Ketandaan Syariat dan Hakikat dalam
Ma’ul-Chayat li Ahlil-Mamat: Analisis Semiotik

Sangidu

1. Pendahuluan

Ma ‘ul-Chayat li Ahlil-Mamat (selan-
jutnya disingkat Ma ‘ul-Chayat)
adalah salah satu karya di antara karya-
karya Syeikh Nuruddin Ar- Raniri (selan-
jutnya disebut Nuruddin) yang kurang
lebih berjumiah 33 (tiga puluh tiga)
karya (Chamamah-Soeratno, dkk.,
1982:30-62; Daudy, 1978:13; 1983;
48). Karya ini merupakan salah satu
khazanah sastra Melayu klasik yang
tinggi nilainya (Djamaris, 1984:142). Di
dalamnya berisi ajaran-ajaran yang da-
pat dijadikan pedoman bagi masyarakat
maupun raja pada waktu itu dalam ke-
hidupan bermasyarakat dan bernegara
{Chamamah-Soeratno, dkk., 1982:2).

Hasil sastra Melayu klasik, dalam hal
ini Ma'ul-Chayat itu tidak lain berupa
naskah yang sekarang tersimpan di ber-
bagai perpustakaan dan museum. Nas-
kah di sini yang dimaksudkan adalah hasil
sastra yang ditulis dengan tangan pada
kertas dengan tulisan Jaw! (Arab-
Melayu).

Walaupun Maul-Chayat ditulis de-
ngan tulisan Jawi (Arab-Melayu), karya ini
diberi judul oleh pengarangnya de-ngan
bahasa Arab, yaitu Mau/-Chayat Ii Ahiil-
Mamat yang artinya "Air yang menghid-
upkan segala yang mati hati® (Mau/
Chayat A, him. 10). Hal tersebut dise-
babkan oleh Nuruddin yang banyak mem-
baca buku-buku berbahasa Arab dan ia
ingin memberikan nilai pada karyanya itu
untuk disampaikan kepada masyarakat
Melayu. Selain itu, masyarakat Melayu
dipandang masih menyakralkan bahasa
Arab karena bahasa itu mempunvyai sanksi
keagamaan (Junus, 1988:175].

Sebagai karya sastra, Maul-Chayat
menggunakan bahasa sebagai bahannya
{(Wellek dan Warren, 1990:15). Bahasa

yang digunakan di dalam karya sastra
merupakan sarana komunikasi (Teeuw,
1984:43) antara pembaca dan pen-
garangnya. Karena itu, Ma‘u/-Chayat da-
pat dipandang sebagai "tanda” atau seba-
gai gejala semiotik (Teeuw, 1984: 43;
Chamamah-Soeratno, 1990:9). Dengan
demikian, untuk memahami dan meng-
ungkapkan makna yang terdapat di
dalamnya diperiukan perhatian terhadap
aspek komunikatifnya, seperti gagasan
utama (tema] yang dipandang merupa-
kan salah satu unsur ketandaan dalam
teks Ma‘ul-Chayat. Karena itu, dalam tu-
lisan ini dicobaungkapkan tema hubung-
an Khalik dangan makhluk dari teks Ma ‘u/-
Chayat lewat aspek semiotisnya, yaitu
ketandaan syariat dan hakikat serta
keterkaitan ketandaan kesatuan wujud,
jiwa manusia, dan syariat dengan hakikat.

2. Kerangka Teori dan Metode

2.1 Teori Semiotik

Manusia sebagai homo significans,
dengan karyanya akan memberikan
makna kepada dunia nyata atas dasar
pengetahuannya. Pemberian makna di-
lakukan dengan cara mereka dan hasil
karyanya berupa tanda (Chamamah-
Soeratno, 1991:18).

Sebagai tanda, karya sastra meru-
pakan dunia dalam kata yang dapat dipan-
dang sebagai sarana komunikasi [Tesuw,
1984:43) antara pembaca dan pen-
garangnya. Karya sastra bukan meru-
pakan sarana komunikasi biasa (Tesuw,
1984:43). Karena itu, karya sastra dapat
dipandang sebagal gejala semeotik
(Teeuw, 1984:43).

Semiotik merupakan suatu disiplin
yang meneliti semua bentuk komunikasi
selama komunikasi itu dilaksanakan de-
ngan menggunakan tanda yang e
sarkan pada sistem-sistem tandz (koods-
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kode) (Segers, 1978:14). Oleh karena
samiotik dipandang sebagai ilmu tentang
tanda atau sebagai ilmu yang mempelajari
sistem-sistern, aturan-aturan, dan kon-
vensi-konvensi yang memungkinkan
tanda- tanda tersebut mempunyai arti,
dalam pengertian ini ada dua prinsip yang
periu diperhatikan. Kedua prinsip itu
adalah "penanda” (Ing. Signifier; Pr. Sig-
nifiant}, yakni yang menandai dan "pe-
tanda” (Ing. Signified; Pr. Signifie), yakni
yang ditandai (Chamamah-Soeratno,
1991:18; Pradopo, 1990:121).

Atas dasar pengertian di atas, maka
Ma‘ul-Chayat dengan sendirinya dapat di-
pandang sebagai gejala semiotik atau se-
bagai tanda. Sebagai tanda, karya sastra
mengacu kepada sesuatu di luar diri karya
sastra itu sendiri (Riffaterre, 1978:1) atau
mengacu di dalam dirinya.

2.2 Metode Semiotik

Untuk dapat mengungkapkan makna
semiotik di dalam teks Ma‘u/- Chayat
yang berkaitan dengan gagasan tentang
kesatuan wujud, jiwa manusia, syariat
dan hakikat, serta keterkaitan antara keti-
ganya, dapat dilakukan dengan pene-
muan makna di dalam teks Mau/-Chayat
itu sendiri atau di luar teksnya. Penemuan
makna semiotik di dalam teksnya dapat
dilakukan dengan melihat keterkaitannya
dengan unsur-unsur lain-di dalam teks itu
sendiri dengan menggunakan metode
pembacaan heuristik. Adapun penemuan
makna semiotik di luar teks-nya dapat
dilakukan dengan melihat hubungan in-
terteksnya karena prinsip intertekstual
merupakan satu fase yang perlu dilewati
oleh pembaca dalam menemukan makna
semiotik (Chamamah-Soeratno, 1990:
10). Penemuan makna semiotik di luar
teksnya dilakukan dengan rrelihat
hubungan interteksnya melalui perbandin-
gan salah satu struktur teksnya dengan
teks lain atau dengan metode pembacaan
retroaktif atau hermeneutik.

Dalam metode pembacaan heuristik,
pembaca melakukan interpretasi secara
referensial lewat tanda-tanda linguistik
(Riffaterre, 1978:5). Pembacaan heuristik
juga dapat dilakukan secara struktural
{Pradopo, 1991:7). Pada tahap ini, pem-
baca menemukan arti (meaning) secara
linguistik (Abdullah, 1991:8). Realisasi
dari metode pembacaan heuristik ini da-
pat berupa penyusunan sinopsis (Rif-
faterre, 1978:5) bagr karya sastra prosa,
pengungkapan gagasan utama (tema),

gaya bahasa yang digunakan, pesan yang
disampaikan, maupun pengungkapan un-
sur-unsur karya sastra yang lain. Proses
semiotik sebenarnya terjadi dalam benak
pembaca, dan ini merupakan hasil metode
pembacaan retroaktif atau hermeneutik.
Pembaca bekerja terus dengan pemba-
caan bolak-balik lewat teks dari awal sam-
pai akhir. la mengingat peristiwa-peris-
tiwa atau kejadian-kejadian dalam teks
yang baru dibaca dan memodifikasi pema-
haman terhadap peristiwa-peristiwa atau
kejadian-kejadian yang telah dibacanya
{Riffaterre, 1978:4-6). Tahap pembacaan
ini merupakan interpretasi tahap kedua
yang bersifat retroaktif sampai pembaca
dapat membongkar secara struktural un-
tuk menemukan makna (significance)
dalam sistem tertinggi, yaitu makna ke-
seluruhan teks sebagai sistem tanda (Rif-
faterre, 1978:2; Culler, 1981:81; Abdul-
lah, 1991:9).

3. Ketandaan dalam Syariat dan Hakikat

Menurut Wujudiyyah, syariat itu ber-
beda dengan hakikat. Karena itu, perbe-
daan Tuhan dengan makhluk hanya terle-
tak dari aspek syariatnya, dan bukan dari
aspek hakikatnya. Pandangan yang
demikian itu ditolak oleh Nuruddin yang
mengatakan bahwa antara syariat de-
ngan hakikat itu merupakan dua-hal hal
yang saling berhubungan dan tidak dapat
dipisah-pisahkan. Pandangan tersebut da-
pat dilihat dalam kaitannya dengan gaya
bahasa sastra yang berupa penggunaan
frase Arab Ahlul-Bid’ah.

Ahilul-Bid’ah terdiri dari dua kata, yaitu
ahlun dan al-bid‘ah. Kata ahlun artinya
keluarga, penduduk, pemilik (Yunus,
1973:52), sedangkan kata a/-bid‘ah ber-
arti "perkara baru yang menyalahi syarak
(hukum Istam) (Yunus, 1973:58). Ak
Bid‘ah juga berarti “penambahan hal baru
dalam ‘ibadah’ yang dipandang menyim-
pang dari tradisi yang telah dilakukan Nabi
Muhammad S.A.W. selama hidupnya”.
Penambahan hal baru dalam ‘ibadah’
tersebut dipandang telah menyimpang
dari ketentuan-ketentuan agama Islam
yang mumi.

Orang yang dipandang telah mela-
kukan penyimpangan dalam hal ‘ibadah’
adalah kaum Wujudiyyah. Mereka adalah
Hamzah, Syamsuddin, dan para pe-
ngikutnya. Penyimpangan yang dilaku-
kan adalah dalam hal pemikiran tentang
konsep Khalik dan makhluk yang direa-
lisasikan dalam bentuk pendapat; iktikad;
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dan pengakuan serta gagasan tentang
kesatuan wujud, gagasan tentang jiwa
manusia, dan gagasan tentang syariat dan
hakikat, Karena konsep tasawuf mereka
dipandang telah menyimpang dari keten-
tuan-ketentuan agama lIslam, mereka di-
namakan sebagai Ahlul-Bid‘ah. Asumsi
itu dapat dibuktikan secara tekstual di
dalam teks Ma ‘ul-Chayal.

Di dalam Maul-Chayat dikemukakan
bahwa kaum Wujudiyyah mengulas sabda
Nabi yang berbunyi man ‘arafa nafsahu fa
qad ‘arafa rabbahu yang artinya "barang
siapa mengenal dirinya, maka sesungguh-
nya ia mengenal Tuhannya". Mereka me-
netapkan Hadis itu sebagai keesaan wu-
jud diri dengan wujud Tuhan sehingga
antara Tuhan dengan alam semesta itu
hanya mempunyai perbedaan pada
syariat, tarekat, dan makrifatnya, se-
dangkan pada hakikatnya Tuhan dengan
alam semesta itu tidak ada perbedaannya
(Ma ul-Chayat, him. 10).

Menurut Ahlu'sh-Shufi yang taat pada
perintah agama Islam, pandangan di atas
merupakan pandangan yang tidak sesuai
dengan perintah agama lIslam. Mereka
berpengdapat bahwa antara syariat dengan
hakikat itu tidak dapat dipisah-pisahkan
sehingga keduanya saling berhubungan.
Abu Qasim berkata bahwa hakikat yang
tidak berhubungan dengan syariat itu ti-
dak ada hasilnya (Mau/-Chayat, him. 11).

Karena pandangan kaum Wujudiyyah
tentang syariat dan hakikat itu merupakan
dua hal yang berbeda, mereka disebut
oleh Ahilu’s-Sunnah sebagai Ahlul-Bid‘ah
{Ma‘ui-Chayat, him.11). Pengertian
Ahlul- Bid’ah itu sebenarnya juga dapat
ditemukan di luar teks Ma‘u/- Chayat,
yaitu di dalam teks Tibyan. Kata Syeikh
Ahmad Muhaimi gaddasal-Lahu sirrahu di
dalam kitabnya yang berjudul
Muchadhu’n- Nashichah dikemukakan
oleh Imam Nawawi dari Syeikh 'lzzuddin
bin ‘Abdissalam bahwa bid“ah itu ada lima
macam. Pertama, bid‘ah yang wajib
adalah seperti menafsirkan Al-Qur‘an,
mensyarahkan Hadis, mengarabkan ilmu
alat yang mendukung bahasa Arab, sep-
erti ‘fimul- lughah, nachwu, “ilmul-ma‘ani,
‘iImul-bayan, ‘ilmul-‘arudh, ‘ilmui-fara‘id,
mengarang kitab ushuluddin, dan me-
ngarang kitab yang mengemukakan Hadis
sahih. Kedua, bid‘ah yang sunah adalah
seperti membuat madrasah dan mengu-
raikan "~ masalah-masalah yang sifatnya
seni. Ketiga, bid‘ah yang mubah adalah
seperti makan makanan-makanan yang
lezat-lezat, minum minuman yang lezat-

lezat, memakai pakaian yang baik-baik,
dan mendiami tempat yang baik- baik.
Keempat, bid‘ah yang makruh adalah sep-
erti menghiasi masjid dan mushchaf. Ke-
lima, bid‘ah yang haram adalah seperti
madzhab Qadariyyah, Murji‘ah, Mujassi-
mah, dan Wujudiyyah (Tibyan dalam
Voorhoeve, 1955:121-122),

Kata Syeikh Abu Syakur Salimi gad-
dasal-Lahu sirrehu di dalam kitab tauhid
dikemukakan bahwa bidah yang kelima
di atas terbagi lagi menjadi lima macam,
yaitu bid“ah pada Dzat Allah, bid‘ah pada
kalam dan sifat Allah, bid‘ah pada af‘al
Allah, bid‘ah pada segala perbuatan
hamba Allah, dan bid‘ah pada sahabat
Rasulullah (Tibyan dalam Voorhoeve,
1955:122-123).

Bid‘ah pada Dzat Allah, bid’ah pada
kalam dan sifat Allah, bid“ah pada af‘al
Allah dipandang oleh Nuruddin sebagai
bid“ah yang kufur. Adapun bid‘ah pada
segala hamba Allah dan bid‘ah pada sa-
habat Rasulullah juga dipandang kufur
apabila kedua bidah nu bertentangan
dengan firman Allah dan sabda Nabi. Apa-
bila kedua bid’ah itu hanya bertentangan
dengan giyas, dipandang tidak Kufur;
tetapi  dipandang sebaga! bid‘ah
masyi‘ah.

Semua Ahlul-Bid"ah di atas dipandang
oleh Nuruddin harus dibunuh _kecuali
mereka bertaubat dan masuk Islam. Se-
bagian ulama mengatakan bahwa taubat
semua Ahlul-Bid‘ah itu diterima, kecuali
kaum Zanadigah Wujudiyyah dan Falasi-
fah karena keduanya dipandang telah
merubah agamanya (7ibyan dalam Voor-
hoeve, 1955:123-124). Semuanya itu
menuju kepada hasil semiotik yang
berupa perbedaan pandangan antara
syariat dengan hakikat.

Dari uraian di atas dapat dikemu-kakan
bahwa menurut Wujudiyyah, perbedaan
Tuhan dengan alam semesta itu hanya
terletak pada syariat, tarikat, dan makri-
fatnya, sedangkan pada hakikatnya
Tuhan dan alam semesta itu adalah satu
wujud (Ma‘ul-Chayat, hal. 10). Dengan
demikian, menurut mereka syariat dan
hakikat itu merupakan dua hal yang ber-
beda. Adapun Nuruddin yang pandang-
annya berdasarkan ucapan para tokoh
sufi mengatakan bahwa antara syariat
dan hakikat itu merupakan dua hal yang
berhubungan dan tidak dapat dipisah-
pisahkan. Syariat merupakan bentuk la-
hiriah dari hakikat dan hakikat itu meru-
pakan bentuk ba-tiniah dari syariat (Ma v/-
Chayat, hal. 13). Dengan demikian, an-
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tara keduanya saling berkaitan dan saling
memperkokoh.

4. Keterkaitan Ketandaan dalam Ke-
satuan Wujud, Jiwa Manusia, dan
Syariat dengan Hakikat

Ketandaan dalam kesatuan wujud,
jiwa manusia, dan syariat dengan hakikat
merupakan tiga ketandaan yang saling
berkaitan antara yang satu dengan lain-
nya. Semuanya itu mempunyai fungsi un-
tuk memperkuat perkataan, iktikad, dan
pengakuan kaum Wujudiyyah yang me-
ngatakan bahwa Innal-Laha nafsuna wa
wujuduna wa nachnu nafsuhu wa wu-
Jjuduhu, yang artinya "sesungguhnya Al-
lah itu adalah diri kami dan wujud kami
dan kami adalah diri-Nya dan wujud-Nya"
(Ma ul-Chayat, hal. 2-3).

Ketiga ketandaan di atas juga mem-
punyai fungsi yang dapat mendorong Nu-
ruddin untuk meluruskan perkataan, ikti-
kad, dan pengakuan mereka yang berkait-
an dengan tiga gagasan utama sebagai-
mana yang telah diungkapkan dari teks
Ma‘ul-Chayat.

Karena ada tiga gagasan utama yang
terkandung di dalam teks Mau/-Chayat
yang dikemukakan oleh kaum Wujudi-
yyah, tiga gagasan utama itu dipandang
dapat menimbulkan penyimpangan dari
ketentuan-ketentuan agama Islam se-
hingga Ahlu’s-Sunnah perlu meluruskan-
nya. Dengan demikian, ada dua pandang-
an dalam mengemukakan tiga gagasan
utama di atas, yaitu kaum Wujudiyyah
dan Ahlu’s- Sunnah. Karena itu, berikut
ini dikemukakan frase "tentara sufi” yang
dipandang dapat memperjelas kedua pan-
dangan di atas.

Frase "tentara sufi" merupakan frase
yang tidak dapat dipahami secara referen-
sial menurut kode bahasanya saja, tetapi
juga perlu dipahami secara semiotik sas-
tra. Tentara merupakan simbol kekuatan.
Dengan demikian, tentara sufi yang terda-
pat di dalam teks Mau/-Chayat (hal. 1)
juga berkaitan dengan kekuatan, yaitu
orang-orang yang kuat akidahnya. Akidah
yang dimaksudkan adalah akidah yang
dipandang tidak menyimpang dari ajaran
Islam.

Adapun tentara sufi yang dimaksud-
kan di dalam teks Maul-Chayat adalah
Ahlu’s-Sunnah, yaitu Nuruddin sebagai
pimpinannya dan para pengikutnya seba-
gai bawahannya. Tentara sufi yang terdiri
dari orang-orang yang kuat akidahnya itu
membentuk suatu kekuatan untuk me-

merangi musuh. Musuh yang dimaksud-
kan adalah kaum Wujudiyyah, vyaitu
Hamzah, Syamsuddin sebagai pimpinan-
nya, dan para pengikutnya sebagai bawa-
hannya. Peperangan yang dimaksudkan di
sini bukaniah peperangan dalam arti fisik
saja, tetapi juga peperangan dalam arti
nonfisik.

- Peperangan nonfisik yang dilakukan
adalah berupa penolakan Ahfu’s-Sunnah
terhadap pandangan kaum Wujudiyyah
tentang konsep Khalik dan makhluk. De-
ngan demikian, ajaran tasawuf Nuruddin
dan para pengikutnya yang dipandang
sesuai dengan akidah Islam berusaha
meluruskan ajaran tasawuf Ham-zah,
Syamsuddin, dan para pengikutnya yang
dipandang telah menyimpang dari akidah
Islam.

Lukisan peperangan nonfisik di dalam
teks Ma‘ul-Chayat dinyatakan oleh pe-
ngarang setelah pemberian judul karang-
annya. Peperangan nonfisik itu dapat
dibuktikan secara tekstual yang antara
lain dapat dikemukakan berikut ini.

Kaum Wujudiyyah berkata: wujud
manusia dan alam semesta itu adalah
wujud Allah, wujud Allah itu adalah wujud
manusia dan alam semesta (Mau/-
Chayat, him. 4). Atas dasar perkataan
tersebut maka mereka beriktikad bahwa
insan itu adalah Allah. Mereka menya-
takan iktikadnya itu dengan tegas dan
tidak ragu-ragu. Ketegasan dan ketidak-
ragu-raguan mereka itu direalisasikan
dalam bentuk pengakuan mereka dengan
mengatakan demi Allah, wal-Lah, bil-Lah,
tal-Lah, tidak diragukan lagi bahwa insan
itu adalah Allah (Ma‘ul-Chayat, him. 6).

Adapun ucapan Ibnu Arabi: Anal-Lah,
yang artinya "aku adalah Allah" (Mauk
Chayat, hal. 22) dan ucapan Abu Yazid:
subchani ma a‘zhamu sya'ni yang dit-
eruskan dengan bacaan ayat dalam Q.S.
Thaha:14 yang berbunyi /a ilaha illa ana
fa‘budni, yang artinya "maha suci aku,
alangkah besarnya kelakuanku; tidak ada
Tuhan kecuali aku, maka sembahlah aku”
(Ma ‘ul-Chayat, him. 19) merupakan ucap-
an-ucapan yang dijadikan dalil keesaan
hakikat Tuhan dengan makhluk oleh kaum
Wujudiyyah (Daudy, 1978:37). Karena
itu, sebagian kaum Wujudiyyah menga-
takan Anal-Chaqq, yang berarti "aku
adalah Tuhan yang sebenarnya”. Ucapan
sebagian dari mereka itu mempunyai
makna seperti kata sya'ir yang berbunyi
ana man ahwa wa man ahwa ana, yang
artinya "akulah yang kekasih dan yang
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kekasih itu adalah aku" (Ma‘ul-Chayat,
him. 19).

Perkataan, iktikad, dan pengakuan
kaum Wujudiyyah di atas ditolak oleh
Ahlu‘s-Sunnah, yaitu Nuruddin, Nuruddin
mengatakan bahwa jika perkataan, ikti-
kad, dan pengakuan mereka itu de-
mikian, tiap-tiap binatang, tumbuh-tum-
buhan, benda-benda beku, dan barang-
barang yang najis itu semuanya adalah
Allah. Selain itu, barang-barang yang di-
makan oleh manusia atau lainnya serta
barang yang dibakar ke dalam api itu
semuanya adalah juga Allah. Demikian
juga, apabila kita membunuh dan men-
cencang seseorang atau lainnya, berarti
kita membunuh dan mencencang Allah.
Jika insan itu adalah Allah, orang-orang
Kafir, Musyrik, Majusi, Nashara, Yahudi,
dan Cina itu semuanya adalah Allah
karena mereka semua adalah insan juga
{Ma‘ul-Chayat, him. 4-5).

Selanjutnya, Nuruddin mengatakan
bahwa sebagian ucapan kaum Wujudiy-
yah Anal-Chagg yang menirukan ucapan
Ibnu Arabi dan Abu Yazid itu merupakan
ucapan yang tidak menunjukkan kepada
Wachdatul-Wujud, tetapi Wachdaru‘sy-
Syuhud karena kata-kata yang diucapkan
oleh sebagian kaum Wujudiyyah nu diu-
capkan pada waktu mereka tidak sadar,
yaitu dalam keadaan fana® (Daudy,
1978:37). Fana’ merupakan konsep
tasawuf Abu Yazid yang mengandung
pengertian bahwa orang sufi yang dapat
bersatu dengan Tuhan 1tu harus terlebih
dahulu menghancurkan dirinya, yaitu
menghancurkan perasaan dan kesadar-
annya. Penghancuran dirinya itu selalu
diifingi olen sesuatu yang terus hidup
untuk menuju kepada kehidupan yang
tetap yang dikenal dengan istilah baga®
(Nasution, 1983:79).

Dalam keadaan sepert it sebagian
kaum Wujudiyyah tidak melihat adanya
sesuatu selain Tuhan sehingga keluarlah
ucapan-ucapan, seperti Anal-Chagg,
Anal-Lah, dan lain sebagainya. Ucapan-
ucapan tersebut merupakan manifestasi
atau hikayat daripada Tuhan yang di
dalam istilah tasawuf disebut syath-thi-
yyah (Daudy, 1978:37), yaitu ucapan-
ucapan orang sufi yang telah mencapai
tingkat hilangnya kesadaran diri sendiri
karena fana’ dan baga’ bil-Lah. Ucapan-
ucapan yang demikian itu tidak boleh
dipegang pengertiannyz menurut la-
hiriahnya saja, tetapi harus ditafsirkannya
{Daudy, 1978:37).

Nuruddin mengatakan bahwa ucapan-
ucapan Ibnu Arabi, Abu Yazid, dan se-
bagian kaum Wujudiyyah di atas meru-
pakan ucapan-ucapan pada waktu me-
reka dalam keadaan mabuk pada Tuhan-
nya. Ucapan-ucapan mereka itu dise-
babkan oleh lisan mereka yang telah ter-
gelincir dan mudah-mudahan apa yang
diucapkan oleh lbnu Arabi dan Abu Yazid
itu juga disebabkan oleh lisannya yang
tergelincir. Selain itu, ucapan-ucapan
kaum Wujiudiyyah itu dipandang oleh Nu-
ruddin seperti ucapan kaum Nashara tat-
kala memusyahadahkan wujud nabiyyul-
Lah, Isa a.s. yang dikatakannya "ia itu
adalah Allah”. Perkataan kaum Nashara
itu disebutnya dengan istilah ittichad /a-
hut dengan nasut (bersatunya sifat-sifat
ketuhanan dengan sifat-sifat kemanu-
siaan), yakni Haq Ta’ala tanazzul (turun)
kepada lembaga nabi Isa a.s. sehingga
keduanya menjadi satu (Maw/-Chayat,
him. 19).

Pandangan di atas diumpamakan oleh
Nuruddin seperti orang melihat rupa yang
ada di dalam cermin. Mereka me-nyangka
bahwa rupa itu cermin dan rupa yang
kelihatan itu warna cermin juga. Pada diri
cermin itu sebenarnya tidak ada warna
dan rupa, tetapi yang ada hanya kelakuan
cermin dalam menerima rupa dan warna
sehingga yang terlinat itu adalah peker-
jaan cermin. Anak kecil melihat rupa
manusia dalam cermiri. la menyangka ba-
hwa yang ada dalam cermin itu adalah
manusie, padahal sebenarnya itu tidak
ada (Ma'ul- Chayat, him. 18).

Memang tidak dapat dipungkiri bahwa
pada saat hati manusia kosong (khali) dari
pikiran rupa dan kelakuan ma siwal-Lah
(apa yang ada di luar Allah), dan pada saat
manusia sampai pada tataran hakikat,
yaitu 1ataran dalam memusyahadahkan
Hag Ta'ala dengan kalbu; maka tidak ada
lagi yang diingat kecuali Jala/ (ke-Agung-
an)-Nya dan Jamal (ke-Indah-an)-Nya.
Dalam keadaan yang demikian inilah,
manusia merasakan dirinya itu "seolah-
olah seperti Tuhan", te-tapi bukan Tuhan
dalam arti yang sebenarnya lka annahu
huwa, la annahu huwa tachgigan) |Ma ‘ul-
Chayat, him. 17-18). Karena itu, pada
saat kecintaan manusia kepada Tuhannya
memuncak (faragg/) kepada tataran mak-
rifat, maka mereka sering mengucapkan
Anal-Chaqq, Anal-Lah, dan ucapan yang
seje-nisnya. Ucapan-ucapan yang
demikian itu dipandang oleh Nuruddin se-
bagai ucapan yang sifatnya syath- thiyyah
(Ma‘ul-Chayat, him. 19).
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Adapun peperangan dalam arti fisik
yang dinyatakan di dalam teks Ma ul-
Chayat itu berupa pembakaran kitab-kitab
karangan Hamzah dan Syamsuddin serta
pembunuhan terhadap para pengi-kutnya
yang dipandang tidak mau bertaubat. Luk-
isan peperangan fisik itu dapat dibuktikan
secara tekstual di dalam teks Ma‘ul-
Chayat.

Atas dasar peperangan nonfisik antara
kaum Wujudiyyah dengan Ahlu's-Sunnah
yang tidak ada titik temunya sebagaimana
yang telah dikemukakan di atas, maka
Nuruddin mewajibkan kepa-da raja-faja
dan orang-orang besar di tiap-tiap negeri,
baik di Nusantara maupun di luar Nusan-
tara untuk membakar kitab-kitab karan-
gan Hamzah dan Syamsuddin, Pem-
bakaran kitab-kitab karangan kedua tokoh
Wujudiyyah itu dilakukan karena ajaran
tasawufnya dipandang telah menyimpang
dari akidah Islam. Pembakaran kitab-kitab
karangan kedua tokoh itu juga pernah
dilakukan oleh Sultan Aceh Darussalam,

yaitu Sultan Iskandar Tsani (Ma'ul-Chayat,

him. 7).

Adapun pembunuhan terhadap para
pengikut kedua tokoh Wujudiyyah itu di-
lakukan dengan cara yang Rejam dan
mengerikan. Pembunuhannya dilakukan
setelah mereka tidak berhasil dibujuk oleh
utusan Sultan Iskandar Tsani untuk ber-
taubat dan kembali kepada ajaran tasa-
wuf yang dipandang tidak menyimpang
dari akidah Islam. Selain itu, pembunuhan
juga dilakukan karena ada kaitannya de-
ngan kegiatan suatu kelompok yang men-
garah kepada perebutan kekuasaan
(Daudy, 1978:6-7; 1983:41-42;
1990:28).

Dari uraian di atas, kiranya tindakan
yang dilakukan oleh Nuruddin untuk melu-
ruskan ajaran tasawuf Hamzah, Syam-
suddin, dan para pengikutnya dipandang
tegas dan keras. Tindakan yang dilakukan
secara tegas dan keras itu sebenarnya
telah didorong oleh keinginan Nuruddin
yang sudah lama tidak tersalurkan, yaitu
kegagalan Nuruddin datang ke Aceh per-
tama kali sebelum tahun 1637 M.

Sebagaimana diketahui bahwa tatkala
ajaran Wujudiyyah yang panteistis itu la-
hir, tumbuh, berkembang, dan menjadi
masyhur di Nusantara (Ma‘ul-Chayat,
him. 2), maka tampaknya dalam
masyarakat Aceh tidak terjadi gejolak
atas terjadinya krisis akidah vyang
dialaminya. Hal tersebut disebabkan oleh
perlindungan Sultan Iskandar Muda se-
hingga masyarakat Aceh tunduk dan

patuh padanya. Berita tentang krisis aki-
dah yang terjadi di Aceh itu sebenarnya
telah tersebar luas sampai ke Gujarat
karena Gujarat merupakan Kkota pela-
buhan yang banyak didatangi para peda-
gang dari Nusantara (Chamamah-So-
eratno dkk., 1982:231). Karena itulah,
Nuruddin datang ke Aceh yang pertama
kali mungkin disebabkan mengikuti jejak
pamannya, yaitu Syeikh Muhammad
Jailani bin Hasan bin Muhammad Hamid
Ar-Raniri yang tiba di Aceh pada tahun
1588 M., atau mungkin juga disebabkan
oleh krisis akidah yang telah terjadi di
Aceh. Walaupun bukti-bukti dokumenter
kedatangan Nuruddin di Aceh pertama
kali tidak ada, dapat diduga bahwa
kedatangannya di Aceh pertama kali
diperkirakan sebelum tahun 1637 M. atau
pada masa pemerintahan Sultan Iskandar
Muda yang memerintah tahun 1603-
1636 M. Hal tersebut didasarkan atas
kemahirannya dalam mempergunakan ba-
hasa Melayu sebagaimana yang dapat
disaksikan pada berbagai kitab karangan-
nya, seperti kitab A ‘sh-shirathal- Mus-
tagim ljalan yang lurusj yang mulai ditulis
pada tahun 1044 H. atau tahun 1633 M,
yaitu sebelum ia menetap di Aceh (Daudy,
1983:38).

5. Penutup

Perbedaan pandangan tentang hu-
bungan Tuhan dengan alam semesta yang
telah dikemukakan oleh kaum Wujudiyyah
dan Nuruddin di atas tidak hanya dapat
dibaca di dalam teks Ma ‘u/-Chayat, tetapi
juga dapat dibaca di dalam teks-teks sum-
bernya. Teks-teks sumber bagi teks
Ma’ul-Chayat yang dimaksud meliputi
teks Tibyan karya Nuruddin, teks Mir ‘atul-
Muchaqqigin karya Syamsuddin, teks
Syarabul- ‘Asigin dan Al-Muntahi karya
Hamzah. Banyaknya teks-teks yang me-
muat tema hubungan Tuhan dengan alam
semesta itu dapat dijadikan objek material
untuk penelitian-penelitian selanjutnya.
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