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ABSTRAK 

 

Islamisasi di Jawa berlangsung secara intensif sejak zaman 

Demak pada Abad XVI M khususnya di daerah pesisir utara. 

Dilakukan oleh “Wali Sanga”  dengan memanfaatkan sufisme 

(tasawuf) sebagai media dakwah, dengan alasan bahwa konsep 

mistisisme Jawa identik dengan sufisme Islam. Karakter dakwah 

zaman Demak adalah sufisme sunny, hal itu dapat dibuktikan dengan 

Suluk Syeh Bari yang ditulis oleh Sunan Bonang. Pada abad XVII 

M., penyebaran Islam merembes dengan pesat dari pesisir ke daerah 

Pedalaman didukung oleh Kerajaan Islam Mataram. Penyebaran 

Islam dari Pesisir ke Pedalaman ternyata menimbulkan transformasi 

sufisme menuju. mistisisme Islam-Jawa yang diajarkan oleh Sultan 

Agung, penguasa Mataram dalam naskah Serat Sastra Gending. 

Berdasarkan fakta sejarah ini maka timbullah pertanyaan besar 

tentang apa alasan yang mendasari terjadinya transformasi itu. 

Penelitian ini dilakukan untuk menjelaskan transformasi sufisme 

Islam dari zaman Demak ke zaman Mataram itu, disertai analisis 

faktor-faktor penyebab dan dampak yang ditimbulkannya. 

Penelitian ini menggunakan pendekatan sejarah dengan 

model diakronik interval (menyambung kajian-kajian sinkronik) 

kasus Demak dan Mataram. Mengingat analisisnya berada pada 

ranah sosial-budaya maka digunakan pula pendekatan sosio-

antropologi dengan menggunakan teori akulturasi budaya yang 

dikonsepsikan oleh Robert Redfield dengan istilah great tradition 

and little tradition, yaitu menjelaskan bahwa proses transformasi 

budaya terjadi akibat persinggungan budaya (acculturation) antara 

great tradition (mistisisme Islam ortodoks) dengan little tradition 

(mistisisme Jawa heterodoks). Di samping itu, karena sumber 

datanya menggunakan naskah Jawa maka diperlukan kajian filologi.  

Hasil penelitian ini adalah 1) Sufisme Islam Demak 

berorientasi tasawuf sunny yaitu ajaran tasawuf yang berpegang 

teguh pada syariat. Hal itu didukung bukti karya Sunan Bonang 

dalam naskah Suluk Syeh Bari yang merujuk pada ahl al-sunnah wa 

al-jamaah, menolak ajaran mu‟tazilah dan „Arabiyah (waḥ dat al-

wujûd ibn „Arabi). 2) Sufisme Islam di Mataram berorientasi 

mistisisme Islam-Jawa yaitu mistik yang berpegang pada konsep 

emanasi yang sinkretik. Hal itu didukung bukti karya Sultan Agung 

dalam Serat Sastra Gending yang mengajarkan mistisisme-integratif 
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yaitu kesetaraan konsep emanasi dalam mistisisme Islam, Jawa dan 

Hindu. 3) Pola transmisi genealogis kesufian daalam transformasi 

mistisisme Islam-Jawa adalah Sunan Bonang - Sunan Kalijaga - raja 

Mataram, Sunan Kalijaga adalah legitimator (pembenar) bagi 

Mataram. 4) Transformasi sufisme Islam itu terjadi disebabkan oleh 

multi faktor, antara lain faktor politik, tradisi-budaya dan paham 

mistik; sedangkan  Dampak dari transformasi adalah perubahan 

lanjutan dalam berbagai bidang sosial-budaya, yaitu: bidang politik 

dan relasinya, bidang tradisi budaya dan bidang msitisisme agama 

yang berorientasi sufisme-sinkretik.  

Kata Kunci : transformasi, sufisme Islam, budaya Jawa.  
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 ممخص

سادس كانت الأسممة في حزيرة جاوى جارية مكثفة منذ عيد ديماك في القرن ال
عشر الميلادي، وخاصة في المناطق السواحمية الشمالية. وقد قام بيا الأولياء التسعة  من 

باعتبارىا وسيمة دعاية،  واحتجوا بأن مفيوم  خلال استفادة الطريقة الصوفية أو التصوف
تصوفا  . وكان طابع الدعوة في عيد ديماكبالتصوف الإسلامي ي يلائمالتصوف الجاو 

الذي كتبو سنن بونانج  ”الشيخ باري ”سموك أثبت ذلك من قبل نسنيا، ويمكن أ
(SunanBonang حوالى القرن السابع عشر الميلادي، امتد انتشار الإسلام  بسرعة .)

من الساحل إلى المناطق الداخمية، وذلك بدعم مممكة ماتارام الإسلامية وأدى انتشار 
يل التصوف نحو التصوف الإسلامي الإسلام من الساحل إلى المناطق الداخمية إلى تحو 

الجاوي، الذي تمقاه سمطان أجونج، ممك ماتارام، من خلال نسخة 
SeratSastraGending وبناء عمى ىذه الحقيقة التاريخية، السؤال الأساسي الذي ينبغى .

تحويل  البحث لكشف أن يطرح ىو ما الأسباب الكامنة وراء ىذا التحويل. وأجري ىذا
ي من عيد ديماك إلى عيد ماتارام، ومن ثم القيام بتحميل العوامل السببية التصوف الإسلام

 وتأثيراتيا. 

والمنيج الذي يستخدم في ىذا البحث ىو المنيج التاريخي بنموذج الفاصمة 
الزمنية )ربط الدراسات المتزامنة( حالة ديماك وماتارام. وبالنظر إلى أن التحميل نفسو في 

افي، وكذلك يستخدم المنيج الاجتماعي والأنثروبولوجيي عن طريق المجال الاجتماعي والثق
بمصطمح التقميد  Robert  Redfieldنظرية التبادل الثقافي التي صمميا روبرت ريدفيمد 

الكبير والتقميد الصغير وىويفسر أن حدوث عممية التحويل الثقافي بسبب تداخل الثقافة 
الإسلامي الأرثوذكسي والتقميد الصغير أو التصوف )التثاقف( بين التقميد الكبير أوالتصوف 

الجاوي البدعي. وبالإضافة إلى ذلك، لأن مصدر البيانات المستخدمة بنسخة جاوية فمن 
 الضروري دراستيا من فقو المغة.
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( اتجاه التصوف الإسلامي ديماك 1والنتائج التى توصل إلييا ىذا البحث ىي : 
شريعة تمسكا قويا. وقد أكد ذلك بعمل سنن بونانج إلى التصوف السني الذي يتمسك بال

المخطوط  في سموك الشيخ باري المشار إلى أىل السنة والجماعة، رافضا تعاليم المعتزلة 
( واتجاه التصوف الإسلامي في ماتارام إلى 2والعربية أي وحدة الوجود لابن العربي؛ 

نبثاق التوفيقي. وقد دعم ذلك التصوف الإسلامي الجاوي وىو التصوف المتمسك بمفيوم الا
الذي درس التصوف التكاممي وىو  SeratSastraGendingبعمل سمطان أجونج في 

( ونمط نقل الأنساب 3مساواة مفيوم الانبثاق في التصوف الإسلامي، والجاوي، واليندي؛
ممك   –سنن كاليجاكا  –الصوفية فيتحول التصوف الإسلامي الجاوي ىو  سنن نونانج 

( ولتحويل التصوف الإسلامي 4ام، وكان سنن كاليجاكا واضعا أي مبررا لماتارام؛ ماتار 
عدة عوامل، بما في ذلك العوامل السياسية، والتقاليد الثقافية، ومفيوم التجريدية. وأما 
بالنسبة لتأثيرات ذلك التحويل ىي التغييرات المتقدمة في المجالات الاجتماعية والثقافية 

المجال السياسي وعلاقاتو، والمجال التقميدي الثقافي، ومجال التصوف المختمفة، وىي: 
 الديني المتجو إلى الصوفية التوفيقية.

 

 .الكممات المفتاحية : التحويل، التصوف الإسلامي، الثقافة الجاوية

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 



xv 
 

ABSTRACT 

 

Islamization in Java occured intensively since the time of 

Demak in the XVI century AD, especially in the northern coastal 

areas. It was performed by „Wali Sanga‟ by utilizing Sufism as a 

medium of propaganda, arguing that the concept of Javanese 

mysticism was identical with Islamic Sufism. Propaganda character 

in Demak era was Sufism-sunny, it can be proven by Suluk Sheikh 

Bari written by Sunan Bonang. In the seventeenth century AD, Islam 

spread rapidly seeping from the coast to inland areas supported by 

the Islamic kingdom of Mataram. The spread of Islam from the coast 

to inland led transformation towards Sufism. Islam-Javanese 

mysticism was taught by Sultan Agung of Mataram in the text ruler 

Serat Sastra Gending. Based on this historical fact, the big question 

arises of what the reasons underlying the transformation. This study 

was conducted to describe the transformation of Islamic Sufism from 

Demak era to the Mataram era, accompanied by analysis of the 

causal factors and their impact. 

This study used a history approach with a diachronic interval 

model (connecting synchronic studies) in Demak and Mataram cases. 

Given the analysis was in the socio-cultural realm, this study also 

used the approach of socio-anthropology by using the theory of 

acculturation conceived by Robert Redfield with the terms „great 

tradition and little tradition‟, which explains that the process of 

cultural transformation occurs due to the intersection of culture 

(acculturation) between the great tradition ( orthodox Islamic 

mysticism) and the little tradition (heterodox Javanese mysticism). In 

addition, because the data source used the Java script, it was 

necessary to employ a philology study. 

This study revealed four findings. Firts, Demak Islamic 

Sufism was oriented to Sufism sunny which held tightly to the 

Shari'a. This was supported by evidence in a manuscript work of 

Sunan Bonang Suluk Sheikh Bari which referred to the ahl al-sunnah 

wa al-jamaah, rejecting the teachings of Mu'tazilah and 'Arabiyah 

(Wahdat al-wujud ibn 'Arabi). Second, Islamic Sufism in Mataram 

was oriented to Islamic-Java mysticism, namely mystical that held on 

the concept of syncretic emanation. This was supported by evidence 
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of the work of Sultan Agung in the Serat Sastra Gending that taught 

mysticism-integrative that was the concept of emanation equality in 

Islamic, Javanese and Hindu mysticism. Third, the pattern of 

genealogical transmission of Sufism in Islamic-Java mysticism 

transformation was Sunan Bonang - Sunan Kalidjaga - the king of 

Mataram; Sunan Kalidjaga was a legitimator for Mataram. Fourth, 

Transformation of Islamic Sufism that occurred was caused by 

multiple factors, including political factors, cultural traditions, and 

mystical conception, while the impact of the transformation was a 

further change in various socio-cultural fields, namely: politics and 

relations, the field of cultural traditions, and religion field which was 

Sufism-syncretic oriented. 

Keywords: transformation, Islamic Sufism, Javanese culture. 
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PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB-LATIN 

 

Sistem transliterasi Arab-Indonesia yang dipedomani dalam 

penulisan disertasi ini adalah sebagai berikut: 

 

Huruf (Konsonan Tunggal) 

 

 q = ق Z = ز ‟ = ء

 k = ك S = س b = ب

 l = ل Sh = ش t = ت

ṣ = ص Th = ث  m = م 

ḍ = ض j = ج  N = ن 

ḥ = ح ṭ = ط   W = و 

ẓ = ظ kh = خ  H = ه 

 Y = ي „ = ع d = د

    Gh = غ dh = ذ

    F = ف r = ر

 

Diftong dan Konsonan Rangkap 

 

 Û = أو  aw = او

 Î = إي  ay = أي

Konsonan rangkap ditulis rangkap, kecuali huruf wa>w yang 

didahului d}ammah dan huruf yâ’ yang didahului kasrah seperti 

tersebut dalam tabel. 

Bacaan Panjang 
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 Û = أو  î = إي  â = آ

 

Kata Sandang 

 

 -wa‟l = وال  al-sh = الش  -al = ال

 



xix 
 

KATA PENGANTAR 

 

 الحمد لله رب العالمين وبه نستعين على أمور الدنيا والدين

والصلاة والسلام على سيد المرسلين محمد وعلى آله وصحبه ومن تبع هداه إلى يوم  

 الدين.

Puji syukur penulis panjatkan kepada Allah Swt. yang 

karunia dan rahmat-Nya telah dianugerakan kepada penulis tanpa 

hitungan dan tanpa batasan. Shalawat dan salam semoga tercurahkan 

secara terus menerus sepanjang masa kepada Nabi Muhammad saw., 

keluarga, sahabat dan para pengikut beliau sampai hari kiamat. 

Disertasi ini merupakan salah satu bentuk paparan historis 

tentang dinamika trasformasi mistisisme Islam yang terjadi akibat 

bertemunya satu budaya dengan budaya lain dan satu pemikiran 

dengan pemikiran yang lain seiring perubahan waktu (zamân) dan 

perbedaan tempat (makân). Upaya para elit (ulama) untuk melakukan 

pembaharuan dalam rangka merespon tantangan kenyataan sosial, 

politik, dan budaya pada era yang berubah merupakan kerja ijtihadi  

yang layak untuk diberi apresiasi oleh para intelektual muslim 

generasi setelahnya, di samping perlu tumbuhnya kesadaran untuk 

menempatkan produk pemikiran itu sebagai landasan pijak bagi 

pembaharuan pemikiran berikutnya. Karena pada hakekatnya tidak 

ada sebatang pohon yang tumbuh tanpa di landasi oleh akar, dan 

tidak mungkin “ada” saat ini, tanpa didahului “ada”-nya masa lalu, 

kebijakan masa lalu adalah permata warisan untuk masa yang akan 

datang. Dengan kesadaran apresiatif tersebut, maka tantangan budaya 

yang datang setiap zaman mampu ditangani dengan sikap yang bijak 

dan kreatif sebagaimana dapat diteladani dari para ulama masa lalu 

(baik era wali maupun para raja Jawa) yang arif dan bijaksana.  

Penulis dapat menyelesaikan penulisan disertasi ini atas izin 

dan pertolongan Allah Swt. melalui perantaraan bantuan —baik 

material maupun immaterial— dari banyak pihak, baik secara 

kelembagaan maupun perorangan. Untuk itulah, penulis 

menyampaikan terima kasih dan penghargaan setinggi-tingginya atas 

bantuan tersebut. Karena tidak mungkin menyebut semuanya dalam 

kata pengantar singkat ini, penulis menyebut sebagian di antaranya 

sebagai berikut:  

1. Yth. Rektor UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta,  yang 

kepemimpinannya mempermudah dan mempercepat proses 
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penyelesaian studi, khususnya ujian disertasi mahasiswa program 

doktor.  

2. Yth. Direktur Program Pascasarjana UIN Sunan Kalijaga  dan 

seluruh stafnya yang telah memberikan kemudahan administratif 

dan sering melakukan evaluasi studi/kemajuan disertasi bagi 

mahasiswa SKI angkatan 2009, sehingga dalam pertemuan-

pertemuan secara berkala itu, para mahasiswa dapat melaporkan 

kemajuan dan kendala  dalam proses penyelesaian disertasi. 

3. Yth. Prof. Dr. H. Dudung Abdurrahman, M. Hum. selaku 

Promotor I yang telah memberikan bimbingan, dorongan, dan 

kemudahan dalam menyelesaikan disertasi ini. Ia adalah teman 

diskusi yang humanis dan terbuka. Ia menekankan perlunya 

penyelesaian disertasi ini secara utuh agar proses pembimbingan 

dapat dilakukan secara utuh pula. 

4. Yth. Dr. Maharsi, M. Hum. selaku Promotor II yang juga senior 

bagi penulis dalam bidang sejarah Jawa, meskipun lebih muda 

dari segi usia. Sebagai Promotor II, ia telah menyampaikan 

masukan-masukan yang inspiratif: membuka sudut-sudut 

wawasan yang sebelumnya tidak pernah penulis pikirkan. 

5. Yth. Seluruh Dosen pada Program Doktor Studi Islam khususnya 

Program Sejarah Kebudayaan Islam (SKI) UIN Sunan Kalijaga 

yang telah membukakan wawasan dan cakrawala pengetahuan. 

6. Yth. Seluruh Staf Program Pascasarjana UIN Sunan Kalijaga 

yang dengan sabar telah bekerja keras membantu penyelesaian 

belajar penulis.  

7. Yth. Dr. Hj. Siti Maryam Yusuf, M.Ag. selaku Ketua Sekolah 

Tinggi Agama Islam Negeri (STAIN) Ponorogo, para Pembantu 

Ketua, dan seluruh stafnya yang telah berkomitmen untuk 

memberikan fasilitas dalam rangka menyelesaikan tugas belajar 

penulis. 

8. Yth. Dr. H. Moh. Munir, Lc, M.Ag. selaku Ketua Jurusan 

Ushuluddin STAIN Ponorogo yang senantiasa mendorong dan 

memberikan kelonggaran waktu kepada penulis untuk 

menyelesaikan penulisan disertasi. 

9. Yth. Para Senior dan teman sejawat penulis di UIN Sunan 

Kalijaga dan STAIN Ponorogo yang tidak mungkin penulis sebut 

semuanya karena jumlahnya yang banyak. Di sini penulis sebut 

di antaranya: Dr. A. Munir, M.Ag., Dr. Muh. Tasrif, M.Ag., Dr. 

Aksin, SH, M.Ag., Dr. Anwar Mujahidin M.Ag, Dr. Abu Bakar, 

Dr. Zahrul Fata, M.IRK, dan Dr. Iswahyudi, M.Ag., mereka 
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semua telah memberikan andil besar dalam memperkaya dan 

memperdalam pengetahuan penulis dalam kajian ini. 

10. Yang saya apresiasi ketangkasan dan kesabarannya dalam 

melayani penulis untuk memenuhi kecukupan informasi data 

sejarah, teman-teman petugas perpustakaan baik di Perpustakaan 

Nasional Jakarta, Perpustakaan Daerah Jakarta, Perpustakaan 

STAIN Ponorogo Kardi dan para staff, dan secara khusus 

Perpustakaan Ignatius Yogyakarta, di mana penulis selalu datang 

ke tempat itu manakala berburu naskah dan literatur-literatur 

penting. Kepada mereka diucapkan terima kasih. 

11. Yang tercinta keluarga penulis Ninik Mariyani, istri yang sabar  

dan anak-anak yang manis permata hati, Zakiya Eka Sylviana al-

Mafaiz , Salsabila Aulia Rahma (keduanya sedang belajar di 

Perguruan Tinggi) dan Raditya Maheswara Syaifurrahman (yang 

sedang di Pondok Pesantren). Kesabaran, motivasi dan kecintaan 

mereka telah berperan sangat besar dalam penyelesaian disertasi 

ini. 

12. Yang penulis banggakan keluarga besar penulis, H. Iswahyudi 

Baidlowi beserta keluarganya (kakak), Joko Eko Purwadi beserta 

keluarganya (kakak) yang selalu menagih tentang kapan disertasi 

ini akan selesai. Harapan mereka telah menjadi motivasi besar 

bagi penulisan disertasi ini. 

13. Yang penulis hormati seluruh keluarga besar Pondok Pesantren 

Sulamul Huda, dimana penulis sering berbagi semangat dalam 

berjuang, berdakwah dan berdedikasi di dunia pendidikan agama 

dan mereka yang sering direpotkan karena kepentingan penulis 

dalam menyelesaikan disertasi ini.      

14. Tidak lupa saya ucapkan terima kasih kepada Direktur 

Pendidikan Tinggi Islam Jakarta yang telah mengizinkan penulis 

untuk menuntut ilmu jenjang S3/SKI hingga tercapainya tulisan 

disertasi ini. 

Penulis berdoa mudah-mudahan Allah Swt. memberikan 

imbalan dan pahala-Nya sesuai dengan janji-Nya kepada mereka 

semua atas jasa-jasa mereka. Jazakumullah khairal jaza‟, amin. 

Penulis menyadari meskipun terdapat andil yang banyak dari 

berbagai pihak terhadap selesainya disertasi ini. Namun demikian, 

kesalahan dan kekurangan dalam keseluruhan isi disertasi ini 

sepenuhnya merupakan tanggung jawab penulis. Sebagai sebuah 

karya akademik, disertasi ini dengan segala kelemahan dan 

kekuatannya terbuka untuk dinilai dan dikritisi. Untuk itulah, 
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masukan dan saran dalam rangka penyempurnaan disertasi ini 

penulis hargai dan apresiasi setinggi-tingginya. 

 

                                                  Ponorogo, 22 Desember 2015  

 

 

 

 

                                                 Muhammad Irfan Riyadi, M.Ag 
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BAB I 

PENDAHULUAN 

A. Latar Belakang Masalah 

Islam hadir dan pertama kali menyebar di Jawa dimulai dari 

daerah pesisir yang nota benenya merupakan bandar-bandar utara 

pulau Jawa pada masa kekuasaan kerajaan-kerajaan Hindu-Budha. 

Data-data sejarah dapat dibuktikan melalui sumber arkeologi, babad, 

legenda masyarakat lokal, dan berita-berita asing. Menurut sumber 

data arkeologi, pertama kali ditemukan inskripsi sebuah makam 

(kubur) di Leran dekat bandar dagang kuno di Gresik yang memuat 

nama Fatimah binti Maemun bin Hibatallah (w. 475 H/1082 M), 

sezaman dengan kekuasaan Kediri (1042-1222).1 Kemudian, di 

bagian lain dari bandar Gresik juga ditemukan makam Maulana 

Malik Ibrahim (w. 822 H/1419 M).2  Di Trowulan, bekas ibu kota 

kerajaan Majapahit, ditemukan inskripsi pada sejumlah makam di 

daerah Tralaya (situs pemakaman kerajaan) yang berangka tahun 

Saka dari Abad XIII-XVI M.3 Keberadaan makam-makam itu 

membutikan bahwa sudah terjadi arus Islamisasi di Jawa sejak abad 

XI M, namun masih bersifat parsial, lokal, dan belum terorganisasi 

dengan baik.  

Dakwah secara intensif dan terorganisasi baru dilakukan 

setelah datangnya Raden Rahmat di Jawa, keponakan istri Raja 

Brawijaya V (Raja Majapahit Abad XV M) yang berasal dari Campa, 

kemudian diangkat menjadi pejabat resmi Negara Majapahit 

memegang pos bea-cukai di daerah Ampel, sebuah pusat bandar 

dagang Majaphit yang paling utama di Surabaya. Di situ, dia bekerja 

sekaligus mendirikan pesantren dan mulai mengadakan pendidikan 

Islam serta gerakan dakwah. Di tempat dakwahnya itu dia dikenal 

dengan sebutan Sunan Ampel (Ngampel).  

Dari Ampel, Raden Rahmad mengoordinasi para putera dan 

muridnya menjadi ikon dakwah Islam pertama di Jawa dalam 

gabungan sebuah institusi gerakan dakwah Wali Sanga, mereka 

                                                           
1
R. Soekmono, Pengantar Sejarah Kebudayaan Indonesia 2 (Yogyakarta: 

Kanisius, 1994), hlm. 57. 
2
M. Syatibi al-Haqiri, Inskripsi Keagamaan Nusantara (Jakarta: Puslitbang 

Lektur dan Khazanah Keagamaan Kemenag RI, 2011), hlm. 134-135. 
3
 M.C. Ricklefs, Sejarah Indonesia Modern (Yogyakarta: Gajah Mada 

University Press, cet. 6, 1998), hlm. 5. 
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adalah Raden Paku (Sunan Giri) di Gresik, Raden Qosim (Sunan 

Drajat) di Lamongan, Raden Makhdum Ibrahim (Sunan Bonang) di 

Tuban, dan Raden Jin Bun (Raden Patah) di Glagah Wangi. Yang 

terakhir ini adalah putera Brawijaya V dari puteri China Islam. 

Karena potensinya itu, ia didorong untuk memproklamirkan diri 

menjadi raja Islam pertama di Demak tahun 1478 M. Menurut Babad 

Tanah Jawi, ia bergelar Senapati Jinbun Ningrat Ngabdurrahman 

Panembahan Palembang Sayidin Panatagama, sedangkan menurut 

Serat Panitiradya bergelar Sultan Syah Alam Akbar.4   

Para ahli memberikan indikasi bahwa Islam yang tersebar 

pertama kalinya di Jawa bercorak mistik, di antaranya adalah A. H. 

Johns dan Koentjaraningrat. Hal itu dapatlah dipahami, karena 

tasawuf atau sufisme ketika itu merupakan corak keagamaan yang 

dominan di dunia Islam.5 Penyebaran Islam di Jawa yang dilakukan 

secara damai (penetration pacifique) disebabkan oleh salah satunya 

adalah akulturasi antara sufisme Islam dengan mistik Jawa. 6 Inti 

ajaran sufisme Islam cenderung menekankan aspek batin (esoteric), 

hal ini sesuai dengan pola paham mistik orang Jawa, sehingga 

sufisme Islam memperkaya dimensi spiritual, khazanah pemikiran, 

dan pola hidup masyarakat Jawa. Di sini terjadi persinggungan inti 

(nucleus) antara sufisme Islam dengan mistik Jawa,  yang mana salah 

satu karakteristik orang Jawa adalah kebiasaan hidup dalam suasana 

mistis; mistik sebagai sikap hidup, pola piker, dan dipraktikkan 

dalam kehidupan sehari-hari.7  

Dalam konsep sufisme Islam,8 mengikuti pendapat Annemary 

Schimmel, ajaran sufisme (mysticism) dapat dibedakan menjadi dua, 

                                                           
4
 Soedjipto Abimanyu, Babad Tanah Jawi, cet. IV (Jakarta: Laksana, 2014), 

Hlm. 306. 
5
 Dudung Abdurrahman, ―Sufi dan Penguasa: Perilaku Politik Kaum Tarekat 

di Priangan Abad XIX-XX‖, Al-Jami‟ah: Jurnal Ilmu Pengetahuan Agama Islam, 

IAIN Kalijaga Yogyakarta, No. 55, Th. 1994, hlm. 35-52. 
6
 Lihat Adnan Wahyudi, Kisah Walisongo Peyebar Agama Islam di Tanah 

Jawa (Surabaya: Bina llmu, tt.), dan Ridin Sofwan (et-al), Islamisasi Jawa: 

Walisongo Penyebar Islam di Jawa, Menurut Penuturan Babad (Yogyakarta: 

Pustaka Pelajar, 2000), hlm. 1-2. 
7
 Ma‘ruf al-Payamani, Islam dan Kebatinan (Solo: Ramadani, 1992), 

hlm.113. 
8
 Sufisme Islam atau Mysticisme Islam adalah merupakan pengetahuan 

ilahiyah secara langsung yang didapat dengan cara spiritual ekstase dan 

kontemplasi. Lihat  A.S. Hornby, Oxford Advanced Learner‟s Dictionry of Current 

English (Oxford: The University Press, 1974), hlm. 896. Dalam terminology Islam, 
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yaitu: 1) mysticism of personality (mistik kepribadian) dan 2) 

mysticism of infinity (mistik tak terhinggaan).9 Yang pertama 

menekankan hubungan pribadi hamba  dengan Tuhan melalui pola 

tata ajaran syariat dan tarekat, sedangkan yang kedua merupakan 

upaya untuk membuat konsepsi-konsepsi tentang Tuhan dan 

hubungan-Nya dengan makhluk ciptaan-Nya dalam wacana pemikira 

filsafat. Yang pertama lebih dikenal dengan tasawuf ahlaki (syar‟i), 

sedangkan yang kedua disebut tasawuf falsafi.  

Dikhotomi aliran tasawuf syar‟i (ahlaki) dan falsafi dapat 

dijelaskan berikut ini. Tasawuf syar‟i adalah tasawuf yang berpegang 

erat pada syari‘at dan dekat dengan teks-teks asli dari Islam, 

sedangkan tasawuf falsafi adalah tasawuf yang konsepsinya 

berpegang pada tajalliyat (emanasi), khususnya mengenai sifat 

monisme dan pantheisme dalam bahasan filsafat ketuhanan. 

Diskursus pemikiran tasawuf falsafi itu terjadi dalam pemikiran 

sufisme Islam klasik di Arab dan Asia Selatan yang kemudian 

menyebar sampai ke Jawa pada diskursus pemikiran mistik Islam-

Jawa. Ricklefs menyatakan bahwa, bentuk Islam yang berlaku umum 

di Jawa adalah tasawuf, yang mengidentifikasikan dengan Tuhan dan 

berkonflik dengan pelaksanaan syari‘at.10   

Sunan Bonang (w. 1530-an M), adalah tokoh intelektual paling 

penting di antara para wali di Kasultanan Demak, pascawafatnya 

Sunan Ampel. Dia  dikenal sebagai wali penjaga gerbang pintu 

syariat dalam ajaran tasawuf Islam. Pemikirannya yang brillian 

tentang sufisme pada abad XVI dituangkan dalam sebuah naskah  

Suluk Syeh Bari, naskah ini mengajarkan ide besar tentang tasawuf 

syar‘i di era Kasultanan Demak. Corak tasawuf yang diajarkan 

mencerminkan konsep syariat yang ketat. Dikatakan demikian, 

karena di dalamnya terangkum ajaran tasawuf Imam al-Ghazali yang 

disebut sebagai perpaduan antara ilmu Ushuluddin dan Tasawuf,  

isinya membahas ajaran akidah Ahlussunnah Wal Jama‟ah dan 

                                                                                                                                 
mistisisme disebut dengan sufisme yaitu falsafah hidup dan  cara tertentu dari 

dalam tingkah laku manusia  dalam upaya merealisasikan kesempurnaan moral. 

pemahaman tentang hakikat realitas  dalam mencapai kebahagiaan ruhaniah 

tertinggi. Lihat Alghanimi, Abu al Wafa, Madkhal Ila al-Taṣ awwuf al-Islâm 

(Kairo: Dar al-Tsaqafah li al-Nashr Wa al-Tauzi‟, 1983), hlm. 1.   
9
 Annemarie Schimmel, Mystical Dimensions of Islam (Amerika: The 

University of North California, 1978), hlm. 5. 
10

 M. C. Ricklefs, Sejarah Indonesia Modern (Yogyakarta: Gajah Mada 

University Press, 2001), hlm. 124. 
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menolak paham ‗kesatuan wujud‘ yang menurut Sunan Bonang 

bersumber dari ajaran ‗Arabiyah (Ibn Arabi) dan mu‟tazilah yang 

sesat.  

Sunan Bonang dalam menolak ajaran Ibn Arabi menyebut 

istilah padudoning Kawula-Gusti, artinya menolak kemanunggalan 

kawula-Gusti. Pandangan ini menolak anggapan sifat Tuhan sama 

dengan sifat mahluk atau mahluk adalah representasi dari sifat 

Tuhan, pendapat ini menurut Bonang merupakan suatu pandangan 

ganjil dan kafir. Bonang menyatakan: “Kadi angrupa‟aken sifating 

Pengeran, kadi akecap: sekatahing dumadi iku sifating Allah, kadi 

ngana‟aken ing nora, kadi ama‟dumaken ing Allah. Artinya, ―seperti 

menyerupakan sifat Tuhan, seperti mengucap segala yang ada 

merupakan sifat Allah, dan seperti mengadakan yang tidak ada dan 

meniadakan Tuhan (yang Ada)‖.11  

Ketegasan Sunan Bonang dalam menegakkan ajaran sufisme 

Islam syar‘i, menjadi sebuah corak pemikiran tasawuf Kerajaan 

Islam Demak. Sultan dan para wali mendukung konsep itu dan 

dengan tegas menolak ajaran waḥ dat al-wujûd dan menghukum para 

penganutnya. Sebagaimana kasus putusan hukuman mati terhadap 

Syeh Siti Jenar dan muridnya Ki Ageng Pengging,12 dan hukuman 

bakar terhadap Sunan Panggung.13  

Sunan Bonang, sebagai ikon intelektual Kasultanan Demak, 

memiliki murid yang sangat penting dan masih kerabatnya, yaitu 

Sunan Kalijaga atau Raden Said, putera Bupati Tuban. Kisah tentang 

Raden Said berguru kepada Sunan Bonang dapat dilihat dalam Suluk 

Kaki Walaka, Suluk Wali Sanga, dan Suluk Wujil. Sunan Kalijaga, 

berkat ajaran dan didikan Sunan Bonang diangkat menjadi wali yang 

paling penting di Jawa Tengah, bertempat di daerah Kadilangu. 

Sebagaimana gurunya, dia seorang dai aktif dan mobile sehingga 

wilayah dakwahnya luas dengan murid yang banyak, di antara 

muridnya yang terkenal adalah Sunan Bayat (berdakwah di 

                                                           
11

 B. J. O. Schrieke, Het Boek Van Bonang (Chicago: Chicago Libraries 

Exchange Dissertasi, tt.), hlm. 93-100. 
12

 Kisah ini dapat ditemukan dalam Suluk Syeh Siti Jenar. Abdul Munir 

Mulkhan, Syeh Siti Jenar: Pergumulan Islam Jawa (Yogyakarta: Bentang Budaya, 

1999), hlm. 345. 
13

 Rekaman peristiwa ini dapat dilihat dalam Suluk Malang Sumirang. Lihat 

juga S. Soebardi, Serat Cabolek: Kuasa, Agama dan Pembebasan (Bandung: 

Nuansa, 2004), hlm. 53. 
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Tembayat) Klaten.14 Muridnya yang lain adalah Jaka Tingkir yang 

menjadi raja di Pajang dengan gelar Sultan Hadiwijaya, juga Ki 

Ageng Pemanahan dan Sutawijaya (ayah-anak) yang mendirikan 

Dinasti Mataram, 1587 M.15  Konon, Kalijaga mengalami masa 

hidup sangat panjang hingga 100 tahun lebih, sehingga dapat 

menyaksikan berdirinya Demak, Pajang, dan awal lahirnya Kerajaan 

Mataram. 

Kerajaan Demak runtuh setelah Sultan Trenggana, raja 

terakhir, wafat di medan perang ketika menyerang benteng 

Panarukan tahun 1546 M. Pascapergolakan politik di Demak, 

kerajaan dipindahkan ke Pajang oleh Jaka Tingkir, murid Sunan 

Kalijaga dan menjadi raja dengan gelar Sultan Hadiwijaya (1546-

1587 M). Pajang runtuh, kerajaan direbut oleh murid Sunan Kalijaga 

yang lain sekaligus putera angkat Sultan, yaitu Danang Sutawijaya 

yang kemudian memindahkan kerajaan dari Pajang ke Mataram. Dia 

menjadi raja di Mataram dengan gelar Panembahan Senapati ing 

Alogo tahun 1587 M. 

Senapati berkuasa di Mataram dengan mandat (legalitas) kuasa 

dari Sunan Giri ke-3 di Gresik, kemudian melakukan konsolidasi 

kekuasaan dengan cara memaksa takluk seluruh wilayah yang dulu 

tunduk ke Kerajaan Islam Demak. Sementara itu, para penguasa 

pesisir menolak mengakui kekuasaan Senapati dengan dalih hak 

berkuasanya tidak syah dan silsilah keluarganya tidak bersambung 

kepada pewaris raja terdahulu baik Demak maupun Pajang. Senapati  

wafat tahun 1601 M, diteruskan anaknya Pangeran Jolang dengan 

program menyempurnakan ekspansi ayahnya dan menyempurnakan 

pembangunan Kota Gede. Dia meninggal sebelum menuntaskan 

program kerjanya, tahun 1613 M, di tempat perburuan yang bernama 

Krapyak, sehingga dikenal dengan gelar Panembahan Seda Krapyak. 

Penggantinya adalah cucu Senap33333ati, yaitu Raden Mas 

Rangsang atau dikenal dengan gelar Sultan Agung Senapati Ing 

Alogo (1613-1645 M). 

Sultan Agung merupakan raja yang paling besar sekaligus 

paling berjasa bagi kemajuan Mataram. Dia berhasil menaklukkan 

                                                           
14

 Soenaryo Danusaputro, Kisah Sunan Bayat: Ki Ageng Pandanaran 

(Jakarta: Yayasan Aqaba, 2000), hlm. 13-24. 
15

 H.J. De Graaf, Awal Kebangkitan Mataram: MasaPemerintahan Senapati 

3 (Jakarta: Grafitipers, 1987), hlm, 16 dan hlm. 26-28. 
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seluruh tanah Jawa, dan memiliki pengaruh hingga Sumatra dan 

Kalimantan. Dia berambisi menaklukkan Kompeni dengan 

melakukan dua kali serangan ke Batavia. Di samping itu, dia 

merupakan tokoh yang berkepribadian baik, taat beragama, dan ahli 

dalam bidang sastra, khususnya sastra agama yang disebut dengan 

suluk. Sastra suluk adalah jenis karya sastra Jawa yang bernafaskan 

Islam dan berisi ajaran tasawuf.16  

Sultan Agung menulis naskah suluk yang diberi judul Sastra 

Gending. Naskah ini menjelaskan konsep mistisisme Islam Jawa 

yang dijadikan dasar bagi tegaknya falsafah agama di Mataram 

Menurutnya, beragama adalah terpenuhinya keseimbangan antara 

syari‘at dan hakikat, konsep luar dan dalam, atau sastra dan gending. 

Konsep emanasi dalam sufisme falsafi yang mengajarkan martabat 

aḥ adiyat-waḥ dat-waḥ idiyat (martabat tujuh), menurut Agung dapat 

dipadu secara harmonis dengan konsep mistik Hindu dan mistik 

Jawa, karena dalam ajaran mistisisme kedua agama itu juga terdapat 

emanasi; misalnya sosok Sri Kresna (raja dalam kisah Mahabarata) 

adalah perwujudan dari Dewa Wisnu. Dengan demikian, Sultan 

Agung menyimpulkan bahwa pada hakikatnya perpaduan ketiga 

konsep mistik agama di masyarakat Mataram dapat diramu dalam 

satu wadah mistisisme integratif, sehingga perdebatan soal agama 

yang memecah belah kedamaian dapat diselesaikan. 

Kebijakan Sultan Agung ini, yaitu integrasi pola mistik tiga 

agama dalam satu wadah konsep ajaran Sastra Gending, dalam 

diskursus sufisme Islam termasuk dalam kategori sinkretik, karena 

sudah memasuki wilayah ke-Tuhanan, pemikiran ini sangat berbeda 

dengan para pendahulunya dari kalangan da‘i muslim baik di 

pesantren-pesantren maupun di elite kerajaan Demak-Pajang. Sampai 

tahap ini, diketahui bahwa ajaran sufisme Islam di Jawa telah 

mengalami transformasi secara signifikan menuju mistisisme Islam-

Jawa.  

Dalam kajian budaya, sebuah konsep pemikiran spiritual 

(agama) adalah sumber bagi terciptanya perilaku sosial budaya, 

sebab agama merupakan agen perubahan sosial (agent of social 

change), tokohnya merupakan makelar budaya (cultural broker) atau 

mediator budaya. Corak sinkretik pada ajaran mistisisme Islam-Jawa 

                                                           
16

 Zoetmulder, Manunggaling Kawulo Gusti: Pantheisme dan Monisme 

Dalam Sastra Suluk Jawa (Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, 1990), hlm. 35. 
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di Keraton Mataram pada akhirnya juga melahirkan perilaku budaya 

berupa tradisi dan pranata spiritual agama Keraton Mataram yang 

sinkretik dan menyimpang dari paham ajaran Islam para 

pendahulunya (heterodoks). Panggung budaya Keraton Mataram 

menonjolkan aneka ragam tradisi sinkretis, yang mana menurut 

kacamata para wali tergolong khurafat dan syirik karena bergeser 

dari sumber ajaran utama Islam yaitu al-Qur‘an dan Sunnah Rasul.17  

Tradisi bentukan Mataram yang dianggap menyimpang dari 

Islam  adalah dihidupkannya kembali ritual warisan kuno dari Hindu 

Majapahit. Di wujudnya adalah dibangunnya makam Imogiri di atas 

gunung dengan anggapan mereka yang makamnya di tempat itu 

adalah para keturunan Dewa,18 diikuti dengan tradisi nyadran ke 

makam Imogiri itu mengikuti tradisi nyadran ke candi-candi tempat 

bersemayam jasad raja zaman Hindu; dihidupkannya paham 

keyakinan adanya kekuatan supranatural yang menjadi tiang kerajaan 

Mataram lengkap dengan upacara penghormatannya, misalnya 

upacara Larung Saji ke Laut Selatan untuk mendapatkan 

perlindungan dari Nyai Roro Kidul (penguasa Laut Selatan), upacara 

persembahan (sesaji) kepada penguasa gaib di puncak gunung 

Merapi dan puncak Gunung Lawu; dan dihidupkannya pula 

penghormatan pada benda-benda bertuah (paham dinamisme) dengan 

memberikan pemeliharaan dan sesaji bagi pusaka-pusaka (senjata 

dan alat-alat magis) yang dianggap sebagai sumber kesaktian. Dalam 

paham politik, juga diajarkan doktrin Raja-Dewa, Raja-Brahmana 

atau paham ke-Agung Binathara-an (Agung laksana Dewa) yang 

menganggap raja berada pada ranah supranatural layaknya Dewa 

ataupun Brahmana dalam tradisi ajaran Hindu Majapahit. Di atas 

pondasi tradisi sinkretik itu dibangun mistisisme Islam keraton yang 

berbeda dengan warisan para wali. Menurut Markwoodward, pada 

jaman dahulu Sultan dan bangsawan Jawa lainnya, berdasarkan teori 

keraton, hanya menekankan mistisisme dan pemujaan para wali. Para 

                                                           
17

 M. Darori Amin, Islam Dan Kebudayaan Jawa (Yogyakarta: Gama 

Media, 2000), hlm. 108. 
18

 Paham ini dapat dirunut dari konsep Hindu yang diikuti oleh para raja 

Jawa Hindu-Budha kuno. Pembangunan makam di atas gunung yang bercungkup 

analog dengan makam raja Hindu yang berupa candi. Misalnya model bercungkup 

pada candi Kidal makam raja Anusapati, candi Jago makam raja Wisnuwardhana, 

candi Jawi dan Singasari adalah makam raja Kertanegara. Lihat Darusuprapta et-al, 

Laporan Penelitian: Kekunaan Di Bayat Klaten (Yogyakarta: Fakultas Sastra 

Budaya UGM, 1974), hlm. 28. 
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Sultan Yogyakarta dan Sunan Surakarta jarang mengikuti shalat 

jumat di masjid keraton. Mereka mendudukkan diri mereka di atas 

hukum, tak tersentuh hukum, terutama bagian-bagian syariat yang 

melarang judi, minuman keras, dan poligami, menikahi lebih dari 

empat wanita.19 Kendati demikian, posisinya tetap berada di puncak 

hierarki dalam hal pengambil keputusan terhadap kasus yang 

berhubungan dengan persoalan agama dan hukum Islam (misalnya 

kasus Kaji Mutamakin). 20  

Pola mistik Islam-Jawa yang dikonsepsi Sultan Agung di 

Mataram dan diyakini sebagai ajaran khusus dari Sunan Kalijaga 

untuk Keraton Jawa,21 tampak bertolak belakang dengan ajaran 

                                                           
19

 Dalam hidup berumah tangga, para Raja Mataram diperkenankan menurut 

adat budaya agama keraton untuk memiliki istri lebih dari batasan poligami (4 

orang) dalam syariat Islam. Penelitian terhadap kehidupan Pakubuwana X di 

Surakarta, pada tahun 1930-an menunjukkan bahwa di dalam keputren terdapat 

beberapa tingkatan istri raja atau para wanita yang berhak digauli oleh raja (karena 

sebagiannya tidak tercatat resmi dalam buku nikah, yang tercatat hanya 4 orang), 

paling tinggi adalah permaisuri, di bawahnya adalah selir raja (biasa disebut garwa 

padmi dan garwa ampean) dan para priyantun dalem, yang terakhir ini adalah para 

putri bedaya (penari keraton) yang diambil dari berbagai daerah dan diminati oleh 

raja untuk digaulinya. Para priyantun dalem ini nantinya kinulawisudha (diangkat 

dari rakyat) menjadi selir raja bergelar Raden Ayu. Para selir raja ini apabila 

memiliki anak laki-laki dinaikkan pangkatnya di keputren dengan tambahan nama 

rukmi di belakang nama aslinya, sedangkan bila punya anak perempuan ditambah 

tuti, kelompok pertama itu dianggap lebih beruntung. Lihat Darsiti Soeratman, 

Kehidupan Dunia Keraton Surakarta 1830-1939 (Yogyakarta: Tamansiswa, 1989), 

hlm. 87-88.    
20

Dalam kasus Kaji Mutamakin, sebagaimana terekam dalam Serat Cabolek, 

pupuh V bait 1, posisi kekuasaan Raja Pakubuwana II adalah mutlak dengan hak 

sabdo pandito ratu, kata-kata Raja adalah kata-kata Pendeta,  benar baginya maka 

benar pula bagi hukum, salah baginya maka salah pula bagi hukum, dia adalah 

pemutus mutlak bagi benar atau salah pada kasus ajaran Islam yang dilakukan Kaji 

Mutamakin, meskipun dalam tataran agama Islam dia tidak memilki pengetahuan 

secara khusus. Lihat Soebardi S., Serat cabolek, hlm. 88  Dan lihat pula 

Markwoodward, Islam Jawa: Kesalehan Nurmatif Versus Kebatinan, terj. Hairus 

Salim (Yogyakarta: LkiS, 1999),  hlm.220. 
21

 Sebuah wawancara dengan seorang putri keraton, GKR. Alit menegaskan 

bahwa tradisi keraton semacam upacara perkawinan dan upacara-upacara lainnya 

merupakan adat Jawa asli, dia dan keturunannya tidak bisa meninggalkan maupun 

merubahnya. Keluarga Keraton khususnya Kasunanan Surakarta semuanya 

beragama Islam, agama Islam mereka adalah agama Islam yang masuk di Demak 

dan diajarkan oleh Sunan kalijaga, menurut Alit agama itu adalah agama Jawa, 

karena beliau seorang Islam yang tidak meninggalkan Jawanya dan seorang Jawa 

yang tidak meninggalkan Islamnya, jadi Sunan kalijaga merupakan sosok ideal 
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sufisme para wali zaman Demak, khususnya ajaran Sunan Bonang 

selaku founding father sufisme Islam di Jawa.  Di sana, telah terjadi 

transformasi pemikiran sufisme dari ajaran Suluk Syeh Bari yang 

menekankan tasawuf sunni menuju ajaran mistisisme Islam-Jawa 

Serat Sastra Gending yang menekankan tasawuf falsafi yang 

sinkretik. Kasus ini merupakan transformasi dari paradigma konsep 

sufisme yang sangat unik, mengandung transformasi sebab-akibat 

yang patut dipertanyakan secara akademis. 

Dua naskah di atas, Suluk Syeh Bari zaman Demak dan Serat 

Sastra Gending zaman Mataram, diambil sebagai objek penelitian 

didasarkan pada asumsi bahwa keduanya memiliki hubungan 

antarnaskah, yaitu: 1) kedua naskah itu membahas sufisme 

(mistisisme Islam), 2) kedua naskah itu dapat mewakili konteks 

pemikiran sufisme pada zamannya masing-masing, 3) masing-

masing naskah ditulis oleh tokoh yang kompeten, Sunan Bonang 

adalah ulama Muslim dalam lingkaran Wali Sanga di Demak, sedang 

Sultan Agung adalah raja yang sekaligus tokoh intelektual Muslim 

Mataram, dan 4) Penulis dari kedua naskah itu memiliki jalur 

genealogi keilmuan Islam, di mana Sultan Agung adalah cucu buyut 

murid Sunan Bonang. Agung adalah cucu ki Ageng Pemanahan 

murid Sunan Kalijaga, kemudian Kalijaga adalah murid utama 

Bonang, sehingga kedua naskah itu memiliki kesinambungan 

konteks dalam diskursus dinamika sejarah pemikiran sufisme Islam 

antara Abad XVI - XVII. 

                                                                                                                                 
yang telah berhasil men-sinkronkan kebudayaan Jawa dengan agama Islam. Di 

antara perilaku beragama yang telah berhasil di sinkronkan adalah upacara sesajen 

yang diisi dengan doa-doa Islam, komposisi dari kejawen dan Islam. lebih lanjut 

ketika ditanya tentang ibadah haji, GKR. Alit mengatakan bahwa ia sendiri belum 

pernah naik haji, dalam tradisi keraton naik haji tidak dilakukan oleh orang keraton 

tetapi cukup ulama besar. Dalam sejarah, seorang raja tidak pernah naik haji karena 

telah dianggap (bergelar) sayyidin panetep panotogomo kalifatullah ingkang 

jumeneng, jadi sudah mengandung makna utusan penetap agama sekaligus wakil 

Tuhan diatas bumi, yang mengemban misi Allah secara khusus, berbeda dengan 

manusia biasa pada umumnya. Wawancara ini dilakukan oleh Pleternella van 

Doorharder dengan Gusti Kanjeng Ratu Alit pada tanggal 4 Desember 1998 di 

Museum Batik Kaliurang. Kanjeng Ratu Alit adalah puteri pertama dari 

Pakubuwana XII yang bertahta di Surakarta Hadiningrat dari Ibu Raden Ayu 

Mandayani Rum. Pleternella van Doorharder,‖Perempuan Dalam Budaya Jawa: 

Perspektif Seorang Puteri Kraton‖, Jurnal Teologi Gema, edisi 55, Yogyakarta,tt. 

hlm. 43-51. 
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Dalam tulisan ini, penekanan temporal waktu Abad XVI atau 

zaman Demak, tidak dimaksudkan sebagai keseluruhan dari awal 

berdirinya kerajaan Demak, melainkan semenjak dinamika pemikiran 

itu berkembang di Demak zaman Sunan Bonang. Diperkirakan 

bahwa pada Abad XV, Kasultanan Demak masih merupakan 

kerajaan rintisan terbukti Kerajaan penerus Majapahit masih kuat 

berdiri tegak dipimpin oleh Gerindra Wardhana dari Kediri, bahkan 

kerajaan itu masih mengeluarkan dua prasasti di muara Kali Porong. 

Dengan pertimbangan bahwa sebuah pemikiran akan eksis pada 

situasi damai, maka ditetapkan batas awal penelitian sufisme pada 

zaman kerajaan Demak Abad XVI.  

 Transformasi pemikiran agama di Jawa, menurut M. C. 

Ricklef dalam makalahnya ―Islamising Java: The Long Shadow of 

Sultan Agung‖, terjadi dan sangat signifikan pada zaman kekuasaan 

Sultan Agung (1613-1645 M), didukung fakta bahwa Sultan Agung 

sebagai seorang penguasa Islam yang saleh (a pious Muslim ruler) 

telah melakukan modifikasi terhadap sufisme Islam dengan 

mengadopsi unsur-unsur mistik Jawa. Pada zamannya, dapat 

dikonfirmasi: 1) lahirnya dikotomi santri dan abangan, 2) Keraton 

Jawa menjadi leading agent (agen penggerak) Islamisasi, 3) reputasi 

Sultan Agung sebagai reconsiliator dalam kultur kerajaan dan ajaran 

mistik Islam dapat dirunut secara historis.22 Pranata Ssp.  

mengatakan bahwa Sultan Agung telah melakukan reformasi besar 

terhadap tata hukum Negara Mataram dengan buku undang-undang 

―Surya Alam‖ dan mempersatukan ideologi negara dengan ajaran 

mistisisme dalam ‗Serat Sastra Gending‖.23 

 Upaya di atas, menurut Ricklefs adalah sebuah upaya dakwah 

yang cerdas untuk mendapatkan simpati dari masyarakat Islam 

pedalaman, yang dulu belum berhasil dilakukan oleh para Wali 

Sanga. Terhadap asumsi ini, tulisan ini sepakat bahwa upaya dakwah 

Sultan Agung merupakan kerja brillian sebab telah berhasil mencapai 

prestasi dakwah yang sangat luas di daerah pedalaman yang dulunya 

gagal dicapai para Wali Sanga. Namun, dengan melihat latar 

belakang gerakan yang sarat dengan khas intrik politik dan juga 

                                                           
22

M.C. Ricklefs, ―Islamising Java: The Long Shadow of  Sultan Agung‖ 

journal  L‟Horizon nousantarien, vol 1, Archipel 56 (Paris: Cetre National, 1998), 

hlm. 470.  
23

Pranata Ssp. Sultan Agung Hanyakrakusuma: Raja Terbesar Kerajaan 

Mataram abad ke-17 (Jakarta: Yudagama, 1977), hlm. 32. 
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dampak yang ditimbulkan terhadap penyimpangan pemahaman 

agama, kajian ini menganggap ada sesuatu masalah akademik 

(academic problem) yang perlu diselidiki terhadap kasus ini.  

Transformasi sufisme Islam dari Demak ke Mataram itu 

hingga saat ini masih belum terkuak (masih kabur) secara historis. 

Sebab-musabab transformasi dan bagaimana dampaknya (cause-

effect) bagi keberagamaan umat Islam pascaMataram merupakan 

persoalan menarik untuk dibahas. Kaburnya sejarah di panggung 

sejarah Islam Jawa disinyalir akibat terjadi missing link dalam 

sejarah Jawa Abad XVI-XVII, hilang benang-merah yang 

menyambungkan pemikiran antardua generasi itu. Untuk itu, kerja 

penelitian mengungkap kronologi pemikiran sufisme Islam dari 

zaman Demak ke Mataram menjadi sangat penting untuk membuka 

tabir kegelapan sejarah yang meliputi informasi antar dua zaman dan 

menjelaskan rangkaian peristiwa yang menjadi pemicu lahirnya 

transformasi yang dimaksud.  

Penting untuk dijadikan pertimbangan bahwa terdapat problem 

signifikan dengan kajian sejarah pada Abad XVI-XVII, khususnya 

terkait dengan sumber sejarah, di satu sisi kurang akurat dan di sisi 

lain kurang memadai.24 Dennys Lombard mengakui bahwa menulis 

sejarah Jawa (khususnya pedesaan) sangat sulit dan hampir mustahil, 

sebab belum ada penelitian yang berarti dari sudut diakronis, dan 

langkanya sintesis-sintesis regional.25 Kesulitan menulis sejarah Jawa 

juga disebabkan oleh langkanya sumber sejarah, terutama setelah 

prasasti batu berakhir pada tahun 1486 M zaman kekuasaan 

Girindrawardhana di Kediri pascaruntuhnya Kerajaan Majapahit, 

Brawijaya V.26 Setelah itu, tidak ada lagi prasasti ditulis sementara 

                                                           
24

 G.W.J Drewes. The Admonitions of Syeh Bari: A Sixteenth Century 

Javanese Text Attributed to the Saint of 'Bonang (Denhaag: Martinus Rij hoff, 

.1969), dalam Woodward, Islam, hlm. 80. 
25

 Denys Lombard, Nusa Jawa: Silang Budaya, III, (Jakarta: Gramedia 

Pustaka Utama, 2000). hlm. 11 
26

 Wangsa terakhir dari Majapahit ketika kerajaan sudah goyah, 

Girindrawardhana yang memerintah di Kediri, menerbitkan lima prasasti pada 

tahun 1486 (1408 Saka) dan umumnya disebut Piagam Trailokyapuri yang berisi 

pemberian tanah kepada Brahmanaraja Ganggadara dan  proyek sistem irigasi besar 

kali Porong. ibid, hlm. 20 
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sumber penggantinya belum ada, naskah sastra maupun kronik dalam 

bahasa daerah (babad) masih belum ditulis.27 

Problem ini memang sangat berat bagi kajian sejarah, sebab 

sejarah tidak mungkin direkonstruksi tanpa data yang cukup valid 

(no data no history). Namun, untuk kasus data ajaran sufisme di 

Jawa ternyata dapat ditemukan sumber tertulis secara signifikan. 

Kondisi ini sekaligus menguatkan tesis para sejarawan bahwa 

kontribusi mistik Islam (tasawuf) sangat fital pada era awal 

islamisasi Jawa. Meskipun sumber itu berupa sastra mistis (sastra 

―suluk‖), hal itu tidak menutup kemungkinan untuk dijadikan sumber 

sejarah dengan cara melakukan rekonstruksi historiografi 

berdasarkan serpihan-serpihan data dari karya intelektual yang 

berserakan dalam manuskrip-manuskrip sastra suluk itu, sehingga 

dari situ khazanah kesusasteraan Islam-Jawa dapat direkonstruksi 

dalam rangkaian fenomena yang menyejarah.28    

Untuk mengkaji transformasi sufisme Islam dari Demak ke 

Mataram, penelitian ini dimulai dengan mengungkapkan konten 

pemikiran sufisme Islam Sunan Bonang dalam Suluk Syeh Bari 

beserta konteks historis keislaman pada era Demak, dilanjutkan 

mengungkap konten pemikiran sufisme Sultan Agung dalam Serat 

Sastra Gending berserta konteks historis keislaman pada era 

Mataram. Setelah itu, dikaji faktor-faktor penyebab terjadinya 

transformasi pemikiran dari dua zaman yang berbeda itu beserta 

dampaknya. 

Perlu dipahami bahwa kajian ini meskipun objeknya pemikiran 

dalam naskah, namun bukanlah merupakan penelitian interteks, 

sehingga tidak ada perbandingan antarteks, kalaupun ada 

perbandingan hanya bersifat konteks dan wacana pemikiran, dengan 

cara menempatkan naskah sebagai karya intelektual zaman yang 

mewacana, yang historis.  Kajian ini juga bukan kajian terhadap 

naskah secara filologi yang bersifat sinkronik (satu satuan waktu), 

bukan sebatas kajian isi (content) yang tidak menyampaikan 

informasi yang aktual dan faktual, namun kajian ini berusaha 

                                                           
27

 Ibid, hlm. 12. 
28

 Uka Tjandra Sasmita mengakui bahwa informasi yang dikandung oleh 

manuskrip Jawa baik babad maupun Suluk tetap dapat dijadikan sebagai sumber 

informasi sejarah dengan batas-batas tertentu, bahkan semenjak dekade pertama 

Abad XX Husein Djajadiningrat telah memanfaatkan karya sastra Babad sebagai 

sumber data disertasinya di Leiden. 
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menyingkap informasi yang memiliki ruang dan waktu dan konteks 

perubahan sosial yang melatarbelakangi sebuah pemikiran. Kajian ini 

juga mengarah pada eksplorasi perubahan pemikiran pada ranah 

sosial budaya dalam rangkaian yang menyejarah atau sosial-

diakronik.29 Perubahan sosial dalam ranah pemikiran diakronik itulah 

yang diharapkan dapat menghidupkan kajian literatur sastra yang 

sinkronik, termasuk sastra suluk. Karena sastra suluk adalah produk 

fenomena sosial, produk aktual, dan faktual, maka literatur sastra 

juga fenomena antarwaktu, yang layak dikaji secara diakronik.  

Kajian diakronik kronologis terhadap sastra suluk akan 

menghasilkan genealogi pemikiran sufisme Islam di Jawa khususnya 

di kalangan keraton yang dinamis dan unik. Hasil kajian ini layak 

untuk dijadikan langkah awal bagi pemetaan pemikiran sastra suluk 

di Jawa yang bermanfaat bagi kajian lain di masa yang akan datang.    

B. Rumusan Masalah 

Penelitian ini difokuskan pada kajian transformasi konsep 

pemikiran Sufisme Islam dari zaman Kewalian era Demak Abad XVI 

hingga zaman Mataram Islam Sultan Agung Abad XVII, khususnya 

mengungkapkan faktor-faktor yang mempengaruhi perubahan 

tersebut serta dampaknya terhadap pemikiran Sufisme setelahnya. 

Karena sebab maupun dampak transformasi itu tidak tunggal maka 

akan disinggung pula situasi sosial-politik dan budaya yang 

berkontribusi terhadap lahirnya situasi yang berubah itu. 

Untuk memperjelas persoalan ini, ditetapkan rumusan masalah 

dalam beberapa pertanyaan berikut ini. 

1. Bagaimana sufisme Islam pada zaman Demak Abad XVI? 

2. Bagaimana mistisisme Islam-Jawa zaman Sultan Agung di 

Mataram?  

3. Mengapa transformasi dari sufisme ke mistisisme Islam-Jawa 

terjadi di Mataram Abad XVII ? 

C. Tujuan dan Kegunaan Penelitian 

                                                           
29

 Kajian yang bersifat diakronik ini disebut dengan menyejarah, menurut 

Sztomka: “fenomena sosial adalah fenomena antar waktu. Masyarakat terjelma 

bukan karena keberadaannya di suatu saat (sinkronik), akan tetapi ia hanya ada 

melalui waktu. Ia adalah penjelmaan waktu”. Piotr Sztompka, Sosiologi Perubahan 

Sosial, terj. Alimandan (Jakarta: Prenada, 2004), hlm. 65. 
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Tujuan yang ingin dicapai dalam penelitian ini ada dua, tujuan 

secara langsung dan secara tidak langsung. Tujuan secara langsung 

adalah berikut ini. 

1. Mengungkap sufisme Islam pada zaman Demak Abad XVI. 

2. Menjelaskan konsep mistisisme Islam-Jawa zaman Sultan Agung 

di Mataram.  

3. Mengkaji transformasi dari sufisme ke mistisisme Islam-Jawa 

yang terjadi di Mataram pada Abad XVII. Dari situ diperoleh 

jawaban tentang sebab-sebab dan dampak dari transformasi bagi 

perkembangan sufisme Islam di Jawa, sosial politik, dan budaya 

pada masa setelahnya. 

Adapun kegunaan lain (secara tidak langsung) yang ingin 

dipetik dari penelitian ini, antara lain: 

1. secara akademis, penelitian ini bermanfaat untuk membuka dan 

memperkaya kajian-kajian historis terhadap warisan sastra Jawa 

Islam khususnya sastra suluk yang potensial untuk dikaji, namun 

belum mendapat porsi kajian yang memadai, khususnya bagi 

peneliti di PTAI. 

2. Penelitian ini diharapkan mampu menjawab kegalauan para 

peneliti sosial antropologis terkait pertanyaan apakah karya 

Pujangga Jawa semenjak era wali hingga Mataram bercorak 

mistis Hindu-Buddha atau bercorak sufisme Islam.  

3. Bagi penganut paham Kejawen, penelitian ini bermanfaat untuk 

menjelaskan bahwa mistisisme Islam para Pujangga keraton 

Mataram yang terkandung dalam sastra suluk merupakan warisan 

ajaran yang berlanjut dari zaman Wali hingga Mataram.   

Transformasi konsep sufisme ke mistisisme yang nampak 

sinkretik itu terjadi akibat proses dialektika antar budaya, 

sehingga konstruksi logis dari konteks pemikiran suluk Pujangga 

perlu merunut pada konsepsi sufisme Islam.  

4. Hasil penelitian ini bermanfaat untuk membuka respon umat 

muslim (termasuk pengamat tradisi Pujangga) untuk 

menempatkan konsep ajaran mistik-Islam para Pujangga pada 

konteks ijtihad sufisme yang rumit dan kontekstual, sehingga 

menafikan sikap apriori, bahkan menempatkannya sebagai 
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kecerdasan lokal yang unik, genuine, dan integratif sebagai upaya 

ijtihad kreatif intelektual Muslim di panggung sejarah zaman. 

D. Kajian Pustaka 

Perlu diakui, bahwa akhir-akhir ini kajian akademik terhadap 

warisan intelektual Jawa Islam mulai marak dilakukan. Beberapa 

penelitian yang mengangkat masalah keberagamaan masyarakat 

Islam di Jawa maupun secara khusus tentang mistisisme Islam-Jawa 

terhadap naskah manuskrip sudah dilakukan semenjak awal Abad 

XX hingga Abad XXI. Kajian-kajian itu dilakukan untuk 

mengeksplorasi nilai-nilai adiluhung yang terkandung dalam ajaran 

Islam-Jawa untuk tujuan akademik maupun secara praktis sebagai 

upaya kontekstualisasi nilai yang dianggap relevan bagi 

pengembangan paham agama, etika, dan moralitas kekinian. 

Beberapa kajian naskah yang telah ada, dilakukan untuk tujuan 

pragmatis terfokus pada upaya mengeksplorasi tema dan isi naskah 

itu secara sinkronis yang dikaji dalam satu satuan waktu, ada juga 

yang dilakukan untuk  mengkontruksi pemikiran antarnaskah dan 

mengkajinya menurut rangkaian waktu (periode) yang panjang,  dan 

biasa disebut diakronis untuk memenuhi perubahan ruang dan waktu. 

Kajian kedua ini bermanfaat untuk menghidupkan sebuah ajaran 

dalam ruang lingkup sejarah dan dinamika sosial, atau diupayakan 

untuk mengkaji sastra suluk dari sisi historis-diakronis. 

Kajian terhadap mistisisme Islam dalam sastra suluk pada 

dekade pertama Abad XX telah dilakukan oleh B. J. O. Schrieke 

dalam disertasinya di Leiden berjudul Het Boek van Bonang, 

disertasi ini menelaah karya Sunan Bonang berjudul Suluk Syeh Bari 

dan menyimpulkan bahwa naskah ini berisi ajaran tasawuf yang 

banyak merujuk pada konsep sufisme al-Ghazali. Schrieke meneliti 

isi (content) pemikiran yang terkandung dalam naskah, di dalamnya 

ia membahas ketauhidan, pertentangan kalam, dan tasawuf. Schrieke 

mengkajinya secara sinkronik dan belum berkepentingan untuk 

menyambungnya dengan pemikiran lain pascaSunan Bonang. Kajian 

terhadap naskah serupa dilakukan oleh G. W. J. Drewes dalam 

bukunya The Admonitions of Seh Bari yang diterbitkan di Denhaag-

Martinus Nijhoff tahun 1969. Sesuai pengantar judulnya Drewes 

melakukan edisi editing ulang atas disertasi Schrieke, baik dari 

otentisitasnya, pemaknaan terhadap naskah, dan transliterasi terhadap 

teks-teks Arab. Menurut Drewes apa yang dilakukan oleh Schrieke 
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masih agak kacau.30 Kedua kajian terhadap naskah Suluk Syeh Bari 

ini masih berpijak pada penelitian content (isi) teks dan belum 

melakukan kajian historis terhadap dinamika mistisisme Islam di 

Jawa sebagaimana diharapkan dalam penelitian ini. 

Kajian tentang Sufisme Islam era Demak dilakukan oleh Abdul 

Munir Mulkhan (1999), dalam buku berjudul ―Syeh Siti Jenar: 

Pergumulan Islam Jawa‖. Buku ini mengisahkan pertentangan 

pemikiran antara Wali Sanga dengan Syeh Siti Jenar terkait 

pemikiran tasawuf falsafi, dengan mengambil sumber Serat Siti 

Jenar. Digambarkan bahwa pada era ini telah terjadi dominasi 

ortodoksi Islam Wali Sanga terhadap pemikiran mistik akulturatif 

Syeh Siti Jenar, yang mana pertentangan itu berakhir dengan vonis 

mati terhadap Syeh Siti Jenar.31 Kajian Munir Mulkhan ini bersifat 

sinkronis, informasinya sangat penting untuk memperkaya penelitian 

ini dari sisi respon masyarakat Jawa (pedalaman Demak) terhadap  

sufisme Islam zaman Wali. 

 Berikutnya adalah tulisan P. J. Zoetmulder (1990) dalam 

bukunya Manunggaling Kawulo Gusti: Pantheisme dan Monisme 

Dalam Sastra Suluk Jawa. Buku ini mengeksplorasi secara khusus 

karya-karya Pujangga Jawa yang mengandung ajaran mistisisme dari 

sudut pandang paham pantheisme dan monisme dengan cara 

menyandingkan paham agama Hindu dengan paham Islam. Hal ini  

dimaksudkan untuk menunjukkan bahwa unsur-unsur agama Hindu 

sangat kuat bersenyawa dalam literatur Jawa, namun secara terbuka 

dia mengakui bahwa kesimpulan hasil penelitian ini masih debatable, 

sehingga Zoetmulder mendorong para peneliti akademis berikutnya 

untuk melakukan kajian secara lebih khusus.32 Penelitian ini bersifat 

sinkronik murni, penekanannya pada kajian konsep mistisisme 

Pujangga terhadap tema pantheisme (keberbilangan) dan monism 

(keesaan) Tuhan era Mataram.  

Kajian terbaru terhadap naskah Jawa mengambil objek era 

Demak dilakukan oleh Aris Fauzan dalam disertasinya di UIN 

Yogyakarta (2013) yang berjudul Konsep Ingsun dalam Paham 

                                                           
30 G. W. J. Drewes, The Admonition of Syeh Bari: A 16

th
 Century Javanese 

Muslim Teks Attributed to The Saint of Bonang (Denhaag: Martinus Nijhoff, 1969), 

hlm. 1-18.   
31

 Abdul Munir Mulkhan, Syekh Siti Jenar: Pergumulan Islam-Jawa, 

(Yogyakarta: Bentang Budaya, 1999)   
32

 Zoetmulder, Manunggaling, hlm.54-64. 
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Tasawuf Siti Jenar: Telaah Terhadap Serat Siti Jenar Karya 

Harjowijoyo.33 Tulisan ini, kajiannya terfokus pada konsep ―Ingsun‖ 

dari sisi makna dan kajian filosofis terhadap makna kata itu, Fauzan 

tidak bertanggung jawab terhadap sisi historis dari Siti Jenar ataupun 

Demak dalam penelitian itu. 

Penelitian manuskrip Jawa yang telah dilakukan secara 

diakronis terhadap satu teks dapat dilihat pada buku karya Subardi 

dalam disertasinya (1967) di Australia, yang diterbitkan seri 

Indonesia berjudul Serat Cabolek: Kuasa, Agama dan Pembebasan 

(2004). Buku ini menyimpulkan bahwa Serat Cabolek karya R. Ng. 

Yasadipura I merupakan dokumen yang melukiskan ketegangan-

ketegangan dalam kehidupan beragama orang-orang Jawa yang 

timbul karena adanya kontak dengan ajaran Islam. Di situ ditekankan 

bahwa ajaran-ajaran yang mengandung paham pantheisme harus 

dihapuskan, penganutnya harus bertobat.34 Kasus mistisisme pada 

naskah  ini dikaji oleh Subardi secara sinkronik, namun cerita seputar 

naskah memiliki nuansa diakronik, yaitu sejarah pertentangan mistik 

era Mataram Kartasura pada abad ke-18, kejadian ini pascaSultan 

Agung di Mataram Kota Gede sehingga naskah ini dapat 

memperkaya kajian disertasi dari segi dampak transformasi 

mistisisme era Sultan Agung. 

Penelitian lain yang dilakukan secara diakronis terhadap 

naskah Jawa adalah karya Nancy Florida terhadap Babad Jaka 

Tingkir, hasil penelitian ini dibukukan dengan judul ‗Menyurat Yang 

Silam Menggurat Yang Menjelang: Sejarah Sebagai Nubuat di Jawa 

Masa Kolonial‟ diterbitkan oleh Bentang di Yogyakarta tahun 

2003.35 Ajaran mistisisme yang diungkpan buku ini sangat sedikit. 

Sekilas disinggung dalam bagian biografi penulis, sebuah dialog 

pertentangan antara naskah suluk Dewaruci yang ditulis Yasadipura I 

dengan gaya bahasa baru dengan suluk Bimasuci yang ditulis 

Yasadipra II (anaknya) yang justru bergaya bahasa kuna, pra-Islam. 

                                                           
33 Aris Fauzan, Konsep Ingsun Dalam Paham Tasawuf Siti Jenar: Telaah 

Terhadap Serat Siti Jenar Karya Harjowijoyo (Yogyakarta: Disertasi, 2013).  
  

34
 Soebardi. S., Serat Cabolek: Kuasa, Agama dan Kebebasan (Bandung: 

Nuansa Cendekia, 2004).  
35 Nancy K. Florida, Menyurat Yang Silam menggurat Yang Menjelang: 

Sejarah Sebagai Nubuat Di Jawa Masa Kolonial (Yogyakarta: Bentang Budaya, 

2003), hlm. 266-273.  
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Sementara kajian Florida terhadap naskah ini secara dominan lebih 

menekankan sisi historis bahasa (sastera). 

 Sebuah buku yang tampaknya dikaji secara diakronis ditulis 

oleh Sri Suhandjati Sukri Ijtihad Progressif Yasadipura II: dalam 

Akulturasi Islam dengan Budaya Jawa.36 Namun bila ditinjau lebih 

dalam, buku ini merupakan sebuah disertasi yang menawarkan 

analisis sinkronis tentang ajaran tata karma dalam Serat Sasana Sunu 

yang ditulis oleh Yasadipura II dan sama sekali tidak menyinggung 

persoalan mistisisme. Terhadap buku-buku di atas, peneliti sangat 

menghargainya sebagai karya yang sangat penting dan 

memanfaatkannya bagi pengayaan data penelitian ini. 

M. C. Ricklefs, seorang sejarawan kontemporer, telah menulis 

karya besar dan luar biasa tentang sejarah Indonesia, secara khusus 

tentang sejarah perpaduan mistik di Jawa. Buku itu dikategorikan 

serial karya sejarah dalam 3 jilid, yaitu: Mystic Syntesis in Java: A 

History of Islamisation from the Fourteenth to The Early Nineteenth 

Centuries (2006); kedua, Polarizing Javanese Society: Islamic And 

Other Visions c. 1830-1930 (2007); dan ketiga, Islamisation and Its 

Opponents in Java, (2012). Isi buku dari seri pertama dan kedua 

diringkas dengan lengkap (menurut pengantar) dalam edisi yang 

ketiga. Dalam buku tiga disebutkan bahwa di Jawa telah terjadi 

kekacauan politik, rekonsiliasi antaridentitas, keyakinan serta gaya 

Jawa dan Islam menghasilkan apa yang diistilahkan sebagai ―Sintesis 

Mistik‖. Dalam batas-batas sufisme yang luas, sintesis itu didasarkan 

pada: 1) kesadaran idetitas Islami yang kuat yaitu menjadi orang 

Jawa berarti menjadi Muslim, 2) Islam diwujudkan dengan 

pelaksanaan 5 (lima) rukun Islam, dan 3) dalam ber-Islam diterima 

konsep adikodrati dari kekuatan spiritual khas Jawa seperti Ratu 

Kidul, Sunan Lawu, dan lain-lain. Buku serial pertama ini, secara 

sepintas serupa dengan tema yang dikerjakan penulis dalam 

penelitian, namun bila dikaji secara seksama terdapat beberapa 

perbedaan, yaitu: dalam buku yang luar biasa ini, Ricklefs belum 

secara khusus mengkaji sejarah dari sisi transformasi mistik dalam 

kajian sastra suluk karena lebih menekankan informasi seputar 

dinamika mistik dalam keraton Mataram. Dapat ditemukan di sana, 

bahwa sejarah mistik yang dimaksud lebih banyak mengulas era 

                                                           
36

 Sri Suhandjati Sukri, Ijtihad Progressif Yasadipura II: Dalam Akulturasi 

Islam Dengan Budaya Jawa  (Yogyakarta: Gama Media, 2004). 
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Abad XVIII-XIX M. Ricklefs sempat menyinggung naskah berjudul 

kitab Usulbiyah yang disandarkan pada periode Sultan Agung tahun 

1633 M saat berkunjung ke makam Bayat, namun dia sendiri dalam 

buku Sejarah Indonesia Modern dan makalah jurnal Archipel (1998) 

menyampaikan informasi dari kolofon kitab Usulbiyah, bahwa 

naskah itu tidak diproduksi zaman Sultan Agung, namun sengaja 

disandarkan kepadanya karena besarnya bayang-bayang islamisasi 

era itu.37 

Buku yang sangat berpengaruh terhadap penelitian ini adalah 

tulisan S. Margana (2004) berjudul Pujangga Jawa dan Bayang-

bayang Kolonial, diterbitkan oleh Pustaka Pelajar, Yogyakarta. Buku 

ini sarat dengan informasi yang dibutuhkan penulis tentang dinamika 

para Pujangga era Mataram, baik relasi maupun karya-karya mereka 

yang berasal dari sumber-sumber historis yang otentik dan original.38 

Buku ini mendorong penulis untuk memberanikan diri masuk ke 

kancah pemikiran Pujangga yang selama ini infomasinya sangat 

terbatas bagi peneliti PTAI. Dari buku ini, penulis mengambil 

sebagian pemikiran tentang Pujangga, kemudian mengkajinya dari 

sudut pandang mistisisme Islam.  

Terdapat buku yang mengkaji relasi Islam dan Belanda dari 

zaman wali hingga Abad Modern, meskipun tidak mengandung 

ajaran mistik para Pujangga perlu dipertimbangkan keberadaannya 

untuk memperkaya sumber penelitian ini, yaitu tulisan Karel 

Steenbrink Kawan dalam Pertikaian: Kaum Kolonial Belanda dan 

Islam di Indonesia (1596-1942). Buku ini melihat dinamika Islam 

dan relasinya dari sudut pandang kuasa dan agama Kolonial 

Belanda.39 

Beberapa buku yang disitir di atas, apabila ditinjau dari objek 

dan metodologi (pendekatan)nya, tidak memenuhi kata kunci dari 

tema yang ditawarkan penelitian ini. Kata kunci itu adalah sastra 

                                                           
37 M.C. Ricklefs, Mengislamkan Jawa: Sejarah Islamisasi di Jawa dan 

Penentangnya dari 1930 sampai sekarang, (terj.) FX. Dono Sunardi dan Satrio 

Wahono  (Jakarta: Serambi, 2013), hlm. 36. Dan lihat juga dalam Ricklefs, Sejarah 

Indonesia Modern (Yogyakarta: Gajah Mada University Press, 2001) dan jurnal 

Archipel (1998). 
38

 S. Margana, Pujangga Jawa dan Bayang-Bayang Kolonial (Yogyakarta: 

Pustaka Pelajar, 2004). 
39

 Karel Steenbrink, Kawan Dalam Pertikaian: Kaum Kolonial Belanda 

Dan Islam Di Indonesia (1596-1942), (Bandung: Mizan, 1995) 
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suluk, sufisme Islam, dan transformasi. Beberapa kajian di atas, ada 

yang menulis dari sisi sufisme Islam saja dan ada yang menulis 

tentang sejarah Pujangga saja. Tulisan itu tentu berbeda, baik 

langsung ataupun tidak langsung dengan penelitian yang dibangun 

secara historis-diakronis dalam penelitian ini, namun berulang kali 

perlu disampaikan bahwa tulisan-tulisan itu menjadi inspirator 

penting bagi terwujudnya penelitian ini. 

Beberapa penelitian sejarah yang mengait dengan peristiwa 

yang dikaji dalam penelitian ini antara lain serial karya H. J. De 

Graaf baik secara mandiri ataupun dengan Th. G. Th. Pigeaud yang 

telah diterjemahkan oleh Javanologi, berjudul: 1)  Kerajaan-kerajaan 

Islam di Jawa: Peralihan dari Majapahit ke Mataram: Kajian 

Sejarah Politik Abad ke-15 dan ke-16 (1985).40 2) Awal Kebangkitan 

Mataram: Masa Pemerintahan Senapati (1985),41 3) Puncak 

Kekuasaan Mataram: Politik Ekspansi Sultan Agung (1986).42 

Sebagaimana tema yang disebutkan dalam buku-buku ini, maka 

dapat diketahui bahwa penelitian itu dilakukan dengan 

mengedepankan pendekatan politik bukan pendekatan pemikiran 

sebagaimana yang  kita maksudkan .  

Dari keseluruhan penjelasan itu, meskipun masih banyak karya 

yang belum tercakup di dalamnya, peneliti berkesimpulan bahwa 

penelitian yang dilakukan, sejauh yang penulis ketahui hingga saat 

ini, belum ada yang mengangkatnya sebagai sebuah kajian akademik, 

sehingga penelitian ini dapat dianggap original. 

 

E. Kerangka Teori 

Penelitian ini membahas sufisme Islam dilihat dari 

perkembangan dan transformasinya di Jawa sejak zaman wali Abad 

XVI hingga zaman Mataram Abad XVII. Rangkaian temporal yang 

panjang dari penelitian ini menuntut pendekatan sejarah (historical 

approach) dengan model diakronik interval. Menurut Kuntowijoyo, 

                                                           
40

 H. J. De Graaf dan Th. G. Th. Pigeaud, Kerajaan-Kerajaan Islam Di 

Jawa: Peralihan Dari Majapahit ke Mataram, (terj.) Seri Javanologi (Jakarta: 

Graffiti Press, 1985).  
41

 H. J. De Graaf, Awal Kebangkitan Mataram: Masa Pemerintahan 

Senapati (terj.) Seri Javanologi (Jakarta: Graffiti Press, 1985). 
42

 H. J. De Graaf, Puncak Kekuasaan Mataram: Politik Ekspansi Sultan 

Agung (terj.) Seri Javanologi (Jakarta: Graffiti Press, 1986). 
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diakronik interval adalah model pendekatan sejarah yang berupaya 

menyambungkan data-data yang sinkronik dalam dinamika sejarah 

yang diakronik.43 Melihat bahwa persoalan yang diangkat dalam 

penelitian ini sangat adaptif dengan sosial dan budaya, penelitian ini 

juga menmemanfaatkan pendekatan sosio-antropologi, khususnya 

tentang akulturasi budaya. Adapun kajian filologi dibutuhkan untuk 

mengkaji data-data yang berasal dari naskah-naskah Jawa. Menurut 

Mattulada, dalam Studi Islam Kontemporer, absah memanfaatkan 

sintesis dari beberapa dimensi dalam sebuah penelitian. Pemanfaatan 

ragam dimensi ini membuat sebuah kajian menjadi kaya dan lebih 

lengkap, kajian ini disebut dengan pendekatan sintesis atau 

multidimensional.44 Dalam pendekatan sejarah, istilah 

multidimensional dapat disebut pula dengan multikausal yaitu 

analisis perubahan (transformasi) dengan sebab yang multi 

(beragam), tidak tunggal.45 Contoh kajian sejarah dengan penjelasan 

multikausal dapat dilihat dalam tulisan Sartono Kartodirdjo yang 

berjudul The Peasant Revolt of Banten in 1888. 

Pendekatan multidimensional, menurut Nyoman Kutha Ratna, 

juga disebut multidisiplin. Kajian dengan pendekatan ini 

mempertimbangkan dua hal pokok, yaitu: disiplin utama sebagai 

disiplin mayor dan beberapa disiplin lain yang berfungsi sebagai 

subordinasi atau disiplin minor. Disiplin mayor adalah disiplin yang 

mendominasi keseluruhan objek sesuai dengan latar belakang, 

rumusan masalah, dan tujuan penelitian.46 Dalam penelitian ini, 

disiplin mayornya adalah ilmu sejarah, sedangkan disiplin minornya 

adalah sosiologi dan antropologi.  

Berdasarkan pendekatan itu, dalam penelitian ini terdapat 

beberapa konsep kunci sebagai variabel penelitian yang perlu 

                                                           
43 Kuntowijoyo, Metodologi Sejarah (Yogyakarta: Tiara Wacana, ed.2,  

2003),  hlm. 52-53. 
44

 Mattulada, ―Studi Islam Kontemporer (Sintesis Pendekatan Sejarah, 

Sosiologi, dan Antropologi dalam Mengkaji Fenomena Keagamaan)‖ dalam Taufik 

Abdullah dan Rusli Karim (ed.), Metodologi Penelitian Agama: Sebuah Pengantar 

(Yogyakarta: Tiara Wacana, 1989) hlm. 1 
45 Kuntowijoyo, Penjelasan Sejarah (Yogyakarta: Tiara Wacana, 2008), 

hlm. 36 dan 42. 
46

 Nyoman Kutha Ratna, Metodologi Peneliitian: kajian Budaya, Ilmu 

Sosial Humaniora Pada Umumnya (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2010), hlm. 170-

171. 
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dijelaskan, yaitu: transformasi pemikiran, sufisme Islam, dan konsep 

kebudayaan Jawa. 

 

1. Transformasi Budaya  

a. Transformasi  

Transformasi dari sudut pandang etimologi, berasal dari 

kata bahasa Inggris ―form‖ artinya bentuk atau wujud, setelah 

mendapat tambahan kata ―trans-tion‖ menjadi kata 

transformation, artinya perubahan bentuk atau perubahan 

wujud.47 Kata ini sering digunakan dalam kajian ilmu 

pengetahuan dengan makna perubahan, misalnya dalam ilmu 

matematika transformasi dimaknai sebagai perubahan ekspresi, 

fungsi atau bilangan geometri dari satu bentuk ke bentuk lain. Di 

dalam ilmu biologi, transformasi dimaknai dengan modifikasi 

yaitu modifikasi genetika akibat pengaruh bakteri tertentu 

terhadap mahluk hidup.48  

Dari sisi terminologi, menurut Kuntowijoyo, transformasi 

artinya perubahan yang dinamis dan ia merupakan inti dari sebuah 

dinamika yang lahir dari proses sejarah. Transformasi merupakan 

produk dari dialektika dan hukum kausalitas yang menjadi inti 

dari dinamika kronoligis sejarah.49 Simuh menggunakan 

transformasi dengan makna perubahan dalam bukunya yang 

berjudul Sufisme Jawa: Transformasi Tasawuf Islam ke Mistik 

Jawa.50 M. Masyhur Amin menggunakan istilah transformasi 

bermakna perkembangan, dalam artikelnya Islam dan 

Transformasi Budaya: Tinjauan Deskriptif Historis, digambarkan 

bahwa Islam telah mengalami gelombang 3 (tiga) kali 

transformasi yaitu zaman Nabi Muhammad, kemudian zaman 

                                                           
47  John M. Echols dan Hassan Shadily, Kamus Inggris Indonesia, cet. XXIII 

(Jakarta: Gramedia, 1996) hlm. 601. Departemen Pendidikan Nasional, Kamus 

Besar Bahasa Indonesia, edisi. Ketiga (Jakarta: Balai Pustaka, 2005) hlm. 1209. 

Peter Salim, Advanced English-Indonsian Dictionary,  (Jakarta: Modern English 

Press, 1991), hlm. 902.  
48

 William Benton, The New Encyclopaedia Britanica (Chicago: The 

University of Chicago, 1974), hlm. 91. 
49

 Kuntowijoyo, Penjelasan, hlm. 35-37. 
50

 Simuh, Sufisme Jawa: Transformasi Tasawuf Islam ke Mistik Jawa 

(Yogyakarta: Bentang, 1995). 
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Khulafaurrasyidin dan ketiga zaman Daulah Abbasiyah di 

Bagdad, Bani Umayyah di Spanyol dan Daulah Fatimiyah di 

Mesir.51 Merujuk pada beragam makna itu, penelitian ini 

memberikan arti transformasi dengan makna perubahan, 

modifikasi, maupun perkembangan. 

Makna pemikiran menurut Kamus Besar Bahasa Indonesia 

(KBBI), berasal dari kata pikir yang artinya akal budi; ingatan; 

dan angan-angan. Adapun Pemikiran adalah hasil upaya untuk 

menyelesaikan sesuatu dengan akal budi, mempertimbangkan, 

dan merenungkan.52 Dengan makna ini, arti transformasi 

pemikiran adalah adanya suatu perubahan atau modifikasi 

pemikiran dari satu ide ke ide lain sebagai hasil pertimbangan dan 

perenungan.  

Dalam konteks kajian antropologi, pemikiran atau kerja 

akal budi adalah bagian dari produk kebudayaan, yaitu berupa 

dinamika keseluruhan hidup manusia dalam budi maupun daya 

atau dengan kata lain dalam ide maupun karya. Sebagaimana 

disampaikan oleh Kroeber, seorang antropolog, bahwa pada 

dasarnya kebudayaan terdiri atas tiga komponen, yaitu sistem dari 

ide-ide dan konsep-konsep (eideos), rangkaian tindakan dan 

aktivitas manusia yang berpola (ethos), dan kebudayaan material 

(material culture).53  

Transformasi pemikiran baik ide maupun konsep dapat 

berlangsung melalui kontak budaya, di mana dalam 

perkembangannya, budaya acapkali bertemu dan berhadapan 

dengan budaya lain sehingga terjadilah dialektika antar budaya. 

Menurut Hegel, dialektika itu membentuk pola segitiga yaitu 

thesis, anti-thesis, dan sintesis.54 Dialektika itu merupakan unsur 

utama di mana bangsa-bangsa di dunia akan mengalami gerak 

maju dengan saling berhadapan, mewarnai, dan bersenyawa. 

                                                           
51

M. Masyhur Amin, ―Islam Dan Transformasi Budaya: Tinjauan Deskriptif 

Historis‖, Majalah Al-Jami‟ah: Majalah Ilmu Pengetahuan Agama Islam, No. 

ISSN 0126-012, X, No. 42, 1990, hlm.  41-47. 
52

 Dendy Sugono, Kamus Besar Bahasa Indonesia Pusat Bahasa (Jakarta: 

Gramedia Pustaka Utama, ed. 4, 2008), hlm. 1072-1073. 
53

 Kroeber, Anthropology (New York: Harcout, Brace and Company, 1948), 

hlm. 292. 
54 Ibid, hlm. 162 
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Proses dialektika antarbudaya dapat terjadi pada teori 

evolusi, diffusi, modernisasi, dan akulturasi. Akulturasi yaitu 

proses di mana sebuah sistem kebudayaan dapat menerima nilai 

dari kebudayaan luar tanpa kehilangan jati-dirinya. Menurut 

Koentjaraningrat, akulturasi terjadi apabila suatu kebudayaan 

tertentu dipengaruhi oleh unsur-unsur dari suatu kebudayaan 

asing yang sedemikian berbeda sifatnya, sehingga unsur-unsur 

kebudayaan asing tersebut lambat laun diakomodasikan dan 

diintegrasikan ke dalam kebudayaan itu tanpa kehilangan 

kepribadian dari kebudayaannya sendiri.55 Proses sebuah 

akulturasi dapat berlangsung secara bertahap, mulai dari transmisi 

ide-ide, evaluasi oleh pihak yang terlibat, dan pada akhirnya 

terjadi integrasi.56 Dalam kajian disertasi ini, teori akulturasi 

merupakan teori yang dianggap tepat, mengingat dalam akulturasi 

terjadi saling bersentuhan antar kultur yang mendorong timbulnya 

transformasi. 

Akulturasi (acculturation), proses pengaruh-mempengaruhi 

satu kebudayaan terhadap kebudayaan lain mengakibatkan 

terjadinya perubahan kebudayaan. Karena itu, akulturasi menurut 

antropologi klasik, seperti dikatakan oleh Redfield, Linton, dan 

Herskovits, sebagaimana dikutip oleh R. H. Lauer, adalah: 

―Fenomena yang dihasilkan sejak dua kelompok yang berbeda 

kebudayaannya mulai melakukan kontak langsung, yang diikuti 

perubahan pola kebudayaan asli salah satu atau dua kelompok 

itu‖.57 

J. W. M. Bakker Sj, dalam bukunya Filsafat Kebudayaan, 

memberikan penjelasan tentang perbedaan akulturasi dengan fusi 

budaya, dia menyatakan bahwa: 

―Akulturasi adalah suatu proses midway antara 

konfrontasi dan fusi. Dalam konfrontasi, dua pihak 

berhadapan satu sama lain dalam persaingan yang 

mungkin menimbulkan konflik. Ketegangan di antara 

keduanya tidak diruncingkan, melainkan tanpa pinjam-

                                                           
55 Koentjaraningrat, Sejarah Teori Antropologi II (Jakarta: UI-Press, 2007), 

hlm. 91. 
56

 Arifuddin Ismail, Agama Nelayan  (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2012), 

hlm.20. 
57

 Ibid, hlm. 92 
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meminjam diciptakan suasana koeksistensi. Adapun 

dalam fusi kemandirian kedua budaya dihapus, diluluhkan  

bersama ke dalam keadaan baru. Sementara dalam 

akulturasi, kebudayaan acceptor (yang dikenai akulturasi) 

dapat menerima unsur-unsur dari pihak lain tanpa 

tenggelam di dalamnya. Acceptor memperkembangkan 

strukturnya sendiri dengan bahan asing tanpa melepaskan 

identitas aslinya‖.58     

Dengan demikian, dalam akulturasi terdapat istilah 

penegasan mengenai identitas asli yang tetap dipertahankan dan 

identitas yang berubah. Akulturasi bukan merupakan proses 

perpaduan budaya yang menghilangkan budaya asli untuk 

selanjutnya larut dalam budaya baru yang lahir dari dampak 

perpaduan dua budaya itu.  

Linton, dalam bukunya The Study of Man, mengkaji 

akulturasi perlu memperhatikan perbedaan antara bagian inti 

suatu kebudayaan (cover culture), dan bagian perwujudan 

lahiriahnya (overt culture). Bagian inti budaya (covert culture) 

antara lain: (1) sistem nilai-nilai budaya, (2) keyakinan-

keyakinan, (3) adat-istiadat (pranata), (4) beberapa tradisi dan 

seni. Adapun bagian lahir suatu kebudayaan (overt culture) adalah 

misalnya kebudayaan fisik, seperti alat-alat dan benda-benda yang 

berguna, di samping itu juga ilmu pengetahuan, tata cara, gaya 

hidup dan rekreasi sebagai fasilitas kenyamanan hidup.59 Selain 

itu, dalam menganalisis jalannya suatu proses akulturasi juga 

perlu diperhatikan masalah ragam sosial budaya yang ada dalam 

suatu masyarakat. Karena dalam suatu masyarakat yang agak luas, 

biasanya ada perbedaan (diversitas) vertikal dan horisontal. 

Diversitas vertikal menyangkut perbedaan kelas dan kasta. 

Sedangkan diversitas horisontal menyangkut perbedaan suku 

bangsa, golongan agama, dan ras. Kalau kenyataan itu 

dihubungkan dalam kajian akulturasi, maka akan dipahami gejala-

gejala aneka warna sosial-budaya yang menjadi penyebab adanya 

transformasi.60 
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Menurut Robert Redfield, proses pertemuan budaya tak 

selamanya setara sehingga tidak timbul equilibrium, ada kalanya 

budaya bertemu dengan kelas yang lebih tinggi antara budaya 

lokal dan budaya sentral (pusat budaya), pertemuan ini tidak 

selamanya dapat berjalan secara harmonis dan alamiah, budaya 

sentral acapkali tampil dominan, mengingat posisinya berasal dari 

budaya yang dianggap lebih besar dan lebih agung. Budaya lokal 

yang pondasi pemikirannya dari komunitas lokal (local 

community thought) dapat bertahan menghadapi budaya sentral, 

hanya jika mampu berkomunikasi intensif dengan pusat-pusat 

peradaban (central culture) di luar dirinya itu.61 Kelenturan 

budaya modifikatif dan transformatif itulah yang mampu 

menjadikan budaya lokal tetap eksis. 

Kondisi equilibrium pada pertemuan budaya itu akan 

terwujud secara harmonis apabila terdapat tangan dingin seorang 

transformator atau diseminator, yaitu seorang intelek kalangan elit 

terpelajar maupun elit agama lokal.  Peran diseminasi dilakukan 

untuk menerjemahkan tradisi budaya besar (great tradition) ke 

dalam tradisi budaya kecil (little tradition),62 sehingga terjadi win-

win solution suatu keadaan di mana kedua budaya saling 

menerima. Dari situ, tercapailah equilibrium baru atau sebuah 

kondisi budaya yang stabil (normal culture). 

Berdasarkan konsep transformasi budaya ini, transformasi 

pemikiran sufisme Islam di Jawa pada zaman Mataram 

merupakan sebuah akibat dari proses akulturasi dan diseminasi, 

yaitu bertemunya pemikiran sufisme Islam dari pusat budaya 

(central culture) di pusat agen-agen budaya Islam Timur Tengah 

yang aktual di Pesisir Utara Jawa dengan ajaran mistik Jawa yang 

berasal dari budaya lokal pedalaman yang telah berbaur dengan 

mistik Hindu-Budha. Akulturasi itu memunculkan semangat 

modifikasi dan perubahan pada diri Sultan Agung sehingga 

melahirkan sebuah konsep Mistisisme Islam-Jawa. Konsep ini 

merupakan cita ideal yang diidamkan. suatu kondisi budaya yang 

damai, sinergis, dan harmonis. 
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 Robert Redfield, Peasant Society And Culture (Chicago: The University 

of Chicago Press, 1956), hlm. 40-41. 
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b. Transformasi budaya Pesisir dan Pedalaman 

Dalam kasus bertemunya budaya Islam Pesisir dengan 

budaya Jawa di Pedalaman, terjadi perbedaan kualitas penerimaan 

atau penolakan dari masyarakat pesisir maupun pedalaman 

terhadap ajaran Islam. Menyoroti kasus Pesisir dan pedalaman ini, 

ada dua toeri yang dapat dijadikan acuan untuk melakukan 

analisis: pertama, teori (pendapat) Ibn Khaldun dalam kitab al-

Muqaddimah, dan teorinya Robert R. Jay dalam Religion And 

Politics in Rural Central Java. 

 Ibn Khaldun menyatakan bahwa penduduk yang tinggal di 

Pantai (pesisir) dengan iklim yang panas disebabkan oleh sinar 

matahari lebih lama dan refleksi cahaya matahari dari permukaan 

laut mengakibatkan penduduk pesisir memiliki sifat cepat 

gembira, bersuka cita, periang, dan mudah dipengaruhi 

(axcitability). Alasannya adalah udara yang panas menyebabkan 

ruh dalam dirinya mengembang dan suka citapun datang. Di 

samping itu, pola kerja masyarakat pesisir yang dinamis dan 

penuh tantangan di tengah lautan dan pola sumber makanan dari 

unsur hewani yang bernyawa (ikan laut) menjadikan masyarakat 

pesisir memiliki etos juang yang tinggi, dinamis, keras hati, 

namun pendek pertimbangan.63 Hal demikian ini berbeda dengan 

penduduk pedalaman dan perbukitan yang mana udara sekitarnya 

cenderung lebih dingin, sinar matahari terlindung pepohonan, 

sehingga lambat panas, hal itu melahirkan sikap yang homogen, 

lamban dalam merespon pengaruh dari luar, panjang 

pertimbangan, dan tertutup (introvert). Demikian juga pola 

kerjanya yang santai dari hasil agraris (mengelola pertanian) dan 

sumber makanan nabati dari kebun di sekitarnya, membuat 

penduduk pedalaman lebih santai, tenang, dan mobilitasnya 

rendah. 

Teori ibn Khaldun ini dapat digunakan untuk meneropong 

perilaku budaya masyarakat pesisir dan pedalaman di Jawa; 

masyarakat pesisir Jawa merupakan komunitas masyarakat yang 

                                                           
63 Ibn Khaldun, Muqaddimah (terj.) Ahmadie Thaha (Jakarta: Pustaka 

Firdaus, 1986), hlm. 97-98. Ibn Khaldun juga menjelaskan bahwa hakikat ruh 

adalah uap halus yang terpusatkan di rongga kiri jantung dia akan mengalir bersama 

darah melakukan aktifitas (rasa, gerak dan tindakan badan). Ruh yang beruap (al-

ruh al-bukhory) atau vapour spirit menjadikan jiwa rasional melakukan persepsi 

dan bertindak. Ibid, hlm. 128. 
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dinamis, ceria, responsif terhadap aktivitas budaya yang ada 

maupun budaya baru pendatang, sehingga masyarakat pesisir 

Jawa khususnya Demak ke Timur, ketika datang kepada mereka 

dakwah Islam dari Wali Sanga, bergegas menerima budaya Islam 

dan menjadi pemeluk yang saleh, ketaatan mereka terhadap ajaran 

baru itu diperoleh dari sikap terbuka dan kosmopolit. Sikap 

responsif dan saleh itu mendapat julukan sebagai golongan yang 

―taat terhadap syariat Allah‖, dalam bahasa Arab berarti muthi‟an 

li syari‟atillah, kata muthi‟an ini nantinya dikenal dengan lidah 

Jawa sebagai putihan, identik dengan makna orang-orang putih 

atau santri; masyarakat pedalaman Jawa, sebaliknya dikenal 

sebagai masyarakat yang dingin dan apatis dengan hadirnya 

budaya baru. Budaya Islam yang datang cenderung dipandang 

dengan kecurigaan dan kekhawatiran, sikap dingin itu lahir dari 

kondisi alam yang adem-ayem, tenang, homogeny, dan tidak 

kreatif. Sikap masyarakat pedalaman ini tampak pada penolakan 

mereka terhadap hadirnya budaya pendatang (Islam) secara utuh, 

mereka lebih tertarik kepada sisi mistiknya daripada syariatnya, 

sehingga komunitas pedalaman cenderung ―menolak terhadap 

syariat Islam‖. Hal itu diistilahkan dalam bahasa Arab aba‟an 

lisyari‟atillah, artinya menolak syari‘at Allah, kemudian istilah 

aba‟an ini dikenal dengan bahasa Jawa Abangan, yaitu kelompok 

masyarakat yang kurang taat terhadap syariat agama dan perilaku 

budaya Islam, bahkan menggantinya dengan budaya akulturatif 

Islam-Jawa dengan pranata budaya yang sinkretik.    

Kedua, Robert R. Jay berpendapat bahwa perbedaan dalam 

merespon budaya luar dalam akulturasi di Jawa antara masyarakat 

muslim pesisir dan muslim pedalaman dipengaruhi oleh jauh 

dekatnya mereka secara geografis dengan kekuatan sentral (lokus) 

budaya Hindu-Budha pra-Islam. Masyarakat pesisir yang jauh 

dari pusat budaya pra-Islam akan mudah terpengaruh oleh budaya 

luar, sebab tidak terikat mendalam dengan tradisi budaya yang 

dikawal oleh para dukun-dukun Jawa di sekitar pusat-pusat ibadah 

(candi-candi).  Adapun masyarakat pedalaman yang notabene 

berada di pusaran budaya Jawa pra-Islam, pendukung aktivitas 

tradisi dan upacara ritual kuno di kota-kota era Majapahit dan 

candi-candi, merasa sulit menerima pengaruh kultur mistisisme 

baru dari luar tanpa melalui upaya akulturasi yang ketat, sebab 

mereka adalah pilar langsung bagi tegaknya budaya kuna itu, 
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yang dikawal secara terus-menerus oleh dukun-dukun, pendeta-

pendeta, maupun pujangga-pujangga dalam sentral budaya di 

sekitarnya.64 

2. Sufisme dan Mistisisme Islam Jawa 

Dalam kajian Islam, terdapat ajaran sisi esoterik (batiny), 

yang berbeda dengan sisi eksoterik (dhohiry). Yang pertama 

masuk wilayah tasawuf, sedang yang kedua masuk wilayah kajian 

syariat atau fikih yang mengupas problematika aturan (hukum) 

dalam ibadah dan kehidupan bermasyarakat. Istilah tasawuf  

muncul dari rahim semangat beragama umat Islam dengan teknik-

teknik pendekatan khusus kepada Tuhan, baik melalui laku 

spiritual ekstase maupun kontemplasi.65 Tasawuf disebut juga 

dengan istilah sufisme, karena berisi konsep-konsep pemikiran 

dan laku spiritual para sufi. 

Tasawuf atau sufisme, seringkali disebut juga dengan istilah 

mistisisme, sebab definisi mistisisme dalam Kamus Besar Bahasa 

Indonesia adalah subsistem  yang ada dalam hampir semua agama 

dan sistem religi untuk memenuhi hasrat manusia mengalami dan 

merasakan emosi  bersatu dengan Tuhan;  yang disebut juga 

dengan tasawuf atau  suluk.66 Harun Nasution dan Annemarie 

Schimmel  menyebut sufisme dengan mistisisme Islam. 67 Simuh 

membedakan pemakaian kata sufisme dan mistisisme. Mistisisme 

mengandung spiritualitas dari semua sistem religi, sedangkan 

sufisme merupakan istilah khusus bagi spiritualitas Islam. 

                                                           
64 Robert R. Jay, Religion And Politics in Rural Central Java (New Haven: 

South East Asia Studies Yale University, 1963).   
65 A.S. Hornby, Oxford Advanced Learner‟s Dictionary of Current English 

(Oxford : The University Press, 1974), hlm. 896.  
66 Departemen Pendidikan Nasional, Kamus Besar Bahasa Indonesia Pusat 

Bahasa (Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, ed. IV, 2008), hlm. 921. 
67 makna terminologi dari mistisisme menurut Ensiklopedi Nasional 

Indonesia adalah sejenis pengalaman batin yang tidak dapat diduga, khususnya 

berhubungan dengan dunia religious yang terkait dengan pemahaman tentang 

ketuhanan, relasi tentang Tuhan maupun menyatu dengan Tuhan, Tim Penyusun, 

Ensiklopedi Nasional Indonesia (Jakarta: Cipta Adi Pustaka, 1990), hlm. 337. 

Menurut Harun Nasution, intisari makna mistisisme adalah kesadaran akan adanya 

komunikasi dan dialog antara roh manusia dengan Tuhan dengan mengasingkan diri 

dan berkontemplasi. Kesadaran berada dekat dengan Tuhan  itu dapat mengambil 

bentuk ittihad (bersatu dengan Tuhan), Harun Nasution, Filsafat dan Mistisisme 

Dalam Islam (Jakarta: Bulan Bintang, cet. 9, 1995), hlm.56. 
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Sufisme yang berkembang ke berbagai daerah yang jauh dari 

pusat Islam dan mengalami akulturasi dengan ajaran spiritual 

lokal, mengalami perubahan secara konseptual. Untuk itu, sufisme 

yang telah mengalami transformasi itu dapat disebut dengan 

mistisisme Islam-lokal, sesuai nama tempat terjadinya akulturasi 

tersebut, misalnya mistisisme Hindu Muslim karena mengandung 

unsu Islam dan Hindu,68 mistisisme Islam-Jawa ketika terjadi 

proses akulturasi dengan budaya Jawa. Hal demikian dapat 

terjadi, sebab sifat dari sufisme sangat adaptif dan terbuka dengan 

berbagai budaya non Islam, sehingga ajaran ini menjadi lentur 

bagi akulturasi maupun sinkretisasi.69  

Dalam Sufisme (tasawuf), dikenal berbagai macam aliran 

yang berbeda-beda dan acapkali terjadi bertentangan satu dengan 

yang lain. Akan tetapi, secara umum, aliran-aliran itu dapat 

dibedakan atas dua aliran utama yaitu tasawuf sunni (syar‘i) dan 

tasawuf non sunni (falsafi).70 Pembagian ini tidak beda dengan 

pendapat Schimmel yang juga membedakannya menjadi dua, 

yaitu: mistik kepribadian yang sering disebut dengan mysticism of 

personality, dan mistik tak keterhinggaan atau tak keterbatasan, 

yang sering disebut dengan mysticism of infinity.71  

Tasawuf sunni adalah aliran yang berpaham bahwa tingkat 

tertinggi yang dapat dicapai oleh seorang sufi dalam suluknya 

menuju Tuhan adalah tingkat ma‘rifah yaitu pertemuan antara si 

Sufi dengan Tuhan sebagai dua wujud yang berhadap-hadapan, 

yang tidak dipisahkan oleh hijab tetapi masing-masingnya tetap 

berada pada realitas wujudnya sendiri yang terpisah dan berbeda 

satu dengan yang lain. Tokohnya yang mashur adalah al-Ghazali, 

al-Qusyairi, dan ibn Athaillah al-Sakandary. Karena tipe ini sering 

membahas ajaran tasawuf dengan dalil-dalil syari‘at yang ketat 

dan mengutamakan reformasi moral, maka sufisme ini dikenal 

pula dengan tasawuf syar‟i atau ahlaki.  

                                                           
68 R. C. Zaehner, Mistisisme Hindu Muslim (Yogyakarta: LKiS, 1994), hlm. 
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Tipe yang kedua, tasawuf non sunni adalah aliran sufisme 

tak keterhinggaan atau tak keterbatasan. Disebut demikian sebab 

capaian seorang sufi tidak hanya makrifat, melainkan sampai 

menyatu dengan Tuhan, Numen (Tuhan) dipahami sebagai sesuatu 

di luar mahluk sebab ia tidak dapat digambarkan oleh kategori 

pikiran yang terbatas; Ia tak terbatas, Ia tidak ber-―ruang‖, Ia tidak 

ber-―waktu‖, Ia adalah Zat Yang Mutlak dan Kenyataan Tunggal. 

Sedangkan dunia (phenomena) memiliki kenyataan terbatas, 

keberadaannya diterima dari keberadaan mutlak Ilahi. Tuhan 

seringkali diperlambangkan sebagai samudera yang tak bertepi, 

sedangkan di tengahnya diri manusia hanyalah bagaikan tetes air 

yang lenyap di dalamnya.  

Secara lebih detail, Ibrahim Madhkur membagi tasawuf non 

sunni menjadi tasawuf „Irfani dan tasawuf falsafi.  Tasawuf „irfani 

mengonsepsi pengalaman batin yang tinggi larut pada tingkat ke-

Tuhanan berupa pengalaman ekstase (hilang kesadaran). 

Kerangka epistemologisnya tersusun dalam tingkatan-tingkatan 

(maqâmat) yang sempurna, mulai dari Syariat, tarekat, hakikat 

hingga makrifat. Seorang sufi merasakan pengalaman yang 

berbeda-beda pada masing-masing tingkat (maqam) dan berakhir 

pada rasa penyatuan dengan Tuhan (fanâ‟-baqâ‟). Pada  fase ini 

muncul berbagai konsep ―menyatu dengan Tuhan‖, seperti al-

Ittihâd bagi Abû Yazîd al-Bustami (260 H- 874 M ),  Hulûl bagi 

Al –Hallâj ( 309 H – 922  M ), dan al-Murîd (orang yang ingin 

bertemu degan Allah), emanasi (al-faidh), dan sebagainya. 72 Abû 

Yazîd dan al–Hallâj, dalam ekstase atau ketidakkesadaran 

menyatu dengan Tuhan mengungkapkan perkataan-perkataan 

ganjil sebagai ledakan emosional tak terkendali yang disebut 

Shatahât, misalnya menyebut ana al-Haq atau laisa fi Jubbati 

Illallah. Ungkapan ini mengandung bahaya bila dirujuk pada 

pandangan ahli syariat, sehingga menimbulkan tuduhan negatif 

sebagai mengaku Tuhan, seperti dakwaan terhadap Dzu al-Nun 

dari Mesir, Abu al-Husain Al-Nuri, dan teman-temannya sebelum 

masa kekhalifahan, kemudian pembunuhan atas al-Hallaj dan 

Suhrawardi al-Maqtul.73  
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Tasawuf non sunni yang lain adalah tasawuf falsafi, yaitu 

suatu keadaan yang mana kaum sufi mulai berupaya mengkaji 

pengalaman tasawuf secara rasional, pengalaman yang dirasakan 

saat menyatu dengan Tuhan dicoba untuk diteorikan dan 

dikerangkai dengan konsep filsafat. Pada saat ini mulai dikonsepsi 

tentang wujud Tuhan, bagaimana Tuhan berkreasi sehingga 

tercipta makhluk, bagaimana manusia melakukan pendekatan 

kembali menuju Tuhan bahkan hingga menyatu dengan Tuhan 

(ittihâd). Pola perenungan yang mendalam dan imajinatif ini 

dikukuhkan dalam sebuah konsep tasawuf falasafi.74 Tokoh 

filosof sufi itu antara lain Muhyi al-Dîn ibn ‗Arabi (637 H), Jalâl 

al-Dîn al-Rûmi (671 H –1273 M), al-Jilli dan sebagainya. Mereka 

semuanya ingin menegakkan tasawuf dari sendi fisafat.75 Paham 

ini menghasilkan pemikiran-pemikiran tentang monism dan  

pantheisme yang dianggap bertentangan dengan syariat.   

Pada tema penciptaan manusia dan alam semesta, sufisme 

falsafi menelurkan gagasan emanasi (selanjutya ditulis emanasi), 

gagasan ini merancang bahwa terjadinya alam semesta, manusia 

dan makhluk lain merupakan emanasi (pancaran) Tuhan, 

bertentangan dengan pandangan bahwa alam semesta diciptakan 

dari ketiadaan (creatio ex nihilo).  Pembahasannya lebih kental 

mengupas sisi ontologi dalam filsafat metafisika, filsafat 

ketuhanan tentang ―kesatuan wujud antara manusia dengan 

Tuhan‖. Paham sufisme falsafi ini bermakna himmat al-ilâhiyah, 

„ilm al-Ilâhy atau hikmah ketuhanan.76  

Ketakterhinggaan tasawuf falsafi mendorong ruang ideos 

para ahli tasawuf mempertanyakan pengetahuan gaib ke-Tuhanan 

atau kebijaksanaan Ilahy. Kajian ini berusaha mengeksplorasi 

asal-usul ke-Ilahian dan kemanusiaan (Theogony dan 

anthropogony), kehidupan manusia, akhir hidup (eskatology) dan 

puncak keutamaan manusia (al-insân al-kâmil).77Muhyi al-Dîn  
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ibn ‗Arabi mengkonsepsikan ajaran itu dalam sebuah terma wujûd 

atau waḥ dat al-wujûd sehingga seringkali disebut pendiri aliran 

wujûdiyah. 

Pemikiran tentang emanasi itu mengalami perkembangan 

yang signifikan hingga menyebar ke Nusantara dan pulau Jawa. 

Ajaran waḥ dat al-wujûd itu setelah dikembangkan oleh para 

murid Ibn Arabi diantaranya Ibn Farid dan al-Jilli, kemudian 

disebarkan di India oleh al-Burhanpuri.78 Al-Burhanpuri ini 

termasuk anggota kelompok murid-murid penganut al-Jilli yang 

memiliki hubungan akrab dengan berbagai daerah di Nusantara, ia 

adalah teman Sibghatullah Ibn Ruhillah al-Baroci al-Madani yang 

di dalam Hikayat Aceh disebutkan tinggal di Makkah, dan pernah 

berdiskusi dengan para jamaah haji yang berasal dari berbagai 

daerah di Indonesia, 2 orang Aceh pernah berdiskusi dengannya. 

Setelah 2 orang (Ahmad dan Abdullah) ini pulang ke Aceh, 

mereka segera menemui Samsuddin Sumatrani untuk 

menceritakan pertemuan ini.79  

Karya Burhanpuri (Muhammad Ibn Fadlillah) yang paling 

terkenal adalah Kitab Tuḥ fat al-Mursalah ila Rûh al-Naby, 

mengajarkan tentang konsep martabat tujuh. Menurut Simuh, 

kitab ini pernah dipelajari di Tegal dan Kedu (1680 M), 

diterjemahkan ke dalam bahasa Jawa dengan judul KitabTuhfat.80   

Pemikiran ini nampaknya berpengaruh kuat terhadap karakter 

mistisisme dalam Sastra Suluk di Jawa, sebab pemikiran ini 

identik dengan ajaran Manunggaling Kawula Gusti yang telah ada 

sejak zaman Syeh Siti Jenar, Sunan Panggung, maupun Syeh 

Amongraga Abad XVI-XVII, dan berpengaruh terhadap Serat 

Sastra Gending, juga berpengaruh kuat terhadap sastra suluk pada 

Abad XVIII dan seterusnya, misalnya dalam Serat Cabolek, Serat 

Centhini, dan Serat Wirid Hidayat Jati. 

 

3. Budaya Jawa 

                                                                                                                                 
dalam Mercia Eliade , The Encyclopedia of Religion, (New York: Mac Millan, tt.) 

hlm. 465 
78

 Schimmel, Mystical.., hlm. 259-263. 
79

 Suwarno Imam S. Konsep Tuhan, Manuasia. Mistik Dalam Berbagai 

Kebatinan Jawa (Jakarta: Raja Graffindo Persada, 2005), hlm. 32. 
80

 Simuh, Mistik., hlm. 308.  



34 
 

a. Budaya Spiritual Jawa 

Kebudayaan, menurut Parsudi Suparlan, adalah keseluruhan 

pengetahuan yang dipunyai oleh manusia sebagai mahluk sosial, 

yang isinya adalah perangkat-perangkat, model-model 

pengetahuan yang secara selektif dapat digunakan untuk 

memahami dan menginterpretasikan lingkungan yang dihadapi 

dan untuk mendorong dan menciptakan tindakan-tindakan yang 

diperlukannya.81  

Kandungan kebudayaan, menurut Haryati Soebadio, adalah 

sistem nilai dan gagasan utama. Keduanya dihayati dengan baik 

oleh pendukung kebudayaan itu sehingga mendominasi dan 

mengarahkan perilaku kehidupan pendukungnya.82 Dengan istilah 

lain dapat dikatakan bahwa sistem nilai dan gagasan utama itu 

memberi pola untuk berperilaku atau seperangkat model untuk 

bertingkah laku.83  Menurut Niels Mulder pola-pola kebudayaan 

yang diekspresikan dalam kehidupan nyata berfungsi untuk 

memberi alasan bagi kehidupan itu sendiri.84     

Merujuk pada pernyataan itu, memahami konsep 

kebudayaan Jawa akan mengarah pada seperangkat pemahaman 

nilai-nilai, konsepsi-konsepsi, dan ide-ide yang akan membimbing 

tindakan dan yang memberi makna pada pengalaman dan 

lingkungan masyarakat Jawa. Menurut Linton, nilai-nilai, 

konsepsi-konsepsi, dan paham-paham merupakan bagian inti dari 

kebudayaan (cover culture), sedangkan ekspresi lahiriahnya yang 

berbentuk aktivitas ataupun fisik adalah sisi luar budaya (overt 

culture).85 Cover culture lebih banyak dilahirkan oleh ajaran 

spiritualitas agama (sistem religi). 
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Secara etnis, orang Jawa merupakan anggota dari suku Jawa 

yang berbahasa Jawa, tinggal dan hidup di pulau Jawa, khususnya 

Jawa Tengah dan Jawa Timur berpegang pada tradisi-budaya 

Jawa.86 Pada zaman Mataram Islam, secara regional daerah-

daerah pendukung kebudayaan Jawa ada yang disebut Negari 

Gung (daerah istana atau keraton) dan pesisir. Kebudayaan Jawa 

yang hidup di Yogyakarta dan Surakarta yang disebut Negari 

Gung mengikuti peradaban budaya orang-orang keraton. 

Sedangkan yang disebut kebudayaan pesisir terdapat di kota-kota 

pantai utara Jawa yang meliputi daerah Inderamayu-Cirebon di 

sebelah Barat sampai ke kota Gresik-Surabaya sebelah timur. 

Orang Jawa menganggap kebudayaan pesisir berbeda dengan 

kebudayaan yang lain (di pedalaman pen.).87 

Menurut Marbangun Hardjowirogo semua orang Jawa itu 

berbudaya satu. Mereka berfikir, berperasaan dan berorientasi 

pada nilai budaya (sistem religi) seperti moyang mereka di Jawa 

Tengah dengan kota Solo dan Yogyakarta sebagai pusat-pusat 

kebudayaan.88  

Menurut Mulder, orang Jawa memiliki konsep tersendiri 

tentang kebudayaan. Bagi orang Jawa berbudaya mengandung 

makna menjadi beradab atau bijaksana: menyadari diri, tempat 

dan tatacara; menyadari diri dan orang lain.89 Seorang Jawa yang 

―diakui‖ adalah sosok yang beradab dan sepenuhnya sadar akan 

posisi sosial, tahu akan pranata Jawa (tatanan). Tata krama dan 

unggah-ungguh menjadi tolok ukur sepenuhnya ―Wong Jawa‖. 

Jika penerapan tata krama dan unggah-ungguh  ini tepat maka dia 

disebut ―njawani‖, kalau tidak tepat disebut ―ora jawa‖ atau 

―ilang jawane‖.90  
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Sistem religi yang membentuk sistem nilai orang Jawa 

merupakan kristalisasi pemikiran-pemikiran lama yang berasal 

dari keyakinan dan agama-agama yang telah berurat berakar di 

Jawa. Adapun sistem keparcayaan dan agama-agama yang telah 

membentuk budaya Jawa, dalam sejarah Jawa terbagi dalam tiga 

periode. Periode pertama, zaman prasejarah hingga Abad VIII M. 

Pada zaman ini masyarakat Jawa hidup di bawah kepercayaan 

animisme yaitu percaya akan kekuatan mahluk halus, roh leluhur 

yang mendiami bermacam-macam tempat, dan dinamisme, yaitu 

percaya akan benda-benda sakti (pusaka-pusaka) dan benda 

bertuah. Periode kedua, jaman Kerajaan Hindu-Budha, dari Abad 

VIII hingga XV M, zaman Mataram Kuna di Jawa Tengah hingga 

Majapahit di Jawa Timur. Pada zaman ini, religi masyarakat Jawa 

diperkaya oleh ajaran Hindu-Budha dengan memperkenalkan 

Dewa-Dewa yang bersemayam di tempat-tempat tertentu seperti 

pegunungan, candi-candi, dan sebagainya. Pada saat ini, telah 

diperkenalkan kitab-kitab agama maupun kenegaraan yang 

mengandung ajaran filsafat hidup dan pranata, misalnya: 

Sutasoma, Mahabarata, Arjuna Wiwaha, Negara Krtagama, 

Pararaton, dan sebagainya. Periode ketiga, zaman Islam yang 

dimulai pada Abad XV atau XVI M dan seterusnya ditandai 

dengan berdirinya Kerajaan Islam atau runtuhnya Kerajaan 

Majapahit. Pada masa ini, religi Jawa yang masih menyimpan 

ajaran animisme dan Hindu-Budha diperkaya oleh sistem budaya 

yang lahir dari agama Islam. Dikatakan demikian, karena orang 

Jawa yang kemudian menjadi pemeluk Islam secara mayoritas 

namun perilaku budaya religinya masih mempertimbangkan 

ajaran dan kepercayaan yang diperoleh dari keyakinan pra-

Islam.91 contohnya: aneka upacara selamatan inisiasi (daur hidup) 

berupa tingkeban, mitoni, procotan, tedak siten, dan sebagainya. 

Di samping itu, juga aneka selamatan upacara seputar kematian 

berupa brobosan, telung dina, pitung dino, patang puluh dina, 

sewon, pendak atau haul (khol) dan sebagainya. 

Dari situ dapat disimpulkan bahwa sistem religi masyarakat 

Jawa terbentuk dari tiga sumber keyakinan yang terus bersenyawa 

dalam tatanan keyakinan masyarakat Jawa yaitu sistem 

kepercayaan (mistisisme) kejawen, Hindu-Budha, dan Islam.   
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Pada zaman Islam, ketika agama Islam telah dipeluk oleh 

mayoritas suku Jawa, maka dalam kehidupan beragama 

masyakarat Islam Jawa dikenal istilah kaum santri (Muslim saleh) 

dan kaum abangan (Muslim nominal). Dikotomi itu diukur 

menurut standar kadar kesalihannya dalam mengamalkan syariat 

Islam. Namun demikian, banyak kasus yang terjadi di lingkungan 

mana mayoritas orang Jawa memeluk Islam, ternyata di situ 

mereka masih perlu ikut laku kebatinan (mistik) yang 

mengajarkan tata spiritual khas Jawa.       

b. Mistisisme Islam dalam Budaya Jawa.  

Dalam budaya Jawa, karya budaya (material culture) yang 

menjadi produk pemikiran para tokoh intelektual Jawa adalah 

sastra suluk. Sastra suluk adalah naskah-naskah yang berbentuk 

manuskrip yang mengandung ajaran mistik filosofis. Sastra suluk 

telah berkembang di Jawa semenjak kedatangan sastra Islam yang 

mengajarkan tasawuf, dengan demikian sastra suluk adalah hasil 

pengaruh Islam. 

Menurut makna bahasa, Jawa suluk berasal dari kata saloka 

artinya puisi atau tembang, tembang itu memiliki nada khusus 

agak nyaring yang biasanya dipakai sebagai penanda waktu yang 

dikumandangkan dalang dalam seni pewayangan. Kata ini 

disinyalir telah ada semenjak zaman pra-Islam pengaruh dari 

Sangskerta.92 Dalam bahasa Arab, kata suluk itu sendiri 

diperkirakan berasal dari bahasa Arab sulûkun yang berarti 

‗perjalanan mengembara‘, yang kemudian dalam praktik 

kehidupan beragama di Arab dinisbatkan kepada ‗kehidupan 

bertapa‘ kaum sufi. Suluk sering juga disebut mistik itu sendiri 

yaitu jalan ke arah kesempurnaan batin, ajaran atau kepercayaan 

bahwa pengetahuan kepada kebenaran dan Allah dapat dicapai 

dengan jalan penglihatan batin; 93 melalui tanggapan batinnya 

manusia dapat berkomunikasi langsung atau bersatu dengan 

bersamadi, berkhlawat, ataupun pengasingan diri. Dalam konteks 
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penelitian sastra, Sastra suluk adalah jenis karya sastra Jawa yang 

bernafaskan Islam dan berisi ajaran tasawuf.94 

Sastra suluk berasal dari kesusasteraan zaman Islam, 

dikatakan demikian karena istilah itu (dalam sastera) baru muncul 

pasca dikenalnya istilah Arab di Jawa, istilah itu tidak ada dalam 

bahasa Sangskerta dan bahasa Kawi yang dipakai dalam standar 

tata-tulis kesusastraan pra-Islam. Hal ini terbukti bahwa istilah itu 

tidak ditemukan dalam Kamus Kawi-Jawa karangan C. F. Winter 

dan R. Ng. Ranggawarsito, pada akhir abad ke-19.95 Dalam 

Sangskerta, istilah suluk bukan bermakna sastera, melainkan 

sebuah proses dalam pagelaran wayang. 

Selain sastra suluk, sastra Islam lain yang berisi keagamaan 

adalah primbon dan wirid.96 Primbon berisi tentang aneka ragam 

pembahasan agama, doa-doa, jampi-jampi, ilmu-ilmu firasat, 

tafsir mimpi, ramalan, dan tanda-tanda lain, sedangkan wirid 

kemungkinan berasal dari Arab wird yang berarti ―kutipan ayat 

al-Qur‘an yang dibaca untuk dihayati‖ atau ―zikir yang diamalkan 

sesudah shalat‖.97 Naskah wirid pada dasarnya tidak berbeda 

isinya dengan suluk, yaitu mengandung ajaran moral Islam 

khususnya tentang mistik, hanya penyampaiannya saja yang 

berbeda. Wirid diekspresikan dalam bentuk gancaran atau prosa, 

sedangkan suluk diekspresikan dalam bentuk tembang, atau puisi 

yang menggunakan aturan tertentu.98 Dalam penelitian ini, tidak 

dibedakan antara naskah yang berasal dari wirid atau suluk, 

karena sentral utama yang menjadi fokus bukan sastranya 

melainkan isi ajaran mistik yang dikandungnya.    

 

c. Martabat Tujuh Dalam Mistisisme Islam-Jawa 
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Orientasi ajaran mistisisme, mengutip Schimmel 

(sebagaimana disebutkan di muka), terbagi menjadi dua yaitu 

tentang moral dan tentang ke-takterhinggaan. Yang pertama 

menekankan ajaran sufisme dalam bentuk tarekat yang ukurannya 

adalah amalan syari‘at, tarekat, hakikat, dan makrifat. Adapun 

yang kedua menekankan filsafat yang membahas tema-tema 

ketuhanan khususnya tentang emanasi.  

Pada saat terjadi proses akulturasi paham mistik di Jawa 

antara sufisme dengan mistisisme Jawa, persoalan syariat menjadi 

tema yang sulit memasuki wilayah perpaduan (akulturasi), 

berbeda dengan bidang filsafat ketuhanan atau theosofi,99 tema itu 

mendapat tanggapan secara antusias. Hal demikian terjadi sebab 

dalam agama Jawa ajaran filsafat mistik sudah membentuk satu 

sistem ajaran kuat dalam tradisi mistik zaman Hindu-Budha 

Majapahit. Bertemunya dua paham mistik itulah yang melahirkan 

paradigma baru dalam mistisisme Islam Jawa. Paradigma itu 

adalah paham sufisme sunni dan sufisme falsafi (mistisisme 

Islam-Jawa). 

Dalam diskursus mistisisme Islam di Jawa, sufisme sunni 

adalah ajaran tasawuf yang sesuai dengan mainstream syariat 

yang ketat. Ajaran ini lebih menekankan aspek-aspek dasar dari 

ajaran tasawuf, sehingga dikenal pula dengan tasawuf syar‟i atau 

ahlaki. Di dalamnya dibahas secara gradual tingkatan-tingkatan 

umum dalam tasawuf, yaitu syariat, tarekat, hakikat, dan 

makrifat.100 Syariat adalah tahapan yang paling awal, yaitu 

peraturan-peraturan yang bersumber dari al-Qur‘an dan al-
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Hadis.101 Tarekat adalah tahap yang lebih maju, tahap ini dimulai 

dengan menjalankan syari‘at secara kontinu sampai mendapatkan 

karunia dari Allah yang berupa kasyaf atau pembuka chijâb antara 

dirinya dengan rahasia-rahasia alam ciptaan Allah.102 Hakikat 

adalah tahap yang sempurna yaitu tahap mengenal Tuhan melalui 

dirinya sendiri. Nabi saw. bersabda: al-ḥ aqîqatu aḥ wâli (hakikat 

itu tingkah lakuku). Pencapaian tahap ini melalui pengetahuan 

yang sempurna dengan cara berdoa terus menerus, segala susah-

senang adalah karunia Tuhan, dan kebahagiaan hakiki adalah 

dekat kepada-Nya.103 Makrifat adalah tahap terakhir atau 

tertinggi, yaitu tahap manusia telah mengenal Allah tanpa chijab 

atau sepandangan artinya seorang salik telah menyatukan dirinya 

dengan Illahi, mencapai manunggaling kawula-Gusti, 

‗kemanunggalan hamba dengan Tuhan‘. Dalam tahap ini, jiwa 
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manusia terpadu dengan jiwa semesta, tindakan manusia semata-

mata menjadi laku, ‗jalan‘ atau bayangan dari hakikat Tuhan.104  

Hubungan antara keempat tingkatan mistik itu bersifat 

interdependence (saling keterkaitan). Hamzah Fansuri 

menyampaikan sebuah perumpamaan:  

―Perumpamaan Islam adalah sebiji kelapa dengan 

sabutnya, tempurungnya, dagingnya, dan minyaknya. 

Syariah adalah sabutnya, tarekat adalah tempurungnya, 

hakikat adalah dagingnya, makrifat adalah minyaknya‖. 

Dengan empat hal ini manusia telah sempurna. Jika salah 

satu dari hal ini hilang, maka ia tidak lagi sempurna. Jika 

kelapa tumbuh tanpa sabutnya, maka tentu ia tidak akan 

tumbuh, dan bahkan ia akan hancur.105 

Paham heterodoks adalah pemikiran yang menyimpang dari 

garis syariat dan sinkretik dengan pemikiran non muslim. Ajaran 

ini bermuara dari ajaran waḥ dat al-wujûd atau wujudiyah, namun 

demikian banyak kalangan sufisme menyikapi ajaran wujudiyah 

sendiri sebagai ortodoks karena berangkat dari syariat Islam.   

Ajaran waḥ dat al-wujûd disampaikan oleh Ibn ‗Arabi 

melalui konsep emanasi di mana Tuhan dalam rangka 

menciptakan manusia ber-emanasi (memancar) dari dalam dirinya 

melalui martabat-martabat, ada yang menyebut martabat empat, 

martabat lima dan yang paling populer adalah martabat tujuh, 

konsep itu kemudian dikenal dengan ―martabat tujuh‖, naskah-

naskah suluk banyak mengadopsi ajaran itu dalam tema-tema 

utama ajaran mistiknya. Di antaranya terdapat dalam Centhini, 

Suluk Sujinah, Wirid Hidayat Jati, dan yang paling ekspresif 

dalam Suluk Martabat Pitu. 

Konsep emanasi ini dikenal pula dengan sebutan konsep 

tajalliyat (penampakan), karena Tuhan dianggap menampakkan 

diri-Nya dalam diri manusia. Disebut juga konsep tanazzul-

taraqqy (menurun dan naik), artinya ruh Tuhan beremanasi 

menurun melalui martabat-martabat ke dalam wujud manusia. 

Secara alamiyah (sunnatullah), jiwa manusia merindukan spiritual 
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untuk dekat dengan Tuhan, dari situ dia akan melakukan 

penanjakan (taraqqi) melalui martabat-marabat itu kembali 

menuju Tuhan, seiring dengan kesadaran Ilahiyah yang 

diperjuangkannya. Di Jawa di kenal dengan konsep Sangkan 

Paraning Dumadi, artinya asal manusia dari Tuhan dan nantinya 

akan berusaha untuk manunggal dengan Tuhan. Ranggawarsita 

dalam Serat Wirid Hidayat Jati menyebutnya konsep tanazjul-

tarki  sebagai sebutan lidah Jawa atas konsep Arab di atas.   

Konsep martabat tujuh yang dimaksud dalam emanasi, 

menurut Ibn Arabi, sebagaimana dijelaskan oleh Al-Burhanpuri 

dalam kitab Tuḥ fat Al-mursalah ila Rûh al-Naby yang banyak di 

ikuti di Jawa, adalah: 1) martabat la ta‟yun disebut aḥ âdiyah, 2) 

martabat ta‟yun awal disebut waḥ dah (Nur Muhammad), 3) 

Martabat ta‟yun tsani disebut waḥ îdiyah, 4) martabat alam 

arwah, 5) martabat alam mitsal, 6) martabat alam ajsam, dan 7) 

martabat Insan Kamil. 

Persoalan emanasi dari Tuhan yang Esa menuju manusia 

yang banyak ini akhirnya menimbulkan banyak pembahasan. 

Menurut Zoetmulder, ajaran mistik dalam naskah-naskah suluk di 

Jawa, salah satu persoalan yang seringkali dikemukakan adalah 

bagaimana Tuhan yang Tunggal (eenheid) beremanasi pada alam 

semesta yang jamak (veelheid), dari yang waḥ dah menuju 

katsrah.106 Apakah penciptaan itu dari ketiadaan semata (creatio 

ex nihilo) ataukah penciptaan itu dari yang ada menjadi ada yang 

lain.107 Persoalan ini kemudian melahirkan istilah monisme dan 

pantheisme. 

Mistisisme aliran monisme berpendapat bahwa segala 

sesuatu berasal dari Tuhan Yang Esa (hanya satu).108 Tuhan 

sebagai yang ―Ada‖ dengan huruf kapital adalah wujud mutlak, 

sedangkan perwujudan mahluk dan segala yang ―ada‖ dengan 

huruf ―a‖ kecil merupakan wujud muqayyad (terikat) atau wujud 

dari bayang-bayang Tuhan. Paham ini banyak dikutip dalam 

ajaran Ibn ‗Arabi. Sebagian ulama menganggap ajaran ini 
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ortodoks karena masih menempatkan Tuhan sebagai Yang Maha 

Esa. 

Aliran Pantheisme menganggap bahwa Tuhan bersemayam 

pada masing-masing makhluk yang berjumlah banyak sehingga 

Tuhan menjadi tak berbilang. Kelompok pemikir pantheisme 

merumuskan asumsi bahwa Tuhan bersemayam pada tempat-

tempat tertentu dalam tubuh manusia, di antaranya ada yang 

mengatakan Tuhan bertempat di akal, ada di dalam hati dan ada 

pula di dalam kemaluan (zakar). Dalam ajaran Wirid Hidayat Jati 

disebutkan bahwa Tuhan bersemayam di Betal Mukaddas, Betal 

Mukarram dan Betal Makmur, ketiga tempat itu ada dalam diri 

manusia.109 Pemikiran ini dalam pandangan sufisme Islam 

dikategorikan menyimpang dari keimanan.  

Pemikiran emanasi yang juga dihukumi menyimpang 

adalah yang menyebutkan bahwa Tuhan itu menjelma dalam diri 

manusia, seperti menjelmanya sosok Dewa ke dalam diri mahluk 

hidup di dunia, Dewa Wisnu dalam diri Kresna. Dalam Jawa 

disebut nitis (reinkarnasi), yaitu semacam menitisnya roh leluhur 

dalam diri anak cucunya yang terpilih.  

F. Metode Penelitian  

Penelitian ini merupakan penelitian sejarah dengan 

menggunakan sumber-sumber kepustakaan. Tema penelitian ini 

tentang transformasi orientasi pemikiran dengan mengambil fokus 

kajian mistisisme Islam-Jawa dari zaman Demak ke Mataram Sultan 

Agung atau Abad XVI-XVII M. Istilah ―transformasi pemikiran‖ 

dalam sejarah dipahami sebagai kajian terhadap masa lampau untuk 

menemukan bagaimana pemikiran dalam masyarakat berjalan dan 

berubah. Adapun objek penelitiannya adalah naskah Suluk Syeh Bari 

yang ditulis oleh Sunan Bonang representasi mistisisme Islam Abad 

XVI M, dan naskah  Serat Sastra Gending representasi mistisisme 

Islam abad XVII M. Kedua naskah itu mengandung pemikiran mistik 

(tasawuf) yang sarat dengan semangat akulturasi pada zaman yang 
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berbeda. Perbedaan zaman mendorong berbedanya situasi budaya 

dan situasi sosial, kondisi itu menjadi pemicu lahirnya transformasi 

dalam mistisisme Islam Mataram.  

Penelitian ini berada dalam seting sejarah pemikiran, untuk itu 

digunakan metode sejarah. Adapun langkah-langkah yang dilakukan 

dalam penelitian sejarah, menurut Luis Gottschalk dalam bukunya 

Understanding History, terdiri dari tiga pasal yang utama: (1) 

pengumpulan sumber-sumber informasi yang mungkin diperlukan 

untuk subjek tersebut; (2) pengujian sumber-sumber tersebut untuk 

menguji keabsahannya; dan (3) pemetikan unsur-unsur yang dapat 

dipercaya dari sumber-sumber itu (atau bagian dari sumber-sumber) 

yang terbukti absah. Sintesis dari sumber-sumber yang telah 

diperoleh itu adalah historiografi.110 Lebih jelas dan sederhananya, 

langkah-langkah itu secara umum dapat diurutkan: setelah pemilihan 

topik dan rencana penelitian, dilanjutkan dengan heuristic, yaitu 

langkah penelusuran sumber, dilanjutkan dengan kritik atau 

verifikasi terhadap keabsahan sumber, aufassung atau interpretasi 

terhadap data yang ditemukan dalam sumber yang absah, dan 

terakhir darstellung atau historiografi berupa penulisan laporan 

penelitian sejarah secara kronologis.111  

1. Heuristik  

Sejauh ini, peneliti telah melakukan identifikasi terhadap 

sumber-sumber yang dibutuhkan. Menurut Gottschalk, sumber 

dapat dikategorikan dalam dua hal, yaitu sumber primer dan 

sumber sekunder. Sumber primer adalah sumber yang 

mengandung kesaksian dari seorang saksi dengan mata kepala 

sendiri atau dengan indera yang lain, ataupun dengan alat 

mekanis. Adapun sumber sekunder adalah merupakan kesaksian 

daripada siapapun yang bukan merupakan saksi pertama.112 

Perlu dipertegas bahwa sumber primer itu berbeda dengan 

sumber asli dan secara hukum tidak perlu asli, karena dokumen 

asli memenuhi kriteria sebagai berikut: (1) mengandung gagasan 

yang segar dan asli; (2) tidak diterjemahkan dari bahasa yang 
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dipergunakan untuk menulis; (3) berada pada tahapan yang paling 

awal dan belum diupam; (4) teksnya merupakan teks yang paling 

awal tiadak diubah-ubah dan tidak diganti-ganti; dan (5) 

merupakan sumber yang paling awal yang didapat mengenai 

informasi yang dikandungnya.113 Merujuk pada pendapat ini, 

peneliti menyimpulkan bahwa sumber primer boleh menggunakan 

dokumen yang tidak asli, bisa dokumen yang telah ditransliterasi 

atau bahkan telah diterjemahkan, yang penting idenya tidak 

berubah dan masih original sebagaimana dimaksudkan oleh 

penulisnya. 

Sumber primer yang dipilih dan dirujuk dalam penelitian ini 

adalah dokumen karya sastra suluk. Pertama, karya sastra Sunan 

Bonang Abad XVI yang berjudul Suluk Syeh Bari. Naskah asli 

dari suluk ini ada di perpustakaan Leiden Belanda, naskah itu 

merupakan naskah tunggal, namun copiannya terdapat dalam 

lampiran disertasi Schrieke berjudul Het Boek Van Bonang.  

Menimbang kecil kemungkinan penulis merujuk pada naskah 

aslinya di Leiden, maka kajian ini dilakukan berdasarkan 

pembacaan terhadap copian naskah yang ada pada disertasi 

tersebut. Naskah suluk ini juga dapat ditemukan dalam bukunya 

Drewes yang berjudul The Admonition of Syeh Bari, yang telah 

diterjemahkan ke dalam bahasa Inggris dan diberi titik koma 

secara lengkap. Namun menimbang lebih pada keaslian naskah, 

maka penelitian ini cenderung mengambil copian naskah pada 

Schrieke. 

Sumber lain yang dianggap perlu adalah pemikiran yang 

merespon pandangan Bonang dalam Suluk Seh Siti Jenar, naskah 

ini berbahasa Jawa, alih bahasa Sutarti terbitan Depdikbud 1981. 

Naskah serupa adalah Suluk Walisanga, diterbitkan dan diteliti 

oleh R. Tanojo (1954), kedua naskah ini dapat ditemukan di 

perpustakaan Ignatius Yogyakarta.   

Sumber kedua adalah naskah zaman Mataram Islam 

berjudul Serat Sastra Gending, ditulis oleh Sultan Agung pada 

perempat pertama Abad XVII. Naskah ini berbentuk ketikan 

tangan berhuruf latin dengan bahasa Jawa. Naskah ini dapat 

ditemukan di perpustakaan Ignatius, diterbitkan secara terbatas 
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oleh Depdikbud bekerjasama dengan Javanologi di Yogyakarta 

tanpa penjelasan tahun penerbitannya.  

Sumber ketiga, adalah naskah zaman Pujangga Mataram 

Abad XVIII, ditulis oleh Yasadipura I. Naskah ini telah dikaji 

secara sinkronik oleh Soebardi dalam disertasinya yang terbit 

dengan judul Serat Cabolek: Kuasa, Agama dan Kebebasan. 

Informasi dari naskah ini diperlukan untuk mengkaji dampak 

transformasi pemikiran yang terdapat dalam kedua naskah 

sebelumnya. 

Sumber lain yang dibutuhkan dalam merangkai informasi 

sejarah dari dua periode ini adalah beberapa sumber naskah 

babad, antara lain Babad Tanah Jawi, W.L. Olthof (1941), Babad 

Demak, Babad Sultan Agung, yang telah diterbitkan oleh 

Depdikbud Jakarta 1981, Babad pajang, diterbitkan Toko Sadu 

Budi Solo (1983), dan Babad Kartasura, diterbitkan oleh 

Depdikbud Jakarta 1981.  

2. Kritik Sumber 

Langkah Selanjutnya, sumber sejarah yang telah ditemukan 

belum tentu diyakini kebenarannya, otentisitasnya, maupun 

kredibilitasnya. Untuk menguji keabsahannya, diperlukan kritik 

terhadap sumber sejarah. Kritik sumber ada dua macam yaitu 

kritik luar (external criticism) dan kritik dalam (internal 

criticism). Kritik sumber utamanya mempertanyakan apakah 

sumber yang ditemukan otentik (asli), tidak palsu. Melihat jenis 

tulisan dan kertasnya kalau dokumen itu asli tulisan tangan bukan 

cetakan, apabila dokumen sudah dicetak pada umumnya sudah 

melalui editing dan kajian filologi, perlu dilihat pribadi penulis 

dan waktu serta tempat penulisan.114  

Terhadap sumber-sumber yang telah ditemukan di atas, 

dikaji secara mendalam isinya, dinilai keakuratan atau kelemahan 

informasinya, kebenaran atau kesalahan analisisnya. Sebab, 

banyak karya sejarah yang ditulis untuk kepentingan atau pesanan 

tertentu sehingga isinya tidak menjelaskan peristiwa secara benar. 

Misalnya, naskah babad, meskipun dianggap sebagai naskah 

sejarah, namun karena melihat karakter ceritanya yang mengarah 
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pada kepentingan kekuasaan, sehingga dibuat dengan dilandasi 

semangat ―bagaimana baiknya‖ bukan ―bagaimana nyatanya‖. 

Untuk itu, pengambilan data terhadap naskah itu dilakukan 

dengan sangat hati-hati dan diusahakan untuk mengabaikan sisi-

sisi mitos irrasional yang terdapat dalam naskah itu. 

3. Interpretasi 

Interpretasi historis (historical explanation), menurut 

Sartono Kartodirdjo yang paling inti adalah menunjukkan 

kausalitas. Sebab, yang diharapkan dari penjelasan itu tidak lain 

adalah jawaban atas pertanyaan dalam penelitian ―mengapa 

terjadi peristiwa itu?‖ Adapun interpretasi atau penafsiran 

dilakukan untuk memberikan arti atau makna kepada suatu 

peristiwa.115  

Metode analisis terhadap makna dalam teks dilakukan 

dengan analisis hermeneutika. Alasan utama interpretasi 

hermeneutik adalah bahwa sejarah pada hakikatnya kajian tentang 

masa lampau, namun bukan setiap kajian masa lampau itu sejarah, 

apabila tidak dikerangkai dengan peristiwa yang berada pada 

ruang dan waktu. Mengaitkan dan menafsirkan informasi teks 

masa lampau dengan dinamikanya (sosial-budaya) yang 

menyejarah itulah kerja hermeneutika. 

Dalam kajian keagamaan Barat, hermeneutika diderivasi 

dari kata Hermes, seorang Dewa dari mitologi Yunani yang 

berperan sebagai penterjemah bahasa Tuhan yang menggunakan 

bahasa langit kepada bahasa manusia yang ada di bumi sehingga 

dapat dipahami dan diterapkan. Karena itu, yang hendak 

dijelaskan melalui hermeneutika adalah bagaimana menjelaskan 

isi sebuah teks agama kepada masyarakat yang hidup dalam 

tempat dan kurun waktu yang berubah. Dengan demikian, 

problema hermeneutika selalu berhubungan dengan proses 

pemahaman (understanding), penafsiran (interpretation), dan 

penerjemahan (translating) atas sebuah pesan (lisan atau tulisan) 
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untuk selanjutnya disampaikan kepada masyarakat dalam konteks 

kekinian.116  

Analisis hermeneutika yang dimaksud dalam penelitian ini 

adalah analisis hermeneutika sosial (social hermeneutics), 

dilakukan dalam rangka menjelaskan isi teks yang bersifat 

sinkronis dalam pemahaman dan perilaku sosial yang diakronis, 

yang disebut dengan interpretation of human personal and social 

action‖.117 Dalam interpretasi, Paul Ricoeur, mengerangkai 

tindakan sebagai teks. Tindakan yang bermakna (action sensée) 

mempunyai empat ciri tekstualitas, yaitu terpaterinya tindakan, 

otonomisasi tindakan, relevansi tindakan dan tindakan sebagai 

karya terbuka. Ciri-ciri tekstualitas ini memungkinkan tindakan 

untuk diperlakukan sama seperti teks. Analisis struktural atas 

tindakan menunjukkan bahwa tindakan selalu mempunyai pelaku, 

motif, tujuan, lingkup dan akibat. Semua unsur ini membentuk 

jaringan konseptual atau struktur makna.118 

Paul Ricoeur membedakan antara simbol univokal dan 

equivokal; simbol univokal adalah tanda dengan satu makna yang 

ditandai, seperti simbol-simbol dalam logika simbol. Sementara 

simbol equivokal adalah fokus sebenarnya dari hermeneutika, 

sebab hermeneutika harus terkait dengan teks simbolik yang 

memiliki multimakna (multiple meanings).119 

Dalam penelitian ini, paham mistik yang dikemukakan oleh 

Sunan Bonang pada Abad XVI dan paham mistik yang 

dikemukakan oleh Sultan Agung pada Abad XVII, pada mulanya 

dipahami kontens maknanya, kemudian ditelusuri latar belakang 

pemikirannya berdasarkan multimakna (multiple meanings) dalam 

konteks sosial, budaya, dan  mistik agama pada masing—masing 
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zaman. Sebab, mereka adalah tokoh-tokoh agama dan sekaligus 

politik yang dalam menyampaikan pemikirannya tentu responsif 

terhadap kondisi zaman yang sedang berlangsung. Pemaknaan 

(interpretasi) teks maupun sosial-budaya inilah yang dimaksud 

analisis hermeneutika dalam penelitian ini. Hasil interpretasi 

terhadap sumber-sumber sejarah itu kemudian dilanjutkan dengan 

klasifikasi informasi dan kontruksi dalam rangkain logika sejarah 

yang kronologis dan memenuhi aspek kausalitas.120  

4. Historiografi 

Tahap historiografi adalah penulisan laporan penelitian. 

Tahap ini dilakukan setelah tercukupi data yang yang dibutuhkan 

dan terpenuhi logika kronologi peristiwa sejarah. Laporan 

penelitian dipaparkan secara deskriptif analitis, kemudian uraian 

itu dilakukan berdasarkan analisis deduktif di satu sisi dan 

induktif di sisi lain. Analisis deduktif dilakukan dengan 

mengedepankan asumsi umum terlebih dahulu yang diterapkan 

pada pemahaman tentang teks era Demak dan Mataram pada bab 

ketiga dan kelima. Adapun analisis induktif dilakukan pada 

hampir semua pembahasan sisanya dan lebih khusus lagi pada 

pengambilan kesimpulan penelitian.  

Penulisan laporan ini dapat disebut display data, yaitu 

menampilkan sintesis pemikiran hasil penelitian dalam bentuk 

paparan (deskripsi). Adapun paparan hasil penelitian ini diawali 

pemikiran mistik dalam ajaran Suluk Syeh Bari tulisan Sunan 

Bonang pada Abad XVI, diperkaya dengan respon terhadap 

pemikiran itu pada naskah Serat Syeh Siti Jenar. Kemudian 

dilanjutkan dengan pemaparan pemikiran akulturatif pada zaman 

Mataram yang disampaikan dalam naskah Serat Sastra Gending, 

tulisan Sultan Agung diperkaya dengan paparan politik, sosial, 

dan budaya pada Abad XVII, kemudian dikaji transformasi 

pemikiran mistik yang terjadi pada rentang masa yang berbeda 

tersebut beserta alasan-alasan yang melatarbelakangi perubahan 

itu secara historis. Uraian ini diakhiri dengan analisis dampak 

yang muncul akibat transformasi pemikiran pada dua zaman 

dengan mengetengahkan dampak dari segi pemikiran, budaya 

maupun sosialnya. 
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G. Sistematika Pembahasan 

Sistematika Historiografi penelitian ini dipaparkan secara 

berurutan menurut pembagian bab beserta sub-sub yang diperlukan 

berikut ini. 

Bab Pertama merupakan pendahuluan yang secara umum 

memuat latar belakang masalah penelitian, rumusan masalah, tujuan 

dan manfaat penelitian, kajian pustaka, kerangka teori, metodologi 

penelitian, dan diakhiri dengan sistematika pembahasan sebagai out 

line laporan hasil penelitian.    

Bab Kedua mengetengahkan situasi Islam di Jawa pada Abad 

XVI yang berisi paparan tentang sejarah masuknya Islam di Jawa, 

dakwah intensif para wali melalui saluran tasawuf dan pesantren, 

hingga terbentuknya institusi kerajaan Demak, kemudian   ditelusuri 

peran para wali dalam sistem politik Demak, dan pola dakwahnya 

menghadapi perbedaan cara beragama masyarakat.  

Bab Ketiga berisi ajaran sufisme (tasawuf) di Jawa, 

diketengahkan naskah Suluk Syeh Bari yang ditulis pada Abad XVI, 

di dalamnya menyangkut informasi seputar penulis (Sunan Bonang),  

identifikasi naskah, ringkasan, dan ajaran sufisme dalam naskah.  

Pada bab ini juga, disertakan respon ajaran sufisme terhadap 

pemikiran wujudiyah dari Syeh Siti jenar dan Sunan Panggung. 

 Bab Keempat berisi situasi Islam di Kerajaan Mataram Islam 

Abad XVII. Di sini, dipaparkan penyebaran Islam dari pesisir ke 

pedalaman yang melatarbelakangi penyebaran Islam di Mataram, 

dilanjutkan respon masyarakat pedalaman terhadap penyebaran Islam 

itu berupa kontroversi bidang agama. Tantangan dan respon itu bagi 

Sultan Agung merupakan situasi yang berbahaya bagi politik 

Mataram Islam, maka diambil kebijakan akulturasi dalam beberapa 

bidang, yaitu silsilah, kalender, doktrin politik, dan tradisi budaya. 

Rangkaian upaya akulturasi itu tidak berjalan lancar dengan adanya 

tantangan dari kekuasaan para penguasa agama di pesantren, untuk 

itu, dilakukan upaya domestikasi terhadap peran politik Sunan Giri 

dan Ampel. 

Bab Kelima menguraikan ajaran mistik akulturatif Islam-Jawa 

Sultan Agung dalam Serat Sastra Gending. Di dalamnya dipaparkan 

uraian naskah Sastra Gending dilanjutkan informasi seputar naskah, 

penulis, dan ringkasan naskah, dan diakhiri dengan konsep 
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mistisisme Islam-Jawa dalam naskah yang di dalamnya terkandung 

sinkretisme dalam memahami mistsisime Islam, Jawa, dan Hindu. 

Hal itu dilakukan dalam rangka sintesis (memadukan) kontroversi 

agama di Mataram agar tercipta kehidupan agama yang harmonis dan 

kondusif bagi politik kerajaan. 

Bab Keenam, membahas pola transformasi dari sufisme ke 

mistisisme Islam Jawa dilengkapi dengan faktor-faktor penyebabnya.  

Pada bab ini dipaparkan pula dampak yang terjadi akibat 

transformasi itu, baik langsung berupa dualisme pemikiran Islam di 

Jawa Abad XVII dan seterusnya, maupun dampak lain berupa reaksi 

politik dan budaya berupa runtuhnya hubungan politik kaum santri 

dengan priyayi yang justru menimbulkan pemberontakan di Mataram 

pasca Sultan Agung dan lahirnya budaya sinkretis di Mataram.  

Bab Ketujuh, merupakan bab terakhir yaitu penutup yang 

berisi kesimpulan atas hasil penelitian ini, kemudian diakhiri dengan 

saran atau rekomendasi. 
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BAB VII 

PENUTUP 

 

A. Kesimpulan 

Sufisme (tasawuf) Islam, sebagai bagian dari ajaran agama 

Islam telah berkembang di Jawa, khususnya daerah pesisir Utara, 

sejak Islamisasi pertama dilakukan oleh Para Wali pada zaman 

Demak Abad XVI M. Ajaran itu pertama kali dapat ditemukan 

dalam naskah Suluk Syeh Bari karya Sunan Bonang (w.1530 M). 

Konsep yang diajarkan dalam sufisme itu adalah tasawuf ahlaki  

atau tasawuf syar’i. Konsep tasawuf ini mengedepankan ajaran 

syari’at sebagaimana yang diwariskan oleh para tokoh sufi Sunni, 

khususnya ajaran Imam al-Ghozali (w. 1050 M) dan menolak keras 

pemikiran waḥ dat al-wujûd.  

Perkembangan penyebaran Islam ke pedalaman Jawa pada 

zaman Sultan Agung (w. 1646 M), mendapatkan tantangan dari 

penduduk pedalaman penganut mistisisme Jawa dalam agama 

Hindu-Budha warisan Majapahit. Tantangan itu disinyalir dapat 

melemahkan kekuasaan Mataram, maka Sultan Agung melakukan 

gerakan akulturasi. Gerakan ini, berupa perubahan konsep sufisme, 

yang mana Sultan Agung memadukan ajaran Ketuhanan sufisme 

Islam, degan mistisisme Jawa-Hindu dalam satu pola ajaran yaitu 

Serat Sastra Gending. Pada kondisi ini, ajaran sufisme 

bertransformasi menuju mistisisme  Islam-Jawa. 

Faktor pendorong lahirnya transformasi itu adalah: 1) 

problem politik pesisir-pedalaman, tidak diakuinya Kerajaan 

Mataram oleh penguasa pesisir sehingga menjalin hubungan politik 

dengan pedalaman.  2) Problem Islamisasi, tidak diterimanya 

sufisme Islam sunni di pedalaman, sehingga membutuhkan sintesis 

sufisme dengan mistisisme Islam-Jawa. 3) Problem budaya, 

lahirnya tuntutan masyarakat pedalaman akan tradisi budaya 

Majapahit yang berisi upacara-upacara dan penghormatan kekuatan 

supra natural, sehingga melahirkan konsep ke-agung binatharaan 

(Raja-Dewa), tradisi budaya sinkretik dan hubungan mistis dengan 

kekuatan supranatural (misalnya ratu Kidul dan pusaka-pusaka).     

Pola transformasi sufisme ke mistisisme Islam-Jawa itu 

memiliki transmisi genealogis ajaran sufisme dari pola  tasawuf 

sunni Sunan Bonang, menuju pola tasawuf falsafi sinkretik zaman 
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Sultan Agung. Di antara kedua pola yang bertentangan secara 

diametral itu, terdapat relasi interkoneksi yang menjadi midway 

(jalan tengah) di antara keduanya, yaitu pola sufisme Islam 

akulturatif yang dilakukan oleh Sunan Kalijaga. Sunan Kalijaga 

adalah murid Sunan Bonang dan  juga guru bagi founding father 

kerajaan Mataram. Ia menempati posisi penting pada transmisi-

genealogis itu, sebab raja Mataram selalu mengaitkan setiap konsep 

sinkretiknya sebagai ajaran Sunan Kalijaga. Meskipun ajarannya 

belum ditemukan dalam teks, namun kenyataan sejarahnya dapat 

ditemukan dalam Babad Tanah Jawi, Serat Kaki Walaka, Suluk 

Walisanga, Suluk Wujil, maupun Suluk Linglung  (dia disebut 

sebagai Syeh Malaya).    

Transformasi pemikiran mistisisme Islam-Jawa pada zaman 

Sultan Agung berdampak secara multidimensional dalam struktur 

kehidupan bernegara dan beragama pada zaman Mataram, yaitu 

perubahan relasi politik kerajaan-kaum santri, struktur beragama 

rakyat dan  paham mistisisme sinkretik. Dampak itu antara lain: 1) 

perubahan relasi keraton-kaum santri, berupa domestikasi peran 

politik Islam dan sikap politik hegemonik raja Mataram akibat 

doktrin Raja-Dewa. Perubahan itu melahirkan penghancuran 

Pesantren Giri, pemberontakan Sunan Alit (1564 M) yang berakibat 

dibantainya 6.000 santri dan ulama oleh Amangkurat I di Mataram, 

dan Pemberontakan Trunajaya (1676 M); 2) lahirnya budaya 

sinkretik dalam tradisi agama Mataram, misalnya upacara-upacara 

garebeg, penghormatan terhadap pusaka-pusaka, dan hubungan 

mistis dengan kekuatan supra natural baik dari Laut Selatan 

maupun Gunung-gunung; 3) munculnya ajaran mistik sinkretis 

dalam kepustakaan Kraton Mataram setelah era Sultan Agung, 

misalnya dalam Serat Cabolek, Serat Centhini dan Serat Wirid 

Hidayat Jati. Dalam Serat Cabolek,  ajaran mistisime Serat  Dewa 

Ruci dianggap lebih tinggi di atas sumber-sumber nash Islam.  

 

B. Rekomendasi 

Kajian terhadap naskah-naskah Pujangga, sejak dulu hingga 

kini dapat digambarkan sebagai upaya untuk menghidupkan nilai-

nilai sejarah Islam dan budaya Islam di Jawa yang sejauh ini masih 

kabur. Tawaran kajian terhadap persoalan itu memiliki urgensi dari 

dua sisi: 1) sisi naskah. Diberitakan bahwa produksi karya sastra 
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Jawa Islam telah mengalami puncaknya pada Abad XVIII hingga 

XIX M, digambarkan oleh Pigeaud sebagai Renaissance of 

Javanese Litaratuure, jumlahnya hingga ratusan, bahkan ribuan. 

Banyak peneliti Barat yang tertarik untuk mengkajinya, namun 

ternyata mereka memiliki kelemahan untuk menyelami makna 

konteks naskah. Untuk itu, diperlukan kerja para peneliti muslim 

untuk mengeksplorasi pemahaman isinya dengan benar sesuai 

maksud naskah. 2) Sisi sejarah. Dipahami bahwa situasi sosial, 

politik, budaya, agama yang berlaku hari ini tidak dapat dipahami 

maknanya secara benar kecuali dengan memahami peristiwa-

peristiwa yang mendahuluinya di masa lampau, sehingga eksplorasi 

sejarah terhadap naskah-naskah masa lampau di Jawa tentu akan 

membuka dengan terang benderang latar belakang semua peristiwa 

yang berlangsung hari ini, baik dari sisi pemikiran kebatinan, 

politik, hingga radikalisme di Jawa. 

Sejarah adalah sumber kebijaksanaan. Perilaku intelektual 

para elit agama masa lalu tentu memiliki alasan rasional yang dapat 

dipahami. Kesalahpahaman budaya, kesalahpahaman agama, 

tuduhan-tuduhan, dan penyesatan terhadap para mujtahid (perumus 

ajaran agama) pada masa lalu misalnya raja Jawa dan Pujangga. 

Dengan melihat sejarah akan dapat dijelaskan atau diletakkan pada 

konteksnya yang tepat.     

Memahami struktur beragama masyarakat Jawa yang terdiri 

dari santri, priyayi, dan abangan (yang hingga saat ini masih 

menimbulkan perdebatan), akan mendapat jawaban secara 

meyakinkan dengan menelusuri sejarah dinamika transformasi 

pemikiran mistisisme Islam di Mataram.  

 Kajian terhadap transformasi mistisisme Mataram ini, 

bersifat continuity sepanjang Mataram masih eksis. Rumusan kajian 

ini dapat dimanfaatkan untuk meneropong perkembangan mistik 

bidang seni, budaya, dan tradisi keraton Mataram, baik Surakarta 

maupun Yogyakarta, dan dinamika politiknya ketika menyikapi 

persoalan di kalangan mereka sendiri maupun di tengah-tengah 

masyarakat Islam di Indonesia. 
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