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pengertian ini, dia mengatakan bahwa alam semesta dicipta-
kan sesuai dengan citra Tuhan.

Pada bagian sebelumnya, kita telah membahas konsep
realitas dalam pemikiran Ibn ‘Arabi. Di sini penting untuk
dijelaskan hubungan antara Nama-Nama Tuhan dan realitas-
realitas itu. Dalam al-Futuhat al-Makkiyah dikatakan bahwa
setiap realitas memiliki persesuaian dengan Nama Tuhan.157

Namun sangat tidak jelas, misalnya apakah Nama Tuhan itu
sesuai dengan realitas pepohonan? Dalam Insha’ al-Dawa’ir,
Ibn ‘Arabi mengisyaratkan bahwa realitas sesungguhnya secara
keseluruhan merupakan Sifat pengetahuan Tuhan.158 Jadi, ia
sama dengan Nama “Yang Mengetahui.” Di satu sisi, sebagai-
mana yang kita telah ketahui, realitas itu bersifat universal,
dan seperti teori universal Ibn Sina, realitas memiliki tiga
bentuk wujud.159 Pertama, realitas secara abadi berada dalam
diri Tuhan, sebagai pengetahuan-Nya, kedua realitas merupa-
kan manifestasi wujud khusus di alam semesta, dan ketiga reali-
tas berada dalam fikiran manusia, sebagai pengetahuannya.
Dalam diri Tuhan, realitas belum terbedakan, dan hanya mela-
lui alam semesta, realitas itu terbedakan, dan realitas dalam
diri Tuhan merupakan paradigma bentuk berbagai wujud khu-
sus di alam semesta. Jadi, secara fungsional, realitas pada diri
Tuhan dapat ditafsirkan sebagai Nama-Nama Tuhan. Dengan
kata lain, realitas pepohonan yang ada secara abadi dalam diri
Tuhan adalah salah satu dari Nama-Nama Tuhan. Dengan
cara ini, manusia sebagai gabungan seluruh realitas alam se-
mesta mengekspresikan sesuatu yang sama sebagaimana manu-
sia adalah gabungan dari seluruh Nama-Nama Tuhan. Alam
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semesta yang inheren dalam diri manusia berhubungan
dengan Tuhan, manifestasi Nama-Nama Tuhan dan hubu-
ngannya dengan alam semesta merupakan berbagai realitas
alam semesta.

Meskipun alam semesta secara keseluruhan merupakan
manifestasi yang sempurna dari keseluruhan Nama Tuhan.
Dalam setiap wujud alam semesta, kecuali manusia, mereka
bukanlah manifesatasi sempurna, karena tak ada wujud yang
memiliki semua realitas. Misalnya, seekor anjing putih memiliki
realitas anjing dan putih, tetapi tidak memiliki realitas
pepohonan. Namun, hanya pada manusia seluruh Nama-
Nama Tuhan termanifestasi, karena manusia sebagai mikro-
kosmos memiliki seluruh realitas alam semesta dalam dirinya.
Karena realitas-realitas ini, hanya manusia di antara semua
wujud dapat mengetahui seluruh wujud alam semesta.

Antroposentrisme

Menurut Ibn ‘Arabi, manusia adalah sarana yang meng-
hubungkan Nama-Nama Tuhan yang termanifestasikan, yaitu
berbagai realitas alam semesta yang masih belum terbedakan
dan yang telah terbedakan, berbagi wujud partikular di alam
semesta. Nama-Nama Tuhan memerlukan manusia agar benar-
benar terbedakan di alam semesta, karena pengetahuan
manusia tentang alam semesta melalui berbagai realitas yang
inheren dalam dirinya adalah esensial untuk pembedaan alam
semesta. Nampaknya, Ibn ‘Arabi berpikiran bahwa jika manu-
sia tidak berada di alam semesta, maka sebuah pohon tidak
pernah menjadi pohon, dan begitu juga gunung. Di awal Fusus
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al-Hikam, dia membandingkan alam semesta sebelum
penciptaan manusia sebagai cermin yang kotor, sejenis materia
prima, dunia yang tidak bersuara, berwarna, berbentuk.160

Hanya melalui manusia, dia merupakan alam semesta yang
jernih dan dapat mencerminkan citra Tuhan. Lebih-lebih,
manusia dibandingkan dengan biji (insan) mata yang mela-
luinya Tuhan melihat makhluk-Nya.161 Tujuan penciptaan itu
adalah keinginan Tuhan melihat diri-Nya yang berada di luar
diri-Nya.162 Dan ini hanya bisa dilakukan melalui manusia.
Dalam pengertian ini, manusia adalah bentuk dari citra Tuhan,
cermin dimana citra Tuhan terefleksikan paling sempurna.

Paham antroposentris Ibn ‘Arabi paling gamblang
diungkapkan dengan kalimat sebagai berikut dalam Insha’ al-
Dawa’ir.

Manusia memiliki kesempurnaan absolut baik dalam
keabadian, maupun kesementaraan. Tuhan memiliki
kesempurnaan absolut dalam keabadian, namun Dia
tidak memiliki akses kesementaraan, karena Dia ter-
lampau agung. Alam semesta memiliki kesempurnaan
absolut dalam masalah kesementaraan, namun alam
semesta tidak memiliki akses keabadian, karena alam
terlalu rendah untuk itu.163

Tuhan tidak bisa memiliki hubungan langsung dengan
alam yang diciptakan, kecuali melalui manusia. Namun,
manusia memiliki persesuaian baik dengan Tuhan, maupun
melalui Nama-Nama-Nya, dan persesuaian dengan alam
semesta melalui realitas-realitas-Nya. Tentu, tidak berarti
bahwa manusia dalam pengertian apapun adalah superior
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dibanding Tuhan, karena transendensi kemutlakan Tuhan
yang mencegah Dia dari penisbatan kesementaraan (tempo-
ralitas), bukan Tuhan tetapi manusia yang merupakan inti dari
berbagai wujud. Dan kesempurnaan manusia yang absolut ini
disimbolkan oleh Ibn ‘Arabi dengan istilah “Manusia
Sempurna.”
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BAB II
MIKROKOSMOS

DAN MAKROKOSMOS
 DALAM PEMIKIRAN ISLAM

Pada bab sebelumnya, kita telah mengkaji perkembangan
pemikiran tentang Adam dalam pandangan Islam, dan kita
telah menemukan beberapa penafsiran hadis imago Dei, tema
mikrokosmos dan makrokosmos berhubungan dengan hadis
itu. Pada bab ini, kami memfokuskan tema ini dalam panda-
ngan Islam, khususnya doktrin makrokosmos Ikhwan al-Safa’,
dan pengaruhnya terhadap pemikiran al-Ghazali dan Ibn
‘Arabi.

Tema makrokosmos-mikrokosmos memiliki sejarah
panjang. Rudolf Allers dalam kajiannya yang menarik
mengenai tema ini dalam filsafat Barat membedakan enam hal:
bersifat dasar; struktural; holistik; simbolis; psikologis dan
metaforis.1 Meskipun enam hal tersebut ditemukan dalam
pemikiran Islam, namun kami mengkaitkan dalam bab ini lima
hal dari yang pertama. Juga harus diingat pernyataan Aller
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sebagai berikut, setelah pengelompokannya. “Adalah aneh
bahwa beberapa penafsiran ini, dengan pengecualian nama
terakhir (metaforis) ditemukan dalam bentuk asli. Sesuatu
yang biasa (dalam pembahasan) adalah dengan memadukan
berbagai macam tema. Beberapa penafsiran tentang satu tema
dipadukan dan saling melengkapi.”2

Asal Usul Teori Mikrokosmos dalam Pemikiran Islam

Sangat mungkin bahwa tema makrokosmos-mikrokosmos
diperkenalkan ke dalam Islam melalui Pythagoreanisme.3

Shahrastani dalam karyanya al-Milal wa al Nihal menulis kata-
kata Pythagoras sebagai berikut:

Manusia memiliki persesuaian (muqabala) dengan
seluruh alam semesta sesuai kebaikan fitrahnya (fitra)
dan dia merupakan sebuah mikrokosmos (‘alam saghir),
dan alam semesta merupakan manusia besar (insan
kabir). Oleh karena itu, kelebihan (hazz) manusia
yang berkaitan dengan ruh dan akal menjadi lebih
sempurna (awfar). Jadi, siapapun yang meningkatkan
ruh dan membersihkan sifat dan memperbaiki keada-
annya (ahwal) dapat memperoleh pengetahuan tentang
alam semesta dan bagaimana (kayfiya) susunannya.4

Haruslah diperhatikan dalam hubungan ini bahwa
Ikhwan al-Safa’, yang mengembangkan teori makrokosmos-
mikrokosmos lebih mendalam, secara umum dikenal sebagai
representasi muslim Neo-Pythagoreanisme.5

Pertama yang mengembangkan tema ini dalam Islam
adalah al-Kindi.6 Dia juga mengakui bahwa tema ini dari
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orang-orang bijak kuno yang memiliki bahasa asing (orang-
orang yang tidak sama dengan bahasa kita, ghayr ahl lisanina)
yang menamakan manusia sebagai mikrokosmos. Kemudian,
dia meneruskan pernyataan itu sebagai berikut:

Dalam dirinya (manusia), terdapat semua daya
(quwa) yang ada di alam semesta (al-kull), misalnya,
tumbuh (nama’), kebinatangan (bayawaniya), dan
rasionalitas (mantiqiya). Dalam dirinya, terdapat
keduniawian (ardiya) seperti tulang-tulang dan benda-
benda yang sama; air (ma’iya) seperti embun (rutubat)
yang di dalamnya terdapat air misalnya urat darah dan
bagian-bagian yang berisi cairan (naqa’) seperti perut,
saluran kencing dan bagian-bagian lain yang sama;
mineral tertentu (al-ma’adin al-mabniya) dan gusi
(samgha) seperti otak dan urat saraf; dan udara di bagi-
an dalam dan bagian yang berlubang-lubang; binatang-
binatang seperti cacing-cacing yang bergerak di bagian
dalam dan luarnya. Fenomena alam sama dengan
benda-benda yang terjadi di dunia rendah, seperti
hujan, guntur, angin, gerhana, pelangi, gempa bumi
dan sebagainya, semua memiliki persamaan dalam diri-
nya,… Dan hanya dalam diri manusia ditemukan
semua benda-benda ini secara keseluruhan.7

Persesuaian yang disebutkan pada bagian di atas muncul
kembali dalam pemikiran Ikhwan al-Safa, al-Ghazali, dan Ibn
‘Arabi.8 Pada bagian di atas dikatakan bahwa tiga daya yang
ada di alam semesta juga ditemukan pada manusia. Tumbuh
merupakan ciri tanaman, kebinatangan adalah ciri binatang,
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dan akal menjadi ciri malaikat.9 Jadi, manusia mencakup sifat
tanaman, binatang dan malaikat.

Konsep al-Kindi tentang manusia sebagai mikrokosmos
berhubungan erat dengan tema pengetahuan diri. Dalam al-
Risalah fi Hudud al-Ashya’ wa Rusuhina, dia memberikan enam
definisi “filosofi.” Salah satu yang nampak mencerminkan
idenya sebagai berikut:

Filsafat adalah pengetahuan manusia (ma’rifa) ten-
tang dirinya. Kata-kata ini sangat tinggi dan men-
dalam. Misalnya, saya berkata: segala sesuatu (ashya’)
merupakan tubuh dan non tubuh, apakah non tubuh
juga subtansi (jawhar) atau aksiden; manusia terdiri dari
tubuh dan aksiden, ruh adalah sebuah subtansi dan
non tubuh, jika manusia mengetahui dirinya (esensinya,
dhatuhu), maka dia mengetahui tubuh beserta aksiden-
nya, aksiden pertama10 dan subtansi yang merupakan
non tubuh. Akhirnya, jika dia mengetahui semua ini,
maka dia mengetahui segala sesuatu. Karena ini,
orang-orang bijak menamakan manusia mikrokosmos.11

Seperti semua pengikut Neo-Platonis, al-Kindi membeda-
kan tubuh dan ruh secara tegas. Ruh merupakan sifat Tuhan.
Namun demikian, hubungan antara Tuhan dan ruh tidak
dijelaskan melalui hadis Imago Dei, tetapi melalui metafor
matahari dan sinarnya.12 Dia bahkan membandingkan ruh
dengan Tuhan, Tuhan mengatur alam semesta, dan ruh
mengatur tubuh.13 Perbandingan yang sama juga digunakan
oleh al-Ghazali dalam karyanya al-Madnun al-Saghir,
sebagaimana kita telah membahas pada bab sebelumnya.14
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Teori Mikrokosmos Ikhwan Al-Safa

Ikhwan al-Safa’ menjadi pendudung utama pemikiran
mikrokosmos al-Kindi.15 Sebagaimana dikatakan oleh Conger,
mereka mengembangkan paling luas doktrin makrokosmos-
mikrokosmos sebelum Paracelsus dan mereka meletakkan
doktrin ini di tengah-tengah seluruh sistem filsafatnya.16

Tidaklah berlebihan mengatakan bahwa seluruh pemikiran
kosmologi dan antropologinya didasarkan atas ide ini dan
memiliki pengaruh luas dalam pemikiran Islam pada masa
berikutnya.17

Teori Jiwa

Menurut Ikhwan, semua wujud dibagi ke dalam wujud
yang bersifat universal (al-kulli) dan partikular (al-juz’i).18 Jadi,
jiwa juga dibagi ke dalam jiwa universal dan partikular. Jiwa
universal yang juga dinamakan “the anima mundi” (nafs al-‘alm)
merupakan yang ketiga dari Tuhan dalam urutan rangkaian
emanasi.19 Sebagaimana teori masyhur tritunggal Plotinus.
Jiwa-jiwa tertentu (nufus atau anfus juz’iya), di antaranya
adalah jiwa-jiwa manusia, merupakan bagian jiwa universal.
Jiwa universal mengatur seluruh alam semesta dengan cara
yang sama sebagaimana jiwa manusia mengatur seluruh
tubuhnya,20 meskipun dalam hal jiwa universal, ia berada di
luar alam semesta.

Terkadang jiwa-jiwa partikular dikelompokkan lebih rinci
dalam susunan yang bertingkat ke dalam jiwa-jiwa sederhana
(anfus basita), jiwa-jiwa genera, jiwa-jiwa spesies, dan jiwa-jiwa
tertentu, yaitu jiwa-jiwa individu.21 Mereka menjelaskan
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berbagai jiwa melalui perbandingan sistem angka. Jiwa
universal seperti kesatuan, yaitu satu angka, jiwa-jiwa seder-
hana bagaikan digit, jiwa genera berjumlah sepuluh, jiwa spesies
seratus; jiwa partikular seribu.22 Di tempat lain, mereka men-
jelaskan jiwa-jiwa yang lebih rendah sebagai kekuatan (quwa)
bagi jiwa-jiwa yang lebih tinggi dengan cara sebagai berikut:

Ketika kami mengatakan “Jiwa-jiwa sederhana,”
yang kami maksudkan adalah bagian dari jiwa univer-
sal, yang menggerakkan tubuh-tubuh ini (tubuh-tubuh
langit), mengatur dan mencerap mereka. Kami nama-
kan jiwa sederhana ini dalam tulisan kami adalah para
malaikat dan makhluk spiritual (ruhaniyun). Ketika
kami menyebut “jiwa-jiwa binatang, tumbuh-tum-
buhan, dan jiwa-jiwa mineral” (al-anfus al-hayawaniya
wa al-nabatiya wa al-ma’daniya), kami maksudkan
bagian jiwa-jiwa sederhana ini, yang menggerakkan
tubuh-tubuh yang dikeluarkan (al-ajsam al-muwallada,
yaitu mineral, tumbuhan dan binatang), menuju dan
merembes padanya … Ketika kami mengatakan “jiwa-
jiwa tertentu yang bergerak” (al-anfus al-juz’iya al-
mutaharrika), kami maksudkan ini bagian dari jiwa-jiwa
binatang, tumbuhan, jiwa-jiwa mineral, yang mencerap
tubuh-tubuh partikular (individu), bergerak dan
mengarah padanya.23

Pada bagian di atas, jiwa-jiwa binatang, tumbuhan dan
mineral sama dengan jiwa-jiwa genera, sementara jiwa spesies
terlupakan. Juga agaknya jelas dari bagian di atas, jiwa-jiwa
sederhana merupakan jiwa tubuh-tubuh samawi, dan mereka
sama dengan para malaikat.
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Meskipun jiwa asli manusia tidak disebutkan pada bagian
di atas, bagaimanapun juga ia lebih tinggi dari semua jiwa
genera, dan disebut “jiwa rasio manusia yang bersifat universal”
(al-nafs al-natiqa al-insaniya al-kulliya). Istilah tersebut muncul
dalam perdebatan sengit antara binatang dan manusia sebelum
Raja Jin, yang menempati sebagian besar di tengah Rasa’il. Di
sini raja jin mengatakan kepada para malaikat yang memeli-
hara dan mengarahkan binatang.

Tidak ada satu pun jenis binatang atau spesies atau
individu. Apakah ia besar atau kecil, yang Tuhan tidak
mengirim para malaikat yang mendidik, merawat dan
mengawasi mereka dalam seluruh perbuatannya. Dan
ini merupakan kasih sayang yang terbesar, kebaikan,
perhatian dari sisi orang tua terhadap anak-anak mere-
ka yang masih kecil dan atas urusan-urusan mereka
yang masih lemah.24

Para malaikat yang dikirim untuk binatang-binatang
dalam kutipan di atas merupakan jiwa-jiwa genera, spesies, dan
berbagai jenis binatang. Seluruh jiwa partikular adalah, jika
dipandang secara terpisah, para malaikat pada semua makhluk
partikular yang bergerak dan menuju. Dengan kata lain,
mereka dapat dikatakan sebagai para malaikat penjaga benda-
benda partikular, walaupun secara umum Ikhwan memakai
istilah “para malaikat” bagi jiwa-jiwa tubuh langit. Kemudian
Raja bertanya kepadanya, siapakah pemimpin (ra’is) para
malaikat (muqarrabun) yang mememlihara, merawat umat
manusia, menjaganya dan mengawasi urusan-urusan mereka.
Orang bijak itu menjawab.
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Ia adalah jiwa universal, jiwa manusia, jiwa rasional
yang menjadi khalifah Tuhan di bumi. Ia dikaitkan
dengan tubuh Adam, ketika diciptakan dari tanah,
dan kepadanya semua malaikat menundukkan diri me-
reka secara serempak. Mereka (para malaikat) merupa-
kan jiwa-jiwa binatang yang menundukkan dirinya ke-
pada jiwa rasional (al-nafs al-natiqa) yang keturunan
Adam masih ada hingga saat ini, sebagaimana bentuk
tubuh fisik (sura al-jasad al-jismaniya) masih terjaga
pada keturunan Adam sampai saat ini. Dengannya me-
reka tumbuh dan berkembang, silih berganti, diberi pa-
hala dan peringatan dan karena mereka akan kemba-
li... dan dengannya mereka masuk surga, dan dengan-
nya mereka naik ke dunia langit (‘alam al-aflak), saya
maksudkan kenaikan jiwa rasional yang menjadi
khalifah Tuhan di bumi.25

Jiwa universal, manusia, rasional adalah malaikat yang
menjaga umat manusia, dengan pengertian yang sama bahwa
jiwa binatang adalah para malaikat yang menjaga binatang.
Ia adalah jiwa manusia yang bersifat umum, dan ketika ia
dihubungkan dengan tubuh-tubuh individu manusia, ia
menjadi jiwa rasional pada manusia.26 Yves Maquet menafsir-
kan “jiwa universal, manusia dan rasional” ini sebagai Adam
yang bersifat langit dalam paham Ismailiyah.27 Meskipun, dia
disebut “khalifah Tuhan di bumi,” dan malaikat tunduk
kepadanya, tidak ada perbedaan Adam yang bersifat langit dan
Adam yang bersifat bumi, begitu juga tidak ada cerita tentang
jatuhnya Adam yang bersifat langit, keduanya ada dalam
paham Ismailiyah.28 Ikhwan menggunakan Adam dalam al-
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Qur’an hanya sebagai simbol jiwa manusia yang bersifat
general.

Menurut Yves Marquet, masih terdapat istilah lain yang
merujuk pada Adam bumi.29 Ini merupakan “bentuk dari
berbagai bentuk” (sura al-suwar) yang muncul dalam bab,
“Tentang Penjelasan (bayan) yang diketahui melalui prinsip-
prinsip (awa’il) dari beberapa Intelek,” pada tulisan pertama
Buku ke empat. Dalam bagian ini, Ikhwan mencoba
menjelaskan mengapa manusia berbeda dalam kemampuan
intelektualnya. Salah satu sebab, mereka menyebutkan sebagai
berikut:

Semua karakter (khisal) dan kebaikan (manaqib)
tidak dapat terkumpul pada pribadi satu orang. Karena
ini, mereka dibedakan (furriqat) dari seluruh pribadi
(ashkhas) umat manusia (insan) dengan keragamannya.
Namun, mereka (pribadi-pribadi itu) tidak akan
pernah keluar dari bentuk (sura) umat manusia, yang
salah satu dari beberapa bentuk berada di bawah bola
bulan, bentuk dari segala bentuk (sura al-suwar).
Karena ini, kamu melihat manusia dalam keseimba-
ngan yang sempurna (i’tidal) keadaan fitrahnya (fitra).
Kemudian kebiasaan baik dan buruknya (‘adat)
merubahnya dari (keseimbangan murni), dan kebiasa-
an ini menjadi sifatnya (yang kedua)… Ketahuilah
bahwa bentuk (dari segala bentuk) ini adalah khalifah
Tuhan di bumi yang mengatur binatang-binatang,
tumbuh-tumbuhan dan mineral … Ini merupakan
kesatuan bentuk, bahkan individu-individu ini adalah
banyak. Pengendalian (hukm) bentuk ini atas seluruh
pribadi manusia bagaikan pengendalian bentuk jiwa
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(sura nafsihi) atas seluruh anggota tubuh satu orang
manusia. Ini (bentuk jiwa) mengatur masing-masing
anggota, setiap tulang sendi, setiap indera seluruh
tubuhnya sejak hari kelahirannya sampai kematiannya.
Dengan cara ini, bentuk (dari segala bentuk) ini me-
ngatur seluruh umat manusia (bashar), nenek moyang
(awwalin) dan anak cucu (akharin) sejak Tuhan men-
ciptakan langit dan bumi. Dan Adam terbuat dari
tanah (turabi), bapak umat manusia, memiliki kendali
dan kekuasaan (rubbubiya) pada setiap sesuatu yang
berada di bumi sampai Hari Kebangkitan. “Dan semua
malaikat menundukkan dirinya” (15/30).30

“Bentuk dari segala bentuk” dapat ditafsirkan bentuk
umum manusia. Ia merupakan bentuk manusia dalam penger-
tian Aristoteles, yaitu “kemanusiaan,” yang menjadi pribadi
pada setiap manusia. Ini juga sama dengan “jiwa universal,
manusia dan rasional” sebagaimana pemikiran Y. Marquet.

Perbedaan di atas antara bentuk umum atau jiwa manusia
dengan manusia individu dinyatakan oleh Ikhwan dengan
seperangkat istilah, “manusia universal, absolut” (insan mutlaq
kulli), dan “manusia partikular” (insan juz’i). Beberapa
ilmuwan memandang istilah insan kulli sebagai istilah asli Ibn
‘Arabi, yaitu insan kamil.31 Seperangkat istilah muncul pada
bagian “Tentang Esensi Karakter” tulisan kesembilan Buku
Pertama. Di sini, pertama mereka menjelaskan bahwa terdapat
dua bentuk sifat: bakat (markuza) dan perolehan (muktasaba).
Setiap pribadi manusia memiliki sifat khusus, namun tak
seorangpun dianugerahi dengan semua sifat.
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Jika seorang manusia diberi sifat dengan semua sifat,
akan menjadi sempurna (kulfa) baginya untuk
mewujudkan seluruh tindakan dan semua bakatnya.
Semenatara, (manusia universal, absolut) mendapat
seluruh karakter dan manifestasi dan bakat, tetapi
“manusia partikular” tidak. Ketahuilah bahwa semua
manusia merupakan individu-individu dari manusia
absolut ini. Manusia absolut ini adalah apa yang kita
sebut sebagai makhluk khalifah Tuhan di bumi semen-
jak hari penciptaan Adam, bapak umat manusia, sam-
pai dengan hari Kebangkitan. Ia adalah jiwa universal,
jiwa manusia yang eksis pada setiap individu, sebagai-
mana firman Allah, “Kami tidak menciptakan dan
tidak membangkitkan kamu sekalian kecuali seperti
jiwa yang satu.” (31/28)32

Persamaan paragraf di atas dengan pembahasan “bentuk
dari segala bentuk” adalah jelas. Di sini, “manusia absolut”
dinamakan “jiwa manusia universal” yang sama dengan “jiwa
universal, manusia, rasional.” Jadi, identifikasi Nyber dan ‘Abd
al-Latif tentang “manusia absolut” dengan jiwa universal, yaitu
anima mundi, ditemukan berdasarkan paragarf di atas.33

Namun demikian, sungguh persamaan seperangkat istilah,
“manusia universal, utama” (insane kulli fadil) dan “manusia
partikular” muncul dalam Risala al-Jami’a, tetapi istilah itu
digunakan dalam pengertian yang berbeda. Sebagaimana
telah dikatakan S.H. Nasr,34 Di sini istilah pertama merujuk
dunia supralunar (yang tinggi), yaitu “dunia spiritual, cahaya,
tinggi” (‘alam sharif nurani), yang istilah berikutnya merujuk
pada dunia sublunary (rendah).35
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Seperti al-Kindi dan para pengikut Neo-Platolian lain,
mereka mengklaim pembedaan yang tegas antara tubuh dan
jiwa. Bersatunya tubuh dan jiwa tidak kekal dan bersifat
sementara. Tujuan manusia adalah membebaskan jiwa dari
tubuh dan dunia material.36 Namun, sebagaimana manusia
merupakan gabungan (majmu’) jiwa dan tubuh: “Manusia
merupakan seluruh pengggabungan (jumla murakkaba) dari
yang dapat diindera, tubuh luar dan tersembunyi, jiwa spiritual
yang terdalam.”37 Mereka menjelaskan antara keduanya
dengan berbagai macam metafor, kuda dan penduduk, buah
dan pohon, penunggang dan kuda.38 Walaupun antara kedua-
nya, jiwa secara khusus merupakan bagian manusia yang lebih
tinggi,39 baik tubuh dan jiwa menempati tingkatan tinggi yang
khusus di antara berbagai wujud.

Sedangkan manusia adalah makhluk yang paling
sempurna dan lengkap yang berada di bawah bulan,
meskipun tubuhnya hanya bagian dari seluruh alam
semesta. Bagian ini merupakan sesuatu yang paling
mirip dengan seluruh (alam semesta), jiwa manusia
juga paling mirip di antara jiwa-jiwa partikular dengan
jiwa alam semesta, yang merupakan anima mundi.40

Jadi, manusia adalah paling sempurna di antara makhluk
hidup yang berada di bawah bulan. Dan mereka seringkali
mengutip ayat al-Qur’an, “Kami ciptakan manusia dalam
bentuk yang paling baik.” (95/4), yakni:

Tuhan menciptakan manusia dalam wujud yang
terbaik dan menciptakannya dalam bentuk (sura) yang
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paling sempurna dan menjadikan bentuknya sebagai
cermin bagi diri-Nya, sehingga bentuk dunia yang lebih
besar bisa terefleksikan pada manusia.41

Manusia, yang merupakan gabungan dari jiwa dan tubuh,
juga menjadi pertengahan antara gabungan dunia yang lebih
tinggi dan dunia yang lebih rendah.

Bentuk manusia (sura insaniya), keadaan jasmani
manusia (khilqa basyariya) dengan yang jiwa-jiwa
intelek (nufus natiqa) dan kekuatan-kekuatan akal
(quwa ‘aqila) berada di pertengahan antara dua dunia
ini (yaitu supralunar dan sublunar). Ia dihubungkan
dengan dunia spiritual melalui jiwa intelek dan
kekuatan intelek, dan dunia partikular (‘alam juz’i),
pusat yang lebih rendah (markaz safli) melalui materi
alam (hayula tabi’ya) dan bentuk tubuh (sura jismaniya).
Oleh karena itu, kami mengatakan bahwa ia merupa-
kan gabungan (majmu’) dua dunia.42

Tidak hanya manusia, tetapi juga jiwa manusia sendiri
menempati tingkat pertengahan (al-rutba al-wusta) di antara
berbagai wujud. Wujud-wujud yang lebih tinggi dari jiwa
manusia adalah Pencipta, Intelek, para malaikat yang meru-
pakan bentuk-bentuk murni terbebas dari materi (al-suwar al-
mujarrad min al-hayula).43 Di tempat lain, mereka — seperti
al-Ghazali44 — menempatkan manusia pada tingkat pertenga-
han antara malaikat dan binatang,45 meskipun mungkin bagi
manusia mencapai tingkat para malaikat dengan member-
sihkan jiwanya.46
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Pengetahuan Diri Menurut Ikhwan al-Safa’

Tema pengetahuan diri yang telah kita analisis pada bab
sebelumnya juga seringkali muncul dalam pemikiran Ikhwan.
Namun, pada bab sebelumnya kami menjelaskan konsep
pengetahuan diri sebagai pengetahuan Tuhan, titik tekan
utama Ikhwan pada pengetahuan diri sebagai pengetahuan
alam semesta, dan dalam hal ini terkait erat dengan teori
makrokosmos dan mikrokosmos. Ide pengetahuan diri sebagai
pengetahuan Tuhan muncul hanya dua kali dalam Rasa’il.
Satu kali muncul dalam bentuk jawaban atas pertanyaan bina-
tang karena manusia menguasi ilmu pertanian dan mampu
mengelola tanah. Binatang berkata kepada manusia bahwa
ilmu-ilmu itu tidak penting, apa yang lebih penting adalah
pengetahuan tentang dirinya, dan mengutip hadis, “barang
siapa yang mengetahui dirinya, maka dia mengetahui
Tuhannya.”47 Pada masalah kedua, Ikhwan menegaskan
bahwa tujuan akhir ilmu-ilmu alam adalah ilmu-ilmu ke-
Tuhan-an (‘ulum ilahiya). Tingkat pertama ilmu ke-Tuhan-
an ini adalah pengetahuan subtansi (jawhar) jiwa, dan meneliti
asal usulnya dan keadaan awal sebelum menjadi satu dengan
tubuh dan memahami kepastian masa mendatang (taqdir)
setelah kematian. Tidak ada jalan bagi manusia untuk
memperoleh pengetahuan tentang Tuhannya kecuali setelah
dia mengetahui jiwanya (dirinya). Dan mereka mengutip
hadis, “Barangsiapa yang mengetahui dirinya, maka dia
mengetahui Tuhannya.”48

Sebagaimana telah kita lihat pada bagian sebelumnya,
jiwa harus dibersihkan di dunia ini untuk membebaskan dari
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kotoran jasmani. Pembersihan (jiwa) hanya mungkin melalui
pengetahuan. Seperti dalam pandangan Gnostisisme, penge-
tahuan itu adalah keselamatan. Dan pengetahuan yang mem-
bebaskan manusia adalah pengetahuan tentang jiwa. Akan
tetapi, pengetahuan jiwa hanya dapat diperoleh melalui
mengetahui manusia tentang tubuhnya.49

Signifikansi Penciptaan Manusia sebagai Mikrokosmos

Harus dicermati ketika Ikhwan berpendapat bahwa
manusia merupakan mikrokosmos, secara umum yang mereka
maksudkan adalah tubuh manusia. Ini maksudnya bahwa
tubuh manusia mencangkup fenomena alam semesta, terma-
suk tubuh langit. Karena kebijakan Tuhan yang menciptakan
tubuh manusia sebagai mikrokosmos, sehingga manusia dapat
memperoleh semua pengetahuan alam semesta dengan
memahami tubuhnya. Tujuan Tuhan yang bersifat mendidik
ini secara jelas diungkapkan sebagai berikut:

Tuhan mengetahui bahwa alam semesta adalah besar
dan luas, dan manusia tidak memiliki kemampuan
untuk mengelilingi alam semesta sehingga dia bisa
melihatnya secara keseluruhan, karena terbatasnya
usia dan panjangnya usia alam. Jadi, Dia melihat
kebijakan-Nya dan Dia menciptakan untuk manusia
sebuah mikrokosmos yang meringkas dunia yang besar.
Dia membentuk (sawwara) dalam mikrokosmos segala
sesuatu yang ada di alam yang besar.50

Ikhwan menjelaskan maksud Tuhan yang bersifat mendidik
dalam bentuk sebuah cerita perumpamaan, yaitu dengan cara
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aneh mengingatkan pada The City of the Sun Campanella dan
ars memoria abad pertengahan.51 Seorang raja bijak memiliki
anak-anak kecil, dan ingin mendidiknya dengan baik sebelum
mereka dimasukkan peradilan-Nya. Kemudian Raja memba-
ngun istana yang kuat untuk mereka dan menyerahkan kepada
masing-masing dari mereka sebuah kamar dan menulis sekitar
kamar semua ilmu yang dia inginkan untuk dipelajari, dan de-
ngan apa yang dia inginkan dapat membersihkan sifat mereka.
Dia memerintahkan anaknya, dengan mengatakan “Lihatlah
apa yang aku lukis untukku sebelummu. Bacalah apa yang aku
telah tulis padanya untukmu, dan sempurnakan apa yang aku
telah jelaskan kepadamu, dan pikirkanlah, sehingga kamu
mengetahui makna-maknanya, dan kemudian menjadi bijak,
baik, luhur dan shaleh.” Nampak bahwa lukisan dan tulisan
pada dinding disusun pada enam tingkatan. Pada tingkat yang
paling tinggi ilmu astrologi, tingkat kedua ilmu geologi dan
geografi, tingkat ketiga ilmu medis, biologi dan mineral, tingkat
keempat ilmu keahlian, profesi, dan pertanian, tingkat kelima
dilukis kota dan pasar untuk menjelaskan transaksi perdaga-
ngan dan bisnis, pada tingkat terakhir, ilmu-ilmu politik. Jadi,
Ikhwan menjelaskan beberapa metafor; raja yang bijak diibarat-
kan Tuhan, anak-anak-Nya adalah umat manusia (insaniya),
istana yang dibangun adalah seluruh alam semesta, ruang-ruang
itu adalah bentuk manusia (sura al-insan). Berbagai macam jenis
pengetahuan yang dilukis adalah komposisi yang mengagum-
kan dalam tubuhnya. Pengetahuan yang diciptakan padanya
(mutawwana) adalah kemampuan-kemampuan jiwa dan
berbagai macam pengetahuan jiwa.52




