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Prakata

KARYA-KARYA Prof. Dr. Sayyed Hossein Nasr, telah banyak diter-
jemahkan ke dalam bahasa Indonesia. Hal itu sekaligus menunjuk-
kan bahwa karya-karya beliau telah mendapatkan tempat dalam
khasanah intelektual di Indonesia. Meskipun demikian, karya-karya
terjemahan beliau, belumlah menunjukkan keseluruhan reputasi
intelektualnya. Karena itu pula kami memberanikan diri untuk me-
nerjemahkan karya besar beliau, Knowfedge and the 5acred, sebagai
upaya, bukan saja mengenal perspektifnya yang tebih utuh, tetapi
juga berusaha untuk menjangkau kajian esoterisme fslam, dan juga
agama-agama lain, khususnya keluarga agama Abramahik dan
India.

Berbeda dengan karya-karya beliau yang telah banyak diterje-
mahkan di‘Indonesia, buku knowledge and the Sacred ini, lebih
banyak membahas tentang pengetahuan suci, scientia sacra, dari
berbagai titik pandang agama-agama. Karena ilu, penulis tidak saja
memberikan analisisnya yang luas dan sekaligus mendalam dari
sumber-sumber Islam, tetapi juga mengajak para pembaca untuk
menjelajah sumber-surnber Timur lainnya. Apa yang menarik dari
kajian ini adalah, kepiawian beliau dalam “melawankan” kebesaran
wacana intelekiual peradaban milenial Timur dengan wacana Barat
modern dan sekuleristik.

Tetapi yang jauh lebih penting, adalah seruannya untuk “kem-
bali” ke Timur, kembali kepada Asal dan sekaligus Sumber penge-
tahuan suci.-Untuk itu, hampir sama dengan apa yang disarankan
syeikh al-isyrag, Suhrawardi, Nasr juga menyerukan agar pembahas-
an-pembakasan intelektual disertai dengan kebajikan moral dan
penyucian hati.

Akhirnya, sebagai penyunting kami merasa bersyukur dapat
menghadirkan buku ini datam bentuk terjemahan kepada para pem-
baca. Ucapan terima kasih kami sampaikan kepada sejumlah ko-
lega kami, terutama Rofandi, Djamal, Shamir dan Agung yang ter-
libat intensif dalam proses terjemahan. Terima kasih yang sama
juga perlu kami sampaikan kepada pihak penerbit Pustaka Pelajar,
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atas kerjasamanya yang simpatik, dalam proses penerbitan buku
ni.

Harapan kami semoga pembaca bisa memperoleh banyak
manfaat dan pelajaran dari buku ini.

Billahit taufiq wal hidayah, e

Penyunting
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Ya Maryam* ‘alayka‘l-salam
Bismi’Liah al-rahman al-rahim
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Kata Pengantar -

KETIKA Gifford Lecture pertama kali disampaikan di University of -
Edinburgh tahun 1889, kajian ini cukup intens dengan sejumlah
nama teolog, filosof dan saintis terkenal Eropa dan Amerika, dan
telah menghasilkan berbagai buku yang sangat berpengaruh di dunia
modern. Lebih dari itu, sebagian dari karya-karya tersebut telah d -
hubungkan khususnya dengan idea-idea modern yang mencirikan .
dunia Barat, ketika Renaisance telah pula menyebar ke Timur, sejak
abad yang lalu. Karena itu, ketika, empat tahun yang lalu kami be-
kunjung untuk menyampaikan kuliah yang prestisius ini, hal itu
menarik bagi kita, tak hanya suatu perhargaan tunggal, akan tetapi
juga kesempatan untuk menghadirkan perspektif tradisional per-
adaban-peradaban milenial Timur yang pertama kami terima, dan
menerima undangan untuk menyampaikannya. Kenyataannya kami
adalah Muslim dan sekaligus orang Timur pertama yang memiliki
kesempatan untuk menyampaikan di Gifford Lecture, ketika kajian
ini —yang memberi kesempatan bagi para pemikir {saintis, begitu
juga filosof dan teolog) dari ‘dunia’ yang berbeda untuk menyampai-
kan pandangan-pandangannya tentang Teologi Natural dalam pe-
ngertiannya yang paling luas— pada University of Edinburgh, awal-
nya disampaikan hampir satu abad yang lalu, kami merasa hal itu
adalah kewajiban kami untuk menyampaikan pada audensi Barat,
bukan dari versi tangan kedua idea-idea modern tertentu atau isms2-
isme dalam pseudo Timur yang ditunjukkan sebagai peristiwa-pe-
ristiwa, tetapi dalam penegasan pandangan dunia yang kita mitiki,
untuk menjelaskan sejumlah aspek di mana kebenaran yang terdap.t
di jantung tradisi-tradisi Timur dan kenyataannya semua tradisi se-
perti itu, di mana pun ia ada, baik di Timur atau Barat.
Pengetahuan Timur senantiasa dihubungkan dengan kesem-
purnaan suci dan juga spiritual. Untuk mengetahui maksud akhimya
sehingga ditransformasikan oleh setiap proses mengetahui, sebagai-
mana tradisi-tradisi Barat juga telah dijelaskan selama berabad-abai,
sebelum ia dimundurkan oleh sekulerisasi dan humanisme post abzd
pertengahan yang memaksa pemisahan mengetahui dari wujud dzn
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intelegensi dari kesucian. Bijaksanawan Timur senantiasa memiliki
kesempurnaan spiritual; intelegensi yang akhirnya dilihat sebagai
sakramen, dan pengetahuan yang secara pasti dihubungkan dengan
kesucian dan aktualisasinya dalam wujud yang mengetahui. Dan
hubungan ini senantiasa berlanjut di mana dan kapan pun tradisi
itu tetap hidup, meskipun semuanya menyebarkan dunia modern.

Selama dua abad yang lalu, tak adanya analisa mahasiswa
Barat tentang Timur, apakah sadar atau tidak, adalah instrumen da-
lam proses sekulerisasi Timur melalui destruksi tradisinya dengan
menginterpretasikan pengetahuan sucinya melalui historisisme,
evolusionisme, saintisme dan berbagai model lain, yang karena itu
berarti kesucian direduksi ke profan. Kajian tentang Timur bagi me-
reka yang sebagian juga disebut orientalis, yang mereka sendiri di-
pengaruhi oleh berbagai gelombang sekulerisme di Barat, jauh dari
ketaksalahan yang sederhana, latihan obyektif dalam kesarjanaan,
telah memainkan peranan yang tidak kecil dalam transformasi masa-
lah studi mereka. Lebih dari itu, usaha kesarjanaan tersebut secara
tegas telah menghasilkan melalui salah satu cinta terhadap masalah
atau pengabdian, meskipun banyak kekecualian yang harus dicatat
dandibargai, yang mana menghasiikan kajian berharga tentang ber-
bagai aspek peradaban Timur. Karya-karya kesarjanaan modern yang
sebagian besar berhubungan dengan Timur, kenyataannya adalah
- buah nalar analisis dan pengkajian tradisi yang tersekulerkan tentan g
sifat suci.

Dalam kajian ini tujuan kami dalam suatu pengertian, adalah
membalikkan proses tersebut. Kajian ini mencoba menghidupkan
kembali kualitas suci pengetahuan dan kebangkitan kembali tradisi
intelektual secara sungguh-sungguh di Barat dengan bantuan tradi-
si-tradlisi Timur yang masih hidup, di mana pengetahuan tidak pernah
dipisahkan dari kesucian. Tujuan kita adalah menghubungkan, per-
* tama-tama, dengan sebuah aspek kebenaran seperti itu yang berada
dalam setiap sifat intelegensi, dan kedua, dengan kebangkitan pers-
pektif sapiensial di Barat, di mana tanpa itu semua tak ada peradaban
yang dapatbertahan hidup. Jika dalam proses ini kita kadang-kadang
mengkritik aspek-aspek tertentu Barat, kita memandang bukan di-
dasarkan pada pandangan rendah dan kebencian atau semacam
“oksidentalisme” yang secara sederhana berkebalikan peran dengan
tipe orientalisme tertentu yang telah mengkaji Timur dengan harap-
an pentransformasian pola-pola sucinya tentang kehidupan, jika



secara tota! tidak menghancurkan semua yang mencirikan Timur
sebagaimana telah berlangsung beberapa abad yang lalu. Dalamr
melakukan kritik, apa yang dari titik pandang tradisional adalat
salah secara murni dan sederhana, kami juga mempertahankan tra-
disi milenial Barat itu sendiri dan membawa sekali lagi kepada ca-
haya hikmah perenial, atau sphia perennis, yang sekaligus perenia
dan universal, yang tidak pernah secara eksklusif Timur atau Barat
Ketika undangan untuk menyampaiakan Gifford Lecture sampa
pada kami, kami tinggal dalam naungan tenggara lereng gunung,
Alborz yang anggun. Sedikit kami gambarkan bahwa teks kuliah
itu sendiri ditulis tidak dalam kedekatan pemujaan gunung tersebut,
letapi dalam penandaan hutan belantaran yang hijau dan birunya
laut, pantai timur Amerika Serikat. Tetapi manusia hidup dalam
. spirit dan bukan pada ruang dan waktu, sehingga, meskipun semua
pemindahan yang tak dapat dipercaya dan kekacauan dalam ke-
hidupan personal kami selama periode tersebut, apa yang muncul
dalam halaman-halaman berikut ini adalah benih yang tumbuh yang
secara murni terpahami, ketika kami menerima untuk menyampai-
kan kuliah dan mewakili suatu kontinuitas pemikiran dengan gen-
esis intelektual karya ini, bahkan jika kondisi material dan manu-
siawi sehingga menarik perhatian selama periode realisasi idea-
" idea originainya.

Ketika karya ini berusaha menjadi, sekaligus berfisat metafisi<
dan didasarkan pada kesarjanaan, ia berisi suatu teks terhadap mana
cecara aktual kuliah tersebut disampaikan, didasarkan pada foo-
note yang ekstensif, baik bersifat melengkapi teks ini maupun be*
peran sebagai pembimbing usaha lebih lanjut bagi mereka yang
ditunjukkan argumen dan yang muncul dalam buku ini. Terhadap
penyampaian kuliah ini dalam kemeriahan besar Scotland selama
musim semi, keadaan kota Edinburgh semarak dengan bunga-bunga
. yang indah, kami menjadi yakin lebih daripada sebelumnya ten-
tang perlunya hal tersebut daripada footnote yang ekstensif. Reaksi
yang hidup dari audensi dan berbagai pertemuan dengan para ang}-
gotanya setelah kuliah tersebut, membawa kepada cahaya yarg
terang, yang menarik banyak di antara mereka dalam memburu ar-
gumen-argumen yang dimunculkan dalam karya ini, meskipun nya'a
bahwa titik pandangnya adalah tradisi yang berbeda dari apa yar g
sebagian besar menjadi perhatian para pengkaji Gifford Lectue
beberapa tahun yang lalu.
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Dalam penyiapan buku ini kami berhutang budi pada semua
guru tradisional kami, baik di Timur maupun Barat yang selama
be-berapa tahun telah membimbing kami ke sumber pengetahuan
suci. Kami juga hendak menuangkan perasaan terima kasih kami
khususnya kepada Frithjof Schuon, yang penjelasannya tentang
ajaran-ajaran tradisional tidak tertandingi; direfleksikan, meskipun
secara tidak sempurna, terhadap banyak halaman berikut ini. Kami
juga ucapkan terima kasih pada Miss Kathleen O’Brien'yang mem-
bantu kami dengan berbagai cara dalam penyiapan manuskrip ini
untuk diterbitkan.

Seyyed Hossein Nasr
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Bab |

Desakralisasikan
Pengetahuan

ESNEI b B L et

Apakah sama orang yang mengetahui dan tidak menge-
tahui (Al-Qur’an).

Mengapa Engkau berdiri begitu jauh, Oh Tuhan? mengapa
Engkau rahasiakan Diri-Mu di waktu yang sulit?
(Psalms)

DALAM permulaan Realitas, yang ada secara serentak adalah wujud,
pengetahuan dan kebahagiaan (sat, chit dan ananda' dalam kha-
sanah tradisional Hindu atau qudrah, hikmah dan rahmah yang
merupakan Nama-Nama Allah dalam islam), dan kini yang pernah
hadir “dalam permulaan”, adalah pengetahuan yang senantiasa me-
miliki hubungan dengan Realitas primordial dan prinsipal, yang
merupakan Kesucian dan sumber dari segala yang suci. Melalui
aliran “sungai waktu” yang menurun dan berbagai refraksi dan re-
fleksi Realitas atas berbagai cermin, baik manifestasi makrokosmos
maupun mikrokosmos, pengetahuan kemudian terpisah dari wujud
dan kebahagiaan. Pengetahuan pada gilirannya lebih dekat kepada
kompleksitas eksternal dan terdesakralisasi, khususnya di antara seg-
men-segmen ras manusia yang telah dilibas proses modernisasi.
Kebahagiaan yang merupakan buah penyatuan dengan Yang Esa
dan aspek wewangian suci, kini hampir tidak dapat dicapai, berada
di belakang genggaman mayoritas luas yang cenderung mendunia.
Tetapi akar dan esensi pengetahuan terus dipisahkan dari kesucian.
Bagi setiap substansi pengetahuan, adalah pengetahuan tentang
Realitas yang merupakan Substansi Tertinggi. Kesucian seperti ini,
dibandingkan terhadap semua tingkat eksistensi dan bentuk yang
bermacam-macam tetapi tetap sebagai aksiden.’ tntelegensi, yang
merupakan instrumen pengetahuan dalam diri manusia, adalah
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berkah terhadap kemungkinan mengetahui Yang Absolut. 1a baga.-
kan cahaya yang memancar dari dan kembali kepada Yang Absolt
dan kegunaan ajaibnya, ia sendiri merupakan bukti terbaik tentan3
Realitas yang absolut dan tidak terbatas.

Di surga manusia telah merasakanbuah Pohon Kehidupan yan3
menyimbolkan pengetahuan unitif.” Tetapi ia juga merasakan Poho1
Kebajikan dan Kejahatan, dan kemudian mengetahui segala sesuat.)
secara eksternal, dalam keadaan yang lain danterpisah. Visi dualites
membutakannya terhadap pengetahuan primordial yang terdapét
di jantung intelegensinya. Tetapi justru karena visi unitif terletak i
pusat wujudnya, sebagaimana juga penempatan dasar intelegens -
nya, pengetahuan senantiasa memiliki akses kepada Yang Suci da»
pengetahuan suci menandakan sebagai jalan tertinggi penyatuan
dengan Realitas, di mana pengetahuan, wujud dan kebahagiaan
disatukan. Meskipun rasa buah dari Pohon Kebajikan dan Kejahatan
dan semuanya mengakibatkan kejatuhan manusia, yang dicatat d: -
lam cara yang berbeda oleh berbagai agama di dunia, pengetahuan
secara potensial menandakan jalan tertinggi memperoteh akses ke-
pada Yang Suci, dan intelegensi cahaya yang menembus kepadatan
dan penggumpalan manifestasi kosmik dan yang, dalam keadaan
aktualisasinya, tidak Jain adalah cahaya llahi itu sendiri yang dire-
fleksikan ke dalam diri manusia dan, kenyataan ke dalam semua
makhluk dalam berbagai cara dan mode yang berbeda.

la, bagaimanapun, adalah intelegensi manusia yang, mesk:-
pun jatuh dan mengakibatkan kesukaran dan rintangan dalam jiwa
manusia yang mencegah dari pemanfaatan secara penuh, menan-
dakan pusat teofani Cahaya lahi ini dan berarti akses terhadap Reali-
tas Awal. la merupakan sumber realitas kosmik “pada permulaar ”
dan awal segala sesuatu dalam keabadian “sekarang,” dan peristi-
wa ini senantiasa ada, tak pernah menjadi kekinian, yang merupa-
kan pengetahuan dalam suatu “permulaan”.

Kini manusia modern telah kehilangan sense of wonder, yar g
mengakibatkan lenyapnya pengertian tentang kesucian pada suatu
tingkat yang ia secara keras mendasarkan, bagaimana keajaiban
misteri intelegensi dan subyekiifikasi manusiawi sebagai kekuatan
obyektif dan kemungkinan pengetahuan yang bersifat obyektif.
Manusia lupa terhadap misteri yang ia dapat kembali “ke dalam”
(inward) terhadap dunia yang tidak terbatas dalam dirinya sendiri
dan juga obyektifikasi dunia luar, memiliki batin, pengetahuen
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subyektif sebagaimana pengetahuan tentang tatanan obyektif secara
total. Manusia diberkahi dengan hadiah berharga intelegensi ini,
yang memberikan padanya untuk mengetahui Realitas Tertinggi se-
bagai Transenden; Di Belakang dan dunia obyektif sebagai suatu
perbedaan realitas pada tingkat miliknya, dan Realitas Tertinggi se-
bagai Imanen, sebagai Diri Tertinggi yang mendasari semua selu-
bung subyektivitas dan berbagai “diri,” atau menempatkan kesadar-
an dalam dirinya. Pengetahuan dapat mencapai Kesucian, batk di
belakang subyek yang mengetahui maupun di hati setiap subyek,
yang akhirnya pada Realitas Mutlak yang merupakan Kesucian se-
bagai yang mengetahui dan yang diketahui, kesadaran batin dan
realitas luar, Subyek imanen yang murni dan Obyek Transenden,
Diri Tak Terbatas dan Wujud Absolut yang tidak masuk Di Belakang
Wujud. Meskipun menempatkan barang-barang. yang tak terlupa-
kan, seperti yang telah terekam “mata hati” atau fakta intelegensi,
akibat perjalanan manusia di dunia, yang tidak lain adalah sejarah
yang terlupakan dengan kadang kala pembalikan aliran menurun
melalui intervensi ifahiyah dalam kosmik proses sejarah, intelegensi
manusia senantiasa diberkahi dengan pemberian ajaib pengetahu-
an lahir dan batin ini, dan kesadaran manusia senantiasa diberkahi
dengan kemungkinan kontempelasi Realitas, yang merupakan ke-
" lengkapan lain dan tidak lain daripada hati manusia, Diri tentang
dirinya sendiri.

Kesadaran itu sendiri adalah bukti keunggulan Spirit atau Ke-
sadaran Hahiyah, di mana kesadaran manusia direfleksikan dan di-
bangkitkan. Setiap kecenderungan alamiah intelegensi manusia
menghormati wujud pada sebuah tingkat realitas yang lebih tinggi,
bahkan obyek material yang paling besar secara alamiah adalah
bukti itu sendiri keunggulan pengetahuan terbadap apa yang di-
ketahui, sebagai raison d’etre intelegensi yang mengetahui realitas
secara obyektif, penuh, dan memadai menurut prinsip-prinsip ter-
kenal orang-orang skolastik abad pertengahan. Kesadaran manusta
atau subyektivitas, yang membuat pengetahuan menjadi mungkin
adalah bukti itu sendiri bahwa Spirit adalah substansi dibandingkan
terhadap semua manifestasi material, bahkan apa yang kelihatan
paling substansial, tak lebib adalab sebuah insiden. 1a adalah sifat
dan takdir bagi manusia untuk, mengetahui dan pada akhirmya me-
ngetahui Yang Absolut dan Yang Tak Terbatas melalui intelegensi
yang secara total dan obyektif dapat dipisahkan dari Kesucian, yakni
pada awal dan akhirnya.



Manusia, dari satu titik pandang yang pasti adalah makhluk
rastonal yang didefinisikan para filosof, tetapi kemampuan rasional
yang sekaligus perluasan dan refleksi Intelek dapat menjadi suau
kekuatan dan instrumen setan, jika dipisahkan dari-Intelek dan wa -
yu, yang dengan sendirinya memberikan terhadap pengetahuzn
. kualitas dan kandungan sucinya. Oleh karena itu lebih daripaca
pendefinisian manusia hanya sebagai “binatang rasional”; seseorarg
dapat mendifinisikan manusia dalam suatu cara.yang lebih prinsipal
sebagai-makhluk yang diberkahi dengan suatu intelegensi penu 1,
berpusat pada Yang Absolut dan diciptakan untuk mengetahui Yarig
Absolut. Menjadi manusia adalah mengetahui dan juga melebihi
diri sendiri. Mengetahui pada akhirnya berarti mengetahui Substansi
Tertinggi, yang sekaligus merupakan sumber segala sesuatu yarg
terdiri atas dunia obyektif dan Diri Tertinggi, yang memancar ke
pusat kesadaran manusia dan dihubungkan dengan intelegensi,
bagaikan matahari dengan cahayanya. Meskipun kehilangan parsial
dan kemundurannya kini, kemampuan penjelasan intelektual dan
penempatannya kembali oleh penalaran, akar-akar pengetahuan
memasukkan kembali dalam altar Kesucian dan pengetahuan suci
yang senantiasa ada pada pusat perhatian manusia untuk kesucian.
la, kenyataannya, tidak mungkin menemukan kembali kesucian
tanpa penemuan sekali 1agi kualitas suci pengetahuan prinsipal.
Lebih dari itu, proses ini dapat difasilitasi oleh perjalanan dan jalan,
yang mana pengetahuan mengikuti datam kejatubhan wujudnya dari
buah Pohon Kehidupan, sehingga dibatasi pada bidang pengetahui-
an duniawi, yang dalam ekspansi dan bahkan totalitarianismenya,
hanya mempercepat kejatuhan manusia dari keadaan dan tempat
sempurna, akhirnya mengakibatkan desakralisasi semua kehidup-
an manusia pada tingkatan yang lebih besar. Untuk mengembalikan
lagi keadaan manusia pada posisi kemanusiaannya, tidak dapat te -
jadi tanpa penemuan kembali fungsi dasar intelegensi, yang berarti
akses pada apa yang merupakan pusat dan esensi ini, kepada Realitzs
dari yang memasalahkan semua agama dan hikmah, dan juga mode-
mode non sapiensial tentang kesempurnaan, seperti jalan perbuatan
kebajikan dan cinta.

Reduksi Intelek kepada penalaran dan pembatasan intelegensi
kepada kelicikan dan kecerdikan dalam dunia modern, tidak hanya
menyebabkan pengetahuan suci menjadi tidak dapat dihubungka
dan bahkan kehilangan makna, tetapt hal ini juga menghancurka
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teologi natural yang dalam konteks Kristen dihadirkan paling se-
dikit pada suatu refleksi pengetahuan tentang tatanan suci, hikmah
atau sapientia, yang merupakan pusat kesempurnaan makna spiri-
tual dan pembebasan. Teologi natural yang pada awalnya merupa-
kan sapientia, sebagaimana dipahami oleh Plato dalam Republics
dan Laws,” dan belakangan dibuang oleh Saint Augustine dan pe- -
nulis-penulis Kristen yang lain sebagai sesuatu yang rendah, tetapi
meskipun demikian, dapat menilai bentuk pengetahuan keilahian
sesuatu, secara sempurna dibuang dari benteng sains maupun ke-
yakinan sebagai proses desakralisasi pengetahuan dan reduksi pe-
nalaran pada kemanusiaan semata-mata dan keduniaan ini tentang
persepsi yang menjangkau terminalnya dengan fase sebelum per-
kembangan filsafat Barat modern. Untuk mengembalikan ke ke-
adaan semula fungsi alamiah intelegensi secara supernatural, me-
ngawinkan penalaran (ratio) pada intelek {intellectus) sekali lagi,
dan menemukan kembali kemungkinan pencapaian pengetahuan
suci, termasuk juga kembali pada apresiasi pentingnya teologi natu-
ral ini pada tingkatnya sendiri, yang lebih rendah daripada yang
dapat disebut scientia sacra, merupakan sesuatu yang sangal penting
dalam lanscape intelektual tradisional di dunia Barat,
Kemunduran teologi natural juga diikuti oleh kekastaan ke
dalam pelupaan karakhter suci secara esensial, hukum-hukum logika
maupun matematika yang merupakan aspek-aspek Wujud itu sen-
diri dan, seorang bisa berkata; “ontologi tentang mikrokosmos ma-
nusia.”® Apakah yang pada awalnya memastikan logika dan ma-
tematika ini datam jiwa manusia, dan mengapa hukum-hukurm ity
berhubungan dengan aspek-aspek realitas obyektif? Pada awalnya
tidak ada yang lain kecuali Intelek liahi, yang merefleksikan pada
taraf kemanusiaan menjadi kepastian, koherensi dan tatanan hukum.
hukum logika dan matematika dan dalam waktu yang sama merupa-
kan sumber tatanan obyektif dan harmoni, yang jiwa manusia dapat
mengkajinya melalui hukum-hukum tersebut, Hukum-hukum logika
bertentangan dengan batasan-batasan subyektif dan keistimewaan
individual, yang dianggap cenderung menyimpang dari rasional-
isme, berakar dalam 1lahi dan memiliki realitas ontologis, Hukum-
hukum ini, sebagaimana pengetahuan tradisional menganggap hik-
mah, secara esensial adalah sebuah karakhter suci yang pasti ber-
lawanan dengan teolog anti rasional, khawatir meratanya bentuk
rasionalisme yang membanjiri benteng keimanan, dapat diklaim.
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Sebagai akibat dari lenyapnya perspekiif sapiensial di masa mo- |
dern dan desakralisasi pengetahuan, bukan saja teologi natural men-
jadi sesuatu yang tidak relevan tetapi logika dan matematika juga
dipisahkan dari keterkaitannya dengan kesucian, yang mereka
gunakan sebagai barang unggulan bagi sekulerisasi dan profanisasi
pada setiap tindakan dan proses mengetahui.“Banyak teolog me-
nempatkan posisi defensif berhadapan dengan sains-sains mate-
matik, tidak menyadari-bahwa dalam suatu refleksi intelek'® yan
- merupakan jalan besar menuju Kesucian dan ia sendiri adalah se-
buah sifat suci. Tanpa refleksi Intelek, hukum-hukum logika dan
ratematika dan semua operasi psikologis akan terdegradasi ke da-

_ lam sesuatu yang tidak berarti. _

; Pengosongan pengetahuan dari ciri sucinya dan penciptaan
suatu sains “profan,” yang kemudian digunakan untuk mengka,i
bahkan terhadap doktrin-doktvin suci dan bentuk-bentuk pada puszt
agama, tetah berperan untuk melupakan keunggulan dimensi sa-
piensial dalam berbagai tradisi dan pengabaian doktrin-dokiri
tradisional tentang manusia, yang dianggapnya sebagai wujud yan3
memiliki kemungkinan mengetahui secara prinsip dan prinsip-prir -
sip tentang sesuatu, yang akhirnya menuju penigetahuan tentan3

_ Realitas Akhir. Kenyataannya, perspektif sapiensial juga dilupaka
dan klaim-klaim rasionalisme, yang mereduksi kemampuan inte-
lektual manusia hanya kepada fungsi luar dan analisis pikiran, dan
bahkan kembali menyerang fondamen agama, juga menekankan
sensitivitas keagamaam seseorang di Barat ditujukan untuk mende -
patkan tempat perlindungan keyakinan sendiri, sisa-sisa kepercayaa
atau keyakinan doktrinal terhadap kemuliaan paradigma-paradigma
atau teori-teori yang menyangkut proses relativisas: dan transformasi
yang konstan." Tanpa berbagai jalan penolakan peranan sentral
keyakinan, signifikansi penting wahyu untuk mengaktualisasikan
kemungkinan yang inhern dalam intelek mikrokasmik, suatu tam-
bahan, nyatanya, kita akan kembali ke bagian akhir karya ini, 1a
harusnya diingat bahwa dalam perspektif sapiensial, keyakinan itu
sendiri tidak bisa dipisahkan dari pengetahuan, begitu juga tidak
hanya pada dikwum Anselmian credo ut intelligar suatu pegangan
yang benar dari perspektif tertentu, tetapi bahwa seseorang dapat
juga menyatakan intelligo ut credam, yang tidak hanya berarti pe-
nalaran tetapi ke “intelek” atau penggunaan kemampuar intelektual,
dimana rasionalitas hanya sebuah refleksi dan perluasan.
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Lebih dari itu, landasan ajaran-ajaran agama yang merupakan
latar belakang dan tujuan keyakinan, berisi satu jalan atau lainnya,
perspektif sapiensial yang memandang pengetahuan sebagai hu-
bungan, yang pada akhirnya kepada Intelek llahi dan Awal dari se-
mua yang suci. Bahkan sebuah pandangan sekilas pada kehidupan

~ tradisi-tradisi kemanusiaan yang berbeda, membuktikan validitas
pernyataan ini, Dalam Hinduisme, yang bertahan sampai hari ini,
naskah-naskah suci yang berperan sebagai awal tradisi yang menye-
luruh ini, khususnya Weda, dihubungkan dengan pengetahuan. Se-
cara etimologis, Weda dan Wedanta diturunkan dari akar kata vid
yang berarti “penglihatan” dan “pengetahuan,” dihubungkan de-
ngan bahasa Latin videre “melihat” dan Yunani oida “mengetahui.”"?
Upanisad yang merupakan hymne jiwa primordial, mendorong ma-
husia menuju Yang Absolut, secara literal berarti “kedudukan yang
dekat,” Yang diterangkan guru gnosis Hindu,'* Sankara, sebagai sci-
ence atau knowledge tentang Brahma yang “duduk untuk istira-
hat,” atau menghancurkan apa yang kelihatan sebagai dunia, se-
panjang dengan ketidaktahuan yang merupakan akarnya. Penyebab
semua keterpisahan, pembagian dan sesuaty yang lain, akhirnya
‘berpuncak pada penderitaan adalah pengabaian (avaidya) dan
-menghilangkan pengetahuan. Jantung tradisi adalah pengetahuan
tertinggi (jndna), " sedangkan berbagai ajaran yang biasanya disebut
filsafat (darsana), secara literal berarti berbagai perspektif atau sudut
pandang. Tradisi Hindu, tentu saja tanpa pengabaian jalan cinta
dan tindakan, menempatkan ciri suci pengetahuan pada jantung
perspektifnya, melihat dalam kekuatan alami manusia untuk mencer-
mati perbedaan antara Atman dan maya, kunci untuk pembebasan.
Hinduisme menambahkan pada dirinya sendiri unsur yang bersifat
ilahiyah, dan manusia dapat merealisasikan hanya dengan penge-
tahuan Dirinya. Kesucian bersemayam pada hati manusia, dan dapat
dicapai secara langsung melalui pengetahuan yang menembus se-
fubung maya, untuk menjangkau Matahari llahi, yakni keberada-
-annya sendiri. Dalam tradisi ini pengetahuan tentang Tuhan lebih
tepat disebut sebagai ontologi daripada teolog,' fungsi pengetahuan
sebagai jalan megah menuju Yang Suci dan akhirnya ciri suci semua
pengetahuan autentik, didemonstrasikan dengan kemurnian buta
melampaui naskah-naskah sucinya dan bahkan direfleksikan dalam
pemaknaan dan nama-nama naskah suci, yang berperan sebagai
fondasi bagi tradisi yang lebih menyeluruh.
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Meskipun Budhisme memiliki pandangan yang sangat berbe da
dengan Hinduisme, dan kenyataannya, dimulai sebagai sebuah pr-
lawanan terhadap berbagai doktrin dan praktek Kebrahmanaan, ia
menjalin kerjasama dengan Hinduisme dalam penekanan kemul a-
an pengetahuan. Pengalaman tertinggi Budha adalah iluminasi yaag
mengimplikasikan pengetahuan. Permulaan Budhisme adalah Eo-
dhisatwayana, yang berarti “lahirnya kesadaran bahwa segala <e-
suatu adalah kehampaan,” Pada jantung Budhisme, terletak penge-
tahuan yang belakangan mengenalkan analisis metafisika kahain-
paan, yang merupakan fondasi dunia Budhisme vang dimenangkan
Nagarjuna. '® Juga semua kebajikan Bodhisatwa, pramit, berpun-
cak pada hikmah atau prajné. Semua kontribusi mereka untuk per-
mulaan pengetahuan ini, membebaskan dan menempatkan set a-
gai suatu kemungkinan di dalam keberadaan semua manusia. Kesan
Budha itu sendiri, merefleksikan pengetahuan hati (inward knov/I-
edge) dan kontempelasi Kehampaan, yang merupakan pintu ger-
bang, yang melalui kedamaian hati yang mengalir dan bahkan meim-
banjiri manifestasi eksternal, sementara dari titik pandang lain, kcn-
tempelasi ini berperan sebagai dukungan atau “kursi” bagi penge-
tahuan tertinggi.'” Seseorang dapat menyusun secara luas tentasg
Budhisme tanpa segera sadar tentang peranan sentral pengetahuzn,
meskipun demikian wacana jalan cinta dan kemuliaan tidak dapat
absen dari tiap agama besar, sebagaimana dapat dilibat dalam Ann-
dhisme dan tokoh Ava-lokiteswara atau Kwan Yin itu sendiri.

Sejauh tradisi China diperhatikan, di sini kembali, baik dalam
Confusianisme atau Taoisme, peranan pengetahuan sebagai mak1a
penting pencapaian pemerintahan tertinggi yang sempurna. Dapat
dilihat, khususnya dalam Tacisme, dimana manusia sempurna diar g-
gap sebagai seorang yang mengetahui Tao dan hidup menurut fe-
ngetahuan ini, yang berarti juga hidup menurut “sifatnya.”'¢ Sebagai=
mana Chuang Tzu mengatakan,

Manusia bijak... dapat melihat di sini, semuanya sebagai
kegelapan. fa dapat mendengar semuanya sebagai ke-
heningan. Dalam kegelapan ia sendiri dapat melihat
cahaya. Dalam keheningan ia sendiri dapat menemukan
harmoni."

la adalah pengetahuan prinsip atau pengetahuan suci, yang
mengijinkan sang bijaksanawan untuk “melihat Tuhan di manapur.”

3



untuk mengamalti harmoni lainnya melihat perpecahan, dan untuk
melihat cahaya dimana yang lain diselubungi kegelapan. Manusia
berpengetahuan pergi di balik dirinya sendiri untuk menjangkau
Surga, dan melalui proses ini Tao pada diri miliknya sendiri, tidak
lain merupakan altar kesucian wujudnya, awal “kegelapan” yang
tidak gelap karena kekurangan cahaya, tetapi karena ekses penca-
hayaan, seperti gelapnya gua yang suci hikayat abad pertengahan -
dari musim semi kehidupan yang terus mengalir.

Perjalanan manusia ilahiyah terhadap cahaya kemuliaan angka-
sawi di sini, bentuknya dapat diperlihatkan. Ini disebut penyera-
pan kepada cahaya. la memenuhi takdirnya. la melakukan sesuatu
berdasarkan sifatnya. la antara Tuhan dan manusia. Baginya semua
peristiwa berhenti mewujud, dan segala sesuatu kembali kepada
keadaannya semula. Ini disebut penyelubungan dalam kegelapan.?

Kernbali ke Asia Barat, kita melihat seberapa perhatian untuk
pengetahuan sebagai kunci untuk pencapaian kesucian dan doktrin
tentang substansi pengetahuan itu sendiri adalah suci, dalam Zoro-
astrianisme dan agama-agama bangsa Iran, seperti Manichaeisme
yang mendasarkan keseluruhannya pada agama tentang tujuan
pembebasan, melalui eskatisme an pengetahuan, partikel-partikel
cahaya terpencar-pencar melalui kosmos sebagai akibat pengor-
banan manusia primordial 2' Di samping itu hikayat-hikayat mistikal
pencarian gnostik setelah pengetahuan yang melimpah dalam lite-
ratur Masdaean, dunia angelologi Mazdaean, didasarkan pada dok-
trin iluminasi jiwa oleh berbagai agen Intelek ilahi. Semua upacara
keagamaan ditujukan dalam penciptaan suatu kedekatan lingkaran,
antara manusia dengan dunia malaikat (angelik) dan kebahagiaan
manusia terletak pada penyatuan angkasawi dan rekan angaliknya,
Fravani.® Kehidupan keagamaan dan semua hubungan dengan ke-
sucian didominasi oleh kekuatan angelik, yang merupakan elemen
cahaya yang berfungsi untuk mencerahkan dan membimbing. Kon-
sern dengan pengetahuan tentang kesuciaan dan pengetahuan suci
adalah jantung Zoroastrianisme; sementara teks-teks keagamaan
Mazdaean yang lebih filosofis seperti Dénkard berhubungan de-
ngan detail penuh.doktrin-doktrin alami dan hikmah, kelengkapan
dan perkawinannya berperanan penting untuk mencapai penge-
tahuan suci.?

Oi sini tidak perlu diperhatikan ketidak-hadiran tradisi-tradisi
Abrahamik, meskipun penyebab desakralisasi dan instrumen penge-
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tahuan itu sendiri dalam waktu modern, intrepretasi-intrepret: si
modern terhadap Judaisme dan Kristen telah cenderung mengabai-
kan, meremehkan atau bahkan cenderung meniadakan dimensi-
dimensi sapiensial agama-agama tersebut. Proses ini bahkan telah
ditempatkan pada derajat yang sama datam kasus Islam, yang li-
dasarkan secara sempurna di atas keunggulan pengetahuan dan
salah satu pesan sucinya adalah memperhatikan sifat Realitas.

Dalam judaisme makna hokhmah atau hikmah secara tegas
dapat ditekankan, bahkan dalam dimensi-dimensi legal agama, yang
secara alamiyah diperhatikan lebih kepada tindakan yang benar
daripada pengetahuan. Dalam Genesis (3:22) pengetahuan diang-
gap sebagai sifat esensial milik Tuhan sendiri, dan tulisan-tulisan
hikmah menekankan peribadatan kepada “Tuhan Yang Maha Bijax-
sana.” Masyarakat Yahudi menerima peribahasa-peribahasa, Joo,
dan Ekklesiasti (surah-surah dalam Perjanjaian Lama) sebagai buk J-
buku tentang hikmah, yang ditambahkan orang-orang Kristen d2-
ngan Psalm (Mazmur), dan Lagu Puji-Pujian. Dalam literatur Yahudi
tentang hikmah, meskipun hikmah hanya milik Tuban, ia adalah
suatu karunia lahi untuk manusia dan dapat diakses untuk mengkaji
metode-metode ajaran tradisional yang berisi instruksi (musar) dan
persuasi (‘esah). Doktrin ini telah dijelaskan oleh filosof-filosof
Yahudi, Kabbalis dan Hasidim dalam suatu penjelasan, tetapi akar
dari penjelasan mereka ditemukan di Bible itu sendiri, dalam tiga
buku Job, Pepatah-Pepatah, dan surah-surah dalam Perjanjian Lama.
Istilah hokhmah (belakangan diterjemahkan sebagai shopia), k=-
lihatan seratus kali lebih dekat.** Jauh sebelum penjelasan-penjelas-
an belakangan tersebut diperhatikan, maskifim masyarakat Qumran
dianggap sebagai penerima dan yang mengeluarkan pengetahuan
suci Mysteri [lahi seperti pneurnatikoi yang disebutkan Saint Pacl.

Yahudi juga percaya bahwa Taurat itu sendiri adalah pengeja-~
wantahan hikmah, dan sejumiah karya seperti hikmah Ben Sira ci-
identifikasikan Taurat dengan pra adanya hikmah Tuhan, sementa-
ra Kabbalis dianggap Taurat primordial menjadi Hokhmah yang
merupakan Sephiroth kedua. Pespektif kehidupan Kabbalistik yang
menyeluruh didasarkan pada kemungkinan batin manusia untuk
mencapai pengetahuan suci dan jiwa manusia terbuka bagi iluminzsi
dunia spiritual, yang melaluinya dapat dikuduskan dan disatukan
dengan prinsipnya.®

Teks terkenal Chabad Chassidus, Ligqutei Amarim (Tanya), mz-
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nyatakan, “setiap jiwa terdiri atas nefesh, ruah dan neshamah (tiga
unsur tradisional tentang jiwa), Meskipun akar setiap nefesh, ruah
dan nesamah, dari derajat yang tertinggi sampai terendah yang di-
wujudkan dalam buta huruf, dan yang paling berguna, semua turun- .
annya seperti itu, dari Jiwa Tertinggi yang merupakan Hikmah Su-
pernal (Hokhmah lla‘ah).”* Teks yang sama meneruskan,

Dalam cara yang serupa neshamah manusia, termasuk
kualitas ruah dan nefesh, secara natural berhasrat dan rin-
du untuk memisahkan diri dan meninggatkan tubuh, su-
paya menyatu dengan asal dan sumbernya dalam Tuhan,
puncak gunung semua kehidupan, dirahmati-Nya.”?

Kecenderungan untuk menyatu dengan yang Esa adalah “ke-
hendak dan hasrataya secara alamiah,” dan sifat mendasar ini dari
kemampuan hokhmahyang ditemukan dalam jiwa, di mana tinggal
cahaya yang dirahmati £n Sof .28

Tidak ada ekspresi yang lebih eksplisit tentang kehadiran
percikan pengetahuan tahi dalam tiap substansi jiwa manusia dan
pencapaian kesucian melalui kemampuan natural secara superna-
tural inteleksi di dalam manusia, dapat ditemukan di dalam suaty
tradisi, yang meskipun didasarkan idea tentang suatu masyarakat
suci dan hukum ilahi yang diumumkan secara resmi oleh Tuhan
bagi masyarakat ini, yang dipengaruhi dari permulaan sebuah wahyu
di mana keunggulan hikmah yang secara pasti tidak dilupakan. Dok-
trinini, bagaimanapun, menekankan sesuatu secara terbuka sebagai
peribahasa dan kadang-kadang secara simbolik dan esoterik seperti
dalam Lagu Puji-Pujian, yakni ayat “Segeralah dia mencium ku
dengan ciuman mulutnya: baginya cinta adalah lebib baik dari pada
anggur “dan” Aku adalah orang hitam, tetapi cantik.. ” secara pasti
mengacu pada pengetahuan esoterik atau sapiensial (terhadap She-
pia yang belakangan diidentifikasikan dengan Perawan Maria), dan
transmisinya, meskipun makna lainnya tidak dimasukkan. Dewaga
ini pengetahuan profan tertenty menganggap hikmah suci kelihat-
an sebagai kegelapan, dan ia melalui muara bahwa Nama Tuhan di
ucapkan, Nama yang berdo’a adalah kunci semua perbendahara-
an hikmah, Nama yang berisi di dalamnya sendiri pengetahuan suci
yang realisasinya disertai oleh ekstase tertin g8i yakni ekstase tantang
ciuman keduniawian yang dicintai, kecuali sebuah batas refleksi.?

Sedangkan islam, seperti Judaisme tetap pada struktur formal-
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nya di dalam cetakan spiritualitas Abrahamik, pesan wahyunya ber-
putar mengelilingi batas pengetahuan dan wahyu, menjetaskan ma-
nusia sebagai suatu kapasitas intelegensi yang membedakan antcra
real, tidak real dan tentang pengetahuan Absolut.* Meskipun sec: ra
duniawi yang mengisi pesan ini adalah mentalitas Arab Semit k,
yang telah memberikan terhadap kepastian manifestasi-manifestis;
agama inf suatu elemen kegairahan emosional, bergerak deng.in
kekuatan besar dan sebuah inspirasionalisme, yang pada taraf teo-
logis telah kelihatan seperti voluntarisme “ant; intelektual,” yakni
Asy ariyah, berisi pesan islami yang tetap dipadukan dengan pers-
pektif sapiensial dan keunggulan pengetahuan. Persaksian tentang
keimanan L34 ifiha illa’tiah (Tidak ada tuhan selain Allah), adaluh
pernyataan yang berkenaan dengan pengetahuan, bukan sentimen
atay kehendak. la berisi saripati pengetahuan metafisik berkena:
dengan Prinsip dan manifestasinya. Nabi Islam telah menyataka-,
“Katakanlah L3 ildha illa’tIzh dan bebaskanlah,” mengacu seca.a
langsung kepada kualitas sakramental pengetahuan prinsipal. Nam.1-
hama tradisionaf digunakan oleh naskah suci Islam, semuanya ber-
hubungan dengan pengetahuan: al-qurdn “bacalah,” al-furqin
“ketajaman” dan umm al-kitab “induk kitab.” Al-Qur an itu sendiri
mengacu secara praktis dalam setiap babnya (surah) untuk memer-
tingkan inteleksi dan pengetahuan, dan ayat-ayat vang pertama kali
diwahyukan berhubungan dengan bacaan (igra’), mengimplikasikan
pengetahuan dan sains ("ilm menjadi ta lim, mengajar, “allama, me-
mahami),

£

Bacalah (iqra’): dengan nama Tuhan-mu yang mencipta-

kan. Menciptakan manusia dari tanah. Bacalah dan Tuban-
mulah Yang mengajarkan (‘allama) dengan pena. Menga-
jarkan manusia apa yang tidak diketahuinya. A
(XCVI: 1-5, terjemahan Pickthall)

Bahkan etimologi kata Arab tentang jurisprodensi Islam (figh)
dihubungkan dengan inteleksi atau pengetahuan. Dalam islam dan
peradaban yang diciptakan, ada suatu perayaan pengetahuan’ yang;
semua bentuknya ada, di sist lain, dibubungkan dengan perpan-
Jangan suci dalam suatu hirarkhi dari model pengelahuan “empirik”
dan rasional ke bentuk pengetahuan paling tinggi al-marifah atat
'irfan), yang merupakan pengetahuan unitif tentang Tuhan, tidak
oleh manusia sebagai individu, tetapi oleh pusat keilahian intele-
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gensi manusia yang, pada tingkat gnosis, menjadi subjek dan juga
obyek pengetahuan. ltulah maka bijaksanawan Sufi disebut al-“4rif
bi‘ligh, “gnostik yang mengetahui melalui atau dengan Tuhan,”
dan tidak hanya gnostik yang mengetahui Tuhan. Kata Arab bagi
intelek (al-'agh dihubungkan dengan kata “mengikat,” yakni apa
yang mengikatkan manusia dengan Awainya; yang secara etimolo-
gis ia dapat dibandingkan dengan agama itu sendiri. Dalam hal ini
religio juga berarti apa yang mengikat dan menghubungkan manu-
sia dengan Tuhan. Bahkan kata Arab untuk syair (al-syi'n) dihubung-
kan dengan akar makna kesadaran dan pengetahuan daripada ber-
kenaan dengan masalah syair itu sendiri. Tradisi Islam menghadir-
kan keterangan tentang puncak ciri-ciri suci pengetahuan dan sen-
tralitas pespektif sapiensial dalam kehidupan spiritual, suatu pes-
pektif yang mengindikasikan kepercayaan penub untuk menyadari
fungsi penyelamatan pengetahuan dan sifat intelegensia, sebagai
hadiah berharga dari Tuhan yang, sekaligus diaktualisasikan oleh
wahyu, menjadi makna paling penting pemerolehan akses kepada
Kesucian, keberadaan intetegensi itu sendiri adalabh puncak suvatu
cin suci, .

Sebelum kembali kepada tradisi Kristen, yang menjadi perha-
tian utama dalam studi ini, sebab kebangkitan konsep sekular secara
murni tentang pengetahuan di dalam suatu peradaban adalah Kris-
ten, harus dikatakan lebih dahulu tentang tradisi Yunani. Biasanya
radisi ini ditihat sebagai salah satu dari titik pandang rasionalisme
modern atau mainstream Kristen awal, yang menyelamatkan suatu
kemanusiaan secara menyeluruh dari kewalahan rasionalisme dan
naturalisme, yang lebih ditekankan pada pertentangan antara hik-
mah Yunani sebagai pengetahuan yang bersifat duniawi dengan
cinta dan penebusan yang dianggap dengan persoalan berkah dari
Kristus dan inkarnasinya dalam sejarah umat manusia. Suatu revolusi
tentang makna sophia dan philo-sophia sebagai pengetahuan suci
dalam pertentangannya dengan bentuk-bentuk rasionalisme sofistik
dan skeptik selama fase akhir peradaban Yunani dan kehendak aga-
ma, dikeluarkan sebagai kehendak apresiasi orang Kristen tentang
aspek ini pada hukum Yunani. Di sini mencukupi untuk dikatakan
bahwa dimensi Orphicionysian tradisi Yunani, yang terkristalisasi
dalam ajaran Pythagorean Platonik, dan juga Hermetisme, yang di-
hasilkan dari perkawinan antara aspek-aspek tradisi Mesir dan
Yunani, harus dikaji sebagai pengetahuan suci seperti doktrin-
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doktrin metafisik Hinduisme, dan tidak hanya filsafat duniawi. Ben-
tuk-bentuk hikmah tersebut dihubungkan dengan tradisi keagama-
an Yunani dan akan dipandang begitu, dan tidak hanya dalam par-
tawanan dengan “penampakan kebenaran.” Dalam pengertian yang
universal tentang “wahyu,” tradisi ini, kenyataannya, adalah buah
wahyq, yakni, suatu pengetahuan yang menurun, tidak dari su¢tu
perahtaraan secara murni manusiawi tetapi dari Intelek 1lahi, <e-
bagaimana tradisi ini dipandang olebh tradisi Islam, Yahudi dan 1i}-
~ safat Kristen, sebeium waktu modern. Ada sebuah aspek fifsa at
Yunani yang merupakan sapientia, yang tanpa apresiasi, orang tidak
dapat mengerti ajaran-ajaran sapiensial tersebut di dalam Krist2n
dan bahkan Judaisme yang didasarkan pada suatu kesatuan, antzra
intelektualisme Yunani dan inspirasionalisme Yahudi. Problem uta-
ma dalam-penemuan akar suci pengetahuan dan pengetahuan ten-
| tang kesucian adalah tipe interpretasi filsafat Yunani yang cenderung
“Neoplatonik,” dan telah mendominasi arus utama pemikiran 8ai at
pada waktu modern, yang menyebabkan suatu kemunduran warisan
kualitas sapiensial dan menghapuskan isi dan makna pesan sejurn-
lah bijaksanawan Yahudi dan Kristen. Seolah-olah istilah ini secara
magis membatalkan makna batin doktrin suatu ciri sapiensial.
Sejauh tradisi Kristen diperhatikan, ia sering dianggap sebagai
jalan cinta; khususnya di masa-masa modern dimensi sapiensialna
sebagian besar telah ditinggalkan, seolah-olah merupakan suatu
pengacauan orang asing yang sederhana kepada pesan etika ke-
agamaan secara murni, yang didasarkan di atas cinta manusia dan
ilahi dan unsur sentral keyakinan. Padahal sesungguhnya, Kristen
lebih dari sekadar jalan cinta; tetapi wujud dari suatu agama yang
total dan terpadu, ia tidak dapat dipisahkan secara tegas dari jalan
pengetahuan dan gnosis. Itulah mengapa Johannine “Dalam per-
mulaan adalah Kata,” diinterpretasikan selama berabad-abad sa”
bagai penegasan keunggulan Logos sebagai sumber wahyu ma J-
pun pengetahuan, sebelum pisau pembedahan yang disebut kii-
tisisme, yang merupakan hasil penelaran sekular secara murni. Pen 3-
ingkaran fakta ajaran-ajaran sapiensial Saint John, ke dalam suau
penambahan pernyataan-pernyataan secara gradual, dipengarui
oleh model-model berbagai pemikiran asing yang menggerakk:in
kembali pesan dan makna “permulaan” Kristus secara historis. Leb h
dari itu, tradisi Kristen dalam penerimaan Perjanjian Lama sebagai
bagian teks sucinya, tidak hanya diwarisi hikmah tradisi Yahuci,
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tetapi bahkan ditekankan buku-buku yang pasti tentang Bible sebagai
sumber hikmah, bahkan apa yang ditemukan dalam tradisi Judaistik,

Dalam Peribahasa, bab 8, Hikmah dipersonifikasikan kata-kata
dalam suatu pasase terkenal berikut ini: ‘

Saya adalah hikmah menghuni dengan kebijaksanaan, dan
mengetahui pengetahuan tentang rekaan-rekaan kejena-
kaan. Saya terletak.dalam jalan kehenaran, di tengah-te-
ngah jalan keadilan: bahwa saya mungkin menyebabkan
cintaku mewarisi substansi: dan Saya akan memenuhi per-
bendaharaan mereka. Tuhan memiliki ku dalam permula-
an jalan-Nya, sebelum karya-karya tua. Aku bangkit dari
keabadian, dari permulaan, atau pernah di dunia ini. Ke-
tika tak ada kedalaman, saya di bawa terus, dimana tidak
ada gunung-gunung penuh dengan air... Sementara hing-
ga kini ia tidak membuat tanah, atau lapangan, atau bagian
tertinggi debu dunia. Ketika ia terpisah dari surga, Aku di
sini: ketika ia meletakkan pedoman terhadap permuka-
an yang dafam, ketika ia meneguhkan mega di atas: ketika
fa memperkuat gunung-gunung pada kedalaman ini.... Ke-
mudian saya dibawa olehnya, seperti orang yang dibawa
dengannya; dan Saya setiap hari adalah kesenangannya,
kegirangan senantiasa ada sebelum dia; Sekarang oleh
karena itu terdengar padaku, Wahai nak; rabmat baginya
yang mendapatkan jalanku.>

Orang-orang Kristen merenungkan terhadap hal ini dan pasase
yang serupa, sebagai penampakan sumber-sumber jalan sapiensial
yang berperanan dalam pengetahuan tentang Tuhan dan teosis.
Selama abad yang terakhir ini, “sebuah angin sepoi-sepoi dari suatu
pagi suci yang merekah.” Pada awalnya anti-Nicene Kristen itu sen-
diri dianggap sebagai seorang tokoh seperti Saint Maximus the Con-
fessor sebagai “suatu jiwa yang baik, yang membuatnya mengacu
pengetahuan tentang Tuhan di atas segala sesuaty,” dan juga ke-
bahagiaan yang melekat dalam pengetahuan dan cinta Tuhan se-
bagai sumber iluminasi pengetahuan.’s juga bentuk Kristologi yang
lebih awal, yang menekankan peranan Kristus dalam iluminasi jiwa
manusia dan pelimpahan pengetahuan ilahi terhadap mereka yang
memenuhi syarat.*

Orang Kristen awal, bagaimanapun, memandang Sophia ham-
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pir sebagai “wujud ilahi” terhadap dirinya, suatu “komplementasi”
Trinitas. Ortodoksi menta’ zimkannya, khususnya dan hampir mern-
bangun bangunan suci yang paling cantik pada awal masyarakat
Kristen, Hagia Sophia, untuk menghargainya. Sophia dihadirk.an
dalam pandangan orang-orang suci dan dipancarkannya melalui
pengetahuan. la sering dimanifestasikan sendir: sebagai-bidadiri
cantik dan diidentifikasi para bijaksanawan dengan Perawan Mar a.
Sama halnya di antara bijaksanawan Muslim, menganggap hikm.ih
sebagai tokoh selestial yang cantik, yang diidentikkan dengan
Fatimah, anak perempuan Nabi, dan seorang “Maria kedua” di da-
fam konteks yang lebih khusus dari tradisi Islam. Bagi orang-orang
Kristen hikmah sekaligus dihubungkan dengan Tuhan Putra, pada
tokoh Kristus itu sendiri, dan pada Prinsip feminin yang tak dapat
dipisahkan dari kemurnian, yang tidak dapat diganggu gugat dan
kecantikan Perawan Suci. Seseorang tidak boleh melupakan bahv/a
keunggutan sastrawan spiritual Kristen, Dante, yang sangat men-
curahkan pada Perawan suci, dibimbing dalam Paradiso oleh s=-
orang wanita, Beatrik, yang menyimbolkan tokoh feminin tentang
Sophia, tanpa fakia ini pengurangan dalam berbagai jalan dari pa-
ranan Kristus sebagai pemberi dan juga pengejawantahan hikman.
Dalam masyarakat Kristen, seperti dalam tradisi lain, ada komplz-
mentasi aktif dan pasif, elemen-elemen maskulin dan feminin,
dalam hikmah begitu juga cinta.

Kembali pada awal tradisi Kristen, kita harus ingat bahwa p2-
nekanan terhadap dimensi sapiensial Kristen dapat dilihat dalan
Saint Paul itu sendiri yang melihat Kristus sebagai Taurat baru yang
di identifikasikan dengan Hikmah Ilahi. Surat-surat Saint Paul berisi
acuan pada para penerus dan pengetahuan suci, pneumatikoi, yarng
menyatakan hikmah Tuhan dan memiliki pengetabuan batin (gnosit). .
Sophia dan keberadaan gnosis “pneumatik” memberikan hadizh
pada pneumatik-pneumatik oleh Tuhan. Meskipun sarjana-sarjar a
modern memperdebatkan secara ekstensif makna 1 Corintian (12:3)
tentang “sebuah kata hikmah... dan sebuah kata pengetahuan,?”
bahkan metode-metode duniawi didasarkan hanya pada fakta his-
toris dan filosofis dan mengabaikan tradisi oral, tidak mampu mem-
buktikan Yunani atau awal yang asing lainnya, bagi doktrin Paulir e
pengetahuan Hahi.* Ada gnosis dalam teks-teks tersebut, suatu per-
mulaan Kristen secara definitif tidak dikacaukan oleh dua abad
gnostisisme yang sektarian, seperti Saint Paul telah menyatakan,
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pengetahuan suci adalah hadiah paling berharga dari Kristus, untuk
dicari secara sungguh-sungguh oleh mereka yang memenuhi syarat
agar menerima dan mengirimkannya. Tidak seperti seorang gnostik,
tradisi Kristen mampuy mengintegrasikan hikmah Yunani dan meng-
adopsi formulasi-formulasi metafisik Craeco-Aleksandria bagi eks-

. presi ajaran-ajaran yang dimilikinya.

Dekat dengan dua ratus tahun sejarah Kristen dapat disaksikan,

" meskipun semua rintangan, untuk mempertahankan dimens; sa-

piensial tradisi Kristen begitu juga kemundurannya secara gradual,
proses yang belakangan ini berperan untuk sekularisasi konsep pe-
ngetahuan itu sendiri. Untuk membebaskan sejarah tentang tradisi
panjang, dari Gereja Bapa awal hingga waktu kini diperlukan kajian
yang terpisah tentang bagian-bagian yang monumental. Di sini men-
cukupi untuk dirujuk laporan beberapa orang yang representatif
tentang perspektif sapiensial di dalam tradisi Kristen, tokoh-tokoh
yang menganggap mungkin bagi manusia untuk mencapai penge-
tahuan tentang kesucian dan melihat akar pengetahuan itu sendiri
sebagai memasukkan sesuaty dalam tanah suci dan mulia. Untuk
menyatakan dan menemukan kembali kualitas sakramental penge-
tahuap pada Barat kontemporer, ia secara Pasti harus dibantu untuk
menarik kembali pengabaian dimensi Panjang tradisi Kristen, suaty
bisikan salah satu kasta yang sengaja diabaikan dalam karya-karya
yang lebih mudah dapat diterima pada kehidupan intelektual Bara
atau, ketika disebutkan dalam setiap sumber, dinyatakan dalam se.
tiap jalan sebagai penyederhanaan untuk Peminjaman yang tak ber-
bahaya, hanya menarik untuk sejarah pemikiran. Padahal sesung-
guhnya, ada yang aneh dalam setiap observasi itu, yang hanya me-
narik sejauh menyukainya. Bagaimana dapat, sebuah jiwa secara
total mengosongkan pengertian tentang genggaman dan makna suci
sebagai kesucian?

Arus sapiensial dalam spiritual Kristen, berbeda dari apa yang
kemudian diketahui sebagai gnostisisme, yang ditemukan di antara
beberapa tokoh utama Kristen awal, seperti Saint Gregory of Nyssa
dan Gregory of Nazianzus, begitu juga bapa-bapa padang pasir
awal dan komunitas yang menghasilkan teks-teks Nag Hammadi.
Tetapi arus sapiensial menguat, terutama bapa-bapa Aleksandria,
tulisan-tulisannya merupakan puncak gnosis Kristen dan menekan-
kan peranan sentral pengetahuan suci dan pengetahuan tentang
kesucian, dalam mencapai kesucian. Di antara mereka tak ada yang
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lebih penting daripada Clement of Aleksandria (140-220) yang me-
lihat Kristen sebagai jalan untuk hikmah.*® Dalam ajaran-ajaranaya,
Kristus diidentikkan dengan Intelek Universal, yang mana Tuhan
juga ditempatkan pada pusai kosmos dan di dalam hati manus a.*
Clement, yang menghabiskan kehidupannya di Aleksandria, akrab
~ dengan hikmah Yunani yang tidak dipertentangkan dengan Kristen,
~ tetapi dianggap memiliki sumber dari Intefek yang sama, dimana
Kristen banyak mengakses melalui Kristus. Baginya kebenarar fil-
safat tidaklah suatu “pengetahuan profan,” yang berlawanan dengan
keyakinan Kristen, tetapi sebuah pengetahuan tentang suatu puncak
ciri kesucian yang diturunkan dari Intelek, yang mana Tuhan me-
nampakkan dalam Kristus dan melalui naskah suci. Bijaksanawan
yang jujur ini, adalah orang yang telah mencapai pengetahuan s ici,
yang pertama menjadi murni dan mencapai kesempurnaan moral,*
dan kemudian menjadi seorang “gnostik yang benar.”*? Berkenaan
dengannya, “orang dapat mengatakan bahwa ia memiliki sains ztau
gnosis, tetapi ia adalah sains dan gnosis.”+

Sejauh kemungkinan suatu jalan misiatik aktual di dalam Kris-
ten yang didasarkan pada pengetahuan ini diperhatikan, Clement
menghadirkan fakta-fakta luar biasa yang menarik. Bagi Clement
tidak hanya memiliki pengetahuan suci tetapi juga menulis, bahwa
ia menerimanya dari seorang yang memberi pengetahuan sepearti
itu. Sementara di Aleksandria, ia bertemu seorang puru bernama
Pantaenus yang, menurut Clement, “menyimpan gnosis murni”
dalam jiwa-jiwa manusia, dan ia menerimanya dari orang ying
mentransmisikan pengetahuan esoterik dan meneruskan pada re-
reka secara oral dan rahasia oleh para rasul dan akhirnya oleh Kristus
sendiri. Melalui rantai reguler transmisi “hikmah ilahi,” Clemant
telah menerima bahwa gnosis mengaplikasikan pengetahuan t2n-
tang Tuhan dan dunia angelik, sains tentang makna spiritual nask:ah
suci, dan pencapaian kepastian total. Clement kembali menjadi
guru spiritual, sebagaimana dinyatakan karya-karya seperti Protr2p-
ticus dan Stromateis, yang merupakan penjelasan tentang petun uk
spiritual, begitu juga ringkasan karyanya Hypotypsis seperti yzng
disarikan oleh Photius. Tetapi hal itu berarti, sejauh sejarah bela-
kangan tradisi Kristen dan tempat gnosis dalam karya itu diperhati-
kan, ia tidak dijadikan sebagai orang suci dan regularitas transnisi
pengetahuan suci tidak berlanjut hingga lama, meskipun Clement
melatih Origen, tokoh penting Kristen awal lain, yang perhatian
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dengan sapiensi dan peranan pengetahuan dalam meningkatkan
akses pada kesucian.

Seperti Clement, Origen (185-253 atau 254) juga memper-
kenalkan filsafat Yunani dengan baik, yang dikaji di Aleksandria % -
Kenyataannya gurunya adalah Ammeonias Saccas yang misterius,
guru Plotinus. Pendidikan filsafat Origen sejajar dengan Plotinus, -
yang mewakili sentral dan paling universal ekspresi aspek-aspek
esoterik dan filsafat Yunani. Seperti Clement dan juga Origen, Kristen
itu sendiri adalah “filsafat” dalam pengertian hikmah, dan filsafat
Yunani tempat penyimpanan pengetahuan suci ini ditemukan secara
sempurna dalam pesan Kristen. Origen, dalam satu pengertian, me-
neruskan ajaran-ajaran Clement, sejauh hubungan antara Kristen
dan filsafat diperhatikan, meskipun penekanannya iebih pada
eskatisme. '

Pusat penyimpanan pengetahuan suci bagi Origen adalah
Naskah (Scripture) Suci, yang memberi makan jiwa manusia dan
membuktikan bagi jiwanya, kebutuhan untuk mengetahui. Tetapi
Scripture tidakiah sekedar teks literal. Seperti manusia, Scripture
tersusun atas bodi, jiwa dan spirit atau literal, moral dan sapiensial
atau dimensi spiritual.** Tidak semua pembaca mengerti makna
batin yang hadir dalam teks tersebut, bahkan yang tidak dapat meng-
genggam hikmah, tetap sadar bahwa ada semacam pesan rahasia
di dalam Kitab Tuhan.* Origen menghubungkan pengetahuan suci
secara langsung dengan Scripture suci, dan percaya bahwa hal itu
adalah fungsi wujud-wujud spiritual untuk menemukan makna batin
tentang pernyataan kebenaran dan kebutuhan intelegensi mereka
dalam kontempelasi pada realitas-realitas spiritual, Kehidupan spi-
ritual manusia, tidak lain adalah, pembangunan secara gradual pada
kekuatan jiwa untuk menggenggam intelegensi spiritual Scripture,
yakni, seperti Kristus sendiri, makanan jiwa, ‘

Ada kehadiran Logos dalam hati manusia dan akar intelegensi-
nya, yang memungkinkan manusia menggenggam makna batin Nas-
kah suci dan disinari oleh pengetahuan. Logos adalah pemancar
(iluminator) bagi jiwa,*” cahaya yang membuat penglihatan inte-
lektual menjadi mungkin. Kenyataannya, Logos yang ada in divinis
adalah akar intelegensi manusia dan perantara, yang melaluinya
manusia menerima pengetahuan suci.®® Dalam banyak hal Logos
adalah permulaan intelegensi manusia dan sumber instrumen pe-
ngetahuan manusia, pengetahuan tentang kesucian, yakni puncak
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altar pengetahuan seperti itu, begitu juga tujuannya.

Seperti seorang wakil terkemuka yang menyusun komentar
sapiensial terhadap Bible, Origen menulis secara luas komentar
spiritual dan esoterik terhadap berbagai, bagian Perjanjian Lama
maupun Perjanjian Baru, meskipun ia mencoba untuk menyatzkan
pengetahuan suci yang mana inteleksi manusia senantiasa disucikan
dan dipancari oleh Logos yang dapat digenggam. Dalam diri Origén
ada pengawinan harmonis antara konsepsi sakramental penge-
tahuan dengan kajian Naskah suci, di mana lebih jarang dalam
fase-fase berikutnya sejarah Kristen, yang mengakibatkan Her ne-
neutik ini, sebagai sains penetrasi ke dalam makna batin Naskah
suci pada dasar suatu scientia sacra dan dengan pertolongan i te-
legensi yang senantiasa diilhami oleh Firman atau Logos, meniadi
mudah untuk desakralisasi Kitab suci itu sendiri, oleh suatu menta-
litas yang telah kehilangan pengertian tentang kesucian. Perspektif
Origen, karena itu, adalah suatu pandangan khusus yang berharga
jika makna perspektif sapiensial di dalam tradisi Kristen dimengerti
dalam konjungsi realitas pusat kitab wahyu. Komentar-komentar
Origen termasuk kiasan-kiasan langsung pada sifat esoterik pasase-
pasase tekstual dan pengetahuan suci yang disampaikan pada me-
reka, mampu menggenggam pesan mereka. Sebagai contoh, ber
kenaan dengan ayat dari Lagu Puji-pujian, “Segeralah’ia mencium-
ku dengan ciuman mulutnya,” (yang juga terpenting dalam esoterik
Yahudi), Origen menulis,

Tetapi ketika ia telah mulai melihat untuk-dirinya sendiri apa
yang absurd, menyelesaikan apa yang terurai, untuk memb ika
apa yang menyelubungi, untuk menafsirkan ibarat dan teka-
teki dan pernyataan-pernyataan bijaksana sepanjang garis-garis
pernikiran ahli yang dimilikinya, kemudian ia segera perc 1ya
bahwa ia sekarang telah menerima ciuman-ciuman suamyi sen-
diri, yakni Firman Tuhan.*

Sekali lagi, “ciuman mulutnya” dilihat sebagai sesuatu, yang
tidak lain adalah, transmisi pengetahuan batin melalui organ y:ng
diberkati dengan kekuatan untuk menyebut Nama-Nya dan untuk
memanjatkan Firman-Nya.

Meskipun kristalisasi Kristen Barat cenderung menekankan
kejatuhan manusia dan dosanya dan pada garis besar tipe kristologi
yang tidak membawa ke dalam fokus peranan Kristus sebagai sL m-
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ber pengetahuan dan iluminator jiwa manusia, tetapi febih sebagai
juru selamat manusia dari dosa-dosanya, signifikansi pengetahuan
sebagai suatu makna pencapaian kesucian tidaklah sepenuhnya
terlupakan. Bahkan Saint Augustine, yang nampak sebagai antro-
polog daripada pesimistik, juga membatasi sifat manusia pada
makhluk yang terjatuh dan terbenam dalam dosa, ia menerima ke.
kuatan lembut intelek seperti yang diberikan oleh Tuhan pada ma-
nusia untuk menerima iluminasi Hahi s

Memikirkan kebenaran, menurut Saint Augustine, manusia
membutuhkan iluminasi yang diperoleh dari Tuhan 5 Augustine,
karena itu, meskipun tekanannya terhadap keyakinan sebagai kunci
penyelamatan, melindungi fungsi esensi sakramental intelegensi,
bahkan jika hal itu dianggap dalam suaty cara yang lebih lang-
sung. Baginya tidak mengalami antitesis yang sama, antara penge-
tahuan dan keyakinan, yang banyak dicirikan pada pemikiran
Kristen Barat belakangan.

Dimensi sapiensial dalam Kristen telah menemukan juru bicara
yang paling pandai dan terbesar dalam tokoh misterius, Dionisius
the Areopagite, yang banyak metafisikawan india hingga A K. Co-
omaraswarny, menyebutnya paling besar di antara semua bangsa
Eropa dengan kekecualian Dante. Bijaksanawan ini, yang jejak sil-
sitahnya sampai Saint Paul dan tulisan-tulisannya dianggap oleh
sarjana-sarjana modern sebagai harta milik abad Vi dan VI, meng-
hadirkan iebih pada fungsi intelektual daripada individual. Diter-
jemahkan ke dalam bahasa Latin oleh Hilduin dan belakangan oleh
Scotus Erigena, Dionysius mempengaruhi tidak hanya tradisi sapien-
stal Kristen melalui Erigena sendiri, mistis Victorine dan teosof-teosof
Jerman tetapi juga seni Kristen.5?

Dua hirarkhi, yang mana Dionysius mencurahkan dua buah
karyanya, khususnya tatanan celestial atau angelik dan gerejawi,
mereka sendiri dihubungkan ke derajad suci (taxis hiero) dan epis-
teme sains, Baginya aksi sakramental berperanan untuk teori atau
proses keilahian wujud manusia, tak dapatdipisahkan demi kemaju-
an dalam pengetahuan yang, akhirnya, dalam penyatuan menjang-
kau “keummian,” yakni Realitas Puncak, yang meskipun memiliki
sejumlah nama, pada dasarnya “tidak bernama” {anonymous).
Dalam Dionysius ditemukan akar perspektif sapiensial yang didasar-
kan pada metode “keummian” (ketidaktahuan), tetapi dalam realitas
adalah pengetahuan yang berakar Kesucian, dalam pengertiannya
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yang paling tinggi dan berperanan terhadap Kesucian, wujud ‘ke-
ummian,” terputusnya semua batas pengetahuan separatif, semua
visi pinggiran yang akan mengaburkan Pusat, vakni Kesucian.

Penjelasan yang mendetail tentang bagian-bagian pen-ing
ajaran Dionysius, sebagaimana mereka bertahan pada nasib tradisi
sapiensial di dalam Kristen, muncul pada abad IX hanya datam pe-
nerjemah Latinnya, John the Scot atau Scotus Erigena, yang dilahir-
kan di Irlandia dan menulis karya besarnya De divisione naturae
(Periphyseon, dalam judul Yunaninya), antara tahun 864 dan 866.%
Dalam statemen penuh keagungan gnosis Kristen ini, lama diabiik-
an bahkan dilupakan sebab belakangan dihubungkan dengan ling-
kungan Albigensian dan Chatari, ditemukan sebuah statemen yang
jelas tentang peranan sentral dan fungsi pengetahuan sebagai ¢ kar
kesucian dan mengakses keberuntungan kepadanya. Statemen Eri-
genian menyisakan bentuk tunggal yang penting dalam dimensi
sapiensial tradisi Kristen, meskipun semuanya mencoba menyeder-
hanakannya kepada suatu Neoplatonis sederhana atau posisi pan-
teis, seolah-olah penting bagi berbagai kebenaran yang akan dihan-
curkan oleh pencirian sederhananya, sebuah pejoratif kekinian ctau
judul yang tidak berbahaya.*

Erigena adalah orang Kristen yang saleh, tetapi juga seseor ing
yang melihat pada jantung Kristen suatu pengetahuan suci ztau
hikmah, yang baginya tidak lain adalah filsafat autentik. “Agema
yang benar adalah filsafat yang benar”, begitu Erigena menyatakan.
Dalam filsafat, hikmah dan agama menyatu, dan hikmah adzlah
suatu kebajikan umum bagi manusia dan malaikat.® Sumber hikraah
ini terletak dalam Kristus, yang ditemukan tidak hanya dalam Sc-ip-
ture llahi, tetapi bahkan seni liberal yang merupakan image Krivtus
dan merefleksikan hikmahnya. ‘

Sebagai suatu yang diharapkan, ajaran-ajaran Erigenian mene-
kankan peranan Logos, tidak hanya sebagai awal kebenaran yang
dinyatakan tetapi juga sumber pengetahuan suci, di sini dan se-
karang. Erat tentang principio erat verbum diinterpretasikan Erigena
sebagai est atau “adalah” tidak hanya “dalam permulaan adzfah
kata,” tatapi juga “Dalam Permulaan” yang merupakan keadaan di
atas hadir “sekarang,” tidak lain adalah kata. Meskipun Logos perah
sebagai manusia yang hadir, bagaimanapun, telah terpisah dari
Tuhan dan sebagai akibat pengetahuan ilahi, tidak lebih lama, se-
karang juga dapat dimanfaatkan untuk manusia, Manusia abad ini
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dapat tidak lebih lama “berkata kepada Tuhan” dan melihat segala
sesuatu in divinis, sebagai dilakukan Adam dalam surga atau se-
bagaimana dilakukan manusia dalam Abad Keemasan. Walaupun
demikian, cahaya ini menyisakan jalan yang dapat ditempuh melalui
scripturedan alam, dua buku besar pengetahuan ilahi dan ini dapat
dimanfaatkan oleh manusia sekarang, jika-ia mendapatkan kebaji-
kan dari barakah cahaya ilahi yang berada di dalam setiap substansi
" manusia.® Dalam sebuah cara lebih tipikal, teologi Yunani mene-
kankan kehadiran cahaya Tuhan di alam daripada teologi Barat
yang memusatkan kehadiran Tuhan dalam sejarah, Erigena melihat
dalam buku alam makna penemuan pengetahuan suci yang berada
di dalam setiap substansi mikrokosmos manusia.*

Menurut Erigena, manusia sempurna dan usaha untuk men-
capai pengetahuan suci, yang kenyataannya tujuan akhir dan final
kesempurnaan ini, mulai dengan kesadaran tentang pikiran manu-
sia, bahwa semua sebab datang dari Tuhan. Setelah dataran ini
scientia ditransformasikan ke dalam sapientia, dan jiwa manusia
dicerahkan oleh Tuhan yang, kenyataannnya, kontempelasi Dirinya
sendiri dalam Diri yang dicerahkan.® lluminasi ini kembali me-
mungkinkan manusia merealisasikan bahwa, setiap esensi_sesuatu
adalah pengetahuan Tuhan tentang mereka dan bahwa ada pem-
balasan dan akhirnya identitas antara pengetahuan dan wujud. tnte-
lek ditransformasikan ke dalam apa yang ia ketahui, obyek tertinggi,
yakni pengetahuan wujud Tuhan. Tetapi pengetahuan tentang llahi
tidak dapat diakses sekarang juga-bagi manusia, dalam keadaan
kehadirannya ini. Sebelum kejatuhan, manusia memiliki penge-
tahuan tentang segala sesuatu in divinis dalam suatu cara batini
(inward) sebagai refleksi dan perefleksian Tuhan. Tetapi setelah
kejatuhan, pengetahuannya menjadi tereksiernalisasikan. Untuk
mengembalikan pengetahuan suci tersebut, Jiwa harus melewati
delapan dataran, terdiri atas tubuh kebumian mimpi ke dalam ge-
rakan vital, gerakan vital ke datam sense, sense ke dalam penalaran,
penalaran ke dalam jiwa, jiwa ke dalam pengetahuan, pengetahuan
ke dalam hikmah, dan akhirnya lintasan supernatural {occasus) jiwa
yang disucikan ke dalam Tuhan 2 ’

Tujuan final ini adalah theosis, pencapaian melalui gnosis ter-
diri dari dataran ephisis, eros dan agape tentang Realitas yang tidak
tercipta dan tidak diciptakan. Intelek manusia dapat mencapai tujuan
ini, yang merupakan pengetahuan tentang Tuhan melalui penemu-
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an kembali esensi miliknya. Penemuan kembali ini tidak dapat di-
capai melalui penyelamatan “jalan negatif,” yang merupakan suatu
proses “kosmolitik,” yakni kebalikan kosmogonik. Intelegensia se-
nantiasa merupakan pemberian Tuban (datum} yang, melalui-rahmat
khusus (datum) mencapai theosfs, tujuan keberadaan manusia dan
substansi intelegensi itu sendiri.®

Meskipun bentuk tunggal dntolak doktrin- doktrln Erlgena mem-
pengaruhi tokoh-tokoh besar seperti Richard dan Hugo Saint \ic-
tor, Raymond Lull, dan belakangan Nicholas of Cusa. Tetapi ia ticlak
di pusat arena kehidupan intelektual Eropa yang, setelah satu periode
perdebatan intensif tentang hubungan antara keyakinan dan pena ar-
an, kembali kepada formasi sintesa teologi-utama yang dikaitkan
dengan nama-pama Saint Bonaventure, Saint Thomas, dan Duns
Scotus. Guru-guru ini mengembangkan bahasa-bahasa dan sistzm
diskursus yang cukup sempurna untuk menjelaskan metafisika tra-
disional, dan semuanya baik bagi dimensi sapiensial kehidugan
spiritual —Saint Bonaventura telah mengembangkan suatu teologi
yang bersandar pada keunggulan kontempelasi diam yang memih-
kotai bangunan teologi dan metafisikanya yang luas. Meskipun
demikian, sintesis ini, khususnya yang bersifat Tomistik, cenderung
kelewat rasionalistik, dalam pemenjaraan intuisi tatanan metafisik
dalam kategori'silogisme yang merahasiakan, lebih dari menyata-
kan, perkataan intelektual yang mereka miliki daripada ciri rasional
secara murni. Kenyataannya, aspek sapiensial Kristen murni abad
pertengahan direfleksikan lebih langsung di katedral-katedral abad
pertengahan dan pusat-pusat epifeni spiritualitas Kristen. Divine
Comedy-nya Dante itu sendiri, adalah suatu katedral literal, daripada
dalam sintesa-sintesa teologis yang, sementara berisi hikmah Kristen,
juga cenderung menyelubunginya. Teologi-teologi ini, walaup in
dimiliki dalam suatu pengertian yang pasti dimensi sapiensal tradisi
Kristen, mencirikan dataran proses krusial tingkat lanjut yang mana
pengetahuan terdesakralisasikan dan filsafat secara gradual dipisz h-
kan dari hikmah, meskipun setiap sintesis dalam setiap unsurnya
dikawinkan bersama oleh jiwa yang kuat dan para tokoh seperti
Saint Thomas.* .

Teolog-teolog besar abad pertengahan adalah orang-orang yaag
keyakinan maupun pengetahuannya tidak dapat disalahkan, begi
munculnya reaksi nalar melawan kepercayaan, vang segera merg-
ikuti setelah sintesis mereka melihat cahaya terang. Meski demiki in
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agnostisisme yang menyebar di Eropa datam dua abad setelah Saint
Thomas sendiri, tidak berkembang menjadi kehidupan intelektyal
Kristen yang menandakan resapan gnosis, tidak memiliki realitas
pengetahuan sebagai theosis, ditransformasikan ke dalam persoal-
an kebutuhan_pengetahuan rasional untuk mempertahankan ke-
yakinan dari adanya korosi, atau difemahkan’ oleh perlawanan ra-
sionalisme; dan tidak memiliki tipe intelektual yang dicirikan oleh
Saint Tomas kontemporer, Meister Eckhart, yang periferal, sejauh
garis utama pengembangan teolog, filsafat dan Kristen Eropa di-
perhatikan.

Kekuatan terbesar dan ekspresi penuh keagungan gnosis Kristen
dalam periode abad pertengahan, kenyataannya, adalah Meister
Eckhart, Ajaran-ajarannya telah menarik perhatian besar sefama
beberapa dekade yang lalu di dunia Barat, dalam pencarian bebera-
pa doktrin awal Barat yang akan dihubungkan dengan ajaran-ajaran
metafisika besar Timur, yang sekarang ini secara bergairah lebih di-
kenal di Barat. Lebih-lebih bijaksanawan Jerman ini menjadi orang
yang berwenang par excellence gnosis Kristen,ss

Bagi Eckhart, akar intelek berada dalam altar iahi. intelek ada-
lah increatus et increabilis; kenyataannya, Tuhan adalah intelligere
pertama dan-terdepan dan ia hanya esse kedua. ta berada dalam
jiwa manusia sebagai percikan, yang disebut Eckhart, Seelenfun-
klein.* Percikan ini adalah tahta kesadaran, melalui mana manusia
dapat mencapai pengetahuan tentang llahi atau Grund, Jiwa me-
miliki akses ke tingkat pengetahuan yang berperan dari sensual
sampai bentuk “abstrak” dan akhirnya, “percikan” yang merupakan
jantung atau akar intelegensi, dan berarti dengan jalan mana Tuhan
diketahui. Letak kemungkinan ini dalam sifat intelegensi itu sendiri,
meskipun dibutuhkan barokah bagi pengetahuan ini untuk di-
aktualisasikan per speculum et in lumine.© Bagi Eckhart, “mata”
yang dengan mana manusia melihat Tuhan, adalah mata yang de-
ngan mana Tuhan melihat manusia. Dan mata ini tidak lain adalah
intelek supernal atau Intelegensi yang menghubungkan manusia
pada kesucian, datam suatu cara yang langsung dan memungkinkan
pengetahuan menjadi pusat akses kepada kesucian. Tidak ada for-
mulasi yang lebih nyata sifat sakramental intelegensia dan penge-
tahuan dalam Kristen Barat da ripada Meister Eckhart ini, yang mam-
pu menghadirkan suatu penjelasan paling terkenal tentang scien-
cia sacra, yang merupakan dan senantiasa di jantung pengetahuan

25



tradisional, baik di Timur maupun di Barat. Meskipun Renaissance -
menandakan permulaan proses sekulerisasi radikal tentang mar u-
sia dan pengetahuan, akibat humanisme yang mencirikan zaman
ini, tetapi suatu pernyataan memberikan definisi, saat ini, perspektif
sapiensial—keberadaannya hampir sebagai suatu reaksi kosmik
terhadap aliran tradisional yang tidak hadir di Barat. Dari Japoran
Gemistus Pleton dan khususnya Marsiglio Ficine ada pertumbubian
sGiatu apresiasi baru hikmah Graeco Aleksandrian dalam bentuk-
bentuk Phytagorean, Platonik, Neoplatonik dan Hermetiknya, mesii-
pun banyak di antara apresiasi ini terletak di luar frame work tracisi
dominan di Barat yang Kristen. Tetapi ada juga kekhususan bentuk-
bentuk Kristen tentang gnosis, seperti Hermitisisme Kristen, dokt in
iluminasi seperti tokoh-tokoh yang disebut Francesco Patrizzi Cog-
nitio matutina, dan Kabbala Kristen yang secara definitif bersifat
sapiensial. Renaisance juga menjadi saksi bagi seseorang terhadap
guru-gury yang paling mengerti tentang doktrin-doktrin sapiensial
Kristen, khususnnya Nicolas of Cusa. Dia menerangkan suatu me-
tafisika tradisional, mengajukan dasar yang terkenal tentang pers-
pektif gnostik secara esensial, meskipun penekanan bagi proses ke-
tidaktahuan dan “pengabaian” pada setiap peristiwa ketika kini di-
temukan humanisme, yang merupakan pengabdian bentuk’ lain,
mendominasi pandangan orang Eropa.

Nicholas of Cusa (1401-1464), seorang kosmolog, ahli fisika,
matematikawan begitu juga metafisikawan dan teolog, merasa harus
“membubarkan” dan “melepaskan” pembatasan secara eksesif kate-
gori-kategori rasionalistik dalam teclogi abad pertengahan, telah
dihubungkan dengan Ilahi, sebelum dapat menjelaskan metafisika.*
fa juga terpaksa menempatkan ke dalam pertimbangan efek nomina-
lisme yang mendahuluinya tanpa kejatuhannya ke dalam perang-
kap keraguan dan nihilisme. Meskipun nominalisme adalah sebvah
faktor yang secara definitif menghancurkan dasar-dasar terteéntu
filsafat abad pertengahan, kini mencoba menambahkan pada -o-
man positifnya, sebagai teologi mencari kesegeraan llahi.”" Bisa
jadi, Cusa telah menggerakkan tempat limitasi-limitasi konsepteal,
terhadap dugaan ketuhanan yang dilawankan dengan berbagai ben-
tuk rasionalisme, teologi dan sebagainya, agar dapat menjelaskan
pengetahuan tentang gnostik yang benar dan fatanan metafisi<a,
mengikuti guru-guru pra Skolastik Kristen awal, seperti Dionysius
dan anggota-anggota ajaran Victorine. Cusa, karena itu, menekant:an
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bahwa hikmah tertinggi berisi sesuatu untuk mengetahui ...bagai-

mana yang tidak dapat dicapai, mungkin dicapai, atau mencapai

yang tidak dapat dicapai.”? Cusa menijelaskan dalam beberapa beris

apa yang ia maksud dengan pengetahuan sebagai pengabaian,

dalam komentar terhadap pernyataan Solomon bahwa “hikmah dan
- wilayah pengertian tersembunyi dari mata semua yang hidup.”

...kita mungkin membandingkan dengan burung hantu
yang mencoba melihat matahari; tetapi sejak sifat hasrat
dalam diri kita untuk mengetahui tanpa suatu kebutuhan,
obyeknya dengan segera diabaikan. Tidak dapat lebih
bermanfaat, bahkan pencari yang tekun sekali, bagi pe-
ngetahuan daripada hal ini yang kenyataan dikaji dalam
setiap pengabaian, yang secara khusus mifikn ya, dan febih
baik seseorang memiliki pengetahuan yang mengabaikan-
nya, yang lebih besar pembelajarannya akan jadi,”

Docta Ignorantia ini, bagaimanapun, dihadapkan langsung
bentuk parsial pengetahuan yang akan dicari, untuk menempat-
kan pengetahuan suci seperti itu. la menerapkan nalar tidak untuk
intelek, yang dapat mengetahui coincidentia oppositorum, Cusa,
kenyataannya, membedakan secara tegas antara kekuatan penge-
tahuan yang diidentifikasikan sebagai ars coincidentiarum dan pe-
ngetahuan relatif dan terdesakralisasi yang menurutnya, tak lebih
dari terkaan yang diidentifikasi seba gai ars conjecturarum,”™ Penga-
baian manusia yang ditunjukkan sebagai pengetahuan dan yang
kajian Cusa mencari pengabaian, mestinya untuk obat bagi kejatu-
han manusia. Di samping itu Cusa, seperti bijaksanawan Kristen
sebelumnya, percaya dalam hikmah flahi dapat diakses untuk ma-
nusia, yang diidentifikasikan dengan Firman Ilahi. Pengetahuan ini
tidak dapat dicapai, kecuali melalui pengalaman wujud dan pe-
rasaan. la adalah sapientia, menurut pengertian etimologi istilah
ini (dari Latin sapere berarti “merasa”).” Secara pasti pengabaian
Cusanian tidak menempatkan agnostisisme, nihilisme atau untuk
penolakan pengetahuan suci. Tentang pertentangan, ia adalah se-
buah makna pembukaan suatu jalan bagi cahaya gnosis untuk me-
mancarkan terhadap angkasa, yang senantiasa diselubungi oleh kate-
gori-kategori rasionalistik secara berlebihan, yang kelihatannya me-
niadakan setiap kemungkinan penyatuan pengetahuan dan berperan
untuk skeptisme dan bahkan nihilisme. Mengapa, sementara pene-
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kanan penting tentang proses “ketidaktahuan” dan realisasi, yarg
juga kita sebut sebagai pengetahuan posilif adalah pengabaian, a
menegaskan realitas dan sentralitas bghwa hikmah dengan respek
kepada semua batas dan pembatasan pengetahuan adalah penga-
baian.”® Tak diragukan bahwa ajaran-ajaran Nicholas of Cusa, dalam
‘suatu pengertian, didasarkan pada “ketidaktabuan” atau “penga- -
baian,” mewakili suatu pendirian utama dimensi sapiensial tradisi
Kristen.””

Abad yang mengikuti Cusa dan berperan pada periode mo-
dern, ditandai oleh peristiwa besar bangkitnya Protestanisme, yarg
oposisinya terhadap sintesis mistisisme Skolastik abad-abad perte-
ngahan, yang dianggap sebagai Katholikisme. Tidak diragukan bah-
wa perkembangan akhir Protestanisme tidak dapat dihubungkan
dengan proses sekulerisasi pengetahuan, tetapi ajaran Luther, pal-
ing sedikit, memiliki aspek-aspek pasti, yang lebih dekat dengan
dimensi sapiensial Kristen. Tidak perlu dikatakan, Luther menekar:-
kan keyakinan di atas segalanya, sedangkan Katholik menekankan
cinta. Tetapi dalam cara yang sama, cinta Kristen, paling sedikit
dapat dihubungkan dengan pengetahuan melalui penyatuan yang
merupakan tujuan, baik cinta maupun pengetahuan, juga keyakinan
dihubungkan dengan pengetahuan melalui fakta bahwa tanpa
bersama pengetahuan tidak menjadi keyakinan. Karena itu tanga
pengetahuan sesuatu tidak memiliki keyakinan dalam segala hal
dan obyek keyakinan tidak dapat dibahas.

Dalam berbagai hal, spiritualitas Lutheran, dengan segala pe-
nekanannya terhadap keyakinan dan menegasikan teologi Katholik,
dan tradisi sapiensial Kristen sebagaimana diinterpretasikan oleh
orang-orang bijak Kristen abad pertengahan, bagaimanapun, meng-
ijinkan kemungkinan suatu mistisisme suatu sifat sapiensial secara
esensial. Banyak diketahui adanya Hermetik Lutheran dan Rosicru-
cian—mantel fengan Luther sendiri memiliki kayu salib dan mawar.
Gerakan pengabar Injil dimulai oleh Luther, termasuk beberapa
tokoh seperti Sabastian Franck, Paracelsus, V. Weigel, jacob
Boehme, C. Arnold, G. Gichkl, F.C. Oetinger dan banyak teoscf,
mistikus dan ahli kimia spiritual lain dan mencipta iklim semacam
“kualitas Abrahamik,” dalam pengawinan antara keyakinan dan
pengetahuan, yang secara definitif mungkin. Fenomena lebih luas
keberadaan teosofi, yang dalam pengertian tradisionalnya tidak lain
adalah pengetahuan suci, dalam akar Lutheranisme sangat bermak-
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Ma, sejauh persoalan kehadiran tradisi sapiensial di Barat diperhati-
kan. Bahkan sama dengan musik yang dianggap sebagai gerakan
Lutheran, ada suatu kualitas kontempelatif dalam penyesuaian de-
'Ban perspektif sapiensial,® Karena ity meskipun menghentikan
kesatuan gereja Kristen selama Renaisance, memainkan suatu peran-
ankrusial dalam sekulerisas dunia Barat, suati, spiritualitas yang dj-
dasarkan pada pengetahuan suci dan pengetahuan tentang kesucian
terus bertahan, bahkan dalam tradisi Lutheran dengan semua pe-
nekanannya terhadap keyakinan dengan mengorbankan yang lain,

Dengan Jacob Boehme (1575-1624), yang menulis bahwa se-
bagai seorang anak ia telah dicintai oleh hikmah lahi, dimensi sa-
piensial tradisi Kristen mencapai puncaknya dalam sejarah kon-
temporer, Boehme adalah seorang yang gandrung terhadap Bible,
yang diberi komentar dalam karyanya Mysterium Magnum tahyn
1624, sesaat sebelum ja meninggal. Lebih darj ity ia menganggap
dirinya telah diilhami oleh Hikmah MNahi, memungkinkan untuk
menembus ke dalam makna batin teks suci oleh kebajikan ituminasi
batin (innere Erleuchtungen), Semua yang ditulis dan dikatakannya
berasal dari titik pandang sapientia ini dan diterima dari scripture

Boehme melihat manusia tidak hanya sebagai dirj terjétuh,
yang dilukiskan datam sebagian besar teologi Kristen, tetapi juga
sebagai makhluk yang padanya ada elemen yang tidak dipengaruh;

surgawi (heiliges atay paradiesische elemente), Tetapi elemen ip;
tidak dapat dicapai sebagian besar manusia, kecuali mereka yang
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jumlah yang sebanding dengan universe.*

Sementara di Surga, manusia memiliki bahasa “natural,” yang
sekaligus bahasa surga dan pengetahuan esensial tentang segala
sesuatu. Akar bahasa manusia dan pengetahuan identik dengan ke-
sucian atau simpati pengetahuan tentang makhluk itu sendiri. Te-
tapi sebagai akibatjatuh, ia kehilangan pengetahuan tentang baha-
sa ini, paling tidak dalam bagian wujudnya yang dicirikan dengan
konsekuensi kejatuhan.. Meskipun demikian, pengetahuan primor-
dial pada sebuah tatanan suci membekaskan di kedalaman wujud
manusia, dalam setiap aspek wujudnya yang senantiasa berada di-
lam keadaan ketakberdosaan surgawi.%

Doktrin tentang bahasa ini dianggap lebih dekat dengan peran
dan fungsi, yang menurut Boehme, pada intelegensi, sebagai ins-
trumen bagi pencapaian pengetahuan tentang kesucian, suatu inte-
legensi yang menjadi operatif hanya pada manusia penerima ilu-
minasi batin. Boehme juga menyatakan makna utama hikmah atau
Sofia sebagai “kesempurnaan univers Tuhan,”* dan suatu realitas
ontologis persembunyian yang berarti akses ke Kehadiran Hahi,
dalam suatu universe yang didominasi oleh perspektif sapiensia .

Pada akhir Renaisance dan awal abad XVil‘rasionalisme, ca-
bang lain pohon tradisi sapiensial Kristen tumbuh pada bagian lain

‘benua Eropa di Inggris, disebut ajaran Platonis Cambridge, yarg
disebut oleh Coleridge dengan Platonis, melihat cahaya terang, Aca
tokoh-tokoh seperti Benjamin Whichcote, Ralph Cudwaorth, Hetry
More dan John Smith, yang mengekspresikan hikmah tradisional,
khususnya yang diperhatikan sebagai pengetahuan “dunia menen-
gah,” mundus immaginalis,® yang oleh More, anggota paling ter-
kenal ajaran ini, menyebut spissifudo spiritualis. Sejauh pengetahuan
ini diperhatikan, ajaran ini juga penting dalam penekanan kemung-
kinan suatu pengetahuan lanjut seperti perasaan, tetapi tidak bersifat
perasaan dalam pengertian biasa, dengan demikian meniadakan
dualisme epistemik permulaan Kristen yang juga penting dalam se:-
kuleriasi pengetahuan abad XVH, dan juga empirisme yang merata
di Inggris. John Smith, kenyataannya, mengatakan tentang makra
“sensasi spiritual” dengan makna lanjutan, pengetahuan nyata ten-
tang kesucian sebagai lawan pengetahuan abstrak yang filsafat pe-
riode “positet” melawan “nyata,” melihat hanya sebagai yang ber-
hubungan dengan eksternal, pengetahuan sensual ®® la juga mene-
rangkan doktrin tradisional tentang wujud pengetahuan suci yar g
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dapat dicapai tidak melalui pikiran, tetapihati sekaligus dimurnikan
dan “mata hati,” seperti Sufi menyebutnya kasyf® Melalui pemur-
nian hati, menurut John Smith dan batas Plotinus, “manusia kontermn-
pelatif merajud pusatnya keharibaan pusat Wujud |lahi.”* Ajaran
Platonisme Cambridge mewakili suatu penyatuan yang berharga
tentang aspek-aspek yang pasti sapiensi dalam iklim Eropa Utara, -
dipengaruhi lingkungan keagamaan oleh voluntarisme yang dihu-
bungkan dengan Calvin dan Iebih khusus, di Inggris yang kembali
lebih dekat secara sempurna dalam pimpinan suatu empirisme da-
lam fungsi kesucian tentang pemilikan inteleks; yang tak ber-makna
bagi semua. la berguna untuk diingat bahwa, meskipun apa yang
terjadi belakang, baik filosofis maupun teologis, pengaruh ajaran
ini sejauh bentuk-bentuk dokrin tradisional lain, membekaskan ke
tingkat kehidupan yang sama di Inggris, meskipun di pinggir arena
wtama filsafat dan apa yang kini disebut aktivitas intelektual.

Meskipun pengaruh Boehme terasa jauh dan luas, jarak teosof
Perancis, Jerman dan esoteris terhadap orang Rusia yang berkon-
tempelasi, hampir sebagian besar secara artistik penub mengek-
spresikan ajaran-ajaran sapiensial secara murni yang secara men-
dalam dipengaruhi Boehme, didirikan dalam hymne gnosis Kristen
yang kompromi Cherubic Wunderer (Der Cherubische Wanderes-
mann) Angelus Silesius (1824-1677), yang juga di antara karya pa-
ling terkenal literatur Jerman.®" Koleks; ini, juga dekat pada bentuk
dan isi sastra Sufi, yang didasarkan pada tema sentral kembali ke-
padaTuhan melalui pengetahuan. jalan pengelana tidak lain adalah
jalan pengetahuan,®? yakni al-ma‘rifah (dalam Islam) atau jnana
dalam Hinduisme dan banyak sekali keserasian dengan karya-karya,
apakah itu Arab, Persia, atau Sansekerta.®

Bagi Silesius, manusia adalah cermin dalam mana Tuhan mere-
fleksikan Diri-Nya, “Diri-Nya” yang lain.

Aku adalah Tuhan dengan diri yang lain. la ditemukan

tetapi dalam aku. Yang men yerupainya secara abadi.**

Penemuan fungsi manusia ini melalui pengetahuan suci yang
tidak lain adalah hikmah.

Hikmah abadi membangun:
Aku akan menjadi tempatnya
Ketika aku dalarm hikmah rehat
Dan hikmah rehat dalam- aku,®
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Untuk mencapai pengetahuan ini manusia harus meng-
hilangkan semua bisikan kejadian dan kembali pada pusatnya den

esensi yang merupakan kesadaran murni dan pengetahuan, esensi
abadi yang menahan semua perubahan dan kemenjadian.

Manusia harus menjadi esensi;
.Demi, ketika dunia dilenyapkan
Semua peristiwa difewatkan
Esensi senantiasa tetap ada.”

Lebih dari itu, pencapaian pusat ini, berarti juga pembukaan
“matahari” dan penglihatan Tuhan tidak ditunda sampai keadaan
anumerta. Penglihatan beatific harus mencapai di sini dan seka-
rang, melalui kematian spiritual ini, yang membuat gnostik “seorang
mati berjalan,” bahkan dalam kehidupan ini. Penglihatan beatiiic
memiliki keabadian sekarang, yang membuka Ketakterbatasan setiap
kehadiran peristiwa.

"Dalam waktu yang baik kita akan melihat
Tuhan dan cahaya-Nya,” ia berkata.
Bodoh! la tak akan pernah melihat

Apa yang tak dilihatnya hari inif”’

1a adalah fungsi manusia untuk mengetahui Tuhan di sini dan
sekarang, melalui pengetahuan yang datang dari Tuban Sendiri.
Keutamaan manusia dan apa yang terdapat dalam dirinya bahkin
di atas malaekat, adalah kemungkinan pengetahuan unitif ini, yang
melaluinya manusia menjadi “pasangan” Tuhan dan mencapai re-
nyatuan beatefik.

Malaekat-malaekat berada dalam kebahagiaan.
Tetapi lebih baik adalah kehidupan manusia.
Baginya tak satupun dari kebajikan mereka
Dapat menjadi pasangan Tuhan.®®

Meskipun deras dan kuatnya lingkungan rasionalisme dan
empirisme, tradisi sapiensial yang dijelaskan Boehme dan Silesius
terus bertahan pada pinggiran kehidupan intelekiual Eropa, semen-
tara pusat wilayahnya diduduki bahkan sampai pada tingkat terteritu
oleh mereka yang menyombongkan dirinya sendiri, dalam wuj ud
tercerahkan, sementara menolak semua pikiran terhadap kemurig-
kinan iluminasi intelek. Sebagai suatu masalah yang nyata, selama
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abad XVIN ajaran-ajaran guru tertenty, seperti Boehme berada dalam
Oposisi terhadap apa yang disebut pencerahan, oleh mereka yang
mencoba melawan pengaruh yang kaku semua yang meliputi rasio-
nalisme. Akibatnya, orang dapat mengamati sepanjang sisi filosof-
filosof Pencerahan atau Aufklarung yang terkenal, kemunculan ily-
minisme pada Benua ini dan suaty usaha dibuat dari berbagai sis;
untuk menahan kebangkit_an rasionalisme, empirisme, mekanisme
dan sekulerisme sains dan kosmos, idea dan isme mierata yang lain
saat ity melalui pembahasan kembali tipe-tipe ajaran esoterik.%

Di Perancis dan Jerman sejumliah tokoh penting muncul, yang
sekarang keberadaannnya direalisasikan, yang secara gradual me-
ngetuarkan kelalaian yang mengakibatkan pengosongan sistematis
oleh akademisi belakangan. Di Perancis sendiri, yang merupakan
benteng rasionalisme bary dengan adanya Descartes dan Woli, abad
XVl adalah saksi bagi Martines de Pasqually, menghidupkan lagi
sains-sains tradisional tertentu, Kristen dan Freemason pada saat
yang sama; Claude Saint Martin, Josepf de Maistre, seorang Katho-
lik sekaligus Freemason yang melihat agama Kristen sebagai jalan
inisialik, Fabre d'Olivet, seorang mahasiswa bahasa-bahasa kuno
dan hikmah, menghidupkan kembali Pythagorean dimana ada se-
jumlah hal yang menarik pada waktu itu; dan Hone Wronski berasal
dari Polandia tetapi tinggal di Perancis, seperti Fabre d'Olivet, khy-
susnya tertarik pada doktrin-doktrin matematika tradisional dan apa
yang disebut “aritmasofi.”

sat di sekitar karya-karya dan pemikiran Boehme, Ada Friederich
Oetinger, yang menginisiasi ke dalam Kabbala, yang meninggalkan
Malebranche untuk mengkaji Boehme dan mencoba menyintesa-
kan ajaran Boehme dan Kabbala Lurian; Jakob Obereit menulis
untuk melawan tesis-tesis Kant; Karl von Eckartshausen, ilmuwan
dan teosof yang mencoba mengatasi oposisi yang dibuat Kant antara
fenomena dan noumena dan mehyatukan semua tingkat penge-
tahuan, dan berbagai tokoh yang lain." Doktrin Boehmian bahkan
berpengaruh secara-luas terhadap sastra dan tokoh-tokoh filosofis

ketika masih muda, yang diidentikkan dengan penyair oleh Sophia;
Friederich Schelling, filosof tekenal, yang pada karya-karya terakhir.
nya seperti Ages of the World, dipengaruhi oleh teosof Jerman awal,
khususnya Boehme.
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Di Eropa utara tokoh mengagumkan Swedenborg, saintis dan
ahli fiksi, adalah kasta yang banyak mempengaruhi di Inggris mau-
pun Scandinavia dan mempropagandakan tesa-tesa teosofis yan3
pasti, khususnya dalam hubungannya dengan “tubuh spiritual”
(Geistleiblichkeit), berperan untuk pendirian suatu gereja Protestan
baru-dan yang berisi aspek-aspek polemis yang kuat.'”! Di inggris
sendiri,- meskipun pengaruh Boehme menurun dari pada di benui
Eropa, ada tokoh baru seperti John Hutchinson yang secara men-
dalam mengikuti ajaran Boehme. Tetapi hampir semua tokch yan3
layak dicatat yang berhubungan dengan ini adatah Sir Isaac New-
ton. Bapak fisika klasik yang tidak saja mengarang Principia, telah
memiliki peran utama memainkan sekulerisasi dunia dan penyebai-
an rasionalisme saintefik, tetapi juga menulis Observations upo.
the Prophecies of Daniel dan karya-karya tentang alkhemy'® dan
dianggap beberapa sarjana sebagai pengikut Boehme.'” Tetapi se-
bagaimana dapat diukur dari kajian tiap tokoh, pengaruh guru-gun.
awal tentang hikmah tidak lebih banyak jumlahnya untuk peneru-
an suatu pengetahuan total dan sempurna tentang suatu ciri suci
tetapi bagian dan segmen lainnya.

Hal ini menarik untuk dicatat dalam berlalunya ajaran-ajaran
sapiensial, tukang sepatu Jerman yang terkenal yang juga mempen-
garuhi tokoh-tokoh Rusia yang kini kembali ke Barat. lvan Lopou-
chine, yang freemason dan menunjukkan pada tradisi Hesychast
dalam Ortodoksi Kristen, dihubungkan pada lingkungan esoteri<
Perancis dan jerman, sementara Alexander Labzine menerjemat -
kan Boehme ke dalam bahasa Rusia. Meskipun dunia Ortodoks
telah-memiliki suatu tradisi yang kaya berkenaan dengan Hikmal,
yang kita tidak dapat menjelaskan dalam kajian ini dengan men-
perhatikan arus utama Barat, ia sangat menarik untuk dicatat bahwa
banyak pengikut ajaran-ajaran sapiensial di Barat tertarik membawa
Kristen Barat lebih dekat ke Ortodoksi dan bahwa sebagaian yang
dapat dicatat pengaruh Boehme dalam waktu modern telah ada
seperti tokoh-tokoh Rusia, P. Florensky, V. Soloviev dan S. Boulgako.

Bagian yang menarik di antara wakil perspektif sapiensial be-
lakangan di Eropa adalah Franz von Baader (1765-1841), gnost:s
dan teosof terakhir di Barat yang mengerti penuh term ini, sebelurn
segmentasi dan ketidak jelasan tradisi sapiensial dalam abad X¥,
tokoh yang disebut A.W. Schlegel Boehmius redivivus dan yang,
di samping menegaskan kembali teosofi Boehmian, berusaha tanpa
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hasil untuk membawa Katholik dan gereja Ortodoks lebih dekat
pada pendirian suatu spiritualitas sapiensial secara umum. Von Ba-
ader mulanya adalah mahasiswa kedokteran, mineralogi, dan bah- .
kan teknik tetapi belakangan kemnbali mengkaji filsafat dan meta-
fisika."™ |3 melawan tesa-tesa utama filosof-filosof modern Eropa
semasa hidupnya, termasuk cogito Descartes dan “agnostisisme”
Kant,'” dan berusaha memberikan sekali lagi kualitas pengetahuan
sakramentalnya. la menyatakan bahwa, ketika Tuhan direfleksikan
dalam segala sesuatu, semua pengetahuan adalah, dalam spaty pe-
ngertian, pengetahuan tentang semua aspek Hahi dan memiliki suatu
kualitas suci. *% Ditunjukkan secara mendalam untuk mengkaji alam,
ia menganggap filsafat awal sebagai hikmah alamiah (Naturweis.
heit), yang berperan secara langsung untuk teosofi yang dikembang-
kan pada akhir hayatnya, Kenyataannya, dalam kesesuaiannya
dengan perspektif sapiensial ia tidak membuat pembedaan yang
absolut antara natural dan supernatural, melihat dalam alam syat,,
refleksi kesucian yang mana teologi resmi telah melahjrkan secara
keras bidang supernatural.

Von Baader menekankan aspek sapiensial, baik praktek ke-
agamaan maupun pemikiran, Seperti Boehme, ia mengidentikkan
Sophia dengan Perawan Maria, yang khususnya ia mencurahkan
perhatian. 1z juga mengatakan tentang hikmah sebagai “imaji Bapa,”
dan menekankan ciri sakramental pengetahuan. Baginya semua
pengetahuan autentik akhirnya menunjuki pada Tuhan, dan ia tidak
jatuh pada fungsi positif Penalaran dan logika sebagai saluran, yang
melaluinya cahaya Intelek memancar pada manusia dan dapat me-
nunjukinya pada daerah pengetahuan suci.'”” Walaupun pengaruh-
nyaterhadap kebangkitan neo-Skolastikisme, ia mewakili sebagai
pembicara seorang diri bagi perspektif sapiensial dalam belantara
spiritual di abad XiX. Meskipun ada beberapa tokoh di sini, seperti
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pun awalnya mencirikan kesucian, telah menjadi tubuh tanpa jiwa.
la adalah bangkai pengetahuan suci yang kosong dari kehadiran
suci dan melahirkan kosmologi daripada level metafisika secara
murni. Sedangkan mistisisme Kristen, ia nyaris kosong secara se-
purna dari kandungan intelektual dan metafisik, menjadi jalan pasif
cinta, meskipun dari bentuk titik pandang keagamaan secara umurn
berharga, tidak dapat kecuali turun-naiknya desakralisasi total pe-
ngetahuan, sekali lagi daripada keberadaan akultisme, beberapa
yang memiliki pengetahuan parsial tentang doktrin-dokirin tradis -
onal serentara yang lain diisi dengan kekuatan antitradisional yang
berdiri melawan semua makna suci. Tetapi untuk mengerti mengaga
tiap fenomena mendapatkan tempat di Barat, adalah perlu untuk
kembali kepada abad-abad yang lebih awal tentang sejarah Eropa
dan menapaki proses yang dengannya pengetahuan mengalanii
desakralisast secara gradual.

Proses desakralisasi pengetahuan di Barat sudah mutai dengan
Yunani kuno, di antaranya adalah kebangkitan masyarakat anti tra-
disional, di lingkungan sejarah manusia ini. Lenyapnya spirit sim-
bolis sudah dikutuk Plato, ‘kekosongan kosmos terhadap isi kesuci-
annya dalam peranan agama orang-orang Olympia terhadap filsafit
alam orang lonia, kebangkitan rasionalisme yang bebas dari inteleksi
dan banyak transformasi penting menandai proses desakralisasi ini.
Tradisi Yunani malahan berkembang ke berbagai perspektif inte-
lektual seperti darsanas Hinduisme, yang menjadi saksi untuk ke-
bangkitan Sofisme, Epicurianisme, Pyrthonisme, New Academy dan
berbagai ajaran lain yang didasarkan pada rasionalisme atau skep-
tisisme. Tradisi mundur hampir secara total dari fungsi sakramental
pengetahuan dan penyederhanaan pengetahuan, kepada hanya
rasiosinati atau akrobat mental yang sederhana. Pada gilirannya
hal itu perlu untuk membedakan antara pengetahuan dengan hik-
mah, sejauh pembawaan tentang reaksi melawan filsafat Yunani
sebagai sualu keseluruhan yang datang bersama Kristen. Apakz h
post-Renaisance datang untuk menyebut “keajaiban Yunani” adalan,
dari titik pandang tradisional, suatu keajaiban dalam cadangan sebs b
ia mengganti penalaran untuk intelek dan pengetahuan sensasi d-2-
ngan pengetahuan batin."°

Ada, bagaimanapun, benar-benar suatu keajaiban bentuk i
Yunani, doktrin-doktrin sapiensial tertentu dan metafisika sistematis
turunan dari misteri-misteri Orphic dan Dionysian. Dihubungkan
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dengan sejumlah tokch seperti Pythagoras, Empedocles, Plaio, Neo-
platonis, khususnya Plotinus dan Proclus dan bahkan Aristoteles,
semuanya memelihara doktrin-doktrin yang benar-benar bersifat
meitafisik, meskipun Aristoteles memukul inteleksi ke dalam mode
syilogisme dan dalam bentuk-bentuk pengertian lingkaran antara
metafisika dan filsafat dalam pengertiannya yang akhir.”' Beberapa
orang Muslim secara pasti menyebut Plato seorang nabi dan ia, be-
gitu juga Pythagoras dan Plotinus, harus dianggap sebagai meta-
fisikawan dan ahli meramal seperti rsis di india, daripada sebagai
filosof profan. Doktrin-doktrin mereka didasarkan pada Intelek yang
memancar daripada rasiosinati yang sederhana. Dengan penge-
tahuan mereka senantiasa dibenamkan dengan kualitas sucinya,
dan itu berarti pencapaian terhadap theosis. Bijaksanawan ini adalah
gnostis yang ajaran-ajarannya memelihara dokirin bahasa bagi
banyak ajaran sapiensial Islam, Judaisme dan Kristen. Penemuan
kembali ciri suci pengetahuan dewasa ini menunjukkan, sebelum
yang [ain, menemukan hikmah Yunani, tentang Plato, Plotinus dan
bijaksanawan Graeco-Aleksandrian lainnya dan wlisan-tulisan se-
perti Hermetikisme, tidak sebagaimaha filsafat sostal yang sederhana
tetapi sebagai doktrin-doktrin suci inspirasi ilahi untuk dibanding-
kan lebib dengan darsanas Hindu daripada ajaran-ajaran filosofis.
Filosof Muslim percaya bahwa filosof Yunani telah mempelajari
doktrin mereka dari para nabi, khususnya Soloman, dan “filsafat
yang menurunkan refung ramalan,”*'? jika tidak benar-benar bersifat
sejarah, tetapi berisi suatu kebenaran yang mendalam, khususnya,
hubungan hikmah ini dengan kesucian dan permulaannya dalam
wahyu, bahkan jika wahyu ini tidak dilahirkan dalam pengertian
Abrahamik secara tegas, pada seorang tokoh khusus atau nabi.
Kristen mencurahkan dalam suatu dunia yang sudah menderita
akibat rasionalisme dan naturalisme yang telah mencekik semangat
dan mengeraskan hati sebagai tempat intelegensi, pemisahan nalar
dari akar ontologisnya. la karena itu telah menghadirkan dirinya
sendiri sebagau jalan cinta yang telah mengusap bisikan secara sem-
purna semua “jalan pengetahuan” yang berada sebelumnya, tidak
membedakan dalam formula-formulateologis secara umum antara
inteleksi dan rasiosinati dan melebihkan hak-hak suatu teologi yang
benar dan kesalahan kosmologi, kepada suatu kesalahan teologi
dan kebenaran kosmologi."? Dalam mencoba mengatasi bahaya
umum kosmolatri, Kristen secara luas menerima formula-formula
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teologis, tidak hanya lukisan secara eksesif batas kemabukan antara
supernatural dan natural, berperan untuk memiskinkan pandangan
kemiskinan tentang alam, tetapi juga disebabkan kemunduran se-
cara supernatural fungsi alamiyah dari Intelek. Dalam dialog antara
Helenis dan Kristen dalam sisi-sisi kehadiran suatu aspek kebenaran
dan dalam kemenangan Kristen, dari- suatu titik pandang tertentu,

secara tepat sebab ia adalab suatu dispensasi yang baru dari ketentu-
an Surga untuk menyelamatkan dunia yang lebih luas dari lenyao-
. nya keyakinan keagamaan, dimensi sapiensial hikmah Yunani yang
mengkritik dan membebaskan sepanjang dengan skeptisisme dan
rasionalisme.’** Semua pengetahuan kelihatan didominasi teolog-
teolog Kristen sebagai “kebanggaan intelegensi” dan iklim yang cii-
cipta, dari hari-hari awal, yang secara sempurna tidak menyenang-
kan untuk perspektif .sapiensial. Meskipun sebagai lukisan lebih
awal, gnosis Kristen berada dari permulaan dan terus berlanjut be-
berapa abad, peranan dan fungsi Intelek tidak pernah dianggap s2-
bagai sentral seperti dalam tradisi-tradisi lainnya. misalnya Hind a-
isme dan Islam. Sebagai akibat, arus utama teologi Kristen, khusus-
nyasetelah abad-abad awal, meminta dengan tegas terhadap credio
ut intefligam, suatu formula yang belakangan diidentifikasikan d>-
ngan Saint Anselm, sementara pembatasan fungsi inteleksi sebagai
pelayan keyakinan daripada makna pengorbanan, yang wacananta
tidak akan keluar dari elemen keyakinan. Apa yang merata pacla
teolog Kristen abad-abad pertengahan mengeluarkan ekstasi ateu
“kegembiraan intelektual,”"'® ekstasi hasil dari inteleksi yang mer-
bebaskan sebagai secara keagamaan kemungkinan dan hinaan s2-
panjang dengan ekstase seksual, yang makna spinitualnya ditingge -
kan di luar perspektif teologi resmi dan yang menemukan eksposici-
nya dalam tulisan-tulisan Hermetik Kristen begitu juga dalam Kal>-
bala.

Sejauh abad-abad yang lebih awal diperhatikan, ia harus ci-
ingat bahwa Acts of the Stone the Twelve Apostle termasuk koleksi
Nag Hammadi, yang berisi bentuk tertua Kristologi, Yesus dilukis-
kan sebagai Christos Angelos, utusan sekaligus malaekat."* la adaleh
tokoh.celestial, manusia-malaekat, “cetak biru” jiwa manusia, se-
perti Fravarti dalam Zoroastrianisme, menyinari jiwa dan pikiren
dan memberikan terhadapnya pengetahuan tentang tatanan suci.
Ada hubungan yang lebih langsung antara Kristologi ini dengen
simbolisme kimia, mineral dan langsung mengacu pada mutiara
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yang juga ditemukan dalam “Nyanyian Jiwa” pada Gerakan Tho-
mas. Mutiara adalah simbol universal gnosis yang murni, suci dan
membebaskan, mutiara yang Yesus memerintahkan pengikutnya
untuk tidak menggunakan sebelum makan babi. Melalui dokumen-
dokumen awal ini orang menemukan acuan konstan pada suatu
tipe Kristologi yang menekankan ciri gnostik, baik Yesus itu sendiri
sebagai pemberi hikmah maupun pesannya yang berisikan makna
batin sifat gnostik dan esolerik. Untuk mengatasi bahaya berbagai
macam perpecahan yang dihubungkan dengan gnostisisme, sebuah
badan Kristologi diformulasikan, yang menghantam, yang sama
luasnya dengan aspek ini tentang sifat Yesus dan dengan demikian
membuang dimensi sapiensial Kristen kepada fungsi yang lebih mar-
ginal dan sekunder, tanpa wacana penghapusan atau penghancur-
annya secara bersama,

Kemunduran lebih lanjut dimensi sapiensial dan sekulerisasi
pengetahuan terjadi pada abad XN dan XIH, dengan penyebaran
Aristotelianisme dan Averroisme di Barat dan pengawinannya de-
ngan berbagai bentuk teologi Kristen, khususnya ajaran-ajaran yang
rmengikuti gelombang Saint Thomas. Selama periode Augustinian-
isme masih dipertahankan keunggulan iluminasi dalam aksi penge-
tahuan, meskipun Saint Thomas, mencoba mempertahankan Scrip-
ture, menolak kemungkinan iluminasi pikiran oleh Intelek dan meng.
anggap semua pengetahuan pada awalnya berasal dari sensasi, Mes-
kipun teologi yang mengagumkan dicipta oleh saint Thomas, ia
mengadopsi kategori-kategori Aristotelian untuk mengekspresikan
doktrin-doktrin Kristen dan menekankan awal sensasi tentang pe-
ngetahuan memainkan peranan dalam desakralisasi pengetahuan
lebih lanjut, meskipun saint Thomas sendiri tidak dapat menerima
pemisahan antara keyakinan dan nalar dan ia, kenyataannya, men-
coba untuk mengharmoniskan."” Tetapi harmoni antara keyakinan
dan penalaran adalah satu hal dan fungsi kekudusan pengetahuan
adafah hal lain. Thomisme terus diinterpretasikan oleh Meister
Eckhart, nasib intelektual di Barat menjadi sangat berbeda. Tetapi
sebagaimana terjadi, secara eksesif kategori-kategori positif teologi
(atau teologi katafatik} dikombinasikan dengan pengucilan intuisi
intelektual, yang menyebabkan setiap pemaknaan realisme segera
dilupakan, menempuh nominalisme yang menandai nyanyian angsa
Kristen abad pertengahan dan hancurnya harmoni yang telah berta-
han, antara nalar dan keyakinan di dunia yang didominasi oleh ke-
sucian.
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Thomisme adalah filsafat keagamaan tertentu yang menem-
pati posisinya yang paling tinggi dan teologi Kristen dalam sebuah
bentuk dan cakupan yang lebih dewasa. Tetapi ia tidaklah murni
sapientia, yang didasarkan pada iluminasi nalar oleh Intelek, mes-
kipun bahkan dalam penghargaan ini ia menyediakan secara sem-
purna bahasa yang pantas dan pandangan dunia yang menunjukkan
visi sapiensial secara murni tentang segala sesuatu, sebagaimana
orang dapat menemukan dalam Dante. Tetapi penekanan yang ek-
sesif terhadap nalar serta pengeluaran Intelek dalam Skolastisisme
dikombinasikan dengan penghancuran atau hilangnya Tatanan
Gerejawi, fedeli d’amore, dan tempat penyimpanan esoterik Kris-
ten yang lain, begitu juga ajaran-ajaran gnostik, secara pasti mem-
bantu menciptakan suatu atmosfir yang lebih kondusif untuk ke-
bangkitan rasionalisme dan kemunduran perspektif intelektual yang
benar. Dalam kehidupan intelektual, peradaban agama seperti Kris-
ten atau Islam atau bagi tradisi Yahudi, orang dapat memeriksa
tiga, dan tidak hanya dua, ajaran-ajaran utama atau jalan pemikiran;
filsafat, teologi dan gnosis atau metafisika (teosofi), dalam pengertian

~ tradisional. Saint Thomas adalah filosof besar dan secara pasti se-

orang teolog terkemuka. Walaupun demikian ia juga seorang gnos-
tik, ketika meletakkan penanya dan memilih diam. Karya-karyanya
di Barat lebih bercorak filsafat tradisional dan teologi, daripada se-
macam doktrin sapiensial yang didasarkan secara langsung pada
kekudusan fungsi Intefek. Dalam berbagai hal, dewasa ini banyal:
orang mengkritik Saint Thomas, sebagian besar, bukan siapa yang
mengagungkan realisasi intelektual dan wawasan metafisika yany
mereka harus menggerakkan secara sederhana di belakang batas-
batas kategori Thomistik, tetapi yang biasanya secara sederhana
jatuh kepada pembandingan Saint Thomas adalah penjelasan.
Gnostik yang benar pertama merealisasikan kepentingan luas se-
kali terhadap Thomisme, sebagaimana dalam tokoh-tokoh Islam
seperti Suhrawardi dan Mulla Sadra, yang mendasarkan epistemo-
loginya pada fungsi sakramental pengetahuan dan iluminasinya
oleh Intelek, yang pertama menambahkan pentingnya Paripatetil:
{masysya’d Muslim yang memiliki perspektif dalam berbagai peng-
hormatan lebih dekat kepada Saint Thomas dan sering dikutip
Angelik Doctor.

Untuk memahami proses gradual desakralisasi pengetabuan
di Barat peranan ajaran-ajaran tbn Sina dan Ibn Rusyd di dunia
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Latin adalah sama pentingnya. Filsafat Avicennian yang berperan
dalam dunia islam sebagai dasar bagi pernyataan kembali fungsi

* sakramental pengetahuan dan inteleksi oleh Suhrawardi dan sejum-

lah bijaksanawan berikutnya, menjangkau Barat hanya dalam versi
potongan dan di bawah suatu jubah rasionalisme." Tetapi bahkan
apa yang dijangkau Barat dan peran apa yang disebut Avicennisme
Latin, tidak menempati populeritas dan pengaruh yang sama, seba-
gaimana rasionalis Averroisme Latin. Lebih dari itu, bahkan dalam
kasus Ibn Rusyd (Averroes), yang lebih rasionalis daripada Ibn Sina
dan tidak menekankan iluminasi pikiran oleh malaikat sebagaimana
terjadi belakangan, tak diragukan lagi Averroes Latin adalah filosof
yang lebih sekuler dan rasionalistik daripada Ibn Rusyd yang asli,
ketika dibaca dalam bahasa Arab. Kajian tentang nasib dua guru
filsafat Islam tersebut di dunia Islam dan Kristen, menunjukkan bah-
wa apa yang meluas di Barat bergerak ke arah interpretasi yang
lebih rasionalistik ajaran filosofis ini, semenatara di dunia Istam
bergerak dalam arah penegasan kembali keunggulan inteleksi atas
rasiosinati. Kemunculan Suhrawardi dan ajaran iluminasi (al-isyrag)
memberikan kesaksian pada suatu pernyataan baru kualitas suci
pengetahuan dan akhirnya ciri “iluminatif’ semua pengetahuan
datam dunia intelektual islam,? '

Di Barat, bagaimanapun, tidak ada doktrin iluminasi Suhrawar-
di, tetapi nominalisme yang melawan filsafat positif abad Xil!.
Meskipun sudah disebut, aspek tertentu nominalisme adalah instru-
men dalam pemisahan latar belakang bagi tipe apofatik dan teologi
mistik yang diidentikkan dengan Nicholas Cusa, gerakan ini sebagai
penandaan lebih luas fase akhir pemotongan nalar dari keyakinan.
la dengan demikian mencipta suatu agnotisisme filsafat, yang bah-
kan di dunia keyakinan mengimplikasikan pemiskinan kekuatan
nalar dan fungsi pengetahuan yang berhubungan dengan kesucian,
menyebabkan suatu kekosongan yang mengandung konsekuensi
mengerikan bagi dunia Kristen. Meskipun keyakinan keagamaan
cukup kuat mengizinkan secara terbuka masuknya rasionalisme
agnostik yang muncul selama abad-abad belakangan, nominalisme,
dalam kombinasinya dengan kekuatan lain; secara pasti membantu
memundurkan tipe pengetabuan suci, yang setiap agama mem-
butuhkan jika ia adalah agama yang sempurna dan dapat memenuhi
kebutuhan mental dan intelektual pemeluk-pemeluknya. Hasil usaha
sebagian orang Kristen tertentu, tentang bakat intelektual untuk men-
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cari di luar agama Kristen bagi jawaban yang memuaskan mereka
yang dahaga bagi kausalitas dan penjelasan tentang sifat sesuat,
jawaban yang dalam banyak hal hanya esoterisme dan metafisika
yang benar-benar dapat menyuplai. Penyelidikan ini dalam meme-
rankan kembali kebangunan homogenitas dan integritas pandang-
-an dunia Kristen, telah mendominasi abad- abad Pertengahan. Oran3
kemudian mencari kepastian dan fondasi yang tegas bagi penge-
tahuan pada dasar dan Jevel yang lain; sebab itu kokoklah filsafzt
modern, dan Descartes sebagai juru bicara utama.

Selama Renaisance, secara pasti, ada penyelidikan tentan:
hikmah primordial, karena hilangnya pengetahuan, bagi suatu fon-
dasi baru untuk kepastian. Gemistus Plethon yang berpengaruh se-

| cara mendalam di Renaisance Italia, telah mengatakan tentang Plato
. dan Zoroaster sebagai bapak-bapak Hikmah suci, sementara Ficino
memulai mempertahankan corpus yang lebih luas tentang hikmah

Platonik dan menerjemahkannya ke dalam bahasa Latin. Ada suatu
ketertarikan kembali dalam Hermetikisme dan bahkan misteri-
misteri Timur kuno, tetapi walaupun demikian tokoh-tokoh seperti
Ficino dan Cusa, harus mencari pengetahuan suci dalam realitas
wujud di luar arus utama tradisi Kristen, yang secara teologisber-
bentuk “pagan.” Masalah kajian ini adalah pengetahuan suck, tetapi
pikiran yang menghasilkan kajian ini dalam berbagai hal menolal
pengaruh wujud tingkat yang febih besar, karena itu individualis-
me dan humanisme yang menghasitkan rasionalisme total segera
diikuti. Meskipun ada hubungan besar ketertarikan dalam Orphis-
me dan Orphica, yang, sepertt Hermetica,'? disebarluaskan selama
Renaisance. “Yesus Orphic,” sebagai tokoh penting dalam literatur
Latin pada periode awal tidak lagi berpengaruh, sepertt hari-hari
berlalu, Orang dapat mengatakan bahwa Orpheus menempuh satu
jalan dan Yesus jalan yang lain. Hikmah klasik didasarkan pada
doktrin kekudusan Intelek mulai kelihatan independen pada
kehidupan tradisional di Baratyang merupakan pemeluk agama
Kristen. Dan ketika hanya kehidupan tradisional dapat kawalan dan
! memberikan kualitas suci dalam suatu cara operatif, setiap proses
penyadaran hikmah klasik, kepada yang tebih luas, mengakibatkan
| kelemahan lebih lanjut intelektual Kristen tradisional. Sebagai aki -
bat, meskipun kehadiran grup-grup dan lingkungan yang memiliki
pengetahuan autentik tentang ciri suci, seperti Rosiscrucian, Kab-
balis, Hermetikis dan ajaran Paracelsus, kebangkitan kembali hik -
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mah klasik selama Renaisance dan bahkan belakangan dan oposisi
sebagian besar “penemuan secara baru” hikmah ini pada Skolasti-
sisme, tidak menghasilkan suaty integrasi Skolastisisme ke perspek-
tif sapiensial yang lebih tinggi di dalam agama Kristen, ' tetapi
destruksi Skolastisisme dari “bawah” berperanan ke sekulerisasi -
lebih sempurna tentang pengetahuan dalam arus utama filsafat Eropa
abad XVii. Kelimpahan 2jaran-ajaran esoterik dan-sifat sapiensial
selama Renaisance, kenyataannya adalah eksternalisasi dan pro-
fanisasi tentang apa yang diketahui dan dicegah secara rahasia se-
lama Abad Pertengahan, tidak berperan untuk mengokohkan
kembali dimensi sapiensial pada jantung tradisi Kristen, tetapi me-
nuju kebangkitan dunia intelektual Kristen dan sekulerisasi nalar
yang menghasitkan perpisahan radikal filsafat dari teologi, nalar
dari keyakinan dan mistikime dari gnosis, yang dicirikan arus utama
sejarah intelektual Barat sejak Renaisance.

Ketika manusia dengan sifat wiujudnya diselidiki dengan cara
tertenty, filsafat agnostisisme berikut nominalis melawan filsafat
abad pertengahan telah mengatasi, dalam suaty jalan atau lainnya.
Prestasi ini kenyataannya mendorong, sejaub sejarah Eropa bela-
kangan diperhatikan, tidak oleh kebangkitan kembali hikmah klasik
selara Renaisance, yang dalam kenyataan berisi semua ajaran yang
penting jika hanya sifat benarnya secara penuh dimengerti, tetapi
melalui jalan lain menuju individualisme radikal dan rasionafisme
yang menandai filsafat modern Eropa sepertiitu. Descartes sungguh
benar disebut bapak filsafat modernisme, baginya lebib besar dari.
pada teman sebayanya, Spinoza dan Leibniz, yang melambangkan
apa yang meletakkan jantung filsafat modern dan bahkan sains
modern, khususnya reduksi pengetahuan kepada pemanfaatan nalar
individu yang terputus dari tntelek, baik dalam aspek mikroskopik
maupun makroskopik.

Dalam pencarian dasar bary bagi kepastian pengetahuan,
Descartes menyeru, bukan kepada Intelek sebagai sumber nalar
maupun wahyu, tetapi kepada kesadaran individual pemikiran
subjek. Cogitoyang terkenal mungkin dapat dirujuk sebagai keung-
gulan subjek terhadap objek, dalam pengertian bahwa Vedantis
menganggap Atman menjadi realitas unggul dibandingkan dengan
semua eksistensi eksternal dan obyektifikasi yang merupakan may3,
Cogito ergo sum, kenyataannya berisi suatu makna metafisika, jika
dimengerti dalam perspektif Vedantis. Tetapi dalam pernyataan “aky
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berfikir, karena itu aku ada,” Descartes tidak mengacu kepada ke-
ilahian Aku, yang tujuh abad sebelum Descartes, tetah dikemukakan
melalui mulut Mansur ai-Hallaj,'?® “Aku adalah kebenaran” (ana’.-
Hagqq), Diri Ilahi sendiri yang dapat berkata Aku. Pernyataan Des-
cartes bersifat individual, karena itu dari titik pandang gnostik adalah
diri “ilusif,” yang menempati pengalaman dan kesadaran pemikiran
sebagai fondasi semua epistemologi dan ontologi dan sumber ke-
pastian. Bahkan wujud disubordinatkan kepadanya dan dianggay;»
sebagai konsekuensi, karena ergo. babkan jika ia melakukan dengan
aksi pemikiran, Descartes dapat menyimpulkan dengan est daripada
sum, menyatakan bahwa pikiran dan kesadaran saya adalah bukii
itu sendiri bahwa Tuhan, bukanlah “Aku” sebagai individu yan3
menjadi.'? la juga melakukan, mengaitkan suatu perspektif parti-
kular filsafat tradisional dan mencegah peranan sentral ontologi
dalam filsafat.

Sebagaimana hal itu terjadi, ia membuat pemikiran ego indi-
vidual menjadi pusat realitas dan kreteria semua pengetahuan, me-
hgembalikan filsafat ke dalam rasionalisme murni, menggeser per-
hatian utama filsafat dari ontologi ke epistemologi. Untuk selanjut-
nya, pengetahuan, bahkan jikaia diperluas sampai bimasakti yan3
terjaub, didasarkan pada cogito. Subjek pengetahuan dibatasi pada
bidang nalar dan terpisah dari Intelek mavpun wahyu, tak ada yan
selanjutnya dianggap sebagai kemungkinan sumber pengetahuan
dan tatanan objektif. Pengetahuan kemudian menjadi kosong dari
kandungan sucinya, seterusnya meluas ke segala sesuatu, yang men-
jadi bagian realitas dapat dipisahkan dari kesucian, yang akhirnya
dapat dipisahkan dari realitas, Realitas Tertinggi wujud Kesucian
seperti itu. Tetapi mentalitas yang dipegang dalam jaringan baru
pengokohan rasionalisme, terhadap mentalitas ini setiap konse
scientia sacra kelithatan sebagai kontradiksi, dan kenyataannya i
tetap dilihat sebagai salah satu kontradiksi atau kehilangan makna,
tidak hanya pada kesadaran mereka atau ketidaksadaran yang meng-
ikuti rasionalisme yang melekat dalam epistemologi Cartesian, tetagi
juga pada yang melawan kembali rasionalisme ini dari bawah, de-
ngan semacam irrasionalisme yang mencirikan banyak pemikiran
modern, _

Setelah abad XVII, ada tahapan tunggal posisi keraguan
Humean dan “agnostik” Kantian, yang dalam cara subjektif men-
cirikan penyangkalan terhadap intelek tentang kemungkinan me-
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ngetahui esensi sesuatu, seolah-olah mengatakan bahwa, ketika ke-
mampuan rasional tidak dapat mengetahui noumena, nalar begitu
saja juga tidak mampu mengetahui, dan ketika nalar kita tidak di-
sinari oleh Intelek yaang mengijinkan kita untuk mengetahui nou-
mena melalui intuisi intelektual, tak seorang pun dapat memiliki
betul-betul sebuah kemampuan intelektual,

Dalam masalah ini, baik Descartes maupun Kant, bagaimana-
pun, pemanfaatan nalar begitu saja paling sedikit tetap menerima
dan pengetahuan bahwa ia dapat mencapai hubungan pada suatu
kekekalan yang mencirikan tatanan intelektual. Meskipun filosof-
filosof tersebut tidak mengakui akhir ciri suci pada setiap kategori
logis yang memungkinkan manusia mengetahui bahkan pada ting-
kat tatanan logis, mereka tetap mencegah suatu pandangan per-
manen dan kekal tentang kategori-ketegori togika yang, meskipun
mereka tidak memiliki jawaban tentang sifat alamiahnya, dilihat
dari titik pandang metafisika sebagai refleksi kesucian, yang me-
rupakan kenyataan permanen dan abadi dalam alamnya sendiri
dan dalam refleksinya pada wilayah perubahan dan kemenjadian.

Dalam awal proses sekularisasi ini, bagaimanapun, bahkan
refleksinya terlihat pada filosof-filosof abad XIX seperti Hegelianis-
me dan Marksisme, yang mendasarkan realitas pada dialektika
kemenjadian dan perubahan itu sendiri dan berubahnya suatu visi
kekal tentangsesuatu ke dalam perubahan secara konstan, apakah
proses ini meletakkan sebagai wujud spiritual atau material. Hegel
telah menginterpretasikan dalam berbagai jalan, dan susunan pe-
mikirannya membolehkan interpretasi yang membentang dari
teolog-tealog konservatif pada abad XIX di Jerman sampai agnostik
kiri. Tetapi ciri-ciri proses pemikiran dialektik yang lebih luas dalam
pengembangannya abad XIX, dan dalam kontrasnya dengan be-
berapa filsafat tradisional tentang perubahan, tidak diperhatikan-
nya dengan kemenjadian atau proses, tetapi reduksi realitas kepada
proses temporal, wujud menjadi, kategori-kategori kekal logis, tidak
untuk merawat metafisika, melainkan perubahan proses pemikiran.
Hitangnya pengertian permanen ini, ajaran-ajaran filsafat yang ber-
diri dalam mainstream pemikiran Barat modern menandakan, se-
Panjang dengan tubrukan positivisme Auguste Comte, sebuah fase
yang lebih tinggi tidak hanya desakralisasi pengetahuan tetapi juga
kehilangan pengertian tentang kesucian yang merupakan ciri-ciri
modern, begitu juga manusia. Semua yang mengikuti, salah satu
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bentuk filsafat irrasional bereaksi melawan Hegelianisme, berbagai
bentuk positivisme atau filsafat analitis, membawa fase-fase aktir
program penghancuran secara sempurna kualitas suci pengetahuan,
karena pemisahan agama secara total, penyelidikan kesucian dzri
rasionalitas dan logika, atau eleh pengosongan proses bahasa dan

. pemikiran. Bahwa jalan yang dihubungkan bahasa, dari berbagai

makna tatanan metafisik mungkin masihtersembunyi dalam istirahat
yang lama, dari hari-hari ketika perhatian manusia terhadap p2-
ngetahuan, dapat dipisahkan dari alat pelengkapnya untuk mz-
nyelidiki kesucian.'? Akibat penciptaan filsafat filsafat yang, dzri
sudut pandang tradisional, tidak hanya disebut monster dan hanva
dapat dicirikan oleh apa yang disebut sarjana Jerman H. Turck
dengan “misosofi,” yakni kebencian daripada cinta hikmah dan
yang lain menganggap sebagai “antifilsafat.”'??

Ketika hanya ingin dapat mengetahui keinginan, nalar yang
tersekulerkan menjadi instrumen tunggal pengetahuan dalam wakw
modern, tidak dapat kecuali menunda tanda dan pengarubnyva
terhadap sesuatu yang ia pelajari. Semua masalah dikaji oleh ins-
trumen yang tersekulerkan tentang pengetahuan, keluar menjadi
kosong dan sama sekali tanpa kualitas kesucian. Titik pandang profun
hanya dapat mengamati suatu dunia yang profan dan yang suci
tidak dapat memainkan suatu peranan. Penyelidikan secara tipikal
manusia modern kenyataannya “membunuh dewa-dewa” kemana-
pun ia dapat menemukannya dan membuang kesucian dari sua:u
dunia, yang dengan cepat dianyam ke dalam lukisan pola baru dzri
hamparan persoalan mentalitas yang tersekulerkan.

Pengaruh desakralisasi pengetahuan menghadirkan, pertama,
semuanya dalam wilayah pemikiran itu sendiri. Dalam kontrasnva
dengan Platonis Kristen dan Aristotelianisme, Hermelisis Renaisance
seperti Ficino, mencoba mempertahankan gnosis Hermetik yang
ditambahkan Pico della Mirandola suatu versi yang dikristenkan
tentang Kabbala, > atau bahkan secara pasti teosof dan esoteris ba-
lakangan, sebagian besar tefah mengkaiji setiapmasalah dalam dunia
modern memiliki kekurangan uniuk membedakan antara hikmeh
suci yang didasarkan pada inteleksi dengan filsafat profan. Ke-
muliaan doktrin-doktrin metafisika telah disederhanakan menjadi
keremehan pemikiran profan, kategori konseptual tentang “pemiki-
ran,” seperti keberadaan “budaya” itu sendiri suatu penemuan mJ-
dern yang orang dipaksa untuk menggunakan diskursus sezamannya.
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Bentuk hikmah yang paling mulia telah diubah ke dalam pe-
minjaman sejarah secara sederhana, Neoplatonisme, yang memain-
kan peran label ideal sejarah dengan manusia yang dapat meng-
hancurkan makna dokirin-dokurin sapiensial yang paling dalam. Ia
telah dan tetap cukup sederhana untuk menyebut sesuatu pengaruh
Neoplatonik untuk menyederhanakannya, pernyataan secara spiri-
tal, untuk meremehkan. Dan jika tidak mungkin, kemudian istilah-
istilah tersebut dianggap sebagai panteistik, animistik, naturalistik,
monistik dan bahkan mistikal dalam pengertian ganda yang telah
dan tetap diperlakukan untuk mencirikan doktrin-doktrin yang me-
miliki makna tunggal karena hasrat untuk menghancurkan atau
mengabaikan. Plato, Plotinus dan Proclus dihadirkan sebagai filosof-
filosof sederhana, sekalipun mereka adalah profesor filsafat di
universitas terkenal; dan di antara itu orang Kristen telah menga-
dopsi formula metafisikanya sebagai orang yang telah tersesat dari
“kemurnian Kristen dan karena itu jatuh di bawah pengaruh pemiki-
ran Yunani. Betapa berbeda apresiasi terhadap Pythagoras, Plato
atau bahkan Aristoteles dalam karya al-Farabi dan bahkan karya-
karya Thomas Taylor atau K.S. Guthrie daripada di antara mereka
yang memiliki filsafat dari hasil penalaran yang diceraikan dari akar
dan kosong dari pengertian suci. Penemuan kembali tradisi dan
rekonfirmasi kualitas suci pengetahuan akan memungkinkan pe-
nilaian kembali filsafat secara menyeluruh dan revaluasi hikmah
dan filsafat Yunani, bahkan memungkinkan manusia kontemporer
mengerti makna nasib yang pasti peranan yang dimainkan oleh
filsafat ini dalam tiga agama monistik, yang tetah menyebar melalui
dunia Mediterania dan Eropa setelah kematian peradaban Graeco-
Roma. Reevaluasi warisan intelektual Yunani dalam sinaran tradisi
adalah suatu tugas yang paling penting, yang harus dihasilkan dalam
dunia kontemporer, suatu tugas yang jika diemban secara bertang-
gung jawab akan menghasilkan efek yang mendalam ke keadaan
sekarang ini bagi kajian filsafat, teologi dan bahkan perbandingan
agama.

Sekulerisasi kosmos juga berhubungan dengan sekulerisasi
nalar. Meskipun ada berbagai sebab intelektual dan historikal bagi
sekulerisasi kosmos,'?' reduksi nalar yang mengetahui atau subjek
cogito Cartesian kepada level rasionalistik mumi secara pasti adalah
suatu yang utama. Bukanlah kebetulan bahwa mekanisasi kosmos
dan kekosongan substansi dunia dari kualitas sucinya berada pada
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tempat yang sama, sebagaimana desakralisasi pengetahuan dan
akhirnya perceraian antara nalar yang “mengetahui” secara saintefik
dari dunia keyakinan pada satu sisi, dan Intelek yang mengetahui
secara prinsipal dan esensial dari sisi lainnya. Banyak yang meng-
hubungkan cheos spiritual waktu-waktu modemn terhadap me-
kanisasi dunia ini dalam sains abad XIX.'* Ada yang- menarik untuls
dicacat, bahwa semua filosof dan teclog yang melawan reduksi
pengetahuan hanya pada level nalar juga melawan konsepsi me- .
kanik dunia,'? dan bahkan seperti pengikut-pengikut Boehme di
Jerman, yang berusaha menyinambungkan ajaran-ajaran yang di-
dasarkan pada iluminasi pikiran oleh intelek adalah juga pendukuny
Naturphilosophie, yang melawan sudut pandang mekanistik secara
bengis.’* Dalam berbagai masalah, ada sedikit keraguan bahwa
desakralisasi pengetahuan berhubungan secara langsung dengan
desakralisasi kosmos.

Tak ada sejarah atau proses temporer yang menyelamatkar
takdir yang menimpa kosmos. Nalar memotong akar permanennya
tidak dapat kecuali menyederhanakan realitas kepada proses, zamar-
menuju kuantitas murni, dan sejarah kepada suawu proses tanp:
inteleksi transenden dan, pada ketika yang sama, ibu dan lefuhur
semua mentalitas modern dianggap sebagai realitas. Waktu lebik
berharga daripada keabadian, menjadi sumber dar: segala sesuatu
Idea, lebih daripada wujud, dianggap sebagai kebenaran atau ke-
salahan dafam dirinya sendiri, dibuang secara sempurna kepadz
domain perubahan sejarah dan hanya berarti sebagai peristiwe
sejarah. Historisisme yang lahir menghasilkan jenis desakralisasi
sejarah dan proses temporal itu sendiri, orang dapat menemukannya
- dalam filsafat maupun sains. Meskipun kritisi kontemporer me-
nunjukkan kemiskinan historisisme'*> dan mencoba melihat masa
depan proses sejarah dari titik pandang yang lain, historisisme terus
bertahan sebagai suatu mode pemikiran yang merata di dunia ini,
yang bagi banyak orang, nalar tetap diceraikan dari dua sumber
permanen, khususnya Intelek dan wahyu, dansemua kepermanenan
disederhanakan kepada kemenjadian. Baik destruksi aspek kuali-
tatif waktu maupun reduksi semua realitas pada refleksi mereka
terhadap arus kemenjadian, adalah hasil fintasan kembali kemam-
puan mental manusia dari Pusat kekekalan kepada fluktuasi ping-
giran eksistensinya. Memotong dari pusat yang merupakan keduduk-
an Intefek, nalar tidak dapat kecuali menjadi pengikat dalam ke-
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sementaraan dan perubahan yang kemudian mulai merebut peranan
dan fungsi permanen. Dalam penyederhanaan Absolut kepada refatif
dan permanen kepada perubahan, titik pandang profan juga me-
‘ngosongkan relativitas dan perubahan dari kualitas suci yang mereka
miliki pada tingkatnya. - . :

. Ketika farmulast pengetahuan dipisahkan dari bahasa, desakra-
isasi pengetahuan tidak dapat kecuali mempengaruhi penggunaan
bahasa. jika bahasa-bahasa Eropa mengalami kererosotan, kehilan-
gan simbol dan yang lebih unidimensional, kehilangan banyak pe-
ngertian batini bahasa-bahasa klasik, hal itu(disebabkan mereka
telah menganggap dengan pola-pola pemikiran suatu ciri unidimen-
sional. Bias antimetafisika sebagian besar filsafat modern direflek-
sikan dalam membuat percobaan untuk membebaskan bahasa dari
semua makna metafisika, suatu proses yang, bagéﬁ@_}ig@k
mungkin berhasil secara sempurna, @Jﬁﬂé@f@_g@g{ti kosmos,
berakhir pada keilahian dan tidak dapat ¢ dipisahkan secara penuh

dari makna metafisika yang ditanamkan dalam setiap akar.dan
susunaﬁhmﬁ_mﬁalam abad XVIl kebang.
kitan' rasionalisme dan mekanisasi dunia mulai mempengaruhi
bahasa-bahasa Eropa yang dengan segera dalam arahan sekulerisasi

aliled tetap menerima idea tradisional, bahwa alam adalah buku
Besaruntuk diuraikan, ' tetapi baginya bahasa buku ini tidak lebih
bahasa suci Saint Bonaventure, Dante, atauy para Kabbalis, yang
dianggap bermakna simbolik dan an agogik, tetapi pengertian mate.
matika dipahami dalam_kuantitas aslinya dan tidak dalam pengerti-
an Pythagorean.'” €e ler,juga menganggap bahwa “kuantitas ada-
lah mode ekspresi Tuhan” dalam semesta (Dico quantitatum Deo
propositam),’*® meskipun dalam perbedaan dengan Galilelo ia tidak
pernah kehilangan tanda aspek simbolik dan kualitatif matematika,
yang dianggap filsafat Pythagorean tentang harmoni, simbolisme
- angka-angka dan bentuk-bentuk geometrik yang ia, kenyataannya,
mencurahkan perhatian secara mendalam.

Lebih dari itu, banyak filosof Eropa bahkan mencoba mencipta
suatu bahasa yang didasarkan pada matematika, dan dalam kasuys
Mersenne terhadap musik. Kenyataannya, gerakan ini mendasari
togika simbolik Leibniz yang mencoba menghubungkan pada
kalkulasi, meskipun dalam perspekiif tradisional ada pemikiran dan
bahasa yang dipisahkan dari aspek lainnya, Dalam berbagai sumber
tradisional fogos dan ragione (discourse) dihubungkan dalam kon-
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teks yang pasti mengacu kepada yang lain.

Bisa jadi, sekulerisasi bahasa dan usahanya untuk mengganti
kuantitas secara murni bagi makna simbolik bahasa dalam bacaan
teks kosmik, juga merefleksikan terhadap bahasa Scripture yang
suci itu sendiri, yang hingga kini telah dianggap sebagai pembe-
rian berharga dari-Tuhan dan telah dihubungkan dengan teolcg
Kathotik dan juga Protestan secara pasti menjadi terdegradasi dan -
menganggap matematika sebagai bahasa milik alam. Bahasa Scrip-
ture suci mulai nampak sebagai penemuan lebih jorok manusia
buta huruf daripada pemberian Tuhan Yang Maha Tahu.”'% Ling-
karan antara bahasa ilahi dan bahasa manusia telah pacah,’*® pewa-
risan belakangan untuk menjalani “kesalahan” berturut-turut atau
panggung sekulerisasi yang telah menghasilkan berbagai bent k
penurunan nilai bahasa dewasa ini dan juga pada tingkat lain, untck
mengorbankan seni_liturgi yang berhubungan dengan Latin dalam
kemurahan protolipe sucinya menjadi familier hanya sebagai bahasa
sehari-hari yang sudah disekulerkan, memenuhi dunia dengan pe-
ngalaman yang remeh. Ada sebagian korespondensi antar individu,
antara kekosongan bahasa dari isi sucinya dengan desakralisasi ba-
hasa yang dianggapnya; dan juga pilihan sajak berusaha men;-
angkat bahasa sekali lagi pada level simbolik dan anagoginya kapen
saja ada kebangkitan atau penegasan kembali_pengetahuan suZi
atau s¢ientia sacra yang kemudian mencoba mengekspresikannya
senditi dalam bahasa yang ada, tetapi juga tepat untuk itu.'*!

Akhirnya, proses desakralisasi pengetahuan telah mencapai
benteng kesucian itu sendiri, yakni agama, Sebagai hasil tahapzn
final yang diletakkan oleh Hegel untuk mereduksi proses lebih luas
tentang pengetahuan pada suatu dialektika yang dapat dipisahkén
dari perubahan dan kemenjadian, dunia keyakinan mulai dihad r-
kan sebagai sesuatu yang terpisah oleh perbedaan dari daerzh
terhadap “pemikiran” manusia sendiri. Reaksi terhadap Hegel ada-
lah Kierkegaard, dan daripadanya tumbuh teologi maupun filsafat
eksistensialis, baik yang teistik maupun ateistik. Beberapa tokoh
seperti Jaspers, Marcel dan bahkan Heidegger ada keputusan dalam
usaha manusia untuk memahami dan membuat pengertian tentang
realitas, supaya membuat suatu lompatan dalam perintah untuk
membuat pengertian tentang sesuatu. Dalam teclogi, seperti p2-
mikiran Karl Barth, memerlukan suatu lompatan ke dalam “kisah
yang lebih tinggi tentang keyakinan.”'# Teologi berhenti berhubung-
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an dengan salah satu dunia, alamiyah maupun sejarah manusia.™
Penyatuan visi yang berhubungan dengan pengetahuan, cinta dan
keyakinan, agama dan sains, dan teologi kepada semua bagian per-
hatian intelektual akhirnya lenyap secara sempurna, mewariskan
sualu dunia penggolongan yang ada tidak menyeluruh, sebab ke-

kudusan telah berhenti menjadi pusat perhatian, atau direduksi pada .

sentimentalitas. Dalam suaiu dunia dimana kecerdasan spiritual
dan intelektual dicoba, di luar batas-batas lingkungan ini, untuk
menemukan kembali akar-akar tradisional mereka dan pemfungsian
total kecerdasan yang sekali lagi akan memberikan fungsi sakra-
mental pengetahuan dan memampukan manusia untuk menginte-
grasikan kembali kehidupan mereka terhadap dasar penyatuan
prinsipal ini, dapat dipisahkan dari cinta maupun keyakinan. Bagi
yang lain, seperti kritisi dunia modern dan menemukan kernbali
kesucian tidak mungkin kecuali, pada saat yang sama, tidak dapat
tidur dengan tenang sebelum pemiskinan intelektual dan lanscape
spiritual yang dihadirkan untuk mereka sebagai kehidupan mod-
ern, hanya ada keputusasaan dan keluh kesah yang, kenyata annya,
mencirikan begitu banyak sastra modern dan penyair Welsh yang
dihargai Dylan Thomas yang dilambangkan dalam puist juga men-
jadi ratapannya: ' ' '

Terlalu bangga untuk mati, hancur dan buta ia mati

Jalan yang paling gelap, dan tidak bisa ditolak

Orang lembut dan dingin berani dalam kebanggaan yang
sempit

Merasa lidak berdosa, ia takut pada kematiannya

Karena ia membenci Tuhannya, tetapi siapakah ia adalah biasa.
Orang tua lagi ramah berani dalam kebanggaan yang menyala.

Tetapi karena Tuhan adalah pemurah maupun adil, cahaya
Intelek tidak bisa secara sempuma diredupkan, juga tidak keputu-
sasaan ini menjadi hymne akhir manusia kontemporer. o

23

Agpme-
FA 1997

._“________,_-—“ -
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Catatan Kaki

'Ekspresi Hindu Sat-Chit-Ananda adalah Nama-Nama Tuhan. Sat-Chi*-
Ananda biasanya diterjemahkan sebagai “Wujud-Kesadaran-Kebahagiaan,”
tetapi terjemahan yang paling esensial yang lebih jelas makna metafisika
istilah ini adalah “Tahun-Yang tahu-Pengetahuan” atau “Dicinta-Pecintz -
Cinta.” Istilah ini juga punya makna operatif atau spiritual berhubungan dengan
doa, seperti dalam Doa Yesus (Kristen), japa (Hinduisme) dan dzikr (islam). Ci
sini istilah ini diletakkan dalam bentuk “Termohon-Pemohon-Permohonan”
{dalam istilah Istam madzkur-dzakir-dzike.

Substansi pengetahuan adalah Pengetahuan tentang Substansi, yakn:,
substansi tentang kecerdasan manusia, dalam fungsinya yang mendalam,
adalah presepsi tentang Substansi tlahi. “"Atma-Maya,” Studies in Compar.-
tive Religion, Musim semi 1973 hal. 130.

*Gen. 2:17 dan 3:24.

St. Bonaventure menjelaskan manusia dalam keadaan pengetahuan
unitif sebagai berikut, “keadaan inisial penciptaan manusia dicipta denga
tiba-tiba untuk ketenangan kontempelasi, dan kemudian Tuhan menen -
patkannya dalam surga kesenangan (Gen. 2:15). Tetapi kembali dari cahaya
yang benar kepada kesanggupan dapat berubah, manusia cenderung me-
lampaui batas, karena kesalahannya, dan seluruh manusia memperoleh dosa
asal, yang menulari sifat manusia dalam dua jalan: pikiran dengan pengabaian
dan daging dengan nafsu. Akibatnya, manusia buta dan melampaui bata:;,
tinggal di kegelapan nafsu dan ketakberdayaan pengetahuan dan hikma»
datang untuk menolangnya melawan pengabaian.” Bonaventure, The Soul's
journey into God, terjadi. dan pengantar oleh E. Cousins, New York, 1978,
hal. 62.

‘Bijaksanawan Muslim, ketika membahas rmasalah metafisika, kb -
susnya jika mereka memperhatikan sifat Tuhan, menyatakan bahwa itu untuk
menjelaskan, sering secara kasar, al-an kama kan (dan ada sekarang sebaga -
mana ia ada kemudian), penegasan identitas ada “sekarang” dengan yang
“kemudian” atau peristiwa “dalam permulaan” yang merupakan awal sesuat
dalam waktu hanya masih berdiri di luar waktu.

5Ce qui est nature! a fa conscience humaine prouve ipso factosa verite
essentielle, la raison d'etre de I'intellegence etan I"adequetion au reel.” V-,
Schuon, “Consequences decoulant du mystere de la subjectivite, “Sophiz
Perennis 4/1 (Musim gugur 1978): 12; juga dalam karyanya Du Divin a
I'humain.

*Prinsip Skolastik yang terkenal adalah adaequatio rei et inteflectus yang
ST. Thomas mengomentarinya dengan menyatakan, “pengetahuan datang
kira-kira sejauh sebagai obyek diketahui di dalam yang mengetahui.”

’Plato menggunakan theologia sebagai bentuk tertinggi filsafat yakri
unluk mengetahui Kebajikan Tentinggi melatui intelek. St. Augustine meng-
adopsi istilah theologica naturalis dalam karyanya De civitas Dei, mendasa -
kan pada karya M. Terentius Varro yang membedakan antara teologi natural
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dengan idea-idea yang berhubungan dengan mitos dan keadaan. Dari ajaran-
ajaran Augustinian itulah muncul pembedaan antara teologi wahyu dan teologi
alam yang dijelaskan oleh Skolastisisme sebagai suatu cabang filsafat. Lihat
W. Jaeger, The Theology of the Greek Thinkers, Oxford, 1947, hal 1-5, Penting
untuk dicatal bahwa dengan sekulerisasi radikal beberapa tahun terakhir
bersamaan dengan itu juga bangkit minat terhadap konsepsi yang lebih tra-
disional tentang: natar dalam hubungannya dengan Intelek maupun wahyu,

*Les lois de la logique sont sacrees,—~comme aussi celles des ma-
thematigues,—car elles relevent essentiellement de I'oniologie, qu'elles appli-
quent a un domaine particulier: la logique est I'ontologie de ce microcosme
qu‘est la raison humaine.” F. Schuon, “Pas de droit sacre a I'absurdite,” Ftudes
Traditionnelles 79/460 (Avril-Mai-Juin 19738): 59.

*Nous ajouterons—et C’est meme ce qui import le plus—que les lois
de la logique se trouvent enracinees dans la nature divine, c’est-a-dire qu’elles
manifestent, dans I'esprit humain, des rapports ontologiques; la delimitation
meme de la logique est extrinsequement chose logigue, sans quoi elle est
arbitraire. Que la fogique soit inoperante en I'absense des donnees objeectives
indispensables et des qualifications subjectives, non moins necessaires, ¢’est
Ievidence meme, et c’est ce qui reduit aneant les constructions sentimentales
et expeditives des theologiens. “F. Schuon, “L’enigme de ' Epiclese, Etudes
Traditionnelles 79/459 (Jan-Feb.-Mar. 1978) juga dalam karyanya Christian-
isme/tslam—\Visions d’oeucumenisme esoterigue.

"$chuon, “Pas de droit sacre a I"absurdite,” hal. 52.

Lihat, sebagai contoh, W.C. Smith, Faith and Belief, Princeton, 1979,
“di sini dibuat pernbedaan yang tajam antara keyakinan dan kepercayaan dalam
pengertian modern tentang kata ketika dilepaskan semua elemen tentang
ketentuan doktrinal dan dipisahkan dari pengetahuan yang didasarkan pada
Hahi. Penulis sah membedakan antara makna kepercayaan sebagai pe-
ngetahuan yang pasti dalam konteks tradisional dan reduksinya pada sangkaan
dan pengetahuan yang tercampur dengan keraguan dalam dunia modern.

"!Libat R. Guenon, Man and His Becoming According to the Vedanta,
teri. R.C. Nicholson, London, 1945, hal. 14.

“Dalam kajian ini, gnosis selalu digunakan dalam pengertian pe.
ngetahuan sapiensial atay hikmah, sebagai pengetahuan yang unitif dan
kudus dan tidak dalam pengertian sektarian yang dihubungkan pada gnosisme
atau dalam pengertian teologi yang sempit, sebagaimana dipakai oleh para
penulis Kristen awal yang mempertentangkannya dengan sophia.

“Istilah jnanamengimplikasikan pengetahuan prinsip yang berperan
untuk memnbebaskan dan secara etimologi dihubungkan dengan gnosis, akar
g&n atau kn berarti pengetahuan dalam berbagai bahasa Indo Eropa termasuk
Inggris.

“Lihat A.K. Coomaraswamy, Hinduism and Buddhism, New York, 1943,

**Lihat T.R.V. Murti, The Central Philosophy of Buddhism, London, 1655;
E. Conze, Buddhist Thought in India, London, 1964: E.1. Stcherbatsky, The
Conception of Buddhist Nirvana, New York, 1973 dan K- Venkata Ramanan,
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Nagarjuna. Siddha Nagarjuna’s Philosophy as presented in the Mahapra na
paramita-sastra, Rutland, Vt., 1966.

'"“Jika seseorang menganggap citra kanonik Budha, berikut observasi
dapat dibuat: ... jika ia adalah Pengetahuan Tertinggi, reratai akan menjadi,
dengan semua kebajikan yang diimplikasikan padanya.” F. Schuon, in ihe
Tracks of Buddhism, terj. M. Pallis, London, 1968, hal. 157,

'*Sifat” jni dapat diinterpretasikan dalam tradisi Islam sebagai al-
fitrah atau-sifat primordial yang dimiliki manusia ketika ia tinggal di dekat
Pohon Kehidupan, makan buah pengetahuan unitif atau hikmah dan tetap
dibawa pada pusat wujudnya.

"H.A. Giles, Chuang-Tzu- Taoist Philosopher Chinese Mystic, London,
1961, hal. 119.

Mbid., hal. 127. Ada cara Chlna untuk menyatakar bahwa pengetahuan
prinsip mengijinkan manusia untuk melihat segala sesuatu in divinis dan
akhirnya semuanya kembali ke Awal llahi. Tema ini juga dikembangkandalam
beberapa bab Tao-Te Ching, berkenaan dengan manusia sempurna yang 1i-
cirikan oleh pengetahuan prinsip yang merupakan sumber, yang senanti:sa
dikembinasikan dengan kebajikan. Lihat C. Elorduy, Lao-Tse—La Cnosis
Taoista del Tao Te Ching, Ona, Burgos, 1961, khususnya “E} hombre perfec-
to,” hal. 53-58.

Oposisi yang nyata terhadap Lao-Tze pada hikmah adalab pada lagak
“hikmah” dan bukan pengetahuan sebagaimana ayal-ayat bab 33, “Siapa
yang mengetahui panusia memiliki hikmah-—Siapa yang mengetat ui
pengetahuan diri dicerahkan,” membuktikan, Lao-Tze juga menekankan “sifat
primordial” manusia, “balok tanpa celah,” dan penting tentang “ketide k-
tahuan” untuk menjangkau pernyataan tersebut. Sebagai contoh, ayat-avat
bab 81 {ierj. G. Feng dan ). English, dalam Lao-Tsu: Tao 7e Ching, New Yo'k,
19723,

Siapa yang mengetahui tidak mempelajari,
Siapa yang mempelajari tidak mengetahui.

Di sini mempelajari beranti merakit fakta-fakta dan pengetahuan duniawi
terhadap pengetahuan prinsip yang bertentangan. ltulah sebabnya (ibid., bib
48) “sesuaty diturunkan” mengacu pada proses yang juga disebut “ketidz k-
tahuan” dan yang merupakan pusat dalam menjangkau pengetahuan suci
sebagai ajaran-ajaran sapiensial yang paling penting di Barat, terhadap yang
akan kita kembali secara singkal, telah ditekankan.

Mentang gnosis Manichiaean fihat C. Puech, Le Manicheisme: s3n
fondateur, sa doctrine, Paris, 1949,

2Tentang doktrin ini dan angelologi Zoroastrian secara umum |it at
ANMW. Jackson, Zoroastrian Studies, New York, 1928; R.C. Zaehner, Zurvin,
A Zoroastrian Dilemma, franian and Manichaean Religion, Leipzig, 19<5;
idem, Die Religionen lrans, Stutgart, 1965; M. Mole, Culte, mythe et cos-
mologie dans I'fran ancien; le probleme zoroastrien et la ‘radition mazdeenire,
Paris, 1963; H.S. Nyberg, Die Religionen des alten frar, Leipzig, 1938; din
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beberapa karya Corbintermasuk En Islam iranien, 4 vol,, Paris, 1971-72; dan
Celestial Body and Spiritual Earth, from Mazdean Iran to Shi'ite Iran, terj. N.
Pearson, Princeton, 1977.

B4Ada banyak macam maskulinitas dan feminitas. Maskulinitas dan
feminitas selalu begitu: hikmah asli dan hikmah pesolehan. Hikmah perolehan
menempati tempat maskulin, dan hikmah asl menempati tempat feminin....
Hikmah asli tanpa hikmah perolehan bagaikan wanita tanpa pria, yang tidak
dapat menaruh dan memetik buah. Orang yang memiliki hikmah perolehan,
tetapi yang hikmah aslinya tidak sempurna, .seperti wanita yang tidak mene-
rima pria.” Aturpat-i Emetan, The Wisdom of the Sasanian Sages (Denkard
Vi), terj. S. Shaked, Boulder, 1979, hal. 103. '

*Lihat G. von Rad, Wisdom in Israel, London, 1972,

*Lihat L. Schaya, The Universal Meaning of the Kabbalah, terj. N.
Pearson, London, 1971,

*Ligqutei Amarim (Tanya) by Rabbi Schneur Zalman of Liadi, terj. N.
Mindel, Brooklyn, N.Y., 1945, hal. 26-27.

lbid, hal. 113.

#1bid., hal. 113.14,

PEsoterisme Yahudi juga mengatakan dalam bahasa yang esoterik ketika
membahas tiga Sefiroth, Chachma, Binah, Da’ath, diringkas bersama sebagai
Chabad, yang merupakan hikmah, pemahaman dan kesadaran, baik dalam
prinsip Tatanan llahi maupun mikrokosme insani dalam totalitasnya. Chachma
dianggap sebagai bapak, Binah sebagai ibu, dan Da’ath sebagai putra yang
dilahirkan karena penyatuan mereka. (Da’ath juga berarti penyatuan seksual,
yang menunjukkan hubungan simbolik antara ekstase seksual dengan gnosis).

"Chachma disebut Abba (Bapak), dan Binah disebut Imma (ibu).
Datam pernyataan metaforis, benih Abba ditanamkan ke dalam rahim Jmma,
dan di situ tanaman yang belum sempurna dari benih dikembangkan,
diperluas, dieksternalisasikan dan ditransformasikan. Da‘ath disebut Ben
{(Anak), dalam hal ini keturunan penyatuan Chachma dan Binah.” Rabbi
Jacob Immanuel Sebochet, Introduction to the English Translation of igereth
Hakodesh, Brooklyn, N.Y., 1968 hal. 35,

. Schuon, Understanding Islam, terj. D.M. Matheson, London, 1963,
bab 1; dan S.F. Nasy, /deals and Realities in Islam, London, 1980, bab 1.
Kita telah menghubungkan secara ekstensif dengan konsepsi Islam tentang
pengetahuan dan peranan sentral intelegensi yang berarti akses ke ilahiyah
dalam berbagai tulisan termasuk Science and Civilization in Islam, Cam-
bridge, Mass., 1968; dan An intruduction to islamic Cosmological Doc-
© trines, London-Boulder, 1978,

YLihat F. Rosenthal, Knowledge Triumphant: The Concept of Knowl- -
edge in Medieval Islam, |Leiden, 1970, temanya dijelaskan dari titik pandang
- keserjanaan daripada metalisika tetapi dengan dokumen yang berharga,
Rosenthal, melihat sebagai seorang sejarawan: tentang makna pengetahuan
dalam perspektif Islam seperti direfleksikan dalam sabda Nabi, menulis,
“Dalam pandangan Nabi tentang dunia, ‘pengetahuan’ yang pada totalitasnya
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adalah sebuah persoalan yang paling dalam diperhatikan beliau berisi dva
bagian prinsip. Pengetahuan manusiawi, yakni, pengetahuan sekuler tentar g
sebuah ciri elementer atau lebih lebih maju dan pengetahuan manusiaw/i
yang bersifat keagamaan; yang belakangan merupakan pengembangan
pengetahuan paling tinggi yang dapat dicapai manusia... Tetapi dapat di-
tambahkan untuk pengetahuan manusiawi, baik sekuler maupun religius,
juga ada pengetahuan ifahi. la secara mendasar diidentikkan dengan pe-
ngetahuan manusiawi, yang secara kuantitatif maupun kualitatif lebih tinggi.
Keistimewaan yang paling penting aspek-aspek pengetahuan tersebut adalzh
ditinggalkan dan dihormati oleh Nabi sebagai suatu berkesinambungan dzn
saling ketergantungan.” Ibid, hal. 31.

Konsepsi Islam tentang pengetahuan lihat juga ‘Abd al- HallmMahmud
“Islam dan Pengetahuan,” Al-Azhar Academy of Islamic Research: First Con-
ference of the Academy of Isfamic Research, Cairo, 1971 _hal. 407-53,

%Hubungan antara hikmah Yunani dan Hindu sebagai perbandingzn
dan kajian oleh beberapa tokoh seperi AK. Coomaraswamy yang secala
prinsip dan tidak hanya bersifat historis sekalipun secara pasti ada link historis
antara mereka sebagaimana dinyatakan para penulis kontemporer seperti |.V/.
Sedlar, india and the Greek World, N.J., 1980.

¥ Ada kajian secara ekseptif tentang berbagai nilai yang tetap disadari
secara penuh, tentang linkaran antara filsafat Yunani dan berbagai agam a
Yunant. Lihat, sebagai contoh, £. Cornford, Principium sapientiae: The Ori-
gins of Greek Philosophical Thaught, Cambridge, 1952; idem From Religicn
to Philosophy; a Study in the Origins of Western Specufation, New York, 1957;
dan idem, The Unwritten Philosophy and Other Essays, Cambridge, 1967.

%V, 12 tentang dari Versi Raja James,

»Dikutip F. Schuon dalam Spiritual Perspectives and Human Facls,
terj. D.M. Matheson, London, 1953, hal. 153.

“Jika kehidupan tentang spirit adalah iluminasi pengetahuan dan jika a
adalah cinta Tuhan yang menghasilkan iluminasi ini, maka adalah benar unt k
dikatakan: tidak ada yang iebih tinggi daripada cinta Terhadap Tuhan”. £t.
Maximums the Confessor, Centeries of Charity (baik disebut dari Schuon, Spiri-
tual Perspectives and Human Facts, hal. 153). Bab “Cinta dan Pengetahuar”
dalam Spiritual Perspectives and Human Facts berisi esesnsi makna tentar g
jalan pengetahuan atau jalan sapensial dalam spiritualitas Kristen begitu juga
dalam tradisi-tradisi [ainnya.

#Tak diragukan bahwa bentuk-bentuk yang pasti Kristologi ditolak Kristen
Barat selama abad-abad terakhir supaya pertempuran berbagai tipe teolo3i
klenik, memiliki suatu makna metafisika yang mendalam ketika diinter-
pretasikan tidak hanya secara teologis dan literal tetapi secara metafisik dan
simbolik. Lihat F. Schuon, Logic and Transcendence, terj. PN. Townsend, Ne ~
York, 1975 khususnya hal 36 dan seterusnya.

YLthat A. Feuillet, Le chirst Sagesse de Dieu, Paris, 1966; dan E.E. EII::,
Prophecy and Hermenpeutic in Early Chr:snamfy, Crand Rapids, 1978, khn-
susnya, 45 dan seterusnya.
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*Lihat, sebagai contoh, ). Dupont, La connaissance religieuse dans les
Epiters de Saint Paul, Paris, 1960,

*Tentang Clement dan doktrin-doktrin gnostiknya lihat T, Camelot, Foi
et gnose. Introduction a I'etude de la connaissance mystique chez Clement
d’Alexandrie, Paris, 1945; |. Danielou, Histoire des doctrines chietiennes avant
Ncee.t. Il: Message evangelique et cubture hellenistique aux # et i siecles,
Paris, 1961; J. Munck, Untersuchungen uber Klemens von Alexandria,
Copenhagen/Stuttgart, 1933; E.F. Osborn, The Philosophy of Clement of Alex-
andria, Cambridge, 1954; dan W. Volker, Der wahre Gnostiker Clemens of
Alexandrianus, Berlin, 1952, Di sini hal serupa dalam buku ini, secara bi-
bliografis mengacu bukan pada makna yang menyelesaikan tetapi secara
sederhana membimbing mereka yang berkeinginan untuk mengejar kajian
lebih lanjut tentang tokoh int dalam keraguan, Tak pertu dikatakan, ada literatur
yang sangat luas tentang Clement, banyak yang diindikasikan dalam bibliografi-
bibliografi bermutu dalam karya-karya kesarjanaan yang disebut di atas.

-“"Tentu saja, Intelek digunakan dalam konteks ini dan kenyataannya

melalui karya ini dalam pengertian awalnya inteflectus atau nous dan di-
bedakan dari reason maupun ratio yang merupakan refleksinya.

*"la yang disiapkan secara murni dalam hati, tidak karena firman, tetapi
bagi bijaksanawan pengetahuan itu sendiri—yang merupakan teman Tuhan™,
Clement of Alexandria. Miscellanies Book VI, pengantar, terjemahan dan
catatan oleh F.).A. Hort, London, 1902, hal, 31.

¢ “MKesibukan kita sendiri membukiikan bahwa gnostik sendiri adalah
suci dan saleh, peribadatan yang benar kepada Tuhan, cocok baginya; dan
beribadah yang cocok bagi Tuhan termasuk mencimtai Tuhan maupun wujud
yang dicintai olehnya. Bagi gnostik setiap rmacam pra-emenensi kelihata nnya
dapat-dihormati dalam proporsi harganya. Di dunia pengertian penguasa,
orang tua dan sesepuh, secara umum dibormali; dalam masalah ajaran, filsafat
. yang paling tua dan ramalan yang paling awal, dalam dunia spiritual, yang
me-rupakan sesepuh awal, Anak, permulaan dan buah pertama dari semua
ke-beradaan sesuatu, ia sendiri tanpa wakiu dan permulaan; dari yang
dipercayai gnotis yang menerima pengetahuan sebab tertinggi, Bapa dari
universe, paling awal dan yang paling bermurah hati semua eksistensi, tak
lebih lama dilaporkan oleh ucapan, tetapi beribadah dan memuja,
sebagaimana ia adalah yang mungkin mempelajari untuk memahami, tetapi
ditahan oleh Tuhannya yang memilih untuk pengetahuan, sebagaimana, kata-
kata rasul, yang memiliki pengalaman yang dimengerti”. Perpustakaan Kristen
Klasik, vol. 11, Alexandrian Christianty, diseleksi dan diterjemahkan |.E.L. Outlon

. drma H. Chadwick, London, 1954,

YStromateis IV.6,

*tentang Origen lihat W.R. Inge, Origen, London, 1946: M. Harl, Origene
et la fonction revelatrece du verbe ncarme, Paris, 195 B8; H. de Lubac, Histoire
et Esprint, Finteligence de VEcriture d’apres Oriegene, Pris, 1950; R.A. Geer
{ed), Origen, New York, 1979; |. Qulton dan H. chadwick, Alexandrian Chris-
tianity; Selected Translatins of Clement and Origen, Philadelphia, 1954; H.
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Urs von Balthasar, Geistund Feuer, Ein Aufbau aus seinen Schriften, Salzburg,
1951; dan E.R. Redepenning, Origenes. Eine Darstellung seins Lebens und
seiner Lehre , 2 vol., Bonn, 1966,

*"Karena itu, hanya sebagai wujud manusia yang dikatakan dibuat dari
tubuh, jiwa dan spirit juga Skripture Suci, yang telah diagungkan oleh
dispensasi keramahan Tuhan untuk penyelamatan manusia”. Dari first Prin.
¢iples, buku 4, disebutkan dalam karya Greer, op.cit,, hal. 182.

- *%'Dan jika seseorang membaca wahyu-wahyu yang dibuat untul:
Johanes, bagaimana dapat ia membiarkan dikagumi, belapa ketidakjelasan
besar misteri-misteri yang tak terlukiskan hadir di sini? terang bahwa bahkar
bagi mereka yang tidak dapat mengerti apa yang terletak rahasia di dalam
mereka walaupun mengerti yang sesuatu terletak rahasia. Dan sungguh-
sungguh, rasul-rasul yang belakangan, yang juga melihat menyamakan lebih
jelas, apakah mereka tidak memenuhi dengan mendalam idea-idea yang
melalui mereka, sebagai melalui pembukaan yang kecil kecermelangan yang,
besar sekali cahaya terlihat dituangkan seterusnya kepada mereka yang dapa:
mengerti makna hikmah ilahi?” hal. 181,

“ihat de Lubac, op.cit. Origen banyak mencurahkan dalam karyanya
First Principies untuk mempersoalkan Logos dalam hubungannya dengan
pencapaian pengetahuan oleh manusia”. das Chistliche teben sich fu-
Origenes als eine fortchneitende, Lauterung und darauffolgende Erkenntni
formt”. H. Koch, Proncia und Paideusis, Berlin dan Leipzig, 1932, hal. 84,
Koch memberikan analisis tentang “teori pengetabuan” Origen dalam hal 49-
62 pada karya ini.

" e logos ets presnt, en I’home, chez qui il ets I'inteligence. Parce qu'il
se trouve a la fois en Dieu et en Fhomme, comme en deux extremites, il peut
les relier et il connaissance. B joule le rolque joue la lumeire pour la vision
des objets: la lumeire rend I’objet lumineux et elle permet a Voeil de voir, elle
est lumeire de I’objet et lumeire du sujel, intermediaire de vision. De la
memefacon, le logos ets a fois inteligibilite de Dieu et I'agent d'intellection
de ["homme, mediateur de connaissance”. Harl, op.cit., hal. 94.

“*QOrigen, The Song of Song—Commentary and Homilies, terj. dan
catatan oleh R.P. Lawson, London, 1957, hal. 61.

*®Manusia banyak diberkati oleh intelek, ia oleh alam adalah wujud
yang dipancari Tuhan”. E. Gilson, The Christian Philosophy of Saint August-
ine, New York, 1960, hal. 80.

S"Jadi Tuhan tidak mengambil tempat intelek kita ketika kita berfiki-
tentang kebenaran. lluminasi-Nya dibutuhkan hanya untuk membuat intelel;
kita mampu memikirkan kebenaran, dan dengan kebajikan ini tatanan natu -
rat makhiuk diekspresikan secara kokoh oleh-Nya”. Ibid., hal. 73. Masalah
ini juga sudah ditunjukkan dalam epistemologi Augustinian ciri suci pe-
ngetahuan dirasakan dalam suatu cara yang lebih agak langsung daripada
yang kita temukan dalam perspektif “gnostik” bapak-bapak Alexandrian.

s2Dalam pelukisan dimensi sapiensial Kristen orang dapat secara prakli ;
membatasi diri sendiri untuk Dionysius sendiri, betapa pentingnya ajarannya
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tni. Tetapi dari titik pandang sambil mengkaji ini ia cukup untuk menekankan
makna doktrin-doktrinnya yang berkembang dapat dilihat dalam Erigena,
£ckhart, cusa dan juga guru-guru sapien Barat belakangan yang lain,

Tentang Dionysius, secara tak adil mengacu pada sebagai pseudo-
Dionysius seolah-olah mengurangi dari makna karya-karyanya melalui sebutan
seperti itu, lihat M. de Gandillac (ed), Oeuvres completes du pseudo-Denys
d’Areopagite, Paris, 1943; R. Roques, Structures theologigues de la gnose
aRichard de Saint-Victor, Paris, 1962; idem, L'Univers dionysien. Structure
Hierarchique du monde selon le pseudo-Denys; Paris, 1954; W. Voelker,
Kentemplation und Ekstase bei Pseudo-Dionysius Ar., Wiesbaden, 1954; dan
AA, Greeley, Ectasy: A Way of Khowing, Englewood Cliffs, N.J., 1974.

*Banyak sekali literatur tentang Erigena dalam berbagai bahasa Eropa.
Lihat, sebagai contch, R. Rouques, Libres sentiers ver I'Erigenisme, Rome,
1975, G. Allergo, PyG. Scoto Eriugena—Antropologia, Roma 1976, khususnya
“Intelletto umano et intelletto angelico”, hal. 62ff.; idem, G. Scoto Erigena,
fede e ragione, Roma 1974; 1.). O'Meara dan | Bieler (ed.)), The Mind of
Erigena, Dublin, 1573; E. jeanneau lter}.), Jean Scot, Homefie sur le prologue
de jean, Paris, 1969, yang menunjukkan tingkat perhatian Erigena pada Johanes
yang ia hampir definisikan sebagai “manusia super”; G. Kaldenbach, Die
Kosmologie des johannes Scottus Erigena, Munich, 1963; G. Bonafede, Scoto
Eriugena, Palermo, 1969; C. Albanese, 1l Pensierc di Giovanni Eriugena,
Messena, 1929; H. Bell, Johannes scotus Erigena, A Study in Medieval Phi-
losophy, Cambridge, 1925; A. Gardner, Studies in john The Scot, New York,
1900; M.5. Tailandier, Scot Erigene et la philosophie scholastique, Strasbourg-
Paris, 1843; dan T. Gregory, Giovanni Scoto Eriugena, Tre Studi, Florence,
1963,

*Lihat, sebagai contoh W. Seul, Die Gotteserkenntnis bei Johannes Skotus
Eriugene, Bonn, 1932; dan A. Scheider, Die Erknntnislehre des Johannes
Erigena, Berlin dan Leipzig, 1923; keduanya memberikan interpretasi yang
lebih rasionalistik tentang Erigena mereduksi dokirin-dokirin Erigena pada
suatu pengaruh Neoplatonis “yang tidak berbahaya”. Kajian belakangan telah
menekankan ciri Kristennya agak lebih tetapi walaupun demikian tetap pasti
untuk sebagian besar melihat dalam dirinya kristalisasi terhadap suaty yang
secara esensial pada dimensi sapeinsal Kristen,

**"Spesso ci si e cruduti costretti a doner scegliere una posizione di fronte
alla celebre riduzione, o identificazione, che scoto compie fra “vera religio’ e
‘vera philosophia’. Allegro, G. Scoto Eriugena, Fede e ragione, hal, 63, .

*"C'est la sagesse, la sapience, qui est cette vertu commune a I’homme

‘et a I ange; c’est elle qui donne a I'esprot la pure contemplation, et lui fail

apercevoir I'Etlernal’ {'Immuable”. Taillandier, op.cit., hal. 84, -

Y"Semua sifat (seni liberal) setuju pada pengertian Yesus dalam suaty
cara simbolik, (seni tersebut) dalam batas-batas termasuk totalitas Scripture
ilahi”. Expositiones super ierarchiam caelestiam sancti Dionysii, ed. H.). Floss
dalam Patrologia Latina 122,1,140A, Erigena menyalakan bahwa dalam cara
yang sama nous adalah suatu citra Tuhan, artes adalah svatu citra Kristus.
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Lihat Rogques Libres sentiers, hal. 62.

stetika (nalar kita) memiliki kehadiran kalam Tuhan, ia mengetahdi
realitas yang dapat dipahami dan Tuhan Sendiri, tetapi tidak oleh miliknya
berarti, iebih cleh berkah Cahaya Ilahi yang dusemayamkan dalam dirinya’.
Jeanneau (terj.), op.cit., hal. 266. '

“Lihat Allegro, G. Scoto Eriugena, Fede e ragion=, " mondo com=
teofania®, hal. 285 dan seterusnya. Hubungan ini antara perspektif sapiensi|
dan ketertarikan dalam kajian sifat sebagai pertunjukan aktivitas ilahi yang
dilihat melaiui tradisi sapiensial serta menyeluruh di Barat dan salah sat
prinsip yang sedikit dalam semua ajaran-ajaran esoterik Barat abad-aba
belakangan, bahkan mereka yang mengetahui sisa-sisa parsial, dalam pe-
selujuan.

SEt puisqui Dieu se cree dans sa manifestation, celle-cise cree elle-
meme sous la motion dinive enexprimant Dieu et elle-meme. dieu passe du
Rien au Tout susciant les causes primordiales et Iesprit. Ind-visiblement, I’éspr t
cree tire de cette nuit ifluminatrice le deploiement qui le fait esprit, c’est-a-
dire conscience du tout et de soi-meme. Il ya une noophanie a Vinterieur d2
la theophanie. Si bien qu'on peut dire a la fois Dieu se pense dans les esprits
qu'il illumine et que cette pensee est leur autorealisation”. j. Trouillard, Erigen.
et la theophanie creatrice”, dalam O'Meara dan Bieler {ed.), op.cit., hal. 95.

#'Berikut ini diktum Dionysius, Cognito earum, quae sunt, ea quae sun.,
est.

*ILihat Bett, op.cit., hal. 86.

#)Lihat R. Roques, “Remarques sur iz signification de ,'ean Scot Erigene’,
dalarn Miscellanea A. Combes, Roma 1967,

64Tidak diragukan bahwa St. Bonaventura dan 5t. Thomas adalah me-
tafisikawan, dengan pantas menyatakan, begitu juga teolog dapat dilihat ketika
mereka dijelaskan secara metafisik dan tidak hanya teologs oleh tokoh seperti
A K. Coomaraswamy. Tetapi fakta menunjukkan bahwa secara murni ajaran.
ajaran sapiensialnya {khususnya St. Thomas) menjadi kurang lebih diselubungi
teologi yang, meskipun nilainya besar, juga membantu penciptaan iklim in-
telektual menyebabkan gnosis menjadi kurang diperhatikan secara langsuny
dan kenyataannya kurang dapat diakses secara luas selama Renaisance.
Banyak tokoh yang mencari di luar teologi Kristen Ortodoks untuk hikmah
atau gnosis yang telah diakses di dalam Tradisi Kristen Barat selama abad.
abad awal sejarah Kristen. Kelihatannya bagi St. Thomas, nalar diisi dan di-
suport oleh keyakinan yang membawa konsekuensi lebih besar daripada
intelegensi sebagai fungsi sakramennya. St. Thomas secara pasti tidak melawan
inteleksi meskipun ia tidak mempertimbangkan dalam suatu cara sentral peran
dan fungsi intelegensi sebagai sakramen, sebab yang diadopsi adalab Aris.
totelianisme yang melawan suatu penetrasi dan interiorisasi intelegensi dengan
eksteriorisasi dan kehendak yang dimunculkan.

“Dalam kasus Stagirite, intelegensi adalah penetrasi tetapi tendensi
kehendak eksteriorisasi, dalam penegasan yang lebih dengan kosmolatri
mayoritas Yunani; di sini dimungkinkan bahwa Saint Tnomas mendukuny
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penghargaan tesis keagamaan cisi ‘natural’ intelegensi, yang juga disebut sebab
ia tidakiah diwahyukan maupun sacramen, dan reduksi in telegensi pada nalar
yang dipancari keyakinan, yang belakangan wujud sendiri diterima selaku
kebenaran menjadi ‘supernatural’, F. Schuon, Logic and Trancendence, hal.
174-75.

Kalau St. Bonaventure tetap lebih dekat ke posisi Augustinian yang
menekankan iluminasi dan “cotuisi”, menggunakan istilahnya sendiri, yang
baginya adalah keenam dan panggung mahkota perjalanan pikiranpada Tuhan
bahkan di belakang bidang kontempelasi terhadap Tuhan sebagai Wujud
kepada Kegelapan ilahi. Lihat St. Bonaventure, The Mind's Journey to God—
ltenerarium Mentes in Deum, terj. L.S. Cunnungham, Chicago, 1975.

Dalam berbagaikasus, banyak kajian yang lengkap tentang ajaran-ajaran
sapiensial Kristen termasuk secara pasti teologi St. Bonaventure dan juga St
Thomas, Duns Scotus, dan lain-lain yang disurvei sambil lalu harus dike-
sampingkan. Alasan lain bagi kita berlalunya dengan cepat melampaui teologi
abad pertengahan adalah kenyataan bahwa ajaran-ajaran tersebul dikenal
dala, perbandingannya lebih dengan ajaran-ajaran gnostik secara langsung.

“*Doktrin Eckhart tentang pengetahuan yang berhubungan dengan
kesucian lihat E. Heinrich, Verklfarung und Erlosung im Vedanta, bei Meister
Eckhart und bei Schelling, Munich, 1961 khususnya "Von der Verklarung und
der Einung mit der Gottheit, “ hal 80 dan seterusnya; |. Kopper, Die Metaphysik
Meister Eckharts, Saarbrucken, 1955 khususnya hal, 73-121;, Mammerich,
Uber das Wesen der Gotterung bei Meister Eckhart, Speyer, 1939; H. Schlo-
termnann, “Logos und Ratio, Die platonische Kontinuitat in der deutschen
Philosophie des Meister Eckhart,” dalam Zeitschrift fur philosapische Forschung
3 (1949): 210-39; O. Spann, “Meister Eckharts mystische Erkenntnislehre,”
dalam Zeitschrift fur phi-fosophiche 3 (1949): 339.55: G, Stephenson, Cottheit
und Gott in der spikulativen Mystik Meister Eckharts, Bonn, 1954’ khususnya
hal. 73-96; V. Lossky, Theologie negative et connaissance de Dieu chez Maitre
Eckhart, Paris, 1960; .M. Clark, Meister Eckhart, Stuttagrt, 1973; C. Clark,
The Great Human Mystics, Oxford, 1949; V. Brandstatier danE. Sulek, Meister
Eckhart mystische Philosophie, Graz, 1974 dan F. Brunner, Maitre Eckhart,
infroduction, suivi de textes traduits pour la premier fois du latin en francais,
Faris, 1969, yang berisi penjelasan eksesif tentang Meister Eckhart dari titik
pandang metafisika tradisional atau scientia sacra dengan yang kita hubung-
kan belakangan.

Perhatian yang luas terhadap Eckhart akhir-akhir ini dapat diukur dari
jumlah karya-karya mutakhir tentang guru ini seperti C.F. Kelley, Meister
Eckhart on Divine Knowledge, New Haven, 1977 R. Shurmann, Meister
© Eckhart: Sermons and Treatises, London, 1980 dan banyak terjemahan baru
maupun yang lebih ta seperti karya terkenal oleh F. Pleiffer, begitu juga
sejumlah kajian perbandingan yang meliputinya dan guru-guru yang berbeda
dari hikmah Timur. Karya yang tiada bandingnya dan karya otoritatif itu seperti
A.K. Coomaraswamy, The Transformation of Nature in Art, yang berisi suatu
. penjelasan  metafisika seni Meister Eckhart dan doktrin-doktrin tradisional
berasal dari Hinduisme.
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%St, Thomas telah menggunakan istilah int dalam bahasa Latin (scin-
tiffa animae) sebelum Eckhart, tetapi konsepsi ini memainkan suatu peran
yang lebih luas pada Eckhart, khususnya sejaub epistemologi diperhatikan.

s?Lihat V. Lossky, op. cit., hal, 180, di sini dapat ditemukan suatu ana-
lisis keguruan dari beberapa tesis Eckhartian.

S8E, Cassirer adalah seorang yang berpengaruh utama dalam kebangkit-
an kembali minat terhadap Cusa, kenyataannya dipercaya bahwa Cusa men-
coba untuk mencipta suatu jalan ketiga atau di samping ajaran Skolastik dan
humanis yang berlawanan satu sama lain selama Renaisance. Lihat Cassires,
Individuum und Kosmos in der Philosophie der Renaissance, Leipzig, 1927

“Tentang Cusa lihat E. Van Steenberghe, Le Cardina’ Nicholas de Cuet,
Paris 1920; H. Bett, Nicholas of Cusa, London 193, khususnya bab 5, diman.
dalam teorinya tentang pengetahuan didiskusikan tetapi cenderung rasio-
nalistik; P. de Gandillac, La Philosophe de Nicholas de Cues, Paris 1941; A.
Bonetti, Laricerca metafisica nel pensiero de Nicolo Cusano, Bresca, 1973;
N. Herold, Menschliche Perspektive und Wahrheit, Munster, 1975; A,
Bruntrup, Konnen und Sein, Munich, 1973; G. Schneirder, Geottdas Nichtar.-
dere, Undersuchunger zum metaphychen grunde bei Nickolaus von Kue:,
Munster, 1970; K. Jacobi, Die Methode der Cusanishen Philosophie, Munich
1969; N. Henke, Der Abbildbegriff in der Erkenntnistehre des Nickolaus vo
Kues, Munster, 1967 dan A. Lubke, Nikolaus von Kues, Kirchenfurt zwische
Mittelatter und Neuzeit, Munich, 1968.

7o ihat E. Gilson, The Unity of Philosophical Experience, New York,
1937,

"I ihat, sebagai contoh, H. Oberman, “The Theology of Nominalism,’
Harvard Theological Review 53 (1960}, 47-79.

721 P Dolan (ed), Unity and Reform—Selected Writings of Nicholas cf
Cusa, Chicago, 1962, hal. 105.

71bid., hal. 8-9.

74Hal ini dijelaskan secara ekstensif oleh de Gandillac dalam karyanya
yang disebutkan dalam catatan nomor 69 di atas.

7svKeadilan sebagai pengetahuan lain tentang rasa sesuatu kita tida<
pernah merasakan adalah sungguh kosong sefama kita merasakannya, juga
rasa hikmah ini tidak dapat diperoleh oleh desas-desus tetapi oleh orang yan3
secara aktual menyentuhniya dengan perasaan internalnya, dan kemudian ia
akan menjadi saksi tidak pada apa yang ia dengar tetapi apa yang ia secar3
eksperien meresakannya dalam dirinya.” Dari De sapientia, perhatikan dalary
Dolan, op. cit., hal. 113-12,

rsHikmah adalah tak terbatas dan tidak pernah kekurangan akar ke-
hidupan terhadap yang spirit kehidupan kita secara abadi, sejak ia tidak dapat
mencintai sesuatu yang lain kecuali hikmah dan kebenaran. Setiap intelek
mencari setelah wujud dan wujudnya adalah yang hidup; kehidupannya adalat
untuk dipahami; kepahamannya adalah pemeliharaan pada hikmah' da~
kebenaran. Tentu saja ada yang memahami tanpa merasakannya secara jeles
bagaikan mata datam kegelapan. Ada mata tetapi ia tidak padat melihat karena
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tidak ada cahaya. Dan karena ia kekurangan suatu makanan kehidupan yang
lezat yang baginya dari dalam penglihatan, ada dalam kesakitan dan siksaan
dan mati daripada hidup. Begitu jugz intelek yang kembali ke sesuaty daripada
makanan hikmah abadi akan menemukan sendiri di tuar kehidupan, dalam
batas-batas kegelapan dan pengabaian, cenderung mati daripada hidup. Ada
siksaan yang tiada akhir, yang dirasakan intelek dan tidak pernah mengerti,

‘Baginya hanya ada hikmah abadi yang dalam setiap intelek dapat mengerti.”

Dolan, op. cit., hal. 108-9. -

Lihat A. Conrad, “La docte ignorance cusaine,” Frudes Traditionnelles
78/458 (Oct.-Dec.1970): 164-71.

 Lihat F. Schuon, “Le Probleme de I'evangelisme,” dalam karyanya
Christianisme/lslarn bab 3,

™ Menarik untuk dicatat bahwa teosofi ini bertahan sela Ma empat abad
yang lalu hampir secara ekskiusif di area Lutheran atau dipengaruhi oleh
Lutheranisme. Lutheran mistik Jerman, Tersteegen, kenyataannya membedakan
secara jelas antara mistik Kristen dengan leosof, pengklaiman bahwa semua
teosof menjadi mistikus dan tidak semua mistikus menjadi teosof “yang
spiritnya telab menjelajahi kedalaman llahi di bawah petunjuk Hahi dan
spiritnya telah dikenal yang sungguh mengagumkan, selamat bagi pandangan
yang tegar ini.” Dari karyanya Kurzer Bericht von der Mystik dikutip oleh
Schuon {ibid.},

*Karya 1.5, Bach adalah contoh yang sempurna tipe musik ini yang
paling dalam pendengaran pada jiwa Eropa yang kelihatan telah meletakkan
penolakan dalam suaty abad, ketika bentuk seni tain telah menjadi kosong
dari pengertian suci. Bahkan Coffee Cantata Bach lebih mencirikan keagamaan
daripada beberapa penempatan modern Pasims untuk musik, Karya seperti 8
Minor Mass yang memiliki strukiur arsitektonik yang diresapi dengan penger-
tian dan kesalehan yang kuat tentang kesucian yang membuatnya sangat
menyenangkan dan berhubungan dengan perspektif sapiensial. Tentang me-
tafisika polifoni musikis dan lagu tambahannya dimana Bach adalah seorang
guru yang tiada bandingannya, Lihat M. Pallis, "Metaphysics of Musical Har-
mony,” dalam karyanya A Buddhist Spectrum, London, 1980, hal. 121 dan
selerusnya,

- *“Pour Boehme, Ia sagesse est uni Vieerge eternalle, symbole de Dieu,
reflet du Ternaire, image dans 1a laquelle ou par Jaquelle le Seigneurs’exprime
en devoilant Ja richesse infinie de la virtualite, Dans le mirroir de la Sagesse
la volonte dinive trace le plan, 1a figure de son action creatrice. Elle “imagine’
dans ce mirroir, acte qui represente I'acte magique par exellence. Ainsi
s‘accomplitie mystere d’exprimer, de traduire. dans de images finies 1a pensee
infinie de Dieu.” A. Faivre, {’Esoterisme au XVill siecle au Frasnce et ep
Allemagne, Paris, 1973, hal, 18.

Tentang Boehme lihat A. Koyre, La Philosophie de Jacob Boehrme, Paris,
1929; E. Benz, "Uber die Leibchkeit des Geistigen zur Theologie der Lei-
blichkeit bei Jacob Bohme,” datam S.H. Nasr (ed. ). Melanges offerts a Henry
Corbin, Paris-Tehran, 1977, hal.451-520; Benz, Der Volikornmene Mensch
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nach Jacob Boehme, Stuttgart, 1937; Revue Hermes, (ed. ). Masui) 3 (1964-
65), berisi artikel temang Boehme; R.M. Jones, Spiritual Reformers in the
16th and 17th Centuries, London, 1914, bab 9-11; H.T. Martensen, jaceb
Boehme: His Life and Teaching, terj. T. Rhys Evans, London, 1885; H.
Tesch, Vom Dreifachen Leben, Bietgheim/Murtt., 1971; G. Wehr, Jacob Bohme
in Sei-bstzeugnissen und Bilddokumenten, Hamburg, 1971; V., Weiss, D'e
Gnosis Jakob Bohmes, Zurich, 1955; V. Hans Grunsky, Jacob Boehrne, Stuttgan,
1965; H.H. Brinton, The Mystic Will, New York, 1930; dan A.J. Penny, Stud-
ies in Jacob Bohme, LOndon, 1912,

22goehme menghubungkan dengan tema ini, khususnya pada bab 14
dari karyanya De signatura rerum.

Bpunurut A, Koyre, hasrat untuk Abadi adalah “aussi le gage de la
possibilite " atteindre a une connaissance parfaite de Dieu, et de la connait-e
a la fois dans la nature par taquella il s’ex-prime et dans I'ame au it habits,
virtuellement au moins.” Koyre, La Philosopie de jacob Boehme, hal. 454.

sada interpretasi secara spesifik tentang Boehme, tetapi secara paudi
implisit dalam tulisan-tulisannya.

58oehme menjelaskan persoalan ini dalam karyanya Mysierium Maz-
numbab XXXV, 60. Idea tentang “bahasa alam” suatu ciri suci dapat juga ci-
temukan pada karya-karya sapiensial yang lain pada penode tersebut, sepe-ti
Confessio Fraternitatis der Hochloblichen Bruderschaft von Rosenkreutz. Lihat
Koyre op. cit., hal. 457, catatan 4.

sesKetika Tuhan mengakui dan memandang Diri-Nya sendiri dengan
kesenangan suci, tatidak hanya memahami Dirinya senciri, tapi juga dengin
semua kandungan-Nya —kesempurnaan sifat-Nya. Kesempurnaan adalah
pemikiran terbaik sebagai dunia idea, aliran yang mengalir terus dalam ber-
bagai bentuk dari Bapa, yang dihimpunkan oleh Putra ke dalam kesatuin
intetektual, dan dipertajam oleh Spirit ke dalam dunia idea, yang berbeda
dari Tuhan, dan kemudian dapat dipisahkankan dari-Nya. Kita mengetahui
apa yang disebut Boehme wisdom.” H.L. Martensen, Jacob Boehme, terj. T.
Rhys Evans, edisi baru dan catatan oleh S. Hobhouse, London, 1949, hal.
106.

#Tentang Platonis Cambridge, lihat 1. Tulloch, Rational Theology and
Christian Philosopy in England in the Seventeenth Centery, 2 vol., London
dan Edinburgh, 1872; E.A. Burtt, The Metaphysucal Foundations of Modern
Physiaf Science, London, 1925; F.J. Powicke, The Cambridge Platonists, Lon-
don, 1926; E. Cassirer, The Platonic Renaissance in England, terj. JP. Pet-
tegrove, Edinburgh, 1953; C.E. Raven, Natural religion and Christian Theol-
ogy, Cambridge, 1953; S. Hutin, Henry More, Essai sur les doctrines theoso-
phiques chez les Platoniciens de Cambridge, Hildensheim, 1966, yang men-
jelaskan ajaran ini lebih pada sebuah bentuk sapiensial daripada titik panda 1g
filosofis dan rasionat: dan J.A. Passmore, Ralph Cudwort, Cambridge, 1951,
dimana sebuah bibliografi ekstensif karya-karya lebih awal disediakan.

Tentang tema Henry More dalam karyanya spissifudo spiritualis dalem
perbandingannya dengan doktrin-dokirin yang dikembangkan oteh sejaw at
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Muslimnya, Sadr al-(in Syirazi, lihat H. Corbin, £n Isfam iranien, vol, 4, hal,
158. Lihat juga “prefude a la deuxieme edition” karya Corbin Corps Spirituel
et terre celestede Viran maz-deen a l'iran shi'ite, Paris, 1979,

**“Saya sungguh-sungguh pada Keilahian ilahi, daripada menyebutnya
kehichupan Hahj, daripada pengetahuan Jahi, ia adalab wujud sesuatu daripada
dimengerti sebagai sensasi spiritual, atau berbagai deskripsi Verbal.” John
Smith, “A Praefatory Discourse concerning the True Way or Method of At-
2ining to Divine Knowledge,” dalam E.T. Campanac, The Cambridge
Platonists, Oxford, 1961, hal. 80. ’

Menarik untuk dicatat bahwa meskipun desakannya pada keunggulan
Pengetahuan lahi, John Smith menerima mekanisme Cartesian —yang
memisahkan “sains” dari “hikmah” dan melawan Cudworth maupun More
tentang isu sentral yang mendemonstrasikan, ini tidak hanya perbedaan
pandangan yang ada di antara Platonis Cambridge tetapi fuga ciri parsial
pengetahuan tradisional yang ajaran ini dimiliki dan diterangkan. Tentang
perbedaan di antara Platonis Cambridge, khususnya, berkenaan dengan
Descartes yang telab ditulis semuanya, lihat ).E. Saveson, “Differing Reac-
tions 1o Descartes Among the Cambridge Platonist.” fournal of the History of
Ideas 21/4 {Cct-Dec. 1960): 560-67.

#“Keilahian sungguh-sungguh merupakan suatu Kebenaran yang me-
ngalir dari cahaya Keabadian, seperti sorotan Matahari, tidak hanya men-
cerahkan, tetapi juga panas dan memeriahkan. dan karena ity Juru Selamat
kita berada dalam kebahagian besar berhubungan dengan Kesucian dan
jantung visi Kebahagian. Campagnac, op. cit., hal. 80.

*®Campagnac, op. cit., hal. 96.

*Tentang Angelus Silesius (johannes Scheffler) lihat ). Baruzi, Creation
religieuse et pensee contemplative 2 part.: Angelus Si-lesius, Paris, 1951;
E.Suzini, Le Pelerin Cherubigue, 2 vol,, Paris, 1964; G, Ellinger, Angelus
Silesius. Ein Lebensbild, Munich, 1927; H. Plard, La Mysiique d'Angelus
Sifesius, Paris 1943; Von Willibald Kohler, Angelus Silesius (Johannes Scheffien),
Munich, 1929; ). Trautmann, Von wesentlichem Leben: Eine Auswahl aus
dem Cherubinischen Wandersmann des Angelus Silesius, Hamburg, 1946;
L.L. Sammons, Angelus Sifesius, New York, 1967; dan G. Rossmann, Das
konigliche Leben: Besinnung auf Angelus Silesius, Zurich, 1956.

Il s'agit, dans son livre, d’un retour a Dieu, et d’abord par la con-
naissance. C'est le sens du titre, devenu ie sien a partir de la seconde edition
{1975); Der Cherubische Wandermann, ou sont reunies Fidee d'une marche
vers Dieu, etla connaissance, ou plus exactement, {a sagesse comme principe
de cette marche.” H. Plard, La Mystique d’Angelus Silesius, Paris, 1943,

"*Bagaimana kedekatan bait-bait Silesius ini,

Mati sekarang sebelum engkau dimatikan; supaya
kamu tidak akan mati
Ketika engkau akan mati, akan mati secara abadi.

dengan bait-bait Jalal al-Din Rumi,
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O, manusia, matilah sekarang sebelum engkau dimatikan
Sehingga engkau tidak akan menderita kematian ketika engkau
akan mats.
Suatu kematian yang engkau akan menuju cahdya
Bukan melalui kematian yang engkau akan menuju kubur,

Satu sama lain terdapat kesamaan ucapan secara mengherankan anta a
Silesius dengan pujangga Suci, tidak hanya pada peminjaman sejarah teta »
prototipe secara umum. Mereka mengindikasikan kesamaan tipe spiritual i
dalam anggota keluarga agama-agarna Abrahamik.

%). Bilger, Alexandrines, Translated from the The Cherubis-cher Wa-
dermann of Angelus Silesius, 1657, Nort Montpelier, N.Y., 1944, hal. 33.

B Angelus Silesius, The Cherubic Wonderer, seleks: terj. W. Trask, New
York, 1953, hal. 27.

*Angelus Silesius, A Selection from the Rhymes of a German Mystiz,
terj. P. Carus, Chicago, 1909, hat. 163.

Silesius, The Cherubic Wonderes, hal. 60.

WSilesius, A Selection, hal. 152, ini lebih merupakan keharusan p:-
ngejutan antropomorfis tentang wacana yang dimengerti dalam makna esoteris
dan simbolisnya, pemaknaan pe-nyatuan maupun esktase yang mencirikzn
keadaan intelek ketika ia mencapai pengetahuan tentang kesucian paca
levelnya yang tertinggi.

*®Ada suatu paradoksal yang pasti babwa abad XVHI yang, sepanjar g
periode tersebut diikuti, harus dicirikan sebagai abad kegelapan dari titk
pandang sapiensial yang diidentifikasikan dengan “cahaya,” abad ini diken
sebagai Enlightenment {pencerahan), Fage des fumieres, illuminismo, ateu
Aufklarung, dalam berbagai bahasa Eropa. )ika dalam situasi hipotetik bijal:-
sanawan Timur seperli Sankara atau Ibn "Arabi, yang mengulas sejarzh
mutakhir pemikiran Barat, mungkin akan sedikit mengherankannya, daripaca
penglihatan orang seperti Diderot dan Condorcet yang menyebut “dicerahkan ”
la juga akan kaget bahwa sama (tetapi tidak semua wacana) tokoh-tokch
tersebut yang disebut fes freres iffumines dan yang memiiliki berbagai kelompck
esoteris maupun “akultis” yang melawan teisme tidak dari titik pandang Advai a
atau “kesatuan transendensi wujud” (wahdah al-wujud), yang “komprehensi™
posisi teistik, tetapi dari perspektif deisme yang secara praktis agnostik jika
tidak ateistik yang sama sekali palsu. Lihat E. Zolla, “Che Cosa Potrebbe Essere
un Nuova llluminismo” dalam karyanya Che Cos’e fa Tradizione, Milan, 197 1.

Bagaimanapun, penting untuk dicatat juga bahwa kajian yang hati-hzti
menghasitkan, hanya telah menunjukkan, bahwa ada se;umlah tokoh dalam
abad XVIN yang, meskipun memiliki waktu dalam periode ini, berdiri melawen
rasionalisme pada abad tersebut. Kelompok ini mencakup banyak tokoh, dari
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semua bentuk gnostik akultis yang menjadi pelopor yang lebih dikenal sebagai
kelompok akultis pada abad X)X akhir sampai awal abad XX. Tak seorang pun
dewasa ini yang berkarya sebanyak A. Faivre untuk membuat lebih terkenal
ajaran-ajarantokoh-tokoh marginal tetapi penting abad XVIIf dan awal abad
XIX. Libat karyanya, L’Esoterisme au XVIIF siecle en France et en Allemagne,
Paris, 1973; Kirchberger et I'ilfuminisme du XVIIF siecle, The Hague, 1966;
Epochen de Naturmystik: Hermetische Tradition im wissenschaftlichen Fors.
chritt, Berlin, 1977; dan "De Saint-Martin a Baader, le ‘Magikon’ de Kieuker,”
dalam Revev d’ Ewides Germaniques, April-Juni 1968, hal. 161-90. Lihat juga
R. Le Forestier, La franc-Maconnerie accultiste au XVIIF siecle et F'Orde des
Elus-Coens, Paris, 1928; idem, La Franc-Maconnerie accultiste et templiere
aux XVIIF et XIX* siecles, Paris, 1970; £. Benz, Adam, der Mythus von Urmen-
schen, Munich, 1955; “Uilluminisme au XVIII* siecle,” ed, R. Amadou, dalam
Les Cahiers de fa Tour Saint-facques, Paris, 1960; dan H. Schneider, Quest for
Mysteries, ithaca, N.Y., 1947.

' ihat A. Faivre, Eckartshausen et Ia theosophie chretienne, Paris, 1969,
Eckanshausen tidak hanya berpengaruh di Rusia tetapi bahkan meninggalkan
efek terhadap akultis dewasa ini, seperti Eliphas Levi dan Papus.

"Ada literatur yang sangat luas tentang Swedenborg. Lihat, sebagai
conioh, E. Bengz, Swedenborg, Naturforscher und Seher, Munich, 1948 dan
H. Corbin, “Hermeneutique spirituelle comparee (. Swedenborg—I1.) Gnose
ismaelienne,” dalam Eranos-fahrbuch 33 (1964); 71176, dimana kajian mor-
fologis yang menarik dibuat oieh hermenetika Swedenborg dan yang pasti
- Ismailiyah menafsirkan untuk mencoba menghubungkan dengan makna batin
Al-Quran.

“Tentang Newton dan kimia, lihat B. Dobbs, The Foundations of
Newton’s Alchemy; or, “The Hunting of the Greene Lyon,” Cambridge, 1976.
Meskipun minat penulis lebih bersifat kesarjanaan dan sejarah daripada filosofis
dan metafisik, ia telah memberikan banyak masalah tentang kimia Newion
yang tidak dimungkinkan sebelumnya, termasuk sebuah daftar tulisan-tolisan
kimiawi Newton yang dapat dipertimbangkan dalam Appendiks A, hal. 235-
48.

'“Mengenai minat yang mendalam Newton pada Boehme, lihat S, Hutin,
tes Discples anglais de Jacob Boehme, Paris, 1960; juga K.R. Popp, Jakob
Bohme und Isaac Newton, Leipzig, 1935. Tesis yang menyebutkan bahwa
Boehme mempengaruhi Newton ditolak oleh H. Mctachlan, Sir fsaac New-
ton: Theolagical Manuscripts, Liverpool, 1950, hal. 20-21, tentang dasar
kekurangan berbagai substansi yang disarikan dari tulisan-tulisan dalam karya-
karya teologis Newton. Pandangannya juga diekspose oleh Dobbs dalam op.
cit,, hal. 9-10. Tentang tingkar filosofis secara umum makna kimia, bagai-
manapun, orang dapat melihat suatu hubungan antara mereka dengan tesis
3. Hutin dan lainnya, yang mengklaim suatu lingkaran antara Boehme dengan
Newton yang secara total tidak dapat ditolak melalui kekurangan salah satu
tujuan nama-nama atau persoalan terhadap teks atau bahkan nyata, bahwa
Newton memiliki sisi lain yang sangat berbeda dari Boehme,
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'“Ada yang sedikil terkenal bagaimana tulisan-tulisan tokoh penting iri
dimungkinkan dalam bahasa Inggris. Tentang von Baader, lihat H. Fischer-
Barnicol (ed.}, Franz von Baader vorn Sinn der Geslischaft, Koln, 1966; M.
Pulver, Schriften Franz von Baaders, Leipzig, 1921; E. Susini, Franz von Baader
et le romantisme.mystique, 3 vol., Paris, 1942 |. Glaassen, Franz von Baaders
Leben und Theosophische ideen, 2 vol. Stuttgart, 1886.

'“Lihat E. Klamorth, die Weéltlanschauung Franz von Baaders in ihreri
Gegensatz zu Kant, Berlin, 1965. Terhadap- <cogito ergo sum {Descartes) von
Baader menjawab cogitor ergo cogito et sum {*Aku berfikir [dengan Tuban), -
oleh karena itu Aku pikis aku ada”), penémpatan pengetahuan Tuhan pada
manusia sebagai sumber baik wujud maupun intelegensinya. Libat F. Schuor,
Logic and Trancendence, hal. 44. Bagi von Baader pengetahuan tidak dimulai
dengan cogito tetapi dengan pengetahuan Tuhan bagi kita.

“sOokrin int ditemukan khususnya dalam karya besarnya Fermenti
cognitionis dan Spekufative Dogmatik.

Von Baader juga menganggap agama sebagai sains suci dan sains suci
sebagai agama. Baginya agama harus didasarkan pada pengetahuan terhadap
ciri kesucian dan tidak hanya sentimen. Begitu juga, sains pada akhirnya harus
didasarkan dalam Intelek Ilahi yang akan membuatnya agama dalam penger-
tian yang paling luas dari istilah ini. “Baader affirme que la religion doit devenis
uni science, et la science une religion; qu'il savoir pour croire, croir pour
savoir.” A. Faivre, L Esoterisme au XVIIF siecle, hal. 113,

197t jhat Susini, op. cit., khususnya val. 2-3 hal. 225 dan seterusnya.

®pengaruh Rossmini terus bertanjut di Italia sampai dewasa ini di antara
pemikir-pemikir Katholik sepexii F. Sciacca, tetapi ia lebih dikenal di dunia
berbahasa Inggris dan tetap seperii von Baader dan filosof sejawatnya yany,
merupakan tokoh pinggiran dalam dunia filsafat yang direduksi ke dalam
rasionalisme dan akhimya irrasionalisme.

'®Akar pengetahuan adalah wacana yang sama seperti jnana {Sansekertal
begitu juga gnosis (Yunani) yang berarti pengetahuan maupun hikmah sa-
piensial. Pembedaan dibuat dalam pemikiran Yunani belakangan dan juga
oleh bapa-bapa gereja antara gnosis dengan episteme yang sudah menandakar
jarak pengetahuan dari sumber sucinya. Di samping itu knowledge datam
bahasa tnggris atau Erkenntnis dalam bahasa jerman berisi akar kata kn yang,
juga merefleksikan makna gnosis seperti jnana dalam Sansekerta, akar yan,
mengimplikasikan pada pengetahuan dan sekaligus menjadi wujud sebagai
implikasi kata genesis.

10 e ‘miracle grec’, c’est enfait la substitution de la raison a I'lntellect.
du fait au Principe, du phenomene a I'ldee, de I'accident a la Substance, de |
forme a PEssence, de I’homme a Dieu, et cela dans Iart aussi bien que dans ki
pensee.” F. Schuon, Le Soufism voile et quintessence, Paris, 1980, hal. 106.

M“Le veritable miracle grec, si miracte il y a, __et dans ce cas il serai:
apparente au ‘miracle hindou’, _c’est la metaphysysique doctrinale et |z
logique methodique, prowdentuellemem utllusees par les Semite:
monctheistes.” lbid., hal. 106.
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“Lihat 5.H. Nasr. Three Muslim Sages, Albany, N.Y,, 1975, bab 1 dan 2.

"Tentang masaiah-masalah yang rumit dalam “dialogue,” lihat £.
Schuon , “Dialoque between Hellenists and Christians,” dalam Light on the
Ancient Worlds, terj. Lord Northbourne, tondon, 1965, hal, 58-71.

"“Dikarenakan Hellenisme memenangkan pada dimensi lain dalam
keberhasilan menyelamatkan bahasa dokirinal dan cara berpikir dan me-
nerawang dunia dalam hati nurani Kristiani. .

“Seperti kebanyakan polemik-polemik inter-tradlisional, dialog yang
mana Hellenisme dan Kristen berada pada oposisi, sejumiah besar tidak
menurut kenyataan. Kenyataan bahwa setiap kebenaran pada taraf yang pasti
—atau dalam dimensi spiritual yang khusus—menghasilkan dalam tiap ke-
munculan sebagai pemenang dalam jalannya sendiri; Kristen_yang meng-
agumkan itu sendiri pada dunia Barat yang lebih luas, dan Hellenisme yang
bertahan dalam jantung Kristen dan penganugerahan pada intelektualitas
Kristen adalah suatu cetakan yang tak terhapuskan.” ibid., hal. 58.

"*Kita berhutang budi untuk istilah ini pada Th. Roszak. Lihat karyanya
Where the Wasteland Ends, New York, 1972,

""Lihat ). Robinson (ed.), The Nag Hammadi Library, New York, 1977, %
Acts of Peter and the Twelve Apostles,” hal 265 dan seterusnya; juga H. Corbin,
“L’Orient des pelerins abrahamiques,” dalam tes Pelerins de orient et fes
vagabonds de I'occident, Cahiers de ‘Wniversite Saint-fean de Jerusalem, no.
4, Paris, 1978, hal. 76; dan Corbin, “La necessite de I’angelologie,” dalam
Cabhiers de I'hermetisme, Paris, 1978, bab 4,

"Untuk pandangannya tentang pertanyaan krusial ini, lihat £. Gifson,
Reason and Revelation in the Middle Ages, New York, 1938,

"S5.H. Nast, An Introduction to Islamic Cosmological Doktrines, hal,
185 dan seterusnya,

Menarik bahwa sarjana-sarjana neo-Thomisme Eropa tentang pemiki-
ran Islam seperti L. Gardet telah mengajukan pertanyaan seperti apakah
pemikirann Ibn Sina; fitsafat Istamis atay justru Yunani dalam jubah Istam,
Sementara sarjana seperti Corbin, yang mencurahkan perhatian terhadap
ajaran-ajaran sapiensial Barat termasuk mistik Protestan Renaisance, meminta
dengan tegas tidak hanya penting lbn Sina sebagai filosof Istam bagi pemikiran
Istam itu sendiri tetapi ajaran-ajaran sapiensial dan gnostik Suhraward; dan
Mulla Sadra. Meskipun kita memberikan penghargaan yang mendalam ter-
hadap sarjana seperti Cardet, yang sangat berharga sebab Thomisme mereka
dapat memahami aspek-aspek penting Islam yang secara sederhana sarjana-
sarjana sekuler dan agnostis mengabaikan, terhadap isu khusus inj kita setuju
secara penuh dengan pandangan Corbin, Orang yang, kenyataannya, me-
ngetahui dengan baik pemikiran islam belakangan dan juga menyelyruh,
perspektif metafisika secara murni tidak dapat kecuali diperankan untuk
menyamakan jika tidak konklysi yang identik, sebagaimana kita lihat dalam
tulisan T. fzutsu, yang juga membuat sejumlah kajian penting filsafat dan gnosis
Istam belakangan. Lihat Corbin bekerjasama dengan $.H. Nasr dan O. Yahya,
Hisioire de la philosophie islami-que, vol, 1, Paris, 1964, prologomena Corbin
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terhadap Sadr al-Din Svirazi, Le Livre des penetrations metaphysiques, Paris-
Tehran, 1964; danT. tzutsu, The Concept and Reality of existence, Tokyo, 197 1.

e that H. Corbin, Avicenna and Visionary Recital terj. W. Trask, Dal-
las, 1980.

'9Tentang Avicennisme dan Averroisme Latin, lihat R. de Vaux, “La pro-
miere entree d’Averroes chez les Latins,” Reveu des Sciences Philosophigues
et Theologiques 22 (1933} 190-245; de Vaux, Notes et texies sur I'Avicennisme
fatin aux confins des XI-XIiF siecles, Paris, 1934; M.T. d'Alverny, Avicenna
nella sioria defla cultura medioevale, Roma, 1957; d’Alveany, “ Les traductions
latines ¢’lbn Sina et leur diffusion au Moyen Age,” Millenaire d'Avecenne.
Congres de Bagdad, Bagdhdad, 1952, hal. 59-79; d’Alverny, “Avicenna Lati-
nus,” Archives d’Histoire, Doctrinale du Moyen-Age (1961): 281-316); 29
(1962):271-33 30{1963). 221-72, 31 {1964); 271-86; 32 {1965): 257-302; M,
Bouyges, “Attention a Averroista,” Reveu du Moyen Age Latin 4 (1948): 173-
76; E. Gilson, History of Christian Philosophy in Middle Age, New York, 193 3;
dan F. Van Steenberghen, Siger de Brabant d"apres ses oeuvres inedites, 2 v,
Louvain, 1931-42.

11 ihat Nasr, Three Muslim Sages.

t22proses ini dijelaskan secara mengagumkan oleh E. Gilson dalan
karyanya Unity of Philosophical Experience, meskipun Cilson menyesuaik:n
dengan perspekiif Tomistiknya dan tidak menambahkan makna dimensi-ci-
mensi sapiensial dan gostik yang hilang dalam penghancuran Tomisme sendi .
Tentang tak tersedianya tipe pengetahuan ini yang menyegerakan dan m:-
nyucikan, bahkan bangunan mengesankan Tomisme, yang mengarahkan paca
altar Kehadiran Suci tetapi tidak penyatuan beatifik itu sendiri, yang akhirmva
mengkritisi dan menctak. Juga ada intuisi intelektual manusia yang tidatk
mengurangkan, perdebatan realis-nominalis yang bahkan tidak mengam i
tempat dan situasi yang nyaris berkembang tidak sejajar terhadap apa yang
ditemukan di India dan juga di dunia Islam, dimana posisi yang sama untuk
nominalisme telah ada tetapi hanya di pinggir spektrum tradisional yang
pusatnya selalu ditempati doktrin yang bersifat jnan/ atau “irfani.

"B jhat D. P. Walker, The Ancient Theology, Studies in Christian Platonism
from the Fifteenth to Eigteenth Century, London, 1972,

'“Tentang integrasi berbagai tokch hikmah Yunani seperti Apollo dun
Orpheus yang menandakan integrasi hikmah kuno ke dalam tradisi Kristen
dan sastranya lihat E. R. Curtius, European Literature and the Latin Midale
Ages, terj. W. R. Trask, New York, 1953. Hampir tokoh-tokoh akhir sast-a
Eropa bagi yang memiliki ketokohan Orpheus-Christ adalah penulis drama
berkebangsaan Spanyol, Calderon, penulis £f Devino Orfeo, baginya "Krist ss
adalah Orpheus ilahi. Liriknya adalah kayu Salib.” Curtius, op. cit., hal. 244.
Calderon memandang hikmah Yunani sebagai Perjanjian Lama kedua din
telah ditulis dalam karyanya Autos sacramentales:

la voz de Ia Escritura
Divina en los Profelas
Y humana en los poetas
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Tetapi seperti filosof Spanyol saat itu, ia berdiri tidak dalam arus utama
budaya Eropa,

Seperti juga, dalam Shakespeare yang mewakili keberlanjutan tradisi
dalam Inggris Elizabet di sini tetap sebuah kesadaran tentang hubungan batin
antara hikmah Yunani dan Kristen, mesk ipun i juga berdiri melawan tendensi
umum saat itu. “Bagi-Shakespeare dan Dante, sebagaimana para pendeta di
Delphi, Apollo bukantah whan cahaya tetapi Cahaya Tuhan.” M. Lings,
Shakespeare in the Light of Sacred Art, London, 1966, hal. 17,

~ "Seperti Suhrawardi, Quibal-Din Syirazi dan belakangan Mulla Sadr
dimasukkan dalam filsafat paripatetik Isiam,

#*Sufi terkenal abad IV/XI yang dihukum mati di Baghdad karena
ungkapan pernyataan esoterik {ungkapan teofani yang disebut syath dalam
bahasa Arab) dan dianggap sebagai salah seorang guru gnosis Islam, Kehidupan
dan ajarannya telah dijelaskan oleh L. Massignon dalam karya klasiknya, {a
Fassion d'al-Hallaj, edisi 2, 4 vol., Paris, 1975; karya ini telah diterjemahkan
ke dalam bahasa Inggris oleh H. Mason dan segera hadir,

"77"Metafisika muncul dari proposisi animistik Descartes, Cogito ergo
sum, untuk menyatakan, Cogito ergo £st, dan terhadap pertanyaan, Quid est?
Jawabannya adalah karena ini pertanyaan yang tidak sesuai, karena subyeknya
bukanlah suatu apa di antara yang lain tetapi keapaan darinya semua dan
semua dimana bukan mereka.” A, K. Coomaraswamy, The Bugbear of Lir-
eracy, London, 1947, hal. 1247 edisi yang diperluas, London, 1980,

‘**Bentuk-bentuk tertentu filsafat analitik telah dibuat, secara relatif dapat
dinyatakan, sebuah peran yang positif dalam menjelaskan bahawa wacana
filsafal yang kenyataannya menjadi ambiguitas di waktu modern tetapi tidak
dalam ajaran-ajaran tradisional, dimana bahasa filosofis, misalnya Arab, Iberani
atay Latin adalah setepat sains modern dan bukan seperti filsafat modern,
Tetapi kejelasan bahasa ini tidak hanya dicapai oleh filsafat analitik dan
Positisme secara umum yang memberikan efek lebih luas memiliki trivialisasi
filsafat dan tujuannya, menyebabkan banyak pencari kecerdasan setelah philo-
sophy berusaha untuknya dalam disiplin-disiplin yang tidak lebih seperti se-
buah nama dalam lingkungan akademik kontemporer,

"**"Filsafat akademik seperti itu, termasuk filsafat Anglo-Saxon, dewasa
ini lebih cenderung bersifat anti-filsafat” E A, Schaeffer, The God Who is
There, Downers Grove, lil, 1977, hal, 28.

MLihat F. Yates, The Accuilt Philosophy in the Elizabethan Age, London
dan Boston, 1979. -

'¥'Kita telah menghubungkan secara ekstensif dengan masalah ini dalam
karya kami Man and Nature; London, 1976; lihat juga Roszak, Where the
Wasteland Ends dan karyanya Unfinished Animal, New York, 1975,

“2Acuan yang mengkritik sains modern lihat E. I. Dijkterhuis, yang telah
meneliti secara ekstensif dan menyediakan analisa yang rinci tentang bagai-
mana proses mekanisasi dunia mendapat tempat, menulis, “Mereka dibatasi
untuk mefihat dominasi pikiran oleh konsepsi mekanistik sebagai penyebab
utama kekacauan spiritual ke dalam mana dunia abad XX terjadi, secara khusus
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proses teknologinya, terjatuh.” Dijkterhuis, The Mechan zation of the Worid,
terj. C. Dikshoorn, Oxford, 1961, hal. 1-2. Proses ini juga tefah dihubungk:n
oleh sejumlzh sejarawan sains Renaisance abad XVIl seperti A. Koyre, G. 13
Santillana, dan L. B. Cohen.

' " Untuk sebuah contoh reaksi melawan astronomi yang berperan sebagai
landasan pandangan dunia mekanistik di antaranya adalah Oetinger dan
Swdenborg lihat E. Benz, “De kopernikanische Schock und seine theologische
Auswirkung,” dalam Eranos Jahrbuch 44 (1975): 15-60; juga Cahiers de
FUniversite de 5t. Jean de Jerusalem, vol. 5, Paris, 1979.

i3Cpethe dan Herder yang memperjuangkan penyebab pengetahuan
integral maupun Naturphilosophie adalah di antara mereka yang melawan
konsepsi mekanistik dunia dan menjelaskan idea tentang keserba-hubungin
bagian dan sifat ke dalam kehidupan yang menyelurub, yang sesuai dengin
ajaran-ajaran tradisional. Goethe menulis, “Die natur, so mannigfaltig sie
ercheint, ist doch immer ein Eins, eine finheit, und so muss, wenn sie teilweie
manifestiert, alles ubrige Grundtage dienen, dieses in dem ubrigen Zusari-
menhang haben.” Dijelaskan dalam R. D. Gray, Goethe, The Aichemist, Car-
bridge, 1952, hal. 6. Lihat juga H. B. Nisbet, Goethe and the Scientific Trac'i-
tion, London, 1972, hal. 20,

“sKarya populer K. Popper, The Poverty of Historicism, Boston, 1957,
adalah salah satu karya paling terkenal kristisisme tersebut oleh seorang filos >f
sains terkenal kontemporer.

Fenomenologi modern juga<melawan historisisme dan menghasitk: n
jalan dan metode alternatif kajian agama, filsafat seni dan sebagainya, din
telah menghasilkan yang patut dicatat ketika dikawinkan dengan perspek if
tradisional. Di samping itw ia juga berperan untuk membedakan studi yarg
steril tentang struktur yang dipisahkan.dari pengertian suci dan sejarah berbagai
tradisi sebagai sejarah suci. Walaupun demikian, di situ terdapat pada pusat
intuisi yang berperan untuk fenomenologi suatu kesadaran tentang “kemiskinz n
historisisme” dan penempatan kembali pengkayaan struktur permanen den
mode yang dapat diamati bahkan dalam dunia fenomenal dan yang mer:-
fleksikan aspek-aspek permanen seperti itu.

Y42 mengacu terhadap ide tentang alam sebagai buku besar paca
permulaan karyanya Dialogue Concerning the Two Chief World Systems-—
Ptolemaic and Copernican.

w7« Eilsafat ditutis di datam buku besar ini, alam semesta, yang berdiri
secara berkelanjutan terbuka bagi harapan kita. Tetapi buku ini tidak dapat
dimengerti tanpa pertama rmempelajari untuk menyempurnakan bahasa dan
membaca huruf-huruf dimana ia disusun. la ditulis dalam bahasa matemat k
dan cirinya tiga sudut, lingkaran dan angka-angka geometris lainnya, tanga
mana secara manusiawi tidak mungkin memahami suatu kata unggal ten-
tangnya.” Dari Assayer dalam Discoveires dan Opinions of Galileo, tetj.
Stililman Drrake, New York, 1957. hal. 137-38. Dijelaskan dalam M. De Crazis,
“Secularization of Language in the 17th century,” Journal of the History »f
Ideas 41/2 (April-juni 1980}, -
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Ada evidensi kecil Galileo yang secara langsung tertarik dalam Pyta-
goreanisme meskipun ayabnya lebih tertarik dalam ajaran Pythagorean.

"**Kepler mengembangkan idea ini dalam sejumlah karyanya termasuk
Mysterium Cosmographicum,

'De Grazia, op. cit., hal. 326.

"*"“Pada abad XVII, hubungan tradisional antara manusia dengan bahasa
ilahi pecah. Bahasa Tuhan tak lebih dianggap sebagai bahasa verbal, kata-
kata manusiawi memutuskan hubungan baik pada macam maupun kualitas
Bahasa ilahi.” ibid., hal. 319. - )

"IProses yang sama telah mendapatkan tempat dalam mempertahankan
doktrin-doktrin tradisional dewasa ini yang sebagaian kita bahas pada bab-
babs berikutnya.

Masalah yang lebih luas tentang hubungan antara proses desakralisasi
pengetahuan dan bahasa di waktu modern menjadi terpisah, studi secara
mendalam dimana kita dapat jelaskan di sini hanya sepintas lalu. Proses
desakralisasi bahasa-bahasa tradisional Timur dalam wajah sekularisasi
pemikiran di Timur dewasa ini menghasilkan suatu contoh kehidupan tentang
apa yang terjadi di Barat telah melampaui lima abad.

“?Orang tentu saja dapat mengatakan bahwa keberangkatan radikal dari
wilayah nalar dan menofak keyakinan adalah karena “rasionalisme modern
kerjanya melawan keyakinan dengan kekerasan yang tersembunyi, seperti
gas yang berbau.” K. Stern, The Flight from Woman, New York, 1965, hal.
300. Tetapi masalahnya, mengapa teolog-teolog Kristen menerima pembatasan
alasan yang ditekankan oleh rasionalisme jika tidak karena lenyapnya
perspektif sapiensial, yang senantiasa dilihat secars nalar bukan gas beracun
untuk membunuh agama tetapi melengkapi keyakinan ketika keduanya
dihubungkan dengan Intelek lahi. Nyata bahwa tipe teologi seperti itu ke-
lihatan menunjukkan bahwa pengosongan kemampuan mengetabui tentang
kesucian oleh filsafat dan sains Barat Modern akhirnya diterima oleh teolog
itu sendiri, beberapa di antaranya kemudian membawanya secara lebih radikal
daripada sejumlah saintis kontemporer dalam pencarian tentang penemuan
kembali kesucian,

‘“’Penjelasan tentang Barth, Schaeffer menulis, 1a telah diikuti lebih
banyak orang, seperti Reinhold Neibuhr, Paul Tillich, Bishop john Robinson,
Alan Richardson dan teolog-teolog baru. Mereka mungkin berbeda secara
detail, tetapi perjuangannya adalah sama —yakni perjuangan manusia mod-
ern yang diberikan penyaiuan bidang pengetahuan, Sejauh para teclog di-
perhatikan, mereka telah memisahkan kebenaran agama dari hubungannya
dengan sains pada satu sisi dan sejarah pada sisi lain. Sistern bary mereka
tidak terbuka untuk verifikasi, itu hanyalah kepercayaan yang sederhana.”
Scheaffer, op. cit, hal. 54.

Kasus Teithard de Chardin mewakili, dari titik pandang tradisional, suatu
dimensi baru subversi teologi dengan yang kita bahas belakangan.

.
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Bab 1l
Makna Tradisi

Dengan ketaatan pada Tao masa lalu
Engkau akan menguasai kehidupan hari ini.
Tao Te—Ching

Aku tidaklah menciptakan, Aku hanyalah menceritakan
masa lalu.
Confucius

ISTILAH tradisi telah digunakan secara mendalam pada bab se-
belumnya. Kini dibutuhkan untuk mendefinisikan sesempurra
mungkin, agar mencegah misunderstanding tentang sebuah konsep
yang terdapat di pusat perhatian kita, bagi pemaknaan kesucizn
dalam hubungannya dengan pengetahuan. Pemakaian istilah tradisi
dalam pengestian pemahaman pengkajian dewasa ini, menjadi
bagian penting dalam peradaban Barat pada tahap akhir desakra-
lisasi, baik pengetahuan maupun dunia yang melingkupi manus a
modem, Penemuan kembali tradisi menggambarkan semacam kom-
pensasi kosmik, karunia dari Tahta llahi yang merahmati, yang me-
mungkinkan pada peristiwa ketika semua terlihat telah lenyap, me-
nyatakan kembali Kebenaran yang menggambarkan setiap pusat’
dan esensi tradisi. Formulasi titik pandang tradisional adalah sebuah
respons Kesucian, yang merupakan awal maupun akhir kehidupan
manusia, terhadap ratapan malapetaka kelalaian manusia modern
di dunia yang kosong dari kesucian dan karena itu berarti;

Bagi mereka semua kelihatan lenyap, namun Semua ditemukan
Dalam Akhir ia yang muncul pertama. Arak-arakan keyakinan,
Tidak keliru adalah pelawaknya, untuk manifes dalam mereka
Omega adalah jalan di mana Alfa berdiri membingkai
Pertama yang datang paling Akhir, demikian juga senimu
Musim menanam, Oh musim memetik.
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"Pertama yang datang paling akhir,” penegasan kembali pada
waktu belakangan sejarah manusia tentang tradisi ini, yakni ia sendiri
adalah karakhter primordial dan memiltiki kontinuitas selama ber-
abad-abad, memungkinkan sekali lagi mengakses terhadap Kebenar-

“.an tersebut dengan mana keberadaan manusia telah tinggal selama
. bagian terbesar —atau hampir semua— sejarah terestrial mereka.

Kebenaran ini telah dinyatakan dan dirumuskan kembali atas nama
tradisi, sebab hampir kemunduran total dan lenyapnya realitas ini
yang telah digambarkan matriks kehidupan kemanusiaan yang nor-
mal melewati beberapa abad. Penggunaan istilah ini dan pemba-
hasan kembali untuk konsep tradisi, seperti ditemukan dalam dunia
kontemporer adalah mereka sendiri, dalam pengertian, suatu ano-
mali yang diperlukan dengan anomali yang menggambarkan dunia
modern seperti itu.?

Berbagai bahasa sebelum waktu modern tidak membutuhkan
istilah yang secara pasti berhubungan dengan tradisi, di mana ke-
manusiaan pramodern ini sendiri dicirikan oleh mereka yang me-
nerima titik pandang tradisional. Manusia pramodern kelewat dalam
dicelupkan dalam dunia yang diciptakan tradisi, urntuk memiliki
kebutuhan pemilikan konsep ini, yang ditegaskan dalam suatu cara
yang eksklusif: la seperti anak ikan yang, menurut ibarat seorang
Sufi, berjalan satu hari menuju ibunya dan bertanya tentang sifat
air, di mana ia telah mendengar terlalu banyak, tetapi tidak pernah
melihat dan terbayangkan. induk ikan itu menjawab, babwa ia men-
jadi gembira menjelaskan sifat air untuknya, karena yang pertama
ditemukan itu tidak lain adalah air, Dalam cara yang sama, kehidup-
an manusia normal di berbagai dunia juga meresapi dengan apa
yang sekarang kita sebut tradisi, yakni, mereka tidak memiliki pe-
ngertiantentang konsep terpisah yang disebut tradisi, sebagaimana
ia dibutuhkan untuk mendefinisikan dan merumuskan kembali di
dunia modern. Mereka memiliki kesadaran tentang wahyu, hikmah,
kesucian dan juga mengetahui periode-periode dekadensi per-
adaban dan kebudayaannya, tetapi mereka tidak mengalami suatu
dunia yang secara total tersekulerkan dan antitradisional, yang mem-
butuhkan definisi dan formulasi tradisi, sebagaimana yang terjadi
dewasa ini. Dalam suatu pengertian, formulasi titik pandang tradisi-
onal dan penegasan kembali perspektif tradisional secara total, ialah
seperti rekapitulasi semua kebenaran yang dimanifestasikan dalam
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peredaran sejarah manusia yang ada, tidak dapatskecuali menjadi
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saat senja abad kegelapan, yang menandakan sekali lagi sebuzh
akhir dan kandungan ibu, secercah pagi yang semarak. Hanya akhir
peredaran manifestasi yang memungkinkan rekapitulasi lebih me-
nyeluruh peredaran dan penciptaan sebuah sintesis, yang kemudizn
berperan sebagai benih bagi sebuah peredaran yang baru.?

© Konsep tentang tradisi telah dibawa jauh, dan ajaran-ajarzn
tradisional diekspresikan dalam dirinya secara total; dan ini secaia
pasti adalah apa yang telah mengambil tempat selama panggur g
sejarah manusia belakangan ini. Tetapi karya-karya tradisional ad.-
lah jauh dari suatu, yang secara luas diketahui dalam dunia moder .
Kenyataannya karya-karya yang berkenaan dengan titik pandarg
tradisional telah dikenal baik, karena itu makna tradisi harus ci-
definisikan kernbali di sini dan sekarang, yang dalam banyak hzl,
artikel, dan bahkan buku-buku telah dicurahkan.” Satu aspek yarg
terkenal pada kehidupan intelektual abad ini, bagaimanapun, secaa
tepat mengabaikan titik pandang ini dalam lingkungan yang fungsi
resminya berkenaan dengan permasalahan tatanan intelektual. Apa-
kah pengabaian ini disengaja atau aksidental, tidak kita perhatiki n
di sini. Apakah yang menyebabkan, mungkin, adalah akibat selama
60 atau 70 tahun setelah kemunculan karya-karya yang berciriken
tradisional di Barat, tradisi tetap disalah-pahami dalam lingkungen
yang lebih luas dan dikacaukan dengan kostum, kebiasaan, din
pola-pola pemikiran yang diwarisi dan sebagainya. Karena itu ci-
butuhkan penyelidikan sekali 1agi ke dalam maknanya, meskipun
semua telah ditulis tentang masalah ini.

Sejauh bahasa-bahasa tradisional diperhatikan, mereka tidak
memiliki, untuk alasan-alasan yang sudah dinyatakan, suatu istilah
yang berhubungan secara tepat dengan tradisi. Ada istilah-istilah
fundamentat semacam itu, seperti dharma Hindu dan Budha, /-
din Islam dan Tao dalam Taois, dan nampaknya tidak dapat dipisa 1-
kan berhubungan dengan makna istilah tradisi, tetapi tidak identik
dengannya, meskipun wacana dunia-dunia peradaban dicipta oleh
Hinduisme, Budhisme, Tacisme, judaisme, Kristen, Islam atau ba-
berapa agama asli lainnya, adalah sebuah dunia tradisional. Tiap
agama tersebut adalah juga pusat atau awal tradisi, yang memper-
panjang prinsip-prinsip agama terhadap wilayah-wilayah yang ber-
beda. Tidak ada tradisi yang bermakna secara tepat traditio, sebagei-
mana istilah ini digunakan oleh Katholikisme, meskipun ia men-
cakup idea tentang transmisi doktrin dan praktek yang diilhami dan
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pada akhirnya menampakkan sifat yang diimplikasikan oleh traditio,
Kenyataannya, kata tradisi dihubungkan secara etimologis dengan
transmisi dan berisi spektrum makna idea tentang transmisi pe-
ngetahuan, praktek, teknik, hukum, bentuk dan sejumlah elemen,
baik bersifat oral maupun tertulis. Tradisi seperti suatu kehidupan -
yang hadir, yang meninggalkan cetakannya, tetapi tidak dapat dise-
derhanakan pada cetakannya itu. Apa yang ia transmisikan, mung-
kin kelthatanseperti kata-kata yang ditulis di atas perkamen, tetapi
mungkin juga kebenaran yang melukiskan jiwa manusia, dan se-
halus nafas atau bahkan pandangan sekilas mata, melalui mana
ajaran-ajaran tertentu ditransmisikan.

Tradisi sebagaimana digunakan dalam pengertian tekniknya
dalam karya ini, seperti dafam semua tulisan-tulisan kita yang lain,
berarti kebenaran-kebenaran atau prinsip-prinsip tentang llahi, yang
semula dinampakkan atau dinyatakan untuk kemanustaan dan, ke-
nyataannya, meliputi semua sektor kosmik, melalui sejumiah tokoh
yang dianggap sebagai utusan, nabi, avatira, Logos atau agen-agen
penerus fainnya, sepanjang dengan pencabangan dan aplikasi prin-
sip-prinsip tersebut dalam bidang yang berbeda, termasuk hukum
dan struktur sosial, seni simbolisme, sains dan cabang-cabang pem-
bahasan Pengetahuan Tertinggi, sepanjang dengan makna untuk
pencapaiannya.

Dalam pengertiannya yang lebih universal, tradisi dapat diang-
gap memasukkan prinsip-prinsip yang mengikat manusia ke Surga,
dan karena itu agama, sementara dari titik pandang agama yang
lain, dapat dianggap dalam maknanya yang esensial sebagai prinsip-
Prinsip tersebut yang dinampakkan oleh Surga dan mengikat ma-
nusia kepada Permulaannya. Dalam hal ini, tradisi dapat dianggap
pada pengertian yang lebih terbatas, sebagai aplikasi dari prinsip-
prinsip tersebut, Tradisi mengimplikasikan kebenaran-kebenaran ciri
supraindividual, yang berakar dalam sifat realitas seperti dikatakan,
“Tradisi bukanlah kekanak-kanakan dan mitologi yang ketinggalan
zaman, tetapi sebuah sains yang sangat nyata.”s Tradisi seperti
agama, adalah kebenaran dan kehadiran. (a memperhatikan subyek
yang mengetahui dan obyek yang diketahui. Ia datang dari Sumber,
dari yang segala sesuatu bermula dan pada yang segala sesuatu
kembali. ta, karena i, mencakup segala sesuatu seperti “Nafas
Yang Mahapengasih” yakni, menurut para Sufi, ialah setiap akar
kehidupan it sendiri. Tradisi tidak dapat dipisahkan berkenaan
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dengan wahyu dan agama, kesucian, gagasan ortodoksi, otoritas,
kontinuitas dan reguleritas transmisi kebenaran, eksoterik dan esc-
terik, begitu juga kehidupan spiritual, sains dan seni. Warna dan
nuansa maknanya menjadi lebih jelas sekali hubungannya dengan
tiap hal tersebut dan konsep pertinen lain dan kategori-kategori yang
dijelaskan. S - L )

Selama beberapa dekade yang lalu, bagi banvak orang tertarik’
menyebut tradisi, pemaknaan tradisi dihubungkan lebih pada se-
suatu yang lain, daripada hikmah perennial, terletak pada jantung
setiap agama, yang tidak lain adalah Sofia, memiliki perspektif si:-
piensial di Barat begitu juga Timur, yang telah dianggap sebagai
prestasi puncak kehidupan manusia. Hikmah abadi dari mana idea
tradisi ini tidak dapat dipisahkan, menggambarkan suatu kompo-
nen utama konsep tradisi, yang tidak lain adalah sophia perennis
pada tradisi Barat, yang dalam Hindu disebut sanatdna dharma®
dan orang Muslim menyebutnya al-hikmah al-khalidah(atau Javidan
khirad dalam bahasa Persia).”

Dalam satu pengertian, sanatdna dharma atau sophia_perennis
dihubungkan dengan Tradisi Primordial,® dan karena itu menuju
Permulaan. kehidupan manusia. Tetapi pandangan ini tidak akan,
dalam cara lain, mengurangi dari atau mengharuskan autentisitas
pesan-pesan akhir dari Surga dalam berbagai bentuk wahyu, tiap
yang memulai dengan sebuah asal yang merupakan Asal danyarg
menandakan permulaan tradisi yaitu Tradisi Primordial ini dan adap-
tasinya dengan sebuah kemanusiaan yang khusus, adaptasi yarg
menjadi sebuah Kemungkinan Hahi yang memanifestasi pada wi-
layah insani. Ketertarikan manusia Renaisanse untuk menyelidi«i
berbagai asal dan “Tradisi Primordial,” yang menyebabkan Ficiro
menaruh, di samping terjemahan Plato bagi Corpus Hermeticur,
yang kemudian dianggap sebagai lebib kuno dan primordial, sebuzh
ketertarikan yang juga menjadi bagian pandangan dunia dan Ze.t-
geist abad XIX,” telah menyebabkan banyak kebingungan dalam
penyelidikan tentang makna “Tradisi Primordial” datam hubungan-
nya dengan berbagai agama. Tiap tradisi dan Tradisi seperti itu dihu-
bungkan secara mendalam dengan hikmah perennial atau Sofia, _
yang menyediakan lingkungan ini, tidak hanya dianggap secara tem-
poral dan penyebab bagi penolakan pesan lain dari Surga tersebu t,
yang menggambarkan agama-agama yang berbeda dan secara bati i
berhubungan dengan Tradisi Primordial, tanpa penyederhanain
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sejarah dan kontinuitas temporalnya. Keunggulan spiritual dan ke-
khususan tiap tradisi tidak dapat diabaikan atas nama, bahkan ke.
hadiran hikmah yang terdapat pada pusat dan setiap turunan se-
lestial. ‘

AK Coomaraswamy, seorang jurubicara terkenal doktrin-doktrin
tradisional dalam periode kontemporer, menerjemahkan sanatina -
dharma sebagai philosopia perennis, dimana ia tambahkan sifat
universalis. Di bawah pengaruhnya banyak yang telah mendefinisi-
kan tradisi dengan filsafat perennial, dimana ia dihubungkan secara
mendalam. ' Tetapi istilah philosopia perennis atay terjemahan Ing-
grisnya yang sedikit problematik dalam dirinya sendiri membutuh-
kan definisi, sebefum tradisi dapat lebih dipahami dengan mengacu
kepadanya. Berbeda dengan penegasan Huxley, istilah phifosopia
perennistidaklah pertama kali digunakan oleh Leibniz yang dikutip-
nya dalam sebuah surat terkenal kepada Remond, ditulis tahun
1714 Lebih dari itu, istilah ini mungkin telah digunakan untuk
pertama kali oleh Agostina Steuco (1497-1548), filosof Renaisance
dan teolog yang juga Augustinian. Meskipun istilah ini telzh diiden-
tifikasikan dengan berbagai ajaran yang berbeda termasuk Skolas-
tikisme, khususnya ajaran-ajaran Thomistik,"? Platonisme secara
umum, ada yang dianggap lebih mutakhir, meskipun bagi Steuco-
ia diidentikkan dengan hikmah perennial yang mencakup filsafat
maupun teologi dan tidak berhubungan hanya dengan satu ajaran
hikimah atau pemikiran.

Karya Steuco De perenni philosophia dipengaruhi oleh Ficino,
Pico bahkan Nicolas of Cusa, khususnya De pace fidei, yang men-
jelaskan tentang harmoni antara berbagai agama. Steuco menge-
tahui bahasa Arab dan Semitik lainnya, seorang pustakawan di Per-
pustakaan Vatikan, dimana ia memiliki akses pada “hikmah abadi,”
yang sejauh ini dimungkinkan di Barat saat itu, mengikuti idea- -
idea tokoh lebih awal tersebut berkenaan dengan kehadiran hikmah
kuno yang telah ada sejak pagi sejarah. Ficino tidak menyatakan
philosopia perennis tetapi ia sering menyinggung tentang philoso-
phia priscorium atau prisca theologia, yang dapat diterjemahkan
sebagai kuno atau filsafat dan teologi yang patut dimuliakan., Meng-
ikuti Gemisthus Plathon, filosof Byzantium, yang menulis hikmah
kuno dan menekankan peranan Zoroaster sebagai guru pengetahuan
kuno tentang tatanan suci, Ficino menekankan signifikansi Hermetic
Corpus dan Chaldaean Oracles yang ia anggap disusun oleh Zoro-
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aster sebagai asal mula hikmah primordial. la percaya bahwa filsa at
yang benar berawal dengan Plato yang diwariskan pada hikmah
ini," dan teologi yang benar dengan Kristen. Filsafat yang benar
ini, vera philosophia, baginya sama seperti agama, dan agama yang
benar sama seperti filsafat ini. Bagi Ficino, begitu juga sejumlah
_ Platonis Kristen, Plato dianggap telah mengetahui Pentateuch, yakni
sebuah “Penjelasan Musa berbahasa Yunani.” Plato disebut Steuc:o
divinus Plato, yang dalam jalan yang sama, yakni sejumlah kebijak-
sanawan Muslim, telah memberikan gelar kepadanya Affatun al-
ilahi, Platoilahi."* Ficino, dalam sebuah jalan, merumuskan kembuli
pandangan-pandangan Gemisthus Plethon berkenaan dengan pe-
rennitas tentang hikmah yang benar.” Fico della Mirandola yang
sekelahiran dengan Ficino menambahkan pada sumber philosopt.ia
priscorium, Al-Qur‘an, filsafat Islam dan Kabbala, sepanjang dengin
orang-orang non Kristen dan Khususnya Graeco-Mesir yang dianz-
gap sumber oleh Ficino, meskipun ia mengikuti perspektif Ficino
dan menekankan idea tentang kontinuitas suatu hikmah yang seca-a
esensial satu, melalui berbagai peradaban dan periode sejarah.

Philosopia perennis Steuco tidak lain adalah philosophia pris-
corium, tetapi di bawah suatu panggilan baru.'® Steuco menjelaskin
bahwa hikinah yang secara murni berasal dari llahi, pengetahui.n
suci diberikan oleh Tuhan kepada Adam yang, bagi sebagian kz-
hidupan insani, secara bertahap dilupakan dan kembali kepada s2-
buah mimpi yang masih bertahan dan secara sempurna dalam prisca
theologia. Agama atau filsafat yang benar ini, yang tujuannya adal: h
theosis dan pencapaian pengetahuan suci, telah ada dari permula:n
sejarah manusia dan dapat dicapai melatui salah satu ekspresi s2-
jarah tentang kebenaran ini dalam berbagai tradisi atau melalui
intuisi intelektual dan kontempelasi “filosofis.”

Meskipun secara tegas ditolak dari tempat yang berdekatzn.
bagi idea-idea seperti itu, juga melawan humamsme Renaissance
yang merata dan dari interpretasi eksoterik maupun interpretasi sek-
tarian Kristen yang merata saat itu, istilah ini digunakan oleh Steuco
terus bertahan dan bahkan terkenal melalui Leibniz, yang memiliki
tingkat simpati terhadap idea-idea tradisi tertentu. Tetapi cukup me:-
narik, hanya pada abad XX, dimana istifah ini mempunyai popu-
taritas yang luas. Jika hikmah perennial atau kuno kenyataannya
dimengerti Plethon, Ficino dan Steuco seperti itu. kemudian ia di-
hubungkan dengan idea tradisi dan bahkan dapat digunakan sebagai
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terjemahan bagi sanatina dharma, yang menyediakan istilah
philosphia ini tidak dimengerti hanya dalam cara yang teoritik, tapi
mencakup realisasinya juga. Tradisi berisi pengertian tentang ke-
benaran yang merupakan asal Ilahi dan pengekalan, melalui per-.
edaran utama sejarah manusia, melalyi transmisi maupun pembaha-
ruan makna oleh wahyu. ia juga mengimplikasikan suatu kebenar.
an batin yang terdapat pada pusat bentuk-bentuk kesucian, yang
berbeda dan unik, ketika Kebenaran adalah satu. Dalam sejumiah
pengertian, tradisi lebih berhubungan dengan philosopia perennis,
jika istilah ini dimengerti sebagai Sofia yang senantiasa ada dan
akan ada, yang dikekalkan oteh makna-makna transmisi secara ho-
rizontal maupun pembaharuan secara vertikal, melalui hubungan
dengan realitas ini yang “terletak pada permulaan,” di sini dan se- )
karang.1

Sebelum meninggalkan masalah philosopia perennis, kelihatan-
nya tepat untuk kembali pada permasalahan kepastian idea ini dalam
tradisi Islam, yang dihubungkan dengan pengetahuan suci dan
maknanya sebagai kebenaran perennial, menyegarkan kembali
dalam tiap wahyu yang sungguh iebih jelas dan ditekankan daripada .
dalam tradisi Kristen. Islam melihat doktrin keesaan (altawhich lidak
hanya sebagai esensi pesannya, tetapi juga sebagai pusat setiap
agama. Wahyu bagi Islam berartj penjelasan tentang al-tawhid dan
seémua agama dilihat juga sebagai repetisi dalam iklim dan bahasa
yang berbeda terhadap dokirin keesaan. Lebih dari itu, dimanapun
doktrin keesaan itu ditemukan, ia dianggap berasal dari 1lahj, Karena
itu, orang Islam tidak membedakan antara agama dan paganisme,
tetapi antara yang menerima keesaan dan siapa yang menolak atau
mengabaikannya. Bagi mereka, bijaksanawan kuno seperti Pytha-
goras dan Plato adalah "unitarian” (muwahidan), yang mengeks-
presikan kebenaran yang terdapat pada pusat semua agama.’® Me.
reka, karena itu, dimiliki oleh alam Islam dan tidak dianggap sebagai
orang asing berkenaan dengan hal ity. .

Tradisi intelektual tslam, baik dalam gnaostiknya (marifah atay
irfan) dan aspek-aspek filosofis Maupun teosofis (falsafah-hikmakh), 2
melibat sumber kebenaran yang unik ini, merupakan “Agama
Kebenaran” (dfin al-haqq) dalam ajaran nabi.nabi kuno yang kembali
kepada Adam dan menganggap Nabi Idris, yang ia diidentifikasikan
dengan Hermes, sebagai “Bapak para filosof” (Abu’l-hukama’).?
Banyak Sufi menyebut, tidak hanya Plato “ilahi” tetapi juga ber-
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kenaan dengan Pythagoras, Empedocles, dengan kajian pentingny: ,
yang mempengaruhi ajaran-ajaran tertentu Sufisme dianggap, de-
ngan hikmah Primordial berhubungan dengan ramalan. Bahkan
filosof-filosof Paripatetik (masyshya‘) yang lebih awal seperti a -
Farabi melihat hubungan antara filsafat, ramalan dan wahyu. Tokot -
tokoh belakangan seperti Suhrawardi menerangkan perspektif ini
termasuk tradisi Persia pra-lslam.2 Suhrawardi sering menyataka1-
tentang al-hikmah al-laduniyyah atau Hikmah ilahi (secara literz
berarti dekat dengan Tuhan), dalam istilah-istilah yang hampir identik
dengan apa yang Sofia dan juga philosopia perennis, berarti secara
tradisional, termasuk aspek-aspek realisasinya.® Seorang tokoh l:.-
fam abad VIIYXIV {Islam/Kristen) Gnostik dan teolog, Sayyid Haydzr
Amuli, membuat bukan reservasi dalam penambahan hubungan
yang ada antara pleroma “Muhammad” tentang 72 bintang pada
dunia lslam dan 72 bintang pleroma yang dibandingkan dengan
bijaksanawan tersebut, yang melindungi sifat primordialnya, tetapi
termasuk datam sebuah dunia di luar Islam.>

Sadr al-Din Syirazi mengidentikkan pengetahuan yang benar
dengan hikmah perennial, yang telah ada sejak permulaan sejarah
ranusia.” Konsepsi Islam tentang universalitas wahyu bergerak dasi
tangan ke tangan, dengan idea kebenaran Primordial yang senan-
tiasa ada dan akan senantiasa ada, sebuah kebenaran tanpa sejarah.
Bahasa Arab al-din, yang merupakan kata paling pantas untuk me-
nerjemahkan istilah tradisi ini, tidak dapat dipisahkan dari idea per-
manen dan hikmah yang terus menerus, sophia perennis yang dapat
juga diidentikkan dengan philosopia perennis sebagaimana di pa-
hami tokoh seperti Coomaraswamy.

Untuk memahami lebih baik makna tradisi, juga pertu mem-
bahas agak lebih sempurna, kailannya dengan agama. Jika tradisi
dihubungkan secara etimologis dan konseptual dengan transmisi
agama dalam akar maknanya mengiplikasikan “pengikatan” (dari
bahasa Latin refigare).? Sebagaimana sudah dinyatakan, ia mengikat
manusia pada Tuhan dan pada ketika yang sama, manusia pada se-
muanya, sebagai anggota komunitas suci atau rakyat atau apa yar g
di sebut alam sebagai ummah. Memahami dalam pengertian ini,
agama dapat dianggap sebagai asal tradisi, seperti permulaan Sur-
gawi, yang metalui wahyu memanifestasikan prinsip-prinsip dan
kebenaran tertentu yang aplikasinya kemudian terdiri dari tradisi.
Tetapi, seperti diindikasikan sebelumnya, makna paripurna tradisi
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termasuk asalnya, begitu juga pencabangan dan penyebarannya.
Dalam pengertian ini, tradisi adalah konsep yang lebih luas yang
mencakup agama, seperti istilah Arab a/-din yang sekaligus berarti
tradisi dan agama dalam pengertiannya yang paling universal, se.
mentara agama seperti digunakan dalam pengertiannya yang pa-
lingiuas, dipahami oleh beberapa orang memasukkan prinsip-prin-
sipnya yang nampak dan sejarah yang belakangan membuka, supaya
ta dapat mencakup apa yang kita maknai dengan tradisi, meskipun
litik pandang tradisional tidak identik dengan agama, sebagai akibat
intrusi kekuatan-kekuatan modernisme dan antitradisional ke dalam
wilayah agama itu sendiri,

Lebih dari itu, pembahasan makna dimana istilah agama ini
telah diperoleh dalam bahasa-bahasa Eropa, memiliki sebab tertenty
bagi penulis-penulis rradisional, sepertt Guenon membatasi istilah
ini hanya pada agama-agama Barat, khususnya dalam ekspresi ekso-
teriknya yang membedakannya dari Hinduisme, Taoisme, dan se-
perti yang mereka sebut tradisi daripada agama. Tetapi tidak ada
pembatasan secara prinsip dalam istilzh agama ini, jikaistilah yang
belakangan ini dipahami sebagai suatu yang mengikat manusia pada
Asal melalui pesan, wahyu atau manifestas; yang datang dari Realitas

Tertinggi.

Pembahasan agama pada aspek-aspeknya yang paling luar,
dalam sejarah dewasa ini di Barat, juga telah menyebabkan istilah
istilah seperti seni atau sastra keagamaan menjadi kosong dari makna
suci dan digerakkan kembali dari tradisi yang menganggap sebagai
aplikasi atau prinsip-prinsip tatanan transenden, yakni apa yang
sekarang ini disebut seni agama, sastra dan sebagainya dalam ber-
bagai kasus, adalah nontradisional atay bahkan mencirikan anti
tradisional. Karena itu, perlu untuk membedakan tradisional dari
agama dalam konteks seperti itu. Tetapi sekali istilah agama inj di-
sadarkan untuk memaknai, yakni yang menurun dari Sumber dalam
manifestasi-manifestasi obyektif Logos, disebut wahyu dalam agama-
agama Abrahamik atau penurunan avatarik dalam Hindu-isme,
kemudian ia dapat dilihat sebagai pusat tatanan total dan semuanya
tercakup, yang merupakan tradisi. Tentu saja, pemahaman agama
ini dalam semua amplitudo dan universalitasnya adalah mungkin,
hanya ketika titik pandang tradisional dipertahankan, dan realitas
dipandang dari perspektif tradisional dan kesucian, dan bukan
profan,
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Untuk membahas hubungan antara tradisi dan agama meng-
haruskan penelitian ke dalam pluralitas agama. Multisiplitas bentuk-
bentuk agama mengimplikasikan multiplisitas tradisi, sementara
orang juga mengatakan tentang Tradisi Primordial atau Tradisi se-
perti itu, dalam cara yang sama, yakni ada satu sophia perennis te-
tapi banyak agama di mana ia ditemukan dalam bentuk-bentuk
yang berbeda. Orang kemudian mengkonfrontasikan keperluan -
dengan masalah pokok Tradisi dan tradisi-taradisi, sebuah masalah
 yang telah banyak ditulis dan juga menyebabkan banyak salah pa-
ham. Dari titik pandang tertentu ada satu Tradisi, yakni Tradisi Pri-
mordial, yang senantiasa ada. la adalah kebenaran tunggal, yang
sekaligus pusat dan asal semua kebenaran, Semua tradisi, secara
duniawi adalah manifestasi pola dasar surgawi yang pada akhirnya
berhubungan dengan pola dasar abadi Tradisi Primordial. Dalam
cara yang sama, semua wahyu itu dihubungkan dengan Logos atau
Firman, yang merupakan permulaan dan sekaligus aspek Logos Uni-
versal dan Logos Universal seperti itu.”?

Walaupun demikian, tiap tradisi didasarkan pada sebuah pesan
langsung dari Surga, dan tidak hanya akibat kontinuitas sejarah Tra-
disi Primordial. Seorang nabi atau avatar tidak memiliki apa yang
bagi orang lain menyimpannya, apa yang ia terima dari Asal. Dalam
dunia modern lingkungan akultis tertentu dan pseudo ”"esoterik”
mengkalaim menjadi tradisional, yang menyatakan tentang tempat
penyimpanan aktual Tradisi Primordial di bumi, sering mengidentifi-
kasikan wilayah dengan beberapa agama Asia Tengah dan bahkan
mengklaim berhubungan dengan wakil-wakil pusat. Orang-oran;3
ini telah mengembara ke dalam gunung-gunung Hindu Kush atau
Himalaya, dalam meneliti tiap pusat dan sains fiksi yang menye-
luruh, yang telah dicipta sekitar geografi suci, diinterpretasikan se-
cara literal daripada petunjuk simbolik. Dari titik pandang tradisional
realitas Tradisi Primordial dan “Pusat Tertinggi” secara kuat ditegas-
kan, tetapi penegasan ini bukan dalam berbagai cara mengurangi
atau menghancurkan keaslian atau permulaan tiap agama dan tra-
disi, menyesuaikan diri pada pola dasar khusus dan memperlihat-
kan manifestasi langsung dari Asal, penandaan suatu perpecahan
dimensi temporal dan horizontal dengan dimensi vertikal dan tran-
senden. Ada Tradisi maupun tradisi-tradisi, tanpa kontradiksi satu
sama lain. Untuk menyatakan tentang Tradisi, tidak berarti menotak
sumber surgawi beberapa agama dan tradisi-yang autentik, tetar;
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menegaskan kesucian dalam tiap “permulaan” pesan dari Surga,?®
sementara penetapan kesadaran tentang Tradisi Primordial yang
ditegaskan tiap tradisi tidak hanya dalam doktrin-doktrin dan simbaol-
simbolnya, tetapi juga melalui preservasi tentang “kehadiran” yang
dipisahkan dari kesucian. e

Perspektif tradisional, kenyataannya dikawinkan dengan pe-
ngertian kesucian, yakni perlu dinyatakan sesuatu tentang kesucian
itu sendiri dan mencoba untuk “mendefinisikan” maknanya. Dalam
satu pengertian, kesucian, seperti kebenaran, realitas atau wujud,
adalah prinsip dan elemental untuk membatasi secara logis pen-
definisian umum dengan maksud pembedaan jenis dan kekhususan.
Kesucian berada dalam sifat realitas itu sendiri, dan kemanusiaan
yang normal memiliki pengertian bagi kesucian, hanya sebagaimana
ia dimiliki oleh realitas yang membedakan sifatnya dari khayalan.®
Tetapi kondisi manusia modern adalah sedemikian rupa, bahkan
pengertian yang alamiah ini cenderung dilupakan, menyebabkan
kebutuhan untuk menyediakan sebuah “definisi” tentang kesucian.
Hal ini sangat menarik untuk dicatat, bahwa usaha seperti R. Otto
untuk menghubungkan kesucian dengan irrasionalitas telah menun-
jukkan hubungan terbesar yang menarik selama abad ini. Hal ini
mengimplikasikan, bahwa hubungan kebenaran intelektual atau
pengetahuan dengan kesucian telah diabaikan secara pasti, sebab
pengosongan pengetahuan dari isi sucinya. Lebih dari itu, dalam
dunia yang tersekulerkan, kesucian kemudian dipandang dari pet-
spektif dunia profan yang mana kemudian kesucian secara total
menjadi sesuatu yang lain.> Titik pandang ini secara sempurna dapat
dimengerti, bagi sebagian besar manusia yang hidup dalam suatu
dunia yang ialai, di mana mengingat Tuhan secara penuh adalah
sama sekali “lain;” mereka hidup di dunia yang lalai dan picik,
yang menempatkan kemuliaan kesucian mewakili suaty “yang lain”
secara radikal. Tetapi apa yang luar biasa dalam dunia modern ada-
lah bahwa perspektif sapiensial, yang terdapat dalam kesucian dan
melihat yang profan dalam istilah-istilah suci, sebagai sesuatu yang
asing secara sempurna, bagj apa yang muncul sebagai kehidupan
manusia “normal,” telah menjadi hanya pandangan, jika kesucian
diterima sebagai sebuah kemungkinan bagi semua. Untuk tingkat
mana realitas kesucian diterima, paling sedikit, dalam lingkungan
keagamaan, ia dihubungkan dengan Kekuatan Tuhan dari pada Ke-:
"bijaksanaan-Nya.
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Sebagian besar pendekatan makna kesucian secara langsung
dihubungkannya dengan kekekalan pada Realitas ini, yang merupa-
kan Penggerak Yang Tidak Bergerak (Unmoved Mover) dan Abadli.
Realitas yang Kekal, Abadi dan Suci seperti itu, dan manifest:si
Realitas ini dalam arus kemenjadian dan matriks waktu, memiliki
" kualitas kesucian. Obyék yang suci atau suara yang suci adalih
obyek atau suara yang melahirkan cetakan Abadi dan Kekal dimana
secara fisik realitas terdiri dari obyek lahir dan suara, Pengertian
manusia tentang kesucian tidak |ain adalah pengertian ini bagi Ke-
kekalan dan Keabadian, nostalgianya bagi apa yang secara nyata
ada, baginya membawa kesucian di dalam kecerdasan yang -
ciptakan untuk mengetahui Kekekalan dan merenungkan Yang
Abadi.

Kesucian seperti ini adalah Sumber Tradisi dan apa yang seca-
ra tradisional dapat dipisahkan dari kesucian. la yang tidak mein-
punyai pengertian tentang kesucian tidak dapat menerima perspektif
tradisional, dan manusia tradisional tidak pernah dipisahkan dari
pengertian tentang kesucian. Walaupun demikian, kesucian lekih
rmerupakan darah yang mengalir dalam urat dan nadi tradisi, suatu
aroma yang meliputi seluruh peradaban tradisional. Tradisi rre-
luaskan kehadiran kesucian ke dalam dunia yang lebih fuas, men-
cipta suatu peradaban di mana pengertian kesucian ada di mar a-
mana. Fungsi suatu peradaban tradisional mungkin dapat dikataken,
tidak lain adalah mencipta suatu dunia yang didominasi oleh ke-
sucian, yang menyelamatkan manusia dari teror nihilisme dan
skeptisisme, yang menyertai lenyapnya dimensi suci kehidupan dan
destruksi karakhter suci pengetahuan.

Semua sifal yang mencakup tradisi dimungkinkan oleh le-
hadiran dalam tiap tradisi yang integral, dan kembali kepada agarna
yang terletak pada asal tradisi, tidak satu tapi beberapa dinfensi,
tingkat dan makna atau tipe ajaran yang berhubungan dengan tipe-
lipe kemampuan spiritual dan intelektual yang berbeda dan memtwu-
tuhkan kemanusiaan yang akrab, seperti sarana duniawi yang i-
bicarakan. Meskipun dimensi-dimensi dan tingkat-tingkat berba- -
gai bentuk tersebut dalam jumiah dan‘banyak tradisi, menyatakan
tentang tujuh, empat puluh atau simbol lain yang sama jumlah ting-
katnya, mereka dapat disederhanakan pada keadaan pertama samjiai
kedua, dimensi dasar eksoterik dan esoterik, Pertama, berkenaan
dengan aspek perintah suci dari Surga ini, yang memerintah seluruh
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kehidupan humanitas tradisional; yang kedua, kebutuhan-kebutuhan
spiritual dan intelektual, yakni siapa yang mencari Tuhan atau Rea-
litas Tertinggi di sini dan sekarang. Dalam Judaisme dan Islam, dua
dimensi tradisi seperti Talmudik dan Kabbalistik atay Syari’ah dan
Tarigah digambarkan secara jelas, meskipun bahkan dalam hal ter.
sebut ada wilayah-wilayah menengah dan suatu spektrum yang luas
dari wujud dengan tegas dapat dipisahkan.” Sebagaimana-dalam
Kristen, meskipun secara esensial sebuzh eso-eksoterisme dengan
kekurangan definisi yang baik terhadap dimensi esoteriknya dari
pada dua tradisi Abrahamik lainnya, ia juga memiliki permulaan
pesan-pesan manifestasi esoterik yang membedakannya dalam ber-
bagai cara selama sejarah Kristen belakangan

Meskipun dunia India dan Timur Jauh memiliki struktur tradisi-
onal yang berbeda dari tradisi Abrahamik, namun ada realitas-rea-
litas semacam itu seperti Hukum Manu melengkapi Advaita Ve-
danta, Confucianisme melengkapi Taoisme, dan ajaran-ajaran
Budha Theravada dan Mahayana yang berhubungan dengan di-
mensi-dimensi eksoterik-esoterik tradis;. Meskipun perhatian kita
dalam kajian ini berkenaan dengan pengetabuan suci, karena ity
lebih bersifat esoterik, yang dihubungkan Jebih langsung pada pe-

- ngetahuan suci, perlu ditekankan makna dimensi esoterik ini dan

keharusannya untuk menyatu, tradisi yang hidup. Penambahan ini
secara khusus penting, untuk menyebut bahaya pretensi-pretensi
sejumlah kelompok pseudoesoterik dewasa ini, yang mengklaim
dirinya sendiri tidak membutuhkan dimensi eksoterik, yang secara
kontras berlawanan dengan bijaksanawan dewasa ini, yang ucap-
annya paling mengagumkan berkenaan dengan realisasi spiritual,
menandakan orang-orang beriman pada bentuk-bentuk dan ajaran
eksoterik agama mereka; keberadaan ekspresi yang aneh hanya me-
reka yang membuktikan peraturan,

Esoterisme adalah dimensi batin tradisj ini, yang terdapat dalam
kalbu manusia; ho eso anthropds menurut Saint Paul. |2 tersembunyi,
karena sangat alamiyah, dan dapat diakses hanya pada beberapa
sebab, dalam keadaan sejarah manusia ini, beberapa orang yang
tetap sadar terhadap dimensi batin sifat-sifat mereka; kehidupan
berada pada pinggir lingkungan eksistensinya, terfupakan pada Pusat
yang dihubungkan dengan dimensi esoterik tradisi pada tepi ling-
karan atau pinggir. Esoterik adalah radius yang menyediakan mak-
na perjalanan dari tepi lingkaran ke Pusat, tetapi ta tidak tersedia
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bagi semua, sebab tidak setiap orang terkualifikasi atau mau me-
lakukan perjalanan ke Pusat dalam kehidupan ini. Untuk mengikuti
dimensi esoterik agama, bagaimanapun, adalah membekaskan pada
pinggir lingkaran dan karena itu dalam suatu dunia yang memiliki
pusai, dan menetapkan kualifikasi untuk menghasilkan perjalanan
ke Pusat pada pasca kehidupan; visi kebahagiaan hanya mewujud
dengan kemungkinan anumerta dari titik pandang eksoterik.
Secara autentik esoterik selalu di ist dalam sebuah totalitas
dan bersifat integral. Hanya pada Barat modern, dan mungkin se-
lama dekadensi zaman purbakala yang terlambat, ajaran-ajaren
esoterik ini telah dipisahkan dari tradisi, yang dalam matrik esoterik-
nya benar-benar esoterik. Akibat dari fenomena ini, sejauh dun a
modern diperhatikan, kembali ke abad XVIll, esoterik telah dimun-
culkan, untuk sebagian besar, sebagai suatu yang melawan terhadz p
tradisi Kristen, sementara apa yang bertahan pada tradisi Kristen
secara umum, menjadikannya hina. Setiap idea esoterik dalamca-a
yang sama, yakni gnosis atau pengetahuan suci telah dibuang dzri
pertimbangan dalam penjelasan pesan-pesan sebagian besar Gereja
Kristen dewasa ini. Sebab tidak terpengaruhnya terhadap suawu
tradisi yang hidup, yang juga disebut esoterisme, biasanya diturun-
kan ke dalam akultis yang inoperatif, atau bahkan berbahaya dan
kerangka pengetahuan suci telah ditetapkan tetapi hampa dari ke-
sucian. Apa yang ditunjukkan, sebagian besar, sebagai esoterisme
dalam dunia modern telah terpisah dari pengertian suci, yang secara
sempurna berlentangan dengan esoterisme sejati sebagaimana di-
pahami secara tradisional. Yang berkenaan dengan sifat suci dengan

_ kesucian dan secara par exellence memperoleh akses pada kesucien,

yakni di sini dan sekarang, merupakan refleksi Yang Kekal dan Yang
Abadi.¥

Apapun anggapan dalam aspek eksoterik atau esoteriknya,.
wadisi mengimplikasikan ortodoksi dan dapat dipisahkan darinya.
Jika ada sesuatu sebagai kebenaran, kemudian ada juga kesalahan
dan norma-norma, mengijinkan manusia untuk membedakan antira
mereka. Ortodoksi dalam pengertiannya yang paling luas, tidak lzin
adalah kebenaran dalam dirinya sendiri dan seperti yang dihuburig-
kan dengan homogenitas formal suatu alam tradisional khusus. |.e-
nyapnya karakler multidimensional agama dan reduksinya kepada
tingkat tunggal, juga telah menyebabkan penyempitan pengertian
ortodoksi datam cara seperti ini, dimana dimensi esoterik dan mistik
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diklaim tidak ortodoks. Ortodoksi ™ telah diidentifikasikan dengan
konformitas yang sederhana dan hampir memperoleh pengertian
pejoratif di antara orang-orang yang memperhatikan intelektualitas
tersebut, dan banyak yang lanpa pengetahuan haus akan ortodoksi
dalam pengentiannya yang paling luas, telah mengklaim diri mereka.
sendiri sebagai ortodoks vis-a-vis secara tajam dengan rumusan de-
ngan penerimaan ortodoksi yang memiliki tidak di sebelah kiri ruang
yang hidup untuk tingkat pembebasan pada penyucian intelek. Pe-
nyempitan makna istilah ortodoksi ini, kenyatannya, tidak lepas
dengan hilangnya makna awal intelektualitas dan reduksinya pada
rasionalisme. Sebaliknya, intelektualitas dalam pengertian aslinya,
tidak dapat kecuali dihubungkan dengan ortodoksi.*®

Jika ortodoksi dimengerti dalam pengertian umumnya, sebagai
kualitas kebenaran dalam hubungannya dengan spiritual khusus
dan alam keagamaan, ia harus diinterpretasikan pada tingkat yang
berbeda seperti tradisi itu sendiri, Ada doktrin-doktrin tertentu yang
secara ekstrinsik heterodoks vis-a-vis alam tradisional khusus, tetapi
secara intrinsik ortodoks. Sebuah contoh adalah Kristen, jika dipan-
dang dari Judaisme dan Budhisme dari litik pandang Hinduisme.
Bahkan dalam suatu tradisi yang tunggal, ajaran esoterik khusus
mungkin kelihatan sebagai tidak ortodoks dari titik pandang dimensi
eksoterik, atau bahkan dari perspektif ajaran esoterik lainnya tradisi
yang sama ini, sepeti terlihat dalam ajaran-ajaran tertentu Budhis-
me Jepang. Dalam semua hal, konsep ortodoksi adalah modal
penting pengklaiman karakhter ajaran-ajaran ruwet dari titik pan-
dang tradisional, adalah hampir sama dengan tradisional sejauh
konformitas terhadap kebenaran ity diperhatikan. Tidak ada ke-
mungkinan tradisi tanpa ortodoksi, begitu juga ortodoksi di luar
tradisi. Lebih dari itu adalah eksklusif Semua peniruan, aberasi-dan
penyimpangan insani secara murni atau kadang-kadang berasal
subhuman, yang selaly mengklaim secara terbuka mendirikan dj
luar tradisi atau implikasi keberangkatan seperti itu dari alam
tradisional, seperti membuat ketidakmungkinan pencapaian akses
pada doktrin, praktek dan kehadiran spiritual, yang cukup sendiri-
an manusia pergi ke alam baka yang membatasi diri sendiri dan
menjangkau inteleksi yang merupakan raison d“etrenya. Dalam
berbagai kasus, pohon dihakimi oleh buah yang dilahirkannya dan
prinsip ini tidak dimanapun juga, lebih aplikabel daripada
pengaditan apa yang ortodoks dan apa yang bagian atau yang
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menyimpang dari ortodoksi pada semua tingkat kehidupan
keagamaan manusia, termasuk tidak hanya hukum, dan moralitas
tetapi juga khususnya wilayah pengetahuan dan intelektualitas. Pen-
capaian penuh pengetahuan suci, termasuk aspek realisasinya, se-
perti banyak dihubungkan dengan konsep kunci tradisi dan juga
ortodoksi, dan ia tidak mungkin mematiami makna tradisi ini tanga -
suatu apresiasi hubungannya dengan pemaharman ortodoksi dalam
pengertiannya yang paling luas.”

Menyatakan kebenaran dan ortodoksi dalam konteks tradisi-
onal, adalah menyatakan otoritas dan transmisi kebenaran. Siap-a
atau apa yang menentukan kebenaran agama dan jaminan kemur-
nian, regularitas dalam kekekalan tradisi? Ini adalah sebuah per-
tanyaan kunci yang mana semua tradisi telah menerangkan diri
mereka sendiri dalam jalan yang berbeda. Lebih dari itu, tradlisi-
tradisi tersebut telah menyediakan jawaban yang menjamin auten-
tisitas tradisi itu tanpa mereka memiliki jalan lain ke kesederhana-
an sebuah penyelesaian. Adat-adat yang memiliki sebuah ma-
gisterium dan yang lain komunitas suci, ia sendiri menjamin k-
aslian dan kontinuitas pesan itu.*® Beberapa tradisi telah menekan-
kan kontinuitas fungsi keimamahan dan sebagainya tentang rantai
transmisi melalui guru-guru yang terkualifikasi, telah ditentukan dan
didefinisikan oleh tradisi yang sedang dibicarakan. Kadang kala
bahkan di dalam tradisi tunggal ada beberapa makna yang diguna-
kan, tetapi dalam semua kasus ahli tradisional tetap dapat dipisan-
kan dari makna.tradisi itu sendiri. Mereka ada yang ahli dalam
masalah-masalah tradisional dan ada yang tidak. individualisme
dalam berbagai kasus tidak dapat memainkan suatu peran dalam
transmisi dan interpretasi yang didefinisikan dengan superhuman,
bahkan jika suatu lapangan yang ekstensif diserahkan pada elaborz si
dan interpretasi manusia. Ahli intelektual dan spiritual dapat dipisan-
kan dari realitas ini, yang merupakan tradisi dan tulisan-tulisan ahli
tradisional senantiasa memiliki suatu bakat sebagai ahli.

Demikian juga, tradisi mengimplikan regularitas transmisi se-
mua aspeknya, membentang dari aturan legal dan etik dan ajarian
sampai pengetahuan esoterik. Perbedaan makna transmisi oral, ini-
siasi, transfer kekuatan, teknik dan pengetahuan dari guru ke mu-
rid, dan pengabadian aroma spiritual yang khas dan kehadiran su:si,
semuanya dihubungkan dengandan dapat dipisahkan dari realitas
yang merupakan tradisi ini. Untuk hidup dalam dunia tradisior al
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adalah juga bernafas di alam, dimana manusia dihubungkan pada
realitas di belakangnya sendiri, dari mana ia menerima prinsip-
prinsip kebenaran, bentuk, prilaku dan elemen-elemen yang fain
tersebut, yang menentukan setiap teksture kehidupan manusia. Dan
penerimaan ini dimungkinkan melalui transmis; ini, yang mem.-
bawa realitas tradisi pada kehidupan anggota tiap generasi, menurut
kapasitas mereka dan ketentuan, garansi dan pengabdian realitas
int tanpa korupsi yang mencirikan semua yang dipengaruhi oleh
diterminasi yang mengatasi waktu dan peristiwa.

Semua sifat pencakupan tradisi, juga usaha yang membutuhkan
penekanan. Dalam suatu peradaban yang berkarakhter tradisional,
tidak ada sesuatu pun di luar bidang tradisi. Tidak ada wilayah rea-
litas yang mempunyai kebenaran untuk hidup di luar prinsip-prinsip
tradisional dan aplikasinya. Tradisi, karena itu memperhatikan, tidak
hanya pengetahuan tetapi juga cinta dan kerja. la adalah sumber
hukum yang memerintah masyarakat, bahkan dalam berbagai kasus
hukum di sini tidak diderevasikan secara langsung dari wahyu *' 1a
adalah fondasi etika. Kenyataannya, etika tidak memilih makna di
luar karakhter yang dikukuhkan oleh tradisi. la juga seperangkat
prinsip dan norma-norma bagi aspek kehidupan politik, sosial, dan
otoritas politik yang dihubungkan dengan spiritual tersebut, méski-
pun hubungan antara keduanya jauh dari wujud keseragaman dalam
tradisi yang berbeda.*? Di samping itu, tradisi menentukan struktur
masyarakat yang mengaplikasikan Prinsip-prinsip yang abadi untuk
aturan sosial, yang secara struktural menghasilkan secara lahir se-
beda sistem kasta Hindu dan “demokrasj rahib-rahib yang sudah
kawin,” sebagaimana sama dengan mencirikan teokrasi masyarakat
islam, dimana ada suatu persamaan di hadapan Tuhan dan Hukum
Hahi, tetapi tentu saja tidak dalam pengertian kuantitatif modern.*?

Tradisi juga menguasai wilayah-wilayah seni dan sains, yang
akan kita bahas dalam bab-bab berikutnya, dan secara khusus dihu.
bungkan dengan pengetahuan prinsipal atau sains tertinggi ini, yang
merupakan metafisika dan sering dikaburkan di Barat dengan filsafat.
Perhatian kita adalah pengetahuan dalam hubungannya dengan
kesucian daripada semua aspek tradisi, dibutuhkan menyela di sini
untuk membedakan bermacam-macam pengetahuan yang ada da-
lam suatu peradaban tradisional. Dj samping berbagai sains kosmo-
logis, ada yang sudah dicatat, tiga mode pengetahuan berkenaan
dengan prinsip-prinsip, yang seseorang dapat membedakan dalam
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suatu dunia tradisional, khususnya yang dikuasai oleh salah satt
agama Abrahamik, ketiga aspek tersebut adalah teologi, filsafat dar
gnosis, atau dalam konteks teosofi tertentu. Dunia modern hany:
merbedakan dua mode atau disiplin filsafat dan teologi, daripad:
tiga model sains yang ada di dunia tradisional, tidak hanya Kristen
~ tetapi juga Islam dan judaisme. _ ' ‘

Dalam tradisi Islam setelah beberapa abad, selama berbaga
perspektif ini dibentuk, sebuah situasi berkembang, yang secara pe-
nuh mendemonstrasikan peranan dan fungsi filsafat, teologi dar
metafisika atau gnosis dalam konteks tradisional. Ada ajaran-ajarar
seperti paripatetik (masysyd ) yang dapat disebut filosofis dalar.
pengertian tradisional. Ada ajaran-ajaran teologi (kalam) seperti Mu’-
tazilah, Asy‘ariyah, Maturidiyah, Ism&‘Tllyah, dan Syi‘ah Dua Belas
imam. Kemugdian ada gnosis atau metafisika yang dianggap dengar:
berbagai ajaran Sufisme. Sejauh dunia Islam Timur diperhatikan
ada juga, secara bertahap dikembangkan, ajaran berkenaan dengan
Suhraward? dan ajaran iluminasinya (al-isyrdq) yang merupakar
filsafat dan gnostik dan dapat disebut teosofi.** Sementara di wilayah
Barat lslam, sezaman dengan perkembangan ini, filsafat berhent:
mengada sebagai disiplin yang terpisah, dikawinkan dengan teolog:
pada satu sisi, dan gnosis pada sisi lain. Di samping itu Judaisme:
abad pertengahan dapat dibedakan antara tiga macam perspektif
intelektual yang sama, yang diwakili oleh tokoh-tokoh seperti Ju-
das Halevy, Maimonides, Ibn Gabirol dan Luria. Tak pertu dikatakan
bahwa dalam abad pertengahan Kristen juga dapat dibedakan.
antara teologi seperti Saint Bernard, filsafat oleh Albertus Magnus;
dan gnosis oleh Meister Eckhart, tidak untuk menyatakan Roge-
Bacon atau Raymond Lull, yang lebih berhubungan dengan ajaran-
ajaran isyraq dan Subrawardi daripada sesuatu yang lain, jika pem-
bandingan itu dibuat dengan tradisi Islam.* :

Ketiga disiplin itu memiliki peran dan fungsi untuk memainkan
dalam kehidupan intelektual, suatu dunia tradisional. Ada sebuah
aspek “filsafat” yang dibutuhkan untuk menjelaskan idea-idea teo-
logis dan gnosis tertentu, sebagaimana ada elemen-elemen teologi
dan gnosis yang hadir dalam setiap ekspresi yang autentik tentang
filsafat yang berguna untuknya. Orang dapat menyatakan bahwi
setiap filosof besar adalah juga teolog dan metafisikawan, dalam
pengertian gnostik, sebagaimana setiap teolog besar juga adalah
filosof dan gnostik dan setiap gnostik juga memiliki tingkat yan;
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sama sebagai filosof dan teolog seperti dapat ditemukan, dalam hal
Ibn “Arabi atau Meister Eckhart.*s

Meskipun, berhak untuk mengisi kekosongan miliknya, dalam
dunia modern, seperti filsafat tentang kebenaran tradisional dan
kesucian, penulis-penulis tradisional seperti AR. Coomaraswamy

~ . danF. Schuon dan khususnya R. Guenon, telah menyerang beberapa

filsafat agar menjadi jelas dasar bagi presentasi metafisika dan ter-
hadap berbagai distorsi dan deviasi yang mungkin, disebabkan oleh
kerancuan antara filsafat profan dengan pengetahuan suci* tak
ada keraguan bahwa ada suatu filsafat tradisionat atau filsafat seperti
itu dalam konteks tradisional.* Meskipun semua depresiasi, yakni
istilah filsafat ini telah menderita dalam dunia modern, sesuatu
konsep filsafat Pythagorean dan Platonik masih bergaung, me-
laluinya. Adalah mungkin untuk menyucikan makna disiplin ini
dan fungsinya menyediakan karakter suci pengetahuan yang di-
kukuhkan sekali lagi. Dalam sejumiah kasus, dunia intelektual tra-
disional mengimplikasikan dimensi dan perspekiif yang berbeda,
termasuk apa yang dalam tradisi Barat disebut tidak hanya teologi,
filsafat tetapi juga gnosis dan teosofi.*® Ketidak hadiran gnosis dari
arus utama pemikiran Barat modern, tidak dapat kecuali, meng-
akibatkan peremehan makna filsafat, mencairkan substansi teologi
dan akhirmya memunculkan tipe inversi pengetahuan tradisional
ini, yang telah mendemonstrasikan sebagai “teosof” selama abad
yang lalu. '

"+ Meskipun esensi tradisi hadir secara abadi in divinis, mani-
_ festasi historisnya, salah satu dapat tidak kelihatan secara sempurna
dari wilayah duniawi, menjadi bagian yang tidak dapat diakses atau
“lenyap.” Tidak setiap tradisi merupakan sesuatu yang terus hidup.
Tradisi Mesir, sebagai contoh, salah satu yang paling terkenal bagi
manusia, tidak dapat dipraktekkan atau hidup, meskipun bentuk
seni, simbol dan bahkan kehadiran model psikologisnya, daripada
spiritual, tetap bertahan hidup. Kehidupan spiritual ini, yang mem-
perkuat dan menghidupkan tubuh duniawi tradisi, paling tidak
bagi tempat dan asal semua agama dan tradisi tidak dapat dikatakan
hidup, sebagaimana Hinduisme atau Islam. Ada juga tradisi tertentu
yang hanya secara parsial dapat di akses atau “hidup” dalam pe-
ngertian, bahwa hanya dimensi-dimensi atau ajarannya tertentuy
yang masih ada. Dalam hal inj senantiasa ada kemungkinan suatu
peremajaan atau regenerasi dari apa yang telah hilang atau
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terlupakan, tersedia akar-akar dan saluran transmisi tradisi yang tetap
utuh. :

Begitu juga peradaban yang dicipta oleh berbagai tradisi dapat
* menjadi lemah, busuk, atau mati, tanpa agama dan aspek-aspek
tertentu yang memberi nafas pada peradaban tersebut busuk atau
" mati. Seperti kenyataan kasus peradaban tradisional di Asia dewasz
ini. telah membusuk dalam tingkat yang berbeda sementara tradisi-
tradisi yang memberi nafas kepadanya tetap hidup.

Mengenai simbol-simbol tradisional, ketika mereka memilik
akar dalam pola dasar dunia Spirit, ia adalah mungkin untuk di-
hidupkan kembali, ada yang disediakan suatu tradisi yang hidup
yang dapat menyerap simbol-simbol, image, dan bahkan doktrir.
dunia tradisional tain, penyerapan ini banyak mengimplikasikar
lebih daripada sekedar peminjaman historis,** Dalam berbaga
kasus, simbol dan idea tidak hidup atau tradisi-tradisi asing tidak:
bisa secara legal diadopsi atau diserap ke dalam dunia lain yang
bukan merupakan tradisi itu sendiri, sebagaimana banyak usaha
mengerjakannya dalam dunia modern. la yang berusaha untuk men-
jatankan proses independen tradisi seperti ini, tidak lain adalah
melakukan perebutan fungsi nabi atau tokoh yang orang Muslim
menyebutnya sebagai al-Mahdi dan dalam kalangan Hindu disebut
Chakravartin. Adopsi berbagai elemen dari tradisi ain harus meng-
ikuti hukum dan prinsip yang menentukan mode eksistensi tradisi,
yang merupakan pengadopsian elemen-elemen tersebut. Di samping3
it adopsi elemen-elemen, bahkan secara murni. karakhter suatu
tradisi dapat mengakibatkan difusi kekuatan yang tak terselesaikar,
" yang dapat menyebabkan kerugian besar atau bahkan destruksi bagi
suatu tradisi yang sudah hidup, tidak untuk menyatakan organisasi-
organisasi yang secara murni asal manusia, yang mempermainkan
dengan kekuatan yang jauh di belakang penglihatan merekatentan3
pemahaman atau kekuatan Kontrol.*!

Berbagai bahaya, rintangan dan ngarai ini, yang mana manusia
modern telah menentukar untuk hidup dengan nafasnya sendir,
telah memaksa mereka yang mencoba menghidupkan titik pandan3
tradisional dalam dunia modern, untuk mengekspresikan oposisi
kategoris terhadap modernisme, yang tidak semua mengenal dengan
dunia sesaranya seperti itu, tetapi dengan pemberontakan me-
lawan Surga ini yang mulai dengan Renaisance di Barat, kini me-
nyerbu hampir seluruh dunia. Pada saat yang tan, ia dimungkin-
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kan untuk menyatakan bahwa Penggambaran tradisi tanpa pern-
bahasan kekuatan-kekuatan sekulerisme, tapi kemungkinan seperti
ini tidak ada dalam dunia yang telah dipengaryhi dan, dari titik
pandang tradisional, terkontaminasi oleh modernisme. Untyk
menyatakan tentang tradisi yang berkenaan dengan kebenaran dan
karena ity salah, dihadapkan dengan kebutuhan evakuasi dunia
modern dalam cahaya kebenaran-kebenaran tersebut yang mem-
bandingkan setiap tradisi. Oposisi yang tidak kenal henti penulis- .
penulis tradisionai terhadap modernisme menghasilkan, pertama
dan terbesar dari dedikas; mereka untuk kebenaran tradisional dan
kemudian dari keharusan dan amai terhadap suatu kemanusiaan
yang terjerat dalam suatu dunia yang ditenun oleh kebenaran, se.
tengah benar dan safah.

Dewasa ini kritisisme melawan dunia modern dan modernisme
telah menjadi lumrah, membentang dari karya-karya sastra, anali.
sis bahkan sosiologis. 52 Tetapi oposisi tradisi terhadap modemisme,
yang secara total dan sempurna sejauh prinsip-prinsipnya diperhati-
kan, tidak ditemukan dari observasi fakta-fakta dan fenomena atau
diagnosis gejala penyakit, la didasarkan pada kajian tentang sebab-
sebab yang menimbulkan penyakit. Tradisi dilawankan terhadap
modernisme, sebab ia menganggap premis-premis terhadap mana
modernisme didasarkan adajah salah dan keliru, secara prinsip,s
la tidak mengabaikan kenyataan, bahwa beberapa elemen sistem
filsafat modern yang khusus mungkin saja benar atau beberapa ins.-
titusi modern mungkin mempunyai suary keistimewaan yang positif
atau baik. Kenyataannya, kesalahan atau kejahatan sempurna tidak

elemen, bahwa kebenaran dan kebaikan yang secara murni mereka
memiliki pada sumber pada semua eksistens;.

Apakah kritik-kritik tradisi terhadap dunia modern, adalah suaty
titik pandang dunia yang total, premis-premis, fondas; yang, dari
tlitik pandangnya, adalah salah begit juga bahwa sejumiah ke.
bijakan yang kelihatan di dunia in; adalah bersifat aksiden daripada
esensi. Orang dapat menyatakan bahwa dunia-dunia tradisional
Secara esensial adalah baik dan secara aksiden jahat, dan dunia
modern secara esensial jahat dan secara aksiden baik. Tradisi karena
itu ditawankan secara Prinsip terhadap modernisme. la_hendak
membunuh dunia modern, ™ sypaya tercipta suatu kehidupan yang
normal. Tujuannya bukanlah untuk menghancurkan apa yang positif,
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tetapi menghilangkan bahwa kejahatan dan pengabaian yarg
membolehkan ilusi muncul sebagai yang nyata, negatif sebagai
positif dan salah sebagai benar. Tradisi tidak melawan terhadzp
semua yang ada di dunia ini, dan kenyataannya, menolak men;1-
gunakan semua yang ada dewasa ini dengan modernisme. Bagai-
manapun, meski abad ini diberi julukan seperti abad ruang angkasa
atau atom, karena manusia telah menjetajah ke bufan atau memec:zh
atom, melalui logika yang sama’ia dapat benar-benar dikenal s2-
bagai abad rahib, sebab rahib tetap ada sepanjang dengan astrounct.
Kenyataan bahwa abad ini tidak disebut monastitisme, tetapi ruang
angkasa adalah ia sendiri buah titik pandang modernisme yang
menyamakan modernisme dengan dunia kontemporer, meskipt n
tradisi membedakan secara tajam antara keduanya, mencoba untuk
menghancurkan modernisme bukan dimaksudkan untuk men;3-
hancurkan manusia kontemporers, tetapi menyetamatkannya deri
keberlanjutan terhadap jalan buntu dan tidak dapat kecuali masa
bodoh dan rusak. Dari titik pandang ini sejarah orang Barat selama
lima abad yang lalu adalah sebuah anomali, dalam sejarah panjang
ras manusia, baik Timur maupun Barat. Dalam perfawanan mode r-
nisme secara prinsip dan dalam cara kategoris, siapa yang mengikuti
titik pandang tradisional hanya hendak memungkinkan manusia
Barat bekerjasama menyadarkan ras manusia.*®

Penekanan terhadap Timur oleh penulis-penulis tradisional
kontemporer, kenyataannya adalah hak bagi situasi historis, dimana
modernisme dan pembangkangan melawan tradisi di Barat, Di -
samping itu tradisi mencakup Timur atau Barat, baginya diderevas-
ikan tidak lain daripada “Rahmat Buah Zaitun” atau sumbu senfral
eksistensi kosmik, yang menurut Al-Qur’an mengacu keadaanma
tidak di Timur maupun Barat.’ Adalah benar bahwa selama abad
ini siapa yang telah menyatakan tentang tradisi telah menekankan '
tiga alam spiritual utama Timur terdiri dari Timur jauh, India dan
Dunia Islam dengan milik mereka yang berbeda keistimewaannya,
begitu juga sudut interpretasinya. Juga benar bahwa beberapa
orang bahkan telah berfikir, bahwa peradaban tradisional secara
sederhana berarti peradaban Timur. Tetapi bahkan selama abad ini
kelika sebuah karya seperti East and West R. Guenon telah ditul s,
banyak sekali tetah berubah di Asia itu sendiri, memberikan alasan
untuk tidak mengidentifikasikan tradisi dengan geografik Timur sen-
diri, meskipun lebih apa yang secara tradisional tetap survive di
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geografi Timur daripada di Barat dan istilah-istilah tersebut tidak
lenyap dari pengertian geografisnya secara sempurna.

Seperti sejarah yang tragis, dekade-dekade tersebut memben-
tangkan, bagaimanapun, ia menjadi semakin perlu untuk mengiden-

" -tikantradisi dengan Timur ini, yang memiliki geografi suci dan lebih

simbolik daripada literal. Timur adalah sumber cahaya. Dapat di-
tambahkan di sini, fajar merekah dan matahari terbit memancarkan
cahaya terhadap horizon, menghalau kegelapan dan membawa ke-
hangatan yang menghidupkan. Timur adalah Asal, begitu juga titik
melangkah yang kita kembali dalam perjalanan hidup kita, titik ini
yang tampaknya tidak ada orientasi, hidup menjadi kacau dan cheos,
perjalanan kita berliku-fiku datam susunan yang membingungkan,
apa yang disebut orang-orang Budha dengan kehidupan samsarik.
Tradisi diidentikkan dengan Timur ini. la, juga, dihasilkan dani Asal
dan menyediakan orientasi bagi hidup manusia. la menyediakan
suatu pengetahuan yang sekaligus merupakan Timur dan iluminasi,
salah satu pengetahuan yang dikombinasikan dengan cinta, seperti
cahaya matahari yang dikombinasikan dengan kehangatan, suatu
pengetahuan yang dihasilkan dari Daerah Suci dan membimbing
kepada Kesucian,

Meluasnya bayangan wilayah tenggelamnya matahari ini,
meliputi ruang kehidupan spesies manusia, dan geografi Timur
dirusak oleh berbagai bentuk modernisme, dimana Timur menjadi
sebuah kutub yang membawa di dalam hati dan jiwa manusia ke-
manapun mereka mungkin ada. Oi mana Timur yang secara fisik
ini lenyap, paling tidak secara lahir, tanah tradisi sepertinya telah

. melampaui beberapa milenial,* dimana tradisi yang luas ini me-

nyebar sekali lagi ke Barat dan bahkan ke “Barat auh” yang me-
nyiapkan secara simbolik latar bagi hari ini “Matabari akan bangkit
di Barat.” Untuk mengidentikkan tradisi dengan Timur dewasa ini
adalah mengidentikkannya dengan Timur yang merupakan tempat
matahari terbit keberadaan hidup kita, titik yang merupakan pusat
sekaligus asal manusia, pusat yang memancar dan menyucikan dan
tanpanya kehidupan manusia, baik tingkat individual maupun kolek-
tif seperti sebuah lingkaran tanpa pusat, suatu dunia yang tercerabut
dari pencerahan dan cahaya kehidupan Matahari yang terbit. o
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Catatan Kaki

'Dari sajak “musim rontok” M. Lings, seorang penulis tradisional kon-
temporer yang terkenal yang juga seorang penyair, dalam karyanya The He~
alds and Other Poems, London, 1970, hal. 26.

. ?Sebagaimana seorang guru tradisional kontemporer terkenal telah

renyatakan, penjelasan doktrin-doktrin tradisional di dalamnya secara total
dipertukan dewasa ini karena “suatu keajaiban pasti mengundang keajaiban
yang lain.”

*Tentang tingkat mikrokosmik eskatologi tradisional menyaiakan bahwa
pada saat kematian keseluruhan hidup manusia direkapitwlasi dalam sebuah
kulit kacang sebelumnya. la kemudian diadili secara berurutan dan memasuki
keadaan pasca manusiawi yang sesuai dengan keadaan wujudnya dan teniu
saja Rahmat Itahi memiliki dimensi-dimensi yang tak dapat diperhitungkan.
prinsip yang sama ada pada tingkat makrokosmik dan seolah-olah meliputi
kehidupan manusia seperti itu dan tentu saja semua perbedaan dengan shif
dari individual ke implikasi tingkat kolektif.

*Karya terdahuiu R. Guenon, salah satu juru bicara terkenal perspektif
tradisional di Barat modern, berisi banyak pasase tentang makna tradisi. Lihat
“What is Meant by Tradition,” dalam karyanya /ntroduction to the Study of
Hindu Doctrines, terj. M. Pallis, London, 1945, hal. 87-89; dan “De I'infaii-
tibilite traditionelle,” dalam id., Apercus sur Iinitiation, Paris, 1964, hal. 28.:-
88. Begitu jugd A. K. Coomaraswamy dan F. Schuon yang telah menul s
berlembar-lembar halaman dan pasase tentang konsep tradisi itu sendiri. Lihat,
sebagai contoh, Coomaraswamy, The Bugbear of Literacy, khususnya bab 4
dan 5; dan F. Schuon, Spiritual Perspective in Human Facts, pt. 1; idem, Ligit
on the Ancient Worlds, bab 1 dan 2; idem, “Fatalite et progres,” Ftudes
Traditionelles, no. 402-3 (September-Oktober 1967): 145-49. Lihat juga I,
Zola, Che cos e la tradizione? khususnya pt. 2, “La Tradizione Eterna,” yarg
menghubungkan dengan tradisi dari titik pandang yang lebih sastrawi; dan
idem, “What ig Tradition?,” dalam suatu volume yang didedikasikan pada A.
K. Coomaraswamy dan diedit oleh R. Fernando (dalam penerbitan). Tradi;i
juga telah digunakan dengan cara yang sama tetapi lebih dibatasi maknanya
daripada ditekankan dalam karya penulis Katholik tertentu seperti ). Pieper,
Uberlieferung-Begriff und Anspruch, Munich, 1970, sementara tokoh Kathol 'k
yang lain mencakup idea tradisi secara penuh,

*F. Schuon, Understanding Islam,

$Sanatana dharmatak dapat diterjerahkan secara pasti, meskipun soph a
perennis nyaris paling dekat maknanya dengannya, ket ka sanatana berarti
_ perennitas (yakni keabadian, melalui lingkungan eksistens: manusia dan bukan
keabadian) dan dharma, prinsip tentang konservasi wujud, setiap wujud
memiliki dharma-nya terhadap mana ia harus sesuai yakni hukumnya, Tetapi
dharma juga berkenaan dengan kemanusiaan secara menyeluruh dalam
pengertian Manava-dharma dan hal ini dihubungkan dengan pengetahuzn
suci atau Sophia yakni berada pada pusat hukum yang memerintah melamparii
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lingkungan manusia. Dalam hal sanatand dharma berhubungan dengan sophia
perennis khususnya jika direalisasikan dan tidak hanya dimensi teoritik Sophia
diambil sebagai pertimbangan. Dalam makna paripurnanya sanatana dharma
adalah tradisi primordial ity sendir sebagaimana ia telah hidup dan akan
terus hidup melalui lingkungan kehidupan manusia yang ada. Lihat R. Gue-
non, “Sanatana Dharma,” dalam karyanya Etudes sur F'Hindouisme, Paris,
1968, hal, 105-6. .

“Ini kenyataannya adalah judul terkenal karya (bn Miskawayh (Mus-
kuyah) yang berisi aforisme metafisik atau etk dan pernyataan-pernyataan
bijaksanawan Islam maupun pra-islam. Lihat A, Badawi edisi af-Hikmah af.
khalidah: Jawidan Khirad, Kairo, 1952 Karya ini membabhas wlisan dan pe-
mikiran bijaksanawan dan filosof, termasuk dari Persia kuno, India dan dunia
Mediterania (Rumawi), Tentang karya ini lihat Pengantar M, Arkoun pada
terjamahan Persia T. M, Syustari tentang Ibo miskawayh, favidan khirad, Tehran,
1976, hal. 1-24.

"Tradisi primordial tak fain adaiah apa yang dirujuk Islam sebagai al-din
al-hanif dimana Al-Qur'an mengact dalam berbagai konteks tetapi biasanya
dihubungkan dengan Nabi Ibrahim yang biasanya dirujuk sebagai hanif
sebagai contoh, “Tidak tetapi, (kami mengikuti) agama [brahim, yang lurus
(hanifan) dan ia bukaniah dari golongan musyrik” {Ii; 1 35-terjemahan Pickhtall).
Libat juga ayat liI: 67, 95; vi: 79, 161; XVE 120 dan XVII: 31,

*Likat M. Eliade, “The Quest for the ‘Origens of Religion’,” History of
Religions 4/1 (Musim panas 1964): 154-69.

"%Karya terkenal A, Huxley, Perenniaf Philosophy, Néw York, 1945 adalah
satu di antara karya-karya yang mencoba menjelaskan eksistensi dan uniuk
menghadirkan kandurnigan... dan hikmah perennial melalui seleksi wejangan.
wejangan yang diambil dari berbagai tradisi, tetapi karya ini tetap tidak
sempurna dalam berbagai cara dan perspektifnya tidaklah bersifat tradisional.
Karya pertama yang menghasilkan secara penuh penjelasan Coomaraswamy
dalam susunan ikhtisar yang luas tentang pengetahuan tradisional agar mefihat
kebesaran perennitas dan hikmah universal yang sayang sekali ditolak karya
W. N. Perry, A Treasury of Tradisional Wisdom, London dan New York, 1971,
yakni kunci untuk memahami tentang apa yang dimaksud penulis-penulis
tradisional dengan filsafat perennial.

"Setelah keadaan belakangan ini dimana kebenaran lebih ekstensif
daripada yang telah dipikirkan sebelumnya dan dimana bekasnya ditemukan
di aniara orang kuno, ia menyatakan, “et ce serait en effect perennis quaedam
Philosophia.” C. . Gerhardt {ed.), Die philosophischen Schrifien von Gottfriend
Withelm Leibnitz, Berlin, 1875-90, vol. 3, hal. 625. Dijelaskan juga dalam C.
Schmitt, “Perennial Philosophy: Steuco to Leibniz,” Journal of the History of
Ideas 27 (1966): 506. Artikel ini (hal. 505-32) meninggalkan sejarah peng-
gunaan istilah philosophia perennis dengan perhatian khusus. | pada latar
Renaisancenya dalam Ficino dan tokoh-tokoh awal Renaisance yang lain.
Lihat juga |. Collins, “The Problem of the Perennial Philosophy,” datam
karyanya Three Paths in Philosophy, Chicago, 1962, hal, 255.79.
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1t identifikasi tentang "filsafat perennial” dengan Tomisme atau
Skolastikisme secara umum adalah fenomena abad XX, sementara dalan
Renaisance Skolastik secara umum berlawanan dengan tesis-tesis Steuco,

' Ahli waris secara khusus pada Zoroaster, Hermes, Orpheus, Aglao-
phemus (guru Pythagoras) dan Pythagoras.

14 1stilah ini drtemukan di antara filosof maupun Sufr tertentu seperti al-
farabi.

'S Tentang pandangan Ficino lihat berbagai karya R, Klibansky, E. Cassirer
dan P. O. Kristeller tentang Renaisance, .khususnya Krisieller, Studies in Re-
naissance Thought and Letters, Roma, 1965; dan idem, // pensiero filosofico
di Marsilio Ficino, Florence, 1953.

' Kenyataan ini terlihat jelas oleh Schmitt dalam artikelnya yang telah
dicetak yang menunjukkan bahwa, meskipun istilah phifosophia perennis
adalah asli Renaisance, idea bahkan dalam kehidupan intelektual Barat adalah
pada abad pertengahan dan akhirmya berawal dari Yunani kuno.

' Berkenaan dengan religio perennis Schuon merulis, “Kata-kata te~
sebut ditarik kembali philosophia perennis Steeuchus Eugubin (abad XVI) dan
neoskolastik; tetapi kata ‘philosophia’ menunjukkan kurang lebih pen-jelasan
mental daripada hikmah, dan karena itu tidak dapat mencakup secara tepat
pengertian itu.” Light on the Ancient Worlds, hal. 143,

' “'Philosophia perennis’ secara umum dimengerti sebagai acuan pada
kebenaran metafisik yang tak berawal, dan yang tetap sama dalam semua
ekspresi hikmah. Lebih tepat dengan istilah bijaksana untuk menyatakan suai s
Sophia perennis’....

- “Dengan Sophia perennis, ia adalah masalah yang mengikuti; ada
kebenaran yang lembut dalam Spirit manusiawi, yang waiaupun dalara
pengertian... dalam kedalaman ‘Hati’ —dalam Intelek mumi— dan hanya
dapat diakses bagi mereka yang berkontempelasi secara spirital; dan ada
kebenaran fundamental secara metafisik. Mengakses kepadanya dimungkinka 4
oleh ‘gnostik,” ‘pneumatik’ atau 'teosof,” —dalam maknanya yang asli dan
tidak sektarian dari istilah tersebut, —dan akses kepadanya juga dimiliki ole
fitosof” dalam pengertiannya yang ashi dari kata tersebut; misalnya Pythagora:,
Plato dan yang lebih luas juga Aristoteles,” Schuon, “Sophia perennis”: Stuct
ies in Comperative Religion, terj, W. Stoddan, (dalam penerbitan). Lihat jug
Schuon, Wissende, Verschwiegene. Ein geweihte Hinfuhrung rur Esoterit,
Herderbucherei Initiative 42, Munich, 1981, hal. 23-28; dan idem, pengantar
bab pertama, “Premisses epistemologiques,” dalam karyanya Sur fes iraces
de la religion perenne idalam penerbitan).

' Kita telah mengaitkan tema ini dalam berbagai tulisan kami. Liba,
misalnya, An Introduction to Islamic Cosmological Doctrines, hal. 37 da»
seterusnya, _

 Falsafah dan hikmah dapat diterjemahkan baik sebagai (ilsafat maupu 1
teosofi tergantung pada bagaimana istilah tersebut dimengerti datam bahasa
Inggris dan dalam konteks apa istilah Arab tersebut digunakan.

? Tentang tokoh Hermes dalam pemikiran Islam fihat L. Massignor,
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“Inventaire de la letterature Hermetiqué Arabe,” Dalam A. Nock dan A. ).
Festugiere, La Revelation d’Hermes Trismegiste, 1, Paris, 1949, app. 3; 5. H.
Nasr, “Hermes and hermetic Writings in the Islamic Wodd,” dalam istamic
Life and Thought, London, 1981, hal 102 dan seterusnya; F. Sezgin, Geschichte
der Arabichen Schrifttums, Leiden, 1970, dengan mengacu pada Hermes pada
banyak halaman yang berbeda, misalnya, vol. 3, 1970, hal. 170.71, vol. 4,
hal.1971, hal. 139-269; dan artikel-*Hirmis” oleh M. Plesser dalam New
Encyclopaedia of Islam.

“Penekanan terhadap pra Islam begitu Yunani sebagai awal “filsafat
perennial” juga ditemukan dalam Ibn Miskawayh dan Abu’l Hasan al-" Amirj,
meskipun tidak sama sebagaimana Suhrawardi yang menganggap dirinya
sendiri penjelmaan hikmah Persia kuno. Lihat Nasr, Three Muslim Sage, bab
2; dan H. Corbin En Isfam iranien. vol. 2.

PSubrawardi juga mengacu hikmah ini sebagai al-hikmah al-‘atiqah
. (hikmah kuno), yang secara pasti sama seperti philosophia priscorum datam

bahasa Latin. Meskipun ada pertalian historis atau repetisi sederhana tentang
kebenaran yang sama dan bahkan terminologi dalam abad Xl di Persia dan
Renaisance halia, tak dapat dijawab selama studi dibuat penyebaran ajaran
Subrawardi di Barat. Lihat 5. H. Nasr, “The Spread of the lluminationist School
of Suhrawardi,” dalam La Persia nel Medievo, Roma, 1971, hal. 255-65.

*Sayyid Haydar Amoli, Le texte des textes (Nass al-Nosus), commentaire
des “Fosus al-hikam” d'Ibn Arabi. Les prolegomenes, ed. oleh H. Corbin dan
. Q. Yahya, Tehran-Paris, 1975, $865. Penulis menyediakan diagaram pen-
. jelasan yakni seperti mandala didasarkan pada visi dunia yang dapat dipahami
berisi nama-nama berbagai tokoh spiritual dan intetektual, baik Islam maupun
pra Islam, Diagram ini telah dianalisis oleh Corbin dalam karyanya, “La pa-
radoxe du monotheisme,” Eranos Jahrbuch, 1976, hal. 77 dan seterusnya.
Berkenaan dengan “extraordinary interest” diagram tersebut... bijaksanawan
ini dalam ..Corbin menulis, “[Cet interet] est dans {a correspondance institutee
pour les deux diagramrmes 21 et 22 entre la totalite mohammadienne groupe
autour de la famille ou du temple des tmams immacules (Ahf al-bayt} et la
totalite des religions groupes autour des hommes dont la nature fonciere
originelle a ete preservee {fitra salima). La fitra salima, C’est |a nature humaine,
Fimago Dei, telle qu’elle est’sortie des mains’ du Createur, sans avoir jamais
ete detruite.” |bid., hal, 98-99,

BMasterpeace Sadr al-Din Syirazi, al-hikmat al-muta‘alivah fi'l-asfat
al-arba‘ah, tidak hanya summa filsafat dan teosofi islam tetapi juga sumber
utama sejarah pemikiran (slam begitu juga idea-idea pra Isiam dimana filosof
dan teclog Muslim bertemu. Hampir setiap bahasan Mulla Sadr kembali ke
filosof kuno begitu juga tslam dan mengambil titik pandang philosophia peren-
nis... Titik pandang yang sama dapat dilihat dalam karyanya yang lain seperti
Huduts al-“alam. Lihat $. H, Nasr, Sadr al-Din Syirazi and His Transcendent
Theosophy, London, 1978; dan idem, “Mulla Sadr as Source for History of
Muslim Philosophy,” Islarmic Studies 3/3 (Sept. 1964): 309-14,

**Religio adalah yang ‘mengikal” (religat) manusia kepada Surga dan
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memesan keseluruhan wujudnya; seperti kata ‘#raditio’, ia dhubungkan pada
suatu yang lebih lahir dan kadang-kadang realitas fragmentalif, di samping
menunjukkan suatu pandangan retrospektif. dan awalnya sebuah agama
mengikat manusia kepada Surga dari saat wahyu pertamanya, letapi ia tidak
menjadi ‘tradisi,” atau... lebih daripada ‘tradisi,’ sampai dua atau tiga generasi
selanjutnya.” Schuon, Light on the Ancient Worlds, hal. 144,

7pultisiplitas bentuk-béntuk agama dalam cahaya unitaris dan
pengetahuan suci akan dibahas dalam bab 9 buku ini.

»gyku R. Guenon, Le Roi du monde, Paris, 1927, telah memberikan
..kepada spekulasi tertentu oleh orang yang bertendensi seperti itu.

»Secara tegas dapat dinyatakan, hanya yang datang dari Awal dapat
menjadi awal. Yakni terutama bagaimana perspekiif tradisional memandang
secara murni bertentangan dengan pandangan antitradisional, bagi yang secara
murni dipisahkan dari kebenaran maupun kehadiran suci dan karena itu dart
semua agama atau tradisi.

wpembedaan in juga fundamental dimana bahkan para sofis tersebut
yang mencoba untuk menolak reatitas tentang real meskipun hidup dan
bergerak terhadap basis intuisi tentang pembedaan antara yang real dengan
tidak real.

3fa adalah idea ini tentang kesucian yang lebih menyeluruh daripada
apa yang dikembangkan R. Oto dalam karya terkenainya The idea of the
Holy, terj. ). Harvey, New York, 1958, hal. 12 dan seterusnya dan yang me-
nunjukkan begitu perhatian di antara para sarjana agama selama dekade ter-

 dkhir ini.

Misalnya, semua seni SUC adalah seni tradisional, (etapi tidak semua
seni tradisional adalah seni suci. ..aspek seni tradisional yang berhubungan
secara fangsung dengan simbol, image, ritus dan obyek yang berhubungan
dengan agama yang terletak pada jantung tradisi tersebut. Kita akan
menjelaskan masalah ini lebih rinci pada bab 8 berkenaan dengan seni suci.

3Tentang dimensi-dimensi tersebut dalam Islam lihat S. H. Nasr, ideals
and Realities of Islarm; sedangkan eksoterisme dan estorisme secara umum
lihat F. Schuon, The Trancendent Unity of Religions, ter). P. Townsend, New
York, 1975, bab 2 dan 3.

MaKita telah menempatkan di depan pandangan dimana proses ucapan
dokmatik selama abad-abad pertama adalah suatu inisiasi suksesif, atau dengan
kata lain, bahwa di sana ada suatu eksoterisme dan esoterisme dalam agama
Kristen. Sejarawan mungkin tak menyukainya, tetapi orang menemukan jejak
yang ... pada lex arcani pada awal agama kita.” P Vuillaud, Etudes d'esoterisme
catholique, dijelaskan dalam Schuon, Trancendent Unity, nal, 142.

% 12 sering dilupakan bahwa Sankara yang memiliki jnanitertinggi dalam
Hinduisme menyusun hymne pada Siwa dan seorang Hafiz atau Rumi yang
menyatakan secara konstan kedudukan di samping bentuk (surah) dalam
kebajikan esensi {ma’na secara literal berarti “makna”) tidak pernah terputus
dalam doa sehari-hari mereka. Mereka mentransendensikan bentuk di atas
tidak meneriakkan dan karena itu pertama adalah mengaku. keharusan bentuk
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eksoterik bagi preservasi dan keseimbarigan kolektivitas manusia.

*Lihat 5. H. Nasr, “Between the Rim and the Axis,” dalam Jsfam and the
Plight of Modern Man, London, hal. 1976 bab 1,

7Tentang makna esoterisme lihdt Schuon, Esoterism as Prinsip and as
Way, terj. William Stoddart, London, 1981, Pengantar; dan L. Benoist,
L'Esoterisme, Paris, 1963, : .

... Ortodoksi adalah prinsip homogenitas formal pantas untuk
perspektif spiritual secara autentik; ia karena fiu adalah aspek-yang sangat
diperiukan bagi setiap macam inlelektualilas.”‘ Schuon, Stations of Wisdom,
terj. G. E. H. Palmer, London, 1961,

Hal itu sangat menarik bahwa istilah ortodoksi tidak ditemukan dalam
bahasa-bahasa Timur dan bahkan da lam bahasa Arab yang didominasi Islam
yang menghadapi banyak...pada Kristen, Ketika orang mengkaji Kristen,
bagaimanapun, ia merealisasikan bagaimana istilah ini secara esensial
menggambarkan berbagai aspek Isfam ity sendiri dan bagaimana tidak ber-
perannya ketika ia disebut orientalis, segera kita katakan, Syi‘ah dan Sufisme
tidak ortodok meskipun keduanya mencakup totalitas ontodoksi Islam, dan
juga ortopraksi. Lihat Nasr, Ideals and Realities of tsfam, bab 5 dan 6.

“Dalam Islam Sunni ummak itu sendiri adalah pelindung kemurnian
dan kontinuitas tradisi: karena ity Prinsip {ma‘ atau konsensus yang telah
diterjermahkan sebagai konsensus oleh sarjana agama {“ulama) begity juga
komunitas secara menyeluruh. Dalam Islam Syi‘ah fungsi preservasi tradisi
ditunjukkan oleh imam ity sendiri. Lihat ‘Allamah Tabataba'i, Shi‘ite Istam,
terj. S. H. Nasr, Londori dan Albany (N.Y.), 1975, hal. 173 dan seterusnya.

“Dalam judaisme dan islam hukum adalah bagian integral dan
diturunkansecara langsung dari wahyu. Ja karena it bersifat radisional. Tetapi
dalam Kristen yang tidak menurunkan hukum, hukum yang diadopsi oleh
peradaban Kristen abad pertengahan dari Rema dan hukum umum masih
tetap tradisional, meskipun karena hilangnya secara tangsung hubungan
hukum ini dari sumber wahyu Kristen, ia menjadi mudah untuk ditolak aspek
sosial peradaban Kristen pada saat pemberontakan melawan tradisi Kristen
daripada yang dimungkinkan dalam istam atau Judaisme.

“Lihat R. Guenon, Autorite spirituelle et pouvoir temporel, Paris, 1929,
A K. Coomaraswamy, Spiritual Authority and temporal Power in the Indian
Theory of Government, New Haven, 1942; 5. H. Nast, “Spititual and tempo-
ral Authority in islam,” dalam Islamic Studies, Beirut 1967, hal, 6-13.

“Ada sejumlah buky yang patut dicatat tentang tradisi dan aspek
sosialnya dalam bahasa-bahasa Eropa, misalnya G. Eaton, The King of the

don, 1960, hal. 36-61; A, K. Coomaraswamy, The Religivos Basis of the Forms
of Indian Society, New York, 1946; R. Guenon, Introduction to the Study of
the Hindu Doctrines, Pt 3,bab 5 dan6; dan F, Schuon, Castes and Race, terj,
Marco Pallis dan Macleod Matheson, London, 1981, .

““Tentang pembahasan perspektif intelektual ini dalam Islam libat nasr,
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Isiamic Life and Thought.

spalam abad terakhir ini "teosofi* dianggap dengan Boehme dan
ajarannya, dalam pengertian menempatkan kembali metafisika awal
bijaksanawan Kristen. istilah “teosofi” meskipun berawal dari Yunani, tidak
menjadi umum datam kehidupan intelektual Kristen selama Renaisance.

*«|| est impossible de nier que les plus illustres scufis, tout en etant.
‘gnostiques’ par definition, furent en meme temps un peu theologiens et un
peu philosophes, ou que les grands theologiens furent a -a fois un peu phi-
losophes et un peu gnostiques, ce dernier mot devenant s'etendu dans son
sense propre et non sectaire.” Schuon, Le Soufisme, voire et quintessence,
Paris, 1980, hal. 105.

*Ada perbedaan yang sama dalam jalan filsafat yang dikritik oleh penulis-
penulis tradisional, kritisisme Schuon adalah bertingkat dan teduh daripada
Guenon, yang bertujuan menjemnihkan altar bagi presentas: doktrin tradisional
berlawanan secara kategoris dengan filsafat (... bagi Hermetikisme) peng-
identifikasian semua filsafat dengan pemikiran profan. Linat Guenon, intro- -
duction, pt. 2 bab 8. Schuon mengapresiasi lebih positif tentang filsafat dimana
ia membedakan antara filsafat tradisional dan rasionalisme modern yang
ditemukan dalam berbagai tulisannya yang belakangan khususnya “Sur ler
traces de la notion de la philosophie,” dalam karyanya Le Soufisme, hal. 97
107.

( ihat A. K. Coomaraswamy, “ Onthe Pertinence of Philosophy,” dalarr
Contemporary Indian Philosophy, ed. 5. Radhaksishnan, London, 1936, ha
113-34; sejauh tradisi Islam diperhatikanlihat S. H. Nasr, “The Meaning anc *
Role of ‘Philosophy’ in Islam,” Studia Islamica 36 (1973). 57-80. '

“Tentang makna teosofi lihat “Theosophie” oleh A. Faivre, dalam Ency-
clopedia vniversalis. .

sovKetika kita mendengar bunyi pola dasar, asal mula bentuk, kemudiar
kita menemukan bahwa ia berada pada tingkat yang tertinggi, bukan te-
rendah.... la yang heran bahwa simbol formal dapat tetap bertahan hidug
bukan hanya dalam milenial, tetapi bahwa, sebagaimana yang akan kita kaji
dapat melompat kepada kehidupan lagi setelah suatu interval ribuan tahun
akan mengingatkan dirinya sendiri bahwa kekuatan dari dunia spiritual, yang;
bentuk-bentuknya adalah bagiandaripada simbol, di...” Dari W. Andrae, Die
lonische Saule; Bauform order Symbol?, Berlin, 1933, hal. 65-66, The Vedas:
Essays in Transiation and Exegesis, London, 1976, hal, 146,

“"Tentang masalab ini lihat Guenon, The Reign of Quantity and the
Signs of Times, terj. Lord Northbourne, Baltimore, 1973. -

2jika setengah abad yang lalu orang membaca T. S. Eliot akan sada“
tentang ciri penuh perasaan kondisi spiritual manusia modern, dewasa ini
banyak mahasiswa tentang kehidupan sosial yang sadar bahwa ada sesuatu:
yang secara mendasar salah dengan premis-premis dimana modernisme
didasarkan dan yang mencoba untuk mengkaji masyarakat modern dari titik
pandang ini. Lihat, misalnya, karya terkenal P. Berger seperti The Homeless
Mind: Modernization and Consciousness, New York, 1973; dan juga (. lltich
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Celebration of Awareness, New York, 1970; idem, Energy and Equity, Lon-
don, 1974; idem, Tools for Conviviality, New York, 1973; danidem Tradition
and Revolution, New York, 1971. Where the Wasteland Ends, The Unfinished
Animal, dan Person/Planet, New York, 1980, P. Berger, A Rumor of Angels:
Modern Society and the Rediscovery of the Supernatural, New York, 1969,
hal. 51,

Ada sejumlah kritisisme lain tentang teknologi, sains, pranata sosial dan
sebagainya, oleh tokoh-tokoh terkenal misalnya, L. Mumford, J. Ellul dan Th. .
Roszak. Roszak kenyataannya mencatat banyak tesis kritisisme tentang
berbagai aspek dunia modern dalam karyanya Where the Wasteland Ends,
The Unfinished Animal dan Person/Planet, New York, 1980.

Meskipun karya-karya semacam itu muncul, bagaimanapun, ia sangat
menakjubkan bahwa ... modermisme yang mendominasi dunia yang ...itu
sendiri berada dalam kritik dan kekurangan dalam semangat kritis ketika ia
datang untuk menguji premis-premis tersebut dan supposisi terhadap apa yang
menjadi dasar pandangan modernis. “Masa falu, lepas dari kedatangan tradisi,
direlatifkan (oleh para perelatif modern) dengan istilah ini atau bahkan analisis
sosio-historis.”

*ITentang kritisisme tradisional terhadap dunia modern tihat R. Guenon,
The Crisis of the Modern World, terj. M. Pallis dan R. Nicholson, London,
1975; dan A. K. Coomaraswarmy, “Am | My Brother’s Keeper?” dalam karyanya
The Bugbear of Literacy.

**Berkenaan dengan penjelasan penulis-penulis tradisional J. Need-leman
menulis, “ Ada sesuatu di luar ketrampilan, Baginya, kajian tradisional adalah
sebuah pedang yang menghancurkan ilusi manusia kontemporer.” Needleman
(ed.), The Swoard of Cnosis, Baltimore, 1974, hal. 9.

**"Ketika kita melihat tubuh manusia, apa yang secara normal kita amati
adalah wajah keistimewaan mereka, yang tentu saja secara nyata berbeda.
Sementara itu pada sisi dalam memutar bahwa dukungan aneka warna
psiognomi secara struktural adalah sama. Hal itu sama dengan pandangan
manusia. Dari sisi luar mereka berbeda, tetapi dari sisi batin ia seolah-olah
geomatri terbalik yang pada sisinya membentuk ke arah Kebenaran tunggal.

Eksepsi satu-satunya yang dapat dicatat adalah diri kita sendiri:
pandangan Barat kontemporer kita membedakan dalam setiap jiwa dari apa
yang dapat disebut 'kebulatan suara manusia’ ... Jika kita mengganti datam
pengoreksiannya [yang dibaca secara salah oleh sains modern] kita dapat
bekerjasama denganras manusia. H, Smith, Forgotten Truth, New York, 1976,

hal. iX-X.

**"Ayat Cahaya” yang sangat terkenal itu adalah sebagai berikut: “Aliah
adalah Cahaya langit dan bumi. Perumpamaan Cahaya-Nya adalah bagaikan
pelita di dalam lampu. Lampu itu berada dalam kaca. Kaca itu bagaikan bintang
yang bercahaya. Lampu inj dinyalakan dari pohon yang diberkati, zaitun yang
tumbuh tidak di Barat dan di Timur, yang minyaknya saja hampir-hampir
menerangi meskipun tidak tersentuh api. Cahaya di atas cahaya, Allah mem-
bimbing kepada Cahaya-Nya siapa yang dikehendaki, Dan Allah..., bagi Al-
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lah Yang Mengetahui segala sesuatu.” Al-Qur’an; 35 —terjemahan Pickthall
Goethe yang membaca Al-Quran ketika ia berusia 23 tahun menutis
(dalam karyanya Aus dem Nachlass):

So der Westen wie der Osten
Gehen Reines die 2u kosten
Lass die Grillen, lass die Schale
Setze dich zum grossen Mahle.

 Sebagaimana telah kita jelaskan bahwa penyebaran modernisme ke
dalam geografi Timur telah menghancurkan peradaban tradisional berbaga
bagian dunia yang luas, tetapi itu tidak berarti bahwa dimensi sapiensial tradis
Timur, baik datam aspek doktrin dan operatifnya, yang diperhatikan secar:
khusus dalam kajian ini, telah hancur.
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‘ Bab il

Penemuan Kembali Kesucian:
Kebangkitan Tradisi

Kata-kata hikmah adalah khasanah orang mukmin yang
hilang;

ia harus dicari kemanapun hikmah itu dapat ditemukan.
Hadits Nabi Islam

Pengingatan adalah bagi mereka yang lupa.
Plotinus

HARMONI dan equiliberium kosmik, secara keseluruhan, mem-
butuhkan suatu gerakan di dalam hati dan jiwa, paling sedikit se-
jumlah manusia kontemporer untuk menemukan kembali kesucian
pada setiap peristiwa, ketika proses sekulerisasi kelihatan telah men-
jangkau kesimpulan logisnya dalam menghilangkan kehadiran suci
bersama semua aspek kehidupan dan pemikiran manusia. Prinsip
kompensasi kosmik telah dibawa ke depan, berusaha menemukan
kembali kesucian selama periode yang digembar-gemborkan mo-
dernisme yang telah meramalkan menjadi fase final pengosongan
budaya insani dari kandungan sucinya, suatu periode yang awalnya
Neitzsche telah mendeklarasikan seabad yang lalu, ketika ia me-
nyatakan “death of God” (kematian Tuhan).! Tetapi sejumlah manu-
sia kontemporer, begitu sembrono menghadapi teror nihilisme dan
kematian, yang sebagai akibatnya manusia menghapuskan cetakan
{sibghah lahi dari kehidupan insani, yang dikonfrontir dengan men-
dorong daya tarik kosmik, di belakang maupun sisi lain, dunia yang
tersekulerkan, yang disebut “kehidupan normal.” Orang seperti itu
meninggalkan helaan batin kesucian yang terdapat pada pusat wu-
judnya sendiri, pusat yang dibawanya, kemanapun ia mencari pene-
muan kembali kesucian. Apakah secara sadar menghasilkan atau
dalam bentuk perabaan di dalam kegelapan, telah menjadi suatu
‘ unsur kehidupan yang kadar manusianya telah mengalami kesen-

-
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dirian dunia, dari Spirit yang dihalaunya. Tak perlu dikatakan,
bahwa pencarian ini tidak selalu sukses, tetapi juga tidak senantiasa
gagal, telah memanjangkan tujuannya, dalam pengertian penuh dan
sempurna, yang dalam lingkungan ini telah menghasilkan kebang-
kitan tradisi. Penemuan kembali kesucian tidak dapat dipecahkan
dan akhirnya dihubungkan dengan kebangknan tradisi, dan menya-
darkan tradisi dan kemungkman kehidupan menurut ajaran-ajaran-
nya di Barat selama abad ini, pemenuhan final dan sempurna pen-
carian manusia kontemporer terhadap penemuankembali kesucian.
Dimensi sapiensial yang terdapat pada jantung tradisi telah
menjadi lemah di Barat untuk memungkinkan bangkit selama abad
ini, tanpa hubungan yang murni dengan tradisi-tradisi Timur yang
tetap melindungi ajaran-ajaran esoteriknya dari kerusakan, baik
aspek ajaran maupun operatifnya. Ajaran-ajaran yang terpenggal
dan terfragmentasi, yang pada awalnya bersifat esoterik, dari ma-
salah salon Paris dan kota-kota Eropa lainnya, segera mengosongkan
kehadiran suci, untuk memungkinkan manusia modern Barat me-
nyalakan kembali api penetrasi kecerdasan secara metafisik dan
memungkinkan sifat sapiensi yang amat baik, untuk membangkitkan
abu kelemahan rasionalisme melalui pembahasan kembali apa
yang ditawarkan lingkungan ini. Sudab dalam abad X1X, apa yang
tetap dari pengetahuan yang pada awalnya memiliki ciri suci telah
disederhanakan kepada akultisme atau filsafat teoritik, secara murni
dipisahkan dari kemungkinan realisasi, sementara bahkan sebagai
teori ia tidak sempurna. Mengapa yang mencoba untuk menemukan
kembali pengetahuan suci ditunjukkan ke Timur, meskipun dalam
banyak hal tidak mungkin memperoleh pengetahuan asli dari tradisi-
tradisi Timur, khususnya sejauh makna batinnya diperhatikan.
“Daya tarik” Timur sudah dilihat dalam abad XViil, yang meng-
agumkan banyak lingkungan bangsa Eropa pada China dan juga
Mesir, yang sejaub sumber-sumber ajaran tradistonal diperhatikan,
harus dianggap sebagai bagian integral dari Timur dan satu atap,
yang lebih dikenal dengan peradaban-peradaban tradisional.
Menurut dugaan, pengetahuan esoterik diturunkan dari sumber .
Mesir, China dan wilayah Timur lainnya, menjadi agenda diskusi
lingkungan akultis, khususnya di Perancis dan semacam “pemulih-
an” seperti upacara bangsa Mesir oleh Cogliostro yang dikenal di
datam Freemasonry.? Egiptologi, begitu juga orientalisme secara
umum, kini lebih dianggap sebagai pencarian semacam penge-
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tahuan yang kelihatannya sudah hildng, datam arus utama pemikiran
Eropa. Disiplin-disiplin tersebut, yang dalam abad XiX lebih dekat
“saintefik” dan rasionalistik secara sempurna, lebih meneliti tradisi
dan pengetahuan esoterik dalam abad XVl daripada yang biasanya
dipercaya, meskipun penyelidikan ini jarang memuaskan dalam
suatu cara yang lengkap. Penyelidikan itu biasanya pasti gagal dalam
penyadaran titik pandang tradisional, dalam jalan seperti itu, mem-
berikan efek dalam berbagai cara yang dapat diamati proses desa-
kralisasi pengetahuan yang mengambil tempat saat ini. Tidak ada
transformasi ekstensif yang diharapkan terjadi di Barat, sebagai
akibat penghamburan ajaran-ajaran tradisi dan yang dianggap “Re-
naissance kedua” oleh Schopenhouer, bahkan mengambil tempat
selama abad XIX, ketika sejumiah karya penting hikmah Timur di-
terjemahkan ke dalam berbagai bahasa Eropa.’

Cukup paradoks, abad XiX, yang dari titik pandang metafisik
menandakan puncak kemunduran tradisi di Barat, Juga menjadi saksi
penyebaran terhadap minat dalam kajian Ketimuran dan terjemahan
naskah suci dan karya-karya yang bersifat sapiensial, ke dalam ber-
bagai bahasa Eropa oleh sejumlah pakar bahasa seperti A.H. Anqueti
L. Duperron, J. Hammer-Purgstall dan Sir William jones. Ini adalah
periode aktivitas paling intensif dalam orientalisme yang, meskipun -
kelakuan buruknya menghebohkan, misinterpretasi —baik secara
sadar atau tidak— prilakunya rendah hati terhadap pribumi dan
sikapnya sebagai budak bagi berbagai kasus politik dan kekuatan
kolonial Eropa, memungkinkan tersedianya hymne gnosis dan
teofani metafisika murmni tersebut, seperti Upanisad,* Tao-Te-Ching
dan berbagai sastra Sufi. Sejarah Orientalisme selama periode ini
tidak kita perhatikan di sini, sebagian besar aktivitasnya tidak bey-
hubungan dengan salah satu penemuan kembalj kesucian dan ke-
bangkitan tradisi tetapi, kenyataannya, melayani berbagai instansi
untuk menghancurkan, baik tradisi ity sebagai kajian maupun apa
yang tetap dalam tradisi Kristen yang telah direlatifkan oleh mereka
yang berusaha membuat kebutuhan kehadiran agama-agama lain
untuk menghancurkan klaim orang Kristen terhadap pemilikan ke-
benaran secara absolut.’ Apa yang kita perhatikan di sini, lebih
dari itu, adalah masatah beberapa filosof dan sastrawan Barat yang
sedang mencari kesucian, mencoba untuk menemukan tradisi dalam
sumber-sumber Timur dalam suatu abad, yang berdiri secara total
melawan idea tradisional.
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Semua negara Eropa, sebagaimana Jerman dipengaruhi olet.
ajaran-ajaran Timur, bagian yang terbesar, sebab Gerakan Romantis
memiliki kandungan intelekiual yang lebih besar daripada yang
lain, juga disebabkan, seperti telah dinyatakan, ada warisan Boeh-
mian yang tetap hidup di tanah aslinya. Untuk mengambil salah
satu contoh, terjemahan ke dalam bahasa Jerman seperti master-
piece sastrawan Sufi, Rose Garden of Divine Mysteries {(Guishan-i-
raz) oteh Hammer-Purgstall, memiliki pengaruh yang mendalam
terhadap sastrawan-sasirawan jerman yang patut dicatat, dan men-
cipta serta berminat pada sastra dan hikmah Timur dalam lingkungan
yang khas. Ruckert sendiri adalah penerjemah sastra Persia dan Arab,
begitu juga sebuah sastra yang bekualitas yang dipengaruhi, dalam
karyanya, oleh sastrawan simbolik an imajinatif Persia.®

Tokoh penting periode ini yang patut dicatat di Jerman, yang
telah disentub secara serius, baik bidang artistik maupun intelektual
oleh tradisi-tradisi Timur, khususnya Islam adalah Goethe. la sangat
intim, baik dengan Al-Qur’an maupun sastra Islam, khususnya karya-
karya Hafiz, dan bahkan menulis suatu epos kepahlawanan Nabi
Islam.” Respons besar Goethe pada kepahlawanan yang sempurna,
antara kebenaran metafisik dengan keindahan sastrawi yang me-
rupakan Diwan karya Hafiz, adalah West ostlic her Divan, yan;
merupakan karya unik sejarah sastra esoterik abad XIX.* Karya itu
dibuka melalui bait-bait berikut ini,

Utara, Selatan dan Barat adalah kehancuran

Singgasana berjatuhan, Kerajaan bergetar.

Datanglah, terbanglah ke Timur yang lebih murni.

Di sana ada vdara patriarch untuk pesta

Bersama cinta, minuman dan nyanyian.

Musim semi khiser yang membuat mereka muda.

Ada, kemurnian dan kebenaran yang senantiasa mereka
temukan.

Akankah Aku mengendalikan semua macam makhluk hidup

Pada kedalaman dimana semuanya bangkit,

sampai memperoleh, dalam hikmak lahiyah,

adat surgawi dalam logat duniawi,

Bagian depan mungkin patah, apakah mereka dapat mencapai »

Telah sering diinterpretasikan sebagai reaksi Goethe terhadao
penaklukan Napoleon di Eropa. Tetapi ia sebut lebih fundamental
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daripada respons fenomena sejarah Eropa yang telah lewat. Ada
suatu noslalgia ketenangan yang sudah lama tentang Timur, yang
juga merupakan Awal dari aliran Mata air kehidupan abad yang
dikawal oleh Khidr,'® Timur yang masih menyimpan perdamaian
dan harmoni alam tradisional, sebelum dikejutkan gempa dunia
pembrontak, yang melawan Surga dan jejaknya terhadap wilayah
insani mencapai gunung-gunung dan lembah Timur.

Di Inggris pencarian tentang Timur dan penemuan kembali
kesucian dalam berbagai bentuk tradisi kuno, termasuk Piatonisme,
melalui penerjemahan yang ekstensif Floyer Sydenham dan khu-
susnya sarjana dan sekaligus seorang filosof Platonik terkenal, Tho-
mas Taylor. Dengan kedatangan Essay Concerning Human Under-
standing karya Locke, pandangan yang menganggap nalar sebagai
kemampuan yang dikembangkan oleh manusia “melalui pengibar-
an rasionalitas dalam penciptaan” menang atas pandangan yang
lebih tua, yang menganggap bahwa nalar “diberi dari Tuhan secara
langsung pada pikran manusia,” lebih dari itu dikawinkan dengan
intelek dan memiliki suatu kekuatan kreatif ilahi. Akibatnya adalah
skeptisisme Hume, berkenaan dengan kekuatan nalar atau aktivisme
keagamaan John Wesley. Abad XIX di Inggris dan Skotlandia yang

‘oleh karena itu salah satu konsep Platonik tentang pengetahuan dan
proses mengetahui, secara sempurna mundur. Tetapi kumpulan
reaksi segera melawan kecenderungan filosofis yang merata, reaksi
yang mengambil beberapa perbedaan bentuk, yang paling penting
adalah kebangkitan kembali Piatonisme."?

Thammas Taylor, yang merupakan faktor.utama kebangkitan
Platonisme dan dalam membuat tulisan-tulisan Plato, Neoplatonis
dan Aristoteles dapat diakses dalam bahasa Inggris, tidak hanya
seorang sarjana tentang Yunani. Lebih dari itu, ia secara filosofis
memiliki ajaran-ajaran Platonik dan melihat pengetahuan sebagai
makna unggul pencapaian kepada kesucian. Premis-premis pan-
dangan dunianya berdiri melawan tendensi sekuler dan rasiona.
listik semasa hidupnya. la tetap memahami pengetahuan dalam cara
yang prinsip, sebagai jalan mencapai pembebasan. Problem yang
ia berdiri di Juar Kristen pada masanya, dan secara sadar mencoba
membangkitkan paganisme Yunani, seolah-olah hal itu mungkin
untuk penyadaran melalui suatu keagenan manusiawi secara murni,
sebuah tradisi yang memberikan semangat dan sudah lepas dari
iklim duniawi.” Edisinya tentang karya-karya lengkap Plato tahun
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1804, sepanjang dengan sejumlah teks dasar lain Neo-platonisme,
memainkan suatu peran penting dalam membuat metafisika
tradisional dapat diakses, yang paling sempurna di Barat, bagi yang
mencari alternatif terhadap filsafat sains yang sedang tersekulerkan
pada wakty itu. Karyanya, dalam satu pengertian, melengkapi te-
jemahan dan pengantar doktrin-doktrin Timur ke dalam dunia be~
bahasa inggris, dan banyak yang dilukiskan pada karya-karya Tay-
lor, demikian juga ditunjukkan dalam ajaran-ajaran Timur. Taylor
juga mempengaruhi secara luas tokoh-tokeh Romawi seperti Carlyle
dan Caleridge, tétapi secara personal yang paling penting adalah
William Blake, yang berada di depan gerakan yang mencoba me-
ngukuhkan kembali keunggulan kesucian melawan semua tendensi
yang merata saat itu.

Dalam beberapa tahun terakhir, Blake telah hadir sebagai
pahlawan bagi mereka yang mencoba kembali pada pandangan
yang lebih menyeluruh tentang manusia dan alam melawan
konsepsi mekanik dan rasionalistik tentang dunia dan manusia, yang
diwakili oleh Bacon, Newtondan Locke, yang Blake melawannya
begitu kuat. Minat yang kuat pada Blake sekarang ini dihubungka
secara akrab dengan pencarian yang kuat pada dunia modern yang,
kelelahan dan waspada terhadap /andscape yang kekurangan nafas
lingkungan mereka yang tersekulerkan, yang mencari filsafzt
alternatif dan pandangan tentang alam semesta. Lebih dari itu, dari-
pada sastra eksentrik yang genius, seperti sejawat melihatnya, Blak2
hadir dewasa ini bagi banyak orang, ditunjukkan pada titik pandan 3
tradisional sebagai eksistensi yang lebih, sebagai pelopor aspek-
aspek tradisional yang pasti daripada sekadar seorang individualisti<
yang melawan, dan sebagai sastrawan yang secara esensial tradi-
sional tetapi yang dilihat sebagai orang yang melawan pada saat
ketika tatanan yang dikukuhkan dan pandangan dunia mereka ber-

“sifat antitradisional, Sastrawan terkenal tnggris, Katleen Raine, ke-
nyataannya percaya, bahwa Blake memiliki pengetahuan suci dan
esoterik pada ciri tradisional secara autentik.'*

Tak diragukan, bahwa ia memiliki pengetahuan sumber tradisi-
onal Barat dan mungkin sekaligus Timur melalui penerjemahan. i
juga pasti memiliki kekuatan visioner dan dikombinasikan dengan
pengertian untuk menemukan kembali kesucian dengan sastra ge-
nius. Meskipun pengetahuan tradisionalnya tidak lengkap, dan ada
unsur-unsur individualistik yang eksesif dalam karya artistiknya yany
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merata, karya seninya dari perspektif cirinya, adalah tradisional.
Tak diragukan bahwa Blake mewakili suatu usaha yang paling gigih
pada abad yang lalu, untuk menyampaikan pengertian pencarian
kesucian dan mengkritik dunia, yang mana dewa-dewa dan malae.
kat kelihatannya telah dibuang. dalam karya-karyanya, ada suatu
pengertian yang kuat, unik dalam intensitasnya, dalam literatur Ing-
gris abad XIX, perjuangan jiwa dalam pertempuran mautnya me-
lawan kekuatan yang akan merampas makanan dunia Spirit dan
membrontak melawan pembatasan ruang lingkup pengetahuan pada
natar yang dieksternalisasikan, yang merupakan parodi kekudusan
Intelek.'® Blake juga merupakan pintu gerbang penitaian positif kem-
bali tentang mitos, yang diikuti oleh sebagian besar komentator pen-
tingnya, Yeais dan sebagainya selama abad ini, dan yang lebih dekat
bergabung dengan pencarian untuk penemuan kembali kesucian,

Di Amerika juga, di tengah-tengah suatu aktivitas yang kuat
dan iklim berbagai jalan yang antitradisional, pengaruh Timur juga
kelihatan di antara filosof berikut dan sastra yang sebagian dalam
pencarianvisi kesucian hidup, seperti Walt Whitman, Ralph Waido
Emerson dan transendentalis New England secara umum, Tetapi
khususnya dalam karya-karya Emerson yang menunjukkan kepada
Timur lebih jelas terlihat, dalam filosof-sastrawan bagi orang Asia
adalah “tanah ajaib bagi sastra dan filsafat.”’” Emerson khususnya
mabuk oleh pesan Upanisad, doktrin yang nondualis berisi begitu
jernih dalam Katha-Upanisad, yang direfleksikan sastra “Brahma.
nya” yang terkenal,

Jika perbunuh merah berfikir ia membunub.

Atau jika membunuh berfikir ia adalah pembunuh,
Mereka tahu tidak baik jalan yang licin,

Saya genggam dan lepas, dan kembali lagi.

Emerson juga menyimpulkan risalahnya tentang keabadian
dengan kisah Nachirtas, dilukiskan kembali dalam Katha-Upa-
nisad.'®

Dapat ditambahkan pada sumber Hindu, Emerson secara ko-
losal menunjukkan syair-syair Persia, khususnya Sa’di, dan menulis
sebuah pengantar untuk edisi pestama Amerika terjemaban Gulistén
yang dimuncuikan tahun 1865."% Lebih dari itu, ia membaca secara
ekstensif sumber-sumber Timur lainnya dan memperhatikan Zo-
roaster, meskipun sebagian besar yang dianggap Zoroaster adalah
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karya-karya insipirasi Timur periode Hellenistik, yang mengarah.
kan pada nabi bangsa Persia. Cinta Emerson pada karya-karya ter-
sebut menandakan suatu fase penting di Amerika, seiring dengan
apa yang terjadi di Eropa, sebuah fase yang menolong orang yan:
mencoba membangkitkan tradisi-tradisi yang sedang bangkit di
Timur, untuk menyadarkan bahwa sapiensia telah lenyap di Barat
Tetapi tidak pernah seperti sastrawan besar, sebagaimana
Cothe, Blake atau Emerson mampu untuk menahan akultis yany
lebih kuat yang merata pada abad XiX, di Perancis yang dianggap
dengan nama-nama seperti Eliphas Levi dan Papus, membawa tradisi
kembali ke tanah Barat dalam suatu jalan yang total dansempurna,
tidak membangkitkan scientia sacra yang terdapat pada jantung
semua tradisi. Tradisi ini tetap bagi Timur itu sendiri membawa ke-
bangkitan tradisi di Barat, melalui pena dan kata yang ada di Eropa
atau menulis dalam bahasa Barat tetapi yang intelektualnya di-
transformasikan secara eksistensial oleh titik pandang tradisional.
Kajian terhadap tokch-tokoh abad XIX, sama telah dinyatakan, un-
tuk penemuan kembali kesucian dalam ajaran-ajaran Timur dan
berusaha memperoleh kembali pengetahuan tentang ciri tradisional
pada akultis dan pseudo esoterik saat itu, begitu juga kombinasi
dengan usaha dalam setiap gerakan seperti masyarakat teosofik dan
“spiritualisme” dalam suatu warna Ketimuran, menyediakan suatu
latar belakang yang dapat dinilai untuk mengerti makna kemuncul -
an ajaran-ajaran tradisional secara autentik di Barat, selama dekade-
dekade awal abad ini. Seperti kajian yang menyatakan, mengapa
suatu pernyataan yang sejuk dari Timur diperlukan saat ini.
Penghamburan ajaran-ajaran tradisional mulai di Barat selama
satu dua dekade abad ini, ketika beberapa orang Eropa diberi ins-
truksi dan inisiasi langsung ke dalam ajaran-ajaran esoterik berbagai
tradisi Timur oleh wakil-wakil autentik dari tradisi tersebut.** Dengan
demikian, ttap hubungan juga memiliki hubungan secara okasional.
selama abad XIX, seperti kasus H. Wilberforce Clarke yang diterima
ke dalam Sufisme dan memitiki terjemahan Hafiz dan ‘Umar Subra-
wardi, yang didasarkan pada tradisi oral begitu juga sumber-sumbe-
tertulis. Tetapi apa yang membedakan dengan apa yang terjadi pada
bagian awal abad ini dari kasus yang sudah disebutkan tersebu:
adalah, berbeda dengan abad XIX, abad XX mewakili perspekti-
tradisional yang memiliki pengetahuan penuh ajaran-ajaran tradi-
sional dan secara intelektual disiapkan untuk menanamkan pohon
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tradisi pada tanah dunia Barat, dengan pengaruh jauh di belakang
hubungan yang luarbiasa dengan berbagai tradisi Ketimuran selama
dekade-dekade yang lalu.
Tokoh utama yang paling bertanggung jawab terhadap presen-
tasi doktrin-doktrin tradisional Timur dalam kesempurnaannya di
Barat modern‘adalah Rene Guenon, yang dipilih untuk tugas sesulit
ini oleh Tradisi itu sendiri dan memenuhi fungsi intelektual sifat
supra individual. Guenon (1886-1951) lahir dan dididik di Peran-
cis, dimana ia mempelajari filsafat dan matematika sebelum terjun
ke berbagai lingkungan akultis. Aktivitasnya pada usia muda ia
mencari pengetahuan autentik, yang tidak dapat ditemukan di ling-
kungan universitas maupun dalam sumber-sumber keagamaan yang
tersedia baginya saat itu, Tetapi ia tidak menemukan apa yang ia
cari dalam kelompok-kelompok akultis tersebut, lebih lagi dalam
organisasi-organisasi keagamaan maupun akademik yang dapat
diaksesnya. Kenyataannya, ia menemukan di daiam kelompok-ke-
lompok yang disebut “esoterik,” yang sering dianggap berpretensi
menyimpang dandari luar negeri, yang ia kaji danterangkan dengan
mendetail di hari tuanya. Kadang-kadang selama beberapa tahun
pertama abad ini, ketika ia masih muda, ia mulai ke dalam Sufisme
dan juga menerima pengetahuan esoterik dari sumber-sumber auten-
tik Hindu. Oleh karena itu ia mulai menulis berbagai tema tradi-
sional untuk jurnal Le Voile d’fsis yang kemudian bernama Erudis
. Traditionalles, yang menjadi sarana utama untuk menjelaskan
* perspektif tradisional di Eropa, berisi artikel tidak hanya olehnya
dan mahasiswanya tetapi juga oleh guru-guru, doktrin tradisional
dari luar, seperti Coomaraswamy dan Schuon. Buku pertama Gue-
non, Introduction generale a L'etude des doctrines hindues, dipu-
blikasikan di Paris 1921, merupakan penjelasan pertama yang penuh
dengan aspek-aspek utama doktrin tradisional. Buku ini sepenti ha-
lilintar yang tiba-tiba meledak dalam dunia modern, suatu tubuh
pengetahuan dan perspektif yang sama sekali asing bagi lingkungan
yang merata, pandangan dunia yang secara menyeluruh melawan
semua mentalitas modern. Menginjak usia 30 tahun, Cuenon meng-
hasilkan banyak buku, artikel dan ulasan yakni dari suatu integritas
yang menyeluruh, seolah-olah ia telah menulis doktrin-doktrin ini
pada suatu tempat dan kemudian dipublikasikan setelah beberapa
dekade. Kekurangan pengembangan sejarah ini, mewajibkan se-
cara khusus untuk menyatakan bahwa fungsinya adatah mengeks-
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presikan doktrin-doktrin metafisik dan kosmelogis, tidak hanya
aspek-aspek operatif dan eksistensial tradisi atau riset keagamaan,
tetapi menghadirkan semua yang lebih dikenal dalam kehidupan
personalnya ditransformasikan secara sempurna selama periode ini.
la secara terbuka memeluk Islam, pindah ke Cairo dan menikah
. dengan wanita Mesir, tinggal di rumah tradisional dekat piramid,
baik secara fisik maupun arsitekturis dan jauh dari kediamannya di
Paris, dan dimakamkan di kuburan dekat Cairo yang, bahkan dalam
lingkungan penuh sesak kehadiran seni modern di kota itu, se-
jauh dihilangkan dari lingkungan budaya aslinya di Perancis, orang
akan dapat membayangkan. Guenon, sebagaimana ia direfleksikan
dalam tulisan-tulisannya, kelihatan lebih sebagai fungsi intelektual
daripada seorang “manusia.” Pikirannya diterangi gaya dan hikmah
metafisika besar, kelihatan dipilih oleh Hikmah tradisional itu sendiri,
untuk merumuskan dan mengekspresikan kebenaran sekali lagi, yang
lenyap dari dunia modern, yang menderita dan sedih.

Untuk menyelesaikan tugas seperti ini, telah terjadi dalam suatu
pengertian, sebagai ekstremis, ia menjelaskan latar belakang secara
tuntas untuk melepaskan sermua kemungkinan kesalahan. Karena
itu ia mengadopsi nada polemik dan tidak kompromi, yang merin-
tangi banyak orang dari apresiasi penjelasannya tentang hikmah
tradisional. Untuk membangun stuktur pengetahuan tradisional, ia
telah mematahkan dan melepas semua halangan yang dianggap
menyediakan pengetahuan puncak bagi manusia modern. la dengan
demikian, mulai suatu kritisisme sistemik terhadap semua yang ber-
diri di jalan pemahaman tradisi; memainkan peran sebagai peng-
. hancur para pemuja patung gereja yang tidak tahu terima kasih.
Guenon mencurahkan sejumlah kajiannya untuk studi yang rinci
dan penolakan berbagai akultis, esoteris semu dan kelompok moder-
nis, yang dianggap memiliki pengetahuan suci saiah satu tradisi
Timur atau Barat. la secara khusus mengritik tentang teosofi, dalam
pengertian sosial teosifik Mme. Blavatsky dan Annie Besant, berbagai
macam spiritualisme dan gerakan modernistik di India dipengaruhi
oleh Barat, seperti Arya Samaj dan Brahma Samaj, dan membahas
secara detail bahaya “inisiasi” ke dalam badan-badan tradisional
semu dari yang ia telah derita sendiri, yang diketahui dengan baik
melalui pengalaman.” '

Guenon kemudian mulai mengritik dunia modern itu sendiri,
bukan menyerang kesalahan aksidental dankekurangannnya, tetapi
premis-premis yang mendasarinya. Karyanya Crisis of the Modern
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World, ditulis tahun 1927, berisi halaman-halaman yang kelihatan
profetik,” sekarang dalam restropeksi, sementara karyanya The Reign
of Quantity and the Signs of the Times merekam secara mengagum.-
kan pembentangan siklus insani menurut prinsip-pinsip tradisional
berhubungan dengan apa yang telah terjadi dan kejadian di dunia
sekarang ini secara sempurna, pada prinsip-prinsip yang dapat di-
terima akal.? :

Kita tidak memperhatikan kritik Guenon terhadap dunia mo-
dern, sejauh berkenaan dengan aspek-aspek kehidupan sosial politik.
Apa yang secara khusus menarik bagi kajian kita tentang pencarian
kesucian dalam aspek sapiensialnya, adalah kerasnya ia mengritik
berbagai mode pengetahuan yang merata di dunia modern. Sebagai-
mana sudah dikatakan, Guenon telah mengkaji filsafat Eropa, yang
secara kritis semuanya disebut filsafat modern, dan kenyataannya
“filsafat” seperti itu yang ia coba untuk menolak secara sempurna,
sebagai suatu cara melegitimasi prinsip-prinsip pengetahuan. Kri-
tiknya ekstrem dan tanpa kompromi, sebab ia ingin menyebarkan
berbagai kekacauan antara apa yang dimengerti manusia modern
sebagai filsafat dengan metafisika tradisional. Kelebihannya dalam
bidang ini sebagai tugas untuk menyatakan, yang ia inginkan, pada
semua korban metafisika secara umum dari pereduksian ke dalam.
kategori pemikiran profan. Dalam apa yang ia besar-besarkan, ia
melupakan aspek positif tradisional, dan bahkan istilah filsafat, yang
ditambahkan Schuon belakangan.

Guenon sepenuhnya mengritik sains modern, bukan karena
apa yang telah diselesaikan, tetapi karena reduksionisme dan juga
keinginan-keinginan yang telah dianggap sebagai sains di dunia
modern. Kritiknya yang terbesar terhadap sains modern adalah ke-
kurangannya dalam prinsip-prinsip metafisika dan keinginannya,
atau daripada keinginan yang diklaim untuk dikatakan dari “titik
pandang saintefik,” menjadi sains atau jalan mengetahui berkenaan
dengan setiap bidang terbatas dari realitas. Tema ini mengantarkan
keseluruhan tulisan Guenon, dania tidak pernah mencoba menjelas-
kan, bahwa sains dalam berbagai bidang akan disyahkan, asal saja
ia tidak memotong prinsip-prinsip tatanan yang lebih tinggi dan
pandangan dunia tradisional 2 Kritiknya terhadap sains modern ada-
lah logis dan intelekiual, didasarkan bukan pada sentimen atau bah-
kan teologis yang memperhatikan penurunan dari bentuk khusus
kebenaran wahyu. Guenon, kenyataannya, mencoba menunjukkan
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bagaimana hal itu mungkin untuk mengembangkan suatu sains yang
eksak dan “saintefik,” bahkan dalam pengertian kontemporer, tetapi
tidak dipisahkan dari prinsip-prinsip metafisik, pemilihan untuk ke-
periuan ini bidang matematika yang ia kenal baik.?* Lebih dari itu
Guenon mencoba menerangkan prinsip-prinsip yang sama dari sains
tradisional, seperti geometri dan kimia, yang menunjukkan bahwa
sains-sains tersebut jauh dari keberadaan awal dataran pengem-
bangan sains modern yang sekarang telah menjadi besar, adalah
sains-sains yang disediakan tatanan lain, benar-benar suatu penge-
tahuan tentang berbagai aspek realitas kosmik, sains yang tetap sah
hingga sekarang, sebagaimana dalam hari-hari berlalu, bagi ora g
yang mengerti simbo! bahasanya, sains yang tidak dalam jalan lzin
membuat tidak berlaku oleh pengembangan sains lain, dan berhu-
bungan dengan subjek masalah yang sama.

Ketika Guenon mencoba membangkitkan tradisi melalui pre-
sentasi doktrin-doktrin Ketimuran, ia juga menjelaskan latar bela-
kang sumber-sumber lain yang tidak berperan, yang berhubungan
dengan ajaran-ajaran Ketimuran, khususnya, karya-karya Orientalis-
me. Di sini juga, ia kritik secara masif dan total dan tidak didasarkan
pada diskriminasi antara karya-karya berbagai tingkat nilai. Sunggc h,
sebagaimana sudah dinyatakan, sebagian besar karya-karya orien-
talisme, meskipun menyediakan bahan bagi kajian Timur, telah di-
wlis dari sudut pandang yang menghalangi untuk memahami setiap
masalah Ketimuran, kenyataannya tetap, mencoba dalam berbagai
kasus, untuk mengkaji. Tetapi di sini juga ada karya-karya yang
bernilai kesarjanaan maupun intelektual, yang dihasilkan oleh ka-~
langan yang disebut Orientalis.?” Guenon menolak keberanian bar-
usaha yang lebih luas dari orientalisme, penyia-nyiaan karya yaig
sesuai, supaya menghindari sekali lagi berbagai kesalahan ya-g
mungkin menggelikan ke dalam pikiran pembaca dan mencegzh-
nya dari pemahaman doktrin-doktrin tradisional dari titik pandang
mereka sendiri.

Seiring dengan penjelasan latar belakang ini, Guenon mulai
menjelaskan metafisika dan kosmologi dari titik pandang tradisional
dan hubungannya sebagai kandungan ajaran-ajaran sapiensial dri
berbagai tradisi. Titik keberangkatannya adalah Hinduisme dan pen-
jelasan pertamanya secara murni metafisika adalah Man and His
Becoming According to the Vedanta. Tetapi ia juga menghuburg-
kan secara ekstensif dengan Islam dan Taoisme, Kabbala, esoteris-
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me abad pertengahan, Kristen, dan' Hermetikisme.?* Lebih dari itu,
Guenon menulis sejumlah karya tentang metafisika secara umum
dan kosmologi, seperti Oriental Metaphysics, Les ftats Multiples
de L'eter, Symboles fondamentaux de la Science Sacre, dan La
Grande triade. Semua dalam semua, ta mampu menghasilkan cor-

. pusyang sangat luas, didasarkan pada keunggulan pengetahuan
dan kecerdasan sebagai kekuatan dan kemungkinan-kemungkinan
diaktualisasikan oleh berbagai mode objektif wahyu, yang terletak
di jantung tradisi, yang telah memerintah kehidupan manusia se-
lama berabad-abad. Dalam karya-karyanya ditemukan suatu per-
nyataan kembali yang sangat penting tentang aspek doktrinal pe-
ngetahuan suci di masa moderm, menandakan suatu tahapan penting
dalam penemuan kembali pengetahuan suci dan kebangkitan kem-
bali tradisi. Guenon tidak mematrakan isme lain atau ajaran pemi-
kiran di antara yang lain. Tak ada sesuatu pun sebagai Guenonisme,
meskipun disalah-mengerti oleh kelompok-ketompok Eropa yang
menyebut mereka sendiri sebagai Guenonian. Apa yang Guenon
tekankan adalah perlunya mengikuti secara penuh kehidupan dan
menerima perspektif-tradisional. Tetapi tepat, sebab dunia modern
adalah apa.yang, orang dapat mengacu pada reistablisme perspektif
tradisional, dengannya dan lainnya, di tengah-tengah keterasingan
dunia terhadap suatu pandangan dunia sebagai pendirian ajaran
atau perspektif. Orang yang hidup dan tepat untuk dunia kontem-
porer dan berjarak dari perbedaan bentuk modernisme, meskipun
berbeda antar mereka sendiri, berdiri melawannya.

Karya Guenon dalam pembangkitan titik pandang tradisional
dilengkapi oleh metafisikawan lain yang kecerdasan dan langkahnya
terkenal, Ananda K. Coomaraswamy (1877-1947), yang dilahirkan
dengan bapak Singalese dan ibu dari Inggris. Seperti Guenon, Co-
omaraswamy mulai dengan kajian sains, tetapi sementara arah “ikh-
tisar” pikiran Guenon telah menunjukkannya pada matematika, Co-
omaraswamy yang senantiasa sensitif terhadap makna bentuk-
bentuk, di tarik pada geologi, suatu diskripsi sains yang ia memiliki
otoritas. Wataknya melengkapi Guenon dalam satu sisi, daripada
yang lain. Sementara Guenon adalah seorang metafisikawan yang
tidak tertarik kepada bentuk-bentuk artistik, Coomaraswamy yang
secaramendalam digerakkan oleh bentuk-bentuk seni, kenyataanya
ditarik pada tradisi ketika bekerja sebagai ahli geologi di bukit dan
gunung-gunung Srilangka dan India. la menjadi saksi derasnya

-
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penghancuran seni dan peradaban tradisional di tanah airnya.
Coomaraswamy juga seorang sarjana yang terlampau teliti, ber-
kenaan dengan detail, sementara Guenon secara esensial seorang
metafisikawan dan matematikawan yang perhatian dengan prinsip 2
 Bahkan dalam sifat-sifat personal dan gaya penulisannya, dua orang
- ini rnelengkapl satu sama lain, meskipun mereka dalam kesepakat n
yang serpurna mengenai validitas perspektlf tradisional dan prmsno-
prinsip metafisik, yang ada pada jantung ajaran-ajaran semua tradis.

Coomaraswamy besar sekali energinya dan meninggalkan
banyak tulisan.*® Banyak karyanya yang mengantarkan seni ketimur-
an, khususnya India, Srilangka dan Indonesia ke Barat, kita tak mern-
perhatikan di sini. Cukup hal itu dikatakan, bahwa dalam usia ke-
dewasaanya di Inggris dan khususnya 30 tahun bagian akhir hidup-
nya di Amerika, ia adalah kurator seni Ketimuran di Museum Bcs-
ton tentang seni murni {fine arts), memainkan suatu peran dalam
membawa suatu aspek penting peradaban Timur, khususnya seniny a,
untuk diperhatikan publik Barat. Tetapi Coomaraswamy tidaklah
seorang sejarahwan seni; minatnya dalam studi seni tradisional aca-
lah dalam kebenaran yang ia beritahukan. Kajiannya adalah tatanan
intelektual, dan seperti karyaTransformation of Nature in Art din
The Christian and Oriental Philosophy of Art, ia menerangkan suatu
metafisika seni yang menghadirkan seni tradisional sebagai sarana
untuk penjelasan pengetahuan tentang tatanan suci.

Seperti Guenon, Coomaraswamy juga menulis dalam suzatu
cara yang keras melawan modernisme, menekankan lebih daripaia
Guenon, penghancuran yang dibawa oleh industrialisasi terhadip
seni kerajinan tradisional dari pola kehidupan di Barat maupun
Timur itu sendiri. Tetapi Coomaraswamy juga menambahkan senciri
masalah-masalah intelektual meliputi; kenyataannya, ia berusata
membuat karya berseri yang disebut “Seri Bugbear” pada akhir
hidupnya; yang hanya Bugbear of Literacy yang dipublikasikan te-
belum kematiannya, mencoba menghancurkan berbagal dewa pzlu
modernisme mefalui sumber-sumber pada prinsip-prinsip intelektu-
al. ) :

Sebagai metafisikawan dan kosmolog, Coomaraswamy mer g-
" hasilkan banyak artikel dan buku, yang ia gambarkan secara bel as
dari Hindu, Budha dan sumber-sumber Islam, begitu juga dari Pla o,
Plotinus Dionisyus, Dante, Erigena, Eckhart, Boehme, Biake dan
wakil tradisi sapiensial Barat lainnya. Seperti Guenon, ia mer e-
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kankan kesatuan kebenaran yang terletak pada jantung semua tra-
dist, kesatuan yang Coomaraswamy curahkan dalam risalah ter.
kenalnya, Paths That Lead to the Same Summit*' Di samping itu
beberapa bukunya tentang tradisi Hindu dan Budha, yakni Hin-
duisme and Buddhisme adalah suatu sintesa intetektual. Cooma-
raswamy juga menulis karya metafisika secara murni seperti Rec--
olfection, indian and Platonic, On the One and OnlyTransmigrant,

dan Time and Eternity. ' '

Coomaraswamy secara mendalam mengkaji mitos dan simbol,
yang disebut mentalitas primitif dan antropologi tradisional. Kajian-
Nya tentang simbolisme keagamaan dan makna tradisional mitos,
memainkan suatu peranan penting dalam penyadaran minat ter
hadap mitos dan simbol di antara para sarjana agama, meskipun
juga disebut tendensi demitologisasi yang jelas dalam ajaran-ajaran
Protestan bahkan teologi Katholik, Coomaraswamy juga mencurah-
kan banyak kajiannya pada sains-sains tradisional, yang memben-
tang dari karyanya tentang simbolisme zero (nol} dalam matematika
India sampai pada penjelasannya tentang pemisahan antara doktrin
tradisional tentang graduasi dengan evolusi madern. Semua karya-
nya menghadirkan ajaran-ajaran tradisional dalam bahasa kesarja-
naan kontemporer dengan ekspresi yang jelas dan kajian yang besar
sekali, meskipun lebih dekat beroposisi total terhadap miliu mo-
dern yang melawan gagasannya, ketika ia pertama mulai menje- -
laskannya. {a mempunyai hubungan yang besar dan berpengaruh
di antara sarjana dan pemikir, membentang dari sejarawan seni
sampai fisikawan, suatu pengaruh yang tetap berlangsung hingga
hari ini. Pada jantung bangunan intelektual yang terkenal ini terdapat
konsep pengetahuan tentang kesucian dan pengetahuan suci, kenya-
taannya dalam karya-karyanya, sepesti Guenon mereka adalah hasil
suatu intelek yang menghirup dan memfungsikan dalam dunia yang
mencirikan kesucian, dunia yang merefleksikan setiap substansi in-
telegensi itu sendiri.

Tugas menyelesaikan kebangkitan kembali dan penjelasan ten-
tang ajaran-ajaran tradisi dalam dunia kontemporer, dilaksanakan
oleh Frithjof Schuon (1907- ), yang karya-karyanya memahkotai
bangunan tulisan tradisi di masa kontemporer. Jika Guenon adalah
guru penjelas doktrin-doktrin metafisika dan Coomaraswamy adalah
sarjana dan ahli seni Ketimuran yang tiada bandingnya, yang mulai
penjelasan metafisika melalui sumber bahasa bentuk-bentuk artjs.
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tik, Schuon kelihatannya seperti intelek kosmik itu sendiri yang d -
celupkan dalam energi barakah llahi. Peninjauannya lebih lua:,
mengelilingi manusia dan semua pembentangannya memperhat -
kan eksistensi manusia dalam cahaya pengetahuan suci. |a kelihatan
diberi karunia dengan kekuatan intelektual untuk menembus ke
dalam hati dan esensi segala sesuatu, dan khususnya alam keaga-
maan, bentuk dan maknanya, yang ia telah jelaakan dalam suatu
penjelasan yang tiada bandingnya, seolah-olah ia diberi dengan
karunia ilahi untuk mengacu pada wahyu Al-Qur'an sebagai “ba-
hasa burung-burung.” Tak mengherankan jika seorang sejarawan
agama Amerika yang berpengaruh, Huston Smith, menyatakan ten-
tangnya; .

Manusia yang penuh keajaiban, intelektualitas agama
yang apropos, yang kedalaman maupun keluasannya
sama, teladan yang sempurna bagi kita saat ini. Saya me-
ngetahui tak ada pemikir yang masih hidup yang mulai
menyainginya.

Schuon menulis tidak hanya doktrin-doktrin tradisional, tetapi
juga aspek-aspek praktis dan operatif kehidupan spiritual. la teleh
menulis rites, doa, cinta keyakinan dan kebajikan spiritual dan kehi-
dupan moral dan titik pandang sapiensial. Lebih dari itu, ia teleh
membentangkan horizon penjelasan tradisional untuk memasuc<i
aspek-aspek tradisi Kristen, khususnya Ortodoksi, yang telah dilal i
oleh Guenon begitu juga tradisi indian Amerika dan Shintoisme. 2
telah menerangkan semuanya itu dalam keagungan metafisika alan
yang perawan dan, keberadaannya sendiri adalah penyair terk--
muka, pelukis, metafisikawan, yang telah menulis sama terkenalnya
tentang metafisika seni tradisional, dan makna spiritual kecantikas.

Sebagian besar karya-karya Schuon telah diterjemahkan he
dalam bahasa Inggris, meskipun ada juga yang tetap dalam bahara
asli Perancis dan Jerman.?® Karya-karya ini termasuk suatu seni per-
bandingan agama dari titik pandang sophia perennis, termasuk karva
pertamanya yang diterjemahhkan ke dalam bahasa Inggris The Tra 2-
scendent Unity of Religions,** dan buku-buku vang dicurahhkin
pada kajian yang lebih khusus, meskipun tidak secara ekstens f,
misalnya Language of the Self, lebih berkenaan dengan Hinduisme:
In the Tracks of Buddhisme, yang termasuk satu bagian tentang Shi1-
toisme: Understanding of Islam, Dimensions of Islam dan Islam
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and Perennial Philosophy, berhubungan denganberbagai aspek ten-
tang Islam termasuk Syi‘ah dan Sufisme; Le Soufisme, Le voile et
quintessence, dicurahkan pada Sufisme secara menyeluruh, sebagai-
- mana Gnosis: Divine Wisdom yang berisi bagian-bagian tradisi Kris-
- ten. Dalam Spiritual Perspectives and Human Facts dan Light on
the Ancient World ia menghubungkan dengan krisis peradaban mo-
dern dan peninjauan berbagai bidang sejarah manusia dari titik
pandang tradisi. Sementara dalam karya-karya, seperti L'Oeil du
Coeur dan Stations of Wisdom ia menjelaskan persoalan-persoalan
yang lebih kompleks tentang metafisika maupun kosmologi. Begitu
juga aspek-aspek praktis dan realisasi pengetahuan. Kalau sebagian
besar karyanya yang belakangan seperti Logic and Transcendence,
Formes et substance dans les religions, Esoterisme as Principle and
Way dan Du Divin a I'humain (merupakan sinopsis dari semua
ajaran metafisikanya), semuanya lebih dihubungkan dalam sesuatu
yang lain, dalam pengetahuan suci dan puncak ciri suci kemampuan
yang mengetahui. Karya itu adalah pernyataan akhir tentang refteksi
gnosis murni, baik terhadap obyek pengetahuan maupun subyek
_kesadaran yang berakar Kesucian.
Memperhatikan Schuon dalam karya-karya tersebut, yang telah
" menjelaskan makna semua, yakni manusia dalam cahaya llahi dan
dengan tujuan mernungkinkan kembali kepada tlahi melalui sebuah
mode, yakni keunggulan sapiensial tetapi senantiasa dikawinkan
dengan cinta dan keyakinan. Schuon menyatakan dari titik pandang
realisasi pengetahuan bukan teori, dan tulisan-tufisannya metahirkan
suatu pengaruh “eksistensial” besar, yang hanya dapat terjadi dari
realisasi. Tak seorang pun dapat mengerti pesan kata-kata tersebut
“secara ekstensial” tetap sama. Tak aneh bahwa terhadap kemuncul-
an tiga bukunya yang pertama, seorang Katholik Inggris telah me-
nulis,
TheTranscendent Unity of Religions, L'Oeil du Coeur dan
Spiritual Perspektive and Hurnan Facts, tidak hanya me-
nunijukkan pemahaman tentang kebenaran Kristen, secara
seksama sebagai kebenaran; tetapi juga menunjukkan di-
mensi interior dalam suatu pengertian yang tidak bisa di-
hasilkan oleh kesarjanaan belaka. jika dalam Transcen-
dent Unity ia berbicara tentang jalan Rahmat sebagai or-
ang yang memahami ekonomi llahi dalam hubungannya
dengan eksoterisme dan esoterisme seperti itu, dalam
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Spiritual Perspektive ia berbicara tentang Rahmat sebagai
orang dalam, yang ia adalah operatif dan sebagaimana ia
di dalam kebajikan operasi. Buku ini memiliki kesempur-
naan cahaya, yang kita tidak dapat menemukan dalam
abad XX, atau mungkin pada abad-abad lainnya.’

Dengan tulisan-tulisan Schuon tradisi bangkit secara penut,
sebagaimana dihubungkan dengan penemuan kembali kesucian ¢i
pusat semua tradisi. Dan dengan kebajikan dan melalui bantua-
tradisi pada pusat alam yang masih perawan, seni suci, dan setias
substansi wujud insani telah mengambil tempat, memungkinkannya
di antara dunia yang mati lemah karena lingkungan beracun nihi-
lisme dan keraguan bagi apa yang “disebut” mencapai akses pada
pengetahuan dari tatanan tertinggi, yang berakar dalam kesucian
dan karena itu tidak dapat dipisahkan dari kegembiraan dan cahaya
yang pasti.

Titik pandang tradisional diterangkan dengan jelas, mendalars
dan mulia oleh Guenon, Coomaraswamy dan Schuon, yang secara
luar biasa telah menolak dalam lingkungan akademik dan pem-
batasan dalam penyebaran, sejauh horizon dan penyebaran kuan-

“titatifnya diperhatikan. Tetapi seruannya dalam kedalaman dan kua-
* litasnya tak terbatas. Keberadaan kebenaran total, telah menetrati
ke dalam hati, pikiran dan jiwa individu-individu secara pasti, dalar
suatu jalan untuk mentransformasikan eksistensi mereka secara tc-
tal, Lebih dari itu, gagasan yang memancar dari bagian ini telah
memiliki seruan bahkan ke lingkungan yang lebih luas daripada
apa yang diadopsi secara total dan komplit titik pandang tradisic-
nal, dan beberapa sarjana dan pemikir mencatat pengawinan secara
pasti dasar-dasar tradisional tersebut. Sejauh hal itu, harus diper-
hatikan sebagai pemilikan pada lingkungan kecil penulis-penulis
tradisional, orang akan menyatakan pertama tentang hal yang sama
Titus Burckhardt, tinggal di Switzerland, yang telah menghadirkan
karya-karya mendasar esoterisme Islam dalam bahasa-bahasa Erope,
* dengan penjelasan dan kejernihan pikiran yang luar biasa dan juga
memperkaya bidang seni dengan berbagai kajian tentang seni suc:,
khususnya menyelesaikan seni islam, sebagaimana Coomaraswamy
telah melakukannya untuk seni Hindu dan Budha. Di Perancis Leo
Schaya telah menggunakann prinsip-prinsip tradisional untuk meng-
hasilkan suatu kajian yang menyingkapkan Kabbala untuk hadir ¢i
abad ini. Di ltalia G. Evola, bekerjasama dehgan Guenon, menulis
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beberapa kajian penting tentang Hinduisme, Hermetikisme dan
tradisi lainnya, dalam syaty spirit yang akrab dengan karya Gue-
non, sementara pada tahun-tahun terakhir tokoh-tokoh sepenti E,
Zolla telah meneruskan suatu cinf tentang karya-karya bercirikan
tradisional, khususnya tentang literatur tradisional dan $ains-sains
tradisional tertentu. : S

Di luar benua Eropa, khususnya Inggris, telah memiliki tempat
untbrk aktivitas penulis-penulis tradisional yang berarti. Di sini ada
Marco Pallis, semula dari Yunan; tetapi tinggal di Britania Raya,
yang telah melakukan perjalanan ke Himalaya dalam penyelidikan

an Budha, adalah orang pertama yang menghadirkan Budhisme
Tibet dalam suatu cara yang autentik kepada Barat dan ia adalah
penulis Peaks and Lamas yang terkenal, merupakan karya Ketimur-

Islam, dari titik pandang tradisional dan mempergunakan penge-
tahuannya yang mendalam tentang spiritualitas dikombinasikan
dengan suatu karunia untuk sastra, bagi membuka cahaya baru ter-
hadap tokoh-tokoh sastrawan Inggris seperti Shakespeare.® D gin;
juga sarjana-sarjana Katholik dan seniman-seniman, seperti Eril Gill
dan Bernard Kelly di bawah pengaruh ajaran-ajaran Geunon, Co-
omaraswamy dan Schuon sebagaimana sejumlah tokoh-tokoh Orto.-
doks. Aktivitas penulis-penulis tradisional secara bertahap mengen-
dap di sekitar Journal Studies Incomparative Religion, yang sekarang
telah nyaris memimpin journal tradisional i dunia Barat,* tetapi
lingkungan yang memperhatikan juga meluas dengan tenang me-
lampaui beberapa dekade terakhir ini.

Berkenaan dengan Amerika, kelompok yang secara penuh me-
mitiki perspektif tradisional masih terbatas, sampai beberapa tabun
terakhir ini. Meskipun lama hadiy di wilayah tersebut, tulisan-tulis-
an Coomaraswamy mempengaruhi sedikit sarjana yang mengikuti
titik pandang tradisional secara penuh. Tapi di Amerika parasarjana
seperti J.E. Brown telah mencoba mengkaji tradisi Indian Amerika
dari titik pandang tradisional, sementara sejumlah sarjana agama
seperti H. Smith dan V. Danner telah menghasilkan karya-karya yang
tradisional dalam tahun-tahun terakhir dan ada sekelompok tokoh
yang lebih besar pengikutnya, menyebarkan spektrum pada penulis-
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an yang berbeda-beda tentang tradisi, tanpa mereka mengadopsi
titik pandang tradisional seperti itu. Kehadiran karya-karya dan ema-
nasi gagasan yang membangkitkan tradisi di Barat telah memili<i
suatu pengaruh, dalam suatu cara tertenty, atau fainnya, terhadzp
sejumlah tokoh terkenal dalam lapangan intelektual dan kesarjanazn
yang berbeda mencoba, termasuk sejarawan ulung bidang agama,
M. Elide {terdapat dalam karya-karyanya yang lebih awal).penulis
kenamaan Perancis tentang filsafat Islam, H. Corbin, sarjana den
kritisi Jerman L. Ziegler, ahli Indologi H. Zimmer, ahli mitologi |
Campbell, sejarawan seni M. Schneider, filosof Perancis G. Durani,
penyair Inggris kenamaan dan sarjana Kathleen Raine, dan ahli eko-
nomi yang kembali pada tradisi, filosof dan teologi E.C. Schu-
macher.®

Kebangkitan tradisi di Barat didasarkan pada penjelasan seca-a
autentik doktrin-doktrin Ketimuran dan ajaran-ajaran yang juga ber-
gema di Timur, itu sendiri tercabik oleh pemilihan tradisi milinecd,
akibat serangan gencar modernisme.* Beberapa karya penulis tra-
disional telah diterjemahkan ke dalam bahasa-bahasa Timur, mer-
bentang dari Tibet sampai Arab, dan telah menyediakan argume-
argumen intelektual melawan ajaran-ajaran modernisme, argume -
argumen yang formulasinya telah ada bagi ketidakmungkinan bagi
sebagian besar Ketimuran itu sendiri, yang biasanya hanya menya-
dari kekuatan dari dalam yang dibawa berkenaan dengan moder-
nisme dan sering menderita inferioritas kompleks berhadapan de-
ngan Barat modern.* Tidak perlu dikatakan, bagaimanapun, di a1-
tara orang-orang Timur yang modern tersebut, yang menggenggam
makna karya-karya tradisi, telah dibatasi dalam kelompok, sebagai-
mana dapat dilihat dengan kualitas intelektual menjawab terhadap
dunia modern yang biasanya membahas dari apa yang di Timur te-
lah dipengaruhi oleh modernisme untuk tingkat cukup besar atau
dari yang tradisional, tetapi pembicaraan dunia modern sifat mereka
masth diabaikan.

Penyelidikan bagi kesucian dan kebangkitan tradisi juga telah
mengambil tempat dalam bagian yang luas dan terbatas, tetapi ka-
dang-kadang caranya sangat mendalam, di luar gerakan utama bagi
kebangkitan tradisi sudah terlambat. Meskipun hal itu tanpa ke-
raguan, memasukkan akar ajaran-ajaran tradisional yang autentik
di tanah Eropa, yang ditransformasikan tingkungan kosmik dan men-
cipta suatu pembukaan dalam sektor kosmik ini, yakni Barat, untuk
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memungkinkan ajaran-ajaran tradisional menyebar ke Barat melalui
sumber-sumber yang lain. Kerinduanterhadap Timur telah menarik
banyak orang dalam penyelidikan, bukan pada kekayaan atau ke-
agungan duniawi, tetapi tanah cahaya berbagai negara Timur yang
membentang dari Jepang sampai Maroko, yang dari titik pandang
tradisional, merupakan bagian Timur. Tidak semua penyelidikan
menghasilkan dalam hubungan yang serius atau transmisi pengeta-
huan tradisional, bahkan ketika mungkin, telah menimbuikan peng-
hadapan wakil autentik dari tradisi-tradisi Ketimuran.

Di sini, bagaimanapun, ada pengecualian. seperti guru-guru
Jepang, Roshi Tachibana dan Hindustan seperti Sri Ramana Maharshi
dan Anandomoyi Ma, telah memancarkan suatu kehadiran, begitu
juga instruksi spiritual, yang telah menyebrangi laut dan daratan
untuk mencapai lingkaran yang pasti di Barat. Demikian juga ema-
nasi ajaran-ajaran guru Sufi tertentu dari bagian-bagian yang berbeda
dunia Islam, telah mencapai Barat selama beberapa dekade terakhir.
Lebih dari itu, wakil-wakil dari tradisi-tradisi tersebut, sama autentik
dengan yang termodernkan, telah mengunjungi sebagian besar Eropa
dan Amerika, yang membentang dari Vivekananda, yang me-miliki
semangat misionari untuk menghadirkan versi yang dimodern-kan
dari Vedanta sampai Barat, tetapi yang walaupun demikian tetap
berhubungan dengan ajaran-ajaran orang suci besar India, Rama-
krisna,* sampai penyandra profetik Jepang tentang Zen, D.T. Suzuki,
pada guru-guru Budha terkenal di luar Tibet, setelah invasi China
dan guru-guru Sufi yang telah singgah di Barat dengan frekwensi
yang terus bertambah selama beberapa tahun yang lalu. Kesejukan
ini, hubungan langsung dengan Timur yang menjadi wacana ber-
makna dalam kebangkitan tradisi di Barat, meskipun peranan yang
dimainkan oleh Pseudogurus dan para yogi dalam mencipta ke-
kacauan, yakni mencirikan dunia modern. Hal itu juga tetap sebagai
fakta, bahwa bagi banyak orang ia adalah sulit, tanpa akses pada
ajaran-ajaran tradisional berhubungan dengan mereka yang mem-
bangkitkan tradisi di Barat. Untuk menggenggam makna apa yang
- mereka temukan dalam ajaran-ajaran Ketimuran, meskipun ada pe-
ngecualian dan ada pembahasan persoalan tentang temperamen
yang berbeda, memerlukan tipe-tipe berbeda tentang instruksi. Ling-
kungan tradisional, sebagaimana yang dilukiskan di atas, adalah
seperti Intelek atau Buddhi, pada wilayah tradisional dan dunia
modern, cukup cahaya dan kehadiran sebagai kemampuan yang
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membedakan kebenaran dari kepalsuan, dan penjelasan, penjernih-
an dan keterpaduan dunia yang dalam perbedaan mode dan salam
spiritual, termasuk karya tersebut, atau pengabdian dan cinta, fungsi
sepanjang dengan jalan pengetahuan yakni memperhatikan Intele<
secara par excellence.

. Kebangkitan tradisi juga telah meliputi pada tinggkat yan3
sama, di samping doktrin-doktrin ketimuran, penilaian kembali tra-
disi Yunani klasik, meskipun tetap membutuhkan evaluasi kemba i
secara penuh terhadap warisan intelektual Yunani dalam cahaya
tradisi. Sudah, bagaimanapun, ada kajian-kajian tentang tradisi Py-
thagorean-Platonik didasarkan bukan pada Renaisance dan Ht-
manisme post Renaisance, yang mewarnai kajian filsafat Yunani ¢i
Barat sejak waktu itu, tetapi pada prespektif yang melihat ajaran
Pytagorean-Platonik sebagai wujud yang berhubungan dengan tra-
disi universal. Penemuan skata Pytagorean oleh Von Thimus selama
abad yang lalu, diikuti oleh kajian-kajian tentang harmoni oleh I-.
Keyser dan tahun-tahun terakhir apresiasi tentang Plato seperti fi-
losof-filosof Pytagorean oleh E. Mc Clain dan lain-lain, menghadir-
kan penemuan kembali suafu elemen penting tradisi Yunani. Juga
karya-karya ekstensif R.A. Schwoller de Zubicz tentang Mesir, begitJ
juga tentang Hermetikisme, didasarkan pada prinsip-prinsip das
sumber-sumber tradisional, terlihat mengejutkan, khususnya ketika
seseorang mengatakan hal tersebut yang mengetahuinya secara
personal .*®

Kajian ini dan lainnya dalam seni dan sains yang berbedz,
menghadirkan aspek lain penemuan kesucian dan kebangkitan tré -
dist dengan yang kita perhatikan di sini. Telah ada di tengah-tengan
periode yang antitradisional ini, seni yang mencoba untuk, seka i
|lagi, menghubungkan seni tradisional baik awal Timur dan Bara;,
membentang dari kebangkitan kaligrafi sampai arsitektuy, dan untuk
menemukan kembali prinsip-prinsip intelektual tentang seni baik
di Barat maupun Timur.>' Elemen-elemen penting matematika tre-
disional, khususnya geometri, telah disusun kembali. Banyak minat
terlihat di berbagai lingkungan, dalam makna sains tradisional it.
sendiri, dan makna sains-sains ini sebagaimana, paling sediki’,
mode-mode alternatif pengetahuan tentang realitas kosmik.

Fenomena kontemporer lain berkenaan dengan penyelidikan
untuk penemuan kembali kesucian, adalah meningkatnya minat
dalam mengkaji mitos dan simbol. Orang dapat mengamati banyak
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perubahan dari ketika manusia seperti Frazer, yang disebut Co.
Omaraswamy sebagai “pemotong kayu,” pengkoleksian mitos tanpa
minat. Dalam diri mereka, makna batin bagi minat kontemporer
terlihat oleh sejumlah sarjana berbobot lentang agama dan seni,
begitu juga filosof dan psikolog, dalam mitos dan simbol sebagai
kunci bagi pemahaman, baik manysia tradisional maupun jalan ia
menggambarkan lingkungan kosmik. Identifikasi mitos dengan yang
tidak- menurut kenyataan secara tegas, adalah seperti otomatisasi
dalam menertibkan wacana intelektual dewasa ini, sebagaimana
seabad yang laly, walaupun demikian banyak orang sekarang telah
merialisasikan mitos dan simbol terpisah dari faktor-faktor, daiam
jalan yang sama bahwa ahli geologi akan membedakan kristal dari
batu yang gelap, dalam kasus yang lebih besar tetap ada tanpa ca-
haya, yakni kristal mitos yang dapat memamerkan kualitas-kualitas
riilnya. Bahwa cahaya hanya dapat datang dari suatu kehidupan
tradisional yakni tanpa kajian tentang mitos dan simbol, bahkan
jika diapresiasi, biasanya berkurang lagi interpretasi psikologis atau,
yang terbaik, sebuah sains yang kehilangan makna spiritual. Ke-
bangkitan studi tentang mitos dan simbol pada waktu modern pasti
bermakna penyelidikan manusia kontemporer bagi suatu universe
tentang makna dan kesucian tetapt, penyelidikan ini tidak dapat
mencapai tujuannya, tanpa bantuan dan melalui sumber tradisi ity
sendiri. Kajian mitos dan simbol sudah di transformasikan oleh ca-
haya dan berkah tradisional.

Cukup kuat pencarian tentang kesucian terlihat, bahkan dalam
sektor-sektor tertentu, sains modern yang melambangkan pengeta-
huan sekuler dan memiliki keunggulan kekuatan untuk sekulerisasi
dunia sejak abad XVil. Tak periu dikatakan, bahwa tipe nalar yang
telah menyerahkan diri terhadap pengetahuan sains empirik, me-
nolak untuk melihat implikasi metafisik pada sains modern. Ke-
nyataannya, filosof-filosof saintefik lebik bersifat dokmatik dari pada
ilmuan dalam penyangkalan makna metafisika untuk penemuan-
PENemuan sains. Tetapi pada fisikawan sendiri, atau paling tidak

- beberapa tokoh utama di antara mereka, telah sering menolak sain.
tisme dan bahkan yang disebut metode saintefik. Sebagian besar
diskusi-diskusi teologi yang serius pada beberapa dekade yang lewat
telah dibahas saintis daripada filosof, dan khususnya teolog, yang
kelihatannya cukup paradoks, ha nya tentang kelompok terakhir yang
menggenggam makna hanya para saintis yang menyelidiki ke be-
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lakang reduksi saintefik yang telah memainkan suatu peran dalam
desakralisasi alam dan pengetahuan itu sendiri.*?

Marilah kita melihat para fisikawan modern dengan suatu in-
dependensi pikiran dan tanpa pernah terpengaruh oleh ekstrapolasi
tak ilmiah tentang saing, ke dalam pandangan yang fantastik tentany;
kosmos, yang kelihatan mengubah dengan luapan yang kira-kir:t
sama sebagai peragaan busana atau hipnotis-oleh daya tarik mikros-
kop.>* Sebagian besar penemuan penting fisika sejak teori relativitas
khusus Einstein tahun 1905 diumurmkan, telah menghasilkan, tidak
hanya observasi induksi atau empirik, tetapi juga mempertimbang-
kan aspek-aspek aestatik, penyelidikan untuk penyatuan, simetii
dan harmoni. Bagaimana fisikawan terkenal mengajukan suatu teoti
yang mereka dukung, karena ia secara matematik menyatakan lebih
“elegan?” Macam apakah penyelidikan untuk penyatuan, dalam
kajian tentang hukum alam dan kenyataannya, pencapaian dataran
yang sesungguhnya lebih besar atau lebih tinggi tentang penyatuan?
Apakah kira-kira seruan Einstein tahun 1905 dan Dirac tahun 1929
pada simetri, secara respektif berperanan bagi teori relativitas khusus
dan anti materi, lama sebelum fakta-fakta eksperimental dapat di-
sediakan? Akhirmya bagaimana orang dapat mengevaluasi yang di-
sebut periode Pythagorean, fisika modern menutupi era dari Bokr
hingga de Braglie, ketika setiap kontribusi yang sangat penting di-
dasarkan pada harmoni Pythagorean dan dengan pengetahuan serr -
purna tentang harmoni musik yang dibuat untuk fisika modern?
orang dapat menginterpretasikan episode-episode ini sebagii
penegasan di dalam domain fisika modern tentang prinsip-prinsi>
suatu tatanan metafika dan kosmologi, yang tidak dimiliki oles
sains-sains fisik itu sendiri, seperti sebuah interpretasi yang tidak
melakukan ketidak-aditan terhadap fisika. Hal ini, kenyataanya, kiri
lebih menarik bagi sejumlah fisikawan daripada tipe yang disebut
interpretasi filosofis yang mengklaim bahwa semua adalah relati’,
sebab teori relatif atau kehendak bebas dibuktikan oleh prinsio
indeterminasi Heisenberg, Sungguh, prinsip-prinsip tradisiona tidak
dapat dibuktikan melalui fisika modern, tetapi fisika ini secara
meluas berhubungan dengan suatu aspek realitas, yang dapat me-
legitimasi sains, yang makna puncaknya dapat dicapai hanyamelalui
metafisika tradisional. Kenyataannya, sains ini terdapat prinsip yang
diintegrasikan ke dalam bentuk pengetahuan yang lebih tinggi, ha-
nya jika pengetahuan ini dimungkinkan dalam suatu cara, seperti
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mengubah lingkungan intelektual modern dan jika sains modern
menerima pembatasan yang inheren dalam premis dan asumsi-
asumsinya,

Aspek lain fisika modern membawa kita kembali pada makna
kecerdasan dan kasadaran itu sendiri. Mengkaji sebuah partikel se-
perti elektron, berarti menghubungkan, dalam suatu cara yang lebih-
langsung daripada dalam fisika klasik, kecerdasan tentang agen yang
mengetahui pada yang diketahui. Kenyataannya, dengan prilakunya
sendiri elektron kelihatan memiliki semacam kecerdasan itu sendiri.
Tak masalah bagaimana secara mendalam pusat materi itu ditembus,
ada terlihat tatanan dan suatu keberadaan yang dapat dimengerti,
yang menunjukkan penetrasi kecerdasan ke dalam setiap pusat yang
disebut manifastasi material, sampai dataran pembatasan pada chaos
dihubungkan, yakni yang disebut materi sederhana berhenti me-
ngada.’ Kesadaran manusia baru dilihat, bahkan dalam fisika, se-
bagai suatu bagian integral realitas ini yang para fisikawan mencoba
untuk mengkaji, yang bagi Eugene Wigner, satu pendiri mekanika
kuantum, menyebut kesadaran realitas absolut pertama dan realitas
luar, realitas kedua.’? Kesadaran merupakan refleksi langsung dan
pancaran Intelek dan substansi pengetahuan suci yang dilihat se-
bagai elemen, yang dengan fisikawan tidak memilih tetapi mem-
perhatikan, apakah misteri subyektivitas manusia dan permulaan
kesadaran Ilahi dipahami dan diterima olehnya atau tidak.

Begitu juga, gagasan tentang dunia yang berdiri di luar diban-
dingkan dengan obyek-obyek yang secara mutlak ekskiusif, yang
bergerak dan berhubungan dikaji oleh fisikawan dalam tatanan yang
merupakan puncak mekanik telah dipersoalkan oleh para fisikawan
seperti David Bohm, yang sekarang menyatakan tentang “implikasi
tata tertib,” menyerupai doktrin kosmologi Ketimuran tertenty.5
Ke-lahiran dan kematian partikel-partikel simetris dari “ketiadaan”
dan menuju “ketiadaan,” juga telah menantang gagasan tentang ke-
hadiran vocum dalam sains modern. Apa yang kelihatan secara fi-
sik sebagai kekosongan adalah sebuah lautan obyak kebajikan yang
aktual, bahkan dari titik pandang fisikawi, Apa yang hadir, kelihatan
sebagai kekosongan Timur jauh dan juga salah satu kosmologt Barat
tradisional, daripada kevakuman fisika Newtonian. Tidak ada
keajaiban yang selama tahun-tahun terakhir telah terlihat sejumlah
karya-karya yang mencari untuk menghubungkan dengan fisika
modern pada doktrin esoterik ketimuran, perbandingan yang sama
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dengan ketiadaan fistka modern pada doktrin Budha tentang ke-
sementaraan sesuatu,> yang lain gerak konstan partikel pada tarian
kosmik Siwa, dan kemudian yang lain gagasan ketiadaan dan ke-
vakuman fisika modern dengan kekosongan Taois dan konsepsi yang
setara.*® Tidak semua kajian ini menunjukkan suatu genggaman se-
cara penuh, melibatkan doktrin ketimuran dan banyak hubunga-

dengan ajaran-ajaran tradisional dari titik pandang duniawi, Tetapi ‘

fakta yang ada banyak menarik, bahkan di antara fisikawan terken:|
seperti Erwin Schrodinger, Carl Friedick Van Weizacker, Wigner
dan Bohm, begitu juga banyak yang lain, dalam ajaran kosmolog.i
dan metafisika ketimuran menambahkan suatu percobaan, bahkan
di dalam fisika, yang merupakan jantung sains modern, bagi kesuci-
an dan pandangan dunia yang melambangkan reduksionisme sains
kuantitatif yang menjatuhkan terhadap sifat realitas seperti itu.”
Tidak ada keraguan bahwa ketika alam tidak dibuat manusia, tetag i
datang dari sumber suci atau kesucian seperti itu, jika pembatasan-
pembatasan tempat terhadapnya oleh desakralisasi mode penge-
tahuan yang digerakkan, yang suci akan memanifestasikan diri pads
persetujuannya. Cahaya tidak dapat berhenti pada eksistensi dalam
dirinya sendiri. Kosmos kelihatan telah menjadi gelap, pernyataan
spritual, hanya karena kerudung opacity keadaan sekitar yang
humanitas partikuler menyebutnya modern. Secara aktual banyalk -
yang mencoba ke belakang ilmuawan reduksionis dan mengantar-
kan dunia non materialistik untuk dikaji, sekalipun tanpa disadari,
untuk menemukan kesucian sekali lagi penyelidikan tersebut tidal
berhasil sebagai akibat keberadaanya yang terpotong dari tradisi,
yang benar-benar sumber kesucian yang berada pada setiap pusat
agama oleh kebajikan, yakni pesan bahwa wahyu besar lain yang
merupakan kosmos dapat menjadi menyeluruh dan sangat ber-
makna dalam suatu cara yang operatif.

Perhatian bagi kesucian diamati, bahkan dalam suatu cara yanyg
lebih terbuka pada minat sesamanya, dalam ekologi dan konservasi
alam. Meskipun karena penyia-nyiaan elemen spiritual yang me-
rupakan faktor esensial dalam penghematan kosmos, banyak ekolog
memperhatikan telah membiarkan melahirkan akibat, sampai ke-
sadaran akhir interrelasi di antara semua wujud kehidupan sekarang
di tekankan, bahkan oleh para ilmuwan agnostik, membawa sekali
lagi argumen untuk penemuan kesucian, sekalipun perlunya meta-
fistka tentang alam tidak biasanya tersedia atau diabaikan.* Sebagai
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contoh hipotesis-hipotesis Gaia, yang melihat bumi tidak sebagai
kompleksitas yang mati, komponen material yang secara aksiden
mendukung kehidupan dan bagaimanapun mendapatkan tem-
peratur yang tepat untuk membuat kehidupan menjadi mungkin
bagi “ratusan juta” tahun, tetapi sebagai wujud yang hidup, yang ia
senditi mengontrol kondisi berbagai elemen seperti udara, yang
diasosiasikan dengan kehidupan, dicelupkan dengan makna me.
tafisika.*’ Tidak hanya nama dewa-dewa Yunani bagi bumi, yang
teori ini menyadari, tapi doktrin tradisional, yakni bumi sebagai
binatang besar yang sudah dinyatakan Plato dalam Timaeus dan
diulangi oleh sejumlah filosof dan fimuawan abad pertengahan dj
dunia Islam, Yahudi maupun Kristen. la juga sebuah gema doktrin
tradisional pengorbanan manusia premordial pada permulaan proses
kosmogonis, apakah yang ditemukan hipotesis Gaia tentang latar
belakang saintifik secara murni, disadari atau tidak.

Ada sejumlah karya ilmuwan yang serius berkenaan dengan
persoalan-persoalan ekologis, yang merealisasikan bahwa alam se-
mesta lebih besar dari bagian-bagiannya, yang menyelidiki kese-
mestaan tak dapat dipisahkan dari penyelidikan tentang kesucian.
Pendiri New Alchemy institute di Cape Cod, salah satu lembaga
paling penting semacam ini di Amerika, yang ia sendiri memiliki
reputasi sebagai ilmuwan sekaligus menyatakan pada kami, bahwa
bagaimanapun melalui kajian ekologi ini kesucian dapat dimasuk-
kan kembali ke dafam pandangan dunia sains kontemporer. Ada
banyak ilmuwan yang sedang mengusahakan dalam berbagai ma-
cam kajian ekologis, menegaskan titik pandangnya,** sementara
yang lain menerima realitas tesis ini, sekalipun mereka menghindari
pemakaian kata suci.

Dalam bidang sains yang lain, khususnya neurologi dan kajian
tentang otak, sekali lagi ada di antara ilmuwan ternama yang me-
nolak untuk mereduksi manusia pada sebuah mesin yang rumit atau
prilaku yang ditentukan secara mekanik, sebagaimana dugaan psi.
kolog tertentuy, yang menegaskan realitas pikiran melawan pan-
dangan filosof-filosof positif tertentu seperti Ryle dan Ayer yang me-
nyelidiki bahkan pemaknaan istilah pikiran.® Penegasan tentang
pikiran atau kesadaran bebas pada perangkat materialnya yang me-
rupakan otak, masih ada aspek penyelidikan ain bagi kesucian dan
penghindaran reduksionalisme yang menutup pintu untuk wewangi-
an suci di dalam ruang kehidupan manusia kontemporer. ltulah
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mengapa semua macam penyelidikan menghasilkan, dalam lapang-
an para psikologi, untuk menunjukkan independensi pikiran dari
materi atau bahkan fotografi Kirlian mengembangkan secara khusus
di Rusia, yakni studi langsung tentang penyelidikan spiritual yang,
menempatkannya agak sedikit problematik, semua indikasi alasan
keagamaan terhadap penemuan kembali kesucian dalam dunia yan;
didominasi oleh penekanan terhadap fenomena dan kesalahan
umum tentang kekurangan untuk membedakan antara Spirit dengan
psikis.

Penyelidikan tentang kesemestaan telah memanifestasika 1
dirinya juga dalam kedokteran dan sains lainnya, yang berkenaan
dengan tubuh manusia, termasuk penemuan kembali makna spir--
tual tentang tubuh.¢” Memperhatikan kedokteran secara lebih lua:,
makanan-makanan alamiyah, sifat ritmik badani, dan semacar -
nya, meskipun semua kegemukan dan eksploitasi komersial, meng.-
hadirkan suatu hasrat untuk kembali pada harmoni premordial
manusia dengan alam lingkungannya, yakni makhluk yang dicipta-
kan Tuhan adalah pertunjukan Kebijaksanaannya, Kekuasaan-Nya
dan berisi kehadiran suci. Itulah mengapa bagi banyak orang, tipe
perhatian ini telah menjadi sebuah “agama” secara khusus yarg
menarik keberadaan mereka yang lebih Juas, seclah-olah ia dapat
memuaskan bahkan kebutuhan mereka untuk kesucian seperti itu.*

Meskipun psikoanalisa modern benar-benar merupakan paro-
di bagi psikologi tradisional, dan psikoterapi berhubungan dengen
transformasi spiritual tentang jiwa, orang mengamati makin bertam-
bahnya, dalam tahun-tahun terakhir, usaha untuk membuka jalen
dari bentukan Freud dan juga Jung, yang telah kehilangan pamor
terhadap disiplin ini dan untuk menukar kembali teknik-teknik tra-
disional tentang penyakit-penyakit jiwa.* Ini adalah pembahasin
suatu wilayah yang sangat berbahaya, yang akhirnya hanya Tuhan
yang berhak menjelaskan jiwa manusia, yakni termasuk Dia sendii.
Tanpa proteksi tradisi, aplikasi teknik-teknik tradisional adalah
sangat berbahaya. Meskipun demikian, usaha yang ada sekarang
membuat untuk mematahkan paling tidak tipe agnostik dan ateistik
tentang psikoanalisa yang telah merata di Barat sefama abad ini,
dan mengkaji sains-sains tradisional tersebut tentang jiwa yang me-
rupakan sauh atau jangkar dalam pengetahuan suci, dan melitai
wujud jiwa dalam pengawinannya dengan Spirit.”? Sekali lagi dalam
usaha ini, orang dapat mengamati pencarian untuk penemuan ken-
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bali kesucian jikalau di sini, sebagaimana dalam wilayah-wilayah
lain, pencarian tidak selaly berhasil dan Mampu menemukan syaty

Amerika telah didominasi secara sempurna oleh desakralisasi pe-
ngetahuan yang dibahas iebik awal, yang direduksi pada salah saty
logika atau irrasionalisme yang didasarkan pada kegetisahan, ke-
putus-asaan dan semacamnya. Meskipun demikian, di 5amping ajar-
an-ajaran utama Angglo-Saxon, Posivitisme Amerika, Eksistensialjs.
me kontinental dan filsafat Existenz, telah hadir dalamn tahun-tahun
terakhir inj sekelompok filosof Barat, yang memperhatikan secara
esensial kebangkitan filsafat tradisional bahkan metafisika. Tokoh-

menghadirkan kembali semacam tendensi, sebagaimana banyak
disebut filosof Perancis “Lesnovveavx philosopphes.” Setelah be.
berapa tahun beroperasi terhadap bukti-bukti klasikal untuk ek-
sistensi Tuhan sebagai wujud yang tak berarti, di sjn; telah muncul
sekali tagi, selama satu atau dug dekade terakhir, pemikir-pemikir
tertentu yang menguji kembali bukti-bukti klasikal_dan reencoba
membangkitkan apa yang dimaksudkan untuk teologi alam.” Pada
pengrusakan karakter suci pengetahuan dan pemisahan antara In.

parsial, adalah dalam jalannya yang lain mengindikasikan gerakan
bidang-bidang tertenty untuk penemuan kembai kesucian.
Seiring dengan ini dan sejumiah gerakan kontemporer yang
lain dalam seni, sains dan filsafat, yang juga disebutkan di sinj,
juga mengembil tempat, dalam berbagai bagian dunia Barat dan

khusus-nya di Amerika. Penyebaran agama-agama ketimuran dan

membuat orang mabuk, alarniah bahkan black magic, pemberian
teknik meditasi di luar konteks tradisi mereka, dan semua macam
eksperimen membingungkan dan tawaran pengalaman-pengalaman
dunia mogok makan, bagi sesuatu yang dapat memungkinkannya,
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mematahkan batas-batas lingkungan untuk pengalaman yang tidak
biasa.”?

Akhirnya sebuah kata yang harus dikatakan tentang penyelidi-
kan untuk membangkitkan dimensi-dimensi tertentu yang lenyap
atau terlupakan dalam tradisi Kristus itu sendiri dan untuk menemu-
kan kehadiran suci di dalam kehidupan dan pemikiran mereka yang.
meskipun secara nominal Kristen, memitiki tradisi vang hidup, yang;
secara pasti memungkinkan untuk pemulihan. Meskipun beberapi
dekade yang lewat kenyataannya telah mengambil tempat badan
utama Gereja di Barat, yang mencampurkan modernisme ke dalam
pusat agama itu sendiri. Meskipun demikian semua gagasan anti-
tradisional yang telah memperoleh penerimaan bahkan dalam ling-
kungan keagamaan ortodoks sampai tempo hari, di sini telah dicoba
untuk membuat kebutuban teknik meditasi dan doktrin metafisik 2
yang dilukiskan dari tradisi-tradisi tertentu, tradisi Kristen dalar:
penyesuaian dengan alam yang bermakna, ditemukan di berbage i
tempat. Ada yang menganggap diri mereka sendiri “Indian Amerikz
atau Kristen Budha,” tanpa meletakkan pada semua makna untuk
kemunduran yang sempurna.”’ Ada juga yang mencari sumber
spiritualitas Ortodoks, yakni doktrin dan metode sapiensial tentang
realisasi yang telah memperoleh lebih utuh sementara, datam setiap
peristiwa ketika banyak teolog Barat mengenalkan sekularisme ke
dalam benteng agama itu sendiri, ada suatu kebangkitan yang me:-
nakjubkan pada minat dimensi sapiensial danmistik tradisi Kristen.
Di Amerika paling tidak, penyelidikan untuk kesucian dalam tradisi
ketimuran kelihatan pasca perang dunia, khususnya tahun 1960-
an, sekarang telah kembali pada sesuatu yang lebih besar dan luas

‘untuk berusaha menemukan tradisi Kristen itu sendiri, khususnya

aspek-aspek tersebut yang telah lenyap atau mengalami kemundurzn
setelah abad-abad pertengahan.’ Terhadap suatu perluasan tertentu
juga tendensi yang sama, dapat diamati di antara orang-orang Yahu i
yang tersekulerkan. Tentu saja dalam haf ini, sebagaimana dalan
cara pemujaan dan sekte-sekte, di sana juga telah ada, dari titik
pandang tradisional semua macam pernyataan yang dilebih-lebi-
kan, pretensi-pretensi yang salah, dan usaha pada sintesis yang tidak
lebih daripada penggabungan yang tidak dapat kecuati merusak
integritasaanya, kini lebih menarik bagi sejumiah fisikawan da i-
pada tipe yang disebut interpretasi filosofis yang mengklaim bahv.a
semua adalah relatif, sebab teori relatif atau kehendak bebas ti-
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buktikan oteh prinsip indeterminasi Heisenberg. Sungguh, prinsip-
prinsip tradisional tidak dapat dibuktikan melalui fisika modern,
tetapi fisika ini secara meluas berhubungan dengan suatu aspek
realitas, yang dapat melegitimasi sains, yang makna puncaknya da-
pat dicapai banya melalui metafisika tradisional. Kenyataannya,
sains.ini terdapat prinsip yang diintegrasikan ke dalam hentuk pe-
ngetahuan yang lebih tinggi, hanya jika pengetahuan ini dimung-
kinkan dalam'suatu cara, seperti mengubah lingkungan intelektual
- modern dan jika sains modern menerima pembatasan yang inheren
dalam premis dan asumsi-asumsinya.ss
Aspek lain fisika modern membawa kita kembali pada makna
kecerdasan dan kasadaran itu sendiri. Mengkaji sebuah partike! se-
perti elektron, berarti menghubungkan, dalam suatu cara yang lebih
langsung daripada dalam fisika klasik, kecerdasan tentang agen yang
mengetahui pada yang diketahui, Kenyataannya, dengan prilakunya
sendiri elektron kelihatan memiliki semacam kecerdasan itu sendiri,
Tak masalah bagaimana secara mendalam pusat materi itu
ditembus, ada terlihat tatanan dan suatu keberadaan yang dapat
dimengerti, yang menynjukkan penetrasi kecerdasan ke dalam setiap
pusat yang disebut manifastasi material, sampai dataran pembatasan
pada chaos dihubungkan, yakni yang disebut materi sederhana
berhenti mengada.* Kesadaran manusia baru dilibat, bahkan dalam
fisika, sebagai suatu bagian inlegral realitas ini yang para fisikawan
mencoba untuk mengkaji, vang bagi Eugene Wigner, satu pendiri

~- mekanika kuantum, menyebut kesadaran realitas absolut pertama

dan realitas luar, realitas kedua.”” Kesadaran merupakan refleksi
langsung dan pancaran Intelek dan substansi pengetahuan suci yang
dilihat sebagai elemen, yang dengan fisikawan tidak memilih tetapi
memperhatikan, apakah misteri subyektivitas dicoba untuk mem-
buat kebutuhan teknik meditasi dan doktrin metafisika yang di-
lukiskan dari tradisi-tradisi tertentu, tradisi Kristen dalam penye-
suaian dengan alam yang bermakna, ditemukan di berba gai tempat,
Ada yang menganggap diri mereka sendiri “Indian Amerika atay
Kristen Budha,” tanpa meletakkan pada semua makna untuk kermun-
duran yang sempurna.” Ada juga yang mencari sumber spiritualitas
Ortodoks, yakni doktrin dan metode sapiensial tentang realisasi yang
telah memperoleh lebih utuh sementara, dafam setiap peristiwa
ketika banyak teolog Barat mengenalkan sekularisme ke dalam ben.
teng agama itu sendiri, ada suatu kebangkitan yang menakjubkan
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pada minat dimensi sapiensial dan mistik tradisi Kristen. Di Amerika
paling tidak, penyelidikan untuk kesucian dalam tradisi ketimuran
kelihatan pasca perang dunia, khususnya tahun 1960-an, sekaran 3
telah kembali pada sesuatu yang lebih besar dan luas untuk berusah
menemukan tradisi Kristen itu sendiri, khususnya aspek-aspek ter-
sebut yang telah lenyap atau mengalami kemunduran setelah abad-
abad pertengahan.’ Terhadap suatu periuasan tertentu juga tendensi

yang sama, dapat diamati di antara orang-orang Yahudi yang ter-

sekulerkan. Tentu saja dalam hal ini, sebagaimana dalam cara pe-
mujaan dan sekte-sekte, di sana juga telah ada, dari titik pandang
tradisional semua macam pernyataan yang dilebih-lebihkan, pre-
tensi-pretensi yang salah, dan usaha pada sintesis yang tidak lebih
daripada penggabungan yang tidak dapat kecuali merusak integrita:
tradisi tersebut.

Ketika orang memandang melampaui pola yang kompleks ini.
yang merupakan kehidupan keagamaan manusia kontemporer da-
jam menyelidiki penemuan kembali yang suci, kebangkitan tradisi
di Barat bahkan telah mencapai maknanya yang tertinggi, untul:
penyadaran pengetahuan tentang tatanan prinsip penyediaan kriteria
bagi pembedaan benih gandum dari sekam, kebenaran dari kesalah-
an, dan khususnya kepalsuan. Ada tiga kategori kepalsuan tradis
atau kontra tradisi yang dimulai untuk memainkan suatu peran yang,
lebih besar dalam dunia modern.”* Bangkitnya minat terhadap pe-
nemuan kembali kesucian hanya akan bermakna dan operatif dalarr

_dasar tradisi yang merupakan “apa yang mengikatkan semua ha

insani kepada kebenaran llahi.”’® Sebaliknya penyelidikan yang ter
fragmentasi, menyederhanakan ajaran-ajaran tradisional, pencar
ian bagi kesucian dan bahkan permainan dengan simbol-simbo
dan doktrin, yang asalnya suci tanpa dedikasi yang penuh kepad:
ke-sucian, dapat mengalami aberasi daripada makna yang integral,
bahkan mengarah ke cheos dan berantakan. Tetapi, jika membawe
dalam matriks tradisi, penyelidikan kesucian dapat diamati dalarr
berbagai domain kehidupan kontemporer dan pemikiran dapat ber-
peran untuk mengukuhkan kembali Kebenaran yang juga berada
di pusat wujudnya. Seperti rehabilitasi yang benar-benar merupa-
kan kebangkitan dapat mengambil tempat, paling tidak, bagi tipe
manusia yang memiliki makna batin senantiasa menyeru untuk me-
manggil kesucian. Dan pada pusat panggilan ini dapat di temukan
scientia sacra yang dapat dipisahkan dari tiap substansi dan akar
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kecerdasan yang merupakan fondasi tradisi, “sains suci” yang
pencapaiannya adalah raison d'etre eksistensi manusia. o

o

Catatan kaki

'l sangat terkenal, sebagaimana juga banyak disebut teolog radikal yang
berdampingan dengan Nietzsche dalam apa yang disebut “kematian Tuhan”
agar tidak kembali ke balik penjelasan yang sedang beredar, meskipun apa
yang dapat diterima dari interpretasi teolog nihilisme dewasa ini adalah
penjelasan tentang pernyataan Meister Eckhart, “lebih engau mengutuk lebih
engkau memuji Tuhan,” dan Gospel menyatakan, “fitnah harus membutuhkan
kemenjadian tetapi sengsara sampai pada yang membawanya.” Sebagaimana
telah dinyatakan, banyak sosiolog telah memprediksikan kontinuisasi gerakan
sekulerisasi di dunia modern sebagai penegasan alamiah dari titik pandang
sekulernya. Tendensi ini sudah dinyatakan lebih dalam sosiologi daripada
teologi tentang awal disiplin yang disebut sosiologi. Bahkan di antara sosiolog
ada, seperti P. Berger, yang menjelaskan bahwa dari titk pandang sosiologis
ada alasan untuk mempercayai secara supernatural dan pencarian bagi
kehendak suci yang terus bertahan bahkan dalam masyarakal modern. Berger
menambahkan, bagaimanapun, bahwa “apa yang bersifat supernatural itu
ada, atau kembali, realitas yang beranti menemukan mereka sendiri dalam
status minoritas, lebih tepat lagi, sebuah cognitive minority —sebuah kon-
sekuensi yang sangat penting dengan implikasi pencapaian yang jauvh.” P,
Berger, A Rumor of Angels, hal. 7.

2Lihat Faivre, L'Esoterisme au XVIIF siecle, hal. 171,

'Eliade menjetaskan alasan mengapa disebut “Renaisance kedua” ini
tidak mendapat tempat: “Tetapi 'Renaisance’ tidak terjadi hanya dengan alasan
sederhana bahwa studi tentang Sansekerta dan bahasa Timur lainnya tidak
berangkat di belakang lingkungan filosof dan sejarawan, sementara, selama
Renaisance Italia, Yunani dan Latin dikaji tidak hanya oleh ahli gramatika
dan humanis tetapi juga sastrawan, seniman, filosof, tealog dan cendekiawan.”
“Crisis and Renewal in History of Religions,” History of Religions 5/1 (Sum-
mer 1965): 3,

Kita dapat menambahkan bahwa, pertama dari semuanya, Tradisi Timur
tidak mungkin dapat dibawa berkenaan dengan renaisance, jika dengan
renaisance itu berarti bahwa anti tradisional melawan tradisi Kristen, yakni
sumber dari hampir apa yang mencirikan dunia modern dan yang menandakan
titik permutaan peradaban Barat dari keterlengahan dunia; dan kedua,
Renaisance Eropa telah jatuh, sebuah penemuan suatu dunia baru biaya le-
nyapnya sebuah surga dan karena itu dalam penegasan dengan aliran menurun
tingkaran kosmik, sementara “renaisance” tradisional akan mengimpiikasikan
restorasi pada dataran tinggi melawan aliran menurun arus sejarah waktu,
Dalam berbagai kasus, restorasi tradisional, yang kenyataannya benar-benar
memiliki suatu renaisance, tidak mungkin mengambil tempat melalui pener-
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jemahan teks-teks itu sendiri dengan absensinya pengetahuan autentik yang
memungkinkan pemahaman yang tepat terhadap teks-teks tersebut.

*Terjernahan Upanisad oleh Anquetil Duperron ke dalam Latin dari
bahasa Persia Sirr-i akbar secara khusus penting untuk mengantarkan Erope
abad X1X kepada teks-teks suci yang secara murni memiliki ciri metafisik. Ha
ini menarik untuk dicatat bahwa karya mendasar ini, dibadirkan oleh pe
nerjemah ke Napoleon pada tahun 1804, yakni dari terjemahan Parsi era ratu
Mogul Dara Sukuh, tesjemahan ini dihasilkan di Benares pada abad XI/XV1I
yang dengan sendirinya menghasitkan penjelasan yang terkenal antara dimeni
esoteris Islam dam Hindu. Lihat D. Shayegan, Hindouisme et Soufisme, Ies
relations de ;’Hindouisme et du Soufisme d'apres le “Majma al-bahrayn” dz
Dara Shokuh, Paris, 1979.

SSejarah pandangan Orientalisme dan Barat terhadap berbagai tradisi
Timur telah dihubungkan dengan berbagai karya, Lihat, sejauh dunia Islain
diperhatikan, misalnya, N. Daniel, isfam, Europe and Empire , London, 1963
Y. Moubarac, Recherches sur la pensee chretienne et 'islam dans les temps
modernes et a Fepoque contemporaine, Beirut, 1977; dan ). Fuck, Die ara-
bischen Studien in Europa bis in den Anfang des 20. jahrhunderts, Leipziz,
1955,

st ihat A. M. Schimmel {ed.), Orientalische Dichtung in den Ubersetzuag
Friedrich Ruckerts, Bremen, 1963. Dalam pengantarnya pembahasan editor
pengaruh Timur terhadap Barat dan khususnya literatur jerman.

*Tentang Goethe dan Timur lihat Taha Hussein Bey, “Goethe and the
East,” dalam Goethe: UNESCO's Hommage on the Occasion of the Two Hun-
dredth Anniversary of His Birth, Paris, 1949, hal. 167-79; F. Strich, Goeihe
und die Weltliteratus, Bern 1957, khususnya “Die Offnende Macht des Crni-
ents,” hal. 154-70; H. H, Schaeder, “Goethes Erlebnis des Ostens,” dalxm
Vierteljahrschrift des Goetheges. 2 (1937): 125-39; dan H. Kruger, Weltend,
Goethe und der Orient, Weimar, 1903.

*Tentang makna karya ini lihat K. Vietor, Goethe the Poet, “West-Eastarn
Divan,” hal. 219-30. -

sGoethe’s Reineke Fox, West-Eastern Divan, and Achilleid, terj. awal wa
materi ini oleh A. Rogers, London, 1890, hal. 199-200.

"oxchidir atau “nabi Hijau” mewakili suatu fungsi inisiatik dalam tradisi
Istam yang mirip dengan Elias dalam Judaisme. Khidir (atau Khadir) dizng-
gap sebagai wali sumber kehidupan yang dari titik pandang sapiensial me-
nyimbolkan air pengetahuan suci. Tentang Khidir dan ikonografinya dalam
islam lihat A. K. Coomaraswamy, “Khwaja Khadir and the Fountain of Lif2, in
the Tradition of Persian and Mughal Ant,” Ars fslamica 1 (1934): 173-82.

“Lihat G, M, Harper, The Neoplatonism of William Blake, Chapel Hill,
N. C., 1961, hal. 3. .

"Tentang Platonisme di Inggris lihat E. Cassirer, The Platonic Renais-
sance in England, terj. ). P. Pettegrove, London, 1953, berkenaan dengan awal
Platonis Cambridge sampai abad Penalaran; dan ). H. Muirhead, The Pla-
tonic Tradition in Anglo-5axon Philosophy, London, 1931, yang bagaimanapun

140




mengabaikan tokoh penting tertentu termasuk Taylor.

HTentang Thomas Taylor dan tulisan-tulisannya lihat K. Raine dan G.
M. Harper (eds.), Thomas Taylor the Platonist: Selected Writings, Printeon,
1969.

““Tentang bibliografi Taylor lihat W. E. Axon dan J.J. Welsh, A Bibliogra-
phy of the Works of Thomas Taylor, the Piatonist, Westwood, N.J., 1975,

"*Kathleen Raine telah menyusun sejumlah buku tentang Blake tetapi
yang terpenting, sejauh ajarantradisional diperhatikan, adalah Blake and Tra-
dition, 2 vol., Princeton, 1968,

“... bagi Blake sendiri, tak kurang daripada Ellis dan Yeats, kelihatan
memiliki sumber rahasia yang tak dibuka, sepertt pengetahuan temtang Misteri
kuno yang hanya dapat ditangkap di antara inisiatik rahasia. la mulai me-
mahami bahwa Misteri tersebut ditemukan prinsip yang tertata —Saya tahu
sekarang bahwa kunci bagi mereka yang mencoba adalabh metafisika tra-
disional dengan bahasa pengiringnya wacana simbolik_” ibid., hal xxv-xxvi,

'* Ada yang menarik bahwa Blake telah menunjukkan sarjana-sarjana
Ttmur yang tefah mencurahkan sejumlah karya kesarjanaan kepadanya. Lihat,
misalnya, A. A. Ansari, Arrows of Intellect; A Study in William Blake's Gospel
of the Imagination, Aligarh, 1965; dan Ch. Sabri Tabrizi, The “Heaven” and
“Hell” of William Blake, London, 1973. A. K. Coomaraswamy, danA. |, Penty
(edl.), Essays in Post-industrialism: A Symposium in Prophecy, London, 1914,
hal. 33 dan seterusnya yakni “Blakean” secara mendalam. Coomaraswamy
juga meneruskan untuk menjelaskan Blake secara mendalam melalu; karya
terakhirnya. Lihat R. Lipsey, Coomaraswamy 3: His Life and Work, Prirceton,
1977, hal. 105 dan seterusnya.

Tentang Blake dan dokirin tradisional perihal seni sebagaimana dijelaskan
oleh Coomaraswamy, Schuon dan Burckhardt lihat B, Keeble, “Conversing
with Paradise: William Blake and the Traditional Doctrine of Ar,” Sophia
Perennis 1/1 (Spring 1975): 72-96.

'F. 1. Carpenter, Emerson and Asia, Cambridge, Mass., 1930, hal. 27;
libat juga A. Christy, The Orient in American Transcendentalism; a Study of
Emerson, Thoreau and Alcott, New York, 1932; dan W, Staebler, Ralph Waido
Emerson, New York, 1973. Lihat juga E. Zolla, “Naturphilosophie and Tran-
scendentalism Revisited,” Shopia Perennis 3/2 (Autumn 1977} 65-94,

**Lihat Swami Paramananda, Emerson and Vedanta, Boston, 1918; dan
Carpenter, op. cit.

""Tentang Emerson dan sastra Persia lihat J. D. Yohannan, "Emerson’s
Translations of Persian Poetry from German Sources,” American Literature 14
(Jan. 1943): 407-20. Lihat juga M. A, Ekhtiar, From Linguistics to Literature,
Tehran, 1962 pt. 2.

**Beberapa orang telah menerima pengetahuan dari Taois dan sumber
Timur lauh lainnya, seperti A. de Pourvourville, dikenal sebagai Matgioi,
penulis terkenal La Voie rationnelle, Paris, 1941, dan La Voie metaphisique,
Paris, 1936; dan dari lingkungan esoterik Istam lainnya, seperti ‘Abd al-Hadi,
yang menerjemabkan ke dalam bahasa Perancis karya terkenal Risalat al-
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ahadiyyah (Treatise on Unity) b ‘Arabi. Lihat te Traite de I'Unite dit d'tbn
Arabi, Paris, 1977, hal. 19-48.

' Banyak karya dan kajian yang muncul tentang Guenon, yang terbeser
berada dalam bahasa ibunya, Perancis. Lihat, misalaya, }. Marcireau, Rene
Guenon at son oeuvre, Paris; 1946; P. Chacornac, La Vie simple de Rene
Guenon, Paris, 1958 P. Serant, Rene Guenon Paris, 1953; L. Meroz, Rene
Guenon ou Ia sagesse initiatique, Paris, 1962; dan |. Tourniac, Propos sur
Rene Guenon, Paris, 1973, dan Planete plus (L’homme et son message-Rene
Guenon), Paris, 1970. Sebagian dari karya tefsebut, seperti P. Chacornac,
misalnya, adalah reliable dan memiliki ciri tradisional, dan yang lain bersifit
problematik.

Sedangkan studi-studi autentik tradisional dan komentar terhadap Gue:-
non lihat A, K. Coomaraswany, “Eastern Wisdom and Western Knowledge ”
Bugbear of Literacy; M. Pallis, “A Fateful Meeting of Minds: A. K. Co-
omaraswamy and R. Guenon,” dalam Studies in Comparative Refigion, Sum-
mer-Autumn, 1878, hal. 88-176; F. Schuon, “Definitions,” France-Asie, no.
80 (Jan. 1953): 1161-64. Ada sejumlah artikel lain, oleh beberapa penulis
tradisional, tentang Guenon dalam masalah ini yang didedikasikan unt. k
mengenangnya; dan G. Eaton, “Two Traditionalists,” dalam karyanya The Ric.o-
est Vein, London, 1949,

2Duabuah karya utamanya dalam bidang ini adalah Le Theosophism -
histoire d"une pseudo religions, Paris, 1921; dan L'Erreur Spirite, Paris, 1923.
Apercus sur initiation, Paris, 1980; dan Initiation et realisation spirituelle,
Paris, 1952. .

»Banyak karya Guenon yang diterjemahkan ke dalam bahasa Inggrs,
tetapi sebagian besar tetap tersedia hanya dalam asli Perancis. Terjemahan ke
dalam bahasa Inggris tersebut termasuk: Introduction to the Study of the Hinctu
Doctrines, Man and His Becoming According to the Vedanta, terj. R. Nicholsen,
i ondon, 1945 Crisis of the Modern Werld, terj. M. Pallis dan R. Nicholson,
London, 1962; Symboiism of the Crass, terj. A. Macnab, London, 1958; Eost
and West, terj. W. Massey, London, 1941; The Reign of Quantity and tre
Signs of the Times, terj. Lord Northbourne, London, 1953; dan Oriental Meia-
physics dalam Needleman {ed.), The Swoord of Gnosis. Sejumlah artikeln /a
juga telah diterjemahkan dan dipublikasikan umumnya di Studies in Coin-
parative Religion.

L ihat, misalnya, “Sacred and Profane Science,” dalam karyanya Crisis
of the Modern World, hal. 37-50 (juga terj. A. K. Coomaraswamy, Visva-Bhar ati
Quarterly 1 [1935]: 11-24).

2513 berprestasi dalam tugas ini dalam lapangan kalkulus yang sangat
kecil yang prinsip-prinsipnya ia hubungkan dengan prinsip yang lebih uni-
versal dari tatanan metafisika. Libat karyanya Les Principes du calcul infi2i-
tesimal, Paris, 1946.

2| ihat, misalnya, The Symbolism of the Cross, dihubungkan dengan
simbolisme metafisik tentang ruang dan pola geometri dan La Grande triadle,
Paris, 1980, yang banyak dihubungkan dengan simbolisme alkemi sepanjang
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dengan metafisika,

PSebuah contoh tentang tipe orientalisme ini adalah karya-karya L.
Massignon, ahii Istam terbesar di Perancis, yang karya-karyanya tidak hanya
penting dari titik pandang murni kesarjanaan, tetapi juga menjelaskan dalam
suatu penjelasan autentik aspek-aspek penting tertentu tradisi Islam.

- ®a dibayar tak kurang dari penilaian terhadap aspek-aspek tertenty
Krister dan,juga Budhisme dan kenyataannya dihubungkan dengan pe-
nilaiannya tentang Budhisme lebih awal, yang dari titik pandang Brahmanik
secara eksklusif, seperti sebuah hasil dari hubungannya dengan Cooma-
raswamy dan Marco Pallis. Ini adalah suatu instansi luarbiasa tentang per-
ubahan pandangan datam tulisan-tutisan Guenon yang orang dapat memeriksa
sebuah revisi berkenaan dengan masalah khusus.

®Marco Pallis, sendiri membedakan penulis tradisional, menulis ber-
kenaan dengan Coomaraswamy: “Seorang genius intelektual menggambarkan
dengan baik orang ini dimana manusia Timur dan Barat menyatu bersama,
kerena ayahnya bertalian darah dengan keluarga Tamil yang terpandang di
Sri Langka sementara ibunya berasal dari keluarga aristokrat inggris. Seorang
yang sangat kuat ingatannya dengan bahasa-bahasa, baik klasik maupun
kontemporer yang menggambarkan prasyarat ratu ini di antara sejumlah
sarjana. Dalam masalah pemeriksaan acuannya Coomaraswamy adalah sangat
cermat dimana Guenon adalah kebalikannya” M. Pallis, A Fateful Meeting
of Minds: A. K. Coomaraswamy and R. Guenon,” hal. 179.

*Tentang tulisan-tulisannya likat R. Ettinghausen, “The Writings of
Apanda K. Coomaraswamy,” Ars isfamica 9 {1942): 42-125; dan R, Lipsey,
Cooma-raswamy, hal. 293-304. Sebuah karya bibliografi tentang Cooma-
raswamy dibuat R. P. Coomaraswamy, sementara }. Crouch telah menyem-
purnakan suatu penjelasan bibligrafi mendetail yang segera dipublikasikan.

Sedangkan karya-karya tentang Coomaraswamy itu sendiri ada yang
penuh biografi oleh R. Lipsey, Coomaraswamy, dan P. S. Sastri, Ananda K.
Coomaraswamy, New Delhi, 1974, dan sejumlah karya yang didedikasikan
kepadanya dan berisi sketsa, testimoni dan sebagainya. Di antaranya adalah
karya-karya S. Durai Raja Singham berisi kekayaan informasi bibliografik begitu
juga testimoni. Misalnya, karyanya A New Planet in Thy Ken: Introduction to
Kala-Yogi Ananda K. Coomaraswamy, Kuantan, Malaya, 1951; juga Hommage
to Ananda K. Coomaraswamy: A Garland of Tributes, Kuala Ltumpur, 1948;
Hommage to Ananda K. Coomaraswamy { A Memorial Volume), Kuala Lumpur,
1952; dan Remembering and Remembering Again and Again, Kuala Lumpur,
1974, Lihat juga K. Bharata lyer (ed.), Life and Thought, London, 1947; dan R.
Livingston, The Traditional Theory of Literature, Minneapolis, 1962, Lihat juga
Sophia Perennis 3/2 (1977), didedikasikan kepada Coomaraswamy dan
dicurahkan untuk “Tradisi dan Seni” termasuk artikel W, N, Perry tentang
Coomaraswamy dan Guenon dan sebuah penggalan puisi oleh puitikus kon-
temporer yang dapat inspirasi dari doktrin-doktrin tradisional. Puitikus seperti
Kathleen Raine, Peter Wilson, Peter Russell, Cristina Campo dan Philip Sherard,
Akhirnya, lihat karya paling mutakhir M. Bagchee, Ananda Coomaraswamy,
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A Study, Varanasi, 1977.

'Pada awalnya dipublikasikan di Motive, Mei 1944, dan yang muncl
belakangan sebagai bab 3 karyanya Bugbear of Literacy.

37H, Smith, pernyataan di buat pada kesempatan publikasi terjemahan

‘ Inggris karya Schuon Logic and Transcendence dan terbit akhir 1975 edisi
paperback karya ini.

PKarya-karya Schuon termasuk De /'unite transcendante des religions,
Paris, 1979; L'Oeil du coeur, Paris, 1974; Prepectives spirituelles et fai's
humains, Paris, 1953; Sentier de gnose, Paris, 1957; Castes et races, Paris,
1979; Les Stations de la sagesse, Paris, 1958; Images de 'espiit, Paris, 196 ;

“Comprendre V'islam, Paris, 1961; Regards sur les mondes anciens, Paris, 196:3;
Logique et transcendance, Paris, 1970; Forme el substance dans les religions,
Paris, 1975; L’Esoterisme comme principe et comme voie, Paris, 1978; le
Soufisme, voile et quintessence; Du Divin a Fhumain; Chistianisme/islan-
Visions d'ocecumenisme esoterique; dan Sur fes trances de fa Religion perenns;
Leitgedanken zur Urbesinpung, Zurich dan Leizing, 1935, dan dua volure
puisi Tage- und Nachtebuch, Bern, 1947, dan Sulamith, Bemn, 1947.

Buku-buku Schuon diterjemahkan ke dalam bahasa Inggris yakni: The
Transcendent Unity of Religions; Spiritual Perspectives and Human Facis;
Language of the self, terj. M. Pallis dan D. M. Matheson, Madras, 1959; Gnos.s:
Divine Wisdom, terj. G. £. H. Palmer, London, 1977; Stations of Wisdom, tej.
G. E. H. Palmer, London, 1978; Understanding Islam; Light on the Ancieat
Worlds; In the Tracks of Buddhism, terj. M. Pallis, London, 1968; Dimensio.s
of islam, terj. P. Townsend, London, 1970; Logic and Transcendence; Isfam
and the Perennial Philosophy, terj. P. Hobson, London 1976; dan Esoterism 15
Principle and as Way, terj. W. Stoddan, London 1981.

Untuk evaluasi tulisan-tulisan Schuon lihat L. Benoist, “L'Oeuvre de

 Frithjof Schuon,” Etudes Traditionelles 78/459 (1978): 97-101.

Kita sekarang menyiapkan antologi karya-karyanya yang sege‘a
diterbitkan Crossroad Publishing Company di New York.

MR, C. Zaehner, yang merombak perspektifnya beberapa wakw yang
lalu selama karier kepenulisannya, menempatkan satu poin melawan teuis
Schuon secara sempurna dan menulis, “Mr. Frithjof Schuon, datam karyan/a
Transcendet Unity of Religions, telah mencoba untuk melihatbahwa ada suatu
penyatuan fundamental yang mendasari semua agama besar. Usaha ini
berharga, jika hanya melihat bahwa tidak ada penyatuan semacam itu, tetapi
kenyataannya, ditemukan.” “The Comparison of Religions, Boston, 1958, I al
169. Terhadap penjelasan Zaehner ini kita hanya dapat menambahkan frase
“siapa yang tidak memiliki intuisi intelektual tentang esensi supra-formal din
karena itu tidak dapat secara sah berkenaan dengan usaha untuk memahani
atau melihat penyatuan supra-formal sebagaimana Schuon nyatakan.” Dalem
pengantarnya untuk edisi Amerika Transcendent-Unity of Religions sarjaia
agama kenamaan lain, H. Smith, telah menyajikan argumentasi ekstensif unt ik
melihat mengapa metode Schuon dan penulis tradisional yang lain,
kenyataannya hanya dimungkinkan dengan jatari realisasi kebenaran ba in
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agama-agama dan membawa harmoni di antara mereka tanpa mengorbankan
bentuk formal, doktrin atau ritus dari permulaan ilahi,

#B. Kelly, “Mencatat tentang Cahaya Agama Timur dengan Referensi
Khusus pada Karya Ananda Coomaraswamy, Rene Guenon dan Frithjof
Schuon,” Dominican Studies 7 {1954): 265,

*Burckhardt juga menulis sejumiah karya mendasar tentang sains-sains
tradisional. Tulisan utamanya termasuk An Introduction to Sufi Doctrine, terj.
D. M. Matheson, London, 1976; Sacred Art East and West, terj. Lord
Northbourne, London, 19675 The Wisdom of the Prophets of Ibn 'Arabi, terj.
A. Culme-Seymour, Gloucestershire, 1975; Alchemy: Science of the Cosmos,
Science of the Soul, terj. W. Stoddan, Baltimore, 1971; The Art of Isfam, ter).
}. P. Hobson, London, 1976; dan Moorish Culture in Spain, terj. A. Jaffa, Lon-
don, 1972,

VLihat Schaya, The Universal Meaning of the Kabbala, terj. N. Pearson,
London, 1971. ta juga mempublikasikan banyak artikel di Ftudes Tradition.
nefles, di mana ia sekarang duduk sebagai editor.

*Patlis adalah musisi yang pandai sekaligus pendaki gunung yang
telah menulis tentang alam maupun musik dari titik pandang tradisional
dan ada instrumental, sepanjang dengan M. Lings, P. Townsend, R. C.
Nicholson, W. Soddart, G. Palmer, belakangan .M. Matheson, P. Hobson,
Lord Northbourne—ia sendiri adalah penulis karya-karya tentang tradisi—
dan sejumlah sarjana lain, yang memungkinkan karya Guenon dan Schuon
tersedia dalam bahasa Inggris. Libat Pallis, The Way and the Mountain, Lon-
don, 1960; Peaks and Lamas, London, 1974; dan A Buddhist Spectrum, Lon-
don, 1980. '

*Lihat karyanya Shakespeare in the Light of Sacred Art, London, 1966;
dalam karyanya A Sufi Saint ofthe Twentieth Century, London, dan Berkeley,
1971; What is Sufism?, London, 1981; dan Ancient Beliefs and Modern
Supertitions, London, 1979, s

PJournal ini dalam satu pengertian melengkapi yang lebih tua Frudes
Traditionelles tetapi memiliki audensi yang lebih besar dan ekstensif mem.
perhatikan lapangan tersebut. Untuk koleksi sejumlah artike! Journal tersebut
lihat Needleman (ed.), The Sword of Gnosis.

Selama tahun-tahun terakhir journal lain dengan titik pandang tradisio-
nal dapat dilihat dengan jelas yang nyaris sama Sophia Perennis yang di-
publikasikan Iranian Academy of Philosophy dari tahun 1975 sampai 1978,

Journat yang memiliki corak yang sama Conoscenza religiosa Otali),
Religious Studies (Australia), dan Temenos (England) juga memiliki suatu
perspektif tradisional dengan jenis penekanan yang berbeda. Sedangkan Studi
Tradizionali juga dipublikasikan di ltalia, lebih daripada sesuatu yang lain
mencirikan suatu “Cuenonian.”

“'Ada banyak penulis tradisional yang patut dicatat, yang nama-namanya
tak disebutkan di sini. Di antaranya seperti Gai Eaton yang secara jujur dikenal
sebagai penulis, sementara yang lain seperti Lord Northbourne tetap dikenal
sebagai audensi yang lebih eksklusif. W, Stoddart menyiapkan bibliografi
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lengkap penulis tradisional abad ini.

[ jhat khususnya karyanya yang terkenal The Sacred Pipe, Baltimor2,
1972.

4ada sejumlah sarjana yang lebih luas di lapangan perbandingan agarr a
dan studi Islam yang menghasilkan kajian kesarjanaan penting dan
penerjemahan dari bahasa-bahasa Timur dari titik pandang tradisional.
Kelompok ini termasuk H. Smith, W.N. Perry, V. Danner, R.W.). Austin, J. ..
michon dan W. Chittick yang karya-karyanya dalam studi slani dan per-
bandingan agama terkenal di lingkungan sarjana. =~ : ‘

“Tokoh seperti itu tidak hanya sarjana seperti ). Needleman tetapi juga
pemikir keagamaan yang penting seperti Thomas Merton.

“SKarya anumertanyaGuide for the Perplexed salah satu pengatar
sederhana dapat didekati ke doktrin tradisional yang tersedia dewasa ini.

““Sarjana dan pemikir Timur terakhir seperti Syaikh ‘Abd al-Halin
Mahmud, yang lebih awal rektor Universitas al-Azhar, H. Askari, M. Ajmzl,
A.K. Brohi dan Y. Ibisy dalam dunia Islam; A.K. Saran dan Keshavram lyeng.r
di india; R. Fernando di $ri Langka; Sh. Bando di jepang mungkin dijelaskzn
di antasa tokoh yang secara langsung berpengaruh dalam jalan utama yarg
menghidupkan tradisi di Baral. :

*7Ini adalah tema yang tidak dapat dihubungkan di sini, tetapi karii
telah menjelaskan dalam tulisan kami berbahasa Persia termasuk pengantr
kami pada terjemahan Guenon Crisis of the Modern World (Buhran-i duny 1-
yi mutajaddid), terj. D. Dihsyiri, Tehran, 1971; lihat juga karya kami Islan
and the Plight of Modern Man.

“Tentang perpecahan Vivekananda dan hubungannya dengan Ram-
krishna lihat F. Schuon, Spiritual Perspectives and Human Facts, hal. 113-22.

+*Kini analisis sastra secara ekstensif tentang harmoni tradisional dén
teori musik Pythagorean didasarkan pada karya rintisan A. von Thimus, Die
harmonikale Symbolik des Altertums, 8erlin, 1868-76, Der horende Mensch,
Berlin 1932; Akroasis: The Theory of World Harmonics, Boston, 197);
Orphikon. Eine Harmonikale Symbolik, Basel-Stuttgart, 1973; Tentang k-
hidupan dan karya-karyanya iihat R. Haase, Ein Leben fur die Harinonik der
Welt, Basel-Stuttgart, 1968.

Ajaran-ajaran tersebut dibawa ke Amerika oleh seorang pianis dan atli
musik E. Levy yang juga menulis dan mengajarkannya pada sejumlech
mahasiswa. Lihat karyanya “The Pythagorean Table,” dengan §. Levarie, Main
Currents in Modern Thought, Maret-April 1974, hal. 117-29; dan karyan-a
Tone: A Study in Musical AcouStics, Kent, Kans., 1368. Dalam tahun-tahun
terakhir sejumlah karya dapat diakses telah menyebarkan pengetahuan tentang
teori musik tradisional sebagaimana mereka aplikasikan pada berbagai disiptin.
Linat E. McClain, The Pythagorean Plato: Prelude to the Song ltself, Stowy
Brook, N. Y., 1978; idem, The Myth of Invariance, Boulder, Colo., dan Lo1-
don, 1978; idem “The Ka'ba as Archetypal Ark,” Sophia Perennis 4/1 {Spring
1978): 59-74; R. Brumbugh, Plato’s Mathematical imagination, New York,
1968; dan A. T. de Nicolas, Meditation through the Rg Veda: Four Dimen-
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sional Man, New York, 1976,
**Sekali wakiu ketika kami di Cairo membahas kajian Schwaller de Lubicz
tentang Mesir dengan arsitek Mesir kenamaan, Hasan Fathy, yang menge.

- nalnya dengan baik, arsitek yang lanjut usia ini yang tetap waspada, mem-

beritahu kami bahwa sarjana Perancis tersebut terlihat memiliki pengetahuan

- prinsip-prinsip seni dan arkheologi Mesir secara a priori, babkan sebelum
© singgah di Mesir, dan berakhir dengan studinya, mengakhiri sifat karys ini,

dan meyakinkan bahwa pengetahuan Schwaller de Lubicz tentang tradisi Mesir
datang dari sumber esoterik yang kajian arkheologisnya hanya ditegaskan
dan bahwa pengetahuan ini bukanlah buah kajian arkheologis dan sejarah
seni,

*!Lihat, misalnya, S. Kramwish, The Hindu Temple, 2 vol.,, New York,
1980; B. Rowland, Art in East and West, Boston, 1966; idem, The Art and
Architecture of India: Buddhist, Hindu, Jain, Baltimore, 1971: dan H. Zimmer,
The Art of Indian Asia; its Muthology and Transformations, ed. J. Campbell, 2
vol., New York, 1955,

2{ ihat, misalnya, K. Crichlow, fsfamic Fatterns, London, 1975: idem,
Timi Stands Stilf, London, 1980; R, Alleau, Aspecis de 'alchimie traditionelfe,
Paris 1970; M. Ghyka, Philosophie et mystique du nombre, Paris, 1952 dan E.
Zolla, Meraviglie della natura; lalchimia, Milan, 1975,

*Tentang tipe gerakan yang berbeda yang melawan reduksionisme
sepeti riset kesadaran, batas fisika, sains morfik dan semacamnya lihat Roszak,
Person/Planet, hal. 50-54 dan 327-28 untuk mengacu terhadap karya-karya
dalam lapangan tersebut.

**Kami pikir ekstrapolasi tidak itmiah secara sempurna dihasilkan dalam
deskripsi yang dipopulerkan tentang sains alam oleh sejumlah orang seperti
C. 5agan dan teologi evolusionis Teilhard de Chardin yang segera kita bahas
secara ekstensi pada bab berikutnya. :

**Kita akan menghubungkan masalah ini dan kritikisme tradisional
terhadap sains modern dalam bab ¢,

**Hal ini dihubungkan dengan materia prima kosmologi tradisional. Lihat
karyanya “Cosmology and Modern Science.”

*Ketidakmampuan kita untuk menggambarkan kesadaran kita secara
memadai, memberikan suaty gambaran memuaskan, bahwa rintangan yang
terbesar menjelaskan gambar yang mengelilingi dunia.” €. Wigner, dijelaskan
oleh Sir ). Eccles, The Brain and the Person, Sydney, 1965, hal. 3; lihat juga E.
Wigner, Symetries and Reflections, Cambridge, Mass., 1970,

*Libat D. Bohm, Wholeness and the Implicate Order, London, khususnya
bab 7, “The Enfolding-Unfolding Universe and Consciousness,” hal, 172 dan
seterusnya, di mana ia meringkaskan pandangan-pandangannya yang men-
jelaskan tentang kehidupan semesta sebagai hijab daripada evolusi, Tentu
saja dari titik pandang tradisional sejauh kesadaran diperhatikan, menye-
lubungi realitas yang sudah pada permulaan dan tak ada yang bisa dijelaskan
untuk kemurniannya keadaan non kondisiona! oleh proses perubahan atau
kemenjadian apapun.
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%Seorang penulis menyebutkan penemuan tmpermanensi sesuatu,
diskontinuitas materi dan ketiadaan substansi dalam fisika modern sebagai
“une confirmation eclatante des principes essentials du Bouddhisme.” R.
Linssen, “Le Bouddhisme et la science moderne,” France-Asie, no. 46-47 (Jan.-
Peb. 1950}, hal. 658. o
. 89Lihat karya terkenal F. Capra, The Tao of Physics, New York, 1977;
R.G. Siu, The Tao of Science: An Essay on Western Knowledge and Easters
Wisdom, Cambridge, Mass., 1958. Tulisan semacam itu telah berkembany,
biak selama tahun-tahun terakhir ini. C.F. von Weizsacker telah mendirikan
suatu lembaga riset untuk studi hikmah Timur dan sains Barat. Lihat Wl
Thomson, Passage About Earth, New York, 1974, bab 5, di mana aktivitas-
aktivitas lembaga ini dijelaskan.

Sty penting untuk dicatat bahwa dengan bantuan komputer ia tidalk:
mungkin memecahkan semuta aspek perbedaan dari suatu tiga problem tubuh.
Betapa kuatnya ia, bahwa orang tetap memikirkan tentang penyederhanaat
menyeluruh alam yang dapat diindra ke aktivitas partikel fisik yang nyati
yang dijelaskan oleh penjelasan matematik untuk kepentingan fisikal mereka.

62Kita telah menghubungkan masalah ini pada pertemuan manusii
dengan alam, latar belakang sejarahnya di Timur, dan prinsip metafisik ber-
kenaan dengan alam, dalam Man and nature, London, 1976.

“'Setelah menghasilkan penelitian saintefik tentang interdepedensi
berbagai elemen dan kekuatan pada permukaan bumi, Lovelock dan Epton.
yang pertama mengemukakan tesis Gaia, menulis, “Segera kita memfor-
mulasikan proposisi bahwa kehidupan materi, udara dan laut, permukaan
tanah adalah bagian-bagiar suatu sistem raksasa yang mampu mengontrol
temperatur, komposisi udara dan laut, pH benda padat sebagainya sehingg:
menjadi optimum untuk mempertahankan biosphere. Sistem ini kelihatan
mewmerankan prilaku suatu organisme tunggal, babkan suatu makhiuk hidup.
Suaty yang memiliki kekuatan hebat semacam itu selayaknya menandinginya:
william Golding, novelis, menjelaskan Gaia, nama ini diberikan oleh Yunani
klasik pada dewa-dewa Buminya.” J. Lovelock dan 5. Epton, “The Quest of
Gaia,” New Scientist, Peb. 6, 1975, hal. 304.

*Pernyataan ini dibuat untuk kami oleh. john Todd selama upacari
penerimaan Threshold Award baginya pada New Alchemy institute tahun
1980. Tentang gagasan ekologisnya lihat Nancy Todd (ed.), Book of the Nev-
Alchemists, New York, 1980; John Todd dan Nancy Todd, Tomorrow is Qu-
Permanent Address, New York, 1980.

ssSebagai contoh, eksperimen  Lindesfarne memberitahukan hal yany;
sama berkenaan dengan penemuan kembali kesucian melalui kajian, baik
ekologis maupun sains tradisional. Lihat W.J. Thomson, Passage About Eart
dan karyanya yang lain, yang sernuanya berhubungan dengan suatu jalan
atau lainnya dengan eksperimen Lindesfarne. Lihat juga Lindesfarne Letters
yang muncul secara periodik.

“~Saya ingin melecehkan statemen dogmatik seperti itu ftentany
keberadaan manusia yang secara sederhana disamakan dengan mesin yan;
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komplit] dan membawa anda untuk merealisasikan bagaimana dahsyatnya
tiap sesuatu yang merupakan misteri bagi kita.” Eccles, op. cit., hal. 1.

Juga, “bertentangan dengan pernyataan fistkawan ini, Kami percaya
bahwa realitas tertinggi pengalaman diri saya tidak dapat dengan sopan
diidentikkan dengan aspek yang sama pengalanman dan imajinasinya —seperti
otak dan syaraf dan impulsi syaraf dan bahkan pola-pola spasio-ternporal
yang kompleks dari impulsi. Secara eviden muncul dalam permnyataan-per-
nyataan tersebut, terlihat bahwa peristiwa itu, dalam dunia material adalah
perlu bukan secara penuh menyebabkan pengalaman sadar dan bagi penga-
faman kesadaran diriku.” Ibid., hal. 43.

“ltu tidak berarti bahwa perhatian berkenaan dengan tubub ini telah
menggantikan secara aktual penemuan makna suci tubuh. Sebaliknya, ia sering
berperan memacu macam-macam perbuatan yang tak wajar, batk dari titik
pandang moral maupun spiritual.

**Dalam hal ini, sebagaimana dalam kasus-kasus yang lain kekurangan
pandangan dunia tradisional dan praktek aktual suatu jalan tradisional men-
cegah perhatian semacam itu dari sesuatu yang lebih parsial dan fragmentdy,
tak pernah mampu mentransformasikan keberadaan orang yang telah tentarik
kepada jalan atau metode “natural” tentang makanan yang secara medis
biasanya dijelaskan bagib alasan spiritual yang lebih mendalam, yang ia sering
tidak sepenubnya sadar.

*ltu mungkin muncul pada permukaan di mana Jung yang menghu-
bungkan dengan psikologi tradisional, meskipun penjelasannya tentang dok-
trin tradisional dan simbol adalah suatu ...mereka sehingga ia, dalam suatu
pengertian, tak lebih berpengaruh daripada Freud yang secara terbuka
melawan semua pendirian tradisi. Lihat T. Burckhardt, “Cosmology in Mod-
ern Science,” dalam Needleman (ed.), The Sword of Gnosis, hal. 153.78:
idem Afchemy, khususnya bab 9-11; W.N. Perry, “The Revoll against Moses,”
Studies in Comparative Religion, Spring 1961, hal. 98-102. Tentang psikologi
tradisional lihat H. Jacobs, Western Psychotherapy and Hindu Sadhana: A
Contribution to Comperative Studies in Psychology and Metaphysics, Lon-
don, 1961; dan A. K. Coomaraswamy, “On the tndian and Traditional Psy.
chology, or Rather Pneumatology, dalam Lipsey (ed) Coomaraswamy 2: Se-
lected Papers —Metaphysics, Princeton, 1977, hal. 333-78. Dua buah vol-
ume tentang Coomaraswamy diedit oleh R. Lipsey termasuk esainya yang
tidak dipublikasikan, seperti tentang psikologi, dan yang sama yang telah
muncul dalam koleksi lebih awal, seperti Figures of Speech and Figures of
Thoughtdan Why Exhibit Works of Art?begitu juga artikel-artikel dari berbagai
joumnal pengkajian.

}. Sinha dalam karya klasiknya indian Psychoiogy: Perception, London,
1934, menyatakan, “tak ada psikologi empirik di India. Psikologi India di-
dasarkan pada metafisika” (hal. 16). Pernyataan ini berpijak pada benaran,
karena semua psikologi tradisional adalah sains tentang jiwa dafam cahaya
scientia sacra.

"*Tidak ada sains tentang jiwa tanpa metafisika yang mendasarinya dan
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tanpa obat spiritual pada penyelesaiannya.” Schuon. Logic and Transcendet,
hal. 14.

Tentang pencarian akhir-akhir ini bagi penemuan sains tradisional tentang
jiwa lihat ). Needleman {ed), On the Way to Self Knowledge, New Yo'k,
1976; juga E. Fromm, D.T. Suzuki dan R. DeMartino, Zen Buddhism and
Psychoanalysis, New York, 1960 salah satu karya yang mencoba melukiskan
dari sumber Budha untuk rekreasi yang mampu dicapai sains tentang jiwi.

Sedangkan karya-karya psikolog modern dan psikoanalis melawan
pengaruh materialisme yang merata terhadap disiplin tersebut libat A. Maslcw,’
The Psychology of Science, New.York, 1966. .

TBukti-bukti klasik seperti moral, eksperensial, teleologis, kosmologis
dan ontologis telah dihidupkan kembali belakangan dalami suatu bentuk a'au
lainnya oleh sejumlah teolog dan filosof kontemporer sepeni R. Green, A.
Plantinga, H. Malcolm, M. Adler, B.).F. Lonergan, dan R. Swinburpa. Ini ticiak
berarti bahwa neksus antara nafar dan intelek telah dikukuhkan kembali di
antara pemikir tersebut. Tetapi hal itu berarti bahwa satu tahap telah diar bit
di tempat lain secara langsung dan jauh dari perdebatan nalar dan pernis ih-
annya dari ketentuan inteleksi, suatu tahap yang menunjukkan pada Hune
dan khususnya kritisi post-Hegelian tentang nalar pada suatu irrasionalis ne
yang tidak menembus di belakang nalar kecuali jatub terpuruk di bawahnya.

Bukti-bukti filosofis dan teologis Istam tentang keberadaan Tul an
kenyataannya sama dengan apa yang dibahas 5t. Thomas dan teolog Krisien
lainnya dan analisis dalam term-term idea filosofis modern oleh W.L. Craig
dalam karyanya The Kalam Cosmological Argument, London, 1973; penis
menganggap argumen kalam didasarkan pada ketidakmungkinan suatu
infinitas temporal yang mundur sebagai sesuatu yang dapat dipertahankan
dalam term-term filosofis kontemporer. Ini hanyalah suatu contoh analisis y.ing
menarik bukti-bukti filosofis tradisional tentang eksistensi Tuhan. Tentu saja
bukti-bukti tersebut tidak dibikin-bikin oleh generasi khusus manapun filcsof
Barat menilai mereka atau tidak. -

7perbedaan yang tajam antara benar dengan salah dalam dunia y ing
membingungkan ini, dan bahkan kajian dewasa ini menggambarkan, adzlah
di belakang batas-batas kajian ini secara khusus ada suatu kebutuhan ur tuk
survey situasi yang lebih menyeluruh sekali lagi dari titik pandang tradisio yal.
Unituk sebuah deskripsi yang juga disebut “agama baru” di Amerika, tihat ).
Needleman, The New Religions, New York, 1977; dan Needleman dar G.
Baker (ed.), Understanding the New Religions, New York, 1978.

»penulis-penulis seperti A. Graham, B. Griffiths, dan T. Merton tedah
menulis secara ekstensif tentang peranan positif di mana kehidupan spiri ual
dapat memainkan dalam menghidupkan kembali disiplin kontempelatif di
dalam Kristen dan telah menempatkan bentuk-bentuk meditasi Timur terte ntu
ke dalam praktek. Ada, bagaimanapun, orang lain yang memiliki pendeka:an,
yang menempatkannya tak begitu serius. ' _ :

#Lihat, Needleman, Lost Christianity, New York, 1980, yang jer-
hubungan dengan makna masalah ini dalam kehidupan keagamaan beberapa
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orang yang berusaha tanpa penjelasan faset yang berbeda pada problem ini.
“Tentang lawan tradisi lihat R. Guenon, The Reign of Quantity.
7*“La tradition est ce qui rattache toute chose humaine a la Verite Di-
vine.” F. Schuon, “Lesprit d'une ceuvre.” Planete plus {{

‘homme et son mes-
sage—Rene Guenon), April 1970. hal. 36.
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Bab IV

Scientia Sacra

AGAMA yang baik adalah Hikmah Asli: dan bentuk
serta kebajikan Hikmah Asli adalah bahan yang sama
sebagai Hikmah Asli itu sendiri.

Denkard

Sebuah dasar Yang mengetahui secara abadi berada
dalam hati kita.

Tipitaka

SCIENTIA sacra tidak Jain adalah pengetahuan suci yang berada
dalam jantung setiap wahyu dan ia adalah pusat lingkungan ini
yang meliputi dan menentukan tradisi. Masalah pertama yang hadir
itu sendiri adalah, bagaimanakan pengetahuan seperti itu di-
mungkinkan? Jawaban tradisi tentang hal ini adalah dua sumter
yakni wahyu dan inteleksi atau intuisi intelektual yang menyelimuti
iluminasi hati dan pikiran manusia dan hadir di dalamnya penge-
tahuan yang segera dan bersifat langsung yang dapat dirasakan dan
dialami, sapiensi dimana tradisi islam menganggap sebagai “fe-
ngetahuan yang hadir” (al-"itm al-huddri)." Manusia dimungkinkan
untuk mengetahui dan pengetahuan ini berhubungan dengan asperk-
aspek realitas. Pada kenyataan akhir, pengetahuan adalah penge-
tahuan tentang Realitas Absolut dan kecerdasan memiliki karunia
ajaib ini yang memungkinkan untuk mengetahui bagian wujud.?
Scientia Sacra bukanlah buah dari spekulasi kecerdasan manu-
siawi atau penalaran tentang isi suatu inspirasi atau pengalaman
spiritual yang ia sendiri bukanlah ciri intetektual. Lebih dari itu epa
yang diterima melalui inspirai itu sendiri adalah bersifatintelekt al;
ia adalah pengetahuan suci. Kecerdasan manusiawi mengamati ¢ an
menerima pesan dan kebenaran ini, tidak mengenakan terhadapnya
sifat intelektual atau isi pengalaman spiritual tentang ciri sapiens al.
Pengetahuan ini berisi pengalaman seperti itu yang dilahirkan c ari
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sumber pengataman ini, yakni Intelek, sumber semua sapiensi dan
melingkupi semua pengetahuan prinsipal, Intelek yang memodifikasi
penerimaan manusiawi yang Skolastik menyebutnya intelek poten-
sial. @i sini pemikiran abad pertengahan membedakan antara inte-
lek aktif dan pasif atau potensial® dapat berperan untuk menjelaskan
sifat proses ini tentang iluminasi pikiran dan menghjlangkan kesalah-
an penglihatan kandungan sapiensial dan intelektual tentang peng-
alaman spiritual sebagai keberadaan hasit meditasi pikiran manusia
atau penalaran tentang pengalaman seperti itu, meskipun peng-
alaman spiritual pada tingkatnya yang tertinggi itu sendiri adalah
bersifat intelektual dan sapiensial.

Dari titik pandang yang lain, dimana Diri yang berada pada
pusat setiap diri, sumber scientia sacra diturunkan pada manusia
adalah pusat dan akar kecerdasan manusiawi itu sendiri, yang pada
akhirnya “pengetahuan tentang Substansi adalah substansi pengeta-
huan,” atau pengetahuan tentang Awal dan Sumber adalah Awal
dan Sumber pengetahuan, Kebenaran menurun pada pikiran bagai-
kan rajawali hingga di puncak gunung atau ledakan selanjutnya
dan membanjiri pikiran seperti kedalaman .. yang kadang-kadang
pecah menjadi loncatan. Dalam suatu kasus, sifat sapiensial tentang
apa yang manusia terima melalui pengalaman spiritual Bukanlah
hasil kemampuan mental tetapi dihasilkan dari sifat pengalaman
itu sendiri. manusia dapat mengetahui melalui intuisi dan wahyu
bukan karena ia adalah makhluk yang berfikir yang.. kategori pi-
kirannya terhadap apa yang diterimanya, tetapi karena pengetahuan
adalah wujud. Sifat realitas tidak lain adalah kesadaran, yang, tak
perlu dikatakan, tidak dapat dibatasi hanya pada mode manusia
individualnya.

Tentu saja tidak setiap orang mempunyai inteleksi atau memi-
liki intuisi intelektual, tak masalah seseorang mempunyai keyakin-
an agama secara khusus. Dalam sejumlah kasus, bagi mereka yang
memiliki kemungkinan intuisi intelektual di sini berarti mencapai
suatu pengetahuan tentang sifat suci yang berada pada hati dimana
obyek wahyu yang menggambarkan agama dan juga pusat wujud
manusia. Wahyu mikroskosmik ini memungkinkan akses pada scien-
tia sacra tersebut, yang berisi pengetahuan tentang Yang Real dan
berarti pembedaan antara Yang Real dengan ilusi.

Apa yang kita tengarai sebagai scientia sacratidak lain adalah
metafisika, jika istilah ini dimengerti secara tepat sebagai puncak
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saing tentang Yang Real. istilah ini memiliki konotasi yang tid.k
menguntungkan sebab, semua prefiks metamemberikan implikesi
transedensi tetapi tidak imanen dan ia juga dikonotasikan sebagai
bentuk pengetahuan atau sains yang datang setelah fisik, meskiptin
metafisika adalah sains yang unggul dan fundamental atau hikmah

- yang datang sebelum dan berisi prinsip-prinsip bagi.semua jeris

sains.* Kedua, kebiasaan menganggap metafisika di Barat sebagai

- cabang filsafat bahkan dalam ajaran-ajaran filosofis tersebut me-

miliki dimensi metafisik, telah dijadikan alat dalam mereduksi mak-
na metafisika hanya pada aktivitas mental daripada dilihat sebagai
sains suci yang memperhatikan sifat Realitas dan mengawinkan
dengan metode untuk realisasi pengetahuan ini, sebagai sains yang
mencakup keberadaan manusia secara menyeluruh,® Dalam bahaca-
bahasa Ketimuran istilah seperti prajna, jnana, ma‘rifah, atau hikmaih
berkonotasi sains paripurna tentang Yang Real, tanpa direduksi <e
dalam cabang bentuk pengetahuan lain yang dikenal sebagai filsa-at
atau padanannya. Sedangkan pengertian tradisional tentang jnana
atau ma’rifah yakni metafisika, atau “sains tentang Yang Real,” dapat
dianggap identik dengan scientia sacra.

Jika scientia sacra terletak di jantung setiap tradisi dan secara
murni bukan pengetahuan insani yang terdapat di luar daerah s ci
berbagai ‘tradisi, kemudian, bagaimana orang dapat mengatakn
tentangnya tanpa menyisakan batas di dalam suatu alam keagamain
? Menjawab pertanyaan ini tidak ditunjukkan filosof dan sarjasa
tertentu yang digunakan dalam “perbandingan filsafat” dalam ken-
teks Timur dan Barat, untuk menyatakan “meta filsafat” dan meta
bahasa yang berdiri di atas dan di belakang bahasa suatu tradisi
khusus.® Dari titik pandang tradisional, bagaimanapun, bahasa ir e-
tafisika dapat dipisahkan dari isi dan maknanya mengekspresikan
dan melahirkan pesan, bahasa ini telah dihubungkan oleh metafisi-
kawan dan bijaksanawan berbagai tradisi selama berabad-abzd.
Setiap tradisi memiliki satu atau lebih “bahasa-bahasa wacana” yang
layak bagi doktrin-doktrin metafisik, dan tidak membutuhkan apa-
pun untuk mencipta suatu meta-bahasa atau menemukan kosa kata
baru dewasa ini dalam menghubungkan dengan tiap masalah, ketika
bahasa Inggris diwariskan pada tradisi Barat dan sejumlah bahzsa
metafisik yang secara sempurna layak bagi Barat seperti Platonisme,
Thomisme dan ajaran teologi Palamite. Lebih dari itu penulis t-a-
disional dalam era kontemporer telah menyadari aspek-aspek si n-
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bolik dan intelektual bahasa modern yang telah hancur dalam aspek
simbolik dan hirarki tetapi walaupun demikian, berisi kemungkinan-
kemungkinan metafisik sebab itu sifat bahasa manusia.’ Penulis-
penulis tradisional tersebut telah mencipta suatu bahasa yang secara
sempurna layak untuk mengekspresikan scientia sacra, adakalanya
dilukiskan dari bahasa-bahasa suci seperti Sansekerta dan Arab bagi
konsep-konsep kunci tertentu. Dalam berbagai hal meta bahasa
mengekspresikan meta filsafat, agar penjelasan metafisika tradisio-
nal secara tuntas tidak diperiukan. Bahasa yang dibutuhkan telah
dilupakan dari keberadaan bahasa-bahasa Eropa yang, meskipun
merefleksikan degradasi secara gradual pemikiran dari suatu pan-
dangan intelektual, juga membatasi kemungkinan kebangkitan
karena keterasingan lingkungan mereka dengan bahasa-bahasa kla-
sik Barat dan metafisika tradisional yang diekspresikan di dalamnya,
dan bahkan fase-fase iebih awal kehidupan bahasa-bahasa Eropa
modern.

Jika orang menanyakan metafisika itu, jawaban utama yang
mungkin adalah sains tentang Yang Real atau, lebih khusus, penge-
tahuan dengan arti di mana manusia dapat membedakan antara
Yang Real dengan ilusi, dan mengetahui sesuatu secara esensial
atau sebagaimana adanya mereka, yang berarti mengetahui mereka
secara paripurna in divinis.® Pengetahuan tentang Prinsip yang se-
kaligus Realitas Absolut dan tidak terbatas, adalah pusat metafisika,
sementara perbedaan antara level-level eksistensi universal dan kos-
mik, termasuk makrokosmos maupun mikrokosmos, adalah seperti
cabangnya. Metafisika memperhatikan tidak hanya Prinsip dalam
Dirinya sendiri dan dalam manifestasinya, tetapi juga prinsip-prinsip
berbagai sains tentang tatanan kosmologi. Pada pusat sains-sains
tradisional tentang kosmos, begitu juga antropologi tradisional, psi-
kologi dan estetika ada scientia sacra yang berisi prinsip-prinsip,
yang merupakan pengetahuan suci maupun pengetahuan tentang
kesucian par excellence, ketika kesucian itu sendiri tidak lain adalah
Yang Prinsip,

Yang Prinsip adalah Realitas yang berlawanan dengan semua
yang kelihatan sebagai real, tetapi tidak merupakan realitas dalam
pengertiannya yang paripuma. Yang Prinsip adalah Yang Mutlak
dibandingkan dengan semua yang relatif. 1a adalah Tidak Terbatas,
sementara yang lain terbatas. Yang Prinsip adalah Yang Esa dan
Unik, sementara manifestasi berbagai bentuk. la adalah Substansi
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Tertinggi dibandingkan dengan semua yang lain, yakni aksiden. a
adalah Esensi yang semuanya disejajarkan sebagai bentuk. la s2-
kaligus Di-Belakang Wujud dan Wujud, sementara tatanan berbagai
bentuk dibandingkan keadaannya. la adalah Awal dan sekaligus
Akhir, alfa dan omega. la adalah Kekosongan jika kata ini dipertiri-
bangkan sebagai kesempurnaan dan Kesempurnaan jika relatif ci-
rasakan dalam. cahaya, kemelaratan ontologisnya dan ketiadacn
esensial. Itu adalah semua cara untuk menyatakan Realitas Puncik
yang dapat dikenal, tetapi tidak bagi setiap orang. la hanya dapat
dikenal melatui matahari Keilahian Sendiri yang berada di pusat
jiwa manusia. Tetapi semua jalan tersebut melukiskan atau mengacu
pada Prinsip yang memiliki makna dan manjur sebagai titik acuan
dan dukungan terhadap pengetahuan tentang Yang Real, dalam
aspek realisasinya senantiasa berakhir dalam keadaan Tak Ter-
iukiskan dan dalam kediaman ini, merupakan “refleksi” atau “ba-
yangan” aspek Prinsip yang tak termanifestasikan terhadap bidang
manifestasi. Dari titik pandang unitarian ini, Prinsip atau Sumber
dilihat tidak hanya Yang Batin tetapi juga Yang Lahir,' tidak hanva
Esa tetapi secara esensial realitas berbagai bentuk, yang merupakin
refleksi Yang Esa. Pada puncak gunung pengetahuan ini bersemayam
Yang Esa, perbedaan antara Yang Real dantidak Real berakhir dalam
kesadaran sifat nondualitas Yang Real, kesadaran yang merupakan
pusat gnosis dan mewakili tidak hanya pengetahuan insani tetapi
pengetahuan Tuhan tentang Diri-Nya, kesadaran yang merupak:in
tujuan dari jalan pengetahuan dan esensi scientia sacra."

Realitas puncak yang sekaligus absolut dan Tak Terbatas keti-
ka realitas yang terbatas dapat menjadi absolut, berhak untuk me-
ngeluarkannya pada wilayah realitas yang sama. Realitas ini ju3a
Kebijakan yang Mutlak atau Kesempurnaan yang tidak dapat -
pisahkan dari yang Absolut. Realitas, wujud yang sekaligus Absolus,
Ke-Takterbatasan dan Kebajikan Yang Mutlak, tidak dapat kecuali,
memberi kemungkinan pada dunia atau keragaman bentuk yang
harus direalisasikan untuk sebaliknya, dimana realitas akan menge-
luarkan dari kemungkinan-kemungkinan tertentu dan tidak bisa
menjadi tak terbatas. Dunia mengalir dari ketakterbatasan dan ke-
bajikan Yang Real, untuk menyatakan kebajikan adalah menyatak an
tentang manifestasi, pengaliran, dan makhiuk untuk menyatakin
tentang ketakterbatasan adalah menyatakan tentang semua kemurg-
kinan termasuk, yakni regasi yang Prinsip dalam arah mana proses
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kosmogonik bergerak, tanpa pernah satu realisasi yakni negasi secara
sempurna, untuk negasi secara total yang rmenjadi ketiadaan secara
murni dan sederhana.

Kebajikan, dari titik pandang yang lain, adalah citra Absolut
dalam arah mengalir atau manifestasi, yang menandakan pemurnian
dari Yang Prinsip dan menggambarkan dunia. Di dalamnya terdapat
akar relativitas letapi ia senantiasa berada pada wilayah #Hahiyah.
" la adalah relatif in divinis atau apa yang disebut, digunakan dalam
konsep Hindu yang terkenal, maya Ilahi.”? Relativitas adaiah ke-
mungkinan, dimana Realitas yang sekaligus Absolut dan Tak Terbatas
membangkitkan manifestasi kebajikan yang merupakan hirarki me-
nurun untuk berperanan pada dunia. Dunia pada akhimya adalah
baik, sebagaimana dinyatakan oleh berbagai tradisi ortodoks, sebab
ia turunan dari Kebajikan lahi, Instrumen dari penurunan ini ada-
lah refeksi Absolut terhadap bidang Relativitas ilahi, refleksi yang
tidak lain dari pada Logos Tertinggi, sumber dari kosmik yang sem-
purna. “tempat” pola dasar dan “Firman,” yang dengannya semua-
nya dibuat.'4

Karena itu dunia, manifestasi atau makhluk dikeluarkan dari
Realitas ini, yang sekaligus Absolut, Tak Terbatas, Sempurna dan
Baik, Hipostase Yang Real atau Hahi harus direfleksikan juga dalam
tatanan yang termanifestasikan. Kualitas kemutlakan direfleksikan
dalam setiap wujud, yakni kehadiran misterius, membedakannya
dari segala yang lain dan dari ketiadaan. Ketakterbatasan direflek-
sikan di dunia dalam mode-mode terpisah di angkasa yang merupa-
kan perluasan tidak terbatas, dalam waktu secara potensial durasinya
tiada habis-habisnya, dalam bentuk menunjukkan deversitas yang
tiada akhir, dalam jumlah ditandai oleh tak habis-habisnya ragam
bentuk, dan dalam materi suatu substansi yang mengambil bagian
secara potensial bentuk-bentuk yang tak berhingga dan devisi-devisi.
Kalau kebajikan, ia adalah refleksi dalam kosmos melalui kualitas
itu sendiri yang sangat diperlukan untuk mengada, bagaimanapun,
mundurnya ia mungkin kembaii sejauh mungkin dari kutub cahaya
dan esensi manifestasi. Angkasa yang menaungi, waktu berubah
dan berganti, dari refleksi kualitas, angka-angka yang menandakan
kuantitas tak terbatas dan materi yang dicirikan oleh ketakterbatas-
an secara substansial, adalah kondisi-kondisi eksistensi, tidak hanya
dunia fisik, tetapi dunia-dunia di atas yang pada akhirnya menjang-
kau Kerajaan dan Hipostase Ilahi, Kemutlakan, Tak Terbatas, dan
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Kesempurnaan itu sendiri.

Lebih dari itu, tiap Hipostase llahi direfleksikan secara khas
dalam lima kondisi eksistensi. Kemutlakan direfleksikan di angkasa
sebagai pusat, dalam waktu sebagai peristiwa yang hadir, dalars
materi sebagai eter yang merupakan prinsip baik materi maupu

- energi, dalam bentuk sebagai bulatan yang paling sempurna tentang

bentuk dan generator dari semua bentuk geornetrik reguler lain yang
secara potensial di isi dalamnya, dan dalam rangka sebagai kesatuan
yang merupakan sumber dan prinsip dari semua angka. Ketakte -
batasan direfteksikan dalam ruang sebagai perluasan yang secara
teoritik tidak terbatas, waktu sebagai durasi yang secara logis tidak
berakhir, dalam materi sebagai ketidakterbatasan substansialites
material, dalam bentuk sebagai kemungkinan tak terbatas keaneka
ragaman, dan dalam rangka sebagai ketakterbatasan kuantitas. Se-
dang kesempurnaan, ia direfleksikan dalam ruang sebagai kadir
atau obyek yang merefleksikan kualitas-kualitas tahi dan juga sc-
bagai eksistensi murni, sebagaimana dinyatakan para Sufi dengan
“Nafas Kasih” {nafas al-rahman), dalam ruang dan waktu demikian
juga sebagai kondisi dan kualitas, dalam bentuk sebagai keadaan
dan dalam angka sebagai aspek kuantitatif angka yang senantia:a
berhubungan dengan bentuk-bentuk geometri yang biasanya di-
anggap dengan idea angka-angka Pythagorean, Scientia sacra ma-
Jihat aspek-aspek eksistensi kosmik tersebut sebagai refleksi ter-
hadap bidang atau berbagai bidang manifesatsi Hipostase Tertinggi,
Kemutlakan, Ketakterbatasan dan Kebajikan yang mencirikan Yarg
Real seperti itu. 12 juga melihat tiap kondisi eksistensi tersebut s:2-
bagai refleksi secara langsung sebuah aspek Keilahian; materi den
energi Substansi llahi, bentuk logos, angka penyatuan llahi yang
tak habis-habisnya, ruang perluasan tak terbatas manifestasi Haki,
dan waktu ritme sikius universal keberadaan yang tradisi-tradisi
Abrahamik menyinggung dalam berlakunya sejauh secara resri
teologi-teologi formal diperhatikan dan yang cahaya-cahaya tinggi
Hinduisme, mengacu padanya sebagai siang dan malam dalam k-
hidupan Brahma. _
Ketika metafisika berkembang di Barat hampir selalu Ji
hubungkan dengan ontologi, ia penting untuk menyela suatu m2-
ment dan pembahasan hubungan tentang Wujud pada Prinsip atau
Realitas Puncak. Jika Wujud dipertimbangkan sebagai prinsip eks.s-
tensi atau semua yang mengada, kemudian iatidak dapat diidentifi-
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kasikan dengan Prinsip seperti itu sebab Prinsip tidak dihabiskan
oleh aspek penciptaannya. Wujud adalah determinasi pertama
Prinsip Tertinggi dalam arah manifestasi, dan ontologi hanya me-
netapkan bagian metafisika dan tidak lengkap sejauh ia memper-
timbangkan Prinsip hanya sebagai wujud dalam pengertian yang
terbatas. Tetapi jika wujud digunakan untuk mencakup dan ter-
masuk dalam pengertian Kemutlakan dan Tak Terbatas, kemudian
ia dapat berarti Supra-Wujud maupun Realitas Di-belakang Wujud
dan Wujud sebagai diterminasinya yang pertama, sekalipun hanya
istilah Wujud digunakan sudah mencukupi. Seperti terlihat pada
kasus esse, sebagaimana dipakai Skolastik tertentu dan juga Wujud
secara sama oleh ajaran-ajaran Filsafat dan teosofi Islam.'s
Perbedaan antara Wujud dengan wujud, Wujud dan keber-
adaan, keberadaan dan esensi atau kuiditas dan hubungan antara
kuiditas dengan esensi dan eksistensi yang mengada pada pusat
filsafat islam, Yahudi dan Kristen abad pertengahan, telah didiskusi-
kan dalam berbagai karya pemikiran abad pertengahan. Dari titik
pandang scientia sacra apa yang menyebabkan jalan yang men-
dalam membayangkan realitas ini, menjadi tak terpahami dan akhir-
nya ditolak di Barat, adalah pelenyapan intuisi intelektual yang di-
hancurkan pengertiannya dari misteri eksistensi dan disederhanakan
ke persoalan filsafat dari kajian tentang gerak eksistensi (esto) untuk
eksisten (ens), meskipun penyederhanaan realitas gradual secara
murni terpisah dari dunia spirit dan keagungan Wujud, menegakkan
dunia yang memunculkan pengertian-pengertian sebagai pemilik-
an eksistensi “horizontal” yang terpisah dari penyebab atau Wujud
“vertikal” per se. Filsafat Islam tidak berakhir dengan jalan buntu,
yang menandakan kajian ontologi dalam filsafat Barat yang men-
desak kajian tentang Wujud dan aktivitasnya dari eksisten dan untuk
pengawinan filsafat ini, oleh Suhrawardi dan mereka yang meng-
ikutinya, dengan pengalaman spiritual yang membuat pengalaman
tentang Wujud tidak hanya mungkin, tetapi sumber bagi semua
spekulasi filosofis berkenaan dengan konsep dan realitas wujud. ™
Realitas Puncak yang merupakan Supra-Wujud dan wujud
sekaligus adalah transenden dan imanen. la di belakang sesuatu,
dalam suatu bahasa manusia begitu juga dalam perspektif lain. Ia
dapat menjelaskan tentang Tuhan atau Ketuhanan, Allah, Tao atau
bahkan nirwéna sebagai wujud di belakang dunia, bentuk-bentuk
atau samsdra, yang akhirnya menegaskan bahwa nirwana adalah
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samsara, dan samsara adalah nirwéna. Tetapi ia juga dapat
menjelaskan tentang Diri Tertinggi, Atman, dibandingkan terhadap
sernua objektivikasi yang merupakan maya. Realitas Puncak dapat
dilihat, baik sebagai Obyek Tertinggi maupun Subjek Yang Paling
Dalam, bagi Tuhan adalah transenden dan imanen sekaligus, tetapi
Ja dapat dialami sebagai imanen setelah Dia dialami sebagai
transenden. Hanya Tuhan sebagai Wujud dapat mengizinkan
manusia untuk mengalami Allah sebagai Supra-Wujud. Pengetahuan
unitif melihat dunia, tidak sebagai ciptaan yang terpisah, tapi sebagai -
manifestasi yang disatukan melalui simbol dan setiap pancaran
eksistensi pada sumber, semua tidak meniadakan keagungan
transendensi. Tanpa transendensi tersebut, keindahan dekatnya
dengan Tuhantidak dapat dilihat, danmetafisika integral yang secira
penuh sadar tentang kewajiban, pada tingkat yang dimilikinva,
formulasi-formulasi teologi yang minta dengan tegas terhadap
kekosongan antara Tuhan dengan manusia atau Pencipta dan dunta.
Pengetahuan metafisik tentang kesatuan memahami sisi teologis
baik datam arti kiasan maupun literal, sementara kebalikanrya
adalah tidak benar. ltulah maka pencapaian pengetahuan unitif ini
dicetupkan dengan aroma kesucian yang senantiasa menguatkan
setiap pondasi agama, dimana teologi formal yang sedang dibahas
ini diperhatikan, sementara teologi formal tidak dapat menghasilkan .
scientia sacra ini, yang secar sederhana memiliki dimensi can
menonjolkan aspek lain pemanfaatan intelek terhadap wilayah
insani.

Metafisika tidak hanya membedakan antara Yang Real dengan
pemunculan, Wujud dengan menjadi, tetapi juga antara ting<at
eksistensi. Sifat hirarki realitas adalah penjelasan universal semua
wradisi dan merupakan bagian serta bidang praktek dan doktrin <e-
agamaannya, apakah dipahami dalam istilah-istilah berbagai <e-
tompok dan tatanan malaekati, sebagaimana dijelaskan dalam Ce-
lestial Hierarchies yang terkenal, karya Dionysius, atau tingkat-ti 1g-
kat cahaya dan kegelapan sebagaimana dalam ajaran esoteris me
1slam tertentu, atau seperti berbagai tatanan dewa-dewa dan raks 152
dalam agama dengan struktur mitologi, dilihat sebagai Kehampian
atau Kekosongan dari pada Kesempurnaan, dunia-dunia tingkat
menengah yang luas dilukiskan dengan kekuatan keindahan yang
menonjol dalam teks-teks kosmologi maupun seni Budha. Penekan-
an terhadap struktur hirarkhi realitas dalam doktrin-doktrin tradisi-
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onal adalah besar sekali, dimana seorang sastrawan Persia me-
nyatakan bahwa siapa yang menolak hirarkhi eksistensi adalah kafir
{zindiqg). Di sini kembali scientia sacra yang diperhatikan dengan
sifat realitas dibedakan dari teologi, sebagaimana biasanya di-

‘pahami, tetap dapat memuaskan dengan apa yang diperhatikan

manusia secara langsung dan sebuah pandangan yang sederhana

~‘tentang realitas didasarkan pada Tuhan dan manusia, tanpa pe-

nekanan terhadap hirarkhi eksistensi, meskipun bahkan dalam teo-
logi banyak ajaran tidak melupakan untuk mempertimbangkan eksis-
tensi, jika tidak selalu penuh makna, wilayah-wilayah tingkat mene-
ngah dari realitas."

Hubungan antara berbagai tingkat realitas atau hirarkhi ek-
sistensi tidak dapat sepenuhnya dimengerti tanpa menempatkan ke
dalam pertimbangan gagasan penting lain, yang ditemukan dalam
satu jalan atau lain, dalam semua ekspresi yang lengkap tentang
scientia sacra, yakni gagasan wujud yang wajib ini yang diperten-
tangkan dengan gagasan tentang kemungkinan. Pembedaan antara
wajib dan kemungkinan peletak dasarnya adalah filsafat Ibn Sina
{(Avicenna), yang tefah disebut “filosof wujud,” dan bapak ontologi
abad pertengahan." Tetapi signifikansi kedua istilah tesebut secara
murni adalah tatanan metafisik dan tidak dapat dibatasi oleh bidang

-filsafat, sekalipun menjadi filsafat tradisional. 1a adalah buah inteleksi

dari pada rasiosinati, sebagaimana dalam kenyataan, banyak ajaran
filsafat tradisional yang menyelubungi busana intuisi silogisme yang
secara murni bersifat metafisik. Kehadiran gagasan tentang wajib.
dan kemungkinan, baik dalam Hindu dan doktrin-doktrin Timur
Jauh, menambahkan kenyataan untuk realitas-realitas tentang
tatanan universal, tidak pada semuanya dibatasi oleh suatu mode
khusus penjelasan atau ajaran metafisika.

Waijib dipertentangkan dengan kemungkinan secara konseptual
tetapi, jika pemaknaan kemungkinan dimengerti secara penuh, ia
akan dilihat dalam satu pengertian, ia melengkapi wajib dan diper-
tentangkan pada wajib hanya dalam satu maknanya yang lain. Akar
kemungkinan dihubungkan dengan potensialitas dan juga “kekuat-

kellga kata itu diderevasikan dari posse, yang berarti “menjadi
mampu Kemungkman kenyataannya, memiliki dua makna: satu,
kualitas atau ciri sesuatu yang dapat ada atau tidak ada; dan dua,
kualitas atau ciri sesuatu yang memiliki kekuatan atau kemampuan
untuk melakukan atau menghasilkan suatu perbuatan, Dalam pe-
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ngertian pertama kualitas-kualitas sesuatu adalah mungkin, atau
kontingen; sebuah objek dapat ada atau tidak ada dan tidak ada
kontradiksi logis atau metafisik, meskipun harus segera dinyatakan,
seekor kuda dapat ada atau tidak ada. Dalam pengertian tersebu,
namiun pada level yang lebih tinggi, pola dasar atau apa yang dalam
metafisika Islam disebut al-a’yan al-tsabitan atau “esensi abadi.”
juga mungkin ada, hanya Tuhan yang wajib ada. Penempatan dalain
makna istilah ini, kemungkinan dipertentangkan dengan wajib, se-
mentara sesuatu yang ada dan karena itu harus ada telah menjadi
wajib tidak melalui esensinya tetapi melalui Wujud Yang Wajib,
yang secara mandiri wajib dalam Diri-Nya. ltulah mengapa, meng-
gunakan kembali bahasa filsafat Islam, mereka disebut al-wéjib bil-
ghayr, yang seacra literal berarti dibuat wajib oleh bukan dirinya
sendiri,” wujud "yang lain,” terakhir adalah Wujud Yang Wajib.

Dalam pengertian kedua makna kemungkinan sebagai k-
kuatan, ia tidak berlawanan dengan wajib tetapi melengkapiny.1,
sejauh Yang Prinsip diperhatikan, Tuhan adalah Yang Wajib Absolut
dan Kemungkinan Tak Terbatas, Kemahakuasaan Tuhan direfleksikzn
dalam sifat llahi a/-Qadir dalam Al-Qui’an, secara pasti bermakr a
kemungkinan dalam pengertian kedua ini. Apapun kejadian di dun a
ini adalah menurut kehendak Tuhan, tetapi juga dalam kesesuaizcn
dengan sebuah Kemungkinan lahiyah. Tuhan tidak akan dapat, apa
yang tidak mungkin dalam pengertian ini, bagi Dia, yang akan m:2-
negasikan sifat-Nya, Apapun klaim suatu tipe voluntarisme keaga-
maan yang buta mungkin dibuat, kekuasaan Tuhan tidak dapat ber-
tentangan dengan sifat-Nya dan ketika Ajaran mengklaim, “Dengen
Tuhan segala sesuatu adalah mungkin”, halitu secara tepat mengacu
pada Kemungkinan Tak Terbatasnya Tuhan,

Tiap dunia dibawa ke dalam wujud berkorespondensi dengen
suatu Kemungkinan tiahi, memperoleh eksistensi melalui kehendak
Nahi yang beroperasi pada level yang berbeda, kadang-kadang
rmuncul sebagai bertentangan dengan mata makhluk duniawi. Akan
tetapi tidak pernah ada, secara arbitrase, apa yang Tuhan kehe -
daki; Kebijaksanaan-Nya melengkapi Kehendak-Nya dan sifat-Nva
tetap tidak diganggu gugat. '

Sejauh wajib diperhatikan, ia dapat menyatakan bahwa, mesk i-
pun filosof-filosof abad pertengahan menyebut Wujud murn Wujud
Yang Wajib, secara tegas hanya Di-Betakang Wujud atau Realitas
Puncak yang wajib dalam Diri-Nya sendiri dan wajid dengan menz-
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hormati Diri-Nya sendiri. Wujud adalah wajib vis-a-visdunia, yang
dari titik pandang duniawi atau keragaman bentuk, ia secara sah
dapat dianggap sebagai Wujud Yang Wajib. Tetapi Wujud juga dapat
dianggap sebagai Kemungkinan, seperti dibedakan dengan ke-
mungkinan-kemungkinan yang merupakan kualitas Wujud. Kualitas-
kualitas tersebut memiliki dua aspek; mereka adalah kontingen atau
rmungkin dalam hubungannya dengan Prinsip atau Esensi, yakni, .
mereka dapat ada atau tidak ada, dan mereka adalah wajib datam
kandungannya dan juga berpartisipasi dalam wajibnya Esensi. Dari
pertimbangan dua aspek tersebut orang dapat melihat, bahwa ada
dua macam kemungkinan; yakni refleksi wajib dan refleksi kontin-
gen. Jenis pertama menimbulkan obyek-obyek yang secara defenitif
ada dan jenis kedua dapat mungkin tidak ada.

Tuhan memberikan eksistensi untuk kemungkinan, yang me-
rupakan berbagai refleksi, gema Wujud dan dari penyebutan eksis-
tensi terhadap kuiditas kemungkinan dunia dan, kenyataannya,
banyak sekali dunia dilahirkan. Relativitas Ilahi atau maya itu, ketika
diproyeksikan terhadap ketiadaan dan jauh dari Sumber, menghasil-
kan modalitas dan inversi sendiri terhadap kemungkinan-kemung-
kinan tersebut, yang awalnya adalah refleksi dan inversi positif,
polarisasi cahaya dan penuangan bayangan, Logos yang bercahaya
dan Demiarge yang gelap. Wujud sebagai Kemungkinan adalah
Dia sendini selubung tertinggi Realitas, yang dalam Dia sendiri tidak
hanya Tak Terbatas tapi juga Absolut, yakni Esensi di belakang semua
determinasi.?°

Untuk menjelaskan tentang selubung adalah memperhatikan
dengan satu konsep kunci, dengan scientia sacra diperhatikan, se-
mentara yang lain, bagaimanapun, tidak memiliki seperti peneka-
nan dalam doktrin-doktrin metafisik Barat, seperti hal itu di Timur,
sekalipun ia secara pasti dinyatakan oleh beberapa tokoh tertentu
seperti Eckhart dan Silesius, yang menyinggung Relativitas Ilahi,
sadar tentang maknanya untuk memahami bagaimana akar dan prin-
sip manifestasi ditemukan dalam Prinsip itu sendiri. Selubung itu
tak lain adalah apa yang dalam Hindu disebut may3, dalam Sufi di-
sebut hijab. Nyata bahwa maya sekarang secara praktis dalam se-
buah kata Inggris menjadi penambahan terhadap wajib berhubung-
an dengan konsep seperti ini dalam penjelasan tentang doktrin-
doktrin tradisional dan kekurangtepatan istilah ini dalam bahasa
Inggris untuk menyampaikan semua yang menandakan maya.
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Mayi biasanya diterjemahkan sebagai ilusi dan dari titik pan-
dang nondualistik atau Advaitis may4 adalah ilusi, hanya Atmar,
Diri Tertinggi, wujud yang nyata. Tetapi maya juga kreativitas dan
“Permainan Hahi” (fil3). Pada tingkat prinsip ia adalah relatif yan 3
merupakan sumber keterpisahan, eksteriorisasi dan obyektivikasi.
la adalah tendensi terhadap ketiadaan yang membawa manifestai
ke dalam wujud, ketiadaan tak pernah dijangkau tetapi yang diim-
plikasikan oleh gerakan kosmogonik yang jaub dari Prinsip. Ketak-
Terbatasan, tidak dapat kecuali, termasuk kemungkinan separas ,
penyebaran, dan eksternalisasi yang mencirikan semua yang lai1
daripada Yang Prinsip.?' Méya adalah selubung tertinggi dan juga
teofani tertinggi, yang sekaligus selubung dan pernyataan.# Tuhas
yang baik tidak bisa kecuali, memancarkan kebajikan-Nya dan ter-
densi terhadap radiasi atau manifestasi ini mengimplikasikan suat 4
gerakanyang menjauh dari Sumber, yang mencirikan tingkat kosmi<
dan bahkan realitas metakosmik, jaub dari Yang Maha Awal, yang
sendirian secara mutlak adalah Real. Mayd hampir sama seper:i
rahmah dalam lslam, Rahmat llahi, “nafas-Nya” mengeksistensika
dunia, setiap substansi dunia mewujudkan nafas al-rahman, Nafas
Yang Pengasth,” dalam cara yang sama, orang dapat menyebuit
Maya nafas Atman. Bagi Hinduisme, bagaimanapun, makhluk dunia
atau semua selubung Mdya terhadap Diri Absolut atau Atman, diek:-
presikan sebagai “Permainan }lahi,” sementara bagi Islam, ekste -
nalisasi ini tidak lain merupakan aktivitas maya yang dianggap se-
bagai cinta Tuhan untuk “dikenal,” berawal dari wujud Firman Tuhan
pada Diri-Nya sendiri menurut Hadits Nabi yang terkenal, “Aku
adalah khasanah yang tersembunyi, Aku ingin untuk dikenal, karena
itu Aku mencipta dunia untuk dikenal.”?

Teologi formal menganggap Tuhan dan dunia atau Pencipta
dan makhluk dalam suatu perbedaan yang sempurna dan cara yang
“ahsolut,” dan karena itu tidak mampu memberi jawaban bagi perti-
nyaan-pertanyaan fundamental, karena secara intelektuat, pert-
nyaan itu hanya dapat diuraikan dari perspektif scientia sacra dan
doktrin maya atau selubung yang, pada tingkat paling tinggi, meng
implikasikan pengenalan relativitas ke dalam wilayah prinsip tanp.,
bagaimanapun, jangkauan tingkat Absolut yang tetap di belakarg
semua kualitas dan relativitas. Ketika ada dunia yang relatif, akar
dari dunia ini harus ada dalam tatanan prinsipal itu sendiri dan
akar ini tidak lain adalah maya 1lahi yang menyelubungt dan me-
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nyatakan Yang Esa terhadap semua wilayah realitas. 1a adalah
feminin, sekaligus Maria dan Eva. Kejahatan lahir dari eksteriorisasi
aktivitas maya tetapi Eksistensi yang tetap murni dan baik akhirnya
menang atas kejahatan sebagai Eva yang dilupakan bagi dosa-
‘dosanya oleh keteguhan spiritual dan kemenangan Maria.
Aksi ‘mayé melalui radiasi-dan reverberasi atau refleksi, per-
"tama penyiapan latar atau wilayah manifestasi dan kemudian pe-
manifestasian baik radiasi maupun reverberasi, yang mengambil
tempat pada wilayah ini. Menggunakan gambaran Schuon, jika
kita mempertimbangkan sebuah point yang menyimbolkan Yang
Absolut atau Substansi Tertinggi, pemencaran simbolis radiasi, ke.
liting lingkaran refleksi atau reverberasi pusat dan area lingkungan
yang lebih luas, Existensi itu sendiri % atau tingkat khusus eksistensi
yang dalam mdyé mengulangi aksinya. May3 adalah sumber semua
dualitas, bahkan pada tingkat prinsipal menyebabkan perbedaan
antara Esensi dan Kualitas. la juga sumber dualisme antara subjek
dan objek, bahkan pada tingkat tertinggi di belakang yang ada ke-
cuali Yang Esa, dalam yang mengetahui dan yang diketahui, atau
subjek dan objek adalah satu. Tetapi may4 tetap tidak sampai pada
tingkat prinsipal sendiri, la adalah diri yang diproyeksikan melalui
berbagai tingkat eksistensi kosmik, yang sebuah hadits menyebutnya
~ tujub puluh ribu selubung cahaya dan kegelapan dan dapat diringkas
sebagai tiga tingkat fundamental, angelik, animik dan eksistensi fisik.
Pada setiap tingkat ada sebuah manifestasi atau refleksi Sub-
stansi Tertinggi dan aksi maya. Sebagai contoh, pada wilayah fisik
atau material, refieksi substansi adalah eter, yang merupakan du-
kungan tak kelihatan dan permulaan elemen-elemen fisik. Reverb.
erasi maya adalah materi dan radiasinya energi. Lebih dari itu, dua
kecenderungan utama mayd, merupakan konservasi dan transfor-
masi, mengubah dirinya sendiri ke dalam ruang dan waktu di dunia
ini pada tingkat kosmik. Ada, sungguh, suatu jurang pemisah yang
besar sekali, yang memisahkan berbagai dunia dan hampir tak dapat
dibandingkan antara dunia animik dan dunia material dan juga
antara angelik atau dunia spiritual dengan animik. Tetapi melalui
semua tingkat tersebut mdya tetap méaya, wujud yang sekaligus
menyatakan Yang Real dan selubung-Nya, dalam dirinya sendiri di
tengah dan pemisah antara Yang Tak Terbatas dengan yang terbatas.
Maya dalam aspeknya tentang ilusi juga menyebabkan ketidak
mungkinan meliputi realitas ini dalam sebuah sistem pemikiran yang
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tertutup, yang mencirikan filsafat duniawi. Yang Absolut adatah fakta
yang tersembunyi atau sesuatu yang tidak dapat dibandingkan, bagi
mereka yang tidak memiliki mata atau intuisi untuk menggenggam-
nya secara intelektual. Dalam berbagai kasus, rasiocinati, menjang-
kau bidang relativitas, tidak dapat digunakan untuk membuktikan
atau merasakan-Yang Absolut, yang tetap di belakang jangkauan
semua usaha relatif untuk membandingkan-Nya. Tetapi intelegensi
dapat mengetahui Yang Absolut dan, kenyataannya hanya Yang
Absolut yang dapat dipahami secara sempurna. Di bawah tingkat

" ini, aktivitas maya masuk ke dalam permainan dan menghasilkan

elemen ambiguitas dan ketidakpastian. Jika ada sesuatu seperti re-
lativitas murni, ia tidak mungkin dapat dipahami secara sempurna.
Tetapi bahkan dalam dunia relatif yang senantiasa menghasilkan
jejak Yang Absolut, elemen ambiguitas dantak terpahaminya may3,
masuk ke dalam semua aktivitas mental, yang mencoba melewati
di belakang legitimasi fungsinya dan mencoba menangkap Yang
Absolut dafam sebuah sistem pemikiran terbatas yang didasarkan
pada rasiocinati.”” Pemikiran insani sebagai aktivitas mental tidak
secara mutlak mampu menyesuaikan diri terhadap Yang Real, se-
bagai akibat may4, sedangkan pengetahuan langsung atau inteleksi
memiliki kekuatan seperti itu. Keadaan menyedihkan, ajaran yang
tak terhitung banyaknya dari filsafat modern dan kelengahannya
untuk mencapai tugas meliputi Yang Real melalui proses pemikiran
insani secara murni, disebabkan oleh kekuatan maya yang melatik
ilusorinya yang sangat mempesonakan, terhadap mereka yang me-
nolak realitasnya.

Lebih dekat berhubungan dengan doktrin mévd iatah masalat
kejahatan dan maknanya dalam cahaya kebaikan Absolut yang Awa
dan Sumber, sebuah masalah yang terdapat di pusat problem-prob-
lem teodesi, khususnya telah diskusikan dalam dunia Abrahamik:
selama berabad-abad, Problem ini, khususnya, bagaimana Tuhar
Yang Maha Kuasa dan Baik mencipta dunia yang berisi kejahatan,
yang tak dapat diselesaikan pada tingkat teologi formal maupun
filsafat rasionalistik. Jawabannya hanya dapat ditemukan dalam me-
tafisika atau scientia sacra, kemungkaran yang telah menyebabkan
banyak orang melenyapkan keyakinan mereka dalam pandangan
dunia agama dan keagamaan, sebab ketidakmampuan mereka men-
capai akses kepada doktrin yang dapat menyelesaikan kontradiksi
yang kelihatan ini. Dari titik pandang metafisik, tidak hanya masalah
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kekuasaan Tuhan, tapi Sifat llahi yakni Kehendak llahi, juga tidak
dapat berkontradiksi. Tuhantidak dapat berkehendak untuk berhenti
menjadi Tuhan. Sekarang Sifat llabi ini tidak dibatasi oleh wujud;
sebagaimana telah dinyatakan, ia adalah Realitas Yang Absolut dan
Tak Terbatas, yakni Di-Belakang Wujud atau Wujud Tertinggi yaitu
Wujud Yang Pertama menentukan dalam arah manifestasi atau
makhluk. Sifat (lahi alau Realitas Tertinggi adalah Tak Terbatas dan’
Baik, dan karena itu kehendak-kehendaknya memancar dan
memanifestasikan Dir-Nya Sendiri. Dari radiasi ini melahirkan ke-
adaan-keadaan eksistensi, dunia-dunia, karena itu terpisah, meman-
jang dari Sumber, mengakibatkan apa yang nyata sebagai kejahatan
pada wilayah partikular dari realitas. Untuk menyatakan Yang Tak
Terbatas adalah menyatakan kemungkinan negasi Sumber dan dalam
arah ketiadaan, karena itu kejahatan disebut orang dengan “krista-
lisasi atau eksistensi ketiadaan.” Ketika hanya Tuhan yang Di-Be-
lakang Wujud dan Wujud adalah Baik, sebagaiman ajaran menyata-
kan, semua yang bukan Tuhan mengambil bagian elemen keku-
rangan ini, yang merupakan sumber kejahatan. Kehendak Tuhan
sebagaimana Allah atau Di-Belakang Wujud adalah realisasi ke-
mungkinan-kemungkinan yang inheren dalam Ketakterbatasan-Nya,
karena itu terpisah dari Sumber yang mengimplikasikan kejahatan.
Tetapi secara pasti sebab manifesatsi adalah dari sebuah kemung-
kinan Realitas Tak Terbatas, eksistensi dunia dalam dirinya sendiri
tidaklah jahat juga bukan elemen kejahatan yang muncul dalam
berbagai dunia yang senantiasa dekat pada Kedekatan llahi.?
Sekarang, Kehendak Tuhan sebagai Wujud beroperasi di- dalam
radiasi dan reverberasi, disebabkan oleh maya dan sifat Realitas
Tak Terbatas ini yang merupakan Supra-Wujud. Kehendak Tuhan
pada tingkat ini membawa bentuk-bentuk konkrit kejahatan menu-
rut kriteria yang ditetapkan oleh berbagai wahyu, dan selalu dalam
cahaya kebajikan tota! dan sesuai dengan ekonomi mode kehidup-
an tradisional yang khusus. Pada tingkat ini Kehendak Tuhan di-
lawankan pada berbagai tipe kejahatan tanpa wujud mampu mem.-
basmi kehidupan seperti itu, yang banyak menegasikan Sifat Ilahi
sendiri. Dalam realitas ada dua tingkat operasi kehendak Ilahi atau
bahkan dua kehendak ilahi, Yang Satu berhubungan yang Absolut
dan Realitas tak terbatas yang tidak dapat kecuali, memanifestasikan
dan mencipta, karena itu, terpisah, memanjang dan kekurangan
yang muncul sebagai kejahatan, sesuai dengan hukum-hukum Ilahi
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dan norma-norma yang merupakan struktur etik berbagai dunia
tradisional.

Menghubungkan kejahatan dengan ketakterbatasan Realitas
ini, yang juga merupakan segala Kemungkinan, tidak berarti me-
nyangkal realitas kejahatan pada tingkatnya yang khusus. Eksisten:i
kejahatan dapat dipisahkan dari tingkat relatif, di mana ia memani-
festasikan dirinya sendiri. Orang secara serampangan tidak dapzt
mengatakan bahwa kejahatan tidak eksis, seperti bahkan dilake -
kan guru-guru gnosis tertentu yang, memandang dengan kesetiaa1
terhadap berlimpahnya kebajikan Prinsip tlahi, dalam pengertiat
mengelakkan kejahatan dan melampauinya.’ Tetapi ini bukanla~
semua bijaksanawan tradisional, banyak di antara mereka menye-
diakan kunci metafisik untuk memahami kejahatan. Dari titik par -
dang scientia sacra, meskipun nyata pada wilayah relatif dari realita:;,
kejahatan tidak memiliki realitas sebagai substansi dan dalam dir -
nya sendiri sebagai sesuatu atau obyak, Kejahatan senantiasa parsial
dan fragmentatif. la harus ada sebab kekosongan antara Yang Prinsip
dengan manifestasi, tetapi ia tetap selalu terbatas dan ke luar, se-
mentara kebajikan tidak terbatas dan membuka ke dalam Yang Tak
Terbatas. Juga sejauh Kehendak Tuhan diperhatikan, Tuhan ‘meng-
hendaki’ kejahatan, tidaklah sebagai kejahatan, tetapi sebagai bagian
dari kebaikan yang lebih besar, dimana realitas segmentatif ini mem-
berikan kontribusi. ltulah mengapa, kejahatan tidak pernah merupa-
kan kejahatan dalam substansinya yang eksisiensial, tetapi metalui
pengurangan kebajikan yang memainkan suatu peran dalam total
ekonomi kosmos menyumbangkan pada kebajikan yang lebih beszr.
Setiap disequilibirium dan kekacauan adalah suatu sifat parsial dzn
terbatas, sementara penyumbangan terhadap eqilibirium, harmoni
dan keseimbangan ini merupakan cosmos.*

Doktrin may4 atau hijab memungkinkan kita memahami akar-
akar metafisika, yang kelihatan sebagai kejahatan. Doktrin ini men >-
rangkan kejahatan sebagai pengurangan dan sparasi dari Kebajike.n
dan juga sebagai elemen yang menyumbang pada kebajikan yang
lebih besar, meskipun di dalam lingkungan partikuler atau wilayzh
kehidupan, kejahatan tetap kejahatan sebagai hasil salah satu p2-
ngurangan atau ekses. Jika doktrin ini secara penuh dimengerti, k-
mudian ia mungkin untuk dibandingkan makna kejahatan sepe ti
itu, Tetapi bahkan dalam kasus ini, ia tak mungkinbagi orang untuk
memahami seperti itu atau seperti sebuah kejahatan, hanya Tuhan
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yang secara penuh dan sempurna dapat memahami. Dalam berbagai
hal, meskipun Kehendak liahi menghendaki sesuatu yang mengada,
termasuk apa yang kelihatan sebagai kejahatan, sejauh berkenaan
dengan manusia, yang memiliki kecerdasan dan kehendak bebas
diperhatikan, Tuhan menghendaki baginya hanya kebajikan. Jalan
terbaik penyelesaian masalah kejahatan dan teodesi, kenyataannnya
adalah membangun kehidupan yang memungkinkan aktualisasi
scientia sacra dalam diri seseorang. Realisasi atau aktualisasi ini
adalah kemungkinan jalan terbaik memahami sifat Kebajikan dan
mengapa kehidupan manusia teristeral, digerakkan kembali dari
Tuhan, tidak dapat kecuali, dikawinkan dengan fragmentasi, peng-
hilangan dan pengurangan yang kelihatan sebagai kejahatan, yang
senyata wilayah realitas ini terhadap mana ia memanifestasikan
diri-nya sendiri. Kejahatan berhenti mengada, bagaimanapun, pada
wilayah yang lebih tinggi, di sana sementara dan kekacauan parsial
menyumbang pada tatanan yang lebih besar dan pengurangan untuk
kebaikan yang lebih besar.

Berkaitan dengan masalah kebajikan dan kejahatan adalah
kehendak bebas dan determinisme, yang juga telah menyibukkan
para filosof dan teolog dalam dunia Abrahamik selama berabad-
abad, tetapi juga menjadi pusat perhatian dalam lingkungan tradi-
sional lain, seperti india, sebagaimana diterangkan oleh pemba-
hasan yang cermat dalam Bhagawad Gita. Dalam masalah ini juga
tidak ada kemungkinan mengikuti di belakang salah satu atau di-
khotomi sepanjang orang tetap pada tingkat teologi formal atau fil-
safatrasionalistik dalam Judaisme, Kristen dan Islam. Dari titik pan-
dang metafisik, bagaimanapun, perdebatan yang lebih luas mun-
cul sebagai kemandulan dan penggalan melalui kenyataan, yakni
sisi-sisi atribut kualitas kemutlakan pada yang relatif, khususnya
wilayah insani. Secara metafisik dinyatakan, hanya Realitas Pun-
caklah yang absolut dan sekaligus wajib murni dan bebas murni.
Hanya Tuhan yang secara sempurna wajib dan bebas, Wujud Yang
Absolut dan Tak Terbatas.

Sekarang pada wilayah manusia, kita sudah berada pada tingkat
relatif, karena itu di sini tidak dapat menjadi salah satu determinasi
atau kehendak bebas yang absolut. Sesuatu dari keduanya harus
memanifestasikan dirinya sendiri pada tingkat relativitas manusiawi.
Jika hanya satu dari dua kondisi tersebut harus dihadirkan, wilayah
relativitas tak dapat lagi menjadi relatif tapi absolut. Kebebasan
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manusia adalah senyata dirinya sendiri. Dia berhenti untuk bebas
dalam pengertian independen dari Kehendak llahi sampai taraf,
yakni, ia berhenti untuk dipisahkan secara ontologis dart Tuhan.
Dalam ketika yang sama, manusia ditentukan, dan tidak bebas sam-
pai taraf, yakni suatu kekosongan ontologis yang memisahkanny
dari Sumber dan Awalnya, hanya bagi Tuhanlah kebebasan. Per-

“jalanan dari relatif kepada Yang Absolut berarti sekaligus kehilangan
kebebasan hidup dalam kesalahan dan mencapai kebebasan dasi
lirani semua determinasi psikomaterial yang memenjarakan dan
mencekik jiwa. Dalam Tuhan ada kebebasan murni dan kewajiban
murni dan hanya dalam Diri-Nya manusia secara sempurna bebas
dan juga secara sempurna ditentukan, tetapi dengan determinasi
yang, bukan wujud tetapi milik manusia yang paling mendalars
sifat dan akar wujudnya, yang tidak lain adalah sisi {ain kebebasar,
total dan tidak kondisional.

Kecerdasan adalah karunia Ilahi yang menembus melalui selt -
bung maya dan ia mampu mengetahui realitas seperti itu. la adalan
pancaran cahaya yang menembus melalui berbagai selubung
kehidupan kosmik pada Yang Awal dan berhubungan dengan
pinggiran kehidupan, terhadap mana kejatuhan manusia hidup,
menuju Pusat dimana berada di sisi Diri. Intelek adalah Hahi itu
sendiri, dan hanya manusia yang sampai pada tarafnya, manusia
berpartisipasi di dalamnya. la adalah substansi dan juga fungsi. 1a
adalah cahaya dan juga visi. Intelek bukanlah pikiran dan bukan
pula nalar, yang merupakan refleksi intelek terhadap wilayah
manusiawi, tetapi ia adalah akar dan pusat kesadaran dan apa yar g
secara tradisional disebut jiwa. Dalam pengertian teknik, bagai-
manapun, jiwa harus dianggap equivalen dengan anima atau
psyche, dalam hal ini Intelek adalah spiritus atau nous dari peny-
gabungan psyche pasif dan feminin yang dilahirkan, yakni emas
yang menyimbolkan kesempurnaan dan kesuacian jiwa.

Prinsip metakosmik yang merupakan Intelek adalah sumber,
baik pengetahuan maupun wujud, kesadaran subyektif yang meng:2-
tahui dan tatanan obyektif yang diketahui. la juga sumber wahyu
yang menciptakan hubungan antara manusia dan kosmos d:n
sumber Realitas metakosmik. Logos, Budhi atau ‘ag/, sebagaimana
Intelek disebut dalam berbagai tradisi, adalah pusat cahaya yang
merupakan wakil yang sedang menurun pada dunia —bagi “ia
adalah Firman dengannya semua tercipta”—— manusia dan agama.
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la adalah pengetahuan Tuhan tentang Dirinya sendiri dan pertama
dalam makhluk-Nya. Lebih dari itu, seperti ada suatu hirarkhi ke-
hidupan kosmik, juga ada tingkat-tingkat kesadaran dan jenjang
menurun intelek, melalui berbagai tingkat kehidupan sampai
manusia dijangkau, yang memiliki pusat cahaya Intelek tetap me-
mancar, meskipun ia” biasanya dikurangkan oleh dosa nafsu-nafsu’
dan serangkaian “kejatuhan” yang telah memisahkan manusia dari
apa yang ia secara nyata ada. ' '

Dengan demikian, bahkan kesadaran manusia yang terpuruk
dan kecerdasan yang memancar di dalam dirinya, meskipun sebuah
refleksi yang jauh dari Intelek, namun menunjukkan suatu keajaiban
Intelek, yang sekaligus supernatural dan natural. Hampir sebagian
besar pengalaman manusia adalah subyektivitasnya, misteri batin
dan kesadaran yang dapat merefleksikan terhadap dirinya, membuka
secara batini terhadap Yang Tak Terbatas yang juga merupakan ke-
bahagiaan. Tak kurang ajaibnya adalah kekuatan obyektivitas, ke-
kuatan kecerdasan manusiawi untuk mengetahui dunia dalam suatu
cara yang obyekiif dan dengan kepastian kategoris yang tidak banyak
Sufisme dapat menghancurkan. Akhirnya, ada misteri yang me-
madai bagi pengetahuan, nyata bahwa kecerdasan kita berhubungan
dengan sifat realitas dan bahwa apa yang orang ketahui berhubungan
dengan aspek-aspek Yang Real.’' Tetapi hal itu semuanya misterius,
sepanjang manusia terputus dari cahaya intuisi intelektual atau in-
teleksi. Dengan kata lain, dalam cahaya Intelek itu sendiri, baik ke-
kuatan subyektif maupun obyektif, kecerdasan secara sempurna
dapat dipahami.

Sebagaimana sudah dinyatakan, scientia sacra tidak dapat di-
capai tanpa inteleksi dan pemanfaatan yang tepat intelegensi dalam
diri manusia. ltulah mengapa yang terputus dari sakramen batin ini
tidak hanya menanggalkan ajaran-ajaran pengetahuan suci inj, te-
tapi juga menawarkan argumen-argumen rasionalistik, melawan-
nya, biasanya didasarkan pada ketidaksempurnaan atau kesalahan
premis-premis, mengharapkan cakrawala runtuh sebagai akibat dari
suara dan kedahsyatan ini yang secara metafisik tidak berarti. Inte-
leksi tidak dapat mencapai kebenaran sebagai akibat pemikiran atau
nalar profan, tetapi melalui suatu arah intuisi secara apriori terhadap
kebenaran. Penalaran mungkin melakukan, sebagaimana sebuah
peristiwa inteleksi, tetapi ia tidak dapat terjadi karena inteleksi. Bagi
nalar ini setiap buah inteleksi tidak dapat dihapuskan atau dinegasi-
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kan oleh bentuk-bentuk penalaran yang didasarkan pada pem -
batasan-pembatasan personal yang menggunakan penalaran, sering.-
kali menghasitkan kesalahan murni dan sederhana. Penjelasan ini
tidak berarti bahwa inteleksi melawan logika atau bahwa ia tidak .
rasional. Tentang pertentangan, tidak ada kebenaran yang dapitt
dianggap tidak logis, keberadaan logika itu sendiri adalah suatu -
realitas ontologis keadaan manusiawi. Tetapi peranan dan fungsi
penalaran dan penggunaan, fogika dalam filsafal metafisika dan
profan secara sempurna berbeda, sebeda penggunaan matematika
dalam ornamen Katedral Chartres atau kupola salah satu masjid

Isfahan dengan gedung pencakar langit modern.

Meskipun intelek memancar di dalam diri manusia, tetapi a
terlalu jauh bergerak dari sifat primordialnya, sehingga tidak mamgu
menggunakan secara penuh karunia ilahi ini bagi dirinya sendiri.
la membutuhkan wahyu yang sendirian dapat mengaktualisasiké n
intelek dalam diri manusia dan menyediakannya fungsi yang pantas.
Waktu ketika tiap manusia adalah seorang nabi, dan ketika intelek
berfungsi dalam diri manusia “secara natural,” maka ia melihat s2-
gala sesuatu in divinis dan memiliki pengetahuan langsung tentarig
karakhter suci sepanjang masa. Doktrin-doktrin tradisional sendiri
menekankan hal ini dalam bentangan peredaran kosmiknya, ia ada-
lah wahyu atau avatdric yang menurun, yang memungkinkan ma-
nusia melihat sekali 1agi dengan ‘mata hati” yang merupakan “mala
intelek” §ika ada kekecualian, adalah kekecualian yang hanya mera-
buktikan peran dan dalam beberapa kasus, “angin berdesir di sana
ia didengarkan.” '

Wahyu dalam dimensi esoteriknya memungkinkan, melalui
inisiasi, akses ke tingkat yang lebih tinggi keberadaan manusia,
begitu juga kesadaran. Ritus-ritus yang tepat, kader tradisional,
bentuk dan simbol dan barakah dari wahyu, menyediakan kunci
dengan mana manusia mampu membuka pintu ruang batin keber-
adaannya, dan dengan bantuan guru spiritual, berjalan melalui la-
birin kosmik dengan hasil yang akhirnya mencapai hazanah ini,
yang tidak lain adalah permata gnosis. Wahyu mengaktualisasikan
kemungkinan-kemungkinan intelek, menghilangkan kembali ke-
sukaran-kesukaran jasmani, jiwa yang mencegah intelek dari pe-
manfaatan, dan memungkinkan transmisi pengetahuan inisiat k,
yang dalam ketika yang sama terletak di dalam tiap substansi intelek.
Ada yang tak terjembatani, kekosongan antara kecerdasan yang di-
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sucikan wahyu dengan kecerdasan yang terputus dari sumber ini
dan juga dari akamya, direduksi pada refleksinya terhadap pikiran
manusia dan kekerdilan ke dalam pemotongan dan fragmentasi
kemampuan ini, yang secara saintefik dianggap kecerdasan.?

Sejaub hubungan antara intelek dan wahyu diperhatikan,
penting untuk dikatakan tentang hubungan antara intelektualitas
dan naskah suci, yang telah dilupakan dalam dunta modemn. Tanpa
penyegaran penjelasan spiritual, ia tidak mungkin menemukan
scientia sacra dalam dasar tradisi yang didominasi oleh kehampi-
ran skripture suci. Skripture memiliki suatu dimensi batin yang dapat
dicapai hanya melalui pengoperasian inteleksi, di dalam kerangka
kerja tradisi, yang sendirian mampu menyelesaikan kontradiksi-
kontradiksi tertentu yang muncul dan lubang-lubang kecil dalam
teks-teks suci. Sekali intuisi intelektual tidak operatif dan pikiran
seperti danau membeku, idea-ideanya bergerak tapi ke dalam mana
tak sesuatupun tertembus, kemudian teks yang dinyatakan juga
menyelubungi dimensi batinnya dan penjelasan spiritual menjadi
tereduksi kepada arkheologi dan filologi, tidak menerangkan
ekstrapolasi kesalahan-kesalahan subyektif kehadiran zaman
kembali ke dalam abad dimana wahyu dipersoalkan. Clement dan
Origen kemudian mengubah ke dalam penjelasan modern, bagi
yang memiliki Perjanjian Baru adalah lebih mudah daripada sebuah
komentar etik terhadap kondisi-kondisi sosial abad-abad pertama
Palestina, :

Dalam dunia Ketimuran, termasuk Judeo-Kristen, penjelasan-
penjelasan sains spiritual tidak pernah mati secara sempurna. Teks
suci melayani sebagai sumber bagi dunia formal tradisi yang ber-
sangkutan, termasuk ritual dan praktek liturgis dan seni sucinya,
begitu juga aspek intelektual tradisi yang meluas dari teologi for-
mal, filsafat dan sains simbolik sampai scientia sacra itu sendiri,
yang memahkotai pesan batin disampaikan oleh teks suci dan di-
capai melalui kecerdasan yang disucikan oleh skripture suci ini,»
Dalam Islam, didominasi oleh kehadiran tersembunyi Al-Qur‘an,
setiap aspek tradisi telah dihubungan oleh Kitab Suci ini dan kategori
penjefasan yang membentang, dari Hukum llahi sampai gnostik,
yang telah menembus hermeneutika spiritual ini atau ta‘'wil, * sam-
pai permata hikmah yang berada di balik hijab bentuk-bentuk ekster-
nal Kitab Suci ini. Karya besar Sufisme seperti Matsnawi-nya Jala! al-
Din Rumi adalah komentar secara riil terhadap Al-Qur‘an, tak perlu
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dikatakan berbagai komentar esoterik guru-guru seperti Ibn ‘Arabi, 7
Sadr al-Din al-Qunyawi,*® ‘Abd al-Razzaq al-Kasyani, Rasyid a -
Din Ahmad Mibudi dan sebagainya. Baik scienria sacra maupun
semua yang mendukung sains-sains tradisional dalam Islam, boleh
dikatakan seterusnya dari sumber hikmah batin yang dikandung
dalam Al-Qur’an dan dengan cara yang sama, Hinduisme meng-
anggap sains-sains tradisional dalam kandungan Weda. Herme-
neutika spiritual adalah bermakna untuk kecerdasan, yang disucikan
oleh wahyu, mampu menembus ke dalam jantung wahyu untuk
menemukan prinsip-rinsip kebenaran proses manifestasi mikros-
kopik intelek, yang merupakan sumber iluminasi batin dan inteleksi,
membuka selubung makna batin manifestasi makrokosmik intelek
yang merupakan wahyu atau lebih khusus lagi, skripture suci. Lebih
dari itu kebenaran yang sama menyinggung mutatis mutandis pada
interpretasi makna batin ayat-ayat gqauniyah yang merupakan kosi-
mos itu sendiri.

Scientia sacramenerangkan kecerdasan dalam hubungannya,
tidak hanya dengan wahyu dalam pengertian eksternal, tetapi juga
dengan sumber wahyu batin yang merupakan pusat manusia, khu-
susnya hati. Kedudukan kecerdasan adalah hati dan bukan kepala,
sebagaimana ditegaskan oleh semua ajaran tradisional. Istiah hati
(heart), hrdaya dalam Sansekerta, Herz dalam Jerman, kardia dalam
bahasa Yunani, dan cor/cordis dalam bahasa Latin, memiliki akar
kata hrd atau krdyang, seperti Horus Mesir, mengimplikasikan pusat
dunia atau dunia.®® Hati juga merupakan pusat mikrokosmos manu-
siawi dan karena itu “locus” kehendak, elemen-elemen lain yarg
keberadaan manusia digambarkan. Emosi-emosi yang lebih men-
dalam begitu juga kehendak memiliki awalnya dalam hati, sebi-
gaimana kecerdasan yang menggambarkan puncak ternari mikros-
kopik kekuatan atau kemampuan. 12 juga dalam hati, yakni kecer-
dasan dan keyakinan bertemu dan di sana, keyakinan sendiri men-
jadi penuh dengan cahaya gnosis. Dalam Al-Qur'an baik keyakinzn
(7man) maupun kecerdasan (‘agh secara eksplisit diidentikkan de-
ngan hati (al-qalb),* sementara dalam Hinduisme istilah Sansekerta-
nya sraddhi, yang biasanya diterjemahkan sebagai keyakinan, se-
cara literal credo dan cor/cordis diderevasikan dari akar yang sama,
menambahkan pada kebenaran metafisik yang sama. Penjelasan-
penjelasan tradisional bahasa ini menyatakan, tidak hanya hubunge n
prinsipal dengan hati, tetapi juga pentingnya.prinsip metafisik, yak 1
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intelegensi integral yang tidak pernah dipisahkan dari keyakinan
tetapi sebaliknya, keyakinan dibutuhkan dalam aktualisasi ke-
mungkinan inteleksi di dalam kader wahyu. Kecerdasan int, yang
mampu mencapai pengetahuan tentang kesucian, sudah disucikan
dan berakar dalam pusat keadaan manusiawi-yang mana ia tidak
“pernah dipisahkan dari keyakinan atau cinta. Dalam hati, pengeta.
huan, kenyataannya, selalu bersesuaian dengancinta. Hanya ketika
tereksternalisasikan, pengetahuan berh ubungan dengan pikiran dan
aktualisasi otak, sedangkan cinta yang substansial ini biasanya
disebut jiwa.

Eksternalisasi kecerdasan dan proyeksinya terhadap wilayah
pikiran, bagaimanapun, adalah kondisi yang diperlukan dalam ke-
hidupan manusia, tanpa itu manusia tidak menjadi manusia, ma-
khluk yang diciptakan sebagai eksistensi yang berfikir. Kecerdasan
dialektik diidentikkan dengan pikiran tidak dalam negatifnya sen-
diri, kenyataannnya, kecerdasan manusia dalam kesempurnaan
mengimplikasikan pemanfaatan yang tepat, baik kecerdasan hatj
dan juga pikiran, yang pertama secara bersama memungkinkan
resepsi, kristalisasi, formulasi dan akhirnya komunikasi dengan ke-
benaran. Formulasi intuisi mental diterima oleh kecerdasan dalam
hati yang menjadi sempurna, diasimilasikan oleh manisia dan di-
aktuatualisasikan melalui aktivitas pikiran. Melalui proses ini juga
cahaya diterima oleh hati dikomunikasikan dan ditransformasikan,
seperti kebutuhan aktivitas setiap wujud, sebab setiap sifat dan isi
intuisi diterima kecerdasan yang berada dalam hati, isi ini yang,
berwujud kebaikan, telah memberikan pada dirinya, seperti semua
kebajikan, memancar jauh.*? Keberadaan manusia membutuhkan
eksteriorisasi kebenaran batin tertentu, supaya mampu menginte-
riorisasikan, menganalisis supaya mensintesakan, sintesis mem-
butubkan suatu fase analisis. Karena itu kebutuhan manusia akan
bahasa yang didapatkan dari kesucian yang tersembunyi dan kem-
bali lagi kepadanya, namun memainkan suatu peranan ritual dalam
formulasi kebenaran yang dihasitkan dari ketersembunyian pertama
dan dalam persiapan manusia untuk kembali pada ketersembunyian
kedua, yang merupakan sintesis setelah analisis, kembali menyatu
setelah memisah,* _

Secara simbolik, pikiran dapat dianggap sebagai bulan yang
merefleksikan cahaya matahari, yakni hati. Kecerdasan dalam hati
memancar terhadap wilayah pikiran, yang kemudian merefleksikan
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cahaya ini kepada kegelapan malam eksistensi teristeral kejatuhar
manusia. Scientia sacra yang dihasitkan dari kecerdasan total padz
hati, * kerena itu, termasuk juga dialektika pikiran. Kenyataannye
sejumlah dialektikan terbesar baik di Timur maupun Barat adalat
para metafisikawan, yang merealisasikan keadaan tertinggi penge-

~ tahuan, Apa yang dilawan tradisi tidaklah aktivitas pikiran, tetap

diceraikannya dari hati, kedudukan kecerdasan dan-lokasi “mata

pengetahuan,” yang disebut para Suft sebagai matahari (‘ayn al-

galb atau chishm-i dif) yang tidak lain merupakan “mata ketiga,”
dalam pengertian tradisi Hindu, 1a adalah mata yang mentransen-
densikan dualitas dan pemanfaatan rasional pikiran ini, yang di-
dasarkan pada analisis, menerima kesatuan sekaligus awal dan akhir
multiplisitas, yang diterima oleh pikiran dan pikiran yang memiliki
kekuatan untuk menganalisis dan mengetahui secara diskursif. Itulah
maka para Sufi menyanyikan:

Bukalah mata ini di hatimu sehingga engkau akan melihat

Spirit,

Sehingga engkau akan melihat apa yang tak dapat dilihat.*

Usaha pikiran rasional untuk menemukan intelek mefalli
cahaya sendiri, dilihat tradisi menjadi sia-sia, sebab obyek yang,
kemampian rasional mencoba menerima secara aktual, adalah
subyek yang membuat setiap langkah persepsi dengan kemungkir -
an kemampuan rasional. Pikiran yang terputus dari cahaya kecerdas-
an hati dan mencoba menemukan Tuhan, sadar bahwa cahaya yang
ia mencoba menemukan Tuhan itu sendiri, adalah cahaya da‘i
cahaya Tuhan. Seperti pikiran, tak dapat kecuali, menjadi seper:i
seorang mengembara di padang pasir dalam benderangnya siang
hari dengan sebuah lampu di tangannya mencari matahari.*® Ke-
butaan tidak dihasifkan nalar, tetapi dari nalar yang terputus da-i
intelek, dan kemudian mencoba memainkan peranan intelek dalarn
pencapaian pengetahuan, seperti sebuah usaha, tidak dapat kecuali,
menghasitkan desekralisasi pengetahuan dan kehidupan ipi, yang
orang telah mengamati pada berbagai segmen kemanusiaan, yang
telah memilih untuk mengambil takdimya ke dalam tangan dan
hidupnya di bumi seolah-olah ia hanya di bumi ini.

Ketika scientia sacra diekspresikan secara lahiriyah (outwar)
dan tidak meninggalkan kecuali pada tingkat iluminasi batin paca
hati, ia butuh pemahaman sesuatu, semacam bahasa mengguna-
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kamannya, Bahasa formai dipakai untuk mengekspresikan scientia
sacra, dan kenyataannya, lebih dekat spektrum ajaran-ajaran tra-
disional yang lebih luas, yang merupakan simbolisme. Scientia sacra
dapat diekspresikan dalam kata-kata insani, begitu juga dalam ben.-
tangan lukisan, pukulan drum, atau makna formal fain yang me-
nyampaikan pesan. Tetapi dalam semua kasus, simbolisme tetap
memberikan kunci untuk memahami bahasanya. Untungnya, selama
abad ini banyak yang telah ditulis tentang makna sesunggihnya
simbol-simbol, dan ia telah dilihat, khususnya dalam karya-karya
yang diidentifikasikan dengan lingkungan penulis-penulis tra-
disional, yakni simbol-simbof yang penandaannya tidak dibuat oleh
manusia, tetapi refleksi pada tingkat yang lebih rendah dari ke-
hidupan suatu realitas yang dimiliki oleh tatanan yang lebih tinggi.””
Simbol adalah aspek ontologis sesuatu, untuk mengatakan paling
tidak, senyata sesuatu itu sendiri, dan kenyataannya memberikan
makna terhadap sesuatu di dalam semesta kehidupan. Dalam hi-
rarkhi semesta metafisika tradisional, dapat dikatakan bahwa semuz
tingkat realitas dan sesuaty pada tiap tingkat realitas pada akhirnya
adalah simbol, hanya Yang Real itu sendiri yang wujud. Tetapi dalam
skala yang lebih terbatas, orang dapat mengatakan bahwa simbol
merefleksikan pola dasar dalam tatanan formal dimiliki oleh bidang
prinsipal dan melalui simbol-simbol ini, menytmbolkan penyatuan
dengan realitas pola dasarnya

Lebih dari it, ada simbol-simbol "natural,” dalam penger-
lian sesuatu yang inheren dalam alar, pada obyek dan bentuk ter-
tentu, melalui setiap proses kosmogonik yang telah membawa jauh
bentuk-bentuk tersebut pada wilayah teristeral. Ada simbol lain yang
disucikan oleh sebyah wahyu khusus, yakni seperti makhluk kedua.
Matahari “secara natural” adalah simbol intelek llahi, bagi mereka
yang tetap memiliki kemampuan presepsi simbolik, dan bagi yang
“memiliki spirit simbollis” adalah operatif, Tetapi matahari yang
sama adalah suci dalam suatu cara yang khusus, dalam cara pemuja-
an matahari seperti Mithraisme dan memperoleh makna yang khas
dalam alam tradisional, khususnya seperti anggur dalam Kristen
dan air dalam Islam. Sastrawan Suf; mungkin menggunakan simbol
anggur dalam pengertian pertama tentang simbol, tetapi ia adalah
turunan Kristen yang memberikan makna khusus untuk anggur inj
dalam Euckharis, sebagai simbol yang tetap melambangkan kepada
dunia khusus, yakni Kristen.* '
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Scientia sacramembutuhkan tipe simbolisme dalam penjelas-
an ajarannya, tetapi senantiasa didasarkan dalam aspek formalnya
dalam tradisi, dimana ia berkembang, maupun fungsinya dengan
kebajikan, yang setiap pencapaian pengetahuan suci ini adalab
mungkin dalam suatu cara yang operatif. Sufisme mungkin melukis-
kan formulasi dan simbol-simbol dan kadang-kadang dari Hindc
atau Neoplatonik, tetapi dunia formalnya adalah Al-Quran, dar
dia adalah barakah yang dihasilkan dari wahyu Al-Qur'an yang
telah membuat pencapaian gnosis dalam Sufisme menjadi mungkin
la kenyataannya adalah tradisi yang hidup, mencetak bahasa wacanz
metafisika dan memilih di antara yang tersedia untuknya, yakn
yang memberikan pelayanan terbaik kebutuhan pengkomunikasi-
an doktrin sapiensial dan sifat suci. Di sisi lain, simbolisme secare
penuh dapat dimengerti hanya dalam cahaya spiritualitas yang
hidup, tanpa mana ia dapat menjadi teka-teki yang simpang siur
di samping itu, simbol berperan sebagai makna-makna, yang,
manusia mampu memahami bahasa scientia sacra.

Akhirnya, harus ditekankan bahwa metafisika tradisional atau
scientia sacra tidaklah hanya penjelasan teoritik tentang penge-
tahuan realitas. Tujuannya membimbing manusia, memancarkar:
manusia, dan mengijinkannya mencapai kesucian. Karena itu, pen-
jefasannya juga menambahkan referensi, kunci yang mana untuk:
membuka pintu-pintu tertentu dan makna terbukanya pikiran untuk:
reatitas-realitas tertentu. Dalam aspek teoritiknya mereka memiliki
aspek profesional dalam pengertian Budha upaya, pengakomodasi -
kan makna ajaran kebenaran, Dalam satu pengertian scientra sacra
berisi suatu bibit dan buah dalam hati dan pikiran manusia, bibit
yang jika dipelihara melalui latihan-latihan spiritual dan kebajikar
akan menjadi tanaman yang akhirnya berbunga dan berbuah lebat,
dimana, sekali lagi, bibit ini diisi. Akan tetapi, jika bibit pertama
adalah pengetahuan teoritik, dalam pengertian theoria atau visi,
bibit kedua adalah realisasi gnosis, realisasi pengetahuan yakni ke-
beradaan kesucian itu sendiri, membutuhkan keberadaan perwu-
judan menyeluruh yang mengetahui, sebagai kesucian, meminta
manusia seutuhnya, yakni dirinya sendiri. Itulah mengapa, ia tidalc
mungkin mencapai pengetahuan ini dalam jalanlain yang diterim
oleh yang membutuhkannya. _

Hasil hidupku dapat diringkas dalam tiga kata;
Aku belum matang, Aku telah matang dan Aku dibutuhkan.””
Rumi. e .
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Catatan Kaki

'Tentang makna istilah ini lihat Nasr, Isfamic Science —An Hlustrated
Study, Londeon, 1976, hal. 14,

MToute connaissarce est, par definition, celle de la Realite absolue; ¢
est a dire que la Realite est Pobjet necessaire, unigue, essentiel de toute
connaissance possible.” Schuon, {'Oéil du coeur, hal. 20. _

*Filosoftslam, begitu juga Yahudi dan Kristen periode abad pertengahan
membedakan amara Intefek Aktif (al-“aqf al-fa”al, intellectus agens, hasekhel
hapo’el} yakni awal pengetahuan dan-intelek potensial atau “material” (a/-
‘agl al-hayulani, intellectus materialis, ha-sekhel ha-hyula’niy yang menetima
pengetahuan, dan menekankan sifat intefektual tentang apa yang diterima
oleh pikiran manusia dari Intelek 1lahi. Tentang doktrin intelek dalam Islam
lihat Ibn Sina, Le livre des directives et remarques, terj. A. M. Goichon, Paris-
Beirut, 1951, hal. 324 dan seterusnya; al-Farabi, £pistola sultintelfetto, terj. F.
Lucchetia, Padua, 1974; F. Rahman, Prophecy in Islam, Philosophy and Or-
thodoxy, Chicago, 1979; dan J. Jolivet, {“intellect sefon Kindi, Leiden, 1971.
Sedangkan dunia Barat abad pertengahan secara umum lihat E. Gilson, His-
tory of Chirstian Philosophy in the Middle Ages, New York, 1955; juga M.
Shallo, Lesson in Scholastic Philosophy, Philadelphia, 1916, hal. 264 dan
seterusnya; dan R. P. de Angelis, Conoscenza dellindividuale e conoscenza
dell’'universale nel Xiif e XIV secolo, Roma, 1922, H. A. Wolfson juga
menghubungkan masalah ini dalam berbagai tu)isan termasuk The Problem
of the Soul of the Spheres, Washington, 1962; Essays in the History of Philoso-
_phy and Relegion, ed |. Twersky dan G. H. Williams, Cambridge, Mas., 1968;

Chirtianity and Isiam, Cambridge, 1948; dan “Extradeical and Intradeical In-
terpretations of Platonic Ideas,” journal of the Histopry of Ideas 22/1 (Januari-
Maret 1961): 3.32.

*Pandangan Platonik yang melihat pengetahuan menurun dari bidang
“idea” ke dunia, atau dari Prinsip ke manifestasi, lebih berkaitan dengan
perspektif sapiensial daripada pandangan Aristotelian yang bergerak dari
manifestasi ke Prinsip atau dari fisika ke metafisika,

*Tentang pembedaan antara filsafat metafisika dan profan lihat Guenon,
Introciuction to the Study of Hindu Doctrines, hal. 108 dan seterusnya; dan
idem, “Oriental Metaphysics,” dalam Needleman (ed.), Sword of Gnosis, hal,
40-56. .

*Masalah ini dibahas oleh T. tzutsu, antara lain, dalam karyanya The
Concept and Reality of Existence, Tokyo, 1971; juga karyanya Unicite de
lexistence et creation perpetuelle en mystique islamique, Paris, 1980.

’Peran ini dibawakan oleh penulis-penulis tradisional ke bahasa Perancis,
Inggris dan Jerman, bahasa utama yang digunakannya, dalam mempertahan-
kannya sebagai bahasa-bahasa bagi wacana metafisika dan dalam rangka
menghidupkan kembali kualitas simboliknya setiap penurunan proses ke-
beradaannya yang dihasilkan oleh filosof analitik modern dan positivisme,
untuk membersibkan bahasa-bahasa Eropa dari kandungan yang mirip tetapi,
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tentu saja, dengan latar belakang metafisika yang berbeda ketika hal iu
dimaksudkan dengan alam spiritual yang berbeda.

Tradisi Islam dan Hinduisme bekerjasama Judeo-Kristen dalam p2-
negasan, yakni dengan Firman segala sesuatu dicipta. Al-Qur'an menjelaskar,
“Sungguh, ketika Dia (Allah) menghendaki sesuaty, Dia memerintahkan, “Jadi”
Tkun}, maka jadilah ia! (XXXV}, 82—terjemahan Yusuf Ali}. Di sini bentuk
imperatif kata kerja “jadi,” yakni kun, diidentifikasikan dengan Firman atau
Logos. - . '
sOrang dapat menafsirkan metafisika Tomistik yakni awal dan akt ir
dengan esse seperti termasuk ide tertang Yang Real dalam pengertiann-a
yang tidak terbatas, meskipun istilah ini dapat dilengkapi dengan posse untuk
menunjukkan semua Kemungkinan Prinsip Ilahi. Dari titik pandang ini orang
dapat menyatakan bahwa, walaupun epistemologi sensualis St. Thomas, meng-
kritiknya lebih awal karena penolakannya terhadap kemungkinan intu si
intelektual, Tomisme berisi, dalam kandungan dogmatiknya, kebenaran-ke-
benaran sifat metafisika sejati yang merefleksikan pengetahuan tentang tatan.an
prinsipal dan yang dapat berperan sebagai pendukung kontempelasi metafis k.

Dalam filsafat Islam tokoh seperti Sadr al-Din Syirazi menyatakan tenta 1g
wujud (yang secara literal beranti “ada”) dengan cara seperti itu secara definitif
ia diidentifikasikan dengan Prinsip Tertinggi daripada determinasi-diri poer-
tamanya. Nama Tertinggi Tuhan dalam Istam, yakni, Allah, mengimplikasik in
Wujud dan Di-Belakang Wujud, personal Keilahian, Absolut dan Realitas Tak
Terbatas, Tuhan dan Allah dalam istilah Meister Eckbart.

15Lihat pengantar Corbin terhadap Sadr ai-Din Syirazi, Le Livre des pen-
etrations metaphysiques, Tehran-Paris, 1964, dimana ia mempertentangkin
tagdir ontologi dalam dunia lslam yang berakhir dengan Sabziwari dan :e-
jawalnya dengan Barat yang berakhir dengan Heidegger, terlihat jurang per-
bedaan yang membedakan ajaran teosofi dan filsafat Istam dari filsafat Existenz.
Lihat juga lzutsu, The Concept and Reality of Existence; dan Nasr, “Mulla
sadra and the Doctrine of the Unity of being,” Philosophycal Forurn, Desembier
1973, hal. 153-61.

7Dalam Islam ajaran teologi yang tersebar luas seperti Asy’aristne
dicirikan oleh penolakannya terhadap hirarkhi eksistensi dalam penegasan
dengan titik pandang atomistik dan voluntaristiknya.

"*Tentang masalah ini lihat Nasr, An introduction to Istamic Cosmologi-
cal Doctrines, bab 12, “The Anatomy of Being.” Dalam istilah Arab “waj b”
adalah wujub dan "kemungkinan” imkan, yang dalam konteks ontologi Avi-
cennan kita terjemahkan sebagai “kontingensi.”

1"Tentang keabadian esensi lihat T. Burckhardt, Introduction to Sufi Doc-
tring, hal. 62-64. ’

4Nous pouvons discerner [dans Iabsolument Reel] une tridimensio-
nalite, elle aussi intrinsequement indifferencee mais annonciatrice d’un de-
ploiement possible: ces dimensions sont 17Etre”, la ‘Conscience’, la ‘Felici e’
C'est et donne bien, ‘par amour’, a ce mysteere d’exteriorisation qu'est le
Voile universel, dont la chaine est faite des mondes, et la traine, des etres.”

180



-

mentary upon the Quran) karya lbn ‘Arabi diaktualkan kembali oleh
pengikutnya belakangan, ‘Abd al-Razaq al-Kasyani, sementara Ibn ‘Arabi
sendiri menulis komentar monumental, yang ditemukan oleh O. Yahya, yang
bagaimanapun hingga kini belum dipublikasikan.

¥Tafsir utama karya Qunyawi tentang Surat al-fatihah, surat pembukaan

_dalam Al-Qur’an, 5edang dieditdanditerjemahkan oleh W, Chittick dan segera

diedarkan. ‘

PLihat R. Guenon, “The Heart and the Cave,” dalam Studies in
Comporative Religion 4 (musim semi 1971): 69.72,

‘“Karena it iman seringkali diidentifikasikan dengan pengetahuan dan
ketika Tuhan dirujuk sebagai al-mu‘min, komentator tradisional tidak me-
nerjemahkan Nama ity sebagai “Dia yang memiliki keyakinan” sebagaimana
arti literalnya, tetapi sebagai “Dia yang mengetahui yang mengiluminasikan
makhluk dan mentransformasikannya.”

“Lihat H. Kohler, Sraddha—in der Vedischen und Altbuddischen Lite-
ratur, Weisbaden, 1973. Masalah ini dihubungkan secara mendatail oleh W.
C. Smith dalam karyanya faith and Bifief. Smith sungguh menggambarkan
secara tepat pada kenyaiaan bahwa, sebelum wakiu modern, kepercayaan
sebagai opini bukanlah kategori keagamaan dan keyakinan dihubungkan de-
ngan pengetahuan tidak pada kepercayaan dalam pengertian tentatif, dimana
istilah ini biasanya digunakan dewasa ini.

“Dalam lingkungan pendidikan tradisional kemampuan mengajarkan
metafisika dianggap sebagai tanda bagi guru-guru yang memiliki asimilasi

sempurna masalah ini dalam suatu cara dimana inteleknya telah mencapai

tingkat al-‘aq/ bi‘l-malakah (inteflectus habitus) dan pengetahuan tersebut telah
menyatu dengannya &i‘f malakah, yakni, secara sempurna dicerna dan di-
asimilasikan,

-“?Apa yang dalam metafisika Islam disebut al-jam’ ba‘'d al-farg.

“‘Beberapa di antara doktrin metafisika yang sangat mendalam di jelaskan
dalam karya-karya filsafat dan teosofi Islam dilukiskan di bawah judul alf-
waridat al-qalbiyah, yang secara literal berani, “yang masuk ke dalam hati.”
Kenyataannya, salah satu karya Sadr al-Din Syirazi, seorang metafisikawan
terbesar istam, memuat judul seperti itu. Lihat Nasr, The Transcendent Thosofy
of Sadr al-Din Syirazi, London, 1978, hal. 49.

a5 : //

. — . . M
GOl crlnslsi groed Prds oo
“Ini adalah imajinasi puisi terkenal Syabistari dari Gulsyan-i raz:
. I o S
Vo sy iy VLY ot 3 UL o
Banyak orang bodoh, yang mencari kemitaunya matahari
Di padang pasir dengan sebuah lampu di tangan.

“Tentang makna sains simbol-simbol lihat L, Benoist, Sign, symboles et
mythes, Paris, 1977; H. Sedlmayr, Verlust der Mitte, Salzburg, 1976; R. A,
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Schwaller de Lubicz, Symbol and the Symbolic, terj. R. dan D. Lawlor, Borkling,
Mass., 1978; G. Dumezil, Mythe et epopee, 2 vol., Paris 1968-71 {sebagia
besar berhubungan dengan mitos tetapi tentu saja juga simbolisme); H. Zimme-,
Myths and Symbols in Indian Art and Civilization, ed. |. Campbell, new Yorl:,
1963; M. Eliade, Images and Symbols, terj. Ph. Mairet, New York, 1961; k.
Alleau, La science des symboles, Paris, 1976; dan ). C. Coopet, An Hlustrated
Encyclopaedia of Traditional Symbols, London, 1378.’ '

“Bagi manusia tradisional simbolisasi adalah kenyataan simbol ketika
ia senantiasa hidup dalam realitas yang tak terfragmentasi dan keadaan surgawi.
Kadang-kadang titik pandang primordial ini dipertahankan di antara oran3-
orang yang menyebut manusia primitif, di antara mereka memiliki “spi-it
simbolik” yang senantiasa ada dan mengidentifikasikan presepsinya tentang
suatu obyek disimbolisasikan dan simbol. Ada kemusyrikan di sini ketika
mereduksi simbol ke obyek fisik, yakni mendukung simbolisasinya, sementara
dalam perspektif yang sedang kita bicarakan ini obyek menyimbolkan suatu
realitas pola dasar yang “dibatasi” pada tingkat dimana realitas itu menjadi
bentuk yang jernih, metalui mana realitas itu direfleksikan dan dimani-
festasikan.

“nGimbolisme natural,” yang mengasimilasi, seperti, matahari dengan
Prinsip ilahi, diturunkan dari hubungan horizontal; menampakkan simbolis-
me, yang membuat asimilasi secara spiritual ini efektif ——dalam zaman kuio
cara pemujaan matahari dan sebelum ‘ketakutan’ mereka —diturunkan dan
korespondensi ‘vertikal:” menggenggam kebaikan yang sama bagi gnosis, yang
mereduksi fenomena kepada ‘ided’ atau pola dasar. Dapat dikatakan di <ini
cimbolisme natural tentang roti dan daging —atau tubuh dan darah— ¢'an
'eakramentalisasi’ mereka oleh Kristus; seperti tanda Salib, yang meng-
ekspresikan dua d:mensinya misteri respektif Daging dan Roti dan Darah can
Anggur, yang, tentu saja, memiliki pengertian metafisiknya tetapi meneri Na
kebajikan kuasi-sakramental —setidaknya dalam bentuk Kristen secira
khusus—— melalui inkarnasi Logos, denganistilah lain, ia adalah Avataraunuk
‘menghidupkan’ sebuah bentuk agar membuatnya ‘efektif,” dan itulah mengapa
rumusan suci atau Nama ltahi harus datang dari wahyu agar dapat di-
realisasikan.” Schuon, Stations of Wisdom, hat. 97. '

e LS

-
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» Schuon, “Le probleme de la possibitite,” dalam Du Divin a Phumain,

#'Dimana metafisika Islam mengacu sebagai ma siwa’t/ah, secara fit-
eral, sermua itu tak lain adalah Allah.”

**Maya disamakan dengan barang tenunan magis dari suatu selubung
yang membengkongkan dan pernyataan yang menjelaskan.” Schuon, Atman-
Maya, hal. 89. Tentang signifikansi metafisik maya baik sebagai selubung atau

- prinsip relativisasi dan manifestasi tentang Absolut lihat, di samping artikel
ini, bab “Maya”dalam karya Schuon, Light on the Ancient World, hal. §9-98.

“Tentang Nafas ar-Rahman lihat ibn al-‘Arabi, The Bezefs of Wisdom,
terj. R, W. ). Austin, New York, 1980, “The Wisdom Leadership in the Word of
Aaron,” hal. 241 dan seterusnya. Juga Nasr, Science and C. wvilization in Islam,
bab 13,

“Disebut hadits tentang kanz al-makhfi (Kekayaan Yang Tersembunyi).

Blihat karyanya, “Atman-Maya,”

*Sejauh tingkat yang tertinggi diperhatikan, metafisika Islam menyebut
reverberasi “kesucian yang tak terkendali” (al-fayd al- aqdas) dan radiasi
“kesucian yang tak terkendali” (af-fayd al-muqaddas), yang pertama adalah
pola dasar segala sesuatu (al-a’yan al-thabitah) dan kedua Nafas ar-Rahman
yang mengeksternalisasikan dan mewujudkannya pada berbagai bidang
realitas.

¥*Keinginan untuk menyertakan Realitas universal dalam suatu pen-
jelasan yang eksklusif dan mendalam membawa dengannya suatu disequili-
brium permanen mengharuskan untuk interferens;i Maya.” Schuon, Light of
the Ancient Worlds, hal. 91, ' )

*Doktrin Al-Qur'an tentang Iblis adalah seorang finn dan dibuat dari
api yang menandakan dimana kehadiran kejahatan tidak dapat membuat
dirinya sendiri meninggalkan whayah kosmik selama menurun mencapai
bidang animik.

- PIntelek seolah-olah beroperasi di dalam manusia tidak mulai dengan
sebuah pengetahuan tentang dunia dengan pengetahuan apriori Kebajikan
Tuhan yang dirasakan sebelumnya bahkan menjadi pemahaman kejahatan,
Itwlah mengapa sejumlah metafisikawan, menunjukkan melalui inteleksi suaty
pemzhaman langsung tentang Kebajikan secara mandiri, bahkan tidak memifiki
keinginan untuk memahami kejahatan dan melaluinya seolah-olah ia tidak
ada. Di sini, tentu saja, juga aspek eksperensial untuk dipertimbangkan,
Manusia suci yang telah menghancurkan kejahatan tidak dalam dunia secara
menyeluruh akan tetapi sekitar dirinya sendiri, sehingga dapat dikatakan
bernafas sudah dalam atmosfir surgawi dan karena itu tupa terhadap kejahatan
eksistensi teristrial yang tidak mengada baginya. Prilaku ini dapat ditemukan
di antara Sufi besar yang menjelaskan bahwa kejahatan yang sederhana tidak
dapat mengada tanpa kesusahan untuk menyediakan bukti-bukti metafisik,
seperti apa yang dimaksudkan dengan suatu pernyataan dan dari titik pandang
tertentu dapal dikatakan bahwa kejahatan itu tidak ada.

*"Cosmos secara literal berarti “tertata” dalam bahasa Yunani. Lawan
dari kosmos tak fain adalah chaos.
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»Prinsip yang memadai tak bisa mengabaikan penjetasan awal kita
bahwa mayamenyelimuti isi dan menyempurnakan realitas datam suatu sister s
yang diturunkan dari rasiosinati, bagi kita sedang membicarakan di sini tentang
inteleksi dan intelegensi tidak rasiosinati dan pemikiran yang secara murni
mencirikan manusia.

s1Tidak hanya dalam tradisi Islam yang memiliki spiritual secara esensinl
adatah sapiensial, yakni kecerdasan yang dianggap sebagai karunia Tuhan
yang terbesar bagi manusia (menurut fatwa terkenal ‘Ali ibn Abi Talib, #Tuhen
tidak memberikan kepada hamba-Nya sesuatu pun yang lebih berharga
daripada kecerdasan”}, bahkan dalam Kristen yang mengutamakan jalan cinta,
Hesychasts menganggap esensi doa Yesus itu sendiri adalah aktualisasi kecer-
dasan yang menurun ke dalam hati manusia.

»Lihat Schuon, The Tracks of Buddhism, hal. 83.

MA point de vue doctrinal, ce qui importerait le plus, ce serait de
retrouver la science spirituelle de l'exegese, c'est-a-dire de Iinterpretation
metaphysique et mystique des Ecritures; les principes de cette science, demt
le maniement presuppose de toute evidence une haute intelligence intuitive
et non une simple acuite mentale, ont ete exposes par Origene et d’autres, et
mis en pratique par les Peres et par les plus grands saints. En d’autres term-s,
ce qui manqui en Occident, c’est une intellectualite fonde, non sur I'erudition
et le scepticisme philosophique, mais sur lintuition intellectualle actualisee
par le Saint- Esprit sur la base d'une exegese implique aussi la science du
symbolisme, et celle-ci s'etend a tous les domaines de I'expression forme le,
notamment a I'art sacre, qui, lui englobe ta liwrgie, au sense le plus larze,
aussui bien que Fart propement dit. L’Orient traditionel ne s’etant”jarr ais
eloigne de cette maniere d'envisager des choses, la comprehension de ses
metaphysiques, ses exegeses, ses syimbolismes, et ses arts seraint pour
I'Occident, d’un intere vital,” Schuon, *Qu peut donner 'Orient a "Occident?”
France-Asie, no. 103 (Des. 1954): 151.

D sini nyata bahwa banyak karya dalam bahasa-bahasa Islam tentang
kategori-kategori komentator biasanya disebut Tabagat al-mufassi-in,
sementara sebuah pembedaan yang jelas dibuat antara komentar eksotzrik
(tafsir) dengan komentar esoterik atau batini (ta’wil).

37a’wil yang dalam esoterisme Islam berarti mencapai makna batin
naskah suci dan tidak dapat dikacaukan dengan pengertian pejoratif, dimana
ia adakalanya digunakan sebagai pemaknaan interpretasi individualistik tzks-
teks suci, berisi makna metafisika yang sangat mendalam, yang dalam pe-
ngertian etimologinya berarti, “mendapatkan di balik permulaan,” meng-
implikasikan bahwa untuk mencapai makna batin (batin) dari pengertian lahir
(zahir) juga berarti kembali ke awal ataus permulaan kebenaran tersebut yang
memiliki penurunan dan juga eksternalisasi. Tentang persoalan ta’wil ihat
Corbin, En Islam iranien, vol. 3, hal. 222 dan seterusnya dan 256 dar se-
terusnya, di situ dibahas dengan mengacu pada Al-Qur'an; dan Nasr, /.feas
and Realities of Isfam, bab 2.

¥ Ta'wil al-qur'an yang terkenal (The Spiritual or Hermeneutic Com-
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Bab V
Manusia, Pontifikal f
dan Promethean

N /oy
o Qs QU LAV, ik

Lihat pada dirimu sendiri sebentar dan tanyakan siapa
yang mengukirmu,

Dari mana engkau datang, dari tempat mana, siapa yang
mengukirmu?

Rumi

Was ist der menschen Leben, ein Bild der Gottheit
Apakah hidup manusia, adalah sebuah bayangan llahi

Holderiin

KONSEP tentang manusia suci, pontifex, atay jembatan antara surga
dan bumi, yang merupakan pandangan tradisional anthropos, ter-
letak pada antipoda konsep manusia modern’ yang membayangkan
manusia sebagai ciptaan Promethean di bumi, melawan surga dan
berusaha menyalahgunakan peranan Tuhan bagi dirinya sendiri.
Manusia suci, dalam pengertiannya di sini, tidak lain daripada ma-
nusia tradisional, hidup di dalam dunia yang mempunyai Asal mau-
pun Pusat. Dia hidup dalam kesadaran penuh sejak Asal yang me-
ngandung kesempurnaannya sendiri dan berupaya untuk menyamai,
memiliki kembali, dan mentransmisikan kesucian awal dan keutuh.
annya. Dia juga hidup pada lingkaran pusat yang senantiasa sadar
dan berupaya mencapai, berpikir, dan bertindak dalam hidupnya.
Manusia suci adalah refleksi dari Pusat periferi dan gaung dari Asal
dalam siklus waktu dan generasi sejarah yang terakhir. Dia adatah
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wakil Tuhan (khalifatuliah) di bumi, menggunakan istilab Islam,’
bertanggung jawab kepada Tuhan atas tindakan-tindakannya, pen-
jaga dan pelindung bumi, senantiasa percaya diri, sebagai figur te-
restrial pusat yang diciptakan dalam “bentuk Tuhan,” suatu ke-.
hidupan teomorfik di dunia ini tetapi dicipta untuk keabadian. Mz-
nusia suci® sadar akan peranannya sebagai perantara antara Surga-
dan bumi dan entelechy-nya seperti melebihi wilayah terestrialnyz,
yang membuatnya senantiasa sadar akan kefanaan perjalanannya
di bumi. Manusia seperti itu hidup dalam kesadaran realitas spiritu:.
yang mentransendensikannya dan yang belum pernah ada selain
daripada realitas batinnya sendiri melawan terhadap apa yang tidak
bisa dilawan, selamat dengan membayar harga pemisahan dari s¢-
mua yang diadakan dan semua yang ia ingin menjadi. Bagi manusia
tersebut, hidup diresapkan dengan makna dan alam semesta dihuni
dengan ciptaan-ciptaan yang dapat dia alamatkan sebagai kamu.
Dia sadar bahwa dirinya adalah manusia seutuhnya, terdapat ke-
muliaan dan bahaya dihubungkan dengan semua yang dilakukan
dan dipikirkan. Tindakan-tindakannya mempunyai pengaruh atis
dirinya sendiri, melampaui kondisi-kondisi spasio-temporal yarg
terbatas, dimana tindakan-tindakan tersebut dilakukan. Dia menge-
tahui bahwa, bagaimanapun juga, hardikan yang mengantarkannya
ke tepian alam baka, setelah perjalanan berlalu yang terdiri dari
kehidupannya di bumi, terdiri atas apa yang dilakukan dan bagai-
mana dia hidup sementara dalam keadaan sebagai manusia.

Kenyataannya, bayangan tentang manusia sebagaimana di-
gambarkan dalam berbagai tradisi tidaklah identik. Beberapa tradisi
telah menekankan keadaan manusia lebih dari yang lain dan mereka-
membayangkan relitas-realitas eskatologis yang besbeda. Tetapi tidak
diragukan bahwa semua tradisi didasarkan pada bayangan-
bayangan Asal dan Pusat yang sentral, dominan dan melihat ujung
akhir ma-nusia dalam realitas yang lebih dari kehidupan terestrial
ini, dengan manusia pelupa atau terjatuh yang mengidentifikasikan
dirinya ke-tika ia diputus dari pewahyuan atau agama, yang seca‘a
konstan manusia pendengar kembali ke Asal atau Pusat.

Manusia Promethean, sebaliknya, adalah ciptaan dunia ini.
Dia merasa nyaman di sini, bumi tidak dianggap sebagai alam yang
merupaka gaung surgawi, tetapi sebagai dunia artifisiat yang dli-
ciptakan oleh manusia Promethean itu sendiri agar memungkinkan-
nya melupakan Tuhan dan realitas batinnya sendiri. Manusia ini

186




membayangkan kehidupan seperti pasar besar yang dia bebas men-
jelajah dan memilih obyek-obyek sesukanya. Kehilangan makna
sakral, dia digambarkan dalam keadaan fana, tidak permanen dan
menjadi budak dari alam rendahnya sendiri, menyerah kepada apa
yang dianggap sebagai kebebasan, Dia secara pasif mengikuti aliran

- yang menuju'ke bawah siklus sejarah manusia, yang dibanggakan

dengan mengklaim bahwa dalam melakukan demikian dia men-
ciptakan nasibnya sendiri. Tetapi ketika masih menjadi manusia,
dia mempunyai nostalgia Kesucian dan Keabadian sehingga mencari
seribu satu cara untuk memenuhi kebutuhan ini, cara-cara yang
berkisar antara roman-roman psikologis hingga mistikisme yang
diinduksi kemabukan.

Dia juga tercekik oleh penjara ciptaannya sendiri, waspada
akan destruksi yang ditempa pada lingkungan alamiah dan pen-
cemaran penataan kota yang dia dipaksa untuk hidup. Dia mencari
penyelesaian di mana saja, bahkan dalam ajaran-ajaran yang manu-
sia suci atau manusia tradisional telah tinggal berabad-abad, Tetapt
sumber-sumber ini tidak membantunya untuk mendekati kebenaran.
kebenaran ini s¢bagai manusia Promethean. Makhluk yang dilahir-
kan terakhir ini, yang telah lulus dalam malapetaka yang ditimbul-

- kan atas bumi dan secara praktis merobohkan kesetimbangan

ekclogis ketertiban alam itu sendiri hanya dafam lima abad, * me.
miliki sedikit kesadaran bahwa untuk mengatasi jalan buntu, ke
mana manusia modern melemparkan dirinya, sebagai hasil dari
usaha-usaha untuk melupakan apa yang sesungguhnya bermakna
menjadi manusia itu, ia harus menemukannya kembali pada dirinya
sendiri. Dia harus memahami sifat manusia sebagai jembatan antara
surga dan bumi dan pusat makhluk bumi ini, yang bertindak sebagai
saksi pada awal dari mana dia turun dan pusat yang akhirnya dia
kembali. Doktrin tradisional tentang manusia, dan bukan ukuran
tengkorak dan bekas jejak kaki, adalah kunci untuk mengetahui
bahwa anthropos yang, walaupun pemberontakan manusia Prome-
thean terhadap surga dari periode Renaissance dan akibatrya, masih
manusia secara esensial bagi setiap manusia, realitas yang tidak
seorang pun dapat menyangkal di mana dan kapan pun dia hidup,
ciptaan sifat teomorfik yang tidak ada perubahan dan transformas;
yang dapat menghapus secara sempurna dari wajah makhluk ini,
yang disebut manusia.

Pada dekade-dekade terakhir, berbagai upaya dilakukan untuk
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melacak tahap-tahap “disfigurasi bayangan manusia di Barat,” yan;3
dimulai dengan tahap pertama pernberontakan manusia Promethean
pada Renaissance, yang sebab-sebabnya dapat dilihat pada akhir
abad pertengahan, dan berakhir dengan kondisi infrahuman ke
dalam mana manusia modern dipaksa melalui pendugaan
peradaban humanistik. Pelacakan disfigurasi ini, kenyataannyatida<
dapat menjadi apapun selain pelacakan satu faset proses desakral-
isasi pengetahuan dan kehidupan yang telah diringkas pada bagian
pertara buku ini. Dekomposisi dan disfigurasi dalam sejarah Bara,
bayangan manusia sebagaimana dirinya menjadi imago Dei, sampzi
pada terbukanya humanisme dunia yang mencirikan Renaissanc:
dan yang secara langsung tercermin pada seni dunianya.® Namun
terdapat elemen-elemen tertentu dari asal mulanva yang juga me-
nyumbangkan kepada kejatuhan yang tiba-tiba ini, biasanya di-
interpretasikan sebagai masa penemuan manusia sesaat ketika
pengendalian tradisi Kristen atas manusia Barat telah mulai me-
lemah. Satu di antara elemen-elemen tersebut adalah pemisaha
yang keterlaluan antara manusia sebagai tempat kedudukan
kesadaran atau “Aku” dan kosmos sebagai ‘bukan saya’ atau wilaya
realitas yang mana manusia teralienasi. Sikap ini dihubungka
- dengan pemisahan berlebiban atas jiwa dari daging dalam teolog
Kristen resmi walaupun keretakan ini telah diisi oleh tradisi
Hermetik, khususnya aspek kimianya, dan juga dipengaruhi ke-
hidupan sehari-hari komunitas abad pertengahan melalui serikat-
serikat ahli. Angelisme teologi abad pertengahan, walaupun beriti
keyakinan besar, hanya dianggap satu aspek anthropos tradisiona ,
mengijinkan suatu pemberontakan terhadap pandangan tersebut
oleh suatu pemikiran bahwa dalam upaya menemukan signifikansi
spiritual, alam dan signifikansi positif tubuh, mereka harus me-
nyangkal konsep manusia masa abad pertengahan. Cara pemujaan
Renaissance terhadap tubuh, jika dengan beberapa keganjilan
sejarah telah memanifestasikan dirinya di India, tidak dapat dipe*
tentangkan dengan Hinduisme dengan cara yang sama seperti ketika
dipertentangkan dengan Kristen di Barat.

" Elemen-elemen lain yang terbawa sekitar destruksi bayangan
manusia suci dan membantu kelahiran Promethean yang mem-
berontak dengan manusia modern, biasanya mengidentifikasikan
dirinya, sebagian besar, dihubungkan dengan fenomena Renais-
sance itu sendiri dan akibatnya atau akar mereka pada periode abad
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pertengahan. Faktor-faktor ini memasukkan destruksi penyatuan dan
hirarkhi pengetahuan yang dihasilkan dari kemunduran dimensi sapi.
ensial tradisi di Barat. Dari kejadian ini pada gilirannya meng-
akibatkan, pengosongan sains alamiah dari kandungan esoteriknya
dan kuantifikasinya, meningkatnya skeptikisme dan agnostisme yang.
dikombinasi dengan kebencian terhadap hikmah dalam bentuk
Kristennya, dan hilangnya pengetahuan yang didasarkan pada kepas-
tian,” yang dirinya dihasilkan dari penurunan Yang Kuasa kepada
konsep mental dan penolakan atas pPenyatuan dan sinar sucinya.
Dari titik pandang intelektual, tahap utama dalam proses

peluruhan manusia suci menjadi Promethean, dapat dilacak pada
abad-abad pertengahan akhir, karena pada masa itu dimasukkan
Aris totelianisasi pemikiran Barat yang sangal rigit pada abad X,
yang diidentikkan dengan Averroes. “Eksteriorisasi” pemikiran Kris-
ten ini diikuti sekulerisasi sains kosmos pada abad XV, itu sendiri
merupakan hasil dari “naturalisasi” orang Kristen sebagai warga
yang baik di dunia ini. Periode ini sefanjutnya didukung oleh penuh-
anan waktu dan proses historis pada abad XIX, dibubungkan dengan
Hegel dan lain-lain, yang telah membuat perubahan, menjadi dasar
realitas dan kriteria kebenaran itu sendiri. Perkembangan filsafat
dan teologi Aristotelian dalam cetakan Kristen itu sendiri tenty saja
tidak anti tradisional. Hal ini bahkan memberikan bahasa metafisik
dari kekuatan besar dan tuntutan-tuntutan dogmatik dari kedalaman
yang luar biasa. Namun, sebagaimana telah disebutkan, hal ini me-
rupakan eksteriorisasi proses pengetahuan, Selanjutnya, Averroisme
di dunia Barat dan sebaliknya di dunia islam itu sendiri dari mana
Averroes (Ibn Rusyd) itu sendiri dielu-elukan, telah mengosongkan
kosmos dari “jiwa"nya, yang membantu sekulerisasi kosmos yang
juga mempengaruhi secara mendalam nasib manusia Barat it sen.
diri.® Revolusi ilmiah pada abad XVil tidak hanya memekanisasikan
konsep dunia tetapi juga manusia, yang membuat dunia dimana
dia menemukan dirinya sebagai sesuaty yang asing. Selanjutnya,
saintisme yang disebarkan dari abad ini dan sukses nyata fisika New-
tonian telah berperan meneguhkan serangkaian sains tentang
manusia, yang hingga hari ini melampaui fisika-fisika yang telah
usang. Sains-sains tentang manusia madern dilahirkan pada atmosfer
positivisme, yang dihubungkan dengan figur seperti Auguste Comte,
yang secara sederhana telah membalikkan hubungan tradisional
antara studi tentang Deus, homo, dan natura, dalam menciptakan
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teori tiga tahap kemajuan manusia yang terkenal, yang didasarka
kepada kesalahmengertian total tentang alam manusia, dan merupz-
kan parodi doktrin-doktrin tradisional mengenai eksistensi manusia
di bumi.? Sains tentang manusia Comtean dan masvarakatnya, hanya
dapat dicirikan sebagai kebodohan, atau avidya, karakieristik Abad
Kegetapan yang dipertontonkan sebagai ilmu. Meskipun penolak-
an fisika mekanistik atas nama sebagian besar sains tentang manu-

sia didasarkan hari ini dan kritik keras mengenai tipe anthropolo3i

yang melihat manusia tidak {ebih daripada hewan mamalia yar g

berjalan tegak, sebagian besar disiplin ilmu-ilmu tersebut biasanya

diidentifikasi sebagai ilmu-ilmu sosial dan bahkan ilmuwannya

masih menderita inferioritas kompleks vis-a-visilmu-ilmu alam di n

matematika, yang memaksa mereka mengadopsi keterasingan pa -

dangan dunia alam manusia itu juga.

Mengenai permanensi Hegelian ke dalam perubahan dan
proses dialektika, bukan hanya manusia tercabut dari bayangan
kekal yang menentukan bentuk dasar konsep tradisional tentang
manusia, tetapi juga memainkan peranan utama dalam humanis: si
llahi yang juga membawa kepada fase akhir sekulerisasi kehidupan
manusia modern. Hegel telah “menyamakan” kesadaran terbatas
manusia dengan Kesadaran Tak Terbatas Tuhan. Dari posisinya yang
demikian namun, terdapat satu tahap pada penonjolan Feurbach
bahwa kesadaran manusia tentang Kesadaran Tuhan tidak lebih dari
sekedar kesadaran Ketidakterbatasan dalam kesadaran manusia itu
sendiri. Bahkan manusia dilihat sebagai bayangan Tuhan, hubung in
yang sekarang terbalik, dan Tuhan dianggap sebagai bayangain
manusia dan proyeksi dari kesadarannya. Manusia- Promethe 1n
bukan hanya mencoba untuk mencuri api dari Surga tetapi bahkan
untuk membunuh dewa-dewa, sedikit kesadaran yang manusia tidak
dapat menghancurkan bayangan llahi tanpa menghancurkan dirinya
sendiri.

Sejauh doktrin tradisional tentang manusia diperhatikan, hal
ity didasarkan pada, satu cara atau yang lain, konsep manusia fri-
mordial sebagai sumber kesempurnaan, refleksi total dan lengkap
mengenai llahi dan realitas pola dasar yang mengandung posibilitas-
posibilitas eksistensi kosmik itu sendiri. Manusia adalah model alam
semesta, karena ia sendiri refleksi kemungkinan-kemungkinan itu
dalam domain dasar yang memanifestasikan dirinya sebagai dur ia.
Manusia lebih dari manusia belaka, sehingga cara membayangkan
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hubungannya dengan kosmos ini adalah jaub dari anthropomorfik
dalam pengertiannya yang umum. Dunia tidak dilihat sebagai re-
fleksi manusia dalam kapasitasnya sebagai manusia, tetapi manusia
sebagai refleksi wujudnya sendiri secara total dan paripurna dari
semua Sifat Hahi, dalam bentuk terpencar-pencar dan tersegmen-
" tasi, terdiri dari perintah yang dimanifestasikan.

- Dalam tradisi-tradisi dengan karakter mitos yang sangat kuat,
hubungan antara manusia dan kosmos ini digambarkan dalam mitos
pengorbanan manusia primordial. Misalnya, dalam agama-agama
orang Iran, pengorbanan manusia primordial dibubungkan dengan
penciptaan dunia, dan berbagai-bagai urutan dan alam, bagian-
bagian “tubuh” manusia primordial yang berbeda seperti binatang-
binatang, tanaman-tanaman, dan mineral-mineral. Namun kadang-
kadang, hubungan yang lebih khusus ditekankan seperti dalam sum.
ber sumber Zoroastrian dimana Gayomart, yang merupakan manusia
pertama, dihubungkan dengan generasi mineral-mineral, seperti
kata-kata Greater Bundahisn, “Ketika Gayoman terserang kesaki-
tan, dia jatuh ke sisi kirinya, Dari kepalanya seterusnya, dari darah-
nya seng, dari sumsumnya perak, dari kakinya best, dari tulangnya
kuningan, dari lemaknya kristal, dari lengannya baja, dan dari jiwa-
nya sebagaimana ditinggalkan emas.”"" Dalam Hinduisme terdapat
bagian terkenal dalam Rg-Veda (X, 90), menurut Kitab ini, dari pe-
ngorbanan Purusa atau manusia primordial, dunia dan ras manusia
terdiri dari empat kasta yang terbawa dalam keadaan menjadi,
brahmin dari mulutnya, rajanya atau ksatriya dari tangannya, vaisya
dari perutnya, dan sudra dari kakinya, pengorbanannya, atau yajna
menjadi model seluruh pengorbanan.'? Manusia primordial adalah
pola dasar penciptaan karena ia merupakan tujuan dan intelechy.
itulah mengapa menurut Hadits, Tuhan mengalamatkan nabi Is-
lam, yang realitas batinnya merupakan manusia primordial par ex-
cellence dalam tradisi Islam, dalam istilah ini, “jika kamu tidak
ada, Aku tidak akan menciptakan dunia.”? Perspektif inj
menggambarkan realitas manusia dalam dimensi llahi dan dimensi
kosmisnya dalam oposisi nyata terhadap anthropomorfisme filosofis.
Manusia tidak melihat Tuhan dan dunia dalam bayangannya, tetapi
merealisasikan bahwa dia adalah dirinya sendiri dalam realitas
batinnya bahwa bayangan yang merefleksikan Sifat.Sifat 1lahi,
dimana realitas kosmis diciptakan, kemungkinan-kemungkinan
terkandung dalam Logos “yang dengan segala sesuatu dibuat.”
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Doktrin metafisik tentang manusia dalam kesempurnaan
wujudnya, siapakah sesungguhnya dirinya itu, tetapi bukan kelihatan
sebagai apa, dijelaskan secara rinci dalam berbagai bahasa, dalarn

tradisi-tradisi yang berbeda dengan tingkat penekanan yang berbe -

da, jauh dari keinginan mengabaikannya. Beberapa tradisi lebih

- didasarkan pada pewadahan manusia yang dituhankan sementara

yang lain menolak perspektif ini dan setuju dengan llahi dalam Dir -
nya sendiri. Ada tradisi yang menggambarkan manusia dalam ke-
adaannya yang terjatuh dari kesempurnaan primordiainya dan mer -
jelaskan pesan mereka kepada makhluk yang terjatuh ini. Semer.-
tara yang lain, dengan penuh sadar menyatakan bahwa humanites
yang mereka jelaskan bukanlah masyarakat manusia sempurna yang
hidup di surga, tetapi sifat primordial yang masih ada dalam di-i
manusia, meskipun lapis-lapis “keterlupaan”'* dan ketidaksempu
naan memisahkan manusia dari dirinya sendiri.

Sifat primordial dan paripurna tentang manusia yang Islam me:-
nyebutnya “Manusia Universal atau Sempurna” {a/-insan al-kamil),
dan doktrin-doktrin sapiensial kuno Graceo-Aleksandrian juga me-
nyinggung dalam istilah yang hampir sama, kecuali aspek-aspek
doktrin Abrahamik dan Islamik yang secara khusus tidak muncul
dalam sumber-sumber Neoplatonik dan Hermetik, menyatakan
bahwa realitas manusiawi mempunyai tiga aspek fundamental.
Manusia Universal, yang dalam realitasnya direalisastkan hanya
oleh nabi-nabi dan pujangga-pujangga besar, karena hanya me-
rekalah manusia datam pengertian yang sesungguhnya di dunia,
pertama-tama adalah dari realitas pola dasar alam semesta, kediLa
instrumen atas makna dimana wahyu turun ke dunia; dan ketiga,
model sempurna untuk kehidupan spiritual dan pernancar penge-
tahuan esoterik mutakhir. Dengan kebajikan realitas Manusia Uni-
versal, manusia terestrial dapat memperoleh akses pewahyuan dan
tradisi, sehingga tersucikan. Akhirnya, melalui realitas, yang tak la:n
daripada aktualisasi realitas manusia itu sendiri, manusia mamgu
meéngikuti jalan sempurna yang akhirnya memungkinkan memper-
oleh pengetahuan suci, dan akhimnya menjadi dirinya sendiri seca-a
sempurna. Perkataan Oracle Delphic, “Mengetahui dirimu sendiri.”
atau dari Nabi Islam, “Dia yang mengetahui dirinya sendiri m--
ngetahui Tuhannya,” adalah benar, bukan karena manusia sebag ai
ciptaan di bumi sebagai ukuran segala sesuatu tetapi karena manusia
adalah dirinya sendiri yang merupakan refleksi realitas pola das: 1,
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yang menjadi ukuran segala sesuatu. Inilah mengapa dalam sains.
sains tradisional tentang manusia, pengetahuan tentang kosmos dar
relitas metakosmik biasanya tidak diuraikan secara rinci, dalam pe-
ngertian realitas manusia terestrial’ Agaknya, pengetahuan tentang
manusia dijelaskan secara rinci melalui referens makrokosmos dan
metakosmos, karena mereka tercermin dalam bentuk tefsamar dan
mode obyektif, siapakah manusia itu, hanya jika dia menjadi apa
sesungguhnya dia. Doktrin tradisional tentang Manusia Primordial
atau Manusia Universal dengan semua variasi —Adam Kadmon,
Jen, Purusa, al-insan al-kamil, dan yang semakna— mencakup se-
tidaknya fungsi-fungsi metafisik, kosmogonik, pewahyuan, dan
fungsi inisiatik realitas yang menentukan totalitas keadaan manusia
dan menempatkan sebelum manusia, baik kemuliaan yang ia dapat-
kan maupun kepicikan dan kesedihan yang didapatkan dalam ba-
nyak hal, dibandingkan dengan ideal yang senantiasa dibawa dalam
dirinya. Manusia terestrial tidaklah lebih daripada eksternalisasi,
koagulasi, dan seringkali inversi dan preversi dari idea dan ideal
Manusia Universal ini, yang tertuang dalam arah periferi. Dia ter-
tangkap di medan gaya-gaya sentrifugal, yang mencirikan keber-
adaan terestrial seperti itu, tetapi secara konstan juga ditandai oleh
Pusat, dimana manusia senantiasa ada, ' '

Ada juga kebajikan dengan pembawaan realitas di dalam
dirinya dan pemunculan karakhteristik-karakhteristik teomorfik,
karena di dalam realitas esensialnya, manusia tetap merupakan suatu
makhluk aksial di dunia ini. Demikian puta penolakannya atas ke-
sucian mempunyai signifikansi kosmik, empiris, murni dan sains
keduniawiannya berkembang, mendorong bahaya perusakan har-
moni lingkungan terestrial itu sendiri."” Manusia tidak dapat seperti
makhluk duniawi murni secara total, hidup dengan nyaman di dunia
ini, tanpa merusak lingkungan alamiah, karena ia bukanfah ciptaan -
seperti itu, Fungsi kesalehan manusia selalu tidak dapat dipisahkan
dari realitas, dari apa dia sesungguhnya. Inilah mengapa ajaran-
ajaran tradisional menggambarkan kebahagiaan manusia di dalam
kesadaran dan kehidupannya menurut alam pontifikalnya, seperti
jembatan antara surga dan bumi. Hukum-hukum keagamaan dan
ritus-ritusnya mempunyai fungsi-fungsi kosmik," dan dia disadar-
kan bahwa tidak mungkin baginya menghindari tanggungjawab
sebagai makhluk yang hidup di bumi, tetapi bukan hanya kedunia-
wian, sebagai penghubung antara surga dan bumi, dari benwikan
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spiritual maupun material, diciptakan untuk merefleksikan sinar
Surga Tertinggi Tuhan di dunia, menjaga harmoni di dunia melalui
dispensasi dari penurunan dan pelaksanaan bentuk kehidupan yang
dihubungkan dengan realitas batinnya sebagimana ditentukan oleh
tradisi.'® Tanggung jawab manusia kepada masyarakat, kosmos, dan
Tuhan muncul sepenuhinya dari dirinya sendiri, bukan ditinya-se:
bagai ego tetapi sebagai cermin dan refleksi dari kedirian Sempurna,
Realitas Asal yang dapat digambarkan sebagai Subyek atau Obyek
murni yang lain, karena la mentransendensi di dalam seluruh dua-
litasnya sendiri, baik menjadi subyek maupun obyek.

Situasi manusia sebagai jembatan antara surga dan bumi di-
refleksikan dalam seluruh keberadaan dan seluruh kemampuan-
nya. Manusia adalah dirinya sendiri, keberadaan alamiah secara
supra natural. Ketika dia berjalan-jalan di muka bumi, pada satu
sisi dia muncul sebagai makhluk bumi; pada sisi yang lain, dia me-
rupakan keberadaan surgawi yang turun ke keberadaan duniawi.”
Sebaliknya, memori, pembicaraan, dan imajinasinya ikut serta se-
ketika itu juga dari beberapa tatanan realitas. Sebagian besar dari
intelegensinya merupakan kemampuan alamiah yang bersifatsupra
natural, keikutsertaan sakramen menandakan Kekristenan, namun
pemanfaatan kuasi-natural dengan bantuan wahyu dan karunia pe-
nyatuan. ltutah mengapa, sementara sekalipun di dunia ini, manusia
dapat bergerak ke tepi eksistensi kain, untuk mengambil sikap men-
talnya di dunia suci dan melihat alamiitu sendiri, sebagaimana di-
resapi dalam doa. Dia dapat menghilangkan batas ketajaman yang
telah digambarkan antara natural dan supra natural, dalam sebagian
besar mahzab teologi Kristen, tetapi tidak ditekankan dengan cara
yang sama dalam tradisi-tradisi lain dan juga teratasi dalam aspek-
aspek kemanusiaan tradisi Kristen it sendiri.

Penjelasan secara metafisik, manusia mempunyai pola dasar-
nya dalam primordial ini, kesempurnaan dan universal atau manusie
yang merupakan cermin dari Sifat-Sifat dan Nama-nama Tuhan dar
prototipe penciptaan. Tetapi masing-masing manusia juga mempu-
nyai pola dasarnya sendiri realitas ini in diivinis, sebagai kemungkiar:
dari dirinya sendiri, seseorang adalah unik karena dia mencermin-
kan pola dasar spesies manusia, sebagaimana pada cara yang sama.
bahwa setiap titik pada lingkaran suatu siklus mencerminkan pusat
yang juga berbeda dari titik-titik yang lain. Realitas manusia sebagai
spesies seperti juga masing-masing manusia mempunyai akarny
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dalam domain utama. Karena itu manusia, seperti juga rmasing-
masing manusia, datang ke dunia melalui “elaborasi” dan proses
yang memisahkannya dari Tuhan dan meninggalkan dunia melalui
jalan-jalan, yang suka atau duka tergantung kepada kehidupannya
di bumni, akhirnya membimbing kembali kepada Tuhan.

“Elaborasi” ini menurut kejadian manusia dijelaskan, dalam
satu bentuk atau yang lain, dalam seluruh ajaran sapiensial, tetapi
tidak dalam formulasi-formulasi eksoterik, yang titik pandangnya
adalah perhatian manusia untuk penyelamatannya, sehingga dia
meninggalkan di samping doktrin-doktrin tertentu atau hanya me-
nyinggungnya dalam penyampaian, sementara escterisme, berkena-
an dengan kebenaran seperti, meletakkan persoalan-persoalan ter-
sebut ke dalam pertimbangan, sebagaimana kita lihat dalam kasus
Judaisme eksoterik pada satu sisi, dan Kabbala pada sisi yang lain,
Pada Barat Kristen, khususnya pada era-era modern, ketika pengajar-
an esoterik dan sapiensial kurang dapat diterima daripada sebelum.-
nya, titik pandang agama rupanya diterima hanya sebagai doktrin
penciptaan ex nihifo, lanpa penjelasan lebih lanjut, secara metafisik
apakah ex nihilo berarti seperti 'lbn Arabi, yang menggunakan istilah
al-‘adam dalam istilah Qur’ani ini, digunakan sebagai penjelasan
dari penciptaan “dari ketiadaan,”?

Sebagai akibat, banyak pemikir abad XVI jatuh pada pilihan
antara, baik pandangan kreasionis maupun teori Darwinian tentang
evolusi, dan secara alamiah memilih yang terakhir karena dianggap
lebih “masuk akal,” di dunia yang telah mengorbankan pandangan
permanensi dan kekekalan kepada yang perubahan, proses dan
kemenjadian konstan dan dimana keadaan eksistensi lebih tinggi
kehilangan realitasnya bagi mereka yang dipengaruhi oleh proses
penyamarataan pemikiran modern. Bahkan hingga kini, ilmuwan-
ilmuwan tertentu yang merealisasikan absurditas logis dan bahkan
biologis tentang teori evolusi dan beberapa implikasi dan persangka-
an-persangkaannya percaya bahwa hanya ada alternatif lain yaitu
doktrin ex nihilo, tanpa menyadari bahwa doktrin metafisik tradisio-
nal menginterpretasikan statemen ex nihilo sebagai implikasi ela-
borasi keperiadaan manusia in divinis dan melalui tahap-tahap ke-
beradaan yang mendahului kemunculannya di bumi. Doktrin tentang
manusia ini berdasarkan turunannya melalui berbagai level eksistensi
di atas pemenuhan kebutuhan badaniah, kenyataannya melahirkan
pandangan kemunculan manusia yang tidak logis dan seluruhnya
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tidak disetujui oleh kenyataan-kenyataan ilmiah manapun — dar
tentu saja tidak memerlukan hipotesis dan ekstrapolasi— memung-
kinkan orang menerima hirarkhi eksistensi, atau level-level realitas;
yang bertingkat-tingkat yang mengitari keadaan pemenuhan ke-
butuhan badaniah. Sebagaimana akan kita lihat dalam pembahasar
kita yang terakhir mengenai teori evolusi, teori evolusioner modern
seluruhnya adalah suatu usaha yang sangat menyedihkan untuk
mensublglitusi seperangkat kausa-kausa horizontal dan material
dalam&a unidimensional untuk menerangkan pengaruh-pengaruh
yang menyebabkan kemestian level-level realitas lain, kepada de-
mensi-dimensi eksistensi vertikal.

Kejadian manusia, menurut semua tradisi, terjadi dalam banyak
tahap: pertama, dalam Tuhan itu sendiri, sehingga terdapat suatu
vaspek” manusia yang tidak diciptakan. ltulah mengapa manusta
dapat memperoleh pengalaman an-nihilisasi dalam Tuhan subsis-
tensi dalam Dirinya (a/-fand dan al-baqd pada Sufism) dan mencapai
penyatuan puncak. Kemudian manusia dilahirkan dalam logos yany
merupakan kenyataan prototipe manusia dan wajah lain dari reali-
tas yang sama, orang Islam menyebutnya dengan Manusia Univelr-
sal dan masing-masing tradisi mengidentifikasikan dengan pendiri-
nya. Kemudian, manusia diciptakan dalam level kosmik dan apa
yang dinyatakan Bible sebagai makhluk surgawi, dimana dia di-
kenakan dengan tubuh bercahaya yang sesuai dengan keadaan surg?
tersebut. Dia kemudian turun ke level taman terestrial dan dikenaka
wbuh lain dari alam yang sangat halus dan tidak dapat disuap .
Akhimya, dia dilahirkan ke dunia fisik dengan tubuh yang binasa
tetapi mempunyai landasan dalam tubuh-tubuh yang halus dan be -
kilau termasuk tahap-tahap awal elaborasi manusia dan kejadiannya
sebelum kemunculannya di bumi.??

Demikian juga, AL-Qur’an membicarakan perjanjian pra-ete™
nal (azali) manusia dengan Tuhan ketika dia menjawab panggilan
Tuhan, “Bukankah Aku Tuhanmu?” dengan afirmasi, "Ya, "2 *Bukar-
kah Aku Tuhanmu?”{alastu birobbikum) menyimbolisasikan hubung-
an antara Tuhan dan manusia sebelum penciptaan, dan kemudian
menjadi perulangan yang secara konstan bagi semua kebijakan
dalam Islam yang telah memperdengarkan manusia kepada realitas
keabadian in divinis dengan mengingatkannya akan asrar-i alast atau
misteri-misteri perjanjian pra-eternal. Peringatan atau pengenalan
ini, lebih dari itu, senantiasa meliputi doktrin elaborasi manus a
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melalui berbagai tahap keberadaan. Ketika Hafiz, dalam puisinya
yang termashur,

Tadi malam [dush] saya telah melihat bahwa malaikai-
malaikat mengetuk pintu Kedai. R

“Lempung Adam mereka bentuk dan dengan cetakan
cinta mereka tuang.® -

Membicarakan dush atau “malam gulita” men%ahu!ui sinar
Pagi, beliau menyinggung secara simbolis pada keadaan tak ter-
manifestasikannya, dirnana substansi premordial manusia telah di-
cetak dalam Kehadiran Tuhan, mendahului hari manifestasi dan
turunnya di bumi, tetapi substansi yang dicetak oleh malaikat-ma-
laikat ini adalah elaborasi dan turunnya manusia dari realitas tak
terbentuknya itu sendiri in divinis.

Cukup terkenal, sementara ajaran-ajaran tradisional sadar,
bahwa makhluk-makhluk lain telah mendahului manusia di bumi,
mereka percaya bahwa manusia mendahuluj makhluk-makhluk itu
dalam tatanan yang mendasar dan kehadirannya di bumi adalah
hasit suatu penurunan bukan pendakian. Manusia turun ke bumi
dari keadaan halus yang kelihatan di atas mega atau pada suatu
kereta perang sebagaimana digambarkan dalam berbagai ragam
tradisi, “awan” ini menyimbolisasikan kondisi “menengah,” antara
keadaan halus dan fisik. Dia muncul di bumi sebagai kejadian sentral
dan total, yang mencerminkan Kemutlakan, bukan hanya dalam
kemampuan-kemampuan spiritual dan mentalnya saja, tetapi juga
pada tubuhnya. Jika manusia Promothean akhirnya kehilangan pan-
dangan secara menyeluruh dari level eksistensi yang Jebih tinggi,
dipaksakan untuk mengambil jalan lain dalam berbagai macam
proses temporal misterius yang disebut evolusi, yang akan mem-
bawanya keluar darei kabut molekul-molekul primordial, sebagai-
mana dibayangkan oleh sains modern, manusia suci senantiasa me-
lihat dirinya sendiri sebaga penurunan realitas yang telah dielabo-
rasi melalui berbagai dunia, datang ke bumi dalam bentuk sempurna
sebagai kejadian sentral dan teomaorfis sebagaimana adanya, Dari
titik pandangnya sebagai wujud yang sadar bukan hanya membumi,
sebab-sebab horizontal namun juga surgawi dan dimensi eksistensi
vertikal dan rantai kausalitas. Monyet bukanlah manusia, dia tidak
pernah dapat menjadi persis sama karena dia selalu demikian dan
akan tetap demikian. Manusia suci selaly menjadi manusia, dan
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perspektif tradisional yang pandangan-pandangannya tentang ke-
hadiran monyet suatu tanda kosmis, sebuah ciptaan yang signifi-
kansinya adalah menampilkan apa yang kondisi humanitas sentral
ditiadakan oleh keadaannya yang sangat realistis. Mempelajari ke-
adaan monyet secara metafisis dan bukan semata-mata secara bio-
logis, adalah memahami sesuatu yang: bukan manusia dan tidak
pernah dapat menjadi manusia. '

Sains tradisional tentang manusia telah dibicarakan sepanjang
sekitar struktur batin dan kemampuan-kemampuannya, seperti juga
signifikansi tubuh dan kekuatan-kekuatannya. Seorang penemu
dalam sumber-sumber tersebut menegaskan ulang, bahwa manusia
mempunyai akses untuk meningkatkan level-level eksistensi dan
kesadaran di dalam dirinya dan suatu hirarkhi kemampuan dan
juga “substansi-substansi,” yang dalam berbagai kasus, tidak dapat
direduksi ke dalam dua entitas tubuh dan jiwa atau pikiran dar
tubuh, yang memcerminkan dualisme yang sangat merata dalam
pemikiran Barat pasca Cartesian. Dualisme ini mengabaikan ke-
satuan esensial mikrokosmos manusia karena dualitas mengimpli-
kasikan oposisi, dan, berbeda dengan trinitas, bukanlah refleksi dar
Keesaan. Pada level pertama pemahaman tentang mikrokosmaot.
manusia, karena‘itu, seseorang harus mempertimbangkan keadaar.
tripartit manusia yang terdiri dari spirit, jiwa dan tubuh —pneuma.
psyche, dan hyle atau spiritus, anima, dan corpus dari tradisi Barat.
keduanya dari Graceo Aleksandrian dan Kristen — paling tidak se-
jauh Hermetikisme Kristen. Jiwa adalah landasan tubuh, tetapi pada
manusia “normal” ada ketundukan pada spirit itu sendiri dan men.
capai keselamatan dan kebahagiaannya melalui perkawinannya
dengan spirit, yang demikian banyak teks-teks alkemi membicara-
kannya.?

Divisi tripartit ini, bagaimanapun, merupakan simplifikasi dari
situasi yang lebih kompleks, Secara aktual manusia mengandun:
banyak level eksistensi. Tradisi-tradisi seperti Trantisme dan mazhak-
mazhab Sufisme tertentu seperti Hermetikisme Barat, membicara-
kan tubuh bukan sebagai lawan dari jiwa dan spirit tetapi sekeder
bungkus paling luar dan tereksternalisasi saja. Manusia mempunyé i
kehalusan, seperti juga tubuh-tubuh spiritual bersemaian dengan
dunia yang berbeda, melalui perjalanannya. Lebih dari itu, terdapidt
inversi antara berbagai level eksistensi sehingga jiwa manusia {d -
gunakan di sini dalam pengertian umum dari sefuruh yang immate:-
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rial dalam keberadaannyal, tercetak di dunia ini oleh tindakan-tin-
dakannya, tereksternalisasi dalam dunia menengah sebagai “tubuh-
nya.” Ada acuan dalam prisip ini, bahwa tmam-imam mazhab Syi’-
ah, mendasarkan pada keadaan manusia pasca-hurman dan khusus-
nya “manusia sempurna” yang diwakili oleh tmam-imam, telah me-
nyatakan, “Arwdhund ajsadduna wa ajsiduna arwdhuna” (spiritkami
adalah tubuh kami dan tubuh kami adalah spirit kami).? Persing-
gahan manusia melalui level-level eksistensi dan bentuk-bentuk, yang
interpretasi religius India populer mengidentifikasikan dengan
kembali ke level realitas yang sama dart dimensi esoterik tradisi-
tradisi lbrahimi, dengan level-level realitas jamak,?” berhubungan
dengan perjalanannya di dalam dirinya sendiri dan melalui sefuruh
Iapis-lapis kejadiannya sendiri,

Manusia memiliki suatu tubuh sangat halus yang tidak dapat
disuapi sebagaimana suatu tubuh spiritual yang bercahaya yang
berhubungan dengan “bumi-bumi” lain dari keadaan kejadian yang
lebih tinggi. Dengan cara yang sama membicarakan tubuh dan jiwa
berhubungan dengan perspektif surga atau beberapa surga dan bumi,
untuk menggambarkan beberapa tubuh manusia yang berhubungan
dengan penglihatan level-level realitas yang lebih tinggi, seperti
masing-masing memiliki surga dan buminya sendiri. Bagaimanapun
juga, melalui kelembutan Amidha Budha manusia ditahirkan di
“tanah murni” dan bukan “surga murni”, tetapi di sini simbolisme
tanah termasuk bersifat surgawi dan amat menyenangkan.?® Ada
bumi surgawi yang juga esoterisme Istam sering mendasarkannya,
dan memainkan suatu peran penting dalam Zoroastrianisme, di
mana bumi itu sendiri tersusun sebagaimana awalnya terjadi pada
malaekat.?

Berbagai “tubuh” dari manusia batin telah digambarkan dalam
istilah yang sangat berbeda dalam tradisi, namun tetap dihubung-
kan dengan realisasi pengetahuan suci dan pencapaian kebajikan.
Keindahan tubuh fisik manusia adalah pemberian Tuhan, bukan
dirinya sendiri yang menentukan. Tetapi tipe “tubuh” yang dicapai
baik dalam keadaan pasca-human maupun melalui praktek-praktek
inisiasi dan cara-cara realisasi, tergantung pada bagaimana manusia
membayar pemberian berharga itu, yang berupa kehidupan ma-
nusia, suatu ketika kehidupan ini sampai pada akhir pintu, yang di-
buka menuju penutupan Tak Terbatas. Hanya manusia yang dapat
melalut pintu sementara menikmati kemungkinan-kemungkinan

199



keadaan manusiawi. Hal demikian secara literal membuat selurun
perbedaan di dunia apakah manusia mefakukan melalui pintu it ,
sementara dia mempunyai kemungkinan maupun tidak.>

Dalam berbagai hal, sejauh positif dan bukan negatif dan ke-
mungkinan-kemungkinan celaka diperhatikan, tubuh Budha dan
Bodhisatwa telah disebutkan pada mazhab-mazhab Budhisme Bar: t
dan pusat.eskatologi Budhis dan teknik-teknik meditasi, chakra
Hindu sebagai pusat tubuh dan energi halus, Okhema symphyes
(“kendaraan psiche”) dari Proclus atau fatd’if atau tubuh-tubuh halus
Sufisme, semuanya mendasarkan kepada realitas sangat luas samps i
mikrokosmos manusia terbuka, jika hanya manusia yang berhenvi
untuk hidup pada permukaan wujudnya. Mazhab-mazhab tertent s
juga menjelaskan manusia dari cahaya, anatomi dan psikologi bati
manusia secara luas, yang bukan subyek studi biologi modern, yan 3
mempengaruhi tubuh manusia, tububh fisis itu sendiri yang mence:-
minkan Kemutiakan pada level kepemilikannya sendiri mempu-
nyai sifat positif dari makna penting bagi pemahaman sifat totei
manusia.”*

Tubuh manusia bukan tempat kedudukan-kedudukan seksual,
tetapi hanya instrumennya. Walaupun eskatisme adalah suatu ele-
men penting dari setiap jalan spiritual outentik, baginya terdapat
sesuatu dalam jiwa yang harus mati sebelum dapat mencapai ke-

| sempurnaan, tubuh itu sendiri merupakan tampat pemujaan Tubar.

Ini adalah daerah suci yang mana Kehadiran Tuhan atau Caranya

| Tuhan®? memanifestasikan dirinya sendiri, sebagaimana dinyatakan
oleh agama-agama Timur dan juga dalam Hesychasme di dalam
Kristen Ortodoks, dimana penangkapan pikiran di dalam tubuh dan
Nama Tuhan di dalam pusat tubuh, yang merupakan jantung, me-
mainkan peranan penting. Perspektif ini juga ditemukan di dalam
Hermetikisme Kristen, tetapi tidak sangat ditekankan dalam teologi
Kristen Barat.*

Tubuh manusia terdiri dari tiga elemen dasar: kepala, tubuh
dan hati. Hati, yang merupakan pusat antara tubuh halus dan fisik
yang lak terlihat, adalah tempat kedudukan intelegensi dan titik
yang menghubungkan keadaan manusia terestrial ke keadaan men-
jadi yang lebih tinggi. Di dalam hati, pengetahuan dan keperiadaan
bertemu dan menjadi satu. Kepala dan tubuh adalah proyeksi hati:
kepala, yang akiivitasnya diasosiasikan dengan pikiran, adalah pro-
yeksi intalegensi hati dan tubuh proyeksi keperiadaan, Pemisahan
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ini telah menandai Segmentasi atau eksternalisasi manusia. Tetapi
kopartementalisasinya tidak lengkap. Terdapat suatu elemen Ke.
periadaan dalam pikiran dan intelegensi di dalam twbuh yang di-
lupakan lebih lanjut, bahwa manusia terasikkan di dalam ifusi mode
eksistensi Promethean dan melupakan keadaan teomorfiknya. ini-
lah mengapa manusia modern, yang merupakan manusia Prome-

manusia kontemporer, dajlam penyelidikan kesucian dan penemuan
kembali manusia suci, mencari, pada satu sisi, teknik-teknik meditas;
yang memungkinkan pemikiran teragitasi untuk menyederhanakan

dalam sosok spiritual, menyadari vokasinya sebagai manusia, “me.
masuki” kepala dan tubuh, mengintegrasikannya ke pusat, melim-
pahkan aroma kontempelatif kepada aktivitas mental dan suatu
kehadiran intelektual dan spiritual pada tubub yang dicerminkan
di dalam langkah-langkah dan gerak-geriknya 3¢

Pada Nabi, avatar, dan orang suci, baik muka maupuntubuhnya
secara langsung memanifestasikan dan menampilkan kehadiran
hati, melalui syaty interiorisasi yang tertarik menuju pusat dan suaty
Pancaran dan emanasi keagungan Yang memabukkan dan menyatuy-
kan. Untuk hal demikian bukan pengembangan dengan visj dari
keperiadaan tersebut, seni sakral dari tradisi-tradisi ity didasarkan
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Sifat pusat dan “mutlak” tubuh manusia, juga dilihat dalam
posisi vertikal manusia yang secara langsung mencerminkan sumbu
yang menghubungkan surga dan bumi. Perbedaan yang jelas dari
kepalanya yang menonjol terhadap susga, mencerminkan pen-
cariannya untuk transendensi. Dada mencerminkan keagungan dan
kebangsawanan, dasi alam yang lebih keras pada laki-laki dan lebib
murah hati pada wanita, dan hierogenesis bagian-bagian sek-sual,
 aktivitas llahi yang hasil terestrialnya merupakan laki-laki atau

wanita lain yang cukup aneh, lagi setidaknya bukan kejadian bio-
logis walaupun secara lahirnya dibawa ke dunia metalui penger-
tian biologis.® Dari perspektif scientia sacra tubuh manusia it sen-
diri adalah bukti, bahwa manusia dikembangkan dari asal surgawi,
dia dilahirkan untuk tujuan yang melampaui batas-batas kebinatang-
annya. Definisi manusia sebagai wujud sentral yang direfleksi-
kan bukan hanya dalam pikiran, pembicaraan, dan kemampuan
internalnya yang [ain, tetapi juga dalam tubuhnya yang berdiri pada
pusat lingkaran eksistensi terestrial, memiliki keindahan dan sig-
finikansi yang berasal dari alam spiritual murni. Tubuh setiap laki-
laki dan perempuan melahirkan takdir kemanusiaan sebagai suatu
ciptaan yang dilahirkan untuk immortalitds, sebagai ciptaan yang
_kesempurnaannya menempa dalam peningkatan dimensi eksistensi
vertikal, yang telah mencapai pusat dimensi horizontal. Mereka
yang telah mencapai titik silang,* adalah manusia yang mendaki
sumbu vertikalnya, yang merupakan jalan hanya bagi dirinya untuk
mentransendensikan dirinya sendiri menuju manusia seutuhnya;
untuk menjadi manusia adalah melampaui dirinya sendiri. Sebagi-
mana Saint Agustinus menyatakan, untuk tetap menjadi manusia,
manusia harus menjadi superhuman.

Manusia juga memiliki berbagai kemampuan internal, suatu
memori yang jauh lebih prestisius daripada yang merupakan produk
pendidikan modern dapat menggambarkam,? dan suatu yang me-
mainkan peranan paling positif dalam aktivitas intelektual dan artistik
dari manusia tradisional. [a memiliki imajinasi yang, jauh dari ke-
jadian fantasi belaka, mempunyai kekuasaan untuk menciptakar
bentuk-bentuk yang berhubungan dengan realitas-realitas kosmos
dan memajukan peranan penting dalam keagamaan dan bahkar
kehidupan intelektual, jauh melebihi yang dapat dipahami olet
dunia modern yang memiskinkan pandangan tentang realitas luar
domain umum dari apa yang disebut imajinal, untuk membedakan-
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nya dari imajinasi.’® Manusia juga memiliki hadiah ajaib dari per-
kataan, yang melaluinya, dapat mengekstériorisasikan pengetahu-
an dari hati dan pikiran. Pembicaraannya adalah refleksi langsung,
konsekuensi dari alam teomorfisnya dan logos yang menyinari pada
pusat kejadiannya.” _ . ,

la melalui kata-katanya, yang ia dapat nenformulasikan Firman
Tuban dan juga melalui kata-katanya dalam bentuk do’a pasti dari
kata, yang merupakan kata batin dan vokasi diam yang dia sendiri
menjadi pemohon. Manusia merealisasikan alam pontifikalnya da-
lam menyembah teofanik dari Manusia Universitas itu, yang mana
ciptaan umum, baik surga maupun bumi, berpartisipasi. Dari titik
pandang kekuatan-kekuatan dan kemamgpuan-kemampuan ma-
nusia, dapat dikatakan memiliki tiga kekuatan atau kutub-kutub
esensial yang menentukan kehiduannya, yaitu intelegensia, senti-
men, dan kemauan. Sebagai kepreriadaan teomorfik, ia memiliki
atau dapat memiliki intelegensi yang absolut dan tak terkondisikan,
yang dapat mengetahui kebenaran sebagaimana adanya; sentimen-
sentimennya memungkinkan menjangkau dan melampaui kondisi-
kondisi terbatas menusia dan mencapaianya untuk suatu tujuan
akhir melalui cinta, penderitaan, pengorbanan dan juga rasa takut,®
dan kemauan yang bebas memilih dan yang merefleksikan Kebe-
basan llahi.

Karena pemisahan manusia dari kesempurnaan aslinya dan
selurub ambivalensinya yang kondisi manusiawinya meliputi
sebagai akibat dari yang Kristen menyebutnya kejatuhan, tidak ada
fungsi kekuatan-kekuatan ini yang semestinya dan secara otomatis
menurut sifat teomorfis manusia. Kejatuhan manusia ke bumni, seperti
penurunan simbol dari dataran realitas yang lebih tinggi, bermakna
refleksi dan inversi, yang dalam kasus manusia membawa kepada
perbuatan tak wajar. Intelegensia dapat menurunkan peranan men-
tal, sentimen yang dapat merusak sedikit lebih dari koagulasi ilusif
yang kita biasanya menyebit ego, dalam pengertian negatifnya
sebagai simpul-simpul jiwa; dan kemauan dapat diturunkan kepada
ketiadaan lain dari keinginan melakukan sesuatu yang mengeluarkan
manusia dari sumebr kepribadiannya sendiri. Namun kekuatan-
kekuatan ini, ketika diatur dengan tradisi dan diithami dengan
kekuatan cahaya dan keanggunan yang memancar dari wahyu,
mulai menampakkan, seperti tubuh manusia, dimensi-dimensi sifat
teomorfisnya. Tubuh, bagaimanapun, tetap lebih tidak salah atau

203




=

benar pada bentuk sebagaimana yang diciptakan Tuhan, semen-
tara ketidakwajaran manusia dan devisiasinya dari prototipe Ilahi
dimanifestasikan secara fangsung dalam bidang antara ini, dimana
manusia mengindentivikasikan dirinya, yaitu kenyataan kemauan
dan sentimen-sentimen dan bahkan merefleksikan mental dari
intelegensi, jika bukan intelegensi itu sendiri. Dalam situasi nor-

" mal manusia suci, tujuan dari ketiga kekuatan- manusia atau kemam-
puan-kemampuan itu, yaitu intelegensia, sentimen-sentimen, dan
kemauan, adalah Tuhan. Lebih dari itu, dalam prespektif sapiensial,
baik sentimen maupun kehendak dihubungkan dengan intelegensi
dan disuburkan olehnya, agar seseorang dapat mencintai tanpa me-
ngetahui, apakah seseorang mencintai dan bagaimana seseorang
menginginkan sesuatu tanpa pengetahuan, setidaknya apakah ke-
inginan seseorang itu?

Pengertian tentang realitas manusia sebagai anthropos dapat
dicapai dengan lebih sempurna,juga dengan mengarahkan mata
pada segmentasi-segmentasi dan pembagian-pembagian berbagai
macam, yang mencirikan manusia sebagai dirinya. Anthropos asli
menurut ajaran tradisional adalah, figur androginik walaupun be-

| berapa tradisi menerangkan kejadian laki-laki dan perempuan yang
gabungannya kemudian dilihat sebagai kesempurnaan, yang di-
identifikasi dengan keadaan androginik.* Dalam kasus lain, kebulat-
an dan kesempurnaan inheren dalam keadaan manusia dan ke-
bahagiaan yang diasosiasikan dengan kesatuan seksual memilik
| realitas keadaan androginal sebelum seks dipisahkan. Tetapi duali:
tas yang mencirikan talanan penciptaan dan yang memanifestasi
kan mereka sendiri pada seluruh level eksistensi di bawah prinsig
ini, seperti yin-yang, purusa-prakiti, aktivitas dan pasivitas, bentuk
dan barang, tidak dapat kecuali muncul pada dataran realitas andro-
ginal dan memberikan kelahiran pada laki-laki dan perempuan yang
tidak berhubungan dengan yinmumi dan yang murni. Ketika merek:
adalah ciptaan yang harus mengandung prinsip-prinsip di dalam dir
mereka dengan satu elemen dualitas, yang mendominasi dalarr
setiap kasus. Laki-laki dan perempuan dalam komplementarita:
mereka melukiskan kembali kesatuan keperiadaan androginal dar
dalam kenyataan penyatuan seksual adalah refleksi membumi ekstas
surgawi yang termasuk anthropos androginik. Tetapi realitas andro.
ginik itu juga direfleksikan laki-laki dan perempuan dalam dirinya
kernudian makna komplementaritas dan permusuhan yang menciri-
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kan hubungan antarseks. Dalam kasus lain perbedaan antara laki-
laki dengan perempuan tidak hanya bersifat biologis. Bahkan bukan
hanya psikologis maupun spiritual, Hal demikian mempunyai akar
dalam Sifat llahi itu sendiri, laki-laki lebik mencerminkan Kemu-
tlakan dan Keilahian sedang perempuan Ketakberhinggaan-Nya.
Jika wajah Tuhan di dunia digambarkan dalam istitah maskulin,
Ketakberhinggaan batin-Nya disimbolkan oleh feminin, seperti sifat
‘Pengasih dan Kebijaksanaan-Nya.*' Seksualitas manusia jauh dari
keperiadaan kecelakaan terestrial, mencerminkan prinsip-prinsip
yang tujuan akhirnya signifikan dengan metakosmos. Seksualitas
bukan hanya merupakan makna terbuka bagi manusia, tetapi juga
pemberkahan dengan hadiah visi spiritual, mengalami “ketakter-
batasan” melalui berbagai rasa, sekalipun sebentar sekali dan sek-
sualitas itu meninggalkan tanda besar pada jiwa laki-laki dan perem-
puan dan mempengaruhi mereka dalam suatu cara yang jauh labth
lama daripada tindakan fisik yang lain. Untuk mengetahui sifat pem-
bedaan |aki-laki perempuan dalam ras manusia dan mengapresia-
si kualitas-kualitas positif, masing-masing seks ditampilkan untuk
memperoleh pengetahuan yang lebih besar pada keadaan kejadian
androginik, yang mana realitas laki-laki dan perempuan keduanya
ditempatkan pada pusat keperiadaan mereka.*?

Manusia bukan hanya dibagi menurut seks tetapi juga tempera-
men, yang ikut terlibat dalam kedua jenis seks itu. Empat temper-
amen dari pengobatan Galenik tradisional yang mempunyai imbang-

"annya dalam aliran pengobatan tradisional, yang diperhatikan bukan
hanya tubuh fisik tetapi juga substansi psike dan pada kenyataan-
nya seluruh kemampuan, yang kita sebut jiwa. Mereka mempeng-
aruhi bukan hanya sentimen-sentimen tetapi juga kemauan dan
bahkan mode-mode operasi intelegensi yang dalam dirinya tetap
di atas modifikasi-modifikasi temperamental. Kesamaannya dapat
dikatakan tiga guna kosmologi Hindu, tendensi-tendensi fundamen-
tal tersebut dalam substansi primer dari semesta, atau prakrti, yang
memperhatikan bukan hanya realitas fisik tetapi juga tipe-tipe ma-
nusia.*’ Orang dapat mengatakan bahwa manusia dideferensiasi
melalui prinsip dualitas yin-yang; tiga guna, yaitu sattva (penaikan),
raja (ekspansif) dan tamas (tendensi-tendensi penurunan) dan tem-
peramen-temperamen yang mempunyai korelasi dekat dengan
empatsifat, elemen dan kesenangan sebagaimana diuraikan dalam
berbagai skema kosmologi.®
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Tipe-tipe manusia juga dapat dibedakan secara astrologis, di
sini astrologi diartikan datam kosmologi dan simbolisnya daripada
makna prediktifnya.** Klasifikasi-klasifikast astrologis, yang dalam
kenyataannya dihubungkan dengan pengobatan tradisional dan tipo-
gi-tipologi fisik, mengenai korespondensi kosmos berbagai aspek
jiwa manusia dan pembuka tabir refraksi (pembiasan) pola dasar
manusia dalam cermin kosmos,dalam cara seperti mengeluarkan
diversitas pembiasan ini dengan referensi kualitas-kualitas dihubung-
kan dengan tanda-tanda zodiak dan planet-planet. Astrologi tradi-
sionat, dalam suatu pengertian, mengenai manusia pada level ma-
laikat dari keperiadaannya namun juga membuka tabir, jika dipa-
hami dalam makna simboliknya, tipologi manusia yang nampak
masih faset lain dari diferensiasi spesies manusia. Korespondensi
antara berbagai bagian tubuh, seperti kekuatan mental manusia pada
tanda-tanda astrologi dan hubungan ruwet yang dibentuk antara
gerakan surga berbagai “aspek” dan hubungan antara planet-planet
dan aktivitas manusia, juga suatu makna pemotretan jalinan batin
yang mengikat manusia sebagai mikrokosmos kepada kosmos.

Manusia juga dibedakan dalam kasta-kasta dan ras-ras, kedua-
nya harus dipahami dalam realitas esensialnya dan tanpa konoltasi-
konotasi pejoratif yang diasosiasikan dengan mereka di dunia mo-
dern. Pembagian humanitas ke dalam kasta-kasta tidak sepenuhnya
beranti stratifikasi sosial yang kekal bagi adanya masyarakat ma-
syarakat yang sangat tradisional, seperti masyarakat Islam, di mana
kasta tidak eksis sebagai institusi sosial dengan cara yang sama di-
temukan pada Persia kuno atau India. Sains tradisional tentang ma-
“nusia memandang konsep. kasta sebagai kunci untuk memahami
tipe-tipe manusia. Ada yang direnungkan dan digambarkan oleh
penyelidikan pengetahuan, yang mempunyai sifat kependetaan dan
pada masa-masa normal biasanya memenuhi fungsi-fungsi kepen-
detaan dan intelektual dalam masyarakat mereka. Ada pahlawan-
pahlawan dan pemimpin-pemimpin laki-laki, yang memiliki ke-
beranian untuk bertarung bagi kebenaran dan melindungi dunia di
mana mereka hidup, yang telah siap untuk mengorbankan dirinya
dalam perjuangan sebagaimana seseorang dengan alam kepen-
detaan, mengorbankan dirinya dalam penyembahan kepada Hahi.
Anggota-anggota dari kasta kedua ini mempunyai fungsi keksatria-
an dan pada masa-masa normal akan menjadi pemimpin-pemim-
pin dan pejuang-pejuang politik. Kemudian ada juga yang memiliki

206




sifat perdagangan, membuat kehidupan yang jujur dan bekerja keras
untuk mempertahankan dan membantu mereka sendiri dan orang-
orang di sekitar mereka. Mereka mempunyai sifat bisnis dan dalam
masyarakat-masyarakat tradisional terdiri dari orang yang melak-
sanakan fungsi-fungsi bisnis dan ekonomi dari masyarakat. Akhirnya,
terdapat apa yang secara bijaksana mengikuti dan dipimpin, bekerja
menurut diktat-diktat yang memimpin mereka. Kasta-kasta ini yang
Hinduisme mengidentifikasikan sebagai brahman, ksatriya, vaisya,
dan sudra tidak sepenuhnya diidentifikasi dengan kelahiran dalam
semua masyarakat.* Dalam berbagai kasus, sejauh studi tipe-tipe
manusia, mereka ditemukan di mana saja dalam seluruh waktu
dan iklim, kapan saja laki-laki dan wanita hidup dan mati, Mereka
mewakili tipe-tipe manusia fundamental yang melengkapi pem-
bagian manusia Neoplatonik tripatite ke dalam pneumatika, fisika,
dan “hylika” (hylikoi dari Neoplatonis). Untuk memahami signifikan-
si kasta secara mendalam, yaitu untuk memperoleh pengertian
dalam aspek sifat manusia secara mendatam dalam lingkungan apa
saja manusia berfungsi dan hidup.¥

Akhirnya, adalah biasa bahwa manusia dibagi dalam lipe-tipe
rasial dan etik. Terdapat empat ras, kuning, merah, hitam dan putih,
yang seperti empat kasta yang bertindak-sebagai pilar-pilar kolek-
tivitas manusia, empat yang menyimbolkan stabilitas dan keperia-
daan dihubungkan dengan bumi itu sendiri dengan empat arah
utama dan empat elemen di mana dunia fisik disusun. Masing-
masing ras merupakan aspek dari realitas androginik dan memiliki-
bentuk-bentuk positifnya sendiri. Kenyataannya, tak satupun ras
dapat menyelesaikan realitas keadaan manusia, termasuk keindahan
Manusia yang masing-masing ras, baik anggota laki-laki maupun
wanita, tercermin dalam bentuk berbeda. Setiap kelimpahan prinsip
llahi pengkayaan realitas Manusia Universal, yang merupakan teater
teofani dari seluruh Nama dan Sifat tahi, memerlukan multiplisitas
ras dan kelompok-kelompok etnis ini yang variasinya memanifestasi-
kan aspek-aspek berbeda dari prototipe mereka dan bersama-sama
memberikan ide kemuliaan dan keindahan ciptaan pertama Tuhan
yang merupakan realitas manusiawi, semacam refleksi primordial
wajah Kekasih dalam cermin ketiadaan.

Pembagian manusia ke dalam jenis laki-laki dan perempuan,
berbagai tipe temperamental, pembagian astrologis manusia, sifat
yang berbeda menurut kasta, berbagai tipe ras, dan banyak faktor
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dalam suatu bukit semut. Tangis Nietzsche bahwa “Tuhan telah
mati” hanyalah berarti bahwa “manusia telah mati” sebagaimana
sejarah abad XX, yang telah berhasil dalam menunjukkan demi-
kian banyak jalan. Tetapi dalam realitas respons kepada Nietzsche,
bukaniah kematiaan manusia sebagaimana hal tersebut, namur
_ manusia Promothean yang berfikir ia dapat hidup pada suatu siklus
tanpa pusat. Manusia yang lain, manusia pontifisial, walaupun di-
jupakan pada dunia modern, tetapi berkesinambungan dalam hidug,
bahkan manusia-manusia Yang membanggakan din mereka senditi
dalam model-model dan mode-mode pemikiran dari pendahult -
pendahulu mereka, ia tetap hidup dan tidak akan pernah mati.

Bahwa manusia tetap menjadi manusia dan tevus survive di
sini dan di manapun, bahkan selama periode pemudaran spiritualiti s
dan desakralisasi kehidupan ini, adalah keperiadaan yang tetap sadir
akan kodratnya yang wansenden dan fungsi intelegensinya yarg
merupakan pengetahuan dari Kemutlakan. Dia sepenuhnya m-2-
nyadari kemuliaan kehidupan manusia, yang dengan sendirinva
mengijinkan suatu makhluk hidup di dunia ini untuk mengarungi
melampaui kosmos, dan selalu sadar akan 1anggung jawab besarny/a
yang merupakan kesempatan yang diminta, Dia mengetahui bahwa
Lkemuliaan manusia bukan terletak dalam kecerdikan, kelicikan atau
Kreasi-kreasi titaniknya, tetapi tinggal sebagian besar dalam kekuatan
luar biasa untuk mengosongkan dirinya dari dirinya sendiri, untuk
menghentikan cksistensi datam makna inisiatik, untuk berpart si-
pasi dalam keadaan kemiskinan spiritual dan kehampaan y&ng
mengijinkannya mengalami Realitas puncak, seperti penyair Parsi
sa'adi mengatakan:

Manusia mencapai suatu tahap di mana dia melihat
bukan apapun tetapi Tuhan;
{ ihatlah betapa mulianya perhentian kedewasaan.*?

Manusia pontifikal berhenti pada perigee dari separoh busur
yang menyatakan lintasan, melalui mana dia telah menurun Jari
sumber dan pola dasarnya sendisi in divinis, dan separoh busur
- yang lain mendaki, yang dia harus ikuti kernbali kepada sumber
i, Konstitusi umum manusia melahirkan peranan pengelana ini
menjadi “apa” dia dan apakah dia menjadi. Manusia sepenutinya
adalah manusia ketika dia merealisasikan siapa dia, dan dalam me-
lakukan hal ini, memenuhi bukan saja kemestiannya sendiri dan
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mencapai intelechynya tetapi juga mengiluminasi dunianya, Pe-
ngelanaan dari bumi menuju tempat kediaman surgawinya, yang
telah dia tinggalkan dalam batin, manusia menjadi saluran kemulja-
an bumi, dan jembatan yang menghubungkan bumi dengan surga.

Realisasi kebenaran oleh menusia pontifisial bukan hanya °
twjuan dan akhir dari keadaan manusia tetapi juga makna dimana -
surga dan bumi disatukan kembali dalam perkawinan, Kesatuan
yang merupakan sumber kosmos dan harmon; yang meliputinya,
ditetapkan kembali. Menjadi manusia sepenuhnya adalah mene-
mukan kembali Kesatuan premordial itu, dari mana seluruh surga
dan bumi berasal. ¢

Catatan Kaki

'Dimaksud man ia tidak hanya beranti laki-laki saja tetapi juga keadaan
manusia yang memiliki realitas pola dasar yang direfleksikan androgini baik
dalam faki-laki maupun perempuan. Manusia dalam bahasa tnggris sekaligus
berarti laki-laki dan wujud manusia, seperti dalam bahasa Yunani anthropos,
leeman menschatau dalam bahasa Asab insan, Tak diperlukan untuk memaksa
struktur alamiah bahasa Inggris untuk memuaskan gerakan-gerakan akhir-akhir
ini yang menganggap pentingnya istilah “man sebagai bias seks, melupakan
makna kedua term tersebut sebagai anthropos.

*Konsepsi Islam tentang manusia dan makna istilah tersebut, lihat G,
Eaton, King of the Castle, bab 5; G. Durand, Science de Fhomme et tradition,
Paris, 1979, khususnya bab 3, yang berjudul “Homo preximi orientis; science
de I'homme et Islam spirituel”; dan Nasr, “Who is man? The Perennial An-
swer of Islam,” dalam Needieman (ed.) The Sword of Cnosis, hal. 203-17.

Lihat juga “Man as Microcosm,” dalam T, Izutsu,” A Comparative Study
of the Key Philosophical Concept in Sufism and Taoism—ibn ‘Arabi and L ao-
Tz, Chuang-Tzu, Py, 1, Tokyo, 1966, hal. 208 dan setrusnya, di mana doktrin
menyeluruh manusia universal (atau khalifah) seperti dijelaskan Ibn ~Arabi
dalam Fusus al-hikam dijelaskan Izutsu dengan amat terang, Datam bagian 2
dan 3 karya ini Konsep Taois tentang manusia seperti itu dijelaskan dan ak-
hirnya dibandingkan dengan suatu penjelasan yang mengagumkan
dalam Istam,

*Tak perlu dikatakan, julukan uskup diberikan untuk pastur katholik
yang menyimbolkan secara tangsung fungsi sentral lembaga ini sebagai
“jembatan” antara Tuhan dan gereja-Nya begitu juga antara gereja dengan
jamaah imannya, tetapi penggunaan lebih khusus dari term ini tidaklah
membuatnya tidak berlaku makna universal fungsi “pontifical (penjembatan-
an}” manusia seperti itv. _

‘Pengamat modern tertenty tentang krisis lingkungan, yang pada saat
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yang sama ingin mempertahankan kelakuan buruk manusia modern, mencoba
menjelaskan penghancuran planet pada periode lebih awal sejarah manusia
agar mengurangi beban tanggung jawab manusia modern bahkan dengan
mengkambing-hitamkan, untuk menjelaskan mengapa keseimbangan ekologis .
telah hancur. Sementara itu orang tak dapat menolak peribabatan hutan d -
wilayah tertentu atau erosi tanah selama Abad Pertengahan atau bahkan lebih
awal, tak diragukan bahwa tak ada keseimbangan antara intensitas, rapiditas -
atau perluasan penghancuran lingkungan alam selama beberapa abad yang
lalu dan apa yang terpikir selama sebelum periode panjang sejarah ketit a
manusia tradisional hidup di muka bumi.

sinitah judul terkenal esai G. Durand. Lihat karyanya On the Disfigurati on
of the Image of Man in the West, Ipswich, U.K., 1976.

#Tak ada keraguan bahwa di sini ada sejumilah usaha untuk menemukan
kembali ajaran tradisional dalam Renaisance, khususnya dalam lapangan sains-
sains tradisional. Lihat J.F. Maillard, “Science sacree et science profane dans
la tradition esoterique de la renaissance,” Cahiers de PUniversite Saint jean
de Jerusalem, vol. 1, Paris, 1974, hal. 111-26. Tetapi kenyataan ini tak dipat
menghapuskan kebenaran bahwa sekulerisasi humanisme dan rasionalisme
berhubungan dengan notasi virt, menurut mana manusia mampu mengen-
dalikan berbagai situasi secara rasional, mencirikan dan mendominasi pan-
dangan dunia Renaissance, khususnya berkenaan dengan manusia, Korsepsi
tentang manusia ini didasarkan pada rasionalisme agresif dikembinasikan
dengan skeptivisme yang memasuki arus utama pemikiran Eropa, baik sastra
maupun saintefik, melalui tokoh-tokoh seperti Montaigne dan Galileo, Tentang
virty dan konsep manusia Renaissance sebagai “seniman rasional dalam segala
hal,” lihat A.C. Crombie, “Science and the Arts in the Renaissance: The jearch
for Truth and Certainty, Old and New,” History of Science, 18/42 (des 1980:
233.

’Kebencian terhadap hikmah ini telah dikombinasikan, apa yang
mencirikan filsafat modern, dengan suatu ketakutanbahwa Tuhan, bagaimana-
pun mungkin mengancam konstruksi mental picik manusia moden yang
menukar bagi hikmah. # Tuhan, bagi spirit filosofik, adalah ancaman ¢ ksternal
bagi hikmah manusia di mana manusia, ditekan intelek Itahi, menyt sun diri-
nya sendiri.” Durand, op. cit, hal. 20-21.

*Tentang proses ini, lihat Nasr, Man and Nature, bab 2.

“Tentang kritikisme tradisional terhadap Comte, lihat R. Grenon, La
Grande triade, Paris, 1980, bab 20.

wUntk kritikisme tentang positivisme yang inhern dalam antropologi
modem, lihat Durand, “Hermetica ratio et science de 'homme,” da am karya-
nya Science de ’homme et tradition, hal. 174 dan seterusnya. Lihat juga karya
besar J. Servier, L’Homme et Vinvisible, yang, menggunakan data saintefik,
menyangkal prasumsi antropologi modern.

"Dijelaskan dalam R.C. Zaehner, The Teachings of the Magi, London,
1956, hal. 75; lihat juga M. Mole, Le Probleme zoroastrien et 1a tradition
mazdeenne, Paris, 1963. Makna alkhemik pasase ini yang b 2rhubungan
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dengan simbolisme alkhemi tentang metal hingga batin atau aspek psikologis
mikrokosme terbukdti. 1a juga penting untuk dicatat bahwa menurut Bundahisn,
bentuk Gayomart berbentuk bola sebagaimana juga dijelaskan di dalam Sym-
posiurm karya Plato berkenaan dengan bentuk manusia primordial. Geo-
metri simbolisme ini mengindikasikan bahwa hanya sebagai semua figur
geometri dan padat yang diturunkan dan diteruskan di dalam lingkungan
lingkaran yang bentuk manusia primordial dalam dua dan tiga dimensi,
manusia primordial adalah awal semua kemanusiaan dan, kenyataannya,
eksistensi kosmik dan “menyeluruh,” dalam pengertian metafisik, semua
eksistensi kosmik.

Lihat juga berbagai karya M. Eliade berkenaan dengan ritus korban dan
keagamaan termasuk Tatterns in Comparative Religion, terj. R. Sheed, New
York, 1958; Traite d’histoire des religion, Paris, 1964; dan Cods, Goddesses,
and the Myths of Creation, New York, 1967.

“Manusia (Purusa) memiliki seribu mata, seribu kepala, seribu kaki:
Mempertemukan Bumi pada setiap sisinya, ia memerintah secara
tegas-kukuh di pusatnya.

Manusia itu, juga, adalah semuanya, baik apa yang terjadi maupun
apa yang datang...

Oengan tiga bagian Purusa adalah di atas, tetapi satu bagian datang-
ke dalam-berada di sini:

Kemudian, ia berjalan ke mana pun, mencapai Bumi dan Langit.
Baginya Alam dilahirkan, dari Alam kelahiran Manusia

Ketika lahir, ia meliputi Bumi dari Timur hingga Barat.

Meskipun Malaikat-Malaikat mempersiapkan pengorbanan dengan
Manusia menyelamatkannya,...

Dari pengorbanan i, ketika penyelarmatan semua terselesaikan, Ayat-
ayat dan Liturgi dilahirkan,

Matera, dan Perumusan lahir darinya.

Dari situ dilahickan kuda, dan apa yang digigit dan gigi pemotong
dalam rabangnya,

Dari situ lahir sapi, dari situ kambing dan biri-biri.

Ketika mereka membelah Manusia itu, betapa banyak yang jatuh yang
mereka susun?

Apakah mulutnya? Apakah lengannya? Bagaimana gigi dan kakinya
disebut?

Alim ulama adalah mulutnya: pada lengannya tercipta Pemerintahan:;
Ciginya adalah kelompok pedagang: dari kakinya lahir Pelayan.
Bulan dilahirkan dari inteleknya; Matahari dari matanya.

Rg Weda, X, 90, terj. A.K. Coomaraswamy atas dasar lerjemahan N,

8rown. Libat Coomaraswamy, The Vedas, Essay in Translation and Exegesis,
London, 1976, hal. 69-71.
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14ni secara khusus adalah image Islam, ketika Islam melihat dosa besar
manusia dalam pelupaannya (ghaflah} yang ia, meskipun tetap membaw a

‘ sifat primordialnya (al-fitrah) di dalam dirinya sendiri, manusia semacam ity

© di mana kenyataannya pesan Islam itu diljukan padanya. Lihat Schuon,

. Understanding fstam, hal. 13-15. ' :

‘ : s1stilah al-insan al-kamil pertama digunakan secara teknik oleh Ikn
‘Arabi meskipun kenyataannya meneruskan Syahadah kedua, Muhammac™
rasulal-lah, dan tentu saja dihadirkan dari permulaan wahyu Quriani. Se-
telah doktrin Ibn ‘Arabi dihadirkan dalam penjelasan lebih sistematik oleh
‘Abd al-Karim al-Jili dalam karyanya al-insan al-kamil dan juga oleh “Azis ¢ |-
Din Nasafi dalam karya yang melahirkan nama yang sama. Lihat T. Burckbartlt,
De I'homme universel: dan M. Mole {ed.), ‘Azizoddin Nasafi, Le Livre Je
I'homme parfait (Kitab al-insan al-kamil), Tehran-Paris, 1962, Sualu terjemahan
lengkap karya Jili diterbitkan di Inggris oleh V. Danner untuk Seri Spiritualitas
Barat Kiasik diterbitkan oleh Paulist Press.

16Semua tradisi mengajarkan kehadiran lebih daripada saiu diri di dalem
diri kita, dan kami tetap menyatakan disiplin diri yang berarti di situ haras
ada diri yang mendisiplinkan dan diri lain yang didisiplinkan. Coomaraswary
telah menghubungkan dengan tema ini dalam berbagai tulisannya, misalnya,

““On the Indian traditional Psychology, or Rather Pneumatology,” dalam Lips2y
“ted.), Coomaraswamy 2: Selected Papers, Metaphysics, hal. 333 din
seterusnya.

Tentang doktrin tradisional batin manusia, libat juga V. Danner, “The
inner and Outer Man,” datam Y. Ibish dan P. Wilson (ed.), Traditional Modles
of Contemplation and Action, Tehran, 1977, hal. 407-12.

17Setiap fakta di mana satu spesies hidup di bumi yang disebut manusia
dapat menghancurkan lingkungan alamnya, itu adalah bukti bahwa ia ticak
merupakan suatu ciptaan bumi yang sederhana di mana kegiatannya memi'iki
suatu dimensi kosmik. ini hanya membuktikan, bagi mereka yang memi iki
visi, yang tidak terhenti oleh limitasi pemikiran modern, bahwa manusia lebih
dari sekadar spesimen biologis secara murni dengan otak yang lebih besar
daripada kera biasa.

#Baik Yahudi maupun Muslim di dalam keluarga tradisi lbrahini can

. Hindu satu sama lain percaya bahwa praktek ritus mereka dan berbagai aspek
hukum suci mereka melampaui kosmos. Dalam Hinduisme kemundu an
gradual manusia dan lingkungannya melalui lingkungan kosmik secara eksp isit
dibubungkan dengan tingkat Hukum Manu. Hubungan yang sama antira
praktek ritus dan makanan tatanan kosmik juga ditekankan secara dini setiap
tradisi, membentang dari Mesir hingga Indian Amerika.

““Manusia adalah Raja Muda atau yang lain, yakni binatang y.ng
mengklaim hak-hak khusus dengan kebajikan kécerdikannya dan melahap
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efisiensi giginya yang tajam dengan instrumen teknologi, binatang yang
kehabisan waktu. Jika ia adalah binatang semacam ity, dan kemudian ia tidak
memiliki hak-hak —ia tak lebih dan tak kurang daripada daging —dan gajah
atau singa, kelinci dan tikus harys dalam kesuraman yang sama dengan fisik-
nya menjadi girang melihat perampas yang berkembang, yang berarti meng-
hancurkan dirinya sendiri. Tetapi jika adalah Raja Muda, kemudian seluruh
masalah dan kekacauan penciptaan dunia yang mengelilinginya adalah ukuran
yang sama ditempatkan dalam perhitungannya.” Eaton, King of the Castle,
hal. 123, )

¥Dengan penjelasan ini kita tidak maksudkan bahwa manusia tra-
disional hanyalah makhluk setengah malaekat suaty tipe kesalehan Kristen
tertentu yang terasing dari alam. Manusia tradisional yang melihat dirinya
sendiri sebagai penentu alam tak pernah dihalangi kemaliannya dan tidak
Juga menganggap dirinya sendiri sebagai wujud yang secara murni alamiyah,
meskipun ia tinggal dalam harmoni sempurna dengan alam. )

#Libat tbn ‘Arabi, The Wisdom of the Prophets (Fusus al-Hikam), terj.
dari Arab ke Perancis dengan komentar T. Burckhardt dan terj. dari Perancis
ke Inggris oleh A, Culseymour, hal. 23 dan 35; juga Ibn al-"Arabi, Bezels of
Wisdom, bab 2.

PKejadian manusia dan prakelahirannya dalam berbagai keadaan
eksistensi yang lebih tinggi dijelaskan secara detail dalam esoterisme Yahugdi.
Lihat L. Schaya, “ La genese de I'homme,” Ftudes Traditionelles, no. 456-57
(April-September 1977); 94-131, di mana ia membahas kelahiran, penurunap,
lenyapnya awal kesuciannya, dan pemeralehan kembali keadaan aslinya
menurut sumber-sumber Yahudi disimpulkan bakwa, “Ne de Dieu, Ietre
humain est destine, apres ses multiples naissances et mort, a renaitre en Lui,
en tant que Lui (hal. 131); dan idem, The Universal Meaning of the Kabbalah,
hal. 116 dan setrusnya. Lihat juga F. Warrain,La Theodicee de fa Kabbale,
Paris, 1949, hal. 73 dan setrusnya; dan G. Scholem, Major Trends in Jewish
Mysticism, Jerusalem, 1941, bahasan 6 dan 7.

PALQur'an VII; 172, Tentang makna ayatini lihat Nasr, ideals and Re-
alities of Islam, hal. 41 dan setrusnya.

*The Divan, terj. H. Wilberforce Clarke, vol. 1, Calcutta, 1891, hal. 406,
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¥Hermetikisme seperti direfleksikan dalam teks-teks alkhemi sebagian
besar berisi antropologi yang sangat mendalam yang kini menunjukkan
perhatian antropolog Barat yang menyadari ketidakcakapan sains modern
melahirkan nama ini dan dalam pencarian suatu sains yang berhubungan
dengan anthopos, bukan binatang dengan dua kaki panjangnya di mana
modernisme mensekulerkan dan menjalaskan manusia kepadanya. Tentang
pengawinan antara fiwa dan Spirit dalam alkhemi, lihat T, Burckhardt, al-
chemy, bab 17,
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155ds al-Din Syirazi dan metafisikawan belakangan tetah meng-
hubungkan secara ekstensif dengan masalah eskatologis berpusat sekitr
doktrin kelembutan tubuh dan hubungannya dengan jiwa sebagaimana ia
adalah model bagi aksi manusia di mana hadits ini dirujuk. Lihat khususnya
komentar Sadr al-Din Syirazi terhadap Usul al-kafi karya Kulayni, berisi
pernyataan-pernyataan Imam dan juga komentarnya terhadap.Hikmat al-isyragq
karya Suhrawardi. Lihat Corbin, “Le Theme de la resurection chez Molla Sadia
Shirazi (1050/1640) commentateur de Sohrawardi (587/1191),” dalam Stutf-
fes in Mysticisme and Religion presented to Gérshom G. Scholem, Jerusalem,
1968, hal. 71-115. -

Tentang interpretasi metafisika terhadap faham Indian populer tentar g
transmigrasi, lihat Coomaraswamy, “On the One and Only Transmigrant ”
Journal of the Amerikan Oriental Society 44, suplemen no. 3, dan dalam Lipsey,
Coomaraswamy, vol. 2. :

2603rang harus ingat bahwa makna “tanah” dalam icelandic kuno Land-
Nama-Bok, yang disusun Coomaraswamy dengan respek khusus terhadap g
Veda. Lihat karyanya The Rg Veda as Land-Nama-Bok, dalam karyanya The
Vedas—Essays in Transiation and Exegesisi, hal. 117-59.

Rg Veda itu sendiri {I, 108, 9 dan X, 59, 4) mengacu pada tiga dun a
sebagai “bumi-bumi.” Begitu juga Kabbalah menyatakan tidak hanya surg.a
yang membumi atau “bumi atas” (Tebel) tetapi juga enam bumi lain, yang
memiliki sifat lebih fragmenter yang secara bersama membentuk wjuh bugi
sebagaimana dinyatakan Zohar dan Sefer Yetsirah. Lihat Schaya, The Univer
sal meaning of the Kabbalah, hal. 108-9. :

2 jhat Corbin, Spiritual Body and Celestial Farth, terj. N. Pearson,
Princeton, 1977, di mana dokirin tersebut secara penuh dijelaskan. Corbn
bahkan menyatakan tentang “geosofi” sebagai sebuah hikmah tentang burni
dan pengetahuan suci bumi, termasuk bumi selestial yang secara total dibeda-
kan dari apa yang diperhatikan geologi atau geografi.

WEskatologi tradisional, yang memiliki doktrin kompleks tak dagat
dijelaskan di sini, semua penjelasan yang hanya dalam kehidupan ini sebagai
wujud manusia dapat mendapatkan satu keuntungan tentang keadaan sentral
ke dalam mana seseorang dilahirkan dan menuju kediaman spiritual dan di
mana tak ada jaminan bahwa orang akan dilahirkan kembali ke dalam keada.an
sentral setelah mati jika tidak orang telah hidup mengikuti tradisi yang diteg: s-
kan dengan Kehendak Hahi.

" Fisiologi “manusia cahaya” dikembangkan di dalam esoterisme Iskem
secara khusus dalam ajaran Asia Tengah dihubungkan dengan nama Najmal-
Din Kubra. Lihat Corbin, Man of Light in lranian Sufism, terj. N. Pearscn,
Boulder, Colo., dan London, 1978; dan idem £n Isfam iranien, vol. 3.1a juga
dikembangkan secara penuh dalam Kabbala (rmisalnya, dalam Zohar) beg tu
juga dalam agama Iran kuno yang sering menyatakan dimensi kosmik manuiia
dalam istilah simbolisme cahaya. Lihat B.T, Anklesaria, Zand-Akasih, franian
or Creater Bundahisn, Bombay, 1956; dan ).C. Coyajee, Cult and legends of
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Ancient Iran and China, Bombay, 1963,

*Judul salah satu karya Subrawardi ya ng terkenal adalah Hayakf al-nyr

{The Temples of Light). Kata Arab haykaf (jamak, hayakif) di sini berarti
mengubah seperti kuil berarti tubuh; judul ini mengacu pada simbolisme wbuh
sebagai kuil di mana hadir cahaya Tuhan.
. VAda tentu saja kekecualian tidak hanya periode abad pertengahan
dalam hubungannya dengan “tubuh hatus,” Jihat G.R.5. Mead, The Doctrine
of the Subtle Body in Western tradition, London, 1919: dan yang lebih muta khir, -
C.W. Leadbeater, Man Visible and Imasible, Wheaton, 111., 1969: dan pada
tingkat yang lebih populer D. Tanseley, Subtle Body, £ssence and Shadow,
Londcn, 1977,

*Tentang penjelasan yang lebih tegas betapa pentingnya isyarat inj
dalam masyarakat tradisional dan bagaimana ia dihubungkan dengan
simbal-simbol suci yang memanifestasikan dirinya sendiri dalam semua faset
peradaban tradisional termasuk seninya. Mudras baik dalam Hinduisme
atau Budhisme adalah contoh sempurna peran penting yang dimainkan oleh
isyarat.

Tentang hati, kepala dan tubuh manusia dan makna spiritualnya, lihat
Schuon, “The ternary Aspect of Human Microcosm,” Gnosis, Dinine Wis-
dom, hal. 93.99,

BLihat Schuon, Dy Divin a 'humain, pt. 3.

*Dimensi horizomtal dan vertikal salib menyimbolkan Manusia Univer-
sal yang berisi semua kemungkinan eksistensi, baik horizontal maupun vertikal,
di dalam dirinya sendiri. Lihat R. Guenon, Symbolism of the Cross.

Beberapa hal yang menarik telah diambil dalam tahun-tahun terakhir
tentang kebangkitan kembali dokurin tradisional berkenaan dengan memori.
Libat F. Yates, The Art of Memory, Chicago, 1966.

*Inilah istilah yang digunakan pertama kali oleh Corbin dalam bahasa
Perancis untuk membedakan peran positif imajinasi dari semua konotasi
pejoratif berhubungan dengan kata “imajinari.”

Dalam tahun-tahun terakhir setelah tiga abad mengabaikan, beberapa
filosof Eropa tertentu dan sarjana telah mengemoalikan perhatiannya terhadap
penilaian kembali yang serius tentang ajaran tradisional berkenaan dengan
imajinasi. Di antara kelompok ini harus dinyatakan secara khusus G. Durand
yang mengukuhkan sebuah pusat di Chambery, Perancis, disebut “Centre de
recherche sur I"lmaginaire” uniuk mengkaji dunia imajinasi. Lihat karyanya
Les Structures anthropologiques de Fimaginaire, Paris, 1979; juga Corbin,
Creative Imagination in the Sufism of Ibn Arabi, ter. R. Manheim, Princeton,
1969. Lihat juga R. L. Hart, Unifinished Man and the Imagination, New York,
1968.

*Bagi manusia modern rasa takut hanya memiliki makna negatif se-
bagai akibat dari lenyapnya pengertian kemuliaan dan kebesaran yang
berhubungan dengan Keilahian. Dalam konteks tradisional, bagaimanapun,
Bible menyatakan, diulang oleh St. Paul dan Nabi Islam, “permulaan hikmah
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adalah takut kepada Tuhan” (ra’s al-hikmah makhafatallah), menetapkin
makna permanen ketika ia berhubungan dengan sifat sesuatu dan kebutu-
an yang paling penting dan nyata sebagai wujud yang diciptakan untuk ke-
abadian.

“pisalnya, di India sementara di Tantirsme ada acuan untuk tokeh
androgini Ardhanari, dalam ajaran Sivite keadaan androgini biasanya di-
lukiskan secara ikonografi dengan penyatuan Siva dan Parvati yang kadang-
kadang difusikan sebagai figur tunggal setengah laki-laki dan setengih
perempuan, di mana dalam kasus Siva dikenal Ardhanarisvara.

Tentang makna androgini dan sejumlah makna aplikasi-kontemporer-
nya yang disimbolkan, lihat E. Zolla, The Androgyne, Fusion of the Sexes,
London, 1981; juga K. Critchlow, The Soul as Sphere and Androgyne, lpswich,
UK., 1980,

4 tidaklah aksidental bahwa dalam berbagai bahasa suci tersebut
kualitas memiliki suatu bentuk feminin seperti bahasa Arab rahrah (“kasit ")
dan hikmah (“hikmah”).

42| Jsaha manusia modern untuk menghancurkan perbedaan sifat antara
sek atas nama semacam egalitarianisme yang hanya mengakibatkan peng-
uluran manusia Promethean dari realitas pola dasar terhadap sifat perbeda.in
seks yang berharga int.

9Tentang gunas lihat Guenon, Man and His Becaming According to the
Vedanta, bab 4.

“Tentang hubungannya lihat Nasr, Isfamic Science—An fHustrated Stucly,
hal. 159 dan setrusnya.

“Untuk penjelasan tradisional tipe manusia astrotogis, lihat al-Biruni,
Elements of Astrology, terj. W. Ramsey Wright, London, 1934; Burckhanit,
The Mystical Astrology of Ibn ‘Arabi, London, 1977; R.Z. Zoller, The Loss K2y
to Prediction, New York, 1980; M. Gauguelin, The Cosmic Clocks, Londcn,
1969: dan J.A. West dan ).G. Toonder, The Case for Astrology, London, 1970.

‘“Tentang makna metafisika kasta, lihat Schuon, “Principle of Distirc-
tion in the Social Order,” dalam karyanya Language of the Self, hal. 136 din
seterusnya.

’Hal itu mungkin bagi keberadaan manusia untuk memiliki lebih duri
satu sifat kasta yang paling unggul, contoh ada tentu saja nabi-raja dalam
tradisi-tradisi Ibrahimi yang memiliki baik sifat orang suci maupun satiia
dalam tingkatnya yang paling tinggi, Melchizedik adalah contch utara
penyatuan sifat-sifat tersebut begitu juga otoritas spiritual dan temporalnyi.

*8_ihat Schuon, “Understanding and Bilieving” dan “The Human M.r-
gin,” dalam needleman led.), The Sword of Gnosis, hal. 401 dan seterusny a.

©a1.Qur an (XIV; 4—terjemahan Pickthat).

sokami menghubungkan persoalan ini lebih mendalam pada bab 9.

$1Dalam semua tradisi makna *wajah” ditekankan ketika ia melahirkan
cetakan langsung llahi terhadap manusia. Dalam Al-Quran ada beberasa
rujukan terhadap “wajah Tuhan” yang menjadi sumber meditasi bagi Bijc k-
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sanawan Muslim. Lihat, misalnya, H. Corbin, “face de Dieu et face de
I’homme,” Eranos-fahrbuch 36 (1968): 165-228; yang berhubungan lebih
mendalam dengan ajaran Qadi Sa'td Qummi, tentang makna wajah Tuhan
dalam hubungannya ‘dengan wajah manusia dan semua yang membatasi

humanitas manusia.

52 -
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Bab VI

Kosmos sebagai Teofani

Nel suo provondo vidi che s’interna,
legato con amore in un volume,
chio’che per I'universo si squaderna:
sustanze e accidenti e lor custume,
quasi conflati, insieme, par tal modo
che cio’ ch’i’ dico e un semplice fume.

Pada kedalaman aku melihat kerumunan,

terikat oleh cinta pada satu volume tunggal,

yang disebarkan pada daun-daun di seluruh semesta:
substansi dan aksiden dan hubungan-hubungannya,
seolah-olah terpadu bersama-sama pada jalan itu
yaitu apa yang Aku katakan walau sebuah terang
sederhana.’

Dante

WALAUPUN tujuan pengetahuan suci adalah pengetahuan tentang
kesucian ity sendiri, yaitu, Realitas yang terletak di.belakang
manifestasi kosmos, senantiasa terdapat tahap pengumpulan lemba -
lembar yang terpencar dari buku alam semesta, sebagaimana pada
parafrase Dante, sebelum perjalanan di belakangnya. Kosmos me-
mainkan peranan positip dalam tipe-tipe spiritualitas tertentu, yang
sejumlah tradisi integral harus memperhitungkan dan memasuk-
kan datam perspektif totainya. Hal itu bukan untuk menyatakan
bahwa kedalaman setiap jalan spiritual memerlukan studi halamar -
halaman buku kosmik. Namun secara tepat, karena kosmos adalah
sebuah buku yang berisi wahyu primordial yang paling bermakna
dan manusia adalah keperiadaan yang esensial, elemen-elemen
konstitutif direfieksikan pada cermin kosmik, yang memiliki suatu
neksus batin yang terkenal dengan lingkungan kosmik yang me-
ngitarinya, pengetahuan suci harus memasukkan suatu pengetahuan
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tentang kosmos, tidak suatu pengetahuan empirik yang sederhana
Maupun suatu sensibilitas menuju keindahan-keindahan alam. Tak
masalah bagaimana agungnya sensibilitas dari macam ini di.
ekspresikan oleh demikian banyak penyair-penyair Romantik inggris.

Dalam tradisi terdapat sains pengetahuan tentang kosmos —
kenyataannya banyak sains-sains kosmos atac sains-sains kosmo-
logis, yang mempelajari berbagai sifat dan bagian kosmos, yang
terbentang dari bintang-bintang sampai mineral-mineral, namun dari
titik pandang prinsip-prinsip metafisika. Seluruh kosmologi
tradisional pada kenyataannnya adalah buah dari aplikasi prinsip-
prinsip metafisika pada domain-domain realitas kosmos yang berbe-
da, oleh suatu intelegensi yang ia sendiri tetap mengawinkan pada
Intelek dan sepenuhnya tidak menyerah pada impresi-impresi senso-
rial. Sains-sains tersebut juga berhubungan dengan dunia alamiah
dan telah melahirkan pengetahuan dunia yang “ilmiah” menurut
pengertian kini, namun bukan hanya ilmiah.2 Bahkan dalam hal
ini, bagaimanapun, tujuan dari sains-sains tradisional tersebut tidak
untuk menghasilkan pengetahuan tatanan realitas partikular dalam
sistem tertutup dan terpotong dari tatanan-tatanan realitas yang lain
dan domain-domain pengetahuan, tetapi suatu pengetahuan yang
menghubungkan domain tersebut pada tatanan tatanan realitas yang
lebih tinggi, sebagimana pengetahuan itu sendiri dihubungkan
dengan tatanan-tatanan pengetahuan yang lebih tinggi.? Terdapat
sesuatu sebagaimana sains tradisional membedakannya dari sains
modern, berhubungan dengan realitas-realitas dan domain-domain
alam yang sama, yang dihilangkan dalam sains-sains dewasa ini,
Bahkan sains-sains tradisional ini, walaupun demikian pentingnya
dalam pemahaman kenaikan sains modern, yang banyak hal ia
digunakan, tanpa memahami atau menerima pandangan dunianya,
mempunyai signifikansi yang lebih menyelturyh ketimbang sains-
sains alamiah modern.*

Sains-sains tradisional tentang kosmos mengharuskan penggu-
naan bahasa simbolisme. Sains ini mengklaim untuk menguraikan
science dan bukan sentimen atau imajinasi puitis dari domain yang
merupakan perbatian mereka, tetapi suatu pengetahuan yang diurai-
kan dalam bahasa simbolisme berdasarkan analogi antara berbagai
tingkat eksistensi. Kenyataannya, walaupun terdapat sedemikian
banyak sains kosmologi, kadang-kadang yang berhubungan dengan
realitas yang sama dan di dalam tradisi tunggal, seseorang dapat
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mengatakan dari suatu cosmologia perennis, yang mereka tercermin
dalam berbagai bahasa bentuk dan simbol. Cosmologia perennis,
dalam suatu pengertian, adalah penerapan pada yang lainnya,
komplemen sophia perennis, yang secara esensial berkenaan dengan
metafistka.

" Juga terdapat tipe lain “studi” kosmos, dalam konteks tradi-
sional yang melengkapinya, yaitu kontempelasi bentuk-bentuk alar
tertentu sebagaimana mencerminkan Sifat-Sifat Hahi dan visi kosmos
in divinis. Perspektif ini didasarkan pada kekuatan bentuk-bentuk
menjadi kesempatan-kesempatan untuk mengumputkan kernbal
dalam pengertian Platonik dan essensial dan tentu saja bukar
.dentitas substansial dari bentuk-bentuk 2lam dengan asal surgaw
mereka. Realitas spiritual berdasarkan perspektif sapiensial jug:
mengimplikasikan transparansi metafisik bentuk-bentuk dan obyek-
obyek alamiah, sebagai suatu dimensi dan aspek penting “meliha:
llahi di mana saja.”s Dalam realitas, sains-sains kosmologi tradisiona:
meminjamkan dirinya sebagai dorongan kontempelasi di samping;
menyediakan sains yang benar-benar dari berbagai bidang dan
kosmos. Apa yang dalam kenyataan kosmologi lradisional tetapi
suatu jalan yang mengijinkan manusia mengkontempelasi kosmos
itu sendiri sebagai suatu kesakralan! Karena itu kedua tipe penge-
tahuan kosmos, sebagaimana dipandang dari perspekif pengetahuan
suci dan melalui mata yang tidak terpotong dari sinar-sinar kesucian
»mata hati,” melahirkan kasmos sebagai teofani.®

Melihat kosmos dengan mata intelek adalah melihat kosmos
bukan sebagai pola kenyataan-kenyataan yang dieksternalisasikan
dan kasar, namun sebagai teater di mana tercermin aspek-aspek sifzt
llahi, seperti beribu-ribu cermin yang mencerminkan wajah Tercintz,
seperti teofani dari realitas yang tinggal di Pusat keperiadaan ma-
husia itu sendiri. Melihat kosmos sebagai teofan adalah melih:zt
cerminan Kedirian dalam kosmos dan bentuk-bentuknya.

Dalam tradisi-tradisi yang berdasarkan naskah suci, kosmcs
juga melahirkan makna sebagai buku ekstensif, yang halamar -
halamannya penuh dengan kata-kata Penulis dan memiliki berbagai
tingkat makna, seperti kitab yang diturunkan dari agama tersebul.
Perspektif ini ditemukan dalam Judaisme dan Islam, dimana Taurat
dan Al-Qur'an abadi sebagai Umm al-kitab dilihat sebagai proto-
tipe dari kedua kitab yang diturunkan dan induk kitab lain atau
alam perawan yang mencerminkan pewahyuan primordial Hahi,
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Dalam Kristen juga, dimana terdapat penekanan yang lebih besar
pada Anak sebagai Logos daripada kepada kitab, visi alam semesta
sebagai kitab ahi bukan hanya hadir tetapi telah diulang melalui
masa-masa khususnya, pada ungkapan yang ditunjukkan perspekif
sapiensial. Kenyataannya, pandangan ini, demikian mulia digambar-
kan oleh Dante, tidak terserbunyi hingga makna batin pewahyuan
itu sendiri menjadi tidak dapat dicapai. Penafsiran menuju interpre-
tasi luar, makna literal dari teks suci serentara kosmos menyimbol-
kan sebagai teofani, yang membatasi realitas dunia pada kategori-
kategori massa, gerakan selubung manusia pontifisial dan transfor-
masinya pada Promothean, tidak dapat kecuali dihasilkan dalam
kitab kosmos yang menjadi tak terbaca dan Naskah suci tereduksi
hanya kepada makna luarnya saja.

Dalam Islam korespondensi antara manusia, kosmos, dan kitab
suci adalah sentral dari agama secara luas. Kitab suci Islam adalah
Al-Qui’an yang tertulis dan tersusun (al-Qur'dn al-tadwini} sebagi-
mana Al-Qur'an kosmos (al-Qur'én al-tadwini), Ayat-ayatnya di-
sebut dydt yang juga berarti tanda-tanda atau simbol-simbol yang
Al-Qur'an itu sendiri mendasarkan pada ayat, “Kami akan menunjuk-
kan kepada mereka tanda-tanda Kami pada horizon (3faq) dan di
- dalam diri mereka sendiri (anfus), sehingga hal itu termanifestasi
padanya, bahwa hal itu adalah benar” (XL|: 53).7 Ayatadalah Kata-
kata dan Surat-surat liahi yang terdiri, paling tidak, etemen-elemen
Kitab llahi dunia makrokosmos dan keperiadaan dalam diri manusia.
Ayat memartifestasikan dirinya sendiri di dalam Kitab Suci, hori-
zon {afag) atau surga dan bumi dan liwa manusia (anfus). Dalam
perkembangannya ayét dari kitab suci tersebut melahirkar makna
batinnya, kemampuan luar manusia dan intelegensinya dikawinkan
sekali lagi dengan kemampuan-kemampuan batin dan hati, dan
manusia merealisasikan keperiadaannya sendiri sebagai tanda dari
llahi, kosmos memanifestasikan dirinya sendiri sebagai teofani dan
fenomena alam ditransformasikan ke dalam dyat yang disebut Al-
Qur'an, dyatyang bukan sesuatupun selain vestigia dei, yang seorang
Albertus Magnus atau John Ray berupaya untuk menemukan studi-
nya mengenai bentuk-bentuk alam @ Dengan demikian, aspek teofani
dari alam perawan (asli) membantu penemuan manusia akan kepe-
riadaan batinnya sendiri. Alam adalah dirinya sendiri, sebuah pewah-
yuan ilahiah dengan metafisikanya sendiri dan mode penyembah,
tetapi hanya suatu telah terkontempelasi yang diberkahi dengan
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pengetahuan suci, sehingga dapat membaca pesan gnosis yang
tertulis dalam cara yang paling halus pada jurang-jurang dari gu-
nung-gunung yang tinggi, daun dan pepohonan,® wajah-wajah bina-
tang dan binfang-bintang di langit. .

Dalam tradisi-tradisi lain dari suatu karakter primordial, dimana
pewahyuan itu sendiri dihubungkan secara langsung pada bentuk-
bentuk natural seperti dalam tradisi Indian Amerika, khususnya yang
" berasal dari Daratan (Plains), dan Shintoisme, binatang dan tanaman
bukan hanya simbol berbagai Sifat 1ahi tetapi manifestasi langsung
dari Azas llahi, dalam caranya memainkan peranan langsung datam
aspek pemujaan agamawi tersebut, Lebih dari itu, dalam tradisi-
tradisi tersebut terdapat pengetahuan alamiah yang masih langsung
dan intim menyertainya. Orang Indian bukan hanya melihat beruang
atau elang sebagai kehadiran Hahi, tetapi mempunyai pengetahuan
dimana seseorang menyebutnya ke-elang-an dari elang dan ke-ber-
uang-an dari beruang, seperti jika dia melihat dalam keperiadaan-
keperiadaan pola dasar Platoniknya. Pewahyuan llahi dalam kasus
tersebut mencakup manusia dan alam, dalam suatu cara yang tidak
dapat dibayangkan bagi nalar manusia pasca abad pertengahan yang
tereksteriorisasi, yang mengeksternalisasi‘alienasinya dari realitas
- batinnya sendiri oleh meningkatnya rasa agresi dan kebenciannya
terhadap alam, suatu agresi yang dibuat kadang-kadang lebih mudah
oleh pembedaan yang demikian rigit, yang terjadi pada Kristen Barat,
antara supernatural dan natural. Dalam kasus lain, topeng-topeng
binatang dari tradisi-tradisi kuno tertentu atau air terjun dari lukisan-
lukisan Taois yang menggambarkan penurunan seseorang ke dalarr
dataran multiplisitas adalah animisme dalam makna pejoratifnya
atau suatu proyeksi naif dari psyke manusia pada ciptaan-ciptaar
dunia eksternal. Mereka adalah epifani dari kesucian berdasarkar
pengetahuan yang paling tinggi dari setiap esensi bentuk-bentuk alar
yang terlibat. Mereka menyatakan suatu péngetahuan dari kosmo:
yang bukan oleh sebarang makna, yang dinegasikan atau dicabut
oleh apa yang ditemukan fisika tentang dinamika air tesjun atau
anatomi binatang tersebut. Seseorang khawatir siapa yang me-
ngetahui lebih tentang “coyote,” zoolog yang dapat mempelajari
lingkungan eksternal dan membedah bangkainya, ataukah seoran
tabib Indian yang mengidentifikasikan dirinya dengan "spirit” "coy-
ote” itu?'’

Bukan hanya sains-sains kosmos wradisional yang mempelajari
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bentuk-bentuk alam terhadap pola-pola dasar esensialnya dan me-
renungkan di dalam tradisi-tradisi ini, memandang alam asli sebagai
teofani, tetapi juga harmoni yang mengejutkan dari dunia alamiah,
dilihat sebagai hasil langsung dan konsekuensi dari pengorbanan
manusia premordial yang digambarkan dalam bahasa metafisika
atau mitikal, yang berbeda dalam berbagai tradisi. Harmoni yang
ajaib yang meliputi dunia, keterkaitan siklus hidup ikan-ikan di
dasar lautan tropis pada ciptaan-ciptaan tanah darat yang men-
jetajahi tundra-tundra barat dalam suatu pola yang mengagumkan,
semuanya namun diabaikan oleh sains Barat, sampai masa yang
paling akhir ini. Namun hal itu membentuk efemen penting sains
alam tradisional, apakah dalam pengertian teori harmoni Pytha-
gorean yang dihubungkan dengan Jiwa Dunia ataukah dalam pe-
ngertian yang lain, tetap selalu menyadari harmoni antara binatang-
binatang, tanaman-tanaman, dan mineral-mineral, antara ciptaan-
ciptaan dari berbagai iklim dan juga antara realitas fisikal, halus,
dan spiritual dari keperiadaan yang menurut kehidupan kosmos
dimungkinkan. Harmoni ini, yang kontur besarnya hanya sebagian
dari yang diturunkan oleh beberapa studi ekologis terbaru, bagai-
kan harmoni dari bagian-bagian tubuh manusia seperti tubuh, jiwa,
dan spirit manusia pontifisial atau tradisional dan, pada kenyataan-
nya, dihubungkan sebagian besar pada harmoni manusia yang be-
rupa pengalaman konkrit, karena tipe harmoni terakhir, seperti yang
berasal dari kosmos, diderivasi dari harmoni sempurna keperiadaan
Manusia Universal yang merupakan prototipe manusia dan kosmos.
Jika kosmos adalah kristalisasi suara-suara musik dan harmoni mu-
sikal suatu kunci memahami struktur kosmos dari gerakan planet
ke tingkat-tingkat energi kuantum, karena harmoni yang tinggal
dalam keperiadaan realitas pola dasariah melalui mana segala
sesualu dibuat. Jika {fahi adalah geometer yang memberikan ukur-
an dengan mana segala sesuatu dibuat, Dia juga musisi yang mem-
berikan harmoni yang mana segala sesuatu hidup, berfungsi dan
menunjukkan dalam suvatu bentuk menyilaukan dan aneh dalam
kosmos,

Kosmos tentu saja memiliki hukum-hukum dan ritme-ritmenya
sendiri. Sains modern membicarakan hukum-hukum alam dan bah-
kan dalam fisika modern, walaupun konsep ini telah dimodifikasi,
idea hukum-hukum statistik tetap mendominasi agregasi-agregasi
sementara hukum-hukum makrofisika kontinyu dipelajari sebagai
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subyek sains yang tepat. Melalui sejarah panjang yang berhubungan
dengan kenaikan ide hukum alamiah sebagai lawan dari hukum-
hukum yang dilahirkan datam tradisi Kristen, yang hukumnya sendiri
pada kenyataannya spiritual umum dan keputusan moral daripada
suatu hukum yang dikodifikasikan secara detail seperti dalam Judais-
me dan Islam, perpecahan dibuat dalam pikiran manusia Barat an-
tara hukum-hukum alam dan prinsip-prinsaip spiritual. Sementara

tradisi Kristen integral telah hidup dalam abad-abad pertengahan, .

perpecahan telah diatasi oleh pengajaran sapiensial dan bahkan
teclogis, seperti dari Erigena dan Saint Thomas, yang menghubung-
kan hukum-hukum atam itu sendiri dengan Hikmah dan Kekuasa-
an llahi. Namun tidak terdapat hukum Ilahi, dalam pengertian Syari-
'ah Islam, di dalam Kristen itu sendiri, yang dapat dilihat dalam as-
pek kosmosnya memasukkan hukur-hukum menurut mana kepe-
riadaan lain berada dalam fungsi kosmos. Pemisahan tidak pernat
secara total mengatasi sedemikian sehingga kemajuan revolusi me-
lawan sintesis abad pertengahan selama Renaissance, “hukum:
hukum alam” dan “hukum-hukum llahi” sebagai fandasan dalary
agama mulai menjadi bagian cara pengembangan yang memandang,
hukum-hukum yang berfungsi diamati di mana saja dalam kosmos:
sebagai Hukum llahi menjadi usang dan dibuang pada kategor

pejoratif dari “anthropomorfisme.” lebih dari itu, sejak Kristen me -’

nekankan pentingnya kejadian yang tak paralel dari kelahiran Kristus
dan kehidupannya yang ajaib, fakta-fakta agama rupanya banyak:
berujud pemikiran Eropa yang terpisah dari keajaiban, yang meme-
cahkan regularitas hukum-hukum yang diamati di alam, sementar:
regularitas itu sendiri tidak kurang fakta dari keunggulam Logos
_ dan Hikmah llahi yang tercermin dalam ciptaan-Nya."" Kenyataan-
nya matahari terbit setiap hari yakni, dari titik pandang sapiensial,
sejauh sebab demi keajaiban agar ia terbit di Barat masa menda-
tang.

Adalah menarik untuk dicatat, bagaimana Islam memandan;3
masalah hukum yang sama, Pewahyuan Qur’ani membawa, bukan
saja sebagai seperangkat praktek-praktek etis dan jalan spiritual bagi
pengikut-pengikutnya, tetapi juga Hukum flahi, Syari’ah, yan3
seluruh Muslim harus hidup sebagaimana makna penyeraha?
keinginan mereka kepada Kemauan llahi.'? Ekstensi Syari’ah dilihit
oleh Mustim sebagai cakupan seluruh tatanan kreasi dan ber:
hubungan dengan apa yang dimengerti dalam sejarah intelektual
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Barat sebagai “hukum-hukum alam.” Banyak sumber Islam mem.
bicarakan Hukum llahi dari hewan ini atau itu, Cukup menarik,
kata Yunani untuk hukum kosmos, nomos, yang mencapai Muslim
melfalui penerjemahan teks-teks Yunani khususnya hukum-hukum
Plato, terarabisasi sebagai ndmas —hukum-hukum Plato itu sendiri,
disebut Kitdb al-nawamis. Melalui tokoh seperti al-Farabi dalam
~ Ara’ ahl al madinat al fadilah (Pandangan-pandangan Penduduk
dari Negara Luhur)," dimasukkan ke dalam arus utama pemikiran
Islam dan maknanya secara praktis menjadi sinonim dengan Sya-
ri‘ah. Dewasa ini filosuf-filosuf dan teolog Muslim, semudah para
pendeta di mimbar, membicarakan nawimis al-anbiyd’, Hukum-
hukum llahi yang dibawa oleh para nabi dan namdas al-khilgah,
Hukum Hlahi yang mengatur penciptaan. Tidak terdapat perbeda-
an keadaan di antara mereka. Tuhan telah menyebarluaskan suatu
hukum bagi masing-masing spesies yang ada dan tatanan pencipta-
an, yang bagi manusia menjadi hukum agama atau syari‘ah, sebagai-
mana dipahami dalam pengertian umumnya. Perbedaannya hanya-
lah, bahwa ciptaan-ciptaan lain tidak diberi harkat kemnauan bebas
dan Karena itu tidak dapat mendurhakai hukum-hukum yang telah
dimaksudkan bagi mereka, melawan “sifat mereka,"” sementara ma-
nusia, yang merupakan ciptaan teomorfis, juga berpartisipasi dalam
Kebebasan flahi dan dapat melawan Hukum-hukum ilahi dan diri.
nya sendiri. Dari titik pandang metafisik, perlawanan manusia ter-
hadap surga adalah bukti itu sendiri dari apa yang sudah dibuat
manusia “dalam bayangan ilahi,” menggunakan formulasi tra.
disional.

Dalam persoalan krusial, seperti dalam demikian banyak yang
lain ini, perspektif Islam menghubungkan tradisi-tradisi Timur di-
mana tidak ada perbedaan tajam, yang dibuat antara hukum-hukum
yang mengatur manusia dan kosmos. Tao adalah asal dari segala
sesuatu, hukum yang mengatur masing-masing tatanan eksistensi
dan setiap individu berada di dalam tatanan tersebut. Masing-masing
keperiadaan mempunyai Tao-nya sendiri. Demikian pula dharma
adalah tidak terbatas pada manusia; seluruh ciptaan mempunyai
dharma-nya sendiri. Dari titik pandang scientia sacra ini, seluruh
hukum adalah refleksi dan Prinsip Keilahian. Bagi manusia, me-
nemukan “hukum alam” adalah memperoleh pengetahuan realitas
ontologis dari domain yang diperhatikan, Labih dari itu, penemuan
hukum-hukum tersebut senantiasa melalui ntelegensi manusia itu
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sendiri dan penggunaan logika, yang mencerminkan suatu aspek
realitas ontologisnya sendiri. Karena itu, dalam suatu makna puncak
studi “hukum-hukum alam” tidak dapat dipisabkan dari studi realitas
Manusia Universal atau realitas makrokosmos, yang refteksinya me
ngandung kosmos tersebut. Ada studi mengenai manusia itu sendiri
mempelajari hukum-hukum kosmios; seperti mempelajari harmon

_atau keindahan dari bentuk-bentuknya, adalah suatu cara penemuar

diri yang memungkinkan subyek melaksanakan studi tersebut tidak
hidup dalam tatanan realitas terpenggal, yang mana studi duniz
eksternal hanya bertindak sebagai fragmen lebih lanjut dari jiwe
manusia dan mengalienasikan dari dirinya, yang menciptakan, cukup-
paradok, suatu dunia dimana manusia itu sendiri tak lam:
mempunyai suatu tempat,

Apa yang disingung pada hukum-hukum kosmos juga meng:
andung kebenaran bagi sebab-sebab yang direduksi pada materia
sepenuhnya dalam sains modern, seolah-olah tatanan realitas ma-
terial dapat secara total dipisahkan dari kosmos lain dan tatanan.
tatanan metakosmos. Sains-sains tradisional mengambil konsideras:
bukan hanya sebab-sebab material atau sebab-sebab langsung dar.
sesuatu, letapi juga non-material dan paripurna. Demikian jugi
ernpat sebab Aristotelian, formal, material, efisien, danfinal adaltah
aproksimasi tersistematisir dari seluruh sebab, termasuk dalam ber-
bagai efek, dimana sebab-sebab ini termasuk tidak saja apa yany!
dipahami dari luarnya oleh sebab-sebab formal, efisien, dan final
tetapi semua-sebab yang bermakna secara metafisik, Sebab formal
memasukkan asal bentuk partikular dalam dunia pola dasar, sebal
efisien mengurutkan keperiadaan yang akhirnya dihasilkan dalam
eksistensiasi dari eksisten partikular, dan sebab final suatu hierarki
keperiadaan termasuk tatanan-tatanan realitas yang lebih tinggi yany}
berakhir dengan Sebab Puncak (Prima Causa), yang merupakan Yang
Real itu sendiri. Kenyataannya ada dalam perspektif ini, bahwa
banyak komentator metafisika Aristoteles belakangan daripada rasio-
nalistik, yang memandang signifikansi empat kausa Aristotelian.

Dalam berbagai kasus, sebab-sebab yang bertanggung jawab
pada berbagai efek dunia alamiah tidak terbatas hanya pada dunia
alamiah, tetapi mencakup semua tatanan kepriadaan. Lebih dai
itu, sebab-sebab ini beroperasi di dalam manusia itu sendiri dan
antara manusia dengan lingkungan kosmosnya. Masing-masing ke-
jadian, kenyataannya, dihubungkan oleh seperangkat sebab-sebal)
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pada miliu yang eksis, dua keperiadaan yang tidak dapat dipisah-
kan.'® Manusia diikat dalam dunianya, bukan hanya oleh seperang-
kat sebab-sebab fisik yang mengikatnya pada dunia tersebut, tetapi
juga oleh sebab-sebab metafisik. Kausalitas murni lebih fuas dari-
pada yang dibuat oleh sains, yang akan membatasi kosmos hanya
pada aspek material manusia kepada kombinasi kompleks faktor-
faktor material yang sama, yang tertangkap dalam jaring-faring ling-
kungan eksternal yang memasukinya dan menentukan perilakunya
dan cara kejadiannya. Behaviorisme modern, dalam banyak hal,
adalah parodi doktrin Hindy tentang karma, yang menyatakan pen-
tingnya kausalitas sentral dalam bidang manifestasi tanpa pem-
batasan pada wilayah psikofisikal maupun penyangkalan posibilitas
pembebasan, atau moksa, dari semua mala rantai sebab dan akibat,
bahkan termasuk tingkat-tingkat eksistensi yang lebih tinggi. Melihat
kosmos sebagi teofani, tidaklah untuk membebaskan hukum-hukum
maupun rantai sebab dan akibat yang meliputi kosmos, tetapi me-
mandang kosmos dan bentuk-bentuk yang tampil dengan diversitas
dan regularitas, sebagai refleksi Sifat-Sifat llahi dan kategori-kategori
ontologis daripada selubung yang akan menyembunyikan keme-
gahan wajah Yang Tercinta.

Untuk mencapai tujuan tersebut dan melihat kosmos sebagai
teofani dan bukan selubung, perlu kembali lagi kepada kebenaran
bahwa reaiitas bersifat hierarkis, dan kosmos bukan dikeluarkan
oleh aspek fisikal belaka. Seluruh kosmologi tradisional adalah ber.
dasarkan satu cara atau cara lain dalam kebenaran aksial ini. tujuan-
nya adalah untuk menyajikan dalam suatu bentuk hirarkhi eksistensi
yang dapat dimengerti, sebagaimana tercermin dalam kosmos. “Ran-
tai besar kejadian” dari tradisi Barat, yang hidup di Barat sampai
terhorizontalisasi dan terkonversi dari langga menuju ke surga pada
suatu gerakan arus evolusioner menuju lahi yang diketabui di mana,
"7 suatu sintesis idea mempunyai ekuivaiennya dalam islam,'® in-
dia, dan di tempat lajn ini, bahkan jika bukan terelaborasi sepenuh-
nya dalam seluruh tradisi. Kosmologi-kosmologi yang menyeruy pada
pengalaman kosmos dekat bagi manusia terestrial, tidak mempunyai
tujuan lain kecuali membawa kebenaran metafisik dan sentral ini
kepada multi kondisi eksistensi dalam suatu bentuk hidup dan kon-
krit. Kosmologi-kosmologi yang berdasarkan skema astronomi Ptole-
maic atau skema-skema astronomis lain, berdasarkan cara kosmos
menghadirkan dirinya kepada manusia bukanlah dalam cara yang
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tidak bertaku lagi oleh penolakan skema geosentris ini bagi helio-
sentris yang lain, karena mereka menggunakan pengalaman dekat
dunia alamiah sebagai simbol daripada fakta, suatu simbol yang
maknanya menjangkau simbol-simbol yang lain, yang tidak dapat
dicakup melatui analisis logik atau matematik.

Jika seseorang mengetahui apa makna simbol, ia tidak dapat
mengklaim bahwa kosmologi-kosmologi abad pertengahan adalah
salah, sebagai suatu hasi! dari kenyataan bahwa jika kita sedang
berdiri pada matahari kita akan mengamati bumi yang bergerak
mengitarinya. Kenyataannya tetap, bahwa kita tidak sedang berdiri
pada matahari dan jika kosmos, dari titik yang mengembangkan
dari bumi di mana kita dilahirkan, memiliki signifikansi simbolik,
sesungguhnya ia didasarkan pada bagaimana ia nampak bagi kita,
sebagaimana kita berdiri di bumi. Untuk memikirkan yang lain akan
berarti menghancurkan makna simbolis kosmos. Hal itu seperti
menginginkan untuk mengetahui makna mandala {dengan melihat-
nya di bawah mikroskop). Dalam melakukan hal demikian seseorang
akan menemukan banyak tekstur material dimana mandala telah
digambarkan tetapi tak ada apapun mengenai signifikansi simbol
mandala yang telah digambar, dengan asumsi bahwa hal itu akan
dilihat dengan mata manusia normal. Tentu saja, pada kasus kosmos
cara-cara lain dalam menggambarkan dan mempelajari-nya, juga
memiliki simbolismenya yang besar — seperti, sistem heliosentris,
yang pada kenyataannya diketahui |ama sebelum Copernicus, atau
ruang-ruang intergalaksi yang sangat gelap — namun destruksi se-
gera simbolisme dari kosmos seperti ia hadirkan dirinya pada ke-
hidupan manusia di bumi, tidak dapat kecuali menjadi katastropi.

Menganggap kolong surga seolah-olah seseorang tinggal di
matahari menciptakan ketidakseimbangan yang tidak dapat kecuali
mengakibatkan destruksi, dimana bumi yang manusia modern
mengabstraksikan dirinya agar menganggap tata surya tempat yang
menguniungkan tentang matahari dalam mengabsolutkan fisika
Kiasik. Ketidakseimbangan ini tidak harus menghasilkan tipe manu-
sia yang menolak pandangan berpusat bumi dari kosmos menjadi
figur matahari., bayangan Apollo yang surgawi, bijaksanawan
Pythagorean, yang pada kenyataannya mengetahui astronomi helio-
sentris tanpa pengetahuan ini menyebabkan gangguan dalam pan-
dangan dunianya. Tetapi cukup paradoks, keperiadaan ini meng-
abstraksikan dirinya dari bumi yang menganggap kosmos dari mata-
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hari, melalui mana sebagianbesar simbol langsung dari intelek Nahi,
adalah manusia Promethean yang telah berjuang melawan surga.
Karenaitu, konsekuensi-konsekuensinya tidak akan menjadi kecuali
tragis. - )

Destruksi simbol Juar kosmologi-kosmologi tradisional telah

menghancurkan bagi manusia Barat'realitas struktur hirarkhi jagad

raya yang kosmologi-kosmolagi ini menyimbolkan dan yang tetap

tlidak tergantung dari sebarang tipe simbolisme partikular diguna-

kan untuk menggambarkan hal itu. Struktur ini dapat dan, pada ke-

nyataannya, dinyatakan oleh makna lain yang berkisar dari musik

tradisional yang merefleksikan struktur kosmos hingga pola-pola

matematik dari berbagai eksposisi-eksposisi metafisik yang tidak

secara langsung terikat pada simbolisme astronomis khusus, Eks-

posisi tingkat-tingkat realitas hirarkhis seperti “lima Kehadiran lla-

hiah™ (al-hadarat al-itshiyyat al-khams) oleh Sufisme, seperti Ibn

‘Arabi, adalah contoh sempurna dari macam yang terakhir ini, '

Ibn Arabi membahas masing-masing tatanan realitas mendasar se-

perti hadrah atau “Kehadiran llahiah,” karena, pembahasan secara

metafisik, keperiadaan atau realitas adalah tak ada satu pun selain

kehadiran (hadrah) atau kesadaran (syuhid). Kesadaran-kesadaran

ini termasuk Devine Ipseity Itself thahdt), Nama-nama dan sifat-

sifat Hlahi {fahdn), dunia kemalaikatan (jabardit), dunia halus dan

psike (malakdt) dan dunia fisik (mufk).20 Masing-masing dunia yang

lebih tinggi mengandung prinsip-prinsip dari yang berada di bawah-

nya dan tidak kekurangan apapun dari tingkat realitas yang lebih

rendah. ttulah mengapa.dalam llahi sesuatu terpisah dari ketiadaan.

Walaupun kehadiran ini memiliki divisi-divisi batin lebih lanjut di

dalam dirinya sendiri, mereka menyatakan dalam bentuk sederhana

tingkat eksistensi kosmos utama dan realitas metakosmos, tanpa

terdapat kebutuhan untuk mempunyai sumber pada simbolisme

astronomis. Tetapi, ini tidak berarti bahwa kosmolog belakangan

yang lain, tidak menekankan pada korelasi-korelasi antara kehadir-

an-kehadiran ini dan berbagai tingkat skema kosmologis hirarkhi
yang masih memiliki makna bagi yang telah melihat mereka.

Di dalam islam kita menemukan demikian banyak skema kos-
mologis yang dihubungkan dengan Peripatetik, lluminasionis, Is-
mailis, penulis-penulis alkemi, seperti Jabir ibn Hayyan, Pytha-
gorean, berbagai mazhab Sufisme, dan tentu saja kosmologi-kos-
mologi berdasarkan bahasa dan teks Al-Qur'an'dan dihubungkan
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dengan makna batinnya, yang bertindak sebagai sumber inspirasi
dan dasar untuk kosmologi-kosmologi lain yang digambarkan dari
sumber-sumber yang memancar.’ Namun melalui seluruh skema
kosmologis ini tetap terdapat tema konstan dari hirarkhis semesta,
yang dimanifestasikan oleh Prinsip llahi-dan dihubungkan secara
iritim pada keperiadaan dalam manusia itu. Tema yang sama ditemu-
kan dalam pusat kosmologi-kosmologi yang mengagumkan di In-
dia, di Kabbalistik, dan teks-teks Hermetik, dalam tradisi-tradisi oral
Indian Amerika, dalam apa yang.tetap hidup dari agama-agama
Sumeria dan Babylonia kuno, di antara orang-orang Mesir, dan se-
cara praktis di tempat-tempat lain juga.”” Diversitas simbolisme ada-
lah besar, tetapi kehadiran visi kosmos seperti realitas hirarkhis yang
diikat pada Permulaan dan dihubungkan dengan manusia, bukan
hanya dari luarnya, tetapi juga dari dalam yang tetap sebagai ele-
men-elemen, yang kita mendasarkan sebelumnya, sebagai cosmo-
logia perennis. Visi ini adalah dari manusia pontifisial dan karena
itu harus dihadirkan kapan dan dimana saja manusia pontofisial,
yang tidak ada lain daripada manusia tradisional, yang tetah hidup
dan berfungsi.

Dengan demikian, kosmologi-kosmologi tradisionaf ini, seba-
gaimana terasa di dalam perspekiif sapiensial, berhubungan dengan
pemberian suatu peta kosmos begitu juga penggambarannya sebagai
patung yang dikontempelasikan, sebagai simbol kebenaran metafi-
sik. Kosmos bukan hanya teater dimana direfleksikan Nama-Nama
dan Sifat-Sifat ilahi. la juga suatu ruangan, melalui mana manusia
harus menempuh, guna mencapai realitas yang melampaui mani-
festasi kosmos. Pada kenyataannya manusia tidak dapat merenung.
kan kosmos sebagai teofani, sehingga dia menempuh melalui dan
melampauinya.? ltulah mengapa kosmologi-kosmologi tradisional
juga berkenaan dengan pemberian manusia dengan peta, yang akar
mengorientasikannya di dalam kosmos dan akhirnya memungkin-
kannnya meninggalkan kosmos, melalui aksi pembebasan yang
misterius, dimana banyak mitos dihubungkan,? Dari titik pandang
ini, kosmos nampak sebagai sebuah labirin, melalui mana manusiz
harus menempuh suatu perjalanan penuh bahaya, yang secara lit
eral semuanya dimana dia ada dan semuanya yang ia miliki pad:
pancangan, suatu perjalanan yang semua tradisi memerlukan petc
pengetahuan tradisional dan bimbingan spiritual yang dia sendir
telah menempuh sebelum melalui labirin ini.?>Hal itu hanya dengar
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pengalaman aktual, perjalanan yang penuh bahaya melalui tabirin
kosmos, dimana manusia dimungkinkan memperoleh visi dari ke-
indahan katedral dan surgawi, yakni kehadiran Hahi dalam kemegah-
an metakosmos-Nya.?

Berjalan melalui dan melampaui kosmos, manusia, yang ke-
mudian mengalami “kelahiran kedua” dan “perjalanan manusia
yang telah mati,” dalam pengertian keperiadaan. penghidupan kem-
bali secara spiritual di sini dan sekarang, akhirnya memungkinkan
mengkontempelasi kosmos dan bentuk-bentuknya sebagai teofani.”
la dapat melihat bentuk-bentuk alam in divinis dan mengalami Reali-
tas Puncak, bukan sebagai transenden dan kebakaan, tetapi sebagai
di sini dan sekarang.?® Di sini kosmos membuka selubung keindahan
batinnya yang berhenti hanya kenyataan eksternal atau fenomena,
menjadi simbol kekinian, pencerminan noumena, refleksi yang tidak
terpisahkan tetapi secara esensial tidak lebih dari pencerminan rea-
litas. Kosmos menjadi, menggunakan bahasa Sufisme, begitu banyak
cermin-cermin yang mana berbagai aspek Nama-nama dan Sifat
Hahi dan akhirnya Dia, dicerminkan. Kata Arab tajalli bermakna,
tidak lain adalah pencerminan dari (tahi dalam cermin kosmos yang,
pembahasannya secara metafisik, cermin adalah dari ketiadaan.?
Obyek-obyek yang nampak, bukan hanya sebagi simbol-simbol
abstrak tetapi sebagi kehadiran konkrit. Bagi orang bijak, suatu
pohon partikular bukan hanya simbol dari tingkat keperiadaan yang
mana dia mengetabui melalui intelegensi dan sains simbolismenya,
yang intelegensinya memungkinkannya untuk terenggut. la juga
pohon surgawi yang membawa kehadiran keagungan alam surgawi.

Pengalaman singkat ini, bagaimanapun, bukan hanya me-
misahkan dari sains simbol-simbol dari geometri suci dan signifikansi
bentuk-bentuk suci tertentu, tetapi memberikan intuisi singkat dan
memungkinkan aplikasinya pada situasi-situasi konkrit. Taman-
taman Zen didasarkan pada sains geometri suci dan signifikansi-
metafisik bentuk-bentuk tertentu tapi tidak dapat dibuat oleh sese-
orang yang mungkin mempunyai manual atau simbolisme ruang
atau bentukan-bentukan batuan. Taman-taman besar adalah eks-
presi-ekspresi pengetahuan yang terealisasi, yang membawa kepada
kesadaran bentuk-bentuk natural seperti “kehadiran Kehampaan”
yang selanjutnya memungkinkan aplikasi pengetabhuan ini pada
situasi-situasi tertentu yang dihasilkan dalam beberapa kreasi ter-
besar dari seni suci. Cara yang sama ditemukan mutatis muntadis
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di mana saja, dalam tradisi-tradisi yang tidak menekankan sebanyak
pengetahuan bentuk-bentuk alamiah Zen, sebagai pengalaman sing-
kat tetapi melengkapi ajaran dalam sains-sains kosmologi yang ter-
sedia.

Dimana saja pengetahuan simbol-simbol kosmos yang ber-
hadap-hadapan dengan pengalaman langsung dari kehadiran spiri-
tal, yang dihasilkan dari realisasi spiritual, walaupun selalu terdapat
kasus-kasus individual dimana seseorang mungkin diberi hadiah
pengalaman beberapa aspek kosmos atau bentuk alamiah khusus,
seperti teofani, tanpa pengetahuan simbolisme, atau seperti yang
lebih umum dalam dunia modern, ia mungkin memiliki kecerdasan
untuk memahami makna-makna simbol, yang merupakan hadiah
berharga dari Surga. Tetapi kekurangan realisasi spiritual, dan karena
itu kekurangan akan kemungkinan mengalami kosmos sebagai teo-
fani. Dalam perspektif sapiensial, dalam kasus lain, dua tipe apre-
siasi realitas kosmos biasanya berhadap-hadapan dan tentu saja
datam kasus guru-guru gnosis, melengkapi yang lain.

Signifikansi tertentu di antara simbol-simbol kosmologi yang
dihubungkan dengan kontempelasi kosmos sebagat teofani dan
pengalaman kehadiran suci dalam tatanan realitas alamiah, dihu-
bungkan dengan ruang itu. Ruang dan waktu, sepanjang mengenai
bentuknya, benda atau substansi dan angka menentukan kondisi
eksistensi manusia dan kenyataannya dari seluruh eksistensi di dunia
ini. Tradisi, karenanya, berhubungan dengan semua itu dan men-
transformasikannya dalam upaya untuk menciptakan dunia suci ter-
sebut, yang mana manusia tradisional bernafas. Simbolisme angka
dilahirkan melalui aspek kualitatifnya, sebagaimana ditinjau dalam
tradisi Pythagorean dan teosof tertentu di Baral, bahkan telah mem-
bahas “aritmasofi” dikontraskan dengan aritmatika. Bentuk dan
henda disucikan melalui cara simbolisnya, hubungannya dengan
realitas pola dasar yang tercermin oleh bentuk dan penurunan atau
pengentalan substansi.>* Keadaan waktu dipahami dalam hubung-
annya dengan keabadian dan ritme-ritme dan siklus yang mencer-
minkan tatanan realitas yang lebih tinggi, seperti akan kita bahas
dalam bab barikutnya. Akhirnya ruang, yang merupakan sentral se-
bagai “pembawa” dari semua yang terdiri dari eksistensi teristerial,
bukan dipandang sebagai sesuatu yang abstrak, ekstensi kuantitatil
murni dari fisika klasik, tetapi sebagai suatu realitas kualitatif yang
dipelajari melalui geometri suci.
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Ruang kualitatif dimodifikasi oleh kehadiran suci itu sendiri.
Arah-arahnya tidak sama, sifat-sifatnya tidak seragam. Sementara
dalam keluasan kekosongannya menyimbolkan seluruh Kemung.
kinan Ifahi dan juga Kekekalan-Nya, asal muasalnya adalah dari
semua bentuk geometrik yang demikian banyak proyeksi dari titik
geometri dan demikian banyak refleksi-Nya; masing-masing bentuk
geometri menyimbolkan Sifat llahi.* Jika Plate menentukan, hanya
geometer-geometer yang dapat masuk ke dalam Pengetahuan llahi,
adalah karena, sebagaimana Proclus telah menegaskan dalam ko-
mentarnya pada £fement-element Euclida, geometri adalah suatu
pendukung metafisika.’2 Orientasi gerak pemujaan, konstruksi arsi-
tektur tradisional dan banyak sains tradisional tidak dapat dipahami,
tanpa memiliki signifikansi konsepsi tradisional tentang ruang ter-
kualifikasi secara memadai. Apakah pengalaman ruang dari Mus-
lim yang menuju pada suatu titik khusus di bumi, dimana saja ia
berada, dan kemudian diberkati satu hari untuk memasuki Ka’bah,
itu sendiri melampaui polarisasi yang diciptakan pada bumi kese-
luruhan, oleh Kuil premordial yang dibangun untuk merayakan ke-
hadiran Yang £sa. Mengapa struktur Neolitik yang sangat terkenal
dari Britania raya melingkar, mengapa orang Indian yakin bahwa
lingkaran membawa kekuatan? Yang paling mengagumkan dari
semua itu adalah pengalaman ruang jenis lain dalam suatu daerah
suci. Bagaimana arsitek-arsitek katedral abad pertengahan mem-
buat ruang suci, yang merupakan sumber pengalaman yang melim-
pah, bahkan bagi orang Kristen yang tak lama kemudian mengikuti
agamanya secara penuh? Pada semua itu, dan demikian banyak
contoh yang lain, apa yang termasuk di situ adalah aplikasi sains
ruang tradisional, yang memungkinkan bagi aktualisasi kehadiran
suci dan juga kontempelasi elemen realitas kosmos sebagai teofani.
Melalui sains ruang ini, dimana sains dan seni tradisional bertemu,
sains dan pengalaman kosmologis kesucian dikawinkan dalam tem-
pat-tempat penyembahan, ritus-ritus, puji-pujian, dan banyak ele-
men lain yang dihubungkan dengan setiap jantung traclisi.

Sains ini erat kaitannya dengan apa yang disebut “geografi suci”
atau bahkan “geosofi,” dimana sains simbolik tentang lokasi dan
ruang hubungannya dengan aspek-aspek kualitatif dari titik-titik di
bumi dan hubungan dari tempat-tempat teristerial yang ber-beda
dengan fungfi-fungsi tradisional, berkisar dari lokasi pengor-banan,
tempat-tempat kuburan dan penyembahan hingga pendirian taman-
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taman, menanam pohon dan seperti dalam bentuk spe-sial dari seni
suci yang dihubungkan dengan taman orang Jepang dan seni
tradisional taman Persia dengan seluruh vareasinya, yang terbentang
dari taman-taman Spanyo! sampai Mogol di India. Sains geografi
suci terbentang dari, pada satu sisi, praktek-praktek geo-mancy
populer dan sering kali legendaris di China, hingga yang.paling
berkelimpahan sensitifitasnya pada keagungan Kehadiran ilahi yang
. memanifestasikan dirinya dalam bentuk-bentuk dan lokasi-lokasi
natural tertentu dan Jain-lain.

Sains ini adalah demikian dekat berhubungan dengan jenis
khusus sapiensi yang dikawinkan dengan metafisika alam dan tipe
spiritualnya, di antara manusia yang sensitif dengan barakah atau
kernuliaan yang mengalir dalam arteri-arteri alam semesta. Orang
tersebut ditarik oleh barakah ini ke dalam ketinggian surgawi, per-
luasan spiritual seperti seekor elang yang terbang tanpa mengepak-
kan sayapnya pada suatu arus udara yang membawanya naik me-
nuju ekspansi-ekspansi tak terbatas dari kubah surgawi. Bagi orang
tersebut, alam adalah kerja puncak seni suci, dalam tradisi-tradisi
berdasarkan perspektif, seperti tradisi Islam atau indian Amerika,
alam asli sebagaimana dicipta Tuhan par excellence adalah sank-

‘tuari. Masjid Muslim adalah bumi itu sendiri, sepanjang itu tidak
dikotori oleh manusia, dan bangunan disebut masjid hanyalah per-
kembangan lingkungan masjid premordial, yang merupakan alam
ashi ke dalam lingkungan perkotaan artifisial dan diciptakan manusia.
Dengan demikian, bagi Indian Amerika, hutan belantara dari ke-
indahan memikat yang merupakan benua Amerika, sebelum ke-
majuan orang-orang kulit putih, adalah katedral yang disembah,
dan dimana dia mengamati kerja-kerja besar Seniman Terkemuka,
Wakan Tanka. Perspekiif ini, lebih dari ity, tidak dibatasi hanya de-
ngan tradisi-tradisi tertentu tetapi diteruskan dalam satu dan lain
cara, di dalam seluruh tradisi. Sensitifitas ini pada barakah alam
kontempelasi kosmos sebagai teofani, tidak dapat kecuali hadir
dimana saja manusia suci hidup dan bemafas, bagi alam adalah
suatu refleksi dari keadaan surgawi yang manusia masih membawa-
nya di dalam keperiadaannya sendiri.

Pandangan tersebut, tanpa perlu dinyatakan, mengaburkan dan
disangkal dunia manusia Promethean yang secara imanen sunggub
sains alam membutakan keberadaan manusia untuk meyakinkar
sains dan makna lain yang terlihat dan dimengerti alam.
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Lebih dariitu, negasi dan penyangkalan ini telah terjadi, meski-
pun kenyataannya kosmos tidak mengikuti manusia secara penuh
dalam kejatuhannya yang cepat. Hal demikian mungkin dapat di-
katakan bahwa, walaupun alam dan manusia telah jatuh dari ke-
adaan sempurna yang dicirikan sebagai kondisi surgawi; apa yang
masih tetap dari alam asli lebih dekat dengan prototipe ini daripada
tipe manusia Promethean yang meningkatkan dominasinya terhadap
bumi setiap saat. hulah mengapa, apa yang tetap dari alam asli
adalah begitu berharga, bukan hanya secara ekologis tetapi juga
secara spiritual. la adalah pengingat yang terdapat di bumi dari
kondisi normal eksistensi dan suatu testamen permanen terhadap
absurditas seluruh pretensi kemodernan yang melahirkan kebenaran,
hanya ketika dilihat dalam cahaya Kebenaran. Mengeluarkan ke-
benaran yang diturunkan, ketiadaan dalam orbit pengalaman ma-
nusia membuka selubung alam riil dari dunia modern dan dasar
pemikiran atas mana ia didasarkan febih daripada kosmos, ter-
bentang dari surga penuh bintang hingga tanam-tanaman di dasar
laut. itulah mengapa, manusia Promethean mempunyai suatu ke-
bencian yang agresif terhadap alam asli, juga mengapa kecintaan
alam adalah tanda pertama di antara manusia kontempelatif ke-
hilangan kegilaannya dengan model manusia, yang mulai jarahan-
nya terhadap bumi lima abad yang lampau.

Selama tahun-tahun terakhir ini, banyak kritik telah ditulis
mengenai sains modern dan kaki tangan barunya, teknologi, yang
orang membutuhkan untuk menuju, sekal; lagi, ke dalam seluruh
argumentas yang berkisar ekologis, demografis hingga epistemologis
dan teologis. Dalam banyak kasus, membutuhkan studi penting yang
lerpisah berkenaan dengannya. Tetapi membawa sepenuhnya mak-
na sains tradisional tentang alam dan signifikansi kosmos sebagai
teofani, adalah perlu untuk merekapitulasi diktum-diktum utama
kritikisme yang dibuat sains modern oleh penulis-penulis tradisional
dan dari titik pandang tradisional. Tahap pertama untuk menjelaskan
agar menghilangkan semua kemungkinan kesalah-pahaman, yakni
kritik-kritik tradisional terhadap sains modern tidaklah didasarkan
atas sentimen, fanatisme dan ketidaklogisan, atau istilah lain, yang
dengannya orang mengkritik sains modern biasanya diasosiasikan.
Kritik tradisional didasarkan pada kriteria intelektual, dalam cahaya
kebenaran metafisik, ya ng dengan sendirinya dapat mengklaim men.
jadi sains alam yang lengkap dan total. ltulah mengapa penulis-pe-
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nulis tradisional tidak pernah menyangkal validitas, dari apa yang
secara akiual ditemukan sains modern, tetapi menjelaskan kepada-
nya untuk apa hal it ada. Pengetahuan tentang beberapa tatanan
realitas diberikan legitimasi tetap terikat pada tatanan itu dan di
dalam batas-batas yang terangkai oleh metode dan subyeknya. Tetapi

“hal ini, selanjutnya akan mengimplementasikan kembali penerima-
an sains atau cara lain dari pengetahuan yang terjadi dari alam
yang lebih universal, akan menempatkan batas-batas dimana sains
tersebut dapat berfungsi secara legitimatif.

Di sini terbentang kritikisme utama dan yang pertama terhadap
sains modern. Dalam mengemukakan ketidakbergantungannya ke-
pada metafisika atau sains yang lain, sains modern telah menolak
otoritas yang akan menetapkan batas-batas aktivitas legitimasinya.
ltulah mengapa, walaupun seluruh basa-basi yang lembut, bahkan
pembelaan yang intens dan paling bersungguh-sungguh dari ilmu-
wan yang jujur, berlaku sebagai latar belakang generalisasi filosofis
yang dahsyat, yang walaupun tidak semuanya ilmiah tetapi bersifat
saintistik, bertumpu pada ajaran-ajaran, penemuan sains dan fakta
bahwa sains modern menandai deklarasi ketakbergantungannya
dari metafisika. Lebih dari itu, dari kenyataan yang sama, signifikansi
metafisika penemuan-penemuan ilmiah tetap diabaikan secara to-
tal oleh pikiran umum, yang menurut dugaan, secara ilmiah biasa-
nya mengetahui sangat sedikit tentang sains namun terpikat oleh-
nya. Dan lagi, di sini, walaupun protes-protes lantang ilmuwan yang
mempunyai reputasi signifikansi metafisik terhadap sains, apa yang
secara aktual ditemukan menjadi pelahiran, dimana proses pem:
balikan terjadi, melalui interpolasi-interpolasi liar dan biasanyz
asumsi-asumsi yang tersembunyi, kebenaran-kebenaran metafisi.
ditolak atas nama penyatuan ilmiah. Apa yang dilawan tradisi dalam
sains modern bukanlah karena ia mengetahui demikian banyak ten-
tang lingkungan sosial dari semut-semut hingga lintasan elektron.
tetapi karena ia tidak mengetahui sesuatupun dari Tuhan, sementar
pemanfaatannya sendiri dianggap sebagai sains atau pengetahuan
obyektif.

Terpisahnya sains dari metafisika ini berhubungan erat dengan
reduksi subyek yang mengetahui dengan cogito dari Descartes. Hal
ini biasanya dilupakan, walaupun semua perubahan dalam bidan 3
fisika modern, subyek yang mengetahui, apakah mengandung yan3
mengetahui menjadi pandulum jam yang dipelajari oleh Galile>
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atau fungsi-fungsi gelombang elektron yang digambarkan secara
matematis oleh de Broglie, masih dianggap sebagai alasan yang di-
identifikasi Descartes dengan ego manusia individual yang melahir-
kan cogito. Model-model kesadaran dan cara-cara operasi pikiran
yang lain, tidak pernah diperhitungkan dalam sains modern. Pen-
carian nalar yang dikawinkan sekali fagi dengan Intelek dan pikiran

- yangdiiluminasi oleh cahaya “mata hati” ini, tidak dipertimbangkan
'sebagai sains apapun, khususnya, sebagaimana istilah ini diguna-
kan dalam bahasa Inggris.** Karena itu, pembatasan yang tak dapat
dibataltkan mengakibatkan suatu sains terperangkap di dalam jaring
pemanfaatan hanya sebagian dari pikiran manusia, tetapi berkenaan
dengan subyek yang luas, kemudian dicari untuk menyelesaikan
dengan cara-cara yang secara khas “tidak ilmiah,” yaitu intuisi, ke-
indahan artistik, harmoni dan sebagainya. Kebanyakan ilmuan awal,
bertentangan dengan sebagian besar filosof sains, kenyataannya me-
nerima pendirian kita yang, jika orang mempertimbangkan semua
yang dianggap, telah dicapai sains, bahkan dalam masa-masa mo-
demn, orang tidak dapat mengatakan dari “metode ilmiah,” tetapi
harus menerima penegasan bahwa sains adalah apa yang dilakukan
ilmuwan, yang mungkin_termasuk bermain dengan kemungkinan-
kemungkinan harmoni musik untuk menyelesaikan problem-prob-
lem fisika tertentu.

Walaupun riilnya penegasan ini, bagaimanapun, rasionalisme
inhern dalam apa yang dianggap dunia modern sebagai sains yang
berkelanjutan dan memiliki efek mematikan terbadap humanitas,
sains sosial dan bahkan filsafat dan teologi. Cukup aneh, karena
dari pembatasan apa yang inhern pada premis-premis epistemologi
sains modern, dan sains yang lebih modern, datang untuk melihat
dunia obyektif, bukan apa yang ada tetapi apa yang ingin dilihat,
memilih apa yang sesuai dengan metode-metode dan pendekatan-
pendekatannya dan kemudian menyajikannya sebagai pengetahuan
tentang realitas. Manusia modern yang dipengaruhi oleh sains, ber-
fikir bahwa menurut titik pandang ilmiah, seseorang hanya harus
meyakini apa yang dilihatnya, sementara yang secara aktual terjadi
adalah sains telah melihat apa yang diyakini menurut asumsi-asumsi
apriori mengenai apa yang dilihat itu.* Pembatasan epistemologis
ini, dikombinasikan dengan kurangnya aksesibilitas umum di Barat
ketika terbukanya sains modern terhadap scientia sacra, mencegah
sains ini terintegrasi ke dalam tatanan pengetahuan yang lebih tinggi
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dengan akibat yang tragis bagi ras manusia. Kenyataannya hanya
suatu intelegensi konternpelatif tingkat tinggi yang memungkinkan
manusia mencari matahari, melihat pada suatu saat simbol yang
nampak dari Intelek llahi dan suatus masa pijar yang memancarkan
energi ke semua arah.” '

Pembatasan-pembatasan sains modern juga dapat dilihat dalam
pengabaian pada kondisi-kondisi keperiadaan yang lebih tinggi dan
perlakuan dunia fisiknya, seolah-olah ia adalah tatanan yang tidak
bergantung pada realitas. Pengabaian yang tak termanifestasikan
dan visi aspek-aspek non fisik realitas ini, bukan hanya dimiskinkan
tetapi ia juga menyebabkan kebingungan antara sebab-sebab vertikal
dan horizontal dan membawa karikatur realitas kosmik yang aneh,
sebagai akibat dari pembuangan terhadap kekuatan dan sebab-se-
bab wilayah, yang termasuk ke datam tatanan yang lebih tinggi. (ni
bukanlah aksiden, bahwa kemajuan-kemajuan fisika dalam wi-
layahnya sendiri, akhirnya lebih banyak menyadari kebutuhannya
akan paradigma lain yang lengkap, yang akan ambil bagian dalam
wilayah-wilayah realitas, yang kebanyakan fisikawan merasa hampir
secara intuitif ada, tetapi ia telah dibuang di luar pandangan dunia
fisika klasik dan modern.®

Satu di antara konsekuensi-konsekuensi pengabaian sistematis
terhadlap tatanan eksistensi yang lebih tinggi, adalah penolakan hidup
sebagai prinsip animasi atau energi yang memasuki wilayah fisik.
Agaknya, hidup dilihat sebagai suatu konsekuensi aksidental dari
gerakan molekul, menurut titik pandang reduksionis yang sangat
terkenal, yang tidak merealisasikan, bahkan, jika hidup atau ke-
‘sadaran “dihasilkan” dari aktivitas-aktivitas nyata molekul tertentt
dan kombinasi-kombinasinya, mereka harus melihat apa yang telat
ada dalam beberapa cara atau datang dari manapun juga.

Kesulitan dalam menyelesaikan pertanyaan berkenaan dengar
asal dan makna hidup ini, walaupun telah dibahas selama beberapa
abad oleh para vitalis dan mekanis, dihubungkan dengan desakra-
lisasi dunia yang menjadi bahan kajian sains-sains abad XVil, de-
formasi gradual dan akhirnya destruksi konsep Jiwa Dunia. Dalam
semua kosmologi tradisional ada suatu Anima mundi atau padanan-
nya, seperti janna Caeli antikuitas, Spenta Armaiti kosmologi Maz-
daean, atau Jiwa Universai (al-nafs al-kulliyah) dari sumber-sumber
Islam. Jiwa ini tentu saja tidak perlu dikacaukan dengan Ketuhan-
an Imanen, dan keyakinan terhadap Jiwa Dunia tidak akan meng-
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implikasikan suatu jenis panteisme. Tetapi Jiwa Dunia memainkan
fungsi kosmologis utama sebagai jiwa tatanan alam dan kaitannya
dengan Intelek. la juga mempunyai peranan epistemnologis sentral
sebagai Sophia llahi, yang sering diidentikkan dengan Perawan Maria
sebagai Theotokos, Jiwa yang mana Anak- Intelek dilabirkan, atau
seperti Fatimah yang merupakan ibu dari para Imam yang ada dan
menyimbolisasikan Cahaya Hahi. - :

Di Barat Jiwa Dunia dicirikan oleh Perawan, dienyahkan dari -
dunia manusia modemn, yang juga merupakan konsekuensi langsung
dari dualisme Cartesian, yang hampir sinkron dengan kehilangan
signifikansi Maria dalam ritus-ritus dan doktrin-doktrin gereja Kristen
pada abad-abad, dimana pandangan dunia ilmiah telah berkembang
dengan sangat cepat.® Secara gradual setiap idea yang bermakna
teranimisasi, yang “memiliki suatu jiwa” atau “terjiwai” (enpsychos)
digantikan dengan “digerakkan” (kinetos), yang segera berubah mak-
nanya menjadi digerakkan oleh sejarah. Anima mundi atau Weltgeist
menjadi Zeitgeist Hegel dan filosof-filosof dialektik yang lain. Bah-
kan kosmos teraniminasi oleh jiwa yang mata rantai tengahnya de-
ngan Intelek, seperti kita temukan dalam banyak mazhab kosmologi
dan filsafat tradisional, khususnya dalam Islam,*® menjadi instrumen
pasif suatu Zeitgeist yang bersifat mendua, yang tidak dapat kecuali
bermakna tirani nyata atas kepriadaannya sendiri, jika seseorang
diijinkan sebagai formulasi eliptik seperti itu. Konsekuensi perubah-
an ini, untuk agama seperti itu adalah luas sekali. Hal itu tidak.
lama, sebelum manusia mengubah setiap ritus dan doktrin-doktrin
agama tidak menurut inspirasi yang diterima dari Holy Ghost (Roh
Kudus, ruhul kudus ~—peny.) atau Heilige Geist tetapi dari Zeit-
geist, atau “masa-masa” dimana setiap orang mencoba untuk ber-
tahan.

Lebib dari itu, pemiskinan realitas dengan mana sains modern
dikeluarkan dari kesadaran manusia modern, dipengaruhi oleh sains
ini, filosofi-filosofi yang diturunkan darinya, realitas dunia menengah
yang secara tradisional dirujuk sebagai dunia imajinal, yang kita
mempunyai kesempatan untuk mendasarkan sebelumnya. Tanpa
dunia int, yang berdiri di antara dunia yang dapat dimengerti secara
murni dan dunia fisik yang memiliki bentuk-bentuk non materiilnya
sendiri, tidak ada kemungkinan dari kosmologi total dan lengkap
maupun penjelasan-penjelasan tradisional tertentu mengenai es-
katologi. Begitu juga tidak mungkin memahami kota-kota dan istana.
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istana misterius, yang gunung-gunung dan arus-arusnya nampak,
baik pada milos-mitos tradisional maupun skema-skema kosmologi.
Dimana ada Guaung Suci di situ ditemukan Grail? Dimana kota-
keta dunia imajinal yang dalam Istam disebut jabulga dan jabulsa*
dan yang dianggap Suhrawardi ada dalam iklim ke delapan pada
daerah yang “tidak di mana-mana”, yang disebut nakuja abad, yang
secara literal berarti utopia? Ketika iklim ke defapan telah dirusakkar -
utopia gnostik dan visioneri tidak dapat kecuali menjadi utopiz
sekularis dan ateis Eropa yang, seringkali dibantu dengan idea-ide:
mesianik tertentu, mencoba menetapkan kerajaan Tuhan di bum
tanpa Tuhan, seolah-olah kebajikan tanpa Kebajikan mempunya
berbagai makna. Ketika Weltgeist menjadi Zeitgeist, sejarah meng-
gantikan Ketuhanan dan nakuja abad sebagai pengganti keberadaar
gnostik, yang mengkontempelasikan bentuk-bentuk surgawi, men-
jadi utopia yang demikian banyak ditetapkan tradisi, telah dirusak
di seluruh dunia.

Pengabaian berbagai tingkat eksistensi oleh perspektif sain:
modern ini telah mendorong eksponen-eksponen dari sains ini untuk:
mengambil jalan lain dalam meyakini keseragaman “hukum-hukun
alam” dalam waktu yang panjang dan menjangkau ruang yang luas.
Teori yang disebut “uniformitarianisme,” yang mendasari semui
spekulasi geologis dan paleontologis ini, membicarakan jutaan tabun
yang lampau, secara cepat dipromosikan dari status hipotesis pada
hukum ilmiah;” dan ketika sebagian besar saintis yang jujur ‘di-
minta’ untuk menjelaskan, apakah dasar mereka meyakini bahwa
hukum-hukum alam, kemudian disebut konstanta hukum gravitasi,
hukum teori elektromagnetis atau lompatan-lompatan kuanturr,
senantiasa mempunyai kesamaan? Mereka menjawab, bahwa karen1
tidak terdapat pilihan tain, maka mengadopsi tesis uniformitariar.
Secara aktual, dilihat dari titik pandang ilmiah modern hal itu sen-
diri tidak ada, tentu saja pembatasan jalan lain mengenai apa yan3
terjadi pada sister tata surya beribu-ribu tahun yang lampau, kecua i
dengan menganggap hukum-hukum fisika adalah seragam dan pe-
nerimaan sederhana bahwa sains ini tidak dapat memberikan jawak -
an pada pertanyaan-pertanyaan tersebut tanpa mengekstrapolaci
hukum-hukum kosmos dan alam ke belakang periode awal wakt .
atau ke masa depan. Tentu saja bukan kondisi fisik, yang man2
sains modern mengasumsikan mempunyai kesamaan tetapi hukusr -
hukum dan gaya-gaya yang membawa sekitar perbedaan kondis -
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kondisi fisik pada waktu-waktu yang berbeda, sementara tetap
diduga seragam pada dirinya.

Sejauh hukum-hukum dan gaya-gaya diperhatikan, apa saja
- maknayang digunakan cleh sains modern untuk memeriksa, apakah
ada perubahan-perubahan atau tidak dalam hukum-hukum dan

. o gaya-gaya tersebut, pada masa lampau pada dirinya sendiri, didasar-

kan pada kondisi keseragaman hukum-hukum dan gaya-gaya yang
digunakan untuk melaksanakan proses pemeriksaan. Sains sadar
akan batas-batas, yang setidaknya akan membedakan antara apa
yang semestinya dikatakan, bahwa berat spesifik aluminium adalah
tertentu dan terteniu dan berapa banyak proton yang ditemukan
dalam inti atom helium dan untuk mengklaim suatu kejadian as-
tronomis 500 juta tahun yang lalu, tersebut dan tersebut, atau formasi
geologis pantikular telah terbentuk berjuta-juta atau babkan milyaran
tahun yang talu. Suatu keajaiban, secara tepat kata year dalam sta-
temen tersebut dan asumsi-asumsi apa yang dibuat terhadap sifat
realitas tersebut, untuk memberikan definisi macam apa dari tahun-
tahun yang biasanya diberikan ketika pertanyaan semacam ini di-
ajukan kepada seorang saintis.

Apa yang paling disayangkan, dari titik pandang tradisional,
dalam ekstrapolasi hukum-hukum alam yang pongah untuk di-
masukkan selama suatu rentang waktu, dan kenyataannya semua
waktu semacam itu, adalah karena hal itu mengakibatkan pengabai-
an secara total dan bahkan negasi ritme-ritme kosmos, kondisi-kon-
disi yang berbeda secara kualitatif yang mengatasi kosmos dalam
waktu yang berbeda dari siklus kosmos dan penyerapan dunia fisik
yang menyeluruh ke dalam azas halusnya pada akhir siklus kosmik.
Penolakan terhadap doktrin tradisional tentang siklus atau bahkan
suatu siklus yang berakhir dengan kejadian-kejadian penuh keagung-
an dan hebat, yang dipaparkan dalam semua naskan suci dan diang-
gap sebagai eskatologi, adalah sebuah kelemahan yang paling besar
sains modern, karena ia telah membuat eskatologi nampak sebagai
tidak riil. 1a membantu perusakan, atas nama logika ilmiah, namun
datam realitas sebagai akibat ekstrapolasi pongah berdasarkan pe-
- ngabaian metafisik, realitas dimana visi akhirnya memberikan sig-
nifikansi pada kehidupan manusia, yang pada masa-masa itu telah
mempunyai pengaruh yang besar pada prilaku manusia sebagai
suatu kejadian etis, 1a juga menghancurkan dalam pikiran yang di-
pengaruhi oleh saintisme terbesar tentang ciptaan dan makna peng-
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orbanan dari manusia primordial. ltulah mengapa, sains ini menjadi
demikian rigit terhadap harmoni yang mengagumkan yang meliputi
surga dan bumi. Dari mana harmoni itu datang? pertanyaan ini,
yang bersifat metafisik tetapi mempunyai konsekuensi-konsekuensi
ilmiah yang besar, telah ditinggalkan dan tidak terjawab, sebagai
akibat hipotesis uniformitarianisme yang secara metafisik absurd,
tetapi melalui hukum ilmiah sebagai akibat dari kehilangan visi
hirarkhi realitas alam dan pemahaman ritme-ritme kosmos.

Juga, erat hubungannya dengan kehilangan ini, yakni kesadaran
dimensi eksistensi vertikal, adalah reduksionisme yang demikian
1has dari sains modern yang kita telah sebutkan dalam hubungannya
dengan proses desakralisasi pengetahuan. Dari titik pandang scientia
sacra, reduksionisme ini adalah inversi dari doktrin tradisional me-
nurut keadaan eksistensi masing-masing yang lebih tinggi, “mengan-
dung” yang lebih rendah, Prinsip yang mengandung akar semua
yang riil daiam semua realitas metakosmos dan eksisterisi kosmos.
Dalam pembalikan hubungan normal antara tahap-tahap kepriada-
an, Spiritdireduksi menjadi psikis, psikis ke bentuk biologis, bentuk:
bentuk hidup ke agregat-agregat kompenen material dan sebagai-
nya. Tentu saja orang tidak dapat membentangkan tanggung jawat.
untuk semua tingkat reduksionisme ini pada ‘kaki’ fisika; tetapi bah--
kan pada tingkat non material, pengaruh dari sains fenomenal murn
yang dikawinkan dengan suatu yang dapat diuji secara sensual untut:
dapat diamati, misalnya, reduksi spirit pada psikis yang demikian
khas dari dunia modern dan hubungan dengan bukti-bukti eksistensi,
bukan hanya psikis tetapi juga spiritual melalui berbagai eksperi-
men yang secara tidak langsung melebihi fisika.*’

Sesungguhnya, sekelompok biologis dan lainnya, yang bet-
hubungan dengan sains-sains kehidupan, setidaknya harus menahan
reduksionisme ini pada tingkat dan bentuk kehidupan, bagi merek.
yang mengetahui dengan baik, bahwa keseluruhan adalah entitas
lain secara total dari bagian-bagiannya, yang membentuk signifi-
kansi realitas yang tidak dapat direduksi menjadi komponen-kom-
ponen fisik atau kimiawinya, dan energi yang berhubungan denga

. fungsi-fungsi kehidupan berbeda dengan energi material. Sains
“morphic” ini, meminjam istilah yang digunakan L.L. Whyte,** dek:t
hubungannya dengan tradisi Naturphifosophie dan sepenuhnya
didukung oleh biolog penting seperti A. Portman,* yang melawan
reduksionisme ilmiah, sejauh “bentuk-bentuknya” diperhatikan.
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Pada kenyataannya, terdapat kritik secara luas terhadap sains mo-
dern berdasarkan perspektif ini dan penyelidikan untuk studi ben-
tuk-bentuk alam dari titik pandang holistik,* tetapi nyatanya, kritik
semacam itu dibuat tak menyembunyikan fakia bahwa reduksio-
nisme tetap dihubungkan dengan sains modern, khususnya dengan
pandangan dunia yang terpopulerkan, bahkan reduksionisme ini -
adalab satu di antara rintangan yang mencegah manusia modern
memandang refleksi hirarkhi eksistensi dalam cermin manifestasi
kosmik. )

Reduksionisme ini mempunyai oposisi tetapi menjadi kutup
komplementer dalam generalisasi sains yang tidak dapat dibenarkan
sepenuhnya, dan prosedur-prosedurnya dalam cara tersebut yang
mengabaikan dirinya sendiri sebagai sains dari sesuatu, seperti me-
tafisik, walaupun penyangkalan berbagai praktisinya, memainkan
peranan teologis sementara menyembunyikan kehadiran Tuhan dan
membuat sualu selubung di atas bekas Tuhan pada wajah ciptaan-
Nya. Keberadaan suatu sains dunia yang dikawinkan dengan cara
khusus penggambaran dan penelaahan luar, sains modern dengan
demikian mengklaim keabadian seperti sains tersebut dari dunia,
yang tidak dapat kecuali menjadi fungsi “sains llahi.” Karena itu ia
tidak dapat kecuali merampas kedudukan metafisika dan teologi,
bagi yang melihat di dalamnya hanya cara yang mungkin untuk
memperoleh kepastian, sementara yang lain nampak bagi mereka
sebagai perkiraan.+ _

Sains yang kemudian mereduksi spektrum pengetahuan dan
realitas pada caranya yang partikular tentang penggambaran dunia,
dan aspek dunia yang dapat digambarkan oleh caranya memandang
sesuatu, tidak dapat kecuali membantu di dalam sekularisasi dunia
dan penyebaran agnostisisme. Ini khususnya benar, ketika fungsi-
fungsi sains ini di dunia, yang mana prinsip-prinsipnya hampir ter-
generalisasi secara otomatis, jauh melampaui batas-batas ya ng dapat
diterima para saintis itu sendiri, karena “dunia” ini telah tercampur
menjadi satu pengembangan besar generalisasi pemikiran ilmiah,
- khususnya dalam bentuk awalnya abad XVII. Karena penolakan
untuk mempertimbangkan beberapa faset realitas partikular dan
penurunan simbol-simbol kepada fakta-fakta, sains ini tidak dapat
kecuali memberikan kontribusi pada agnostisisme dan desakrali-
sasi pengetahuan dan fenomena yang mencirikan dunia modern,*
walaupun hal tersebut tidak mempunyai keharusan menjadi kasus
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yang mempunyai lipe sains yang diintegrasikan ke dalam penge-
tahuan dari tatanan yang lebih tinggi.

Perspektif tradisional melihat, sebagai alasan di belakang keter-
batasan-keterbatasan sains modern ini, suatu konsep alam yang bah-
kan kembali kepada masa sebelum abad XV, ke mazhab-mazhab
tradisional dari pemikiran Kristen yang, walaupun Hildegard of .
Bingen, Saint Francis atau Saint Bonaventure,*® mengembangkan
sikap polemik, telah dihibur menuju alam, paling tidak dalam teolo-
gi resmi.* la adalah Hermetikisme Kristen dan alkemi, yang orang
harus mencari suatu visi integral tentang atam dan signifikansi spiri-
tualnya.® Kuantifikasi alam oleh fisika abad XVl telah dilaksanakan
pada tatanan alamiah yang telah dikosongkan dari kehadiran suci.
Tetapi sains ini secara cepat menekankan aleanasi manusia dari
atam ini, penggundutan alam yang akibat katastropiknya sekarang
ini harus dibadapi manusia kontemporer. Arus utama pemikiran
Barat melihat alam, sebagai hambatan untuk mencintai Tuhan. Lebih
dari itu manusia Promethean dan humanisme dihubungkan dengan-
nya, mempunyai kebencian bawaan terhadap alam, sebagai suate
realitas yang memiliki harmoni, equiliberium dan keindahannyz
sendiri, tidak ditemukan atau diciptakan oleh manusia dan berlawan-
an dengan prinsip-prinsip humanisme. Elemen-elemen ini, ditambah-
kan pada yang lebih aktif dari mentalitas kontempelatif manusiz
Barat, khususnya pada periode modern, melengkapi yang lain yang
memungkinkan terjadinya kekacauan dan akhirnya hubungan des-
truktif, yang manusia Barat telah menarik alam vis-a-vis dengan pe-
funasan hubungan kualitas sakramental dan fungsi pewahyuar
sebagai teofani. )

ltulah mengapa, ada dan harus ada sains alam yang lain, yang.
bukan metafisika atau scientia sacra itu sendiri, tetapi aplikasiny:
pada bidang alam. Sains tersebut tidak akan membuang apa yan,
positif dari sains modern dan juga tidak terikat dengan keterbatasan-
keterbatasannya.** la tidak akan menyelubungi tetapi menyatakar
karakhter teofanik kosmos dan menghubungkan pengetahuan wi-
layah sensible dengan tingkat-tingkat realitas yang lebih tinggi dar,
akhirnya pada Realitas itu sendiri,”? la akan menjadi sains, yanj;
matriksnya adalah intelek dan bukan pembedahan ratio yang di-
hubungkan dengan cogito Cartesian. Sains tersebut telah ada dalam
peradaban tradisional dan mencakup sains-sains sensiblenya dari
tatanan yang dalam banyak hal, dapat dianggap luas dan mendalam.
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Prinsip-prinsipnya masih ditemukan dalam scientia sacra, dimana
dapat menciptakan suatu sains yang mencakup dan mengintegrasi-
kan sains-sains alam dewasa ini sekaligus diambil dari proporsi rasio-
nalistik dan redukstonis, yang tidak harus menjadi latar belakang
mereka tetapi menyertai sejak kelahirannya sefama revolusi ilmiah.
Hanya cakupan seperti itu yang dapat meniadakan kekacauan, dan
pada kenyataannya, mencairkan pengaruh pengetahuan parsial yang
dipamerkan sebagai pengetahuan total, atau yang lain-lain seperti
ftu. "Yang lain-lain” itu termasuk, bukan hanya filosof-filosof saintefik
tetapi juga banyak filosof dan sejarawan sains yang terinfeksi oleh
positivisme dogmatik®* dan sejumlah mistikis dan pseudognostik
modern yang, bahkan mengintegrasikan sains ke dalam visi gnosis,
yang telah merusakkan kebenaran-kebenaran gnosis ke dalam fiksi
“sains pseudosaintefik yang tidak lebih daripada jalan lain generalisasi
pengetahuan parsial yang disajikan oleh sains modern ke dalam
pengetahuan total, tetapi dengan pretensi-pretensi esoterik.* Sains
lain, yakni tradisional, dalam pengertiannya yang paling terkenal
mengimplikasikan suatu transmisi dalam kesesuaian dengan nasib
seseorang, yang dimungkinkan memiliki pengetahuan tersebut, tidak
dapat kecuali, memanifestasikan dirinya ketika scientia sacra men-
' jadi realitas sekali lagi, karena tidak ada bentuk ain daripada aplikasi
keunggulan sains ini pada realitas kosmos.

Adalah tidak mungkin untuk mengatakan, apakah sains tersebut
merupakan penengah antara metafisika murni dan sains modern,
dapat diciptakan dan terangkan untuk mengintegrasikan sains ini
dalam bentuk teknologi modern dari perusakan iebih lanjut pada
alam dan destruksi pada manusia sendiri. Bagaimanapun, apa yang
pasti adalah, bahwa manusia Promethean yang mahakuasa dapat
merasakan dirinya sendiri menjadi, sifat yang akan mempunyai per-
nyataan final.* Ada ritme-ritme dan norma-norma yang akhirnya
mendominasi. Ketika kebenaran selalu menang, menerut adagium
Latin kuno vincit omnia veritas, dan alam lebih dekat dengan ke-
" benaran daripada dunia artifisial yang diciptakan manusia Prome-
thean, dia tidak dapat kecuali menjadi pemenang akhir.

Manusia spiritual, yang pikirannya disucikan oleh Intelek dan
yang mata luarnya telah memperoleh sinar baru yang dipancarkan
dari mata hati, bahkan tidak melihat dirinya dalam dikhotomi
tersebut. Dia selatu dalam sisi alam, bagi yang dilihat dalam teofani
besar yang mengekspresikan semua yang selalu di datamnya. Dia
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melihat dalam bentuk-bentuk tanda pola dasar surgawi, gerakan
dan ritme eksposisi metafisika dari tatanan yang paling tinggi. Bagi-
nya, alam pada suatu ketika adalah bantuan pada penyatuan spiri-
tual, untuk manusia yang memerlukan dunia dalam upaya men.
transendensikannya, dan suatu bantuan bagi kehadiran setiap realitas
_yang berada pada keabadian, di dalam bentuk-bentuknya yang di-
ciptakan oleh tangan-tangan Tukang Yang Unggul. Merenungkar
kosmos sebagai teofani adalah merealisasikan seluruh manifestasi
itu, dari Diri dikembalikan kepada Diri, yang semua pemisahan-
nya adalah penyatuan, yang kebedaannya adalah kesamaan, yang
kepenuhannya adalah kekosongan. Hal demikian adalah melihat

Tuhan dimana saja. e

Catatan Kaki

'Lihat Dante Alighiers, The Divine Comedy, Paradiso. ter]. dengan suatL
,komentar oleh C. S. Singleton, Princeton, 1975, hal. 377. Singletor
menjelaskan (hal. 576-77) beberapa simbolisme pasasi yang terkenal in
termasuk referensi squaderna pada angka empat dan kata kerja s’interna pads
trjuni Tuhan.

’Bertentangan dengan apa yang dinyatakan hikmah Timur dan sain
Barat dan telah memberi penghargaan pada Timur dengan keagungar
hikmahnya dan meremehkan sainsnya, yang kemudian dianggap menjad
puncak prestast Barat, kita percaya bahwa di samping hikmah Timur, yang
tentu saja memiliki suatu sifat agung dan tak terkirakan nilainya, sains-sain
peradaban Timur juga sangat bermakna dalam penyediaan sains dan filsafa
alternatif tentang alam terhadap hal yang sama yang merata di Barat. Jug:
sangat menarik untuk dicatat bahwa bertentangan dengan penjajaran hikmat
Timur dan sains Barat pada bagian awal abad ini, sejumlah pencari penge

“tahuan autentik dewasa ini secara praktis tertarik pada sains-sains Timur begitu
juga hikmahnya. Kita tentu saja tidak ingin menurunkan dalam berbagai jalar
hikmah Timur tanpa mereka yang mengetahui sains-sains tradisional akar
kehilangan makna, Tetapi kita akan mempertahankan makna sains tradisiona
melawan mereka yang mengklaim bahwa peradaban Timur mungkin memilik
suatu sumbangan terhadap filsafat atau agama tetapi sedikit akibat pengkajiar
terhadap alam. Meskipun kehadiran praktisi akupuntur dan Hatha Yoga secar:
praktis di setiap kota Eropa maupun Amerika dan kelihatan pada perpustakaar
secara menyeluruh karya-karya populer temtang sains Timur, orang tetay
mempertemukan semacam titik pandang daripada secara ekstensif.

3Tentang arti dan makna tradisional tentang kosmologi libat T. Burckhardt
“Nature de la perspective cosmologique,” Etudes Traditionelles 49 {(1948)
216-19; juga karyanya *Cosmology and Modern Science,” datam ). Needlemar
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led.), The Sword of Gnosis, khususnya. hal. 122-32. Sejauh kosmologi Islam
diperhatikan lihat Nasi, An introduction to islamic Cosmological Doctrines,

‘Disiplin modern tentang sejarah sains, dengan pengecualian yang dapat
dicacat, mampu menapaki jalan rantai sejarah antara sains tradisional dengan
modern tetapi tidak mampu menyelesaikan kekusutan. makna simbolik dan
metafisiknya yang sangat berharga, karena limitasi filosofisnya dan-konsepsi
pengetahuan yang tersekuiarkan secara total, lihat R. Cuenon, *Sacred and
Profane Science,” dalam karyanya Crisis of the Modern World, hal. 37-50;
dars Nasr, “Traditional Science,” dalam R. Fernando {ed.}, vol. didedikasikan
kepada A. K. Coomaraswamy. X

* Tentang tema penglihatan Kehadiran llahi dalam segala sesuatu lihat
Schuon, “Seeing God Everywhere,” dalam karyanya Gnosis, Divine Wisdom,
hal, 106-21.

“Teofani secara literal berarti, “melihat Tuhan,” tidak berarti inkarnasi
Tuhan dalam sesuatu tetapi refleksi Keilahian dalam cermin bentuk-bentuk
ciptaan.

’ » ‘s,
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’Kita telah mengembangkan idea ini secara ekstensif datam berbagai
karya kami tentang sains-sains Islam khususnya An Introduction to Islamic
Cosmological Doctrines, prologue; Science and Civilization in Islam, hal. 24;
dan Ideals and Realities.of Islam, hal, 54 dan seterusnya. :

"Menurut pujangga Sufi Persia yang terkenal,

Terhadap muka setiap daun hijau digoreskan
Bagi manusia yang berpandangan tajam, hikmah bagi
Pencipta. .

"*Tentang makna spiritual dan identifikasi Indian Amerika dengan spirit
binatang khas lihat |. Brown, The Sacred Pipe, Brown, Okla., 1967, khususnya.
hal. 44 dan seterusnya, “Crying for a Vision”; C. Martin, Keepers of the Game,
Los Angeles, 1980; A. . Hallowell, “Bear Ceremonialism in the Northern
Hemisphere,” American Anthropogist 28/1 {(1926): 1-175; dan Artscanada
nos. 184-87 (des. 1973 - Jan. 1974), yang berisi banyak dokumentasi menarik
ber-kenaan dengan hubungan antara Indian Amerika dengan dunia binatang.

"It tidak berarti bahwa makna keajaiban juga ditolak atau diremehkan.
Bahkan Islam, yang menekankan tatanan dalam sernesta sebagai bukti eviden
kekuasaan dan kebijaksanaan Yang Esa, menyatakan bahwa tak ada kenabian
tanpa keajaiban (/jaz) yang kenyataannya menduduki posisi penting dalam
diskusi-diskusi teclogis.

"*Tentang arti Syari‘ah dan maknanya bagi Muslim lihat Nasr, ideals and
Realities of Isfam, bab 4, _

“Karya-karya tentang sifat sejarah Islam menempatkan ini secara praktis
untuk garansi; dalam berbagai spesies Arab bahkan sering dianggap sebagai
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ummah yang berarti komunitas keagamaan yang metambung dengan hukum
khusus llahi sebagai ummah Islam atau Judaisme. Tentang pemaknaan spiri-
tual kerajaan binatang yang memiliki hukum-hukumnya sendiri dan makna
keagamaan lihat Ikhwan al-Safa’, Der Streit Zwischen Mensch und Tier, terj.
F. Dieterici, Olms, 1969; dan ke dalam bahasa Inggris oleh J. Platts sebagai
Dispute between Man and the Animals, L.ondon, 1869. ) '

14| ihat al-Farabi, Idees des habitants de la cite vertueuse, terj. R. P. Janssen;

Cairo, 1949, Sebuah terjemahan dengan komentar dan catatan telah dilengkapi

oleh R. Walfer sebelum kematiannya dan segera dipublikasikan oleh Oxford
University Press. ‘ ' '

BAsy'ariyab menolak ide tentang "sifat” sesuatu dan hukum-hukum
berkenaan dengan “sifat-sifat.” Tetapi mereka membuat semua cakupan
voluntarisme yang mengubah “hukum-hukum?” tersebut ke dalam ekspresi
langsung Kehendak Tuhan. Meskipun ini adalah sejenis totalitarian volun-
tarisme yang berlawanan dengan perspektif sapiensial yang didasarkan pada
sifat integral Altah termasuk Kebijaksanaan maupun Kekuasaan-Nya dan tidak
hanya pada Kekuasaan atau Kehendak-Nya, sejaub kemunculan argumen ini '
diperhatikan, bahkan posisi Asy‘ariyah dimasukkan dengan tesisnya dihadir-
kan. Mereka, juga, seperti ajaran-ajaran pemikiran Islam lain, melihat semua
hukum memerintah baik dunia manusia maupun non manusia sebagai ekspresi
Kehendak llahi jika hal itu tidak dibedakan antara apa yang Tuhan kehendaki
dengan refleksi Sifat-Nya yang tidak dapat tidak ada.

“lihat Guenon, Les Ftats multiples de Fetre. ;

A. Lovejoy, The Great Chain of Being, Cambridge, Mass., 1961,

"wimaratib al-mawjuda) lihat Nasr, Introduction to Islamic Cosmologi-
cal Doctrines, hal. 202 dan seterusnya.

1egive Divine Presences,” lihat F. Schuon, Dimensions of Islam, hal.
142-58.

2Tiga dunia yang terakhir memiliki subdevisinya sendir, malakut ter-
masuk juga malaekat yang lebih rendah, dan diidentifikasikan dengan jiwa
yang mempunyai kemungkinan perjalanan dan melalui bidang atau kehadiran
lain.

'Tak ada penjelasan yang lengkap karya yang mencakup semua macam
perbedaan kosmologi yang berkembang dalam pemikiran Islam. Kami telah
menghubungkan beberapa yang terpenting dalam karya kami fntroduction to
tslamic Cosmological Doctrines,

Hal itu harus diingat bahwa dafam seperti dalam tradisi lain, kosmologi
secara menyeluruh juga dijetaskan dalam term-term musik, ketika musik
wradisional memiliki dimensi kosmik dan berhubungan dengan struktur, ritme
dan modalitas kosmos. ltulah mengapa sains tradisional tentang musik
menekankan korespondensi yang kuat tentang kosmik dan retakosmik mode
musik, melodi dan ritme. Tentang korespondensi antara musik dengan kosmos
datam Islam lihat R. D’Erlanger, La Musigue Arabe, 5 vol., Paris, 1930-1939;
N. Caron dan D. Safvat, Les Traditions Musicales, vol. 2, Iran, Paris, 1966; Ibn
*Ali al-Katib, La Perfection des connaissances musicales, ter). A. Shiloah, Paris,
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1972; A Shiloah, “UEpitre sur [a musique des tkhwan al-Safa’,” Revue de
Etudes Islamigues, 1965 hal, 125-62, dan 1967, hal. 159-93;: dan J. During
Sophia Perennis 1/2 (1975): 129.54 tyang berhubungan dengan spiritual dar
inisiatik daripada aspek kosmologis dan musik), .

Lihat juga karya klasik A, Danielou, fntroduction to the Study of Musica
Scales, London, 1943, yang berhubungan dengan dasar-dasar metafisik dan-

~ kosmologis musik India, Hubungan antara kosmotogi dan musik ini ditemukan
dimana pun juga musik tradisional tetap bertahan sepanjang dengan tradisi.
intelektual dan spiritual yang memberinya nafas,

“Tentang berbagai kosmologi dalam berbagai dunia kuno lihat C. Blacker
dan M. Loewe (ed.}, Ancient Cosmologies, London, 1975. Esai dalam volume
ini telah ditulis oleh penulis yang berbeda, meskipun semuanya informatif,
tak semuanya memiliki titik pandang yang sama sejauh evaluasi makna skema
kosmologi tradisional diperhatikan,

#Tentang perjalanan gnostik melalui kosmos dalam wadisi Islam lihat
Nasr, Introduction to Islamic Cosmological Doctrines, bab. 15,

“*Sejurnlah mitos tradisional berhubungan dengan aksi tak menentu dan
berbahaya kelvar dari penjara eksistensi kosmik yang menganggap dalam
aspeknya limitasinya. Lihat, misalnya, Coomaraswamy, “Symplygades,” dalam
Lipsey {ed.), Coomaraswamy, vol, 1, hal. 521-44.

“*Sejumlah tradisi menggambarkan fabirin ini sebagai gunung dan
lembah yang berbahaya, hutan lebat dan sebagainya. Perjalanan Dante naik
gunung penyucian dosa adalah simbol perjalanan melalyi kosmos sebagai
sebuah gunung, suatu simbolisme yang juga ditemukan dalam Conference of
the Birds (Mantiq al-tayr) karya ‘Attar, dan berbagai tradisi fainnya. Simbolisme
gunung kosmik (Gunung Mahamery bagi Hinduisme, Alborz bagi Zoroas-
trian, Qaf bagi Islam, dan sebagainya) adalah salah saty simbolisme paling
universal yang ditemukan dalam berbagai tradisi. Tentang simbolisme penda-
kian gunung sebagaimana dihubungkan dengan perjalanan melalui kosmaos
lihat M. Pallis, “The Way anf the Mountain,” dalam karyanya The Way and
the Mountain, hal. 13.35.

*Jaringan jalan katedral yang ruwet seperti Chartes berhubungan dengan
prinsip yang sama ini dan didasarkan pada pengetahuan eksak sains-sains
kosmologi tradisional. Lihat K., C., dan V. Critchlow, Chartre Maze, A Model
of the Universe, London, 1976,

“Nabi Islam telah bersabda, “Matilah sebelum engkau mati.” Yakni
manusia yang telah mengikuti perintah yang mampu merenungkan bentuk-
bentuk kosmik sebagai refleksi Sifat Ilahi daripada selubung buram yang

- merahasiakan aurora Sumbernya,

®Ini secara esensial adalah perspektif Zen yang tak berarti bahwa
manusia dapat pengalaman Ilahi dalam sesuatu dengan bentuk-bentuk
naturalisme yang bagi Barat mengadaptasi Zen hampir menafsirkannya
menjadi semacam sifat sentimental mistikisme ke dalam dunia Zen. Orang
tertentu, dalam satu pengertian, berkeinginan untuk mengalami pengalaman
Surgawi tanpa pernah yakin di dalam Tuhan atau ibadah, yang memungkinkan
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kualitas keberadaan bagi keadaan surgawi, untuk apa kontempelasi bentuk
natural in divinis menerima suatu pengalaman keadaan surgawi? Dalam
berbagai hal, tak ada sesuatu pun sebagai sifat mistikisme dari titik pandang
wadisional: secara praktis manusia tidak dapat mengalami Tuhan sebagai
imanen sebelum mengalami-Nya secara transenden, bagaimanapun konsep
tersebut diterjemahkan ke dalam bahasa-bahasa tradisional yang berbeda.
Orang juga dapat mengatakan bahwa manusia dapat merealisasikan identitas
nirwana dengan samsara, yang menyedizkannya kesiapan perjalanan di
belakang samsara dan mencapai nirwarna. R

»)ylah mengapa fajjali diterjemahkan sebagai teofani. Dalam karya
Gulshan-i raz yang tak tertandingi, Syabistari berkata,

Non-wujud adalah cermin, dunia imaji {Manusia Universal],
dan manusia Adalah mata imaji, dimana orang itu dirahasia
kan.

lihat Nasr, Science and Civilization in Islam, hal. 345,

»kita tidak memasalahkan di sini dalam pengertian Aristoteliannya tetapi
pengertian sehari-hari sebagai “hahan” atau “substansi” di mana sesuatu dibuat.

»1Selama beberapa tahun terakhir banyak minat telah terlihat di Barat
dalam penemuan kembali makna geometri suci. Lihat, misalnya, K. Critchlow,
Time Stands Still: idem islamic Patterns; dan berbagai publikasi Lindesfarne
Association termasuk Lindesfarne Letters, khususnya no. 10 {1980}, berkenaan
dengan geometri dan arsitektur.

L ihat Proclus Lycius, The Philosophical and Mathematical Commen-
taries of Procius, on the First Book of Euclid’s Efements, terj. dengan komentar
oleh Th. Taylor, London, 1792, Karya mendasar ini dijelaskan oleh komentar-
komentar Taylor yang penting, berisi dasar bagi pemahaman tentang hubungan
geomelri dengan prinsip-prinsip pertama. Tentu saja meskipun geometri adalab
pendudung metafisika, ia tidaklah sekadar pendukung. Lebih dari itu, ia adalat
karya terpenting sains tradisional dalam hak kepemilikannya dan seperti sains.
sains tersebut dihubungkan dengan seni.

1|3 kenyataannya hanya ketika awal dekade-dekade abad XIX di manz
teknologi di Barat telah dikaitkan febih dekat dengan sains modern dar
menggambarkan aplikasi langsungnya. Belum lama ini, sains dan teknolog
mengikuti dua wacana vang sangat berbeda dengan sedikit makna reaksi d
antaranya. '

»Untuk kritik tradisional terhadap sains modern lihat Guenon, “Sacrec
and Profane Science”: Schuon, Language of the Self, bab 10; idem, In the
Tracks of Buddhism, bab 5; Lord Northbourne, Religion in the Modern World
London, 1963, khususnya bab 5; dan F. Brunner, Science ef realite, Paris
1954.

s pManusia modern tidaklah— dan tidak— cukup “cerdas” untuk me-
nawar resistensi intelekiual pada sugesti-sugesti yang tampaknya benar, seperti
dapat dikenakan untuk mengikuti dari hubungan dengan fakta-fakta yang.
pemikiran natural, secara normal di belakang bentangan pengalaman biasa.
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agar bergabung, dalam satu tangan dan kesadaran yang sama, simbolisme
agama tentang angkasa maupun fakia astronomik tentang Milky Way, suatu
kecerdasan harus dimiliki tidak hanya sebatas rasional, dan membawa kita di
belakang problem penting inteleksi dan sebagai akibatnya, kepada problem
gnosis dan esoterisme...Bagaimana mendorong, dilema tragis pikiran modern
mengakibatkan kenyataan bahwa mayoritas orang tidak mampu menggeng-
gam secara a priori kompatibilitas ekspresi sinibolik tradisi dengan observasi
material sains; observasi tersebut mendorong manusia modern berusaha me-
mahami ‘mengapa dan di imana’ tentang segala sesuatu. tetapi ia berhasrat
‘mengapa’ ini tetap secara eksternal dan mudah seperti fenomena saintefik
mereka sendiri, atau dengan kata lain, ia ingin semua jawaban menjadi se-
tingkat pengalamannya; dan seperti secara murni bersifat material, kesadaran-
nya menutupnya dalam perlawanan yang memungkinkan mentransendensi-
kannya.” Schuon, Language of the Self, hal. 226-27.

**Penjelasan terhadap ajaran-ajaran Timur tentang alam dijelaskan di
atas dihubungkan dengan fenomena yang sama ini. Tentang komentar menarik
dalam esoterisme tradisional dan pandangas mistik tentang alam, lihat M.
Talbot, Mysticism and the New Physics, New York, 1981,

*L’Ame du Monde est donc bien typifiee par la Vierge Marie du
Christianisme.” J. Brun, “Qu’est devenu L'Ame due Monde?” Cahiers de
I"'Universite Saint Jean de ferusalem, no. 6, Le Combat pour i’Ame du Monde,
Paris, 1980, hal. 164-65. Risalah ini menghubungkan fangkah demi langkah
di mana dunia sebagaimana dilihat manusia modern kehifangan rubnya.

Tentang hubungan Perawan Maria dengan Jiwa Dunia, libat artikel G.
Durand, “ La Vierge Marie et I'’Ame du Monde,” dalam volume yang sama,
hal. 135-67. :

“"Sebagai contoh, di antara filosof Islam yang mengikuti kosmologi
Avicennan dan Suhrawardian seperti Qadi Sa‘id Qummi, yang memiliki karya
-Glosses upon the “Theology ‘of Atistotle,” berisi bahasan yang menjelaskan
masalah ini, telah dianalisis oleh C. Jambet dalam karyanya “L’Ame du Monde
et I"amour sophianique,” dalam Cahiers de I'Universite Saint Jean de Jerusa-
lem, no. 6 Le Combat pour I'Ame du Monde, hal. 52 dan seterusnya.

“'Tentang makna kota-kota tersebut yang muncuf dalam cerita rakyat,
sastra seperti Nizami begitu juga teks filsafat dan metafisika, lihat Corbin, £n
Islam iranien, vol. 2, hat. 59. :

“Itu adalah daya tarik empirisisme yang menjelaskan berbagai
masyarakat ke dalam berbagai macam spiritualisme, maganetisme, akultisme
dan sebagainya, di mana supernatural adalah “bukti” melalui evidensi fe-
nomenal. Meskipun eksperimen tertentu dalam parapsikologi secara khusus
telah menunjukkan bahwa ada sesuatu yang lebih besar daripada yang
tertangkap mata dan bahkan disebut pandangan dunia saintefik tentang batas
energi material kompleks sebagai puncak fatar belakang segalanya, di mana
dinyatakan bahwa realitas tak dapat terus-menerus ada, tidak ada bukti
fenomenal yang dapat membuktikan realitas Spirit yang berada di belakang
semua fenomena dan sepanjang dengan bidang nourfiena,
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L jhat karya Universe of Experience, New York, 1974,

“Sejumlah artikel dan esainya di Eranos-jahrbuch beberapa tahun yang
lalu setingkat statemen utama “filsafat alam” nonreduksionis oleh seorang
biolog kontemporer. Tentang Portrann lihat juga M. Grene, Approaches to a
Philosophical Biology, New York, 1965. o

Tentang suatu filsafat sains yang dipertentangkan dengan reduksionisme,
" lihat juga karya M. Polanyi; The Tacit Dimension, New York, 1966; Science,
Faith and Society, London, 1946; dan Knowing and Being, London, 1969.
Karya-karyanya selama beberapa tahun yang falu telah menarik minat sejumiah
mahasiswa tentang sainsyang dipertentangkan dengan reduksionisme yang
inhern dalam pandangan dunia saintefik akhir-akhir ini. '

+sSefama beberapa tahun lalu sejumnlah aktivitas telah mengambil tempat
di Jerman untuk mengkritisi pendekatan segmentatif sains modern atas nama
jalan yang lebih holistik pengkajian alam. Ada sejumlah analisis yang
dicurahkan pada masalah ini dengan berbagai artikel, baik oteh saintis maupun
filosof yang menghubungkan dengan tema ini dan percabangannya. Lihat
Zeitschrift fur Ganzheitsforschung (1957-).

Tentang kritisisme sains modern dari perspektif ini, lihat juga W. Heitler,
Naturphilosophische Streifzuge, Braunschweig, 1970; dan karyanya Der
Mensch und die naturwissenschaftliche Erkenntnis, Braunscweig, 1970.

s6Eondee non pas sur la consideration de Dieu, mais sur une technique
particuliere, la science moderne cache Dieu et Venveloppe au bien de s’ouvrir
1 la connaissance universelle et trascendante...; elle n'est propprement ni
divini ni revelatrice de Dieu et ne peut definir 1a realite ventable du monde.”
F. Brunner, Science et realite, hal. 205. Karya ini berisi suatu kritisisme
intelektual yang paling seksama tentang sains modern yang ditulis oleh filosof
Eropa kontemporer. :

wnpemikiran simbolik adalah gnostik, sementara pemikiran saintefik
adalah agnostik; ia percaya bahwa ‘dua dandua menjadi empal’ atau percaya
hanya apa yang dilihat, yakni jumlah menjadi sama dengan sesuatu.” G.
Durand, On the Disfiguration of the Image of Man in the West, lpswich, U. K.,
1977, hal. 15.

«©5;_Bonaventure telah menulis berkenaan dengan keindahan-keindahan
alam sebagai refleksi keindahan Tuhan dan hikmah:

Barangsiapa tidak diterangi aurora sesuatu yang tercipta -
adalah buta,

barangsiapa yang tidak mendengar hingar-bingar

adalah tli;

barangsiapa yang tidak memuji Tuhan

adalah bisu; v

barangsiapa tidak menemukan Prinsip Pertama dari setiap tanda
yang jelas adalah bodoh.

Dari E. Cousins (terj.}, Bonaventure: The Soul’s fourney unto God, hal.
“Tetapi itu terlihat bahwa banyak yang mengikutinya setelah Abad Per-
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tengahan, bahkan di antara teolog didominasi ke suatu perfuasan yang besar
oleh nominalisme, yang telah diklasifikasikannya menusut definisi di atas
sebagai buta, tuli, bisu atau bodoh.

““Ilnous semble que la pensee accidentale, traditionnelie oy maderne,
religieuse ou athee, proppose de la Nature une notion ‘mutilee’ ou limitee,
correlative d'une attitude passionnelle oy polemique.” G, Vallin, “Nature inte.
grale et Nature mutilee,” Revue philosophique, no. 1 (Jan. - Mar. 1 974). 77.°

**“La pensee accidentale nous offre, notamrment dans e Neopltonisme,
dans I'Hermetisme ou I'achimie, ou chez un Scot Erigene, une-approache ou
un equivalent de ces que nous proposons d'appeler Ja ‘Nature integral’; mais
C'estdans fe cadre de la pensee orientale, ef notamment de la metaphysique
hindouiste du  Vedanta que cette ‘structure’ a la fois cosmologique et theo-
logique nous parait presenter toute son ampleur et sarichesse.” Ibid., hal. 84.

Kita juga telah menghubungkan masalah ini dalam karya kami Man
and Narture.

*“Crest pourquoi il faul qu'il existe une aulre science que la science
moderne. Cet autre type de connaissannce du monde n’exclut pas la science
s0us sa forme actuelle, si 'on envisage la perfection pour qui sous-tend et
justifie dans une certaine mesure |a pensee technique elle-meme: la science
veritable laisse subsister la science moderne comme une manifestation pos-
sible de V'esprit en nous.” Brunner, op. cit, hal. 208-9,

“Melintasi suatu jenis sains; “Iordre sensible, apres celui de Fame,
exprime finalement I'ordre de Vintelligence auquel appartinnent les lois
supremes de la production du monde, de la vie spirituelle et du retour des
etres a Diew.” Brunner, op. cit., hal. 215, '

“*Penting untuk dicatat bahwa pendiri disiplin sejarah sains, yang bahkan
seorang sejarawan terkemuka tentang pemikiran atau fitosof sains, dengan
eksepsi yang tak dapat diabaikan, adalah P Duhem, paositivis. Sebagai aki-
batnya, dapat dilihat positivis mendominasi pikiran sarjana disiplin ini kecuali
sejumlah tokoh penting seperti A, Koyre, G. Di Santillana dan, di antara genera-
si muda, N, Sivan dan Debus. Apa yang menarik secara khusus adalah bahwa
positivis ini menjadi lebih agresif ketika masalah sains-sains Timur dan makna
metafisikanya mulai terkenal. ftulah mengapa beberapa kajian tentang sains
Timur yang mengulangi maknanya sebagai wujud sesuatu lebih dari sekadar
1ua tapi menarik, kesalahan-kesalahan tentang jalan kemajuan manusia yang
didominasi positivisme disiplin ini, tak masalah bagaimana mengkajinya .
Jaki dalam karyanya The Road of Science and the Ways to Co, Chicago,
1978, telah merujuk positivisme ini dalam hubungannya dengan pengabaian
peranan elemen Kristen seperti Pencipta yang memerintah selurub tatanan
semesta. Meskipun kita tidak setuju dengan apresiasinya tentang sains Barat
sebagai akibat positif ciri partikuler Kristen, kita secara khusus menyumbang
perhatiannya lentang limitasi yang menentukan terhadap disiplin sejarah sains
oleh positivisme pendirinya.

*Karya mutakhir, R. Ruyer, La Gnose de Princeton: des savants a Iz
recherche d'une religion, Paris, 1974, oleh grup saintis di Princeton yang
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tertarik dalam gnosis tetapi lebih mirip pemikiran seseorang yang mem-
butuhkan sebuah grup khayalan, ini sebuah contoh tentang fenomena se-
macam ini. Keliga pengetahuan suci dalam dunia kontemporer adalah seperti
karya ini yang menjadi terkenal di Perancis di mana, selama beberapa tahun
terakhir, sejumlah karya psedognostik dan psedoesoterik aleh saintis telah
dilihat dengan terang,

ssTradisi menekankan bahwa pengetahuan ini, meskipun dapat dicapai,
ia tidak dapat dicapai setiap orang, karena untuk mencapainya tidak hanya
membutuhkan preparasi tetapi dapat dipikirkan hanya bagi mereka yang
memiliki kapabelitas dan sifat “untuk mewarisi” pengetahuan sematam itu.
ltulah mengapa beberapa penulis Muslim seperti Sayyid Haydar Amuli
merujuknya sebagai pengetahuan yang diwariskan (al-’ifm al-mawruthijyang
dibedakan dengan pengetahuan yang dicapai (al-’ilm al-iktisabi). Lihat Corbin,
“Seience traditionelle et renaissance spinituelle,” Cahiers de 'Universite Saint
Jean de Jerusalem 1 {1974): 39 dan seterusnya.

se*Nature...pada saat yang sama adalah pertindungan [bagi Indian
Amerika), yang akan berakhir dengan penaklukan artifisial dan agama suci
ini, baginya adalah Busana dan Nafas, Tangan Spirit Agung.” Schuon, Lan-
guage of the Self, hal. 224, :
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Bab Vi
Keabadian dan Tatanan Temporal

Zeit ist wie Ewigkeit and Ewigkeit wie zeit,
so du nur selber nicht machst einem unterschied

Keabadian adalah seperti masa, masa seperti keabadian,
Jika mereka sebaliknya, perbedaan adalah padamu.’

Angelus Silesius

Hari ini, esok, kemarin,
Denganmu adalah satu, suatu persetujuan langsung,

Joshua Sylvester

- MANUSIA tidak hanya berdiri pada titik perpotongan antara sumbu-
sumbu vertikal dan horizontal dari eksistensi yang berada dalam
simbolisme spasial mereka, namun juga hidup pada suatu masa
ketika keabadian dan temporal bertemu. Dia pada suatu ketika ber-
ada pada masa dan proses perubahan dan sisi lain dibuat bagi ke-
abadian dan kekekalan, yang dapat mencapai pada Keabadian,
bahkan ketika hidup di luar wilayah kemenjadian. Dia, lebih dari
itu, dapat hidup dalam masa dan pengalamannya, bukan hanya se-
bagai perubahan dan transiensi tetapi juga sebagai “bayangan Ke-
abadian yang bergerak.” Dengan cara yang sama pinggiran tingkaran
eksistensi merefleksikan Pusat dimanapun juga, pengalaman
perubahan itu yang disebut waktu, merefleksikan keabadian kapan-
pun yang mana adalah sekarang yang selalu aktual. Sepanjang ma-
nusia adalah manusia, sumber vertikal terbuka sebelum dirinya,
bukan hanya dalam pengertian “spasial” yang memungkinkannya
mendaki tingkat-tingkat realitas yang lebih tinggi dan akhirnya me-
nuju Yang Riil seperti itu, tetapi juga “secara temporal” dalam men-
transendensikan pengalaman masa profan untuk mencapai pintu
gerbang keabadian itu sendiri. Dengan cara yang sama, dunia-dunia
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antara memiliki ruang dan bentuknya sendiri hingga 1a mencapai
tingkat manifestasi tanpa bentuk, demikian juga mereka memiliki
“waktunya” sendiri atau apa yang berhubungan dengan waktu dalam
wilayah eksistensi teristerial,

Tidak ada bukti lebih baik yang diperlukan dalam mempes-
temukan dimensi-dimensi waktu dan keabadian di dalam diri ma-
nusia daripada kenyataan, bahwa'manusia adalah menyadari ke-
matiannya senditi, mortalitasnya sendiri, yang berarti dia juga diberi
kemungkinan uniuk menggambarkan bahwa yang terbentang dibalik
batas akhir eksistensi teristerial. Kesadaran manusia akan morta-
litasnya dalam suatu pengertian adalah bukti dari immortalitasnya,
dari kenyataan bahwa dia diciptakan untuk Keabadian. Lebih jauh,
terdapat eksistensi di dalam manusia normal, suatu perhatian ala-
miah untuk keabadian yang tak lain daripada Kemutlakan dan Ke-
sucian. Keabadian seperti kediaman asli dari jiwa yang hilang, dicari
oleh jiwa dimana saja, dalam pengasingannya di bumi, Ketenangan
danau tenang atau sinar-sinar yang bergetar dari matahari pagi me-
nyinari puncak-puncak gunung, mambangkitkan manusia pada
perasaan damai dan kegembiraan dari keindahan yang melelehkan
kekerasan jiwa manusia, memadamkap agitasi kepribadian yang
tertangakap dalam gelombang-gelombang lautan yang hiruk rendah
dari kemenjadian, dari apa yang Budhisme mencirikannya demikian
kuat sebagai samsara. Kegembiraan dan perasaaan damai tidak lain
adalah tanda keabadian, seperti ia menyentuh jiwa manusia.
Manusia potensiial hidup dalam waktu, tetapi sebagai saksi bagi
keabadian.

Ajaran-Ajaran tradisional di selurub dunia penuh dengan
referensi-referensi hubungan misterius, antara waktu dan keabadi-
an, keduanya dalam manusia dan daiam tatanan obyektif, Karena
semua agama dihubungkan dengan kesucian, waktu juga dihubung-
kan dengan Keabadian, bagi Keabadian adafah Kesucian sedemikian
itu dan juga semua yang disucikan melahirkan tanda keabadian.
Lebih jauh, manusia hidup dalam suatu wakty, tindakan-tindak-
annya ditentukan oleh waktu, dan akhirnya ditelan oleh wakiu,
bagi yang lahir dalam waku adalah menuju kematian. Bahkan pur
agama-agama kuno, sebdgaimana akan segera kita Jihat, mempunyai
konsepsi kesejarahan yang sangat berbeda, dan gerakan waktL
dalam Judeo Kristen, lebih dikaitkan dengan penyelamatan manusiz
dari pengaruh pelayuan proses temporal dan memungkinkannyz
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diselamatkan dari seluruh kemenjadian, sebagaimana tradisi-tradlisi
Judeo Kristen. Agar lebih serius dihubungkan dengan keadaan ma-
nusia, seperti semua tradisi, walaupun banyak perbedaan di antara
mereka, waktu harus dihubungkan dengan kehidupan di tengah-
tengah temporalitis, tetapi ditandai oleh citra keabadian, suaty ke.
pribadian-yang mertal dibuat bagi immortal, _

" Dengan cara yanig sama, intelegensi dibuat untuk mengetahui
dan dapat mengetahui Yang Absolut dan hanya mengetahui Yang
Absolut secara absolut, pengetahuan seluruh tatanan realitas yang
lain, menyertakan suatu elemen maya yang mencirikan keadaan-
keadan itu, adalah lebih mudah bagi intelegensi sebagaimana di-
definisikan sebelumnya untuk menggenggam makna keabadian
waktu. Keabadian dibubungkan dengan kekekalan dan permanensi.
la adalah atribut realitas yang tidak menjadi dan kenyataannya bah-
kan mentransendensikan Kepriadaan, Tetapi selubung pertama atas
wajah Realitas Absolut inig andil dengan Realitas atribut keabadi-
an, untuk Wujud, seperti Non Wujud, dalam arti metafisik, tidak
menjadi. untuk memperoleh kesempurnaan intelektual dari makna
Yang Absolut adalah juga mengetahui Yang Abadi. intuisi intetek-
tual yang sama, yang tersedia melalui scientia sacra suaty penge-
tahuan dasar mengenai Realitas Puncak, juga memberikan penge-
tahuan intuitif langsung tentang Yang Abadi,

Dari dasar ini, titik pandang metafisika, definisi waktu rupanya
lebih problematik dari pada keabadian, yang lebih jauh Saint Augus-
tinus dapat menegaskan, bahwa dia telah mengetahui apa itu waktu
namun mempunyai kesulitan dalam mendefinisikan ketika ditanya.
Filosof-filosof analitik modern telah mencoba untuk “menyelesaikan
“ problem waktu dengan mereduksi secara sederhana, dianggap
problem bahasa dan memori, seperti jika seseoran g dapat menerang-
kan pengalaman sesaat mengenai wakiu dengan segala sesuatu yang
kurang sesaat, dengan:suatu cara yang pengalaman sesaat akan
berhenti untuk exsis. Filosof-filosof analitik sekarang membicarakan
sebelurmn suatu ungkapan, dengan suatu ungkapan, dan sesudah dari
pada suatu ungkapan, dari pada masa lampau, sekarang, dan yang
akan datang. Mereka meletakkan kesalahan untuk ketidak-mung-
kinan dari penyelesaian problem wakty dalam fifsafat klasik dalam
“mitos Pasasi,”* yang memandang waktu sebagai suatu sungai yang
mengalir. Beberapa filosof sains mencoba menghubungkan setiap
realitas temporal dengan kondisi-kondisi batas fisik yang asimetris,3
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sementara yang lain sebagai “idealis-idealis,” telah menyangkal
realitas waktu semuanya.' Terdapat suatu kisaran pandangan-
pandangan opini-opini yang membingungkan mengenai waktu
dalam fisafat Eropa modern, yang seseorang dapat menyimpulkan,
bahwa ketika ia kehilangan tanda tentang Yang Abadii dia tidak
mempunyai sembarang pengertian mengenai signifikansi waktu
‘yang mendalam, yang menjadi alpha dan omega dari ekststensinya.
Dia mungkin membicarakan mengenal “;alir-jalur dunia” empal
dimensional, tefmasuk dan mencakup waktu dan ruang dalam sutu
kesatuan dan dengan cara fisika modern, namun dapat menjawab
tegas mengapa, jika dia hanya ditempatkan pada suatu segmen yang
terbatas dari kompleksitas empat dimensi ini, babkan dia dapat
berspekulasi mengenai apa yang terbentang melampaui kom-
pleksitas ini, “dimana” dia sebagai suatu keperiadaan yang sadar
skan keberadaannya, ketika jalur dunia dispekulasikan sekarang,
akan mencapai titik yang menghubungkan pada akhir dari ke-
hidupan teristerialnya. Ini adalah persoalan yang telah menyebabkan
banyak filosuf-filosul kontinental modern di Barat memandang
dengan skeptif atas aktivitas pencucian vokum dari para positivis
dan analis, yang sepertinya akan membuang berbagai signifisikasi
metafisik, bahwa waktu n;nungkin masih dimitiki, ketika ia berakhit
dengan suatu kejadian supernatural, yaitu kematiani, bahwa hanyz
filosof dalam pengetian Platonik yang telah mencoba menghadapi.’
Dari titik pandang metafisik, dengan cara yang sama, dimane
keabadian adalah suatu atribut Realitas yang sekaligus Absolut dar
Tak Terbatas, waktu adalah karakteristik potensial dinamik bend:
dan energi yang, sebagaimana telah dibahas, dihasilkan dari frradias’
-dan effusi dari semua kemungkinan, dalam arah ketiadaan. Ketika.
manifestasi kosmos mencapai tingkat dunia fisik energi benda dar
dunia ini yang berhubungan dengan prinsip substansi pada tingka:
realitas ini, terkandung di dalam setiap alamnya suatu dinamisme:
yang membawakan perubahan dan kemenjadian. Waktu adalah
suaiu konsekuensi dari perubahanini. Dalam pengertian ini, konsep
waktu dalam fisika modern sebagai kejadian suatu kondisi eksistansi
material, lebih dari kuantitas absolut abstrak seperti ditemukan
dalam fisika Newtonian, lebih dekar dengan kosmologi-kosmologi
tradisional. Kosmologi ini melihat waktu-dan ruang, keduany-
sebagai kondisi badani realitas dan “diabstraksikan” darinya, lebih
dari koordinat-koordinat kuantitatif yang berkembang pada ketidak-
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terbatasan di dalam mana obyek-obyek bergerak dan berinteraksi.
Harus diingat bahwa Aistoteles menganggap waktu sebagai ukuran
perubahan ¢

Lebih lanjut, ketika realitas kosmik dicirikan oleh. polarisasi
antara subyek dan obyek, terdapat dua mode waktu, yang satu su-
byektif dan yang lain obyektif.” Wakiu obyektif adalah berputar
oteh alam, satu siklus bergerak di dalam yang lainnya dengan suatu.
struktur kuaternar yang memanifestasikan dirinya dalam berbagai
tingkat, yang berkisar dari empat bagian hari (pagi, tengah hari,
petang, dan malam), empat musim dan empat usia manusia {masa
kanak-kanak, remaja, dewasa dan tua) empat yuga dari siklus kos-
mos Hindu. Mengenai waktu subyektif, selalu dihubungkan dengan
kesadaran masa lalu, sekarang, dan akan datang, yang mengalir ke
dalam satu sama lain, masing-masing memiliki aspek positifnya sen-
diri, seperti juga aspek negatifnya, Masa lampau adalah refleksi dari
Muasal, memori dari kehilangan surgawi dan sisa dari kesetiaan
pada tradisi dan apa yang telah diberikan oleh Tuhan. Tetapi ia juga
dihubungkan dengan ketidaksempurnaan pada semua, dimana
manusia telah meninggalkan di belakangnya dalam perjalanan
spiritualnya, dunia yang manusia telah meninggalkan demi Tuhan.
Masa depan dihubungkan dengan ideai untuk dicapai, surga untuk
dijangkau. Tetapi ia juga merupakan kehilangan masa kanak-kanak
dan tak berdosa dari peman Jangan dan pemisahan dari Muasal yang
juga bermakna tradisi. Mengenai masa sekarang yang merupakan
hadiah paling berharga manusia, adalah titik dimana waktu dan
keabadian bertemu, dia menyimbolkan harapan dan kegembiraan,
Dia adalah saat dari keyakinan dan pintu menuju non-temporal.
Kontempelasi adalah masukan ke dalam masa kini abadi, yaitu se-
karang. Tetapi masa sekarang juga saat yang dihubungkan dengan
kesenangan sesaa, dengan pemuasan sesaat yang hanya menge-
sankan pengaruh waktu yang cepat daripada refleksi keabadian yang
menenangkan.?

Kemudian waktu subyektif dan obyektil, keduanya mempu-
nyai realitas refatif yang tidak kurang daripada realitas dari kepri-
badian yang ditempatkan dalam matriks spasio-temporal. Untuk
menyangkal realitasnya adalah absah, hanya dari perspektif ke-
kekalan yang selalu ada tetapi tidak menjadi. S¢ientia sacra, karena
Hu, sementara menegaskan pandangan ini pada tingkatnya sendiri,
berupaya untuk memberikan makna pengalaman yang kita sebut
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waktu, dan juga riil dari titik pandang perubahan dan kemenjadian
seperti mayd itu sendiri, yang tidak eksis dari “perspektif” Atman
letapi yang realitasnya tidak dapat disangkal untuk kehidupan itu
dalam cakupan maya. Dari titik pandang metafisika secara total,
keabadian adalah atribut Yang Absolut dan Realitas Tak Terbatas
yang, karena Ketakterhinggaan dan Kebaikan, mengemanasi keluar
dan memanifestasikan banyak tingkat eksistensi. Dari tingkat-tingkat
fisik ini mempunyai materi yang dikombinasi dengan energi yang
dinamis, sangat mengharuskan bahwa proses kemenjadian dan per-
ubahan dari waktu adalah suatu kondisi. Tetapi waktu itu sendiri
diresapi oleh Yang Abadi, dalam suatu cara yang setiap saat dari
suatu wakiu adalah gerbang menuju Yang Abadi —saat, kini se-
karang termasuk Yang Abadi itu sendiri.

Sejauh pengalaman spiritual diperhatikan, saat sekarang
sebagai pintu gerbang kepada Yang Abadi adalah demikian signifi-
kan, yang secara praktis semua tradisi dunia berbicara dengan
bahasa yang hampir sama mengenai saat sekarang, instant {n.
alzemale), sekarang kini (genwurtig mu), dan sekarang abadi (ewiger
nu) dari Meister Eckhart yang mana Tuhan membuat dunia,” wag.
atau an dari Sufisme yang mana “anak” Sufi menganggap dirinye
mang-ada (menurut perkataan Sufi yang sangat terkenal “Sufi adalat
anak dari saat” —al suff ibn al-waq),'® saat atau titik pada yang,
menurut Dante, semua waktu adalah sekarang.” “Sekarang” in
adalah gerbang kepada keabadian, ia adalah waktu yang titiknye
menuju ruang. Kemudian kemuliaan dari “saat” yang mana manusi
harus tidak membiarkannya berlaly, seperti kata para Budha-
"Tempuhlah lumpur lengket ini, jangan melintasi saat, bagi merek:
akan meratapi masa lampau saat itu.”'? Manusia pelupa memtim-
pikan di siang hari masa lampau maupun masa yang akan datang
menghindarkan saat sekarang, yang ia sendiri adalah riil dalar
makna spiritual. Hanya dia yang hidup pada kini abadilah, ke
nyataanya, yang terjaga. Saat ini adalah “mengedipkan mata” yang,
mana segala sesuatu dibuat,” dalam Upanishad nampak sebaga:
sebuah nama dari Tuhan."* Hidup dalam saat ini adalah mengalami
semua yang telah ada, dan akan selalu ada.

Pengalaman subyektif dari saat abadi, lebih lanjut, kondisi dan
warna pengalaman manusia akan waktu itu sendiri, kenyataannyu
sebagai pengalaman tentang sesuatu, melahirkan keharuman ke-
Kekalan dan kesucian. Tidak ada suatu pengalaman subyektif tunggal
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dari waktu, tetapi suatu pengalaman subyektif dengan yang lain,
Karena itu kegembiraan dan kebahagiaan tersebar dari Substansi
Tertinggi yang merupakan kebahagiaan murni, memperpendek
waktu karena pengalaman ini membawa manusia iebih dekat ke-

. pada sekarang abadi, sementara perasaan sakit, agitasi, dan disversi
+ . memperpanjang pengalaman waktu subyektif. ltulah mengapa di-
. Katakan, bahwa pada Masa Keemasan, adalah lebih Jama daripada
.dalam masa-masa belakangan. Demikian juga, mengapa dalam
mitos-mitos dari tujuh orang tidur di dalam goa, ashab al-kahfi, di-
sebutkan dalam Al-Qur’an, jatuh tertidur di dalam goa selama masa
yang singkat dihubungkan dengan pesan beberapa generasi di dunia
luar." Dalam pengertian, keabadian menembus ke dalam waktu
dengan suatu cara, dimana pengalaman manusia yang lebih dekat
mendekati wilayah abadi atau kegembiraan yang tidak dapat di-
pisahkan darinya, yang kurang adalah pengalaman subyektif waktu
suatu beban padanya sehingga durasinya melintas dengan iebih
cepat.' Jika di dalam cakupan lintasan jam-jam dicinta secara mem-
bumi, seolah-olah mereka terjadi, namun suatu waktu, dalam pe-
nyatuan Cinta Hahi seluruh masa berabad-abad lamanya dari suatu
waktu, rmasa lampau dan akan datang melintas bukan hanya seolah-
olah mereka adalah suatu masa, tetapi mereka ada secara aktual,
kenyataannya, saat tertinggi yang mana manusia spiritual hidup se-
cara konstan. la ada sekarang, dimana seluruh manusia mengalami
wujud pada saat, yang merupakan saat terakhirnya di bumi, yaity,
saat kematian. Sekarang adalah suatu ketika, suatu antisipasi dari
peristiwa itu dan suatu perjalanan melampauinya, dalam makna
mengalami kebangkitan batin, bahkan sebelum kematian raga-
winya,’

Keabadian kemudian direfleksikan pada kehadiran sekarang
ini, dan sekarang adalah gerbang matahari dimana seorang pah-
lawan harus melewati, untuk melampaui lautan kemenjadian dan
pengaruh waktu yang melayukan, yang fungsinya untuk membaca
semua yang ada di dalam dadanya. Tetapi dari titik pandang yang
lain, adalah mungkin untuk mendasarkan pada keabadian sebagai-
mana “sebelum” dan “sesudah” keperiadaan, saat mana kita berdiri
dan pada kenyataannya sebelum dan sesudah dunia yang kita mem-
punyai eksistensi sekarang. Keabadian kemudian adalah sebelum
semua yang ada dan sesudah semua yang akan ada, sebelum dan
sesudah lak bermakna dalam wakiu, tetapi dalam prinsip. Tradisi
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lslam membahas al-azal, yaitu, pra-keabadian dan al-abad, atau
pasca keabadian, dua kejadian dalam realitasnya sendiri, yang tak
lain daripada al-sarmad, atau keabadian tersebut.’® Pagi azal se:
ringkali dirujuk dalam puisi Sufi mendasarkan pada keabadian dalarr
_ aspek kedatangannya kejadian sebelum semua ciptaan. 1a mendasar-
" kan pada “permulaan awal,” ketika manusia membuat keabadian-
nya berjanji dengan Tuban." o
- Dengan demikian, keabadian kadang-kadang didasarkan pada
waktu yang tak terikat atau ketiadan waktu, seperti pada Zoroas-
wrianisme akhir, dimana waktu tak terikat atau Zurvan dianggap se-
bagai dasar dari Ahura-Mazda dan Ahriman, Zurvan secara meta-
fisikal berarti Yang Abadi dan secara etimologis, waktu yang tida<
terikat.® Juga, dalam pemikiran Yunani akhir, konsep Kronos sebag? |
bapak dari Zeus sering diidentifikasikan dengan chronos, meskipu?
kenyataannya suatu asimilasi tidak dapat dipahami secara etimc-
logis. Dalam konteks Maitri Upanishad, “waktu” equivafendengan
keabadian, di sini “waktu” bermakna waktu yang tak terikat, bukan
waktu yang biasanya dipahami. Ketika wujud secara ontologis tidzk
dapat menjadi secara sempurna selain daripada kejadian yang me-
rupakan prinsipnya, wakiu juga tidak dapat diceraikan secara total
dari keabadian, dalam pengertian pengalaman-pengalaman manus a
dalam waktu yang datang dari Tuhan dan dihubungkan dengan-
Nya. Dalam pengertian ini, Maitri Upanishad membedakan “dua
bentuk” Brahma, seperti ada waktu dan ketiadan waktu, tetapi mer?-
punyai satu esensi. 1a mengatakan: “Dari seorang yang menyembah,
yang berpikir bahwa ‘waktu {kala) adalah Brahma,’ waktu {kaa,
juga kematian) mengalir kembali dari jauh.”

Dari waktu mengalir segala sesuatu,

Dari waktu maju memenuhi pertumbuhan,

Dan di dalam waktu lagi, kemenangan menuju, - “wakiu” ac'a-
lah yang terbentuk dan tak terbentuk, keduanya.®

Waktu ini berisi semua waktu, dalam realitas tak lain dari pada
masa yang selalu merupakan, “dalam permulaanya,” yang selalu
hadir. “Ketika atas suatu waktu” dari dongeng-dongeng rakval
bukaniah suatu waktu partikuler, tetapi juga waktu yang juga fak
berwaktu dalam bahasa Iberani ‘ofam dan Yunani oion. Dalam
bahasa-bahasa tertentu, seperti Sansekerta cerita-cerita yang cukup
sederhana dimutai dengan “ada” (asti). yang mempunyai implikasi
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secara langsung kini abadi, sementara cerita-cerita Parsi mulai
dengan suatu pernyataan yang diketahui pada setiap anak yang
berbahasa Parsi tetapi yang mengandung signifikasi metafisik luas
dari saat abadi itu, yang merupakan waktu.yang melampaui dan
masih suatu titik dari mana cerita dimulai. Permulaannya adalah:

“Ada satu; tak ada satu pun; selain daripada Tuban tak ada saty

pun.’ Asal waktu dan semua kejadian kita alami, seperti mengambil
sesuatu “pada waktu” berarti termasuk “ketika suatu waktu,” yang:
mana tidak ada waktu, seluruh waktu dimana keduanya, termasuk
metafisika, mitos-mitos dan simbol-simbol yang, karenanya, tidak
melemahkan waktu. Mereka andil di dalam kekekalan dari saat
abadi tersebut, dari segala sesuatu yang dilahirkan.

Walaupun doktrin kehadiran abadi dalam hubungannya de-
ngan waktu adalah universal dan ditemukan dalam naskah-naskah
suci dan ajaran sapiensial tradisi-tradisi yang berbeda di seturuh
dunia, sikap terhadap pengalaman manusia dalam arus perubahan
dan proses yang disebut sejarah adalah sama di antara semua agama.
Begitu juga mengenai kejadian dunia, sebagaimana ia dihubungkan

dengan proses temporal yang sama. Tentu saja, semua tradisi

didasarkan pada doktrin tingkat-tingkat eksistensi yang dilahirkan
dari Prinsip Tertinggi, tetapi menggambarkan terbukanya waktu
secara berbeda. Di antaranya mendasarkan mereka sendiri pada
tindakan penciptaan tunggal dan satu periode drama kosmik, yang
lain pada banyak siklus yang diulang menurut ritme-ritme yang
merefleksikan “hari-hari dan dan malam-malam dari kehidupan
Brahma,” terdapat pada istilah Hindu. juga terdapat tradisi-tradisi
yang hidup dalam ruang, baginya waktu dan-sejarah adalah kon-
sekuensi, dan yang hidup dalam waktu dan yang meletakkan sejarah,
diperhitungkan sebagai kejadian religius dan signifikansi akhir.
Perbedaan antara perspektif-perspektif ini yang juga dihu-
bungkan secara langsung dengan konsepsi-konsepsi siklis dan linier
dari “perjalanan waktu” atau sejarah, dapat diterangkan sendiri
dengan mengambil sumber pada doktrin tradisional tentang siklus-
siklus.” Menurut doktrin ini dalam bentuk Hindunya, masing-masing
siklus kosmos besar (kalpa) terdiri atas ribuan yuga, yang mengan.-
dung “suatu hari Brahma.”**Lebih dari itu, masing-masing kosmos
yang lebih kecil mengenai humanitas partikuler disusun dari empat
yuga, dimulai dengan apa yang Yunani menyebutnya Masa Ke-
emasan {Krta Yuga dari sumber Hindu) dan berakhir dengan Masa
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Besi {Kali Yuga) yang terminasinya juga menanda: akhir dari siklus
teristerial sekarang dari sejarah. Dalam satu siklus tunggal yan3
mana waktu dibagi menurut Tetractys, yaitu 4,3,2,1,. Masa Ke-
emasan menjadi terpanjang dan Masa Besi terpendek, proses pe-
rubahan atau apa yang kita interpretasikan sebagai aliran wakti
adalah sangat lambat pada permulaannya, meningkatkan temponya .
sebagai kemajuan-kemajuan siklus demikian juga waktu, jauh davi- -

kejadian linier dan seragam, adalah dimodifikas:- secara kualitat f .~

dirinya sendiri sélama yuga-yuga yang berbeda. Bagi manusia da .
Masa Keemasan, waktu sebagai elemen perubahan “sekuler,” bukan
dari signifikasi manapun. Waktu diidentifikasikan dengan ritme-
ritme kosmik, seperti masa-masa tersebut. Walupun siklus tidak
pernah kembali ke titik yang sama, tetapi mengikuti suatu helikal
daripada gerakan-gerakan melingkar.”” Perubahan-perubahan
mengikuti pola-pola yang tidak berutang, juga tidak dapat kelihatan
dari konsekuensi manapun. 1a adalah durasi fase-fase yang lebih
akhir dari siklus yang secara gradual pengalaman waktu dalam aspek
non-siklisnya, menjadi konsekuensi dan sejarah mulai mendapatkan
signifikansi.

Perbedaan ini barangkali dapat dimengerti lebih baik dengan
memeditasikan sejenak pada simbolisme jam pasit (hour glass), yarg
dirinya merupakan instrumen untuk pengukuran waktu.? Satu unit
waktu selama pasir mengalir, dari bagian atas ke bagian bawah,
dapat dianggap sebagai simbolisasi satu sikius kosmos. Sekaran3,
seperti siklus mulat, walaupun pasir sedang turun melalui, rupanya
tidak ada perubahan yang dapat dipersepsi dalam kondisi bagien
atas yang nampak sebagai wujud yang kekal. Realitas kondisi ter-
sebut nampak sebagai satu permanensi, yang mana partikel-partikal
pasit “dilibat” seperti berada dalam ruang dan tidak dalam wakt .,
yang akan menggantikan kondisinya dalam satu cara yang sangal
signifikasi. Dengan cara yang sama, bahwa dalam Masa Keemasan,
walaupun individu-individu telah menjadi wa dan mati, dunia -—
yang mana mereka hidup— nampaknya ditempatkan dalam per-
manensi surgawi, yang mana kosmos dimudakan kembali dengan
siklus temporal, tetapi tidak dipengaruhi dalam suatu cara yang
tidak dapat diperbarui kembali oleh waktu. Hal ini disebut manusia
primitif, kosmos dan sejarah adalah sama, kenyataannya identik,
seperti waktu, transendensi, realitas dan simbol. Tetapi sebagai-
mana pasir tetap mengalir, setiap situasi dari bagian atas mu a
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berubah. Yang demikian bukan hanya partikel-partikel pasir indi-
vidual yang jatuh melalui saluran, tetapi konfigurasi lengkap dari
pasir pada bagian atas yang mulai berubah dan wakty memperoleh
signifikasi baru.

Agama-agama, yang mana waktu dilihat pada suatu cara siklis
dan sejarah adalah konsekuensi kecil, sejaub “penyelamatan”
manusia diperhatikan, secara esensial agama-agama kuno didasar-
kan pada realitas pengalaman manusia pada fase-fase yang lebih
awal dari sikfus kosmos dan sesuai dengan permulaan aliran pasir
dalam jam pasir. la adalah agama-agama terakhir, yang bersesuaian
dengan fase akhir dari unit waktu yang diukur dengan jam pasir,
yang harus memperhitungkan pengalaman temporal dalam suaty
cara religius. Judaisme, walaupun dalam satu aspek adalah agama
“primordial,” telah dimestikan memainkan peranan utama pada
dirinya dan juga bertindak sebagai latar belakang Kristen dalam
kehidupan agama dari humanitas fase terakhir siklus manusia,
karena itu perhatiannya dengan sejarah dan metahistoris dan sig-
nifikasi metakosmos dari pengalaman sejarah orang-orang lsrael
yang terpilih. Hinduisme, pada sisi yang lain, tetap didasarkan pada
perspektif premordial dari siklus waktu, sementara dapat memu-
dakan kemabli dirinya dan tetap hidup hingga hari ini. Zoroastri-
anisme, dalam suatu pengertian, menempati posisi pertengahan
antara agama-agama India dan Ibrahimi sejauh mengenai seja-
rahnya.” Sementara Islam adalah yang terakhir dari agama-agama
brahimi dan masih kembali ke agama premordial menegaskan sig-
nifikansi aksi-aksi manusia dalam sejarah, sementara menolak untuk
mengidentifikasi kebenarannya sendiri dengan sejarah dalam
berbagai cara. Ada beberapa signifikasi, yang bahkan kejadian-
kejadian dari sejarah suci disebutian dalam Injil dan Al-Quran mem-
punyai lebih banyak warna historis pada pendahulunya dan {ebih
banyak simbol-simbol pada bagian akhirnya.?

Dalam berbagai kasus, ketika ia merupakan fungsi semua
agama untuk menyelamatkan manusia dari ketidaksempurnaan yang
terimplikasi keadaan teristerialnya, ia harus berhubungan dengan
signifikasi temporalitas dengan cara-cara yang berbeda, tergantung
pada titik keberangkatannya dan realitas “pola dasar” yang diwakili
di bumi. Telah berkembang sebagai hasil dari faktor-faktor ini suatu
siklus demikian juga konsepsi finier mengenai waktu dan sejarah,
yang pertama dihubungkan dengan agama-agama non-Arab dan
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yang kedua dengan agama-agama Ibrahimi. Namun bahkan i
dalam tradisi-tradisi Ibrahimi, situasi-situast tersebut tidak sama
dalam tiga agama yang terdiri dari anggola-anggota dari ke-luarg2
agama ini. Datam Judaisme, karena kehadiran suatu jalur-jalur nabi-
nabi yang panjang, sementara pentingnya sejarah di-tegaskan, alira"
sejarah bukanlah pembicaraan jinier yang ketat, maupu?
. diidentifikasi dengan Ketuhanan melalui doktrin inkarnasi, yang
menandai masuknya kebenaran ke dalam sejarah. Juga di dalarn
Islam signifikasi dari apa yang manusia kerjakan di dunia ini, baik
secara individual maupun kolektif, ditekankan sepenuhnya, dunia
dari waktu disebut “lahan bercocok tanam” untuk keabadian,® tetapi
secara kategoris menolak bahwa segala sesuatu ini terjadi di dalamn
sejarah mempengaruhi Ketuhanan, sebagaimana Islam secara kuat
. menolak seluruh inkarnasisme. Lebib dari itu, konsepsi ke-nabian
1slam, kebenaran hadir dari permulaan dan kemudian dibawa ke
dunia, dan kemudian lagi oleh nabi-nabi yang berbeda, yarg
berakhir dengan Nabi Islam, setelahnya tidak akan terdapat nali
lain kecuali kedatangan kedua dari Kristus, didasarkan pada sua'u
konsepsi siklis mengenai waktu dan bukan sesuatu yang linier.
Yang paling menarik adalah Kristen, bahwa seseorang dapat
mengatakan bahwa hanya satu bagian dari siklus yang lengkap atiu
satu siklus kecil telah diambi dan diperlakukan di dalam cara linier.
~ Sebagai hasilnya, Kristen dalam formulasi-formulasi eksoterikna
—tentu saja bukan dalam ajaran-ajaran sapiensialnya melihat KristJs
sebagai Logos yang mengatakan “sebelum lbrahim adalah Aku™—
menyatakan sejarah ditandai oleh tiga hal fundamental: kejatuhian
Adam di bumi, inkarnasi Anak Tuhan sebagaimana Adam kedua di
dalam sejarah dan akhir dunia dengan kedatangan kedua dari
Kristus. Pandangan dari perjalanan waktu ini, dikombinasikan de-
ngan idea kelahiran Kristus, sebagai suatu kejadian historis yaig
. unik dan inkarnasi Anak dalam matriks waktu dan sejarah, telsh
menciptakan suatu situasi religius khusus yang, ketika Kristen tel ah
diternahkan, memberikan cara yang dengan mudah bahwa ke-
musrikan dari penyembahan sejarab yang mencirikan demikian
banyak dunia modern. Walaupun perhatian Marx dengan setiap
detail dari kehidupan manusia adalah sebuah porodi dari perhatian
pada Hukum Talmud, peletakan sejarahnya di tempat Ketuhanan
Sdalah bid‘ah Kristen dan bukan pada Islam ataupun Hindu.
Sementara Kristen telah kuat, walaupun penekanannya pada sejarith,
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pasase hari-hari dan tahun-tahun telah dikuduskan oleh repetisi kon-
tinyu kejadian-kejadian dari kehidupan pendiri dan orang-orang
sucinya. Orang-orang Kristen, seperti para pengikut dari agama
agama lain, hidup di dunia, di mana tiap temporalitas ditransformasi-
kan oleh tema-tema yang selau diulang dari kehidupan Kristus dan
" ritus-ritus yang dialirkan dari-asal mula tradisi sepanjang dengan ke-
dgungan orang-orang suci yang mengekatkan spirit tradisi sepanjang
“masa. Peribadatan besar-besaran sebagai sejarah atau proses sejarah
datang hanya dalam kebangkitan desakralisasi dunia Kristen, tetapi
tepatnya adalah sekulerisas; konsep waktu linier dan proses kese-
Jarahan, yang menaikkan historianisme dan menolak kebenaran
sebagal sesuatu yang transenden, yang mencirikan demikian banyak
pemikiran modern. Sebaliknya, pemikiran Kristen tradisional, seperti
semua pemikiran tradisional, telah melihat solusi pada problema
ruang dan waktu melaiui sumber pada Realitas yang melampaui ruang
dan waktu, namun meliputi dan mentransformasikan keduanya,?!

Perhatian Kristen dengan waktu linier mencakup periode dari
kedatangan pertama Kristus ke kedatangan keduanya, juga di-
hubungkan dengan titik pandang agama-agama lbrahimi yang, da-
fam aspek eksetoriknya, terutama dengan tujuan prakiis penye-
lamatan manusta daripada dengan sifat suatu perose, yang merupa-
kan perhatian esoteris, Itulah mengapa, formulasi-formulasi eksoterik
dari eskatologi agama-agama ini disederhanakan ke dalam dua
keadaan yang berlawanan, antara surga dan neraka dan perihal
penciptaan direduksi kepada formulasi teologis creatio ex nihilie,
Perihal keadaan-keadaan pertengahan, penyempurnaan final dari
segala sesuatu di dalam Tuhan, siklus-siklus kosmos yang lain dan
humanitas-humanitas, makna dari “air-air,” yang padanya cahaya
Tuhan bersinar, eksistensi keperiadaan in divinis sebelum kejadian
itu disebut penciptaan dan demikian banyak persoalan lain diting-
galkan untuk dimensi esoterik dari tradisi-tradisi ini.

Sejauh persoalan mengenai waktu diperhatikan, barangkali
tidak ada isu yang menunjukkan ketidak-cukupan formulasi-formy-
lasi teologis pada dirinya dan tanpa bantuan doktrin-doktrin sapiens;
daripada penciptaan ex nihilio, Dalam semua agama Ibrahimi, ke-
tiganya telah terdapat tealog-teolog yang mengklaim bahwa Tuhan
menciptakan dunia dari ketiadaan dan bahwa dunia mempunyai
asal di dalam waktu, sementara terdapat filosof-filosof tradisional
yang bersikeras bahwa tidak terdapat wakiu, ketikadunia tidak ada,
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karena waktu adalah kondisi dari dunia. Ribuan risalah telah ditulis
orang-orang Muslim, Yahudi, dan Kristen sejak John the Grammani-
an menulis De Aetemitate mundi-nya melawan Proclus.’? Sampai
hari ini datam siklus ajaran Islam tradisional, problema huduts dan
gidam atau “kebaruan” dan “keabadian” dari dunia diperdebatkan,
karena ka mewakili suatu persoalan yang tidak dapat diselesaikan
Lembali secara logik pada tingkat dimana teologi agama-agama
{brahimi menempatkan dirinya. 1a harus ditérima, baik pada keya-
kinan maupun metode, bahwa scientia sacra, yang baginya ex nihific
tidak bermakna secara literal dari ketiadaaan tetapi lebih pada
emungkinan-kemungkinan” dalam tatananyang mendasar, yang
mengutip Ibn ‘Arabi, bahkan sebagai “yang dibaui harum eksistensi”
dan yang dieksistensikan pada dataran teristerial dari keadaan pra-
eksisten atau keadaan-keadaan yang sama. Penciptaan, dalam
pengertian ini, adalah suatu turunan. Figur seperti Jalal al Din Rumi
telah memberikan jawaban, bagi debat yang tak henti-hentiny:
antara para pengikut hudits dan gidam, semenlara tidak dimung-
kinkan mencapai pengertian isu itu bahkan dalam konteks Islam
wadisional telah menyederhanakan dengan tidak memahami pesan
dari karya seperti Matsnawl.* )
Suatu elemen dari ajaran-ajaran ini mengenai penciptaan yang
tidak perla disebutkan adalah doktrin pembaruan kembali ciptaan
pada setiap saat {tajoid al-khalq fikulli ndd yang mencirikan demi-
kian banyak ajaran-ajaran Sufi mengenai penciptaan. Sufi, seperli
semua yang membahas suatu saat atau sekarang, mengambil jalan
suatu ”atomisasi temporalitas,” jika istilah ini dapat digunakan, dax
percaya bahwa walaupun waktu seperti mengalir, tetap tidak dap:t
dibagi. Dari titik pandang yang ain, tidak lebih daripada pengulang -
an sualu yang sesaat, seperti alur yang dibentuk oleh pengulangan
titik spasial.’ Selama sesaal atau sekarang ini dunia seluruhnya kem-
bali ke asal, melalui ekspansi {a/-bast) seperti dua fase pernafasan.
Pada setiap saat terjadi penciptaan segar (tajdid al-kha-fag) dan ber-
kait antara Pencipta dan ciptaan-Nya, yang dibarukan kembali tang a
terputus-putus. Sebagaimana Jami mengatakan,”Alam semesta di-
ubah dan dibarukan kembali secara tak henti-hentinya pada setizp
saat dan setiap tarikan nafas. Setiap saat saiu alam semesta dibinas 3-
kan dan yang lain menghempasnya, menggantikan tempatnya. .. Déri
konsekuensi suksesi cepat ini, dicurangi keyakinan bahwa alam s2-
mesta adalah eksistensi permanen,”* Doktrin ini, yang mempunyai
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makna terbesar sejauh praktis dan operatif dari Sufisme, merupakan
suatu cara memandang problema penciptaan dari perspekiif ke-
hadiran abadi dirinya, dari mana ketiadaaan selalu benar-benar
datang. Lebih lanjut ia melengkapi doktrin metafisik yang melihat
penciptaan ex nihilio sebagai eksistensi dari pola-pola dasar atau
esensi-esensi, yang memiliki realitas pra-kosmos in divinis 7
Definisi proses kesejarahan dalam pengertian sekuler telah di-
tempatkan dalam dunia modern, bukan hanya karena ajaran-ajar-
an metafisika mengenai waktu dan keabadian yang telah dilupakan
sebagai hasil dari desakralisasi pengetahuan dan dunia, tetapi juga,
sebagaimana telah disebutkan, sebagai hasil dari penekanan khusus
Kristen atas sejarah, yang tidak ditemukan dalam tradisi-tradisi Jain. 8
Pemikiran Kristen, setidaknya daiam alur utama perkembangan di
Barat, meletakkan sejarah secara sungguh-sungguh, dalam pengerti-
an keyakinan, keberlanjutan sejarah yang tidak dapat balik, kekuatan
yang sejarah mampu mengintroduksi kesenangan baru dari suaty
orde yang bahkan secara radikal, kesadaran akan keunikan masing-
masing kejadian historis yang menarik pada masa modern pada
eksistensialisme, kemungkinan dari kejadian-kejadian historis ter-
tentu yang menentukan dalam suatu cara final, » sigfikansi religius
dari lingkungan manusia dalam gerakar-gerakan dan institusi-insti-
tusi dan pentingnya kebebasan manusia dalam penentuan masa
depan manusia individual dan juga keseluruhan sejarah, Dari pre-
mis-premis ini pada manusia Promethean yang tersekulerisasi se-
luruhnya dan telah memutuskan mencampurkan-takdirnya sendiri
dan sejarahnya, namun adalah suatu tahap tunggal. Dari sekularisi
konsepsi Kristen tentang sejarah ini dikombinasi dengan messia-
nisme, yang filsafat materialistik dan sekuler dilahirkan, didasarkan
pada pandangan bahwa proses historis adalah realitas akhir dirinya,
dan melalui kemajuan material manusia dapat memenuhi kesempur-
naan itu, yang secara tradisional diidentifikasikan dengan keadaan
surgawi, dengan jerusalem teristerial dan surgawi ditempatkan pada
titik sejarah a/fa dan omegayang juga hadir sekarang. Melalyi histo-
risisme, utopianisme sekuler, dan idea tentang kemajuan dan evo-
lusi dalam pengertian waktu teiah, bagi manusia modern, mencoba
untuk menelan keabadian dan merampas tempatnya, menggantikan
sekarang abadi yang mana keabadian dan temporal bertemu dengan
Saat sekarang, sebagaimana saat beriringan dengan kesenangan-
kesenangan dan sensasi-sensasi transien. Cukup Paradoks, hasil akhir
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dari proses ini, di mana wakiu yang dibagi-bagi bukan hanya telah
menghancurkan kemungkinan pengalaman keabadian bagi yar g
telah jatuh di bawah ucapan hipnostik, tetapi juga jauh melebihi
makna keabadian dan kontinuitas sejarah dan makna sejarah ilu
sendiri.*®

pendewaan proses kesejarahan telah menjadi kuat dan sua'u
dorongan pemaksaan yang, dalam jiwa banyak manusia, telah m2- '
nampati tempat agama. Tidak dimanapun juga, ini febih dari fakta,
bahwa dalam peranan teori evolusi tersebut memainkan kehidupan
mental dan psikologis para saintis yang mengklaim mencari segala
sesuatu dari titik pandang saintefik obyekiif, kecuali yang bereak si
dengan nafsu keji, ketika teor evolusi dibahas secara kritis dari
berbagai bagian apakah logika, teologi, maupun saintefik.! Dalam
banyak cara dan dengan alasan-alasan yang kuat, evolusi telah men-
jadi substitusi dari agama bagi banyak orang, yang mempertahan-
kannya dengan intoleransi, sementara mengklaim menjadi sangat
dapat diterima dan toleran tanpa sembarang keyakinan agama yaig
kuat *2 Pembicaraan lain dalam terma-terma kategoris metode il-
miah, kemudian mempertahankan evolusi pada landasan ilmizh
tanpa ada, pada kesadaran penuh, bahwa cara penerimaan evolusi
mereka sebagai ilmiah, tidak mempunyai apapun untuk dikerjakan
dengan definisi mereka sendiri dari apa ilmu itu.®* Terdapat ket o-
hongan dalam sikap-sikap ini suatu faktor alam yang sangat kuat,
yang berhubungan dengan kedalaman jiwa manusia, bagi yang ter-
libat substitusi proses historis bagi Ketuhanan dan karenanya meng-
hasilkan suatu respon yang dicadangkan untuk kesucian, dimana
manusia pontifisial selalu merespon dengan keseluruhan keperia-
daannya. Lebih lanjut, pertahanan evolusi ini meliputi suatu per-
juangan untuk “kepercayaan” bukan kebenaran ilmiah. Bagirya
memberikan hanya cara yang mungkin untuk menyelubungi |re-
netrasi realitas-realitas pola dasar dimana species adalah refleksi-
refleksi bumi pada dataran fisik, dan makna tunggal pemberian be-
berapa macam skema yang dapat diterima, memungkinkan mant sia
hidup di dunia ini, di tengah-tengah verietas bentuk-bentuk alam
yang membingungkan tetapi dalam kelalaian transendensi Diri, yang
merupakan sumber dari variasi ini.

Kritikisme-kritikisme yang dapat dibawa dan pada kenyata-
annya telah dibawa melawan teori evolusi, sebagaimana telah di-
ketahui sekarang, tentu saja bukan seperti penaikan vertikal manusia
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terhadap pola dasar abadinya sendiri, adalah pada metafisik dan
kosmologi, agama, logika, matematika, fisika, dan biologi terma-
suk paleontologi. Secara metafisik, kehidupan datang sebelum se-
suatu benda, dunia halus sebelum kehidupan, spirit sebelum dunia
halus dan Realitas Akhir sebelum segala sesuatu apapun. Makna
~ “sebelum” ini di dalam prinsip-apapun; telah dijadikan penampakan
benda secara kronologis, kehidupan dan kesadaran atas teater eksis-
tensi kosmos. Intuisi intelektua memingkinkan manusia mengetahui
scientia sacra, memberikan kepastian mutlak keutamaan kesadaran
ini atas kehidupan dan benda. 1a memberikan suatu pengetahuan
dari hirarkhi yang disebarkan dari Sumber yang mana segala sesuatu
secara abadi hadir, dan yang segala sesuatu kembali. 1a melihat ek.
sistensi-eksistensi dalam graduasi dan kenampakannya pada dataran
temporal sebagai elaborasi dari kemungkinan-kemungkinan, ter-
masuk dimensi vertikal atau gradasi Obyek-obyek datam dunia
ini “muncul” dari apa yang esoterisme Islam menyebutnya “per-
bendaharaan dari yang tidak nampak” (khazanay-i ghayb): ketiada-
an dari apa yang pernah dapat nampak pada dataran realitas fisik,
lanpa memiliki sebab transendennya dan akar, keperiadaannya in
divinis. Terdapat pembahasan secara metafisik, tidak kemungkinan
dari sembarang proses temporal yang menambahkan sesuatu kepada
Ketuhanan atau kepada Realitas semacam jtu. Apa saja yang tumbuh
dan berkembang adalah aktualisasi dari kemungkinan preeksis (ada
sebelumnya) dalam tatanan Ketuhanan. Perkembangan atau pertum-
buhan ini dalam dunia.kekekalan dari pola-pola dasar. Akhirnya,
pembahasan secara metafisik, yakni, yang termasuk skala lebih ren-
dah dari keperiadaan tidak pernah dapat memberikan peningkatan
pada apa yang termasuk oleh alam pada suatu tingkat yang lebih
tinggi. Dari titik pandang scientia sacra hanya bermakna, bahwa
evolusi dari segala sesuatu akan dapat menjadi akiualisasi dari ke-
mungkinan-kemungkinan laten dalam sesuatu itu. Sebaliknya, tidak
semua yang dari ribuan masa dapat menghasilkan sesuatu di luar
tanpa sesuatu. Kekuatan penciptaan termasuk menciptakan Prinsip
itu sendiri, yang merupakan aktualitas murni dirinya. Apa yang evo-
lusi lakukan adalah menuhankdn proses historis, bukan hanya
menganggapnya sebagai realitas akhir tetapi dengan mentransfer
kekuatan dari creatio ex nihifio transendensi Tuhan kepadanya.
Juga, dari titik pandang metafisika dan kosmologi, bentuk
adalah cetakan dari suatu pola dasar dan suatu kemungkinan ilahiah,
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bukan suatu aksiden dari sekumpulan material. Lebih Janjut, bentuk
adatah kualitas dan kualitas-kualitas bukaniah penambahan seperti
pada kuantitas-kuantitas. Bahkan dalam dunia yang tak bernyawa,
hijau bukanlah pencampuran dari merah dan biru. Dalam cara yang
sama empat bukanlah penambahan dari dua dan dua. Hijau mem-
punyai realitas kualitatif yang sederhana, tidak dapat direduksi ke
kualitas-kualitas dari warna-warnd yang, dalam pembahasan secarz
material atau kuantitatif, penambahan pada hijau itu. Prinsip in:
bahkan lebih dari fakta dalam bentuk-bentuk kehidupan, diman:
realitas dari berbagai bentuk yang tidak dapat direduksi pada kom
ponen-komponen kuantitatifnya. Akankah separuh tubuh manusic.
secara kuantitatif, adalah separuh dari tubuh manusia seutuhnya’
Bentuk-bentuk kehidupan mempunyai realitas kuantitatif yang tidak:
dapat berkembang dari bentuk-bentuk lainnya, tanpa bentuk yang,
juga “dimana-saja” kini. Dan bahwa “dimana saja” hal itu, secari
kualitatif tidak dapat mempunyai suatu tempat lain kecuali dunia
pola dasar yang merupakan asal-usul dari segala bentuk.

Dari titik pandang religius secara murni, fakta-fakta melawan
evolusi adalah universal, bahkan dalam tradisi-tradisi semacam
Hinduisme, jainisme, dan Budhaisme, dimana sejarah kosmos di-

‘gambarkan pada skala besar, yang terdapat kesadaran sempurna ci

antara yang membaca naskah-naskah mereka yang suci, bahwa
dunia berputar sejauh lebih lama dari pada enam ribu tahun, bahwa
ciptaan-ciptaan lain telah mendahului manusia di bumi, dan bahwa
konfigurasi geologis dari dunia telah berubah. Hal yang sama dapit
dikatakan dari Islam, dimana hingga ribuan tahun yang laly, muar -
Imuan Mustim secara tepat telah menyadari bahwa kerang-kerang
faut pada puncak gunung-gunung itu berarti bahwa gunung-gunung
ity telah berubah menjadi laut dan laut-laut telah berubah menjadi
gunung. Binatang-binatang darat mendahului manusia di bumi dan
binatang-binatang faut telah datang sebelum binatang-binatarg
darat.#* Dalam sebuah naskah suci dan sumber-sumber tradisional,
apakah mereka membicarkan penciptaan dalam enam hari ataupLn
siklus-siklus kosmos yang berakhir pada perkembangan waktu yar g
cepat, bukanlah suatu indikasi hahwa bentuk-bentuk kehidupzn
yang lebih tinggi berkembang dari yang lebih rendah, dari jenis
lainnya. Dalam semua buku suci, seorang faki-laki wrun dari sua.u
pola dasar surgawi, tetapi tidak naik dari monyet atau beberapa
ciptaan yang lain. Apa saja ramuan fakta skriptual yang telah dibuat
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untuk mendukung teori evolusioner medern sejak abad terakhir ini,
didasarkan pada pelupaan komenar-komentar tradisional dar
sapiensi dan pada interprestasi skala eksistensi vertikal, daiam bentuk
temporal dan horisontal seperti telah dilakukan secara filosofis
sebagai suatu latar belakang kemunculan teori evolusi abad XIX ity
sendiri, Kebulatan suara yang besar dari teks-teks suci, termasuk
semua jents manusia dan iklim, sungguh-sungguh mengatakan se- .
suatu tenlang atam manusia. Dalam berbagai kasus, ia lebih dari
suatu bukti melawan mereka yang mencoba menggunakan teks
khusus dari satu tradisi atau sedikit alur yang dipilih secara bijak,
dari suatu naskah tertenty yang akan meminjamkan diri mereka
sendiri dengan lebih mudah kepada interprestasi yang salah, dalam
upaya untuk menunjukkan dukungan religius bagi validitas teori
evolusi.

Dari titik pandang logika secara murni, sukar untuk menerang-
kan, mengapa seseorang dapat memperoleh, katakanlah, lima pound
gandum di luar kotak yang asalnya hanya empat, Ketika sesearang
mempelajari geologi dan paleontologi historis, ia melintasi banyak
~ kasus, dimana evolusi dari satu bentuk ke lainnya rupanya seperti
absurd. Tetapt absurditas ini diremehkan dengan dalih masa yang
panjang, dengan ilusi bahwa bagaimanapun jika anda mempunyai
waktu yang cukup, anda dapat menerangkan berbagai persoalan.
Apakah seseorang mempunyai ribuan tahun ataukah ratusan juta
tahun, secara logis adalah absurd, bahwa sesuatu yang diam harus
menjadi sadar atau bahwa suatu tatanan organism yang lebih rendah
dengan dirinya sendiri akan menjadi tatanan organisme yang lebih
tinggl, senyatanya melawan bukan hanya logika tetapi semuanya,
bahwa kita mengetahui dari hukum-hukum fisika. Dalam logika
bukan A yang dapat menjadi B tanpa B dulunya yang dengan ber-
bagai cara terkandung dalam A, dan sesungguhnya B tidak pernah
menghasilkan A, jika ia memilih lebih atau lebih besar dari pada A.
Tidak ada sejumlah kesabaran evolusioner, mengapa yang mem-
pertahankan teori evolusi biasanya membuat definisi demikian am-
biguitas, karena dapat menghindari logika kritis dari definisi yang
mereka berikan.

Bahkan terdapat suatu kritikisme matematik dari teor; evolusi,*
Menurut teori informasi modern, seseorang tidak dapat menerima
dari berbagai unit informasi lebih darj yang ada darinya. Sekarang,
sel dapat dianggap sebagai unit yang mengandung sejumlah in-
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formasi tertentu, yang pada kenyataannya mengatur aktivitas-
aktivitas bentuk kehidupan tersebut. Bagaimana informasi ini dapat
berada di dalam sel ditingkatkan, tanpa mempunyai informasi baru,
diletakkan melalui beberapa agen apa saja yang mungkin? Seseoranj
tidak dapat mempelajari sel, sebagaimana dilakukan pada hari ini,

menerima teori informasi dan pada ketika yang sama menerima in- .

terpretasi-interpretasi yang sedang berlangsung mengenai teori
evolusi menurut proses-proses temporal dan tanpa suatu sebal
eksternal, yang dirinya harus ke tingkat tatanan yang lebih tingg ,
datam arti dapat meningkatkan informasi yang dikandung di dalara
gen, sejumlah informasi yang dikandung di dalam gen-gen mening -
kat dan “berkembang” ke dalam bentuk-bentuk yang lebih tinggi.

Sebagaimana argumen-argumen yang digambarkan dari fisik.,
yang sudah dikenal, bentuk-bentuk kehidupan menjaga tatanan dan
struktur mereka dan menggunakan energi yang dihubungkan de-
ngan kehidupan yang berakhir dalam suatu cara, yang secara total
ber-beda dan berlawanan dengan hukum kedua termodinamika.
Setiap penampakan di bumi, dari bentuk-bentuk kehidupan yarg
lebit kompleks, selama tahap-tahap terakhir dalam kehidupan dari
burni ini, adalah berlawanan dengan hukum entropi dan menunjuk-
kan kehadiran jenis energi lain yang terlibat. Pada kenyataanya
terdapat banyak ahli biologi yang mengklaim bahwa, bukan saru
tetaps dua tipe energi yang berfungsi secara berbeda dalam lin3.
kungan terestrial kita: satu fisik atau dihubungkan dengan benda-
benda yang tidak hidup dan yang lain di dalam segala sesuatu yang
hidup; dan bahwa hukum-hukum yang menyinggung pada yang
kedua adalah sangat berbeda, meskipun energi yang masuk ke dalam
memainkan hanya ketika seperangkat kondisi material khusus ada
dan bukan sebelum atau sesudahnya. limuan tertentu menolak de-
ngan tegas kemungkinan benda lembam yang berkembang ke dalam
bentuk-bentuk kehidupan, karena perbedaan-perbedaan fundamen-
tal antara dua tipe energi yang berkembang dalam hukum-hukum
yang mengatur masing-masing realitas.’’

Sejauh fakta-fakta biologis dan paleontologis diperhatikan,
terdapat sejumlah argumen yang diringkas oleh para ahli dalem
bidang ini, banyak dari mereka yang secara tegas mengekspresikan
pandangannya sampai masa tua, karena takut diasingkan oleh ko-
lega-kolega profesional mereka. Walaupun demikian, sejumlah
karya para saintis dalam bidang-bidang ini; banyak yang menekén-
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kan ketidakmungkinan dari teori evolusi, teori yang E.F Schumach.
er menyebutnya fiksi ilmiah dari pada ilmu,* tumbgh secara sub-
stansial setiap hari dan melibatkan bukan hanya ahli-ahii biologi
tetapi juga ahli-ahii genetika, fisiologi, dan orang-orang dari banyak
. disiplin lain dalam imu hayat,® Mengenai fakta-fakia paleontologi,
fakta pertama yanig mengkonfrontasikan berbagai mahasiswa dari
bidang tersebut adalah kenyataan dari species baru dalam periode
geologis baru dalam suatu cara yang tiba-tiba dan pada daerah
yang sangat berkembang. Kelompok-kelompok utama yang tidak
berhubungan seperti vertebrata-vertebrata, nampak semua dari suatu
yang tiba-tiba dalam bentuk dari empat tatanan dan dimana saja
seseorang menelusuri kejadian i, lebih dari penampakan gradual
dari organisme kompleks. Lebih jauh, catatan stratigrafis pernah
memunculkan fosil-fosil yang akan eksis sebagai media antara ke-
lompok-kelompok besar, sesuaty yang harus ada jika teori evolusi
sebagaimana biasanya diketahui akan diterima.®® Lebih lanjut,
semua alasan yang diberikan oleh orang-orang yang mempenahan-
kan evolusi mengenai mengapa catatan paleontologi dalam kenyata-
annya tidak memberikan apapun fakta-fakta yang telah disangkal
oleh banyak ilmuan, Mengenai tumbuh-tumbuhan, situasinya bah-
kan lebih sulit untuk menerangkan dari pada kasus untuk binatang.
Catatan Paleontologi secara tegas mendukung hipotesis evolusioner,
tak masalah betapa Jauhnya ia direntangkan dan betapa jauhnya ia
ditarik interpretasinya.®? Fakta-fakta yang paling merusak datang
dari sebab, kurangnya pelacakan kehidupan dalam pra-Cambrian
dan kelimpahan tiba-tiba setelah ity Orang-orang yang mempe-
lajari catatan ini dengan pikiran terbuka, tidak dapat kecuali, ditekan
oleh penampakan yang mengejutkan mengenai Baya atau energi
baru pada permukaan bumi, memanifestasikan dirinya dan mening-
galkan tandanya pada catatan geologis dalam suatu cara yang dapat
disebut sangat evolusioner. Fakta-fakta paleontologi yang luas dari
Cambrian, sebagai pembeda dari pra-Cambrian pada segala sesuatu
kecuali evolusi gradual dari bentuk-bentuk kehidupan, 2 Tentang
pasca Cambrian, cafatan tersebyt memunculkan bahwa hampir
semua taraf dari hewan-hewan telah diketahui ada pada Cambrian,
seperti porifera, coleanterata, dan Annelida dan bahwa sejauh pen-
tarafan diperhatikan, tidak ada kelas-kelas baru yang muncul sejak
paleozoic dengan kekecualian chordata.

Mutasi-mutasi yang banyak dibahas ahli biologi dan melalui
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mana mereka berusaha menerangkan apa yang mereka sebut evolus|
dengan lompatan-lompatan, pada kenyataannya tidak pernah me-
lebihi suatu batas yang sangat terbatas dan mewakili suatu anomali
maupun dekadensi dari species yang dipersoalkan. Kekosongan
tetap tidak dapat diterangkan dengan berbagai mutasi yang diamali
‘dalam biologi, tanpa seseorang bertampat pada periode-periode
tain yang berbeda mendorong bertindak di bumi dari yang dapat
diamati sekarang. Tidak ada variasi-variasi yang disajikan oleh pe-
nasehat-penasehat evolusi sebagai »pucuk-pucuk” spesies baru yan3
pada kenyataannya mempunyai sesuatu tebih dari varian-varian ci
dalam kerangka kerja dari suatu species tertentu. Terdapat hewar -
hewan yang dalam arti hewan-hewan “imitas” dari tatanan-tatanan
lain, seperti ikan-ikan paus yang merupakan mamalia walaupun
mereka bertindak sebagai ikan; dan masih bertindak sebagal ikas
reptil-reptil, burung-burung dan mamalia-mamalia tetap tipe-tipe
yang berbeda. Makhluk-makhluk seperti ikan paus dan ikan lumbs-
lumba, jaub dari pembuktian teori-teori evolusi. Mengenai adapta-
5i, terdapat beberapa yang demikian kompleks bahwa berbagai teori
evolusi akan sulit menjelaskannya, tindakan dari Pencipta yarg
bijakasana menjadi penyelesaian yang jauh lebih logis.™ ltulah me-
ngapa, di antara ahli-ahli biologi yang lebih obyektif, bahkan ketik a
mereka menerima teori evolusi untuk apa yang mereka rasa merup.-
kan dari berbagai alternatif “ilmiah” lain, tetap sepenuhnya sadar
terhadap karakter dan bahkan “surealistik” daripada teori evolusi-
oner, sebagaimana biasanya diketahui.*® Biologi tentu saja tidak
memberikan bukti-bukti apapun untuk teori ini, dalam arti buldti
ilmiah, tetapi ia memberikan berbagai kendala yang hanya dapat
diatasi dengan suatu “lompatan keyakinan,” yang hanya merupakin
sebuah parodi keyakinan, bahwa Tuhan telah menempatkan dalam
jiwa manusia bagi Dirinya dan pesan-pesan-Nya. Kritikisme ter-
hadap teori evolusioner dan persoalan-persoalan yang dihubung-
kan dengannya adatah demikian banyak, bahwa ilmuwan-ilmuw.n
modem tertentu bahkan telah menekankan bahwa Darwinisme dan
Lamarkisme adalah beban-beban atas ilmu biologi itu sendiri. IlIru
ini harus diijinkan untuk berkembang tanpa keharusan melahirkan
beban dari suatu asumsi filosofis yang tidak berhubungan dengan
hasil-hasilnya, tetapi pada kenyataanya meletakkan suatu kendala
besar pada ilmu ini dalam upaya untuk memungkinkan agar manusia
modem malanjutkan menggunakan penolong ini bagi penyembahan
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yang tak berakhir dari proses historis dan temporal sebagai realitas.*

Sedikit argumen yang diringkas di sini dalam suatu bentuk sing-
kat adafah subyek dari dikursus lain dan tidak dapat dikembangkan.
secara rinci dalam suatu studi, yang ditwjukan bagi pengetahuan
dan kesucian. Tetapi karena teori evolusi, baik dalam dirinya may--
pun dalam perkawinannya dengan berbagai filsafat dan bahkan
teologi, telah memainkan peranan utama dalam desakralisasi dari
apa yang tetap tinggal di Barat dari pengetahuan suci dan bahkan
dari makna umum kesucian yang khas manusia, adalah perlu untuk
mendasarkan pada kritikisme-kritikisme ini, Juga penting untuk
menyebutkan keberatan-keberatan ilmiah mengenai evolusi, karena
ia adalah basis dari fondasi yang dianggap ilmiah, bahkan telah di.
regenerasi sehingga mencakup keseluruhan kosmos, Pleades dan
pengetahuan, termasuk teologi itu sendiri.

Jika pada abad XIX dan awal abad XX, teori evolusi telah mem-
pengaruhi filsafat Eropa dalam berbagai cara, dari manusia super-
nya Nietzsche hingga evolusi kemunculan dari Samuel Alexander
dan evolusi kreatif Hendry Bergson, sampai separuh terakhir abad
XX tipe pemikiran ini tetap masuk ke dalam realisme teologi Khatolik
itu sendiri, menghasilkan Darwinisasi teologi, dan penyerahan teo-
logi ke mikroskop,*” yang diwakili oleh Teilhard de Chardin, Dalam
bidang ini jesuit Perancis tersebut, didahuiui oleh seorang ahli
Ketimuran, Sri Aurobindo, yang di dalam Life Define-nyatelah men-
coba memberikan interpretasi evolusioner dari Vedanta, namun
tidak mempunyai pengaruh atau efek yang sama di India, seperti
Teilhard di Barat,” Pada kenyataannya patut diperhatikan untuk -
menyebutkan bahwa, di Timur, hanya ada pada anak benua India
yang, sebagai hasil dari pendidikan Anglo-Saxon dengan penckan-
annya yang berat pada filosof-filosof evolusioner seperti Herbert
Spencer, nampak bukan hanya tokoh Aurobindo tetapi para “pe-
mikir evolusioner” yang kurang utama. jadi dari dunia ini, bahwa
perkawinan ganjil antara pseudospiritulualis dan evolusioner,
dengan pembahasan kesadaran kosmos dan kelahiran humanitas
baru dengan kesadaran yang berkembang dan sebagainya, telah
menyebar ke penjuru dunia. Baik Budhisme Jepang dan China
maupun dunia Istam, meskipun pembahasan Igbal tentang manusia
super, telah melahirkan campuran agama dan evolusi yang sama,
juga kita temukan dalam Aurobindo. Karena itu adalah sesuatu yang
asing, bahwa rekan-rekan Aurobindo di Barat harus tidak menerima
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dari tanah Darwin tetapi dari Claude Bernard dan Cuvier.

Dari titik pandang tradisional Teilhard mewakili pemberhalaar
yang menandai fase akhir dari desakralisasi pengetahuan dar
keperiadaan, pengganyangan Keabadian oleh proses temporal, jike
hat itu mungkin. Karenanya itu semua lebih asing bahwa, beberap:
orang harus mempertimbangkan karyanya sebagai “*resakralisas
dunia profan.”® Kenyataannya terdapat suatu banjir tulisan yang.
dipopulerkan tentang dia, bahkan journal-journal ditujukan untuk
studi tentang karyanya.*® dan bahwa dia telah mendapat perhatiar.
dari forum yang luas, termasuk tidak pada semua yang ditujukan
pada agama autentik, yang hanya dapat bermakna, dalam dunia
seperti kita, bahwa dia memenuhi kepastian dari tendensi-tendens;
anti tradisional dan bahkan kontra tradisional ' dari dunia ini, se-
bagian besar dari keseluruhan formasi psikologis, yang merupakart
hasil dominasi jalan pikiran evolusioner pada pikiran dan psike se-
bagian besar manusia modern.*

Bagi Teilhard, evolusi mencakup bukan hanya ciptaan-cipta-
an yang hidup, tetapi bahkan juga benda-benda yang tak hidup.
Semua benda kosmos ditandai sebagai “O Holy Matter!"* {Benda
Yang Suci), mengikuti hukum “kompleksifikasi” yang membawa
“bahan” kosmos meningkat dari tahap ke tahap hingga mencapai
manusia. Seluruh kepriadaan baginya mempunyai suatu muka
dalarn kesadaran (bukan untuk dikacaukan dengan doktrin tradisio-
nal Hindu yang menyamakan eksistensi dirinya dengan kesadarar)
seperti manusia itu sendiri, dan evolusi juga mempunyai implikai
evolusi kesadaran dari kehidupan dan benda. Evolusi ini tidak hany 3
membawa kepada biosfer mengatasi, tetapi melalui budaya ma-
nusia yang telah membawa kepada noosfer telah meneka nkan pada
biosfer. Pada tahap terakhir dari yang dianggap evolusi ini, kultu-
kultur manusia akan menjadi satu. Melalui konsentrasi psike, ia
menciptakan suatu kesadaran “hiperpersonal” yang akan masuk ke
" dalam keperiadaan pada “titik omega,” dimana evolusi akan be~
akhir pada integrasi konvergen, titik ini pada Tuhan sejauh Dia me-
nentukan arah sejarah, Melatui sublimasi mental fantastik dari mé-
terialisme sitang ini, Teilhard mencoba mensintesakan sains dan
agama dan memberikan signifikasi Kristen pada hipotesis evolu-
sioner Cum sains. '

Pertama dari semuanya, dari titik pandang metafisika dan
agama, proses pencampuran ini agaknya lebih dari sintesis yarg
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tidak dapat dianggap sebagai semata kecuali inversi doktrin tra-
distonal tentang emanasi dan pemunculan hirarkhi eksistensi. Secars
teologis ia adalah pendewaan belaka, sebagaimana ditunjukkan
oleh pernyataan-pernyataan yang tegas dari Teilhard seperti, "yang
eksis hanya benda yang menjadi spirit.... sehingga diperlukan
banyak benda untuk banyak spirit itu,”¢* dan sebagainya. Apa yang
kurang sempurna dalam perspektif ini adalah kesadaran dari dus
macam hubungan antara Prinsip dan manifeslasinya, yaitu,
hubungan antara kontinuitas dan diskontinuitas. Sementara Prinsip
adalah sumber dari kosmos dan tak satu pun dapat eksis tanpa
penerimaan eksistensi dari Sumber Keperiadaan, dimana ada
sebagai matabari adalah untuk sinar-sinarnya, Prinsip tetap
transenden vi-a-vis seluruh manifestasi melafui suatu dikontinuitas
yang tidak dapat diabaikan atau diamati, oleh berbaga eksposisi
autentik metafisika. Terdapat suatu dunia yang berbeda antara
doktrin tradisional mengenai kesatuan transenden keperiadaan
(wahdat al-wujid dalam Islam) dan panteisme rasionalistik, yang
mengabaikan transendensi absolut dari Dia yang masth merupa-
kan sumber dari serya multiplisitas,*s Bagi Teilhard, bukan hanya
persoalan pengabaian aspek diskontinuitas antara Prinsip dan
manifestasinya, yang akan dihasilkan panteisme filosofis yang
sering ditemui dalam sejarah pemikiran Barat, tetapi bahkan
menganggap Prinsip sebagai hasil akhir dari evolusi manifestasi itu
sendiri,

Teilhard mencoba menerangkan transisi benda Jembam pada
kehidupan sebagai “menggulung moleku! pada dirinya sendiri,”
malupakan penetrasi suaty prinsip kosmos baru ke dalam domain
benda lembam sebagai sebab penampakan hidup yang tiba-tiba di
bumi. “Pengulungan” ini, lebih lanjut, adalah ketiadaan kecuali
Sutu parodi konsentrasi spiritual sebagai penggambaran dari transisi
kehidupannya kepada kesadaran sebagai “ambang batas refleksi”
yang merupakan parodi tindakan kreatif iimiah ity sendiri. la mem-
bicarakan tentang proses ini yang mencapai, melalui evolusi, ke-
adaan_totalitas jika totalitas pernah tidak dapat ada atau pernah
dapat kurang sesuatu yang diperoleh terakhir tanpa berhenti menjadi
totalitas! Ketika seseorang membaca karya Teilhard secara hati-hati,
akan menyatakan bahwa keyakinannya terletak dalam benda dan
dalam dunia ini, di atas segala sesuatu tanpa suatu kesadaran, bagai-
mana benda itv dimunculkan sendiri oleh tingkat-tingkat eksistensi
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yang lebih tinggi.”” Ketika Teithard mengatakan, “jika, dalam kon-
sekuensi dari beberapa subversi dalam, saya secara berturut-turu
akan kehilangan keyakinan saya di dalam Kristus, keyakinan say:
di dalam Tuhan pribadi, keyakinan saya didalam Spirit, yang rupanyz.
bagi saya akan tetap kontinyu meyakini di dunia. Dunia —nilai
ketidak-bersalahan dan kebaikan dari dunia— ini adalah, dalam
analisis terakhir. yang pertama dan hanya suatu yang mana say.
percaya,”* ia sedang mengekspresikan secara terbuka terhadap

‘benda (dewa kekayaan), yang secara teologis tidak dapat kecuali

disebut kemusyrikan. Dan bahkan ketika dia menegaskan keyakin-
annya pada titik Omega, yang berkembang dari proses-proses evolu-
sioner, ia sedang mengingkari totalitas seluruh ajaran tradisional
dan condong hanya kepada suatu versi yang terpotong dan tersub-
versi dari mereka; bagi Kristus telah mengatakan bahwa dia adalah
Alfa dan Omega, di dalam Qur’an Tuhan disebut bukan hanya Yan3
Terakhir atau Omega (al-akhir) tetapi juga Yang Pertama {al-awwal;
bukan hanya Yang Lahir (al-z&hin tetapi juga Yang Batin (al-batin.

Kritikisme terhadap pencampuradukan agama dan sains olen
Teilhard tidak dapat dibatasi pada kutub religius, tetapi memasuki
bidang ilmiah lainnya. Semua kritikisme telah membawa teori evo-
lusioner dan transformatif dalam penerapan umum kepada Teil-
hard, yang telah mempertahankan mereka bukan dengan alasan
ilmiah tetapi dengan suatu nafsu “religius.” Lebih lanjut, Teilhard
1e)ah dikritik karena pandangannya pada biologi dan psikologi yar g
mana ia tidak sangat terbiasa kecuali dari yang ia upayakan untik
menggambarkan kesimpulan-kesimpulan filosofis dan religius.® a
berusaha menciptakan suatu kesatuan kosmos melalui reduksi energi
vita) kepada energi fisik dan menyamakan hukum-hukum kep2-
riadan yang hidup yang mempunyai finalitas dalam pengetian bio-
logis,® dengan benda lembam yang berasal dari alam yang sangat
berbeda, dimana jenis finalitas yang sama tidak dapat diamati,
walaupun dari titik pandang metafisika tradisional, sangat jauh dari
yang berasal dari Teithard; segala sesuatu di alam raya memiliki
suatu tujuan dan suatu entelechy di dalam harmoni total kosmas.
vKesatuan”-nya lebih dari suatu uniformitas, yang mereduksi seluruh
lingkat realitas kosmos pada sisi mateial, labih dan kesatuan yaig
benar yang mengintegrasikan bahkan suatu penjenjangan dan peie-
duksian kepada denominatornya yang paling tidak umum.” Teilherd
melihat dunia sifat sebagai, dalam pengertian "Marxist,” yaitu, Ji-
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tentukan secara tunggal oleh proses-proses temporal dan historis,
Sebagaimana salah satu di antara kritik ilmiahnya telah ia tegaskan,
bagaimanapun, “Alam tebih Platonis dari pada Teilhard yakini
Marxist, 72 '

Jika kita berhenti mengkritik Teilhardisme dij tengah pembaha-
san waktu dan keabadian ini, karena terbukanya sifat tipe fenome-
non ini satu dari tugas-tugas yang paling penting, jika seseorang
membangkitkan doktrin-doktrin tradisional dalam suatu cara. au-
tentik, baginya bukan hanya anti tradisional tetapi bahkan lebih
dari kontra tradisional yang menyelubungi sifat tradisi daripada suatu
kerikatur yang sungguh-sungguh. Pada kenyataannya, “Teilhardisme
dapat dibandingkan dengan satu di antara celah-celah terseburt,
karena setiap solidifikasi tempurung mental yang sangat, dan bukan
lahiriah terbuka, menuiju surga kebenaran dan kesatuan transenden,
tetapi menurun menuju realisme psikeisme. Kejemuan dari visi dis-
kontinuitas sendiri dari dunia, pikiran materialis membebaskan diri-
nya terselip menuju suatu kontuitas atau suaty kesatuan yang salah,
menuju suatu keracunan psudo spiritual, dimana kebenaran ter-
falsifikasi dan termaterialisasi ini —atay materialisme yang ter-
sublimasi ini (dari Teilhardisme)— menandai suatu fase signifikasi
partikuler.”” Intuisi yang paling rapuh dari pola-pola dasar yang
kekal dan makna Keabadian akan menguapkan kabut ilusi ini yang
berusaha untuk menyublimkan suatu kesementaraan ke dalam
tatanan Keabadian dari yang tidak dapat kecuali menjadi- suatu
bayangan.

Tanggapan tradisional, baik pada reifikasi Hegelian maupun
Maxist dan bahkan penuhanan proses sejarah atau, apa yang bahkan
lebib busuk dari titik pandang tradisional, bahwa campuran evo-
lusionisme dan teologi ditemukan dalam Teilhard, dapat ditemu-
kan bukan hanya dalam doktrin-doktrin metafisika mengenai keaba-
dian dan tatanan temporal tetapi juga dalam filsafat-filsafat tradi-
sional dari kemenjadian yang diperlakukan dalam arah filosofis
secara langsung, di mana sekarang leori-teori filsafat populer yang
akan membantu proses evolusioner nenek moyang dari masyarakat
sempurna, maupun titik Spirit atau Omega itu sendiri. Satu di antara
filsafat-filsafat ini dari Sadr al-Din Syirdzi di mana gerakan substan-
sial (al-harakat al-jawhariyyah) menyuguhkan sepenuhnya signifikasi
gerakan dan kemenjadian, sementara tetap sadar dari realitas-realitas
pola dasar yang memanifestasikan dirinya melalui “kemenjadian
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subnstansial” ini.” Dengan demikian Jalal al-Din Rumi berhubungan
secara ekstensif dengan dialektika dan oposisi antara apa yang di-
sebut Hegel dan Marx sebagai tesis dan antitesis bahkan tanpa
mengangkat proses historis pada tingkat keyakinan yang bersifat
Lekal dan abadi”® Ada sumber-sumber, apakah isfam atau yang
lain, yang dengan sendirinya dapat menerangkan makna, kemen-
jadian, skala-skala keperiadaan kosmos, termasuk bentuk-bentuk
kehidupan, hirarkhi vertikal yang terbentang dari bentuk mateia
yang paling rendah melalui manusia sampai kehadiran llahi, dar
bahkan pemotongan dan inversi dari ajaran-ajaran ini pada jamar.
modern. Dan yang sangat beralasan adalah, melalui subversi ajaran-
ajaran tradisional tersebut, tradisi itu sendiri dikhianati oleh gaya-
gaya parade di bawah selubung agama sementara membantu me-
nyelesaikan kemenangan akhir hidup yang pendek dari kesemen-
taraan atas Keabadian, dari yang profan pada yang suci.”®
Akhirnya kesementaraan dapat tidak lebih dari yang dibuat
untuk menggantikan keabadian dan mengkonsumsinya daripad
yang dapat matahari disembunyikan dalam sebuah sumur. Doktrin
tradisional tentang keabadian dan tatanan temporal tidak dapzt
merubah dirinya atau mengembangkannya, karena ia termasu<
Latanan abadi. Doktrin ini bukan hanya membedakan antara wakt
dan keabadian, tetapi juga “mode wakw” dalam hubungannya de¢-
ngan mode kesadaran.” Kesadaranya bukan hanya dengan waktJ
profan dan Tuhan sebagai Yang Abadi tetapi juga dengan mode-
mode kemenjadian menengah yang dihubungkan dengan eskato-
logi yang akhir finalnya adalah tinggalnya keabadian di dalarh.pe-
ngertian absolutnya.” Akhirnya, doktrin ini dihubungkan dengzn
bahwa yang sekarang kini yang ada adalah keabadian, sepeti a
menyentuh dataran waktu, saat dimana alfa maupun omega yang
mana manusia bertemu Keabadian yaitu Kesucian tersebut, saat
yaitu gerbang matahari melalui mana ia berjalan menuju Alam
Baka, akhirnya menjadi apa yang ia selalu ada, suatu bintang yang
tidak dimatikan dalam Surga Keabadian.
O jiwa, carilah Tercinta, O kawan, carilah Kawan
O penjaga, bangun: akan berguna bukan seorang pen-
jaga untuk tidur.
Pada setiap sisi adalah teriakan dan kegemparan, pada
setiap jalan adalah lilin-lilin dan obor-obor,
Untuk malam ini dunia padat memberikan kelahirap
keabadian dunia . -
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Kamu adalah debu dan hati, kamu adalah dungu dan
bijak

Dia yang telah menarikmu sejauh ini akan menarikmu
ke Alam Baka melalui tarikan-Nya

Rumi’ o

Catatan Kaki

‘F.Palmer, “Angelus Silesius: A Seventeenth Century Mistic,” Harvard
Theological Review 11 (1918) 171.202.

*Dihubungkan dengan nama fitosof Inggris 0.C. Williams.

*Pandangan ini penting bagi fisika modern namun tidak dapat men.
jelaskan alasan lain bagi pengataman kita ienlang wakiu atau sifatnya. Pan-
dangan ini didiskusikan oleh para filosof sains terkenal sepeiti K.R. Popper,
H. Reichenbarch dan A. Grunbaun.

“Titik pandang sepetti itu senantiasa mendapat dukungan luas dari MC
Taggart sampai para ahli metafisika Yunani seperti Parmenides yang melihat
segala sesuatu dari titik pandang keabadian dan Wujud, menolak proses men-
jadi dari keseluruhan realitas.

<Tentang karya filsafat modern, khususnya aliran analitik yang berkaitan
dengan waktu, lihat artikel dari .J.C Smart tentang waktu dalam The Encycio-
pedia of Philosophy, vol. 8, hal, 126-34.

*Tentang asumsi Aristotelian berkenaan dengan wakiu, modifikasi-
modifikasi dan kritikisme abad pertengahannya, lthat H.A. Wolfson Crescas
Critique of Aristotle, Cambridge Mass., 1929, Sejauh konsep waktu di antara
filosof-filosof 1slam diperhatikan lihat Nasr dalam, fntroduction to tslamic
Cosmological Doctrines, bab 13,

"Filosof-filosof modern tertentu seperti H. Bergson dan pengikutnya,
penyair dan filosof Muslim modern, Muhammad igbal, telah membuat per-
bedaan yang cukup jelas antara waktu eksternal sering diatur dengan mem-
bedakan posisi spasial dan batiniah atau waktu subyektif yang Bergson me-
nyebutnya durasi. Namun dalam titik pandang tradisional pembedaan ini
merupakan hal yang baru.

’Libat F. Schuon, Du Divin d’f humain.

*/Segala sesuatunya Tuhan menciptakan dalam 6.000 tahun yang lalu
selebihnya ketika Dia menciptakan dunia, Tuhan menciptanya dalam wakiu
yang relative sangat cepat (afzemale)... Dia menciptakan dunia dan segala
sesuatunya dengan begitu saja (gegen wurtig nu).” Echkart, dikutip dari edisi
Pfeifer oleh A K. Coomaraswamy, Time and Eternity, hal. 117. Karya ini penuh
dengan pelajaran yang menakjubkan dengan beberapa kutipan dari tradisi
Hindu, Budha, Kristen, dan islam tentang metafisika waktu dan keabadian.
Dengan tekanan khusus pada kehadiran sekarang datam hubungannya dengan
keabadiaan.
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1oDiktum terkenal ini bermakna bahwa kehidupan Sufi dalam kehadirar
abadi, yakni hanya akses menuju Keabadian. Hal ini juga merupakan kiasar:
bagi praktek-praktek Sufi tentang dzikr atau do’a yang dihubungkan dengan
kehadiran abadi yang mentransformasikan, menyucikan, dan membebaskar
manusia dengan menghindarkannya dari angan-angan masa depan atau masa

laly,-dengan Realitas yang membuka yang berada dalam kekinian, kekinian

yang secara eksperimental sendiri adalah riil.

' "7l punto a cui tutti li tempi son presenti” {(Paradiso, 17. 17-18).
12Dikutip oleh Coomaraswamy dalam Time and Eternity, hal. 43-44,
13 Chulsan-i raz menyatakan,

; .l-’ . y . - / '/; -
TP Ak D3 N b, dvh
Yang Maha Kuasa yang ada dalam satu kedipan maia
Membawa dua dunia kedalam penciptaan melaluik dan n dari kunt

(imperative dari kata kerja “jadi” dalam referensi Qur'an XXXVI; 8.
lihat pembahasan dalam bab 4 catatan 14 di atash.

1Nimisa, karena itu paimisiyah atau “manusia kejadian” disebutkan
dalam Chandogya Upanishad yang berhubungan secara persis dengan Sufi
ibn af-wagt.

1Macam-macam mitos tentang “orang-orang yang tertidur  di dalain
gua” hampir diketahui oleh semua orang. Untuk makna spiritual dari mitcs
ini dan perhitungan Qur'an, sebagaimana mereka berpengaruh dalam hu-
bungan antara Islam dengan Kristen, lihat L. Massignon, "Recherche sur 1a
valeur eschatologique de la legende des Vil Dormants chez les musulmans
Actes 20» Congres International des Orientalists, 1938, hal. 302-3; dan es
Sept Dormants o Ephese (Ahf al kahf) en islam et en Chretiente, 3 vol. avec e
concours d'Emile Dermenghen, Paris, 1955-57.

“Kita tentunya tidak ingin menyangkal faktor-faktor psikologis lainyar g
memfasilitasi pasase yang deras tentang waktu termasuk di dalamnya
pembagian pada semua jenis. Tetapi hal ini penting untuk diperhatikan bahva
dalam kasus seperti itu orang tersebut mengalami pasase waktu yang derzs,
yang tak berharga bahkan perbahaya. Tak seorang pun yang mendorong
mengalami melalui waku dengan cepat, jika ia bukan seorang asketik yang
tak lebih merasa rasa sakit dan yang sadar tidak dihubungkan dengan sifat

negatif sensasi tersebut, bahkan jika secara psikologis orang akan menaz-

tikannya untuk mengalami rasa sakit.

”Doa Katholik menyatakan syukur dan kasih Perawan Maria kini dan sz at
kernatian mengindikasikan secara jelas perpaduan antara dua kejadian tersebiit.

18Tiga istilah sarmad, azai dan abad mengacu pada realitas yang sarv a,
khususnya, Keabadian, tetapi di bawah pemaduan yang berbeda; sarmad aca-
lah keabadian dalam dirinya sendiri, keabadian abad dengan respek pada asa
yang berdiri “di depan” peristiwa pengalaman yarig hadir, dan azaladalah asa
yang berdiri di belakang peristiwa kini. Azal dihubungkan dengan Keabadisn
dari mana manusia datang dan abad dengan Keabadian dengan mana ia akan
mengarungi perjalan setelah kematian, sementara darititik pandang keabadian

itu sendiri tidak ada sebelum atau sesudah, semua adalah sarmad.
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"Hafgiz berkata,
o s o 7 oL, /
(‘ﬁ 37 tul L., C hAea) b J,'J .‘J’»{)

Mungkin pra-keabadian (azal) mengarunias petunjuk bagi Hafiz, _

Dengan cara lain saya akan ingat dalam rasa malu sampai pasca--
keabadian [abad). o

“Lihat R.C. Zaehner, Zurvan, a Zoroastrian Dilemma, Oxford, 1955.

?'Dijelaskan dalam Coomaraswamy, Time and Eternity, hal. 15, di mana
ia menghubungkan secara penuh dengan pembedaan antara wakiy dengan
Waktu, yang kedua tak lain adalah keabadian.

**Yiki bud yiki nabud; ghayr az khuda hichki nabud,

PDokitrin ini dijelaskan dan dianalisis dalam berbagai karya baik yang
berciri tradisional maupun nontradisional selama setengah abad terakhir. Lihat,
misalnya, Guenon, Formes traditionnelles et cycles cosmiques, Paris, 1970:
dan M, Eliade, The Myth of the Eternal Return {juga dipublikasikan sebagai
Cosmos and History), terj. W, Trask, New York, 1974,

*Dianggap sama dengan 4.320.000.000 tahun,

*Penambahan ini ditekankan oleh Guenon dafam berbagai karyanya
tetapi tidak dilihat oleh M. Eliade dalam karyanya yang lain Cosmos and
History atau The myth of the Eternal Return,

*Tentang simbolisme jam pasir, lihat Schuon, “Some Observations on the
Symbolism of the Hourglass,” datam karyanya Logic and Transcendence, hal.
165-72,

7Tentang konsep Zoroastrian berkenaan dengan sefarah dan periode
12.000 tahun yang berakhir dengan kemenangan Cahaya atas kegelapan, lihat
A.V. Jackson, Zoroastrian Studies, New York, 1938, hal. 110-15; dan H.S.
Nyberg, “Questions de cosmogonie et de cosmologie mazdeene,” Journal
Asiatique 219 (1929); 2 dan seterusnya, )

*Banyak episode sejarah suci yang ditermukan baik dalam Bible maupun
Al-Qur‘an, meskipun tidak sefalu dalam versi yang sama. Tetapi Al-Qur'an
kefihatannya lebih tertarik dalam makna transhistoris peristiwa tersebut bagi
Jiwa manusia dan entelechy-nya daripada memahami kehendak Tuhan dalam
sejarah atau peristiwa historis jtu sendiri. Ada, kenyataannya, kekurangan
tunggal berkenaan dengan waktu sebagai sebuah dimensi realitas seolah-
olah ditemukan bahkan dalam pemikiran Barat tradisional suaty tipe yang
dihubungkan dengan St. Augustinus.

PSesuai dengan Hadits, “Dunia ini adalah ladang tempat bercocok tanam
bagi dunia lain,”

- - - . .
o~ Vg L))

Hal ini merupakan buah dari tindakan manusia pada keadaan jiwa di
akhirat nanti. Hal ini amat mungkin untuk memanfaatkan kehidupan di dunia
ini secara serius sebagaimana berkenaan dengan akhir kehidupan manusia
berakhir tanpa memanfaatkan sejarah seserius kebanyakan pemikir Barat.
Dalam slam merupakan peristiwa yang sempurna dalam hal bahwa ada tidak

hanya dua kemungkinan sebagaimana aliran modern mengklaim, juga ofang
Barat mengambil sejarah tanpa konsekuensi. Seperti halnya cara pandang
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reduksionisme yang gagal membedakanantara dunia sebagai tempat berladang
bagi keabadian dan sejarah sebagai determinasi alam atas realitas atat
pengaruh dalam akhir yang sama dan jalan fundamental.

39 ihat Abu Bakar $iraj al-Din, “The Istamic and Christian Conceptior:
of The March of Time,” The Islamic Quarterly 1 (1954); 179-93.

neKarakhteristik penyelesaian tradisional tentang masalah ruang dan
wakiu adalah bahwa-realitas baik dafam maupun luar dari ruang, kéduanya .
di datam dan luar waktu. W. Urhan,The intelligible World, Methaphysic and .«
Value, New York, 1929, hal. 270. T .

Y7Karya terkenal ini melawari dengan doktrin Injil tentang penciptaan:
dunia ex nihilo terhadap doktrin Yunani tentang "keabadian” dunia dan terjadi-
nya sumber dan permulaan dar beberapa diskusi dan penjelasan atas subyec
tersebut yang mana dalam filsafat Islam disebut dengan al-huduts wa'l-gidar .
Tetapi kebenaran permasatahan ini tidaklah ditentukan oleh pengurangan atas
satu dari beberapa katagori tersebut, karena itu debat tak putus putusnya tentan3
makna dari ex nihilo itu sendiri antara penulis Muslim, yahudi, dan Kriste?
yang mana Wolfson telah curahkan dalam banyak studinya, beberapa daii
yang paling penting telah dipaparkan dalam Essays in The History of Philosc-
phy and Religion.

D6ty dari diskusi-diskusi filsafat yang paling cermat tentang issue filsafat
Islam selama dekade yang lalu adalah ‘allamah Tabataba‘i dalam karyanya
Usul-i falsafah wa rawisy-i ri‘alizm, 5 vol. Qum, 1332-50 {A.H.  solar).

34jalal al-Din Rumi mendiskusikan tema huduts dan qidam dalam tlisan
puisi maupun Prosanya, di mana salah satunya paling mengagumkan adalah
dalam Fihi ma fibi. Lihat Discourses of Runni, terj. A.J. Arberry, London, 196 .
hal. 149-50. - - : .

Mjwiah mengapa Coosmaraswamy dalam Time and Eternity-nya men-
bahas begitu luas tentang atomisme, Hindu, Budha, Islam. Dan juga mendis-
kusikan secara detail, mengapa saat ini munculnya kehadiran dan sebelumny-a
tidak ada “bagian” dari waktu.

{ awa'ih terj. E.H. Whinfield dan MM. Kazvini, London, 1978, hal. 42 45.

»pembaharuan penciptaan di dalam Sufisme lihat T. Izutsu, "The Cor
cept of perpetual Creation in Islamic Mysticism and Zen Buddhism,” dalam
Nasr (ed.), Melanges offerts Henry Corbin, hal. 115-48; idem, “Creation and
the Timeless Order of Things: A Study in the Mystical Philosophy of *Ayn ul-
Qudat,” Philosophycal Forum, no. 4 (1972): 124-40. Kita juga telah membahas
isu ini datam Science and Civilization in Islam, khususnya bab 23; dan
Burckhardt, Introductiion to Sufi Doktrin, bab 10.

3jika seluruh cara di mana Kristen telah menekankan makna sejarah «f-
perhatikan, begitu pun Yahudi yang dikeluarkan dari kehidupan Kristen menj: di
hanya sebagai agama yang secara khusus perilakunya menemmang sejarak.

1pemikiran Kristen tentang kairos, suatu penerimaan waktu, kebenarin,
dan ketepatan serta kesempurnaan wakiu, dipaparkan dalam Injil Lukas, ber 5i-
kan penyebaran lebih lanjut tentang elaborasi teologi makna sejarah yang Ji-
perhatikan di sini.

#Mengherankan bahwa banyak anak muda dalam masa awalnya tic ak
begitu sadar atau tertarik pada sejarah, menjalani_ hidup sebagaimana mert ka
tak memiliki sejarah.
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*'Kami menggunakan term evolusi di sini untuk memahami keyakinan
bahwa melalui perantaraan alamiah dan proses spesies tertransformasikan men.-
jadi spesies yang lain dan bukannya adaptasi, modifikasi, dan perubahan dengan
mana terjadi sebagian spesies melakukkan adaptasi untuk merubah se5U3i
dengan kondisi alam. Banyak iImuan jelas sekali membedakan antara transfor.
misme yang mengakibatkan terjadinya perubahan suaty spesies menjadi spesies
yang lain dan evolosi sebagai transformasi biologis dalam suatu spesies. Lihat
M. Vernet, Vernet Contre Teilharrd de Cardin, Pasis, 1965, hal. 30. Jika kita me-
ngemukakan makna evolusi datam pengertian transformisme biclogi hal inj
dikarenakan berisi lebih dari makna filsafat secara umum di luar dari wilayah
kajian biologi tidak ditemukan batasan lebih dar: transformisme,

**Dalam hal ini perubahan secara evolusi telah menjadi agama yamg
tidak toleran bagi hampir seluryh orang-orang terdidik di Barat. la telah men-
dominasi pemikiran, ucapan-ucapan mereka, dan harapan-harapan peradaban
mereka. €. Shute, Flaws in The Theort of Evolotion. Nutle, N.J., 1976, hal. 228.

“"Pada akhir abad XIX Presiden American Association dan seorang yang
menyatakan pembela “metode saintefik,” Profesor Marsh, menyatakan, “Aky
butuh tawaran tidak ada alasan bagi evolusi, ketika meragukan evolusi berarti
meragukan sains, dan sains hanyalah nama lain dari kebenaran.” Dikutip
dalam D. Dewar Difficulties of the Evolotion Theory, London, 1931, hal, 3.
Orang takjub terhadap devinisi sains seperti halnya pernyataan yang amat
khas ketika persoalan evolusi didiskusikan, dapat disebut ilmiah.

“Tentang tema ini, lihat Coomaraswarny, “Gradation, Evolution, and
Reincarnation,” dalam Bugbear of literacy, bab 7. Libat juga Time and Fter-
nity, hal. 19-20, di mana dia membahas doktrin tradisional tentang gradasi
dan “nalar seminal”, St. Agustine.

“Lihat sebagai contoh al-Biruni Kitab, al-jamahir fi marifat al-jawahir,
Hyderabad, 1935, hal. 80. Ini telah mempengaruhi sarjana-sarjana Barat
tertentu untuk mengklaim bahwa saintis Musiim tertenty mendukung teori
Darwinisme sebelum Darwin. Lihat J.Z. Wilzynski, “On The Presumed Dar-
winism of Alberuni Eight Hundred Years before Darwin,” Isis 50 {Des. 1959):
439-66, yang mengikuti studi-studi lebih awal Fr, Dieterici dan lainnya. Tetapi
sebagaimana kita telah lihat dajam karya kami introduction to Istamie Cosmo-
logical doktrines, hal. 147.48 dan di lain tempat, sumber-sumber Muslim me-
ngacu pada teori tradisional tentang gradasi daripada teori evolusi Darwinjan.

“Metode kritis ini telah dikembangnkan secara intensiv oleh A.E Wilder
Smith seorang ahli bio kimia, pharnakologi dan matematika . Lihat Man's
Origin, Man's Destiny, wheaton, I, 1 968; ABasic for a New Biology, Stuttgart,
1976;dan Herkunft und Zukunft des Menschen, Basel, 1966.

“Argumentasi yang mendasar berpusat pada perbedaan antara ter-
himpunnya energi fisika dengan sesuatu yang terdalam dan energy vital
terhimpun dengan bentuk-bentuk kehidupan telah dijelaskan oleh M. Vernet
dalam {a Grande illusion deTeilhard de Chardin Paris, 1964,

*Lihat Guide for The Perplexed, hal, 133 dimana Schumacher menulis,
“Evolusionism bukanlah scient ; Ia ha nya scient fiktif yang sama dengan sejenis
leucon.” o
“Di antara sejumlah pertumbuhan karya-karya kritis scientis tentang
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Theory evolusi dapat disebut seperti D.Dewar The Transformists Husion, Mut-
freesboro, 1955 la memuji, Difficulties of Evolution Theory; Shute, op Git;l.
Bounoure, Determinisme et finalite, Paris, 1957; Fonsi, Dopo Darwin, Milar,
1980.

Selama beberapa tahun berlahy sejumlah karya-karya yang menentan3
teori Darwin tentang Evolusi telah muncul dari tingkungnan Kristen, tetag i
dari sudut scient bukan dari teologi. Lihat, sebagai contoh, D. Ghis, Evofution
the fossils say No, 5an Dioego, California, 1980; H. Hiebert, Evolution : I's
Collapse in View ? Beaverlegde, alberta Canada, 1979; dan H.M. MorrisP, The
Twilight of Evolution, Grand Rapids, Mich, 1978. Kebanyakan dari kary: -
karya ini berdasar pada aspek keagamaan tentang kritisisme scientific tentang
evolusi Darwin dan bukannya “fakta-fakia injil”.

9Banyak ahli Biologi menilai bahwa ketiadaan fosil-fosil perantara antara
kelompok besar meniscayakan penjelasan jika tidak doktrin tentang evolusi
dalam bentuk-bentuk penampakannya di tiadakan. “Diwar, Difficulties of The
Evolution Theory, hal 141.

bid. hal 142 dst.

52Dalam masalah tumbuh-twmbuhan, permasalahan geollogis dimuncul-
kan oleh Paleo Botany begitu besar tientunya seorang ahli botani akan memper-
tanyakan rentetan proses evolusi dari bentuk-bentuk tumbuh-tumbuhan. “Shutz,
op cit. hal 14.

s3Berdasarkan pada ketiadaan satu tingkat kehidupan di dalam pie
Canbrian, Shute menulis.”

seSemua buku tentang Evolusi dan biologi penuh dengan gambaran-
gambaran tentang adaptasi. 5aya tidak bermaksud mengulangi semua it ),
namun untuk menunjukkan beberapa adaptasi yang cukup terkenal dan Juar
biasa — adaptasi yang sangat kompleks dan halus yang sangat sulit dijelaskén
oleh teori evolusi. Gagasan untuk mendesain {(membuat pola-pola), Pencipta
yang Maha Bijaksana menjadikan untuk lebih baik." mereka Shute, Flaws in
the Theory of Evolution, him. 122-123.

%Salah seorang ahli biologi kenamaan dari Perancis, J. Rostand, menul s,
“Dunia yang dianggap sebagai transformisme adalah dunia dongeng, pantzs-
mogoris (seperti Kayalan dalam mimpi), surealistis. Pendirian utama yang
kepadanya orang selalu kembali, adalah bahwa kita tidak pernah ditunjukkin
bahkan sebuah jalan kecil pada salu gejala evolusi yang autentik. "Tetapi cia
menambahkan, "Saya yakin-- karena saya melihat kejadian yang sama sekli
berlainan-- bahwa binatang menyusui (mamalia) berasal dari kadal, dan kacal
dari ikan: namun ketika saya menyatakan dan berpikir seperti itu, saya men-
coba untuk melihat sifat jahatnya yang tidak dapat dicerna dan saya letih
suka tetap meragukan asal-usul metamorposis yang memalukan ini daripa Ja
menerima ketololan mereka, yaitu penafsiran yang menggelikan. Di ku ip
dalam Burckhardt, op. cit.,, him. 143.

s Adalah mengejutkan bahwa dua orang ahli biologi asal ltalia ment lis
pada saat berakhirnya kecaman teshadap Darwinisme, "Il risultato a cui cre di-
mo do dover cindurre non puoessere, pertanto, che il sequente: 1a biologia non
ricavera alcun vantaggio nel seguire gli orientementi di Lamarck, di Darwie
degli iperdamvinisiti moderni; al contrario, essa dere allontanarasi quanto prima
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della strettoie e dai vicoli del moto evoluzionistico, per riprendere it suo cammi.
no sicuro lungo le stradeaperte e fuminose della Tradizione.”. G. Sermonti
dan R. Fondi, Dopo Darwin, him. 334-35. Buku ini memuat argumentasi-ar-
gumentasi ilmiah yang mengantarkan semua jalan dari biokemistri, melalui
paleontologi menuju teori evolusi Darwin, ,

. Spekulasi-spekulasi de Chardin merupakan contoh yang jelas lentang
teologi yang telah menyerah pada mikroskop dan teleskop , kepada mesin-
mesin dan kepada konsekuensi-konsekuensi filosofis dan sosial mereka Suatu
"kejatuhan" yang tidak akan dapat dipikirkan yang di sini telah menjdai penge-
tahuan intelektif yang paling terang tentang realitas-realitas imaterial. Sisi "tidak
manusiawi" dari doktrin yang dibicarakan adalah makna yang tinggi," Schwin,
Understanding Islam, him.32.

**Mengenai Sri Aurobindo dan Tei hard de Chardin dan "agama evolusi"
mereka, lihat: R. C. Zaehner, Evolution of Religion: A Study in Sei Acrobindo
and Pierren Teilhard, Oxford, 1971; juga dalam: Matter and Spirit, Their
Conuvergence in Eastern Religions, Marx and Teithard de Chardin, New York,
1969: yakni kajian terbadap agama menurut perspektif Teilhard de Chardin.
Sebagaimana telah ditunjukan Zaehner, baik dalam kasus Sri Aurobindo
maupun de Chardin, ada keyakinan terhadap evolusi dan penyelamatan seluruh
menusia dalam pandangan Marxis, sepanjang menyangkut visi “mistis” dunia
spiritual yang ditafsirkan Zaehner sebagai sebuah sintesis baru, namun yang dari
sudut pandang tradisional tidak lain kecuali kemunduran Atman dengan maya
ke sualu tingkat yang hanya dapat berlangsung datam usia tua perjalanan hidup
manusia sebelum Matahari Diri yang tetah meredup mencabut kembali semoa
tabir ilusi; mengungkap semua awan keraguan, dan meluruhkan sefuruh ber-
hala penyelewengan dan pemutarbalikan kebenaran ini.

“Lihat, P. Chanchard, Man and Cosmos-- Scientific Phenomenology in
Teilhard de Chardin, New York, 1965, bab 8, diberi judul “The Resacralization
of the Protane World" Dia menulis, "Initah makna sebenarnya dari karya Teilhard
+-.itu adalah masalah pensakralan kembali (resakratisasi) dunia profan dengan
memberikan kepada yang profan tersebut karakter sakralnya sendiri" him. 170.

$°Ada banyak tulisan mengenai dirinya oleh para pengagum atau pem.
bela, sementara kecaman pedas dari bidang ilmu alam datang dari ilmuwan
Prancis seperti M. Vernet,

“"Jiwa modern dikuasai oleh waktuy, materi, perubahan dan agak mem.
buta terhadap tempat, Substansi dan Keabadian. Melawan pemikiran-
pemikiran orang tentang Teori Evolusi, adalah berpikir dengan cara yang
berlawanan dengan kecenderungan jiwa modern, .

“Tipe evolusionisme pseudospiritual dari Teilhard ternyala tidak mem-
peroleh dukungan luas tanpa adanya sikap psikologi yang telah terbentuk
melalui pengaruh dari gagasan-gagasan tentang kemajuan dan evolusi,

*Secara metafisis, makhluk hidup ini merupakan karikatur atay parodi
(tiruan yang mengejek} dari “lbu Yang Cusi” (O Holy Mother), secara esoteris
Perawan Suci (Virgin) mewakili unsur-unsur keibuan dan kesenangan dari
Dewa (Divine), kewanitaan dari dewa yang melahirkan Logos.

**Dari karyanya L. Energie humaine, Paris, 1962, him. 74 dan hlm. 125,
Mengenai pemujaan Teithardi de Chardin, lihat K. Alquist, “Reactions to the
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Theory of Evolution,” in Studies Comparative Religion, Summer-Autumn 1978,
him. 191.

ssKesalahan mendasar dari para orientalis dalam mengidentifikasi ajaran-
ajaran seperti wahdat al-wujud dalam sufisme dengan panteisme berasal dar
kesalahan yang sama yang terletak pada asal-usul Panteisme Tethardian, ke-
cuali kalay para orientalis setidak-tidaknya berpretensi untuk membicarakar
teologi Katholik. T . S e

s5emua kesalahan berkenaan dengan dunia dan Tuhan terjadi-bail
dalam penolakan "naturalistik” terhadap diskontinuitas {ketidak berlangsungan
maupun terhadap transendensi-- padahal di atas dasar transendensi inilat.
seluruh bangunan ilmu pengetahuan didirikan atau juga dalam kegagalar.
memahami kontinuitas metafisis dan "yang menurun® yang nampaknya tidal.
menghapuskan diskontinuitas yang bermula dari relativitas, Understanding
islam, him. 108-9.

s ihat Alquist, op. cit. him, 201, di sana substansi spiritual yang melalui
pengentalan akhirnya menghasilkan materi dibahas di bawah terangnya ke-
unggulan kesadaran dan subjektivitas yang dengannya semua pengetahuan,
karena terpaksa, muncul

sodi kutip dalam Alquist, op.cit him. 202-3 _

“Teolhard n'etait pas un biologiste; ia physioloie generale en particulier
lui etait etrangere. Il en resulte que les deductions qu‘il tire des perspectives
qu'i) prend sur le plan philosophique et religieux se trouvent faussees, des
tors que les bases elles-memes sur lesquelles il entendait se fonder, s’effondrent.’
Vernt, La Crande illusion de Teithard de Chardin, p. 107. )

""Mengenai finalitas dalam pengertian ini, fihat: L Bounoure, .Dete:-
rminisme et finalite

"Certains font honneur a Teithard d'avoir concu une unite cosmigue;
or, cette unite est fausse. Tout reduire a une seule et meme energie physiqu 2
d’ou decouleraient tour les phenomenes, selon des processus purement mate-
riels, ne repond pas, nous venons de le voi, a la realite du monde et de fa vie.
Telle a ete Fimmense illusion de Teithard.” Vernet, op. cit,, him. 123

*241 3 pature est plus platonicienne que ne le croitle P. Teilhard et pasd.
tout marxiste.” R. Johannet, introd. 1o Vernet contre Teithard de Chardin, hlen
22.No.2.

7T, Berckharch, "Cosmology and Modern Science," in ). Needieman {ed),
The Sword of Gnosis, P. 153, .

74Ajaran tentang gerakan transsubtansial menghadirkan, dalam kader
pengajaran tradisional, salah satu umusan nyata yang paling sisternatis dan
secara logis juga menarik tentang makna perubahan dalam cahaya permanensi.
Ajaran it dikaitkan dengan Sadr al-Din Shirazi, orang yang membatasi gerakan
pada empat aksiden yakni kualitas, kuantitas, posisi dan tempat sebagai
Peripatetik (yang selalu berkeliling), juga menerima gerakan dalam kategori
substansi tanpa menolak realitasa rketip-arketip atau esensi yang tetap. Untuk
memperoleh penjelasantentang ajaranyang sulitini, lihat artikel-artikel Sayy d
Abu'L - Hasan Qazwini dan ‘Allamah Tabataba'i, dalam $.H. Nashr (ed.}

7Adalah suatu kenyataan, bahwa hal itu menyebabkan para Marxis
modern tertentu yang hidup dalam dunia lslam mengkla:m Maulana Jalal al-
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Din Rumi sebagai nenek moyang mereka, salah paham terbadap dialektii
Rumi dengan dimensi artikel dan transendentalnya, kalau itu di kompromika;
dengan Hegelian.

"*Adalah menarik untuk di catat, bahwa gerakan-gerakan semacam it
dalam Hinduisme dan Kristen melahirkan tokoh-tokoh seperti Sri Aurobindc
dan Teilhard de Chardin, dalam Budhisme dan Islam gerakan-gerakan it
memunculkan gagasan-gagasan perpaduan yang tidak suci yang diambil dar
agama-agama ini dan marxisme oleh orang-orang menamakan diri merek:
sendiri dengan Budhis-Marxis dan Islamis-Marxis. Konsekuensi-konsekuens
politis pemikiran dari kelompok pertama, paling tidak, telaah melahirkar
gerakan yang mendorong orang yang tertarik pada panji tslamis Marxisme.

""Misalnya, dalam sufisme oforitas-otoritas tertentu membedakan antara
wakiu eksternal (zama-i 4fiqi secara harfiah "waktu horison”} dan waki
fatiniah (2ama-i anfusi, secara harfiah "waktu dari Jiwa-jiwa) dengan menunjuk
pada versi Al-Qur’an telah disebut berkaitan dengan perwujudan dari tanda-
tanda (3yaf) Allah"di atas horison (3faq) dan dalam diri mereka sendiri (anfuss). "
Mereka juga menyatakan bahwa setiap dunia yang melalui perjalanan-per-
jalanan seorang ahli spiritual mempunyai "waktu® tersendir mengenai zamé-
i 8faqi dan zama-i anfusi, lihat: H. Corbin, En Islam iranien, vol. i, him. 177.

7*Tidak ada penjelasan tentang doktrin-diktrin tradisional yang memadai
tanpa pembahasan temang eskatologi yang merupakan ajaran esenstal dari
seliap agama dan orang yang mempunyai suatu makna yang hanya dapat di-
raih melalui dimensi esoteris Tradisi dan scientia sacra (itmu pengetahuan
suci) yang menyediakan ilmu pengetahuan metafisik yang diperlukan untuk
memperlakukan subjek. Kompleksitas hubungan-hubungan eskatalogis yang
membingungkan yang terletak di tuar jangkauan imajinasi keduniawian ma.
nusia yang hanya dapat diraih melalui kebenaran-kebenaran wahyu sebagai-
mana yang dijelaskan dan divraikan oleh inteligensi vang diilhami oleh ke-
sadaran arah kesuctan, namun bahkan dalam kasus ini, tidaklah mungkin
untuk menyatakan kata terakhir tentang mereka.

7a

Dtar st gt el o
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Terj. R.A. Nicolson, dalam Selected Poems from the Divani Shamsi Tabriz,
Combridge, 1898. him. 141.43 (direvisi).

sangatlah berarti bahwa Zaehner dalam karyanya yang telah disebutkan
mengenai Teithard de Chardin dan Sri Aurobindo mengutip dari puisi ini sebagai
penegasan terhadap evolusi spirit (jiwa) dari materi, padahal seluruh puisi ini
adalah tentang kematian orang suci itu sendiri, yaitu Rumi, dan keajaiban
kembalinya jiwa yang dimurnikan dan disucikan yang diturunkan dari dunia
keabadian {Eternal) masuk ke lembah kembali ke tempat kediaman Orang
yang dicintai,
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Bab Vil

Seni Tradisional sebagai
Sumber Pengetahuan
dan Keanggunan

Hukum dan seni adalah anak-anak dari intelek.
Plato, Law

KECANTIKAN adalah penyebab mutlak dari keberadaan apa saja
dalam harmoni (consonantia), dan dari penerangan {claritos); karena
lebih jauh di datam kesamaan cahaya, kecantikan meneruskan ke
apa saja, distribusi yang cantik dari akhir hak cahaya kecantikan:
karenanya kecantikan memanggil apa saja kepadanya.

Dionysius the Areopagite, De Divinis Nominibus

Tradisi berbicara pada manusia bukan hanya melalui kata-kata
tapi juga melalui bentuk-bentuk seni yang lain. Pesannya tertulis
bukan hanya pada buku dan dalam fenomena ulama, tapi juga terda.

pat pada bentuk karya-karya tradisional dan khususnya seni suci.

seperti kata-kata kitab suci dan bentuk-bentuk alam, yang berakhii

sebuah wahyu tertinggi dari realitas,yang merupakan sumber dar

tradisi dan kosmos. Seni tradisional tidak dapat dipisahkan dari pe-
ngetahuan suci, karena ia didasarkan pada sains tentangkosmik yang,
merupakan kesucian dan Karakter batin dan diharapkan menjadi

sarana transmisi pengetahuan yang merupakan sifat suci. Seni tra-

disional sekaligus didasarkan pada dan merupakan sebuah saluran

bagi pengetahuan dan keanggunan atau scientia sacra, yang merupa-

kan pengetahuan dan keanggunan karakhter suct, Seni suci yan:3

terletak pada pusat seni tradisional, mempunyai fungsi yang sakra-

mental, dan seperti agama itu sendiri, sekaligus juga merupakal
kebenaran dan kehadiran, dan kualitas ini ditransmisikan bahka

ke aspek-aspek seni tradisional yang secara keras menjelaskan ser i

suci, yakni lidak berkaitan langsung dengan liturgi, ritual, pemujaar,
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elemen esoterik, tapi diciptakan sesuai dengan norma dan prinsig
tradisional.’

Untuk memahami bagaimana seni tradisional dihubungkan
dengan pengetahuan tentang kesucian dan pengetahuan suci, yang
pertama penting adalah menjelaskan apa yang dimaksud-dengan
seni tradisional. Sejak kita mengénal agama, yang mengingatkan
manusia terhadap Tuhan dan yang terdapat pada jantung tradisi,
- mungkin diajarkan bahwa seni tradisional adalah sen; religius yang
sederhana. Tidak semua kasus seperti ini, tetapi bagaimanapun juga,
khususnya semenjak Renaisance berlangsung di Barat, seni tradi-
sional mengalami kemandekan ketika seni religius muncul. Seni
religius dikatakan religius karena subyek atau fungsinya yang penting
dan bukan karena gaya, cara pembuatannya, simbolisme, dan keasli-
an non individu. Seni tradisional, bagaimanapun, tetap tradisional
bukan karena pokok persoalannya, tapi karena persesuaiannya de-
ngan hukum kosmik bentuk, hukum simbolisme, kecerdasan for-
mal alam spiritual yang khusus dimana ia dibentuk, gayanya yang
hieratik, kesesuaiannya dengan alam materi yang digunakan, dan
akhirnya kesesuaiannya dengan kebenaran pada daerah realitas
khusus dengan keterlibatannya.? Lukisan Kristus yang naturalistik
merupakan seni religius namun tidak seperiuhnya seni tradisional,
dimana sebuah pedang abad pertengahan, sampul buku, atau bah-
kan kandang adalah seni tradisional, tidak secara langsung merupa-
kan seni religius, meskipun karena alam tradisi, bahkan secara tidak
langsung pot dan panci diproduksi dalam peradaban tradisional
terkait dengan agama yang terletak pada jantung tradisi tersebut. ?

Seni tradisional berkait erat dengan kebenaran yang termuat
di dalam tradisi, yang termasuk ekspresi formal dan artistik. Keasli-
annya bukan asli manusiawi. Lebih jauh, seni tersebut harus ber-
sesuaian dengan simbolisme ya ng inheren dalam obyeknya dengan
mana ia diperhatikan, begitu juga simbolisme yang berkaitan lang-
sung dengan wahyu yang dimiliki dimensi batin sebagai manifestasi
seni. Seni semacam ini sadar akan sifat esensial sesuatu daripada
aspek-aspek aksidentalnya. Kesesuaiannya dengan harmoni me-
liputi kosmos dan hirarkhi eksistensi, yang terletak di atas bidang
material dengan mana seni berkaitan, dan merembes ke dalam bi-
dang tersebut. Seni ini berdasarkan pada kenyataan bukan rekaan,
sehingga tetap sesuai dengan alam obyek yang lebih terkait, dari
pada membentuk selubung subyektif dan dibuat-buat di atasnya.
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Seni tradisional bersifat fungsional dalam pengertian yang
mendalam, yakni dibuat untuk kegunaan khusus, apakah sebagai
penyembahan pada Tuhan dalam kegiatan litusgi, atau sebagai ke-
giatan makan. Seni wradisional, karena itu, dimanfaatkan dan ber-
manfaat, tapi bukan dengan makna yang terbatas, yang diidentifikasi
pikiran manusia semata-malta. Fungsinya berkaitan dengan kesa-
lehan manusia bagi kecantikan yang seesens dengan dimensi hidup
dan kebutuhan rumah yang melindungi manusia selama musim
dingin. Di sini tidak ada tempat bagi gagasan “seni untuk seni”,
dan peradaban wradisional tidak pernah memiliki museumn dan tidak
pernah menghasilkan karya seni untuk seni itu sendiri.* Seni tra-
disional boleh dikatakan didasarkan pada ide bahwa seni untuk
manusia, yang dalam konteks tradisional, adalah wakil Tuhan d
muka bumi, keberadaan aksial pada tahap realitas, akhirnyaberart
seni untuk Tuhan, menciptakan sesuatu untuk manusia sebagai wu-
jud teomorfik adalah menciptakannya bagi Tuhan. Dalam seni tra-
disional ada kecenderungan kecantikan dan kegunaan yang mem-
buat setiap obyek seni wradisional, menjadi milik peradaban tra-
disional yang sedang tumbuh, bukan pada tahap keruntuhan, sesuatus
yang berguna dan _cantik. .

Lewat seni, tradisi menempa dan membentuk lingkungan di-
mana kebenarannya terefeleksi ke segala penjuru, dimana manusia
bernafas dan hidup pada alam semesta, berarti bersesuaian denga
realitas tradisi tersebut. ftulah mengapa, dalam hampir setiap me-
salah yang tercatat dalam sejarah, tradisi telah membentuk dan
memformulasikan seni yang suci sebelum mengelaborasi teologi
dan fitsafatnya. Saint Angustine kelihatan, lama setelah seni sarko-
pagus galeri tanah menandai permulaan seni Kristen, sedangkan
arsitektur dan seni pahat Budha muncul jauh sebelum Nagarjuna.
Bahkan dalam islam, dimana ajaran teologi dan filsafat berkembar g
dengan cepat, seperti awal Mu'tazilah, tidak menjelaskan Asy” ariy< h
atau Al-Kindi dan filosof Islam awal, melainkan konstruksi masj d
Islam pertama yang karakter Islamnya lain. Agar menyebar dan ber-
fungsi, agama harus mencakup keduniaan secara mental maupun
formal: dan ketika manusia jauh lebih reseptif terhadap bentuk-be -
1k materi daripada ide, bentuk materi meninggalkan akibat yang
dalam pada jiwa manusia bahkan di belakang wilayah mental, ia
adalah tradisi tradisional yang pertama kali diciptakan oleh tradsi
ini. Ini khususnya pada kebenaran seni suci yang hidup pada per-
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mulaan tradisi, karena berhubungan dengan praktek-praktek liturgi
dan pemujaan, yang secara langsung disinari wahyu. Karena itu
gambar orang suci digambar oleh Saint Luke lewat inspirasi dan
malaikat, lagu tradisional Weda dinyatakan dengan Weda, lagu
Qur’anik berasal dari Nabi sendiri, dan sebagainya. Peranan seni
tradisional dalam penempaan mental khusus dan penciptaan ling-
kungan, dimana kontempelasi kebenaran metafisik yang mendalam
dimungkinkan, adalah penting untuk memahami karakter seni tra-
disional dan dimensi sapiensial itu sendiri,

Dari titik pandang ini, seni dilihat sebagai selubung rahasia,
tetapi juga berasal dari Tuhan. Dalam tiap tradisi selalu ada pere-
mehan makna bentuk-bentuk seni, dalam hal bentuk yang ke-
tinggalan, tetapi selalu terdapat di dunia dimana bentuk tersebut
hidup, tidak disisihkan dan dihancurkan. Tradisi menjauhkan
bentuk-bentuk seni, setelah menjadi tipe-tipe kontemplasi tertentu
yang mewujudkan realitas supraformal, dalam bahasa Sufisme,
menghancurkan kulit kacang memakan isinya, menyisihkan kulit.
nya. Namun yang jelas, orang tidak dapat membuang kulitnya,
yang bahkan ia tidak memilikinya. Bentuk-bentuk adalah suaty hal
dan kedalamannya adalah hat lain. Menembus dibalik permukaan
fe-nomena ke realitas noumena, karenanya melihat Tuhan melalui
bentuk dan bentuk-bentuk bukan sebagai selubung llahi, adalah
satu hal dan menolak bentuk seni tradisional atas nama imajinasi
ralitas abstrak atas formalisme adalah hal lain. Pengetahuan suci
berlawanan dengan aktivitas mental yang terdesakralisasi, terkait
dengan esensi supraformal tapi amat sadar dengan signifikansi
bentuk-bentuk vital dalam pencapaian pengetahuan tentang Esensi
tersebut. Pengetahun ini bahkan ketika menjelaskan Realitas Ter-
tinggi, di atas bentuk-bentuk, terjadi juga di dalam lagu rohani yang
bersesuaian dengan hukum harmoni kosmis dan di dalam bahasa,
baik itu prosa atau puisi, hal itu adalah sebuah bentuk seni.’ ltulah
mengapa pemilik pengetahuan ini, dalam aspek realisasinya, adalah
orang pertama yang menyesuaikan signifikansi bentuk seni tra-
disional dan hubungan seni ini dengan kebenaran dan kesucian,
karena seni merefleksikan kebenaran yang meluas yakni kesucian,
dan ia memancarkan kehadiran kesucian yang meluas, itulah ke-
benaran.

la dengan demikian adalah manusia saleh yang merupakan
pencipta atau manusia tradisional yakni seni tradisional: oleh karena
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sifat teomorfiknya langsung berhubungan dengan seni inj dan mak-
nanya. Menjadi makhluk teomorfik, manusia itu sendiri adaiab kary a
seni. Jiwa manusia ketika disucikan dan dihias kain kebenaran spiri-
tual,® merupakan jenis keindahan tertinggi di dunia ini, yang me-
refleksikan secara langsung Keindahan Tuhan. Bahkan tubuh ma-
nusia, baik pria dan wanita, merupakan karya seni yang sempurna,
merefleksikan esensi keberadaan manusia. Lebih dari itu, tidak aca
refleksi Keindahan llahi yang febih nyata di bumi dari pada wajzh
manusia, dimana keindahan fisik dan spiritual dikombinasikan.
Karena itu manusia adalah sebuah karya seni, karena Tuhan me-
rupakan Seniman Tertinggi. Makanya Tuhan disebut sebagai Al-
musawwir dalam Islam, yaitu Dia yang menciptakan bentuk-ben-
tuk, mengapa Siwa membawa seni dari Surga, mengapa dalam k-
rapian inisiasi abad pertengahan, seperti dalam fremasonry, Tuhzn
disebut Arsitek Utama Semesta. Namun Tuhan bukan hanya Arsitek
Utama atau Geometer; Dia juga Penyair, Pelukis, Musisi. Ini adalzh
alasan bagi kemampuan manusia untuk membangun, menulis puisi,
melukis atau menggubah musik, meskipun tidak semua bentuk seni
telah digali dari semua tipe tradisi dikembangkan, tergantung pacia
kesanggupan spiritual dan genius etnis dasi dunia tradisional din
sapiensial.

Menjadi * hasil ciptaan dalam bayangan Tuhan,” dan karenanya
sebuah karya seni tertinggi, manusia juga seorang seniman, dalam
meniru kekuatan kreatif Penciptanya, yang merealisasikan sifat
teomorfisnya. Manusia spiritual, sadar akan pekerjaannya, bukin
hanya musisi yang memetik gitar untuk menggubah lagu. Dia adalz h
gitar dimana Tuhan sebagai Seniman memainkannya, menciptaki n
musik yang bergetar melalui kosmos, yang Rumi mengatakan,
Kami seperti gitar yang Tuhan mainkan”.?Jika manusia Promethez n
mencipta seni, bukan meniru, tapi bersaing dengan Tuhan, karena-
nya naturalisme dalam seni Promethean yang berusaha meniru ben-
tuk luar, alam manusia saleh mencipta seni dengan penuh kesadaran,
meniru kreativitas Tuhan, tidak lewat persaingan tapi dengan k2-
patuhan pada Model llahi yang mana tradisi ikut melengkapinya.
Maka dari itu dia meniru alam bukan dalam bentuk eksternalnya
tapi gaya operasinya, seperti yang dinyatakan secara kategoris oleh
Saint Thomas. Jika dalam memahami Tuhan, manusia sesuai dengin
sifat esensialnya sebagai homo sapien, dalam mencipta seni, dia
juga memenuhi aspek sifat yang lain, yaitu sebagai homo faber.

298




dihasilkan.

Ini bukaniah aksiden, bahwa pecahnya kesatuan tradis; Kristen
di Barat bersamaan dengan munculnya Reformasi. juga bukan ke.
betulan bahwa pemberontakan filosofis dan ilmiah melawan pan-
dangan dunia Kristen abad pertengahan, bersamaan dengan ke-

Jadi humanistik dan duniawi, sen; yang dikritik Plato yang menjadi
Pendeta, seni tradisional Mesir Kuno yang bernilai tinggi. Demikian
juga.pada dunia Timyr modern, kemunduran intelektual di mana-
mana *dibarengi dengan kemunduran seni. Berlainan dengan itu,
orang dapat melakukan observasi terhadap kreasi sen; utama dari
sifat tradisional, terdapat kehidupan intelekgual dan tradisi sapiensial
yang hadir, meskipun tidak diketahui dari sisi Juar. Walaupun sampai
saat terakhir ini, Barat tidak mengetahui apapun tentang kehidupan

rupakan hal yang esensial dan perly bagi penciptaan karya senj tra-
disional yang utama, khususnya seni sucj. karena keterikatan batin
' tradisional dan pengetahuan suci.

Seni tradisional dibawa melalui pengetahuan semacam itu dan
dapat menyampaikan dan memindahkan pengetahuan ini. Injlah
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alat intuisi intelektual dan pesan sapiensial yang mentransenden-
cikan seniman individual dan jiwa kolektif dunia kepada Tuhan.
Sebaliknya, seni humanistik hanya dapat menyampaikan inspirasi
individuatistik atau hal terbaik dari jiwa kolektif ke pemilik seniman
individu, tapi bukan pesan intelektual dan sapiensi yang kita per-
hatikan. 1a tidak pernah dapat menjadi sumber pengetahuan maupun
keanggungan, karena keterpisahannya dari hukum-hukum kosmik
dan kehadiran spiritual, yang memberi watak seni tradisional.

Pengetahuan ditransmisikan oleh seni tradisional melalui sim-
bolisme, hubungannya dengan hukum kosmis, tekniknya dan bah-
kan bermakna untuk diajarkan lewat serikat kerja kerajinan tradision-
al, dalam berbagai peradaban tradisional, dikombinasikan dengar
latihan teknik dengan instruksi spiritual. Kehadiran serikat peker):
Fropa abad pertengahan,'’ serikat pekerja Istam (agnaf dan futuw-
wal), beberapa di antaranya tetap bertahan hidup hingga kini,"
latihan membuat timbikar olah guru-guru Zen,™ atau metalurg
dalam lingkaran inisiatik pada masyarakat primitif tertentu, '> semusc:
menunjukkan hubungan dekat yang telah hidup di antara pengajar-
an teknik seni atau kerajinan tradisionil yang sama dengan sen
dalam dunia tradisional, dan transmisi pengetahuan kosmologis dan
kadang-kadang tatanan metafisik.

Lagi pula proses ini untuk transmisi pengetahuan berkaitan
dengan tindakan aktal penciptaan karya atau menjelaskan simbo-
lisme yang terkait, terdapat hubungan yang halus antara kreasi seni
dalam pengertian tradisional dengan sapiensi. Hubungan ini di-
dasarkan pada sifat manusia sebagai refleksi Norma tlahi, dan juga
inversi yang ada di antara tatanan prinsipal dan manifestasi. Manusia
dan dunia, dimana manusia hidup, merefleksikan secara langsunz
pola dasar dunia dan secara inversi sesuai dengan prinsip yang tei-
kenal analogi inversi. Dalam tatanan prinsipal, Tuhan mencipta
dengan eksternalisasi. Aktifitas “seni-Nya” merupakan model “imaj -
Nya” atau “bentuk-Nya.” Pada dataran manusia, hubungan ini d -
balik, dimana aktivitas “seni” manusia dalam pengertian tradision:|
tidak melibatkan model imaji dalam pengertian kosmogonik, tapr
sebuah pengembalian kepada esensinya yang sesuai dengan sifat
dasar keberadaan dimana ia tinggal. Karena itu “seni” Tuhan meng:-
implikasikan eksternalisasi dan seni manusia adalah internalisasi.
Tuhan menjelaskan apa yang Tuhan cipta dan manusia dijelaskan
oleh apa yang manusia buat,** dan ketika proses ini mengimplikasi-
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kan pengembalian pada milik esensi manusia, ini tidak dapat
dikesampingkan hubungannya dengan realisasi spiritual dan
pencapaian pengetahuan. Dalam satu pengertian, seni Promethean
didasarkan pada pengesampingan prinsip inversi analogi ini. Seni
ini berusaha menciptakan imaji manusia Promethean dari segi
luarnya, seolah-olah manusia adalah Tuhan. Karena itu, “proses
yang amat kreatif” tidak bermakna interalisasi, tapi pemisahan lebih
jauh dari Sumber yang mengarahkan langkah demi langkah kepada
pemotongan imaji manusia sebagai imago Dej, kepada dunia
subrealisme daripada surealisme —dan ke subyektivisme individua-
listik secara murni. Subjektivisme ini sejauh mungkin digerakkan
kembali dari imaji teomorfik manusia; seni yang dihasilkan tidak
dapat berlaku sebagai alat transmisi pengetahuan atau keanggun-
an, meskipun kualitas kosmis tertentu mewujudkan diri mereka
sendiri bahkan dalam bentuk seni yang bukan tradisional, ketika
kualilas ini seperti cahaya matahari yang akhirnya bersinar melalui
beberapa celah atau sesuatu yang terbuka, tak masalah berapa ba-
nyak orang berusaha untuk menutup ruang hidup dari iluminasi
cahaya Matahari yang terang dan panas, pengetahuan, cinta dan’
keanggunan.'

Untuk memahami makna seni tradisional dalam hubungan-
nya dengan pengetahuan, penting untuk diketahui secara utuh sig-
nifikansi pemaknaan bentuk, seperti digunakan pada konteks tra-
disional {misalnya forma, morphe, nama, surah, dan sebagainya).
Dalam pemikiran modern, yang didominasi oleh sains kuantitatif,
signifikansi bentuk seperti yang terdiri dari realitas obyek, nyaris
hilang. Makanya perlu untuk menarik makna tradisional bentuk,
dan mengingat usaha yang dibuat tidak hanya oleh pengarang tra-
disional tetapi filosof kontemporer tertentu dan akademisi untuk
mengeluarkan signifikansi ontologis bentuk.’ Menurut doktrin
terkenal hilomorfisme Arestotelian, yang amat baik menjelaskan
metafisika seni karena diawali lebih pada intuisi intelektual yang
berhubungan dengan seni tradisional, obyek disusun dalam bentuk
dan bahan pada suatu cara dimana bentuk ini berhubungan dengan
yang aktual dan bahkan yang potensial dalam obyek tersebut. Bentuk
adalah apa yang merupakan obyek itu sendiri. Bentuk tidak aksi-
dental terhadap obyek, tapi menentukan realitasnya. Kenyataannya,
esensi obyek yang komentator Neoplatonic lebih metafisik dari Ari-
stoteles, menafsirkan sebagai imaji atau refleksi esensi daripada
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esens) itu sendiri, esensi yang dimiliki pola dasar dunia. Dalar
banyak hal, bentuk bukanlah kebetulan namun esensial dengar
obyek, apakah natural atau buatan manusia, la mempunyai realita:
ontologis dan berpartisipasi pada ekonomi kosmos yang total sesua

dengan hukum alam. Ada sains tentang bentuk, sains alam kualitati’
dan bukan kuantitatif, yang walaupun demikian merupakan sain:
eksakta atau pengetahuan obyektif, kebenaran atau kepastian tidak
menjadi hak prerogatif sains kuantitatif sendiri. .

Dari titik pandang hilomorfisme, bentuk adalah realitas obyek
pada dataran material eksistensi, Tapi juga sebagai refleksi dari
realitas pola dasar, pintu gerbang yang membuka ke dalam dan "k
atas” menuju Esensi tanpa bentuk. Dari titik pandang lain, oran3
dapat berkata bahwa tiap obyek memiliki bentuk dan isi yan3
bentuknya “berisi” dan menyampaikan. Sejauh seni suci diperhati-
kan, isi ini selalu suci atau kehadiran yang suci ditempatkan pada
bentuk yang khusus oleh wahyu yang menyucikan simbol-simbcil
tertentu, bentuk, dan membayangkan untuk memungkinkannya
menjadi ‘wadah’ kehadiran suci dan mengtransformasikannya ke
wahana bagi perjalanan menyeberangi arus yang sedang meng:
gelegak. Lebih jauh, berkat bentuk-bentuk suci, manusia dapat mer-
transendensikan, menembus dimensi batin keberadaannya, dan de-
ngan kebenaran proses ini, meraih visi dimensi batin dari bentulz.
Tiga wahyu utama Yang Real atau teofani, yaitu kosmos atau makro
kosmos, manusia atau mikro kosmos, dan agama, semua tersusLn
dari bentuk yang menuiju ketiadaan bentuk, tapi hanya yang ketiga
yang memungkinkan manusia dapat menembus dunia di belakarg
bentuk, untuk meraih visi bentuk, baik dari luar maupun dari jiw-
nya, bukan sebagai tirai penghalang tapi sebagai teofani. Hanva
bentuk suci dengan kekuatan transformasi suci melalui wahyu din
Logos, yakni instrumennya memungkinkan manusia dapat melibat
Tuhan dimana saja.

Sejak manusia hidup di dunia bentuk, perwujudan langsung
Logos, yakni wahyu atau agama yang aslinya, tidak dapat kecuali,
mengfungsikan bentuk, dimana manusia ditempatkan. Logos tidak
dapat menyucikan bentuk tertentu, agar manusia dapat melakukan
perjalanan ke belakang bentuk. Untuk meraih ketiadaan bentik,
manusia membutuhkan bentuk. Mukjizat bentuk suci terletik,
kenyataannya, dalam kekuatannya membantu manusia mentran-
cendensikan bentuk itu sendiri. Seni tradisional hadir tidak hanya
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mengingatkan manusia akan kebenaran agama yang merefleksikan
aktivitas fundamental manusia tentang penciptaan, seperti etika atau
hukum agama yang diterapkan, tapi juga berperan sebagai
dukungan bagi kontemplasi Di-Belakang bentuk, yang hanya

-sendirian memberi puncak signifikansi penciptaan dan pembuatan
- manusia. Untuk mengingkari bentuk seperti yang dipahami me-

tafisika tradisional yang disalahpahami, dengan meletakkan ke-
salahan yang sama, signifikansi Esensi yang tidak berbentuk.

Pada akar kesalahan yang menyalahkan bentuk untuk batasan,
dan menganggap “pemikiran” atau “ide” dalam pengertian men-
talnya sebagai lebih penting daripada bentuk adalah penyalah-
gunaan pengertian abstrak dan konkrit pada pemikiran modern.'’
Manusia modern kehilangan visi tentang ide Platonik, mengacaukan
realitas konkrit dari apa yang dianggap scientia sacra sebagai ide
dengan konsep mental dan kemudian menurunkan ke tahap konkrit
dan material, Akibatnya, fisik dan materi otomatis diasosiasikan
dengan sesuatu yang konkrit, sementara idea, pemikiran dan semua
yang universal, bahkan termasuk ilahi diasosiasikan dengan abstrak.
Secara metafisik, hubungan itu justru terbalik. Tuhan adalah Realitas
Nyala par excellence dibandingkan dengan apa saja yang sesung-
guhnya adalah suatu yang abstrak; dan pada tahap yang lebih
rendah, dunia pola dasar adalah kenkrit dan dunia di bawahnya
adalah abstrak. Hubungan yang sama berjalan terus hingga men-
capai dunia eksistensi fisik, dimana bentuk, yang secara relatif di-
nyatakan konkrit, adalah entitas paling abstrak.

Identifikasi obyek material dengan konsep mental dan konkrit
dengan abstrak telah mengakibatkan, bukan hanya merusak signifi-
kansi bentuk vis-a-vis unsur pada wilayah fisik itu sendiri tetapi
juga melenyapkan tubuh dan badaniah sebagai sumber penge-
tahuan. Kecenderungan ini tampak terbalik dari proses eksterriorisasi
dan materialisasi pengetahuan, tapi itu terletak pada sisi lain dari
realitas yang sama. Peradaban yang sama telah memproduksi tipe
pemikiran yang amat materialistik juga menunjukkan, paling tidak
“hikmah tubuh ini,” dalam bentuk fisik sebagai sumber pengetahuan,
dan dalam aspek non intelektual dari mikro kosmos manusia sebagai
sebuah keseluruhan. Seperti telah disinggung di muka, semua itu
dalam dunia modern yang telah berusaha meraih kembali penge-
tahuan tatanan suci, juga menentang dengan amat antusias terhadap
interpretasi yang cerdas dari pengalaman manusia yang berusaha
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menemukan kembali “hikmah tubuh ini,” bahkan jika hal ini telah
ditunjukkan pada banyak kasus, semua jenis yang berlebihan.
Orang tidak harus memiliki kecerdasan yang luar biasa untuk me-
wujudkan, bahwa ada banyak kecerdasan dan kenyataannya
“makanan untuk pemikiran” pada dentuman drum dari suku tra-
disional di Afrika daripada buku-buku filsafat modern. Tidak ada
alasan mengapa lukisan pemandangan China tidak harus membawa
berita metafisik yang lebih langsung dan singkat daripada penjelas-
-an filosofis yang anti metafisik, tapi lukisan yang mendukung me-
tafisik, tapi dimana, sebagai akibal dari kelemahan logis atau pre-
sentasi, kebenaran ide metafisik dapat dilihat dengan jelas.

Konsekuensi dari inversi hubungan antara abstrak dan konkrit
dalam banyak hal telah menjadi hambatan utama dalam apresiasi
signifikansi bentuk pada seni tradisional dan sains dan pemahaman
kemungkinan bentuk seni sebagai alat untuk pengetahuan tatanan
tertinggi. Mentalitas ini juga mencegah banyak orang mengapresiasi
doktrin seni tradisional dan non manusiawi dan awal selestial ten-
tang bentuk dengan mana seni tradisional diperhatikan.

Sesuai dengan prinsip-prinsip seni tradisional, sumber bentuk
yang berhubungan dengan seniman, berakhir dengan ILahi. Seperti
Plato bersama Plotinds telah mefengkapi beberapa pengajaran yang
amat mendalam pada seni tradisional di Barat, menegaskan, bahwa
seni adalah tiruan dari paradigma yang dapat dilihat atau tidak dapat
dilihat, akhirnya merefleksikan dunia ide.'® Di pusat tradisi terdapat
doktrin bahwa seni adalah penekanan selubung paradigma, model
yang tidak tampak atau lembaran, tapi untuk menghasilkan karya
seni yang memiliki keindahan dan kesempurnaan, seniman harus
memandang yang tak dapat dilihat sebagaimana dikatakan Plato,
“Karya dari seorang kreator, kapansajaia melihat tidak dapat diubah,
dan menciptakan bentuk dan sifat dasar karyanya setelah pola yang
tidak dapat berubah, harus dibuat jujur dan sempurna, tapi ketika
melihat hanya tatanan yang dibentuk, dan menggunakan rumus
yang telah ada, itu tidak jujur atau sempurna.”®

Demikian juga halnya di India, keaslian bentuk yang kemudian
dieksternalisasikan oleh seniman pada batu atau perunggu. pada
kayu atau kertas, selalu dianggap dari keaslian supra individual
yang dimiliki oleh tahap realitas, yang Platonisme mengidenti-
fikasinya dengan dunia ide. Bentuk seni yang cocok diperkirakan
hanya dapal diakses melalui kontempelasi dan penyucian jiwa.
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Hanya lewat inilah seniman dapat meraih visi angelik yang menja-
di sumber semua seni tradisional pada awal tradisi, seni pertama
tentang seni suci, termasuk plastik dan sonoral yang dibuat malaikat
atau dewa mereka sendiri. Dalam Sukranitisara Sukacarya yang ter-
kenal, sebagai contoh, dinyatakan, “Orang harus menggunakan ke- -
sopanan salam yang nyata kepada malaikat yang imajinya dibuat.
lu adalah prestasi sukses dari praktek (yoga) formulasi visual yang
imaji karakteristiknya ditulis. Orang yang berimajinasi harus ahli
dalam kontempelasi visual, dan tidak ada jalan lain dan tidak de-
ngan observasi langsung (akhirnya dapat diperoleh).”?

Tipe pengajaran yang sama bisa ditemukan dalam semua tradisi
yang telah menghasilkan seni suci. Jika keaslian bentuk yang
digunakan oleh seni itu tidak “surgawi,” bagaimana patung India
dapat menyatakan setiap prinsip hidup dari dalam seni tersebut?
Bagaimana kita dapat mengamati patung suci dan, pengalaman kita
sendiri terlihat oleh pandangan keabadian? Bagaimana kupu-kupu
China atau Jepang dapat menangkap esensi dari keberadaan kupu-
kupu? Bagaimana ornamentasi istami dapat berasal dari wilayah
fisik kemegahan dunia matematika, tidak dianggap sebagai abstraksi
tapi realitas pola dasar yang konkrit? Bagaimana orang dapat berdiri
di pintu gerbang Katedral Chartres dan pengalaman yang bercokot
di pusat tatanan kosmik, jika pembuat katedral belum mempunyai
visi dari pusat yang prospektif, mereka bangun katedral? Manusia
yang menggenggam signifikansi seni tradisional akan.mengerti
bahwa keaslian bentuk yang seni ini dikaitkan, tidak lain adalah
dunia esensi atau ide yang abadi, yang juga merupakan sumber pe-
mikiran dan pengetahuan kita. Itulah mengapa, kehilangan penge-
tahuan suci atau gnosis dan kemampuan berfikir secara anagogis
—bukan hanya analogis— dari tangan ke tangan dengan destruksi
seni tradisional dan gaya formal hieratik.?"

Keaslian bentuk daiam seni tradisional mungkin dapat dipa-
hami secara lebih baik, jika pembuatan karya seni dibandingkan
dengan konstitusi obyek yang asti. Menurut filsafat peripatetik abad
pertengahan, apakah Islam, Yahudi, atau Kristen dan mengikuti Aris-
toteles dan komentator Neoplatoniknya, obyek disusun atas bentuk
dan bahan, dimana wilayah sublunar melewati perubahan yang
tetap. Karenanya dunia ini disebut dengan generasi dan korupsi.
Kapan saja obyek yang baru menjadi bentuk yang lama “kembali”
Ke Intelek Kesepuluh, yang disebut # Pemberi bentuk” (wahib al-
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suwar), dan bentuk baru dibuat oleh Intelek ini pada bahan yang
kita bahas.2? Maka dari itu, keaslian bentuk dalam dunia natural
adalah Intelek. Sekarang, bentuk seni harus dipahami dengan cara
yang sama, sejauh seni tradisional diperhatikan. Sumber bentu-
bentuk ini adalah Intelek yang menerangi pikiran seniman atau
seniman yang asli, yang ditandingi oleh anggota ajaran-ajaran khu-
sus: seniman membuat bentuk pada bahan tersebut, bahan di siri
bukan dari hylefilosofis tapi material, apakah batu, kayu atau yan3
lain?® daripada bentuk-bentuk eksternal. .

Lebib jauh, bentuk yang dibuat dengan materi dan bentuk yan3
berupa “ide” pada pikiran seniman adalah berasal dari keaslian
yang sama dan alam yang sama pula, kecuali tingkat keberadaa
yang berbeda. Fidos Yunani mengekspresikan doktrin ini dalara
korespondensi secara sempurna, ketika ia sekaligus berarti bentuk
dan idea, yang asalnya paling akhir adalah Logos. Maka dari ity
seni tradisional berkaitan dengan pengetahuan dan kesucian. la
berkaitan dengan kesucian sebab berasal dari area suci yang men-
datangkan tradisi, bentuk dan gaya itu sendiri yang menentukan
homogenitas formal dunia tradisional yang khusus.*

Seni juga berkaitan dengan pengetahuan, sebanyak manus a
harus mengetahui cara alam bekerja sebelum dapat meniruny.a.
Seniman tradisional, apakah dia memiliki pengetahuan hukum
kosmis dan prinsip-prinsip yang menentukan “cara bekerja” itu atau,
mempunyai pengetahuan sederhana secara tidak langsung yarg
diterima lewat transmisi, membutuhkan semacam pengetahuan ten-
tang sifat intelektual asli, yang hanya dapat disediakan oleh traditi.
Seni tradisional pada dasarnya adalah sains, begitu juga 5ains tra-
disional adalah sebuah seni. Ars sine scientia nihil dari saint Tho-
mas memegang kebenaran untuk semua tradisi dan scientia yang
dibahas di sini, tidak lain adalah scientia sacra dan aplikasi kes-
mologisnya.

Orang yang telah mempelajari seni tradisional menjadi sadar
akan kehadiran sejumiah sains yang mengesankan, yang memung-
kinkan adanya seni semacam itu. Beberapa sains ini bersifatteknik,
namun demikian tetap mengagumkan dan misterius. Ketika orang
bertanya, bagaimana arsitek Muslim dan Byzantium membuat ku-
bah, mereka melakukannya dengan ketekunan yang mereka milici,
atau betapa sempurnanya musik akustik yang dikembangkan di ka e-
dral atau amfiteater tertentu di Yunani, atau bagaimana bervariasi-
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nya sudut-sudut piramida dibangun untuk menghubungkan dengan
konfigurasi astronomi secara tepat, atau bagaimana membangun
menara goyang di lsfahan yang membuat getaran simpatik ketika
menara di sampingnya digoyangkan. Manusia sedang menghadapi
pengetahuan yang kompleksitasnya luar biasa, yang paling tidak-
‘meninggalkan semua itu, yang mempunyainya dari urutan orang
bodoh yang naif. Bahkan pada tingkat ini, meskipun semua usaha
‘demistifikas’ oleh sejarawan seni atau sains positif, ada pertanyaan
yang mengagumkan yang tetaptak terjawab, Yang mendasar adalah
kekuatan ini, bahkan jika hal itu diulang pada hari ini, hanya dapat
dilakukan sesuai dengan hukum fisika dan penemuan yang dimiliki
dua atau tiga abad yang lalu, dan sejauh yang kita ketahui, tidak
diketahui kapan bangunan tersebut dibuat. Kenyataan ini membawa
implikasi sendiri, bahwa pasti ada sains lain, di mana orang dapat
membangun monumen yang tahan lama dan berkualitas. (ni juga
akan berguna untuk persiapan celupan, yang warnanya mempesona
mata dan tidak dapat diproduksi saat ini, atay pisau baja, pengetahu-
anyang memproses metalurgi telah hilang.

Namun bukan hanya sains yang ada dalam pikiran, Scientia
tanpa seni ini akan hampa yang bukan jenis fisik lain, yang kira
telah melupakannya. Ini adalah sains dari harmoni kosmik, kores-
pondensi, realitas bentuk yang multi dimensial, antara bentyk-
bentuk duniawi dan pengaruh surga, antara warna, orientasi. konfi-
gurasi, ketajaman dan juga suara, bau serta Jiwa manusia. Inj adalah
sains yang berbeda dengan sains modern, bukan hanya pada pen-
dekatan dan metodenya, tapi juga alamnya. 1a adalah sains, pada
dasarnya sains suci, yang dapat diakses hanya pada kader tradisi
yang secara sendirian memungkinkan, intelek dalam refleksi ma-
nusiawinya, mewujudkan potensinya secara penuh.? Perbedaan
antara sains ini dengan sains modern adalah, ia tidak dapat dicapai
melalui intuisi intelektual, yang menuntut sifat kemuliaan tertenty
dan pemerolehan kebajikan yang tidak dapat dipisahkan dari pe-
ngetahuan dalam konteks tradisional, seperti ditegaskan cara yang
tepat, dimana seni dan sains tradisional diajarkan oleh guru kepada
muridnya. Tentu ada kekecualian, tapi hanya ada itu, karena “tiupan
Spirit di mana ia terdaftar.”

Scientia yang mana seni terkait dengannya, dihubungkan
dengan dimensi esoterik dan bukan eksoterik. Manusia sebagai
makhluk adalah yang berbuat dan mencipta sesuatu, agama harus
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melengkapi prinsip dan norma untuk dunia prilaku yang bermoral

dan aktivitas penciptaan. Eksoterisme biasanya berkaitan dengan

dunia dimana manusia bertindak untuk kebaikan dan melawan ke-

mungkaran, tapi tidak berkaitan dengan prinsip dan norma yang

. mengatur penciptaan sesuatu. Prinsip-prinsip ini tidak dapat kecuali,
© berasal dari dimensi batin atau esoterik tradisi. ltulah mengapa
- kebanyakan penjelasan yang mendalam tentang makna seni Kristen

* -ditemukan pada tulisan orang seperti Meister Eckhart,?® atau guru

apophatic dan teologi mistik pada Gereja Ortodok.” ttulah mengapa
orientalis Barat dan sejarawan seni mempunyai kesulitan dalam
menemukan sumber atau filsafat seni Istam, atau yang agak meta-
fisik, ketika mereka menyelidiki risalah teologi dan yurisprudensi.
Di samping tradisi oral yang masih berlangsung pada beberapa
tempat di dunia Islam, sejauh prinsip kosmologis tertentu yang me-
nyinggung seni diperhatikan, sumber testulis juga ada, kecuali bah-
wa semua itu selalu tidak ditemukan untuk apa mereka harus ada.
Penjelasan signifikansi seni Islam yang paling mendalam ditemukan
pada karya seperti Matsnawi Jalal al-Din Rumi, dan tidak pada buku-
buku yurisprudensi atau kalam, yang meskipun amat penting,
berkaitan dengan prilaku manusia dankepercayaan agama, daripada
prinsip_seni interiorisasi batin yang memimpin manusia kembali
pada Yang Esa. Ada juga penjelasan sifat “gaib” yang berkenaan
dengan seni yang dapat dicakup hanya dalam cahaya esoterisme.*
Demikian juga di Jepang, ada Zen yang menghasilkan karya

seni Jepang terbesar, dari kebun batu sampai lukisan kain, sedang-
kan lukisan Sung yang berada di antara karya seni dunia yang ter-
besar adalah hasil Tacisme dan bukanlah aspek sosial dalam tradisi
China yang diasosiasikan dengan etika Confusian. Seperti Wang
Yu, pelukis Ci'ing berkata, “Walaupun lukisan hanyalah salah sat.
seni yang baik, seni itu mengandung Tao”.?® Semua seni mempunya
Tao, prinsipnya yang dihubungkan dengan prinsip-prinsip yang
mendominasi kosmos, sedangkan keberadaan lukisan dalam sen
iradisional menempati derajat yang tertinggi di China, secara lang
sung mewujudkan ajaran Tao. Untuk melukis sesuai dengan ajar-
an Tao tidaklah menandingi bentuk luar tapi prinsip batinnya:
karenanya, sains dengan bantuan, yang mana pelukis China me-
nangkap setiap esensi bentuk ashi, dihubungkan dengan definisi
dimensi tradisi yang esoterik. Buah dan penerapan sains batin
kosmos adalah lukisan Sung, Candi Hindu,-Masjid, katedral atau
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semua karya seni tradisional terbaik yang tercelup keindahan asli
surgawi, sedangkan aplikasi sains luar dan eksternal yang melawan
Tradisi Kristen, setelab dimensi esoteriknya pudar, adalah kereta
api bawah tanah dan pencakar fangit. Bahkan ketika ada beberapa
elemen kecantikan pada karya yang dibuat sebagai hasil penerap- ,
an sains tersebut, elemen itu merupakan sifat yang terfragmentasi-
dan mewujudkan dirinya di sini, dan karena kecantikan adalah satu
aspek realitas dan tidak dapat mewujudkan dirinya kapanpun dan
dimanapun, yang memiliki derajat realitas. -

Namun begitu ada alasan mendasar yang lain, mengapa seni
yang berkaitan dengan bidang material berkaitan dengan dimengi
batin atau esoterik tradisi. Menurut penjelasan Hermetik yang ter-
kenal, yang paling rendah menyimbolkan yang paling tinggi, “ke-
beradaan material yang berupa tingkat paling rendah menyim.-
bolkan dan merefleksikan Intelek atau esensi pola dasar tingkat
paling tinggi. Melalui hukum kosmologi yang fundamental ini,
dimana satns sim-bol didasarkan, bentuk material mereifleksikan
kecerdasan lebih dengan cara yang langsung daripada tingkat yang
halus atau psikis, yang secara antologi lebih tinggi tapi tidak
merefleksikan tingkat paling tinggi secara langsung. Datam tradisi
yang bervariasi diajarkan bahwa wahyu turun bukan hanya ke
pikiran dan jiwa tapi juga ke tubuh Nabi atau pendirinya, tidak
membicarakan tradisi dimana pendiri itu sebagai inkarnasi atau
avatdr, yang dengan sendirinya adalah wahyu. Dalam hal ini avatar
menyelamatkan, bukan hanya melalui kata dan ajarannya tapi juga
mefalui keindahan tubuh yang, pada Budha, adalah asli dari ke-
seluruhan ikonografi Budha. Dalam agama Kristen juga ada darah
dan tubuh Kristus yang dipakai pada Ekaristi dan bukan ajarannya,
yang berarti bahwa wahyu menembus ke dalam bentuk tubuh,

Bahkan dalam Islam, dimana wahyu secara jelas dibedakan
dari pembawanya, sumber-sumber tradisional mengajarkan bahwa
wahyu tidak hanya masuk ke dalam pikiran tapi juga tubuh Nabi
yang meluas, ketika beliau menerima wahyu pada saat naik kuda,
kudanya sulit berdiri dan akan roboh. Juga malam turunnya wahyu
Al-Qur’an yang disebut, “Malam Kekuasaan” (laylat al-qad?), dia-
sostasikan dengan tubuh Nabi, ketika pada suatu malam naik ke
surga {al-mi'rdj) juga dianggap tubuhnya yang naik (al-mi‘rdj al-
Jismani) sesuai dengan sumber-sumber tradisional. Semua contoh
ini menambahkan kenyataan, bahwa dasar untuk memahami seni
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tradisional, material merupakan refleksi langsung tingkat tertinggi
yakni spiritual dan bukan keadaan batin yang tanggung dan bahwa
seni, meskipun berkaitan dengan tingkat eksistensi paling luar yan;;
material, dibubungkan oleh bukti prinsip terbalik pada apa yan;
paling dalam, dalam tradisi, ltulah mengapa kanvas sebagai lukisan
suci dapat menjadi tempat Kehadiran Hahi dan mendukung kon-
tempelasi ketiadaan bentuk; mengapa mental Perawan suci.ime-
nampilkamkeajaiban dan menarik para peziarah dari berbagai ne-
gara; mengapa wajah duniawi Yang Di cintai adalah cermin yan3
sempurna, dimana terefleksi wajah Yang Tercinta di atas semua ber -
tuk; mengapa orang menundukkan kepala sebelum simbol alarn
materi yang menjadi tempat bagi perwujudan pengaruh surgawi
atau llahi. lulah juga mengapa seni tradisional dan prinsipnya d-
hubungkan dengan dimensi tradisi yang esoterik, dan mengapa
lewat seni tardisional dimensi esoterik mewujudkan dirinya pada
tingkat kolektivitas dan membuat keseimbangan, yang dimensi
oksoterik sendiri tidak dapat memeliharanya. Melalui saluran seni
tradisional, dimana pengetahuan tentang sifat memanifestasikan diri-
nya, secara lahir diselubungi oleh pakaian keindahan, yang menar k
sensibilitas, bahkan bagi yang tidak dapat mengerti prinsip-prinsip
intelektualnya, ketika penyediaan iklim spiritual yang amat diper-
lukan dan dukungan kontempelasi bagi siapa yang memahanyi
wahyu dan yang hidupnya harus mengikuti jalan sapiensial.

Seni tradisional tentu saja berkaitan dengan keindahan yan3,
jauh dari keindahan yang mewah atau subyekuif, tidak dapat ci-
pisahkan dari realitas dan dihubungkan dengan dimensi-dimensi
dari Kenyataan. Seperti telah dikemukakan di atas, scientia sacra
memandang Realitas Tertinggi sebagai Kemutlakan, Ketakterbatas: n
dan Kesempurnaan atau Kebaikan. Keindahan dihubungkan dengz.n
semua hipostase tentang Yang Real. la merefleksikan kemutlaki.n
dalam keteraturan dan tatanan ketakterhinggaan dalam pengertian
batin dan misteri, dan menuntut kesempurnaan. Karya seni traci-
sional adalah Adi Lubung sekaligus juga sempurna, teratuf dan m:s-
terius. 1a merefleksikan kesempurnaan dan kebaikan Sumber,
harmoni dan tatanan yang juga terefleksi dalarm.kosmos dan me-
rupakan jejak kemutlakan Prinsip dalam manifestasi dan misteri
dan kedalaman batin yang membukakan Ketakterterbatasan Hlahi
1w sendiri. Dalam dimensi sapiensial, ia merupakan kekuatan in-
teriofisasi keindahan yang ditekankan dan Tuhan dilihat khususnya
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dalam “dimensi” batin-Nya yang merupakan Keindahan. ltulah
mengapa karya besar spiritualisme ortodoks dinamai Philokalia atau
cinta keindahan dan Hadits terkenal menyatakan, “Tuhan itu indah
dan menyukai keindahan.”*!

Kecerdasan merupakan alat dan Juga perhatian utama jalan
sapiensial, tidak dapat dipisahkan dari keindahan. Keburukan tidak
bisa diterima akal. Kecerdasan manusia yangtercerahkan tidak dapat
kecuali terjalin dengan keindahan, yang bergerak dari yang tidak
dapat ditembus cahaya dan memungkinkan mereka menyinari se-
bagai imajitransparan dan refleksi yang meneruskan daripada meng-
halangi realitas pola dasar, yang berkaitan dengan intelek, Logos
atau Intelek llahi, yang merupakan sumber kecerdasan manusia,
menjadi tatanan misteri dan Keindahan Tuhan. ftulah mengapa ke-
indahan memuaskan kecerdasan manusia dan melengkapinya de-
ngan kepastian dan perlindungan dari keraguan. Tidak ada keraguan
dalam keindahan. Cahaya yang gemerlap menguapkan bayangan
keraguan, yang merupakan ketidaktentuan pikiran, Keindahan
melimpah pada Kecerdasan, yakni hadiah liahi yang merupakan
kepastian. Keindahan juga mencairkan kekerasan jiwa manusia dan
menghasilkan rasa bersatu yang merupakan buah gnosis, Penge-
tahuan tentang kesucian tidak dapat dipisahkan dari keindahan.
Keindahan mencakup moral dan kecerdasan. Itulah mengapa manu-
sia_harus memiliki keindahan moral agar dapat beruntung secara
penuh fungsi sakramental kecerdasan. Tapi kondisi moral juga hadir
bersama keindahan, menjadi daya tarik llahi daripada godaan, ke-
indahan dapat mengomunikasikan sesuatu dengan Pusat di daerah
pinggiran, dari Substansi dalam aksiden, dari esensi ketiadaan bentuk
dalam bentuk.3? Dalam pengertian ini keindahan bukan hanya men-
transmisikan pengetahuan tapi juga tidak dapat dipisahkan dari pe-
ngetahuan tentang kesucian dan pengetahuan suci,

Keindahan itu menarik karena kaindahan itu benar, seperti Plato
katakan, keindahan adalah kemegahan kebenaran, ketika keindahan
pada akhirnya dihubungkan dengan Ketakterhinggaan, keindahan
beriringan dengan emanasi dan iradiasi Yang Real ini, yang meng.
gambarkan tingkat eksistensi menurun sampai ke bumi. Sebagai-
mana maya adalah shakti Atman, keindahan sebagai maya llahi
atau Feminitas llahi boleh disebut menjadi teman Yang Nyata dan
aurora Yang Absolut. Semua manifestasi Realitas Tentinggi dibarengi
dengan aurora tersebut yang merupakan keindahan. Orang tidak
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dapat berbicara tentang realitas dalam pengentian metafisik, tanpa
kemegahan dan cahaya yang mengelilinginya seperti sebuah halo,
yang menyatakan leindahan itu sendiri. ltulah mengapa kreasi
adalah keindahan yang meluap-luap. Keberadaan dan sinarnya
sebagai eksistensi tidak dapat kecuali menjadi indah; sedangkan
keburukan, seperti setan,® bukanfah sesuatupun tapi perwujudan
ketiadaan yang relatif. Dalam cara yang sama, kebaikan lebih nyate
dari pada kejahatan, keindahan lebih nyata dari pada keburukan

Jika orang bermeditasi tentang keindahan dunia yang tiada habisny:
selama hariyang bersinar, orang menyadari bagaimana terbatasnyz:.
daerah keburukan dalam kaitannya dengan Keindahan, betapa picik -
nya penemuan manusia lewat produksi mesin dibandingkan dengars
keagungan keindahan tatanan kosmos, tanpa berbicara tentang ke-
indahan yang transenden dari tatanan llahi, pandangan sekilas dari
yang kadang-kadang diberikan kepada manusia yang mati pada
kesempatan yang jarang ketika keindahan wajah manusia, sebuah
pemandangan alam, atau karya seni suci meninggalkan tanda ta<
terhapuskan pada jiwa manusia untuk kehidupan dan mencairka
batu ego manusia yang keras. ltulah mengapa keindahan dilihét
dari prespektif sapiensial, yang selalu menggambarkan keindaha
hubungannya dengan Tuhan, adalah sakramen yang menaikkan

manusia ke wilayah suct.

Ya Tuhan Yang Maha Tahu apa yang sekarang dan masa
depan. Kami tidak memandang kecuali pada Wajah
Juhan Yang Indah. Keindahan dunia adalah semua
cermin keindahan Tuhan. Dalam cermin ini kami hanya

melihat Wajah Raja.**
Ahmad al-Din Kirmani

Syair itu dalam alam keindahan ini adalah menarik kehadiran
spiritual pada dirinya sendiri, atau dalam bahasa Neoplatonis, untisk
menerima partisipasi Jiwa Dunia. Dari sudut pandang gnostik, fungsi
keindahan secara duniawi untuk membimbing manusia kembali
ke sumber keindahan dunia, yakni kembali pada daerah yang
prinsip. Bentuk-bentuk yang indah adalah tempat untuk kembali
mengumpulkan esensi dalam pengertian Platonik ** Bentuk-bentsk
yang indah itu merupakan pengingat kembali {(anamnesis), apa tu
manusia dan surga dari yang dia diturunkan dan dibawa pada ke
dalaman keberadaannya. Dalam hal ini, keindahan berarti sarana
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untuk meraih pengetahuan, untuk keberadaan manusia tertentu yang
sensitif terhadap keindahan. ltulah mengapa beberapa guru sapien-
sial telah pergi jauh untuk mendapatkan melodi yang indah, puisi
atau bahan kreasi seni tradisional, dapat mengkristalkan bahkan
keadaan kontempelasi dan menghasilkan derajat pengetahuan intui-

tif pada kesempatan tunggal yang tak'mungkin dihasilkan bahkan
sepanjang waktu belajar, melengkapi manusia yang telah menyuci-
kan jiwanya dan memberinya baju keindahan dan kebenaran spiri-
tual, sehingga terkualifikasi untuk mengapresiasi keindahan duniawi
sebagai refleksi keindahan surgawi. liulah mengapa seni tradisional
merupakan sumber pengetahuan dan kesucian. Keindahan me-
mungkinkan kembali kepada dunia pola dasar dan surga, yang me-
rupakan sumber pengetahuan dan kesucian Yang Prinsip, karena
keindahan adalah refleksi dari yang Tidak Mati dalam aliran ke-
menjadian.

Pikirkanlah kreasi sebagai kesucian dan air krista /,

Dimana terefleksi Keindahan Pemilik Kekuasaan llahi.

Meskipun air yang mengalir terus mengalir,

Bayangan bulan dan bintang tetap terefleksi di dalam

air it . -
Rumi

Kekuatan keindahan membawa manusia pada sayapnya ke
dunia esensi dan menuju lingkup penyatuan dengan Yang Tercinta
secara khusus kuat dalam seni tersebut, yang berkenaan dengan
kemerduan dan gerakan, séni yang karena alasan tersebut juga pal-
ing berbahaya, bagi yang tidak terkualifikasi untuk membawa daya
tarik yang kuat, yang mereka gunakan dalam jiwa manusia. Jenis
seni seperti musik dan tari, dihubungkan dengan suara dan gerakan,
seperti anggur yang memabukkan rasa spiritual, menggerakkan tirai
kesadaran yang terpisah dan menyebabkan kehilangan kesadaran
normal dan menghasilkan kejatuhan yang lebih jauh ke arah kelal-
aian dan kelupaan. ftulah mengapa dalam islam, anggur dilarang
di dunia dan disediakan hanya di surga, sedangkan musik dan tari
dibatasi pada Sufisme atau dimensi tradisi yang esoterik, dimana
mereka memainkan peran penting dalam aspek operatif jalan ini.

Dalam kenangan pesta penyatuan dengan Tuhan, dalam
kerinduan akan keindahan-Nya
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Mereka telah jatuh mabuk karena anggur yang Maha
Tahu.”

Rumi

Musik tradisional mempunyai dasar kosmologis dan merefleksi-
kai strukur realitas nyata..Musik dimulai dari diam, Realitas yang
ak termanifestasikan, dan kembali pada diam.-Karya musik it
" sendiri, seperti kosmos yang berasal dari Yang Satu dan kembal
Kepada-Nya, kecuali di dalam musik lapisan luar yang dunia ter-
anyam adalah suara yang menggemakan diam primordial dan me-
refleksikan harmoni, memberi ciri pada semua yang mana kemutla -
kan Realitas Takterbatas bermanifestasi.”® Musik bukaniah seni
pertama yang dibawa Siwa ke dunia, seni ini melewati asrar-i alast
atau misteri perjanjian premordial antara manusia dan Tuhan pada
pagi hari praabadi dalam perwujudan kosmos diwahyukan,’® juga
merupakan kunci untuk memahami harmoni yang meliputi kosmos.
Ini adalah bantuan dari hikmah itu sendiri.®® Lebih jauh, seperi
telah digambarkan dalam hikayat Muslim yang terkenal, Jiwa Adar
dibujuk ke candi tubuh melalui melodi alat dua senar yang sede -
hana.#' dan melalui musik ini jiwanya dapat terbang dari penjara
dunia yang mengurung. Gnostik mendendangkan musik melodi su™
gawi yang mengekstasikan musik, menyebabkannya lagi. ltulah
mengapa musik seperti anggur mistik. Musik menyembuhkan badan
dan jiwa, tapi di atas semua itu, musik memungkinkan kontempelasi
untuk mengumputkan kembali realitas supernal yang tinggal di da-
lam akar substansi jiwa manusia. Musik tradisional adalah alat spiri-
tual yang kuat dan, dengan alasan itu, juga orang yang menempatké n
sebagai bahaya, bagi yang tidak dipersiapkan menerima barakzh
yang membebaskan.* ltulah mengapa musik yang bertentangzn
dengan hukum kosmik dan keaslian surgawi, tidak dapat kecuali
menjadi alat untuk kejahatan, pembawa pengaruh hiruk-pikuk tak
terpecahkan, yang dunia modern mengetahuinya dengan baik.

Mengenai tati, seperti musik, adalah alat langsung untuk reali-
sasi penyatuan. Tarian yang anggun menyatukan manusia dengan
llahi pada titik pertemuan waktu dan ruang, dimana pusat abzdi
dan tidak akan mati merupakan Jocus Kehadiran llahi. Dari seni
tari suci dilahirkan bukan hanya karya seni Hindu terbesar, dimana
Siwa menampilkan tarian kosmis dalam tubuh Pavarti*’ tapi juga
tarian Candi Bali, tarian kosmik Indian Armerika dan Afrika asli,
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dan, dalamtingkat llahi, tarian esoterik berhubungan dengan praktek
inisiatif yang menuju pada penyatuan. Di antara tarian itu, orang
dapat menyinggung tarian Sufi, dimana seni tari sucj dan musik di-
kombinasikan dalam pembawaan rekoleksi dan menempatkan ma-
nusia dalam titik, di atas semua waktu dan ruang, pada Kehadiran
llahi. Dalam bentuk ini, seni tradisional melengkapi inti praktek
spiritual, yang merupakan orang berdo’a dalam hati, dalam meng-
aktualisasikan Cahaya ilahi pada tubuh manusia yang dipandang
sebagai candi Tuhan dan dalam menempatkan manusia di bawah
semua bentuk dimana tidak ada yang fain kecuali keabadian,
Ketika keindahan adalah kemegahan kebenaran, ekspresi
kebenaran selalu beriringan dengan keindahan. Ekspresi utama
metafisik diberi pakaian keindahan, apakah mereka dalam bahasa
bentuk plastik atau suara, seperti lukisan pemandangan China atau
dalam kata-kata manusia seperti Gita atau puisi Sufi, Apa yang
kenyataannya membedakan metafisika dan gnosis dari filsafat yang
profan, bukan hanya masalah kebenaran tetapi juga keindahan.
Gnosis hanya merupakan dasar yang umum antara puisi dan logika,
apakah formal atau matematik. Dimana saja orang menemukan
doktrin yang sekaligus memiliki kekerasan matematis, logis dan
keindahan puitis, doktrin itu pasti mempunyai aspek gnostik. )ika
Khayyam seorang penyair besar dan sekaligus ahli matematika yang
terkemuka, karena dia gnostik yang pertama dan terkemuka.* Ini
hanya dalam gnosis atau scientia sacra, dimana kekerasan logika
dan wanginya puisi bertemu, karena sains ini dihubungkan dengan
kebenaran. Hasil karya besar dari metafisika Timur seperti karya
Sankara atau lbnu ‘Arabi adalah Juga karya sastra besar, sebuah
karya sepenti Fusus al-Hikam-nya Ibnu ‘Arabi memiliki kesempur-
naan bentuk yang tidak akan hilang untuk melengkapi isinya.’s
Dalam Sufisme perkawinan antara kebenaran dan keindahan
secara penuh dimanifestasikan dalam berbagai karya, merupakan
ekspresi pengetahuan suci dan sekaligus karya seni yang amat ter.
kenal. Culsyan-iraz (Kebun Mawar Misteri Ilahi) karya Mahmud
Syabistari, yang ditulis dalam beberapa hari dari inspirasi langsung
surgawi, adalah ringkasan metafisika dan juga puisi, yang ke-
indahannya tidak tertandingi. Puisj ibn al-Farid dalam bahasa Arab
dan Divan karya Hafiz dalam bahasa Persia, mewakili perkawinan
yang paling harmonis antara ekspresi doktrin esoterik dan kesem-
purnaan bentuk dengan hasilnya yang mana puisi ini seperti anggur
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yang memabukkan dan mengubah jiwa. Matsanawi dan Diwan--
Syam Jalal Al-Din Rumi adalah lautan gnosis yang setiap ombaknyz
merefleksikan keindahan ashi surgawi. Rime dan ritmenya, kondis

gembira yang tak tersadarkan, mengangkat jiwa dan menaikkanny:
ke puncak, dimana ia sendiri dapat menangkap pesan-pesan inte-
lekiual yang lembut, suci nan mulia dari penyair besar. Dalam duniz -
tradisional, dan khususnya di Timur, ia senantiasa ditempatkan untuk:
dianugerahi yang memungkinkan kebenaran ini turun ke dalam
manusia dengan aurora keindahan yang bersinar dari kehadiran
dan ekspresinya, seperti wahyu itu sendiri yang tidak dapat kecuali
menjadi indah, apakah wahyu tersebut dalam bentuk Qur'an yany
berbahasa Arab, Taurat Yahudi dan Kitab Weda dalam bahasa Sanse-
kerta, atau Budha dan Kristen yang dianggap sebagai logos dalam
tradisi mereka sendiri.

Untuk sensitif terhadap keindahan bentuk, apakah asli atav
milik daerah sent, untuk melihat dalam mata anak kecil, sayap elang,
puncak gunung kristal yang menyentuh kehampaan, juga di lemb2r
kaligrafi Quran Mamluk, bayangan Budha Jepang, atau katedr: |
Chartes, tanda Tangan llahi, harus diberkahi dengan spirit konterr -
pelatif. Untuk tetap menyadari keindahan yang membebaskan
bentuk-bentuk seni tradisional, yang membesarkan sebagai saluran
keanggunan tradisi khusus dan terbuka terhadap pesan tentang
bentuk-bentuk itu, harus diberkahi dengan kemungkinan pen.-
rimaan pengetahuan suci. Seni tradisional merupakan sumber pe-
ngetahuan suci tersebut dan beriringan dengan semua ekspresi asli-
nya. Orang yang merealisasikan pengetahuan suci dan yang, melali
jalan pengetahuan, telah memperoleh kesucian, dirinya sendiri
adalah saksi terbaik bagi ikatan yang tak mungkin lepas antara p-
ngetahuan dan keindahan. Bagi orang seperti itu terjelma patcla
dirinya sendiri dengan kebajikan realisasi batin, keindahan dan k-
sucian. Realisasi pengetahuan suci memungkinkan manusia me1-
jadikan dirinya sendiri sebagai karya senj, karya tertinggi tentang
seni dari Seniman Tertinggi. Untuk menjadi karya seni sepertt i
adalah menjadi sumber pengetahuan dan keanggunan. Prototipe
semua seni tradisional dimana seniman berusaha menyamai Kar/a
Tertinggi dan karenanya membuat karya yang merupakan dukungan
realisasi pengetahuan suci, berarti untuk transmisinya, dan ekster-
nalisassi kesempurnaan, yang manusia sendiri dapat menjadi, ji<a
dia harus-menjadi apa dia ssesungguhnya.
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Melihat karya seni tradisional yang besar adalah untuk meraih
visi realitas ini, yang menyatakan sifat batin manusia sebagai karya
seni flahi, Sifat batin ini dimana manusia dapat mencapai melaiui
pengetahuan tentang kesucian, dan realisasi pengetahuan suci.
Karya seni tradisional yang besaradalah testamentpada keindahan
Tuhan dan contoh (entang apa yang manusia dapat menjadi, ketika
dia menjadi dirinya sendiri, seperti Tuhan telah menciptakannya,
karya seni yang sempurna, sumber pengetahuan, dan saluran ke-
anggunan bagi dunia dimana dia tinggal sebagai pusat dan aksial,
yang dia ada dengan sifat dan tagdirnya. Bagi manusia, menjadi
dirinya sendiri adalah sebuah karya seni, sebagaimana dipahami
secara tradisional, untuknya adalah menjadi orang suci, yang ia
tidak dapat berhenti untuk menjadi. o

Catatan Kaki

'Semua seni suci adalah seni tradisional tapi tidak semua seni tradisional
merupakan seni suci. Seni suci terletak pada jantung seni tradisional dan
~ berkaitan secara langsung dengan wahyu dan teofani yang menyatakan inti

tradisi. Seni suci melibatkan praktek-praktek rityal dan pemujaan, dan aspek
. praktis dan operatif dari jatan perwujudan yang spiritual di dasar tradisi tersebut,

“Dalam kerangka peradaban tradisional, 1anpa keraguan suatu pem-
bedaan dibuat antara seni suci dan profan. Tujuan seni suci untuk meng-
komunikasikan kebenaran spiritual dan, di pihak lain, kehadiran surgawi; seni
suci dalam prinsipnya mempunyai fungsi yang benar-benar suci.” F Schuon,
“The Degrees of Ant,” Siudies in Comparative Religion, Autumn, 1976, hal.
194, juga dalam bukunya Esoterism as Principle and as Way, hal. 183.97.

HTentang karakhteristik dasar sen; tradisional lihat Schuon, The Tran-
cendent Unity of Religion, hal. 66 dan seterusnya.

*Tentang definisi seni tradisional lihat Schuon, “Concerning Forms in
Art” dalam bukunya Trancendent Unity of Religions, dan idem, Esoterism as
Principle and as Way, pt. 3, “ Acsthetic and Theurgic Phenomenology, hal,
177-225; Burckharch, Sacred Art in East and West, pengantar; dan Co-
omaraswamy, Figures of speech or F, igures of Thaugth; The Translormation of
Nature in Art; dan idem “The Philosopy of Medieval and Oriental ArL” dalam
Zalmaxis 1 (1938) : 2049,

Tulisan seniman kontemporer sebagai  seorang Budha berkata yang
berkenaan dengan seni, ” Son Secret, saraison d'etre est d“aller jusqu’au fond
meme du neant pour en rapporter "affirmation flamboyante qui iluminera
I"univers,” Taro Okawoto, “Propos I'art et le Bouddhisme esoterique,” France-
Asie, no. 187 {Autumn, 1966): 25,

‘Coomaraswamy telah menghubungkan tema ini dalam berbagai
karyanya, khususnya esainya yang terkenal, “Why Exhihit Works of Ant?” dalam
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karyanya Christian and Oriemal Philosophy of Art, hal. 7-22; dan "What is
the Use of Art, Anywayl” dalam The Majority Report on Art, John Stevens
Parmbhlet no. 2, Boston, 1937,

*Karya gury gnosis seperti Sankara dan Jalal al-Din Rumi memiliki du2
macam perbedaan contoh tradisi pengawinan antara pengetahuan tentang
tatanan tentinggi dengan keindahan eksprasi._ '

e11u bermakna untuk dicatat bahwa dalam bahasa Arab fadl atau fadilah
berarii keindahan, Karunia, kebajikan dan pengetahuan.

*T Burckhardt telah menghubungkantema ini dalam berbagai karyany:

1entang seni Islam.
L]

¢
d e {:L'f'_,gt

s5ampai dua atau tiga dekade yang lalu, sejumiah mahasiswa tentan3
pemikiran Islam di Barat percaya bahwa kehidupan intelektual tslam tela
berakhir dengan ibn Rusyd, atau beberapa saal sesudahnya, dan membata! |
Sufisme pada ekspresi Klasiknya pada abad VI/XI1 dan VIIX N, Tetapi bahkan
datam keadaan ketidakkesadaran tentang kehidupan intelektal tslam
belakangan, sebuah kubah tunggal sifat dan kesempurnaan masjid Syah tefah
membukiikan secara intrinsik keberadaan kehidupan imelektual seperti ity
jika saja lingkaran organik yang tak terpatahkan amtara seni suci dan in-
\elektualitas dalam pengentian di buku ini dipahami. Ketika kemudian ris 2t
Corbin, Asytiyani dan Nasr menunjukkan bukti-bukti ekstrinsik tentang k>-
hadiran kehidupan intelektual dan spiritual semacam itu. Lihai Corbin, “Co-
fessions extatiques de Mir Damad,” dafam Melanges Louis Massignon, vol. 1,
Paris, 1956, hal. 331-78; Corbin, En Islam iranien, vol. 4; Nasr, “The School
of isfahan,” dalam M. M, Syaril led), A History of Muslim Philosophy, vol. 2,
Wiesbaden, 1966, hal. 904-32; Nasr, “Philosophy, Theology and Spirinal
Movement,” dalam Cambridge History of Iran, vol. 6 (dalam penerbitan). Sztu
dekade yang lalu ketika Corbin dan S. ). Asytiyani memikirkan tentasg
pengumpulan antologi karya-karya metafisikawan dan filosof Persia dari
periode Safawid hingga dewasa ini, mereka merancang dua atau tiga vol-
ume. Sebelum Corbin meninggal sudah siap tujuh volume yang dikumpulkan
dimana hanya empal buah yang cukup terang. Tersingkapnya warisan le-
kayaan intelektual ini, dihasilkan secara beriringan dengan karya-karya besar
seni Islam, laporan sejarah yang sempurna tentang hubungan antara SN
iradisional dan intelektual yang memiliki hubungan prinsipal, sebagaimzna
kita paparkan dalam bab ini.

"ini adalah serikai perajin dimana deposito teknik dan pengetahuan
esoterik bahkan jika itu secara primer adalah tatanan kosmologis. Organitash
rahasia dan transmisi oralnya memungkinkan preservasi pengetahuan ten-
tang tatanan suci dikawinkan dengan kerajinan dan teknik pembuatan dan
pembangunan. Hanya clalam jalan ini orang dapat menjelaskan kreasi katerral
yakni kombinasi seni tatanan lertinggi dengan sains kosmologi dan yang
penyatuan sempurna meskipun dibangun oleh lebih dari satu generasi ar
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sitek dan perajin. Freemasonry spekulatif akan muncu hanya ketika penge-
tahuan esoterik ini dipisahkan dari praktek aktual seni dan kerajinan dan
menyederhanakan kepada okullisme.

""Dalam islam, seperti Kristen, orang mengamati suatu neksus yang dekat
antara serikat perajin dengan tatanan Sufi, hubungan yang tetap bertahan
hingga hari ini di kota-kota Muslim tertentu seperti Fez di-Maroko dan Yazd
di Persta. Peranan ‘Ali ibn Abi Talib sebagai pendiri serikat perajin Islam dan
pada saal yang sama wakif tlama esotetisme Islam sangat berari, sejauh
hubungan antara... dengan pengetahuan esoterik diperhatikan. Tentang masa-
fah ini lihal Burckhardt, The Art of Islam; dan Y. lbish, “Economic tnstitu-
tions,” dalam R, B. Sargeant (ed), The Islamic City, Paris, 1980, hal. 114-25.

"*Zen menunjukkan contoh yang sempuma tentang pengawinan instruksi
spiritual dengan kerajinan, tidak hanya pembuatan ... tetapi landskape ar-
sitektur, kaligrafi dan sebagainya. Lihat D. T. Suzuki, ZEn and Japanese Cul-
ture, Princeion, 1959

“Lihat M. Eliade, The Forge and the Crucible, bab 1 dan 2.

"*“Ada inversi metafisik tentang hubungan yang telah kami jelaskan di
atas; bagi Tuhan, makhluk merefleksikan suatu aspek eksoterik Diri-Nya; bagi
seniman, berkebalikan, karya adalah refleksi dari suatu realitas batin dimana
dia sendiri hanyalah satu aspek luar; Tuhan mencipta pemilikan imaji-Nya,
sementara manusia menunjukkan esensinya, setidaknya secara simbolis. Pada
wilayah prinsip, balin memanifestasikan dirinya sendiri di luar, tetapi pada
wilayah manifestasi dimensi luar menunjukkan dimensi batin, dan suatu
penalaran... bagi semua seni tradisional, tak masalah jenis apa, dimana dalam
pengertian tertentu sualu karya lebih besar daripada seniman ity sendiri, dan
membawa kembali, melalui mistery kreasi attistik, pada...tentang pemilikan
Esensi llahinya.” Schuon, The Transcendent Unity of Religions, hal. 72-73.

“Lihat Schuon, “Principles and Creteria of Art,” dalam bukunya Lan-
guage of the Self, hal. 102-35, dimana ia membahas karya pelukis modem
tertentu seperti Van Gogh dan Gaugin yang mana sifat-sifat cahayanya
membedakan keberadaannya dengan suatu ciri nontradisional.

**Di antara filosof abad XX khususnya berkenaan dengan pemaknaan
bentuk mungkin dijelaskan E. Cassirer. Lihat Die Philosophie der Symbolischen
Formen, 3 vol. Berlin, 1923-1929, terj. R. Manheim sebagai Phifosophy of
Symbolic forms, 3 vol., New Haven, 1953-1957, Apresiasinya tentang “bentuk-
bentuk simbolik,” bagaimanapun, tidak sama dengan penulis-penulis tra-
disional.

Teks tradisional baik Barat maupun Kristen Ortodoks adalah .. dengan
mengacu pada makna fundamental bentuk dan efeknya terhadap jiwa manusia.
Sebagai contoh, St Photios dari Konstantinopel menulis, “Hanya kata yang
ditransmisikan oleh pendengaran, begitu juga sebuah bentuk melatui tanda
dicetak oleh jiwa.” Dijelaskan dalam C. Cavarnos, Orthodox lconography,
Mass., 1977, hal. 30. Lihat juga esai L. Peter Kollar, Form, Sydney, 1980.

“Lihat Schuon, “Abuse of the ldeas of the Concrete and the Abstract,”
dalam karyanya Logic and Transcendence, hal. 19-32.
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wrseni adalah ikonografi, membuat imaji atau kopi beberapa mode
(paradeigma) yang dapat dilihat (nampak) atau tak dapat dilibat (kontem
pelatif).” Dari Republic Plato, 373B, terj. dan penjelasan oleh Coomaraswamy-
dalam figures of Speech, hal. 37.

*Timaeus 2BA, B, ter). Jowell,

wDijelaskan dalam Coomaraswamy, The Transformation of Nature in
Art, hal. 113, . : -

#*Ada makna hubungan yang lebih tinggi antara kehilangan seni suci
dan kehilangan anagogi, sebagaimana dilihat oleh Renaisance; naturalisme
tidak dapat mengubur simbolisme—seni suci— tanpa humanisme membunuh
anagogi dan, dengan itu, gnosis. 1tu juga karena dua elemen, sains anagogil<
dan seni simbolik dihubungkan dengan intelektwal mumi.” Schuon, Languag 2
of the Self, hal. 111 _

Tentang Intelek Kesepuluh dan emanasinya terhadap bentuk yakni tida<
ditemukan di dalam Aristoteles tetapi dicirikan oleh filsarat paripatetik aba i
pertengahan, lihat bab 4 di atas.

3§1, Thomas meminta bahwa seniman tidak harus meniru alam tetag i
harus disesuaikan dalam imitasi alam dalam cara operatifnya.” (Summa
Theologica, 117, a.0).

|ty nyaris berguna untuk mengingat “definisi” tentang kesucian yang
memberikan awal sebagai keberadaan berhubungan dengan .. dan Realitzs
Abadi dan manifestasinya di dunia dan kemenjadian.

“Ia [kesucian] adalah interferensi 1ak tescipta dalam ciptaan, keabadian
dalam waktu, ketakterbatasan dalam ruang supraformal datam bentuk; ia
adalah pengantar misterius ke dalam suaty wilayah eksistensi kehadiran
climana realitas berisi dan mentrasenden wilayah itu dapat menyebabkannya
ke kehancuran eksplosi ilahi.” Schuon, Language of the Self, hal. 106.

5Untuk alasannya sudah dibahas di bab-bab awal.

#Pandangannya tentang seni diringkas oleh Coomaraswamy dalam
bukunya Transformation of Nature in Ari, bab 2, hal. 59.95,

27 |ihat V. Lossky, The Mystical Theology of the Eastern Church, Lon-
don, 1957; dan L. Quspensky dan V. Lossky, Der Sinn der Ikonen, Bern, 1952,

»T. Burckhardt dalam bukunya The Art of islam telah dijelaskan pada
kali pertama di Lingkungan Baral pemaknaan daripada sekadar sejarah se i
Istam dan dijelaskan hubungannya dengan esoterisme tslarm yang lingkar: n
“organisasionalnya” dengan seni adalah melalui serikat perajin yang biasan'-a
dianggap dengan ordo Sufi. Klta juga telah menghubungkan dengan masalih
ini dalam karya kami The Meaning of lslamic Ar, New York, 1982.

nG. Rowley, Principles of Chinese Painling, Princeton, 1947, hal. 5.

»[alam pertentangannya untuk contoh dengan seni humanistik tentang
antikuitas yang, meskipun memiliki tatanan dan harmoni, kekurangan elemen
kedalaman dan misteri yang direfleksikan Ketakterbatasan. :

Lihat Schuon, “Foundations for an Integral Aesthetics,” Studies in Com-
parative Religion, Summer 1976, hal. 130-35.

1K eindahan memiliki ambivalensi ini, keberadaan sekaligus bermak v
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atraksi dan eduksi sebagai akibal kekuatan maya yang beroperasi dalam
wilayah kosmik dimanapun juga. Jika tendensi eksteriorisasi dan sentrifugal
dianggap dengan maya dalam aspek keterselubungan dan keterpisahannya
dan tidak eksis, tradisi .. hanya indah dan tidak juga moralitas, pada hanya
aestatik dantidak juga etik. Tetapi ambiguitas maya menyediakan fase asket ik

. sebelum jiwa dapat mengikuti dirinya sendiri ditunjukkan oleh keindahan

bentuk kepada lanpa Bentuk.
- humenarik untuk dicatat dalam keindahan Arab dan kebajikan baik
disebut husn dan jetek dan selubung qubh.
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Puisi ini, seseorang tentang Sufisme yang terkenal yang menekankan
peran keindahan dalam realisasi spiritual meringkas fungst sakramental
keindahan. Heart’s Witness, terj. B. M. Weischer dan P. L. Wilson, Tehran,
1978, hal. 168-69.

*“Kosmik, dan lebih khusus lagi fungsi keduniaannya keindahan
diakwualisasikan dalam kecerdasan dan makhluk sensitif rekoleksi esensi, dan
kemudian pada jalan ke aurora Malam manusia dan Esensi tak terbatas.”
Schuan, “The Degrees of An,” Studies in Comparative Religion, Autumn, 1976,
hal. 194.207. '

Tentang dokarin Platonik dan Neoplatonik berkenaan dengan keindahan,
lihatR. Lodge, Plato’s Theory of Art, New York, 1975; P. M. Schuhl; Platon et
Fart de son temps, Paris, 1934; W, |, Qates, Plato’s View of Art, New York,
1972; E. Moutsopoulos, La Musique dans 'oeuwvre de Platon, Paris, 1959; T.
Moretti- Costantzi, { ‘estetica di Platone, Sua attualita, Roma, 1948; ). G. Wary,

"Gieek Aesthetic Theory. A Study of Callistic and Aesthatic Concept in the

Works of Plato and Aristolle, LOndon, 1962; M. F. Sciacca, Platone, 2 vol,,
Milan, 1967 {dengan catatan bibliografi yang ekstensif dalam vol. 2, hal. 351-
427); H. Perls, L’Ant et la beatue vus par Piaton, Paris, 193 8; .. Faggin, Plotino,
2.vol. Milan, 1962; G. A. Levi, "N bello in Ploting,” Humanitas 8 {1953): 233-
39: F. Wehrli, “Die antike Kunsttheorie und das Schopferische,” Museum
Helveticum 14 (1957): 3949,

J,L!Jl_,:, J‘Lﬂ' %&:)LA., (J-u,;_j s ‘..9')-—-’;-(’)_,‘7'.’«&
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¥Nicholson, Selecied Poems from the Divani Syamsi Tabriz-i . 177.
Terjemahan Nicholson beberapa sudah dimodifikasi.
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_ 34 ihat bab 6, note 21 di atas, dimana relasi antara musik tradisionz |
dengan kosmologi tefah dibahas.
»Rumi mengalakan,
—

A1 » s ;/J}J),:;u: o

Musisi mudai bermain sebelum mabuk (Turk)
Di dalam hijab melodi misteri abadi [asrar-i alast].

Lihat Nast, “The Influence of Sufism on Traditional Persian Music,” Dalarn
Needleman (ed.), The Sword of Gnosis, hal. 33.

wpesan fundamental hikmah Pythagorean kini menjadi masalah besur
yang menarik banyak pihak dalam mencari penemuan kembali pengetahuan
tradisional seperti karya-karya H. Keyser, E. McClain, dan penulis lain yarg
dijelaskan dalam bab 3.

' ihat Burckhardi, Sacred Ant East and West, hal. 9, dimana kisah ini
disusun dari mulut penvanyi jalanan yang mana punulis telah mendengarnya
di Maroko.

“pusik, khususnya jenis spiritual, yang telah tumbuh di tuar pengelam: n
dunia spiritual dan ...berperan kembali pada dunia tersebul, dapat menja i
semacam opium yang .. daripada praktek komplementasi spiritual dan mer-
berikan pengertian salah tentang .: spiritual autentik.. jika ia terpolong deri
konieks tradisinya dan pendengaran secara... ltulah mengapa dalam Islan
ajaran-ajaran musik klasik semuanya melengkapi sifat batin dan spiritu: |,
dipertahankan bagi kontempelasi hidup dan lebih dekat dihubungkan dengiin
sufisme. Lihat ). Nurbakhsh, fn the Tavern of Ruin, New York, 1978’ bab 4,
hal. 32-62; S. H. Nasr, “Islam and Music,” datam Studies in Comparati /e
Religion, Winter 1976, hal. 37-45; idem, “The Influence of Sufism on Persian
Music,”; dan During, op. Cit.

“Tentang simbolisme dansa Siwa lihat A. K. Coomaraswamy, The Danze
of Siva: Fourteen Indian Essays, London, 1918,

“Tentang hubungan antara metafisika, puisi dan logika, lihat Nast, "Me'a-
physics, Poetry and Logic inthe Oriéntal Tradition,” Sophia Perennis 3/2 {Au-
twumn 1977): 119-28.

#|ni khususnya benar pada satu dua bab yang berisi doktrin yang let ih
menyeturuh tentang Sufisme dan keindahan besar ekspresi. Lihat lbn al-’Ara3i,
Bezels of Wisdom, (erj. R. W. ], Austin, hal. 47-70.
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Bab IX

Pengetahuan Prinsipal
dan Keserbaragaman
Bentuk Kesucian

3 ’ 1,':’ A -
)"fr" Vo
Dan kepada setiap umat telah diutus seorang rasul.
(Al-Qur’an)
“ . - - oY - A
L b ot by O o bt g o7

Aku telah renungkan atas dagama-agama, yang mem-
buatku
berusaha keras untuk memahamin va,
Dan aku baru sadar bahwa agama-agama itu adalah

kaidah-kaidah yang unik dengan sejumlah cabang-
cabang.

(Al-Halaj)

MEREKA menyembahku sebagai Yang Esa dan yang banyak, karena
mereka tahu bahwa semuanya berada dalam Diri-Ky. '

(Baghawat Gita)

Salah satu dari paradok-paradok zaman kita adalah manifes.-
tasi agama dalam dunia bentuk dan makna yang berbeda, telah
digunakan oleh pengetahuan yang sudah didesakralisasikan, yang
mendominasi sikap pandang orang Barat di waktu belakangan ini,
untuk menghancur-tuluhkan lebih jauh apa yang masih tersisa dari
kesucian dalam dunia kontemporer, Orang modern akan ber-
hadapan dengan dunia lain, yakni dunia bentuk dan makna suci
dalam realitas mereka pada wakty yang sangat sementara, ketika
pengetahuan suci dan interiorisasi, yang bisa menembus ke makna
batin bentuk asing, tak dapat diakses lagi. Akibatnya, keberagaman
bentuk-bentuk suci, yang dengan sendirinya merupakan gejala yang
paling definitif dari realitas suci dan universalitas kebenaran, di-
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pancarkan bentuk dan makna yang sesuai dengan perilakunya sen-
diri, telah digunakan oleh mereka yang menolak realitas kesucian
seperti itu, merelatitkan apa yang telah hidup dalam tradisi Kristen.
Keserbaragaman bentuk-bentuk suci itu telah digunakan sebagai,
suatu pemaafan untuk menolak semua bentuk-bentuk kesucian, se-
bagaimana scientia sacra yang berada di batik dan di belakang ben-.
wk itu, Barat telah berhadapan dengan agama lain dengan cara
yang serius, ketika tradisi yang benar-benar intelektual, dalam arti
yang difaharni di sini, masih hidup di tengah-tengahnya, akibatnyz
akan sangat berbeda dari kacamata yang ditampilkan oleh “per
bandingan agama” terhadap dunia modern.' Bagi suatu intelegens
yang telah teriluminasi oleh intelek dan pengetahuan yang diberkah
dengan harumnya kesucian melihat dalam keserbaragaman bentuk-
bentuk suci, bukan merupakan kontradiksi-kontradiksi yang relatif,
tetapi konfirmasi dari universalitas Kebenaran dan kekuatan kreatif
yang tak terbatas dari Yang Real yang membentang tak habis-habis-
nya dalam dunia makna, yang walaupun berbeda, merefleksikan
Kebenaran yang unik. tulah mengapa kebangkitan kembali tradisi
di zaman modern dan upaya untuk menyakralkan kembali penge-
tahuan telah diikutsertakan sejak awal, dengan perhatian pada ke-
serbaragaman tradisi-tradisi beserta penyatuan spiritualitasnya.
Apa yang perlu dicatat, bahkan dalam studi terhadap kesuciar
adalah prinsip bahwa yang suka dapat mengetahui, yang suka dapit
rmelupakan, dan pikiran tersekulerkan mengadopsi setiap kemung,-
kinan jalan dan metode untuk mempelajari fenomena dan realitcs
agama dan agama-agama, sedangkan sifat kesucian sebagai yang
suci tidak dipertimbangkan secara serius. Itu lah mengapa walaupun
ada semua yang digunakan dalam perspektif tradisional untuk me:-
nunjang studi agama-agama, ia secara luas ditelak. Hampir setiap
orang dalam lingkaran teologis Barat, dipaksa menggunakan kunci-
kunci yang disediakan tradisi sendiri, untuk membuka pintu pema-
haman dunia lain dari bentuk suci dan makna tanpa harus merusik
keabsolutan agama; bagi metafisikawan tradisional sendiri, mampu
mengetahui setiap agama sebagai suatu agama dan agama itu, “as-
colut” dalam alam semestanya sendiri, sementara menegaskan ker-
bali hanya Yang Absolut itu sendirilah yang absolut. Pengabaian
dalam akademik formal dan bahkan dalam lingkungan agama dan
teologis di Barat terhadap doktrin-doktrin tradisional yang meliputi
stuci agama-agama. baik kebetulan ataupun dengan sengaja, adahh
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salah satu dari fenomena paling mengherankan datam suatu dunia
yang mengklaim objektifitas dalam pendekatan itmiahnya dan sikap
dalam melakukan studi suatu objek pengetahuan, tetapi biasanya
menyalahkan reduksi segala realitas terhadap apa yang bisa ditang-
kap penalaran sekuler untuk mendapatkan kebenaran objektif,yang
dihasilkan dari fungsi yang mengejutkan dari intelegensi.’

 Jika orang merenungkan strukiur realitas, yang terdiri dari tiga
teofani besar Prinsip, yakni kosmos, manusia dan wahyu, dafam
pengertian agama dan juga tradisi, akan menjadi jelas bahwa ketika
mahifestasi mengimplikasikan eksternalisasi, penembusan ke dalam
makna bentuk-bentuk eksternal dalam ketiga hal di atas, hakekatnya
adalah fungsi esoterik. Berangkat dari bentuk ke esensi, eksterior
ke interior, simbol ke realitas yang disimbolkan, apakah berhubung-
an dengan kosmos, manusia, atau wahyu, dengan sendirinya me-
rupakan aktivitas esoterik dan bersifat tergantung atas dasar penge-
tahuan esoterik. Untuk melakukan studi terhadap agama lain secara
mendalam, dengan demikian memerlukan penetrasi ke kedalam.-
an keberadaan seseorang itu sendiri dan penembusan intelegens,,
yang sudah ditanamkan kesucian. Ecumenisme, jika benar-benar
dipahami, pastilah merupakan aktivitas esoterik, jika hal ini untuk
menghindari sebagai alat relativasi yang sederhana dan selanjutnya
sekularisasi.*

Dengan demikian, dalam dunia tradisional pengetahuan esoter
ik tidak harus berhubungan dengan sendirinya dengan alam lain,
yakni alam makna dan bentuk-bentuk kesucian yang berbeda, ke-
cuaii dalam kondisi-kondisi khusus dan sangat jarang. Biasanya in-
teriorisasi pengetahuan ini dengan sendirinya berhubungan dengan
dunia agama tertentu, yang ia berfungsi di dalamnya, sebagaimana
Jiwa manusia dan fenomena utama pada alam. Orang bijak tradisi-
onal akan mengatakan esensi atau makna di balik bentuk ayat ter-
tentu pada kitab suci atau upacara keagamaan mereka. Seperti hal-
nya, mereka bisa saja menerangkan signifikansi simbolik dari per-
tumbuhan suatu tanaman terhadap sinar matahari atau gambaran-
gambaran tertentu dan keadaan jiwa manusia. Akan jarang bijak-
‘sanawan Budha memberikan komentar pada ayat-ayat Al-Qur'an,
atau seorang Hindu akan penuh perhatian terhadap kedalaman mak-
na yang spesifik tentang upacara keagamaan Kristen terientu, bah-
kan jika mereka sebagaimana umumnya akan menerima univer-
salitas kebenaran dalam dunia keagamaan yang asing. Walaupun
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demikian, kekecualian pun benar-benar terjadi, sebagaimana ketika
lslam dan Hindu berjumpa satu sama lain di bagian anak benua
India,® tetapi kasus-kasus itu adalah sebuah kekecualian dan bahkan
pada saat itu tidak terjadi di suatu gurun yang gersang dimana se-
buah kehidupan, alam spiritual yang homogen dari bentuk dan mak-
na tidak juga terjadi. Penerapan yang utuh scientia sacra terhadap
studi agama-agama pada skala global harus dilindungi untuk kehi-
dupan modern, baik sebagai kompensasi dari Surga bagi sekulari-
sasi kehidupan manusia maupun lingkaran peristiwa kepentingan
yang paling besar, yang ditandai dengan pembongkaran dan penje-
lasan makna batin, tidak satu tetapi semua, kehidupan tradisi ke-
manusiaan dalam cahaya tradisi itu sendiri, sebelum lingkaran ke-
manusiaan sekarang ini berakhir.

Cukup aneh; walaupun eksposisi tradisional dari bermacam:-
macam agama, ajaran, ritus, simbol dan mereka ini berhubungar
dengan Kebenaran yang dikandung secara batiniyah dan direfleksi
kan, telah dilalaikan sebagian besar di dunia modern, perhatiar
terhadap keberadaan agama-agama lain tidak memungkinkan untuk:
dihindari. Orang yang cerdas dan sensitif sekarang ini, yang tersen -
tuh oleh sejumiah hal dan faktor yang rumit, dan kekuatan yang di-
namakan modernisme, tak dapat kecuali dihubungkan dengan keser-
baragaman bentuk-bentuk suci. Semakin berkembang modernismi:
dan sekulerisasi kehidupan bertambah, semakin berkembang pula
perhatian ini dan kesadaran tumbuh dan babkan berubah secara
alamiyah.¢ Seorang Muslim di kampung tradisional Syria utara atau
di Isfahan sadar akan keberadaan Kristiani, dalam perilakunya yan3
secara alamiyah berbeda dengan perhatian kaum terpelajar ci
Amerika atau Eropa, katakanlah terhadap Budhisme. Dengan dem -
kian, penempatan yang konstan sejumlah sarjana dan teolog di Barat
dan juga di daerah-daerah yang termodernisasi di bagian lain dengan
studi terhadap agama-agama lain, yang biasa disebut sejarah agami-
agama, perbandingan agama, dan kadang-kadang dengan nama-
nama lain,” dan debat yang tak pernah selesai yang berlanjut dengan
metode yang tepat atau harus diikuti dalam studi terhadap masalzh
yang sangat penting ini.*

Dari kebutuhan yang mendesak untuk memiliki makna di
keserbaragaman bentuk-bentuk suci yang diterangkan ini, ada s2-
jumtah pendekatan yang telah tumbuh, yang kebanyakan hanva
herhasil dalam peremehan dan tak berarti, bahkan terhadap masalah
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yang paling dipuja, yang mereka dekati dan yang dapat menjelaskan
makna bentuk-bentuk kesucian yang disediakan sifat suci pada
bentuk-bentuk tersebut, yang telah disarikan dari bentuk itw. Tidak
dalam wilayah apapun, kenyataannya adalah kekurangan pikiran

tersekulerkan yang mencoba berjuang dengan apa yangsebenarnya .

ada di balik jangkauan dan kekuatannya, lebih membuktikan dari-
pada dalam bidang studi agama-agama, kelemahan yang sungguh
telah berpengaruh secara mengerikan pada ajaran-ajaran_pemikiran
Kristen tertentu dan setiap gangguan berpengaruh bagi kehidupan
keagamaan, bagi mereka yang telah terpengaruh olehnya.
Studiterhadap “agama lain” sebagai suatu disiptin ilmiah, yang
bertentangan dengan semacam daya tarik yang ditunjukkan datam
doktrin Timur sebagai sumber pengetahuan yang terhadapnya refe-
rensi telah dibuat, mulai dari latar belakang “saintisme” yang men-
cirikan Religionwissenschatt dahulu. Agama dipelajari sebagai fakta,
termasuk berbagai budaya manusia yang didokumentasikan dan
dideskripsikan, sebagaimana orang akan belajar dan mengkatalog-
kan fauna sebagai daerah yang asing. Persoalan keimanan adalah
kepentingan kecil; “fakta-fakta” sejarah, mitos, ritus, dan simbol
lebih menarik ketika aspek-aspek agama ini bisa dibuat sebagai
per-masalahan untuk studi ilmiah lebih cepat daripada apa yang
nampak sebagai nebula persoalan keimanan. Ja seperti musik yang
dipelajari secara murni dalam aspek matematis dan fisik dan ke-
mudian hasilnya dihadirkan sebagai ilmiah, dengan cara demikian
ini adalah satu-satunya studi yang benar dan sah terhadap musik,
karena secara kualitatif, atau dengan tepat dikatakan, aspek musik
tidak dapat dipelajari secara Hmiah, Pendekatan ini- mengumpul-
kan sejumlah informasi tentang agama, tetapi jarang berhasil dalam
memberikan makna terhadap apa yang telah dipelajari. Pandangan
dunia yang tanpa makna, tidak mungkin bisa memberikan makna,
bahkan bagi yang dalam dirinya dicelupkan dengan makna. Segera,
dengan demi-kian, dunia Barat yang haus akan makna agama, me-
nyadari kekurangan pendekatan ini, mencari jalan dan metode baru
agar sampai pada pemahaman maknanya. Sesuatu dari cara ini
dalam studi agama, bagaimanapun juga, telah bertahan sampai hari
ini dan juga meninggalkan jejak negatif atas studi agama non Barat
yang tak dapat dihilangkan dengan mudah, Pendekatan ini telah
menunjukkan banyak fakta tentang agama, tetapi menginterpretasi-
kan fakta-fakta ini dalam cara yang sepenuhnya sekuler, dengan
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akibat ia telah memainkan peranan yang tidak kecif dalam pe-
nyebariuasan proses desakralisasi pengetahuan itu sendiri.

Paralel dan sering dalam konjungsi dengan studi “ilmiah” ter-
hadap agama ini, ada penjelasan yang tumbuh secara murni historis
terhadap agama, yang didasarkan atas historisisme abad XiX, yang
biasanya dikombinasikan dengan evolusionisme. Menurut teort ini,
semua yang muncul dalam agama belakangan adalah akibat dari
peminjaman historis, Ketika tidak ada realitas sebagai wahyu se-
bagaimana yang secara tradisional dipahami. Dalam perspektif yang
dangkal ini, padanya tak ada nexus yang logis antara sebab dan
akibat, tak seorang pun yang bersusah-payah untuk bertanya bagai-
mana seseorang, seberapapun pandainya, dapat menjadikan sedikit
pengaruh dari Yahudi dan Kristen dalam suatu tempat yang agak
jauh di Arab dan menciptakan gerakan yang, dalam kurang dari
coratus tahun, berkembang luas dari Pyrenea sampai di perbatasan
China, dan terus berlanjut memberikan makna bagi kehidupan ham-
pir satu milyar manusia hari ini. Tidak juga mereka bertanya, bagai-
mana pengalaman seorang pangeran india yang duduk di bawah
pohon di India utara, dapat mengubah selurub kehidupan dan bu-
daya di Asia timur untuk 25 abad berikutnya. Ketidak logisan yang
sempurna oleh mereka yang mengklaim menggunakan secara sem-
purna cara rasional untuk bertanya, dapat dipabami, paling tidak
dalam kasus orang agnostik dan ateis yang, ingin menerangkan bukt
yang mempesonakan dari wahyu pada asal setiap tradisi, memungu
penolong terhadap evolusionisme. Dengan cara itu, mereka ber.
harap dapat menjelaskan semesta agama melalui sebab-sebal:
historis secara murni, tanpa harus mengambil jalan lain dalam Yang;
Transenden, dengan cara yang sama, evolusionisme dalam biologi
menjadi “ ilmiah,” karena ia merupakan satu-satunya cara untuk
mengelakkan bukti yang sudah jelas dari manifestasi realitas non
material atau prinsip di dalam dunia sifat”

Apa yang lebih sulit untuk dipahami adalah adopsi titik
pandang ini oleh banyak missionaris Kristen atau sarjana yang telah
menulis atas kesempatan evolusi agama, dari tingkat primitif sampzi
per-kembangan sempurnanya dalam Kristen, dan kemudia -
menerapkan metode historis dalam kesempurnaannya untux
menolak keaun-tetikan lslam sebagai risalah dari Langit."® Perspekt.f
inilah yang menyebabkan Islam menjadi lebih buruk daripada
semua agama besar dalam bidang sejarah agama-agama atad
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perbandingan aga-ma, juga merupakan alasan sarjana-sarjana dalam
bidang itu hampir tidak menciptakan suatu kontribusi yang penting
terhadap bidang studi Islam." Tetapi sarjana-sarjana ini, yang
menolak keauntentikan Hadits atas dasar kekurangan bukti-bukii
historis,'? atau menganggap Al-Qur'an hanya sebagai kumpulan
ajaran Judeo-Kristen yang telah didistorsi, karena kekurangan
sumber-sumber autentik, hampirtidak menyadari bahwa argumen-
tasi yang sama dapat dipertentangkan terhadap Kristen itu sendiri.
Kenyataan ini, sebenarnya telah dilakukan oleh mereka, yang men-
coba menolak Kristen atau sebagiannya dari prinsip utamanya,
karena kekurangan bukti arkeologisnya, seclah-olah Spirit memer-
lukan suatu bukti eksistensinya daripada sifatnya yang lain, yang
intelegensi dapat membandingkan sejak lahir, jika ia tidak di-
rusakkan atau ditutupi oleh faktor-faktor eksternal,

Ekses-ekses historisisme, terutama dalam wilayah studi agama,
berjalan begitu jauh dalam reduksi yang ia sendiri adalah signifikansi
bawaan dari sudut pandang agama, ke dalam pengarub historis
yang tidak berarti, dimana suatu reaksi dimulai di dalam lingkaran

. pemikiran modern itu sendiri, dalam bentuk fenomenologi. Ajaran
. itu meliputi spektrum yang agak luas, yang menyentuh pada saty
“.ujung perspektif tradisional itu sendiri,!? tetapi dalam banyak
modalitasnya jatuh dalam suatu kekeliruan yang berseberangan
terhadap apa yang ada pada historisisme, khususnya, kesalahan
tak diperhitungkannya reatitas unik tiap manifestasi Logos, wahyu
dengan tradisi, baik historis maupun metafisis yang mengalir dari
keterbukaan yang sedemikian dari Langit. Dalam desakannya atas
nilai dan makna setiap fenomena agama, dengan sendirinya, terlepas
dari apa saja yang asalnya historis ia mungkin telah miliki beberapa
fenomenclog menjadi, lebih banyak atau sedikit, kolektor konsep-
konsep dan simbol agama, seolah-olah mereka akan menempat-
kannya dalam museum, daripada penafsir fenomena-fenomena itu
dalam cahaya tradisi yang hidup, dimana fenomena itu termasuk.
“Lebih dari itu, pendekatan ini tidak lebih berhasil dalam meng-
hubungkan dengan tradisi “abstrak,” seperti Islam, daripada tradisi
mitologis. Demikian juga, belum bisa membedakan antara mani.
festasi utama Logos dan manifestasi yang kurang paripuina, tidak
juga amara agama-agama yang hidup, sedang tumbuh dengan pesat
dan mereka yang telah memudar.' Akhirnya, bagi kebanyakan
fenomenolog agama, belum memiliki dasar metafisik terhadap mana
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mereka akan mengintepretasikan fenomena, sebagai fenomena
realitas noumenal. Ketika fenomenon berarti penampilan, ia meng-
implikasikan, bahkan secara etimologis, suatu realitas yang pada-
nya merupakan penampilan.'* Tetapi pasca skeptivisme Kantian,
. filsafat Eropa menciptakan pengetahuan tentang houmena, sebagai

-hal yang tidak mungkin atau bahkan absurd, untuk diletakican se-
bagai kemungkinan yang terbuka terhadap pikiran manusia.

Ada yang menamakan dirinya sendiri sebagai fenomenolog
dan membicarakan metodenya, sebagai jalan untuk mengungkap
makna luar untuk mencapai noumena atau esensi batiniah dari
bentuk dan fenomena, dan bahkan mereka telah menamakan me-
tode fenomenologi “pengungkapan yang tersembunyi” (atau kashf
al-mahjub bagi Sufi).'® Tetapi mereka lebih sebagai perkecualian
daripada aturan. Umumnya fenomenologi dalam me njelaskan ritus,
simbol, gambaran dan konsep agama, menghindari kekeliruan
historisisme, tetapi terjatuh ke dalam kesalahan yang lain, dengan
menceraikan unsur-unsur itu dari alam spiritual yang khas, dimana
mereka memiliki makna. Bersamaan dengan itu ajaran fenomenologi
tentang perbandingan agama, sebagaimana dikembangkan di
Jerman dan Skandinavia, adalab betlawanan tetapi melengkapi
kutub historisisme, termasuk dalam dunia yang sama dari penge-
tahuan yang terdesakralisasikan, yang melahirkan keduanya.'’
Dengan cara yang sama, sejarah dapat digunakan secara sah tanpa
harus terjatuh ke dalam kekeliruan historisisme, dan dimungkinkan
memiliki pandangan historis, yang tidak merupakan sejarah dalam
pengertian yang terbatas dari istilah. Adalah mungkin untuk mem-
bicarakan fenomenologi dan menggunakan sebuah metode, yakni
fenomenologi tanpa berakhir dalam suasana pengoleksian fosil yang
steril mengelilingi begitu banyak karya fenomenologi agama, yang
dikosongkan dari makna kesucian.

Sementara itu pendekatan lain terhadap studi agama, melihal
semua agama sama benarmya, tidak pada tatanan yang transenden
seperti yang dijelaskan, tetapi pada sisi luar dan sentimental, yang;
tidak dapat kecuali mereduksi agama-agama sampai pada denomi-
natornya yang tidak dikenal. Diasosiasikan, terutama dengan gerak-
an-gerakan tertentu yang wmbuh di luar Hinduisme modern, jenis
pendekatan ini mencirikan sinkretisme modern dan gerakan kea-
gamaan eklektik itu sendiri, bagi berbagai kongres dan asosiasi di-
dirikan, biasanya dengan kesadaran positif untuk menciptakan pe-
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mahaman antar agama, tetapi tanpa perspektif intelektual yang me-
mungkinkan ppemahaman seperti itu. Apa yang mencirikan jenis
pendekatan ini adalah sentimentalisme, yang berlawanan dengan
kecerdasan agamawi, menekankan doktrin sebagai wujud
“dogmatis” dan "anti spiritual,” bersama dengan anggapan univer-
salisme yang berlawanan dengan kekhasan setiap tradisi pada tingkat
partikularitas itu, sehingga menghancurkan kesucian itu pada tingkat
yang dapat disentuh atas nama universalisme emosional, yang ke-
nyataannya adalah parodi universalisme yang dijelaskan tradisi.
Dalam bentuknya yang paling positif pendekatan ini, dianggap
sejenis spiritual yang didasarkan pada bhakti atau cinta yang
menelan berbagai bentuk kesucian dalam kehangatan pemeluknya,
tanpa memperhatikan perbedaan yang ada, yang inhern dalam
bentuk-bentuk tersebut. Pada tingkat terjelek, dapat dirasakan
sentimentalitas yang berperanan di manapun, yang dikosongkan
dari substansinya. Dalam berbagai kasus, pendekatan ini tidak
mampu menembus ke dalam makna bentuk-bentuk suci, karena ia
tidak menerima makna bentuk-bentuk itu pada tingkatnya. Dalam
suatu dunia yang ditembus spiritualitas, seperti India tradisional,
perspektif seperti itu dapat hidup sebagai suatu kemungkinan, tetapi
selalu dilengkapi oleh perspektif yang didasarkan pada pencerahan
dan, dalam berbagai kasus, dilindungi kader tradisi itu sendiri. Di
dunia modern, ia biasanya berperan secara tak langsung menuju
proses desakralisasi pengetahuan dan destruksi kesucian itu sendiri
dengan mengecilkan signifikansi, baik pengetahuan maupun bentuk-
bentuk, meskipun mereka merupakan ciri-ciri kesucian,

Tidak perlu dikatakan bahwa pendekatan semacam ini biasa-
nya mendasarkan pada dimensi mistik agama-agama yang dipelajari,
tetapi apresiasi mistikismenya dalam lingkungannya yang paling
baik, dibatasi pada jenis yang dianggap cinta. Dalam banyak kasus,
bagaimanapun juga, ia memperlakukan jenis “mistikisme” yang
diremehkan itu yang hampir sinonim dengan ketidaklengkapan,
tidak intelektual, tidak koheren dan keambiguitasan, yang berada
pada kutub yang berlawanan dengan perspekiif sapiensial yang
dengan sendirinya dapat disebut mistik, jika mistikisme tetap me-
melihara ciri positifnya, seperti yang dihubungkan dengan Misteri
Hahi, daripada yang digunakan dalam pengertian pejoratif, Ber-
lawanan dengan pendekatan yang terlalu sentimental untuk mem-
pelajari agama-agama atas dasar yang kemudian disebut spiritualitas
universal ini, dihubungkan dengan mistikisme tetapi kosong dari
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kandungan intelektualnya, sehingga suatu reaksi terbentuk di tengah-
tengah banyak sarjana agama yang mulai menekankan perbedaan
daripada persamaan antar agama dan berbagai bentuk kesucian,
sementara tetap menjaga jarak kritis dari klaim tertentu keberadaan
penyatuan yang menekankan perbedaan formal. Tetapi sarjana-

sarjana itu biasanya juga belum mampu membedakan antara ke- - '

satuan yang mentransendensikan bentuk-bentuk- dan kesatuan
sangkaan yang mengesampingkan bentuk, atau agak berusaha untuk
mencairkannya ke datam suatu penyelesaian yang koagulasinya,
tidak dapat kecuali, menghasilkan konglomerat-konglomerat konsep
agama yang mencirikan, yang kemudian, disebut sintesa keagamaan
dunia modern. Secara metafisik dikatakan, kesatuan terletak pada
kutub yang berlawanan dengan keseragaman,'® dan reduksi agama
menuju denominator umum atas nama kesatuan agama kemanusia-
an yang tidak lebih dari sebuah parodi “kesatuan transenden agama-
agama,” yang mencirikan titik pandang tradisional.

Akhir-akhir ini, sejumlah sarjana telah mengalihkan perhatian
mereka terhadap mistikisme itu sendin untuk menunjukkan, bahwa
mistikisme dihubungkan dengan kekhususan suatu agama, bentuk-
bentuknya yang spesifik, eksklusif dan tidak dengan idea-idea uni-
versal, seperti yang diklaim para tokoh jenis universalitas agama
yang didasarkan atas mistikisme, yang telah disebutkan.?” Merek:
mengktaim bahwa dalam Yudaisme, sebagai contoh, Kabbalis di-
hubungkan dengan aspek yang paling rinci dari teks Iberani dalarr
Taurat, sebagaimana Sufi denganteks Arab dari Al-Qur’an, daripada
dengan idea-idea universal yang «abstrak.” Penulis tertentu menam-
bahkan pada pentingnya bahasa suci dan skripture sebagai sumbe-
asli doktrin dan ajaran mistik. Mereka menekankan peran esensial
yang dimainkan oleh huruf, kata, bunyi, sintaksis, dan aspek lain
dari bahasa, yang digunakan dalam teks suci dalam mistikisme dasi
tradisi yang bersangkutan. Dalam satu pengertian, kritikus tertenti
menjefaskan kembali signifikansi bentuk-bentuk kesucian; terhadan
pengertian itu, kritik mereka hanyalah sebuah antidot terhadap idea
dan ajaran itu, yakni mistikisme yang hadir sebagai ajaran tak be -
bentuk, tanpa menunjukkan signifikansi penting bentuk:bentuk suci
sebagai sarana yang mutlak perlu, untuk pencapaian yang tak
berbentuk itu. Dimana kebanyakan kritikus yang berpandangan
pendek itu berada dalam kekurangsadaran akan tepatnya fakta ini,
bahwa bentuk kesucian tidak hanya bentuk sebagai kekhasan dan
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batasan, tetapi juga membuka sampai Yang Tak Terbatas dan Tak
Berbentuk, Kaum Kabbalis benar-benar mulai dengan teks Bible
Iberani dan tidak dengan Upanishad Sansekerta, tetapi ketika mereka
membicarakan £n-Sof mereka berhubungan dengan Realitas yang
bisa dikenal orang sebagai Realitas yang sama dengan yang di-
perhatikan ajaran Advaitis dan Vedania. Oposisi sarjana-sarjana
terhadap sentimentalisme sinkretis ini adalah, reaksi pendulum ter-
hadap ekstremitas lain dan menandai satu contoh lagi dalam sejum-
lah aksi dan reaksi yang mencirikan begitu banyak kehidupan men-
tal dan aktivitas kesarjanaan di dunia modern.

Reduksionisme yang inheren dalam apa yang dapat disebut
pendekatan sentimentalis terhadap kesatuan agama, telah me-
nemukan ungkapan baru dalam banyak gerakan ekumenik Kristen,
yang telah sampai ke permukaan selama beberapa dekada terakhir
ini. Ini adalah benar, tidak hanya pada ekumenisme Kristen, di
tengah-tengah berbagai gereja dan aspeknya, tetapi juga sejauh
hubungan Kristen dengan agama lain diperhatikan.?’ Walaupun
sering didasarkan atas maksud positif untuk menciptakan pe-
mahaman yang lebih baik terhadap agama lain, kebanyakan tokoh
ekumenisme menempatkan kesalingpahaman di atas integritas
total suatu tradisi, dalam pengertian bahwa sekarang ada teolog
Kristen yang mengklaim bahwa Kriten harus berhenti mempercayai
inkarnasi, agar dapat memahami Muslim dan meminta kaum Mus-
lim memahami mereka,?? Orang hanya bisa bertanya mengapa me-
reka harus tetap beragama Kristen dan tidak memeluk Islam secara
bersama-sama. Banyak ekumenis berharap terhadap orang yang
memiliki kepercayaan berbeda tertransformasikan oleh proses pe-
nyelenggaraan dialog agama dan dengan melalui kontinuitas proses
demikian, agama-agama tersebut dengan sendirinya juga akan di-
tranformasikan.? Bagaimanapun juga, seseorang biasanya tidak
akan mengejek ke dalam apa yang akan ditranformasikan kepada-
nya, adanya asumsi bahwa pemahaman yang lebih baik dalam diri-
nya merupakan tujuan akhir daripada memahami dunia lain dari
makna dan bentuk kesucian, melalu pemeliharaan tradisi seseorang
itu sendiri,

Perspektif ini akhirnya bisa menggantikan otoritas ilahi oleh
pemahaman manusia, dan tidak bisa kecuali jatuh ke dalam se-
macam humanisme yang melemahkan apa yang terdapat dalam
agama. Ini benar-benar merupakan bentuk lain dari sekulerisme
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dan modernisme, walaupun ada tanggapan bagi agama-agama fain,
kenyataannya, hal itu dilakukan oleh semua orang dalam keyakinan
keagamaan 2 Itulah mengapa semakin kuat pegangan agama dalam
suatu kolektivitas manusia, atau secara individual, semakin sedikit,
biasanya, perhatian terhadap apa yang sekarang disebut ekume-
nisme dalam lingkaran itu atau bagi orang itu sendiri. Daripada to-
talitas dari dunia yang tidak biasa, sehingga meliputi seluruh kema-
nusiaan, ekumenisme harus diarahkan oleh maknanya yang benar
(oikoumene), kebanyakan dari ekumenisme modern telah menjadi
seperti masa yang tak terbentuk yang menguasai untuk tidak me-
nyelesaikan semua bentuk dan menghapuskan semua pembedaan
dari banyak realitas yang berbeda, dengan menarik mereka di dalam
substansi tunggal atau substansi gabungan yang paling sempurna.
Orang bisa mengamati dalam gerakan ekumenisme baru-baru ini,
beberapa kekurangan pembedaan antara yang supraformal dar
informal, sebagai akibat dari hilangnya metafisika integral di Barar
di zaman modern.

Penciptaan hubungan yang lebih dekat antara agama-agam:
yang diimplikasikan ekumenisme juga telah mempunyai perim-
bangan politik secara langsung atau tersamar. Berbagai usaha telat.
dilakukan untuk menciptakan dialog antara dua atau banyak agama
dengan gagasan yang mengandung tujuan-tujuan politis.” Hal ini
terutama benar terjadi pada Kristen dan Isiam,* dan lebih baru lagi
pada Judaisme dan Islam.?” Tetapi hal ini bisa juga terdapat di In-
dia, sejauh berkenaan dengan Hindu dan Muslim, dan juga di daeraly
lain di dunia ini. Walaupun ada kemuliaan dalam semua usaha
untuk menciptakan pemahaman yang lebih baik antar orang dan
kepentingan merealisasikan signifikansi unsur-unsur agama seperti
dalam menekankan realitas sosial dan politis, penggunaan agama
sebagai instrumen tujuan-tujuan politik menyebabkan jenis stuci
antar agama berakhir dengan kata-kata deplomatis yang baik mat-
punsopan, atau penyederhanaan berlebihan yang salah yang telaa
meluncur menjadi perbedaan-perbedaan yang berada di antara
bertuk-bentuk kesucian yang berbeda. Tidak banyak yang secara
kekeluargaan menjelaskan, mengapa orang-orang Kristen meluki:.-
kan patung-patung, sementara Muslim tidak. Mengapa masing-ma.-
sing harus menghormati perspektif yang lain, tidak melalui tole~
ansi®® tetapi melalui pemahaman.

Akibat menolak untuk mengikuti beberapa jalan tersebut ba3i
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pemahaman agama-agama lain, adalah pertengkaran, eksklusivis-
me, partikularisme, dan akhirnya fanatisme, dimana dunia modern
tentu saja tidak mempunyai kekurangan, ketika sifat-sifat ity tidak
secara sederhana merupakan ciri-ciri orang pra modern, seperti
kampion kemajuan yang diklaim satu-atau dua abad yang lalu. Apa
yang penting untuk dicatal, biasanya mereka yang eksk usif di dalam
pandangan dunia agama mereka dan yang menentang agama lain,
biasanya adalah bakat bawaannya sendiri, Penentangan mereka
terhadap agama lain muncul dengan jelas dari kenyataan, bahwa
mereka benar-benar memiliki keimanan dan agama benar-benar
memiliki makna bagi mereka. Mereka yang menyerang kelompok
ini karena fanatik atau bersikap merugikan dan mengklaim untuk
tidak menjadi diri mereka sendiri karena mereka telah membebaskan
keberagamaan mereka sendiri secara serius, tidak membawa keun-
tungan atas apa saja yang ada dalam kelompok pertama, Tak ada
yang lebih mudah daripada tanpa berprasangka tentang sesuatu
yang tidak menyangkut diti kita. Masalah itu muncul dengan jelas,
ketika seseorang secara mendalam terpateri oleh agama tertenty
yang diimani, dan di dalamnya pula mendapatkan makna dalam
pengertian yang paling tinggi, Kritik yang bisa dihadapkan terhadap
kaum agamawan yang eksklusif adalah bahwa, tidaklah mereka
memiliki keimanan yang kuat dalam agama mereka. Mereka punya
keimanan tetapi kekurangan pengetahuan prinsipal, jenis penge-
tahuan yang bisa menerobos ke dalam alam bentuk luar dan mem-
bawanya ke makna batin.?* Tentu saja ada yang dikecewakan oleh
apa yang muncul, yang kelihatan bagi mereka sebagai rintangan
yang tak dapat diatasi dengan pemahaman intelektual, berusaha
menekankan kutub keimanan dalam dialog antar agama,* se-men-
tara unsur pengetahuan itu masih tetap tak dapat dielakkan, karena
ada hubungan mendasar antara pengetahuan dan keimanan itu
sendiri, ' sebagaimana peran yang bisa dimainkan oleh pengetahy-
an itu sendiri dalam menjelaskan suatu dunia keagamaan yang asing
bagi mereka. . )

Pandangan selintas ini menggambarkan studi agama sekarang,
sejauh yang mereka perhatikan, variasi dan perbedaan alam ke-
agamaan, mengakibatkan kelemahan setiap metode yang lazim di-
gunakan dari perspektif tradisi dan pandangan yang bijaksana yang
berada pada pusatnya, walaupun setiap pendekatan mungkin mem-
bawa aspek atau gambaran positif. Sekarang ini, seseorang diberi
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pifihan antara eksklusivisme yang akan menghancurkan setiap
makna Keadilan dan Rahmat llahi, yang kemudian disebut uni-
versalisme yang menghancurkan elemen berharga, di mana keima-
nan dipercayai bahwa itu-dari surga dan yang berasal dari langit.
Ada pilihan antara absolutisme yang mengabaikan semua ma-
hifestasi dari Yang Absolut, daripada yang ada pada seseorang, dan
relativisme yang menghancurkan makna keabsolutan. Seseorang
akan dipresentasikan dengan kemungkinan reduksi semua realitas
keagamaan terhadap pengaruh-pengarub sejarah atau anggapan
mereka, sebagai realitas yang akan dipelajari dalam diri mereka
sendiri, tanpa mengacu pada keterbukaan historis manifestasi yang
khas dari Logos. Seseorang harus menerima yang fain secara sopan
dan demi kepentingan rasa senang atau amal shaleh, maupun
menghadapi dan berjuang terhadap yang lain, sebagai lawan yang
harus ditangkis dan bahkan dihancurkan, selama pandangannyz
didasarkan atas kesalahan dan bukan kebenaran. Orang akan di-
hadapkan pada alternatif untuk tidak mempelajari agama-agams.
lain samasekali dan tetap menjadi orang yang religius dan shaleh.
dia dalam tradisinya (walaupun hal ini tidaklah merupakan pilihan
yang akan hidup terus bagi mereka yang telah diséntuh oleh
kebenaran, kemutiaan atau keanggunan, dan keindahan agama-
agama lain} atau studi agama-agama fain dengan mengorbankan
keimanannyanya, atau paling banter, mengisyaratkan keimananny:
ditipiskan dan digoncangkan.

Orang modern akan menghadapi alternatif-alternatif itu pada
suatu waktu, ketika kehadiran agama-agama lain merupakan ma-
salah eksistensial baginya; yang sangat berbeda dari apayang tela
dihadapi nenek moyangnya. Kenyataannya, jika ada satu diment.i
yang penuh makna dan benar-benar baru terhadap kehidupa~
religius dan spiritual pada manusia dewasa ini, adalah kehadiran
dunia lain dari bentuk dan makna kesucian, bukan sebagai fakia
dan fenomena arkeologis atau historis, tetapi merupakan realitas
agama. Adalah merupakan kebutuhan hidup di dalany satu sistem
tatasurya dan tunduk pada hukum-hukumnya sementara sadas
bahwa ada tatasurya yang lain dan bahkan, dengan berpartisipasi,
akhirnya tahu sesuatu dari rytme dan harmoninya, dengan demiki:n
pencapaian suatu visi keindahan yang sering timbul dalam ingaten
masing-masing orang sebagai sistem tatasurya dimana mereka itu
hidup di dalamnya. o
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la akan teriluminasi Matahari sistem latasurya orang itu sendiri
dan masih sadar melalui kekuatan yang luar biasa dari intelegensi,
mengetahui dengan antisipasi dan tanpa kehadiran di sana, bahwa
setiap tata surya mempunyai mataharinya sendiri, yakni sebuah ma-
tahari dan Matahari itu, karena bagaimanabisa matahari yang terbit

“setiap pagi dan mengilluminasi dunia kita menjadi lain daripada

Matahari itu sendiri? .

la dengan tanggapan terhadap signifikansi krusial dalam studi
agama-agama di dalam berbagai alam bentuk kesucian, dimana
ketepatan perspekiif tradisional dan pengetahuan prinsipal yang
berada di jantungnya ini menjadi jelas bagi manusia kontemporer
yang dihadapkan dengan masalah eksistensial yang demikian men-
dalam. Kunci yang disediakan tradisi untuk memahami kehadiran
agama-agama yang berbeda tanpa merelatifkan agama seperti itu
adalah hasil suatu aplikasi yang paling tepat dari sapiensi atau
pengetahuan prinsipal yang dengan sendirinya tidak dibatasi oleh
waktu. Hanya pengetahuan sejenis yang dapat mengerjakan tugas
seperti itu, karena ia bersama pengetahuan ciri suci dan akhirnya
sebagai pengetabuan suci itu sendiri.

Tradisi mempelajari agama dari sudut pandang scientia sacra,
yang membedakan antara Prinsip dan manifestasi, Hakekat dan
bentuk, Substans dan aksidensi, inwarddan outward. 12 menempat-
kan kemutlakan pada tingkat Yang Mutlak, menjelaskan secara
kategoris bahwa hanya Yang Mutlak adalah mutlak. ia menolak
melakukan kesalahan utama pemakaian kemutlakan terhadap yang
relatif, kekeliruan, yang dianggap Hinduisme dan Budhisme, sebagai
asal dan akar dari semua kelalaian. Karena ity setiap determinasi
Yang Mutlak telah berada pada bidang relatif. Kesatuan agama di-
temukan, pertama dan terutama dalam Yang Mutlak ini yang sekali-
gus Kebenaran dan Realitas dan awal semua wahyu dan kebenaran.
Ketika para Sufi mengklaim bahwa doktrin Keesaan adalah unik {
al-tawhid" wahid ), mereka sedang menegaskan yang fundamental
ini, tetapi sering melupakan prinsip. Hanya pada tingkat Yang
Mutlak, ajaran agama-agama itu sama. Di bawah tingkat itu ada
hubungan-hubungan tatanan yang paling mendalam, tetapi bukan
identitas. Agama-agama yang berbeda, seperti berbagai bahasa yang
mejelaskan Kebenaran yang unik itu, ketika ia memanifestasikan
dirinya dalam dunia yang berbeda, menurut kemungkinan pola dasar
batinnya, tetapi sintaksis dari bahasa-bahasa ity tidaklah sama.
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Namun, karena setiap agarma berasal dari Yang Benar, segala sesuatu
dalam agama tersebut, yang diwahyukan oleh Logos adalah suci,
harus dihormati dan dihargai ketika keberadaannya diterangkan
daripada dikesampingkan dan direduksi menjadi tidak berarti, atas
nama semacam universalitas yang abstrak.

Metode tradisional dalam studi agama, sementara menegaskan-
secara kategoris “kesatuan transenden agama” dan fakta bahwa
“semua jalan menuju ke tujuan yang sama,” secara mendalam
meng-hargai setiap langkah di atas seliap jalan, pada setiap tanda
pem-berhentian yang menjadikan perjaianan itu mungkin, dan tanpa
tujuan yang tunggal pun, tak pernah dapat dicapai. la berusaha
menembus ke dalam makna ritus, simbol, image dan doktrin yang
menggambarkan alam keagamaan yang khas, tetapi tidak mencoba
mengesampingkan unsur-unsur ini atau mereduksinya menjadi se-
suatu yang lain daripada apa yang ada di dalam alam yang berbeda
itu tentang makna yang diciptakan Tuhan melalui wahyu khusus
pada Logos. Karena itu secara jeli disadari, seperti yang terjadi pada
studi para fenomenolog, nilai dan makna ritus tertentu atau simbol
yang diabaikan asal sejarahnya, dan pada waktu yang sama, se-
penuhnya sadar akan makna wahyu, baik dalam asal temporal
agama maupun dalam bentangan sejarah. Perspektif ini merea-
lisasikan semacam ritus, idea atau simbol yang berarti dalam konteks
wradisi tertentu, ketika dimanifestasikan dalam sejarab, dan tidak
hanya sebagai sesuatu dengan dan di dalamnya sendiri, sebagai-
mana diabstraksikan dari alam spiritual tertentu. Karena itu ia meng-
hindari kekeliruan, baik historisisme maupun fenomenologi yang
steril, yang disebutkan di atas, yang cacat dan tak termaafkan dalam
studi realitas suci dengan penggambaran kesucian darinya. la juga
benar-benar melawan setiap bentuk reduksionisme, unifikasi senti-
mental atau bahkan persesuaian agama-agama, yang berlaku secara
tidak adil terhadap perbedaan yang muncul, aroma spiritual yang
unik dan khas dan kesanggupan setiap tradisi yang dikehendaki
oleh Tuhan, kepada kebutuhan pencerahan dan penerimaan dari
semua, yang terdiri dari agama tertenty sebagai yang datang dar
Tuhan, dan karena itu tidak boleh dikesampingkan, karena suall

alasan dari tatanan manusia.
Konsep kunci dalam memahami signifikansi keragaman agama

yang “secara relatif mutlak” ini adalah, wataupun mungkin keliha-
tan sebagai wujud yang bertentangan, dicelupkan ke dalam makna
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penting, yang sepenuhnya dapat difahami. Seperti telah disebut-
kan, hanya Yang Mutlak adalah mutlak, tetapi setiap manifestasi
Yang Mutlak dalam bentuk wahyu menciptakan dunia bentuk ke-
sucian dan makna,dimana diterminasi-determinasi tertentu, hipos-
tase, Orang Suci, atau Logos, kelihatan di dalam dunia yang khas
itu sebagai yang mutlak tanpa menjadi_ Yang Mutlak itu sendiri. Di
dalam dunia itu, realitas “yang secara relatif mutlak,” apakah ia se-
bagai Logos itu sendiri atau diterminasi tertentu dari llahi Yang Ter-
tinggi, adalah mutlak tanpa akhirnya menjadi Yang Mutlak seperti
itu. Jika seorang Kristen melihat Tuhan sebagai Trinitas atau Kristus
sebagai Logos dan berpegang pada kepercayaan ini datam pengerti-
an Mutlak, ini secara sempurna dapat difahami dari sudut pandang
keagamaan, sementara secara metafisik dikatakan, hal ini dilihat
sebagai yang secara relatif mutfak, ketika hanya Allah dalam Ketak-
terbatasan-Nya dan Keesaan-Nya di atas semua yang relatif.

Pengetahuan prinsipal dapat mempertahankan ciri absolut,
yang dilihat pengikut setiap agama dalam kepercayaan dan ke-
yakinan mereka, dimana keberadaan manusia harus tidak mengikuti
agama tertentu. Karena itu pengetahuan prinsipal terus mempertegas
kebenaran premordial, yakni hanya Yang Mutlak adalah mutlak,
sehingga apa yang muncul di bawah tingkat Yang Mutlak dalam
tradisi tertentu sebagai yang Mutlak adalah “secara relatif mutlak.”
Karena itu pendiri setiap agama adalah’ sebuah manifestasi Logos
Yang Tertinggi dan Logositu, kitab sucinya merupakan manifestasi
khas dari kitab tertinggi atau apa yang disebut Islam “induk kitab-
kitab (umm al-kitab) dan kitab suci itu, formulasi teotogis dan dog-
matisnya dari sifat tahi dan Ilahi yang demikian itu. Hanya eso-
terismelah yang dapat mendeteksi jejak Yang Mutlak dalam beragam
bentuk suci dan makna, dan dalam ketika yang sama melihat Yang
Mutlak di balik bentuk-bentuk ini, pada tempat kediaman yang tak
berbentuk.

Setiap wahyu sebenarnya merupakan manifestasi dari suaty
pola dasar yang mewakili beberapa aspek Sifat Hahi. Setiap agama
memanifestasikan di bumi refleksi dari suatu pola dasar yang pada
pusatnya terletak llahi Itw Sendiri. Realitas total setiap tradisi, kata-
kanlah Kristen atau tslam, ketika ia muncul secara metahistoris dan
juga membentang menerobos kehidupan historis yang terbatas, tak
lain daripada apa yang dikandung datam pola dasar itu. ia mem-
bedakan dalam pola-pola dasar ini, yang menentukan perbedaan
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ciri setiap agama. Setiap pola dasar dapat dibandingkan dengan
gambaran geometris yang leratur seperti segi empat dan segi de-
lapan, yang merupakan gambaran geometris reguler, tetapi memiliki
ciri-ciri dan.properti yang berbeda. Karena itu pola-pola dasar
merefleksikan Pusat tunggal dan dikandung dalam lingkaran tunggal
yang meliputinya, seperti begitu banyak poligon terawr yang di-
gambarkan di dalam lingkaran. Mereka sehingga masing-masing
. merefleksikan Keilahian yang sekaligus Pusat dan lingkaran yang
melingkupinya sementara membedakan dari satu sama lain dalam
refleksi keduniaan. '
Lebih jauh, ada semacam interpretasi refleksi satu pola dasar
di dalam refleksi keduniaan yang lain. jika Kristen memitiki pola
dasar yang berbeda dengan Islam, kemudian Syi‘isme muncul dalam
Islam sebagai realitas Islam secara mumi, sementara itu perefleksian
tipe pola dasar realitas agama ini, diasosiasikan dengan Kristen, se-
mentara Lutheranisme mewakili realitas Kristen tetapi ia boleh di-
katakan, merupakan hasil dari refleksi pola dasar Islam di dalarr

dunia Kristen.’2 Hal yang sama bisa dikatakan dalam gerakan bhakt’

dalam Hinduisme abad pertengahan vis-a-vis Islam. Dalam semuz
kasus itu, interpretasi refleksi realitas pola dasar keagamaan secara
_total tetap bebas dari pengaruh historis yang termasuk pada suatu
tatanan, yang keseluruhannya berbeda dalam hal sebab dan akibat.
ltu adatah kenyataan bahwa kekurangan akses pada pengetahuan
sapiensial atau kesucian dalam studi modern terhadap agama, tidak
memungkinkannya untuk memahami realitas dunia pola dasar dan
rantai vertikal sebab dan akibat, dengan akibat bahwa setiap fe-
nomena baru dalam dunia keagamaan direduksi ke dalam pengarub
historis atau bahkan lebih buruk tagi, sebab-sebab sosioeconomi
Cara melihat agama itu sendiri sebagai yang memiliki realitas
pola dasar dengan tingkat-tingkat manifestasi turun ke keduniaan
dan interpretasi refleksi dari realitas pola dasar ini, di dalam saty
sama lain, menjelaskan mengapa setiap agama merupakan suatu
agama maupun agasma seperti itu. Setiap agama berisi dokirin dasir
meliputi pembedaan antara Kebenaran dan kesalahan atau Realités
dan ilusi dan sebuah jalanyang memungkinkan manusia menyatu-
kandirinya dengan Yang Real. Lebih dan itu, walaupun suatu agama
mungkin menekankan cinta, yang jain pengetahuan, yang lain ke
muliaan dan yang lain lagi pengorbanan diri, semua unsur utar a
dari agama tersebut harus berada dalam satu jalan, atau lain, yarg
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memanifesiasikan dirinya dalam suaty tradisi yang integral. Kristen
sebagai jalan cinta harus memiliki jalan pengetahuan dalam Eckhart
dan Nicholas of Cusa. Islam yang menekankan akses langsung ke- ‘
pada Tuhan, harus memiliki perantaraan dalam Syhi‘ah mamiyah,
Dan bahkan Budhisme yang menekankan begitv banyak usaha
manusia sendiri dalam mencapai nirwana, melalui delapan jalan
rintangan, harus memiliki ruang untuk bertapa yang muncul di
Budhisme Tibet maupun Amidhisme.* Karena alasan itu, bahwa
untuk menghidupkan suatu agama secara sempurna, haruslah meng-
hidupkan semua agama, yang sebenarnya merealisasikan semua
yang dapat direalisasikan. Darij titik pandang agama, manusia pada
prakteknya dapat mengikuti hanya satu agama dan satu jalan spiri-
tual yang, dalam wakiu yang sama, orang itu bagi agama itu dan
jalan itu.

Ini tidak berarti bahwa tidak semua momen waktu semua
agama, secara aktual memiliki semua kemungkinan yang inheren
di dalamnya. Agama tidaklah mati, selagi pola dasarnya terletak
dalam wilayah yang kekal, dan kesemuanya merupakan ke-
mungkinan dalam Intelek Iahi. Tetapi dalam bangunan keduniaan,
mereka benar-benar memiliki lingkaran kehidupannya. Ada agama-
agama yang kita merekamnya secara historis, tetapi “mati* dalam
pengertian bahwa agama itu tidak dapat dipraktekkan. Walaupun
bentuk dan simbolnya masih ada, ruh yang menghidupkan bentuk
dan simbol itu telah meninggalkannya dan kembali ke dunia kekal
dari Ruh, meninggalkan di balik tabir. Ada agama-agama lain, yang
walapun masih hidup, tidak sepenuhnya secara integral hidup,
dalam pengertian bahwa dimensi-dimensi tertentunya telah lenyap.
Dan masih ada agama-agama lain yang praktek ritualnya telah pudar
dan kehadiran spiritualnya digantikan tempatnya oleh hal kejiwa-
annya saja. Karena itu penegasan bahwa uniuk menghidupkan
suatu agama secara sempurna, adalah menghidupkan semua agama,
tidak berarti bahwa ia dimungkinkan secara de facto hidup sempur-
na, setiap agama yang kebetulan hidup, terutama sejauh dimensi
esoterik dari tradisinya diperhatikan. Adapun karena keberadaan
aspek tradisinya sekarang ini, secara meyakinkan seseorang tak
dapat menyatakan bahwa semua agama sebenarnya dapat
dihidupkan secara sempurna, dalam pengertian yang sama.>* Pada
suatu waktu, hanyalah pengetuan sapiensial dan prinsipal yang
dapat melihat keadaan aktual suaty agama yang sedang kehausan
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pengetahuan demikian, dapat menentukan agama apa atau jalan
orang tertentu pada prakteknya akan mencari, tanpa pilihan ini
dalam berbagai jalan kontradiktif secara prinsip terhadap “kesatuan
transenden agama-agama” dan keautentikkan semua tradisi ortodok
yang datang dari Sumber yang sama dan Pewahyuan risalah kepada
yang hatinya terletak kebenaran yang sama. Pandangan “teoritis”
(dalam pengertian Yunani asli theoria berarti “visi”) universatitas
kebenaran, seperti yang terdapat di dalam wilayah-wilayah yang
berbeda dari dunia bentuk adalah satu hal, dan keberadaan ak-
tualnya yang berarti pencapaian akses terhadap kebenaran itu dalarr
momen waktu dan ruang tertentu adalah hal lain. Dalam berbaga
kasus, dari sudut pandang inisiatik, kenyataannya adalah jalan yang,
memilih manusia dan bukan manusia yang memilih jalan, penampil -
an apa saja mungkin nampak dibawakannya dari perspektif pencari-
nya.

Konsep tentang “yang secara relatif Mutlak” membolehkan
ctudi tradisional dari agama-agama yang berbeda untuk melihat
manifestasi Logos dalam setiap alam keagamaan, baik sebagai Logos
maupun bentuk luarnya sebagai aspek Logos, seperti dijelaskan
beberapa abad yang lalu oleh Ibn *Arabi dalam Fusus al-hikar
(THe Wisdom of the Prophets)** dimana setiap nabi ditdentifikasika
dengan sebuah hikmah yang berasal dari Logos, yang mana Sufismz
secara natural mengidentikkan Realitas Muhammad (Al-hakikat a -
muhammadiyah).” Kunci konsep ini juga mampu melihat dalam
setiap alam keagamaan, suatu jalan dimana realitas Logos dire-
fleksikan dalam pendirinya itu, atau dalam kitab sucinya, atau dalam
pasangan feminin !lahi, atau realitas teofani agama yang lain.

Berlawanan dengan metode komparasi luar yang mendekatken
para nabi atau pendiri, kitab suci, dan sebagainya, pada agania
yang berbeda, metode tradisional menyadari adanya level yang
berbeda atas mana “yang secara relatif absolut” didapatkan dalam
setiap dunia bentuk kesucian. la melihat Kristus tidak hanya diba-
dingkan dengan Nabi dari Islam, tetapi juga dengan Al-Qur’an,
baik Al-Qur’an maupun Kristus, keduanya merupakan kalam Tuhan
dalam Islam dan Kristen, yang saling berhubungan secara berturut-
turut. 1a melihat juga kemiripan peran yang dimainkan oleh Perawan
Maria sebagai bumi darinya Kalam itu dilahirkan dan jiwa Nebi
yang menerima dan memberitahukan Kalam Tuhan, yakni Al-
Qur'an.” Bisa dipamahi Kebutuhan kehadiran unsur feminin realizas
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itu, yakni Logos dalam berbagai tradisi, tetapi dalam bentuk yang
berbeda dan menurut derajat dan level manifestasi yang berbeda.
la melihat kehadiran Perawan tidak hanya dalam Kristen tetapi juga
dalam islam, sebagai manifestasi realitas karakhter “yang secara
relatif absolut” dalam dua agama yang bersaudara dan merealisasi.
kan hubungan realitas itu dengan feminin Kwan-Yin atau berbagai
_pasangan Krisna. atau Siwa dalam alam spiritual yang sangat ber-
beda. la menangkap signifikansi batin kemiripan antara Siwa dan
Dionysius atau aspek tertentu Hermes dan Budha. Mungkin bisa
dijelaskan bahwa kemiripan itu juga telah diketahui para sarjana
agama yang kenyataannya telah banyak menulis tentang mereka
tanpa ketertarikan, atau klaim pemilikan pengetahuan prinsipial.
Hal ini benar pada level perbandingan luarnya, tetapi hanya pe-
ngetahuan prinsipal atau perspektif tradisional yang membolehkan
perbandingan itu dilakukan secara mendalam dan secara spiritual
mencukupi dan dibawa ke cahaya antara tipe religius premordial
dan archetipal di dalam alam keagamaan yang berbeda.

Ada gambaran lain yang menonjol dan sangat penting yang
perlu diulang di sini, yaknhi pengetahuan suci atau prinsipal agama
melihat, makna setiap bentuk kesucian dalam konteks alam spiri-
tual termasuk, tanpa menghindari signifikansi bentuk-bentuk demi.
kian pada level mereka sendiri atau loncatan yang masih ada ter-
hadap dunia bentuk semacam ini. la melihat ritus, simbol, rumusan
doktrinal, ajaran etika, dan aspek lain suatu agama sebagai bagian
dari total ekonomi di dalam signifikansinya sendiri, bisa secara
penub difahami. Sementara itu karena pada jantung setiap semesta
agama terletak Logos yang juga merupakan akar intelegensi, inte-
legensi manusia mampu menerobos ke dalam bentuk itu dan me-
mahami bahasanya begitu juga makna alaminya pada masing-ma-
sing dan setiap suku kata dan bunyi bahasa itu. la tidak menghin.
dari dan mencemarkan satuy pun simbol yang suci, ritus, atau praktek
atas nama kebenaran universal yang abstrak, maupun menciptakan
hubungan sederhana ke hubungan lain, antara berbagai unsur alam
agama yang berbeda.? Pada wakty Yang sama, ia sadar bahwa di
balik semua bentuk itu di situ berdiri tegak satu Esensi tanpa bentuk,
dan unsur utama agama seperti itu berada dalam setiap agama,
walaupun ada perbedaan formal ini. Metode tradisional tentang
studi agama melibatkan bentuk sebagaimana yang diturunkan
Esensi, atau aksiden yang merefleksikan Substansi. 1a tidak menegasi-
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kan signifikansi bentuk levelnya sendiri pada realitas, tetapi meng-
anggap relativitas mereka hanya dalam cahaya Esensi yang bersinar
menerobos bentuk dan yang bisa dicapai hanya melalui akseptansi

" dan kehidupan bentuk itu.*

Setiap konsep tradisi, sebagaimana telah diuraikan dalam bab

sebelumnya; mengimplikasikan karakter ke dalam totalitas sepan-

jang suatu tradisi dilindungi secara integral. Kebenaran agung itu,
yang meliputi aspek $ifat Hlahi dan juga sifet penerima wahyu, harus
bisa nemanifestasikan dirinya sendiri dalam satu cara, atau cara
lain, dalam setiap agama meskipun, kenyataannya, setiap agama
merupakan reffeksi dari realitas archetipal yang khas.

Tidak ada agama tanpa pengertian ini kehilangan sempurna,
yang dianggap sebagai Yang Asal dan Pusat, dan tak ada agams
tanpa makna ini mencapai kembali kesempurnaan itu. Tak ad:
agama tanpa doa dalam keadaan apapun, model doa itu dibayang,
kan, termasuk tentu saja doa yang sifatnya kontempelatif. Dan tat.
ada agama yang di dalamnya doa tidak dianggap sebagai jatan untuk:
orang yang membentuk kembali. Tidak ada agama yang di dalamnya
realitas dibatasi pada pengalaman temporal dan spasial di dunia
ini, yakni tidak ada Yang Di-Belakang, terhadap mana jiwa manusia
melakukan perjalanan (bahkan termasuk doktrin Budha untuk meng-
hilangkan diri yang menerapkan keadaan di balik keberadaan eksis-
tensi samsarik dan kemungkinan manusia untuk mencapai keadaa
itw). Ada sejumlah unsur fondamental lain dari agama yang mem:-
nifestasikan dirinya dalam satu jalan atau lainnya, dalam semua

_ agama, walaupun tidak dengan cara yang sama.*’ Tetap $aja, orang

tak dapat mengesampingkan dengan jalan apapun, perbedaan fon-
damental yang membedakan keluarga-keluarga agama seperti
tbrahim, India, fran atau Syamanik satu sama lain.

Tetapi di dalam dunia dengan perbedaan ciri-ciri ini, masin3-
masing memiliki kelebihan spiritual sendiri, perspektif sapiential
dapat menjelaskan kehadiran unsur-unsur fundamental tertentu dan
dapat menerapkan kunci konseptual yang berhubungan dengan
realitas keagamaan seperti itu. '

Sebagai contoh, ada tiga jalan utama menuju Tuhan, atau
hubungan antara manusia dengan Tuban, yang satu berdasarkin
rasa takut, satu lagi berdasarkan cinta, dan yang lain berdasarkan
pengetahuan, yang dalam kehidupan spiritual praktisnya berhubt n-
gan dengan liga magam mistis, yang terkenal dengan istilah ken-
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raksi, ekspansi dan penyatuan (union)." Dalam satu cara, atau cara
lain, unsur-unsur itu bisa didapatkan dalam semua tradisi besar ke-
manusiaan, walaupun mereka memanifestasikan dirinya dalam se-
tiap keadaan menurut semangat tradisi yang bersangkutan. Bahkan
kelihatan sekali menurut corak keterbukaan historis tradisi itu.
Dalam Judaisme perspektif rasa takut itu terdapat dalam Pentatouh,
dikuti cinta, yang terdapat dalam Lagu Puji-Pujian dan Psaima
(Nyanyian kudus), dan hanya beberapa abad kemudian, diikuti oleh '
gnosis pada Kabbalis. Dalam Kristen sikap disiplin diri dari Bapak

Pendeta didasarkan atas perspektif rasa takut, diikuti dengan cepat

oleh spi-ritualitas rasa cinta, hanya sampai akhir Abad Pertengahan,

ia diikuti perkernbangan nyata dimensi sapiensial Kristen, yang per-

kembangannya dipotong oleh pembrontakan terhadap Kristen pada

zaman Renaisance. Juga dalam Istam, siklus yang sama bisa dilihat

tetapi dalam tatanan yang lebih cepat, spiritualitas didasarkan atas

pengetahuan yang muncul lebih awal dalam tradisi. Dengan semua

perbedaan utama dalam cara ini muncul sikap dasar itu dan jenis

kehidupan spiritual dan keagamaan dalam setiap tradisi, bagai-

manapun juga, tiga unsur yang terdiri atas rasa takut, cinta dan pe-

ngetahuan harus dihadirkan dalam setiap agama. Walaupun masing-

masing agama telah menempatkan tekanan yang lebih besar atas

satu unsur: Judaisme atas rasa takut; Kristen atas dasar cinta; Istam

atas dasar pengetahuan. Tidak juga unsur-unsur itu lenyap dari

Hindu, yang dicirikan dengan jelas sebagai karma, bakti dan jnani

Yoga atau dalam Budhisme, yang bisa dilihat dalam kombinasi dan’
hubungan yang berbeda dalam ajaran Theravada, Vajrayana, dan

Mahayana, walaupun ada perspektif non teistik Budha,

Contoh lain dari aplikasi konsep metafisis sernacam ini, sebagai
kunci memahami fenomena agama yang berbeda, bisa dilihat dalam
unsur-unsur kebenaran dan kehadiran yang mencirikan semua
agama. Setiap agama yang integral harus memiliki semua elemen
tu. 12 harus memiliki kebenaran yang membebaskan dan menye-
lamatkan dan kehadiran yang menarik dan mentransformasikan,
dan berlaku sebagai sarana pembebasan dan penyelamatan.*? Tetapi
komponen fundamental agama itu tidak didapatkan dalam cara yang
sama dalam setiap tradisi. Sabagai contoh, di dalam keluarga Abra-
hamik, Kristen , dalam satu pengertian, menekankan kehadiran dan
Islam Kebenaran, sementara kebenaran itu Lentu saja sangat penting
bagi Kristen sebagaimana kehadiran bagi Istam. Dan di dalam tradis;
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Islam, kaum Sunni menempatkan gaya yang lebih besar atas Kebe-
naran dan Syi'ah atas Kehadiran. Dua unsur dasar yang sama itu
bisa didapatkan dalam Hindu dan Budha dimana ajaran-ajaran ter-
tentu menekankan satu komponen dan ajaran-ajaran tertentu lainnya
menekankan komponen fundamental lain yang merupakan realitas
agamaitu. Pengetahuan prinsipal melukiskan kunci-kunci tersebut
dari “kekayaan yang tak bisa dilibat,” dari Intelek dan menerapkan- -
nya pada dunia bentuk suci yang'berbeda. Dengan cara demikiar
menjadikan dunia ini bisa dipelajari tanpa melanggar kelebihar:
khasnya atau menjadikannya muncul sebagai fakta yang misterius
yang dipelajari baik sebagai fenomena atau pengaruh historis.
Hanya pengetahuan jenis inilah yang dapat menjelaskan keser-
baragaman yang menakjubkan dari bentuk-bentuk suci dan makna,
tanpa harus lenyap dalam hutan keserbaragaman ini atau mereduksi-
nya menjadi sesuatu yang lain dari bentuk yang suci itu, sehingga
; menghancurluluhkan signifikansi batinnya. ta adalah pengetahuan
suci dan prinsipal juga yang dapat menggabungkan suatu perspek-
| tif visi realitas metahistoris dengan visi yang dipusatkan atas pe-
' ngembangan dan keterbukaan realitas ini dalam matrik waktu da s
sejarah. Hanya tipe pengetahuan agama ini yang masih dapat merr -
pertimbangkan semua yang ditemukan secara historis-tetapi tentJ
sajatidak sebagaimana diinterpretasikan dari sudut pandang histori:,
tanpa mereduksi yang secara alamiah datang dari Yang Abadi dan
merupakan panggilan dari Yang Abadi kepada yang temporal dan
berubah. -
Tak perlu dikatakan, studi tentang agama fain dengan cara ini
hakekatnya merupakan suatu sikap esoterik. Orang tidak dapat
menerobos ke dalam makna batin suatu bentuk, kecuali melalui
pengetahuan batin atau esoterik. Pengetahuan prinsipal kenyataan-
nya tak dapat dicapai kecuali melalui esoterisme, dalam arti bahwa
ctilah itu telah didefinisikan dan didiskusikan sebelumnya. Ses>-
orang mungkin mengatakan bahwa, hanya pengikut esoteris yang
serius yang dapat melakukan study antar agama dalam tingkat yang
paling dalam tanpa mengorbankan eksoterisme atau keyakinan dan
“kemutlakan” yang dianggap dengan dunia agama tertentu. Seorang
bijak dan gnostik akan menjadi orang yang sempurna untuk memilih
berbagai dialog antar atau intra agama, jika saja mereka itu aca.
Orang boleh mengatakan pemahaman agama secara total dan ke-
hormaonisan yang sempurna dan persatuan agarna dapat diperoleh,
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dengan mengutip Schuon, hanya dalam stratosfir llahi dan tidak
dalam atmosfir manusia. Tentu saja tidak semua orang yang beriman
atau sarjana yang mempelajari agama (ain adalah ahli esoteris atau
suci dan bijak, tetapi sejak orang memerlukan stratosfir agar dapat

" . survive dalam atmosfir, adalah vital sekarang ini, daripada yang

pernah terjadi sebelumnya, untuk mempertimbangkan pandangan
dari stratosfir ilahi ini yang menjadi pertanyaan dalam dialog atau
konfrontasi agama. Dalam ha! ini, sebagaimana dalam banyak bi-
dang yang lain, kehadiran dimensi esoteris pada tradisi, sangat pen-
ting bagi pelestarian dan keseimbangan tradisi yang bersangkutan,
berhubung ia sendiri yang memberikan jawaban tertentu terhadap
pertanyaan-pertanyaan penting yang krusial, beberapa dari yang
paling penting dalam dunia modern melibatkan multiplisitas alam
keagamaan dan bentuk yang suci.

Dalam usaha memahami signifikansi pengetahuan suci atau
prinsipal, untuk memahami perbedaan agama, menarik untuk me-
lihat pada contoh-contoh perlawanan agama yang tidak termasuk
dalam periode modern dan yang melibatkan pengetahuan yang
jelas-jelas bercirikan kesucian daripada yang profan, Beberapa dari
pertentangan itu telah menjadi citra polemik dan teologis yang
contoh-contohnya sangat banyak terutama dalam sumber.sumber
Yahudi, Kristen dan islam, masih ada sejumlah kategori tulisan se-
macam ini dalam literatur Arab *

Dengan tulisan dan kandungannya ini kita tidak terlalu me-
masalahkannya di sini, walaupun hal itu juga merupakan hal yang
sangat penting dalam menunjukkan sejauh mana intensitas
keimanan dalam dunia yang diisi oleh kehadiran bentuk suci
mempengaruhi kemampuan rasional pada sejumiah teolog, bila-
mana mengomparasikan dengan pikiran yang tersekulerkan, yang
mencirikannya sebagai teologi dewasa ini. Tetapi pada perhatian
yang lebih baru, ada contoh-contoh ketika seorang bijak memiliki
pengetahuan prinsipal dan berpartisipasi dalam tradisi sapiensial,
telah mempertentangkan dunia keagamaan, sebagaimana dapat
ditemukan dalam Nicolas of Cusa, Jalal al-Din Rumi, dan tentu
saja, dalam dunia India, sejumlah Sufi yang mencoba untuk menjalin
pemahaman langsung terhadap Hinduisme dan sebaliknya. Pener-
jemahan teks suci dari bahasa Sansekerta ke bahasa Persia ofeh
sejumlah tokoh seperti Dara Shukuh atau komentar yang ditulis
seorang Muslim yang bijak, seperti Mir Findiriski, atas karya penting
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Hinduisme seperti Yoga Vaisistha* bukanlah fenomena kultural
yang telah lewat daya tariknya. Mereka itu mewakili episode sejarah
manusia yang mempunyai signifikansi besar bagi manusia zaman
modern, karena peristiwa itu menampilkan kasus-kasus yang di
dalamnya, jauh dari konteks sekuler dan dunia medern, usaha-usaha

. diadakan ofeh orang-orang yang beriman untuk memahami agama

lain, bahkan ke seberang rintangan utama, seperti rintangan yang
memisahkan dunia Abrahamik dari India.

Dalam bidang ini tradisi Islam menunjukkan warisan tertentu
yang khas yang kepentingannya tidak hanya bagi Muslim kon-
temporer, yang lebih cepat atau lambat akan berhubungan secara
lebih serius daripada mereka sekarang dengan apa yang disebut
perbandinangan agama, tetapi juga bagi Barat.® Contoh-contoh
demikian dapat' membantu sarjana Barat, uniuk kepentingan studli
mereka sendiri terhadap agama lain, membedakan antara unsur-
unsur yang berhubungaan dengan tugas yang secara mendalam sulit,
vyakni dalam menyeberangi batas-batas agama dan mereka yang
memasukkan pikiran sekuler dan konsep yang sudah terdesakrali-
sasi-kan tentang pengetahuan dengan bantuan yang sedang dicar
oleh sarjana modern untuk menciptakan jalan yang sama yang sering
jauh dari lingkungan yang lebih “penting.” Peristiwa-peristiwa in
juga menampilkan contoh-contoh bagaimana intelegensi yang di-
isi dengan nuansa kesucian telah mendekati kehadiran dunia lair
dari bentuk suci, berangkat dari titik perjalanan yang berbeda dar;
yang ada pada sarjana perbandingan agama yang paling modern.
apakah mereka sendiri sebagai leolog atau di luarnya, atau sarjana
sekuler luar.

Bahkan jika peristiwa yang terlalu diabaikan ini dipelajari
secara penuh, bagaimanapun juga, masih tidak meragukan bahwa
ia hanya ada dalam dunia modern, dimana pengetahuan prinsipel
telah diterapkan pada dunia bentuk kesucian secara mendalarr,
sejauh yang diperhatikan manusia kontemporer, sebagai wujud ke-
agamaan. Ketika pelaksanaan demikian tidak menjadi perlu dalar
waktu-waktu normal, ia ditinggalkan sampai saat tenggelamnya ma -

‘tahari tradisi untuk menafsirkan secara prinsipal dan mendalam bz-

hasa-bahasa agama yang berbeda, yang pada kenvataannya bahasa
yang berbeda berbicara tentang Kebenaran yang sama, alau bahkan
dialektika dari Bahasa llahi yang sama. Oleh karena itu ia menyiap-
kan 1ahan untuk terbitnya kembali matahari, yang menurut ajaran
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eskatologis tentang banyak tradisi termasuk Islam,* akan menandai
keterbukaan makna batin dari bentuk kesucian dan penyatuan batin
dan realisasi penyatuan keagamaan manusia.

Tugas yang dicapai oleh tradisi dalam studi agama-agama yang
berbeda, dengan demikiaan, merupakan unsuryang sangat penting -
bagi kehidupan agama itu sendiri, terhadap meluasnya orang kon- .
temporer yang mengalami pengaruh sekularisasi dari dunia mod- .
ern maupun alam agama yang lain. Hanya metode tradisional dan
cara studi agama-agama, yang didasarkan atas konsepsi pengetahu-
an suci itu sendiri, yang dapat berjalan di balik pernyataan yang
lembut maupun postulat yang fanatik. Hanya melalui tntelegensi
yang berakar pada kesucian dan pengetahuan yang merupakan tata-
nan prin-sipal dan melekat pada yang suci, yang suci itu bisa dipe-
lajari tanpa mendesakralisasikannya dalam proses.

Hasil segera dari desakralisasi pengetahuan akan menjadi per-
luasan dari jenis studi agama yang telah dilakukan oleh guru dokirin
tradisional, sehingga studi berbagai agama secara sederhana tidak
akan menjadi proses yang relatif dan dengan sendirinya sebagai
aktivitaas anti agama. Hanya scientia sacra agama, dan bukan sains
8gama yang biasanya dipahami, yang dapat menunjukkan pada
manusia kontemporer, keindahan yang tak dapat dipercaya dan
kekayaan dunia lain dari bentuk kesucian dan makna, tanpa harus
menghancurkan ciri kesucian dari dunia yang dimilikinya.

Pengetahuan suci dilahirkan dari Yang Esa mampu menembus
ke dalam berbagai dunia keserbaragaman yang juga dilahirkan dari
Yang Esa, dan untuk medapatkannya bukanlah negasi dari pilihan
perjalanannya sendiri, landasan tradisionalnya sendiri, tetapi
afirmasi dari Kebenaran yang transenden, yang bersinar melalyi
dan menembus alam bentuk kesucian yang berbeda, yang telah
diciptakan oleh Kebenaran ini. Dengan cara ini pengetahuan suci
memberikan antidote yang paling berharga bagi dunia yang diliputi
oleh kotoran pembuangan makna suci dari semua kehidupan dan
fikiran, antidote yang dilahirkan dari Hahi, Yang Maha Pengasih ity
sendiri. @ :
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Catatan Kaki

'Orang bisa saja berkata bahwa jika tradisi sapiensial demikian telah
hidup, dunia modern tidak akan muncul, homogenitas tradisi Barat tidak akan
rusak, dan keberadaan agama lain tidak harus dipertimbangkan dengan cara
yang sama sekali berbeda dari apa yang kita lihat dafam epos 1ain dari sejarah.
Sebenarnya tidak diragukan bahwa keberadaan tradisi lain-sekarang ini seba- -
gal kenyataan mengenai manusia dalam cara “gksistensial” itu secara mén-
dalam berhubungan dengan malapetaka khususnya bagi manusia modern.
Dengan demikian, kita memposisikan secara teoritis hanya agar dapat me-
nyebabkan terjadinya perbedaan fundarental antara evaluasi terhadap yang
suci dengan intelek yang telab dimurnikan dan dengan apa yang telah di-
sekulerkan.

2Makna temaini dalam tulisan oleh penulis iradisional telah didapatkar
dalam difinist yang diberikan tradisi yang *berhubungan dengan kebenarar
eksternal atau hikmah demikian im. Sejumlah artikel dan karya oleh penuli:.
tradisional yang mempelajari agama dan “perbandingan”nya juga menyak -
sikan sentralitas materi ini sejaub yang berhubungan dengan tadisi. Lihat.
misalnya, Guenon, Introduction {0 the Study of Hindu Doctrines; Coorna-
raswamy, “Paths that Lead to the Same Summit,” dalam The Bugbear of Lit-
eracy; dan terutama sejumlah karya Schuon seperti Transcendent Unily of
Religions dan Formes et substances dans les Religions. Lihat juga M. Pallic,
"On Crossing Religous Frontier,” dalam karyanya The Way and the Mour -
tain, hat. 67-78.

31.awan dari pengetahuan obyektif terhadap kesucian dan hancurnya
kualitas suci agama atas dasar permakluman untuk menjadi obyektif dan
kebohongan ilmiah pada akar kesalahan itu yang pada asalnya bertanggurg
jawab atas reduksi dari intelek ke nalar dan metafisika ke bentuk manus a
secara murni pengetahuan yang pada akhirnya subhuman.

‘Dengan tepat dalam pengertian “ekumenisme esoterik” yarg
dihubungkan Schuon datam buku terbarunya, Christianisme/islam-Visio.as
o oeucumenisme esoterique (dalam cetakan), dengan tradisi Islam dan Kriste1.

SPertemuan ini, walaupun ada sifat-sifat perkecualian, namun demikizin
penting dewasa ini memperdebatkan antara agama keluarga Ibrahimi dengun
agama-agama yang ada di India, walaupun belum menjadi pertimbangan
mereka yang perhatian dengan implikasi filosofis dan teologis dengan huburg-
an antar agama hari ini sebagaimana yang diharapkan.

*Orang dapat menjelaskan fenomena ini di Eropa sendiri yang dalem
negara seperti Spanyol, perhatian serius terhadap agama lain dan studi p:r-
bandingan agama tefah bertambah luas di mana Kristen sebagai pegangan
bagi seseorang telah melemah. Demikian pula, dalam dunia Islam studi par-
bandingan agama telah menunjulkkan perhatian penuh di negara-negara seperti
Turki, di mana institusi pendidikan modern telah menyaksikan sejumlah besar
perkembangan dan di mana-mana ada bacaan umum yang cukup ekstensif
yang telah dimodernisasikan dalam beberapa tingkat dan tidak dengan ki ku
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di datam kerangka Islam tradisional.
"Termasuk “sains agama” dalam pengertian Religionswissenschalt
Jerman
*Metodologi yang sesuai dengan studi 4gama-agama telah diperhatikan
kebanyakan sarjana Barat terkenal untuk perbandingan agama, seperti |.Wach,
M. Eliade, H. Smith, dan W. C. Smith. Yang terakhir telah mengkhususkan
perbatiannya pada metode yang sesuai dengan studi agama lain dalam konsep
" maknanya sebagai aktivitas keagamaan. Lihat, sebagai contoh, W. C. Smith,
The Mening and End of Religion: A New Approach to the Religious Traditions
of Mankind, New, York, 1963; The Faith of Other Men, New York, 1963: dan
fowards a World Theology, Philadelphia, 1981, terutama pt. 3, yang ber-
hubungan dengan signifikansi teologis dan “eksistensial” studi agama-agama
dari titik pandang tidak hanya Kristen, tetapi juga dari kepercayaan lain.
*Penggunaan metode dan filsafat dalam studi agama dalam suatu gaya
yang parallel, yang ditentang oteh orang secara ilmiah, harus dilihat dari abad
- XIX ke depan, di mana pendirian ini kemudian disebut sains agama yang di-
tanarmkan dengan positivisme yang sama, mencirikaan filsafat saintefik yang
umum sekarang. Penggunaan yang sama baleh dikatakan terhadap peran
konsep yang bersifat evolutif dalam studi baik agama maupun alam.

"Dengan bangkitnya filsafat evolusioner, dan aplikasinya terhadap studi
agama, banyak pikiran pengikut Kristen yang menggunakan metode ini bagi
mereka sendiri dengan studi agama lain sebagai tahapan dalam kesempurnaan
yang bertingkat-tingkat dan pertumbuhan agama yang berkulminasi dalam
. agama Kristen. Pendekatan inj, bagaimanapun, meninggatkan Islam sebagai

pasca penulisan yang menyakitkan, yang menurut logika yang sama, harusnya
lebih sempurna daripada Kristen.

Pendekatan yang mumi historis dan evolutif kenyataannya tidak bisa
digunakan sebagai alat untuk mempertahankan suatu agama, termasuk Js-
tam, di mana a2polog-apolog modemn tertentu telah memberikan pembelaan
tethadap argumen yaang hampir sama seperti yang digunakan oleh apolog
Kristen abad XIX mengenai agama fain. Ini terjadi karena argumen yang murni
historis, yang didasarkan atas kesempurnaan agama pada zaman, ditawarkan,
ada yang mengklaim bahwa dengan jalan pintas wakty yang lebib baru pesan.
pesan keagaamaan menjadi lebih cocok dan “di balik” islam atau bahwa
Istam itu sendiri harus muncul ke dalam bentuk yang lebih tinggi! Doktrin
Islam tradisional tentang tujuan akhir dan kesempurnaan Islam sebagai agarma
terakhir dari siklus kemanusiaan ini, tidak bisa diragukan dengan evolusionisme
abad XiX ini yang tefah merasuk ke dalam pikiran modernis Muslim yang
gelisah untuk mempertahankan Istam sebelum penghancur orientalisme Barat
atau penyerangan missionaris Kristen tertenty.

""Masalah ini telah dibahas oleh Ch. Adams dalam karyanya, “The His-
tory of Religions and the Study of fslam * American Council of Learned Soci-
elies Newsletter, no. 25, iii-iv (1974): 1-10.

"“Ada prinsip dalam filsafat Isiam menurut mana kekurangan pe-
ngetahuan atau kesadaran akan sesuatu tidak bisa menjadi bukti dari tak
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adanya sesuatu itu (“adam al-wujdan la yadullu ‘ala ‘adam al-wujud). Banyak
sarjana modern nampak mengabaikan sepenuhnya prinsip ini, yang sebe-
narnya melawan prinsip dasarnya dan memasukkan apa yang tidak diketahui
secara historis tidak boleh ada, sehingga mengabaikan sepenuhnya tradisi
lisan dan semua persoalan mengenai transmisi pengetahuan dan otoritas yang

‘berada di jantung setiap konsep tradisi tersebut.

~ Vlnterpretasi H. Corbin terhadap fenomenologi sebagai keterbukaan
makna batin kebenaran (ta’wif menurut sumber-sumber 1slam) dan beberapa
karya lebih awal tentang Eliade, berada dekat dengan perspektif tradisional,
sementara itu ada sejumlah sarjana agama Skandinavia yang menarmakan
dirinya fenomenolog tetapi perspektifnya dikatakan, paling tidak, sangat jauh
dari tradisi dengan perhatiannya untuk relitas wahyu dar dunia yang khas,
yang setiap wahyu membawa ke dalam wujud.

1*“Kurangnya penjelasan antara manifestasi minor terhadap Spirit dar
berbagai tahapan kondis: aktual dari berbagai agama ini terdapat dalam kary:
bahkan dari sarjana yang sedemikian cerdas seperti Eliade, yang cukup menarik
telah memberikan kontribusi pada hampir setiap bidang studi, agama kecual
tslam.

1SFilosof kontemporer Q. Barfield telah kembali pada tema tradisiona.
ini datam karyanya Saving the Appearances; a Study in Idolatry, London, 1957.
walaupun memperlakukannya dalam konteks evolusioner yang merusai:
hubungan tetap yang muncul antara penampilan dan relitas noumenal,
menghiraukan atas apa yang disebut Barfield sebagai transformasi kesadaran
manusia dari partisipasi asalnya ke partisipasi final, Lihat karyanya, bab 21.

1eSeperti pencirian yang diberikan oleh Corbin tentang fenomenology.
Lihat karyanya En istam iranien, vol. 1, hal. xx.

Strukturatisme, yang disosiasikan dengan karya antropologis C. Levi-
Strauss tetapi sekarang telah menerobos ke dalam bidang filsafat, kritik sastrz,
sejarah, dsb., didasarkan atas dogma bahwa semua masvarakat dan budaya
memiliki tatanan yang tetap, tidak berubah dan umum. Beberapa di antaranya
telah mengintepretasikan pandangan itu sebagai keadaan yang kondusil pada
perspektif tradisional dan berlawanan dengan historisisme antitradisional yang
relah mendominasi ilmu sosial untuk wakiu yang lama. Sementara bagian
terakhir dari penjelasan ini benar, tidak ada jaminan lagi apa saja yarg
ditetapkan struturalisme terhadap ajaran radisional daripada yang ditetapkan
femomenologi, jika tidak siap dengan pengetahuan metafisika yang sesuai.
; 'Bagi bhakti Hindu, tradisi itu memberikan kader intelektual yarg
penting dan, dalam satu pengertin, konsep tradhsi bagi mereka. Karena alasén
itu, suatu saat terpotong dari kerangka esensial ini dan protektif yang mencakep
spiritualitas bhaktijenis ini dapat menyebabkan penyimpangan yang berbaha+a
bagi bidang intelektual dan akhirnya semacam penyimpangan tradisi atas
nama kesatuan agama vang begitu berkembang hari ini dan yang paling sering
dikenal dengan satu gerakan atau gerakan lain datam penduduk asli India

1"Tentang pembedaan mendasar antara kesatuan dan keseragaman lit-at
R. Guenon, The Reign of Quantity, hal. 63-69.
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Libat, misalnya, S. Katz,”Language, Epistemology and Mysticism,”
dalam S. Katz {editor), Mysticism and Philosophical Analysis, New York, 1978,
hal. 22-74; dan juga idem, “Models, Modeling and Religious Traditions” (dalam
cetakan). ¢

'Walaupun pada awalnya kebanyakan mereka, seperti - L. Massignon,
yang memperhatikan ekumenisme di dalam orbit agama Kristen, sécara murni
tertarik dalam signifikansi spiritual agama lain. Ekumenisme segera menjadi
dikenal secara praktis dengan modernisme di dalary gereja. Dalam banyak
hal sepanjang dua dekade yang telah lewat, ekumenisme telah menjadi
karikatur berkenaan dengan tradisi bagi kesatuan transendensi agama-agama,

“Lihat, misalnya, ). Hick, “Whatever Path Men Choose is Mine,” dalam
Hick dan B. Hebblethwaite (editor), Christianity and other Religions, Phila-
delphia, 1980, hal. 171-90.

L. Swidler, editor Journal of Ecunmenical Studies, salah satu journal
terkemuka di Amerika yang berbicara tentang persoalan dialog antar agama,
dan orang yang sungguh-sungguh lebih tertarik dalam pemahaman antar
agama, menulis;

Dengan dialog ini kita maksudkan ke pembicaraan tentang materi umum
di antara dua atau lebih banyak orang dengan pandangan yang berbeda. Tujuan
utama dialog bagi setiap peserta adalah untuk belajar dari yang lain....Setiap
partner harus mendengarkan yang lain sedapat mungkin secara simpatik,
terbuka dalam usaha untuk memahami posisi yang lain sejelas mungkin seolah-
olah ia dari dan di dalamnya. Sikap demikian secara otomatis melibatkan
asumsi bahwa suatu saat kita mungkin mendapatkan posisi pastner yang lain
yang begitu persuasif sehingga, jika kita akan bertindak dengan integritas
kita, kita akan bisa mengubah posisi kita sendiri secara teratur. Ity berarti
bahwa ada restko datam dialog: kita mungkin bisa berubah, dan perubahan
bisa mengganggu. Tetapi tentu saja, itulah bagian dari dialog, perubahan dan
pertumbuhan.... .

Sebagai kesimpulan saya catat bahwa ada, paling tidak liga fase dalam
dialog antar agama. Dalam fase pertama kita tidak melihat misinformasi tentang
satu sama lain dan mulai mengetahui satu sama lain sebagai yang sebenarya.
Dalam fase kedua kita mulai menjelaskan nilai-nitai dalam tradisi partner
dan ingin untuk mencocokkannya ke dalam tradisi kita sendiri. Sebagai contoh
dalam dialog Katholik-Protestan, Katholik telah belajar untuk menekan Bi-
belnya dan Protestan telab belajar untuk menghargai pendekatan sekra-
mentalnya terhadap kehidupan Kristen, keduanya menilai secara wradisional
yang diasosiasikan dengan komunikasi agama yang lain. Jika kita serius, tekun
dan cukup sensitif dalam dialog kita mungkin semakin lama memasuki ke
dalam fase tiga. Di sini kita bersama-sama mulai explorasi daerah baru dari
realitas, makna dari kebenasan yang tak satu pun dari kita babkan telah
menyadarinya sebelumnya. Kita terbawa dalam tatap muka, dengan hat yang
baru, yang tak kita kenal, dimensi Realitas hanya karena masalah kedataman,
penyelidikan yang dihasilkan dalam dialog iw. Kita kemudian mungkin berani
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mengatakan bahwa dialog yang secara sabar diikuti dapat menjadi instrumen

wahyu baru.
Dari Pengantar Swidler

terhadap P. Lapide dan J. Moltmann, Jewish

Monotheism and Christian Trinitarian Doctrine, Philadelphia, 1981, hal. 7-

15.

2Kita tidak maksudkan untuk mengimplikasikan bahwa semua-gerakan
persesuaian agama, yang dalam arti etimologis adalah ekumenik, merupakan

bagian dari jenis ekumenisme

yang terdiri dari gerakan yang berbeda, baik di

dalam géreja Katholik maupun Protestan.

*yni tidak diartikan da
sempurna sah menggunakan

fam makna pejoratii selama ia bisa dengan
setiap kemungkinan berarti menciptakan per-

damaian di antara bangsa-bangsa yang ada di situ, bahwa kebenaran agama
tidaklah dikorbankan dalam proses itu. Kebenaran tidak bisa dikorbankan

untuk sesuatu bahkan jika hal i

tu adalah perdamaian, untuk suatu perdamaian

yang didasarkan atas kesalahan tidak dapat menjadi sesuatu yang bermanfaat

atau paripurna.

mSejauh Kristen dan Istam diperhatikan, ada pertemuan dan konverensi
formal yang melibatkan gereja Katholik, Dewan Gereja Dunia, dan gereja
Protestan individual di luar Dewan Dunia tersebut. Lihat, misalnya, journa
Is)amochristiana, diterbitkan oleh Pontificio instituto di Studi Arabi di Roma
yang berisi informasi uas tentang konferensi dan dialog Islam dengan Kristen
begitu juga sejumiah artikel kesarjaan yang tertarik pada masalah tersebut
Sedangkan Dewan Gereja Dunia, dan aktvitasnya di sapangan ini, liha”

Samarta dan ).B. Taylor {ed),

Christian-Muslim Dialogue, 1973; juga Chris~

tians Meet Muslims: Ten Years of Christian-Muslimn Dialogue, Genewa, 1977~

Ada banyak karya kesarjanaa

n lain berkenaan dengan bidang ini, termasul:

K. Cragg yang menerjemahkan ke dalam bahasa Inggris City of Wrong: A
Friday in Jerusalem oleh Kamel Hussein, Amsterdam, 1959 dan banyak kary
tulis tentang lslam-Kristen termasuk Afive God: Muslim and Chirtian Praye’,

New York, 1970; dan The Call
Christianity and Islam, 5 vol.,
Inter-Religion, Aligarb, 1977
Muslim lainnya, yang juga akt

of the Minaret, New York, 1365; juga D. Browr,
London, 1967-70; dan dari sisi Islam H. Askar,
_ M. Talbi, M. Arkoun, dan sejumlah sarjana
if dalam proses ini selama beberapa tahun yarg

lalu, tetapi secara tegas cukup dari sisi kecil menggunakan perspektif sapiensial

dalam pembuatan kesadaran

batin agama lain dimungkinkan.

Orang yang paling kompeten dalam Katholik, dan pada saat yang sama,

sarjana tentang Islam yang me
dapat berperan sebagai ‘men

miliki perhatian pemahaman Kristen-islam yarg
ara’ cahaya bagi sarjana Katholik belakanga ™

tetapi yang tidak banyak mengikutnya, adalah L. Massignon. Lihat G. Basse i-
Sani, Louis Massignon—Christian Ecumenist, Chicago, 1974;dan Y. Moubar .k
(ed.), Verse et contraverse, Paris, 1971 {editor ini, di sini mengajukan suatu

seri pertanyaan dan jawaban
mahasiswa Massignon dan
gurunya tentang pemahaman

dengan, sarjana Muslim, yang pertarma adal b
mencoba merefleksikan beberapa perhatin
Islam-Kristen.

¥Dialog keagamaan yang serius antara Islarn dan judaisme yang bek as
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dari Kristen, dimulai lebih akhir karena kondisi politik yang merala di Timur
Tengah. Tetapi hal itu akan menjadi paling penting jika ditangani secara seriys
dan dalam konteks kerangka kerja kedua tradisi tersebut.

#Meskipun toleransi lebih baik daripada intoleransi sejaub agama-agama
lain dan agama kita diperhatikan, secara khusus hal itu jauh dari memenuhi,
- baginya mengimplikasikan bahwa agama lain salah meskipun ditolerans;-
Pemahaman dunia yang berbeda tentang bentuk suci berarti bahwa kita da tang
untuk menerima agama lain, bukan karena kita ingin menoleransi keberadaan-
pengikut kita, tetapi karena agama tersebut adalah benar dan datang dari
Tuhan. Perspektif ini tentu saja tidak berarti mentoleransi kesalahan pada
permakluman di mana sejumlah orang atau kelompok berharap untuk
mempercayainya.

“Dalam waktu-waktu normal ketika tiap humanitas tinggal sebagai dunia
yang lerpisah, secara tepat seperti suatu pengetahuan yang tidak perlu di-
kecualikan dalam lingkuangan yang khusus. Kebutuhan tentang penetras:
semacam itu ke dalam tatanan dunia-duniza bentuk suci dan makna yang ber-
tambah lsas, di mana dunia modern menghancurkan homogenitas keagamaan
kolektivitas manusiawi.

PW.C. Smith harus dinyatakan, khususnya sebagai orang yang patut
dicatat di antara sarjana akademik Barat tentang agama yang telah menekankan
pentingnya keyakinan dafam studi dgama-agama. Lihat, misainya, karyanya,
Faith of Other Men, Belief and History, Charlotiesville, va,, 1977; dan Faith
and Belief.

'Tentang hubungan antara keyakinan dan pengetahuan, fihat Schuon,
Stations of Wisdom, bab. 2, Nature and Argument of Faith,” dan karyanya
Logic and Trascendence, bab 13, “Understanding and Beliefing.”

¥Masalah ini dijelaskan Schuon dalam berbagai buku terbarunya,
termasuk Formes et substance danc les religions,

”Tentang masalah sulitini, lihat M. Pallis, “Is There Room for *Grace' in
Buddhism?” dalam karyanya A Buddhism Spectrum, bab 4, hal. 52-71.

*Tentu saja ada banyak faktor yang menentukan suatu aksi yang sama
dalamnya dengan konversi tersebut, tetapi dari titik pandang tradisi secara
umum, ia dapat dinyatakan bahwa konversi dapat secara sempurna disahkan
bagi seorang pencari tipe ajaran sapiensial dan esoterik atau instruks; spiri-
tual yang tak tersedia dalam tradisi di mana ia tinggal di belakang, tetapi
keayataannya dengan harapan untuk mengetahui tradisi bahkan lebih baik
dari sebelumnya. Dalam berbagai kasus, konversi dari ritik pandang sapiensial
tidak pernah dipadukan dengan kegiatan penyebaran agama yang lain tanpa
penolakan realitas dinamis mis; keagamaannya, propaganda, dan konversi
pada tingkat eksoterik.

“Lihat ibn al-'Arabi, Bezels of Wisdom, khususnya bab 15, Tentang
dokirin Logosnya, libat Burchardt, Intreduction 0 Sufi Doctrine, hal, 70 dan
seterusnya, dan pengantarnya pada De 'Homme universel tentang al-)ili.

“Tentang "Realitas Muhamradan,” Bihat 1bn al- Arabi, op. cit., hal 272
dan seterusnya.
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YMorfologi dan metafisika yang mendalam seperti in ditemukan
persamaannya dalam semua tulisan tradisional tentang perbandingan agama,
tetapi sebagian besar dalam karya-karya F. Schuon, khususnya dalam karyanya
Transcendent Unity of Religions; Dimensions of isfam; dan Formes et sub-
stance dans les religions.

“Misalnya, orientasi dalam ruang suci yang merupakan bagian esensial
ritus agama, tetapi tidak berarti bahwa hal ito memiliki makna yang sarma
atau bahakan macam yang sama maknanya, yang dapat kita katakan, dalam
ritus Indian Amerika dan dalam Mass Kristen.

*Tentang tema ini, lihat Schuon, Formes et substance dans les religions,
khususnya hal. 19 dan setrusnya.

“Kita tentu tidak mengartikan bahwa semua efemen diulangi dalam
semua agama atau bahwa, misalnya, waktu, penciptaan, atay bahkan realitas
eskatologis adalah sama dalam setiap agama.

11Fase tersebut dihubungkan secara umum dengan cara sejauh mis
tikisme Kristen diperhatikan, oleh E. Underhill dalam karyanya, Mysticism, 7.
Study in the Nature and Development of Man’s Spiritual Consciousness, New’
York, 1960, pt. 2.

2 ihat Schuon, fslam and the Perennial Philosophy, bab 1, “Truth and
Presence.”

9Disebut al-Milal wa’l-nihal dalam bahasa Arab, yakni karya at-
Syarastani yang paling terkenal. Milafadalah jamak dari mifiah dan digunakan
di sini untuk mengacu pada pendangan teologis berbagai komunitas ke-
agamaan; dan nihal adalah jamak nihlahberarti ajaran atau perspektif filosofis.

1pasalah Mir Findiriski,yang mengajarkan Syifa” dan Qanun Avicenna
di Isfahan, menyusun suatu karya penting tentang akhemi, adalah karya sya r
metafisik yang bagus, dan menulis komentar penting tentang Yoga Vasisthe,
yang secara khusus dalam pertemuan antara tradisi intelektual Islam denga-
Hindu dan yang harus dikaji lebih intensif. Tentang Mir Findiriski, lihat nasr,
“The Schoo! of Isfahan,” dalam A History of Muslim Philosophy, vol. 2.hal.
922 dan seterusnya. . Mojtaba’i yang mengerjakan tesis Ph. D. paling menarik
di Harvard University tentang Mir Findiriski dan komentarnya terhadap karya
Sansekenta ini, tetapi sejauh yang kami ketahui, karyanya tak pernah jelas.

S ihat S. H. Nasr, “Islam and the Encounter of Religions,” dalam Scfi
Essays, New York, 1975, hal. 106-34.

spmenurut Islam ketika Mahdi muncul sebelum kiamat, tak hamva
mengukuhkan perdamaian tetapi juga akan meningkatkan bentuk-bentuk luar
agama kepada tersingkapnya makna batin dan kesatuan esensialnya melal.ai
mana ia kemudian akan menyatukan semua agama. Analisa yang mirip ju;a
ditemukan dalam tradisi lain seperti Hindu, di mana peristiwa eskatologis
pada akhir siklus historisjuga dihubungkan dengan penyatuan berbagai bentuk
agama.
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Bab X

Pengetahuan Suci Sebagai
Pembebas IR

Seperti pundi, tanah liat itu disempurnakan, dan pada
kain, benang yang padanya dibuat, sehingga dengan
nama dunia, kesadaran itu ditunjukkan, meniadakan
dunia dan mengetahuinya.

Sankara, APAROKSHANUBHUTI!

Dan Engkau mengetahui kebenaran, maka kebenaran
akan membebaskanmu,

Gospel of John

PENGETAMUN suci membawa ke kebebasan dan keselamatan dari
semua kungkungan dan penjara, karena Yang Suci itu tidak lain
adalah Tak Terbatas dan Abadi, sementara semua kungkungan diha-
silkan dari kelalaian yang mewarnai realitas akhir dan tak dapat
direduksi menjadi keadaan yang kosong sama sekali dari kebenaran
dengan sendirinya. Kebenaran dalam maknanya yang paling tinggi,
tak dimiliki oleh sesuatupun yang lain, melainkan Yang Benar ity
sendiri. ltulah mengapa perspektif sapiensial menggambarkan peran
pengetahuan sebagai jalan pembebasan dan penyelamatan, seperti
yang disebut dalam Hinduisme sebagai moksa, Mengetahui adalah
diselamatkan. Pengetahuan tradisional sebenarnya selalu berusaha
menemukan kembali terhadap apa yang telah diketahui tetapi di-
lupakan, bukan apa yang sedang ditemukan, karena Logos yang
pada awalnya memiliki prinsip-prinsip pengetahuan dan kekayaan
pengetahuan itu berada tersembunyi di dalam Jiwa manusia yang
ditemukan melalui rekoleksi.? Yang tidak diketahui itu tidaklah di
luar sana, di balik batas pengetahuan, tetapi pada pusat wujud ma-
nusia di sini dan sekarang, di tempat ia berada. Dan ia tidak dikenal
hanya karena sifat kepelupaan kita terhadap kehadirannya. Ja adalah
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matahari yang tidak pernah berhenti bersinar secara sederhana,
karena kebutaan kita telah menjadi keras membatu terhadap sinar-
nya.

Konsep tradisional pengetahuan berhubungan dengan ke-
_ bebasan dan penyelamatan dengan jelas, karena ia menghubungkan
pengetahuan prinsip dengan Intelek, tidak hanya denigan nalar, dan
melihat pengetahuan suci selaras dengan Realitas, vang sekaligus
Wuijud dan Pengetabuan, tidak dengan proses akumulasi fakta dan
konsep melalui waktu dan didasarkan atas pertumbuhan dan per-
kembangan yang bertahap. Tanpa menolak jenis pengetahuan ini,
pengetahuan prinsip senyalanya telah muncul dalam semua per-
adaban tradisional,? tradisi menekankan pengelahuan tentang ke-
sucian ini dan pengetahuan suci, yang merupakan jalan utama pe-
nyelamatan dari kungkungan semua pembatasan dan kelalaian, dari
kungkungan dunia luar yang membatasi kita secara fisik dan psikis
manusia, yang menjadi penjara jiwa abadi di dalam diri kita.

Sementara mempertimbangkan fungsi yang biasa diketabui dari
pikiran yang dihubungkan dengan apa yang kita terima melalui
dra dan analisa rasional dari data empiris ini,* tradisi menolak
batas peran pengetahuan pada tingkat ini, atau perin intelegensi
terhadap fungsi analitisnya. la melihat kemuliaan Intelek manusia
dalam kemampuannya untuk memperoleh pengetahuan yang ber-
ada di balik waktu dan, lebih daripada pengakumulasian fakta dan
rinciannya, dapat mengangkal manusia ke tingkat yang berada
dalam Wujud tak terbatas, yang merupakan sumber semua eksis-
tensi. Untuk mengetahui Wujud, berarti mengetahui secara prinsipal
semua yang berada dan dengan demikian menjadi bebas dari peng-
hambaan semua wujud yang terbatas.’

Pengetahuan biasa berkaitan dengan properti dan kondisi se-
gala sesuatu yang nampak. Walaupun sah pada tingkatnya, i tidak
mengarahkan ke kebebasan dan penyelamatan, Sebaliknya jika di-
gabungkan dengan nafsu, ia bisa memikat manusia dalam lautan
maya, dan sementara mengarahkannya ke pengetahuan yang lebil
besar dalam fakta dan rinciannya, yang akan nampak menjadi eks- -
pansi pengetahuannya, kenyataannya memenjarakannya lebih jaut
di dalam batas-batas kognisi dan juga partikuler. Pengetahuan yang;
menyelamatkan, bagaimanapun juga, merupakan akar eksistens:
itu sendiri. 1a didasarkan atas pembedaan yang mendasar antara
Atrman dan mdya dan pengetahuan tentang maya dalam cahaya
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L]

Atman. la adalah pengetahuan prinsip, Laa ildha illa’llah, yang berisi
semua kebenaran dan pengetahuan, dan juga menyelamatkan dari
semua pernbatasan. Mengetahui eksistensi melalui cahaya yang
tegas dari intelegensi adalah bebas dari perhatian mengenai jenis
pengetahuan yang terbatas dan mengasyikkan, tetapi tidak membe- -
baskan akal manusia. I ) -
Agar pengetahuan bisa menyelamatkan, harus direalisasikan
oleh semua orang dan mengikut-sertakan semua penegakan mi-
krokosmos manusia. Intuisi intelektual, walaupun merupakan pem-
berian yang berharga dari Tuhan, tidak direalisasikan. Kebenaran
yang terikat dalam akal, walaupun merupakan kebenaran dan de-
ngan demikian pada nilai yang tertinggi, adalah satu hal dan realisa-
sinya adalah hal lain.¢ Pengetahuan yang sadar tidak hanya menge-
nai intelegensi yang merupakan instrumen yang sangat luar biasa
untuk mengetahui, tetapi juga merupakan keinginan dan jiwa. la
membutuhkan perolehan kebajikan spiritual yang merupakan cara
dimana manusia berpartisipasi dalam kebenaran itu, yang dengan
sendirinya merupakan suprahuman. Realisasi pengetahuan bahkan
mempengaruhi realitas yang memenuhi kebutuhan badaniyah dan
mentrasformasikannya. Cahaya fisik orang bijak, yang dibebaskan
melalui gnosis, merupakan refleksi taraf fisik dari cahaya penge-
tahuan suci itu sendiri. Pengetahuan yang terealisasi berada di hati,
yang merupakan prinsip akal maupun tubuh dan mentransformasi-
kannya. la adalah cahaya yang melimpahi semua wujud manusia
menghilangkan kelalaian dan memberinya jubah cahaya yang ber-
kitauan, yang merupakan substansi pengetahuan itu sendiri. Se-
bagaimana dikatakan oleh Nabiyullah, “lmu adalah cahaya” (al-
‘ilmun ndrun), dan pengetahuan yang direalisasikan tidak dapat
kecuali merupakan realisasi dari cahaya, yang tidak hanya mengil-
uminasi akal tetapi juga memperindah jiwa dan menyinari tubuh,
sementara itu dari titik pandang operatif, realisasi itu sendiri dibutuh-
kan sebagai kondisi pendahuluan dan pelatihan tubuh maupun jiwa,
suatu pelatihan yang menyiapkan mikrokosmos manusia untuk me-
nerima “cahaya kemenangan”” pengetahuan suci. )
Manusia dipenjara oleh nafsunya sendiri, yang biasanya men-
cegah intelegensi dari fungsinya yang normal menurut sifat premor-
dial manusia, atau apa yang disebut Istam af-fitrah?. Kelemahan ini
dianggap sebagai kebanggaan, kelicikan dan kekhilafan merupa-
kan deformasi jiwa yang menjadi penghalang sebelum realisasi
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pengetahuan. Perspektif sapiensial melihat kejahatan dan dosa ini
tidak hanya dari titik pandang moral yang berhubungan dengan
kehendak manusia, tetapi juga dari titik pandang ontologi yang
berkaitan dengan wujud dan pengetahuan. Manusia seharusnya
tidak membanggakan diri tetapi rendah hati, karena Tuhan bukanlah
letangga kita yang memiliki kesempurnaan tefteritu yang tidak kita
miliki. Dasar dari kerendahan hati dengan demikian tidak!ah bersifat
sentimental tetapi intelektual.” Dalam ketika yang sama, ketiadaan
dan inversi kemurahan hati-yang tulus, kebenaran dan kebajikan
lain yang utama, menandakan cacatnya jiwa dan, secara teologis,
mengarahkan komitmen pada dosa. Untuk merealisasikan pe-
ngetahuan, orang harus menanam kebajikan itu dan menghiasi jiwa,
dalam sikap yang demikian, sehingga menjadikannya kaya akan
rahmat dari bidadari pengetahuan. Untuk membahas pengetahuan
suci tanpa menyebutkan kepentingan yang krusial sebagai kebaii-
kan yang merupakan conditio sine qua non untuk merealisasikan
pengetahuan ini, sepenuhnya adalah salah faham terhadap perspek-
tif sapiensial tradisi.'® Kebajikan itu begitu penting, sehingga pen-
jelasan Sufi yang berkenaan dengan gnosis menghubungkan se-
penuhnya kebajikan daripada pengetahuan murni itu sendiri,' de-
ngan demikian menyiapkan jiwa untuk menerima gnosis murni yang
kemudian didiskripsikan dalam istilah Keesaan atau tawhid.
Perspektif sapiensial mereduksi semua dosa atau cela dari jiwa
pada pengabaian suatu jenis sifat yang salah, yang merawat adalah
pengetahuan, tetapi itu tidak berarti bahwa tidak ada penyakit dar
obat yang tidak harus diatur. Kenyataannya perspektif sapiensia’
melihat akar kesombongan dari kelalaian kita terhadap pengetahu-
an, sehingga Tuhan adatah segalanya dan kita tidak berarti apa-apa
tidak berarti bahwa kita tetap bangga dengan pengetahuan teoritic
dalam pikiran. Hal itu seperti membaca buku tentang obat tertentu
yang merupakan penyembuh bagi suatu penyakit. Pengetahuan in
dengan sendirinya tidak akan mengobati penyakit itu. Di manapun
obat itu benar-benar harus ditelan, tanpa mempedulikan seberapa
pahit rasanya. Demikian juga manusia, sebenarnya harus mengak-
tualisasikan kebajikan, kerendahan-hati bahkan setelah ia sadar se-
cara teoritis akan intelektualnya daripada makna sentimentalnya.
Hanya dengan kerendahan hati yang sebenarnya, orang benar-benar
dapat mengakuwalisasikan dalam keberadaannya sendin realitas
yang menekankan dan memerlukan kerendahan hati. Hal yang sam2
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berlaku pada kebenaran untuk kebajikan yang lain. Tentu saja
penekanan atas sejumlah kebajikan yang berbeda tergantung pada
~ struktur setiap tradisi dan realitas spiritual pendirinya yang selaly
dijadikan sebagai teladan atau model.

- Tetapi kebajikan utama seperti kerendahan hati. kemurahan
* hati, dan kebenaran sempurna ada di mana-mana, selama mereka
berhubungan secara mendalam dengan realitas keadaan manusia
dan tahap realisasi spiritual.'

Kebajikan adalah jalan kita dalam menegakkan kebenaran.
Sebagaimana telah disebutkan, yang suci membutuhkan semua yang
ada pada orang itu. inilah yang sepenuhnya benar dari pengetahuan
suci. Karena itu kebutuhan kebajikan yang merupakan hiasan jiwa
seirama dengan kebenaran. Tak perlu dikatakan, secara metafisik
dijelaskan, pencapaian pengetahuan tertinggi yang membebaskan,
berarti realisasi relativitas dari semua itu adalah relatif, termasuk
jiwa dan kebajikan dan penyerahan jiwa sebagai pemberian Tuhan.
Tetapi hal ini berjalan di balik bidang jiwa, tidak mungkin selamat
melalui transformasi jiwa itu sendiri, karena manusia tidak bisa
menyerahkan kepada Tuhan suatu pemberian tanpa menghormati
Kemulian-Nya dan tidak merefleksikan KeindahanNya. Kesucian
yang merupakan Kehadiran lahi itu sendiri mentransiormasikan
jiwa dan melimpahkan atasnya keindzhan, kekuatan dan ke.
cerdasan, tetapi pada saat itu dan hanya saat iw, ia benar-benar
mengambil pemberian tersebut sepanjang untuk membuka pintu
ke dalam ruangan batin dari Kesucian itu sendiri, yang di dalamnya
orang menerima gnosis yang menyatu dan memancar, melelehkan
semua yang lain dan keterpisahan. Untuk meremehkan signifikansi
kebajikan atas nama Identitas Tertinggi adalah hasil dari kelalaian
alau avidya sebagai bentuk-bentuk penolakan pada tingkat mereka
sendiri atas nama yang tak berbentuk itu, seolah-olah orang bisa
mengesampingkan apa yang tidak dimilikinya atau yang berada di
baliknya, dimana orang bahkan tidak ditempatkan.

Anggapan pengetahuan yang direalisasikan dengan kebajikan
spiritual menunjukkan seberapa jauh menghilangkan pengetahuan
itu, adalah dari genggaman mental secara murni terhadap konsep
dan kebijaksanaan yang diadakan padanya. Perbedaan itu bisa di-
lihat juga dalam nexus organik dan tak terasingkan yang berada di
antara pengetahuan sebagaimana yang difahami di sini dan cinta
yang berlawanan dengan pengetahuan mental secara murni yang
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bisa dan kenyataannya ada tanpa hubungan dengan cinta atau sifat-
sifat orang yang memegang pengetahuan seperti itu, sejauh masalah
cinta diperhatikan. Dalam pencapaian pengetahuan suci itu, tidak
bisa kecuali, menghadirkan unsur cinta karena tujuan dari penge-
“tahuan itu adatah kesatuan dan ia mencakup seluruh keberadaar
manusia; termasuk kekuatan cinta di dalam jiwa manusia. Walaupur
" jalan cinta dan pengetahuan berbeda tandanya, gnostik, jnani ata.
‘arif bi ‘LI4h, tak dapat dipisahkan dari apa yang diimplikasikar.
cinta, walaupun jalannya tidak membatasi dengan senditinya ter-
hadap dualitas Aku-kamu, dengan mana jalan spiritual didasarkar
secara murni atas cinta dan bhakti itu diperhatikan. Mistisisme:
Kristen bagi sebagian besar adalah mistisisme cinta, " tetapi di dalam
tradisi Kristen sebagaimana di tempat lain, perspektif gnostik dimani
ia berada secara pasti tidak dapat dipisahkan dari dimensi cinta,
sebagaimana yang bisa dilihat dalam kasus Dionysius atau Eckharl.
Lebih lanjut, dalam tradisi yang spiritualitasnya secara menye-
luruh gnostik seperti Islam, unsur cinta secara konstan hadir, sebagai-
mana terdapat dalam karya Ibn ‘Arabi atau Rumi. Unsur cinta ke-
nyataannya hadir bahkan dalam perspektif sapiensial suatu tradit
sepenti Hinduisme, dimana jalan pengetahuan dilukiskan lebih jelzs
dan dipisahkan dari cinta. 1a seharusnya tidak pernah dilupakar,
bahwa guru tertinggi gnosis Hindu, Sankara, yang menjadi bapak
dari ajaran Advaita Vedanta yang hanya Atman yang sepenubnya
nyata, semua yang lain adalah mayd diterobos cleh cahaya penge:-
tahuan dan penjelasan, mengarang hymne suci kepada Siwa.
Sebagaimana dalam lslam, seorang fbn ‘Arabi yang merumus-
kan doktrin tentang Kesatuan Transendensi Wujud (wahdat al-
wujid), mengarang karyanya didasarkan atas bahasa cinta yarg
diserap dengan apa yang didengarkan oleh hasrat melatui kekuaten
pencinta terhadap Yang Dicinta, sebagaimana dapat dilihat dalam
karyanya Tarjuman al-asywaq (The interpreter of Desires). Selan-
jutnya ia menegaskannya, setelah pencapaian keadaan realisasi
tertinggi, “Raja tetap sebagai Raja dan pelayan tetap pelayan.”'
Kutub penyatuan, yang dihubungkan dengan realisasi Yang Esa m2-
. lalui pengetahuan dan kebajikan, berdasarkan perjalanan melalui
pintu gerbang peluruhan dan peniadaan, tidak mencabut kutub tain
yang didasarkan atas hubungan atas pencinta dan Tercinta atau
pelayan dan Raja, menurut ungkapan Ibn ‘Arabi. Hanya melalui
pengetahuan yang direalisasikan, orang bisa mencapai kebenar in
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ini dan merasakan pengalaman yang sebenarnya tentang Yang Esa,
sementara mengizinkan pelayan memiliki kesadaran akan ketiada-
annya sendiri dalam cahaya Yang Esa.’ Hanya gnosis yang memung-
kinkan pencapaian pengetahuan suci itu, walaupun pengetahuan
murni tak dapat dipisahkan dari cinta seperti matahari it sendiri
yang sinarnya sekaligus merupakan cahaya dan panas, Matahari-
yang mengiluminasi maupun menghidupkan. Tidak ada penya-
marataan, antara pengetahuan tentang Realitas Puncak yang gnos-
tiknya berbicara dan monisme filosofis, yang akan mereduksi Yang
Esa menjadi konsep mental secara logis berhadapan dengan duali-
tas Aku-kamu dan semua pembedaan prinsipal yang dibicarakan
scientia sacra, seperti halnya tidak ada penyamarataan yang umum
antara realisasi Kebenaran dan diskursus mental berkenaan dengan-
nya.

Penyatuan antara pengetahuan dan cinta dan pembedaan
antara pengetahuan teoritis bahkan tentang suatu ciri tradisional
dan pengetahuan direalisasikan dalam Sufisme dengan cara di mana
guru-gury seperti Rumi, ‘Attar atau Najm al-Din Razi.'® berbicara
tentang pengetahuan atau “intelek” (‘agh) dan cinta {"1syq). Pada
penglihatan pertama kali nampak, bahwa mereka secara sederhana
menjelaskan tentang jalan cinta, yang perhatiannya adalah dengan
semacam mistisisme yang didasarkan atas cinta sampat kita meng-
hayati sebuah bait sajak dari Mathnawi seperti,

Kita bukanlah wujud eksistensi yang memperlihatkan;
Engkau adalah Wujud dari Yang Absolut; wujud kita
yang sebenarnya."’ :

Kemudian kita merealisasikan bahwa ketika Sufi ity melepaskan
“pengetahuan” atas nama “cinta,” mereka mencoba untuk menge-
nali kepentingan yang krusial realisasi dan kekurangan ukuran
umum antara pengetahuan teoritis dan realisasi. Bagi mereka ada
tahap pengetahuan teoritis, cinta, dan kemudian ada pengetahuan
yang direalisasikan yang termasuk unsur cinta, yang mereka sebut
‘isyq atau cinta itu sendiri, agar dapat membedakannya dari penge-
tahuan teoritis atau “agl. Perspektif mereka, dengan demikian, jauh
dari pertentangan dengan pengetahuan tertinggi, yang didasarkan
atas pengetahuan itu, ketika ia telah diaktualisasikan dan diserap
totalitas wujud manusia. Penyatuan menyelurub antara pengetahuan
tradisional dari teoritis, tetapi dalam pengertian positif teori sebagai
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theoria atau pandangan (vision), dan pengetahuan yang direalisasi-
kan, yang disebut oleh Sufi dalam ajaranitu sebagar isygdigambar-
kan oleh Hafiz dalam satu sajak tunggal,

Pemilik Intelek (“agifan) adalah titik yang sangat penting
dari batas eksistensi, . : _

Tetapi cinta (‘isyq) mengetahui bahwa ia berjalan di
datam lingkaran yang mengagumkan ini."®

Pengetahuan radisional, bahkan yang bersifat teoritis, ber-
hubungan dengan pusat eksistensi dan tidak dengan titik periferal,
kecuali hanya realisasi pengetahuan yang sadar akan relatifitas setiaf
konseptualisasi dan formulasi mental vis-a-vis Yang Absolut dar
dari kekaguman yang bukan diakibatkan kelalaian tetapi dari ke-
kaguman di depan Realitas Ilahi. Karena kekaguman inilah, yang
tak satu pun melainkan Nabi Islam mengacu ketika ia berdoa, "Y:
Tuhan, tambahlah kami “kekaguman” pada Mu."

Pengetahuan suci juga tidak bertentangan dengan aksi tetap:
mempersatukannya pada tingkat yang paling tinggi, sebagaimana
ia meliputi dimensi cinta. Sekarang ini kontempelasi sering diang-
gap bertentangan dengan aksi. Dalam dunia modern, dimana kon-
tempelast hampir sepenuhnya dikorbankan bagi kehidupan, yany
secara totalitas merupakan aksi luar, sering perlu ditekankan ke-
bebasan dan bahkan pertentangan kontempelasi vis-a-vis aksi, yanz
sekarang ini difahami. Sementara itu tidak ada kontradiksi fitriaa
antara mereka. Bentuk yang tertinggi dari aksi adalah seruan ter-
hadap Nama llahi yang disatukan dengan doa dalam hati, yan3
membutuhkan partisipasi sempurna kemauan manusia dan konser -
trasi fikiran dan yang memungkinkan manusia melaksanakan ke-
mungkin aksi yang paling sempurna dan kuat, aksi yang pelaka
utamanya adalah Tuhan Sendiri.?® Tetapi aksi ini juga merupakan
sumber pengetahuan dan tak dapat dipisahkan dari kontempelasi.”
Pada tingkat yang paling tinggi, dengan demikian, pengetahuan
dan aksi bertemu ketika pada tingkat aksi itu sendiri, aliran gnost k
dan kontempelatif sering telah menciptakan karya aksi yang luar
biasa, bertahap dari penulisan bervolume-volume karya tulis sampai -
dengan konstruksi karya seni yang besar, dan bukan untuk mer-
bicarakan pendirian institusi dunia sosial dan politik. Prototipe per-
kawinan antara pengetahuan dan aksi ini tentu saja harus didapatkan
dalam manifestasi penuh dari Logos yang merupakan nabi besar
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dan avatdr yang memiliki pengetahuan sempurna, totalitas dan
mentransformastkan kehidupan seluruh manusia. jalan untuk aksi,
atau apa yang dinamakan oleh Hindu sebagai karma yoga, tak dapat
mencakup pengetahuan ini, karena yang lebih kecil tak akan pernah
dapat memahami yang lebih besar. Tetapi selama pengetahuan itu
merupakan alat paling tinggt pencapaian spiritual, ia mencakup

~ jalan aksi sebagaimana dilakukan dalam cinta dan pembebasan

manusia dari pembatasan, baik aksi yang bersesuaian maupun reaksi
dan dualitas berkenaan dengan cinta yang difahami sebagai sen-
timen, sementara mempersatukan atas dirinya sendiri semua hal
positif dalam kekuatan, baik cinta maupun aksi sepert; juga penge-
tahuan, termasuk teomorfik ini yang disebut manusia.

Setelah membahas struktur dan kandungan pengetahuan suci

* dalam hubungannya dengan totalitas keadaan manusia, perlu diurai-

kan secara singkat tentang cara bagaimana pengetahuan ini dicapai,
walaupun pembahasan yang luas pada materi ini dibutuhkan studi
ekstensif yang terpisah. Bagaimana orang dapat memperoleh akses
terhadap pengetahuan yang menyucikan dan membebaskan itu?
Berdasarkan itu semua telah dikatakan, sebegitu jauh, tanggapan
kita yang sudah jelas akan menerobos tradisi. Tetapi jawaban ini,

. walaupun perlu, tidaklah mencukupi dengan sendirinya, selama

pengetahuan suci berhubungan dengan masalah berbagai sifat esot-

~erik yang bahkan dalam kontek tradisional, tak dapat diajarkan pada
- setiap orang dan bahkan dapat merusak jika dipindahkan pada se-

seorang yang tidak disiapkan uniuk menerimanya. Lebih dari itu,
pengetahuan ini tak pernah bisa dipisahkan dari etika, Kualifikas
moral seseorang yang diajarkan harus menjadi pertimbangan, dalam
kontrasnya yang sempurna terhadap situasi dunia modern, dimana
transmisi pengetahuan telah terpisah dari pertimbangan kualifikasi
moral penerima pengetahuan yang demikian. Pandangan tradisional

‘sepenuhnya berbeda, tidak hanya sejauh dimensi batinnya, tetapi

bagi segala macam dan bentuk pengetahuan. Orang bisa melihat
bahkan dalam bidang pengajaran seni dan kerajinan dimana latihan
bagi murid adalah bersifat etik dan sekaligus juga teknis. Tak seorang
pun dapat diajar pengetahuan yang dihubungkan dengan kerajin-
an tertentu, tanpa memitiki kualifikasi moral yang diperlukan dan
juga dilatih untuk mempraktekkan kebajikan etik tertentu seirama
dengan model yang dihubungkan dengan kerajinan itu sendiri. Jika
pengajaran teknik kerajinan didasarkan atas kualifikasi moral mu-
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rid yang cocok diajar oleh ahli tukang yang menganggapnya sesuai,
seberapa jauh lagi kebenaran yang pada puncaknya merupakan
ciri-ciri llahi dan yang tidak dengan tegas membicarakan yang tidak
dibutuhkan orang seperti yang ia inginkan? juga, untuk mengajarkan

~ jenis pengetahuan ini secara efektif dibutubkan aktualisasi potensi

" . dan energi dalam diri manusia, yang mana orang awam tidak me-
" miliki akses, dan hanya bisa dicapai bila, dengan pertolongan kunci
“tertentu, pintu ke dalam jiwa, tempatyang tersembunyi, dan tingkat

yang lebib tinggi dari wuijud dan kesadaran itu dibukakan.

Semua dan banyak yang lain dari pertimbangan ini, yang juga
terhadap sifat segala sesuatuy, telah membawa ke kepentingan, di
dalam tradisi yang memiliki kemungkinan untuk menawarkan jalan
untuk mencapai pengetahuan suci, dalam menghubungkan jalan-
jatan ity melalui seseorang, pesan, dan organisasi dari cini-Ciri eso-
terik dan sifat inisiatif. Ada kebutuhan untuk latihan spiritual, se-
hingga guru yang mengetahui dan yang dapat mengajar yang lain,
guru yang telah mendaki jalan yang berbahaya pada gunung kosmis
sampai puncaknya dan yang dapat mengajar yang lain untuk me-
lakukan hal yang sama. Ada kebutuhan yang sangat penting untuk
kekuatan istimewa atau suci yang tidak dapat kecuali datang dari
sumber tradisi tersebut dan yang dapat tetap valid hanya jika ada
keteraturan transmisi atau akses terhadap sumber tradisi itu.?? Ade
kebutuhan untuk memelihara dan melindungi pengajaran yang tak
dapat diajarkan pada setiap orang dan yang, sebagaimana telah di-
sebutkan, bisa merugikan bagi mereka yang tidak kualified untul.
menerimanya. Ada juga kebutuhan untuk mencegah pengetahuan
sernacam ini dari menjadi profan. Semua pertimbangan ini telah
diwajibkan di dalam tradisi, termasuk periode historis, ketika kon-
disi kosmis telah memaksakan pemisahan pandangan eksoterik dan
isoterik,? ciptaan di dalamnya sendiri organisasi pemrakarsa yan:}
sesuai, berasti transmisi, pengajaran dan semacamnya yang masih
bisa diamati oleh orang di banyak belahan dunia, misalnya Zen ci
Jepang dan Sufisme Maroko.

Dalam waktu-waktu normal, kenyataannya, pengetahuan suci
jarang diuraikan dalam buku-buku dan jika saja dilakukan, ia mur -
cul dalam bentuk yang mengundang komentar lisan tradisional un-
tuk membuka acuan yang sebenamya. * Sebagaimana Plato sendiri
sebagai guru gnosis mengatakan, sesuatu yang serius tidak harus
didapatkan dalam buku. Pengetahuan suci tetap bertahan hidun,
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bukan karena adanya manuskrip yang dipelihara oleh guru-guru
dalam perpustakaan yang di simpan dengan baik. Tetapi karena
dalam setiap dunia tradisional yang mana pengetahuan demikian
ini hidup, di dalamnya Logos masih mengituminasikan fikiran dan
kenyataannya keberadaan bangsa tertentu yang lebih luas memiliki
hati dan jiwanya untuk agama yang berada di jantung dunia tradi-

- sional ini. Realisasi pengetahuan suci tidak bisa kecuali selaras de-

ngan praktek yang didisiplinkan dan diserbunyikan untuk melin-
dungi, baik pengetahuan itu maupun mereka yang tidak siap meneri-
manya, mungkin menjadi rusak olehnya, sebagaimana anak kecil
bisa menderita karena mengkonsumsi makanan yang merupakan
diet teratur bagi orang dewasa.

Realisasi pengetahuan suci, dengan demikian, telah selalu ter-

- ikat dengan kemungkinan-kemungkinan yang diadakan oleh tra-

disi. Dengan jelas, dengan demikian, bilamana pengetahuan suci
dipakai secara serius baik dalam esensinya maupun sebagaimana
telah muncul dalam sejarah manusia, tak dapat dipisahkan dari
wahyu, agama, tradisi, dan ortodoksi. Kelompok guru-guru palsu
yang berkeliaran di bumi sekarang ini, 1ak dapat menciptakan tanam-
an yang akarnya telah mengeras untuk merekah, tanpa mempedu-
likan seberapa banyak kata yang indah atau gagasan yang mereka

~ usahakan, untuk menarik kekayaan yang tak habis-habisnya tentang
kebijaksanaan yang didapatkan, baik di Timur maupun Barat, Ke-

mungkinan ini pada intelek manusia, yang harus diaktualisasikan
apar orang dapat memperoleh pengetahuan suci secara nyata dan
permanen, tak dapat diaktualisasikan dengan selamat oleh Intelek,
Logos, dan manifestasi objektif dari Logos yang meliputi berbagai
agama. Seseorang yang mengklaim untuk menunjukkan fungsi ini
bagi dirinya dan bebas dari tradisi yang hidup, sebenarnya sedang
mengkiaim yang menjadi dirinya sendiri adalah Logos atau manifes-

tasi dari Logos yang, dengan apa yang diamati dalam gambaran

yang sedang berlaku, adalah sama absurdnya dengan klaim seperti

- yang bersinar tanpa memiliki cahaya atau guruh yang pasti me-

nyertainya. Dalam beberapa hal, sebuah pohon akan diadili oleh
buah yang ia hasilkan. Scientia sacra yang telah lahir dari tradisi
dan merupakan buah dari realisasi yang ditanamkan dengan aroma
kecantikan dan berjubahkan bentuk-bentuk keindahan surgawi yang
berbeda secara total dengan esoterisme yang congkak dan akultisme
yang garang dewasa ini, yang babkan jika memiliki sedikit penge-
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tahuan tradisional yang diambil dari petbagai sumber, ditandai oleh
kekurangan tunggal dari kemurnian dan keindahan itu yang bebas
dan yang tak dapat dipisahkan dari ungkapan autentik Spirit.
| Fakta bahwa pengetahuan suci itu bagi segelintir orang tidak
berarti, baik bahwa keberadaan manusia yang lain itu dirampas ke-
bebasannya dalam pengertian keagamaan atau bahwa signifikansi
dan acuan pengetahuan ini, adalah karena terbatas bagi beberapa
orang. Semua tradisi didasarkan atas cara hidup dan mati, yang
bagi setiap orang yang terikat oleh tradisi itu dan cara yang me-
mungkinkannya untuk mengembangkan kehidupan, yang mem:
bawa kebahagiaan di akherat atau kutukannya, keadaan surgaw
atau neraka. Jalan amal atau cinta bisa dimiliki oleh semua orang
Dalam berbagai agama dengan Hukum llzhi seperti Islam, Hukurr
ini- atau Syari‘ah harus diketahui, tak terkecuali dan harus diikut
oleh setiap orang dengan akal sehatnya dari ahli gnostik dan orang;
bijak seperti Junayd dan Hallaj, sampai petani yang sederhan:
di ladang atau tukang sepatu di pasar. Keadilan Ilahi karena itu
tidak ditolak atau dinegasikan, jika jalan sapensial masih diper-
untukkan bagi elit intelektual, karena ada jafan lain bagi mereka
yang sifanya tidak diberikan kepada apa yang diperlukan oleh jalan
pengetahuan.”
" Tidaklah berarti bahwa pengetahuan suci itu terbatas, karena
hanya beberapa orang saja yang dapat mengikuti panggilannyz.
Ada, kenyataannya kebenaran untuk semua pengetahuan, bahkan
pada jenis profan. Berapa banyak fisikawan yang ada di dunia iri
dan berapa banyak orang yang dapat memahami apa yang terjaci
pada ambang batas fisika hari ini? Sementara pengaruh dari apa
yang diteorikan dan temukan, telah mempunyai pengaruh yang lues
atas kehidupan di planet ini. Pada tahun 1920-an dan 30-an, ketika
orang dapat menempatkan secara praktis semua fisikawan yang
sedang mengerjakan penemuan baru pada bidang fisika ke dalarn
satu auditorium atau gedung kuliah yang besar, teori-teori dan teknik
baru dirancang yang segera menggoncangkan dunia, keduanya
secara figuratif dan literal. Dalam masalah pengetahuan suci
hubungan antara pengaruh pengetahuan dari beberapa orang dan
kehidupan umum, bahkan telah selalu menjadi lebib besar untk
banyak alasan, bukan yang paling sedikit pengaruhnya dinana fisika
modern tidak berhubungan dengan etika, sementara pengetahuen
suci telah selalu berhubungan dengan dasar-dasar etika agama
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dimana bentuk tertentu dari masalah sapiensi telah berkembang.
Esoterisme dalam setiap tradisi telah menjadi dimensi esoteris dalam
masalah tradisi, tidak dalam sesuatu yang lain. ltulah mengapa
hubungan bijaksanawan Tao dengan kehidupan masyarakat China
secara keseluruhan, atau Clement di Aleksandria dengan komunitas
Kristen atau Sufi dengan kaum gnostik, seperti Syaikh Abu’l-Hasan
al $yadhili dengan dunia Islam adalah jauh lebih mendalam dan
pengaruh mereka jauh lebih luas dan bertahan lama, daripada
hubungan ilmuwan kontemporer vis-a-vis masyarakal modern.
Orang tidak butuh penjelasan filosof modern, yang pengaruhnya
atas dunia mereka telah tereduksi secara praktis menjadi nihil, jika
mereka tidak menjadi penganjur tdeologi pseudoreligius seperti
Marxisme, yang berusaha mengganti agama itu sendiri. Dalam masa-
lah terakhir ini, kita tidak berhubungan dengan sains atau filsafat
dalam pengertian biasa, tetapi dengan ideologi massa yang menyeru
mereka secara popular, mengabaikan mereka dari sifat “intelektual”
secara legas atau berhubungan dengan bidang pengetahuan sendiri.

Dalam beberapa hal, ekspansi yang terbatas secara kuantitatif
wilayah pengetahuan suci dan kenyataan bahwa pendukungriya
telah selalu menjadi sedikit, tidak sama sekali mengimplikasikan
suatu batas atas pengaruhnya di dunia secara menyeluruh, Sebuah
lampu dapat menyinari tempat yang luas di sekitarnya. Dengan
cara yang sama keberadaan pengetahuan suci memberikan, tidak
hanya kemungkinan pembebasan secara total dan penyerahan bagi
mereka yang mampu mengikuti permintaannya dan melanjutkan
jalan sapiensial, tetapi juga menyediakan kunci-kunci tertentu dan
jawaban yang dibutuhkan oleh suatu kolektivitas keagamaan, agar
dapat memelihara keseimbangannya. Pengetahuan semacam ini,
memfasilitasi penyediaan dorongan intelektual tertentu dan me-
nopang keimanan, dan karena itu bahkan membantu mereka yang
tidak dapat memperhatikan panggilan secara langsung untuk hidup
dalam dunia yang religius, yang dilindungi dari keraguan mental
dan skeptivisme, yang akhirnya melawan keimanan itu sendiri, Pe-
ngetahuan itu sendiri dapat ikut serta dalam fikiran.secara total dan
memungkinkan nalar dipadukan dengan keimanan daripada otak
dan kekuatan rasionainya, yang menjadikan rendah hati terhadap
rasionalisme yang tak puas-puasnya melahap, seperti asam mem-
bakar jaringan hidup dunia manusia dan alam, Pengafaman pahit
dunia modern merupakan bukti kategoris, jika bukti ini diperiukan,
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tentang apa yang terjadi di dunia, dimana pengetahuan jenis ini
begitu mundur dengan maksud menjadikan secara praktis dapat
dimasuki atau dicapai dalam beberapa hat. Padahal peristiwa pe-
riferal seperti ini tidak lama mempunyai peran untuk memainkan
baik apa yang disebut dengan kehidupan intelektual atau bahkan -
kehidupan religius dalam korunitas.” T,
Tetapi marilah kita kembali pada masalah-realisasi pengeta-
huan suci itu sendiri. Tujuan pengetahuan itu sendiri adalah Realita:
Tertinggi, Subtansi yang berada di atas semua aksiden, Esensi yang
berada di atas semua bentuk. Sejak manusia hidup dalam duni:
bentuk, bagaimanapun juga, bahkan bagi jalan sapiensi, yang men-
cari Realitas Tertinggi, bentuk merupakan signifikansi yang besa’
dan sebagaimana telah disebutkan, kenyataannya hanya perspekltii
sapiensial yang dapat memberikan kunci yang berarti pada bentuk
dan simbol. Pecinta Tuhan bisa mengklaim acuh terhadap bentuk
dalam keadaan mabuk spiritual, tetapi gnostik yang tujuanny.
adalah mengetahui, tidak dapat kecuali, memperbaiki ke dalars
makna dan bentuk agar dapat berjalan di baliknya. ltulah mengapa
metafisika seni suci dalam berbagai tradisi sebagaimana diterangkan,
Plato, Plotinus, Dyoniseus, Shih-Tao, dan sebagainya, semuanya te -
masuk perspektif sapiensial tradisi mereka. Secara metafisik dijela:- .
kan, pemahaman bentuk merupakan aspek perjalanan intetektual
gnostik terhadap yang tak berbentuk, sementara wtu secara inisiatif
dan operatif bentuk juga memainkan peran sangat penting sebagai
pendorong perjalanan ini. Apakah ia sebagai simbol tertentu yarg
disucikan oleh tradisi yang terhadapnya gnostik yang diperbincans-
lan tersebut, termasuk karya seni suci yang khas atau gambarzn
alami seperti gunung, pohon, atau danau dengan yang ia “identi'i-
kasi” sendiri, bentuk memainkan peranan sentral dalam kehidupin
mereka yang telah menyanyikan dengan sangat fasih dan kuat, ter-
hadap yang tidak berbentuk itu. Sri Ramana Maharsi yang bertanva -
secara sederhana, “Siapakah Aku?” dalam sikap jnani yang paling
langsung, “mengidentifikasi” dirinya sendiri dengan gunung s.ci
Arunachala,® sementara lbn ‘Arabi menulis salah satu karya terbesar
gnosis, melihat paras cantik wanita muda Persia yang sedang 1 e-
ngelilingi Ka’bah.*” Guru-guru bijak itu telah mencapai pantai la n,
pantai tanpa bentuk, melakukan di atas sayap bentuk dari sifat apa
saja yang mungkin dimiliki oleh oleh bentuk-bentuk itu. Mereka
juga merupakan tipe manusia spiritual yang paling sensitif terhadap
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bentuk dan mencipta karya yang sangat indah dalam penjelasan
pengetahuan dari yang tanpa bentuk itu, seolah-olah mereka ingin
mendemonstrasikan dalam wujud mereka sendiri di dunia tentang
Prinsip-prinsip metafisikanya, bahwa keindahan atau kecantikan
merupakan peragaan dari Yang Benar.
~ Bentuk dasar yang membawa gnostik ke pantai, di balik semua
bentuk, tentu saja teofani pusat di jantung wahyu yang menggambar-
kan doa di kedalaman batin dan makna universal. Aspirator penge-
tahuan suci berdoa seperti semua manusia yang sadar akan panggi-
lan kemanusiannya, Tetapi juga menunjukkkan intisari doa yang
merupakan doa di dalam hati, seruan dari Nama llahi dengan teknik
kontempelasi dan meditasi yang sesuai. Walaupun ada banyak jalan
[ain tentu saja realisasi spiritual yang berdasarkan bentuk yang ber-
beda sebagai image dan simbol, meditasi atas nama lahi sebagai-
mana terdapat dalam doa di jantung Ortodoksi, Nimbutsu dalam
Budhisme, fapa yoga dalam Hinduisme atau, dhikr dalam Sufi mem-
berikan, dalam periode sikius kosmik, jalan utama realisasi spiri-
tual dan makna yang dapat diakses untuk mencapai pengetahuan
suci dan menyucikan.? Intisatri doa yang merupakan doa kaum
gnostik kenyatanannya tidaklah merupakan doa manusia kepada
Tuhan. Lebih dari itu, Tuhan Sendiri “berdog” dalam manusia. Seruan
Nama llahi tidak oleh manusia sebagai manusia, tetapi oleh Tuhan
yang menyerukan Nama-Nya sendiri dalam candi jiwa yang di-
murnikan dan makhiuk teomorfisnya. Dengan cara yang sarna pe-
ngetahuan suci tentang Tuhan tidak dicapai oleh orang sepeti i,
Lebih dari itu, manusia mengenal Tuhan melalui Tuhan, ia adalah
yang mengetahui (gnostik) oleh dan melalui Ilahi dan tidak terha-
dap llahi (al-’arif bi’t 13k dalam Islam), 2

Mistert besar aspek operatif jalan pengetahuan, sebagaimana
semua spiritualitas, kenyataannya, merupakan kekuatan bentuk suci
untuk memungkinkan dan membanty manusia mencapai sesuatu
yang tak berbentuk, dan misteri ini dimanapun sekarang lebih di-
manifestasikan secara langsung dan kuat daripada dalam hal bentuk
suci tertinggi, yakni Nama ilahi sebagaimana dimanifestasikan me-
lalui wahyu dalam kesucian yang khas, atau kadang-kadang bahasa
liturgis. Di sini sistem bunyi atau mantra dan kombinasi kesatuan
huruf dalam pasangan bentuk-bentuk visual dan penghasil bentuk
yang, sementara termasuk aspek eksternal mereka terhadap dunia
keserbaragaman dan bentuk, berisi kehadiran yang mentransfor-
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masikan wujud manusia dan memiliki kekuatan yang membawa
manusia di belakang tatanan formal. Dalam satu pengertian orang
boleh mengatakan, bahwa dalam Nama yang Penuh Berkah, Tohar
mengaruniakan, di tengah-tengah gelombang lautan bentuk, peraht
yang memungkinkan manusia mengarungi lautan semua bentut:
dan semua yang menjadi. Esensi yang tak berbentuk “menjadi”
bentuk agar bentuk “menjadi” Esensi yang tak berbentuk. Gnostil:
mencari yang tak berbentuk, tetapi pintu gerbang pengikut Kerajaan
Yang Tak Terbatas tak berbentuk, merupakan bentuk suci di hati
orang yang di dalamnya tinggal intisari doa yang dikumpulkan de-
ngan seruan Nama llahi dalam setting liturgi dan tradisi yang se-
suai.3® Nama itu berarti baik terhadap pengetahuan maupun penge-
tahuan itu sendiri; ia merupakan pintu gerbang yang membuka me -
nuju tempat tinggal Kebenaran dalam pengertian puncaknya dan
Ke-benaran itu sendiri. Melalui misteri batin penyatuan Nama dan
Yang Dinamai itu, Tuhan dan Nama-Nama yang Diberkati, pen-
capaian bentuk suci merupakan pencapaian sesuatu yang tek
berbentuk, karena untuk hidup selalu atas Nama llahi adalab hidep
atas nama Tuhan dan untuk melihat segala sesuatu di dalam-Ny 1,
sebagaimana mereka sebenarnya berada. Bentuk suci, terutama
Nama Wahi, dengan demikian tidak hanya dorongan bagi penciri
pengetahuan suci, letapi juga sebagai tujuannya. Wujud langsung
menunjukkan “bentuk Yang Tak Berbentuk,” ia tidak hanya tempat
tinggal di balik bentuk tetapi dengan sendirinya dalam batin yang
tak terbatas, di belakang, di sini dan sekarang. Di dalamnya gnostik
menemukan kembali tempat tinggal asalnya, yang terhadapnya
semua makhluk mengembara dalam perjalanan kosmisnya yaig
jauh, tetapi hanya manusia yang merealisasikan wujudnya ya1g
mencapai, bahkan dalam kehidupan ini, sementara hidup di tenge b-
tengah orang di dunia. :

Tepatnya karena kesadaran awal di rumahnya, orang yang di
dalamnya api pengetahuan suci telah membakar dan di dalamrya
pencarian dan usaha pengetahuan tentang kesucian menjadi perha-
tian utama, telah menjadi asing di dunia ini. 1a adalah orang y:ng
selamanya terasing di bumi ini, dimanapun merupakan Pusat ying
menggambarkan tanah kelahiran asalnya. Tema orang asing a:au
yang terasing, berjalan seperti benang emas yang menembus sautra
gnostik dan sapiensial dari semua tradisi.’' Sebagai mana dalam
Karya Hermetik Poimandres atau Avicennan Hayy tbn Yagzan, y ing

372



mahir dalam masalah pengetahuan berjumpa dengan wujud yang
bercahaya, Intelek, yang menariknya kembali pada asalnya sendiri
dan mengingatkannya pada kerenggangannya dalam dunia yang
bukan miliknya sendiri, di dalamnya ia tidak dapat kecuali menjadi
orang asing dan terasing.’? Dengan demikian-ia harus mencari sum-
ber kehidupan, dimana dalam peréoalan inii ia dibimbing oleh tokoh
yang dalam esoterisme Islam, disebut Khidr, penunjuk jalan spiri-
tual, wakil dan simbol dari fungsi Eliatik yang tidak dapat kecuali
selalu hadir. Setelah minum air keabadian, yang juga merupakan
Pengetahuan llahi, orang memperoleh kembali kesadaran awalnya
dan tempat tinggalnya yang premordial. Pengembaraannya berhenti
dan ia tiba setelah perjalanan kosmiknya yang panjang‘dalam rumah
itu,” dimana sebenarnya dirinya tidak pernah pergi. Tanah kelahiran
kaum gnostik selamanya merupakan negeri spiritualnya, yang hadir
dimana-mana di segala tempat, daratan yang tentangnya Rumi me-
ngatakan,

Tempat tinggal bukanlah Mesir, Iraq atau Syria,
Tempat tinggal adalah tempat yang tidak punya nama.’

Bagi manusia yang merasa terasing di dunia ini, sudah merupa-
kan tanda kebangunan spisitual. Untuk lari dari penjara keterba-
tasan, yang mana bumi ini dibandingkan dengan luasnya dunia
spiritual yang tak Terbatas dan akhirnya tahi Yang Tak Terbatas,
dibebaskan melalui pengetahuan suci.

Tema keterasingan manusia kontempelatif dan spiritual di
dunia ini dielaborasi dalam kombinasi dengan tema Barat dan Timur
dalam uraian yang terkenal Qissat al-ghurbat al ghorbiyyah (The
story of the Occidental ExileP® oleh Suhrawardi, pendiri ajaran llumi-
nasi (al-isyraq) dalam Islam. Dalam narasi inisiatif yang ternama
ini, pahlawan, dan juga gnostik, datang dari Yaman, tanah yang
terpandang dengan implikasi Timur dan tempat terbitnya matahari
alau sinar yang juga merupakan wujud, * Tetapi ia terpenjara di ne-
raka Qayrawan di ujung barat dunia Islam, di dunia tenggelamnya
matahari dan juga bayang-bayangnya. Hanya ketika simpati, seekor
burung yang melambangkan wahyu, membawakan berita ayahnya,
raja Yaman, pahtawan ini dibangunkan menuju panggilannya dan
ia berhasil melalui sejumlah resiko dalam mendapatkan tempat ting-
gal asalnya, _

Kisah “Keterasingan Barat” adalah kontempelasi yang terpenja-
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ra dalam dunia yang terbaias oleh indra dan bentuk fisik. Jiwa ma-
nusia dan intelek yang bercahaya di pusat wujudnya datang dari
Timur dan semesta, yakni, datang dari dunia spiritual.?” Dalam pe-
ngertian ini semua manusia adalah Timur, hanya gnostik yang sadar
‘akan asal Timurnya, dengan demikian tetap dalam keterasingan
dalam dunia yang bukan miliknya sendiri, dunia-Barat yang me-
lambangkan kegetapan eksistensi material dalam-aspek kebodohan-
nya dan bukan simbol, Nabi Istam telah bersabda, “Dunia adalah
penjara bagi orang yang beriman dan syurga orang kafir.*® Inter-
pretasi sapiensial dari hadits yang terkenat ini adalah, bahwa orang
yang memiliki intuisi intelektual memungkinkannya mempunyai
visi realitas supernal, tidak dapat kecuali terasing dalam dunia yang
mencirikan kondensasi, koagulasi, keterpisahan material dan
sebagian besar ilusi. Baginya, pengetahuan berarti perjdlanan dari
dunia ini menuju tempat tinggal, yang menghubungkan ke realitas
batinnya, yang merupakan rumahnya, dan sarana untuk melihat
dunia ini tidak sebagai hijab tetapi sebagai teofani, tidak sebagai
kebodohan tetapi sebagai transparansi. Apakah gnostik membicara-
kan perjatanan ke Realitas di belakang atau hidup dalam Realitas
di sini dan sekarang, tidak mengubah signifikansi keberadaan ma-
nusia spiritual dalam keterasingannya di dunia ini, bagi manusic
yang demikian ini berada dalam keterasingan, selama ia sebaga
uapa” dan dunia sebagai “dunia apa.” Sekarang, melalui penge:
tahuan ia dapat melakukan perjalanan di balik kosmos menujt;
Realitas Metakosmik dalam cahaya, yang tidak ada sesuatu pun
memiliki eksistensi terpisah, atau ia dapat merealisasikannya di sini
dan sekarang, bahwa dunia ini sebagai keterpisahan dan hijab, bah-
kan tidak lagi memiliki realitas yang independen dan pengalaman
tentang dunia sebagai penjara dengan sendirinya merupakan aki-
bat dari pengabaian dan atribut yang salah. Baik dalam hal realisasi
kesucian maupun pengetahuan prinsip membebaskan, manusia dai
kungkungan keterbatasan yang mencirikan eksistensi teristeral ma-
nusia dan menjadikannya terasing, hilang dari tempat tinggalnya
yang asli dan dirinya yang sejati.

Perjalanan menuju spiritual Timur bagi orang yang menuntut
kesucian dan pengetahuan merupakan perjalanan ke Pohon Ke-
hidupan, pohon yang buahnya mengeluarkan pengetahuan unitif
bagi manusia, darinya ia menjadi terampas _atas rasa buah it dari
Pohon Kebajikan dan Kejahatan atau pengetahuan yang terpisah.
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tulah mengapa Lurian Kabbala mengidentifikasikan Timur dengan
Pohon Kehidupan itu sendiri.* Untuk merasakan buah dari pohon
itu, yang mana kejatuhan manusia telah dilupakan sebagai akibat
dari sejumlah penurunan dari kesempurnaan premordial yang me-
nandai asalnya, mengalami pengetahuan itu yang merupakan
“pengetahuan yang dirasakan,” sapientia (secara literal dari akar
kata Latin yang berarti “merasakan”), hikmah dhawgiyyah (“pe-
ngetahu-an yang dirasakan” bagi bijaksanawan Muslim seperti
Suhrawardi. Untuk melakukan perjalanan ke Timur ini, harus kem-
bali ke Yang Asal, Timur dalam pengertian metafisik, tak lain dari-
pada Yang Asal.

Lebih dari itu, pengetabuan tentang Timur ini adalah penge-
tahuan Timur sendiri, yakni, pengetahuan yang didasarkan atas
fungsi sakramental Intelek dan kekuatan iluminasinya. Untuk men-
capai pengetahuan yang demikian harus mendapatkan keyakinan,
selamat daii keraguan yang menyebabkan penyimpangan fikiran
dan menghancurkan kedamaian batin. Pengetahuan suci didasarkan
atas dan peran keyakinan, karena ia tidak didasarkan atas dugaan
atau konsep mental tetapi melibatkan semua keberadaan wujud
manusia. Bahkan ketika pengetahuan demikian muncul sebagai
teori, tidak dalam pengertian modern tentang teori, tetapi dalam -
pengertian etimologi sebagai visi. la mengenakan dirinya dengan
kecerahan yang tersembunyi atas pikiran orang yang telah dianu-
gerahi kemungkinan penglihatan demikian melalui intuisi intelek-
tual. Kemudian sebagai proses realisasi pengetahuan itu membuka,
mulai dengan meliputi keseluruhan manusia itu dan menguasainya,
tidak meninggalkan /ocus dimana dalam keragu-raguan dapat mem.
perlambat. tulah mengapa gnosis Istam, yang mendasarkan d irinya
secara langsung atas risalah dan terminologi Al-Qur'an, mengatakn
begitu sering tertang keyakinan (al-yagin), mempertimbangkan
semua tahap dalam memperoleh pengetahuan suci sebagai langkah
dalam pendalaman keyakinan manusia. la berbicara tentang tentang
"keyakinan” (‘ilm al-yaqin), “visi keyakian” (“ayn al-yaqgin), dan
“kebenaran keyakinan” (haqq al-yagin) yang dibandingkan dengan
pendengaran terhadap gambaran api, melihat api dan dilahap oleh
api.-ﬂl

Dengan demikian hanya mereka yang telah dilahap api, yang
mengetahui dalam pengertiannya yang sempurna apakah api i,
tetapi bahkan gambaran tentang api memberikannya suatu pengeta-
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huan tentangnya yang, datang dari sumber otoritas tradisional, telab
dikombinasikan dengan unsur keyakian. Dengan demikian, dar:
permulaan proses pencapaian pengetahuan dalam tatanan yang suci
keyakinan akan hadir.

Pengetahuan ini dengan sifat yang sebenamya, meliputi ma-
nusia, tidaklah dapat lepas dari cinta maupun keyakinan, yang me-
rupakan partisipasi manusia dalam apa yang tidak ia ketahui dengar
segera tetapi diterima dengan pikiran dan hatinva. Pengetahuan
yang melepaskan hijab keterpisahan tidaklah membatalkan ke-
yakinan ini tetapi memahaminya dan menganugerahkan atasny:
kualitas kontempelatif.*? Dalam berbagai kasus, ia yang tefah me-
realisasikan pengetahuan suci dan mencapai keyakinan berperan
serta di datamnya dengan seluruh wujudnya, dan dengan semu2
yang dikandung dan disiratkan oleh keyakinan dalam pengertian
religius. Jauh dari pertentangan terhadap keimanan, pengetahuan
suci merupakan dorongan dan pelindungnya, sebelum pikiran yan3
ragu-ragu itu terpotong dari intelek maupun wahyu, menghilangka~
keamananan dan kedamaian dafam keyakinan, dan dalam usahanya
untuk memeluk segala sesuatu di dalam lipatan agitasi yang tak te-
arah, memutarbalikkan keyakinan itu sendini.

Jika pengetahuan suci melibatkan seluruh wujud manusia, ia
juga berkenaan dengan penyerahan wujud ini, karena tujuannya
adalah penyatuan. Keajaiban eksistensi manusia adalah bahwa
manusia boleh tidak mengerjakan proses kosmogonis dan eksistens
secara batiniah misalnya menghilang,® manusia dapat mengalaryi
"Kefanaan” (fana bagi Sufi) yang memungkinkannya mengalari
penyatuan dalam kesadaran puncak. walaupun cinta sebagai k2-
kuatan “yang memindahkan langit dan bintang,” memainkan perzn
utama dalam menarik manusia kepada “tempat tinggal Yang Ter-
cinta” dan realisasi pengetahuan tidak pernah diceraikan dari kz-
hangatan sinarnya, pengetahuan prinsipal sendiri yang dapat mz-
ngatakan neti-neti sehingga Intelek di dalam manusia yang merupa-
kan bunga api llahi di pusat wujudnya, mereatisasikan Keesain
Realitas yang ia sendiri adalah Realitas sebelum “wajah-Nyz.”
Segala sesuatu celaka menurut Al-Qur'an, “Segala sesuatu akan
rusak kecuali Wajah-Nya.”* Pengetahuan ini, sebagaimana ya1g
telah dinyatakan, secara kaku dikatakan tidak manusiawi. Manutia
sebagai manusia tak dapat bersatu dengan Tuhan. Tetapi manutia
dapat, melalui realisasi spiritual dan dengah pertolongan llahi, b 2r-
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peran serta dalam memindahkan hijab keterpisahan ity sehigga Iahi
yang immanen di dalamnya dapat mengatakan “Aku” dan ilusi dari
diri yang terpisah, yang merupakan gaung dan reverberasi atas wi-
layah eksistensi kosmis dari kemungkinan prinsipal yang dikandung
dalam Sumber, berhenti untuk menjelaskannya sendiri sebagai “aku”
yang fain-dan independen; tanpa tentu saja realitas essensial orang
yang akarnya adalah terkandung dalam Kétidak terbatasan llahi yang
pernah menghilang. -

Antara Aku dan Kau, "ke-Aku-an"ku adalah sumber siksaan,
Melalui "ke-Aku-an”Kau mengangkat “ke-Aku-an”ku dari di antara
kita.*

Hallaj

Tujuan pengetahuan suci adalah pembebasan dan penyatuan,
instrumennya seluruh wujud manusia dan maknanya kesempurnaan
akhir bagi manusia dan kenyataannya kesmos diciptakan. Sepanjang
milenium sejarah manusia, ketika orang dimana saja hidup menurut
diktum tradisi, pengetahuan ini hadir sebagai ajaran yang ada di
mana-mana dalam dimensi batin berbagai agama bersama dengan
sarana yang sesuai untuk realisasi yang terikat, meialui doktrin,
simbol, homogenitas formal mereka dan terutama tata nilai mereka,
terhadap sumber wahyu yang diperbincangkan. Dalam pembeberan
sejarah dunia, ia tidak dapat kecuali, secara simbolis dijelaskan, di
Barat secara geografis, dimana pengetahuan ini pertama kali lenyap,
diarahkan oleh desakralisasi pengetahuan dan pada puncaknya
kepada semua-bentuk kehidupan, termasuk ajaran-ajaran teologi
tertentu. Tetapi bayang-bayang yang dihasitkan oleh latar belakang
Matahari gnosis pasti menyebar ke Timur secara geografis sendiri
berbalikan dengan gerakan kosmis matahari dari Timur ke Barat,
bangun tetapi tidak menghancurkan sumber-sumber seperti pe-
- ngetahuan, bahkan dalam dunia tradisional Timur itu yang tetap
hidup sampai hari ini. )

Sebelum terbenam Matahari secara sempurna, bagaimanapun
juga, biji dari Pohon Kehidupan ini, yang merupakan spiritual Timur,
tidak dapat kecuali, ditransplatasikan dari Timur secara geografis
ke dalam tanah daratan dari desakralisasi pengetahuan telah dimulai.
Cukup paradoks, sebagai daratan Timur, yang merupakan Timur,
baik secara geografis maupun simbolis, harus ditutup secara sem-
purna oleh bayang-bayang yang meluas dari daratan terbenamnya
matahari, sesuatu yang padanya pengetahuan Timur harus dilahirkan
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kembali di dalam Barat itu sendiri. Dan karena daratan dan wila-
vah Timur dianggap suci ofeh berbagai tradisi, semakin lama ber-
tambah noda dalam satu hal atau cara lain, daratan yang suci atat
atau tanah kelahiran spiritual harus dibawa ke derajat yang pernal:
menjadi lebih agung di dalam hati dan jiwa manusia. Pernyatar
kembali konsepsi tradisicaanal tentang. pengetahuan sebagai yang
berhubungan dengan kesucian, tidak dapat kecuali, sebagai suatu
langkah dalam penemuan kerobali Ketimuran ity yang, walaupun
pernah menjadi lebih tak dapat didekati sebagai suatu wilayah
geografis yang dapat dibatasi, masih sebagai realitas yang tersem-
bunyi dalam dunia Spirit.* Dalam pengertian itu, mereka yang mer-
cari pengetahuan demikian itu adalah musafir ke Timur ini yan3
takkan pernah berhenti untuk menjadi, Timur yang tak dapat menari<
lebih banyak musafir dari Barat itu sendiri, musafir yang, dalars
melakukan perjalanan seperti ini, menghidupkan kembali pada
wakiu yang sama “pengetahuan Ketimuran” atau dimensi sapiensial
tradisi Barat sendiri dengan semua kedalaman dan kekayaannya,
Dalam situasi ini yang di dalamnya, ketika bayang-bayarg
dunia ditandai hilangnya pengertian suci yang meluas ke daratan
di belakang Barat, pengetahuan suci yang dimitiki Timur tentarg
eksitensi universal menjadi tertanam-dalam suatu mode yarg
autentik, dan walaupun ada aberasi yang tak terhitung di Barat din
bahkan di “Barat Jauh,” gambaran Qur’anik tentang Pohon Zaiun
Yang Diberkati, yang tidak di Timur maupun Barat secara khas
menjadi bermakna.?’ Sebagaimana Al-Qur'an menjelaskan, ia ada-
lah cahaya yang memancar dari minyak Pohon Zaitun surgawi,
yang tidak di Timur maupun Barat, dan yang merupakan Cahava
llahi, yang tenyinari semua bidang keberadaan. Cahaya ini masih
dapat diakses oleh manusia, walaupun ada gerhananya yang kelia-
tan. Pengetahuan yang dimungkinkan oleh Cahaya ini masih dag at
direalisasikan, dan melaluinya sejumlah kesalahan, yang berisi
pikiran modern dan yang mengakibatkan ketidakseimbangan ya1g
tidak paralet yang mencirikan dunia modern, akhimya mengu:ip,
sebagaimana matahari menguapkan kabut pagi. Masih mungkin
merealisasikan pengetahuan ini, yang juga menghidupkan kembali
akal dan fikiran kita dan mentransformasikan keberadaan kita can
mengantarkan kita pembatasan diri kita dan dunia. Melalui penge-
\ahuan suci, manusia berhenti uniuk menjadi apa ia ingin menjadi,
untuk menjadi apa ia sebenarnya dalam kekinian yang abadi can
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yang ia tidak pernah berhenti untuk menjadi apa. Melalui penge-
tahuan suci ini manusia menjadi sadar akan tujuan untuk apa ia
diciptakan dan mencapai kebebasan spiritual yang tak terbatas dan
pembebasan yang secara sendirian adalah berharga bagl orang jika
saja ia merealisasikan siapakah ia.

Quld 13 ilaha ifla’Lish wa tuflihd

Katakanlah tidak ada tuhan kecuali Allah dan kamu akan
selamat
Hadits Rasul Islam

wa'lldh a’lam e

Catatan Kaki

'Direct Experience of Reality, ter] Hari Prasad Shastri, London , 1975,
hal. 51.

Pengetahuan prinsipal dihubungkan dengan Logos imanen yang berbeda
dengan pengetahuan eksternal dan komulatif yang dikenal sebagaian besar
dengan sains dewasa ini. Lebih dari itu, yang pertama merupakan akar dari
yang kedua dengan memperluas bahwa yang kedua mewakili derajat atau
macam pengetahuan yang autentik. Mengetahui akar adalah- mengetahui
keseluruhannya secara prinsip, jika tidak secara detail, dan dengan demikian
harus disampaikan bagi proses yang pernah berakhir dari yang tak pernah
berakhir untuk akumulasi secara detail, tentang pengetahuvan partikuler atau
berbagai aplikasi prinsip-prinsip terhadap reverberasi tidak terbatas Yang £sa
dalam lakirin kosmis.

1Pemmg untuk ditunjukkaan bahwa jenis pengetahuan yang disebut sains
sekarang ini, dalam masyarakat tradisional sepanjang dengan, yang tepatnya
dikatakan, sains tradisional yang maknanya biasa disilahpahami dewasa ini,
kecuali sains “profan” yang samacam itu tidak pernah mampu menduduki
pusat keadaan intelektual. Namun demikian, cukup adil untuk ditambahkan
bahwa tidak semua pengetabuan yang ditanamkan dalam peradaban tra-
disionat merupakan sains tradisional dan kosmologis disertai signifikansi sim-
bolik dan metafisik. Beberapa di antaranya hanyalah merupakan spekulasi
mental atau pengetahuan empiris yang tidak sempurna, yang dikoreksi ofeh
observasi yang lebib sempurna dan studi dalam abad-abad belakangan. Or-
ang tidak boleh meragukan ukuran jarak antara bumi dan matabari oleb as-
tronot Aleksandria, yang mana astronot Aleksandria harus memperbaiki, de-
ngan signifikan simbol dalam geometri dan aritmatika sebagaimana diuraikan
oleh Proclus atau Nicomachus.

‘Sebagaimana disebutkan dalam bab pertama, bahkan fungsi pikiran
ini mempunyai aspek ilahi ketika logika merupakan refleksi atas pikiran dari
Logos dan kategorinya lidaklah sama sekali merupakan hal yang berubah-

379



ubah ietapi ontologis. .

‘Umar Kayyam yang sekaligus ahli matematika dan penyair, ber-
tentangan dengan bagaimana ia dilihat di Barat, adalah seorang gnostik
daripada hedonis, membicarakan berbagai jenis pencari pengetahuan dar
model-madel mengetahui. fa menyimpulkan jalan yang terbaik untuk me
ngetahui, ketika kehidupan adalah pendek dan pengetahuan luas, harus me -
murnikan diri sendiri sehingga hati dengan sendirinya menjadi cermin semus
sains. 1a menulis, setelah menguraikan derajat-derajat para alim, “para Suii
tidak mencari pengetahuan dengan meditasi atau pemikiran yang tidak ber-
hubungan satu sama lan, tetapi dengan pembersihan wujud batinnya dan
pemurnian penempatannya. Mereka menyucikan jiwa rasional dari ketidak-
murnian sifat dan bentuk tubuh, sampai ia menjadi substansi yang murni. 1
kemudian datang berhadap-hadapan dengan dunia spiritual, sehingga bentu <
dari dunia itu terefleksikan dengan benar di dalamnya, tanpa keraguan da»
ambiguitas. ini adalah yang paling baik dari semua jalan, karena tak satu pu
dari kesempurnaan Tuhan terlepas darinya, dan tak ada hambatan dan tutu>
di depannya. "Nasr, Science and Civilization in istam, hal. 33-34. Teks ira
dari uraian Khayyam tentang wujud (Risala-yi-wujud)-tesjemahan kami.

b“Pengelahuan melafisik adalah satu hal; aktualisasinya dalam pikiran
adalah kal ain. Semua pengetahuan yang dapat ditangkap oleh otak bahkan
jika secara tak terukur kaya dari titik pandang manusia, tak berarti apa-af a
clalam pandangan Yang Maha Benar.” Schuon, Spiritual Perspektives ard
Human Facts, bal. 9.

7lstilah ini dilukiskan dari lerminologi Suhrawardi yang sepenuhnya
sugestif, yang mengacu pada Cahaya-Cahaya llahi yang memancari pikir: n
manusia seperti al anwar al-gahirah (the “victorial lights”) dan kepada jiv-a
manusia itu sendiri sebagaimana ia dipancarkan sebagai al-nur al-isbahhadi
(the “signeurial light”). Lihat Suhrawardi, Opera metaphisica et mystica, vol.
2, ed. oleh H. Corbin, Tehran-Paris, 1977, prolegomena pt. 3; dan Corbin, .in
jsfam iranien, vol. 2, hal. 64-65.

8Kita telah memiliki kesempatan untuk mengacu dalam bab yang lekih
awal untuk konsep dasar ini yang menggambarkan jantung doktrin Islam
tentang manusia. Fitrah mengacu pada apa yang esensial dan primordial dalem
manusia dan apa yang letap permanen dan tak berubah meskipun sem sa
perbedaan menyelubungi bahkan tefah menutupi sifat ini sebagai akit-at
kesalahan gradual manusia dari kesempurnaan, yang ia tidak pernah mengisi
di dalam dirinya sendiri.

"Tentang pandangan sapiensial berkenaan dengan kebajikan, libat
Schuon, Spiritual Perspective and Human Facts, hal. 171 dan seterusnya,

Wjika dalam studi ini penekanan yang lebih tidak ditempatkan terhacap
masalah ini, hal itu disebabkan masalah kita adalah pengetahuan itu sendiri
dalam hubungannya dengan kesucian, Tetapi orang tidak dapat mempero eh
impresi bahwa pengetahuan ini dapal, dalam berbagai cara, dipisahkan cari
kebajikan moral dan spiritual, yang teks-teks tradisional tak pernah berhenti
untutk menekankannya. )
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"Sebuah contoh yang sangat terkenal tentang penjelasan Sufi ini adalzh
Mahasin al-majalis karya Ibn al-*Arif. Tetapi suatu penjelasan yang lebih awal
seperti Kitab al-luma karya Abu Nasr al-Sarraj, Qut al-quiub karya Abu Turab
al-Makki dan Risalat al-qusyayriyyah yang terkenal karya imam Abu’l-Qasim
al-Qusyayri yang jatuh ke dalam kategori yang sama.

"*Meskipun banyak perbedaan teknik dan pendekatan dalam berbagai
jalan realisasi pengetahuan, ada dalam setiap proses realisasi tiga keadaan
utama tentang purifikasi, ekspansi dan penyatuan, Kadang-kadang manusia
- harus mati, kadang-kadang harus meluas, dan hanya kemudian esensi manusia
itu mampu mencapai penyatuan tersebut, sebagaimana Hallaj menyatakan
(Diwan, hal. 46},

C}'qujdl;;t:‘., c_;{.’bv.;l—'d.:

Dalam kefanaanku kefanaanku difanakan,
Dan dalam kefanaanku Aku menemukan-Nya,

Tiga keadaan universal tentang realisasi spiritual tersebut untuk ke-
rendahan hati, pengorbanan dan kebenaran, jika kebenaran tersebut dipahami
secara metafisik dan tidak sekadar pengertian moral. Lihat Schuon, Spiritual
Perspective and Human Facts, pt. 5.

PAda penekanan khusus terhadap cinta sebagai jalan sentral mistikisme
dalam Kristen yang membuat istilah mistikisme ini sendiri sulit diterjemahkan
ke dalam bahasa-bahasa Timur, misatnya Arab, dimana ma‘rifah atau tasawavuf
tidak pernah secara pasti berarti mistikisme; meskipun dalam pengertiannya
yang paling universal, mistikisme dapat dimengerti berkenaan dengan hal
tersebut, yakni tasawwuf,

“Doktrin lbn ‘Arabi tentang penyatuan, lihat Nasr, Three Muslims Sages,
hal_114-16; Burckbardt, Introduction to Sufi Doctrine, hal. 79 dan setrusnya;
danIbn al-*Arabi, Bezels of Wisdom, khususnya hal, 272 dan seterusnya. Lihat
Juga H. Corbin, Creative Imagination in the Sufism of ibn “Arabi, pt. 1 bab 1.

“Tentang persoalan metafisik yang sulit ini, lihat Schuon, Logic and
Transcendent, bab 14, “The Servant and Union.”

““Penulis terkenal Mirsad al-‘ibad, satu karya besar Sufisme; ia juga
dikenal bagi penjelasannya ‘Aq/ wa “isyq yang bethubungan secara langsung
dengan kaitan antara cinta dan'pengetahuan.
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Penjelasan klasik Sufi berkenaan dengan keadaan dan maqam serin}
dinyatakan keadaan mengagumkan atau hayrah yang mengdaptasi ekspresi
dalam jalan yang lebih tinggi.

2Ajaran sapiensial semua tradisi di mana doa hati atau intisari doa adala»
praktek dengan pernyataan tegas bahwa hal itu berakhir pada Tuhan Sendi i
yang menyere Nama:-Nya di dalam hati manusia dan melalui bahasanya.

M Tentang kontempelasi dan aksi dalam konteks tradisi mereka dan s¢-
bagaimana dihubungkan di dalam agama yang berbeda, lihat Y.K. lbish dan
P Wilson (ed.), Traditional Modes of Contemplation and action.

22| khususnya ditekankan dalam ordo-ordo Sufi, semua didasarkan pac a
silsilah atau mata rantai yang berakhir pada Nabi lslam. Lihat ). Spencer
Trimingham, The Sufi Orders in Isfam, Oxford, 1971, yang meskipun leb h
bersifat historis daripada pendekatan tradisional, berisi informasi yang sang it
kaya tentang ordo-orde Sufi dan mata rantainya. Tentang makna tradisional
silsilah Sufi, lihat M. Lings, A Sufi Saint of the Twentieth Century, Los Angelcs,
1971, bab 3, “Seen from Within."

3Kasus Kristen adalah sangat khusus di mana ia yang semula adalih
sualy ajaran esoterisme yang kemudian mengeksternalisasikan diri agar
menjadi agama sualu peradaban yang lebih menyeluruh dan karena itu
menjadi suatu eso-eksoterisme. Apa yang menjadi lebih esoterik daripa ia
makanan Tubuh dan Darah Tuhan-Manusia, yakni apa yang ada pada Eucharis
bagi Kristen tradisional. Siwasi khusus ini tidaklah elemen yang merata tenta g
sualu sifat yang benar-benar esoterik dari kemenjadian organisasi yang berbeda
dari waktu ke wakuw, sebagaimana kita lihat dalam kasus Templar, Feceli
o'amore, Rosikrusi Kristen, Kabbalis, Hermetikis dan sebagainya. Tetapi le-
hidupan tiap ketompok yang senantiasa memiliki suatu ketidakpastian sejatah
Kristen yang melahirkannya. Dimensi esoterik tentu saja dimanifestasikan
dirinya sendiri di dalam tubuh teologi dan filsafat Kristen, sebagaimana kzmi
uraikan dalam bab 1.

2sDatam dunia modern di sana ada saluran-saluran transmisi de-
ngetahuan esoterik yang didekatkan dengan banyak orang, buku memainkan
peran yang sangat berbeda dari apa yang mereka lakukan dalam situasi 1 or-
mal dan ajaran-ajaran lertentu, yang disediakan secara oral, mulai murcut
dalam tulisan-tulisan sebagai makna bimbingan bagi rnereka yang mem liki
tidak l2in adalah bimbingan. Dispensasi ini adalah kompensasi bagt lenyapiya
makna tradisional transmisi pengetahuan suci, yang paling sedikit pada asek
teoritiknya, tanpa di sana ada berbagat implikasi yang bahkan dalam situasi
ini semua pengetahuan tradisional bagaimanapun muncul dalam buku-baku
datam suatu bentuk bacaan yang tersedia bagi semua.

TBetapa kuatnya, bagaimana dalam dunia modern yang menderita
karena memegang kuat suatu tingkat egalitarianisme, bahkan pada tin 3kat
intelekiual, masyarakat tidak menganggap bahwa hal itu melawan keacilan
dan per-samaan, jika seorang matematikawan atau musisi dengan orang lain
yang tidak dikarunias di lapangan tersebut; tetapi segera menjadi metaisik,
mereka memiliki suatu pandangan rendah bagi bermacam pengetahuan ang
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tidak dapat dibandingkan pada setiap orang; melupakan bahwa wilayah
pengetahuan, bahkan semacam pengetahuan profan, senantiasa ada prinsip-
prinsip yang selekdif. Secara sederhana ada yang mengetahui dan ada yang
tidak, yang tidak berarti bahwa pintu pada Kehadiran Ilahi tidak dapat diakses
bagi setiap orang yang dilahirkan ke dalam keadaan manusiawi.

*Tentang hubungan bijaksanawan besar ini dengan gunung sugi, lihat
A. Osborne, Ramana Mabharshi and the Path of Self Knowledge, London, 1970.

7lbn ‘Arabi dikatakan menyusun karyanya Tarjuman al-asywaq karena
melihat keindahan wajah saudara perempuan Abu $yaja’ Zahir ibn Rustam
yang ia menulis, syaikh ini memiliki seorang saudara perawan, gadis ramping -
yang menawan semua yang melihatnya, yang menghadirkan keharuman bagi
semua, yang mengherankan semua, ia telah menggelorakan perasaan semua
yang melihatnya... ia adalah seorang bijak di antara para bijak yang di Tempat
Suci.” Dari Tarjuman al-asywag, dijelaskan oleh E. Austin dalam pengamtarnya
pada Bezels of Wisdom, hal. 7-8.

*Dalam Sufisme yang menjangkau hingga agama terakhir pada ling-
kungan manusta ini, khususnya islam, teknik dzikr memiliki makna sentral
bagi realisasi spiritual dan sentralitasnya ditegaskan di berbagai ayat Al-Qur'an
begitu juga Hadlits, seperti dalam penjelasn klasik, misalnya Miftah al-falah
karya ‘Ata‘allah al-Iskandari, sementara dalam Wishnu-Dharma-Utara, ia
dinyatakan secara eksplisit bahwa pada akhir Kafi Yuga makna paling tepat
realisasi spiritual adalah doa. Kebenaran yang sama diimplikasikan ofeh pasasi-
pasasi Biblikal tertentu. Lihat Schuon, The Transcendent Unity of Religion,
hal. 145-49, di situ banyak nukitan dari tradisi yang berbeda mencakup masa-
lah ini dipecahkan bersama.

*Sebagaimana sudah dijelaskan, ai-arif bif'tiah secara literal berarti
“ia yang mengetahui dengan Tuhan” daripada “ia yang mengetahui Tuhan,”

**Tak ada Nama llahi dapat diseru, yang tidak pernah diseru oleh Logos
sebagai pendiri suatu agama dan disucikan oleh karunia yang lahir dari wahyu
tersebut. Begitu juga inti doa tak dapat dipraktekkan kecuali di bawah instruksi
guru atau kader tradisional yang pada akhirnya menembus pendiri tradisi.
Secara metafisik perlu dengan penjelasan bagi seseorang dengan pengeta-
huan alam kehidupan spiritual dan yang secara sempurna terlepas di manapun
catatan sejarah dapat ditemukan semacam rantai transmisi dalam kembali ke
belakang, ke awal agama tersebut.

'Kita tidak mengimplikasikan gnostikisme di sini sebagai gerakan
sektarian khusus di dalam awal Kristen di mana kenyataannya tema tersebut
ditekankan sangat kuat. Lihat H. Jonas, Gnosis und spatantiker Ceist, 2 vol,,
Gottingen, 1954; dan karyanya The Gnostic Religion: the Massage of the Alien
God and the Biginnings of Christianity, Boston, 1970.

YLihat Corbin, Avicenna and the Visionary Recital, hal. 123 dan
seterusnya.

PTentang makana fungsi Eliatik dalam perlindungan dan penyebaran
pengetahuan suci, lihat L. Schaya, “The Eliatic Function,” Studies in Com.
parative Religion, Winter-Spring 1979, hal. 31-40.
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*Lihat Subrawardi, Oeuvres philosophiques et mystiques, vol 2(di sini
teks Arabnya dalam cetakan), dan analisis Corbin tentang penjelasan tersetut
dalam prolegomena Perancis; juga Corbin, En Islam iranien, hal. 258 din
seterusnya, di sini ia membahas secara ekstensif makna gnosis penjelasin
lersebut di bawah judut “ Le recit de I'exil occidental et la geste gnostique.” -

sKetika dalam bahasa Arab akat dunia Yemen dihubungkan dengan
tangan kanan, tanah ini secara simbolik berarti tanah cahaya, dan kenya a-
annya, jika seseorang berdiri menghadap ke utara, tangan kanan {al-yamin)
adalah tempat terbit matahari, sementara jika orang menghadap matah iri
tangan kanan berarti Yaman {tentu saja dari Arabia). Ketepatan geografi simbc lik
inilah yang menyebabkan esoterisme Islam mengidentikkan Yaman secura
simbolik dengan “Timur Cahaya,” sementara secara historis hingga dewisa
ini merupaka pusat tradisi islam tetap bertahan dan banyak kemulian can
keautentikan spiritual dan aspek-aspek artistiknya.

Untuk simbolisme Timur ini dalamn tulisan-tulisan Suhrawardi, lisat
Nasr, Three Muslim Sages, bab 2; dan Corbin, En Isfam iranien, vol 2, pt. 2

dan pt. 8.

Tema ini dijelaskan oleh Ezra ben Solomon of Gerona dalam karyanya
Mystery of the Tree of Knowledge, yang dalam identifikasinya Pohon tentang
Kehidupan dengan Timur. Lihat G. Scholem, Von der Mystichen Gestalt der
Cottheit, Studien zu Grundlugriffen der Kabbala, Frankfurt, 1973, hal. 59 dan
seterusnya.

akar dari kedua kata tersebut adalah sama.

“Doktrin ini dijefaskan dengan indah dalam karya Abu Bakr Siraj al-
Din, The Book of Certainty, New York, 1974,

1Dalam sumber-sumber Islam pengetahuan ini sering disebut “teosofi
didasarkan pada keyakinan (al-hikmat al-imaniyyah) dan berlawanan denzan
filsafat rasionalistik yang sumbernya dari rasionalisme Yunani {al-hikma al-
yunaniyyah). Lebih dari ity, imaniyyah sering fonetik diasimilasikan ke da am
“yamani” dan diidentikkan dengannya.

“Dalam pengertian ex-sisiere, terpisah dari latar Wujud.

1K omentar sapiensial terhadap Al-Qur'an biasanya menginterpretas kan
istitah Qur'anik “Wajah Tuhan” (wajhallah) dengan makna Nama-Nama dan
Sifat-Sifat llahi, eksternalisasi terhadap realitas berbagai tingkat eksistznsi
dibandingkan dengan semestas.
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Lihat L. Massignon (ed.), Le Divan d'Al-Hallaj, Paris 1955, hal. 90,

Tema ini telah digemakan dafam karya-karya Sufi termasuk tbn al-Farid
dalam karyanya Nazm al-suluk dan juga ditemukan dalam syair terkenal
karya Hafiz,

= uﬂjbbdy%w"-”"’ ““'."'J""'_G‘?dr“)c_)/udh
‘ Tak ada hijab antara pecinta dengan Tercinta; -
Ribuan seni hijab mifikmu O Hafiz singkirkantah dia.

“Pengetahuan suci tetap bertahan hingga dewasa ini dalam berbagai
tradisi Timur, meskipun penyebaran sejarah yang melemahkan, menghancur-
kan atau merusakkan berbagai peradaban tradisional Timur. Karena ity
meskipun Timur secara tepat tidak tradisi perenial Timur yang ia telah me-
lampaui milenial, bahkan kini kadang-kadang tetap dalam geografi Timur, di
mana Timur.yang lebih luas kembali pada cahaya empirium dari mana ia
menetun pada bumi,

“Lihat bab 2, catatan no. 56,
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