, sedangkan 

wujud menurut penganut martabat tujuh hanyalah satu, bukan dua dan 

bukan berbilang, yang berbilang itu hanya pada sifat-sifatnya, menurut 

penyaksian hati para ârifin. Wujud Yang Satu itu bila dipandang dari 

aspek ketidakterbatasannya adalah Maha Suci dari segala sesuatu dan 

meliputi segala sesuatu, seperti malzūm (yang dilazimi) meliputi 

lawâzim (kelaziman-kelaziman) dan mawsūf (yang disifati) meliputi 
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sifât (sifat-sifat) bukan seperti zarf (bungkusan) meliputi mazrūf (yang 

dibungkus) dan bukan seperti keseluruhan meliputi bagian.
43

 

Maha Suci Tuhan dari gambaran seperti itu, wujud demikian 

meresap pada dzat-dzat semua alam yang ada, dalam bentuk bahwa 

wujud yang meresap pada zat-dzat itu adalah hakikat bagi zat-zat, 

sebagaimana zat-zat sebelum kemunculannya adalah wujud itu sendiri 

(ayn dzâlika al-wujūd). Begitu pula sifat-sifat sempurna wujud 

tersebut, dari segi ketidakterbatasannya, juga mersap pada semua 

sifat-sifat dari segenap alam yang ada.
44

 Bentuk sifat yang sempurna 

yang ada pada alam itu adalah hakikat bagi alam tersebut, 

sebagaimana sifat alam semesta sebelum penampakan diri alam itu 

adalah sifat-sifat sempurna dari wujud satu itu. Selanjutnya pendiri 

martabat tujuh, seperti halnya paham wahdah al-wujūd menyatakan 

bahwa alam dengan segala bagiannya adalah a’râd (aksiden-aksiden), 

adapun Wujud Yang Satu itu adalah ma’rūd (substansi).
45

 

Alam sebagai manifestasi Wujud Yang Satu (Allah) itu 

keberadaannya memiliki tiga tempat. Pertama, pada ta’ayyun pertama, 

alam baru dalam bentuk syu’ūn (keadaan-keadaan) dalam ilmu Tuhan 

yang global. Kedua, pada ta’ayyun kedua, alam baru dalam bentuk 

a’yân tsâbitah (gagasan-gagasan mantap) dalam ilmu Tuhan yang 

bersifat terperinci dan belum tercium aroma wujud. Ketiga, pada al-
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wujūd al-khârij (wujud luar), alam sudah berupa substansi-substansi 

luar (a’yân khârijiyyah).
46

 Dalam filsafat Islam, teori yang diajukan 

Ibnu Sina tentang penciptaan alam semesta adalah emanasi atau 

pelimpahan (faidh) yang diadopsi dari teori al-Farabi dan Plotinus. 

Emanasi berarti proses terjadinya wujud yang beraneka ragam dalam 

alam semesta, baik langsung atau tidak langsung, bersifat jiwa atau 

materi, berasal dari wujud yang menjadi sumber dari segala sesuatu 

yaitu Allah. Dengan beremanasi, Allah tidak mengalam perubahan, 

karena emanasi itu terjadi tidak di dalam ruang dan waktu, ruang dan 

waktu terletak pada tingkat yang paling bawah dalam proses emanasi, 

ruang dan waktu adalah suatu pengertian tentang dunia benda.
47

 

Menurut Aristoteles, Tuhan adalah penggerak pertama (prime 

cause), sementara dalam doktrin ortodoks Islam (al-Mutakallimin), 

Allah adalah Pencipta (Agent) yang menciptakan dari tidak ada 

menjadi ada (creatio ex nihilo). Menurut al-Farabi, Allah adalah al-

Maujūd al-Awwal (Eksistensi Pertama). Yang dimaksud al-Awwal 

ialah “Sumber Pertama” bagi seluruh alam wujud dan “Sebab 

Pertama” bagi eksistensinya. Dengan demikian, dalam pandangan 

Aristoteles. Tuhan hanya sebagai Penggerak, sedangkan menurut al-

Farabi, Tuhan sebagai Pencipta, yang menciptakan sesuatu dari bahan 

yang sudah ada dengan cara pancaran (emanasi).
48
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Berbeda dengan al-Farabi, Ibnu Sina menempuh jalan lain, 

walaupun ia sampai batas-batas tertentu mengikuti Aristoteles dan al-

Farabi, namun dalam beberapa persoalan ia berfikir mandiri. Ia 

mengikuti definisi Aristoteles yang ada sebagaimana adanya. Menurut 

Ibnu Sina, “Yang Pertama Ada” (al-Maujūd al-Awwal), “Yang Pasti 

Ada” (al-Wâjib al-Wujūd), ialah Allah. Dalam teori filsafat 

ketuhanannya, Ibnu Sina menyebut Allah cukup dengan al-Wâjib, 

sedangkan al-Farabi lebih suka menyebut-Nya dengan al-Awwal. 

Letak perbedaan antara keduanya adalah, bahwa al-Farabi 

berpandangan Allah sebagai “Sumber Pertama”, sedangkan Ibnu Sina 

berpandangan Allah sebagai al-Wâjib Al-Wujūd.
49

 

Kejelasan proses penciptaan mulai tampak dalam konsep 

pemukiran al-Farabi dengan teori yang diadopsinya dari filsafat 

Yunani yaitu teori emanasi atau disebut juga teori pelimpahan. 

Menurutnya, Allah adalah ‘Aql, ‘Aqil dan Ma’qul. Ia menyebut Allah 

dengan ‘Aql karena Allah adalah Pencipta dan Pengatur alam, yang 

beredar menurut aturan yang luar biasa rapi dan teratur tanpa cacat 

sedikitpun.
50

 Allah merupakan suatu substansi yang memiliki daya 

berfikir yang luar biasa. Oleh karena itu, cara Allah menciptakan alam 

adalah bagian berta’aqqul terhadap zat-Nya dengan proses sebagai 

berikut, Allah Maha Sempurna, Ia tidak memikirkan dan berhubungan 

dengan alam karena terlalu rendah bagi-Nya untuk memikirkan dan 

berhubungan dengan alam yang tidak sempurna. Allah cukup 
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memikirkan, maka terciptalah energi yang maha dahsyat secara 

pancaran dan dari energi inilah terjadinya akal pertama. Jadi secara 

langsung yang diciptakan Allah hanya satu, sehingga dalam diri Alah 

itu tidak pernah terdapat arti banyak, dari yang pertama ini timbul 

yang kedua, ketiga dan seterusnya sampai kepada al-‘aql al-‘âsyir 

(akal kesepuluh).
51

 

Al-Farabi menjelaskan bahwa eksistensi kedua terlimpah dari 

Yang Pertama, eksistensi kedua itu juga berupa substansi yang tidak 

berbentuk (tidak ber-jism) dan tidak pula berada di dalam materi. 

Eksistensi kedua ini berpikir tentang dirinya tentang dirinya sendiri 

dan berpikir tentang dzat Yang Pertama, dari pemikirannya tentang 

dzat Yang Pertama ini menimbulkan eksistensi yang ketiga. Demikian 

seterusnya sampai pada akal yang menggerakkan planet, bulan, 

selanjutnya sampai pada al-‘aql al-khâsh (akal khusus) yang 

menggerakkan alam (al-‘Alam al-Ard). Pada alam bumi ini ditemukan 

empat unsur  yaitu, tanah, air, api, dan udara. Dari keempat unsur 

itulah timbul benda-benda yang lain, seperti logam dan batu, 

tumbuhan, hewan yang dapat berbicara dan tidak dapat berbicara.
52

 

Bila Tuhan merupakan wujud pertama, maka akal pertama 

adalah wujud kedua. Wujud kedua yakni akal pertama, ini memiliki 

dua obyek pemikiran, yakni memikirkan tentang Tuhan dan juga 

dirinya sendiri. Pemikirannya tentang Wujud Pertama memunculkan 

wujud ketiga yakni akal kedua, sedang pemikirannya tentang dirinya 
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melahirkan langit pertama, dan disini sudah mengandung arti 

banyak.
53

 Pada saat akal ketiga berpikir tentang Tuhan, timbullah dari 

padanya akal keempat, dan saat akal ketiga ini berpikir tentang 

dirinya, lahirlah Saturnus. Begitu pula selanjutnya akal keempat 

berpikir tentang Tuhan, timbullah akal kelima. Akal keempat berpikir 

tentang dirinya melahirkan Yupiter. Akal kelima berpikir tentang 

Tuhan timbullah akal keenam. Akal kelima berpikir tentang dirinya 

melahirkan Mars. Akal keenam berpikir tentang Tuhan timbullah akal 

ketujuh. Akal keenam berpikir tentang dirinya melahirkan matahari, 

akal ketujuh berpikir tentang Tuhan timbullah akal kedelapan. Akal 

ketujuh berpikir tentang dirinya melahirkan Venus, akal kedelapan 

berpikir tentang Tuhan timbullah akal kesembilan. Akal kedelapan 

berpikir tentang dirinya melahirkan Merkurius, akal kesembilan 

berpikir tentang Tuhan timbullah akal kesepuluh. Akal kesembilan 

berpikir tentang dirinya melahirkan bulan. Akal kesepuluh, karena 

daya akal ini sangat lemah, maka tidak dapat lagi menghasilkan akal 

sejenisnya dan hanya menghasilkan bumi, ruh dan materi pertama 

yang menjadi dasar keempat unsur pokok yaitu airm udara, api dan 

tanah.
54

 

Menurut al-Farabi, urutan-urutan tersebut menunjukkan 

tingkat keutamaan. dari yang paling utama, menurun hingga yang 

utama. yang pertama tentu menempati keutamaan dan 
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kesempurnaan yang tidak ada tandingannya, kemudian peringkat 

selanjutnya disusul yang kedua dan seterusnya sampai berakhir 

pada eksistensi bulan. Semua akal dan falak disebut itu bersifat 

qadim, yakni tidak bermula dalam waktu, karena juga bersifat 

kekal dan tidak hancur.
55

 

Sejalan dengan al-Farabi. Ibnu Sina pun tetap melanjutkan 

teori ini. Perbedaanya hanya pada beberapa soal perincian. Bila al-

Farabi menganut dua macam ta’aqqul (pengertian akal) sebagai 

asal-usul timbulnya akal yang lain dan benda-benda cakrawala, 

seperti “yang ketiga” berpikir tentang dirinya sendiri maka 

timbullah akal keempat yang dari ke-substansinya sendiri 

timbullah bitang-bintang yang tetap.
56

 Sedangkan menurut Ibnu 

Sina “perlimpahan” yang menjadi sebab timbulnya “pengadaan” 

secara “tiga-tiga” triple), yaitu: 

a. Karena al-‘Aql al-Awwal (akal pertama) berpikir tentang 

al-Awwal (Tuhan), maka terjadilah “akal” di bawahnya 

(yang lebih rendah dari pada “akal pertama”). 

b. Karena akal yang lebih rendah itu berpikir tentang dirinya 

maka terjadilah al-Falak al-Aqsa (cakrawala tertinggi) 

yang kesempurnaannya berupa al-Nafs (soul). 

c. Karena watak yang memungkinkan terjadinya eksistensi 

yang lebih rendah (al-Mudarrijah) sebagai hasil dari 
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pemikirannya tentang dirinya maka terjadilah al-Falak 

Al-Aqsa (cakrawala tertinggi).
57

 

Kemudian Ibnu Sina menyesuaikan peristilahan filsafat 

dengan peristilahan agama Islam seperti kata akal yang terdapat 

dalam teori emanasi disebutnya dengan istilah malaikat. Dalam 

risalahnya yang berjudul Ma’rifat Nafs al-Nathiqah sebagaimana 

dikutip oleh Fuad al-Ahwani, Ibnu Sina mengatakan “Akal 

mempunyai tiga daya pengertian. Pertama, ia mengerti akan 

penciptanya, yaitu Tuhan. Kedua, ia mengerti akan dzatnya sendiri 

mempunyai kewajiban terhadap al-Awwal, yakni Tuhan. Ketiga, ia 

mengerti akan kemungknan yang ada pada zaman sendiri.
58

 

Pengertian akan Penciptanya, akal itu menghasilkan akal pula, 

yaitu substansi lain, seperti halnya sinar yang memantulkan sinar 

lainnya. Dari pengertian akan zatnya sendiri yang mempunyai 

kewajiban terhadap al-Awwal (Tuhan) maka terjadilah al-nafs 

(soul, jiwa), yang juga merupaka substansi rohani, seperti akal, 

tetapi menurut urutan ia lebih rendah. Dari pengertian akan 

kemungkinan yang ada pada zatnya sendiri terjadilah substansi 

kebendaan (jasmani, fisik), yaitu al-falak al-aqshâ (cakrawala 

tertinggi) atau al-falak al atlas yang dalam bahsa agama disebut 

dengan al-Arsy.
59

 

                                                           
57

Oman Fathurrahman, Ithaf al-Dhaki (Tafsir Wahdatul wujud bagi 

Muslim Nusantara),..., h. 75. 
58

Mehdi Ha‟ri Yazdi, Epistemilogi Illuminasi dalam Filsafat Islam 

Menghadirkan Cahaya Tuhan, (Bandung, Mizan Media Utama (MMU), 

2003), h. 55. 
59

Ahmad Fuad al-Ahwani, Filsafat Islam,..., h. 115. 



152 
 

Begitulah Tuhan menciptakan alam semesta dalam filsafat 

emanasi atau nazhâriat al-faidh, dimana Tuhan tidak langsung 

berhubungan dengan yang tidak esa atau yang banyak, tetapi 

melalui akal atau malaikat dalam istilah Ibnu Sina. Sebab dalam 

diri Tuhan tidak terdapat arti banyak, dan inilah tauhid yang murni 

dalam pendapat Ibnu Sina, al-Farabi, dan filosof-filosof yang 

menganut paham emanasi.
60

 Dari teori emanasi ini, timbul 

pengertian alam qadim yang yang dikritik al-Ghazali dengan 

mengatakan bahwa penciptaan alam yang tidak bermula itu tidak 

dapat diterima oleh teolog, karena Tuhan adalah Pencipta, yaitu 

menciptakan sesuatu dari tidak ada (creatio ex nihilo) menjadi ada 

sebagaimana dinyatakan dalam al-Qur‟an bahwa Tuhan adalah 

Pencipta segala-galanya.
61

 

Perbedaan pandangan tentang kekal tidaknya alam ini 

terkait dengan perbedaan dalam memaknai istilah al-Ihdas. Kaum 

teolog al-Ihdas mengandung arti mewujudkan dari tiada, 

sedangkan menurut kaum filosof kata itu bermakna mewujudkan 

yang tidak bermula dan tidak berakhir. Begitu pula terjadi dengan 

istilah qadim. Bagi kaum teolog kata qadim berarti bahwa sesuatu 

yang berwujud tanpa sebab, sedangkan para filosof memaknainya 

tidak mesti sesuatu yang berwujud tanpa sebab, tapi boleh juga 

yang berwujud dengan sebab. Dengan kata lain sungguhpun alam 

itu diciptakan karena sebab lain, namun boleh bersifat qadim yaitu 

                                                           
60

Sirajuddin Zar, Filsafat Islam Filosof dan Filsafatnya,..., h. 110. 
61

Oliver Leaman, Pengantar Filsafat Islam,..., h. 55-56. 



153 
 

tidak mempunyai permulaan dalam wujudnya. Dengan demikian, 

kata qadim dapat berarti sesuatu yang dalam kejadiaannya bersifat 

kekal, terus-menerus, tidak bermula dan tidak berakhir.
62

 

Martabat tujuh yang disampaikan oleh Syamsuddin sama 

halnya dengan emanasi yang disampaikan oleh Ibnu Sina, yaitu sama-

sama membahas kesatuan wujud Allah dengan makhluk-makhluk-

Nya, tetapi dengan cara atau teori yang berbeda. Syamsuddin dengan 

tujuh martabanya yang dipelajari dari gurunya, yaitu Fadhlullah dan 

Hamzah Fansuri yang bercorak syari‟at. Sedangkan Ibnu Sina yang 

bercorak filosofis yang mengadopsi dari al-Farabi dan Neo-

Platonisme.
63

 

Ibnu sina juga berpendapat bahwa alam ini kekal, ia 

menggunakan tesis Aristoteles untuk memperkuat pendapanya 

tentang keabadian alam, yang dengan sendirinya melibatkan 

pemahaman adanya pelaku (Agent) yang bersifat kekal, yang 

menciptakan dunia karena kewajiban dari hakikatnya yang abadi. 

Model makhluk atau wujud seperti yang terjadi secara wajib, lewat 

kekuatan sebab dari penciptanya, yang akan berakhir pada Sebab 

Pertama yaitu Tuhan.
64

 Tuhan menciptakan alam seisinya ini 

bukanlah sekedar menciptakan, tetapi ada maksud tertentu untuk 

menciptakannya. Menurut Syamsuddin, Tuhan menciptakan alam 

karena Tuhan cinta untuk dikenal, dengan cinta itulah proses tajalli 
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Tuhan dimulai dan menurut Ibnu Sina, Tuhan menciptakan alam 

seisinya agar makhluk lebih mengenal-Nya lebih dalam, karena 

lantaran yang diciptakan Allah inilah semua makhluk dapat 

mengenal Allah.
65

 

Perbedaan yang terletak pada kedua tokoh ini 

(Syamsuddin as-Sumatrani dan Ibnu Sina) terletak pada proses 

penciptaan alam. Pada teori emanasi, mulai terciptanya alam 

terjadi pada akal I atau wujud kedua, disini sudah mengandung 

arti banyak. Sedangkan dalam martabat tujuh, proses tebentuknya 

alam semesta tidak bisa muncul dengan sendirinya, tetapi 

memerlukan firman Tuhan yang berbunyi kun fa yakun, karena 

perpindahan sesuatu yang terpendam ke dunia nyata tidak bisa 

begitu saja muncul, dan mulai terbentuknya alam semesta terjadi 

pada martabat keempat, yaitu martabat Alam Arwah, pada tahap 

ini kenyataan yang terpendam mengalir ke luar dan mengambil 

bentuk-bentuk alam arwah, dan proses penciptaan selanjutnya 

sampai pada martabat ketujuh yaitu martabat alam insân.
66

 

Proses emanasi berkahir pada akal ke X, karena daya 

akal ini sangat lemah, maka tidak dapat lagi menghasilkan akal 

sejenisnya dan hanya menghasilkan bumi, ruh dan materi pertama 

yang yang menjadi dasar keempat unsur pokok, yaitu air, udara, 

api, dan tanah. Dalam martabat tujuh, proses penciptaan berkahir 
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pada martabat alam Insan. Karena alam Insan menjadi muara dari 

tiga martabat ketuhanan dan empat martabat kehambaan, karena 

pada alam Insan terkumpul martabat Ahadiyah, wahdah, dan 

wâhidiyyah, juga terdapat alam arwah, alam mitsâl, alam ajsâm, 

serta alam insân itu sendiri, yaitu pada hati (qalb) manusia 

sebagai lokus dari semua martabat.
67

 

Kata al-Burhanpuri, Tahap ini merupakan dunia gejala 

dan tajalli (pancaran) Tuhan dalam dunia ini. Proses selanjutnya 

baru memperoleh kesempurnaan dalam bentuk manusia. Tajalli 

Tuhan sepenuhnya hanya pada insan kamil dalam bentuk yang 

paling sempurna adalah pada diri Nabi terakhir yaitu Nabi 

Muhammad saw.
68

 

 

B. Aksiologi Teori Martabat Tujuh 

Alam semesta dan isinya termasuk manusia, merupakan 

pertunjukan yang diperlihatkan oleh Allah, dengan pertunjukan 

itulah, manusia dapat mengenal dan mengetahui Allah melalui 

dirinya yang terpusat dalam hatinya. Untuk itu, semakin jernih 

dan bening hati seseorang, maka ia semakin jelas mengenal dan 

melihat Tuhan dan pada gilirannya ia akan dapat merasakan 

bersatu dengan Allah (wahdatul wujūd).
69
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Martabat ketujuh yaitu martabat ‘âlamul insân (alam 

manusia), sebagaimana diuraikan didepan, tentu juga berkaitan 

erat dengan alam semesta seisinya, karena manusia yang disebut 

sebagai mikrokosmos (alam kecil) merupakan miniatur dari alam 

semesta seisinya atau makrokosmos (alam besar). Contoh dari 

makrokosmos (alam semesta) adalah penciptaan air. Air 

merupakan sarana kehidupan makhluk hidup di muka bumi, baik 

manusia, hewan, maupun tumbuh-tumbuhan. Halus dan 

lembutnya air dapat meresap ke dalam bumi sehingga bumi 

menjadi subur dan tumbuh tanaman yang bermacam-macam.
70

 

Allah juga menciptakan bumi sebagai pijakan manusia, 

hewan dan tumbuh-tumbuhan. Di bumi inilah hewan menetap 

untuk mendapatkan tumbuh-tumbuhan sebagai makanan, hewan 

dan tumbuha-tumbuhan pada akhrnya dimakan oleh manusia. 

Proses tersebut tentunya membutuhkan waktu yang lama dan 

telah ditentukan secara rapi dan teratur. Karena itu, seseorang 

yang ingin mempelajari, memahami, dan mengungkapkan 

kandungan dan makna alam semesta seisinya, maka ia terlebih 

dahulu sebaiknya mempelajari, memahami dan mengungkapkan 

hakikat dirinya sendiri, maka ia akan sampai dan bertemu dengan 

Tuhannya karena ia telah diberi akal agar dapat memilih jalan.
71
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Untuk dapat merasa bersatu dengan Tuhan, manusia 

memerlukan dua pendekatan, yaitu pendekatan wajib (qurbul 

farâ’id) dan pendekatan sunnah (qurbun nawâfil). Qurbul farâ’id 

(kedekatan berbagai amalan wajib) adalah hilangnya perasaan 

terhadap seluruh maujūdât sampai dengan dirinya sendiri dan hal 

ini tetap dalam pandangan wujud Allah Yang Maha Benar. 

Artinya, sang hamba melakukan amalan-amalan ibadah wajib 

untuk mencapai kedekatan dengan Allah.
72

 Adapun qurbun 

nawâfil (kedekatan berbagai amalan ibadah sunnah) adalah 

hilangnya sifat-sifat kemanusiaan dan munculnya sifat-sifat 

ketuhanan. Artinya, seorang hamba melakukan amalan-amalan 

ibadah sunnah untuk mencapai kedekatan kepada Allah, dengan 

amalan-amalan tersebut, sang hamba dapat mendengar dan 

melihat sesuatu tidak dari telinga dan mata saja, melainkan sang 

hamba tersebut sudah terbuka hijabnya kepada Allah, semua ini 

merupakan buah dari qurbun nawâfil. Dengan dua pendekatan di 

atas, sang hamba dapat menyatu dengan Allah atau wahdatul 

wujūd.
73

 

Pengertian wahdatul wujūd (kesatuan wujud) itu ada tiga 

tingkatan. Pertama, wahdatul wujūd berarti sang hamba 

mengetahui bahwa Allah adalah hakikat seluruh makhluk, akan 

tetapi, ia tidak menyaksikan Allah dalam ciptaan-Nya. Kedua, 
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wahdatul wujūd berarti dapat menyaksikan Allah melalui 

makhluk-Nya dengan kesaksian hati, tingkatan ini lebih tinggi 

dari pada tingkatan yang pertama. Ketiga, wahdatul wujūd berarti 

sang hamba menyaksikan Allah pada makhluk-Nya dan 

menyaksikan makhluk pada Allah Ta‟ala. Dengan demikian, 

antara keduanya tidak ada perbedaan antara yang satu dengan 

yang lainnya.
74

 Tingkatan ketiga ini lebih utama dan lebih tinggi 

dari pada tingkatan pertama dan kedua. Selain itu, tingkatan 

ketiga ini merupakan tingkatan para nabi, para wali, dan para 

shâlihin (orang-orang yang berbuat baik atau shaleh). Menurut 

tingkatan yang ketiga ini dikemukakan bahwa semua makhluk 

dilihat dari hakikatnya, yaitu Allah, sedangkan jika dilihat dari 

ta’ayyunnya bukan Allah. Untuk memahami pernyataan ini dapat 

diibaratkan seperti gelombang laut. Gelombang laut, ombak, dan 

saljunya, jika dilihat dari segi hakikatnya adalah air, sedangkan 

jika dilihat dari segi ta’ayyunnya bukan air.
75

 

Tiga tingkatan wahdatul wujūd di atas dapat 

dikemukakan bahwa apabila seseorang ingin sampai dan bertemu 

dengan Allah hendaknya mengkuti ajaran yang disampakan oleh 

nabi Muhammad SAW, baik perkataan maupun pebuatan lahir 

dan batin dan kemudian berusaha sekuat tenaga untuk memahami 

wahdatul wujūd. Selain itu, cara untuk mendekatkan diri kepada 
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Allah adalah dengan menghilangkan ego pada diri masing-

masing.
76

 Manusia diciptakan oleh Allah tidak lain hanya untuk 

mengabdi kepada Allah. Dalam rangka pengabdiannya kepada 

Allah, pasti tidak lepas dari pengetahuan akan keberadaan dan 

keadaan Allah itu sendiri. Oleh karena itu manusia perlu 

mengenal Allah sedekat mungkin agar pengabdiannya 

mendapatkan hasil yang baik di sisi-Nya.
77

 

Mengenal Allah merupakan jalan terbaik agar manusia 

dapat bertemu dengan-Nya sedekat mungkin. Cara mengenal 

Allah yang terarah dan sistematis adalah melalui konsep martabat 

tujuh. Namun, perlu diketahui bahwa untuk memahami konsep 

martabat tujuh, manusia terlebih dahulu harus menempuh empat 

tanjakan, yaitu syariat, tarikat, hakikat, dan ma‟rifat.
78

 Syariat 

merupakan peraturan-peraturan Allah yang bersumber pada al-

Qur‟an dan Hadis. Menurut kalangan sufi, syariat merupakan 

amal ibadah lahir, baik mengenal hubungan manusia dengan 

manusia lainnya (hablun minan-nâs) maupun hubungan manusia 

denga Tuhan (hablun min Allâh). Tarikat merupakan pelaksanaan 
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Oman Fathurrahman, Ithaf al-Dhaki (Tafsir Wahdatul wujud bagi 

Muslim Nusantara),..., h. 77.  
77

Anton Bakker, Kosmologi dan Ekologi (Filsafat Tentang Kosmos 

Sebagai Rumah Tangga Manusia),..,. h. 45. 
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Sangidu, Wahdatul Wujud (Polemik Pemikiran Sufistik antara 

Hamzah Fansuri dan Syamsuddin as-Sumatrani dengan Nuruddin ar-

Raniri),..., h. 75. 
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peraturan-peraturan Allah yang bersumber pada al-Qur‟an dan 

Hadis.
79

 

Orang yang dapat menjalankan syariat secara terus 

menerus atau istiqomah akan mendapatkan karunia dari Allah 

sehingga ia dapat melihat-Nya dengan mata hati yang ada di 

dalam sanubari, artinya, sudah terbuka hijabnya dengan Allah. 

Hakikat merupakan tujuan pokok agar sampai kepada Allah 

dengan keyakinan akal, kehendak, angan-angan, dan jiwanya. 

Adapun ma‟rifat adalah mengenal Allah dengan sebenar-

benarnya, baik af’âl (perbuatan-perbuatan), Asmâ (nama-nama), 

sifat-sifat, maupun Dzât-Nya.
80
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BAB V 

PENUTUP 

 

A. Kesimpulan 

Berdasarkan pemaparan pada bab-bab di depan, dapat 

diambil kesimpulan sebagai berikut: 

1. Sisi-sisi Teori Martabat Tujuh pada Teori Emanasi Ibnu Sina 

Menurut Syamsuddin as-Sumatrani, ketujuh martabat 

tersebut di atas, tiga martabat pertama yaitu Ahadiyyah, 

Wahdah, Wâhidiyyah merupakan hakikat dari dzat, sifat, dan 

asma’ Allah yang bersifat qadim. Kemudian empat martabat 

selanjutnya yaitu alam arwah, alam misal, alam ajsam dan 

alam insan adalah martabat kehambaan dan martabat lahir 

yang bersifat baru (muhdis). Keempat martabat ini merupakan 

penampakan (mazhar) Wujud Allah. Proses penciptaan terjadi 

pada alam arwah dan berakhir pada alam insan (manusia), dan 

menurut Syamsuddin, ketujuh proses perwujudan itu 

keberadaannya terjadi bukan melalui penciptaan, melainkan 

melalui penampakan diri Tuhan (tajalli). 

Sedangkan menurut Ibnu Sina Tuhan adalah satu-

satunya kebenaran dan wujud wajib serta sebab Pertama. 

Melalui emanasi, Allah menciptakan akal pertama, dan 

melalui akal pertama itu Allah menciptakan akal lain dan 

langit pertama. Proses ini berlanjut sampai semua langit 

tercipta, dan akal terakhir yang diciptakan yaitu akal 

kesepuluh tidak menciptakan langit, dan tidak bisa 
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menciptakan akal sejenisnya, dan hanya menghasilkan bumi, 

ruh, dan materi pertama yang menjadi dasar keempat unsur 

pokok yaitu air, udara, api dan tanah. 

 

2. Penetrasi teori Emanasi Ibnu Sina pada konsep Martabat 

Tujuh Syekh Syamsuddin as-Sumatrani dan Aksiologinya. 

Pembicaraan tentang konsep ketuhanan dipelopori 

oleh Ibnu Arabi yang mengadopsi dari pemikiran Plotinos 

yang berpaham panteisme. Panteisme merupakan suatu paham 

yang melihat Tuhan, alam, dan manusia sebagai satu 

kesatuan. Paham tersebut berdasarkan teori emanasi atau 

tajalli, yaitu suatu teori tentang penciptaan. Kemudian paham 

ini dikembangkan oleh Ibnu Sina dengan corak filosofis.  

Rasa bersatunya manusia dengan Tuhan mulai dikenal 

pada akhir abad ke 18 M, diperkenalkan antara lain oleh Abu 

Yazid al-Busthami (874 M), kemudian diperjelas oleh al-

Hallaj (922 M), dan puncak ajaran martabat tujuh itu 

dilukiskan dengan lebih kongkrit oleh Muhyiddin Ibnu Arabi 

(1164 M) dari Andalusia (Spanyol). Konsep Ibnu Arabi lebih 

dikenal dengan sebutan wahdat al-wujūd. Paham martabat 

tujuh yang diajarkan Fadhlullah al-Burhanpuri terdapat 

pengaruh yang jelas dari filsafat Neo-Platonisme. Hal tersebut 

dimaklumi karena Fadhlullah mengacu pada Ibnu Arabi dan 

Ibnu Arabi sendiri mengacu kepada Neo-Platonisme, dari 

Ibnu Arabi inilah konsep wujudiyyah kemudian dipelajari di 

kalangan Islam. Kemudian ajaran martabat tujuh 
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dikembangkan oleh Syamsuddin as-Sumatrani pada awal abad 

17 M di Aceh. Pengembangan ajaran Syamsuddin dari empat 

martabat (Hamzah Fansuri) dan martabat tujuh (Fadhlullah al-

Burhanpuri) berkembang pesat di Aceh pada waktu itu 

sehingga memunculkan tokoh-tokoh ternama di Aceh pada 

waktu itu. Seperti halnya syaikh Nuruddin ar-Raniri, syaikh 

Abdurrauf as-Singkili.  

Aksiologi Teori martabat tujuh Syamsuddin as-

Sumatrani adalah sebagai aspek mistisisme dalam Islam 

menjelaskan kesadaran akan adanya hubungan komunikasi 

manusia dengan Tuhannya, yang selanjutnya mengambil 

bentuk rasa dekat dengan Tuhan, yang kemudian 

memunculkan kesadaran bahwa semua ini adalah milik Allah. 

Karena, manusia sebagai makhluk sempurna merupakan 

pancaran atau turunan dari Wujud Sejati, yang menurunkan 

wujud-wujud-Nya dari alam rohani ke alam materi dalam 

bentuk manifestasi wujud secara berurutan (gradasi wujud, 

hierarki wujud). Dengan cara meninggalkan dunia dan 

mendekatkan diri kepada Allah dengan sedekat mungkin, 

kalau bisa sampai bersatu dengan Tuhan.  

 

B. Saran  

Kajian pemikiran Syaikh Syamsuddin as-Sumatrani dan 

Ibnu Sina tentang teori martabat tujuh dan teori emanasi, terutama  

dalam hal perbedaan dan persamaan dari dua tokoh tersebut, 

merupakan manifestasi ketertarikan akademis intelektual sarjana- 
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sarjana filosof Muslim dan para sufi terhadap hubungan 

manusia dengan Allah yang berlandaskan pada al-Qur’an dan 

Hadist. Apa yang telah dilakukan Syaikh Syamsuddin as-

Sumatrani dan Ibnu Sina tersebut merupakan kontribusi yang 

dapat membuka cakrawala baru dalam kajian filsafat Islam 

dan tasawuf, tentunya apabila diperhatikan dengan cara 

terbuka. Oleh karena itu perlu kiranya untuk diapresiasi. 

Penulis menyadari sepenuhnya bahwa kajian dalam 

skripsi masih jauh dari bentuk yang diharapkan, apalagi ada 

semacam pandangan bahwa suatu kajian pasti meninggalkan 

ruang dan celah permasalahan yang menuntut pengkajian 

berikutnya guna menutupi dan melengkapi cela dan 

kekurangan penelitian tersebut. 

Demikian juga dengan penelitian ini, yang 

menfokuskan pada pandangan al-Farabi dan Ibnu Sina, masih 

banyak hal yang perlu ditelaah, dielaborasi, dan dikritisi lebih 

tajam, sehingga menghasilkan manfaat yang lebih baik lagi. 
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