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ABSTRAK

Salah satu persoalan yang menarik sebagian manusia adalah bagaimana
mereka bisa melakukan perjalanan spiritual menuju Tuhan, Zat yang mereka
sembah. Oleh karena itu, sebagian dari mereka merancang jalan menuju Tuhan
tersebut. Demikian juga yang telah dilakukan oleh Tarekat Qadiriyyah wa
Nagsyabandiyyah (TQN). Kitab-kitab dalam TQN berbicara tentang tiga jalan
yang bisa mengantarkan manusia untuk sampai (wusul) kepada Tuhan. Namun,
sejauh penelusuran penulis, kitab-kitab itu tidak memberikan pengertian secara
eksplisit apa sebetulnya wusul itu sendiri.

Penelitian ini mengkaji apa sebetulnya konsep wusu/ dalam TQN, dengan
meneliti tiga jalan yang bisa mengantarkan seseorang untuk wusul kepada Tuhan,
karena sebetulnya di dalam tiga jalan tersebut secara implisit terkandung konsep
wusul. Disertasi ini mengeksplisitkan konsep wusu/ yang sudah terkandung dalam
tiga jalan itu, dengan menggunakan pendekatan semantik.

Dengan pendekatan semantik, disertasi ini menempuh dua tahap untuk
mengkonstruksi  konsep wusu/ dalam TQN. Pertama, dengan “analisis
komponen”, yaitu menganalisis kata-kunci (keywords) apa saja yang mengitari
kata-fokus (word-focus) wusul, seperti disebutkan dalam tiga jalan menuju
Tuhan. Kedua, berbagai kata-kunci yang ditemukan tersebut kemudian
digabungkan menjadi “konsep” (concept) atau “medan semantik” (semantic field)
wusul.

Dari analisis komponen terhadap wusu/, ditemukan tujuh-belas kata-kunci
(keywords), vaitu: (1) nyata labete/usik-e, (2) negasi nafs mazmumah dan
afirmasi nafs mahmudah, (3) al-faid, (4) al-fadl, (5) mahabbah/dhemen, (6)
ma‘rifat, (7) al-ittisal ar-ruhi/ittisal al-kahruba’ bi asliha, (8) yatanawwaru bi nur
al-jalalah, (9) lata’it’latifah, (10) hararah, (11) al-ajza’ al-fasidah, (12) al-ajza’
as-salihah, (13) wasitah, (14) khalitah, (15) na’ib, (16) al-imdad, (17) al-irsyad.

Dari ketujuh-belas kata-kunci tersebut, kemudian konsep wusu/ dirumuskan
sebagai berikut, “terjadinya ketersambungan antara manusia dengan Allah, yang
ditandai dengan bersinarnya /ata’if dengan nur al-jalalah, yang—melalui
perantara tawajjuh syaikh yang merupakan khalifah atau na’ib dari rasulullah—
menghasilkan limpahan (faid) karunia (a/-fadl) Allah pada manusia tersebut, yang
pada ranah batiniyah efeknya berupa mahabbah dan ma‘rifat, serta istimdad dan
irsyad yang menguatkan nafs mahmudah dan melemahkan nafs mazmumah, dan
yang pada ranah lahiriyah efeknya berupa rasa panas (hararah) yang bisa
menggantikan organ-organ tubuh yang rusak (al-ajza’ al-fasidah) dengan organ-
organ tubuh yang sehat (a/-ajza’ as-salihah).”

Selain mencari rumusan konsep wusul, disertasi ini juga menganalisis apakah
konsep wusul tersebut mengarah kepada wahdah al-wujud atau wahdah asy-
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syuhud. Dengan menganalisa makna qurb, agrab, dan ma ‘iyyah sebagai bagian
dari indicator wusul, penelitian ini sampai pada kesimpulan bahwa konsep wusul
dalam TQN mengarah kepada wahdah asy-syuhud.

Kata-kunci: wusul, tiga jalan, pendekatan semantik, analisis komponen,
kata-kunci, medan semantik/konsep, wahdah asy-syuhud.
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ABSTRACT

One of the striking issues that beset human beings is how to make a spiritual
journey towards God, to whom they worship. Therefore, some of them design a
roadmap to have the spiritual journey. An Islamic Sufi order, Tarekat Qadiriyyah
wa Nagsyabandiyyah (TQN) have done so. Some books of the TQN explain the
three ways that will enhance human beings to arrive (wusul/ ) at God in their
spiritual journey. Nonetheless, to the best of my knowledge, the books do not give
an explicit definition as to what the concept of wusul is.

This research conducts a study on the concept of wusu/ in the TQN, by
exploring the three ways to arrive at God, because the three ways encapsulate
implicitly the concept of wusul This dissertation tries to make explicit the
concept of wusul encapsulated in the three ways, using the semantic approach.

Using semantic approach, this dissertation proceeds in two steps to construct
the concept of wusul in the TQN. Firstly, by way of “analysis of components”, id
est, to find out the keywords surrounding the word-focus of wusu/as mentioned in
the three ways to arrive at God. Secondly, the keywords surrounding the word-
focus of wusul are then arranged as the concept or semantic field of wusul. From
the first step, seventeen keywords are found out, which are then articulated as the
definition of the concept of wusul.

The seventeen keywords are: (1) the work, (2) negation of nafs mazmumah
and afirmation of nafs mahmudah, (3) al-faid, (4) al-fadl, (5) mahabbah, (6)
ma‘rifat, (7) al-ittisal ar-ruhi/ittisal al-kahruba’ bi asliha, (8) yatanawwaru bi nur
al-jalalah, (9) lata’itlatifah, (10) hararah, (11) al-ajza’ al-fasidah, (12) al-ajza’
as-salihah, (13) wasitah, (14) khalifah, (15) na’ib, (16) al-imdad, (17) al-irsyad.

The concept of wusul runs as thus, “the connection of human beings to God,
marked by the illumination of /ata’if with nur al-jalalah, which—through the
media of tawajjuh syaikh as the khalifah or na’ib of the prophet—results in the
emanation (faid) of blessing (al-fadl) from God to the human beings, which in the
inner dimension takes the forms of mahabbah and ma ‘rifat, as well as istimdad
and irsyad that strengthen nafs mahmudah and weaken nafs mazmumah, and in
the outer dimension takes the forms of heat (hararah) that substitutes the defect
parts (al-ajza’ al-fasidah) of the body with the healthy ones (al-ajza’ as-salihah).”

Apart from studying the concept of wusul, this dissertation also analyze
whether the concept of wusul refers to wahdah al-wujud or wahdah asy-syuhud.
By analyzing the meaning of qurb, agrab, and ma ‘iyyah as part of the indicators
of wusul, this research comes to the conclusion that the concept of wusu/ in the
TON refers to the wahdah asy-syuhud.

Keywords: wusul, three ways, semantic approach, analysis of components,
keywords, semantic field/concept, wahdah asy-syuhud.
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KATA PENGANTAR

Alhamdulillah, penulis haturkan pujian ke hadirat Tuhan Yang Maha
Pemurah dan Maha Pengasih, yang berkat kemurahan dan kasih-Nya itu penulis
merasa mendapat limpahan kekuatan untuk bisa menyelesaikan disertasi ini.
Penyelesaian disertasi ini memakan waktu kurang lebih dua tahun. Tanggal 6
Maret 2014 disertasi ini diseminarkan dalam bentuk proposal disertasi (disahkan
oleh Majelis Penguji Proposal Disertasi tanggal 20-22 Mei 2014), dan tanggal 3
Februari 2016 disetujui pembimbing untuk diajukan dalam Ujian Tertutup
Disertasi Doktor, yang dilaksanakan tanggal 24 Februari 2016.

Selama penggarapan disertasi dalam kurun waktu kurang lebih dua tahun
tersebut, penulis terkadang mengalami paceklik ide (writer’s block) dan tidak tahu
apa yang harus dilakukan (blind spot), sehingga sempat beberapa kali terhenti
menulis. Dalam konteks ini, penulis ingin menghaturkan banyak terima kasih
kepada pembimbing disertasi, Prof. Dr. H.M. Amin Syukur, M.A selaku
promotor, dan Dr. H. Abdul Muhaya, M.A selaku kopromotor, yang dengan sabar
dan murah hati membimbing dan menyemangati penulis untuk mengatasi dua
hambatan tersebut.

Penyelesaian disertasi ini juga akan menjadi sulit, jika tidak didukung
oleh fasilitas perpustakaan, baik pusat maupun pasca, UIN Walisongo, Semarang.
Oleh karena itu, penulis juga menghaturkan banyak terima kasih kepada para staf
di perpustakaan UIN Walisongo tersebut. Berikutnya, penggarapan disertasi ini
juga mendapat bantuan dana dari Southeast Asian Studies Regional Exchange
Program (SEASREP foundation), Filipina, bekerja sama dengan Toyota

Foundation, Jepang. Maka, ungkapan rasa terima kasih juga penulis haturkan



kepada Prof. Maria Diokno selaku direktur, dan para staf yang memberi
kesempatan penulis untuk mempresentasikan proposal di University of
Philippines (UP), Dilliman, Manila, Filipina. Penulis juga mengucapkan terima
kasih kepada Dr. Ismail Yahya, M.A dan Sidik Hasan, M.Ag, yang memberikan
informasi tentang program dari SEASREP foundation.

Selain itu, penggarapan disertasi ini bahkan tidak mungkin dimulai, jika
penulis tidak mendapat kesempatan untuk menempuh pendidikan S3 Islamic
Studies, di Pascasarjana UIN Walisongo Semarang. Oleh karenanya, penulis
menghaturkan banyak terima kasih kepada direktur Pasca Sarjana, Prof. Dr. H.
Ahmad Rofiq, M.A, dan dua direktur sebelumnya saat penulis memulai dan
menempuh program S3: Prof. Dr. H. Achmad Goenaryo, M.Soc.Sc, dan Prof. Dr.
H. Ibnu Hadjar, M.Ed. Dalam hal ini, ungkapan terima kasih juga penulis
haturkan kepada Prof. Dr. H. Muhibbin, M.Ag, selaku Rektor UIN Walisongo,
Semarang, yang membawahi Pascasarjana.

Penulis berkesempatan menempuh pendidikan S3 Islamic Studies, di UIN
Walisongo juga berkat bantuan Beasiswa Studi (BS) dari Direktorat Pendidikan
Tinggi Islam (DIKTIS) Kemenag. Maka, ungkapan terima kasih penulis haturkan
kepada Prof. Dr. Amsal Bakhtiar, selaku Direktur DIKTIS, dan Prof. Dr. Dede
Rosyada, selaku Direktur DIKTIS saat penulis memulai menempuh Program S3.
Pihak DIKTIS Kemenag juga memberi kesempatan penulis untuk mempertajam
penggarapan disertasi melalui program Academic Recharging for Islamic Higher
Education (ARFI) 2015 di Universitas Wina, Austria. Dalam konteks ini, penulis
juga berterima kasih kepada Prof. Rudiger Lohlker dan kolega di Universitas

Wina, Austria, Tamara Abu Hamdeh, Elvira, dan Joesef Henschel, serta para staf
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perpustakaan Oriental Studies, yang memberikan pelayanan prima selama penulis
berada di Wina, Austria. Keberadaan penulis selama sebulan (Oktober 2015)
terasa ringan berkat bantuan dan kerjasama yang menyenangkan dari
“Kesebelasan ARFI Austria 2015”: Mas Afnan, Imam, Umam, Erwin, Johar,
Munawir, dan mbak Tuti, Jamil, Hapni, dan Endah. Ungkapan terima kasih untuk
mereka semuanya.

Pendidikan S3 Islamic Studies di UIN Walisongo ini juga menjadi
mungkin karena ijin yang diberikan oleh Ketua STAIN Parepare, Sulawesi
Selatan. Penulis menghaturkan terima kasih kepada Prof. Dr. H. Abdur Rahim
Arsyad, M.A, yang saat itu menjabat sebagai Ketua STAIN Parepare ketika
penulis memulai pendidikan S3. Selanjutnya, penulis menghaturkan banyak
terima kasih kepada Rektor IAIN Surakarta, Dr. Mudhofir Abdullah, M.Pd, dan
Rektor sebelumnya, Dr. Imam Sukardi, M.Ag, serta dekan Fakultas Syari’ah IAIN
Surakarta, Dr. M. Usman, M.Ag, yang memberi kelonggaran kepada penulis
untuk menyelesaikan pendidikan S3 ini. Penyelesaian pendidikan S3 juga menjadi
lebih cepat berkat dorongan dari para kolega di Fakultas Syari’ah pada khususnya,
dan IAIN Surakarta pada umumnya. Ungkapan terima kasih dihaturkan untuk
mereka semuanya.

Selama menempuh pendidikan S3 Islamic Studies, penulis banyak
mendapat ilmu dari para dosen Pascasarjana di UIN Walisongo. Olehnya, penulis
menghaturkan banyak terima kasih kepada seluruh dosen di Pascasarjana UIN
Walisongo Semarang. Penulis juga mengucapkan terima kasih kepada para staf di
Pascasarjana UIN Walisongo Semarang, yang memberikan layanan administratif

dengan ramah, sehingga proses-proses akademik menjadi lancar. Pendidikan S3
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Islamic Studies menjadi dinamis berkat kerja-kerja intelektual dari teman-teman
seangkatan. Maka, penulis mengungkapkan terima kasih kepada kawan-kawan
angkatan tahun 2010.

Pendidikan S3 ini juga bisa selesai berkat doa-doa yang dipanjatkan oleh
orang tua dan mertua penulis. Ungkapan terima kasih yang tak terhingga penulis
haturkan untuk Ayah, Ibu, dan Mak Zum. Selanjutnya, penulis ucapkan terima
kasih kepada isteri tercinta, Shofwatul Aini, M.A, M.Si, yang kerap
menyemangati penulis di saat-saat sulit dalam menyelesaikan S3 ini. Ungkapan
terima kasih teruntuk dua ananda penulis, Arvi Kahla Nadira (Vira) dan Zenita
Firdausi Nuzula (Firda), yang dengan cara mereka sendiri membuat penulis
merasa lebih ringan menyelesaikan pendidikan S3. Dorongan semangat juga
diberikan oleh kakak dan adik penulis:Akhlis, Reni, Manuar, Anif, lwid, Jadi,
Hanak, dan Winarno. Terima kasih untuk mereka semua.

Last but not least, ungkapan terima kasih juga penulis haturkan kepada
panitia Ulumuna International Annual Conference (UIAC), khususnya Editor-in-
chief jurnal Ulumuna, Dr. Mohammad Abdun Nasir, yang memberi kesempatan
penulis untuk mempresentasikan ringkasan disertasi yang telah diujikan tertutup
di forum tersebut, yang pada gilirannya, sebagai syarat Ujian Terbuka, akan
dipublikasikan di jurnal Ulumuna. Permohonan maaf yang tulus penulis haturkan
untuk pihak-pihak yang sangat berjasa dalam penyelesaian disertasi ini, namun
terlewat tidak tersebut dalam Kata Pengantar ini.

Surakarta, 22 Mei 2016

Aris Widodo
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PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB-LATIN

Berdasarkan surat keputusan bersama
Menteri Agama RI dan Menteri Pendidikan dan Kebudayaan RI
Nomor: 158/1987 dan 0543 b/U/1987,

Tanggal 22 Januari 1988

I.  Konsonan Tunggal

Huruf Arab Nama Huruf Latin Keterangan

‘ Alif

< Ba’ B Be

< Ta’ T Te

< Sa’ S s (dengan titik di atas)
z Jim J je

C Ha’ H ha (dengan titik di bawah)
c Kha Kh Ka dan ha

2 Dal D De

A Zal z zet (dengan titik di atas)
D Ra’ R Er

J V4 Z Zet

o Sin S Es

o Syin Sy Es dan ye
o= Sad S es (dengan titik di bawah)
o= Dad D de (dengan titik di bawah)
L Ta T te (dengan titik di bawah)
L Za Z zet (dengan titik di bawah)
¢ ‘ain ‘ koma terbalik (di atas)
¢ Gain G Ge

- Fa F Ef

3 Qaf Q Qi

< Kaf K Ka

Jd Lam L El

B Mim M Em

o Nun N En

) Wau \\ We

° Ha’ H Ha

¢ Hamzah ’ Apostrof

s Ya Y Ye

II. Konsonan Rangkap
Konsonan rangkap yang disebabkan oleh syaddah ditulis rangkap.

Contoh: J= nazzala

Ce= bihinna
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III. Vokal Pendek

IV.  Vokal Panjang
Bunyi a panjang ditulis a, bunyi i panjang ditulis i, dan bunyi u panjang

ditulis u, masing-masing dengan tanda penghubung ( ) diatasnya.
Contohnya:
1. Fathah + alif ditulis a
Saditulis fala
2. Kasrah + ya’ mati ditulis i
Jeadiditulis tafsil
3. Dammah + wawu mati ditulis u

Js=alditulis usul
V.  Vokal Rangkap
1. Fathah + ya’ mati ditulis ai b ditulis az-Zuhaili

2. Fathah + wawu ditulis au 453 ditulis ad-daulah

VI. Ta’ Marbutah di akhir kata
1. Bila dimatikan ditulis ha. Kata ini tidak diperlakukan terhadap kata

Arab yang sudah diserap ke dalam bahasa Indonesia seperti: salat,
zakat, dan sebagainya kecuali bila dikehendaki kata aslinya.

2. Bila disambung dengan kata lain (frase), ditulis h.
Contoh:  ¢iaall Laditulis Bidayah al-Mujtahid

VII. Hamzah
1. Bila terletak diawal kata, maka ditulis berdasarkan bunyi vokal yang

mengiringinya. Seperti olditulis inna.

2. Bila terletak diakhir kata, maka ditulis dengan lambing apostrof (’).
Seperti sditulis Sya’iun.

3. Bila terletak ditengah kata setelah vokal hidup, maka ditulis sesuai
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“Dan hamba-Ku senantiasa mendekat kepada-Ku dengan nawaftil sehingga Aku
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BAB |
PENDAHULUAN

A. Latar Belakang

Manusia bisa disebut sebagai homo religiosus atau “makhluk beragama”
(Amstrong, 2011: 47), karena manusia mempunyai sensus religiosus atau “rasa
beragama” (Dister, 1994: 27), atau “rasa akan kesucian” (sense of the holy)
(Diamond, 1974: 80). Rasa beragama ini dimiliki manusia karena adanya
“indera kosmik transendental” (cosmic transendental sense; hassah
muta‘aliyah kauniyyah) dalam dirinya (‘Afifi, 1963: 20), yang disebut secara
variatif sebagai “mata batin” ( ‘ain al-basirah), atau “hati” (al-qalb), atau
“rahasia” (as-sirr) (‘Afifi, 1963: 22). Jika dengan panca indera manusia bisa
memiliki pengalaman empiris, maka dengan indera kosmik transendental ini
manusia memiliki potensi’ untuk memiliki “pengalaman keagamaan”
(religious experience) (Diamond, 1974: 80) atau “pengalaman mistis”
(mystical experience) (Smart, 1995: 59)? untuk “bersinggungan dengan Yang
Maha Kudus” (the encounter with holiness), atau ‘perjumpaan’ dengan Tuhan
(meeting God) (Diamond (1974: 76).

Dengan adanya kesadaran akan potensi untuk ‘bersinggungan’ atau

‘berjumpa’ dengan Yang Maha Kudus atau Tuhan itulah kemudian sebagian

! Hanya saja, meskipun semua orang memiliki potensi (bi al-quwwah) untuk memperoleh
pengalaman keagamaan tersebut, pada aktualisasinya (bi al-fi /i) tidak semua orang kemudian
memanfaatkan potensi untuk ‘berjumpa’ dengan Yang Maha Kudus ini (‘Afifi, 1963: 21).

2 Pengalaman keagamaan (religious experience) bisa dinikmati oleh semua orang yang beragama,
sedangkan pengalaman mistis (mystical experience) hanya dinikmati oleh orang-orang tertentu
saja, sebagaimana ditunjukkan oleh akar kata “mystic” yaitu “myein” (menutup mata), (Schimmel,
1975: 3).



kelompok manusia mencoba meratakan jalan menuju teraktualisasinya potensi
tersebut. Ninian Smart (1995: 58) menengarai bahwa berbagai jalan menuju
‘persinggungan’ atau ‘perjumpaan’ dengan Tuhan itu telah dibentangkan dalam
berbagai kitab suci, termasuk al-Qur’an. Dalam al-Qur’an sendiri terdapat
istilah-istilah yang, secara harfiyah, mengacu kepada “perjumpaan dengan
Tuhan” yaitu /iga’u rabbi-hi (al-Kahfi/18: 110) dan mulaqu rabbi-him (al-
Baqgarah/2: 45).

Dalam konteks yang lebih spesifik, jalan untuk mengalami
‘persinggungan’ atau ‘perjumpaan’ dengan Yang Maha Kudus, atau Tuhan, itu
juga telah dibentangkan dalam al-Hadits. Dalam sebuah hadits qudsi, Nabi
Muhammad saw memberi informasi bahwa aktivitas manusia yang paling
dicintai Tuhan dalam rangka mendekat (tagarrub) kepada-Nya adalah dengan
melaksanakan kewajiban (fardu) yang dibebankan kepadanya; dan apabila
manusia tersebut terus mendekat kepada-Nya dengan amalan-amalan tambahan
(nawatil), maka Tuhan akan mencintai mereka; dan manakala Tuhan telah
mencintai mereka, maka Tuhan akan “menjadi pendengaran (sam ‘a-hu) yang
mereka gunakan untuk mendengar, menjadi penglihatan (basara-hu) yang
mereka gunakan untuk melihat, menjadi tangan (yada-hu) yang mereka
gunakan untuk menggenggam, dan menjadi kaki (rijla-hu) yang mereka
gunakan untuk berjalan” (Bukhari, 1992: VII, 243).

Hadits di atas telah menginspirasi kaum sufi untuk mendesain road map
tentang, memakai istilah William Chittick (1983), “jalan cinta” (path of love)
dalam rangka mendekat kepada dan sampai ke hadirat Tuhan, bahkan untuk

“bersatu” dengan-Nya. Jalan itu mereka bagi ke dalam dua bagian besar, yaitu



“qurb al-fard’ dan “qurb an-nawafil’ (Schimmel, 1975:133). Istilah yang
pertama mengacu kepada amalan-amalan yang memang diwajibkan kepada
umat Islam, semisal salat fardu, puasa Ramadan, zakat fitrah dan melaksanaan
haji bagi yang mampu; sedangkan istilah yang kedua mengacu kepada amalan-
amalan sunah, seperti berbagai salat sunah, puasa sunah, infak-sedekah, dan
berzikir kepada Allah.

Pada perkembangannya, qurb an-nawafil, atau amalan-amalan tambahan,
dalam rangka untuk mendekat, sampai ke hadirat Tuhan, dan ‘berjumpa’
dengan-Nya tersebut tidak hanya mencakup berbagai amalan sunah seperti
disebutkan di atas, tetapi mengalami interiorisasi dan eksteriorisasi secara
kompleks, khususnya mulai abad ke-12 Masehi (Eliade, 1985: 125).
Interiorisasi dan eksteriorisasi berbagai amalan nawafi/ itu kemudian
dibakukan sebagai jalan (zarigah) untuk mendekat, sampai ke hadirat Tuhan,
dan ‘berjumpa’ dengan-Nya. Mulai saat itu, muncul dan berkembanglah
berbagai aliran tarigah (tarekat)® dalam dunia Islam. Masing-masing tarekat
tersebut memiliki amalan-amalan nawafil tertentu, yang dikenal sebagai jalan
spiritual (as-suluk ar-rubi) untuk para anggotanya agar sampai ke hadirat
Tuhan (Darnigah, 1987: 6).

Tarekat Qadiriyah yang dipandang sebagai “pelopor aliran-aliran tarekat
di dunia Islam” (Bakhtiar, dalam Mulyati (ed.), 2011: 26) memiliki
serangkaian ajaran terkait dengan jalan spiritual tersebut. Jalan spiritual ini,

misalnya, terdiri dari terminal-terminal (mmagamat) yang terangkum dalam apa

% Dalam tulisan ini, jika dipakai istilah “tarekat” (tanpa cetak miring), berarti mengacu ke istilah
yang sudah diserap ke dalam Bahasa Indonesia (Sugono, 2008: 1632); sedangkan jika dicetak
miring dan berbunyi “rarigah’, berarti dipakai istilah Arabnya. Begitu juga dengan istilah-istilah
Arab lainnya, jika dalam tulisan ini tidak dicetak miring, berarti mengacu ke istilah yang sudah
diserap ke Bahasa Indonesia.
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yang oleh tokoh sentral tarekat ini, Syaikh ‘Abd al-Qadir al-Jilani, disebut
sebagai “tasawwuf”. Istilah tasawwuf terdiri dari empat huruf, yang juga
berarti empat magam, yaitu ta’, sad, waw, dan fa’. Keempat huruf ini, menurut
al-Jilani, masing-masing merupakan singkatan: t2’ adalah singkatan dari
taubah, sedangkan sad adalah singkatan dari safa’, sementara waw merupakan
singkatan dari wilayah, dan fa’ adalah singkatan dari fana’ (al-Jilani, t.th: 37-
38). Magam ta’, atau taubah, memiliki dua dimensi, yaitu zahir dan batin :
istilah yang pertama mengacu kepada berpalingnya seluruh anggota badan dari
dosa (zunub) dan perilaku tercela (Zama’im) menuju kepada ketaatan,
sedangkan istilah yang kedua merujuk kepada penyucian hati (zasfiyvah al-
galb). Magam sad, atau safa’ juga memiliki dua dimensi, yaitu safa’ al-galb
dan safa’ as-sirr : istilah yang pertama maksudnya adalah bersihnya hati dari
kotoran manusiawi (kudurat basyariyyah), sedangkan istilah kedua bermakna
menjauhi segala sesuatu selain Allah (ma siwa Allah), dan mencintai-Nya
dengan melazimkan asma’ at-tauhid dengan sirr. Magam waw, atau wilayah
juga terdiri dari penyucian (tasfiyah), yang dampaknya adalah berakhlak
dengan akhlak Allah. Terakhir, magam fa’, atau fana’ maksudnya adalah
sirnanya berbagai sifat manusiawi, dan yang tinggal (baga’) adalah sifat
ahadiyah yang tidak pernah sirna dan hilang, sehingga dengan demikian tetap
bertahtalah hati hamba yang sirna (a/-qgalb al-fani) di sisi Tuhannya yang abadi
(as-sirr al-baqi) (al-Jilani, t.th: 37-39).

Selain tarekat Qadiriyah, terdapat tarekat lain yang juga berpengaruh di
dunia Islam, yaitu tarekat Nagsyabandiyah. Seperti tarekat Qadiriyah, tarekat
Nagsyabandiyah juga memiliki ajaran-ajaran tertentu untuk anggotanya agar
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mereka bisa melakukan perjalanan spiritual dan sampai serta ‘berjumpa’
dengan Tuhan. Ajaran dasar tarekat Nagsyabandiyah terangkum dalam sebelas
istilah, delapan di antaranya diwariskan (ma surah) oleh Syaikh ‘Abd al-Khaliq
al-Ghujdawani, dan tiga lainnya diwariskan oleh Syaikh Muhammad Baha’ ad-
Din an-Nagsyabandi. Delapan ajaran al-Ghujdawani adalah (1) husy dar dam,
(2) nazar bar gadam, (3) safar dar watan, (4) khalwat dar anjuman, (5) yad
kard, (6) baz kasyt, (7) nakah dasyt, (8) yad dasyt, sedangkan ajaran an-
Nagsyabandi adalah (1) wuquf zamani, (2) wuquf ‘adadi, dan (3) wuquft galbi
(al-Kurdi, 2006: 506). Kesebelas ajaran dasar di atas sebetulnya merupakan
serangkaian jalan spiritual untuk merealisasikan kesempurnaan ihsan (at-
tahaqquq bi kamal al-ihsan), yang bertujuan untuk menyaksikan kehadiran
ilahi (musyahadah hadrah al-uluhiyyah) dan agar selalu bersama dengan
kehadiran Allah (dawam al-hudur) (Darniqah, 1987: 23).

Itulah dua contoh tentang ajaran-ajaran dalam tarekat dalam rangka
perjalanan spiritual (as-suluk ar-ruhi) untuk mendekat, sampai dan ‘berjumpa’
dengan Tuhan. Pada abad ke-19, seorang syaikh asal Indonesia yang bermukim
di Mekkah, yaitu Ahmad Khatib Sambas, menggabungkan ajaran kedua tarekat
di atas, yaitu tarekat Qadiriyah dan tarekat Nagsyabandiyah, menjadi satu,
dengan nama Tarekat Qadiriyah wa Nagsyabandiyah, yang sering dikenal
secara ringkas dengan nama TQN. Sebagaimana kedua tarekat induknya, TQN
juga memiliki amalan-amalan tertentu dalam upaya untuk mendekat, sampai ke
hadirat Tuhan, dan ‘berjumpa’ dengan-Nya.

Dalam konteks tasawuf, sampai ke hadirat Tuhan dan perjumpaan dengan-

Nya biasa disebut sebagai al-wusul ila Allah, yang merupakan tujuan utama



(al-gayah al-quswa) dalam menjalani kehidupan tasawuf (‘Afifi, 1963: 199).
Istilah lain untuk “sampai kepada Allah” adalah al-wusul ila al-usul, al-wusul
ila al-haqq (at-Tirmizi, t.th: 128, 491), dan al-wusul ila hadrah al-haqq (al-
Kurdi, 2006: 516). Istilah wusul, term ringkas dari berbagai istilah tersebut,
secara etimologis berarti “sampai, atau tiba, atau datang” (Munawwir, 1997:
1562).

Dalam kosakata dunia tasawuf, istilah wusu/ kemudian diasosiasikan
secara variatif dengan berbagai kata-kunci. Al-Kalabazi (1993: 27)
memberikan asosiasi sinonim antara wusu/ dan ittisal. Senada dengan Al-
Kalabazi, Abu al-‘Ala ‘Afifi (1963: 18) dan Muhammad Jalal Syaraf (1984:
334) menunjukkan bahwa istilah  wusu/ merujuk kepada kondisi
“ketersambungan spiritual” (al-ittisal ar-ruhi) antara manusia dengan Allah.
Sedangkan al-Qusyairi (t.th: 342) mengaitkan wusul/ dengan al-hadrah, dan at-
tajalli. Sementara at-Tirmizi (t.th: 503) mengaitkan istilah wusu/ dengan al-
fana’, al-baqga’, al-mahabbah, dan sairurah wahidah. Sedangkan al-Jilani (t.th:
48) mengaitkan wusu/ dengan al-ingita‘ min gairi-hi, dan bi-la ittisal wa la
infisal. Tokoh lain, Al-Kurdi (2006 : 517) mengaitkan wusul/ dengan al-
qurubat, al-musyahadah, al-gaibah, al-fana’, ar-rahmat, dan at-tajalliyat.
Pengamat lain, lhsan llahi Zahir, seperti dikutip Solihin (dalam Faridi dkk,
2008: 1475) mengkaitkan istilah ini dengan beberapa istilah lain, yaitu qurb,
ittisal, ittihad, dan hulil.

Dengan demikian, dalam konteks tasawuf, persepsi ketika “sampai kepada
Allah” itu bervariasi, seperti ditunjukkan oleh bervariasinya kata-kunci yang
dilekatkan pada istilah wusul/ di atas. Variasi kata-kunci yang dilekatkan pada
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istilah wusu/ ini muaranya mengerucut kepada dua paham, yaitu wahdah al-
wujud dan wahdah asy-syuhud, yang keduanya mengklaim hendak
memurnikan tauhid kepada Allah (Syaraf, 1984: 332-340; ‘Afifi, 1963: 185-
187). Di salah satu kitab TQN, kedua paham ini, wahdah al-wujud dan wahdah
asy-syuhud, disebut secara ringkas tetapi tidak dieksplorasi lebih jauh. Kyai
Muslih (t.th. (a): 109-110) menyatakan, “wa amma wahdah al-wujud wa asy-
syuhud ...inna Allah ta‘ala awwal al-awwal wa akhir al-akhir wa azhar az-
zahir wa abtan al-batin” (ada pun wahdah al-wujud dan asy-syuhud ...
sesungguhnya Allah ta ‘ala itu awwal-nya al-awwal, akhir-nya al-akhir, azhar
az-zahir, dan abtan al-batin). Sedangkan Abah Anom hanya selintas menyebut
istilah wahdah al-wujud, bukan di kitabnya Miffah as-Sudur, melainkan dalam
sambutannya untuk penerbitan buku Thorigot Qodiriyyah Nagsyabandiyah
yang diedit oleh Harun Nasution (1990). Dalam sambutannya tersebut, Abah
Anom menyatakan, “Bumi Indonesia lebih dulu mengenal wahdat al-wujud.
(Perhatikan kisah Fansuri dan Siti Jenar)™* (Abah Anom, dalam Nasution (ed.),
1990: viii). Oleh karena itu, kajian ini akan mencermati lebih jauh
bagaimanakah konsep wusu/ yang dianut oleh TQN, dan kaitannya dengan
paham wahdah al-wujud dan wahdah asy-syuhud menurut TQN.

TQN-—yang merupakan penggabungan dari tarekat Qadiriyah dan tarekat
Nagsyabandiyah, dan oleh Sri Mulyati (dalam Mulyati (ed.), 2011: 253)
disebut sebagai “tarekat temuan tokoh Indonesia asli”—masuk ke Indonesia

melalui murid utama Ahmad Khatib Sambas, yaitu Abdul Karim Banten.

* Dalam konteks dunia Islam yang lebih luas, konsep wahdah al-wujid sudah ada sejak zaman 1bn
‘Arabi (560/1165 — 638/1240). Untuk lebih detailnya, bisa dilihat di BAB V sub-bab A disertasi
ini.
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Selanjutnya, dari Abdul Karim Banten ini, melalui para khalifahnya, TQN
kemudian menyebar ke berbagai pelosok nusantara (Mulyati, dalam Mulyati
(ed.), 2011: 258), dan menjadi salah satu tarekat terbesar, terutama di Pulau
Jawa (Jahja, dalam Nasution (ed.), 1990: 57). Di Pulau Jawa, terdapat tiga
cabang yang termasuk pusat utama TQN, vyaitu TQN Suryalaya di Jawa
Barat, TQN Mranggen, Demak di Jawa Tengah, dan TQN Rejoso, Jombang di
Jawa Timur (Mulyati, dalam Mulyati (ed.), 2011: 259). Di tiga cabang TQN di
Jawa ini kemudian muncul beberapa kitab yang mengikuti dan memberi
komentar atas kitab induk di kalangan TQN.

Kitab yang menjadi induk di kalangan TQN adalah Fath al-‘Arifin,
karangan Ahmad Khatib Sambas (Mulyati, dalam Mulyati (ed.), 2011: 258).
Kitab ini kemudian diikuti oleh berbagai kitab yang dikarang para mursyid
selanjutnya. Kitab-kitab karangan mursyid TQN ini di antaranya kitab Miftah
as-Sudur karangan Abah Anom dari TQN Suryalaya; kitab ‘Umdah as-Salik fi
Khair al-Masalik, al-Futuhat ar-Rabbaniyyah, dan Risalah Tuntunan Tarekat
Qadiriyah wa Nagsyabandiyah karangan Kyai Muslih dari TQN Mranggen,
Demak; dan kitab Samrah al-Fikriyyah karangan Kyai Ramli Tamim dari
Rejoso, Jombang.

Abah Anom, Kyai Muslih, dan Kyai Ramli Tamim adalah generasi awal
dari ketiga cabang TQN di atas, yang kitab-kitab karangan mereka masih
menjadi rujukan utama sampai sekarang (Mulyati, 2006: 183-218; Mulyati,
2010: 164-194, 291-316). Di enam kitab karangan empat mursyid TQN ini
disebutkan secara implisit tentang wusul tersebut. Namun, sejauh penelusuran

penulis, tidak disebutkan secara eksplisit bagaimana konsep wusu/, dan



kaitannya dengan paham wahdah al-wujud dan wahdah asy-syuhud.> Oleh
karena itulah, hal ini yang secara khusus akan menjadi fokus kajian disertasi

ini.

B. Rumusan Masalah

Berdasarkan pemaparan di atas, pertanyaan dalam disertasi ini dirumuskan
sebagai berikut:
1. Bagaimanakah konsep wusu/ dalam enam kitab karangan empat mursyid
TON itu?
2. Apakah konsepwusul tersebut mengarah kepada pahamwahdah al-wujud

ataukah wahdah asy-syuhud?

C. Tujuan Penelitian

Berdasarkan rumusan masalah di atas, penelitian ini memiliki dua tujuan
sebagai berikut:
1. Untuk menguak bagaimana konsep wusul/ dalam enam kitab karangan
empat mursyid TQN.
2. Untuk mengidentifikasi apakah konsepwusul/ tersebut mengarah kepada

paham wahdah al-wujud ataukah wahdah asy-syuhud.
D. Ruang Lingkup dan Batasan Penelitian

Menurut teori atribusi Spilka (1985: 181), pengalaman keagamaan atau

pengalaman mistis bisa diperingkat menjadi empat level, yaitu pengalaman

* Meskipun dalam tarekat Nagsyabandiyah, sebagaimana akan dipaparkan di BAB Il nanti,
terdapat muraqabah tauhid syuhudi, namun TQN yang menjadikan Nagsyabandiyah sebagai
“induknya” selain Qadiriyah, tidak memasukkan muragabah ini ke dalam 20 muraqabah-nya.
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faktual yang terjadi pada saat tertentu (raw experience); pengalaman tersebut
dilaporkan oleh pihak yang mengalami (reflexive experience); laporan
pengalaman itu diinterpretasikan menurut doktrin tertentu (incorporated
experience); dan laporan pengalaman itu selanjutnya diinterpretasikan lagi
dalam kategori-kategori yang sudah ditentukan sebelumnya (attributed
experience).

Dengan memakai perspektif Spilka ini, penelitian ini tidak melakukan
kajian terhadap pengalaman mistis pada level pertama (raw experience),
melainkan difokuskan untuk meneliti, memakai bahasa al-Kalabazi (1993:
130), makna ‘ibarat dan istilahat yang sudah dirumuskan dalam tulisan.
Dengan demikian, penelitian ini akan mengacu kepada pengalaman keagamaan
level kedua, ketiga, dan keempat, dengan mengkaji pengalaman wusu/ yang
sudah dituliskan dalam enam kitab karangan empat mursyid di kalangan TQN.

Enam kitab karangan empat mursyid di kalangan TQN tersebut adalah: (1)
Fath al-‘Arifin, karangan Ahmad Khatib Sambas, (2) Miftah as-Sudur
karangan Abah Anom dari TQN Suryalaya, (3) ‘Umdah as-Salik fi Khair al-
Masalik, (4) al-Futuhat ar-Rabbaniyyah, dan (5) Risalah Tuntunan Tarekat
Qadiriyah wa Nagsyabandiyah, ketiganya (3, 4, 5) karangan Kyai Muslih dari
TQN Mranggen, Demak, dan (6) Samrah al-Fikriyyah karangan Kyai Ramli

Tamim dari Rejoso, Jombang.

. Signifikansi Penelitian
Penelitian ini diharapkan bisa memberikan kontribusi baik secara personal
maupun secara intelektual-akademis. Secara personal, penelitian ini diharapkan

bisa menjadi pengantar untuk memenuhi kebutuhan intelektual-spiritual sang
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peneliti. Setelah melakukan penelitian ini, si peneliti berharap bisa memiliki
persiapan, minimal pada level kognitif, untuk semakin dekat dengan alam
ilahiyah dan melakukan perjalanan agar “sampai” kepada-Nya. Hal ini sesuai
dengan pendapat Gunaryo bahwa salah satu motivasi melakukan penelitian
adalah “exploring unstructured interest” (Gunaryo, 2010). Maka, minat
personal dari peneliti ini bisa dipakai sebagai titik-pijak (vantage point) untuk
penelitian akademis.

Untuk kepentingan akademis, penelitian ini diharapkan bisa memperkaya
wacana tentang konsep wusul, dan kaitannya dengan paham wahdah al-wujud
dan wahdah asy-syuhud, dengan memberikan deskripsi yang lebih detail
tentang konsep wusul dalam TQN. Sebagaimana akan disebutkan dalam kajian
pustaka, sudah ada beberapa penelitian yang memiliki titik-singgung dengan
persoalan ini, seperti yang dilakukan oleh Kautsar Azhari Noer (1995), yang
mengkaji secara detail ketika “sampai” kepada Tuhan dalam perspektif wahdah
al-wujud ibn ‘Arabi; Sangidu (2003), yang meneliti ajaran wahdah al-wujud
dalam berbagai naskah nusantara; John Bowker (1995), yang memberikan
pengantar tentang kajian fenomenologi mengenai “penginderaan” atas Tuhan
(the sense of God), dan “penampakan” (appearance) Tuhan; Ninian Smart
(1995), yang membahas, di antaranya, tentang pengalaman keagamaan mistis
(mystical religious experience); Gary E. Kessler (1999), yang membahas, di
antaranya, tentang pengalaman keagamaan berupa “melihat” Tuhan (perceiving
God); Malcolm L. Diamond (1974), yang memaparkan tentang pengalaman
keagamaan berupa ‘berjumpa’ Tuhan (meeting God); Keith E. Yandell (1994),

yang memaparkan beberapa konsep dasar epistemologis (basic epistemological
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concepts) tentang pengalaman ‘berjumpa’ Tuhan; M. Amin Syukur dan
Masyharuddin (2002), yang membahas “intelektualisme tasawuf” dengan
melihat kaitan antara akal dan intuisi dalam pengalaman keagamaan mistis,
khususnya merujuk ke perspektif al-Ghazali; dan Abdul Muhaya (2003), yang
melakukan kajian bagaimana caranya “melintas tingkatan spiritualitas” untuk
“sampai” kepada Tuhan (wujud) melalui musik dalam perspektif Ahmad al-
Ghazali. Dengan menyajikan kajian tentang konsep wusu/ dalam TQN, dan
kaitannya dengan paham wahdah al-wujud dan wahdah asy-syuhud,

diharapkan kajian-kajian di atas semakin lengkap.

. Kajian Pustaka

Beberapa penelitian telah melakukan kajian atas sebagian dari persoalan yang
menjadi concern dari penelitian sekarang. Namun, sejauh penelusuran penulis,
belum ada penelitian yang secara khusus dan menyeluruh mengkaji persoalan
sebagaimana diajukan dalam rumusan penelitian ini. Beberapa penelitian telah
melakukan kajian atas TQN secara umum, atau aspek tertentu dari TQN
tersebut.

Kharisudin Agib (2009), mengkaji beberapa ajaran dan amalan umum
dalam TQN, dan mengaitkannya dengan teori filsafat kejadian manusia ditinjau
dari perspektif TQN, namun tidak mengaitkannya secara eksplisit dengan
konsepwusul dalam TQN. Bukunya yang lain (Aqgib, 2005) melakukan kajian
tentang ajaran dan amalan umum dalam TQN dan mengaitkannya dengan

peran pondok inabah TQN dalam melakukan rehabilitasi pecandu narkoba.
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Sedangkan Amin Syukur dkk (2001), mengkaji TQN di Jawa dalam kaitannya
dengan aktivitas ekonomi.

Kajian lain, tentang asal-usul, perkembangan, dan ajaran umum TQN
disajikan dalam buku yang diedit oleh Harun Nasution (1990). Penelitian
lainnya, Sri Mulyati (dalam Mulyati (ed.), 2011) mengkaji asal-usul TQN,
perkembangannya di berbagai daerah, dan ajaran TQN secara umum, tanpa
secara khusus membahas konsep wusu/ dalam TQN. Bukunya yang lain
(Mulyati, 2010), meneliti peran edukasi TQN, khususnya cabang Suryalaya,
Tasikmalaya, tanpa masuk secara khusus dalam analisis tentang persoalan-
persoalan dalam rumusan masalah penelitian ini. Sedangkan karyanya yang
lain lagi (Mulyati, 2006) membahas secara umum, di antaranya, beberapa
tokoh TQN, yaitu Ahmad Khatib Sambas, ‘Abd al-Karim Banten, Kyai Muslih,
Kyai Ramli, dan Abah Anom. Penelitian lain, Zulkifli (2002) mengkaji peran
pesantren di Pulau Jawa dalam melestarikan ajaran-ajaran TQN. Sedangkan
Martin van Bruinessen (1992), selain secara khusus meneliti tentang tarekat
Nagsyabandiyah di Indonesia, juga menyertakan kajian tentang TQN, namun
tanpa masuk secara detail dalam pembahasan tentang konsep wusul/ dalam
tarekat ini.

Kajian-kajian yang lain lebih bersifat umum atau menyentuh aspek
tertentu dari persoalan-persoalan yang dirumuskan dalam penelitian ini, tanpa
mengaitkannya dengan ajaran TQN. Kajian yang memiliki titik-singgung
dengan persoalan-persoalan dalam rumusan masalah penelitian ini diberikan
olen Kautsar Azhari Noer (1995), yang mengkaji secara detail tentang

‘perjumpaan’ dengan Tuhan dalam perspektif ibn ‘Arabi, untuk menelusuri
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posisi wahdah al-wujud ibn ‘Arabi dalam kaitannya dengan pantheisme dan
panentheisme; namun kajian ini tidak dimaksudkan untuk dikaitkan dengan
ajaran-ajaran dalam tarekat, khususnya TQN. Kajian tentang ‘perjumpaan’
dengan Tuhan dari sudut-pandang wahdah al-wujud juga disajikan dalam karya
Sangidu (2003), yang meneliti ajaran ini dalam berbagai naskah nusantara.
Meskipun demikian, karya ini tidak dimaksudkan untuk mengaitkan ajaran
wahdah al-wujud dengan tarekat tertentu, khususnya TQN.

Kajian lain yang membahas tentang persoalan ketika “sampai” kepada
Tuhan, tanpa mengaitkannya dengan wahdah al-wujud maupun ajaran-ajaran
tarekat, khususnya TQN, disajikan oleh John Bowker (1995), yang
memberikan pengantar tentang kajian fenomenologi mengenai “penginderaan”
atas Tuhan (the sense of God), dan “penampakan” (appearance) Tuhan.
Bahasan umum tentang pengalaman “sampai” kepada Tuhan juga diberikan
oleh Ninian Smart (1995), yang membahas, di antaranya, tentang pengalaman
keagamaan mistis (mystical religious experience). Kajian tentang pengalaman
“sampai” kepada Tuhan juga disajikan dalam buku yang diedit oleh Gary E.
Kessler (1999), yang membahas, di antaranya, tentang pengalaman keagamaan
berupa “melihat” Tuhan (perceiving God). Pembahasan senada juga disajikan
oleh Malcolm L. Diamond (1974), yang memaparkan tentang pengalaman
keagamaan berupa ‘berjumpa’ Tuhan (meeting God). Dua karya terakhir ini
melihat pengalaman ‘berjumpa’ dengan Tuhan dari sudut-pandang filosofis.

Kajian filosofis, utamanya aspek epistemologis, berkaitan dengan
pengalaman keagamaan ‘berjumpa’ Tuhan diberikan oleh Keith E. Yandell

(1994), yang memaparkan beberapa konsep dasar epistemologis (basic
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epistemological concepts) tentang pengalaman ini. Kajian lain yang bersifat
epistemologis juga disajikan oleh M. Amin Syukur dan Masyharuddin (2002),
yang membahas “intelektualisme tasawuf” dengan melihat kaitan antara akal
dan intuisi dalam pengalaman keagamaan mistis, khususnya merujuk ke
perspektif al-Ghazali. Kajian senada juga diberikan oleh Muhammad
‘Abdullah asy-Syargawi (2003), yang menyajikan pembahasan tentang akal
dan perangkat epistemologis lainnya, seperti galb, fir’ad, dan lubb, dalam
pengalaman sufistik.

Kajian lain yang memiliki titik-singgung dengan persoalan-persoalan
dalam penelitian ini diberikan oleh Abdul Muhaya (2003), yang melakukan
kajian bagaimana caranya “melintas tingkatan spiritualitas” untuk “sampai”
kepada Tuhan (wujud) melalui musik dalam perspektif Ahmad al-Ghazali.
Meskipun memiliki titik-singgung dengan persoalan-persoalan dalam rumusan
masalah penelitian sekarang, karya Muhaya ini tidak dimaksudkan untuk
dikaitkan dengan praktek tarekat tertentu, utamanya Tarekat Qadiriyah wa
Nagsyabandiyah. Karya lain yang memiliki irisan tertentu dengan persoalan
dalam rumusan masalah penelitian ini disajikan oleh Louis Leahy (1993), yang
memaparkan berbagai jalan menuju Tuhan, dari sudut pandang filosofis, tanpa
mengaitkannya dengan ajaran tarekat tertentu.

Kajian-kajian lain lagi yang juga bersinggungan dengan persoalan dalam
rumusan masalah penelitian ini diberikan dalam beberapa karya berikut. Javad
Nurbakhsy (2000), memberikan paparan tentang “psikologi sufi”, yaitu
keadaan-keadaan jiwa ketika akhirnya bersinggungan dengan Wujud yang

berada dalam “keadaan batin terdalam.” Penelitian lain, Hasyim Muhammad
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(2002) mengkaji, di antaranya, pengalaman sufistik seperti musyahadah dan
yaqin, dikaitkan dengan teori psikologi Abraham Maslow tentang “pengalaman
puncak” (peak experience). Kajian lainnya lagi, Amir an-Najar (2001),
mengulas keadaan-keadaan jiwa dalam pengalaman mistis dikomparasikan
dengan psikologi kontemporer. Kajian serupa juga diberikan oleh Lionel
Corbett (t.th), yang juga membahas keadaan psikologis ketika ‘berjumpa’
dengan Tuhan (numinosum). Kajian-kajian ini bersifat umum, yaitu paparan
tentang pengalaman mistis secara umum, dan tanpa mengaitkannya dengan
ajaran tarekat tertentu, utamanya TQN.

Kajian-kajian berikut melihat kaitan antara TQN dengan kedua tarekat
induknya, namun tanpa mengkaji secara lebih detail tentang titik konvergensi
dan divergensi dengan kedua tarekat induk tersebut. Sri Mulyati (dalam
Mulyati (ed.), 2011), ketika memaparkan TQN, terlebih dahulu menyajikan
kedua induk tarekat ini, yaitu Qadiriyah dan Nagsyabandiyah, namun tanpa
melihat lebih jauh bagaimana ajaran kedua tarekat ini kemudian
dikombinasikan dalam satu tarekat, TQN. Zurkani Jahja (dalam Nasution (ed.),
1990), juga melihat secara ringkas induk TQN sebelum memaparkan lebih jauh
tentang tarekat ini, dan pembahasan ringkas tersebut tidak sampai melihat
bagaimana TQN mengkombinasikan ajaran kedua induk tarekat ini.

Dari penelusuran terhadap kajian-kajian di atas, jelaslah bahwa masih ada
ruang yang tersisa untuk penelitian sekarang. Kajian-kajian di atas telah
melakukan pembahasan secara umum tentang TQN, atau aspek tertentu dari
TQN, maupun persoalan tertentu dari persoalan dalam rumusan masalah.

Namun kajian-kajian ini tidak dikaitkan secara khusus dengan konsep wusul/
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dalam TQN dan kaitannya dengan pahamwahdah al-wujud atauwahdah asy-

syuhud. Oleh karena itu, ruang inilah yang akan diisi oleh penelitian ini.

G. Metode Penelitian

1. Jenis Penelitian dan Pendekatan

Penelitian ini merupakan penelitian pustaka (library research) yang bersifat
kualitatif, dengan melihat objek penelitian sebagai konstruksi pemikiran dan
interpretasi, karena pada dasarnya penelitian kualitatif merupakan penelitian
interpretatif (Creswell, 2003: 182). Berangkat dari teori atribusi Spilka
(1985: 181) yang menyatakan bahwa pengalaman keagamaan atau
pengalaman mistis bisa diperingkat menjadi empat level—yaitu pengalaman
faktual yang terjadi pada saat tertentu (raw experience); pengalaman
tersebut dilaporkan oleh pihak yang mengalami (reflexive experience);
laporan pengalaman itu diinterpretasikan menurut doktrin tertentu
(incorporated experience); dan laporan pengalaman itu selanjutnya
diinterpretasikan lagi dalam kategori-kategori yang sudah ditentukan
sebelumnya (attributed experience)—penelitian ini akan mengacu kepada
laporan pengalaman keagamaan berupa wusu/ yang sudah dikonstruksi dan
diinterpretasikan.

Dengan kata lain, penelitian ini akan mengacu kepada pengalaman
keagamaan level kedua (reflexive experience), ketiga (incorporated
experience), dan keempat (attributed experience), dengan mengkaji konsep
wusul dalam enam Kkitab karangan empat mursyid di kalangan TQN di

Pulau Jawa. Untuk itu, penelitian ini akan menggunakan pendekatan
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semantik. Pendekatan semantik, seperti akan dijelaskan di bagian analisis
data, dimanfaatkan untuk melakukan “analisis komponen”, yaitu
menemukan “sejumlah komponen yang bersama-sama memberi makna
tertentu” kepada suatu kata (Muhadjir, dalam Kentjono, 1990: 82-83) dan
membuat konstruksi konsep wusul berdasarkan sejumlah komponen makna

yang ditemukan dalam enam kitab karangan empat mursyid TQN.

. Jenis Data

Jenis data untuk penelitian kualitatif bisa berupa teks atau kata-kata
(Creswell, 2003: 181). Untuk penelitian ini, teks primernya adalah enam
kitab karangan empat mursyid TQN, yaitu pendiri TQN dan tiga mursyid di
Pulau Jawa, yaitu Jawa Barat, Jawa Tengah, dan Jawa Timur. Untuk cabang
Jawa Barat, teks primernya adalah kitab AMiftah as-Sudur karangan Abah
Anom dari TQN Suryalaya; sedangkan untuk cabang Jawa Tengah, adalah
kitab ‘Umdah as-Salik fi Khair al-Masalik, al-Futuhat ar-Rabbaniyyah, dan
Risalah Tuntunan Tarekat Qadiriyah wa Nagsyabandiyah karangan Kyai
Muslih dari TQN Mranggen, Demak; dan untuk cabang Jawa Timur adalah
Kitab Samrah al-Fikriyyah Karangan Kyai Ramli Tamim dari Rejoso,
Jombang. Untuk sumber sekundernya adalah kitab-kitab dan buku-buku
yang berkaitan dengan konsep wusul dan wahdah al-wujud serta wahdah
asy-syuhud.

. Teknik Pengumpulan Data

Karena merupakan penelitian kualitatif yang datanya berupa teks atau kata-

kata, maka pengumpulan data dalam penelitian ini adalah dengan metode
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dokumentasi, yaitu mengumpulkan dokumen (collect documents) (Creswell,
2003: 188), dengan melakukan “pengumpulan kepustakaan” untuk “meneliti
sebaik mungkin apa yang disajikan dalam kepustakaan” (Baker dan Zubair,
1990: 78-79) berupa kitab-kitab karangan keempat mursyid, yang tersedia di
perpustakaan dan juga di cabang-cabang TQN.

Setelah kitab-kitab tersebut didapatkan, kemudian “dibaca secara
keseluruhan” (read through all the data) (Creswell, 2003: 191) untuk
“menemukan kata-kata yang paling mendeskripsikan topik™ (find the most
descriptive wording for your topics) (Creswell, 2003: 192), dan kemudian
diberi pengkodean (coding) (Creswell, 2003: 192) tentang bab-bab dalam
enam Kitab karangan empat mursyid TQN yang memberi petunjuk tentang
adanya konsep wusul, dan kaitannya dengan wahdah al-wujud dan wahdah

asy-syuhud.

. Teknik Analisis Data

Setelah data dikumpulkan, dibaca, dan di-coding, maka selanjutnya akan
dilakukan analisis data, yang dalam penelitian ini akan digunakan metode
semantik. Semantik (Inggris: semantics), yang berasal dari bahasa Yunani
“sema” (tanda) atau “semaino” (menandai, berarti), merupakan “bidang
ilmu bahasa yang membahas tentang makna” (Muhadjir, dalam Kentjono,
1990: 73). Sedangkan menurut Toshihiko lzutsu (2002: 2), semantik
merupakan bidang kajian yang membahas teori makna (meaning) dalam

artinya yang paling luas, begitu luasnya cakupan semantik, sehingga segala

19



sesuatu yang berkenaan dengan studi tentang makna masuk dalam ruang
lingkup semantik.

Sebagai bidang ilmu yang relatif baru, yaitu abad ke-19 (Ullmann,
2007: 1), belum ada keseragaman di antara para ilmuwan berkaitan dengan
bagaimana menangani makna kata-kata: setiap ilmuwan merasa berhak
mengemukakan teorinya sendiri untuk mengupas makna kata-kata (lzutsu,
2002: 3). Dalam melakukan analisis data, penelitian ini akan mengikuti
model yang digariskan oleh Toshihiko lzutsu, karena dia sudah
mengartikulasikan teorinya sendiri tentang semantik dan menggunakan
pendekatan tersebut dalam karya-karyanya di bidang kajian Islam.

Menurutnya, semantik bertujuan untuk memahami sebuah
“pandangan-dunia” (weltanschauung) suatu komunitas masyarakat pada
rentang waktu tertentu dengan menganalisa “kosakata” (vocabulary) bahasa
mereka (lzutsu, 2002: 3). Di satu sisi, dengan memahami kosakata sebuah
bahasa, semantik diharapkan bisa menangkap pandangan-dunia masyarakat
yang menggunakan bahasa tersebut. Di sisi lain, dengan menangkap
pandangan-dunia komunitas tersebut, semantik diharapkan bisa membantu
pemahaman secara tepat dan mendalam terhadap kosakata bahasa komunitas
itu (lzutsu, 2002: 3). Dengan demikian, terdapat kaitan yang sangat erat
antara kosakata dan pandangan-dunia.

Untuk menganalisa kosakata sebuah bahasa dari sudut-pandang
semantik, perlu dipahami pengertian “pandangan-dunia” dalam artian
semantik. Dalam konteks ini, “pandangan-dunia” merupakan keseluruhan

kesatuan berbagai relasi dalam aneka bidang semantik (semantic field), yang
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masing-masing bidang semantik terdiri dari beberapa kata-kunci (keywords)
yang berpusat pada sebuah kata-fokus (word-focus) (lzutsu, 2002: 27-28).
Frase “keseluruhan kesatuan berbagai relasi” dalam definisi ini
mengindikasikan bahwa terdapat struktur umum yang menggaris-bawahi
dan mengikat berbagai relasi itu dalam satu kesatuan sistem. Struktur umum
ini diistilahkan dengan “structural genius” (lzutsu, 2002: 28).

Selain istilah structural genius, terdapat beberapa istilah lain dalam
pengertian pandangan-dunia di atas, yaitu: kata-fokus, kata-kunci, dan
bidang semantik. Kata-fokus adalah sebuah kata yang mengikat pada dirinya
beberapa kata-kunci, sedangkan kata-kunci merupakan kata-kata yang
memainkan peranan penting dalam menjelaskan makna sebuah kata-fokus,
dan juga menjadi bagian darinya; kata-kunci kata-kunci yang mengitari
sebuah kata-fokus tersebut membentuk bidang semantik, dan bidang
semantik inilah yang disebut sebagai sebuah “konsep” (concept) (lzutsu,
2002: 3, 22, 23). Berbagai kata-fokus dan kata-kunci yang membentuk
berbagai bidang semantik atau konsep inilah yang menjadi kosakata bahasa
suatu komunitas, yang secara keseluruhan disatukan oleh structural genius
dan kemudian membentuk pandangan-dunia.

Dalam konteks kajian Islam, pandangan-dunia bisa dibedakan menjadi
tiga, yaitu pandangan-dunia pra-Islam, pandangan-dunia sistem al-Qur’an,
dan pandangan-dunia pasca al-Qur’an (lzutsu, 2002: 42; lzutsu, 1993: 89-
90). Perbedaan pandangan-dunia ini juga berpengaruh terhadap kosakata
dan makna kosakata tersebut. Terkadang suatu kata dipakai oleh dua atau

lebih pandangan-dunia yang berbeda, namun makna dari kata yang sama
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tersebut kemudian berbeda karena pandangan-dunia yang berbeda. “Makna
dasar” (basic meaning) kata tersebut bisa jadi sama, namun “makna
relasional”-nya (relational meaning) bisa jadi berubah. Tidak hanya itu,
selain perbedaan “makna relasional,” terkadang dalam suatu pandangan-
dunia muncul kosakata baru yang tidak terdapat dalam suatu pandangan-
dunia lainnya (lzutsu, 2002: 11, 17). Dengan demikian, antara ketiga
pandangan-dunia ini terkadang terdapat kesinambungan, terkadang terdapat
perubahan, tetapi juga terkadang ada penambahan, baik pada kosakata
maupun makna dari kosakata tersebut.

Untuk mengilustrasikan hal ini, lzutsu memberikan contoh kata
“Allah.” Kata “Allah” ini digunakan sebagai salah satu kosakata baik dalam
pandangan-dunia pra-Islam, pandangan-dunia sistem al-Qur’an, maupun
pandangan-dunia pasca al-Qur’an. Perbedaannya, kata “Allah” dalam
pandangan-dunia pra-Islam tidak menempati posisi sentral di antara
kosakata lainnya. Ketika kata “Allah” ini kemudian digunakan dalam
pandangan-dunia sistem al-Qur’an, maka ia menempati posisi sentral:
kosakata lain dibuat relasinya dalam kaitannya dengan kata “Allah” ini
(lzutsu, 2002: 23-24, 36). Selanjutnya, kata “Allah” ini ketika digunakan
dalam pandangan-dunia pasca al-Qur’an mengalami variasi makna,
tergantung bidangnya, misalnya bidang teologi Islam, filsafat Islam, atau
tasawuf.

Dalam bidang teologi Islam, misalnya, Allah adalah pencipta alam
semesta, yang hanya bisa dikenali melalui ayat-ayat-Nya, atau istilahnya

‘ilm, dan tidak secara langsung. Dalam filsafat Islam, Allah adalah juga
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pencipta alam, tetapi pencipta dalam artian penggerak pertama, versi
Aristoteles, atau dalam artian sumber emanasi, versi Plotinus. Sedangkan
dalam bidang tasawuf, Allah adalah suatu objek yang bisa dikenali secara
personal dan didekati secara langsung, atau melalui proses ma ‘rifah (lzutsu,
2002: 45-46). Contoh ini hanyalah satu ilustrasi untuk menunjukkan bahwa
satu kata boleh jadi digunakan dalam dua atau lebih pandangan-dunia, tetapi
makna dari kata tersebut bisa jadi berbeda pada pandangan-dunia yang
berbeda.

Terhadap ketiga pandangan-dunia itu (yaitu pandangan-dunia pra-
Islam, pandangan-dunia al-Qur’an, dan pandangan-dunia pasca al-Qur’an),
Toshihiko Izutsu telah menghasilkan kajian dalam bentuk buku. Mengenai
pandangan-dunia pra-Islam dan pandangan-dunia sistem al-Qur’an, Izutsu
(2002) mengkaji relasi Tuhan dan manusia (God and Man) menurut al-
Qur’an, seraya sesekali membandingkannya dengan pandangan-dunia pra-
Islam. Di bukunya yang lain, lzutsu (1993) mengkaji berbagai konsep etika
religius (ethico-religious concepts) menurut pandangan-dunia al-Qur’an,
sambil sesekali membandingkannya dengan pandangan-dunia pra-Islam.
Mengenai pandangan-dunia pasca al-Qur’an, Izutsu (1994) juga telah
menghasilkan kajian tentang konsep kepercayaan (belief) dalam bidang
teologi Islam, dengan meneliti bagaimana konsep 7man dan kufr di berbagai
aliran kalam. Sedangkan dalam bidang tasawuf, lzutsu (2015) mengkaji
perbandingan tasawuf Ibn ‘Arabi dengan konsep-konsep filosofis Lao-Tzu

dan Chuang-Tzu.
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Keempat karya lzutsu di atas semuanya menggunakan pendekatan
semantik, dan, dengan demikian, bisa dijadikan salah satu model dalam
kajian Islam. Oleh karena disertasi ini juga termasuk dalam kajian Islam
yang membahas makna kosakata dalam pandangan-dunia pasca al-Qur’an,
maka kajian disertasi ini akan mengikuti model pendekatan semantik yang
telah dirumuskan dan digunakan oleh Toshihiko lzutsu tersebut, dengan
mencoba mengkaji makna kosakata pasca al-Qur’an di bidang tasawuf.
Kenyataan bahwa istilah fasawwuf tidak disebutkan secara eksplisit dalam
al-Qur’an, merefleksikan secara jelas bahwa bidang tasawuf masuk dalam
pandangan-dunia pasca al-Qur’an. Dengan demikian, pandangan-dunia
pasca al-Qur’an di bidang tasawuf ini memiliki kosakata tersendiri yang
membentuk berbagai konsep atau bidang semantik, seperti terlihat dalam
pemaparan berikut ini.

Sebagai misal, Abu Bakr Muhammad Al-Kalabazi (1993: 130), yang
wafat tahun 380 H/990 M, menyatakan bahwa di bidang tasawuf terdapat
berbagai ungkapan ( ‘7barat) dan berbagai istilah (istilahat) yang hampir
tidak pernah digunakan oleh selain mereka. Dari berbagai ‘barat dan
istilahat itu, dia menyebutkan setidaknya 71 kata-kunci yang membentuk
kosakata di bidang tasawuf, yaitu: (1) as-sufiyvah, (2) rijal as-sufiyah, (3)
‘ulum al-isyarah, (4) al-mu‘amalat, (5) at-tauhid, (6) as-sitat, (7) khalig, (8)
al-asma’, (9) al-qur’an, (10) al-kalam, (11) ar-ru’yah, (12) ru’yah an-nabiy,
(13) al-gadr wa khalq al-af*al, (14) al-istita‘ah, (15) al-jabr, (16) al-aslah,
(17) al-wa‘d wa al-wa‘id, (18) asy-syafa‘ah, (19) al-atfal, (20) al-baligin,
(21) ma‘ritah Allah, (22) ar-ruh, (23) al-mala’ikah wa ar-rusul, (24) az-
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zalal, (25) karamat al-auliya’, (26) al-iman, (27) haqa’iq al-iman, (28) al-
mazahib asy-syar‘iyyah, (29) al-makasib, (30) ‘ulum as-sutiyyah, ‘ulum al-
ahwal, (31) at-tasawwuf, (32) al-kasyf ‘an al-khawatir, (33) al-istirsal, (34)
at-taubah, (35) az-zuhd, (36) as-sabr, (37) al-fagr, (38) at-tawadu’, (39) al-
khaut; (40) at-tagwa, (41) al-ikhlas, (42) asy-syukr, (43) at-tawakkul, (44)
ar-rida, (45) al-yaqin, (46) az-zikr, (47) al-uns, (48) al-qurb, (49) al-ittisal,
(50) al-mahabbah, (51) at-tajrid wa at-tafrid, (52) al-wajd, (53) al-galabah,
(54) as-sukr, (55) al-gaibah wa asy-syuhud, (56) al-jam* wa at-tafiigah, (57)
at-tajalli wa al-istitar, (58) al-fana’ wa al-baqga’, (59) sifah al-‘arif; (60) al-
murid wa al-murad, (61) al-mujahadat wa al-mu‘amalat, (62) tawaqqi al-
gaum wa mujahadah, (63) lata’if Allah wa al-hatif; (64) al-firasah, (65) al-
khawatir, (66) lata’if ar-ru’yah, (67) lata’if al-haqq wa gairati-hi, (68)
lata’if fima yahmilu-hum, (69) lata’if fi al-maut wa ba‘da-hu, (70) lata’if
ma jara ‘alai-him, (71) as-sama“.

Tokoh lain, Abu al-Qasim ‘Abd al-Karim Al-Qusyairi (t.th), yang
wafat tahun 465/1073 (sekitar 85 tahun setelah wafat al-Kalabazi),
membahas kosakata dalam empat bidang semantik tasawuf, yang masing-
masing bidang semantik tersebut diikuti oleh beberapa kata-kunci. Empat
bidang semantik tasawuf versi al-Qusyairi (t.th: 475-476) ini adalah (1) usu/
at-tauhid, yang terdiri dari tujuh kata-kunci, (2) mustalahat at-tasawwuf,
yang terdiri dari dua-puluh-tujuh kata-kunci, (3) al-magamat atau madarij
arbab as-suluk, yang terdiri dari empat-puluh-sembilan kata-kunci, dan (4)

al-ahwal wa al-karamat, yang terdiri dari dua-puluh-dua kata-kunci.
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Tujuh kata-kunci usul at-tauhid adalah: (1) ma ‘rifah Allah, (2)
sifatu-hu, (3) al-iman, (4) al-arzaq, (5) al-kuft, (6) al-‘arsy, (7) al-haqq
subhana-hu. Sedangkan dua-puluh-tujuh kata-kunci dalam mustalahat at-
tasawwut adalah: (1) al-waqt, (2) al-maqgam, (3) al-hal, (4) al-gabd wa al-
bast, (5) al-haibah wa al-uns, (6) at-tawajud wa al-wajd wa al-wujud, (7) al-
Jjam* wa al-farq, (8) al-fana’ wa al-baqga’, (9) al-gaibah wa al-hudur, (10) as-
sahw wa as-sukr, (11) az-zauq wa as-surb, (12) al-mahw wa al-isbat, (13)
as-sitr wa at-tajalli, (14) al-muhadarah wa al-mukasyafah wa al-
musyahadah, (15) al-lawa’ih wa at-tawalih wa al-lawami‘, (16) al-badawah
wa al-hujum, (17) at-talwin wa at-tamkin, (18) al-qurb wa al-bu‘d, (19)
asy-syari‘ah wa al-haqgigah, (20) an-nafas, (21) al-khawatir, (22) ‘ilm al-
yaqin wa ‘ain al-yagin wa haqq al-yaqgin, (23) al-warid, (24) asy-syahid,
(25) an-nafs, (26) ar-ruh, (27) as-sirr.

Empat-puluh-sembilan kata-kunci a/-magamat atau madarij arbab as-
suluk adalah: (1) at-taubah, (2) al-mujahadah, (3) al-khalwah wa al- ‘uzlah,
(4) at-tagwa, (5) al-wara‘, (6) az-zuhd, (7) as-samt, (8) al-khaut, (9) ar-
raja’, (10) al-huzn, (11) al-ju‘ wa tark asy-syahwah, (12) al-khusyu‘ wa at-
tawadu’, (13) mukhalatah an-nafs, (14) al-hasad, (15) al-gaibah, (16) al-
gana‘ah, (17) at-tawakkul, (18) asy-syukr, (19) al-yagin, (20) as-sabr, (21)
al-muragabah, (22) ar-rida, (23) al-‘ubudiyah, (24) al-iradah, (25) al-
istigamah, (26) al-ikhlas, (27) as-sidq, (28) al-haya’, (29) al-hurriyyah, (30)
az-zikr, (31) al-futuwwah, (32) al-firasah, (33) al-khalg, (34) al-jud wa as-
sakha’, (35) al-girah, (36) al-wilayah, (37) ad-du‘a’, (38) al-fagr, (39) at-
tasawwuf, (40) al-adab, (41) ahkam as-safar, (42) as-suhbah, (43) at-tauhid,
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(44) al-khuryj min ad-dunya, (45) al-ma‘rifah bi Allah, (46) al-mahabbah,
(47) asy-syauq, (48) hifz qulub al-masyayikh, (49) as-sama".

Dua-puluh-dua kata-kunci al-ahwal wa al-karamat adalah: (1) gadaya
fi al-waliy wa al-wilayah, (2) ‘ismah al-waliy, (3) khauf al-auliya’, (4)
ru’yah Allah bi al-absar, (5) tagayyur hal al-auliya’, (6) al-waliy wa khauf
al-makr, (7) al-waliy i as-sahwah, (8) ‘ismah al-masyayikh, (9) al-murid
wa ‘urud ad-dunya, (10) qabul asy-syaikh Ii al-murid, (11) suhbah al-ahdas,
(12) al-hasud, (13) al-isar, (14) al-harakah, (15) as-safar wa at-tahawwul,
(16) khidmah al-fugara’, (17) as-sabr ‘ala jata’ al-gaum, (18) hifz adab asy-
syari ‘ah, (19) hifz al- ‘uhud ma‘a Allah ta‘ala (20) at-taba ‘ud ‘an abna’ ad-
dunya, (21) ru’ya al-qaum, (22) al-wasiyyah Ii al-muridin.

Sedangkan tokoh lainnya lagi, ‘Abd al-Qahir as-Sahrawardi atau as-
Suhrawardi (1983: 545-548), yang wafat tahun 632/1234 (sekitar 165 tahun
setelah wafat al-Qusyairi), membahas empat-puluh delapan kata-kunci di
bidang tasawuf berikut ini: (1) as-sufiyyah, (2) ‘ulum as-sufiyyah, (3) al-
istima‘, (4) hal as-sufiyyah wa tarigati-him, (5) at-tasawwuf, (6) al-
mutasawwil wa al-mutasyabbah bi-hi, (7) al-malamati, (8) rutbah al-
masyikhah, (9) hal al-khadim, (10) khirgah as-sufiyyah, (11) sukkan ar-
ribat, (12) ahl ar-ribat wa ahl as-suffah, (13) khasais ahl ar-ribt wa as-
sufiyyah, (14) ahwal masyayikh i as-safar wa al-maqgam, (15) faraid wa
fada’il fi safar as-sufi, (16) fi al-qudum min as-safar wa dukhul ar-ribat wa
al-adab fi-hi, (17) hal as-sufi al-mutasabbib, (18) man ya’kul min al-futuh,
(19) al-mutajarrid wa al-muta’ahhil min as-sufiyyah, (20) as-sama“, (21) al-
arba‘iniyyah, (22) futuh al-arba‘iniyyah, (23) ad-dukhul fi al-arba ‘iniyyah,
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(24) akhlaq as-sufiyyah, (25) makan al-adab fi at-tasawwuf, (26) adab al-
hadrah al-ilahiyyah Ii ahl al-qurb, (27) adab at-taharah, (28) adab al-wudu’,
(29) fadilah as-salah, (30) salat ahl al-qurb, (31) adab as-salah, (32) adab
as-saum, (33) adab al-akl, (34) adab al-libas, (35) giyam al-lail, (36) tauzi‘
al-auqat, (37) adab al-murid ma‘a asy-syaikh, (38) adab asy-syaikh, (39)
haqgiqah as-suhbah, (40) huquq as-suhbah wa al-ukhuwwah, (41) adab as-
suhbah wa al-ukhuwwah, (42) ma‘rifah al-insan wa mukasyafat as-
sufiyyah, (43) ma ‘rifah al-khawatir, (44) al-hal wa al-magam, (45) al-
isyarat ila al-magamat, (46) isyarat al-masyayikh fi al-magamat, (47)
kalimat musyirah ila al-ahwal, (48) al-bidayat wa an-nihayat.

Berbagai kata-kunci yang disodorkan tiga tokoh di atas (al-Kalabazi,
al-Qusyairi, dan as-Suhrawardi) adalah ilustrasi tentang terbentuknya
kosakata pada pandangan-dunia pasca al-Qur’an di bidang tasawuf. Dari
berbagai kata-kunci yang membentuk kosakata di bidang tasawuf di atas,
terlihat bahwa pada al-Kalabazi, istilah-istilah yang muncul lebih mengacu
kepada relasi antara manusia dengan Allah secara individual (fardiyyah),
belum secara komunal atau kelembagaan (jama‘ah). Pada al-Qusyairi,
istilah-istilah yang muncul juga masih lebih fokus kepada relasi antara
manusia dengan Allah secara individual, meskipun sudah ada beberapa entri
(seperti as-suhbah, hitz qulub al-masyayikh, ‘ismah al-masyayikh, gabul
asy-syaikh Ii al-murid’) yang secara eksplisit membahas bagaimana manusia
berjalan menuju Allah secara komunal. Pada as-Suhrawardi, beberapa entri
yang mengatur bagaimana manusia berjalan secara komunal dan
organisasional menuju kepada Allah lebih nampak lagi, seperti rutbah al-
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masyikhah, hal al-khadim, khirqah as-sufiyyah, sukkan ar-ribat, ahl ar-ribat
wa ahl as-suffah, khasais ahl ar-ribt wa as-sufiyyah, ahwal masyayikh i as-
safar wa al-maqgam, fi al-qudum min as-safar wa dukhul ar-ribat wa al-adab
fi-hi, al-arba‘iniyyah, futuh al-arba‘iniyyah, ad-dukhul fi al-arba‘iniyyah,
makan al-adab fi at-tasawwuf, adab al-murid ma‘a asy-syaikh, adab asy-
syaikh, hagiqah as-suhbah, huquq as-suhbah wa al-ukhuwwah, adab as-
suhbah wa al-ukhuwwah.

Pada perkembangannya, berbagai entri yang mengatur bagaimana
manusia, secara komunal dan organisasional, menyusuri jalan (sa’ir at-tarig,
al-Kurdi, 2006: 503) menuju kepada Allah (as-sa’ir ila Allah, at-Tirmizi,
t.th: 128) mulai dibakukan di berbagai lembaga yang disebut tarigah
(tarekat)® (‘Afifi, 1963: 131-132). Bahkan tokoh yang disebut terakhir, yaitu
as-Suhrawardi, menjadi nama sebuah tarekat, yaitu as-Suhrawardiyyah,
yang nama ini dilekatkan kepada ‘Abd al-Qahir as-Suhrawardi maupun
pamannya Abu Najib as-Suhrawardi (490-563 H) (Solihin, dalam Faridy
dkk (eds.), 2008, Ill: 1126), yang sezaman dengan tokoh sentral sebuah
tarekat di dunia Islam, yaitu Syaikh ‘Abd al-Qadir al-Jilani (470 - 561
H/1077 - 1166 M). Sejak saat itu, muncul dan berkembanglah berbagai
aliran tarekat di dunia Islam, yang masing-masing tarekat tersebut memiliki
aturan-aturan organisasional dan ajaran-ajaran tertentu, yang dikenal sebagai

jalan spiritual (as-suluk ar-ruhi) ke hadirat Allah untuk para anggotanya

® Dalam tulisan ini, jika dipakai istilah “tarekat” (tanpa cetak miring), berarti mengacu ke istilah
yang sudah diserap ke dalam Bahasa Indonesia (Sugono, 2008: 1632); sedangkan jika dicetak
miring dan berbunyi “zarigah’, berarti dipakai istilah Arabnya. Begitu juga dengan istilah-istilah
Arab lainnya, jika dalam tulisan ini tidak dicetak miring, berarti mengacu ke istilah yang sudah
diserap ke Bahasa Indonesia.
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(Darnigah, 1987: 6). Ajaran-ajaran tersebut pada gilirannya juga membentuk
kosakata tersendiri pada masing-masing tarekat, seperti akan dipaparkan
berikut ini.

Tarekat Qadiriyah, misalnya, yang tokoh sentralnya sezaman dengan
tokoh utama tarekat as-Suhrawardiyyah seperti disinggung di atas, dan
dipandang sebagai “tarekat paling awal” (the earliest Sufi fraternity) di
dunia Islam (Fakhri, 2000: 82) dan “pelopor aliran-aliran tarekat di dunia
Islam” (Bakhtiar, dalam Mulyati (ed.), 2011: 26) memiliki serangkaian
ajaran terkait dengan jalan spiritual tersebut. Jalan spiritual ini, misalnya,
terdiri dari terminal-terminal (magamat) yang terangkum dalam apa yang
oleh tokoh utama tarekat ini, Syaikh ‘Abd al-Qadir al-Jilani, disebut sebagai
“tasawwuf”. Istilah tasawwuf" terdiri dari empat huruf, yang juga berarti
empat maqgam, yaitu ta’, sad, waw, dan fa’. Keempat huruf ini, menurut al-
Jilani, masing-masing merupakan singkatan: za’ adalah singkatan dari
taubah, sedangkan sad adalah singkatan dari safa’, sementara waw
merupakan singkatan dari wilayah, dan fa’ adalah singkatan dari fana’ (al-
Jilani, t.th: 37-38). Dengan demikian, pada titik ini, sudah muncul empat
kata-kunci dari kosakata di tarekat Qadiriyah, yaitu taubah, satfa’, wilayah,
dan fana’. Pada tataran selanjutnya, empat kata-kunci ini membentuk
beberapa kata-kunci lanjutan, seperti terlihat pada paragraf berikut ini.

Magam ta’, atau taubah, memiliki dua dimensi, yaitu zahir dan batin :
istilah yang pertama mengacu kepada berpalingnya seluruh anggota badan
dari dosa (zunub) dan perilaku tercela (Zama’im) menuju kepada ketaatan,
sedangkan istilah yang kedua merujuk kepada penyucian hati (zasfiyah al-
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qalb). Magam sad, atau safa’ juga memiliki dua dimensi, yaitu safa’ al-galb
dan safa’ as-sirr . istilah yang pertama maksudnya adalah bersihnya hati dari
kotoran atau kekeruhan manusiawi (kudurat basyariyyah), sedangkan istilah
kedua bermakna menjauhi segala sesuatu selain Allah (ma siwa Allah), dan
mencintai-Nya dengan melazimkan asma’ at-tauhid dengan sirr. Magam
waw, atau wilayah juga terdiri dari penyucian (tasfiyah), yang dampaknya
adalah berakhlak dengan akhlak Allah. Terakhir, magam fa’, atau fana’
maksudnya adalah sirnanya berbagai sifat manusiawi, dan yang tinggal
(baga?) adalah sifat ahadiyah yang tidak pernah sirna dan hilang, sehingga
dengan demikian tetap bertahtalah hati hamba yang sirna (a/-galb al-fani) di
sisi Tuhannya yang abadi (as-sirr al-bagi) (al-Jilani, t.th: 37-39). Di sini
terlihat beberapa kata-kunci sebagai pengembangan dari empat kata-kunci di
atas, yaitu zahir dan batin, Zunub dan Zama’im, tasfiyah al-qalb, safa’ al-
galb dan safa’ as-sirr, kudurat basyariyyah, ma siwa Allah, asma’ at-tauhid,
tastiyah, baga’, al-qalb al-fani, as-sirr al-baqi.

Selain tarekat Qadiriyah, terdapat tarekat lain yang juga berpengaruh
di dunia Islam, yaitu tarekat Nagsyabandiyah. Seperti tarekat Qadiriyah,
tarekat Nagsyabandiyah juga memiliki ajaran-ajaran tertentu untuk
anggotanya agar mereka bisa melakukan perjalanan spiritual dan ‘berjumpa’
dengan Allah. Ajaran dasar tarekat Nagsyabandiyah terangkum dalam
sebelas kata-kunci, delapan di antaranya diwariskan (ma’surah) dari Syaikh
‘Abd al-Khaliq al-Gujdawani, dan tiga lainnya diwariskan oleh Syaikh
Muhammad Baha’ ad-Din an-Nagsyabandi. Delapan ajaran al-Gujdawani
adalah (1) husy dar dam, (2) nazar bar gadam, (3) safar dar watan, (4)
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khalwat dar anjuman, (5) yad kard, (6) baz kasyt, (7) nakah dasyt, (8) yad
dasyt, sedangkan ajaran an-Nagsyabandi adalah (1) wuquf zamani, (2)
wuquf ‘adadi, dan (3) wuquf galbi (al-Kurdi, 2006: 506).

Dengan demikian, kosakata di bidang tasawuf dan tarekat menjadi
sangat variatif. Di antara kosakata tersebut, disertasi ini akan memfokuskan
diri pada kosakata di bidang tasawuf, yaitu konsep wusul, dalam enam kitab
tarekat yang menggabungkan kedua tarekat di atas, Tarekat Qadiriyah wa
Nagsyabandiyah (TQN). Untuk menemukan konsep wusul/ dalam enam
kitab TQN, perlu diperjelas lagi maksud “konsep” dalam kajian semantik
Izutsu.

Menurut lzutsu, “konsep” sama dengan “bidang semantik,” yang di
dalamnya terdapat dua istilah, yaitu kata-fokus dan kata-kunci. Kata-fokus
adalah sebuah kata yang mengikat pada dirinya beberapa kata-kunci,
sedangkan kata-kunci merupakan kata-kata yang memainkan peranan
penting dalam menjelaskan makna sebuah kata-fokus, dan juga menjadi
bagian darinya (lzutsu, 2002: 3, 22, 23). Dalam istilah lain, berbagai kata-
kunci ini juga disebut sebagai “komponen makna”, sehingga analisis atas
berbagai kata-kunci yang mengitari sebuah kata-fokus juga disebut sebagai
“analisis komponen” (Muhadjir, dalam Kentjono, 1990: 82-83). Dengan
demikian, dalam “konsep” wusul juga terdapat kata-fokus dan kata-
kuncinya. Dalam hal ini, kata-fokusnya adalah kata wusul itu sendiri, dan
kata-kunci kata-kuncinya, atau komponen maknanya, adalah beberapa kata

yang menjelaskan kata-fokus wusu/ tersebut. Keseluruhan kata-kunci
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bersamaan dengan kata-fokus tersebut kemudian membentuk bidang
semantik atau konsep wusul.

Kata-fokus wusu/ beserta beberapa kata-kunci atau komponen makna
yang mengitarinya, yang kemudian membentuk bidang semantik atau

konsep wusul bisa digambarkan dalam bagan di berikut ini.

.....
e
—o—

.//\\
..

Bagan 1. Kerangka Konsep Wusul, Terdiri dari Kata-fokus Wusal itu Sendiri

dan beberapa Kata-kunci/Komponen Makna yang Mengitarinya
Untuk menelusuri beberapa kata-kunci atau komponen makna yang
mengitari kata-fokus wusul/ inilah, maka penelitian ini akan mengkaji enam
kitab karangan empat mursyid TQN. Setelah beberapa kata-kunci atau
komponen makna dari kata-fokus wusu/  tersebut teridentifikasi,
selanjutnya akan dikonstruksi menjadi bidang semantic atau konsep wusul.
Menurut Toshihiko lzutsu (1994: 260), beberapa kata-kunci yang
penting kemudian berkembang lagi membentuk sebuah bidang semantik

lanjutan. Oleh karena itu, setelah ditemukan beberapa kata-kunci yang
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mengitari kata-fokus wusul, kajian ini akan melanjutkan penelitian dengan
menelusuri lagi beberapa kata-kunci penting dari bidang semantik wusul.
Dengan demikian, akan semakin jelas dan lengkap apa yang dimaksud
dengan konsep wusul/ itu sendiri.

Setelah ditemukan beberapa kata-kunci wusul, maka nanti akan
terlihat apakah konsep wusu/ dalam enam kitab karangan empat mursyid
TON tersebut mengarah kepada pahamwahdah al-wujud ataukah wahdah

asy-syuhud.

H. Sistematika Penulisan

Disertasi ini akan melakukan kajian semantik terhadap konsep wusu/ dalam
enam kitab karya empat mursyid Tarekat Qadiriyah wa Nagsyabandiyah
(TON). Sebelum masuk ke dalam inti pembahasan disertasi ini, perlu
dideskripsikan lebih jauh tentang empat hal, yaitu (1) tentang Tarekat
Qadiriyah wa Nagsyabandiyah, (2) tentang empat mursyid tarekat tersebut, (3)
tentang enam kitab karya mereka, dan (4) tentang kajian semantik model
Izutsu. Dengan demikian, gambaran tentang objek kajian disertasi ini menjadi
lebih lengkap. Oleh karena itu, kerangka penulisan disertasi ini adalah sebagai
berikut.

Pemaparan tentang kajian semantik model lzutsu diberikan di Bab I ini,
yaitu Pendahuluan. Pemaparan ini berfungsi untuk mendudukkan konsep wusu/
dalam peta kosakata pasca al-Qur’an di bidang tasawuf. Selain mendudukkan
konsep wusul dalam peta kosakata pasca al-Qur’an di bidang tasawuf, bab

Pendahuluan ini juga memberikan deskripsi singkat tentang Tarekat Qadiriyah
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wa Nagsyabandiyah, tentang empat mursyid tarekat tersebut, dan tentang enam
kitab karya mereka. Pemaparan singkat ini mengerucut kepada rumusan
masalah yang akan dijawab dalam disertasi ini, yaitu (1) bagaimana konsep
wusul dalam enam kitab karya empat mursyid Tarekat Qadiriyah wa
Nagsyabandiyah ditilik dari pendekatan semantik model Izutsu, dan (2) apakah
konsep wusul tersebut mengacu kepada paham wahdah al-wujud ataukah
wahdah asy-syuhud.

Kalau dalam Bab I, Pendahuluan, diberikan deskripsi singkat tentang
Tarekat Qadiriyah wa Nagsyabandiyah, tentang empat mursyid tarekat tersebut,
dan tentang enam kitab karya mereka, maka di dua bab selanjutnya, yaitu Bab
Il dan Bab 11, akan diberikan deskripsi yang lebih lengkap tentang ketiga hal
tersebut. Di Bab I, yaitu “Tarekat Qadiriyah wa Nagsyabandiyah: Sejarah,
Ajaran, dan Amalan,” pemaparan akan diawali tentang istilah “tarekat” (dan
kaitannya dengan bidang yang dikaji dalam disertasi ini, yaitu tasawuf),
dilanjutkan dengan pemaparan tentang tarekat Qadiriyah dan tarekat
Nagsyabandiyah, yang menjadi induk dari Tarekat Qadiriyah wa
Nagsyabandiyah ini, dan selanjutnya pemaparan tentang Tarekat Qadiriyah wa
Nagsyabandiyah itu sendiri.

Berikutnya, Bab Il yaitu “Zikr, Muragabah, dan Tawajjuh: Ajaran
tentang Su/uk Menuju Wusu/ dalam Enam Kitab Karya Empat Mursyid
TQN”, akan diawali dengan memaparkan empat mursyid di kalangan TQN
beserta enam kitab karya mereka, yang dilanjutkan dengan pemaparan tentang
ajaran suluk menuju wusul dalam enam kitab karya empat mursyid TQN

tersebut. Konsep wusu/ dalam TQN secara implisit terdapat dalam ajaran TQN
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tentang su/uk menuju wusul. Dengan demikian, pemaparan tentang ajaran
suluk menuju wusul dalam enam Kitab karya empat mursyid tersebut berfungsi
untuk men-display data yang kemudian nanti akan dianalisis di Bab IV.

Setelah ajaran su/uk menuju wusul/ dalam enam Kkitab karya empat
mursyid TQN dipaparkan, maka Bab IV yaitu “Kajian Semantik atas Konsep
Wusul dalam Enam Kitab Karya Empat Mursyid TQN,” akan menganalisis
konsep wusul dalam enam kitab karya empat mursyid TQN tersebut dengan
pendekatan semantik model lzutsu. Pada Bab IV ini akan dieksplisitkan konsep
wusul yang sebetulnya sudah implisit dalam ajaran suw/uk menuju wusul
tersebut. Dalam hal ini, akan dieksplisitkan kata-kunci atau komponen makna
apa saja yang mengitari, menjelaskan, dan menjadi bagian dari kata-fokus
wusul, yang secara keseluruhan kata-fokus dan berbagai kata-kunci tersebut
menjadi konsep atau bidang semantik wustul.

Setelah dieksplisitkan berbagai kata-kunci yang mengitari, menjelaskan,
dan menjadi bagian dari kata-fokus wusul, maka di Bab V, yaitu “Konsep
Wusul dalam Enam Kitab Karya Empat Mursyid TQN: Antara Wahdah al-
Wujud dan Wahdah asy-Syuhud” akan ditentukan apakah konsep wusa/ ini
mengarah kepada paham wahdah al-wujud ataukah wahdah asy-syuhud.
Sebelum sampai pada menentukan apakah konsep wusul/ ini mengarah kepada
paham wahdah al-wujud ataukah wahdah asy-syuhud, Bab V ini akan diawali
dengan pemaparan tentang kedua paham tersebut.

Terakhir, hasil dari analisis semantik terhadap konsep wusu/ dalam enam

kitab karya empat mursyid TQN, dan kaitannya dengan paham wahdah al-
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wujud ataukah wahdah asy-syuhud, akan disimpulkan di Bab VI, Penutup,

yang berisi kesimpulan dan saran-saran.
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BAB 11
TASAWUF, TAREKAT, DAN TAREKAT QADIRIYAH WA
NAQSYABANDIYAH (TQN): SEJARAH,

AJARAN, DAN AMALAN

Sebagaimana ditunjukkan oleh namanya, Tarekat Qadiriyah wa
Nagsyabandiyah merupakan gabungan antara dua tarekat, yaitu tarekat Qadiriyah
dan tarekat Nagsyabandiyah. Maka untuk memaparkan sejarah tarekat ini, perlu
juga dikemukakan secara ringkas sejarah kedua tarekat induknya tersebut,
sehingga gambaran tentang Tarekat Qadiriyah wa Nagsyabandiyah (TQN)
semakin lengkap. Namun sebelum itu, akan dipaparkan terlebih dahulu tentang

istilah “tarekat,” dan cikal-bakalnya, “tasawuf.”
A. Tentang Tasawuf dan Tarekat: Pengertian, Asal-usul, dan Perkembangan

1. Pengertian, Asal-usul, dan Perkembangan Tasawuf
Istilah tarekat (farigah) berkait erat dengan istilah tasawuf (tasawwuf’),
karena yang kedua (zasawwuf’) merupakan cikal-bakal bagi yang pertama
(tarigah). Seperti disinggung dalam “Latar Belakang” di Bab Pendahuluan,
bidang tasawuf merefleksikan secara jelas sebagai pandangan-dunia pasca
al-Qur’an, mengingat istilah “tasawuf” (fasawwuf) sendiri tidak disebutkan
secara eksplisit di dalam al-Qur’an. Dengan demikian, istilah ini merupakan
bentukan pasca al-Qur’an. Berikut pemaparan asal-usul istilah tasawwuf

ini.
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Abu Bakr Muhammad Al-Kalabazi, yang wafat tahun 380 H/990 M,
memberikan berbagai alternatif mengenai asal-usul tasawuf dan maknanya.
Al-Kalabazi mengaitkan istilah zasawwuf dengan istilah sufi. Istilah sufi
bisa diterangkan dari dimensi lahirnya (zahir ahwali-him) dan juga dimensi
batinnya (asrari-him wa bawatini-him). Dari dimensi lahirnya, istilah sufi
dikaitkan dengan beberapa istilah berikut: as-suf, as-suftfah, guraba’,
muhajirin, sayyahin, fuqara’, ju‘iyyah, karena para sufi itu mengenakan
kain wool (as-suf), dan banyak bepergian (sayyahin) keluar dari negerinya
(muhayirin, guraba’), yang menampakkan kefakiran (fugara’) dan menahan
lapar (ju‘iyyah), seperti ahl as-suffah pada zaman nabi (al-Kalabazi,
1993:11-12).

Dari dimensi batinnya, istilah sufi dikaitkan dengan beberapa istilah
berikut: as-safa’ dan as-saft, karena beningnya batin para sufi (safa’ asrari-
him) itu, sehingga mereka di haribaan Allah termasuk di barisan terdepan
(as-saff al-awwal). Dari segi bahasa (min hais al-lugah), menurut al-
Kalabazi, asal-usul istilah suf7 lebih cocok kalau dari kata as-suf, karena
sesuai lafalnya (istagama al-laf2), karena kalau dari kata as-safa’ mestinya
menjadi safawiyyah, dan dari kata saff menjadi saftiyyah, bukan sufi.
Meski demikian, dari segi makna (a/-ma‘ani), baik dimensi lahir maupun
dimensi batin sama-sama cocok (muttafagah) untuk istilah suf7 (al-Kalabazi,
1993: 17-18).

Menurut Abu al-‘Ala ‘Afifi (1963: 29), istilah tasawuf (zasawwuf) dan
sufi (sufi) bisa dirunut dari dua aspek, yaitu aspek historis dan aspek
etimologis. Jika ditilik dari akar etimologis (a/-as/ al-isytigaqi), kata sufi
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(bentuk pluralnya: sufiyah) bisa dihubungkan dengan tiga akar kata, yaitu:
1) sad-waw-fa’, 2) sad-fa’-waw, dan 3) sad-fa’-fa’. Dari tiga akar kata ini,
terbentuklah beberapa kata berikut: dari akar kata pertama, muncul istilah
as-suf, as-sufah, dan as-sufanah; dari akar kata kedua, muncul istilah as-
safa’, dari akar kata ketiga, muncul istilah as-saff'(‘ Afifi, 1963: 29).

Mengikuti pendapat Muhammad ibn Abi Bakr al-Kalabazi, Abu al-‘Ala
‘Afifi menyatakan bahwa istilah sufi berasal dari kata as-suf (kain wool),
karena kata inilah yang cocok dan memiliki sandaran secara linguistik (asas
17 al-lugah), dan istilah tasawwuf berarti “memakai kain wool” (/abisa as-
suf). Penamaan ini juga cocok dengan penamaan para sahabat Nabi Isa yang
disebut dalam al-Qur’an sebagai a/-hawariyyun, karena mereka memakai
pakaian putih (a/-bayad) (‘ Afifi, 1963: 30-34).

Sedangkan kemungkinan kata lainnya, seperti as-safa’ (kebeningan)
maupun as-saft(barisan), menunjuk kepada karakter lahir maupun batin dari
sang sufi itu sendiri, karena yang menjadi concern dari sufi adalah
penjernihan diri (tasfiyah an-nafs) dan berada di barisan pertama (as-saft al-
awwal) di haribaan Allah swt oleh karena keadaan ruhaniyah mereka.
Namun secara linguistik, kedua kata ini tidak memiliki sandaran dengan
kata sufi, sebab dari kata as-safa’ mestinya menjadi as-safa’i atau as-safawi,
dan dari kata as-saff mestinya menjadi as-saffi. Kata lain yang berdekatan
pelafalannya (tagarub al-lafzain) dengan sufi adalah istilah Yunani, sufiya
(sophia), namun tidak memiliki akar kata yang sama (‘Afifi, 1963: 30-34),

karena istilah yang terakhir disebut ini memakai huruf sin, bukan sad.
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Selain bervariasi dalam hal asal-usul, tasawuf juga beragam dalam hal
pengertian. “Afifi (1963: 39-54) telah menginventarisir berbagai pengertian
dari tasawuf tersebut. Dari berbagai pengertian tasawuf itu, bisa
diklasifikasikan ke dalam beberapa kelompok.

Pertama, tasawuf sebagai sikap zuhud, dan berkonsentrasi kepada
Allah. Masuk dalam kelompok pertama ini, misalnya, pengertian tasawuf
yang diberikan oleh Ma‘ruf al-Karkhi (w 200 H), “mengambil berbagai
hakekat, dan meninggalkan apa yang ada di tangan manusia” (al-akhz bi al-
haqga’iq wa al-ya’s min ma fi aidi al-khala’iq), atau pengertian tasawuf dari
Zu an-Nun al-Misri (w. 245 H), “jika berbicara, pembicaraannya tentang
hakekat; jika diam, maka anggota badannya berbicara tentang terputusnya
ketergantungan” (iza nataga bi anna mantigahu ‘an al-haga’iq, wa iza
sakata nataqat ‘anhu al-jawarih bi gat‘ al-‘ala’iq) (‘ Afifi, 1963: 39-40).

Masuk dalam kelompok pertama ini juga, pengertian tasawuf yang
diberikan oleh Samnun al-Muhibb (w. 297 H), “engkau tidak memiliki
sesuatu, dan tidak dimiliki sesuatu” (an /a tamlika syai’an, wa la yumlika-ka
syai’) (‘Afifi, 1963: 43), atau pengertian yang diberikan oleh Abu al-Husain
an-Nuri (w. 295 H), “tidak menjadi tempat bergantung sesuatu, juga tidak
bergantung kepada sesuatu” (/a yata‘allag bi-hi syai’, wa la yata‘allag bi-
syai’), dan “membenci dunia, serta mencintai Tuhan” (karahiyah ad-dunya,
wa mahabbah al-maula) (‘ Afifi, 1963: 45).

Kedua, tasawuf sebagai kebeningan hati dari berbagai sifat kotor
manusiawi. Termasuk dalam kelompok ini adalah pengertian tasawuf yang
diberikan oleh Bisyr al-Haris al-Hafi (w. 227 H), “yang bening hatinya
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untuk Allah” (man safa li-llahi galbuhu), atau pengertian yang diberikan
oleh Abu Turab an-Nakhsyi (w. 245 H), “tidak ada sesuatu pun yang
membuatnya keruh, bahkan segala sesuatu menjadi bening karenanya” (/a
yukaddiruhu syai’, wa yasfu bi-hi kullu syai’) (‘Afifi, 1963: 40-41), atau
pengertian yang diberikan oleh Abu al-Qasim al-Junaid (w. 297 H), “seperti
bumi yang dilempari dengan segala sesuatu yang buruk, namun tidak
mengeluarkan darinya kecuali yang manis-manis” (ka al-ard, yutrahu ‘alai-
ha kullu qabih, wa la yakhruju minha illa kullu malih) (‘ Afifi, 1963: 46).

Ketiga, gabungan dari yang pertama dan kedua. Misalnya pengertian
tasawuf yang diberikan oleh Sahl ibn ‘Abd Allah at-Tustari (w. 283 H),
“yang bersih dari kotoran, yang penuh dengan pemikiran, yang terputus dari
manusia dan tersambung kepada Allah ta‘ala, serta sama baginya emas dan
lumpur” (man sata min al-kadar, wa imtala’a min al-fikr, wa inqata‘a ila
Allah min al-basyar, wa istawa ‘inda-hu az-Zahab wa al-madar) (‘Afifi,
1963: 42).

Keempat, tasawuf sebagai jalan menetapi syari’at menuju Tuhan,
seperti pengertian yang diberikan oleh Abu al-Qasim al-Junaid (w. 297 H),
“berzikir dengan kebulatan pikiran, menemukan Tuhan dengan jalan sama,
dan beramal dengan mengikuti [syari’at]” (Zikr ma‘a ijtima’, wa wajd ma‘a
sama‘, wa ‘amal ma‘a ittiba‘) (* Afifi, 1963: 47).

Kelima, tasawuf sebagai bentuk penyerahan diri total kepada kehendak
Tuhan, seperti pengertian yang diberikan oleh Abu Muhammad Ruwaim (w.
303 H), “menyerahkan diri kepada Allah atas apa yang dikehendaki-Nya”
(istirsal an-nafs ma‘a Allah ta‘ala ‘ala ma yuriduhu), atau Abu Bakr asy-
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Syibli, yaitu seperti “anak-anak di hadapan Yang Maha Haqq” (atfal fi hajar
al-haqq) (‘ Afifi, 1963: 48, 52).

Dari kelima kelompok pengertian tersebut, terdapat lima kata-kunci dari
tasawuf, yaitu: (1) jalan menuju Tuhan, (2) kebeningan hati, (3) memutus
ketergantungan terhadap dunia, (4) terhubung dengan Tuhan, dan (5)
berserah kepada kehendak Tuhan. Maka jika diakumulasikan, tasawuf bisa
dimaknai sebagai “jalan untuk berkonsentrasi dan sampai kepada Tuhan,
yang hasilnya berupa kebeningan hati (safa’ al-galb) dari sifat kotor
manusiawi (kudurat basyariyyah), dan hilangnya ketergantungan (a/- ‘ala’iq)
kepada dunia dan manusia, karena sudah sepenuhnya berserah diri kepada
kehendak Tuhan.”

Sedangkan dari aspek historis, menurut ‘Afifi (1963: 28-29), orang
yang pertama digelari dengan istilah sufi adalah Jabir ibn Hayyan al-Kufi
dan Abu Hasyim al-Kufi, pada paruh kedua abad ke-2 hijriyyah. Namun,
pemakaian istilah suf7 ini baru masyhur pada abad ke-3 hijriyyah dan
sesudahnya. Hal ini, menurut ‘Afifi, dikuatkan dengan pemakaian istilah ini
olen Ahmad ibn Hanbal (w. 241 H) dan Abu Sulaiman ad-Darani (w. 235
H). Ahmad ibn Hanbal terkadang bertanya kepada Haris al-Muhasibi (w.
242 H) dengan kalimat “Bagaimana pendapat Anda wahai suff?” (‘Afifi,
1963: 28).

Pemakaian istilah sufi ini pada awalnya menyebar di Kufah—sebuah
kota yang mewarisi budaya Mazdakisme, dan Bashrah—kota yang banyak
mewarisi budaya India. Dua kota ini, Kufah dan Bashrah, merupakan tempat
berdirinya madrasah pertama yang mengajarkan tasawuf (‘Afifi, 1963: 29),
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ilmu yang di antaranya memaparkan jalan (zarigah) untuk melakukan
penyucian diri (tzasfiyah al-galb), sehingga bisa berada di saff” awwal di
hadirat Allah swt.

Meskipun pemakaian istilah suf7 baru dikenal pada paruh kedua abad
ke-2 hijriyah, dan secara eksplisit tidak disebutkan dalam al-Qur’an, namun
secara substansial benih-benih tasawuf sebetulnya sudah ada sejak zaman
Nabi Muhammad saw. Amin Syukur (1999: 28-43) membagi perkembangan
tasawuf ke dalam lima fase: (1) fase pembentukan, (2) fase pengembangan,
(3) fase konsolidasi, (4) fase falsafi, (5) fase pemurnian.

Pada fase pembentukan, yaitu masa Nabi SAW, telah muncul beberapa
sahabat, seperti Abdullah ibn ‘Umar, Abu Darda’, dan Abu Dzar al-Ghifari,
yang berupaya keras untuk bersikap zuhud, yaitu menepi dari kehidupan
duniawi dan berkonsentrasi kepada kehidupan ukhrawi, dengan
memperbanyak puasa di siang hari, dan shalat serta membaca Qur’an di
malam hari (Syukur, 1999: 30). Termasuk ke dalam fase pembentukan ini
adalah para tabi’in yang juga mempraktekkan sikap hidup zuhud, seperti
‘Ali Syaqiq al-Balkhi, Ma’ruf al-Karkhi, Ibrahim ibn Adham, dan Hasan al-
Bashri. Dengan demikian, fase pembentukan ini mulai dari abad | sampai
abad Il Hijriyah (Syukur, 1999: 31-32).

Pada fase pengembangan, yaitu abad Il dan IV Hijriyah, sudah mulai
muncul teori-teori yang pelik berkaitan dengan hubungan manusia dan
Tuhan, seperti bertemu dengan Tuhan (/iga’ Allah), menyaksikan Tuhan
(musyahadah), lenyap dalam Tuhan (fana’ fi Allah), bersatu dengan Tuhan

(al-ittihad bi Allah dan ‘ain al-jam®), dan kekal di dalam Tuhan (baga’ bi
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Allah), seperti yang dikemukakan Abu Yazid al-Busthami, yang wafat 261
H (Syukur, 1999: 33-34). Pada fase ini juga muncul teori tentang al-hulul
yang dikemukakan oleh al-Hallaj, yang wafat tahun 309 H, serta Junaid al-
Baghdadi (w. 297 H) yang memaparkan cara belajar dan mengajar tasawuf,
hubungan syaikh, mursyid, murad, dan murid (Syukur, 1999: 34-35).

Fase konsolidasi yaitu pada abad V Hijriyah, yang ditandai dengan
kontestasi antara tasawuf semi falsafi—yang cenderung kepada dokirin
“mabuk Ilahi” (sukr) dan “ungkapan-ungkapan ganjil” (syatahat) sebagali
efek dari sukr, seperti yang dikemukakan Abu Yazid al-Busthami dan al-
Hallaj—dan tasawuf sunni, yang berupaya mengembalikan ajaran-ajaran
tasawuf dengan standar al-Qur’an dan al-Hadits. Kontestasi ini
dimenangkan oleh tasawuf sunni yang dipelopori oleh al-Qusyairi, al-
Harawi, dan al-Ghazali. Oleh karenanya, fase ini disebut sebagai masa
konsolidasi, yaitu mengembalikan tasawuf agar sesuai dengan al-Qur’an dan
al-Hadits (Syukur, 1999: 36-37).

Jika pada abad V Hijriyah tasawuf semi falsafi tidak berkembang
karena terdesak oleh tasawuf sunni, maka pada abad VI Hijriyah, tasawuf
semi falsafi tersebut berkompromi dengan ajaran-ajaran filsafat, sehingga
periode ini disebut sebagai fase atau masa tasawuf falsafi. Tasawuf falsafi
ini, di satu sisi, memakai kerangka epistemologis tasawuf berupa Zaug atau
wujdan, dan di sisi lain menteorisasikannya dengan term-term filsafat,
seperti fana’, ittihad, danwahdah al-wujud, yang dikemukakan oleh ibn

Faridh, ibn Sab’in, dan ibn ‘Arabi (Syukur, 1999: 39-40).
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Berkembangnya tasawuf falsafi pada abad VI Hijriyah mendorong
munculnya kritik pedas dari seorang tokoh ortodoks, ibn Taimiyah, yang
berupaya kembali memurnikan ajaran-ajaran tasawuf agar sesuai dengan
standar al-Qur’an dan al-Hadits, sehingga masa ini juga disebut fase
pemurnian. Dalam konteks ini, ibn Taimiyah “lebih cenderung bertasawuf
sebagaimana yang pernah diajarkan Rasulullah saw, yakni menghayati
ajaran Islam, tanpa mengikuti aliran tharigah tertentu” (Syukur, 1999: 43),
yang aliran-aliran tarekat tersebut memang sudah banyak berkembang
semenjak abad VI Hijriyah/XIl Masehi, seperti Qadiriyah, Suhrawardiyah,
Rifa’iyyah, Syadziliyyah, dan Nagsyabandiyah (Syukur, 1999: 40-41), yang

akan dipaparkan di sub-bab berikut ini.

2. Pengertian, Asal-usul, dan Perkembangan Tarekat
Berbeda dengan istilah fasawwufyang tidak disebutkan secara eksplisit di
dalam al-Qur’an, istilah tarigah justru disebutkan secara eksplisit di dalam
al-Qur’an, yaitu di surat al-Jinn/72: 16, “Dan sekiranya mereka istigamah
di atas jalan itu (a¢-tarigah), niscaya Kami curahkan kepada mereka air yang
segar.” Oleh karena itu, tidak mengherankan jika istilah tarekat (zarigah)
sudah sering digunakan dalam karya-karya awal tentang tasawuf.
Al-Kalabazi, misalnya, sudah menggunakan kata ini dalam karyanya,
at-Ta‘arruf Ii Mazhab Ahl at-Tasawwuf. Salah satu alasan mengapa dia
menulis kitabnya ini adalah untuk meluruskan berbagai pemahaman yang
salah mengenai para sufi dan jalan mereka (zarigati-him) (al-Kalabazi,
1993: 7). Senada dengan al-Kalabazi, al-Qusyairi juga menulis kitabnya, ar-

Risalah al-Qusyairiyyah, karena prihatin dengan degradasi yang melanda
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jalan (tarigah) para sufi, sehingga banyak orang yang mengingkari tarigah
itu karena kesalahpahaman saja. Dalam hal ini, al-Qusyairi terkadang
menggunakan kata tarigah ini bergonta-ganti dengan Kkata ta’ifah dan
Jjama‘ah (misalnya al-Qusyairi, t.th: 36-37, 41).

Namun demikian, istilah trarigah yang mereka gunakan belum merujuk
secara ketat kepada apa yang didefinisikan oleh “Afifi (1963: 131-132)
sebagai “metode tertentu (al-uslub al-khas) [yang meliputi sekumpulan
ajaran, adab, dan pedoman yang diikuti] yang dijalani bersama oleh
sekumpulan sufi (jama‘ah min jama‘at as-sufiyyah) dengan mengikuti
seorang syaikh,” atau yang oleh Darniqah (1987: 6) didefinisikan sebagai
“kumpulan (majmu‘ah) para individu sufi yang bersandar kepada syaikh
tertentu, yang tunduk kepada aturan-aturan yang ketat dalam perjalanan
spiritual (as-suluk ar-ruhi), yang hidup berkelompok di berbagai zawiyyah,
ribat, dan khanaqgah, atau berpindah-pindah secara berkelompok di berbagai
kesempatan tertentu, dan duduk di majlis-majlis ilmu dan zikir secara
teratur.”

Istilah rarigah yang digunakan oleh al-Kalabazi maupun al-Qusyairi
masih berkonotasi umum ( ‘arm) dan individual (fardiyyah), dalam artian
bahwa tarigah merupakan jalan para sufi dalam rangka menuju ke hadirat
Allah secara individual, sehingga muncul ungkapan “sesungguhnya jalan
menuju Allah itu sama banyaknya dengan jumlah orang yang berjalan
menuju kepada-Nya” (inna at-turuq ila Allah bi ‘adad as-salikin ilai-hi)

(‘Afifi, 1963: 132). Dalam hal ini, kalaupun mereka terkadang berkelompok
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(ama ‘ah), itu tidak dilakukan secara permanen, dan tidak diatur secara ketat
dalam aturan kelembagaan.

‘Afifi menjelaskan perkembangan makna tarigah dari fase individual
sampai akhirnya pada fase berkelompok sebagai berikut ini. Pada awalnya
para sufi masing-masing punya metode (rfarigah) tersendiri dalam
melakukan perjalanan menuju Allah. Selanjutnya, muncul perkembangan di
mana para salik tersebut menemukan kebutuhan untuk berkelompok dalam
suluk mereka. Pada fase ini, mereka biasanya mengelilingi seorang syaikh
dalam pengajian-pengajian (halagat al-wa ‘z) di masjid-masjid.

Fase selanjutnya, para salik tersebut mengikuti syaikh mereka dalam
majlis-majlis zikir (halagat az-zikr) di berbagai zawiyyah, ribat, atau
khanagah. Pada fase inilah kemudian tarigah berkonotasi “perkumpulan”
(jama‘ah atau majmu‘ah) para salik dalam rangka su/uk menuju wusul
kepada Allah di bawah bimbingan seorang syaikh, lengkap dengan berbagai
ajaran dan adab yang dirumuskannya (‘ Afifi, 1963: 131). Dengan demikian,
untuk sampai pada pengertian tarigah sebagai tarekat seperti sekarang ini,
melalui tiga fase, yaitu fase individual (fardiyyah), fase berkelompok di
halagat al-wa‘z di masjid-masjid, dan fase berkelompok di halagat az-zikr
di berbagai zawiyyah, ribat, atau khanagah di bawah bimbingan seorang
syaikh.

J. Spencer Trimingham (1971: 102-103), juga mengemukakan tiga fase
perkembangan tarekat, tapi dengan ungkapan yang agak berbeda.

Menurutnya, tiga fase perkembangan tarekat adalah sebagai berikut:
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Pertama, fase khanaqah (abad ke-10 M). Pada fase ini, syaikh dan para
muridnya hidup di tempat semacam biara-biara (convents), dan ketundukan
kepada syaikh menjadi prinsip utama, namun belum ada aturan secara ketat
antara syaikh dan murid tersebut, sehingga terkadang jalan atau cara
(methods) menuju Allah selain dilaksanakan secara bersama-sama
(communal), juga dilaksanakan secara sendiri-sendiri (individualistic). Fase
ini juga disebut fase “kepasrahan kepada Tuhan” (surrender to God).

Kedua, fase tarigah (1100-1400 M) pada masa kerajaan Saljuk. Pada
fase ini, berkembang berbagai doktrin, aturan, dan jalan atau cara (methods)
menuju Allah secara kolektif (collectivistic), dan transmisi doktrin, aturan,
dan metode tersebut melalui silsilah tarekat. Fase ini juga disebut fase
“kepasrahan kepada sebuah aturan” (surrender to a rule).

Ketiga, fase ra’ifah (abad ke-15 M) pada masa pendirian kekuasaan
Ottoman. Pada fase ini, berbagai silsilah tarekat membentuk banyak cabang
tarekat (orders), lengkap dengan pemujaan atau pengkultusan pada orang
suci (saint-cult). Fase ketiga ini disebut “kepasrahan kepada seseorang
[syaikh]” (surrender to a person).

Jika ditilik dari Sejarah Peradaban Islam, tiga fase perkembangan
tarekat terjadi pada tiga masa, yaitu (1) pada awal “masa disintegrasi”
(1000-1250 M), ketika dinasti-dinasti memerdekakan diri dari kekhalifahan
Bani Abbasiyah, dan ketika terjadi Perang Salib (1095-1291 M); (2) “masa
kemunduran” (1250-1500), saat Baghdad diserang oleh bangsa Mongol; dan

(3) awal “masa tiga kerajaan besar” (1500-1800), yaitu kerajaan Usmani di
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Turki, kerajaan Safawi di Persia, dan kerajaan Mughal di India (Yatim,
2011: 61, 111, 129).

Tiga fase perkembangan tarekat yang dikemukakan ‘Afifi dan
Trimingham terdapat perbedaan dan persamaannya. Perbedaan antara
keduanya, misalnya, pada istilahnya: istilah khanagah, yang disejajarkan
dengan zawiyyah dan ribat, menurut ‘Afifi masuk pada fase Ketiga,
sedangkan Trimingham memasukkannya, bahkan menamainya, pada fase
pertama. Perbedaan lainnya, sementara ‘Afifi tidak memberikan nama bagi
masing-masing fase, Trimingham memberikan nama bagi masing-masing
fase, yaitu khanagah, tarigah dan ta’ifah. Meskipun demikian, nama yang
kemudian lebih terkenal yaitu tarigah, mengingat nama ini memiliki
sandaran yang lebih kuat, karena terdapat di dalam al-Qur’an, yaitu di surat
al-Jinn/72: 16.

Pemberian nama bagi masing-masing fase pada Trimingham ini bisa
jadi memudahkan klasifikasi, namun juga bisa problematis, misalnya dalam
hal pembedaan antara istilah tarigah dan ta’ifah. Dalam Kitabnya, al-
Qusyairi (t.th : 36) telah menyebutkan adanya ta’ifah al-mutasawwifin,
yang ia deskripsikan sebagai “para wali pilihan Allah” (safwah auliya’i-h).
Selanjutnya, dalam mugaddimah Kkitabnya itu, al-Qusyairi (t.th: 36-38)
menyamakan antara tarigah dan ta’ifah ini. Al-Qusyairi juga menggunakan
dua istilah ini secara bergantian, misalnya ketika membahas usu/ at-tauhid
‘inda as-sufiyyin, dia memulai kalimat pertamanya dengan ungkapan,
“bahwa para syaikh kelompok (fa’ifah) ini...” dan memulai kalimat
keduanya dengan ungkapan, “tokoh kelompok (farigah) ini berkata...”
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Dengan demikian, al-Qusyairi menyamakan dua istilah ini, dengan
menggunakannya secara berselang-seling. Oleh karena itu, pembedaan dua
istilah itu oleh Trimingham menjadi problematis. Hal ini agaknya juga telah
disadari oleh Trimingham, sehingga dia mengatakan bahwa klasifikasi tiga
fase tarekat ini hanyalah “sebuah generalisasi kecenderungan-
kecenderungan” (a generalization of trends), karena ketiga fase yang “persis
seperti itu sebetulnya tidak ada” (Trimingham, 1971: 102).

Di samping terdapat perbedaan klasifikasi fase tarekat antara ‘ Afifi dan
Trimingham, terdapat juga persamaannya. Persamaannya adalah keduanya
mendeskripsikan bahwa pada awalnya tarekat merupakan gerakan
individual para sufi yang tidak mengatur secara ketat bagaimana melakukan
perjalanan menuju Allah secara komunal, namun pada akhirnya terbentuk
sebuah gerakan komunal yang ketat, lengkap dengan doktrin dan aturan,
serta ketaatan kepada syaikh.

Lebih jauh, Trimingham (1971: 104) memberikan tujuh ciri ketika
tarekat sudah memasuki fase ketiga, yaitu: (1) prinsip otoritas, berupa
kepasrahan diri kepada syaikh tarekat yang dipandang sebagai pewaris
barakah atau wilayah; (2) terbentuknya organisasi yang menganut prinsip
hierarkhis dengan tingkat keseragaman yang tinggi, dan kalaupun terdapat
perbedaan hanya pada aspek sekunder saja; (3) terdapat dua kelompok
tingkatan, orang khusus dan orang awam; (4) prinsip inisiasi, untuk
kelompok orang khusus dengan upacara inisiasi yang lengkap, dan untuk
kelompok orang awam dengan upacara yang lebih sederhana, yang intinya

ada sumpah setia; (5) prinsip disiplin, meliputi menyepi, tugas zikir, bersuci,
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puasa, dan kedisiplinan khusus untuk kelompok khusus; (6) zikir kolektif,
dengan koordinasi ritme musik, pernafasan, dan latihan-latihan fisik; (7)
pemujaan terhadap makam orang-orang suci yang dianggap sebagai wali
yang memiliki barakah dan karamah.

Dengan adanya ketujuh ciri utama di atas, setiap tarekat memiliki
proses seremonial tertentu ketika ada orang-orang yang mau masuk ke
tarekat tersebut, dan juga ajaran-ajaran dan adab secara komunal ketika
sudah masuk ke tarekat tersebut, dalam rangka su/uk menuju wusul.

Proses seremonial ketika mau masuk tarekat, yang biasa disebut dengan
proses inisiasi (initiation), terdiri dari bai‘at/‘ahd, talgin, dan Ilibas al-
hirgah. Bai‘at/’ahd adalah sumpah setia orang yang mau masuk tarekat
untuk tunduk kepada semua aturan-aturan yang ada dalam tarekat tersebut.
Sementara itu, talgin merupakan pendiktean lafal-lafal tertentu dari syaikh,
khalifah, atau mugaddam kepada seseorang yang mau masuk tarekat, yang
kemudian ditirukan oleh orang tersebut (Trimingham, 1971: 182).

Setelah seseorang diakui masuk ke dalam suatu tarekat, maka ia harus
tunduk kepada aturan-aturan dan amalan-amalan dalam tarekat tersebut.
Aturan-aturan itu, yang lazim disebut sebagai adab, meliputi adab antara
pihak yang levelnya di bawahnya dengan pihak yang levelnya di atasnya,
yaitu adab murid dengan syaikh-nya, dan adab antara khadim dengan
pihak yang dilayani, dan adab antara orang-orang yang selevel dalam
tarekat tersebut, yaitu adab dengan sesama ikhAwan. Sedangkan amalan-

amalan (wazifah) yang harus dilaksanakan oleh orang yang sudah sumpah
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setia masuk ke suatu tarekat tertentu, meliputi berbagai bentuk zikir, baik
zikir yang dilaksanakan secara individual maupun secara kolektif.

Setelah dipaparkan pengertian tarekat, proses masuk tarekat, dan
amalan-amalan dalam tarekat, maka di bagian berikut ini akan
dideskripsikan hal-hal tersebut dalam kaitannya dengan tarekat Qadiriyah,
kemudian tarekat Nagsyabandiyah, dan selanjutnya gabungan antara kedua
tarekat ini, yaitu TQN (Tarekat Qadiriyah wa Nagsyabandiyah), sehingga
deskripsi tentang tarekat yang disebut terakhir ini menjadi komplit. Sebelum
langsung masuk ke pemaparan proses inisiasi, ajaran, dan amalan tarekat
tersebut, akan dipaparkan secara ringkas asal-usul perkembangan tarekat
Qadiriyah, tarekat Nagsyabandiyah, dan gabungan antara dua tarekat ini,

yaitu Tarekat Qadiriyah wa Nagsyabandiyah.

B. Induk Tarekat Qadiriyah wa Naqgsyabandiyah: Tarekat Qadiriyah dan

Tarekat Nagsyabandiyah
1. Asal-usul dan Perkembangan Tarekat Qadiriyah

Tarekat Qadiriyah dinisbatkan kepada tokoh sentral tarekat ini, yaitu ‘Abd
al-Qadir, yang memiliki /agab takrim muhyi ad-din, dengan kunyah Abu
Muhammad, dan lagab al-Jilani, sehingga secara lengkap namanya adalah
Muhyi ad-din Abu Muhammad ‘Abd al-Qadir al-Jilani, yang lebih dikenal
dengan sebutan Syaikh Abd al-Qadir al-Jilani. Sebagaimana ditunjukkan
oleh nama lagab-nya, al-Jilani, ‘Abd al-Qadir lahir di Jilan, “nama sebuah
kawasan yang terletak di antara pegunungan atau dataran tinggi Tabaristan

dan pantai Selatan laut Kaspia,” yang kini masuk sebagai salah satu provinsi

di wilayah Republik Islam Iran (Ismail, dalam Faridy dkk [eds.], 2008, I:
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23) pada tahun 470 H/1077 M, dan meninggal di Baghdad pada tahun 561
H/1166 M (Trimingham, 1971: 41; Jahja dalam Nasution (ed.), 1990 : 59),
di usia 91 tahun (perhitungan hijriyah), atau 89 tahun (perhitungan masehi).

Di usia 18 tahun (perhitungan hijriyah), ‘Abd al-Qadir meninggalkan
Jilan untuk menuntut ilmu. Di bidang tasawuf, dia pertama kali berguru
kepada Abu al-Khair Muhammad ibn Muslim ad-Dabbas (w. 525 H/1131
M). Selain itu, dia juga mendapat restu dari seorang sufi besar bernama Abu
Yusuf al-Hamadani (w. 535 H/1140 M). Pada tahun 528 H, atau di usianya
yang ke-58, dibangunkan sebuah madrasah dan sebuah ribat di Baghdad
(Trimingham, 1971: 42). Setiap pekan, dia mengajar tiga kali: dua kali di
madrasah (Selasa sore dan Jumat pagi), dan satu kali di r7bat (Ahad pagi)
(Jahja, dalam Nasution (ed.), 1990: 60-61).

Murid-murid ‘Abd al-Qadir bisa diklasifikasikan menjadi dua, yaitu,
pertama, mereka yang tidak hidup bersama sang syaikh, dan hanya datang
ketika ada forum pengajaran; dan kedua, mereka yang hidup di bawah
bimbingan intelektual dan spiritual sang syaikh, dan hidup bersamanya
(Ismail, dalam Faridy dkk [eds.], 2008, I: 23). Syaikh ‘Abd al-Qadir
memimpin madrasah dan ribat ini selama empat-puluh tahun, yaitu sejak
didirikan tahun 521 H sampai wafatnya tahun 561 H (Jahja, dalam Nasution
(ed.), 1990: 63).

Madrasah dan ribat tersebut bertahan selama kurang-lebih 95 tahun
setelah wafatnya sang syaikh, dan tetap di bawah pimpinan anak-anak
Syaikh ‘Abd al-Qadir, yaitu ‘Abd al-Wahab (w. 593 H/1196 M) dan ‘Abd

as-Salam (w. 611 H/1214 M), dan di bawah pimpinan keluarga Syaikh ‘Abd
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al-Qadir, sampai hancurnya kota Baghdad tahun 656 H/1258 M, karena
serangan bala-tentara Mongol di bawah pimpinan Hulagu Khan. Serangan
tentara Mongol ini juga sekaligus mengakibatkan kematian sebagian besar
keluarga Syaikh ‘Abd al-Qadir (Jahja, dalam Nasution (ed.), 1990: 63).
Meskipun madrasah dan ribat Syaikh °Abd al-Qadir telah hancur
bersama hancurnya kota Baghdad, namun ajaran-ajaran sang syaikh tetap
hidup di zawiyah-zawiyah, seperti dicatat oleh Ibn Batutah yang
mengunjungi kota itu di abad ke-13, dan dari zawiyah-zawiyah inilah
kemudian terbentuk komunitas yang disebut dengan tarekat Qadiriyah
(Trimingham, 1971: 43, 97; Jahja, dalam Nasution (ed.), 1990: 63-64).
Kemudian tarekat Qadiriyah ini, sejak abad ke-12 dan ke-13 M,
menyebar ke berbagai negara, seperti Yaman, Turki, Syiria, Mesir, India,
dan Afrika. Hal ini berkat kerja keras anak-anak Syaikh ‘Abd al-Qadir dan
murid-muridnya. Di antara anak-anaknya yang berperan besar terhadap
penyebaran tarekat Qadiriyah ini adalah ‘Abd ar-Razzaq (w. 603 H) dan
‘Abd al-‘Aziz (w. 602 H), yang menyebarkan ajaran ayahnya itu ke
berbagai negeri, seperti Maroko, Mesir, Arabia, Turkistan, dan India.
Sedangkan murid-muridnya yang menyebarkan tarekat Qadiriyah ke
berbagai negeri Muslim lainnya adalah ‘Ali ibn al-Haddad di daerah
Yaman, Taqiy ad-Din Muhammad al-Yunani di daerah Baalbek,
Muhammad al-Bata’ihi juga di daerah Baalbek dan Syiria, dan Muhammad
ibn as-Samad di Mesir (Trimingham, 1971: 43-44; Jahja, dalam Nasution

(ed.), 1990: 66).
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Tiga abad sesudah itu, atau mulai abad ke-16 dan 17, tarekat Qadiriyah
semakin banyak menyebar di India, berkat ketokohan Muhammad Ghawsh
(w. 1517 M), dan di Turki, berkat Isma ‘il Rumi (w. 1041 H/1631 M), yang
diberi gelar “Pir Sani” (mursyid kedua), dan telah mendirikan 40 zawiyah.
Di abad yang sama, yaitu pada tahun 1180 H/1669 M, ribat tarekat
Qadiriyah berdiri di Mekah (Trimingham, 1971: 44; Jahja, dalam Nasution
(ed.), 1990:67-8).

Selain karena kegigihan dan kerja keras dari anak-anak dan murid-
murid Syaikh ‘Abd al-Qadir, faktor lain yang memudahkan penyebaran
tarekat Qadiriyah adalah keleluasaan yang diberikan kepada orang yang
telah mencapai level mursyid dalam tarekat ini untuk memodifikasi dan
menggabungkan tarekat lain ke dalam tarekat ini. Sehingga, tarekat ini
semakin mudah diterima di berbagai wilayah yang memiliki kecenderungan
tarekat yang berbeda (Jahja, dalam Nasution (ed.), 1990: 66).

Trimingham mengidentifikasi setidaknya terdapat 29 tarekat yang
merupakan perluasan, modifikasi, atau penggabungan dengan tarekat
Qadiriyah: 7 tarekat di India (Banawa, Ghawtsiyah, Junaidiyah, Kamaliyah,
Miyan Khei, dan Qumaishiyya); 6 tarekat di Turki (Hindiyah,
Khulusyiyyah, Nawshahi, Rumiyyah, Nabulsiyyah, dan Wasylatiyyah); 6
tarekat di Yaman (Ahdaliyah, Asadiyah, Mushari’iyyah, ‘Urabiyyah,
Yafi’iyyah, dan Zaila’iyyah), 5 tarekat di Afrika Utara (Ammariyyah,
Bakka’iyyah, Bu ‘Aliyyah, Manzaliyyah, dan Jilala), 2 tarekat di Syiria
(Daudiyyah dan Shamadiyyah), 2 tarekat di Mesir (Faridiyyah dan

Qasimiyyah), dan 1 tarekat di Albaniya (Zinjiriyyah) (Trimingham, 1971:
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Appendix D). Oleh karena itu, dalam rentang waktu kurang lebih sembilan
abad sejak Syaikh ‘Abd al-Qadir al-Jilani, tarekat Qadiriyah telah menyebar
dari pusatnya, Baghdad Irag ke berbagai negara, seperti Yaman, Turki,
Syiria, Mesir, India, Albania, dan Afrika Utara.

Selain ke-29 tarekat yang berafiliasi ke tarekat Qadiriyah di atas,
terdapat juga tarekat yang merupakan penggabungan tarekat lain ke dalam
tarekat ini, yaitu tarekat Qadiriyah wa Nagsyabandiyah, yang didirikan oleh
Ahmad Khatib Sambas di Mekkah pada abad ke-19 (atau dua abad setelah
berdirinya ribat Qadiriyah di Mekkah), dan berkembang luas di Indonesia
melalui para khalifah dan murid-muridnya. Sebelum masuk ke pemaparan
tarekat Qadiriyah wa Nagsyabandiyah (TQN) ini, akan dipaparkan terlebih
dahulu induk lain tarekat ini, yaitu tarekat Nagsyabandiyah, sehingga

gambaran tentang TQN menjadi lebih lengkap.
2. Asal-usul dan Perkembangan Tarekat Nagsyabandiyah

Tarekat ini dinisbatkan kepada Muhammad ibn Muhammad Baha’ ad-Din
al-Uwaisi al-Bukhari an-Nagsyabandi, yang lahir pada tahun 717 H/1317 M
(atau sekitar 250 tahun setelah kelahiran Syaikh ‘Abd al-Qadir al-Jilani) di
desa Hinduwan, beberapa kilometer dari Bukhara, dan wafat pula di desa ini
pada tahun 791 H/1389 M (Darnigah, 1987: 18; Jahja, dalam Nasution (ed.),
1990: 71) di usia 74 tahun (perhitungan hijriyah) atau 72 tahun (perhitungan
masehi). Lagab “al-Uwaisi” disematkan kepadanya karena masih memiliki
garis keturunan dari Uwais al-Qarni, “sufi” terkenal pada masa sahabat; dan

lagab takrim “an-Naqgsyabandi” diberikan kepadanya karena kepandaiannya
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“melukiskan” (nagasy) berbagai kehidupan gaib kepada para muridnya (al-
Kurdi, 2006: 539; Jahja, dalam Nasution (ed.), 1990: 71).

Di usia 18 tahun an-Nagsyabandi belajar kepada seorang sufi ternama
Muhammad Baba as-Sammasi (w. 740 H/1340 M) dari Sammas, 3 mil dari
Bukhara. Setelah itu belajar ke khalifah as-Sammasi, yaitu Amir Kulal (w.
772 H/1371 M), dan juga ke khalifah Amir Kulal, yaitu ‘Arif ad-Dikkirani.
Versi lain menyebutkan bahwa an-Nagsyabandi belajar kepada Amir Kulal,
yang belajar kepada Muhammad Baba as-Samasi, yang belajar ke ‘Azizan
‘Ali ar-Ramitani, yang belajar dari Mahmud Faghnawi, yang belajar ke
‘Arif Riwghari, yang belajar ke ‘Abd al-Khaliq al-Ghujdawani, yang
berguru ke Abu Ya’qub Yusuf al-Hamadani. Dengan demikian, tarekat
Nagsyabandiyah terkadang juga dinisbatkan ke Abu Ya‘qub Yusuf al-
Hamadani, tokoh sufi yang memberi restu kepada Syaikh ‘Abd al-Qadir al-
Jilani, dan terkadang dinisbatkan kepada Khwajah ‘Abd al-Khaliq al-
Ghujdawani, yang memberikan delapan dari sebelas ajaran dasar tarekat
Nagsyabandiyah—sedangkan tiga ajaran dasar lainnya dirumuskan oleh
Baha’ ad-Din an-Nagsyabandi (al-Kurdi, 2006: 539; Jahja, dalam Nasution
(ed.), 1990: 72-73).

Secara lebih rinci, Muhammad Amin al-Kurdi (2006: 539) menyebut
tujuh nama tarekat Nagsyabandiyah sesuai dengan nama silsilahnya (algab
as-silsilah), yang berbeda-beda sesuai dengan perbedaan masanya:

(1) sejak Abu Bakr as-Siddig sampai masa Syaikh Taifur ibn ‘Isa Abu

Yazid al-Bustami disebut tarekat Siddigiyyah,
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(2) sejak Syaikh Taifuribn ‘Isa Abu Yazid al-Bustami sampai Khwajah
Syaikh ‘Abd al-Khaliq al-Gujdawani disebut tarekat 7aifuriyyah,

(3) sejak Khwajah Syaikh ‘Abd al-Khaliq al-Gujdawani sampai Syaikh
Muhammad Baha’ ad-Din al-Husaini al-Uwaisi al-Bukhari disebut tarekat
Khawajakaniyyah,

(4) sejak Syaikh Muhammad Baha’ ad-Din al-Husaini al-Uwaisi al-
Bukhari an-Nagsyabandi sampai Syaikh ‘Ubaid Allah al-Ahrar disebut
tarekat Nagsyabandiyabh,

(5) sejak Syaikh ‘Ubaid Allah al-Ahrar sampai Syaikh Ahmad al-
Faruqi mujaddid al-alf as-sani disebut tarekat Ahrariyyah,

(6) sejak Syaikh Ahmad al-Faruqi mujaddid al-alf as-sani Sampai
Syaikh Khalid disebut tarekat Mujaddidiyyah, dan

(7) sejak Syaikh Khalid sampai masa kita sekarang disebut tarekat
Khalidiyyah.

Sebelum dipegang oleh Muhammad Baha’ ad-Din an-Nagsyabandi,
tarekat “Khwajakaniyyah” atau “Khwajagan” yang kemudian disebut
“Nagsyabandiyah” ini telah berkembang di Asia Tengah sejak abad ke-12 di
bawah pimpinan ‘Abd al-Khaliq al-Gujdawani, yang menjadi guru dari
pemimpin Kerajaan Timurid, yaitu Kashgar. Setelah Nasir ad-Din ‘Ubaid
Allah al-Ahrar (1404-1490 M), tokoh sesudah Muhammad Baha’ ad-Din
an-Nagsyabandi, memegang pimpinan tarekat ini, hampir seluruh Asia
Tengah dikuasai tarekat Nagsyabandiyah (Trimingham, 1971: 92;

Schimmel, 1975: 365).
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Pada masa kepemimpinan al-Ahrar, Yunus Khan Moghul, paman Babur
(w. 1530 M) sang pendiri kerajaan Mughal, sudah masuk sebagai pengikut
tarekat Nagsyabandiyah. Sekitar satu abad kemudian, posisi tarekat ini
menjadi lebih kuat ketika Muhammad Baqi Billah (w. 1603 M)—utusan
Ahmad Amkangi, murid Darwisy Muhammad, murid dari Muhammad az-
Zahid, murid ‘Ubaidullah al-Ahrar—dikirim dari Asia Tengah ke Delhi
(Schimmel, 1975: 365; Jahja, dalam Nasution (ed.), 1990: 78).

Selanjutnya, murid Muhammad Bagqi Billah, Taj ad-Din ibn Zakariya
(w. 1050 H/1640 M) menyebarkan tarekat Nagsyabandiyah di kota Mekkah,
dan menerjemahkan kitab Nafahat al-Uns karya ‘Abd ar-Rahman Jami (w.
898 H/1492 M) dan kitab Rasyahat ‘Ain al-Hayat Karya ‘Ali al-Kasyifi ke
bahasa Arab (Schimmel, 1975: 365). Ibn Zakariya iniah yang membai‘at
Ahmad Abu al-Wafa ibn ‘Ujail, khalifah Nagsyabandiyah di Yaman, yang
kekhalifahannya diteruskan oleh anaknya Abu az-Zain Musa ‘Abd al-Baqi.
‘Abd al-Bagqi ini kemudian membai‘at Ahmad al-Bana ibn Muhammad ad-
Dimyati (w. 1127 H/1715 M), yang kemudian menyebarkan tarekat
Nagsyabandiyah di Mesir (Schimmel, 1975: 367; Jahja, dalam Nasution
(ed.), 1990: 80).

Setelah Muhammad Bagqi Billah, tarekat Nagsyabandiyah terbelah ke
dalam dua kelompok dalam hal pemahaman, yang pertama, mengikuti
anaknya, Hisyam ad-Din Ahmad ibn Baqi Billah (w. 1633 M), yang
berpegang pada pemahaman wahdah al-wujud, dan yang kedua, mengikuti

murid Muhammad Bagqi Billah, Ahmad Faruqi Sirhindi (w. 1642 M), yang
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berpegang pada doktrin wahdah asy-syuhud seperti as-Samnani (Schimmel,
1975: 368).

Setelah Ahmad Faruqi Sirhindi, tarekat Nagsyabandiyah diteruskan
oleh keturunannya: Muhammad Ma‘sum, putera Ahmad Faruqi Sirhindi,
yang membai‘at Murad ‘Ali al-Bukhari (w. 1720 M) yang menyebarkan
tarekat ini di Syiria dan Anatolia, serta membai’at seorang tokoh sufi
berkebangsaan Arab, ‘Abd al-Gani an-Nablusi (w. 1731 M). Sedangkan Pir
Muhammad Zubair (w. 1740 M), cicit Ahmad Faruqi Sirhindi,
membimbing sufi Muhammad Nasir ‘Andalib dan puteranya Mir Dard (w.
1758 M), yang merupakan penyair terkenal Nagsyabandiyah, dan Syah
Waliyullah ad-Dahlawi (w. 1762 M). Ad-Dahlawi, yang selain menjadi
tokoh Nagsyabandiyah juga dibai‘at dalam tarekat Qadiriyah, ini dipandang
sebagai tokoh pembaharu abad ke-18 yang berupaya membuat sintesa antara
tasawuf dan syari’at. Usahanya ini diteruskan oleh anaknya, Syah ‘Abd al-
‘Aziz (w. 1824 M), selanjutnya oleh cicitnya, Isma‘l (w. 1831 M), dan
murid an-Dahlawi, Ahmad Barelwi (w. 1831 M), yang selain mensintesakan
tarekat Qadiriyah dan Nagsyabandiyah, juga memasukkan tarekat
Khistiyyah, yang selanjutnya secara keseluruhan menjadi tarekat yang
bernama tarekat Muhammadiyyah (Schimmel, 1975: 369-370; Jahja, dalam
Nasution (ed.), 1990: 79).

Selanjutnya, tarekat Nagsyabandiyah juga memiliki markas besar di
kota Mekkah pada abad ke-19, atau sekitar dua abad setelah disebarkan
pertama kalinya oleh Taj ad-Din ibn Zakariya pada abad ke-17. Markas
besar ini bertempat di kaki gunung Abu Qubais, dipimpin oleh Sulaiman
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Effendi, yang memiliki banyak pengikut dari Turki, Malaysia, juga
Indonesia. Tarekat Nagsyabandiyah kemudian menyebar ke nusantara
melalui para murid Sulaiman Effendi ini (Trimingham, 1975: 130). Dengan
demikian, dalam rentang waktu kurang lebih tujuh abad sejak Muhammad
Baha’ ad-Din al-Uwaisi al-Bukhari an-Nagsyabandi sampai sekarang,
tarekat Nagsyabandiyah telah menyebar ke berbagai belahan dunia, seperti
kawasan Asia Tengah, Yaman, Mesir, India, Syiria, Anatolia, Turki, dan
juga Arab serta Indonesia.

Berkembangnya Tarekat Nagsyabandiyah di Mekkah sejak abad ke-17
(ketika Taj ad-Din ibn Zakariya [w. 1050 H/1640 M] menyebarkan tarekat
Nagsyabandiyah di kota Mekkah), dan juga berkembangnya tarekat
Qadiriyah pada waktu dan tempat yang sama (dengan berdirinya ribat
tarekat Qadiriyah di Mekkah tahun 1180 H/1669 M), membuat persentuhan
dan penggabungan antara dua tarekat ini menjadi lebih mungkin. Pada abad
ke-19 terjadilah penggabungan antara dua tarekat ini, yang kemudian
dikenal dengan Tarekat Qadiriyah wa Nagsyabandiyah (TQN).

Setelah dipaparkan tarekat Qadiriyah dan tarekat Nagsyabandiyah,
berikut ini akan dipaparkan tarekat Qadiriyah wa Nagsyabandiyah (TQN)

yang merupakan penggabungan dari dua tarekat yang disebut pertama itu.
C. Sejarah Tarekat Qadiriyah wa Nagsyabandiyah (TQN)

Tarekat Qadiriyah wa Nagsyabandiyah, yang sering disingkat menjadi TQN,
didirikan oleh Ahmad Khatib ibn ‘Abd al-Gaffar as-Sambasi (1802-1872)
(Bruinessen, 1992: 89). Ahmad Khatib, sebagaimana ditunjukkan oleh nama

nisbah belakangnya, as-Sambasi, berasal dari Sambas, sebuah kota di sebelah
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utara Pontianak, Kalimantan Barat (Mulyati, dalam Mulyati (ed.), 2011: 253).
Setelah menamatkan pendidikan dasar agama di kampungnya, pada usia
sembilan belas tahun Ahmad Khatib as-Sambasi berangkat ke Mekkah untuk
meneruskan pendidikan agamanya. Di Mekkah, as-Sambasi belajar tasawuf
kepada beberapa guru, yaitu Syaikh Daud ibn ‘Abd Allah ibn Idris al-Fatani
(w. 1843), Syaikh Syams ad-Din, Syaikh Muhammad Arsyad al-Banjari (w.
1812), dan Syaikh ‘Abd as-Shamad al-Palimbani (w. 1800) (Mulyati, 2004:
254).!

Dari jalur Syaikh Syams ad-Din itulah as-Sambasi menelusuri silsilah
tarekatnya yang dipandang mu ‘tabarah tersebut, yaitu tarekat yang silsilahnya
bersambung kepada Nabi Muhammad saw. Syaikh Syams ad-Din menerima
pengajaran dari Syaikh Muhammad Murad, yang berguru kepada Syaikh ‘Abd
al-Fattah, murid dari Syaikh ‘Utsman, yang berguru kepada Syaikh ‘Abd ar-
Rahim, yang menerima pengajaran dari Syaikh Abu Bakar, murid dari Syaikh
Yahya, yang berguru ke Syaikh Hisyamuddin, yang menerima pengajaran dari
Syaikh Waliyuddin, murid dari Syaikh Nuruddin.

Syaikh Nuruddin berguru kepada Syaikh Syarifuddin, yang menerima
pengajaran dari Syaikh Syams ad-Din, yang menerima pengajaran dari Syaikh
Muhammad al-Hattak, murid dari Syaikh ‘Abd al-‘Azis, yang berguru kepada

Syaikh ‘Abd al-Qadir al-Jilani, murid dari Syaikh Abu Sa‘id al-Mahzumi, yang

! Jika informasi mengenai tahun wafatnya kedua nama yang disebut terakhir benar, maka
informasi bahwa Ahmad Khatib as-Sambasi belajar kepada keduanya menjadi meragukan,
mengingat ada informasi awal bahwa as-Sambasi ke Mekkah pada usia sembilan belas tahun
(berarti sekitar tahun 1821 M), sementara kedua tokoh yang disebut sebagai gurunya wafat
sebelum as-Sambasi berangkat ke Mekkah: Syaikh Muhammad Arsyad al-Banjari wafat tahun
1812 M, dan Syaikh ‘Abd as-Shamad al-Palimbani wafat tahun 1800 M. Mulyati (2004: 254)
memberi catatan, bahkan untuk yang disebut terakhir, yaitu Abd as-Shamad al-Palimbani, wafat
dua tahun sebelum as-Sambasi lahir.
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menerima pengajaran dari Syaikh Abu Hasan ‘Ali al-Hakari, yang berguru
kepada Syaikh ‘Abd al-Faraj at-Tharthusi, murid dari Syaikh ‘Abd al-Wahid
at-Tamimi.

Syaikh ‘Abd al-Wahid at-Tamimi menerima pengajaran dari Syaikh Abu
Bakar asy-Syibli, murid dari Syaikh Abu al-Qasim Junaid al-Baghdadi, yang
menerima pengajaran dari Syaikh Sari as-Saqathi, yang berguru kepada Syaikh
Ma’ruf al-Karkhi, murid dari Syaikh Abu al-Hasan ‘Ali ibn Musa ar-Ridha,
yang berguru kepada Imam Musa al-Kadzim, yang menerima pengajaran dari
Imam Ja’far ash-Shadig, yang menerima pengajaran dari Imam Muhammad al-
Bagir, yang menerima pengajaran dari Imam Zain al-°Abidin, yang menerima
pengajaran dari Imam Husain ibn ‘Ali, dari Imam ‘Ali ibn Abi Thalib, yang
menerima pengajaran dari Nabi Muhammad saw. Selanjutnya, Nabi
Muhammad saw menerima wahyu dari Malaikat Jibril, atas perintah dari Allah
swt (Bruinessen, 1992: 90-91; Abdullah, t.th.: 180-181).

Silsilah TQN dari “atas” ke “bawah” bisa dilihat di bawabh ini:

Allah

Malaikat Jibril

Nabi Muhammad

Imam ‘Ali ibn Abi Thalib
Imam Husain ibn ‘Ali
Imam Zain al-*Abidin
Imam Muhammad al-Bagqir

Imam Ja’far ash-Shadiq

© 0o N o g B~ w D PE

Imam Musa al-Kadzim

Syaikh Abu al-Hasan ‘Ali ibn Musa ar-Ridha
Syaikh Ma’ruf al-Karkhi

Syaikh Sari as-Saqathi

e e
A S
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13.
14.
15.
16.
17.
18.
19.
20.
21.
22.
23.
24,
25.
26.
27.
28.
29.
30.
31.
32.
33.
34.

Selanjutnya, dari gurunya itu, yaitu Syaikh Syams ad-Din yang merupakan
mursyid tarekat Qadiriyah (Bruinessen, 1992: 91), Ahmad Khatib as-Sambasi,
setelah mencapai level mursyid, mendirikan TQN dan mengajar di Masjid al-
Haram Mekah. Dia memiliki banyak murid dari nusantara, di antaranya yang
terkenal adalah Syaikh Nawawi al-Bantani dan Syaikh ‘Abd al-Karim al-

Bantani (Jahja, dalam Nasution (ed.), 1990: 83). Pada tahun 1876 M, Syaikh

Syaikh Abu al-Qasim Junaid al-Baghdadi
Syaikh Abu Bakar asy-Syibli
Syaikh ‘Abd al-Wahid at-Tamimi
Syaikh ‘Abd al-Faraj at-Tharthusi
Syaikh Abu Hasan ‘Ali al-Hakari
Syaikh Abu Sa‘id al-Mahzumi
Syaikh ‘Abd al-Qadir al-Jilani
Syaikh ‘Abd al-‘Azis

Syaikh Muhammad al-Hattak
Syaikh Syams ad-Din

Syaikh Syarifuddin

Syaikh Nuruddin

Syaikh Waliyuddin

Syaikh Hisyamuddin

Syaikh Yahya

Syaikh Abu Bakar

Syaikh ‘Abd ar-Rahim

Syaikh ‘Utsman

Syaikh ‘Abd al-Fattah

Syaikh Muhammad Murad
Syaikh Syams ad-Din

Ahmad Khatib Sambas
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‘Abd al-Karim al-Bantani menjadi khalifah Syaikh Ahmad Khatib as-Sambasi
yang meninggal tahun 1875 M (Jahja, dalam Nasution (ed.), 1990: 87).

TQN menyebar ke nusantara melalui khalifahnya ini, Syaikh ‘Abd al-
Karim Banten, yang darinya bermunculan tokoh-tokoh berikutnya: Kyai
Tamim dari Jombang; Kyai Muslih dari Mranggen; Kyai Shohibul Wafa’ Tajul
‘Arifin (Abah Anom) dari Suryalaya; dan Kyai Thohir Falak dari Bogor
(Mulyati, dalam Mulyati (ed.), 2011: 253-259). Beberapa khalitah Ahmad
Khatib Sambas yang lain adalah Haji Ahmad yang menyebarkan TQN di
Lampung; Muhammad Ma’ruf ibn Abdullah Khatib, yang menyebarkan TQN
di Palembang; Syaikh Yasin, Syaikh Nuruddin (berasal dari Filipina) dan
Syaikh Muhammad Sa‘ad (asli Sambas), yang menyebarkan TQN di
Kalimantan Barat; Muhammad Isma’il ibn ‘Abd ar-Rahim yang menyebarkan
TON di Bali (Mulyati, dalam Mulyati (ed.), 2011: 286, 288; Jahja, dalam

Nasution (ed.), 1990: 86).

. Ajaran dan Amalan Tarekat Qadiriyah wa Nagsyabandiyah

Martin van Bruinessen (1992: 89) memberikan sinyalemen bahwa tarekat ini
bukanlah semata-mata penggabungan antara tarekat Qadiriyah dan tarekat
Nagsyabandiyah, melainkan telah menjadi suatu tarekat yang baru karena
memadukannya secara baru—meskipun dia tidak memberikan rincian lebih
lanjut di mana letak ke-baru-an tarekat ini dibanding dua tarekat induknya.
Oleh karena itu, untuk melihat ada tidaknya ke-baru-an dalam ajarannya, perlu
dilihat terlebih dahulu ajaran tarekat Qadiriyah dan tarekat Nagsyabandiyah,

sebelum menjelaskan ajaran TQN.
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1. Induk Tarekat Qadiriyah wa Nagsyabandiyah: Ajaran dan Amalan

a. Ajaran dan Amalan Tarekat Qadiriyah

Proses inisiasi untuk masuk ke tarekat Qadiriyah adalah sebagai berikut

(Trimingham, 1971: 186). Murid harus dalam kondisi suci, dan

melaksanakan shalat 2 raka’at. Kemudian murid dan syaikh duduk

dengan posisi lutut berdempetan, dan tangan kanan berjabat (musatahah).

Selanjutnya, keduanya membaca al-fatihah dan menghadiahkannya

kepada Nabi Muhammad saw dan para syaikh dalam silsilah tarekat

Qadiriyah.

Berikutnya, syaikh men-talgin istigfar, yang diikuti oleh murid.

Setelah itu murid mengucapkan sumpah setia (bai ‘at) untuk melakukan

amalan-amalan yang dituntunkan dalam tarekat Qadiriyah. Sumpah setia

ini dilambari dengan keyakinan bahwa tangan yang membai‘at tersebut

pada dasarnya adalah tangan Syaikh ‘Abd al-Qadir al-Jilani. Berikutnya,

syaikh berdoa secara lirih, dilanjutkan dengan membaca ayat tentang

bai‘at (surat al-Fath/48: 10).

Berikutnya, sang syaikh membaca kalimah at-tauhid 3 Kali,

dilanjutkan dengan pernyataan menerima dari sang murid, yang juga

ditimpali oleh sang syaikh dengan pernyataan, “Saya juga menerima

Anda sebagai anak saya.” Setelah itu, syaikh memberikan segelas air

kepada murid, dan menutup prosesi inisiasi ini dengan memberikan

ijazah kepadanya suatu Zikr tertentu yang harus diamalkannya, seraya

diiringi doa penutup dari syaikh.
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Dengan selesainya proses inisiasi ini, sang murid sudah masuk ke
dalam tarekat Qadiriyah, dan memiliki hak (karena sudah mendapatkan
ijazah) dan kewajiban (karena sudah ber-bai‘at) untuk mengamalkan
ajaran-ajaran tarekat ini.

Ajaran dasar tarekat Qadiriyah, seperti di singgung dalam Latar
Belakang bab Pendahuluan, terangkum dalam apa yang disebut oleh
tokoh sentral tarekat ini, Syaikh ‘Abd al-Qadir al-Jilani, sebagai
“tasawwuf,” yang terdiri dari empat huruf, yaitu ta’, sad, waw, dan fa’.
Keempat huruf ini, menurut al-Jilani, masing-masing merupakan
singkatan: ta’ adalah singkatan dari taubah, sedangkan sad adalah
singkatan dari safa’, sementara waw merupakan singkatan dari wilayah,
dan fa’ adalah singkatan dari fana’ (al-Jilani, t.th: 37-38). Untuk bisa
sampai (wusul) kepada tingkatan tertinggi ini (fana’), seorang salik
haruslah, di satu sisi, menjaga jasmaninya agar selalu di jalan lurus yang
sesuai dengan syari‘ah, dan, di sisi lain, selalu berzikir kepada Allah
(yudawim ‘ala zikr Allah) baik secara sirr maupun jahr (al-Jilani, t.th:
41). Oleh karena itu, ajaran dasar dari taubah sampai tingkatan fana’ ini
dijabarkan dalam bentuk amalan-amalan zikir.

Secara teoretis, ada enam tingkatan zikir dalam tarekat Qadiriyah,
yaitu zikr al-lisan, zikr an-nafs, zikr al-qalb, Zikr as-sirr, Zikr al-khafi,
dan Zikr akhtfa al-khati. Penjelasan dari keenam zikir ini adalah sebagai
berikut: Zikr al-lisan berfungsi seolah-olah mengingatkan hati atas apa
yang telah dilupakannya dari mengingat Allah; Zikr an-nafs adalah
berzikir tanpa huruf dan suara, tapi dengan indera (a/-hiss) dan gerakan
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batin; Zikr al-qalb adalah memperhatikan sifat ja/a/ dan jamal Allah
dalam relung hatinya; Zikr as-sirr adalah berkontemplasi untuk
menyingkap rahasia-rahasia ilahiyah; Zikr al-khatfi adalah memfokuskan
diri pada keindahan zat ahadiyah dalam kedudukan sidg ‘inda malik
mugqtadir, dan zikr akhta al-khati adalah melihat kepada hagigah haqq al-
yaqin, yang merupakan alam paling ultima (ablag kulli ‘awalim) dan
akhir dari segala tujuan (anha kulli magasid) (al-Jilani, t.th: 40).
Sedangkan pada amalan prakteknya, zikir dalam tarekat Qadiriyah
adalah sebagai berikut: pertama, membaca istigfar tiga kali, kemudian
membaca salawat juga tiga kali. Selanjutnya, membaca /a ilaha illa Allah
sebanyak 165 kali. Setelah membaca zikir nafy-isbat ini, kemudian
membaca sayyidu-na Muhammad rasul Allah saw, yang dilanjutkan
dengan salawat munjiyat, lalu membaca al-fatihah yang dihadiahkan

kepada para masyayikh Qadiriyah (Sambas, t.th: 3).

b. Ajaran dan Amalan Tarekat Nagsyabandiyah

Seperti dalam tarekat lainnya, untuk masuk ke tarekat Nagsyabandiyah
perlu diadakan proses inisiasi atau pembai’atan. Proses ini dimulai ketika
sang murid melakukan taubat, yaitu dengan mengingat dosa-dosa yang
telah lalu, dan bertekad untuk tidak mengulanginya. Setelah itu, sang
murid melakukan bai‘at sumpah setia kepada syaikh-nya, dan sang
syaikh memberikan zalgin kepada sang murid, serta memberikan ijazah
untuk mengamalkan ajaran-ajaran tarekat Nagsyabandiyah (Bruinessen,

1992: 87).
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Menurut Muhammad Amin al-Kurdi (2006: 506), ajaran dasar
tarekat Nagsyabandiyah terangkum dalam sebelas kata-kunci, delapan di
antaranya diwariskan (ma’surah) oleh Khwajah Syaikh ‘Abd al-Khaliq
al-Gujdawani, dan tiga lainnya diwariskan oleh Syaikh Muhammad
Baha’ ad-Din an-Nagsyabandi. Delapan ajaran Khwajah al-Gujdawani
adalah (1) husy dar dam, (2) nazar bar qadam, (3) safar dar watan, (4)
khalwat dar anjuman, (5) yad kard, (6) baz kasyt, (7) nakah dasyt, (8)
yad dasyt, sedangkan ajaran an-Naqsyabandi adalah (1) wuquf zamani,
(2) wuquf ‘adadi, dan (3) wuquf galbi (al-Kurdi, 2006: 506).

Maksud dari kesebelas istilah ini adalah sebagai berikut.

(1) Husy dar dam artinya “berpikir di dalam nafas,” yang
maksudnya adalah tetap mengingat Allah pada saat masuk dan
keluarnya nafas, bahkan saat di antara keluar masuk nafas
tersebut,

(2)  nazar bart gadam artinya “pandangan di kaki,” maksudnya
adalah mengarahkan pandangan ke arah kaki saat berjalan, dan
tidak mengarahkan pandangan ke mana-mana, karena hal ini
bisa berdampak pada adanya Aijab di dalam hati,

(3) safar dar watan artinya “bepergian di negeri”, yang
maksudnya adalah melakukan perjalanan zahir (safar zahiri)
dari satu daerah ke daerah lain untuk mencari mursyid yang
benar, dan melakukan perjalanan batin (safar batini) dengan
meninggalkan hawa nafsu dan syahwatnya (Darnigah, 1987:
25),
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(4)

()

(6)

()

(8)

©)

(10)

khalwat dar anjuman artinya “menyendiri di keramaian
manusia” (al-khalwah fi al-jalwah), yang maksudnya adalah
“menyendiri dari keramaian manusia untuk berkonsentrasi
kepada Allah™ (khalwah fi az-zahir), atau “menyendiri dan
berkonsentrasi mengingat Allah meskipun hidup bersama
manusia” (khalwah fi al-batin),

yad kard artinya “berzikir dengan hati,” tidak dengan lisan
tentang nafyi-isbat (la ilaha illa Allah),

baz kasyt artinya “kembali”, yang maksudnya adalah kembali
kepada Allah sebagai tujuan (i/ahi anta maqgsudi, wa rida-ka
matlubi),

nakah dasyt artinya “menjaga”, yang maksudnya menjaga hati
dari lintasan-lintasan fikiran yang bisa merusak ingatan kepada
Allah,

yad dasyt maksudnya hadirnya Allah dalam hati dan
penyaksian cahaya-cahaya keilahian (Darnigah, 1987: 26-28).
wuquf zamani maksudnya adalah setiap sekitar dua atau tiga
jam, hendaknya melihat keadaan diri, apakah waktu yang telah
berlalu selama itu dalam keadaan ingat akan kehadiran Tuhan
ataukah tidak; jika “ya” hendaknya kemudian bersyukur, jika
“tidak” hendaknya segera memohon ampun dan bersegera
kembali mengingat Allah,

wuqut ‘adadi maksudnya adalah menjaga agar bilangan zikir

itu sesuai dengan yang telah dituntunkan mursyid, dan
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(11)  wuquf galbi maksudnya hendaknya hati selalu sadar akan
kehadiran Tuhan (al-Kurdi, 2006: 507-508).

Kesebelas ajaran dasar di atas sebetulnya merupakan serangkaian
jalan spiritual untuk merealisasikan kesempurnaan ihsan (at-tahaqquq bi
kamal al-ihsan), yang bertujuan untuk menyaksikan kehadiran ilahi
(musyahadah hadrah al-uluhiyyah) dan agar selalu bersama dengan
kehadiran Allah (dawam al-hudur) (Darniqah, 1987: 23).

Jika disistematisasikan, jalan spiritual untuk bisa sampai kepada
musyahadah hadrah al-uluhiyyah dan dawam al-hudur menurut tarekat
Nagsyabandiyah ini bisa dimulai dari safar dar watan, yaitu melakukan
perjalanan zahir (safar zahir) dari satu daerah ke daerah lain untuk
mencari mursyid yang benar, dan melakukan perjalanan batin (safar
batini) dengan meninggalkan hawa nafsu dan syahwatnya. Untuk
melakukan perjalanan batin (safar batini) ini, pengikut TQN harus
melakukan empat hal, yaitu (1) mengkonsentrasikan hati terhadap
kehadiran Allah (yad dasyt); (2) melakukan zikr naty-isbat dan Zikr ism
az-zat, sehingga Allah akan hadir dalam hati (yad kard); (3) selalu
mengingat Allah saat keluar dan masuknya nafas (husy dari dam); dan
(4) mempertahankan zikir selalu dalam bilangan ganjil (wugquf ‘adadi).?

Ketika kehadiran Allah sudah bisa ditumbuhkan dalam hati, maka

langkah selanjutnya adalah mempertahankan kondisi ini dengan (1)

2 Menurut Muhammad Ahmad Darniqah (1987: 39), jumlah nominal dalam dzikir (a/-‘adad fi al-
azkar) sangat penting untuk bisa wusul kepada Allah, dianalogikan dengan jumlah gerigi dalam
kunci (ka al-asnan fi al-miftah) yang dipakai untuk membuka sebuah pintu: jika jumlah gerigi dan
formulanya tepat, maka kunci (a/-mifiah) tersebut bisa dimanfaatkan untuk membuka (fath) pintu
tersebut; begitu juga dengan zikir, jika jumlah dan formulasinya tepat bisa dipakai untuk membuka
“pintu kegaiban” dan menghubungkan diri dengan Tuhan.

72



menjaga penglihatan dari melihat hal-hal yang bisa mengganggu hatinya
dari mengingat Allah (nazar bart gadam); (2) menjaga pikirannya dari
pemikiran-pemikiran yang tidak perlu (baz kasyt); (3) menjaga
pikirannya dari hadirnya godaan, meski sebentar, untuk berpikir sesuatu
selain Allah (nikah dasyt); dan (4) mempertahankan keadaan menyepi di
tengah keramaian (khalwat dar anjuman).

Mempertahankan keadaan kehadiran Allah di dalam hati
dilanjutkan dengan introspeksi (1) dalam artian waktu (wuquf zamani):
apakah dalam dua atau tiga jam terakhir (2) hati selalu dalam keadaan
mengingat Allah ataukah tidak (wuquf galbi).

Selain  kesebelas ajaran dasar di atas, dalam tarekat
Nagsyabandiyah juga terdapat amalan-amalan, yaitu muragabah, Zikr,
khatam  al-khwajakan, rabitah. Amalan-amalan ini nantinya juga
dipraktekkan oleh TQN. Oleh karena itu, untuk melihat persamaan dan
perbedaannya dengan TQN, perlu juga dipaparkan amalan-amalan
tersebut menurut tarekat Nagsyabandiyah.

Mengenai muragabah, menurut tarekat Nagsyabandiyah muragabah
adalah  “melanggengkan kesadaran diri bahwa Allah selalu
mengawasinya dalam setiap keadaan” (Darniqah, 1987: 30). Amalan ini
bersandar kepada al-Qur’an surat al-Ahzab/33: 52, “Dan sesungguhnya
Allah itu mengawasi (ragib) segala sesuatu.”

Menurut tarekat Nagsyabandiyah, muragabah itu terdiri dari

sembilan tingkatan (darajat), yaitu:
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Pertama, muraqabah al-hagq dalam perjalanan untuk ma ‘rifat
kepada-Nya. Kedua, muragabah al-agrabiyyah, bersandar kepada al-
Qur’an surat Qaf/50: 16, “Dan Kami lebih dekat (aqrab) kepadanya
daripada urat leher.” Ketiga, muragabah al-basariyyah, bersandar kepada
al-Qur’an surat al-An’am/6: 103, “Dia tidak terjangkau oleh penglihatan,
namun Dia menjangkau penglihatan (a/-absar).”

Keempat, muragabah al-‘ilmiyyah, bersandar kepada al-Qur’an
surat at-Tagabun/64: 4, “Dan Allah itu Maha Mengetahui ( ‘a/im) apa
yang ada di dalam dada.” Kelima, muragabah al-fa‘iliyyah, bersandar
kepada al-Qur’an surat al-Buruj/85: 16, “Maha Melakukan (fz‘‘al) apa
yang Dia kehendaki.” Keenam, muragabah al-mulkiyyah, bersandar
kepada al-Qur’an surat al-An’am/6: 73, “Perkataan-Nya benar, dan
milik-Nya kekuasaan (al-mulk).”

Ketujuh, muragabah al-hayatiyyah, bersandar kepada al-Qur’an
surat Gafir/40: 65, “Dia Maha Hidup (al-hayy), tiada tuhan selain Dia.”
Kedelapan, muragabah al-mahbubiyyah, bersandar kepada al-Qur’an
surat al-Ma’idah/5: 45, “Dia mencintai mereka (yuhibbu-hum) dan
mereka mencintai-Nya (yuhibbuna-hu).” Kesembilan, muragabah at-
tauhid asy-syuhudi, bersandar kepada al-Qur’an surat al-Bagarah/2: 115,
ke mana pun kalian berpaling, maka di situlah Wajah Allah” (Darniqah,
1987: 31-32).

Kesembilan jenis muragabah di atas jika dipraktekkan akan
menghasilkan perasaan bahwa dirinya selalu dalam pengawasan Allah,

sehingga, dengan demikian, akan muncul dalam dirinya perasaan takut
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kepada-Nya baik dalam keadaan tersembunyi (as-sirr) maupun terang-
terangan (al-‘alaniyah). Pada gilirannya, perasaan takut kepada-Nya
tersebut akan mencegah munculnya pikiran-pikiran untuk berbuat dosa
(afkar asimah), dan melindunginya dari godaan-godaan syaitan (asy-
syukuk asy-syaitaniyyah) (Darniqah, 1987: 32).

Selanjutnya, muragabah ini akan semakin diperkuat dengan praktek
zikir. Menurut tarekat Nagsyabandiyah, seorang salik tidak akan sampai
kepada Allah kecuali dengan melanggengkan zikir (dawam az-zikr)
(Darniqgah, 1987: 33). Dalam hal zikir ini, tarekat Nagsyabandiyah
membedakan zikir untuk orang awam (Zikr al-‘awam) dan zikir untuk
orang khusus (Zikr al-khawas). Zikir yang pertama adalah zikirnya para
pemula (al-mubtadi’), sedangkan zikir yang kedua adalah zikirnya orang-
orang yang telah tenggelam (al-mustagrig) dalam kecintaan pada-Nya.
Untuk al-mubtadi’ dipraktekkan zikir secara lisan (az-zZikr bi al-lisan),
sedangkan untuk a/-mustagrig dipraktekkan zikir secara batin (az-Zikr bi
al-jinan atau az-zikr al-qalbi). Pada titik inilah tarekat Nagsyabandiyah
memandang bahwa praktek zikir secara batin (az-Zikr bi al-jinan atau az-
zikr al-galbi) lebih utama dibanding praktek zikir dengan lisan (az-Zikr bi
al-lisan), karena yang disebut pertama itu merupakan zikir yang paling
tinggi tingkatannya (a‘/a maratib az-zikr), bersandar kepada al-Qur’an
surat al-A‘raf/7: 55, “Berdo’alah kepada Tuhan kalian dengan tunduk
dan lirih (khufyah)” (Darniqah, 1987: 33-34).

Praktek zikir secara batin (az-zikr bi al-jinan atau az-zikr al-qalbi)
adalah dengan “menyebut” ism az-zat (Allah, Allah) di dalam hati,
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sedangkan praktek zikir dengan lisan (az-zikr bi al-lisan) adalah dengan
nafy-isbat (la ilaha illa Allah). Secara lebih terperinci, praktek zikir
dalam tarekat Nagsyabandiyah diatur dalam tata-cara atau adab sebagai
berikut:

Pertama, duduk berlutut, dalam keadaan berwudlu dan menghadap
kiblat. Kedua, merasa dirinya orang yang berdosa, penuh kekurangan
dalam beramal saleh. Ketiga, melakukan rabitah al-maut atau rabitah al-
gabr, yaitu seolah-olah dirinya menghadapi malaikat maut, kemudian
dimandikan, dikafani, dishalatkan, dikuburkan, dan ditanya dengan
pertanyaan-pertanyaan kubur berkaitan dengan iman dan kerasulan.

Keempat, beristighfar 25 kali. Kelima, bershalawat nabi, juga 25
kali. Keenam, membaca al-fatihah sekali, al-Tkhias 3 Kkali, dan
mu‘awwizatain masing-masing sekali. Ketujuh, memvisualisasikan
makna ism al-jalalah (Allah) di dalam hati. Kedelapan, menutup kedua
mata, menutup mulut, dan meletakkan tangan kanan di kalbu, di bawah
susu Kiri, dan berzikir ism al-jalalah dengan hati, 100 kali, dan setelah itu
diikuti dengan ucapan lisan, ilahi anta maqsudi, wa ridaka matlubi.
Hendaklah pelaku zikir mengulang-ulang zikir dengan susunan seperti di
atas sampai 5000 kali, dan kemudian, ditutup dengan membaca a/-fatihah
sekali, al-Tkhlas 3 Kali, dan mu‘awwizatain masing-masing sekali,
kemudian berhenti sejenak, seraya menghadiahkan pahala zikir di atas
keada Nabi Muhammad saw, para syaikh, para murid, dan semua umat

Islam (Darniqah, 1987: 37-38, al-Kurdi, 2006: 510-513).
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Zikir di atas kemudian ditutup dengan zikir khatam al-khwajakan.
Istilah kAwajakan, dari bahasa Persi, adalah bentuk plural dari bentuk
tunggalnya khwajah—dibaca khajah, dan huruf waw-nya tidak dibaca,
karena huruf ini hanya untuk memberi penekanan pada panjangnya
bacaan (tafkhim al-madd)—yang artinya adalah “syaikh” (al-Kurdi,
2006: 520).

Tata-cara khatam al-khwajakan ini diatur dalam delapan adab
(adab samaniyah) berikut ini. Pertama, suci dari Aadas dan najis. Kedua,
tempatnya tersembunyi dari khalayak umum. Ketiga, khusyu‘dan hudur
dengan sikap ihsan. Keempat, para hadirin yang ada di situ telah
mendapat izin dari syaikh tarekat Nagsyabandiyah. Kelima, menutup
pintu ruangan. Keenam, menutup kedua mata sejak pertama khatam
sampai akhir acara ini. Ketujuh, berupaya sungguh-sungguh untuk
menolak setiap lintasan pikiran yang bisa menghalangi hati dari
menghadap kepada Allah. Kedelapan, duduk tawarruk, berkebalikan dari
duduk tawarruk waktu shalat (al-Kurdi, 2006: 520-521).

Setelah adab samaniyah terpenuhi, maka dilakukan khatam al-
khwajakan, yang diawali dengan membaca do’a berikut ini:

Qo 5 a5 ol i 5 sl Cansa b 5 551 i U g

ol Cumd 5 o) b dlle @l el pisiud)l Gle b5 o aial
sl s dene L dils pd o il la lasly b Glas L 2l b ey

Selanjutnya, melakukan khatam al-khwajakan yang rukunnya ada
sepuluh. Pertama, membaca istigfar sebanyak 15 atau 25 kali. Kedua,

rabitah asy-syaikh. Ketiga, membaca al-fatihah 7 Kkali. Keempat,
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bershalawat kepada Nabi Muhammad saw 100 kali. Kelima, membaca
surat al-Insyirah disertai basmalah 79 kali. Keenam, membaca surat al-
Ikhlas 1001 kali. Ketujuh, membaca al-fatihah 7 Kkali. Kedelapan,
bershalawat kepada Nabi Muhammad saw 100 kali.

Setelah itu, kesembilan, membaca do’a:

Agd 5 oal ADla Angr 5 oo lall gl elal Allaa e A A& 2aall
)ﬂ;é&eM\jSM\quﬁlm\}j\y‘)&Mﬁbc k_Q:\LbLJ‘U:\Mu‘
ol j Lo ol 5 Juasl 5 oy agll) (pmand dinia 5 all o g dana Lagw 4sls
Lol anda 5 Baaws = 5 () Yl 5 Juadlly lie sl amy olisli Le )58
Glaall 5 bl maes 2l A 5 pipa Giheadd) dess Liel 38
o dgidadl A0 )5 el 5 4558l 5 4 Al 5 il La pad dlal
ol (53 gl alall 5 Sl Qhdll = g ) L gead Dlall aa )l &
(QLAJ T ‘;\ 9 66.'1\}.5;51\ @1;5\ daaa UY sa (ﬁaﬂ K CA.A\J G.I\J}.\j\
Sana iy ) sl (g lall gl 5 sl Gl 3 ARl G 5 ARy Hhal
Gl 5 5 e Tall o ) G (5 A (g 5V 20088 oLy g pall
JA::@.-.’ZJ\ G sall 5 (5 sall JLS) ‘5::)4@1.; cbiaay¥) ola p g LY
@3 2alall &S0 A G sl 755 5 e Mall o s il a8 (5 slaal)
A el AR Zlll BY e cpall elaa ) 5 jallall de 8 paliall
JQ_AL’J\"J“‘G’\U“‘ﬁul""“:@‘“J\U"J‘JM\C\J“C}JQ_A‘J‘LAM\°J“
Al (e ee ) B 5 UAd 2l gl 5 2, Q) 55 )

RPT

Terakhir, kesepuluh, membaca ayat al-Qur’an yang ringan baginya
(al-Kurdi, 2006: 520-523).

Berikutnya, mengenai rabitah. Rabitah adalah menghadirkan
ruhaniyyah para tokoh silsilah Nagsyabandiyah, yang caranya adalah
dengan memejamkan kedua mata, kemudian mengkhayalkan bentuk
syaikhnya dengan rasa ta‘zim dan mahabbah. Menurut tarekat
Nagsyabandiyah, rabitah asy-syaikh atau rabitah al-mursyid merupakan

salah satu sebab untuk wusu/ kepada Allah, karena syaikh merupakan
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pintu (al-bab) untuk masuk Audur di haribaan Allah dan wasi/ah kepada-
Nya (Darniqah, 2006: 28).

Amalan rabitah ini bersandar kepada al-Qur’an surat at-Taubah/9:
119, “Wahai orang-orang yang beriman, bertaqwalah kepada Allah dan
beradalah (kunu) bersama orang-orang yang benar.” Keber-ada-an (a/-
kainunah) ini, menurut tarekat Nagsyabandiyah, bisa berarti secara fisik
(hissiyyah), yang lazim disebut dengan suhbah, maupun secara
ma‘nawiyyah atau ruhaniyyah, yang disebut dengan rabitah (Darniqah,
1987: 28, al-Kurdi, 2006: 518). Dengan demikian, para murid bisa selalu
berada (a/-kainunah) bersama syaikh-nya, baik secara hissiyyah maupun
secara ma ‘nawiyyah atau ruhaniyyah.

Di samping amalan-amalan di atas, dalam tarekat Nagsyabandiyah
juga dirumuskan adab secara komunal dalam rangka su/uk menuju wusul
kepada Allah, yaitu adab dengan syaikh, adab dengan sesama ikAwan,
dan adab dengan diri sendiri.

Adapun adab murid dengan syaikh adalah seperti berikut ini.
Pertama, murid harus yakin bahwa syaikh-nya merupakan jalan untuk
wusul Kepada Allah. Dengan demikian, dia tidak boleh berpaling
(yaltafit) kepada syaikh lainnya. Kedua, tunduk dan patuh kepada
perintah syaikh-nya, seperti halnya Nabi Musa yang seharusnya tunduk
dan patuh kepada Nabi Khidr. Ketiga, melakukan pelayanan (khidmah)
dan bantuan kepada syaikh-nya, karena hal ini bisa membantu untuk
mencapai ikhlas dalam beraktivitas. Keempat, mencintai syaikh-nya
dengan kecintaan yang besar, karena syaikh-nya merupakan sarana
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terjadinya (wurud) limpahan-limpahan (fuyudaf) ilahiyah di dalam
kalbunya. Kelima, tidak melakukan pengawasan atas keadaan-keadaan
syaikh-nya, karena bisa menyebabkan kesalahpahaman dan kesesatan
penilaian. Keenam, menjaga rasa segan dan hormat ketika menghadap
syaikh-nya, dengan tidak memperbanyak pembicaraan dengannya.
Terakhir, menjaga rahasia-rahasia syaikh-nya (Darniqah, 1987: 49-50, al-
Kurdi, 2006: 528-530).

Sedangkan adab dengan sesama ikAwan adalah sebagai berikut.
Pertama, tidak melihat dan mencari-mencari aib ikAwan-nya, karena hal
ini bisa menghalanginya dari mengambil teladan baik darinya. Kedua,
memberikan bantuan untuk mengatasi kesulitan ikAwan-nya. Ketiga,
tidak bersaing dengan ikAwan-nya di zawiyyah-nya. Keempat, tidak
memandang rendah kepada, dan merasa lebih tinggi dibanding, ikAwan-
nya. Kelima, tidak lupa untuk mendoakan sesama ikAwan-nya. Keenam,
tidak saling memata-matai dan berdebat dengan ikAwan-nya. Ketujuh,
mengingatkan ikAwan-nya jika berbuat tidak benar (Darnigah, 1987: 50-
51, al-Kurdi, 2006: 534-538).

Sedangkan adab dengan diri sendiri adalah sebagai berikut.
Pertama, menjaga kesucian lahir, baik pada badannya, makanannya,
maupun tempatnya. Kedua, menjaga kesucian batin, yaitu menanamkan
beberapa sifat mahmudah, seperti sabar, syukur, ridla; dan
menghindarkan diri dari sifat mazmumah, seperti tamak, iri, dengki, dan
sombong. Ketiga, melaksanakan perintah Allah dan menjauhi larangan-
larangan-Nya, dengan mencontoh Nabi Muhammad saw pada magam
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“fa ittabi‘uni” Keempat, melanggengkan dalam keadaan wudlu
(mudawamah al-wudu?), dan memperbanyak ibadah shalat dan zikir.
Kelima, tidak banyak bergaul dengan orang-orang yang mengingkari
tarekat, karena hal ini bisa menyebabkan kerasnya (gaswah) hati
(Darniqah, 1987: 47-48, al-Kurdi, 2006: 531-534).

Setelah dipaparkan ajaran dan amalan tarekat Qadiriyah dan tarekat
Nagsyabandiyah, berikut ini akan dipaparkan ajaran dan amalan
gabungan dari kedua tarekat tersebut, yaitu Tarekat Qadiriyah wa

Nagsyabandiyah (TQN).
2. Tarekat Qadiriyah wa Nagsyabandiyah (TQN): Ajaran dan Amalan

Untuk masuk ke dalam TQN, harus melalui proses inisiasi, berupa bai‘at
dan talgin, yang tata-caranya dipaparkan berikut ini (Muslih, t.th. (b): 35-
36):

- Pertama-tama, syaikh dan murid membaca basmalah 1 Kkali,

- selanjutnya membaca doa berikut 7 kali: ¢ )lal) 7 siy A ) aglll

- berikutnya membaca kalimat berikut 1 kali:

cﬁd:'ud\ ‘_AL,J\ &_\.ual\ Q_Ar_ ?M\ 9 o lall 9 ¢ daall cﬁaj\ U"“A)M 44 -
ﬁﬁf\u.d\ .La\)...al\ uJ\ Lgdl.@l\ dasa UJ,;.u

- kemudian membaca kalimat berikut 3 kali:
5 deae LBas e dia agdll cam 5l siedl ) drind cans 1) Cpan 1) Al s
elu s4a ‘d‘ ‘_J:;
- setelah itu sang syaikh men-zalgin zikir & ¥) 4)¥ 3 kali, yang ditirukan

oleh murid seperti itu juga,
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- selanjutnya keduanya membaca a.o= 4 J sy 2ana Baas | Kali,

- berikutnya membaca:

a5 B 5 I e (e lgr Luadi 33a cdaae L e Jua agll
5ol ol e d e Lind 55 5 Uil maan (0 Lo U e 5 ccilalall apen U
Claall a2y 5 3Lall (8 i pad) aves (e el bl Ly Uil

- kemudian membaca:
L) i gmilyy o O can sl ol ) sy e DU U3l (g0 ALy 3 e
Loy Bl (e g et o ESy Laild S5 (e caganl (3580 ) b edl) sl

Ladae | jal 4 4l e ale

- setelah itu membaca hadiah a/-fatihah untuk rasulullah saw, para
masyayikh TQN, khususnya untuk suitan al-auliya’ Syaikh ‘Abd al-Qadir
al-Jilani, dan sayyid at-ta’ifah as-sufiyyah Syaikh Junaid al-Bagdadi,

- kemudian syaikh memberikan do’a yang dia kehendaki untuk murid-nya,
seraya memberikan tawajjuh 1000 kali untuk muridtersebut.

Setelah proses inisiasi, berarti sang murid sudah masuk ke dalam
TON, yang juga berarti siap melaksanakan amalan-amalan yang telah
ditetapkan di dalamnya. Amalan-amalan dalam TQN terdiri dari zikir,
muraqabah, rabitah atau tawajjuh, khataman, ‘ataqah, atau fida’, istigasah,
manaqib, ratib, dan hizb. Untuk tiga amalan yang pertama, yaitu (zikir,
muragabah, dan rabitah atau tawajjuh), akan menjadi pembahasan
tersendiri pada bab berikutnya, karena ketiganya, menurut enam Kkitab
karangan empat mursyid TQN, disebut-sebut secara khusus sebagai ajaran

tentang su/uk menuju wusul kepada Allah. Dengan demikian, pemaparan

tentang ajaran TQN juga akan dilakukan di bab berikutnya. Di bab ini,
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pemaparan berikut akan langsung menjelaskan tentang khataman, ‘atagah
atau fida’, istigasah, manaqib, ratib, dan hizb.
a. Khataman

Khataman, yang juga disebut al-wird ar-ratib (Muslih, t.th. (a): 150-

167), dilakukan dengan tata-cara berikut ini (Muslih, t.th. (b): 76-83):

- mengirimkan hadiah al/-fatihah kepada Nabi saw, keluarga, para
sahabatnya, kemudian kepada arwah para nabi dan rasul, kepada para
malaikat a/-muqarrabin wa al-karubiyyin, syuhada’ wa as-salihin, dan
para keluarga serta sahabat mereka, kepada arwah nabi Adam dan
Hawa serta keturunan mereka sampai hari kiamat, kepada Abu Bakar,
‘Umar, Utsman, ‘Ali, kemudian kepada para sahabat, orang-orang
dekat, para tabi‘in, dan tabi T at-tabi ‘in, kemudian kepada arwah para
mujtahid dan orang-orang yang mengikuti mereka, para ‘ulama’ ar-
rasyidin, para qurra’ al-mukhlisin, para ahli hadits dan mufassir, para
tokoh sufi al-muhaqqiqin, para wali dari timur maupun barat, dari
kanan sampai kirinya, kemudian kepada para syaikh TQN, dan semua
tarekat, khususnya Syaikh ‘Abd al-Qadir al-Jilani, Abu al-Qasim
Junaid al-Bagdadi, Sari as-Saqati, Ma‘ruf al-Karkhi, Habib al-‘Ajami,
Hasan al-Basri, Ja‘far as-Sadiq, Abu Yazid al-Bistami, Yusuf al-
Hamadani, Baha’ ad-Din an-Nagsyabandi, Imam Rabbani, serta usu/
dan furu‘ mereka, dan orang-orang yang mengambil silsilah dari
mereka, kemudian kepada arwah orang tua, masyayikh,kepada arwah
kaum beriman, orang-orang Islam, baik yang masih hidup maupun
yang sudah meninggal, dari timur bumi sampai baratnya, dari
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kanannya sampai Kirinya, dari bukit (gaf) sampai bukit (gafj, dari
Adam sampai hari kiamat,

kemudian membaca salawat ummiyyah berikut 100 kali:
oo s sall o 5 a¥) il dene Lass e i ol
kemudian membaca surat al-Insyirah, 79 kali,
kemudian al-Ikhlas, 1000 kali,
kemudian membaca <lalall o=l L 2l 100 kali,
kemudian membaca legell (8IS L aglll 100 Kali,
kemudian membaca <la Al 281, L aelll 100 Kali,
kemudian membaca <Ll &l Ly 2l 100 Kali,
kemudian membaca <3Saall Jak b aelll 100 Kali,
kemudian membaca <) sl cuae L 411100 Kali,
kemudian membaca =) ¥ 8LE L agll1100 Kali,
kemudian membaca Ges ) as T b aglll 100 Kali,

kemudian membaca salawat ummiyyah, 100 kali,

kemudian mengirim a/-fatihah kepada Imam Khwajagan, 1 Kali,
kepada sultan al-auliya’ Syaikh ‘ Abd al-Qadir al-Jilani 2 Kalli,
kemudian membaca lagi salawat ummiyyah, 100 kali,

membaca JS sl axi 5 4 Las 1000 Kali,

membaca al-fatihah 2 Kali,
membaca salawat ummiyyah lagi, 100 kali,

membaca a/-fatihah untuk Imam Rabbani 1 kali,
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membaca salawat ummiyyah lagi, 100 kali,
Kemudian mabhall al-ihdar, yaitu:

“berhentilah sejenak, hadapkanlah hati Anda ke hadirat Allah Yang
Maha Agung, dengan sikap rendah diri dan merasa hina, merasa
menjadi makhluk yang paling rendah, yaitu merasa celaka, kurang,
ceroboh, durhaka, dengan permohonan semoga segala dosa, yang
kecil maupun besar, yang disengaja maupun tidak, yang lalu maupun
yang datang, dan jangan sekali-kali merasa lebih utama dibanding
yang lain, dan hendaklah meminta tambahan rasa aman dan selamat,
sehat wal ‘afiyat dunia akherat, dan hendaklah mohon pertolongan
untuk menjalani sifat mahmudat serta meninggalkan sifat mazmumat,
dan memohon bertambahnya rizgi yang halal dan baik, luas dan
manfaat serta barakah bagi agama, dunia dan akherat, dan memohon
untuk diri dan keluarga beserta anak-cucu agar dianugerahi istigamah
dalam bertagwa dan meninggalkan maksiat, dan istigamah
menjalankan tarekat Qadiriyah wa Naqgsyabandiyah, dengan
menjalankan syari’at Islam sehingga mendapat anugerah husnul
khatimah,”

selanjutnya, membaca al/-fatihah untuk niat mahall al-ihdar tersebut 1

kali,
kemudian membaca adaall =l AL Y3 EY 5 Jss Y 500 Kali,

membaca salawat ummiyyah 100 Kali,

membaca
Aﬂ\émjnﬂﬂaﬂjﬁm‘;\lac\ c@jﬂa.qsﬂb'a‘)‘jdajmiqﬁje@ﬂ\
uﬂu\ujﬂw\jcwiWJHIJWMdyés

membaca basmalah dan do’a ini:

oY) 5 <l sandl Jal adhl gy o b cciplal b Cagdal by Caglal 1 ol
Gl gl eli) o aal) elalal a8 a8 8 Leds o elilal a8 8k elllas
L el L) aedl) ¢ all (s sl o8 5 el (a (30 sabiny Clal il (3l
b lime 5 lige U065 o Gfle L lije 5 lish e b Saje b o8
O 5l pall J2d e 4 i Le s 5 i) 5 Jsa¥) 5 U1 aes
el el Uy gid 5 Liilie (e Wliiaie) 38 dine 5 dali 5 50 JS Lie adu
bl (e (3 palll IS (e siny 5 Gall Al 5 BB 5 o sl
O Al (a g Cum Al i ) Calalll Cilea 5 Glie digay 5 4
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Al Lo g i s JS e ol il 6ay Jidas ) 5 daie g s
‘Q:\AMQ:\AL,J\&__O,&;AQ\)‘?LJ@M} d“;cjcmb%\ués
... A=)

b. ‘Atagah Kubra atau Fida’ Akbar

‘Atagah kubra atau fida’ akbar merupakan amalan untuk melepaskan

diri (‘atagah) dari neraka, dan menebusnya (fida’) dengan cara berikut ini

(Muslih, t.th. (), 1, : 37-39):

- membaca surat al-Tkhlas 100.000 kali, yang diawali dengan basmalah

setiap mengulang surat tersebut, dan diakhiri dengan doa berikut ini:

A oSl ABliadl ol 8 a8 o aled @l 2gll) cann 1) en Sl A s
@ejjcﬂﬁejjﬂgécw\ﬁ\\chi‘&\ﬁ&cﬁ;}\w}\aﬁ\eﬁg
@Al 5 cadae dlaic Gl g g camen Slaic b 38 5750 (il Dl caa 1 58S 4
Lelagdl g cdaageliie I a5 dall) il b cles g g o il la 330
b clie i 5 Ol e Lo el Ll G oundi e 538 8 ST
O Oe e el 5 O e L Gals 5 QU e o Ly
el 5 QU e L (i Ol Ga le Goals QU (e L sl
A a5 e b e b QLY e Rall L AlaaTy QU e e
Ge die 5 s S oS3 LS (el dmaa g all 5 dene L Lo
(Ol yall Ao oD 5 60 stiay Lee 33all Gy ) Gl 0 Sl 5 S0

el o b daall g

c. Istigasah

Istigasah adalah memohon pertolongan kepada Allah. Tata-caranya

adalah sebagai berikut (Tamim, t.th: 56-61):

mengirimkan hadiah a/-fatihah kepada Nabi saw, keluarga, para
sahabatnya, kemudian kepada arwah para nabi dan rasul, kepada para
malaikat a/-muqarrabin wa al-karubiyyin, syuhada’ wa as-salihin, dan
para keluarga serta sahabat mereka, kepada arwah nabi Adam dan

Hawa serta keturunan mereka sampai hari kiamat, kepada Abu Bakar,
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‘Umar, Utsman, ‘Ali, kemudian kepada para sahabat, orang-orang
dekat, para tabi‘in, dan tabi ‘7 at-tabi‘in, kemudian kepada arwah para
mujtahid dan orang-orang yang mengikuti mereka, para ‘ulama’ ar-
rasyidin, para qurra’ al-mukhlisin, para ahli hadits dan mufassir, para
tokoh sufi al-muhaqqiqgin, para wali dari timur maupun barat, dari
kanan sampai kirinya, kemudian kepada para syaikh TQN, dan semua
tarekat, khususnya Syaikh ‘Abd al-Qadir al-Jilani, Abu al-Qasim
Junaid al-Bagdadi, Sari as-Saqati, Ma‘ruf al-Karkhi, Habib al-‘Ajami,
Hasan al-Basri, Ja ‘far as-Sadiq, Abu Yazid al-Bistami, Yusuf al-
Hamadani, Baha’ ad-Din an-Nagsyabandi, Imam Rabbani, serta usu/
dan furu‘ mereka, dan orang-orang yang mengambil silsilah dari
mereka, kemudian kepada arwah orang tua, masyayikh, kepada arwah
kaum beriman, orang-orang Islam, baik yang masih hidup maupun
yang sudah meninggal, dari timur bumi sampai baratnya, dari
kanannya sampai kirinya, dari bukit (gafj sampai bukit (gaf),” dari
Adam sampai hari kiamat

membaca asaed) & ixiud,

membaca audasll A=l AL Y) 3 8 Y 5 JsaY,

membaca 4d) ¥} & (ye Bl“ Y dﬁy,

membacadmquud“;sjdmu&*n&(du}d*aé@ﬂ\’

- membaca:

3 Bukit Qaratau Jabal Qafadalah nama gunung yang melingkupi alam semesta (ar-Razi, t.th, juz
28: 126), atau gunung yang melingkupi bumi, yang terdiri dari zamrud hijau yang membuat langit
menjadi hijau, dan menjadi semacam tiang yang dibangun di atasnya langit, dan apabila manusia
menemui zamrud, maka zamrud itu merupakan bongkahan dari gunung Qaf tersebut (as-Sawi,
1994, juz 4: 149).
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AL OS5 et b daila Ly GIA U edae by pems b gsens U i Ly 1
, il dlies a8l Al

membaca | ke (IS 43) axdaell &l Hinial as 5 U Gles ;L caal |

membaca

membaca salawat nariyyah,

Jﬁﬂ\@dﬁgﬂ\Amquu‘;su\icu%elu}ﬁa\S'&Mdm?@Jﬂ
ceﬁ\)ﬂ\L}m;j“._ﬁ\.'c)l\é\_jdmjcéj\}ﬂ\é\ggabﬁjcgﬂ\d\gc_)éﬁj
3y s g ol JS i s all o o S dga 5 aleall iy

Aﬂjejl&nds

membaca salawat munjiyat,

5 eldY) 5 JI Y aan e Lo Luadi 33a cdeae L e Jha agll)
L Uind 5 5 bl man (e L Lghal 5 clalall es Lo W (ol
LIRSS SYEN (P EVENRPRTGH FIE § pior: | PRI G L I RSl BN [ S e
ilaal) 22y 530
membaca a2 b kemudian surat yasin,
membaca Allahu akbar 3 kali, kemudian
GeAY) ol e U juaild WY ge el dlingw 5 Ugl) 5Ly L

membaca

Yol Cally ¢l aSie by 5 il Cigay VA o sl ally A
ksl Wl L VI3 A8 Y 5 I

membaca a2y (pa e Ulaa 5 lide axil (5311 4 aeall

membaca
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«JHY‘J\\ cuuﬁ\wcﬁ\yﬁ\)@\éﬂ‘ﬂcﬁ\ ;Lfiuaf\s\e.ug
Y}Sﬁ\ﬂjd};\iﬁﬂeﬂgcﬁﬂ@éw\woﬁuﬁﬂeﬂgcﬁﬂ‘z}j & gl
HL’J\L;’J\AKSLI

- membaca

ol Cale 5 Obad e Al b el 5 dagi 5 lsie e b dlill
IS e elae¥l el 3y cgalin Jadll Sl 5 Ao da s cuadladl

clly 3l e pga i ¥l 5 e
- membaca
5 Lalls ae oopaliadl Ba g lEa 33 il ) DL Jd L jla b
Calusall g lle 323 5 ¢ palusall
- membaca a/-fatihah,

- membaca sayyid al-istigfar:
Shac 5 g elye Jo Ul g edlue Ul 5 bl el Y)Y c‘_s_;_);‘\ﬂ?@j\
5 e sl 5 e le dlieniy ol ¢ gl (Camiia le il (e @l 3o naiul Lo
il W) o gl dan Y asld ¢ jels

d. Manaqib

Managib merupakan biografi orang-orang suci yang dianggap sebagai
wali yang memiliki barakah. Dengan membaca managib orang-orang
suci tersebut, diharapkah barakah yang mereka miliki akan melimpah
kepada orang-orang yang membacanya. Di antara manaqib yang terkenal
adalah managqib Syaikh ‘Abd al-Qadir al-Jilani dan Syaikh Baha’ ad-Din
an-Nagsyabandi. Meskipun demikian, yang paling sering diamalkan di
Indonesia, khususnya di Jawa, ketika mau diadakan hajatan tertentu,
misalnya pernikahan, membuka usaha baru, adalah pembacaan manaqib

Syaikh ‘Abd al-Qadir al-Jilani (Aqgib, 2005: 30, Bruinessen, 1992: 97).
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e. Ratib

Ratib adalah kumpulan beberapa potongan ayat al-Qur’an, yang
digabungkan dengan beberapa kalimat tayyibah, semisal istigtar, tasbih,
tahmid, dan beberapa doa (Aqib, 2005: 30). Di antara contoh ratib dalam
TQON adalah pengamalan khataman yang oleh kyai Muslih disebut
sebagai al-wird ar-ratib, seperti dipaparkan pada point a (khataman) di

atas.
f. Hizb

Hizb adalah sebuah doa yang dipandang mengandung sebuah kekuatan

spiritual maupun magis. Di antara contoh-contoh Aizb yang pendek, yang
disebutkan dalam amalan istigasah adalah:

gl Jl) Gall 5 e cla july pallall sl ilae 5 -

il el (e agae i Yl s den s S e sleYI i3 -

5 Lall (e cpalusall (a5 lias 32 il bl DL JlB L Jla b -

Calisall 5 Lle 323 5 ¢(palisall

Hizb yang pertama di atas memiliki fadilah untuk meraih kemuliaan, dan

orang yang membacanya akan disenangi oleh setiap orang yang tahu atau

kenal. Sedangkan hizb yang kedua memiliki fadilah untuk membuat

musuh akan terasa terkunci mulutnya (sulit berbicara), dan kakinya

merasa bergetar ketakutan. Sementara Aizb yang ketiga memiliki fadilah

untuk membinasakan orang-orang yang berbuat zalim (Tamim, t.th: 50-

53).
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BAB III
ZIKR, MURAQABAH, DAN TAWAJJUH: AJARAN TENTANG
SULUK MENUJU WUSUL DALAM ENAM KITAB

KARYA EMPAT MURSYID TON

Untuk menelusuri bagaimana konsep wusu/ menurut TQN, perlu dideskripsikan
terlebih dahulu bagaimana jalan spiritual (as-suluk ar-ruhi) yang bisa mengantarkan
seorang pejalan spiritual (as-salik) untuk sampai kepada Allah, sebagaimana
termaktub dalam enam Kkitab karya empat mursyid TQN, karena konsep wusul
tersebut terkandung secara implisit dalam ajaran tentang as-sul/uk ar-ruhi itu. Dengan
deskripsi ini, nanti akan terlihat bagaimana bidang semantik atau konsep wusu/
tersebut. Namun, sebelum tahap ini, akan dideskripsikan terlebih dahulu secara umum

empat mursyid TQN dan enam kitab karya mereka.

A. Enam Kitab Karya Empat Mursyid TQN: Sebuah Gambaran Umum
1. Ahmad Khafib Sambas dan Karyanya, Fath al- ‘Arifin
Ahmad Khatib Sambas dilahirkan di Kampung Dagang, atau versi lain
Kampung Asam, kota Sambas (Solihin, dalam Faridi dkk [eds], 2008: 1080),
sebelah utara kota Pontianak, Kalimantan Barat, pada tahun 1217 H/1802 M
(Mulyati, 2006: 175). Pada usia sekitar 19 tahun, setelah menyelesaikan
pendidikan dasarnya di bidang agama, Ahmad Khatib Sambas berangkat ke

Mekkah untuk melanjutkan pendidikannya. Di kota suci ini, dia belajar ilmu-

91



ilmu keislaman, seperti figih dan tasawuf kepada guru-guru ternama (Mulyati,
2006: 175).

Di bidang figih, Ahmad Khatib Sambas berguru kepada Syaikh
Muhammad Salih Rays, dan Syaikh ‘Umar ibn ‘Abd al-Karim ibn ‘Abd ar-
Rasul al-‘Attar, yang bermazhab Syafi‘i, kepada Syaikh Bisyri al-Jabarti, yang
bermazhab Maliki, dan kepada Syaikh Ahmad al-Marzuqi, yang bermazhab
Hanafi (Mulyati, dalam Mulyati (ed.), 2011: 255). Dengan demikian, di bidang
figih Ahmad Khatib Sambas belajar kepada guru-guru dari tiga mazhab yang
berbeda.

Di bidang tasawuf, Ahmad Khatib Sambas berguru kepada Syaikh Daud
ibn ‘Abd Allah ibn Idris al-Fatani, Syaikh Syams ad-Din, Syaikh Muhammad
Arsyad al-Banjari, dan Syaikh ‘Abd as-Samad al-Palimbani (Mulyati, 2006:
176). Di bidang tasawuf ini, Ahmad Khatib Sambas akhirnya mampu mencapai
tingkatan tertinggi dalam pendidikannya, dan ditetapkan sebagai “syaikh
mursyid kamil mukammil” (Mulyati, dalam Mulyati (ed.), 2011: 255). Setelah
mencapai level tersebut,Ahmad Khatib as-Sambasi kemudian mendirikan TQN
dan mengajar di Masjid al-Haram Mekah, sampai wafatnya tahun 1289 H/1872
M (Mulyati, 2006: 175). Dia memiliki banyak murid dari nusantara, di
antaranya yang terkenal adalah Syaikh Nawawi al-Bantani dan Syaikh ‘Abd al-
Karim al-Bantani (Jahja, dalam Nasution (ed.), 1990: 83).

Selain Syaikh Nawawi al-Bantani dan Syaikh ‘Abd al-Karim al-Bantani,

terdapat beberapa murid lain dari Ahmad Khatib Sambas yang kemudian juga
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menjadi khalifahnya, yaitu Haji Ahmad yang menyebarkan TQN di Lampung;
Muhammad Ma’ruf ibn Abdullah Khatib, yang menyebarkan TQN di
Palembang; Syaikh Yasin, Syaikh Nuruddin (berasal dari Filipina) dan Syaikh
Muhammad Sa‘ad (asli Sambas), yang menyebarkan TQN di Kalimantan
Barat; Muhammad Isma’il ibn ‘Abd ar-Rahim yang menyebarkan TQN di Bali
(Mulyati, 2006: 286, 288; Jahja, dalam Nasution (ed.), 1990: 86). Nama yang
disebut terakhir inilah, Muhammad Isma’il ibn ‘Abd ar-Rahim, yang
menuliskan kitab yang di-zalgin-kan kepadanya oleh Syaikh Ahmad Khatib
Sambas, yang diberi judul Fath al-‘Arifin.

Kitab yang terdiri dari 12 halaman folio ini menjelaskan bai‘at zikr wa
as-silsilah al-Qadiriyah wa an-Naqgsyabandiyah. Dengan bertuliskan Arab
pegon, dan berbahasa melayu, kitab ini diawali dengan mugaddimah yang
menjelaskan kaifiyah talgin dan bai‘at. Setelah mugaddimah, dilanjutkan
dengan pembahasan lima hal, yaitu (1) penjelasan tentang sepuluh /ata’if yang
ada pada diri manusia; (2) penjelasan tentang tata-cara zikir Qadiriyah; (3)
penjelasan tentang tata-cara zikir Nagsyabandiyah; (4) pemerian tentang jalan
yang menyampaikan kepada Allah; dan (5) penjelasan tentang muragabah dua-
puluh.

Setelah pembahasan kelima hal di atas, kemudian dinyatakan bahwa:

“Maka telah khatam talgin zikr dan bai‘at tarigah yang diajarkan oleh
guru kita maulana sayyidi asy-syaikh Ahmad Khatib ibn Abd al-
Ghaffar Sambas yang di dalam negeri Makkah al-Musyarrafah kepada

anak-muridnya nafa‘ana Allah bi hi wa bi asrari ‘uvlumihi i ad-dunya
wa al-akhirah, amin” (Sambas, t.th: 9).
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Setelah pernyataan di atas, dilanjutkan dengan pemerian silsilah tarekat
Qadiriyah wa Nagsyabandiyah, yang diteruskan dengan khatam tarekat
Qadiriyah. Pemerian silsilah TQN ini diawali dengan pernyataan, “telah
mengambil talgin dan bai‘at dan tawajjuh serta ijazah daripada guru hamba,
yaitu maulana tuan syaikh Ahmad Khatib yang tersebut itu di dalam negeri
Makkah al-Musyarrafah di dalam khalwat-nya...,” (Sambas, t.th: 9) dan
diakhiri dengan pernyataan (Sambas, t.th: 11):

LY 50 dalgdll juall 5 Aadlall alladl adlyal dpaipiasl) o 45 0 dlule 5 o8

vie 4d yiall 48 8 s slal) Glians Jlaall 2 s ga all ol Gulad sl Al

Dl e G deal Fdll delen o S W as ) e asa sl

Slo 3ol e VY0 D ay Hed (B asll) Cailthall (84S (ulians

Sl S5 5 sdlall Juadl Lgaalia

Dari pernyataan di atas, berarti yang menulis Kkitab ini adalah
Muhammad Isma’il ibn Abdur-rahim al-Bali. Meskipun demikian, pengarang
kitab ini tetap dinisbatkan kepada a/-‘alim al-‘allamah wa al-habr al-fahhamah
maulana asy-syaikh Ahmad Khatib ibn al-marhum ‘Abd al-Gaffar Sambas al-
Jawi, yang men-talgin-kan kitab ini kepada muridnya tersebut, di suatu tempat

di Makkah yang merupakan tempat khalwatnya Ahmad Khatib Sambas, yang

disebut at-Ta’if al-Ma’nus. Penulisan kitab ini pada bulan Rajab tahun 1295 H.

94



2. Kyai Muslih dan Karyanya: ‘Umdah as-Salik, al-Futuhat ar-Rabbaniyyah,

dan Risalah Tuntunan Tarigah'

Kyai Muslih (1917-1981), sebagaimana ditunjukkan oleh gelar lengkapnya, a/-
Maragi ad-Dimawi as-Samarani,” berasal dari Mranggen, Demak, Semarang,
Jawa Tengah. Beliau adalah putera dari ‘Abd ar-Rahman, pendiri pondok
pesantren Futuhiyyah Mranggen, Jawa Tengah (Mulyati, 2006: 183). Nasab
Muslih bersambung sampai ke Sunan Kalijaga, melalui bapaknya ‘Abd ar-
Rahman, putera dari Qasidil Haq ibn Abdullah Muhajir (Raden Oyong/Atro
Wedono, @ Wedono  Gubug, Purwodadi) ibn  Raden  Ngabehi
Dipowacono/Dipokusumo ibn Pangeran Sedokrapyak (Pangeran Wirokusumo)
ibn Panembahan Wijil (Panembahan Notoprojo II) ibn Panembahan Agung
(Panembahan Notoprojo 1) ibn Panembahan Sabrang ibn Panembahan Ketib
Kadilangu ibn Sunan Hadi (Panembahan Kali) ibn Sunan Kalijaga (Mulyati,
2006: 183-184).

Muslih menerima pendidikan awalnya di pondok pesantren ayahnya

sendiri, yaitu pondok pesantren Futuhiyyah Mranggen. Mengikuti jejak

! Bagian ini pada awalnya merupakan makalah komprehensif, yang kemudian, berdasarkan Panduan
Akademik Pascasarjana 2015-2016 UIN Walisongo, halaman 193, “makalah komprehensif akan
menjadi salah satu bab atau bagian ... dari disertasi” sekarang. Dan untuk memenuhi syarat untuk
diajukan dalam Ujian Tertutup, yaitu “artikel di media massa atau artikel ilmiyah dalam jurnal ilmiyah
serendah-rendahnya tingkat nasional (memiliki ISSN) yang terkait dengan tema (atau sebagian tema)
penelitian disertasinya” (Panduan Akademik, halaman 153), maka versi bahasa Inggris dari bagian ini
diterbitkan dalam Jurnal Teosofia, Indonesian Journal of Islamic Mysticism, vol.1, no.1, 2012: 19-50,
dengan judul, “Theory of Latha’if in the Tarekat Qadiriyah wa Nagsyabandiyah: with Special
Reference to Kyai Muslih al-Maraqi’s Concept.”

2 Gelar ini tertulis di sampul depan karyanya, a/-Futihat ar-Rabbaniyyah fi at-Tarigah al-Qadiriyyah
wa an-Nagsyabandiyah. Gelar yang lebih lengkap, ditambah a/-Jawi, terdapat di sampul karyanya,
‘Umdah as-Salik fi Khair al-Masalik.
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ayahnya, Muslih selanjutnya juga belajar ke kyai Ibrahim Brumbung, seorang
mursyid tarekat Qadiriyah wa Nagsyabandiyah, selanjutnya akan disebut TQN.
Berikutnya, Muslih menempuh pendidikannya di pondok pesantren Termas,
Pacitan, kemudian ke pondok pesantren Sarang, Rembang. Pada saat belajar di
pondok pesantren Sarang ini, Muslih juga mengikuti Aalagah-nya Kyai
Maksum Lasem dan belajar tafsir a/-Jalalain (Mulyati, 2006: 183-184).

Sebagaimana ayahnya, Muslih ber-bai ‘at masuk ke dalam TQN, dan pada
akhirnya menjadi seorang mursyid dalam tarekat ini (Mulyati, dalam Mulyati
(ed.), 2011: 259). Muslih mendapatkan kewenangan untuk menjadi mursyid
(ijazah al-irsyad) untuk mengajarkan TQN dari dua jalur: yang pertama dari
‘Abd al-Latif ibn ‘Ali al-Bantani, seorang khalifah dari Kyai Asnawi Caringin
Banten, yang merupakan seorang khalifah dari ‘Abd al-Karim al-Bantani; dan
yang kedua dari ‘Abd Rahman Menur, khalifah dari Haji Ibrahim Brumbung,
yang kemudian menetapkannya sebagai khalifah (Mulyati, 2006: 183-184).
Dengan jjazah al-irsyad itu, Muslih menjalankan fungsinya sebagai mursyid,
salah satunya dengan menulis berbagai kitab yang memberikan pedoman untuk
menjalani TQN.

Kitab-kitabnya yang berbicara tentang TQN meliputi: (1) ‘Umdah as-
Salik fi Khair al-Masalik, (2) al-Futuhat ar-Rabbaniyyah fi at-Tarigah al-
Qadiriyyah wa an-Naqgsyabandiyah, (3) Risalah Tuntunan 7arigah Qadiriyyah
wa Nagsyabandiyah, (4) an-Nur al-Burhani fi Tarjamah al-Lujain ad-Dani fi

Zikr Nubzah min Manaqib asy-Syaikh ‘Abd al-Qadir al-Jilani. Dalam tiga di
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antara kitab-kitabnya ini, yaitu ‘Umdah as-Salik fi Khair al-Masalik
(selanjutnya akan disebut ‘Umdah as-Salik), al-Futuhat ar-Rabbaniyyah fi at-
Tarigah al-Qadiriyyah wa an-Nagsyabandiyah (selanjutnya akan disebut a/-
Futuhat ar-Rabbaniyyah), dan Risalah Tuntunan Tarigah Qadiriyyah wa
Nagsyabandiyah (selanjutnya akan disebut Risalah Tuntunan Tarigah), Muslih
berbicara tentang jalan yang menyampaikan seorang hamba kepada Allah, atau
suluk menuju wusul. Sebelum lebih jauh mendeskripsikan pemaparan Muslih
tentang su/uk menuju wusul, tulisan ini akan memberikan gambaran umum

tentang ketiga kitab tersebut.

a. ‘Umdah as-Salik

Penulisan lembaran-lembaran dalam kitab ‘Umdah as-Salik ini terbagi ke
dua bagian, yaitu bagian atas dan bagian bawah. Bagian atas berisi risalah
berbahasa Arab—dengan diberi makna gandul berbahasa Jawa ngoko—
yang, menurut Muslih, merupakan penukilan (an-naql) dari kitab Fath al-
‘Arifinrnya Ahmad Khatib Sambas, dan mengambil (iltigaf) perkataan-
perkataan dari orang-orang yang mendapat-petunjuk-sekaligus-menunjukkan
(ar-rasyidun al-mursyidun) (Muslih, t.th.(a): 6). Sedangkan di bagian bawah
(tahtaha), Muslin memberikan uraian yang diberinya judul Sulalah as-
Silsilatain i Tarigatai al-Qadiriyyah wa an-Nagsyabandiyah al-
Mardiyyatain. Meskipun judulnya berbahasa Arab, bagian bawah ini

memakai bahasa Jawa ngoko, dengan tulisan Arab pegon. Di sampul bagian
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depan kitab ini, Muslih memberikan keterangan alasan mengapa dia
menambahkan keterangan di bagian bawah, yaitu agar manfa’at dan
faedahnya bisa lebih sempurna (zatmim an-nat™ wa al-faidah).

Kitab setebal 172 halaman ini dimulai dengan khutbah al-kitab, dan
muqaddimah al-kitab. Di dalam khutbah al-kitab, Muslih menjelaskan apa
yang akan ditulis dalam kitabnya ini, yaitu menjelaskan bai’at zikir dan
silsilah TQN (Muslih, t.th.(a): 5). Khutbah al-kitab ini juga memuat tanbih,
berupa peringatan dari Syaikh ‘Abd al-Qadir al-Jailani, bahwa apabila
penganut TQN menjumpai perkataan-perkataan ahli tasawuf yang secara
lahirnya (zahiruha) bertentangan dengan syari’at, hendaknya memohon
petunjuk kepada Allah agar diberi kefahaman, karena sesungguhnya (£7 al-
hagiqgah), perkataan para ahli tasawuf itu cocok (mutabigah) dengan batn al-
Qur’an (Muslih, t.th.(a): 8-9). Sedangkan di dalam mugaddimah, Muslih
menjabarkan asal-usul dan sanad TQN yang bersambung mulai dari Allah
swt. melalui Jibril terus kepada Nabi Muhammad saw. sampai akhirnya
kepada Muslih (Muslih, t.th.(a): 20-36).

Setelah memberikan khutbah al-kitab dan mugaddimah, kitab ini
kemudian menguraikan tujuh bab (fasl) utama, yaitu (1) tata-cara ta/gin dan
bai’at; (2) tata-cara mengamalkan tarekat Qadiriyah; (3) tata-cara
mengamalkan tarekat Nagsyabandiyah; (4) perkataan para ahli tarekat; (5)
tentang muraqabah; (6) tentang sanad tarekat ini; dan (7) tentang wirid

harian (Muslih, t.th.(a): 37-163). Di sela-sela ketujuh bab utama tersebut,
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Kitab ini juga diperkaya dengan hadits yang memperkuat argumentasi adanya
praktek men-talgin-kan zikir (Muslih, t.th.(a): 31-36); tentang pengertian
rabitah (Muslih, t.th.(a): 83-85); tentang tempat seorang syaikh yang
mengijazahi murid (Muslih, t.th.(a): 97-98); dan do’a untuk kelembutan
(Zatify hati (Muslih, t.th. (a): 164). Kitab ini ditutup dengan taqariz dari
‘Utsman ibn ‘Abd ar-Rahman Mranggen, Muhammad ‘Abd ar-Rahman
Kendal, dan Muhammad Nawawi al-Burjani Purworejo (Muslih, t.th.
(2):169-171) dan Daftar Isi (Muslih, t.th.(a): 172). Tidak dijelaskan kapan
Kitab ini selesai ditulis, namun tagariz terhadap kitab ini dibubuhi tahun

1376 H/1956 M.

b. Al-Futuhat ar-Rabbaniyyah

Judul panjang (lebih lengkap dari yang tertulis di sampul) kitab ini, seperti
tertera di halaman tiga, adalah al-Futuhat ar-Rabbaniyyah wa al-Fuyudat al-
llahiyyah fi at-Tariqah al-Qadiriyyah wa an-Nagsyabandiyah. Seperti
diisyaratkan oleh judulnya, kitab ini membahas berbagai hal berkaitan
dengan TQN. Meskipun judulnya berbahasa Arab, kitab setebal 90 halaman
dengan tulisan Arab pegon ini memakai bahasa Jawa “kelawan tembung
ngoko/ora boso” (dengan bahasa ngoko/bukan bahasa halus) (Muslih,
t.th.(b): 3). Muslih memberikan alasan mengapa dia memakai bahasa Jawa
ngoko dalam kitabnya ini, yaitu “supaya gampang difaham lan diapalake

sarta dingamalake dening para wong kang wus padha bai’at tarekat
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Qadiriyah lan Nagsyabandiyah ana ing ngersane guru mursyid/khalifah
kang wus diizini kelawan izin kang shahih” (supaya mudah dipahami,
dihafalkan, serta diamalkan oleh orang-orang yang telah berbai’at TQN di
hadapan mursyid/khalifah yang telah mendapat izin yang sah) (Muslih,
t.th.(b): 3). Namun demikian, kitab ini diawali dengan prolog yang
pembukanya, sepanjang satu halaman penuh, memakai bahasa Arab, yang
judulnya mengutip al-Qur’an, surat al-Jinn/72: 16 (Muslih, t.th.(b): 2).

Setelah prolog, Muslih mulai masuk ke mugaddimah, yang di
dalamnya dia membahas “mabadi ‘ilmi at-tarigah al-mu‘tabarah kang
sepuluf’ (sepuluh prinsip ilmu tarekat muktabarah), yang meliputi: (1)
“arane tarigah” (nama tarekat), (2) “pelanggerane ilmu tarigah” (pedoman
ilmu tarekat), (3) “maudu‘ /[sumeleh-e ilmu tarigah (topik/duduk persoalan
ilmu tarekat), (4) “samrah-e ilmu tarigah” (buah dari ilmu tarekat), (5)
“hukume ilmu tarigah” (hukumnya ilmu tarekat), (6) “utamane ilmu
tarigah” (keutamaan ilmu tarekat), (7) “nisbat-e ilmu tarigah maring liya-
livane” (kaitan antara ilmu tarekat dengan ilmu-ilmu lainnya), (8) “wadi
elwong kang nyelehake ilmu tarigah” (peletak dasar ilmu tarekat), (9)
“istimdad-e/methil-e  ilmu tarigah” (landasan ilmu tarekat), dan (10)
“masa’il-e/masalah-masalah ilmu tarigah” (permasalahan dalam ilmu
tarekat) (Muslih, t.th.(b): 4-19).

Pada bagian berikutnya, Muslih membahas bab-bab (fasl)) berkenaan

dengan menjalani tarekat, dimulai dengan bab tentang keutamaan zikir
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(Muslih, t.th.(b): 20-21); kemudian bab adab murid terhadap guru tarekat
(Muslih, t.th.(b): 27-33); selanjutnya bab tentang silsilah TQN, yang dibahas
dua kali, yaitu yang membahas silsilah TQN secara global (Muslih, t.th.(b):
34), dan yang membahas silsilah TQN secara rinci (Muslih, t.th.(b): 62-62);
berikutnya bab tentang cara menjalani zikir TQN (Muslih, t.th.(b): 37-43);
selanjutnya bab mengenai jalan yang bisa mengantarkan sampai kepada
Tuhan (Muslih, t.th.(b): 44); kemudian bab yang membahas muragabah
(Muslih, t.th.(a): 45-47); dan bab tentang khataman TQN (Muslih, t.th.(b):
76-83). Selain ditulis dalam bentuk bab-bab, di sela-sela bab-bab tersebut
terkadang juga diselingi hal-hal lain, yaitu beberapa tanya-jawab berkenaan
dengan tarekat (Muslih, t.th.(b): 10-19), beberapa penjelasan tentang hukum
berkenaan dengan bai’at (Muslih, t.th.(b): 56-61), pemberitahuan khusus
(tanbihat, dan bahasan yang didahului dengan ungkapan perintah “i lam”)’
(Muslih, t.th.(b): 22-26, 36, 65), dan beberapa faedah (fawa’id) bacaan-
bacaan tertentu, seperti shalawat untuk memperluas rezeki dan memperbaiki
budi-pekerti (/7 tausi© al-arzaq wa tahsin al-akhlaq), do’a sesudah zikir TQN,
do’a sesudah membaca ‘atagah sugra (membaca /a ilaha illa Allah 70.000
kali), do’a keluar dari kesulitan (al-faraj), dan do’a Ausn al-khatimah

(Muslih, t.th.(b): 84-88).

% Setelah istilah tanbih dan i‘7lam, terkadang Muslih mengikutinya dengan ungkapan “weruho siro”
(ketahuilah...). Pemaparan Muslih tentang /ata’if; misalnya, diberikan pada tzanbih setelah bab
mengenai silsilah TQN secara global, dengan diberi sub-judul tanbih, weruho sira sak temene
menungso iku disungsun /ata’if sepuluh (ketahuilah bahwa sesungguhnya manusia itu tersusun dari
sepuluh /ata’ify (Muslih, t.th.(b): 36).
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Kitab al-Futuhat ar-Rabbaniyyah ini juga disertai dengan komentar,
persetujuan, dan sanjungan (tagariz) di bagian depan (sebanyak dua
halaman) dan di bagian belakang sebelum daftar isi (sebanyak satu
halaman). Taqariz tersebut dari 16 tokoh TQN, yaitu (1) ‘Utsman ibn ‘Abd
ar-Rahman Mranggen, (2) Ahmad Muthahhar ibn ‘Abd ar-Rahman
Mranggen, (3) Masruhan Thsan Mranggen, (4) Zubair ibn ‘Umar Salatiga,
(5) ibn Marto Wikromo Parakan, (6) Nawawi lhsan Parakan, (7) Midhan
‘Abd al-Mannan Purwodadi, (8) Shafwan Purwodadi, (9) Sayyid Shalih ibn
‘Abd ar-Rahman al-Habsyi Pemalang, (10) ‘Abd al-Halim Majalengka, (11)
‘Abd ar-Rahman al-Husain Kendal, (12) Zain al-‘Abidin Dimyati
Pekalongan, (13) Ahmad ibn ‘Abd al-Mannan al-Husni Malang, (14) Menur
Singaraja Bali, (15) Ibrahim Khalil Semarang (Muslih, t.th.(b): t.h), dan
(16) Basri ‘Abd asy-Syukur Salatiga (Muslih, t.th.(b): 89). Selain itu, kitab
ini juga dilengkapi dengan tanggal penyelesaian penulisan kitab, yaitu pada
hari Senin, 27 Rajab 1382 H/25 Desember 1962 M (Muslih, t.th.(b): 88),

dan daftar isi (Muslih, t.th.(b): 90).

c. Risalah Tuntunan Tarigah

Seperti halnya al-Futuhat ar-Rabbaniyyah, Kitab Risalah Tuntunan Tarigah
juga memakai bahasa Jawa, dengan tulisan Arab pegon. Risalah Tuntunan
Tarigah ini terdiri dari dua jilid. Pada jilid yang pertama (al-juz " al-awwal),

kitab setebal 62 halaman ini diawali dengan komentar dan persetujuan
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(taqrizat) berbahasa Arab dari empat tokoh, yaitu Kyai Arwani Kudus, Kyai
‘Adlan Jombang, Kyai Masruhan Mranggen, dan Kyai Muradi Mranggen
(Muslih, t.th.(c), I: 1); yang diikuti dengan pengantar berbahasa Jawa halus
dari Kyai Arwani Kudus (Muslih, t.th.(c), I: 2); baru kemudian masuk ke
muqaddimah al-kitab dari sang pengarang (Muslih, t.th.(c), I: 3-4),

Setelah muqgaddimah al-kitab, dengan memakai bahasa Jawa halus,
dari sang pengarang, kitab Risalah Tuntunan Tarigah ini kemudian
diteruskan dengan pembahasan beberapa bab (7as/) dan tanya-jawab, dengan
memakai bahasa Jawa ngoko. Bab-bab dalam kitab ini meliputi: bab tentang
karakteristik mukmin sejati (sadig); tentang cara menjalani TQN, tentang
zikir hifz al-anfas; dan tentang kewajiban orang awam untuk ngaji tarekat
(Muslih, t.th.(c), I: 7-39). Sedangkan tanya-jawab meliputi beberapa
persoalan, yaitu: pengertian tarigah mu‘tabarah; tentang hukum orang yang
menyerahkan diri secara total kepada mursyid; tentang alasan mengapa surat
al-Jinn/72: 16 dijadikan landasan untuk menjalani tarekat; tentang alasan
mengapa ketika zikir, kepala “digedhek-gedhekake” (digeleng-gelengkan) ke
kanan dan ke Kiri; dan tentang alasan mengapa zikir nafy-isbat dimulai
dengan menggelengkan kepala ke arah kanan (Muslih, t.th.(c), I: 40-53, 55-
61). Di sela-sela tanya-jawab, Muslih juga memberikan Kketerangan
tambahan (far‘) berkaitan dengan sepuluh /ata’if yang ada pada diri
manusia (Muslih, t.th.(c), I: 54-55). Jilid pertama kitab Risalah Tuntunan

Tarigah ini diakhiri dengan daftar isi (Muslih, t.th.(c), I: 62).
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Jilid kedua (al-juz’ as-sani) dari kitab Risalah Tuntunan Tarigah
dibuka dengan prolog (yang diberi istilah oleh sang pengarang dengan al-
Asas) dengan memakai bahasa Jawa halus (Muslih, t.th.(c), Il: 1). Sesudah
prolog, Muslih memberikan mugaddimah yang agak panjang berkenaan
dengan cara duduk ketika berzikir, dan persiapan-persiapan ketika akan
melakukan zikir (Muslih, t.th.(c), Il: 2-29). Mugaddimah ini diakhiri dengan
tanbih, bahwa orang yang akan melakukan zikir hendaknya dalam keadaan
suci (Muslih, t.th.(c), Il: 30). Setelah memberikan mugaddimah, Muslih
memberikan pembahasan secara rinci tentang 20 macam muragabah
(Muslih, t.th.(c), 1l: 31-59). Bagian berikutnya adalah tentang faedah-faedah
bacaan tertentu (fawa’id mansyurah), Yyaitu shalawat tausi® al-arzag
(memperluas rezeki), du‘a’ al-faraj (doa keluar dari kesulitan), daf™ al-a‘da’
(doa mengalahkan musuh), an-najah ‘an al-musibah (doa terhindar dari
musibah), tashil sakarat al-maut (mempermudah sakaratul maut), dan
sayyid al-istigfar (Muslih, t.th.(c), I1: 60-75). Kitab ini diakhiri dengan daftar
isi (Muslih, t.th.(c), II: 76-78), tanpa keterangan kapan kitab ini selesai

ditulis.
3. Kyai Romli Tamim dan Karyanya, Samrah al-Fikriyyah

Kyai Romli Tamim hidup sezaman dengan kyai Hasyim Asy’ari (Tebuireng)
dan kyai Wahab Hasbullah (Tambak Beras). Hanya saja kalau dua yang disebut

terakhir itu lebih dikenal dengan kerja-kerja keulamaannya, kyai Romli Tamim
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lebih dikenal dengan wejangan-wejangan sufistiknya (Hadi, 2011: 101).
Wejangan-wejangan sufistiknya itu disampaikan kepada para muridnya di
majelis sufi di Rejoso, Jombang, yang pada saat itu, sekitar tahun 1970-an,
berjumlah 150 orang. Dua di antara muridnya yang terkenal adalah Syaikh
Usman Nadi dari Sawa Puluh Surabaya (ayah dari kyai Asrori Kedinding) dan
Syaikh Shohibur Rohman bin Anwar (atau lebih dikenal sebagai Abuya Shohib
Jepara) (Hadi, 2011: 101, 109).

Atas inisiatif kyai Romli, wejangan-wejangan sufistiknya tersebut
kemudian didiktekan kepada para muridnya, dan murid utamanya, Syaikh
Usman Nadi, diperintahkannya untuk mengumpulkannya menjadi satu risalah
dan diberi judul Samrah al-Fikriyyah (Hadi, 2011: 110). Kitab yang lengkapnya
berjudul Samrah al-Fikriyyah: ar-Risalah ff silsilati at-Tarigatain al-
Qadiriyyah wa an-Nagsyabandiyah ini diawali dengan pembukaan, berupa
khutbah al-kitab, yang menerangkan bertemunya (kumpule) silsilah tarekat
Qadiriyah dan Nagsyabandiyah (halaman 1).

Setelah khutbah al-kitab, Kitab ini membahas tiga-belas bab. Tiga-belas
bab tersebut meliputi: (1) pertingkahe talgin lan bai’at kangge tarigah karo
(tata-cara talgin dan bai‘at dua tarekat), (2) pertingkahe ngelakoni tarigah
Qadiriyah (tata-cara menjalani tarekat Qadiriyah), (3) pertingkahe ngelakoni
tarigah Nagsyabandiyah (tata-cara menjalani tarekat Nagsyabandiyah, (4)
dalane tumeka maring Allah (jalan yang mengantarkan untuk sampai kepada

Allah, (5) muraqgabah, (6) silsilah tarigah Qadiriyah lan Nagsyabandiyah, (7)
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khatamane wirid tarigah Qadiriyah lan Nagsyabandiyah, (8) kidhik-kidhike
zikir Nagsyabandi lan Qadiri (jumlah minimal zikir Nagsyabandi dan Qadiri),
(9) kautamaane zikir (keutamaan zikir), (10) tafakkur, (11) pangkat-pangkate
tafakkur (tingkatan-tingkatan tafakkur), (12) rukune iman, (13) rukune islam.

Selain tiga-belas bab di atas, kitab ini juga memuat dua tanbih (pepiling:
pengingat). 7anbih yang pertama, di sela-sela bab ke-2 dan ke-3, tentang tata-
cara berzikir /a ilaha illa Allah (halaman 4-5), sedangkan tanbih (paemut:
pengingat) yang kedua, setelah pembahasan rukun Islam (bab ke-13),
berkenaan dengan cara mencari guru yang bisa mengantarkan keselamatan
(kawilujengan) dunia akherat (halaman 42-45).

Setelah pembahasan ketiga-belas bab di atas, kitab ini diakhiri dengan
penutup (khatimah). Di dalam khatimah ini, kyai Ramli memberikan
pembahasan tentang ma ‘rifat, syari‘at, tarigah, dan hagigah (halaman 44-47).
Kitab setebal 48 halaman ini aslinya berbahasa Jawa ngoko bertuliskan Arab
pegon, kemudian diterjemahkan ke Bahasa Indonesia dengan dua versi: versi
pertama diterbitkan oleh kelompoknya Kyai Dimyati Ramli, berjudul Samrah
al-Fikriyyah: Risalah Silsilah Thorigot Qodiriyah dan Nagsyabandiyah,
sedangkan versi kedua diterbitkan oleh kelompoknya Kyai Mujib Musta’in

Ramli, berjudul Terjemah Kitab Tsamratul Fikriyah.
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4. Abah Anom dan Karyanya, Miftah as-Sudur

Abah Anom merupakan gelar dalam bahasa Sunda yang artinya “bapak atau
kyai muda” yang diberikan kepada Kyai Haji Ahmad Shahibul Wafa’ Tajul
‘Arifin (Mulyati, 2006: 216), karena ketika baru berusia 18 tahun, dia sudah
menjadi wakil talgin yang memiliki kewenangan untuk mewakili ayahnya,
Abah Sepuh, dalam mem-bai ‘at orang-orang yang mau masuk TQN (Mulyati,
2006: 216), dan pada usia 35 tahun sudah membantu Abah Sepuh, yang
bernama lengkap Syaikh Haji Abdullah Mubarak ibn Nur Muhammad, dalam
membimbing para santri di pesantren Suryalaya (Solihin, 2005: 219). Posisinya
yang tinggi itu diraihnya karena ketekunannya dalam belajar ilmu hikmah dan
tarekat serta bela diri di beberapa pesantren di Jawa Barat, seperti di Cicariang,
Gentur, dan Jambudipa (kabupaten Cianjur), dan Cireungas dan Cimalati
(kabupaten Sukabumi), serta pesantren di Kaliwungu, Kendal, Jawa Tengabh,
dan pesantren di Bangkalan, Jawa Timur (Solihin, 2005: 218-219; Mulyati,
2006: 216).

Pada usia 23 tahun, yaitu pada tahun 1938, Abah Anom yang lahir pada
tanggal 1 Januari 1915 ini pergi ke kota suci Mekkah untuk melanjutkan
pendidikannya selama tujuh bulan di bidang tasawuf dan tarekat di bawah
bimbingan Syaikh Ramli dari Garut, yang menjadi wakil Abah Sepuh di Jabal
Qubaisy, Mekah (Mulyati, 2006: 217). Dalam halagah dengan Syaikh Ramli
ini, Abah Anom belajar kitab Sirr al-Asrar dan al-Gunyah Ii Talib Tariq al-
Haqgq karya Syaikh ‘Abd al-Qadir al-Jilani (Praja, dalam Nasution (ed.), 1990:
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117; Solihin, 2005: 219). Setelah menyelesaikan pendidikannya di Mekah, pada
tahun 1939 Abah Anom kembali ke pesantren Suryalaya untuk membantu
ayahnya, sampai tahun 1953 di usianya yang ke-38 Abah Anom menggantikan
Abah Sepuh untuk memimpin pesantren (Mulyati, 2006: 217) yang didirikan 10
tahun sebelum kelahiran Abah Anom tersebut (Solihin, 2005: 218).

Selain menjadi pimpinan pesantren Suryalaya, Abah Anom telah
memberikan banyak kontribusi kepada masyarakat dan negara, sehingga
mendapatkan beberapa penghargaan, seperti penghargaan Satya Lencana Bhakti
Sosial atas dedikasi sosialnya, penghargaan Kalpataru atas dedikasinya untuk
pelestarian lingkungan, penghargaan dari Gunung Djati Batalion 329 atas
dedikasinya untuk keamanan regional, penghargaan tahun 1961 dari Gubernur
Jawa Barat (Mashudi) atas rintisannya di bidang teknologi pertanian (Mulyati,
2006: 217-218). Kontribusi Abah Anom di bidang pendidikan, politik, dan
sosial juga ditunjukkannya dengan mendirikan Yayasan Serba Bakti tahun
1961, dan pendirian 22 pondok inabah pada tahun 1980 (Mulyati, 2006: 217).

Selain berbagai kontribusi di atas, Abah Anom juga memberikan
kontribusi di bidang kepenulisan. Pada masa Abah Sepuh, pengajaran kepada
masyarakat dan para pengikut TQN lebih banyak berupa pengajaran secara
lisan, dan baru pada masa Abah Anom ajaran-ajaran yang dijadikan pedoman
bagi para pengikut TQN dibukukan secara tertulis di dalam kitab AMifiah as-

Sudur (Mulyati, 2006: 215).
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Kitab yang lengkapnya berjudul Miftah as-Sudur Ii at-Tabarruk i Tarig
ar-Rabb al-Gafur, al-Majmu’ min Kalam al-‘Ulama’ al-Kibar ini terdiri dari
dua jilid. Jilid pertama (al-Juz’ al-Awwal), terdiri dari mugaddimah dan empat
bab (fas). Dalam mugaddimah, Abah Anom menekankan pentingnya zikir
kepada Allah sebagai jalan yang dapat menghubungkan manusia dengan
Tuhannya. Selain itu, Abah Anom juga menyatakan bahwa kitabnya ini
merupakan kumpulan (al-jam ‘) dari beberapa kitab, di antaranya Sirr al-Asrar,
al-Gunyah Ii Talibi Tariq al-Haqq, Jami‘ Usul al-Auliya’, Khazinah al-Asrar,
Qala’id al-Jawahir, Fath al- ‘Arifin, Tanwir al-Qulub, Fuyudat Rabbani, dan
Minah as-Sanniyah.

Setelah mugaddimah, Abah Anom memberikan penjelasan (bayan)
terhadap empat persoalan dalam empat bab. Bab pertama, penjelasan tentang
inti zikir nafy-isbat (fi bayan mahiyati an-nafy wa al-isbat). Bab kedua,
penjelasan tentang cara zikir jahr (7 bayan kaifiyati zikr al-jahr). Bab ketiga,
penjelasan tentang asal zalgin dan bai‘at (fi bayan asl at- talgin wa al-‘ahd).
Bab keempat, penjelasan tentang wajibnya menyebut sanad tarekat (f7 bayani
Zikr al-asanid fi kulli at-turug). Jilid pertama ini ditutup dengan penjelasan
tentang cara zikir harian dan khatam Qadiriyah wa Nagsyabandiyah (£7 bayani
kaifiyati al-yaumiyah wa khatm al-Qadiriyah wa an-Nagsyabandiyah).

Jilid kedua (al-juz’ as-sani), yang terdiri dari dua bab, yaitu bab kelima
dan keenam, melanjutkan pembahasan dalam jilid pertama. Pada bab kelima,

Abah Anom memberikan penjelasan tentang mengingat Allah dan efeknya bagi
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pendidikan ruhani (/7 bayani zikr Allah wa asarihi fi at-tarbiyah ar-ruhiyyah).
Sedangkan pada bab keenam, dia memberikan penjelasan tentang menjauhkan
diri dari syaitan dengan berzikir kepada Allah (7 bayani idna’i asy-syaitan bi
zikr Allah). Dengan demikian, jika digabungkan, dua jilid kitab Abah Anom ini

terdiri dari mugaddimah dan enam bab (7as)).
B. Ajaran Suluk Menuju Wusul dalam Enam Kitab Karya Empat Mursyid TQN

Menurut Kitab-kitab para mursyid TQN di atas, ada tiga jalan yang bisa
mengantarkan seorang salik untuk bisa wusul kepada Allah. Dalam kitab Fath al-
‘Arifin karya Ahmad Khatib Sambas (t.th: 5-6) dikatakan:

“Telah berkata ahl at-tarigah akan jalan yang menyampaikan kepada Allah
ta’ala 1tu tiga syaratnya: pertama, zZikr khafi, yakni zikir dengan pikiran,
yang dihadapkan hati yang disunyikan daripada sekalian khawatir, yaitu
jangan ingatkan barang yang telah lalu dan yang lagi akan datang dan yang
sekarang ini, dan jangan lengah mata yang di dalam pandangan mata, dan
jangan lengah pikiran yang lain daripada Allah fa’ala; dan kedua,
muragabah, artinya mengintai-ngintai hati kepada Allah ta’ala seperti
kucing mengintai-ngintai tikus yang masuk di dalam suatu lubang, serta
menanti limpah kurnia yang tiada terhingga; dan ketiga, hadir berkhidmat
dengan syaikh, yakni guru yang memberi bekas bagi tawajjuh dan
jam’iyyah.”

Sedangkan dalam kitab a/-Futuhat ar-Rabbaniyyah Kyai Muslih (t.th (b): 44)
menyatakan:

“Ngendika sapa ahl at-tarigah: dalan kang neka’ake maring gusti Allah iku
telu: (1) zikr khafi, tegese zikir kang samar ana jerone /ata’if kang
diadhepake maring Allah tur disepi’ake saking kabeh khawatir (aja eling
perkara kang wus keliwat lan kang bakal teka) lan aja eling ing liyane
Allah; (2) muragabah, tegese nginjen-injene ati ing Allah, kaya nginjen-
injene kucing ing tikus sarta ngarep-arep lubere fadalahe Allah; (3)
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ngelanggengake hadir lan rabitah lan khidmah maring guru kang aweh labet
jam’iyyah lan kaifiyah.”

Sementara dalam kitabnya yang lain, ‘Umdah as-Salik fi Khair al-Masalik
karya Kyai Muslih (t.th. (a): 79, 81, 83) dinyatakan:

aldy &) S o J oY) dtedl S s A ) el Jea s ) Ga okl G
LY g oae le pumainn V5 cpaalsedl 5 bl sl e Jadl s ) ) 45 sl
Al 356 ¢ a3 A 43 yuay G A8 el BN 5 A0 Y1 SEL Y iy
DBty 5 bmd Lgie ot Y e ) A8 jaiee CuilS 55,1 aa ) A8
5 eadithal (e dddal g8 5039 5a o eag )5 Laadle 5 o dlad Al ([l il
S Ansil 5 ppmall 5 aranl) Lo Sl A 5 (il 3 s L) Qs Akl o3
3 )sa Al laas (e 3 jle A5 cdae ddayl 5 Al Al daad 5 s )
S om @lld (Y 43085 ) ga Ll i g pguay gl cl (Bl 4S e B Ak
Jidiy dpana aa 13 4l ol sandl 5 Y A 5 g Glandl) A g g pdal g 4n ) 480

Ll dme o BalS aday ) IS ) Lelad o g il Zalil) 4]

Sementara itu, dalam kitab Samrah al-Fikriyah karya Kyai Ramli (t.th: 9)
dinyatakan:

“wus ngendika ahl at-tarigah, dalan kang neka’ake maring Allah ta’ala iku
telung perkara: (1) Zikr khati (zikir samar) iya iku zikir kelawan ati kang
den adepake maring Allah tur den sepi’ake songko eling maring perkara
kang wus keliwat lan kang bakal teka, balik mung muhung eling marang
Allah belaka; (2) muragabah (nginjen-nginjene ati maring Allah), kaya dene
kucing andingki’ (nginjen-injen) tikus, kanthi ngarep-arep lubere
kanugrahan songko gusti Allah; (3) netepake Aadir lan khidmah (lumadi)
maring guru kang wus paring labet zikir, tawajjuh, kaifiyah, lan jam ‘iyyah.”

Sedangkan dalam kitab Miftah as-Sudurkarya Abah Anom, dinyatakan:

“Sesungguhnya dzikir itu adalah menjadi sebab wusulnya manusia kepada
Allah SWT, dan menjadi sebab pula manusia dapat mahabbah kepada-Nya”
(1970, I: 24). “Martabat wusul (sampai kepada Allah) adalah tiga perjalanan:
pertama, Islam, kedua, iman, ketiga ihsan” (1975, II: 33). “Adapun
seseorang hamba Allah, jika ia kekal sibuk dalam ibadah, berada dalam
maqgam Islam atau magam syari’at. Apabila amal itu berpindah kepada hati
dengan kebersihan dan sunyi daripada kejahatan, berisi dengan kebajikan
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sempurna ikhlas, maka orang itu berada dalam magam iman atau magam
tarekat. Apabila manusia itu sampai kepada martabat ibadat untuk Allah
semata-mata, seakan-akan Allah melihatnya, maka ia berada dalam magam
ihsan atau magam hakikat” (1975, II: 33-34). “Guru-guru atau syekh itulah
yang merupakan tarigah atau jalan kepada Allah, petunjuk liku-liku daripada
jalan itu. Mereka merupakan pintu terakhir yang akan membawa muridnya
masuk menempuh jalan mencapai Tuhan.” (1970, I: 37). “Peningkatan
silsilah ini menghamburkan berbagai rahasia tajalliyat dan berkat yang
ditunjukkan dengan tawajjuh kepada-Nya, dengan niat yang bulat dan
kehendak yang satu tunggal untuk menyampaikannya” (1970, I: 36-37).

Dari pernyataan-pernyataan di atas, tiga jalan yang bisa mengantarkan seorang
salik untuk wusul kepada Allah itu adalah: 1) Zikir khati, 2) muragabah, dan 3)
hadir, khidmah, tawajjuh atau rabitah dengan syaikh yang telah menganugerahi
jam ‘iyyah dan kaifiyyah. Maksud dari kedua jalan, dari tiga jalan, itu secara
ringkas sudah dijelaskan dalam pernyataan-pernyataan di atas. Zikir khafi adalah
aktivitas “mengosongkan dan mengisi,” yaitu, di satu sisi, mengosongkan hati dari
selain Allah, dengan tidak memasukkan ke dalamnya berbagai persoalan masa
lalu, masa sekarang, maupun masa datang, dan, di sisi lain, mengisi hati hanya
dengan ingatan kepada Allah semata. Sedangkan muragabah artinya
berkontemplasi® tentang Allah, dengan memfokuskan pikiran dan hati kepada
Allah, serta menunggu limpahan karunia yang tiada terhingga dari-Nya, seperti

kucing yang dengan waspada mengintai targetnya, yaitu tikus yang masuk di

dalam suatu lubang. Untuk rincian lebih detail mengenai Zikir khafi, muragabah

* Kontemplasi adalah “renungan ... dengan kebulatan pikiran atau perhatian penuh” (Sugono, [dkk].,
2008: 805)
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dan jalan yang ketiga (hadir, khidmah, tawajjuh atau rabitah) akan dipaparkan

pada bagian berikut.”
1. Zikir Khafi

Sebagaimana dijelaskan secara ringkas dalam uraian sebelumnya, Zikir khafi
adalah aktivitas “mengosongkan dan mengisi,” yaitu, di satu sisi,
mengosongkan hati dari selain Allah, dengan tidak memasukkan ke dalamnya
berbagai persoalan masa lalu, masa sekarang, maupun masa datang, dan, di
sisi lain, mengisi hati hanya dengan ingatan kepada Allah semata.

Untuk lebih memahami tentang jalan yang pertama untuk wusu/ kepada
Allah ini, yaitu zikir khafi, perlu diketahui praktek zikir secara umum dalam
TQN. Praktek zikir dalam TQN dibagi ke dalam dua bagian secara berurutan:
yang pertama adalah praktek zikir menurut Qadiriyah, kemudian yang kedua
adalah praktek zikir menurut Nagsyabandiyah. Praktek kedua zikir itu
dipaparkan dalam Sambas, t.th: 3-5; Muslih, t.th.(a): 40-45; Arifin, 1990, I:

274-275; Tamim, t.th: 7-8, seperti berikut ini.

> Pemaparan tentang zikir khafi dan muragabah, khususnya konsep Kyai Muslih, pada awalnya
merupakan makalah komprehensif, yang setelah mengalami pengembangan, kemudian, berdasarkan
Panduan Akademik Program Pascasarjana 2012-2013 IAIN Walisongo Semarang, halaman 181, juga
Panduan Akademik Pascasarjana 2015-2016 UIN Walisongo, halaman 193, “makalah komprehensif
akan menjadi salah satu bab atau bagian ... dari disertasi” sekarang. Dan untuk memenuhi syarat untuk
diajukan dalam Ujian Tertutup, yaitu “artikel di media massa atau artikel ilmiyah dalam jurnal ilmiyah
serendah-rendahnya tingkat nasional (memiliki ISSN) yang terkait dengan tema (atau sebagian tema)
penelitian disertasinya” (Panduan Akademik 2012-2013, halaman 147, dan Panduan Akademik 2015-
2016, halaman 153), maka versi bahasa Inggris dari bagian ini diterbitkan dalam Jurnal Teosofia,
Indonesian Journal of Islamic Mysticism, vol.1, no.1, 2012: 19-50, dengan judul, “Theory of Latha’if
in the Tarekat Qadiriyah wa Nagsyabandiyah: with Special Reference to Kyai Muslih al-Maraqi’s
Concept.” Pengembangan lebih lanjut konsep /ata’if dalam kaitannya dengan permasalahan
kontemporer disajikan dalam paper penulis “Spiritual Wisdom to Terminate Religious Terrorism:
Promoting Kyai Muslih’s Theory of Lata’if for a Harmonious Life,” yang dipresentasikan di Annual
International Conference for Islamic Studies (AICIS) XI1, 2012, di Surabaya.
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Praktek zikir menurut Qadiriyah adalah sebagai berikut: pertama,
membaca istigfar tiga kali, kemudian membaca salawat juga tiga kali.
Selanjutnya, membaca /a ilaha illa Allah sebanyak 165 Kkali. Setelah membaca
zikir nafy-isbat ini, kemudian membaca sayyidu-na Muhammad rasul Allah
saw, yang dilanjutkan dengan salawat munjiyat, lalu membaca al-fatihah
yang dihadiahkan kepada para masyayikh Qadiriyah Nagsyabandiyah.

Sedangkan praktek zikir menurut Nagsyabandiyah disebut sebagai zikir
khafi, atau zikir /ata’if, yang mengikuti prosedur berikut ini. Sebelum
memulai zikir, pertama-tama, penganut TQN yang akan berzikir harus
mengirim al-fatihah kepada Nabi Muhammad saw, kepada para masyayikh
TQN, kepada orang-orang yang beriman, baik yang masih hidup (a/-ahya’)
maupun yang sudah meninggal (a/-amwat).

Berikutnya, pelaku zikir membaca istigfar dan salawat, seraya
menghadapkan hati kepada Allah dengan mengharapkan “melimpahnya
anugerah Allah” berupa “sempurnanya cinta dan makrifat” kepada Allah,°
dengan perantara (wasitah) para syaikh (a/-masyayikh).

Selanjutnya pelaku zikir, dengan penglihatan hati, menghadirkan wajah
(tawajjuh) guru yang men-zalgin-kan zikir. Setelah itu, pelaku zikir bisa

mulai berzikir ism az-zat (Allah) dengan pikiran, pertama-tama, diarahkan ke

® “Melimpahnya anugerah Allah” ini dalam istilah Muslih (t.th. (b): 41) dan Tamim (t.th.: 10) adalah
“lubere kanugrahane Allah,” sedangkan “sempurnanya cinta dan ma ‘rifat” diistilahkan Muslih (t.th.
(b): 41) dengan “sempurnane dhemen lan ma ‘rifat.”
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latifah al-galb.” Setelah dirasakan bekerjanya zikir® pada latifah al-galb,
selanjutnya pelaku zikir bisa melakukan zikir ism az-zat dengan mengarahkan
pikiran ke /atifah yang kedua, yaitu ar-ruh.  Berikutnya, ketika sudah
dirasakan bekerjanya zikir pada /atifah ar-ruh, pelaku zikir melakukan zikir
ism az-zat dengan mengarahkan pikiran ke /atifah yang ketiga, yaitu as-sirr.
Begitu seterusnya dengan /atifah keempat (al-khafi), kelima (al-akhfa),
keenam (an-nafs), dan ketujuh (al-galab).

Selain memberikan penanda kapan pelaku zikir bisa berpindah dari satu
latifah ke latifah berikutnya, yaitu ketika telah nyata “labet-e” (bekerjanya)
zikir pada /atifah yang sedang dikonsentrasikan (Muslih, t.th.(b): 42-43), kyai
Muslih (t.th.(c), I: 16-22) memberikan rincian yang lebih detail, dengan
menunjuk ke masing-masing nafs dari ketujuh /arifah tersebut.” Misalnya,
Muslih menyatakan bahwa pelaku zikir boleh berpindah dari /atitah al-qalb ke
latifah ar-ruh manakala telah nyata “labet-e” (bekerjanya) zikir pada /atifah
yang sedang dikonsentrasikan, seraya mengharap anugerah Allah, yaitu “an-

nafs al-lawwamah sak balane kalah lan lenyap” (an-nafs al-lawwamah dan

" Selama berzikir ism az-zat ini, pelaku zikir harus “nemoake ilat-e maring cethak-e”

(mempertemukan [ujung] lidahnya dengan langit-langit mulut), seraya “ngeremake meripat loro”
(memejamkan kedua mata) dan “ndhengkluake sirah-e” (menundukkan kepala) (Muslih, t.th.(b): 41-
42, Sambas, t.th: 4-5).
® Ungkapan “bekerjanya zikir” ini dalam kitab syaikh Sambas (t.th.: 5) diistilahkan dengan “gerak zikir
di dalam hati,” sedangkan di kitab syaikh Romli Tamim (t.th: 7) diistilahkan dengan “obah-musi’e
zikir,” Kyai Muslih menyebutnya dengan “usi’e” (t.th.(b): 42-43) atau “labet-e” (t.th.(c), I: 16), Abah
Anom (1990, I: 274) mengungkapkannya dengan “wagqa ‘at al-harakah wa isytagalat.”
° Sepanjang penelusuran penulis, di antara keenam kitab TQN, hanya kitab kyai Muslih yang
mengaitkan perpindahan zikir /ata’if dengan tujuh nafs, sedangkan kitab syaikh Sambas, kyai Romli
Tamim, dan Abah Anom tidak memberikan rincian demikian.
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bala-tentaranya telah kalah dan sirna) dan telah muncul an-nafs al-
mulhamah®® yang berada pada /atifah ar-rih.

Selanjutnya pelaku zikir bisa berpindah dari /atifah ar-ruh ke latifah as-
sirr manakala telah nyata “labet-e” (bekerjanya) zikir pada /atifah yang
sedang dikonsentrasikan, seraya mengharap anugerah Allah, yaitu an-nafs al-
mulhamah telah menguat dan masuk ke dalam an-nafs al-mutma’innah.
Begitu seterusnya dengan proses perpindahan dari satu /atifah ke latifah
berikutnya, sesuai dengan nafs masing-masing /atifah."*

Selanjutnya, Muslih (t.th.(a): 48) memaparkan efek diarahkannya zikir
ke berbagai /ata’if; yaitu 2 sauldll ) Jal maen (3 iy Gy (aall aen 45l il s

aildalll Jae e amd DA ) 5h Aallall o1 3al e g2l (8 Lo s 5 ol (panasnya
seluruh anggota badan sehingga terbakar seluruh bagian badan yang rusak dan
bercahaya seluruh anggota badan yang baik dengan cahaya /afz al-jalalah

sehingga meliputi semua tempat /aza’if”")."
Muraqabah

Jalan kedua untuk wusu/ kepada Allah adalah muragabah, yang artinya
berkontemplasi®® atau melakukan perenungan dengan kebulatan pikiran dan

perhatian penuh tentang Allah, dengan memfokuskan pikiran dan hati kepada

10" Di kitab Muslih (t.th.(c), I: 17) tertulis an-nafs al-mutma’innah, tapi agaknya yang dimaksud adalah
an-nafs al-mulhamabh, karena an-nafs al-mutma’innah berada pada /atifah yang ketiga, as-sirr.

1| ebih detail tentang kaitan antara /ata’if dengan nafs akan dipaparkan di bab IV.C, “Bidang
Semantik yang Diperluas: Lata’ifdan Nafs Mahmudah-Nafs Mazmumah.”

12 Sepanjang penelusuran penulis, di antara keenam kitab TQN, hanya kitab kyai Muslih yang
menyebutkan efek dari zikir /ata’ifini.

13 Kontemplasi adalah “renungan ... dengan kebulatan pikiran atau perhatian penuh” (Sugono, [dkk].,
2008: 805)
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Allah, serta menunggu limpahan karunia yang tiada terhingga dari-Nya,
seperti kucing yang dengan waspada mengintai targetnya, yaitu tikus yang
masuk di dalam suatu lubang.**

Muragabah merupakan kelanjutan dari zikir /ata’if tujuh, seperti
disebutkan oleh Muslih (t.th.(b): 45) dan Tamim (t.th: 10): “lan tatkala wus
rampung saking zikir /ata’if pitu, mangka ngaliha kelawan izine syaikh
maring muragabah rong-puluh...” (dan ketika telah selesai dengan zikir /ata’if
tujuh, beralihlah dengan izin syaikh ke muragabah dua-puluh). Kedua-puluh
muragabah itu dipaparkan dalam Sambas (t.th: 6-9), Muslih (t.th.(b): 45-57),
dan Tamim (t.th: 11-23)" seperti berikut ini.

Muragabah yang pertama adalah ahadiyyah, yaitu berkontemplasi
bahwa Allah itu esa (ahad) baik di dalam zat, sifat, maupun af*a-Nya, dan
mengingat-ingat sifat kamal (sempurna) Allah, mustahil nagis (tidak
sempurna), dan mengingat-ingat 20 sifat wajib Allah, dan 20 sifat mustahil
bagi-Nya. Muragabah yang pertama ini bersandar pada al-Qur’an surat a/-
lkhlas/112: 1. Efek dari muragabah ahadiyyah ini adalah melimpahnya (a/-
faid) anugerah (fadl) Allah dari enam arah: atas, bawah, depan, belakang, Kiri,
kanan (Sambas, t.th: 6; Muslih, t.th.(b): 45-46; Tamim, t.th: 11).

Muragabah yang kedua adalah ma‘iyyah, yaitu mengkontemplasikan

“kebersamaan” (bareng-e) Allah, dalam artian ma ‘nawi (: tidak bisa diketahui

14 Sambas (t.th: 5-6), Muslih (t.th.(a): 44), dan Tamim (t.th: 10) memaknai muragabah sebagai
“mengintai” (‘“nginjen-injen, ” atau “andingkik”), yaitu fokus pada target yang dituju, “seperti kucing
yang sedang mengintai tikus” (“nginjen-injen-e kucing ing tikus”).

1> Sepanjang penelusuran penulis, dalam kitab Mifiah as-Sudir Abah Anom tidak memberikan rincian
tentang muraqabah.
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keadaan kebersamaan itu, “ora kena dikaweruhi tingkah-e oleh-e mbareng-i”),
dalam segenap keadaan kita. Muragabah yang kedua ini bersandar pada al-
Qur’an surat al-Hadid57: 4. Efek dari muragabah ma‘iyyah ini juga
melimpahnya anugerah Allah dari enam arah (al-jihat as-sitt) ((Sambas, t.th:
6; Muslih, t.th.(b): 46; Tamim, t.th: 11).

Muragabah yang ketiga adalah agrabiyyah, yaitu berkontemplasi bahwa
Allah itu “lebih dekat” (luwih parek), dalam artian ma ‘nawi, kepada kita
dibandingkan dengan dekatnya kita dengan urat leher (otot iringan-e gulu),
pendengaran telinga (pengrungune kuping), penglihatan mata (peningale
meripat), penciuman hidung (pengambune irung), perasa lidah (rasane ilat),
pikiran hati (pikirane ati) kita. Muqgarabah Ketiga ini bersandar pada al-
Qur’an surat Qaff50: 16. Efek dari muragabah aqrabiyyah  adalah
melimpahnya anugerah Allah ke dalam /atifah an-nafs dan lima /ata’if pada
‘alam al-’amr. al-qalb, ar-ruh, as-sirr, al-khafi, dan al-akhfa (Sambas, t.th: 6;
(Muslih, t.th.(b): 47-48); Tamim, t.th: 12).

Muragabah yang keempat disebut a/-mahabbah fi ad-da’irah al-ula,
yaitu mengkontemplasikan mahabbah (dhemen-e) Allah kepada kita dan
mahabbah Kita kepada Allah pada level yang pertama (magam kang awwal),
serta mengkontemplasikan 99 al-Asma’ al-Husna (Sambas, t.th: 7; Tamim,
t.th: 14; Muslih, t.th.(b): 48-49). Muragabah yang kelima disebut al/-
mahabbah i ad-da’irah as-saniyah, yaitu mengkontemplasikan mahabbah

(dhemen-e) Allah kepada kita dan mahabbah kita kepada Allah pada level

118



yang kedua (magam kang kaping pindho), serta mengkontemplasikan sifat
ma‘ani dan ma ‘nawiyyah Allah (Sambas, t.th: 7; Tamim, t.th: 15; Muslih,
t.th.(b): 49). Muragabah yang keenam disebut a/-mahabbah fi da’irah al-qaus,
yaitu mengkontemplasikan mahabbah (dhemen-e) Allah kepada kita dan
mahabbah Kita kepada Allah pada level yang lebih dekat lagi, yang
diumpamakan sepanjang busur panah (gadar sak gendhewa). Ketiga
muragabah yang disebut terakhir ini bersandar pada al-Qur’an surat al/-
Ma’idahl5: 54 (Sambas, t.th: 7; Tamim, t.th: 15; Muslih, t.th.(b): 50), dan efek
dari ketiga muragabah ini adalah melimpahnya anugerah Allah ke dalam
latifah an-nafs (Sambas, t.th: 7; Tamim, t.th: 15; Muslih, t.th.(b): 49).
Muragabah  yang  ketujuh  disebut  wilayah  al-‘ulya, yaitu
mengkontemplasikan Allah yang telah menciptakan wilayah para malaikat.
Muragabah ini bersandar pada surat a/-Hadidl57: 3, yang menyatakan bahwa
Allah itu al-Awwal (Awal tanpa permulaan, dhingin tanpa kawitan), a/-Akhir
(Akhir tanpa penghabisan, akhir tanpa pungkasan), az-Zahir (zahir asar-e lan
af*al-e), al-Batin (ma‘nawi zat-¢); dan bersandar pada surat a/-A ’rafl7: 206,
yang menyatakan bahwa para malaikat tidak takabbur (gumedhe) untuk
beribadah kepada Allah; maka manusia juga harus meniru (ngumpamani)
sikap para malaikat (malakaniyyah) dalam beribadah kepada Allah. Efek dari
muragabah wilayah al-‘ulyaini adalah melimpahnya anugerah (fadl) Allah ke
dalam tiga unsur /atifah al-galab: air (banyu), api (geni), dan udara (angin)

(Sambas, t.th: 7; Tamim, t.th: 15; Muslih, t.th.(b): 50).
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Muragabah yang kedelapan disebut kamalat an-nubuwwah, Yyaitu
mengkontemplasikan Allah yang telah menjadikan sempurnanya sifat
kenabian. Muragabah ini bersandar kepada surat al-Israll7: 55, yang
menyatakan bahwa Allah telah melebihkan sebagian nabi atas sebagian nabi
lainnya. Efek dari muragabah ini adalah melimpahnya anugerah Allah ke
dalam satu unsur /atifah al-qalab, yaitu: tanah ( ‘unsur at-turab) (Sambas, t.th:
7; Tamim, t.th: 16; Muslih, t.th.(b): 51).

Muragabah  yang kesembilan disebut kamalat ar-risalah, yaitu
mengkontemplasikan Allah yang telah menjadikan sifat kerasulan. Muragabah
ini bersandar kepada surat a/-Anbiya721: 107. Efek dari muragabah kamalat
ar-risalah ini adalah melimpahnya anugerah Allah ke hai’ah al-wahdaniyyah,
yaitu keseluruhan sepuluh /ata’if (Sambas, t.th: 7; Tamim, t.th: 16; Muslih,
t.th.(b): 51). Muragabah yang kesepuluh disebut 'uli al- ‘azm, yang maksudnya
adalah mengkontemplasikan Allah yang telah menjadikan para rasul yang
bergelar ‘“ulu al-‘azm, vyaitu Nuh, Ibrahim, Musa, Isa, Muhammad.
Muraqabah ini bersandar pada surat al-Ahqaff46: 35. Efek dari muragabah
‘uli al-‘azm adalah melimpahnya anugerah Allah ke seluruh sepuluh /Zata’if
(Sambas, t.th: 7; Tamim, t.th: 17; Muslih, t.th.(b): 51-52).

Mouraqabah yang kesebelas adalah al-mahabbah fi da’irah al-khullah, wa
hiyva haqgigah ibrahim a.s, yaitu mengkontemplasikan Allah yang telah
menjadikan lbrahim sebagai k#halil Allah. Muragabah ini bersandar pada surat

an-Nisal4: 125. Efek dari muragabah tersebut adalah melimpahnya anugerah
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Allah ke seluruh sepuluh /ata’if (Sambas, t.th: 8; Tamim, t.th: 18; Muslih,
t.th.(b): 52). Muragabah yang keduabelas adalah da’irah al-mahabbah as-
sirfah, wa hiya hagigah musa a.s, yaitu mengkontemplasikan Allah yang telah
menjadikan Musa sebagai ka/im Allah. Muragabah ini bersandar pada surat
Taha20: 39. Efek dari muragabah tersebut adalah melimpahnya anugerah
Allah ke seluruh sepuluh /ata’if (Sambas, t.th: 8; Tamim, t.th: 19; Muslih,
t.th.(b): 52). Muragabah yang ketigabelas disebut az-zZatiyyah al-mumtazijah
bi  al-mahabbah, —wa hiya haqgigah  al-muhammadiyyah,  Yyaitu
mengkontemplasikan Allah yang telah menjadikan hakekat Nabi Muhammad
sebagai kekasih yang asal dan yang dicampur dengan sifat yang dikasihi
(kinasihan). Efek dari muragabah yang bersandar kepada surat AZi ‘Imranl3:
144 ini adalah melimpahnya anugerah Allah ke seluruh sepuluh /ata’if
(Sambas, t.th: 8; Tamim, t.th: 19; Muslih, t.th.(b): 53).

Muragabah yang keempatbelas disebut al-mahbubiyyah as-sirfah, wa
hiyva hagiqah al-ahmadiyyah, yaitu mengkontemplasikan Allah yang
menjadikan hakekat Nabi Ahmad yang disifati dengan sifat kinasih yang
tulus. Efek dari muragabah yang bersandar kepada surat as-saf#f61: 6 ini
adalah melimpahnya anugerah Allah ke seluruh sepuluh /ata’if (Sambas, t.th:
8; Tamim, t.th: 20; Muslih, t.th.(b): 53). Muragabah yang kelimabelas disebut
al-hubb as-sirf; yaitu mengkontemplasikan Allah yang telah memberikan
kasih yang tulus kepada orang beriman yang mencintai Allah, para malaikat,

para rasul, para nabi, para ‘ulama, saudara-saudara Islam. Efek dari
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muragabah yang bersandar kepada surat al-Bagarah/2: 165 ini adalah
melimpahnya anugerah Allah ke seluruh sepuluh /ata’if (Sambas, t.th: 8;
Tamim, t.th: 20; Muslih, t.th.(b): 54).

Muragabah  yang  keenambelas  disebut /a  ta‘yin, yaitu
mengkontemplasikan Allah yang tidak bisa ditentukan zat-Nya, baik oleh para
malaikat, para rasul, para nabi, dan makhluk lainnya. Efek dari muragabah
yang bersandar kepada surat asy-Syural42: 11 ini adalah melimpahnya
anugerah Allah ke seluruh sepuluh /ata’if (Sambas, t.th: 9; Tamim, t.th: 21;
Muslih, t.th.(b): 54). Muragabah yang ketujuhbelas disebut hagigah al-ka ‘bah,
yaitu mengkontemplasikan Allah yang telah menjadikan ka’bah sebagai arah
sujud kepada-Nya. Efek dari muragabah yang bersandar kepada surat al-
Bagarah/2: 144 ini adalah melimpahnya anugerah Allah ke seluruh sepuluh
lata’if (Sambas, t.th: 9; Tamim, t.th: 21-22; Muslih, t.th.(b): 54-55).
Muragabah yang kedelapanbelas adalah  hagigah  al-qur’an, yaitu
mengkontemplasikan Allah yang telah menurunkan al-Qur’an kepada Nabi
Muhammad. Efek dari muragabah yang bersandar kepada surat al-Bagarah/2:
23 ini adalah melimpahnya anugerah Allah ke seluruh sepuluh /ata’if
(Sambas, t.th: 9; Tamim, t.th: 22; Muslih, t.th.(b): 55).

Muragabah yang kesembilanbelas disebut hagigah as-salah, yaitu
mengkontemplasikan Allah yang telah mewajibkan shalat bagi hamba-Nya.
Efek dari muragabah yang bersandar kepada surat an-Nisa74: 103 ini adalah

melimpahnya anugerah Allah ke seluruh sepuluh /Zata’if (Sambas, t.th: 9;
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Tamim, t.th: 23; Muslih, t.th.(b): 56). Muragabah yang terakhir adalah da’irah

al-ma‘budiyyah as-sirfah, yaitu mengkontemplasikan Allah yang berhak

disembah oleh segenap makhluk dengan pengabdian yang tulus ikhlas.

Muragabah ini bersandar kepada surat az-Zariyat/51: 56 (Sambas, t.th: 9;

Tamim, t.th: 23; Muslih, t.th.(b): 56).

bisa dilihat pada tabel berikut.

Muragabah, landasannya dalam al-Qur’an, dan efeknya pada /Jata’if

No Jenis Muraqabah Landasan al- Efeknya pada Lata’if
Qur’an
1 ahadiyyah surat 112/al- limpahan (a/-faid) karunia
Tkhlas: 1 (fad) Allah dari enam
' arah (al-jihat as-sitt): atas,
bawah, depan, belakang,
kiri, dan kanan
2 ma ‘iyyah surat 57/al-Hadid: | limpahan karunia Allah
4 dari enam arah (al-jihat
as-sitt): atas, bawabh,
depan, belakang, kiri, dan
kanan
3 agrabiyyah surat 50/Qaf; 16 | limpahan karunia Allah
ke latifah an-nafs dan
lima /ata’if di ‘alam al-
‘amr. al-qalb, ar-ruh, as-
sirr, al-khafi, dan al-akhfa
4 al-mahabbah 17 ad- surat 5/al- limpahan karunia Allah ke
da’irah al-ula Ma’idah: 54 | latifah an-nafs
5 al-mahabbah fi ad- surat 5/al- limpahan karunia Allah ke
da’irah as-saniyah Ma’idah: 54 latifah an-nafs
6 | al-mahabbah fi da’irah surat 5/al- limpahan karunia Allah ke
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al-gaus Ma’idah: 54 latifah an-nats
7 wilayah al-‘ulya surat 57/al-Hadid. | limpahan karunia Allah ke
3: tiga unsur /atifah al-qalab:
banyu (air), geni (api),
surat 7/al-A ’raf | dan angin (udara)
206
8 | kamalat an-nubuwwah | surat 17/al-Isra™ | limpahan karunia Allah ke
55 satu unsur /atitah al-qgalab.
tanah ( ‘unsur at-turab)
9 kamalat ar-risalah surat 21/al- limpahan karunia Allah ke
Anbiya’ 107 hai’ah al-wahdaniyyah,
yaitu semua kesepuluh
lata’if
10 ‘uli al-‘azm surat 46/al-Ahgat. | limpahan karunia Allah ke
35 hai’ah al-wahdaniyyah,
yaitu semua kesepuluh
lata’if
11 | al-mahabbah fi da’irah | surat 4/an-Nisa” | limpahan karunia Allah ke
al-khullah, wa hiya 125 hai’ah al-waldaniyyah,
haqiqah ibrahim a.s yaitu semua kesepuluh
’ lata’if
12 | da’irah al-mahabbah surat 20/ Taha: 39 | limpahan karunia Allah ke
as-sirfah, wa hiya hai’ah al-wahdaniyyah,
hagigah misaa.s yaitu semua kesepuluh
’ lata’if
13 az-zatiyyah al- surat 3/A/i “Imran: | limpahan karunia Allah ke
mumtazijah bi al- 144 hai’ah al-wahdaniyyah,
mahabbah, wa hiya yaitu semua kesepuluh
hagigah al- lata’if
muhammadiyyah
14 al-mahbubiyyah as- surat 61/as-saf?. 6 | limpahan karunia Allah ke
sirfah, wa hiyva haqiqah hai’ah al-wahdaniyyah,
al-ahmadiyyah yaitu semua kesepuluh
' lata’if
15 al-hubb as-sirt surat 2/al- limpahan karunia Allah ke

Bagarah: 165

hai’ah al-wahdaniyyah,
yaitu semua kesepuluh
lata’if
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16 la ta‘yin surat 42/ asy- limpahan karunia Allah ke
Syura. 11 hai’ah al-wahdaniyyah,
yaitu semua kesepuluh
lata’if
17 haqiqah al-ka ‘bah surat 2/al- limpahan karunia Allah ke
Bagarah: 144 hai’ah al-wahdaniyyah,
yaitu semua kesepuluh
lata’if
18 haqiqah al-qur’an surat 2/al- limpahan karunia Allah ke
Bagarah: 23 hai’ah al-wahdaniyyah,
yaitu semua kesepuluh
lata’if
19 hagiqah as-salah surat 4/an-Nisa™ | limpahan karunia Allah ke
103 hai’ah al-wahdaniyyah,
yaitu semua kesepuluh
lata’if
20 | da’irah al-ma‘budiyyah surat 51/az- limpahan karunia Allah ke
as-sirfah Zariyat. 56 hai’ah al-wahdaniyyah,
yaitu semua kesepuluh
lata’if

Tabel 1. Muragabah, L andasannya dalam al-Qur’an, dan Efeknya pada Lata’if

3. Tawajjuh atau Rabitah

Menurut Muslih (t.th.(a): 83), tawajjuh atau rabitah adalah:

4308 5 ) em Ll Al Hsualhy S A B 5l A8 a3 4S5 e L) ain e 3 ke

(ungkapan tentang seorang salik dalam memelihara gambaran syaikh-nya

dalam benak atau hati, atau melukiskan gambarannya sesuai gambaran syaikh-

nya). Menurut Syaikh Sambas (t.th: 5-6), Kyai Romli Tamim (t.th: 10), Abul

Wafa’ Tajul ‘Arifin (1970, I: 36-37), dan Muslih (t.th (b): 44), tawajjuh atau

rabitah ini merupakan jalan yang ketiga agar bisa wusul/ kepada Allah.
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Sepanjang penelusuran penulis, ketiga mursyid yang disebut pertama tidak
memberikan definisi khusus tentang tawajjuh atau rabitahini.

Penggambaran wajah sang syaikh dalam tawajjuh atau rabitah ini,
menurut Muslih (t.th.(a): 53), harus dilandasi dengan keyakinan bahwa
syaikh-nya merupakan khalifah rasulullah saw dalam hal “a/-faid” (limpahan)
dan “al-imdad’ (bertambahnya pertolongan), dan bahwa syaikh-nya tersebut
merupakan “na’ib” (pengganti) rasulullah dalam pendidikan diri dan
penunjukan-jalan (a/-irsyad). Dengan demikian, proses tawajjuh atau rabitah
ini merupakan pengamalan keyakinan bahwa para ‘ulama, dalam hal ini
syaikh tarekat, merupakan pewaris dan penerus para nabi (warasah al-
anbiya’). Keyakinan ini, menurut Muslih (t.th.(a): 53), bersandar kepada al-
Qur’an surat Ali ‘Imran/3: 200 (Ya ayyuha al-lazina amanu-sbiru wa sabiru
wa rabitu...).

Penggambaran wajah sang syaikh dalam benak atau hati seorang salik
ini, menurut Muslih (t.th.(a): 83), dianggap bisa menariknya untuk
muragabah kepada Allah (/i anna zalika yajurru-hu ila muragabah rabbi-hi).
Selain berfungsi untuk menstimulasi muragabah kepada Allah, tawajjuh atau
rabitah juga berfungsi untuk mencegah godaan ketika ingin berbuat maksiat
(/i daf*i waswasah asy-syaitan wa tark al-ism wa al-‘udwan, fa inna-hu iza
hamma bi ma‘siyah yatamassalu lahu asy-syaikh fa yanzajir ‘an fi‘liha in

kana rabtuhu kamilan ‘ala mahabbah da’iman). Hal ini bersandar kepada
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kisah Nabi Yusuf a.s yang tidak jadi melakukan maksiat karena melihat
“burhan” Allah, yaitu wajah ayahnya (Muslih, t.th.(a): 83).

Sedangkan menurut Abah Anom atau Syaikh Tajul ‘Arifin (1970, I: 37),
penggambaran syaikh tersebut penting karena ‘“guru-guru atau syaikh
merupakan tarigah atau jalan kepada Allah, petunjuk liku-liku daripada jalan
itu.” Para syaikh tersebut “merupakan pintu terakhir yang akan membawa
muridnya masuk menempuh jalan mencapai Tuhan.” Dengan penggambaran
wajah para masyayikh tersebut dan bersandar kepada silsilah mereka, akan

tersingkap “berbagai rahasia tajalliyat dan berkat” (‘Arifin, 1970, I: 37).
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BAB IV
KAJIAN SEMANTIK ATAS KONSEP WUSUL DALAM

ENAM KITAB KARYA EMPAT MURSYID TON

Seperti disebutkan dalam Bab Pendahuluan disertasi ini, untuk menggunakan
analisis semantik, perlu dipahami setidaknya beberapa istilah teknis berikut: kata-
fokus, kata-kunci, dan bidang semantik. Kata-fokus adalah sebuah kata yang
mengikat pada dirinya beberapa kata-kunci, sedangkan kata-kunci merupakan kata-
kata yang memainkan peranan penting dalam menjelaskan makna sebuah kata-fokus,
dan juga menjadi bagian darinya; kata-kunci kata-kunci yang mengitari sebuah kata-
fokus tersebut membentuk bidang semantik, dan bidang semantik inilah yang disebut
sebagai sebuah “konsep” (Izutsu, 2002: 3, 22, 23), yang menerangkan sebuah kata-
fokus.

Dengan pengertian seperti di atas, maka bab yang berjudul Kajian Semantik atas
Konsep Wusul dalam Enam Kitab Karangan Empat Mursyid Tarekat Qadiriyah wa
Nagsyabandiyah ini akan menempatkan istilah wusul sebagai kata-fokus. Kata-fokus
wusul ini selanjutnya akan diterangkan dengan beberapa kata-kunci, yang
keseluruhan kata-kunci bersamaan dengan kata-fokus tersebut kemudian membentuk

bidang semantik atau konsep wusul.
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A. Bidang Semantik atau Konsep Wusul
Pemaparan mengenai su/uk menuju wusul pada bab sebelumnya sebetulnya juga
telah memaparkan secara implisit bidang semantik (semantic field) atau konsep
dari kata-fokus ( word-focus) wusul itu sendiri. Hal ini bisa dilihat dari pemaparan
mengenai efek ketika terjadi wusu/ itu sendiri. Sebagaimana tidak ada “asap”
kalau tidak ada ““api,” begitu juga tidak ada “efek” wusu/ kalau tidak ada wusu/
itu sendiri. Oleh karena itu, penggambaran adanya “efek” dari wusu/ pada bab
sebelumnya sebetulnya secara implisit menggambarkan wusu/ tersebut. Maka,
pada bab ini akan dipaparkan secara eksplisit beberapa kata-kunci (keywords) yang
bisa ditarik dari kajian atas tiga jalan yang menyampaikan (wusul) seorang salik

kepada Allah, yaitu Zikr khafi, muragabah, dan tawajjuh atau rabitah.

1. Beberapa Kata-kunci dari Jalan Pertama Menuju Wusil : Zikr Khafi

Dari kajian atas jalan pertama menuju wusul, yaitu zikr khafi, bisa ditarik
beberapa kata-kunci berikut ini, yaitu: (1) nyata labete/usik-e, (2) negasi nafs
mazmumah dan afirmasi nafs mahmudah, (3) al-faid, (4) al-fadl, (5)
mahabbah/dhemen, (6) ma‘rifat, (7) al-ittisal ar-ruhi/ittisal al-kahruba’ bi
asliha, (8) yatanawwaru bi nur al-jalalah, (9) lata’it/latifah, (10) hararah, (11)
al-ajza’ al-fasidah, (12) al-ajza’ as-salihah.

Munculnya beberapa kata-kunci di atas bisa dijelaskan sebagaimana
berikut ini. Kata-kunci pertama, yaitu ‘“nyata labet-e/usik-e” diambil dari

penjelasan tentang prosedur perpindahan konsentrasi zikir dari satu /atifah ke
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latifah berikutnya, bahwa seorang pelaku Zikr khafi boleh berpindah dari satu
latifah Ke latifah berikutnya manakala telah ‘“nyata labet-e/usik-e” atau
bekerjanya zikir pada /atifah yang sedang dikonsentrasikan. Bagaimana bisa
diketahui bahwa khasiat zikir yang diwiridkan tersebut sudah bekerja (“nyata
labet-e/usik-e”)?

Jawaban atas pertanyaan ini mengacu kepada kata-kunci kedua, yaitu
“menguatnya nafs mahmudah (fada’il) dan melemahnya nafs mazmumah
(raza’il ) yang mendiami /ata’if manusia.”' Hal ini diambil dari penjelasan
bahwa pelaku zikir boleh berpindah, misalnya, dari /atifah pertama (al-qgalb) ke
latifah kedua (ar-ruh) manakala telah nyata “labet-e” (bekerjanya) zikir pada
latifah yang sedang dikonsentrasikan, yaitu “an-nafs al-lawwamah sak balane
kalah lan lenyap” (an-nafs al-lawwamah dan bala-tentaranya telah kalah dan
sirna) dan telah muncul an-nafs al-mulhamah? yang berada pada /atifah ar-rih.

Pada titik ini, muncul pertanyaan, “bagaimana nafS mahmudah (fada’il)
bisa menguat dan nafS mazmumah (raza’il ) bisa melemah?” Jawaban atas
pertanyaan ini mengacu kepada kata-kunci ketiga dan keempat, yaitu karena
adanya  “limpahan”  (faid,  “luber-e”)  ‘“‘anugerah”/’karunia”  (fadl,

“kanugerahan’).

" Al-Qur’an surat al-Anfal/8: 29 menyebut “menjadikan buat kalian pembeda [antara yang Aagg dan
batil)” (yaj’al lakum furqan-an).

2 Di kitab Muslih (t.th. (c), I: 17) tertulis an-nafs al-mutma’innah, tapi agaknya yang dimaksud adalah
an-nafs al-mulhamah, karena an-nafs al-mutma’innah berada pada /atifah yang ketiga, as-sirr.
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Berupa apakah anugerah atau karunia yang melimpah dari Allah kepada
pelaku Zikr khafi itu? Jawaban atas pertanyaan ini membentuk kata-kunci
kelima dan keenam, yaitu mahabbah (“dhemen”) dan ma ‘rifat (‘“pangerten”).
Hal ini dijelaskan dalam prosedur awal melakukan Zikr khafi, yaitu setelah
penganut TQN mengirim al-fatihah kepada Nabi Muhammad saw, kepada para
masyayikh TQN, kepada orang-orang yang beriman, baik yang masih hidup (a/-
ahya’) maupun yang sudah meninggal (al-amwat), pelaku zikir membaca
istigtar dan salawat, seraya menghadapkan hati kepada Allah dengan
mengharapkan “lubere kanugrahane Allah” (melimpahnya anugerah Allah)
berupa “sempurnane dhemen lan ma‘rifat” (sempurnanya cinta dan makrifat)
kepada Allah.

Selanjutnya, muncul juga pertanyaan, “mengapa terjadi limpahan
anugerah Allah kepada pelaku zikir ini?” Jawaban atas pertanyaan ini
membawa kepada kata-kunci ketujuh, yaitu karena terjadinya “ketersambungan
spiritual” (al-ittisal ar-ruhi) antara pelaku zikir dengan Allah, yang dalam kitab
Abah Anom (1970: 36; 1990: 324) diumpamakan seperti “ketersambungan
lampu-listrik dengan sumber arus listrik” (ittisal al-kahruba’ bi asli-ha).

Kemudian, apa lagi yang terjadi ketika ada “ketersambungan lampu-
listrik dengan sumber arus listrik” (i¢tisal al-kahruba’ bi asli-ha)? Jawaban atas

pertanyaan ini mengacu kepada kata-kunci kedelapan, yaitu “munculnya sinar
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cahaya-keagungan” (yatanawwaru bi nur al-jalalah).” Kata-kunci kedelapan ini
masih menyisakan pertanyaan, “di manakah munculnya sinar cahaya-
keagungan” (yatanawwaru bi nur al-jalalah) itu?” Jawaban atas pertanyaan ini
mengacu kepada kata-kunci kesembilan, yaitu “/ata’if” yang merupakan lokus
melimpahnya anugerah Allah (mauridu wurud al-faid) kepada pelaku zikir.

Apa lagi yang terjadi ketika “muncul sinar cahaya-keagungan”
(yvatanawwaru bi nur al-jalalah) pada “lata’if” pelaku zikir? Jawaban atas
pertanyaan ini mengacu kepada kata-kunci kesepuluh, kesebelas, dan
keduabelas, yaitu munculnya “panas” (hararah), yang dampaknya bisa
menggantikan “anggota badan yang rusak” (al-ajza’ al-fasidah) dengan
“anggota badan yang sehat” (al-ajza’ as-salihah). Dalam hal ini, Muslih
(t.th.(a): 48) memaparkan efek diarahkannya zikir ke berbagai /ata’if; yaitu
“panasnya seluruh anggota badan sehingga terbakar seluruh bagian badan yang
rusak dan bercahaya seluruh anggota badan yang baik dengan cahaya /afz al-
Jjalalah sehingga meliputi semua tempat /ata’if” (hatta yata’assar bi hararatihi
Jjami‘ al-badan bi haisu yahtariqu jami‘ ajza’ al-fasidah fi al-badan wa
yatanawwaru ma fi al-badan min ajza’ as-salihah bi nur al-jalalah fa yuhitu ‘ala

mahal al-lata’if).

® Al-Qur’an surat al-Hadid/57: 28 menyebutkan “menjadikan buat kalian cahaya” (yaj ‘al lakum nur-

an).
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2. Beberapa Kata-kunci dari Jalan Kedua Menuju Wusul : Muraqabah

Kajian atas jalan kedua untuk wusul, yaitu muragabah, sebetulnya merupakan
rincian tentang kata-kunci ketiga, keempat, dan kesembilan, yaitu a/-faid, al-
fadl, dan /ata’if; atau melimpahnya anugerah Allah kepada pelaku zikir dalam
lata’ifnya. Dalam jalan kedua menuju wusul, yaitu muragabah, dirinci pada
lata’if mana saja melimpahnya anugerah Allah pada orang yang ber-
muragabah. Ada anugerah Allah yang melimpah pada satu /atifah, tiga /latifah,
enam /atifah, dan sepuluh /atifah.

Melimpahnya anugerah Allah pada satu /atifah terjadi dalam muragabah
yang keempat (al-mahabbah fi ad-da’irah al-ula), kelima (al-mahabbah fi ad-
da’irah as-Saniyah), dan keenam (al-mahabbah fi da’irah al-qaus), yang
melimpahkan anugerah Allah ke /atifah an-nafs, serta muraqabah kesembilan
(kamalat an-nubuwwah), yang melimpahkan anugerah Allah ke satu unsur
dalam /atifah al-qgalab: tanah ( ‘unsur at-turab).

Melimpahnya anugerah Allah pada tiga /atifah terjadi dalam muragabah
yang ketujuh (wilayah al-‘ulya), yaitu melimpahnya anugerah Allah pada tiga
unsur /atifah al-galab:. banyu (air), geni (api), dan angin (udara). Sedangkan
melimpahnya anugerah Allah pada enam /atifah terjadi dalam muragabah yang
ketiga (agrabiyyah), yang melimpahkan anugerah Allah pada /atifah an-nafs
dan lima /ata’if di ‘alam al-’amr. al-qalb, ar-ruh, as-sirr, al-khati, dan al-akhfa.
Selain disebutkan enam /atifah, disebutkan juga mengenai enam arah (al-jihat

as-sitt) dari mana anugerah Allah ini melimpah, yaitu atas, bawah, depan,
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belakang, kiri, dan kanan, ketika ber-muragabah pertama (ahadiyyah) dan

kedua (ma ‘iyyah).

Terakhir, melimpahnya anugerah Allah pada hai’ah al-wahdaniyyah atau

sepuluh /atifah, terjadi dalam muragabah mulai yang kesembilan (kamalat ar-

risalah) sampai muraqabah yang terakhir/kedua-puluh (da’irah al-ma‘budiyyah

as-sirtah).

bisa dilihat pada tabel berikut ini.

Klassifikasi melimpahnya anugerah Allah berdasarkan jumlah /atifah-nya

No Tingkat Muraqabah Jumlah Lata’if
Penerima Limpahan
1 | Ke-4 (al-mahabbah 11 ad-da’irah al-ula)
2 | Ke-5 (al-mahabbah 17 ad-da’irah as- limpahan karunia Allah ke
Saniyah) satu Jatifah, yaitu an-nafs

3 | Ke-6 (al-mahabbah fi da’irah al-gaus)

4 | Ke-8 (kamalat an-nubuwwah) limpahan karunia Allah ke satu
unsur /atifah al-qalab, yaitu
tanah ( ‘unsur at-turab)

5 | Ke-7 (wilayah al-‘ulya) limpahan karunia Allah ke tiga
unsur /atifah al-qalab, yaitu
banyu (air), geni (api), dan
angin (udara)

6 | Ke-1 (ahadiyyah) limpahan (a/-faid) karunia

7 | Ke-2 (ma‘iyyah) (fadl) Allah dari enam arah (a/-
Jihat as-sit?): atas, bawah,
depan, belakang, kiri, dan
kanan

8 | Ke-3 (agrabiyyah) limpahan Kkarunia Allah ke
enam /atifah, yaitu latifah an-
nafs dan lima /ata’if di ‘alam
al-’amr. al-qgalb, ar-ruh, as-sirr,
al-khafi, dan al-akhfa

9 | Ke-9 (kamalat ar-risalah)

10 | Ke-10 (‘uli al- ‘azm)
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11 | Ke-11 (al-mahabbah fi da’irah al-
khullah, wa hiya haqgigah ibrahim a.s)

12 | Ke-12 (da’irah al-mahabbah as-sirfah,
wa hiya hagigah musa a.s)

13 | Ke-13 (az-zatiyyah al-mumtazijah bi al-
mahabbah, wa hiya hagiqah al-
muhammadiyyah)

14 | Ke-14 (al-mahbubiyyah as-sirfah, wa
hiya hagiqah al-ahmadiyyah)

15 | Ke-15 (al-hubb as-sirf)

16 | Ke-16 (/a ta‘yin)

17 | Ke-17 (haqgigah al-ka ‘bah)

18 | Ke-18 (hagigah al-qur’an)

19 | Ke-19 (hagiqah as-salah)

20 | Ke-20 (da’irah al-ma‘budiyyah as-sirtah)

limpahan karunia Allah ke
semua kesepuluh /ata’if
(hai’ah al-wahdaniyyah)

Tabel 2. Klassifikasi Melimpahnya Anugerah Allah Berdasarkan Jumlah

. Beberapa Kata-kunci dari Jalan Ketiga Menuju Wusul : Tawajjuh atau

Latifah

Rabitah

Kalau kajian atas jalan kedua untuk wusul, yaitu muragabah, menghasilkan
rincian tentang kata-kunci ketiga, keempat, dan kesembilan, yaitu al-faid, al-
fadl, dan /ata’if; atau melimpahnya anugerah Allah kepada pelaku zikir dalam
lata’ifnya, maka kajian atas jalan yang ketiga menuju wusul, yaitu tawajjuh
atau rabitah, memperjelas lebih jauh “bagaimana” anugerah Allah tersebut bisa
melimpah ke dalam /ata’if pelaku Zikr khafi dan muragabah. Hal ini bisa

dijawab dengan melihat keterangan tentang kaitan antara tawajjuh atau rabitah

dengan Zikr khafi dan muragabah berikut ini.
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Yang pertama, mengenai kaitan antara tawajjuh atau rabitah dengan zikr
khafi, dijelaskan bahwa bahwa pelaku zikir boleh, kelawan izine syaikh (dengan
izin sang syaikh), berpindah dari satu /atifah ke latifah berikutnya manakala
sang pelaku zikir, dengan barakah tawajjuh asy-syaikh, telah merasakan “usik-
e” (bekerjanya) zikir pada /atifah yang sedang dikonsentrasikan (Sambas, t.th.:
5, Tamim, t.th: 7, Muslih, t.th.(b): 42-43, t.th.(c), I: 16, ‘Arifin, 1990, I: 274).
Dari penjelasan ini, bisa dieksplisitkan bahwa pelaku Zikr khafi bisa merasakan
bekerjanya zikir pada /atitah yang sedang dikonsentrasikan karena barakah
tawajjuh asy-syaikh. Dengan demikian, tawajjuh atau rabitah merupakan
katalisator/konduktor yang memungkinkan anugerah Allah melimpah pada
latifah.

Keterangan berikut lebih memperjelas hal ini. Dijelaskan bahwa dalam
praktek zikir khafi atau zikir Jata’if; pelaku zikir menghadapkan hati kepada
Allah dengan mengharapkan “lubere kanugrahane Allah” (melimpahnya
anugerah Allah) berupa “sempurnane dhemen lan ma‘rifat” (Sempurnanya
cinta dan makrifat) kepada Allah, dengan perantara (wasitah) para syaikh (al-
masyayikh). Jadi, seperti disebutkan di paragraf sebelumnya, tawajjuh asy-
syaikh merupakan perantara (wasitah) melimpahnya anugerah Allah kepada
pelaku zikir khafiatau zikir /ata’if;

Yang kedua, selain terdapat keterkaitan antara tawajjuh atau rabitah
dengan zikir khafi atau zikir Jata’if, terdapat keterkaitan antara tawajjuh atau

rabitah dengan muragabah. Mengenai Kkaitan antara tawajjuh atau rabitah
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dengan muragabah, dijelaskan bahwa dengan penggambaran wajah sang syaikh
dalam benak atau hati tersebut bisa menarik seorang salik untuk ber-muragabah
kepada Allah (/i anna zalika yajurru-hu ila muragabah rabbi-hi).*

Penggambaran ini, menurut Muslih (t.th.(a): 53),> harus dilandasi dengan
keyakinan bahwa syaikh-nya merupakan khalifah rasulullah saw dalam hal “al/-
faid’ (limpahan) dan “a/-imdad’ (bertambahnya pertolongan), dan bahwa
syaikh-nya tersebut merupakan “na’ib” (pengganti) rasulullah dalam
pendidikan diri dan penunjukan-jalan (al-irsyad).

Dengan demikian, dari kajian atas jalan yang ketiga menuju wusul, yaitu
tawajjuh atau rabitah, yang memperjelas lebih jauh bagaimana anugerah Allah
tersebut bisa melimpah ke dalam /ata’if pelaku zikr khati dan muragabah ini,
bisa ditarik enam kata-kunci, yaitu (1) wasitah, (2) khalifah, (3) na’ib, (4) al-
taid, (5) al-imdad, (6) al-irsyad.

Beberapa kata-kunci yang bisa ditarik dari ketiga jalan menuju wusul/ bisa

dilihat lebih jelas dalam tabel berikut ini.

No | Jalan menuju wusul Kata-kunci
1 | Zikr khati 1. nyata labete/usik-e,
2. negasi nafs mazmumah dan afirmasi

* Selain berfungsi untuk menstimulasi muragabah kepada Allah, tawajjuh atau rabitah menurut Muslih
(t.th: 83) juga berfungsi untuk mencegah godaan ketika ingin berbuat maksiat (/7 daf*i waswasah asy-
syaitan wa tark al-ism wa al-‘udwan, fa inna-hu iza hamma bi ma‘siyah yatamassalu lahu asy-syaikh
fa yanzajir ‘an fi‘liha in kana rabtuhu kamilan ‘ala mahabbah da’iman). Hal ini bersandar kepada
kisah Nabi Yusuf a.s yang tidak jadi melakukan maksiat karena melihat “burhan” Allah, yaitu wajah
ayahnya (Muslih, t.th: 83).

® Sepanjang penelusuran penulis, Syaikh Sambas, Abah Anom, dan Kyai Romli Tamim tidak
menjelaskan tentang hal ini.
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nats mahmudah,

al-faid,

al-fadl,

mahabbah/dhemen,

ma‘rifat,

al-ittisal ar-ruhi/ittisal al-kahruba’ bi
asliha,

8. yatanawwaru bi nur al-jalalah,
9. lata’it’latifah,

10. hararah,

11. al-ajza’ al-fasidah,

12. al-ajza’ as-salihah.

No o~

2 | muragabah

rincian tentang kata-kunci ketiga (a/-faid),
keempat (a/-fadl), dan kesembilan (Zata’if),
yaitu melimpahnya (a/-faid) anugerah Allah
(al-fadl) ke berbagai /ata’if pelaku zikir

3 | tawajjuh atau rabitah

memperjelas lebih jauh “bagaimana”
anugerah Allah tersebut bisa melimpah ke
dalam /ata’if pelaku zikr khafi dan
muraqabah, melalui enam kata-kunci, yaitu:
1. wasitah,

khalifah,

na’ib,

al-faid,

al-imdad,

al-irsyad

O Nk Wb

Tabel 3. Kata-kunci dari Ketiga Jalan menuju Wusul/

Jika diakumulasikan, dari kajian atas tiga jalan menuju wusul, maka bisa

dikumpulkan tujuh-belas kata-kunci, yaitu dua-belas kata-kunci dari su/uk yang

pertama, dan lima kata-kunci dari su/uk yang ketiga (karena kata-kunci yang

keempat, al/-faid, sudah disebut dalam salah satu kata-kunci dari su/uk yang

pertama), sedangkan dari su/uk yang kedua didapatkan tiga kata-kunci yang

ketiganya sudah termuat dalam su/uk yang pertama. Ketujuh-belas kata-kunci

yang mengitari kata-fokus wusu/ ini bisa dilihat pada bagan berikut ini.
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Bagan 2. Konsep atau Bidang Semantik Wausu/
Jadi, ketujuh-belas kata-kunci yang mengitari kata-fokus wusu/ itu adalah:
(1) nyata labete/usik-e,
(2) negasi nats mazmumah dan afirmasi nafs mahmudah,

(3) al-faid,
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(4) al-fadl,

(5) mahabbah/dhemen,

(6) ma ‘ritat,

(7) al-ittisal ar-ruhi/ittisal al-kahruba’ bi asliha,

(8) yatanawwaru bi nur al-jalalah,

(9) lata’it/latitah,

(10) hararah,

(11) al-ajza’ al-fasidah,

(12) al-ajza’ as-salihah,

(13) wasitah,

(14) khalifah,

(15) na’ib,

(16) al-imdad,

(17) al-irsyad.

Setelah terakumulasinya tujuh-belas kata-kunci ini, maka bisa dibuat
konsep wusul sebagai berikut, yaitu “terjadinya ketersambungan antara
manusia dengan Allah, yang ditandai dengan bersinarnya /ata’if dengan nur al-
Jjalalah, yang—melalui perantara tawajjuh syaikh yang merupakan khalifah atau
na’ib dari rasulullah—menghasilkan limpahan (faid) karunia (al-fadl) Allah
pada manusia tersebut, yang pada ranah batiniyah efeknya berupa mahabbah
dan ma‘rifat, serta istimdad dan irsyad yang menguatkan nafs mahmudah dan

melemahkan nafs mazmumah, dan yang pada ranah lahiriyah efeknya berupa
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rasa panas (hararah) yang bisa menggantikan organ-organ tubuh yang rusak (a/-
ajza’ al-fasidah) dengan organ-organ tubuh yang sehat (a/-ajza’ as-salihah).”

Untuk memberikan penjelasan tambahan, konsep wusu/  ini bisa
dihubungkan dengan ungkapan metaforis yang ditulis oleh Abah Anom tentang
ketersambungan lampu-listrik dengan sumbernya (ittisal al-kahruba’ bi asli-
ha). Sebagaimana lampu-listrik yang tersambung dengan sumbernya akan
menyala-hidup ketika saklarnya dihidupkan, begitu juga dengan “lampu-listrik”
ruhani yang juga akan “menyala-hidup” ketika tersambung dengan sumber-
ruhaninya, yaitu Allah (wa nafakhtu fihi min ruhi). “Lampu-listrik” ruhani ini
dalam TQN disebut dengan /ata’if; jamak dari /atifah, dan “arus-listrik” yang
mengalirinya disebut dengan nur al-jalalah atau kalimah musyarrafah. Seperti
halnya lampu-listrik yang kemudian menyala-hidup ketika teraliri arus-listrik,
begitu juga dengan /ata’if yang kemudian “bersinar” ketika teraliri oleh nur al-
Jjalalah.

Kemudian, ketika lampu-listrik telah menyala-hidup, dia akan memiliki
efek berupa, misalnya, menerangi suatu ruangan. Begitu juga, ketika “lampu-
listrik ruhani” sudah bersinar, maka ia akan menerangi ruang atau relung-relung
kalbu. Pada saat seperti ini, menjadi jelaslah “benda-benda” di dalam ruang
atau relung-relung kalbu tersebut, bahwa di sana terdapat nafs mahmudah
(nafs yang baik) dan nafs mazmumah (nafs yang buruk), yang “mendiami”
lata’if manusia. Sebagaimana nyala lampu-listrik bisa menghadirkan terang-

cahaya dan menghilangkan kegelapan, begitu juga bersinarnya “lampu-listrik
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ruhani” (/ata’if ) juga menghasilkan terangnya nafs mahmudah, yang
merupakan cahaya (nur), dan menghilangkan nafs mazmumah, yang merupakan
kegelapan (zulm).

Selain itu, seperti halnya arus-listrik yang pada voltase dan durasi tertentu
bisa menghasilkan panas yang bisa dipakai untuk mengobati organ
lahiriyah/jasadiyah, bersinarnya “lampu-listrik ruhani” (/ata’if’) ini, menurut
Muslih (t.th.(a): 48), juga memiliki efek pada ranah lahiriyah, yaitu berupa rasa
panas (hararah) yang bisa menggantikan organ-organ tubuh yang rusak (a/-ajza’
al-fasidah) dengan organ-organ tubuh yang sehat (a/-ajza’ as-salihah).

Dengan berpangkal pada ungkapan metaforis “ittisal al-kahruba’ bi asli-
ha’ yang ditulis oleh Abah Anom, menjadi semakin jelaslah konsep wusul/
dalam TQN, bahwa wusu/ itu seperti menyalanya lampu-listrik yang
tersambung dengan sumber arus-listrik, yang dengan terang cahayanya bisa
menghadirkan terang dan menghilangkan kegelapan. Begitu juga, wusul yang
dengan bersinarnya “lampu-listrik ruhani” (/ata’if’) akibat mengalirnya “arus-
listrik ruhani” (nur al-jalalah) bisa menghasilkan terang relung-relung
batiniyah, sehingga menghadirkan “terang-cahaya ruhani”  berupa nafs
mahmudah dan menghilangkan kegelapan (zu/m) dari nafs mazmumah.

Selanjutnya, terang-redupnya tingkatan cahaya yang masuk ke /ata’if itu
tergantung pada tingkatan atau martabat wusul/ yang dialami oleh seorang salik,

yang akan dipaparkan di sub-bab berikut.
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B. Martabat Wusu/ dan Tingkatan Cahaya (Nur)

Imam al-Ghazali (1986: 184-185; 1996: 291-292) menyebutkan bahwa orang yang
telah sampai (al-wasilun) kepada Allah adalah mereka yang telah mampu
melewati Aijab antara dirinya dengan Allah, sehingga mereka tidak lagi ter-/Aijab
dengan-Nya. Hijab antara manusia dengan Allah itu, menurutnya (1986: 177-184;
1996: 288-291) ada tiga, yaitu (1) kegelapan total (mahd az-zulmah), (2) cahaya
bercampur kegelapan (nur maqgrunah bi zulmah), dan (3) cahaya semata (mahd al-
awar).

Orang-orang yang ter-Aijab oleh kegelapan total (mahd az-zulmah) adalah
mereka yang tidak percaya kepada Allah dan akherat (a/-mulahidah). Mereka
terbagi menjadi dua golongan, yaitu (1) orang-orang yang asyik mencari sebab
bagi alam semesta ini pada tabi’at alamiah (at-tab‘), dan (2) orang-orang yang
sibuk hidup dengan diri mereka sendiri (anfusi-him) dan syahwat, atau ‘abid al-
lazzah (penyembah kenikmatan kebinatangan: seks, makan, minum, pakaian) (al-
Ghazali, 1986: 177; 1996: 289).

Adapun orang-orang yang ter-Aijab oleh cahaya bercampur kegelapan (nur
magqrunah bi zulmah) terbagi ke dalam tiga bagian: (1) mereka yang akar
kegelapannya berasal dari indera (al-hiss), (2) mereka yang akar kegelapannya
berasal dari khayalan (al-khayal), dan (3) mereka yang akar kegelapannya berasal
dari analogi akal yang rusak (muqayasat ‘aqliyyah fasidah).

Bagian pertama terbagi ke dalam enam kelompok, yaitu:
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a. penyembah berhala (‘ubdah al-ausan), yang ter-hijab dengan cahaya
keagungan dan Kkecantikan (nur al-‘izzah wa al-jamal), namun
menumpahkan keagungan dan kecantikan tersebut pada benda-benda
inderawi;

b. penyembah kecantikan sempurna (al-jamal al-mutlaq), Yyang
menyembah apa saja yang mereka anggap memiliki kecantikan
sempurna, entah itu manusia, pohon, atau benda lainnya;

c. penyembah api yang dianggap mewakili zat yang memiliki cahaya
kekuasaan dan keagungan (nur as-sultanah wa al-baha’),

d. penyembah benda-benda di langit (a/-kawakib) yang dianggap memiliki
cahaya ketinggian, sinar-pancaran, dan keabadian (nur al-‘uluw wa al-
isyraq wa al-istila’);

e. penyembah matahari yang dianggap memiliki cahaya paling besar;
mereka ter-hijab dengan cahaya keagungan (nur al-kibriya’), namun
bercampur dengan indera;

f.  penganut dualisme (as-sanawiyah), yaitu penyembah cahaya mutlak
(an-nur al-mutlaqg), dan menganggap yang selainnya sebagai kegelapan,
sehingga semesta ini dianggap sebagai perseteruan (munaza‘ah) antara
cahaya dan kegelapan (yazdan dan ahriman) (al-Ghazali, 1986: 180-
182; 1996: 289-290).

Sedangkan orang-orang yang ter-Aijab oleh cahaya bercampur kegelapan

(nur magrunah bi zulmah) bagian kedua, yaitu mereka yang akar kegelapannya
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berasal dari khayalan (a/-khayal), adalah orang-orang yang telah melampaui
indera, namun belum bisa terbebas dari imajinasi (mujawazah al-khayal). Tuhan,
bagi mereka, memiliki arah, karena tidak ada sesuatu pun yang tidak memiliki arah
(jihah). Sementara itu, orang-orang yang ter-Aijab oleh cahaya bercampur
kegelapan (nur maqrunah bi zulmah) bagian Kketiga, yaitu mereka yang akar
kegelapannya berasal dari analogi akal yang rusak (muqayasat ‘agliyyah fasidah),
adalah orang-orang yang menganggap Tuhan memiliki sifat yang serupa (at-
tasybih) dengan manusia (al-Ghazali, 1986: 182-183; 1996: 290-291).

Adapun orang-orang yang ter-hAijab oleh cahaya semata (mahd al-awar),
terbagi ke dalam tiga kelompok: (1) mereka yang mensifati Tuhan di luar sifat
kemanusiaan, dan menisbatkan-Nya sebagai “penggerak berbagai langit dan
pengaturnya” (muharrik as-samawat wa mudabbiru-ha), (2) mereka yang
mensifati Tuhan di luar sifat kemanusiaan, dan menisbatkan-Nya sebagai
“penggerak berbagai langit dan pengaturnya” (muharrik as-samawat wa
mudabbiru-ha), dan (3) mereka yang mensifati Tuhan sebagai “penggerak
semesta” dengan cara perintah (b7 tariq al-amr), bukan penggerak secara langsung
(bi tariq al-mubasyarah) (al-Ghazali, 1986: 183-184; 1996: 291).

Orang-orang yang telah melampaui ketiga Afjab di atas (kegelapan total,
cahaya bercampur kegelapan, dan cahaya semata) itulah yang disebut oleh al-
Ghazali sebagai a/-wasilun (orang-orang yang telah wusul). Menurutnya, orang-
orang yang telah wusul ini terbagi ke dalam dua kelompok. Pertama, mereka yang

telah “terbakar” semua yang dijumpai oleh matanya, namun masih menikmati
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kecantikan (jamal) zat-Nya yang didapat dari wusul ke hadirat-Nya (a/-wusul ila
al-hadrah al-ilahiyyah). Bagi mereka, Tuhan itu tersucikan (munazzah wa
muqgaddas) dari semua sifat yang dinisbatkan oleh mata inderawi (basar hissiy )
maupun mata-batin akal (basirah ‘agliyyah). Kedua, khawas al-khawas. mereka
yang telah diliputi oleh dahsyatnya keagungan (sultan al-jalal), dan sudah fana’
dari diri mereka sendiri, dan telah menyatu (a/-ittihad) dan abadi (baga’) di dalam
Tuhan. Mereka mampu menghayati ayat “kullu syai’in halikun illa wajhah” secara
zaug dan hal (al-Ghazali, 1986; 184-185; 1996: 291-292).

Ringkasan tentang ketiga Aijab (kegelapan, cahaya bercampur kegelapan,
dan cahaya semata) dan mereka yang telah melampauinya (a/-wasilun) dari al-

Ghazali di atas bisa dilihat dalam tabel berikut ini.

Hijab Kelompok/Akar Rincian Keterangan
No Kegelapan Kelompok

1 | Kegelapan | Al-mulahidah 1. mereka yang
total (mahd | (tidak percaya asyik mencari
az-zulmah) | kepada Allah sebab bagi alam
dan akherat) semesta ini
pada tabi’at
alamiah (at-
tab)

2. mereka yang
sibuk hidup
dengan diri
(anfusi-him)
dan syahwat:
‘abid al-lazzah
(penyembah
kenikmatan
kebinatangan:
seks, makan,
minum,
pakaian)
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Cahaya
bercampur
kegelapan
(nur
magqrunah
bi zulmah)

. akar

kegelapan
berasal
indera
hiss)

dari
(al-

a. penyembah

berhala (‘ubdah
al-ausan)

Mereka ter-hijab
dengan cahaya
keagungan dan
kecantikan (nur al-
‘1zzah wa al-
Jjamal), namun
menumpahkan
keagungan dan
kecantikan
tersebut pada
benda-benda
inderawi

b. penyembah

kecantikan
sempurna (al-
Jjamal al-
mutlaq)

Mereka
menyembah apa
saja yang mereka
anggap memiliki
kecantikan
sempurna, entah
manusia, pohon,
atau benda lainnya

C.

penyembah api
yang dianggap
mewakili zat
yang memiliki
cahaya
kekuasaan dan
keagungan (nur
as-sultanah wa
al-baha’)

d.

penyembah
benda-benda di
langit (al/-
kawakib) yang
dianggap
memiliki
cahaya
ketinggian,
sinar-pancaran,
dan keabadian
(nar al-‘uluw
wa al-isyraq wa
al-istila’)

e.

penyembah

Mereka ter-hijab
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matahari yang
dianggap
memiliki
cahaya paling
besar

dengan cahaya
keagungan (nur al-
kibriya’), namun
bercampur dengan
indera

f. penganut

dualisme (as-
Sanawiyah)

Mereka
penyembah cahaya
mutlak (an-nur al-
mutlag), dan
menganggap yang
selainnya sebagai
kegelapan,
sehingga semesta
ini dianggap
sebagai
perseteruan
(munaza‘ah)
antara cahaya dan
kegelapan (yazdan
dan ahriman)

. akar Mereka telah Tuhan, bagi
kegelapan melampaui indera, | mereka, memiliki
berasal dari | namun belum bisa | arah, karena tidak
khayalan (al- | terbebas dari ada sesuatu pun
khayal) imajinasi yang tidak

(mujawazah al- memiliki arah
khayal) (jihah)

. akar Mereka
kegelapan menganggap
dari analogi | Tuhan memiliki
akal yang sifat yang serupa
rusak (at-tasybih)

(muqgayasat | dengan manusia
‘aqliyyah
fasidah)

Cahaya . mereka

semata mensifati

(mahd al- Tuhan di luar

awar) sifat

kemanusiaan,
dan
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menisbatkan-
Nya sebagai
“penggerak
berbagai
langit dan
pengaturnya”
(muharrik as-
samawat wa
mudabbiru-
ha)

. mereka

mensifati
Tuhan
sebagai
“penggerak
bagian
semesta yang
terjauh”
(muharrik li
al-jaram al-
agsa), yang
meliputi
keseluruhan
benda-benda
semesta (kull
al-aflak)

. mereka

mensifati
Tuhan
sebagai
“penggerak
semesta”
dengan cara
perintah (b7
tariq al-amr),
bukan
penggerak
secara
langsung (b7
tariq al-
mubasyarah)

Tidak ter-
hijab,

Al-wasilun

1. mereka yang

telah “terbakar”

Bagi mereka,
Tuhan itu
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dan sudah fana’
dari diri mereka
sendiri, dan
telah menyatu
(al-ittihad) dan
abadi (baga’) di
dalam Tuhan

karena semua yang tersucikan
Tuhan telah dijumpai oleh (munazzah wa
ber-tajalli matanya, mugqaddas) dari
kepada namun masih semua sifat
mereka menikmati yang
kecantikan dinishatkan
(jamal) zat-Nya oleh mata
yang didapat inderawi (basar
dari wusul ke hissiy)
hadirat-Nya (a/- maupun mata-
wusul ila al- batin akal
hadrah al- (basirah
ilahiyyah) ‘aqliyyah)

. khawas al- Mereka mampu
khawas. mereka menghayati
yang telah ayat kullu syai’
diliputi oleh halik illa
dahsyatnya wajhah secara
keagungan Zaugq dan hal
(sultan al-jalal),

Tabel 4. Ketiga Hijab dan al-Wasilun

Jika Imam al-Ghazali membagi a/-wasilun atau orang-orang yang telah

wusul itu ke dalam dua bagian, seorang mursyid TQN yaitu Abah Anom atau Kyai

Abul Wafa’ Tajul ‘Arifin (1975, 1I: 33) menyebut adanya tiga martabat wusu/,

yaitu martabat /s/am atau syari’at, Iman atau tarekat, dan /hsan atau hakekat.

Martabat Is/am atau syari’at adalah “ketika secorang hamba...kekal sibuk dalam

ibadah”, martabat /man atau tarekat adalah “ketika amal itu berpindah ke hati

dengan kebersihan dan ...ikhlas”, dan martabat /Asan atau hakekat adalah ketika




“martabat ibadat untuk Allah semata-mata, seakan-akan Allah melihatnya”
(‘Arifin, 1975, II: 33-34).

Mursyid TQN yang lain, Kyai Romli Tamim (t.th: 40-42), menjelaskan
rukun dari ketiga martabat wusu/ di atas sebagai berikut. Rukun dari martabat
yang pertama itu ada lima, yaitu: (1) membaca syahadat disertai pemahaman akan
maknanya (maos syahadat kalih sarana mangertosi dhateng maknanipun), (2)
menjalankan shalat lima waktu sehari semalam, disertai dengan segenap syarat dan
rukunnya (ngelampahi shalat gangsal wekdal saben sedinten sedalu sarana netepi
pinten-pinten syarat saha rukunipun), (3) berpuasa di siang hari bulan Ramadhan,
mulai terbit fajar hingga terbenamnya matahari (shiyam ing saben rahinanipun
wulan Ramadhan, awit saking medalipun fajar ngantos dumugi serapipun surya,
(4)  mengeluarkan zakat bagi yang sudah berkewajiban menunaikannya
(ngedalaken zakat tumerap tiyang ingkang sampun kewajiban zakat), (5)
melaksanakan haji ke baitullah bagi yang mampu (ngelampahi hajji dhateng
baitullah ing negari Mekkah tumerap tiyang ingkang sampus kuwaos) (Tamim,
t.th: 41-42).

Sedangkan rukun untuk martabat kedua itu enam: (1) percaya kepada Allah
yang Esa dan hagq, tetap tanpa berubah (percados dhumateng wujudipun Gusti
Allah naming setunggal tur hagq, saha tetep tanpa ewah), (2) percaya kepada
adanya para malaikat (percados dhateng wujudipun para malaikat), (3) percaya
kepada kitab-kitab yang diturunkan kepada para nabi dan rasul (percados dhateng

sedayanipun kitab ingkang kaparingaken dhumateng para nabi saha rasul), (4)
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percaya kepada para nabi dan rasul tanpa membeda-bedakan (percados dhumateng
para nabi tuwin para utusan sarana mboten mawi mbenten-mbentenaken), (5)
percaya kepada adanya hari akhir kiamat (percados dhateng wontenipun dinten
akhir kiamat), (6) percaya kepada takdir buruk dan baik semuanya dari Allah
(percados dhateng pesthen awon utawi sahe puniko sangking Gusti Allah)
(Tamim, t.th: 40-41).

Mengenai martabat yang ketiga, dengan mengutip hadits tentang 7Asan, kyai
Romli Tamim (t.th: 45) menjelaskan “ketika engkau menyembah Allah seakan-
akan engkau melihat Allah” (nalika sira nyembah maring Allah kaya-kaya sira
weruh maring kenyataane Allah).

Penjelasan tentang ketiga martabat wusul/ ini, yaitu Islam, Iman, dan lhsan,
juga didapati dalam karya tasawuf yang lain. Dalam syarh atas al-Hikam-nya ibn
‘Ata’illah as-Sakandari, misalnya, Ahmad ibn Muhammad °Ajibah al-Hasani
(t.th: 86-91) menjelaskan tentang ketiga martabat wusu/ tersebut, disinkronkan
dengan peringkat para salik menuju Allah, masing-masing dengan cahaya (nur)
yang didapatkan dari ketiga tingkatan tersebut. Martabat Zs/am merupakan
peringkat talibin, sehingga dengan menjalankan syari’ah, mendapatkan nur al-
Islam, atau nur at-talibin, atau nur asy-syari’ah. Berikutnya adalah martabat Zman,
yang dengan menjalankan tarigah, sang salik mendapatkan nur al-iman, atau nur
at-tarigah, atau nur as-sa’irin. Terakhir, adalah martabat /Asan, yang dengan
menjalankan hagigah, seorang salik mendapatkan nur al-ihsan, atau nur al-

haqgigah, atau nur al-wasilin.
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Penjelasan al-Hasani terkait ketiga martabat wusul/ tersebut bisa dilihat

dalam tabel berikut ini.

Martabat | Jenis Fungsi Kondisi Hati (Qalb)
Wusul | Cahaya Keterarahan Penolakan
(Nur) (al-igbal) (al-idbar)
Islam Nur al- | Menyingkirkan Mentaati Menolak hal-hal
Islam kegelapan kufur dan | Tuhan yang
maksiat, dan menjauhkan diri
memunculkan cahaya dari Tuhan
Syari’ah | Nur Menyingkirkan Mujahadah Menolak
asy- kegelapan kebatilan anggota memperturutkan
Syari‘ah | dan kekurangan, dan | badan untuk | hawa-nafsu
memunculkan cahaya | mentaati jasmani
mujahadah dan tasmir | Tuhan
Talibin Nur at- | Menyingkirkan Mengingat Menolak hal-hal
Talibin | gelapnya kealpaan, Tuhan yang membuat
dan memunculkan lupa pada
cahaya kesadaran Tuhan
Iman Nural- | Menyingkap Ikhlas tauhid | Menolak syirik
Iman kegelapan syirik khafi, dan
dan memunculkan keburukannya
cahaya keagungan
ikhlas dan kejujuran
Tarigah | Nur at- | Menyingkirkan Mengajak Menolak hal-hal
Tarigah | gelapnya keburukan kepada yang
dan aib, serta penyucian menghalangi
memunculkan cahaya | (¢asfiyah) takhliyah  dan
kemurnian-kesucian tahliyah
Sa’irin Nur as- | Menyingkirkan Mengarah Menolak
Sa’irin | gelapnya “yang lain” | kepada gelapnya “yang
(al-agyar), dan keagungan lain” (al-agyar)
memunculkan cahaya | Rahasia (a/-
makrifat dan rahasia | asrar)
(al-asrar)
Ihsan Nural- | Menyingkap Menerima Tidak lagi
lhsan kegelapan “yang lain” | ma ‘rifat melihat sesuatu
(as-siwa) dan Tuhan selain Tuhan
memunculkan cahaya
Tuhannya (al-mawla)
Hagigah | Nural- | Menyingkirkan Menyaksikan | Menolak segala
Hagigah | gelapnya tabir (a/- yang terkasih | hal yang
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hijab), dan (al-ahbab) di | memutus

memunculkan cahaya | balik Aijab pergaulan

keindahan Yang dengan yang

Terkasih (a/-Ahbab) terkasih (a/-

ahbab)
Wasilin Nur al- | Menyingkirkan Menyaksikan | Menolak
Wasilin | gelapnya keadaan (al- | Tuhannya berpaling

kaun) dan kotornya kepada selain-

ciptaan (as-saun), dan Nya

munculnya Cahaya

Sang Pencipta (al-

Mukawwin)

Tabel 5. Martabat Wusul/ dan Nuryang Didapatkan

Bila dilihat dari kerangka Ahmad al-Hasani di atas, maka martabat wusul/

dalam Tarekat Qadiriyah wa Nagsyabandiyah dan cahaya yang didapatkan dari

wusul tersebut bisa diskemakan dalam tabel berikut.

No Martabat Wusul/ Cahaya yang
Al-Hasani TON Didapatkan
1 | Islam/ Islam/ | Muraqabah Nur al- Islam/
Syari‘ah/ Syari‘ah | - haqgiqah al-ka‘bah, Nur asy-Syari ‘ah/
Talibin - haqgiqah as-salah, Nur at-Talibin
- da’irah al-ma‘budiyyah
as-sirtah;
2 | Iman/ Iman/ Muraqabah Nural-Iman/
Tariqah/ Tariqah | - ahadiyyah, Nur at- Tarigah/
Sa’irin - wilayah al-‘ulya Nur as-Sa’irin

- kamalat an-nubuwwabh,

- kamalat ar-risalah,

- “dial-‘azm;

- al-mahabbah i da’irah
al-khullah, wa hiya
hagqiqah ibrahim a.s;

- da’irah al-mahabbah as-
sirfah, wa hiya haqiqah

154




musaa.s,
az-zatiyyah al-
mumtazijah bi al-
mahabbah, wa hiya
hagqiqah al-
muhammadiyyal,
al-mahbubiyyah as-
sirfah, wa hiya haqiqah
al-ahmadiyyah;
al-hubb as-sirf;
haqiqah al-qur’an

Rabitah/Tawajjuh

3 | Ihsan/ Thsan/
Haqiqah/ Haqiqah
Wasilin

Zikr Khafi
Muragabah

ma ‘iyyah;

agrabiyyah;
al-mahabbah fi ad-
da’irah al-ula;
al-mahabbah fi ad-
da’irah as-saniyalr
al-mahabbah fi da’irah
al-gaus ;

la ta‘yin,

Nural- lhsan/
Nur al- Hagigah/
Nur al-Wasilin

Tabel 6. Martabat Wusu/ menurut al-Hasani, TQN dan Nuryang

Didapatkan

C. Bidang Semantik Lanjutan: Lata’if dan Nafs Mahmudah - Nafs Mazmumah

Menurut Toshihiko lzutsu (1994: 260), beberapa kata-kunci penting yang

mengitari sebuah kata-fokus, yang membentuk sebuah bidang semantik atau

konsep, terkadang berkembang lagi membentuk bidang semantik lanjutan. Oleh

karena itu, setelah ditemukan beberapa kata-kunci yang mengitari kata-fokus

wusul, kajian ini akan melanjutkan penelitian dengan menelusuri lagi beberapa

kata-kunci penting dari bidang semantik wusu/ yang berkembang lagi membentuk
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bidang semantik lanjutan. Dengan demikian, akan semakin detail, jelas, dan

lengkap apa yang dimaksud dengan konsep wusu/itu sendiri.

Dalam konteks TQN, dari tujuh-belas kata-kunci yang mengitari kata-fokus
wusul di atas, terdapat setidaknya dua kata-kunci yang memiliki bidang semantik
lanjutan, yaitu (1) /ata’if dan (2) nafs mahmudah - nafs mazmumah. Oleh karena
itu, di bagian berikut ini akan dipaparkan lagi beberapa kata-kunci yang mengitari

dua bidang semantik, yaitu /ata’if dan nafs mahmudah - nafs mazmumah.®
1. Lata’if

Mengenai kata-kunci /ata’if; sebetulnya di dalam al-Qur’an tidak terdapat terma
“lata’if, ” maupun dalam bentuk tunggalnya ““/atifah.” Hanya terma yang seakar
dengannya dalam bentuk Kkata sifat, yaitu /Zat/f; yang muncul beberapa kali dalam
al-Qur’an, yaitu surat Yusuff12: 100; surat a/-Hajjl22: 63; surat Lugman/31: 16;

surat asy-Syural42:19; surat al-Ahzabl33: 34; surat al-An‘aml/6: 103; dan surat al-

® Bagian ini pada awalnya merupakan makalah komprehensif, yang setelah mengalami pengembangan,
kemudian, berdasarkan Panduan Akademik Program Pascasarjana 2012-2013 IAIN Walisongo
Semarang, halaman 181, juga Panduan Akademik Pascasarjana 2015-2016 UIN Walisongo, halaman
193, “makalah komprehensif akan menjadi salah satu bab atau bagian ... dari disertasi” sekarang. Dan
untuk memenuhi syarat untuk diajukan dalam Ujian Tertutup, yaitu “artikel di media massa atau artikel
ilmiyah dalam jurnal ilmiyah serendah-rendahnya tingkat nasional (memiliki ISSN) yang terkait
dengan tema (atau sebagian tema) penelitian disertasinya” (Panduan Akademik 2012-2013, halaman
147, dan Panduan Akademik 2015-2016, halaman 153), maka versi bahasa Inggris dari bagian ini
diterbitkan dalam Jurnal Teosofia, Indonesian Journal of Islamic Mysticism, vol.1, no.1, 2012: 19-50,
dengan judul, “Theory of Latha’if in the Tarekat Qadiriyah wa Nagsyabandiyah: with Special
Reference to Kyai Muslih al-Maraqi’s Concept.” Pengembangan lebih lanjut konsep /ata’if dalam
kaitannya dengan permasalahan kontemporer disajikan dalam paper penulis “Spiritual Wisdom to
Terminate Religious Terrorism: Promoting Kyai Muslih’s Theory of Lata’if for a Harmonious Life,”
yang dipresentasikan di Annual International Conference for Islamic Studies (AICIS) XII, 2012, di
Surabaya.
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Mulk/67: 14. Sedangkan terma yang seakar dengannya dalam bentuk kata kerja,
yaitu yatalattaf, muncul sekali dalam al-Qur’an, surat al-Kahfi/18: 19. Yang
menarik, pada perkembangan selanjutnya, meskipun terma /ata’if ini tidak
terdapat secara eksplisit di dalam al-Qur’an, terma tersebut kemudian muncul di
salah satu pembahasan dalam disiplin ilmu keislaman, yaitu tasawwuf dan tarekat,
termasuk TON.

Dalam TQN, pembahasan tentang /ata’if meliputi (1) jumlah /ata’if; (2)
tempat /ata’if; (3) hubungan /ata’if dengan zikir, (4) kaitan /ata’if dengan
muragabah, dan (5) kaitan /ata’if dengan nafs. Dari keempat mursyid yang
dibahas dalam disertasi ini, Syaikh Sambas, Abah Anom, dan Kyai Romli Tamim
membahas tentang no 1 sampai 4, sedangkan yang no 5, hanya kyai Muslih yang
membicarakannya secara lebih ekstensif, seperti akan terlihat nanti di sub-bab
berikutnya (Nafs Mahmudah dan Nafs Mazmumah).

Sejauh penelusuran penulis, keempat mursyid TQN tidak memberikan definisi
yang persis apa yang dimaksud dengan /Jata’if. Meskipun demikian, ketika
menyebutkan berbagai letak /Jata’iff keempat mursyid tersebut selalu
mengawalinya dengan ungkapan “halusnya...” (aluse...), diikuti makna /ata’if
yang sedang dibahas (Sambas, t.th: 3-5; Muslih, t.th.(a): 40-45; Arifin, 1990, I:
274-275; Tamim, t.th: 7-8). Dengan demikian, bisa diambil pengertian bahwa
yang dimaksud keempat mursyid dengan /ata’if adalah “berbagai entitas batin

dalam diri manusia yang sifatnya sangat halus (/atif).”
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Berkenaan dengan jumlah /ata’if, Kyai Romli Tamim (t.th: 7-8) dan Abah
Anom atau Syaikh Tajul ‘Arifin (1990, I: 274-275) menyebutkan tujuh J/ata’if:
Sedangkan kyai Muslih menyebutkan dua jumlah, yaitu tujuh dan sepuluh /Zata’if.
Perbedaan jumlah /ata’if" ini berkaitan dengan cara pemaparan: secara ringkas (b7
al-ikhtisar), dan secara rinci (b7 al-bast) (Muslih, t.th.(c) I: 53). Jika dipaparkan b7
al-ikhtisar, jumlah /Jata’if itu ada tujuh, yaitu /latifah al-qalb, ar-ruh, as-sirr, al-
khafi, al-akhta, an-nafs, dan al-qalab. Sedangkan jika dipaparkan b7 al-bast, lata’if
itu berjumlah sepuluh, karena /atifah yang disebut terakhir, yaitu al-galab, dirinci
lagi menjadi empat elemen ( ‘anasir). Di dalam kitabnya yang satu, Muslih (t.th.b:
37) merinci empat elemen tersebut dengan istilah-istilah Jawa: banyu, geni, angin,
dan lemah. Sedangkan di kitab lainnya, Muslih (t.th, I: 53) membuat rincian
dengan istilah-istilah Arab: ‘unsur al-ma’, ‘unsur an-nar, ‘unsur al-hawa’, dan
‘unsur at-turab. Sementara itu, di kitab yang satunya lagi, Muslih (t.th.a: 26-29,
dan 43-44) menggunakan istilah-istilah Jawa dan Arab.

Istilah banyu/al-ma’ merujuk pada unsur air pada manusia; geni/an-nar
mengacu pada unsur api; angin/al-hawa’ merujuk pada unsur udara; dan lemah/az-
turab mengacu pada unsur tanah pada manusia. Ketujuh atau kesepuluh /ata’if
tersebut dibagi ke dalam dua ‘a/am: lata’if yang pertama sampai kelima masuk ke
dalam kelompok ‘alam al-amr, sedangkan /ata’if yang keenam dan selanjutnya
disebut sebagai ‘alam al-khalg (Muslih, t.th.b: 37; Muslih, t.th, I: 53). Pembagian

dua ‘a/am ini bersandar kepada al-Qur’an surat al-A’raf/7: 54 (Muslih, t.th, I: 54).
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Mengenai jumlah /ata’if ini, Muslih menyebutkan jumlah yang sama dengan
Sambas. Sekali waktu, Sambas (t.th: 6) menyebutkan tujuh /ata’if; sedangkan di
kali lain Sambas (t.th: 7) menyebut sepuluh /ata’if’ Yang membedakan, Sambas
tidak menyebutkan istilah jumlah /ata’if secara bi al-bast maupun bi al-ikhtisar,
seperti yang disebutkan Muslih (t.th, I: 53). Dengan demikian, dalam hal ini,
Muslih memberikan tambahan kedua istilah tersebut.

Berkaitan dengan tempat /ata’if, keempat mursyid (Sambas, t.th: 3-5; Muslih,
t.th.(a): 40-45; Arifin, 1990, I: 274-275; Tamim, t.th: 7-8) memberikan deskripsi
berikut ini: /atifah yang pertama, yaitu /atifah al-galb, letaknya sejauh dua-jari-
berjajar di bawah puting-susu Kiri; /atifah yang kedua, ar-ruh, terletak sejauh dua-
jari-berjajar di bawah puting-susu kanan; /atifah yang ketiga, as-sirr, berada
sejauh dua-jari-berjajar sebelah kanan dari puting-susu kiri ke arah dada; /atitah
yang keempat, al-khafti, letaknya sejauh dua-jari-berjajar sebelah Kiri dari puting-
susu kanan ke arah dada; /atifah yang kelima, al-akhfa, terletak di tengah dada;
latifah yang keenam, an-nafs, letaknya berada di antara dua alis mata sampai ke
pusaran kepala; dan /atifah yang terakhir, al-galab, tempatnya di sekujur tubuh
manusia, mulai kepala sampai ujung kaki, sehingga meliputi keempat unsur yang
ada pada manusia: air, api, udara, tanah.

Mengenai hubungan /ata’if dengan zikir, dan kaitan /Jata’if dengan
muraqabah, telah dibahas di bab sebelumnya (III B.1-2) tentang zikir /ata’if dan
muragabah. Sedangkan kaitan antara /ata’if dengan nafs akan dibahas di sub-bab

berikut ini.
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2. Nafs Mahmudah dan Nafs Mazmumah

Mengenai Kata-kunci nafs mahmudah dan nafs mazmumah, sebetulnya terdapat
hubungan antara /ata’if dengan nafs. Sepanjang penelusuran penulis, Syaikh
Sambas, Kyai Romli Tamim, dan Abah Anom tidak memberikan bahasan tentang
hubungan antara /ata’if dengan nafs. Pembahasan tentang hal ini diberikan oleh
Kyai Muslih, yang memberikan rincian berikut ini. Latifah yang pertama, al-galb,
merupakan tempat bersarangnya an-nafs al-lawwamah yang berisi sembilan sifat,
yaitu (1) al-laum (mencaci-maki), (2) al-hawa (kesenangan nafsu), (3) al-makr
(menipu), (4) al-‘wjub (takjub dengan diri sendiri), (5) al-gibah
(memperbincangkan aib orang lain), (6) ar-riya’ (memamerkan kebaikan diri), (7)
az-zulm (menganiaya), (8) al-kizb (berbohong), dan (9) al-gaflah (lupa kepada
Tuhan) (Muslih, t.th, I: 16). Selanjutnya, /atifah yang kedua, ar-ruh, merupakan
tempat beradanya an-nafs al-mulhamah yang berisi tujuh sifat, yaitu (1) as-
sakhawah (murah hati), (2) al-gana‘ah (menerima), (3) al-hilm (penyantun), (4) at-
tawadu‘ (rendah hati), (5) at-taubah (taubat), (6) as-sabr (tahan uji), dan (7) at-
tahammul (tahan menderita) (Muslih, t.th, I: 17).

Berikutnya, /atifah yang ketiga, as-sirr, merupakan tempat an-nafs al-
mutma’innah yang berisi enam sifat, yaitu: (1) a/-jud (tidak kikir), (2) at-tawakkul
(pasrah kepada Tuhan), (3) a/-ibadah (menyembah Tuhan secara ikhlas), (4) asy-
syukr (bersyukur kepada Tuhan), (5) ar-rida (ridha kepada Tuhan), dan (6) al-
khasyyah (takut kepada Tuhan) (Muslih, t.th, I: 17-18). Latifah yang keempat, al-

khafi, merupakan tempat an-nafs al-mardiyyah yang berisi enam sifat, yaitu: (1)
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husn al-khulug (baik budi pekerti), (2) tark ma siwa Allah (meninggalkan segala
sesuatu selain Allah), (3) al-/utf (berbelas kasih), (4) haml al-khalq ‘ala as-salah
(mengajak kepada kebaikan), (5) as-sath ‘an Zunub al-khalg (memaafkan
kesalahan orang lain), (6) hAubb al-khalg wa al-mail ilaihim [i ikhrajihim min
zulumat taba’i ‘thim wa anfusihim ila anwar arwahihim (mencintai dan condong
kepada orang lain agar mereka bisa keluar dari gelapnya tabi’at dan nafsu menuju
terang cahaya ruh) (Muslih, t.th, I: 19).

Berikutnya, /atifah yang kelima, al-akhfa, merupakan tempat an-nafs al-
kamilah yang berisi tiga unsur, yaitu (1) “%/m al-yaqin, (2) ‘ain al-yaqin, dan (3)
haqq al-yagin (Muslih, t.th, I: 20). Selanjutnya, /atifah yang keenam, an-nafs,
merupakan tempat an-nafs al-ammarah bi as-su’ yang berisi tujuh sifat: (1) al-
bukhl (kikir), (2) al-hirs (sangat tamak pada dunia), (3) al-hasad (dengki), (4) al-
jahl (bodoh), (5) al-kibr (besar kepala), (6) asy-syahwah (keinginan hawa nafsu
kepada perbuatan yang dilarang syara’), (7) al-gadab (marah) (Muslih, t.th, I: 20).

Latifah yang terakhir, al-galab, merupakan tempat an-nafs ar-radiyah yang
berisi enam sifat, yaitu: (1) al-karam (dermawan), (2) az-zuhd (menjauh dari
dunia), (3) al-ikhlas (bertindak laku karena Allah semata), (4) al-wara‘ (menjaga
diri dari syubhat, apalagi haram), (5) ar-riyvadah (melakukan perbuatan yang
menunjang kepada zikir dan muragabah kepada Allah, seperti bangun malam dan
berpuasa), dan (6) a/-wafa’ (memenuhi janji dan bai’at) (Muslih, t.th, I: 21-22).

Berkaitan dengan /atifah dan nafs yang mendiaminya, serta bala-tentara yang

menyertainya bisa dilihat pada tabel berikut ini.
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No

Latifah

Nafs

Bala-tentara

al-Qalb

al-lawwamah

(1) al-laum (mencaci-maki)

(2) al-hawa (kesenangan nafsu)

(3) al-makr (menipu)

(4) al- ‘ujub (takjub dengan diri sendiri)

(5)al-gibah  (memperbincangkan aib
orang lain)

(6)ar-riya’ (memamerkan kebaikan diri)

(7) az-zulm (menganiaya)

(8) al-kizb (berbohong)

(9) al-gaflah (lupa kepada Tuhan)

ar-ruh

al-mulhamah

(1) as-sakhawah (murah hati)

(2) al-gana‘ah (menerima)

(3) al-hilm (penyantun)

(4) at-tawadu‘(rendah hati)

(5) at-taubah (taubat)

(6) as-sabr (tahan uji)

(7) at-tahammul (tahan menderita)

as-Sirr

al-

mutma’innah

(1) al-jud (tidak kikir)

(2) at-tawakkul (pasrah kepada Tuhan)

(3) al-‘ibadah (menyembah Tuhan secara
ikhlas)

(4) asy-syukr (bersyukur kepada Tuhan)

(5) ar-rida (ridha kepada Tuhan)

(6) al-khasyyah (takut kepada Tuhan)

al-khafi

al-mardiyyah

(1) husn al-khulug (baik budi pekerti)

(2) tark ma siwa Allah (meninggalkan
segala sesuatu selain Allah)

(3) al-lutf (berbelas kasih)

(4) haml  al-khalg ‘ala  as-salah
(mengajak kepada kebaikan)

(5) as-sath ‘an  zZunub  al-khalg
(memaafkan kesalahan orang lain)

(6) hubb al-khalg wa al-mail ilaihim [i
ikhrajihim min zulumat taba’i‘ihim
wa anfusihim ila anwar arwahihim
(mencintai dan condong kepada
orang lain agar mereka bisa keluar
dari gelapnya tabi’at dan nafSu
menuju terang cahaya ruh)

al-akhfa

al-kamilah

(1) ‘ilm al-yaqin
(2) ‘ain al-yaqin
(3) haqq al-yaqin
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6 an-Nafs

al-ammarah bi
as-su’

(1) al-bukhl (kikir)

(2) al-hirs (sangat tamak pada dunia)

(3) al-hasad (dengki)

(4) al-jahl (bodoh)

(5) al-kibr (besar kepala)

(6) asy-syahwah (keinginan hawa nafsu
kepada perbuatan yang dilarang
syara’)

(7) al-gadab (marah)

7 al-qalab

ar-radiyah

(1) al-karam (dermawan)

(2) az-zuhd (menjauh dari dunia)

(3) al-ikhlas  (bertindak laku karena
Allah semata)

(4) al-wara“ (menjaga diri dari syubhat,
apalagi haram)

(5) ar-rivadah (melakukan perbuatan
yang menunjang kepada zikir dan
muragabah kepada Allah, seperti
bangun malam dan berpuasa)

(6) al-wafa’(memenuhi janji dan bai’at)

Tabel 7. Latifah dan Nafs yang Mendiaminya,

serta Bala-tentara yang Menyertainya

Dalam membahas /ata’if dalam kaitannya dengan nafs, Muslih tidak merujuk ke

Fath al-‘Arifin, karena Kkitab yang disebut terakhir ini memang tidak membahasnya.

Dalam hal ini, Muslih secara eksplisit merujuk ke kitab Qatr al-Gais fi Masa’il Abi

Lais karya an-Nawawi al-Bantani al-Jawi (Muslih, t.th, I: 22). Dalam kitabnya ini,

an-Nawawi (t.th: 5) menyebutkan tujuh tingkatan (sab‘ maratib) nafs beserta tempat

(mahall) dan rincian mengenai ‘“bala-tentara” (junud) dari nafs tersebut. Tujuh

tingkatan dari nafs tersebut adalah sebagai berikut: (1) an-nafs al-ammarah,

tempatnya di as-sadr, dengan “bala-tentara” seperti yang telah disebutkan oleh

Muslih di atas; (2) an-nafs al-lawwamah, tempatnya di al-galb; (3) an-nafs al-
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mulhamah, tempatnya di ar-rul; (4) an-nafs al-mutma’innah, tempatnya di as-sirr;
(5) an-nafs ar-radiyah, tempatnya di sirr as-sirr atau al-qalab;, (6) an-nafs al-
mardiyyah, tempatnya di al-khafi, dan (7) an-nafs al-kamilah, tempatnya di al-akhfa.
Dalam pemaparannya tersebut, an-Nawawi tidak secara eksplisit menyebut-
nyebut istilah /ara’if Meskipun demikian, apa yang disebutkannya sebagai tempat-
tempat berbagai nafs tersebut adalah sama dengan apa yang ditunjuk oleh Muslih
dengan istilah /ata’if, karena an-Nawawi (t.th: 5) juga memberikan deskripsi tentang
letak dari berbagai tempat nafs itu. Mengenai letak dari a/-galb, yang merupakan
tempat an-nafs al-lawwamah, an-Nawawi menunjuk ke “taht as-sady al-aisar bi gadr
isba‘ain” (di bawah puting-susu kiri sekitar dua-jari-berjajar); kemudian ar-ruh,
yang merupakan tempat an-nafs al-mulhamah, letaknya di “taht as-sady al-aiman bi
gadr isba‘ain” (di bawah puting-susu kanan sekitar dua-jari-berjajar); selanjutnya
as-sirr, yang merupakan tempat an-nafs al-mutma’innah, letaknya di ”janib as-sady
al-aisar bi gadr isba‘ain ila jihat as-sadr’ (di samping puting-susu kiri sekitar dua-
jari-berjajar ke arah dada); lalu sirr as-sirr atau al-qalab, yang merupakan tempat
an-nafs ar-radiyah, letaknya di “jami‘ al-jasad’ (seluruh badan); kemudian al-khafi,
yang merupakan tempat an-nafs al-mardiyyah, letaknya di ““janib as-sady al-aiman
bi gadr isba‘ain ila wasat as-sadr’(di samping puting-susu kanan sekitar dua-jari-
berjajar ke tengah dada); dan al-akhfa, yang merupakan tempat an-nafs al-kamilah,
terletak di wasat as-sadr (tengah-tengah dada). Satu-satunya /atifah yang tidak
dijelaskan rincian letaknya oleh an-Nawawi adalah as-sadr, yang merupakan tempat

an-nafs al-ammarah.
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Untuk lebih jelasnya, perbandingan deskripsi Muslih dan an-Nawawi mengenai

nama-nama serta urutan nafs dan /ata’if’ yang ditempatinya bisa dilihat pada tabel

berikut ini.

Menurut Muslih Menurut an-Nawawi
No Nama Nafs Nama Lata’if Nama Nafs Nama Lata’if

1 Lawwamah Al-galb Ammarah As-Sadr

2 Mulhamah Ar-Ruh Lawwamah Al-galb

3 Mutmainnah As-Sirr Mulhamah Ar-Ruh

4 Mardiyyah Al-Khafi Mutmainnah As-Sirr

5 Kamilah Al-Akhta Radiyah Sirr as-Sirr/
al-Qalab

6 Ammarah An-Nafs Mardiyyah Al-Khafi

7 Radiyah al-Qalab Kamilah Al-Akhta

Tabel 8. Perbandingan Nama-nama dan Urutan Nafs dan Lata’if yang
Ditempatinya menurut Muslih dan an-Nawawi
Dari pemaparan di atas, ada yang menarik untuk diperhatikan: ternyata
meskipun Muslih merujuk ke an-Nawawi untuk menjelaskan “bala-tentara” (junud)
berbagai nafs yang menempati berbagai /ata’if; tetapi Muslih tidak sepenuhnya
mengikuti an-Nawawi dalam hal penyebutan urutan (maratib) lata’if; bahkan dalam
penamaan /ata’if tersebut. An-Nawawi menyebut urutan /ata’if sebagai berikut: (1)

as-sadr, (2) al-qalb, (3) ar-ruh, (4) as-sirr, (5) sirr as-sirr atau a/-qgalab, (6) al-khaff,
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dan (7) al-akhfa; sedangkan Muslih menyebutnya dengan urutan sebagai berikut: (1)
al-qalb, (2) ar-ruh, (3) as-sirr, (4) al-khafi, (5) al-akhfa, (6) an-nafs, dan (7) al-qgalab.
Jika an-Nawawi menyebut as-sadr sebagai /atifah tempat an-nafs al-ammarah, maka
Muslih menyebutnya an-nafs ; dan jika an-Nawawi menyebutkan /atifah ini (as-sadr
) di urutan pertama, maka Muslih menyebutkannya di urutan keenam. Begitu juga
dengan /atifah al-qalab, yang juga disebut an-Nawawi dengan istilah sirr as-sirr :
Muslih menyebutkannya di urutan terakhir (ketujuh), sedangkan an-Nawawi
menyebutkannya di urutan kelima, sesudah as-sirr.  Dari pola penyebutan urutan
lata’if ini, agaknya an-Nawawi lebih cenderung dari /afa’if’ yang mengandung nafs
negatif (an-nafs al-ammarah dan an-nafs al-lawwamah) berjenjang menuju /lata’if
yang mengandung nafs positif (an-nafs al-mulhamah, an-nafs al-mutma’innah, an-
naf$ ar-radiyah, dan an-nafs al-mardiyyah) dan kesempurnaan (an-nafs al-kamilah),
sedangkan Muslih lebih cenderung dari /ata’if yang berada di titik-pusat tertentu
(al-galb sampai al-akhfa) menuju /ata’if yang titik-pusatnya melebar (an-nafs dan

al-galab).
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BAB V
KONSEP WUSUL DALAM ENAM KITAB KARYA EMPAT
MURSYID TQN: ANTARA WAHDAH AL-WUJUD

DAN WAHDAH ASY-SYUHUD

Doktrin utama dalam agama Islam adalah tauhid, atau meng-esa-kan Allah.
Dalam al-Qur’an, doktrin zauhid ini diungkapkan dengan beberapa redaksi yang
berbeda. Di surat al-Ikhlas/112: 1, dinyatakan, ‘“Katakanlah, Dia Allah itu esa
(ahad).” Di surat al-Bagarah/2: 163, dinyatakan, “Dan Tuhan kalian adalah Tuhan
yang satu (wahid), tiada Tuhan selain Dia, yang Maha Pengasih lagi Maha Pemurah.”
Di surat Gafir/40: 84, dinyatakan, “Maka ketika mereka melihat siksaan Kami,
mereka berkata, ‘Kami beriman kepada Allah semata ( wahda-hu), dan mengingkari
apa yang telah kami sekutukan dengan-Nya’.”

Dari beberapa redaksi yang berbeda tersebut, pada pembahasan detailnya terjadi
perbedaan pandangan di kalangan umat Islam mengenai zauhid ini. Segolongan umat
Islam merasa cukup dengan menyatakan bahwa Allah itu esa (ahad, wahdah), atau
satu (wahid), tanpa mau terlibat lebih dalam (za‘ammug) mengenai bagaimana ke-
esa-an (ahadiyah, wahdaniyyah), atau ke-satu-an (wahidiyyah) Allah itu. Pola tauhid
semacam ini dipegangi oleh kebanyakan umat Islam (zauhid jumhur an-nas) (° Afifi,
1963: 186). Sementara segolongan lainnya hendak melakukan penetrasi lebih dalam
lagi mengenai masalah ini, dengan membuktikan dan merasakan sendiri bagaimana

hagiqgah (tahagquq) ke-esa-an atau ke-satu-an Allah itu. Dalam hal ini, mereka terbagi
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ke dalam dua kelompok: pertama, mereka yang ingin membuktikan ke-esa-an Allah
dengan jalan akal dan keyakinan (tarig al-‘agl wa al-i‘tigad); kedua, mereka yang
hendak membuktikan ke-esa-an Allah dengan jalan rasa (az-zaug). Jalan pertama
biasa disebut dengan ‘/m at-tauhid, sedangkan jalan kedua biasa disebut sebagai ‘ain
at-tauhid (‘Afifi, 1963: 186).

Hampir senada dengan yang disampaikan oleh ‘Afifi, pengamat lain,
Muhammad Abdul Hagqq Ansari menyatakan bahwa rauhid memiliki empat aspek: (1)
keyakinan (faith) dan kepercayaan (belief) pada ke-satu-an (unity) Allah; (2) disiplin
kehidupan lahir dan batin di bawah sinaran keyakinan itu; (3) pengalaman “ber-satu”
(unitive experience) dengan Allah; dan (4) teosofi atau konstruksi filosofis
(philosophical construction) dari pengalaman “ber-satu” dengan Allah tersebut
(Ansari, 1997: 101).

Dalam konteks tasawuf, menurut Ansari, ketika ber-zahagqug dengan ke-esa-an
dan ke-satu-an Allah ini, kaum sufi terbelah menjadi tiga kelompok. Pertama, mereka
yang sampai pada pengalaman “ber-satu” dengan Allah, dan hanya mengungkapkan
pengalamannya tersebut, tanpa memberikan status atas pengalamannya. Kedua,
mereka yang selain mengungkapkan pengalaman “ber-satu” dengan Allah, juga
memberikan status atas pengalaman tersebut sebagai wahdah al-wujud. Ketiga,
mereka yang memberikan status atas pengalaman “ber-satu” dengan Allah itu sebagai
wahdah asy-syuhud. Kelompok kedua, wahdah al-wujud, hendak meng-esa-kan
wujud Allah (tauhid wujudi); dan kelompok ketiga, wahdah asy-syuhud, hendak

meng-esa-kan musyahadah terhadap-Nya (tauhid syuhudi) (Ansari, 1997: 53-55).
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Kedua paham ini, wahdah al-wujud dan wahdah asy-syuhud, akan dibahas pada
bab ini, untuk selanjutnya mengidentifikasi apakah Tarekat Qadiriyah wa
Nagsyabandiyah (TQN), sebagai salah satu “mazhab” atau “firqah” dalam tasawuf,
dengan konsep wusu/ dalam enam kitab karangan empat mursyid-nya, lebih mengacu
kepada wahdah al-wujud ataukah wahdah asy-syuhud. Oleh karena itu, bab ini akan
dibagi menjadi dua bagian: pada bagian pertama akan dibahas tentang wahdah al-
wujud dan wahdah asy-syuhud, dan pada bagian kedua akan ditentukan apakah
konsep wusul dalam enam kitab karangan empat mursyid TQN lebih mengacu kepada

wahdah al-wujud ataukah wahdah asy-syuhud.

A. Wahdah al-Wujid dan Wahdah asy-Syubid

Benih-benih paham wahdah al-wujud sebetulnya telah ada sejak Ma‘ruf al-Karkhi
(w. 200/815) (Noer, 1995: 34). Namun sebagai sebuah paham tersendiri (nazariyah
kamilah muttasigah) paham wahdah al-wujud baru muncul pada pemikiran
Muhyi ad-Din ibn ‘Arabi (w. 638/1240) (‘Afifi, 1963: 187), sehingga istilah
wahdah al-wujud biasanya dilekatkan kepada ibn ‘Arabi, meskipun dia sendiri
tidak secara eksplisit menggunakan istilah itu (Noer, 1995: 34). Orang yang
pertama kali menggunakan istilah wahdah al-wujud adalah Sadr ad-Din al-Qunawi
(w. 673/1274), murid utama ibn ‘Arabi, dan dilanjutkan oleh Sa‘id ad-Din
Fargani (w. 700/1301), murid al-Qunawi, meskipun keduanya, al-Qunawi maupun
Fargani, tidak menggunakan istilah wahdah al-wujud sebagai istilah teknis sebuah

paham tertentu (Noer, 1995: 36).
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Sebagai istilah teknis, wahdah al-wujud dipakai oleh para pengikut ibn
‘Arabi, sepert ibn Sab‘in (w. 669/1270), Awhad ad-Din Balyani (w. 686/1288),
Sa‘d ad-Din Hammuya (w. 649/1252), dan ‘Aziz ad-Din Nasafi (w. 700/1300),
yang mencoba menjelaskan doktrin yang terkandung dalam ide-ide ibn ‘Arabi
(Noer, 1995: 37-38). Namun, yang lebih mempopulerkan istilah wahdah al-wujud
justru orang yang mengkritik keras paham ini, yaitu Taqi ad-Din ibn Taimiyah (w.
728/1328), yang sering menggunakan istilah tersebut dalam karya-karyanya (Noer,
1995: 39).

Sedangkan istilah wahdah asy-syuhud, atau tauhid syuhudi, sering
diasosiasikan kepada Junaid al-Bagdadi (Madkour, 2009: 109; Syaraf, 1984: 333)
atau Abu Sa‘id al-Kharraz, Abu Mansur al-Hallaj, Abu Bakr Asy-Syibli (Syaraf,
1984: 333) atau Syaikh Ahmad Sirhindi (Ansari, 1997: 110) atau Syaikh Nur ad-
Din ar-Raniri (Sangidu, 2003: 145).

Kedua paham di atas, wahdah al-wujud dan wahdah asy-syuhud, pada
perkembangan selanjutnya kemudian memperoleh pengikutnya masing-masing,
termasuk di jajaran para pengikut tarekat. Dalam tarekat Qadiriyah, misalnya,
terdapat Hamzah Fansuri yang dianggap menyebarkan tarekat ini di Nusantara
pada abad ke-17 (Bakhtiar, dalam Mulyati (ed), 2011: 51). Hamzah Fansuri, dan
muridnya Syamsuddin Sumatrani, dianggap menganut konsep wahdah al-wujud
(Sangidu, 2003: 144). Sedangkan dalam tarekat Nagsyabandiyah terdapat
perbedaan pendapat: Muhammad Baqi Bi Allah menganut paham wahdah al-

wujud, sementara Ahmad Sirhindi menganut paham wahdah asy-syuhud. Oleh
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karena itu, perlu dikaji apakah Tarekat Qadiriyah wa Nagsyabandiyah (TQN),
sebagai gabungan dari tarekat Qadiriyah dan tarekat Nagsyabandiyah ini, lebih
menganut kepada paham wahdah al-wujud ataukah wahdah asy-syuhud. Sebelum
masuk ke pokok bahasan ini, di paragraf-paragraf berikut akan dipaparkan paham
wahdah al-wujud dan wahdah asy-syuhud yang telah dirumuskan oleh beberapa
pengkaji kedua paham tersebut.

Dua pengkaji tasawuf, Abu al-‘Ala ‘Afifi dan Muhammad Jalal Syaraf,
berpandangan bahwa antara wahdah al-wujud dan wahdah asy-syuhud sebetulnya
berbeda ranah. ‘Afifi dan Syaraf berpendapat bahwa wahdah al-wujud merupakan
hasil (natijah) dari olah-pikir (Zisan al-‘aql), sedangkan wahdah asy-syuhud
sebagai hasil dari olah-rasa (a2-zZauq, lisan al-kasyt’) (‘Afifi, 1963: 188; Syaraf,
1984: 333). Oleh karena itu, keduanya berpendapat bahwa wahdah al-wujud
sebetulnya merupakan ranah filsafat (nazariyah falsafiyyah) yang berkaitan
dengan metafisika, sebab berkaitan dengan ungkapan filsafat wujud (za ‘bir falsati
wujudi ), sedangkan wahdah asy-syuhud merupakan ranah tasawuf, sebab
berkaitan dengan keadaan (hal) atau pengalaman mistis (zajribah as-sufiyah)
(‘Afifi, 1963: 88, Syaraf, 1984: 332-333).

Meskipun paham wahdah al-wujud dan wahdah asy-syuhud berbeda ranah,
namun keduanya, menurut ‘Afifi dan Syaraf, masih berkaitan. Sementara ‘Afifi
(1963: 200) menyatakan bahwa wahdah al-wujud itu mendahului (sabigah)
wahdah asy-syuhud, Syaraf (1984: 340) berpendapat bahwa wahdah al-wujud

justru dimulai (bada’a) ketika wahdah asy-syuhud telah mencapai titik-akhir
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(intaha). Dengan demikian, menurut °‘Afifi wahdah asy-syuhud bersifat
konfirmatif terhadap wahdah al-wujud, sedangkan Syaraf berpandangan
kebalikannya: wahdah al-wujud mengkonfirmasi wahdah asy-syuhud. Dengan
kata lain, menurut keduanya, kedua paham itu sebetulnya merujuk kepada hal
yang sama, tetapi dari sudut pandang yang berbeda: wahdah al-wujud dari sisi
teori, sedangkan wahdah asy-syuhud dari sisi praktek/pengalaman. Oleh
karenanya, wahdah al-wujud dan wahdah asy-syuhud masih berkaitan: yang
pertama adalah teorisasi dari yang kedua; atau yang kedua merupakan praktek dari
yang pertama. Dari segi ini, menurut pengkaji tasawuf lainnya, yaitu Ibrahim
Madkour, wahdah al-wujud merupakan perkembangan lebih lanjut dari wahdah
asy-syuhud, karena ‘“wahdah asy-syuhud mengandung unsur yang menggiring
kepada wahdah al-wujud’ (Madkour, 2009: 109).

Berbeda dengan ‘Afifi dan Syaraf, pengkaji tasawuf lainnya, Muhammad
Abdul Haq Ansari, dengan mengkaji pemikiran Syaikh Ahmad Sirhindi,
berpandangan bahwa wahdah al-wujud dan wahdah asy-syuhud bukanlah ranah
yang berbeda, namun merupakan dua pengalaman mistis yang berkelanjutan.
Wahdah al-wujud memang benar adanya, tapi pengalaman ini masih belum final.
Wahdah al-wujud terjadi saat seorang sal/ik mengalami sukr. Setelah sukr itu
mengendap, maka akan muncul lagi dualitas. Pada titik inilah, muncul kesadaran
bahwa yang “ber-satu” itu adalah persepsi (wahdah asy-syuhud) saja. Wahdah al-

wujud dialami oleh mereka yang belum sempurna suluk-nya, sedangkan wahdah
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asy-syuhud dialami oleh mereka yang telah sempurna su/uk-nya (Ansari, 1997: 46,
52, 53).

Terlepas dari perbedaan pandangan antara ‘Afifi dan Syaraf di satu sisi, dan
Ansari di sisi lain, ketiganya memberikan ciri umum (common features) dari
masing-masing paham wahdah al-wujud dan wahdah asy-syuhud. Ciri umum ini
bisa diturunkan dari bagaimana paham wahdah al-wujud dan wahdah asy-syuhud
ini memandang relasi ontologis antara Tuhan dan alam semesta, termasuk di
dalamnya manusia. Dari perbedaan paham mengenai relasi ontologis antara Tuhan
dan alam semesta tersebut bisa ditarik konsekwensi ketika memaknai pengalaman
“ber-satu” dengan Allah. Oleh karena itu, perlu dibahas terlebih dahulu bagaimana
relasi ontologis antara Tuhan dan alam semesta menurut dua paham ini, baru
kemudian dipaparkan pemaknaan atas pengalaman “ber-satu” dengan Allah
menurut kedua paham tersebut.

Menurut paham wahdah al-wujud, alam semesta, termasuk di dalamnya
manusia, merupakan penampakan (mazhar) dan manifestasi (zajalli) dari asma’
dan sifat Tuhan. Penampakan dan manifestasi asma’dan sifat Tuhan kepada alam
semesta ini melalui lima proses (hadrat khams), atau kalau diperinci lagi menjadi
tujuh proses (martabat tujuh). Proses pertama adalah ketika Tuhan masih dalam
kesendirian (ahadiyah)-Nya. Pada saat itu, Tuhan belum melakukan penampakan
dan manifestasi asma’ dan sifat-Nya kepada siapapun atau apapun, sehingga Dia
tidak bisa diperikan asma’ dan sifar-Nya. Proses kedua adalah ketika Tuhan

melakukan penampakan dan manifestasi asma’ dan sifat-Nya di dalam wahdah-
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Nya. Pada saat itu, Tuhan bermanifestasi Diri menjadi prototipe ideal (ideal
prototype, a‘yvan Sabitah). A ‘yan sabitah ini berfungsi sebagai prototipe ideal
untuk manifestasi Diri-Nya pada proses berikutnya. Proses ketiga, berdasarkan
a‘yan $abitah itu Tuhan bermanifestasi Diri di ‘alam ruhi, yang disebut sebagali
ta‘ayyun ruhi. Proses keempat, berdasarkan a‘yan Sabitah  itu Tuhan
bermanifestasi Diri di ‘alam misali, yang disebut sebagai ¢a‘ayyun misali. Proses
kelima, berdasarkan a‘yan sabitah itu Tuhan bermanifestasi Diri di ‘alam jasadi,
yang disebut sebagai ta‘ayyun jasadi (Ansari, 1997: 103-104).

Kelima proses tajalli Tuhan di atas kemudian diperinci lagi oleh beberapa
pengikut ibn ‘Arabi menjadi “martabat tujuh.” Martabat tujuh itu adalah sebagai
berikut. Pertama, martabat ahadiyah, ketika Zat Allah itu mutlak, tanpa nama,
tanpa sifat, tanpa hubungan apapun. Kedua, martabat wahdah, ketika Zat Allah
ber-tajalli dalam sifat-sifat yang disebut sebagai a‘yan sabitah, atau nur
muhammad, atau hagiqgah muhammadiyyah. Karena merupakan tajalli yang
pertama, maka martabat wahdah ini juga disebut ta ‘ayyun awwal. Ketiga, martabat
wahidiyyah, ketika segala sesuatu yang terpendam dalam a‘yan sabitah, atau nur
muhammad, atau hagigah muhammadiyyah mulai diperinci dan dibedakan, namun
belum muncul dalam kenyataan dan masih berada di dalam “kandungan” Tuhan.
Martabat wahidiyyah ini juga disebut sebagai ta‘ayyun sani. Keempat, martabat
‘alam al-arwah, Ketika segala yang terpendam dan telah terrinci dalam a‘yan
sabitah mulai keluar mengambil bentuk alam arwah, dan terbagi ke dalam ruh

manusia, hewan, dan tumbuhan. Martabat ‘a/am al-arwah ini juga disebut sebagai
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a‘yan kharijiyyah atau ta‘ayyun salis. Kelima, martabat ‘alam al-misal, yang
merupakan perbatasan antara alam arwah dan alam jisim, dan disebut juga sebagai
ta‘ayyun rabi‘. Keenam, martabat ‘alam al-ajsam, yang merupakan alam benda,
dan disebut sebagai ta‘ayyun khamis. Ketujuh, martabat ‘alam al-insan, ketika
Tuhan ber-tajalli pada manusia, dan kesempurnaan tajalli -Nya terjadi pada para

nabi dan para wali (Sangidu, 2003: 67-68). Ketujuh proses dalam martabat tujuh

ini bisa digambarkan dalam tabel berikut ini.

No

Nama Martabat

Tahapan/Proses

Jenis

Manifestasi

martabat ahadiyah

Zat Allah itu mutlak, tanpa nama,
tanpa sifat, tanpa hubungan
apapun

la ta‘ayyun/al-

ama

martabat wahdah

Zat Allah ber-tajalli dalam sifat-
sifat yang disebut sebagai a‘yan
Sabitah, atau nur muhammad,
atau haqgiqah muhammadiyyah

ta ‘ayyun awwal

martabat
wahidiyyah

segala sesuatu yang terpendam
dalam a‘yan sabitah, atau nur
muhammad, atau haqgiqah
muhammadiyyah mulai diperinci
dan dibedakan, namun belum
muncul dalam kenyataan dan
masih berada di dalam
“kandungan” Tuhan

ta‘ayyun Sani

martabat ‘alam al-
arwah

segala yang terpendam dan telah
terrinci dalam a‘yan sabitah
mulai keluar mengambil bentuk
alam arwah, dan terbagi ke dalam
ruh manusia, hewan, dan
tumbuhan

ta‘ayyun Salis
atau a‘yan
kharijiyyah

martabat ‘alam al-

perbatasan antara alam arwah dan

ta‘ayyun rabi‘
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miSal alam jisim

6 | martabat ‘a/am al- | alam benda ta‘ayyun khamis
ajsam
7 | martabat ‘a/lam al- | Tuhan ber-zajalli pada manusia,
insan dan kesempurnaan tajalli -Nya
terjadi pada para nabi dan para
wali

Tabel 9. Tahapan Martabat Tujuh

Dari pemaparan di atas, terlihat bahwa, menurut paham wahdah al-wujud,
baik melalui lima proses (martabat lima) maupun tujuh proses (martabat tujuh),
alam semesta, termasuk di dalamnya manusia, merupakan mazhar dan tajalli
asma’ dan sifat Tuhan. Oleh karena alam semesta merupakan mazhar dan tajalli
asma’ dan sifat Tuhan, maka sebetulnya alam semesta adalah manifestasi terbatas
(definite manifestation) dari Tuhan yang tidak terbatas (infinite). Dengan kata lain,
Tuhan itu bersifat imanen dalam, sekaligus transenden dari, alam semesta. Tuhan
bersifat imanen di alam semesta dalam wahdah, wahidiyyah, a‘yan Sabitah,
ta‘ayyun ruhi, ta‘ayyun misali, dan ta‘ayyun jasadi, dan Tuhan bersifat transenden
dalam ahadiyah-Nya. Jadi, Tuhan itu memiliki aspek tasybih, atau serupa dengan
alam semesta, dan juga memiliki aspek zanzih, atau berbeda dengan alam semesta.
Berarti, Tuhan itu alam semesta dan juga bukan alam semesta (huwa, la huwa).
Berdasarkan pemaparan ini, maka, menurut Ansari, paham wahdah al-wujud
bertumpu pada dua proposisi, yaitu (1) hanya ada satu Wujud (wahdah al-wujud),
dan (2) tidak ada wujud selain Diri-Nya (Ansari, 1997: 111-112), karena alam
semesta adalah juga “penampakan” (mazhar) dan “manifestasi” (tajalli) dari
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wujud-Nya. Pertanyaannya kemudian, apakah penampakan dan manifestasi itu
memiliki derajat eksistensi yang sama dengan Tuhan yang bermanifestasi itu? Di
sinilah letak perbedaan paham antara wahdah al-wujud dan wahdah asy-syuhud.

Paham wahdah asy-syuhud, menurut Ansari (1997: 110-113), juga bertumpu
pada dua proposisi, yaitu (1) hanya ada satu Wujud, dan (2) wujud lain selain
Wujud-Nya adalah wujud khayali (un-real realities). Hanya saja, wujud khayali
ini sudah meningkat derajatnya, sehingga mendapat kestabilan (stability) wujud,
karena ia merupakan pantulan dari Wujud Tuhan. Wujud khayali ini ibaratnya
adalah gambaran (image) dari suatu benda yang dipantulkan oleh cermin (mirror).
Gambaran itu sendiri sebetulnya tidak ada (exist), karena ia hanya pantulan suatu
benda. Sedangkan yang betul-betul eksis adalah benda itu sendiri. Begitu juga
dengan Tuhan dan alam: alam itu hanyalah pantulan dari Tuhan; Tuhan itulah
yang benar-benar Wujud, sedangkan alam hanya wujud khayali.

Dari pemaparan di atas, maka perbedaan antara wahdah al-wujud dan
wahdah asy-syuhud, menurut Ansari (1997: 110-114), adalah pada sifat wujud
selain Tuhan, atau alam itu. Alam semesta, menurut paham wahdah al-wujud
memiliki eksistensi yang riil, karena ia merupakan mazhar dan tajalli Tuhan,
sedangkan menurut paham wahdah asy-syuhud alam semesta itu tidak memiliki
eksistensi yang riil, karena ia hanyalah pantulan (reflection) dari Tuhan. Saat
Tuhan bermanifestasi-Diri di alam ideal, dipandang oleh paham wahdah al-wujud

memiliki kestabilan (suburf), sehingga disebut sebagai a‘yan sabitah, sedangkan
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menurut paham wahdah asy-syuhud disebut sebagai haqaiq mumkinat, karena
hanya bersifat contingent (kemungkinan) saja (Ansari, 1997: 110-114).

Oleh karena itu, perbedaan paham wahdah al-wujud dan wahdah asy-syuhud
mengenai relasi ontologis antara Tuhan dan alam adalah sebagai berikut: pada
wahdah al-wujud, Tuhan identik sekaligus berbeda dengan alam, sedangkan pada
paham wahdah asy-syuhud, Tuhan itu berbeda total (completely different) dengan
alam, karena Tuhan itu riil (real), sedangkan alam itu tidak riil (un-real realities).
Sementara wahdah al-wujud percaya pada imanensi (zasybih) dan transendensi
(tanzih) Tuhan, paham wahdah asy-syuhud percaya pada transendensi (zanzih)
Tuhan. Meskipun wahdah al-wujud juga percaya pada transendensi Tuhan, dengan
menganggap alam merupakan manifestasi terbatas dari Tuhan yang tidak terbatas,
transendensi Tuhan dalam paham ini tidak penuh dan hanya peripheral semata
(Ansari, 1997: 110-114).

Perbedaan pandangan mengenai relasi ontologis antara Tuhan dan alam
semesta ini juga berpengaruh terhadap pandangan ketika terjadi pengalaman “ber-
satu” (al-jam ‘) dengan Tuhan. Pengalaman “ber-satu” (unitive experience) dengan
Tuhan adalah suatu keadaan (4al) ketika batas-antara (al-in min al-bain) manusia
dengan Allah sudah tersingkap, sehingga tidak ada keterpisahan (tafrigah) antara
keduanya, dan keduanya bergabung menjadi satu (hal al-jam°). Pada saat seperti
itu, tidak ada lagi ke-dua-an (a/-isnainiyah) antara manusia dan Tuhan, karena
manusia menjadi lebur (fana’) dalam sifat kekalnya (baga’) Tuhan (‘Afifi, 1963:

186-187). Pendek kata, pengalaman ini terkadang juga disebut keadaan fana’ dan
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hal al-jam* (Syaraf, 1984: 333). Pengalaman “ber-satu” dengan Allah seperti ini
dipahami secara berbeda oleh paham wahdah al-wujud dan wahdah asy-syuhud.
Paham wahdah al-wujud berpandangan bahwa pengalaman ‘“ber-satu”
(unitive experience) dengan Tuhan berarti manusia bisa “ber-satu wujud” dengan
Tuhan, sedangkan paham wahdah asy-syuhud berpandangan bahwa manusia tidak
mungkin “ber-satu wujud” dengan Tuhan, karena level eksistensi manusia dengan
Tuhan itu sungguh jauh berbeda: manusia itu tidak-riil, sedangkan Tuhan itu riil,
sehingga yang tidak-riil tidaklah mungkin bersatu dengan yang riil (Ansari, 1997:
53-55). Pada titik ini, pengalaman “ber-satu” dengan Tuhan menurut wahdah al-
wujud dipandang sebagai al-ittihad dan huldl: ittihad adalah meleburnya aspek
nasut pada aspek /ahut, sedangkan Aulul adalah meleburnya aspek /ahut pada
nasut.  Menurut wahdah asy-syuhud, pengalaman “ber-satu” dengan Tuhan
dipandang sebagai syibh al-ittihad (Syaraf, 1984: 339). Oleh karena itu, menurut
Syaraf, wahdah al-wujud bertumpu pada doktrin al-ittihad (yahudiyyah), al-hulul
(masihiyyah), as-sairurah (at-Tirmizi), sedangkanwahdah asy-syuhud bertumpu
pada al-ittisal, yaitu al-ittisal az-zauqgi as-sufi atau al-ittisal ar-rubi bain al-‘abd

wa rabbi-hi (Syaraf, 1984: 334).

. Pendulum Konsep Wusul dalam Enam Kitab Karya Empat Mursyid TQN:

antara Wahdah al-Wuyjud dan Wahdah asy-Syuhud

Dari pemaparan di atas, sekarang bisa ditentukan apakah pendulum konsep wusul

dalam enam kitab karya empat mursyid TQN mengarah kepada wahdah al-wujud
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ataukah wahdah asy-syuhud. Untuk menentukan ini, di satu sisi akan ditayangkan
lagi bagaimana konsep wusul dalam enam kitab karya empat mursyid TQN, dan,
di sisi lain akan ditayangkan ulang bagaimana wahdah al-wujud dan wahdah asy-
syuhud memandang pengalaman “ber-satu” dengan Allah. Dengan demikian,
nantinya akan terlihat apakah konsep wusu/ dalam TQN akan match dengan
wahdah al-wujud ataukah wahdah asy-syuhud.

Di satu sisi, pada bab sebelumnya, telah dirumuskan bahwa konsep wusu/
adalah “terjadinya ketersambungan antara manusia dengan Allah, yang ditandai
dengan bersinarnya /ata’if dengan nur al-jalalah, yang—melalui perantara
tawajjuh syaikh yang merupakan khalifah atau na’ib dari rasulullah—
menghasilkan limpahan (faid) karunia (a/-fadl) Allah pada manusia tersebut, yang
pada ranah batiniyah efeknya berupa mahabbah dan ma ‘rifat, serta istimdad dan
irsyad yang menguatkan nafs mahmudah dan melemahkan nafs mazmumah, dan
yang pada ranah lahiriyah efeknya berupa rasa panas (hararah) yang bisa
menggantikan organ-organ tubuh yang rusak (a/-ajza’ al-fasidah) dengan organ-
organ tubuh yang sehat (a/-ajza’ as-salihah).”

Di sisi lain, sementara wahdah al-wujud berpandangan bahwa ketika terjadi
wusul atau pengalaman “ber-satu” dengan Allah (unitive experience), pengalaman
itu sebagai al-ittihad dan hulul, atau per-satu-an wujud antara manusia dengan
Allah; wahdah asy-syuhud berpandangan bahwa ketika terjadi wusu/ atau

pengalaman “ber-satu” dengan Allah (unitive experience), pengalaman itu sebagai
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syibh al-ittihad semata, karena manusia dan Tuhan tidak mungkin ber-satu wujud,
mengingat keduanya sangat berbeda level eksistensinya.

Setelah memaparkan tentang kedua paham tersebut, sekarang akan
ditentukan apakah konsep wusul/ dalam TQN lebih sinkron dengan wahdah al-
wujud ataukah wahdah asy-syuhud. Seperti disebutkan dalam bab Pendahuluan
disertasi ini, kyai Muslih dan Abah Anom secara ringkas menyebut kedua paham
ini." Kyai Muslih (t.th. (a): 109-110) menyebut kedua paham ini secara bersamaan.
Sedangkan Abah Anom dalam sambutannya untuk penerbitan buku Thorigot
Qodiriyyah Nagsyabandiyah yang diedit oleh Harun Nasution (1990),
menyatakan, “Bumi Indonesia lebih dulu mengenal wahdat al-wujud. (Perhatikan
kisah Fansuri dan Siti Jenar)” (Abah Anom, dalam Nasution (ed.), 1990: viii).

Meskipun demikian, dalam konsepnya tentang wusu/ terlihat bahwa
sebetulnya TQN menganut paham wahdah asy-syuhud. Hal ini terlihat jelas dalam
penjelasan tentang ketika terjadi limpahan (a/-faid) atas /ata’if, yang merupakan
penanda adanya wusul, itu karena adanya kedekatan (qurb) atau kedekatan-lebih
(agrab) atau kebersamaan (ma ‘iyyah) dengan Allah. Sedangkan qurb, agrab, dan
ma ‘iyyah itu, menurut Kitab-kitab TQN tersebut (Sambas, t.th: 6-9, Muslih,
t.th.(b): 45-57, dan Tamim, t.th: 11-23), tidak bisa diperikan bagaimana secara
lahirnya, namun hanya dalam batinnya (ma‘nawiyah)-nya semata. Ini
menunjukkan bahwa konsep wusu/ dalam TQN tidak sampai kepada level ittihad

atau Aulul, namun hanya sebagai syibh al-ittihad saja.

! Sepanjang penelusuran penulis, Syaikh Sambas dan Kyai Romli Tamim tidak menyebut-nyebut dua
paham ini: wahdah al-wujud dan wahdah asy-syuhud.
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BAB VI

PENUTUP

A. Kesimpulan

Dari kajian atas konsep wusu/ dalam enam kitab karya empat mursyid TQN

dengan menggunakan pendekatan semantik model Izutsu, dapat diambil

kesimpulan sebagai berikut:

1. Konsep atau bidang semantik wusu/ memiliki tujuh-belas kata-kunci yang
mengitari dan menjadi bagian dari kata-fokus wusul, yaitu: (1) nyata
labete/usik-e, (2) negasi nafs mazmumah dan afirmasi nafs mahmudah, (3) al-
faid, (4) al-fadl, (5) mahabbah/dhemen, (6) ma‘ritat, (7) al-ittisal ar-
ruhi/ittisal al-kahruba’ bi asliha, (8) yatanawwaru bi nur al-jalalah, (9)
lata’it/latifah, (10) hararah, (11) al-ajza’ al-fasidah, (12) al-ajza’ as-salihah,
(13) wasitah, (14) khalifah, (15) na’ib, (16) al-imdad, (17) al-irsyad. Dari
ketujuh-belas kata-kunci ini, maka konsep wusul dapat dirumuskan sebagai
berikut, “terjadinya ketersambungan antara manusia dengan Allah, yang
ditandai dengan bersinarnya /ata’if dengan nur al-jalalah, yang—melalui
perantara tawajjuh syaikh yang merupakan khalifah atau na’ib dari
rasulullah—menghasilkan limpahan (7aid) karunia (al-fadl) Allah pada
manusia tersebut, yang pada ranah batiniyah efeknya berupa mahabbah dan
ma‘rifat, serta istimdad dan irsyad yang menguatkan nafs mahmudah dan

melemahkan nafs mazmumah, dan yang pada ranah lahiriyah efeknya berupa
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rasa panas (hararah) yang bisa menggantikan organ-organ tubuh yang rusak
(al-ajza’ al-fasidah) dengan organ-organ tubuh yang sehat (al-ajza’ as-
salihah).”

2. Dari konsep wusul yang telah dirumuskan di atas, maka dapat ditentukan
bahwa konsep wusul/ dalam enam Kkitab karya empat mursyid TQN lebih
mengarah kepada paham wahdah asy-syuhud, dibanding kepada paham
wahdah al-wujud. Hal ini terlihat dalam penjelasan tentang terjadinya
limpahan (a/-faid) atas /ata’if sebagai akibat adanya ketersambungan (ittisal)
atau “ber-satu-nya manusia dengan Allah” (unitive experience), yang
merupakan penanda adanya wusul, itu karena adanya kedekatan (qurb) atau
kedekatan-lebih (agrab) atau kebersamaan (ma ‘iyyah) dengan Allah,
sedangkan qurb, aqgrab, maupun ma ‘iyyah tersebut, menurut kitab-kitab TQN
itu, tidak bisa diperikan bagaimana secara lahirnya, namun hanya dalam
batinnya (ma ‘nawiyah)-nya semata. Ini menunjukkan bahwa konsep wusul/
dalam TQN tidak sampai kepada level ontologis ittihad atau hulul, namun

hanya sebagai syibh al-ittihad saja.

B. Saran-saran
Kajian dalam disertasi ini lebih bersifat literer, dan difokuskan pada pengalaman
wusul yang sudah dikontruksikan dalam enam kitab karangan empat mursyid
TQON. Oleh karena itu, untuk penelitian lanjutan terbuka peluang kajian pada
pengalaman wusu/ di ranah empiris, misalnya dengan indepth interview terhadap

para penganut tarekat tersebut.
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