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ABSTRAK 

Rosidi, NIM : F53416029, TRANSFORMASI RITUAL TAREKAT URBAN AL-

QA>DIRIYAH WA AL-NAQSHABANDIYAH AL-OESMANIYAH. 

Pola hidup, nilai dan tata pergaulan membuat masyarakat urban kehilangan makna 

dan dimensi ruhani mereka. Kemajuan pesat dalam hal ilmu pengetahuan, teknologi dan 

filsafat rasionalisme tidak mampu memenuhi kebutuhan pokok mereka dalam aspek-

aspek 1ea rah1al1tal, akibatnya mereka dilanda kehampaan spiritual. Studi ini berupaya 

mengungkap mengapa tarekat menjadi pilihan masyarakat urban sebagai solusi dari 

berbagai macam problem yang mereka hadapi dan mengapa tarekat tetap survive di 

tengah hiruk pikuk modernitas dan apa implikasinya bagi para penganutnya yang tinggal 

di perkotaan. 

Studi ini bertujuan untuk mengungkap bagaimana transformasi ritual tarekat al-

Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah al-Oesmaniyah (TQN al-Oesmaniyah) sehingga bisa 

diterima di kalangan masyarakat urban, memahami bagaimana internalisasi ritual TQN 

al-Oesmaniyah terhadap diri para pengikutnya dan memahami bagaimana implikasi TQN 

al-Oesmaniyah  terhadap masyarakat urban. 

Disertasi ini merupakan penelitian kualitatif dengan menggunakan pendekatan 

fenomenologi (phenomenological approach). Pendekatan ini dipilih sebab studi ini akan 

menganalisa fenomena individu, yakni pengalaman-pengalaman  individu yang 

direfleksikan dalam bentuk tindakan yang banyak mengandung makna. Lebih spesifik 

lagi, fenomenologi yang digunakan dalam penelitian ini adalah fenomenologi sosial, 

mengingat bahwa obyek yang akan diteliti adalah komunitas tertentu, yakni para pengikut 

TQN al-Oesmaniyah. 
Temuan studi ini adalah bahwa TQN al-Oesmaniyah di bawah bimbingan murshid-

nya, Kyai Asrori, menjadi model bagi spritualitas masyarakat urban di banyak kota besar 

di pulau Jawa, seperti Surabaya, Semarang dan Jakarta, di luar Jawa seperti Denpasar dan 

Makassar, bahkan di Kuala Lumpur dan Singapura. Kunci penerimaan masyarakat 

perkotaan terhadap TQN al-Oesmaniyah adalah karena ritual tarekat ini telah 

ditransformasi menjadi lebih simple, sehingga cocok bagi mereka yang tidak terlalu 

banyak waktu. Transformasi terjadi dalam segala hal, baik metode, tempat maupun waktu 

pelaksanaan ritual, sehingga dengan aktif mengikuti ritual TQN al-Oesmaniyah 

masyarakat perkotaan tidak lagi merasa teralienasi dalam kehidupan mereka. Dengan 

berbagai transformasi ini TQN al-Oesmaniyah  menjadi tarekat yang inklusif yang diikuti 

oleh semua kalangan kelompok usia namun tetap terjaga sakralitasnya. 
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ABSTRACT 

Rosidi, NIM: F53416029, THE TRANSFORMATION OF RITUALS AN URBAN SUFI 

ORDER AL-QA>DIRIYAH WA AL-NAQSHABANDIYAH  AL-OESMANIYAH. 

Living styles, prevailing values and social frameworks causes the urban society to 

lose the spiritual dimension & purpose of their soul. The rapid advancement in science, 

technology and philosophy of rationalism fails to deliver their fundamental needs in the 

transcendental aspects; consequently, as a detrimental outcome, they were overwhelmed 

by a spiritual emptiness & longing. This study aims to reveal why this sufi order became 

the solution of choice for the urban society, as an outlet for the various problems they 

face and why the order remains relevant in the hustle and bustle of modernity and what is 

the implications for its practitioners in these urban areas. 

This study aims to shed light on the transformation of al-Qa>diriyah wa al- 

Naqshabandiyah al-Oesmaniyah (TQN al-Oesmaniyah ) sufi order to the point of full 

acceptance amongst the urban society, through understanding the process of 

internalization of the rituals & practices of TQN al-Oesmaniyah  amongst its followers. 

This dissertation is a qualitative study using the phenomenological approach. This 

approach is chosen because this study will analyze phenomena involving individuals, 

documenting their experiences that are reflected in the form of thoughts, feelings & 

actions that bears many meanings. More specifically, the phenomenology used in this 

study is the social phenomenology, given that the central subject to be researched is a 

specific community, namely the followers of theTQN al-Oesmaniyah  . 

The findings of this study articulated that TQN al-Oesmaniyah  under the 

guidance of its murshid (spiritual guide), Kyai Asrori, became a model of spirituality for 

the urban society to follow in many major cities in Java, such as Surabaya, Semarang and 

Jakarta, as well outside of Java such as Denpasar and Makassar, even in Kuala Lumpur 

and Singapore. The key to acceptance of TQN al-Oesmaniyah  amongst the urban society 

is because the ritual of this order has undergone modification, becoming more simplified, 

such that it is suitable for those whom do not possesses much time in their disposition. 

Modifications occur in all respects, either methodically, place or time of the ritual & 

practices. By actively engaging the rituals of TQN al-Oesmaniyah, members of the urban 

society no longer feel alienated in their lives. With these various modification, TQN al-

Oesmaniyah  emerged as an inclusive sufi order that is followed by all circles and age 

groups but yet still maintaining its sacrality. 

 

Key words: TQN al-Oesmaniyah, Kyai Asrori, Tarekat, Transformation 
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 الملخص

 و القادرٌة  ةالحضرٌ الطرٌقة العملٌاّت تحول،  F53416029 وٌَِّة الطلبة :رقم ه   ، رشٌدي

 العثمانٌة النقشبندٌة

 دبعاالأمعانً وال ٌفقدون  المجتمع الحضريتجعل الاجتماعٌة والعلاقات أنماط الحٌاة والقٌم لا تزال 

العقلانٌة على تلبٌة  فلسفةالم السرٌع فً مجال العلوم والتكنولوجٌا والتقدّ  قدِرلم ٌ حٌث الروحٌة

بالفراغ الروحً.  ٌصابون أنهم العاقبة من ذلك  ، و ةاحتٌاجاتهم الأساسٌة فً الجوانب التجاوزٌ

 كلاتلمشاكحل    الطرٌقةالمجتمع الحضري  لماذا اختارراسة تسعى إلى الكشف عن سبب هذه الدف

وما هً  اثةب حدصخ   طوس تبقى على قٌد الحٌاة  الطرٌقة ستمرتولماذا  ،المختلفة التً ٌواجهونها

 .الذٌن ٌعٌشون فً المناطق الحضرٌة هاأتباعجمٌع الآثار على 

تكون ة و النقشبندٌة العثمانٌة حتى درٌالقا الطرٌقة لتحو   ٌةعن كٌفتهدف هذه الدراسة إلى الكشف 

ة و درٌالقا الطرٌقة عملٌات أو شعائر ة تدخٌلالمجتمع الحضري ، وفهم كٌفٌ مقبولة بٌن ٌدي

الذٌن ٌعٌشون فً المناطق  هاأتباعجمٌع وفهم الآثار على  اأتباعهلنفسٌة النقشبندٌة العثمانٌة 

 .الحضرٌة

و  .( phenomenological approach ) باستخدام نهج الظواهر انوعٌ بكونهاطروحة هذه الأاتَّصفت 

ٌْر هذا النهج بسسب أن  الفردٌة التً  اتهذه الدراسة ستحلل الظواهر الفردٌة وهً التجارب اخت 

وبشكل أكثر تحدٌداً ، فإن الظواهر المستخدمة فً هذه  .ذات معان كثٌرة تنعكس فً شكل أفعال 

هو مجتمع معٌنّ ، أي أتباع  الموضوع المبحوث عنهأن  اعتباراالدراسة هً ظواهر اجتماعٌة ، 

 . ة و النقشبندٌة العثمانٌةدرٌالقا الطرٌقة

ندٌة العثمانٌة التى فهً أن الطرٌقة القادرٌة و النقشب و أما النتٌجة التى قد وصلت إلٌها هذه الدراسة 

تكون تحت رعاٌة مرشدها كٌاهً أحمد أسراري الإسحاقً  أصبحت نموذجا لأصحاب الروحانٌة 

من المجتمعات الحضرٌة فً كثٌر من المدن الكبرى بجزٌرة جاوا كسوراباٌا و سمارنج و جاكرتا و 

المفتاح لقبول هذه خارج جاوا مثل دٌنباسار و ماكسار حتى إلى كوالا لومبور و سنغافوراة . و 

الطرٌقة بٌن ٌدي المجتمع الحضري وجود العملٌات أو الشعائر التى تمَّ تعدٌلها بشكل أكثر بساطة 

،  جانبتحدث التعدٌلات فً كل و  .رٌحتى تكون مناسبة لهؤلاء الذٌن لا ٌملكون وقت الفراغ بكث

 اتباع خلال من بحٌث،  الشعائرعملٌات أو أو الزمان أو وقت تنفٌذ ال كٌفٌة من حٌث ال كانت سواء

الٌومٌة وبكل  حٌاتهم فً بالغربة تشعر الحضرٌة المجتمعات تعد لم بنشاط و استقامة ، هذه الطرٌقة

تبعها جمٌع ٌ شاملة طرٌقةً الطرٌقة القادرٌة والنقشبندٌة العثمانٌة أصبحت الابتكارات هذه

 .قدسٌتها لىع و لكن لا تزال تحفظ العمرٌة الفئات وجمٌع المجموعات

 

ل كٌاهً أسراري، الطرٌقة القادرٌة والنقشبندٌة العثمانٌة ،:  مفتاحٌةالكلمات ال  الطرٌقة، التحو 



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

DAFTAR ISI 

 

Halaman Judul ----------------------------------------------------------------------------------- i 

Pernyataan Keaslian ---------------------------------------------------------------------------- ii 

Persetujuan Promotor --------------------------------------------------------------------------- iii 

Pengesahan Tim Penguji Tertutup ------------------------------------------------------------ iv 

Pengesahan Tim Penguji Terbuka ------------------------------------------------------------ v 

Abstrak ------------------------------------------------------------------------------------------- vi 

Pedoman Transliterasi -------------------------------------------------------------------------- ix 

Kata Pengantar ---------------------------------------------------------------------------------- x 

Daftar Isi ----------------------------------------------------------------------------------------- xii 

Daftar Skema dan Tabel ----------------------------------------------------------------------- xvi 

 

Bab I      : PENDAHULUAN 

A. Latar Belakang  ---------------------------------------------------------------- 1 

B. Identifikasi dan Batasan Masalah ------------------------------------------- 19 

C. Rumusan Masalah ------------------------------------------------------------ 20 

D. Tujuan Penelitian-------------------------------------------------------------- 21 

E. Manfaat Penelitian ------------------------------------------------------------ 21 

F. Penelitian Terdahulu ---------------------------------------------------------- 22 

G. Kerangka Teori ---------------------------------------------------------------- 29 

H. Metodologi Penelitian -------------------------------------------------------- 34 

I. Sistematika Pembahasan ----------------------------------------------------- 37 



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

 

 

Bab II     : TAREKAT SEBAGAI MODEL RELIGIUSITAS MASYARAKAT  

PERKOTAAN 

A. Akar dan Sejarah Kemunculan Tarekat ----------------------------------- 44 

1. Pengertian dan Kemunculan Tarekat di dunia Islam ---------------- 44 

2. Tarekat Sebagai Manifestasi Ajaran Tasawuf ----------------------- 55 

B. Fenomena Masyarakat Perkotaan ------------------------------------------- 60 

1. Denyut Nadi Modernitas ------------------------------------------------ 60 

a. Manusia dalam Balutan Modernitas ------------------------------- 60 

b. Masyarakat dalam Diskursus Modernitas: Antara Lokalitas 

(Identitas) dan Globalisasi ------------------------------------------ 67 

2. Persinggungan Agama dan Modernitas ------------------------------- 70 

a. Kuasa Ilmu Pengetahuan dan Teknologi atas Peradaban 

Agama ----------------------------------------------------------------- 70 

b. Utopia Modernitas: Bangkitnya Kesadaran atas Agama ------- 72 

c. Tasawuf dalam Dunia Modern ------------------------------------ 78 

1) Tasawuf Modern; Pergeseran Artikulasi dan Aksi --------- 78 

2) Neo-Sufism; Sufisme Kaum Pembaharu -------------------- 87 

3) Tasawuf Urban : Sufisme Model Kosmopolitan ----------- 93 

4) Tarekat Urban : Artikulasi dan Fenomena ------------------ 99 

C. Agama dan Ritual ------------------------------------------------------------- 106 

Bab III: POTRET DAN RITUAL TAREKATAL-QA>DIRIYAH WA AL-

NAQSHABANDIYAH  (TQN) AL-OESMANIYAH  

A. Kemunculan dan Perkembangan TQN al-Oesmaniyah  --------------- 110 



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

 

 

1. Shaykh Khatib Sambas dan Tarekat al-Qa>diriyah wa al-

Naqshabandiyah ---------------------------------------------------------- 110 

2. Murshid, Shaykh  dan Wali dalam Tradisi Tarekat ------------------ 116 

3. Inisiasi (mubaya‘ah) dalam Tradisi TQN al-Oesmaniyah  --------- 127 

4. Koneksitas Murid-Murshid --------------------------------------------- 132 

5. TQN al-Oesmaniyah dan Jama’ah al-Khidmah---------------------- 138 

6. Imam Khususi dan Imam Majlis --------------------------------------- 141 

B. TQN al-Oesmaniyah  

1. Masuknya TQN ke Kedinding Lor, Kenjeran, Surabaya----------- 143 

2. Ritual TQN al-Oesmaniyah  ------------------------------------------- 147 

a. Ritual Wajib ---------------------------------------------------------- 147 

1) Zikir Jahr ---------------------------------------------------------- 147 

2) Zikir Sirr ----------------------------------------------------------- 150 

3) al-Khusu>siyah al-Khatmiyah ----------------------------------- 155 

b. Ritual Sunah ---------------------------------------------------------- 159 

1) Majlis Zikir, Maulid  dan Ta’lim ------------------------------ 159 

2) Majlis Zikir, Maulid, ManaqibKubra>  dan Ta’lim ----------- 159 

3) Majlis Haul atau Haul Akbar ----------------------------------- 161 

4) Majlis Manaqib --------------------------------------------------- 163 

5) Majlis Shalat Malam --------------------------------------------- 165 

6) Majlis Awal dan Akhir Tahun Hijriyah, Majlis al-Shura>, 

Majlis Nishf al-Sha’ba>n ----------------------------------------- 166 

 



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

 

 

Bab IV : TRANSFORMASI RITUAL DALAM TQN AL-OESMANIYAH    

A. Bentuk Transformasi Ritual TQN al-Oesmaniyah  ------------------------ 168 

B. TQN al-Oesmaniyah sebagai Agen Transformasi; Dari Teralienasi 

Menuju Kepenuhan Spiritualitas --------------------------------------------- 187 

 

Bab V : INTERNALISASI RITUAL TQN AL-OESMANIYAH  

A. Internaslisasi Ritual TQN al-Oesmaniyah Terhadap Pengikutnya ------ 198 

B. Makna Ritual TQN al-Oesmaniyah dalam Ruang dan Waktu 

Masyarakat Urban -------------------------------------------------------------- 214 

 

Bab VI : IMPLIKASI TQN AL-OESMANIYAH   TERHADAP MASYARAKAT 

URBAN 

A. Kontektualisasi Ritual Sufistik TQN al-Oesmaniyah Terhadap 

Masyarakat Perkotaan ---------------------------------------------------------- 222 

B. Singularitas antara Ritual, Jamaah dan Individu Sebagai Model 

Spritualitas Masyarakat Urban ------------------------------------------------ 241 

 

Bab VII     : PENUTUP 

A. Kesimpulan -------------------------------------------------------------------- 253 

B. Implikasi Teoritik ------------------------------------------------------------- 255 

C. Rekomendasi ------------------------------------------------------------------ 257 

D. Keterbatasan Studi ------------------------------------------------------------ 258 

Daftar Pustaka --------------------------------------------------------------------------------- 260 

 

Riwayat Hidup 



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

 

 

DAFTAR SKEMA DAN TABEL 

1. Tabel 1  Penelitian-Peneltian Terdahulu ------------------------------------ 26 

2. Tabel 4.1  Transformasi Ritual TQN Al-Oesmaniyah  ---------------------- 182 

3. Tabel 4.2    Hubungan Dualitas Agen-Struktur ------------------------------- 192 

4. Tabel 5 Internalisasi Ritual TQN Al-Oesmaniyah  ----------------------- 209 

5. Tabel 6.1 Pembagian Jama’ah dalam  TQN  Al-Oesmaniyah ------------- 223 

6. Tabel 6.2 Kontekstualisasi Tempat-Tempat Zikir TQN al-Oesmaniyah  235 

 

 



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

1

BAB I

PENDAHULUAN

A. Latar Belakang

Sebelum abad ke dua puluh Islam di Indonesia didominasi oleh aliran

sufi.1 Simuh, mengutip Koentjaraningrat, berdasarakan hipotesis A. H. Johns

menulis bahwa para penyiar Islam di kepulauan Indonesia adalah para pengamal

tarekat yang datang dari Baghdad saat kota itu diserbu oleh tentara Mongol pada

1258.2 Hal ini juga diamini oleh Nursyam, menurutnya para tokoh penyebar Islam

di Nusantara banyak dari kalangan shaykh atau murshid tarekat.3 Michael Laffan,

dalam bukunya secara devinitif menyebutkan nama Mas’ud al-Jawi; Mas’ud si

orang Jawa, yang mengajarkan agama Islam kepada Abdallah ibn As’ad al-Yafi’i,

seorang pemuda kelahiran Aden. Mas’ud bahkan mem-bay’at al-Yafi’i ke dalam

tarekat Qadiriyah.4

Tentang peranan para pengembara sufi (sufi wanderer) -bukan para

pedagang Gujarat seperti teori yang selama ini diyakini- Azra juga mengutip

tulisan A. H. Johns. Menurut Johns para penyiar Islam adalah pengembara yang

berkelana di seluruh dunia, yang secara suka rela hidup dalam kemiskinan.

1 Woodward, Islam in Java: Normative Piety and Mysticism in the Sultanate of Yogyakarta.
Tucson: University of Arizona Press, 1989, 59.
2 Simuh, Sufisme Jawa; Transformasi Tasawuf Islam ke Mistik Jawa (Yogyakarta: Narasi, 2016),
60-61.
3 Nur Syam, Tarekat Petani; Fenomena Tarekat Syattariyah Lokal (Yogyakarta: LkiS, 2013), 19.
Lihat juga A. Mukti Ali, Alam Pikiran Islam Modern Indonesia (Yogyakarta: Nida, 1971), 5. Lihat
juga Ris’an Rusli, Tasawuf dan Tarekat; Studi Pemikiran dan Pengalaman Sufi (Jakarta: Rajawali
Pers, 2013), 203.
4 Michael Laffan, Sejarah Islam di Nusantara, terj. Indi Aunullah & Rini Nurul Badriyah
(Bandung: Mizan Media Utama, 2015), 5.
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Mereka sering berkaitan dengan kelompok pedagang atau kerajinan tangan sesuai

dengan tarekat yang mereka anut. Mereka mengajarkan teosofi disesuaikan

dengan kearifan lokal yang kompleks atau pengembangan dari dogma-dogma

Islam.5

Menurut Zamakhsyari Dhofier, setidaknya ada tiga alasan mengapa para

pemimpin tarekat menjadi ujung tombak yang efektif bagi penyebaran Islam :

Pertama, tekanan tarekat pada amalan-amalan praktis dan etis cukup

menarik perhatian bagi kebanyakan anggota masyarakat. Dengan demikian,

penyebaran agama Islam tidak melalui ajaran keagamaan secara teoritis,

melainkan melalui contoh perbuatan para guru tarekat. Selain itu, tekanan pada

amalan praktis ini juga dapat memenuhi kebutuhan spiritual dan emosional. Jadi

agama Islam yang disebarkan oleh para guru tarekat bukan bersifat doktrin formal

yang kaku, melainkan penekanan perasaan religius dan kewajibman hubungan

baik dengan Tuhan dan dengan sesama manusia.

5 Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara Abad XVII-XVIII
(Jakarta: Kencana Prenadamedia Grup, 2013), 15. Lihat juga Azyumardi Azra, Renaisans Islam
Asia Tenggara, Sejarah, Wacana dan Kekuasaan (Bandung: Rosdakarya, 1999), 34. Setidaknya
ada empat teori mengenai proses masuknya Islam ke Nusantara; Pertama, teori yang menyebutkan
Islamisasi melalui pendekatan perdagangan (ekonomi). Teori ini berlandaskan karena bangsa
Indonesia telah lama menjalin perdagangan dengan bangsa Arab, Gujarat dan Cina. Kedua,
Islamisasi melalui pendekatan perkawinan. Yakni para pendatang dan pedagang Muslim menjalin
hubungan kekeluargaan dengan penduduk lokal. Perkawinan ini selanjutnya melahirkan generasi
muslim baru di Nusantara. Ketiga, melalui pendekatan politik. Berdasarkan teori ini para
pendatang Muslim mengislamkan para raja dan pembesar istana yang sebelumnya beragama
Hindu atau Budha, kemudian diikuti oleh rakyat di kerajaan itu. Keempat, pendekatan sufistik.
Teori ini menyebutkan bahwa Islam dibawa oleh para ulama yang memiliki pengetahuan dan
pengalaman sufistik yag kharismatik, berwibawa, arif dan bersikap akomodatif terhadap budaya
lokal, disamping pluralis dan inklusif. Lihat Syamsun Niam, Tasawuf Studies; Pengantar Belajar
Tasawuf (Yogyakarta: Ar Ruz Media, 2014), 160-161. Lihat juga M. Solihin, Sejarah dan
Pemikiran Tasawuf di Indonesia (Bandung: Pustaka Setia, 2001), 24-25.
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Kedua, Pertemuan yang teratur antara sesama pengikut tarekat, misalnya

pertemuan mingguan, dapat memenuhi kebutuhan interaksi sosial diantara

mereka.

Ketiga, Organisasi-organisasi tarekat mengajak partisipasi kaum wanita

secara penuh, sementara lembaga-lembaga ke-Islaman yang lain tidak terlalu

memperhatikan akan hal ini.6

Namun Islam yang masuk ke Nusantara dengan corak tasawuf dan tarekat

itu bagi sementara kalangan muslimin sendiri -dan asumsi ini bersifat universal-

saat ini dianggap sudah tidak relevan dengan kemodernan dan semua yang

berkaitan dengan itu. Sufisme bahkan dituduh sebagai hambatan bagi kaum

muslimin dalam mencapai modernitas dan kemajuan dalam berbagai lapangan

kehidupan. Karena itu jika kaum muslimin ingin maju, maka sufisme dengan

berbagai bentuknya harus ditinggalkan. Tuduhan ini sebenarnya bukan suatu hal

yang baru, sebab sejak kemunculannya kaum muhadithi>n dan fuqa>ha> sudah

memandang tasawuf sebagai sesuatu yang tidak sesuai dengan sunah Nabi,

eksesif dan spekulatif dalam hal menyangkut ketuhanan. Situasi ini berlangsung

sangat lama meski al-Ghazali berhasil merukunkan antara syari’ah dan tasawuf

pada abad ke-12. Puncak oposisi terhadap tasawuf dan tarekat ini terjadi pada

abad ke-18 saat aliran Wahabi menemukan momentumnya.7

6 Zamakhsyari Dhofier, Tradisi Pesantren: Studi Pandangan Hidup Kyai dan Visinya Mengenai
Masa Depan Indonesia (Jakarta: LP3ES, 2011), 223-224.
7 Azyumardi Azra, “Sufisme dan yang Modern” Pengantar dalam Martin van Bruinessen dan Julia
Day Howell (ed.), Urban Sufism, (Jakarta: RajaGrafindo Persada, 2008), iii-iv. Muhammad ibn
Abdul Wahab (1703-1787) meyakini bahwa ajaran tauhid dirusak oleh tasawuf dan tarekat
(sebagai salah satu implementasi bertasawuf) semenjak abad XIII. Di setiap negara yang ia
kunjungi ia menyimpulkan bahwa para pelaku tarekat meminta segala hal ke kuburan para syaikh
mereka, bukan kepada Allah SWT. Menurutnya ini adalah perbuatan syirik bahkan lebih bobrok
dari pada zaman pra-Islam. Harun Nasution, Pembaharuan Dalam Islam: Sejarah Pemikiran dan
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Akhir abad ke dua puluh muncul gejala spiritual revival di berbagai

belahan dunia, baik dunia Barat maupun dunia Islam.8 Kecenderungan untuk

kembali kepada spiritualitas ini di Barat ditandai dengan semakin maraknya

gerakan fundamentalis agama dan keruhanian, sedangkan di dunia Islam ditandai

dengan berbagai artikulasi keagamaan, seperti fundamentalisme Islam yang

ekstrim, disamping juga bentuk artikulasi yang esoterik seperti gerakan sufisme

dan tarekat (conventional sufism).9

Fenomena kembali kepada tasawuf kerap membuat mereka terjebak pada

praktek keagamaan yang sebenarnya tidak bisa dikatakan sebagai praktik

bertasawuf. Ironisnya, menurut Jalaluddin Rahmat, aktivitas spiritual yang tak

lazim seperti itu justru ”laku” karena banyak penduduk kota yang ingin

memperoleh spiritualitas secara instan. Mereka ingin memperoleh pengalaman ke-

ilahi-an secepat-cepatnya, seolah-olah proses pemaknaan diri dan Tuhan itu bisa

diperoleh dengan cepat. Ini adalah bentuk dari tasawuf semu yang tidak berbasis

sama sekali pada ajaran-ajaran tasawuf. Fenomena ini dikenal dengan istilah

Tasawuf Modern.

Terminologi tasawuf modern pertama kali diperkenalkan oleh Hamka

dalam bukunya yang berjudul Tasauf Modern. Seperti yang diakui Hamka pada

kata pendahuluan cetakan pertama buku karyanya, bahwa sesungguhnya buku

Tasauf Modern yang pertama kali diterbitkan pada tahun 1939 itu adalah

kumpulan artikel yang ditulis oleh Hamka dan diterbitkan secara berkala dalam

Gerakan (Jakarta: Bulan Bintang, 1992), 11-27. Lihat juga Elizabeth Sirriyeh, Sufis and Anti-
Sufis: The Defense, Rethinking and Rejection of Sufism in the Modern World (Richmond, Surrey:
Curzon Press, 1999), 3.
8Ruslani (ed.), Wacana Spiritualitas Timur dan Barat (Yogyakarta: Qalam, 2000), vi.
9 Sokhi Huda, Tasawuf Kultural; Fenomena Shalawat Wahidiyah (Surabaya: Imtiyaz, 2015), 3.
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surat kabar Pedoman Masyarakat dengan nama rubrik Bahagia. Hamka juga

mengakui bahwa artikel-artikel yang ditulisnya itu bersumber dari kitab-kitab

tura>th bergenre tasawuf, seperti Ihya> ‘Ulu>m al-Di>n, Bida>yah al-Hida>yah dan

Minha>j al-‘A>bidi>n karya al-Ghaza>ly, Mau’iz{ah al-Mu’mini>n Ikhtis{ar Ihya> ‘Ulu>m

al-Di>n karya Jama>l al-Di>n al-Dimashqy, Tahdhi>b al-Akhla>q karya Ibn Maskawi>h,

H{aya{t al-Muh{ammad karya Dr. Husain Haikal, al-Khulu>q al-Ka>mil karya Jad al-

Mawla> dan lain-lain. Jadi tema-tema yang ditulis dalam buku Tasauf Modern

adalah hasil adopsi dari tema-tema klasik yang dibahas dalam tura>th- tura>th

tersebut. Sama sekali tidak ditemukan tema tasawuf baru yang mengarah ke terma

modern seperti nama judul buku, selain bahwa Hamka tidak mengharuskan benar-

benar memisahkan diri dari masyarakat saat Hamka membahas ‘Uzlah. Jadi

seperti yang ditulis oleh Hamka, terminologi tasawuf modern yang dimaksud

adalah keterangan tentang ilmu tasawuf yang dimodernkan.10

Menurut Seyyed Hossein Nasr, manusia modern telah dilanda kehampaan

spiritual, kemajuan pesat dalam hal ilmu pengetahuan, teknologi dan filsafat

rasionalisme sejak abad 18 tidak mampu memenuhi kebutuhan pokok manusia

dalam aspek-aspek transendental, dunia beserta isinya dan apa yang dihasilkan

oleh manusia hanya bersifat nisbi.11 Kondisi seperti ini diistilahkan oleh Marx

dengan alienasi (alienation), yaitu kondisi di mana manusia merasa asing dengan

dirinya sendiri karena teknologi semakin mendominasi dalam kehidupan, yang

alih-alih bukannya membebaskan manusia, tapi malah menciptakan masyarakat

10 Hamka, Tasauf Modern (Jakarta: PT. Pustaka Panjimas, 1990), 1-3.
11 Seyyed Hossein Nasr, Tasawuf Dulu dan Sekarang, Terj. Abdul Hadi W. M. (Jakarta: Pustaka
Firdaus, 1991), 198.
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abstrak (the abstrack society). Masyarakat abstrak hidupnya diarahkan oleh mesin

untuk mendapatkan hasil sebanyak-banyaknya, diatur oleh komputer, diberi

makan dan hiburan. Akibatnya manusia bersifat pasif dan merasa kerdil.12

Menurut Lavine, alienasi terjadi dalam empat model : manusia diasingkan dari

hasil pekerjaannya,  kegiatan produksi, sifat sosialnya dan rekan-rekannya.13

Masyarakat kota, yang mayoritas adalah orang-orang yang melakukan

urbanisasi dari daerah, merasakan berada di lingkungan yang asing, pola hidup,

nilai dan tata pergaulan membuat hidup mereka kehilangan makna dan dimensi

ruhani yang mereka dapatkan saat masih berada di daerah asal mereka. Sedangkan

Islam mengajarkan bahwa yang haq itu bersifat transenden dan ajaran tauhid

mengutamakan keterpaduan antara Tuhan dengan ciptaan-Nya. Dalam rangka

keterpaduan ini manusia dituntut untuk patuh kepada hukum Tuhan yang

mengatur seluruh kehidupan manusia. Kepatuhan inilah yang menjadikan manusia

memperoleh dimensi transendennya.14

Alasan mengapa tasawuf menjadi solusi dari semua problematika manusia

modern, menurut Abdul Kadir Riyadi, karena tasawuf memiliki dua keunggulan

sekaligus, yaitu keunggulan dari sisi spiritualitas dan keunggulan dari sisi ilmiah.

Sebagai spiritualitas tasawuf mampu mengisi ruang kosong yang dirasakan oleh

manusia modern karena kejenuhan hidup yang monoton akibat pola pikir dan cara

12 George Ritzer dan Douglas J. Goodman, Teori Sosiologi: Dari Teori Sosiologi Klasik Sampai
Perkembangan Mutakhir Teori Sosiologi Postmodern, terj. Nurhadi, (Yogyakarta: Kreasi Wacana,
2009), 555-557.
13 T. Z. Lavine, Konflik Kelas dan Orang yang Terasing (Jogjakarta: Jendela, 2003), 12-14.
14 Seyyed Hussein Nasr, Tasawuf Dulu dan Sekarang, 200.
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hidup yang materialistik,15 mekanistik dan nihilistik.16 Kondisi seperti ini

diilustrasikan oleh Nasr dengan istilah “titik nestapa”. Situasi ini membuat

manusia merasakan kerinduan akan nilai-nilai ketuhanan, dan nilai-nilai yang

dapat menuntun mereka kepada fitrahnya. Sedangkan sebagai ilmu, tasawuf dapat

berbicara kepada kaum cerdik cendekia dan menjawab dahaga intelektual yang

mereka rasakan.17

Sementara menurut Komarudin Hidayat, ada empat alasan mengapa

sufisme semakin berkembang di kota-kota di Indonesia. Pertama, sufisme

dianggap oleh masyarakat perkotaan sebagai sarana pencarian makna hidup;

Kedua, sufisme menjadi sarana pergulatan dan pencerahan inteletual; Ketiga,

sufisme dianggap sebagai sarana terapi psikologis; Keempat, adalah sarana untuk

mengikuti trend dan perkembangan wacana keagamaan.18

Uraian di atas jelas memberikan kesan bahwa peran tasawuf dengan

seluruh prakteknya menjadi penting, karena tasawuf dalam seluruh kegiatan zikir-

nya berupaya menyeimbangkan kehidupan seseorang antara kehidupan duniawi

dengan ukhrawinya.19 Ketika manusia modern memubazirkan energi mental dan

fisiknya untuk urusan-urusan bisnis yang melelahkan, praktek zikir yang

diterapkan dalam tasawuf berfungsi mengakses energi Ilahiah. Manusia modern

yang cenderung memiliki aura buram akibat pikiran-pikiran dan praktek-praktek

15 Materialism adalah faham yang menekankan keunggulan faktor-faktor materi mengalahkan
segala sesuatu yang bersifat spiritual dalam metafisik, teori nilai, fisiologi dan epistemologi.
Lorens Bagus, Kamus Filsafat (Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, 2000), 593.
16 Faham Nihilisme menyangkal keabsahan alternatif positif. Istilah ini dipakai pada metafisika,
epistemologi, etika, politik dan teologi. Lorens Bagus, Kamus Filsafat, 712.
17 Abdul Kadir Riyadi, Arkeologi Tasawuf (Bandung: Mizan, 2016), 6.
18 M. Misbah, “Fenomena Urban Spiritualitas: Solusi atas Kegersangan Spiritualitas Masyarakat
Kota”, Komunika, Vol. 5, No. 1, Januari-Juni 2011, 140.
19 Nur A. Fadhil Lubis, Introductory Reading Islamic Studies (Medan: IAIN Press Medan, 1998),
88-89.
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kotor dalam urusan duniawi, akan dapat mengakses cahaya Ilahi melalui praktik

zikir. Seperti pohon-pohon rindang di pinggiran jalan, tasawuf sangat dibutuhkan

oleh penduduk kota untuk meminimalisir polusi-polusi mental akibat perbuatan-

perbuatan maksiat para penduduknya.

Lebih spesifik, Kharisudin Aqib menambahkan bahwa dalam zikir tarekat

-dicontohkan oleh Kharisudin dengan tarekat al-Qa>diriyah wa al-

Naqshabandiyah- terdapat unsur latihan moral-psikologis yang dapat berfungsi

tereupatik yang bertujuan untuk membentuk jiwa lebih bersih dan sempurna,

tenang dan tentram.20 Menurutnya hal ini bukan isapan jempol belaka, sebab zikir

memiliki tendensi yang kuat yaitu firman Allah SWT dalam al-Qur’an, yaitu :

“Orang-orang yang beriman dan hati mereka menjadi tentram dengan

berdzikir-mengingat Allah. Ingatlah, hanya dengan mengingat Allah hati

menjadi tentram”.21

Sejatinya, seperti disinyalir oleh Martin van Bruinnesen dan Julia D.

Howell, kebangkitan sufisme tidak bisa sepenuhnya dipahami hanya sebagai

bentuk respons kaum sufi terhadap modernitas dan globalisasi. Kebangkitan

sufisme berkaitan dengan sejumlah faktor keagamaan, sosial, politik, ekonomi dan

budaya yang kompleks. Secara kegamaan, sejak tahun 1980-an di Indonesia gejala

yang disebut santrinisasi. Hal ini terjadi karena terbentuknya kelas menengah

muslim ditengah perubahan politik Orde Baru yang lebih akomodatif terhadap

Islam dan penganutnya. Oleh karena itu sufisme kontemporer -baik di Indonesia

20 Kharisudin Aqib, al-Hikmah: Memahami Teosofi Tarekat Qa>diriyah wa Naqshabandiyyah
(Surabaya: Bina Ilmu, 2012), 157-162. Lihat juga Kharisudin Aqib, Inabah: Jalan Kembali dari
Narkoba, Stres dan Kehampaan Jiwa (Surabaya: Bina Ilmu, 2012), ix.
21 al-Qur’an, 13: 28.
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maupun di belahan dunia muslim lain- tidak lagi hanya diwakili dengan bentuk-

bentuk tasawuf konvensional, ritual tarekat dan tasawuf yang diamalkan secara

personal-individual, akan tetapi dimodifikasi berupa bentuk baru yang oleh ahli

sosiologi agama disebut sebagai new age movement (gerakan spiritualitas

keagamaan zaman baru).22

Julia Day Howell pada tahun 2003 memperkenalkan istilah Urban Sufism

untuk trend baru tasawuf di perkotaan ini. Istilah ini dipergunakannya pada kajian

antropologi tentang gerakan sufisme yang marak di kota-kota besar di Indonesia.

Terminologi ini mengundang diskursus, sebab Howell dianggap terlalu

menyederhanakan kultur dan esensi tasawuf yang sangat dalam. Sebagai seorang

outsider Howell memang hanya memandang gairah keagamaan di perkotaan ini

sebagai sebuah gejala sosiologis yang dialami oleh masyarakat kelas menengah.

Howell dianggap mengartikan tasawuf sebagai kepatuhan (piety) semata, sehingga

aktifitas-aktifitas keagamaan yang mengandung unsur kepatuhan ia sebut sebagai

tasawuf. Bahkan, jika definisinya diaplikasikan lebih luas, padepokan spiritual

yang tidak berakar pada Islam-pun bisa masuk ke dalam kategori tasawuf.

Jadi Howell hanya melakukan penilaian terhadap fenomena yang nampak,

tanpa mengkorelasikannya dengan substansi tasawuf yang sesungguhnya. Mereka

hanya mengadopsi macam-macam zikir dan wirid yang biasa dibaca oleh

kelompok sufistik, mengabaikan konsep-konsep dasar yang secara tradisi

22 Azyumardi Azra, “Sufisme dan yang Modern” dalam Martin van Bruinessen dan Julia Day
Howell (ed.), Urban Sufism, v. Lebih lanjut tentang New Age Movement baca Budhy Munawar-
Rahman, “New Age: Gagasan-Gagasan Mistik-Spiritual Dewasa Ini” dalam Rekontruksi dan
Renungan Religius Islam, Muhammad Wahyuni Nafis (ed.) (Jakarta: Paramadina, 1996), 48.
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dilakukan turun-temurun oleh pengikut tasawuf konvensional, seperti sulu>k,

riya>d}ah, muja>hadah dan sebagainya.

Menurut para pengamat, Urban Sufism dikelompokkan menjadi empat

macam. Pertama, Urban Sufism yang terlembagakan; Kedua, Urban Sufism yang

lebih menekankan kepada zikir dan do’a; Ketiga, Urban Sufism yang ada korelasi

dengan aliran tarekat tertentu; Keempat, Urban Sufism dengan jalan spiritual yang

eklektis berupa pelatihan spiritual dan meditasi.23

Namun demikian tidak sedikit pula masyarakat perkotaan yang memiliki

kesadaran spiritual yang akhirnya berlabuh dalam tarekat dan mengikuti

pengajian-pengajian para guru sufi. Hal ini menunjukan bahwa tarekat ternyata

masih diminati oleh masyarakat Indonesia dan menjadi alternatif.24 Menurut Jhon

O. Voll, Urban Sufism memang tidak bisa dipahami bahwa telah terjadi

pergeseran tarekat konvensional, sebab realitasnya tarekat tetap berkembang di

tengah hiruk pikuk modernitas.25 Fenomena inilah yang sebenarnya paling tepat

disebut sebagai tasawuf karena tarekat-tarekat ini secara konvensional, sejarah,

muatan dan ajaran memenuhi semua syarat untuk disebut sebagai tasawuf.26

Hal ini disebabkan karena ajaran dan ritual dalam tarekat bersifat sufistik.

Ini membedakan antara makna tarekat dengan term The Sufy Order yang biasa

digunakan di kalangan para orientalis. Kedua istilah ini hanya menitik beratkan

pada aktifitas kolektif, Sedangkan dalam tarekat selain terdapat ritual yang

23M. Misbah, “Fenomena Urban Spiritualitas”, 141-142.
24 Julia Day Howel, Sufism and The Indonesian Islamic Revival, 729.
25 Julia Day Howell, Martin van Bruinessen, Sufism and The Modern in Islam (New York:
I.B.Tauris, 2007), 297.
26 Abdul Kadir Riyadi, Tasawuf Urban: Antara Fenomena Reliji dan Gairah Keagamaan, Orasi
Ilmiah disampaikan dalam Rangka Wisuda Program Sarjana STAI Al-Fithrah Surabaya (Surabaya:
STAI al-Fithrah Press, 2012), 5-7.
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dilaksanakan secara kolektif, juga ada ritual yang harus dilakukan secara

individual.27 Lebih dari itu mengkaji tasawuf tak dapat dipisahkan dengan kajian

terhadap pelaksanaannya di lapangan, dalam hal ini praktik ‘ubu>diyah dan

mu‘a>malah dalam tarekat. Sebab meskipun tarekat sebagai sebuah institusi lahir

berabad-abad setelah  Rasulullah SAW, namun secara praktik Beliau telah

mencontohkannya secara konkrit, seperti tah{annuth di gua Hira yang kemudian

diakomodir dalam tarekat menjadi ritual khalwat.28

Hal yang menarik adalah sejarah mencatat, bahwa sufistik -termasuk

tarekat di dalamnya- tumbuh dan berkembang di perkotaan kemudian merembet

ke pinggiran. Sekedar contoh, untuk konteks internasional, misalnya Hasan al-

Basri dan Rabi’ah Adawiyah (abad VIII-X M) memulai dakwahnya di kota Basra

yang merupakan pusat kebudayaan pada masa itu. Ma’ruf al-Karqy, Junaid al-

Baghdady dan Manshur al-Hallaj (abad VIII-XIII M) mengajarkan tasawuf di

Bagdad, kota Metropolitan pusat kekhalifahan Abbasiyah. Jalalaudin Rumi

mendirikan tarekat Maulawiyah di Konya, sebuah kota penting di Anatolia.

Sedangkan dalam konteks nusantara, Hamzah Fansuri mengembangkan

ajaran sufistiknya di kota Barus, sebuah kota pantai tempat pelabuhan  dagang

regional abad XIII-XVII M. Sunan Bonang menyebarkan ajarannya dari Tuban,

kota dagang terbesar di Jawa Timur abad XIV-XVII M. Syamsuddin Pasai,

pendiri madzhab Martabat Tujuh, seorang sufi sekaligus perdana menteri pada

27 Fazlurrahman, Islam (Chicago & London: University of Chicago Press, 1996), 156.
28 Sri Mulyati (et. al.), dalam pengantar Mengenal dan Memahami, vi.
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pemerintahan Sultan Iskandar Muda (1607-1636 M) mengajarkan faham

sufistiknya di pusat kesultanan Aceh Darussalam.29

Menurut Sri Mulyati, saat ini terdapat delapan tarekat yang masih eksis di

Indonesia, yaitu tarekat Qa>diriyah, tarekat Sha>dhiliyah, tarekat Naqshabandiyah,

tarekat Khalwatiyah, tarekat Shat{t{a>riyah, tarekat Samma>niyah, tarekat Tija>niyah

dan tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah.30 Diperkirakan tarekat al-

Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah adalah tarekat yang saat ini paling banyak

pengikutnya, bahkan grafik pengikutnya terus bertambah.31 Hal ini dimungkinkan

karena para murshid dalam tarekat ini mengadakan pembaruan dalam ritualnya

sehingga selalu sesuai dengan perkembangan zaman. Menurut Martin, sejarah

mencatat bahwa tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah adalah tarekat yang

bersifat aktivis dan mengakomodir perubahan jaman dibandingkan dengan semua

tarekat yang tersebar di Indonesia,32 sehingga sangat memungkinkan hal ini

menjadi sebab tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah lebih terkenal dan

lebih banyak pengikutnya.

Tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah adalah gabungan dua tarekat

terkenal yaitu  tarekat al-Qa>diriyah dan tarekat al-Naqshabandiyah. Adalah

Ahmad Khatib Sambas, seorang ulama berasal dari Kalimantan dan menetap di

Makkah yang menggabungkan kedua tarekat ini. Ia kemudian mengajarkan

tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah ini kepada murid-muridnya yang

29M. Misbah, “Fenomena Urban Spiritualitas”, 139.
30 Sri Mulyati (et. al.), Mengenal dan Memahami, 26.
31 Zamakhsyari Dhofier, Tradisi Pesantren: Studi Tentang Pandangan Hidup Kyai (Jakarta:
LP3ES, 1994), 141.
32 Martin van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren dan Tarekat (Yogyakarta: Gading Publishing,
2012), 267-268.
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berasal dari Nusantara. Diantara murid-muridnya itu adalah Kyai Hasbullah

kelahiran Madura namun menetap dan wafat di Makkah seperti Ahmad Khatib

gurunya.

Tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah dari jalur Kyai Hasbullah

yang sampai saat ini pengikutnya terus berkembang adalah Tarekat al-Qa>diriyah

wa al-Naqshabandiyah yang berpusat di Kedinding Lor, Kecamatan Kenjeran,

Surabaya. Tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah ini terkenal dengan

sebutan tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah al-Oesmaniyah, sebab

Murshidnya, KH. Ahmad Asrori al-Ishaqy memberi tambahan kata al-

Oesmaniyah pasca murshid sebelumnya yang kebetulan juga ayahnya, KH.

Muhammad Usman al-Ishaqqy berpulang.33

33 Penambahan nama seperti ini lazim terjadi dalam dunia tarekat. Nama itu biasanya ditambahkan
oleh murshid penerus setelah murshid sebelumnya wafat, dan nama yang ditambahkan adalah
nama murshid yang wafat itu. Hal ini dilakukan untuk menunjukan ciri khas ritual yang
dijalankan, juga sebagai pembeda dari tarekat lain yang sama namun beda silsilah. Seperti yang
dilakukan oleh KH. Sohibul Wafa Tajul Arifin (Abah Anom), Tasikmalaya. Setelah murshid
sebelumnya yang juga ayah kandungnya, KH. Mubarok wafat, Abah Anom menambahkan nama
al-Mubarokiyah pada tarekat yang dipimpinnya, sehingga nama lengkap tarekatnya adalah tarekat
al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyyah al-Mubarokiyah. Sejarah mencatat bahwa terdapat
dinamisasi pada penaman tarekat setiap kurunnya :

- Sejak zaman Sahabat Abu> Bakar S}iddi>q sampai zaman Shaykh T}aifur ibn ‘Isa> Abu Yazid
al-Bust}a>my dinamakan tarekat S}iddi>qiyyah.

- Sejak zaman Shaykh T}aifur ibn ‘Isa> Abu Yazid al-Bust}a>my sampai zaman Shaykh Abdul
Kha>liq al-Ghajdawa>ny dinamakan tarekat T}aifu>riyyah.

- Sejak zaman Shaykh Abdul Kha>liq al-Ghajdawa>ny sampai zaman Shaykh Muhammad
Baha> al-Di>n al-H}usayny al-Uwaysy al-Bukha>ry dinamakan tarekat Khawa>jaka>niyyah.

- Sejak zaman Shaykh Muhammad Baha> al-Di>n al-H}usayny al-Uwaysy al-Bukha>ry sampai
zaman Shaykh Abdullah>h al-Ah}ra>r dinamakan tarekat Naqshabandiyyah.

- Sejak zaman Shaykh Abdullah>h al-Ah}ra>r sampai zaman Shaykh Ah}mad al-Fa>ru>qy
dinamakan tarekat Ah}ra>riyyah.

- Sejak zaman Shaykh Ah}mad al-Fa>ru>qy sampai zaman Shaykh Kha>lid dinamakan tarekat
Mujaddadiyyah.

- Sejak zaman Shaykh Kha>lid sampai zaman Shaykh Ah}mad Ami>n al-Kurdy al-Irbily al-
Sha>fi’i ibn Shaykh Fathulla>h Za>dah dinamakan tarekat Kha>lidiyyah.
Dalam tarekat-tarekat lain dinamisasi seperti ini juga terjadi. Lihat Achmad asrori al-
Ishaqy, al-Muntakhaba>t fi> al-Ra>bithah al-Qalbiyyah wa Shilah al-Ru>hiyyah Vol. IV
(Surabaya: Wava Publishing, 2009), 31.
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Majlis khususi, ritual zikir mingguan yang dilaksanakan setiap hari

Minggu setelah ashar yang diadakan di Pondok Pesantren as-Salafi al-Fithrah,

kediaman Kyai Asrori, diikuti oleh tidak kurang dari 7000 jama’ah yang datang

dari seluruh pelosok kota Surabaya, bahkan diikuti juga oleh jama’ah dari daerah-

daerah lain di sekitar Surabaya, seperti Madura, Gresik, Lamongan, Tuban,

Sidoarjo, Mojokerto dan Pasuruan. Jama’ah majlis khususi diikuti oleh laki-laki

dan perempuan  dengan usia yang beragam, mulai dari remaja, dewasa hingga

orang tua. Latar belakang pekerjaan mereka juga sangat variatif, mulai dari

pedagang kecil sampai pemilik perusahaan, yang bekerja di sektor non formal

sampai pegawai negeri, TNI dan Polri.

Majlis zikir bulanan di Pondok Pesantren as-Salafi al-Fithrah yang

diadakan setiap Minggu malam awal bulan Hijriyah yang lebih terkenal dengan

majlis manaqib, dihadiri sekitar 15.000 jama’ah dan habaib juga dari daerah

Surabaya dan sekitarnya. Majlis manaqib ini juga dihadiri oleh jama’ah yang

datang dari banyak kabupaten dan kota di Jawa Timur dan dari luar provinsi Jawa

Timur.

Kegiatan yang lebih besar adalah pengajian rutin Ahad kedua pada bulan-

bulan tertentu bulan Hijriyah. Saat Kyai Asrori masih hidup, pengajian ini

diadakan setiap bulan, tapi setelah ia wafat pengajian Ahad kedua ini hanya

diadakan empat kali dalam satu tahun, yaitu pada bulan Dzul Qa’dah, Muharram,

Robi’ul Awal dan Jumadith Tsany. Acara Ahad kedua dikemas dengan acara

istigha>thah, khatmil Qur’an, maulid dan pembacaan kitab al-Muntakhaba>t karya

Kyai Asrori.
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Ritual dengan jama’ah terbanyak di Pondok Pesantren as-Salafi al-Fithrah

adalah Haul Akbar yang rutin diselenggarakan setiap Minggu pertama bulan

Sya’ban. Haul Akbar semacam acara puncak dari rangkaian majlis-majlis zikir

sepanjang tahun di seluruh Indonesia dan di luar negeri. Jama’ah yang hadir

mencapai dua ratusan ribu orang dari berbagai wilayah di Indonesia, Malaysia,

Singapura, Thailand serta romongan habaib yang datang dari beberapa negara di

kawasan Timur Tengah.

Ritual tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah al-Oesmaniyah

mendapat sambutan penerimaan dari berbagai kalangan dan instansi. Banyak

kabupaten/kota yang memperingati hari jadinya diisi oleh Perkumpulan Jama’ah

Al Khidmah. Ulang tahun perguruan tinggi, perusahaan, beberapa rumah sakit

juga diisi dengan ritual al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah al-Oesmaniyah

dengan event organizer Perkumpulan Jama’ah Al Khidmah.

Sejak melanjutkan ke-murshid-an ayahnya, Kyai Muhammad Usman al-

Ishaqy, Kyai Asrori melakukan perubahan dalam banyak hal. Dalam hal

organisasi misalnya, ia mendirikan organisasi yang bernama Perkumpulan

Jama’ah Al Khidmah. Jama’ah Al Khidmah ini adalah semacam event organizer

untuk penyelenggaraan majlis-majlis zikir tarekat al-Qa>diriyah wa al-

Naqshabandiyah al-Oesmaniyah. Kyai Asrori menata struktur organisasi tarekat

dengan tertib mulai tingkat pusat sampai tingkat desa seperti struktur

pemerintahan. Ia juga membuat buku pedoman untuk organisasi tarekat yang

dibuatnya itu yang berisi aturan detail dalam menjalankan organisasi, ritual-ritual

yang dilakukan, sampai aturan tata tertib pemilihan pengurus.
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Jadi meskipun kegiatan yang dilakukan bercorak tradisional, namun roda

organisasi di-manage secara modern profesional. Tarekat al-Qa>diriyah wa al-

Naqshbandiyah al-Oesmaniyah juga aktif melakukan rapat-rapat, mulai tingkat

desa, kecamatan, kabupaten, provinsi, sampai yang bersifat nasional. Pertemuan

tingkat nasional yang belum lama diadakan adalah Musyawarah Nasional

(Munas) di Surabaya pada tanggal 17-18 Maret 2018.34

Menurut Nawawi, apa yang dilakukan oleh Kyai Asrori ini dalam rangka

menyesuaikan dengan ruang dan waktu. Sebab cara yang dilakukan oleh Kyai

Usman dianggap tidak tepat jika dipraktekkan pada jaman sekarang, tiga puluh

tahun lebih pasca Kyai Usman wafat, terutama dari sudut pandang sosiologi dan

antropologi35

Dari perspektif trikotomi shari’at, tarekat dan hakekat, Kyai Asrori

termasuk murshid yang sangat ketat menjaga para jama’ahnya untuk konsisten

mengikuti koridor shari’at. Kitab pertama yang dikarangnya adalah kitab yang

bergenre shari’at (fiqh), bukan kitab tasawuf.36 Kyai Asrori mengarang banyak

buku panduan dalam menjalankan tarekatnya, seperti panduan zikir, awra>d,

panduan solat-sholat sunah yang dijalankan siang dan malam hari, lengkap dengan

tata cara melaksanakannya, sampai kalimat niat solat yang harus dibaca.37 Semua

34 Emil Sanif Tarigan,Wawancara, Jakarta, 17 Maret 2018.
35Muhammad Nawawi, Wawancara, Malang, 14 Maret 2018.
36 Kitab karangan pertama Kyai Asrori bernama al-Risa>lah al-Sha>fiyyah. Kitab ini diterbitkan pada
tahun 1974, dan seperti halnya kitab-kitab fiqh lain, kitab ini juga dimulai dengan pembahasan
t{aha>rah diikuti bab solat, dan seterusnya, namun menggunakan metode tanya jawab.
37 Buku ini diberi nama al-Fath al-Nu>riyyah. Buku ini terdiri dari 3 jilid, jilid pertama berisi
tuntunan bacaan setelah solat fardhu, jilid kedua berisi tuntunan solat-solat sunah yang
dilaksanakan pada malam hari dan jilid ketiga berisi tuntunan solat-solat sunah yang dilaksanakan
pada siang hari. Sejak diterbitkan pertama kali pada tahun 2007 buku ini telah beberapa kali
dicetak ulang. Kyai Asrori termasuk kyai yang produktif menulis kitab dan buku. Berdasarkan
penghitungan peneliti, karya Kyai Asrori berjumlah 17 judul buku dan kitab.
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buku panduan dan awra>d itu dicetak dalam bahasa Arab, latin dan dilengkapi

dengan terjemahan dalam bahasa Indonesia, sebab pengikut kyai Asrori terdiri

dari kalangan yang beragam, diantaranya ada yang sama sekali tidak bisa

membaca huruf Arab.

Pengikut tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah al-Oesmaniyah tidak

hanya melakukan ritual keagamaan, tapi juga sering melakukan kegiatan sosial

kemasyarakatan, sesuatu yang secara esensial tarekat mungkin sebenarnya tidak

ada hubungan langsung. Namun kegiatan semacam ini justru menjadi salah satu

concern para pengikut tarekat Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah al-Oesmaniyah.38

Uripan, Pengurus Al Khidmah Wilayah Propinsi Jawa Timur menuturkan,

diantara kegiatan sosial yang pernah dilakukan adalah penggalangan dana,

pengiriman bantuan berupa logistik dan relawan saat terjadi banjir di Gresik dan

Lamongan, bantuan untuk korban bencana Gunung Kelud untuk daerah Kediri

dan sekitarnya.39 Sebaliknya dari sisi ritual menurut penuturan Zainul Arif, sejak

melanjutkan ke-murshid-an ayahnya tahun 1984 sampai meninggal pada tahun

2009, Kyai Asrori tercatat baru satu kali mengajarkan praktek khalwat

(mengasingkan diri) kepada jama’ahnya, yaitu pada bulan Ramadhan tahun 1998.

Itupun hanya diajarkan kepada puluhan imam khususi yang berdomisili di Jawa

Timur.40

Dari uraian latar belakang di atas peneliti mendapatkan temuan bahwa

kunci tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah al-Oesmaniyah Kedinding Lor

38 Tholibudin, Wawancara, Surabaya, 11 Maret 2017.
39 Uripan,Wawancara, Surabaya, 12 Maret 2018.
40 Zainul Arif, Wawancara, Surabaya, 13 Maret 2018.
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terus berkembang adalah bahwa tarekat ini melakukan penyesuaian dengan

perkembangan jaman baik sisi organisasi maupun ritual. Sekedar perbandingan,

tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah di Rejoso, Peterongan, Jombang -asal

dari tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah al-Oesmaniyah-, sejak dulu

sampai sekarang waktu dan ritual tarekat sama sekali tidak berubah.

Kegiatan zikir mingguan khususi diadakan setiap hari Kamis setelah

Ashar, namun para murid tarekat sudah berdatangan sejak jam 7 pagi. Kegiatan

tarekat dimulai Jam 9 dengan pengajian sampai menjelang Z}uhur. Setelah

berjama’ah Z}uhur ritual dilanjutkan dengan mengirim do’a kepada para jama’ah

dan keluarganya yang sudah meninggal, dilanjutkan dengan sholat sunah Tasbih

dan Hajat berjama’ah. Semua pengikut tarekat sudah berusia lanjut, tidak ada

seorangpun yang masih muda.41

Meminjam istilah yang digunakan oleh Fazlur Rahman, apa yang

dilakukan oleh Kyai Asrori dan para pengikutnya ini masuk ke dalam terminologi

neo-sufism.42 Sementara dari perspektif bahwa Kyai Asrori mengembangkan

ajaran sufistik dan tarekatnya berpusat di kota metropolitan Surabaya yang juga

berkembang ke kota-kota lain di seluruh Indonesia dan luar negeri, bisa

dikategorikan sebagai Tarekat Urban.

Fenomena Tarekat Urban menarik untuk diteliti, karena terkait dengan

perkembangan spiritualitas kota yang secara psikologis terlebih masalah ekonomi,

berbeda dengan masyarakat pedesaan, di mana sebenarnya tasawuf secara ritual

41 Observasi, 16 Maret 2018.
42 Fazlur Rahman, Islam, 193-196. Lihat juga Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah,
124-126.
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lebih familiar dengan masyarakat pedesaan. Artinya fakta bahwa sufistik

berkembang di perkotaan menyisakan banyak pertanyaan, bagaimana ajaran

tasawuf berevolusi sehingga menarik masyarakat perkotaan? Apa yang terjadi

dengan masyarakat perkotaan sehingga di tengah hiruk pikuk kehidupan kota

mereka berpaling ke ajaran tasawuf yang identik dengan kehidupan masyarakat

pedesaan? Apakah benar ajaran tasawuf bisa menjadi solusi atas problematika

kehidupan masyarakat modern di perkotaan? Apakah tasawuf urban adalah

tasawuf genuine atau sekedar ghirah keagamaan semata? Lebih dari itu,

bagaimana tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah al-Oesmaniyah terus

berkembang, sementara tarekat identik dengan aturan dan ritual ketat secara turun

temurun? Apakah hal ini tidak mengakibatkan tergerusnya makna dan esensi

tarekat yang sudah tidak diragukan lagi eksistensinya dalam Islam?

Fenomena dan sejumlah pertanyaan inilah yang menarik peneliti untuk

mengangkat tema urban sufisme tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah al-

Oesmaniyah dengan fokus penelitian terhadap transformasi ritual tarekat al-

Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah al-Oesmaniyah.

B. Identifikasi dan Batasan Masalah

Ruang lingkup pembahasan tentang tarekat sangat luas, sebab di dalamnya

dibahas tentang murshid dan syarat-syaratnya, murid dan adab-adabnya, juga

tentang ritual yang harus dijalankan. Konsepsi tentang murshid dan murid tidak

pernah berubah sejak dibuat berabad-abad lalu oleh para tokoh tarekat, bahkan

meskipun tarekat puluhan macam. Syarat-syarat murshid dan adab murid juga
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tidak pernah diperselisihkan, mereka sependapat. Perbedaan dalam tarekat

hanyalah mengenai ritual yang wajib dilakukan oleh para murid pengikutnya.

Tentang ritual ini bahkan tidak ada satupun tarekat yang sama, baik bacaan yang

harus diamalkan, maupun jumlahnya. Meskipun tujuan puncaknya sama yaitu

kesungguhan dalam menghadap kepada Allah SWT (s{idq al-tawajjuh).

Seperti ditulis pada bagian latar belakang bahwa tasawuf dan tarekat

tumbuh dan berkembang dari pusat kota kemudian menyebar ke kawasan

pinggiran. Fenomema ini khususnya di Indonesia berbanding terbalik, tasawuf

berpusat di pinggiran kemudian masuk ke kawasan perkotaan dan hal ini berjalan

selama berabad-abad. Namun Kyai Asrori membalik kembali ke masa

pertumbuhan dan perkembangan tasawuf, ia menyebarkan tarekatnya dari tengah

kota ke banyak pelosok di seluruh Indonesia. Menariknya tarekat dan ajaran

tasawufnya mendapat sambutan hangat di Surabaya, juga di kota-kota lain.

Indikasinya adalah jumlah jama’ahnya yang terus bertambah. Kyai Asrori meracik

praktek dan ritual tarekatnya disesuaikan dengan kebutuhan masyarakat perkotaan

sehingga menjadi menarik, dengan tetap menjaga nilai-nilai yang diterimanya dari

para murshid sebelumnya.

C. Rumusan Masalah

Atas dasar temuan awal ini masalah dalam penelitian ini dirumuskan

sebagai berikut :

1. Bagaimana transformasi bentuk ritual tarekat al-Qa>diriyah wa al-

Naqshabandiyah al-Oesmaniyah?
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2. Bagaimana internalisasi ritual tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah

al-Oesmaniyah terhadap diri para pengikutnya?

3. Bagaimana implikasi pandangan masyarakat perkotaan terhadap tarekat al-

Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah al-Oesmaniyah ?

D. Tujuan Penelitian

Penelitian ini bertujuan :

1. Untuk mendeskripsikan transformasi bentuk ritual tarekat al-Qa>diriyah wa

al-Naqshabandiyah al-Oesmaniyah.

2. Untuk mendeskripsikan internalisasi ritual tarekat al-Qa>diriyah wa al-

Naqshabandiyah al-Oesmaniyah terhadap diri masyarakat perkotaan.

3. Untuk mendeskripsikan implikasi ritual tarekat al-Qa>diriyah wa al-

Naqshabandiyah al-Oesmaniyah terhadap masyarakat urban.

E. Manfaat Penelitian

Hasil penelitian ini diharapkan dapat memberikan kontribusi terhadap dua

sisi:

Pertama, Teori. Secara teori penelitian ini diharapkan mampu memberikan

kontribusi sumbangan teoritik untuk memperkokoh tradisi penelitian

interdisipliner kajian keislaman secara umum, dan kajian tentang tarekat secara

khusus. Apalagi beberapa tahun terakhir ini studi tentang dunia tasawuf dan

tarekat semakin digemari, baik oleh insider maupun outsider. Pendekatan

fenomenologi yang digunakan dalam penelitian ini akan memberikan gambaran
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yang obyektif tentang obyek yang diteliti, sehingga akan menghasilkan data-data

yang akurat.

Kedua, Empiris. Fenomena menjamurnya tasawuf modern, tasawuf urban,

neo-sufisme dan sejenisnya dikalangan masyarakat perkotaan dan masyarakat

modern menjadi sesuatu yang niscaya harus disikapi secara proporsional dan

akademik. Secara umum, hasil penelitian ini diharapkan bisa menjadi bahan

informasi akademis terhadap fenomena-fenomena tersebut, serta menjadi bahan

pertimbangan dalam merespon problem-problem sosial keagaam yang berkelindan

disekitar fenomena-fenomena ini. Secara khusus, bagi para pelaku tarekat hasil

penelitian ini diharapkan mampu jadi bahan introspeksi sekaligus bahan untuk

memahami eksistensi mereka agar mampu memberikan kontribusi lebih terhadap

kehidupan post-modernisme saat ini dan kedepannya nanti.

F. Penelitian Terdahulu

Penelitian terdahulu tentang tarekat Qa>diriyah wa Al-Naqshabandiyah

pimpinan Kyai Asrori telah banyak dilakukan, baik mengenai esensi tarekat al-

Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah al-Oesmaniyah,  mengenai pemikiran Kyai

Asrori sebagai murshid, maupun tentang jama’ahnya. Penelitian terdahulu sangat

penting untuk diungkapkan agar tidak terjadi duplikasi dan kesamaan obyek

penelitian. Peneltian terdahulu tentang tarekat al-Qa>diriyah wa al-

Naqshabandiyah al-Oesmaniyah adalah:

Pertama, Ahmad Amir Aziz, meneliti tentang pandangan (world view)

pengikut tarekat Qa>diriyah wa Al-Naqshabandiyah tentang Ketuhanan,
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kedudukan murshid, bekerja dan takdir.43 Disertasi dengan pendekatan

fenomenologi ini menarik kesimpulan bahwa bagi kaum tarekat beragama adalah

pengalaman ketuhanan yang dapat diraih melalui zikir dengan intens dan

pengendalian diri di bawah bimbingan seorang murshid. Sedangkan pandangan

teologis tentang takdir, meskipun mereka berada dalam satu komunitas, ternyata

tidak seragam. Begitu pula pandangan mereka tentang bekerja. Dalam hal takdir

terdapat tiga varian; nerimo, ikhtiar dan kombinasi antara keduanya. Tentang

bekerja, pemikiran mereka terpola juga menjadi tiga; Bekerja sebagai tuntutan

hidup, bekerja sebagai bagian ibadah dan bekerja sebagai ekspresi khalifah di

bumi. Terdapat titik kesamaan antara penelitian ini dengan penelitian Amir, yaitu

tentang obyek yang diteliti, yakni para pengikut tarekat al-Qa>diriyah wa al-

Naqshabandiyah al-Oesmaniyah. Perbedaannya, penelitian  Amir menitik

beratkan pada aspek teologi, sedangkan penelitian ini fokus kepada aspek neo-

sufisme yang terdapat dalam praktek ritual tarekat al-Qa>diriyah wa al-

Naqshabandiyah al-Oesmaniyah. Obyek Amir juga lebih luas, sebab kaum tarekat

yang jadi obyek penelitian selain pengikut Kyai Asrori, juga pengikut tarekat

Abah Anom. Sedangkan penelitian ini fokus kepada para pengikut Kyai Asrori.

Kedua, Syafi’i, meneliti tentang pengikut tarekat mu’tabarah namun fokus

kepada bah{thul masa>’il yang terdapat di kalangan mereka.44 Sesuai dengan

permasalahan pokok yang diteliti, Syafi’i menarik tiga kesimpulan; (1). Hasil

keputusan bah{thul masa>’il bidang shufiyah dibagi menjadi 3 kategori, yaitu valid,

43 Ahmad Amir Aziz, “Worldview Kaum Tarekat (Studi Pandangan Teologis Pengikut Tarekat
Qadiriyah wa Naqshbandiyah di Surabaya)”, (Disertasi--IAIN Sunan Ampel Surabaya, 2013).
44 Syafi’i, “Istinba>t{ Hukum di Lingkungan Ahli T{ari>qah (Analisis Bah{Thul Masa>’il Diniyyah
Jam’iyyah Ahl al- T{ari>qah   al-Mu’tabarah al-Nahd{iyyah)”, (Disertasi--IAIN Sunan Ampel
Surabaya, 2012).
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dianggap valid dan tidak valid. (2). Bentuk istinba>t { hukum kaum ahli tarekat

adalah tat{biq al-ah{ka>m seperti yang terdapat dalam al-kutub al-mu’tabarah. (3).

Metode yang digunakan dalam istinba>t al-ah{ka>m adalah qauliyah, ilha>qy,

manha>jy dan ‘irfa>ny. Penelitian yang akan dilakukan sama sekali berbeda dengan

studi yang telah dilakukan oleh Syafi’i ini, sebab penelitian ini sama sekali tidak

akan masuk ke ranah metode pengembilan hukum yang biasa dilakukan oleh

kaum tarekat.

Ketiga, Muhammad Musyaffa’ mengangkat tema disertasi tentang kitab

tasawuf karya Kyai Ahmad Asrori Al-Ishaqi.45 Menurut Musyaffa’ dari aspek

ontologis tafsir sufistik Kyai Asrori menguatkan teori al-T{u>sy dalam kerangka

sinergitas shari’at, tarekat dan hakikat.  Dari aspek epistemologis ditemukan

formulasi lima langkah tafsir sufistik Kyai Asrori secara praksis. Sedangkan dari

aspek aksiologis metode tafsir Kyai Asrori dalam kehidupan kekinian

berimplikasi pada paradigma dan sikap wasat{iyah, membentuk kesalihan individu

dan masyarakat, mendorong untuk husn al-kha>timah, transformasi dari tradisi

dinasti, sentralistik dan senioritas ke sistem demokratis, bersifat profesional dan

terbuka. Studi Musyaffa’ ini sama sama sekali tidak menyentuh penelitian yang

akan dilakukan oleh peneliti, sebab penelitian Musyaffa’ terfokus pada pemikiran

Kyai Asrori, sedangkan obyek penelitian yang akan dilakukan terfokus pada ritual

tarekatnya.

45 Muhammad Musyafa’, “Kontruksi Tafsir Sufistik (Studi Kitab al-Muntakhaba>t Karya KH.
Ahmad Asrori al-Isha>qi)”>, (Disertasi--UIN Sunan Ampel Surabaya, 2018).
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Keempat, Rosidi. Studi tesis Rosidi adalah tentang konsep maqa>ma>t Kyai

Asrori.46 Studi yang dilakukan oleh Rosidi ini adalah studi pemikiran tasawuf

Kyai Asrori. Dalam hasil penelitiannya Rosidi menyimpulkan bahwa Kyai Asrori

memiliki konsep maqa>ma>t yang jauh berbeda dengan konsep maqa>ma>t yang telah

dicetuskan oleh para tokoh tasawuf jauh sebelumnya. Menurut Kyai Asrori

maqa>ma>t yang bisa ditempuh oleh seorang pelaku tasawuf ada lima, yaitu : al-

maut al-ikhtiya>ry, taubat, zuhud, syukur dan raja>’. Perbedaan yang paling

signifikan dari konsepsi maqa>ma>t Kyai Asrori adalah, bahwa setelah melewati

maqa>m taubat sebagai maqa>m pertama, seorang sa>lik diberi kebebasan untuk

memilih maqa>m berikutnya, tidak harus bertahap seperti konsep para tokoh sufi

yang lain. Penelitian yang akan dilakukan adalah penelitian lapangan tentang

ritual para pengikut tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah al-Oesmaniyah,

jadi berbeda dengan studi yang telah dilakukan oleh Rosidi.

Kelima, Jainudin, meneliti tentang pendidikan karakter pada pengikut

tarekat.47 Dalam hasil studinya Jainudin menyimpulkan bahwa karakter dapat

dibentuk melalui pelaksanaan ajaran, amalan maupun ritual tarekat. Penganut

tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah al-Oesmaniyah memiliki kondisi

sosiopsikologis yang baik, misalnya sabar, tabah, ikhlas, qana’ah dan istiqamah

dalam beribadah mah{d{ah maupun sosial, dibandingkan sebelum mereka

46 Rosidi, “Maqa>ma>t dalam Perspektif Sufistik KH. Ahmad Asrori al-Ishaqy” (Tesis--UIN Sunan
Ampel Surabaya, 2014).
47 Jainudin, “Pendidikan Karakter Pada Aliran Tarekat (Studi Perubahan Sosiopsikologis Para
Penganut Tarekat Qa>diriyyah wa Naqshabandiyyah di Surabaya)”, (Disertasi--UIN Sunan Ampel
Surabaya, 2015).
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menganut taekat. Hal ini merupakan indikator dari seorang individu yang

berkarakter baik.

Keenam, Mochammad Chamdillah. Menulis buku tentang genre tasawuf

Kyai Ahmad Asrori.48 Menurut Chamdillah, Tasawuf Kyai Asrori adalah tasawuf

akhlaqi, yang berkonsentrasi pada teori-teori prilaku, akhlak atau budi pekerti atau

perbaikan akhlak. Melalui tasawuf akhlaqi, Kyai Asrori melakukan balancing atas

fenomena di tengah arus rasionalisme dan positivisme yang memuncak. Menurut

Kyai Asrori akhlaq adalah puncak dari pelaksanaan ajaran Islam, sebab akhlaq

merupakan esensi dari al-Qur’an dan al-Sunah. Dengan metode-metode tertentu

yang telah dirumuskannya, Kyai Asrori mengajak para pengikutnya untuk

melakukan penyucian jiwa, menghindari akhlaq madhmumah dan mewujudkan

akhlaq mahmudah. Puncaknya, jika ada orang yang mengaku telah melakukan

aqidah dan shari’at, akan tetapi akhlaqnya tidak baik, berarti pengakuannya

bohong. Penelitian yang akan dilakukan berbeda dengan studi Chamdillah ini.

Sebab Chamdillah melakukan penelitian fokus kepada individu dan pemikiran

Kyai Asrori, sedangkan penelitian yang akan dilakukan fokus kepada ritual

tarekatnya yang dijalankan oleh para pengikutnya.

Ketujuh, Ahmad Syatori. Mengangkat judul tesis Relasi Murshid-Murid

dalam Tradisi Tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah .49 Dalam hasil

penelitiannya Syatori menyimpulkan bahwa hubungan antara murshid dengan

murid secara horizontal merupakan media, jembatan penghubung yang dapat

48 Mochammad Chamdillah, Pemikiran dan Implementasi Tasawuh Akhlaqi KH. Ahmad Asrori
dalam Kehidupan Modern (Jakarta: Pustaka STAINU, 2015), 135-137.
49 Ahmad Syatori, “Relasi Murshid-Murid dalam Tradisi Tarekat Qa>diriyah wa Naqshabandiyyah
(Studi Tasawuf tentang Perilaku Sosial-Spiritual di Pondok Pesantren al-Salafi al-Fithrah
Surabaya)”, (Tesis--UIN Sunan Ampel Surabaya, 2015).
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menghantarkan hubungan sentral vertical kepada Allah SWT. Dengan demikian,

dapat dikatakan bahwa hubungan sosial sesama manusia bisa juga dijadikan

sebagai alat atau sarana spiritual untuk menghubungkan dan mendekatkan diri

kepada Allah SWT.

Tabel 1
Penelitian-Penelitian Terdahulu

No Peneliti Fokus
Penelitian Metode Temuan

Penelitian/Hasil

1.
Ahmad
Amir Aziz

World view
pengikut tarekat
Qa>diriyah wa
Al-
Naqshabandiyah

Fenomenologi

Menurut kaum tarekat
beragama adalah
pengalaman ketuhanan
yang dapat diraih
melalui zikir. Dalam
hal takdir terdapat tiga
varian; nerimo, ikhtiar
dan kombinasi.
Tentang bekerja juga
terbagi menjadi 3
varian; Bekerja sebagai
tuntutan hidup, sebagai
ibadah dan sebagai
ekspresi khalifah.

2. Syafi‘i

Bah{thul masa>’il
Diniyah
sebagai istinbat
hukum di
lingkungan
tarekat
mu‘tabarah.

Fenomenologi

Bentuk istinba>t{ hukum
kaum ahli tarekat
adalah tat{biq al-ah{ka>m
seperti yang terdapat
dalam al-kutub al-
mu’tabarah. Metode
yang digunakan dalam
istinba>t al-ah{ka>m
adalah qauliyah,
ilha>qy, manha>jy dan
‘irfa>ny.

3.
Muhammad
Musyaffa’

Metode tafsir
sufi kitab
tasawuf Kyai
Ahmad Asrori
Al-Ishaqi

Pendekatan
tafsir Baya>ni
dan ‘Irfa>ny

Dalam aspek ontologis
tafsir sufistik Kyai
Asrori menguatkan
teori al-T{u>sy,
epistemologis
ditemukan formulasi
lima langkah tafsir
sufistik secara praksis,



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

28

aksiologis dalam
kehidupan kekinian
berimplikasi pada
paradigma dan sikap
wasat{iyah, kesalihan
individu dan
masyarakat dan
mendorong untuk husn
al-kha>timah,

4. Rosidi
Konsep sufistik
KH. Achmad
Asrori al-Ishaqy

Fenomenologi

Konsep maqa>ma>t
Kyai Asrori berbeda
dengan konsep
maqa>ma>t para tokoh
tasawuf sebelumnya.
Perbedaan yang paling
signifikan adalah
setelah melewati
maqa>m taubat sebagai
maqa>m pertama,
seorang sa>lik diberi
kebebasan untuk
memilih maqa>m
berikutnya, tidak harus
berurutan.

5. Jainudin

Pendidikan
karakter
pengikut tarekat
al-Qa>diriyah wa
al-
Naqshabandiyah
al-Oesmaniyah

Kualitatif

Karakter dapat
dibentuk melalui
pelaksanaan ajaran,
amalan maupun ritual
tarekat. Penganut
tarekat memiliki
kondisi sosiopsikologis
sifat sabar, tabah,
ikhlas, qana’ah dan
istiqamah dalam
beribadah mah{d{ah
maupun sosial,
dibandingkan sebelum
mereka menganut
taekat.

6. Mochammad
Chamdillah

Aliran tasawuf
KH. Achmad
Asrori al-Ishaqy

Fenomenologi

Tasawuf Kyai Asrori
adalah tasawuf
akhlaqi, yang
berkonsentrasi pada
teori-teori prilaku,
akhlak atau budi
pekerti atau perbaikan
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akhlak.

7. Ahmad
Syathori

Relasi Murshid-
Murid dalam
Tradisi Tarekat
Qa>diriyah wa
Al-
Naqshabandiyah

Fenomenologi

Hubungan antara
murshid dengan murid
merupakan media
penghubung yang
dapat menghantarkan
hubungan sentral
vertical kepada Allah
SWT. Dengan kata
lain, hubungan sosial
sesama manusia bisa
juga dijadikan sebagai
alat atau sarana
spiritual untuk
menghubungkan dan
mendekatkan diri
kepada Allah SWT.

Penelitian-penelitian diatas memiliki obyek dan fokus yang berbeda-beda,

namun belum ada satupun yang mengkaji secara spesifik tentang transformasi

ritual yang terdapat dalam ritual tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah al-

Oesmaniyah dan implikasinya terhadap masyarakat urban. Dengan demikian

penelitian ini adalah penelitian yang orisinil sebagai upaya melengkapi studi

tentang TQN al-Oesmaniyah.

G. Kerangka Teori

Dalam dunia tarekat terdapat dua unsur yang tidak dapat dipisahkan sebab

peran keduanya semacam simbiosis mutualisme, yaitu murshid dan murid.

Murshid adalah tokoh sentral yang paling menentukan sebuah tarekat dapat

diterima atau tidak, terlebih pada jaman sekarang dan di kota besar, tokoh murshid

jadi faktor penentu tarekat terus survive atau sebaliknya, ditinggalkan para
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pengikutnya. Murshid harus pandai adaptasi dengan perkembangan jaman, namun

pada saat yang bersamaan ia juga harus menjaga tradisi tarekat yang telah

diwariskan secara turun temurun dari para murshid pendahulunya.

Hubungannya dengan fokus penelitian ini, dalam perspektif sosiologi,

menurut Anthony Giddens banyak kombinasi antara yang modern dan yang

tradisional dapat ditemukan dalam setting sosial yang konkret. Dalam budaya

tradisional, masa lalu sangat dihormati karena para pelakunya bertanggungjawab

atas pengalaman berbagai generasi. Tradisi adalah cara untuk mengintegrasikan

tindakan secara reflektif dengan penataan ruang waktu dalam komunitas. Tradisi

merupakan sarana untuk menangani ruang dan waktu, yang memasukan segala

aktifitas yang berkelanjutan antara masa lalu, sekarang dan masa depan.50 Tradisi

tidak statis, karena dapat ditemukan ulang oleh setiap generasi dari pendahulunya.

Tradisi juga tidak melawan perubahan ketika terjadi dalam konteks dimana ada

tanda-tanda temporal, dengan catatan perubahan itu memiliki makna.51 Di dunia

pasca modern meskipun agak sulit untuk disimpulkan bahwa inilah saatnya agama

-dengan berbagai macam bentuknya- bangkit, namun mungkin saja ada

kemapanan yang diperbaharui pada aspek-aspek kehidupan tertentu yang

memerlukan beberapa bagian dari tradisi.52

Giddens, melalui teori Strukturasi-nya menyatakan bahwa para agen

(dalam dunia tarekat adalah murshid) tidak hanya memonitor secara terus menerus

50 Menurut Weber dan Durkheim, era modern sebagai masalah, sebab dalam fase perkembangan
sejarah juga banyak terjadi diskontuinitas. Weber melihat bahwa kemajuan secara material hanya
bisa diperolrh dengan ongkos berupa ekspansi birokrasi yang mengekang krestivitas dan otonomi
individu. Lihat Anthony Giddens, The Consequences of Modenity (Stanford: Stanford University
Press, 1996), 7-8.
51 Ibid., 37.
52 Ibid., 178.
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aktivitas bawahannya dan berharap mereka melakukan hal yang sama terhadap

aktifitas para agen itu, para agen juga secara rutin memonitor aspek-aspek, baik

sosial maupun fisik, dari konteks-konteks dimana mereka bergerak. Monitoring

refleksi atas tindakan merupakan suatu unsur tetap dari tindakan sehari-hari dan

melibatkan tidak hanya perilaku si individu, namun juga perilaku dari individu-

individu yang lain.53

Secara bagan peran agen dapat digambarkan sebagai berikut :

Monitoring refleksi
Terhadap tindakan                                                    Konsekuensi

Kondisi-kondisi Konsekuensi
tindakan
Tindakan tidak tidak diketahui
diketahui

rasionalisasi tindakan

motivasi tindakan

Mengenai pentingnya sumber daya sebagai sebagai sifat dalam struktur

sosial, Giddens menekankan keutamaan konsep kekuasaan. Gidden memaknai

kekuasaan dengan :

1. Agen mewujudkan keinginannya, bahkan bila perlu dengan mengorbankan

kepentingan orang lain yang tidak sejalan dengannya.

2. Kekuasaan dipandang sebagai milik bersama atau kolektif.54

Giddens berpandangan, bahwa tidak tepat kekuasaan dipisah-pisahkan.

Teori Strukturasi Giddens memang menyelesaikan persoalan antara madzhab

53 Anthony Giddens, Teori Strukturasi; Dasar-Dasar Pembentukan Struktur Sosial Masyarakat,
terj., Maufur dan Daryanto (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2010), 7-8.
54 Anthony Giddens, Problematika Utama dalam Teori Sosial; Aksi, Struktur dan Kontradisksi
dalam Analisis Sosial, terj., Daryanto (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1979), 119-120.
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Fungsionalisme ‘ala’ Parsons dan Strukturalisme Saussure. Menurut Giddens

hubungan antara agen dan struktur adalah hubungan dualitas, bukan dualisme

seperti yang selama ini diperselisihkan oleh Fungsionalisme dan Strukturalisme.

Tindakan agen dan struktur selalu saling mengandaikan.55 Dualitas ini selalu

terjadi pada praktik sosial yang berulang dalam lintasan ruang dan waktu.

Pengelaborasian dualitas agen-struktur Giddens berbeda dengan pemahaman

Durkheim yang memandang struktur memiliki sifat mengekang, sebab menurut

Giddens struktur bersifat memberdayakan (enabling) sehingga memungkinkan

terjadinya praktik sosial. Dualitas memandang agen dan struktur berinteraksi

dalam proses produksi dan mereproduksi institusi dan hubungan-hubungan sosial.

Dengan demikian agen adalah hasil dari struktur, pada saat yang sama agen juga

menjadi mediasi bagi pembentukan struktur yang baru.56

Dengan teori Strukturasi ini Giddens berusaha menjelaskan hubungan

dialektika dan saling pengaruh mempengaruhi antara agen dan struktur. Bagi

Giddens agen dan struktur tidak difahami sebagai “dalam keadaan saling

terpisah”. Keduanya saling terjalin tanpa dan tidak bisa dipisahkan dalam aktivitas

sosial manusia.57Aktivitas manusia bukan hasil buatan aktor sosial, akan tetapi

hasil ciptaan ulang secara terus menerus melalui suatu cara, dan dengan cara

itulah mereka dinyatakan sebagai aktor. Di dalam dan melalui aktivitas mereka

agen menciptakan kondisi yang memungkinkan aktivitas tetap berlangsung.

55 Anthony Giddens, Central Problem in Social Theory (London: Macmillan, 1979), 53.
56 Muhammad Basrowi dan Sunyono, Teori Sosial dalam Tiga Paradigma (Surabaya: Yayasan
Kamousina, 2004), 122. Lihat juga Anthony Giddens, The Constitution of Society (Cambridge:
Polity Press, 1984), 2.
57 George Ritzer dan Douglas J. Goodman, Teori Sosilogi, Modern, 889.
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Giddens memusatkan perhatian pada proses dialektika di mana praktik sosial,

struktur dan kesadaran diciptakan.58

Giddens menjelaskan bahwa ada tiga prinsip struktural yang sangat

mendasar, yaitu :

1. Signifikasi (signification); berkaitan dengan dimensi simbolik, cara-cara dan

wacana.

2. Dominasi (domination); mencakup dimensi penguasaan atas orang dan

barang.

3. Legitimasi (legitimation); menyangkut dimensi peraturan normatif.59

Dalam pandangan Giddens, kajian utama ilmu sosial bukan peran sosial

seperti yang diwacanakan Parsons melalui Fungsionalisme-nya, bukan kode-kode

seperti diteorikan Levi-Strauss melalui Strukturalisme-nya, juga bukan kondisi

situasional dalam teori Interaksionalisme-nya Goffman.60 Menurut Strukturasi

Giddens, objek kajian ilmu sosial adalah praktik sosial yang terjadi sepanjang

ruang dan waktu. Artinya, aktivitas sosial tidaklah dibuat oleh para aktor,

melainkan diciptakan oleh mereka secara terus menerus melalui sarana

pengungkapan diri mereka sebagai aktor. Jelasnya, melalui dan di dalam aktivitas

mereka, para agen menciptakan berbagai kondisi yang memungkinkan terjadinya

aktivitas-aktivitas tersebut.61

Teori Strukturasi dipilih sebab teori ini sangat cocok untuk menganalisa

fenomena bagaimana tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah al-Oesmaniyah

58 Ibid., 508.
59 Anthony Giddens, Central Problem, 82.
60 Herry B. Priyono, Sebuah Terobosan Teoritis, dalam Basis No. 02, tahun ke-49, Januari-
Februari, 2000, 6.
61 Anthony Giddens, Teori Strukturasi, 3.
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tetap survive di tengah kemajuan jaman bahkan di kalangan masyarakat

perkotaan. Konsep agen dalam teori Strukturasi tepat digunakan untuk

menganalisa peran individu murshid dalam hubungannya bahwa ia merupakan

aktor penentu diterima atau tidaknya ajaran dan konsep-konsep yang ia tawarkan

kepada lingkungan dan para pengikutnya. Di samping itu juga cocok untuk

menganalisa peran para pengikutnya dalam menyebarkan misi yang mereka

terima dari murshid mereka. Pada waktu yang bersamaan juga cocok untuk

mengupas peran ritual tarekat yang disatu sisi merupakan doktrin baku dalam

sebuah tarekat, namun di sisi lain perlu inovasi agar ritual ini tidak terkesan kaku

sehingga sulit diterima oleh non pengikut tarekat.

H. Metodelogi Penelitian

1. Pendekatan Penelitian

Penelitian ini adalah penelitian lapangan (field research) yang bercorak

deskriptif kualitatif agar menghasilkan data yang deskriptif-holistik dari

fenomena-fenomena yang diamati.62 Metode deskriptif adalah penelitian yang

menggambarkan keadaan subyek yang diteliti, baik berupa individu,

masyarakat, komunitas, maupun lembaga berdasarkan fakta yang kasat mata

dan apa adanya. Jadi metode deskriptif bersifat mencari dan menemukan fakta

kemudian memberikan penafsiran terhadap fakta-fakta yang ditemukan itu.63

Menurut Steven Taylor pendekatan kualitatif akan menghasilkan data

deskriptif berupa ucapan tertulis atau lisan dari perilaku obyek yang diamati.

62 R. Bogdan dan Steven Taylor, Introduction to Qualitative Research Methods (tt: John Wiley &
Sons, 1984), 42.
63 Hadari Nawawi, Metode Penelitian Bidang Sosial (Yogyakarta: Gajah Mada University Press,
1991), 73-74.
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Pendekatan ini menyasar pada individu secara utuh, sehingga masalah yang

diamati dapat berupa institusi atau berupa individu.64 Pendekatan kualitatif

dipilih karena penelitian ini ingin menghasilkan deskripsi secara utuh terkait

kondisi sosial, dinamisasi dan fenomena urban sufisme tarekat al-Qa>diriyah wa

al-Naqshabandiyah al-Oesmaniyah.

Oleh karena fokus penelitian ini adalah tentang fenomena yang terjadi,

maka pendekatan yang digunakan adalah pendekatan fenomenologi.

Fenomenologi sangat sering digunakan dalam penelitian keagamaan, karena

fenomenologi dianggap sebagai pendekatan yang mapan.65 Menurut Weber,

fenomenologi adalah teori sosial yang mumpuni sebagai alat untuk

menganalisa fenomena sosial. Fenomenologi adalah pengalaman individu yang

direfleksikan dalam bentuk tindakan yang banyak mengandung makna.66 Lebih

spesifik lagi, fenomenologi yang digunakan dalam penelitian ini adalah

fenomenologi sosial yang dipelopori oleh Schutz, mengingat bahwa obyek

yang akan diteliti adalah komunitas tertentu, yakni para pengikut tarekat al-

Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah al-Oesmaniyah.

Melalui pendekatan ini peneliti  berusaha menangkap makna dari

fenomena keagamaan masyarakat perkotaan, khususnya mereka yang

melakukan ritual tarekat. Sejujurnya, usaha ini cukup sulit sebab peneliti

adalah pelaku tarekat yang sama dengan tarekat yang diteliti, sehingga

dikhawatirkan terjadi subyektivitas saat  melakukan penelitian, terlebih dalam

64Moeloeng, Metodologi Penelitian Kualitatif (Bandung: PT. Remaja Rosda Karya, 1993), 3-4.
65Mariasusasi Dhavamony, Fenomenologi Agama, terj. A. Sudiarja  (Yogyakarta: Kanisius, 1995),
69.
66 Tom Campbell, Tujuh Teori Sosial; Sketsa, Penilaian, Perbandingan (Yogyakarta: Kanisius,
1995), 234.
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menarik kesimpulan. Oleh karena itu peneliti berusaha ‘keluar’ dari komunitas

TQN al-Oesmaniyah agar sudut pandang peneliti menjadi obyektif, sehingga

cara pandang dan kesimpulan benar-benar merupakan hasil dari pengamatan,

bukan asumsi atau sudut pandang pribadi.

Agar hasil penelitian benar-benar obyektif peneliti juga menggunakan

pendekatan hermeneutika, mengingat salah satu sub pembahasannya adalah

menginterpretasikan makna ritual tarekat. Hermeneutika dipilih agar

menghasilkan pemahaman yang mendalam dari ritual-ritual yang dijalankan

oleh para pengikut TQN al-Oesmaniyah. Pemahaman ini harus peneliti kaitkan

dengan aspek intelektual, sosial dan emosional para pengikut tarekat tersebut.

2. Sumber Data

Data yang dikumpulkan dalam penelitian ini adalah data-data primer

dan data-data sekunder. Sumber data primer adalah sumber data yang terkait

langsung dengan keterangan-keterangan yang dihasilkan dari obyek

penelitian,67 dalam hal ini adalah wawancara langsung dengan para pengikut

tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah al-Oesmaniyah dan berbagai

ritual tarekat yang mereka jalankan. Informan yang bisa memberikan data:

KH. Muhammad Musyaffa’ (Ketua Pengurus Pusat tarekat al-Qa>diriyah wa

al-Naqshabandiyah al-Oesmaniyah), H. Emil Sanif Tarigan (Ketua Pengurus

Pusat Jama’ah Al Khidmah), KH. Muhammad Nawawi (Imam Khususi

Malang), H. Muhammad Uripan (Pengurus Al Khidmah Jawa Timur) KH.

Zainul Arif (Imam Khususi di Pondok Pesantren As-Salafi Al Fithrah

67 Soerjono Soekanto, Penelitian Hukum Normatif (Jakarta:Raja Grafindo Persada, 2009), 13.
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Surabaya), Wisjnubroto Heruputranto (Penasihat Pusat tarekat al-Qa>diriyah

wa al-Naqshabandiyah al-Oesmaniyah dan Jama’ah Al Khidmah), Wawan

Setiawan (sesepuh) H. Hasanudin (mantan ketua umum jama’ah Al Khidmah),

Nur Muhamad (jama‘ah), Umi Nahdia (jama‘ah), Fahmi Rahmat (jama‘ah),

Fauzan bin Marwi (jama‘ah), Masriyanto (jama’ah), Mas‘ud Abu Bakar

(jama‘ah), Abdulah Bahanan (Ketua Al Khidmah Surabaya).

Pengumpulan data dilakukan dengan berbagai macam cara,

diantaranya melalui wawancara dengan pengikut tarekat al-Qa>diriyah wa al-

Naqshabandiyah al-Oesmaniyah. Wawancara dilakukan langsung di lokasi

informan berada, melalui media seperti telepon atau media sosial seperti pesan

whatsapp. Peneliti juga melakukan observasi lapangan agar terlibat langsung

dalam pelaksanaan ritual tarekat untuk mendapatkan data yang akurat.

Penelitian difokuskan di kota-kota besar yaitu Surabaya, Malang, Jombang,

Makassar, Denpasar, Kuala Lumpur dan Singapura. Penelitian ini dilakukan

sejak bulan Maret 2018 sampai dengan bulan Oktober 2019.

3. Metode Pengumpulan Data

Proses pengumpulan data yang dilakukan dalam penelitian ini

menggunakan metode penelitian kualitatif yang umum dilakukan, yaitu

observasi, wawancara dan dokumentasi.68 Karena peneliti adalah juga pelaku

tarekat maka proses penelitian dilakukan dengan cara observasi partisipatif,

namun untuk hal-hal yang sifatnya individual peneliti bertanya langsung

kepada obyek yang dipilih oleh peneliti. Seperti tentang internaslisasi ritual

68 Imam Suprayogo dan Tobroni, Metodologi Penelitian Agama (Bandung: Remaja Rosda Karya,
2003), 166-181.
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TQN al-Oesmaniyah terhadap diri para pengikutnya, sebab hal ini merupakan

sesuatu yang sangat pribadi tidak bisa diketahui melalui pengamatan.

Kelebihan bahwa peneliti adalah pelaku TQN al-Oesmaniyah adalah

kemudahan mengakses informasi dari para pengiut TQN al-Oesmaniyah.

Namun tantangannya peneliti harus dapat memisahkan perasaan emosional

dan “pengalaman ruhani” sehingga tidak membuat penelitian ini menjadi bias.

Kelebihan lainnya peneliti bisa menentukan secara acak ritual mana yang akan

diikuti, kapan dan siapa saja yang akan diwawancarai sesuai dengan topik

yang sedang dibahas. Obyek yang diwawancari juga sangat terbuka kepada

peneliti saat dimintai pendapat, hal ini disebabkan karena peneliti tidak

dianggap sebagai ‘orang lain’. Wawancara ini sudah dilakukan oleh peneliti

sejak menulis latar belakang masalah dengan bertatap muka langsung dengan

informan, yang sebelumnya peneliti sudah menyiapkan pertanyaan-pertanyaan

yang akan diajukan. Wawancara dimaksud adalah proses memperoleh

keterangan untuk tujuan penelitian dengan cara tanya jawab sambil

berhadapan antara si penanya atau pewawancara dengan si penjawab atau

responden dengan menggunakan alat.69

Agar menghasilkan data yang holistik penelitian tidak hanya

dilakukan di Surabaya sebagai pusat TQN al-Oesmaniyah, akan tetapi

dilakukan di banyak kota. Meskipun tidak bisa dipungkiri bahwa pengikut

TQN al-Oesmaniyah mayoritas berada di pedesaan, namun penelitian hanya

69 Mohamad Nasir, Metode Penelitian ( Jakarta: Ghalia Indonesia, 1999 ), 234. Untuk
memudahkan proses wawancara peneliti terkadang menggunakan sosial media seperti Whatsapp
atau telepon.
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dilakukan terhadap para pengikut di perkotaan mengingat salah satu variabel

penelitian ini adalah TQN al-Oesmaniyah sebagai tarekat urban.

Adapun observasi yang dilakukan oleh peneliti adalah mendatangi

dan mengikuti ritual-ritual yang dilaksanakan oleh para pengikut tarekat al-

Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah al-Oesmaniyah di berbagai kota, yaitu di

Surabaya, Jombang, Malang, Denpasar, Gresik, Jakarta, Makassar, Kuala

Lumpur dan Singapura. Observasi dilakukan untuk mencari jawaban dan

sebagai proses pencarian bukti terhadap fenomena sosial agama, dengan

mencatat, merekam dan memotret guna mencari data yang nantinya akan

dianalisis.

Pengikut tarekat yang diwawancarai adalah perpaduan dari pengikut

TQN al-Oesmaniyah yang sudah mengikuti tarekat jauh sebelum peneliti

menjadi pengikut tarekat seperti Bpk. Wisjnubroto Heruputranto, pengikut

TQN al-Oesmaniyah yang kurang lebih satu periode dengan peneliti seperti

ibu Umi Nahdia, dan jama’ah yang mengikuti TQN al-Oesmaniyah pasca

Kyai Asrori meninggal seperti Nur Muhammad, Denpasar.

Obyek yang diwawancarai juga dipilih dari berbagai macam latar

belakang profesi dan latar belakang pendidikan. Hal ini dimaksudkan agar

informasi yang didapat tidak monoton, sebab latar belakang sosial seseorang

akan sangat berpengaruh terhadap persepsinya dalam memandang suatu

permasalahan.

Selain melalui observasi dan wawancara pengumpulan data juga

dilakukan dengan mengumpulkan berbagai macam dokumentasi tentang TQN
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al-Oesmaniyah. Dokumentasi adalah proses pengumpulan data melalui tulisan

berupa buku, hasil penelitian sebelumnya, karangan atau bentuk catatan lain.70

Dokumen yang berhasil didapatkan berupa karya cetak, baik itu karya tulis

ilmiah seperti skripsi, tesis dan disertasi, maupun buku-buku hasil penelitian.

Karya cetak yang sangat membantu peneliti dalam mengumpulkan informasi

adalah kitab-kitab berbahasa Arab dan buku-buku berbahasa Indonesia

karangan Kyai Asrori, sebab melalui karyanya ini peneliti bisa

membandingkan dinamika perkembangan ritual yang terdapat dalam TQN al-

Oesmaniyah. Kurang lebih terdapat 18 karya Kyai Asrori yang telah dicetak,

namun sebagian diantaranya sudah tidak beredar.

Dokumentasi yang didapatkan ini dipilah sesuai dengan tujuan dan

keperluan penelitian, dan dihubungkan dengan fenomena yang sedang diteliti.

Data yang berupa dokumen ini sangat penting sebab bisa memberikan

gambaran tentang masalah yang sedang diteliti, sekaligus bisa dijadikan sunah

atas hasil informasi verbal yang didapat dari wawancara.

4. Teknik Analisa Data.

Analisis data dalam penelitian ini menggunakan tiga alur analisa, yaitu

reduksi data (data reduction), sajian data (data display) dan verifikasi serta

merumuskan kesimpulan (conclusion of drawing/verification). Reduksi data

merupakan bentuk analisis yang untuk menajamkan, menggolongkan

mengarahkan, bahkan membuang data yang tidak diperlukan, sehingga bisa

70 Keith F. Punch, Introduction to Social Rsearch Qualitative and Quantitative Approach
(London:, SAGE Publications, 1998), 190.
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didapat kesimpulan akhir.71 Mengingat data yang didapatkan dari hasil

wawancara mayoritas tentang persepsi berupa ungkapan dan pernyataan, maka

untuk menganalisanya memerlukan kecermatan. Data ini berupa informasi

deskriptif dalam bentuk narasi, sehingga sajian data merupakan susunan

kalimat yang logis dan sistematis. Untuk itulah peneliti menggunakan metode

analisis deskriptif kualitatif.

Karena penelitian dilakukan di banyak kota dan obyek yang

wawancarai cukup banyak, maka data yang terkumpul sangat banyak. Untuk

mempermudah proses analisa peneliti membuat penyederhanaan hasil

penelitian dengan membuat pokok-pokok hasil penelitian. Peneliti membuat

klasifikasi data berdasarkan kesamaan-kesamaan unsurnya untuk dianalisa

lebih lanjut agar persoalan wajib penelitian bisa terjawab dengan melakukan

pemaknaan (meaning) terhadap data. Proses ini benar-benar memeras otak

sebab peneliti harus dapat menangkap arti dibalik pernyataan verbal yang

terlontar dari fikiran orang yang diwawancarai.

Perumusan kesimpulan adalah proses membuat simpulan kajian agar

dapat dilakukan verifikasi, sehingga yang sebelumnya tidak jelas akan menjadi

jelas berdasarkan fakta di lapangan. Perumusan kesimpulan dilakukan dengan

memperhatikan berbagai latar belakang obyek yang diwawancarai. Dari proses

inilah terjawab pertanyaan-pertanyaan yang muncul dalam rumusan masalah.

Pengambilan kesimpulan ini segera dilakukan oleh peneliti setelah satu

permasalahan datanya dirasa lengkap, dengan melakukan pembandingan

71 Imam Suprayogo dan Tobroni, Metodologi, 167.
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terhadap temuan yang satu dengan yang lainnya sehingga didapatkan

kesimpulan yang komprehensif.

I. Sistematika Pembahasan

Untuk memudahkan memahami isi disertasi ini serta agar nampak

koherensi antara bab satu dengan yang lainnya, maka penulis menyusun

sistematika penelitian ini sebagai berikut:

Bab I: Pendahuluan. Berisi tentang latar belakang dilakukannya penelitian

ini disusul dengan identifikasi masalah yang bermaksud memberikan gambaran

spot penelitian sedemikian sehingga penelitian ini bukan merupakan penelitian

ulang yang pernah dilakukan sebelumnya, apalagi sebuah plagiasi. Agar penelitian

tidak melebar dari topik yang telah ditentukan dibuatlah batasan masalah.

Selanjutnya dibuat rumusan masalah berupa tiga pertanyaan akademis sesuai

dengan variable yang tersurat dalam judul penelitian. Sub berikutnya adalah

tujuan penelitian dan manfaat penelitian, lalu penelitian terdahulu yang

mendeskripsikan penelitian-penelitian sejenis sebelumnya sebagai bukti bahwa

penelitian ini belum pernah dilakukan. Sub berikutnya kerangka teori yang

menjelaskan bagaaima komparasi data dan teori saling terintegrasi. Sub terakhir

adalah tentang metode dan pendekatan yang digunakan dalam penelitian ini

Bab II: Tinjauan teoritis, berisi tentang sejarah kemunculan dan

perkembangan umum tarekat dalam dunia Islam, fenomena masyarakat urban dan

kehidupan spiritual mereka serta menjelaskan fenomena perkembangan tasawuf

dan tarekat di tengah modernitas sehingga bermunculan terminologi baru dalam
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dunia tasawuf, yaitu tasawuf modern, neo sufisme, tasawuf urban dan tasawuf

urban.

Bab III: Gambaran umum obyek penelitian. Bab ini deskripsi data obyek

penelitian, yaitu tentang sejarah dan perkembangan tarekat al-Qa>diriyah wa al-

Naqshabandiyah dari Makkah sampai masuk ke Kedinding Lor. Juga disajikan

data mengenai ritual utama dan sunah dan struktur organisasi dalam tarekat al-

Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah al-Oesmaniyah.

Bab IV: Berisi temuan penelitian tentang bentuk transformasi dalam ritual TQN

al-Oesmaniyah serta peran TQN al-Oesmaniyah yang mengisi spiritualitas

masyarakat urban dari teralienasi menjadi masyarakat agamis yang terpenuhi

spiritualitasnya.

Bab V: Berisi temuan tentang internaslisasi ritual TQN al-Oesmaniyah

terhadap masyarakat urban serta menjelaskan ritual TQN al-Oesmaniyah dalam

ruang dan waktu masyarakat urban.

Bab VI: Berisi temuan penelitian tentang implikasi TQN al-Oesmaniyah

terhadap masyarakat urban, jelasnya mengenai kontektualisasi ritual TQN al-

Oesmaniyah terhadap masyarakat urban dan singularitas antara ritual, jamaah dan

individu sebagai model spritualitas masyarakat urban.

Bab VII: Berisi tentang kesimpulan penelitian, rekomendasi dan saran.
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BAB II

TAREKAT SEBAGAI MODEL RELIGIUSITAS MASYARAKAT

PERKOTAAN

A. Akar dan Sejarah Kemunculan Tarekat

1. Pengertian dan Kemunculan Tarekat di dunia Islam

Tarekat berasal dari bahasa Arab طریقة  yang mempunyai bentuk plural

طرق dan طرائق  mengandung arti garis, jalan, metode, sistem (al-uslu>b), haluan

atau aliran (al-madzha>b), dan keadaan (al-h{a>lah).1 Kata tersebut semakna

dengan kata shari>’ah, s}ira>t}, sabi>l dan minhaj.2

Berdasarkan pengertian etimologi ini Schimmel mengilutrasikan bahwa

tarekat merupakan cabang dari shari’at. Sebab jalan utama dinamakan shar’,

sedangkan anak jalan disebut t{ari{>q. Derivasi ini menunjukkan bahwa menurut

anggapan para sufi pendidikan mistik merupakan cabang dari jalan utama yang

berpijak kepada hukum-hukum Allah SWT. Pengalaman mistik tidak mungkin

didapat bila perintah shari’at tidak ditaati terlebih dahulu.3

Dalam pengertian terminologi para tokoh memberikan definisi yang

beragam, diantaranya :

a. Tarekat adalah perjalanan menuju Allah SWT dengan mengikuti seorang

shaykh yang arif yang mengambil kepemimpinan dan kepewarisan

1 Louis Ma’luf, al-Munjid fi> al-Lughah wa al-A’lam (Beirut: Da>r al-Masyriq, 1975), 465. Lihat
juga Dewan Redaksi Ensiklopedi Islam, Ensiklopedi Islam 5 (Jakarta: Ichtiar Baru, 1997), 66.
2 Sokhi Huda, Tasawuf Kultural; Fenomena Shalawat Wahidiyah (Yogyakarta: LKiS, 2008, 61-
65.
3 Annemarie Schimmel, Dimensi Mistik dalam Islam, terj. Sapardi Djoko Damono, dkk. (Jakarta:
Pustaka Firdaus, 2009), 123.
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kemurshidan dari satu murshid ke murshid yang lain, sampai kepada

Nabi Muhammad SAW.4

b. KH. Asrori5 mendefinisikan tarekat dengan :

لسالكين الى الله من قطع المنازل والترقي الى المقامات والاحوال 6السيرة المختصة 

“Tarekat adalah laku tertentu bagi orang-orang yang menempuh jalan

kepada Allah, dengan menempuh manzilah-manzilah dan naik melalui

maqa>mat7 dan ahwa>l.”8

c. Louis Massignon mengartikan tarekat dengan dua pengertian :9

Pertama, Pendidikan akhlak dengan cara beruzlah.

Kedua, Suatu aktifitas yang lengkap sebagai latihan rohani dan jasmani

yang dilakukan oleh segolongan orang Islam sesuai dengan aturan-aturan

tertentu.

d. Harun Nasution mengartikan tarekat dengan jalan yang harus ditempuh

oleh seorang calon sufi dalam tujuannya  berada sedekat mungkin dengan

Allah SWT. Tarekat kemudian mengalami pergeseran arti menjadi

organisme.10

4 Muhammad ibn Abd Kari>m Kasnaza>n, Mausu>’ah Kasnazaniyah (Suria: Da>r Mahabbah, 2005),
202.
5 Nama lengkapnya KH. Achmad Asrori al-Ishaqy, seorang murshid tarekat al-Qa>diriyyah wa al-
Naqsyabandiyyah, lahir dan meninggal di Surabaya. Lahir 17 Agustus 1951, meninggal 18
Agustus 2009.
6 Tim Penyusun, Lima Pilar Utama (Surabaya: Wava Publishing,  2010), 10.
7 Maqa>m>at adalah kedudukan seorang hamba di hadapan Allah SWT, yang didapatnya melalui
ibadah dan muja>hadah serta latihan-latihan spiritual lainnya. Lihat Abi Nasr Sarra<j al-Thu>sy, al-
Luma’ (Mesir: Da>r al-Kutub al-Hadi>th, 1960), 23.
8 Ahwa>l adalah perasaan dalam hati yang muncul dengan sepontan, seperti sedih, takut, lapang
dada atau sempit, rindu dan sebagainya. Lihat Abd Raza>q al-Kasaya>ny, Ishtila>ha>t al-Shu>fiyyah
(Qahirah: Da>r al-Ma’A>rii>f, 115), 78.
9 Abu Bakar Atjeh, Pengantar Sejarah Sufi dan Tasawuf (Solo: Ramadani, 1984), 63.
10 Harun Nasution, Islam Ditinjau dari Berbagai Aspeknya Vol. II (Jakarta: UI Press, 1986), 89.
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Disamping pengertian-pengertian tersebut tarekat juga dimaknai

sebagai “cara” atau “metode” untuk mendekatkan diri kepada Allah SWT

melalui amalan yang telah ditentukan dan dicontohkan oleh Nabi Muhammad

SAW, dikerjakan oleh para sahabat dan tabi’in, dan kemudian secara sambung

meyambung diteruskan oleh guru-guru tarekat. Transmisi yang dilakukan oleh

seorang guru tarekat kepada guru tarekat berikutnya diistilahkan dengan

silsilah tarekat.11

Terdapat perbedaan antara tarekat yang satu dengan tarekat yang lain

mengenai metode, bentuk dan tata cara berzikir. Sebagian tarekat ada yang

lebih menonjolkan khauf, sebagian yang lain cenderung menonjolkan raja’.

Demikian juga dengan tata caranya. Perbedaan ini terjadi antar tokoh sufi

bukan antar sekelompok orang dalam suatu kumpulan tarekat.12

Sebuah tarekat biasanya terdiri dari pensucian batin, kekeluargaan

tarekat, upacara keagamaan dan kesadaran sosial.13 Maksud pensucian batin

adalah melatih rohani dengan hidup zuhud, menghilangkan sifat-sifat jelek

yang menyebabkan dosa, dan mengisi dengan sifat-sifat terpuji, Kekeluargaan

tarekat biasanya terdiri dari murshid atau saykh, pengikut tarekat (murid),

ribath atau zawiyah, kitab-kitab, sistem dan metode dhikir.14Upacara

11 Sokhi Huda, Tasawuf Kultural, 62.
12 Forum Karya Ilmiyah III Aliyah, Jejak Sufi, Membangun Moral Berbasis Spiritual (Kediri:
Lirboyo Press, 2011), 135-136.
13 Mircea Eliade, The Encyclopaedia  of  Religion (New York: Macmillan Publishing Company,
1982), 132.
14 Abu Bakar Atjeh, Pengantar Sejarah Sufi dan Tasawuf (Solo: Romdhoni; 1996), 295.
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keagamaan bisa berupa dhikir, ijazah atau khirqah, silsilah, amalan-amalan,

latihan-latihan dan lain-lain.15

Pada mulanya, tasawuf -sebagai cikal bakal tarekat- merupakan

kegiatan spiritual sufi yang dilakukan secara individual. Kemunculannya

diawali dengan munculnya para za>hid, ‘a>bid dan sebagainya yang dipelopori

oleh Hasan al-Bas{ri (w. 110 H) dan Ibrahim ibn Adham (w. 159 H) yang

mengembara dan mengasingkan diri dari satu tempat ke tempat lain. Gerakan

ini muncul sebagai akibat dari pola hidup hedonis yang melanda para pejabat

Bani Umayyah.16 Mereka ini kemudian memiliki banyak murid -beberapa

murid ini kelak akan menjadi guru pula- yang dididik dan mempraktekkan

tasawuf dengan menempati satu kawasan khusus sebagai pusat kegiatan sufi,

yang disebut zawiyah atau riba>t{ dalam bahasa Arab, khanaqah dalam bahasa

India dan tekke dalam bahasa Turki.17 Melalui proses inilah terminologi tarekat

mengalami pergeseran makna yang semula hanya berarti jalan, menjadi “jalan

menuju Tuhan di bawah bimbingan seorang guru”.18

Harun Nasution menulis bahwa Mamluk yang memerintah pada masa

dinasti Saljuk mendirikan riba>t{-riba>t{ sebagai pusat kegiatan dan latihan

kerohanian secara bersama-sama.19 Sedangan menurut Abdul al-Mu’thi, riba>t

tertua yang tercatat dalam sejarah adalah riba>t yang didirikan oleh Abdullah

15 Abu Bakar Atjceh, Pengantar Ilmu Tarekat, 79.
Uraian bahwa tarekat merupakan bentuk praksis dari tasawuf lihat juga Sokhi Huda, Tasawuf
Kultural, 61-65.
16 Harun Nasution, Filsafat dan Mistisisme dalam Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 1973), 64.
17 Al-Taftazani, al-Madkha>l ila> al-Tas{{{awwuf al-Isla>my (Kairo: Da> al-Thaqafah bi> al-Nashr wa al-

Tawfi, 1981), 234. Baca juga Ris’an Rusli, Tasawuf dan Tarekat, 188-189.
18 IAIN Syariif Hidayatullah, Ensiklopedi Islam Indonesia (Jakarta: Djambatan, 1992), 927.
19 Harun Nasution, Islam Ditinjau dari Berbagai Aspeknya (Jakarta: UI Press, 1985), 89.
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ibn Zaid (w. 177 H/793 M) di pulau Abadan di Teluk Persia. Kemudian riba>t-

riba>t yang didirikan di Bizantium, Afrika Utara, Damaskus, Palestina dan di

tempat-tempat lain.20

Seorang guru sufi pada masa itu, juga masa-masa selanjutnya, membuat

metode pengajaran dan perjalanan tasawuf berdasarkan pengalaman ruhani

yang dialaminya. Metode pengajaran dan perjalanan itulah yang kelak menjadi

ciri-ciri khusus sebuah tarekat  sekaligus membedakannya dari tarekat-tarekat

lain.21 Hal ini pulalah yang sekaligus menjadi penyebab mengapa definisi

tasawuf sangat banyak, Shaykh Zurru>q bahkan mensinyalir devinisinya

mencapai dua ribu.22

Secara definitif Fazlur Rahman, menulis abad ke-6 atau ke 7 Hijriyah

adalah sebagai awal mula berdirinya ordo-ordo tarekat, meskipun corak

penting gerakan ini berasal jauh lebih awal dari masa itu.23 Sementara itu Sri

Mulyati menyebutkan bahwa tarekat sebagai kelanjutan dari kegiatan para sufi

sebelumnya muncul pertama kali pada abad ke-5 Hijriyah. Hal ini ditandai

dengan setiap jalur genealogi tarekat selalu dihubungkan dengan nama pendiri

tarekat atau tokoh sufi yang ada pada abad itu. Setiap tarekat memang memiliki

20 Abdul al-Mu’thi, Tarekat: Sejarah Timbulnya, Macam-Macamnya dan Ajaran-Ajarannya
(Jakarta: Paramadina, t.t.), 141-142.
21 M. Solihin dan Rosihon Anwar, Ilmu Tasawuf (Bandung, Pustaka Setia, 2008), 207.
22 Ahmad Zurru>q, Qowa’id al-Tasawwuf wa Us}u>lihi (Surabaya: STAI Al Fithrah Press, 2012), 9.
Lihat juga Ibnu Ajibah, I>qa>z} al- Himam fi> Sharh{}i al-H{ikam (Kairo: Maktabah Syuru>q al-
Dauliyyah, 2009), 15. Terminologi tasawuf sepanjang sejarah selalu menjadi diskursus, para tokoh
sufi dan sarjana mengartikannya bervariatif. Salah satunya adalah Ibrahim Basyuni. Ia
mengklasifikasikan tasawuf menjadi tiga, yaitu al-Bida>yah, al-Muja>hadah dan al-Madha>qa>t. Lihat
Amin Syukur, Intelektualisme Tasawuf; Studi Intelektualisme Tasawuf al-Ghazali (Semarang:
Lembkota, 2014), 14.
23 Fazlur Rahman, Islam, terj. Ahsin Muhammad (Bandung: Pustaka, 2010), 226-227.
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seorang tokoh sentral atau yang biasa disebut shaykh atau murshid dan tata

cara atau ritual yang berbeda-beda.24

Sejalan dengan apa yang dilakukan oleh para tokoh sufi pada masa itu,

terdapat fenomena lain yang menarik, yaitu pada abad ke-5 Hijriyah sejarah

mencatat terjadi perubahan besar di kalangan ulama ahli fiqh. Mereka yang

selama ini cenderung memusuhi tasawuf berbalik menerima dan mengakuinya

sebagai bagian dari ajaran Islam. Akibatnya timbulah kebutuhan terhadap

organisasi yang dapat menyalurkan hasrat kehidupan ruhani mereka, organisasi

inilah yang kelak dinamakan tarekat.25

Genealogi otorita spiritual (silsilah) tarekat menurut Rahman sangat

mungkin mengadopsi tradisi yang dikembangkan oleh para ahli hadith untuk

mendukung validitas sebuah hadith yang biasa disebut Isnad.26 Namun patut

juga digarisbawahi bahwa istilah tarekat yang sering diterjemahkan oleh orang

Barat sebagai “order” atau “persaudaraan” sama sekali tidak identik. Sebab

terminologi Barat tersebut merujuk kepada aspek organisatoris dari sufisme,

sedangkat term tarekat pengertiannya adalah jalan sufi yang mengklaim bisa

menuntun para pengikutnya bisa sampai (wus{u>l ) kehadirat Allah SWT., karena

itu suatu tarekat bisa juga terwujud tanpa suatu jalinan yang terorganisir.27

Ketidakjelasan kapan persisnya tarekat (dalam pengertian organisasi

atau ordo) muncul dalam dunia Islam, berimplikasi juga kepada pertanyaan

tarekat apa yang pertama kali muncul. Rahman memperkirakan tarekat yang

24 Sri Mulyani, Mengenal dan Memahami Tarekat-Tarekat Muktabarah di Indonesia (Jakarta:
Kencana Prenada Media, 2004), 6-7.
25 IAIN Syarif Hidayatullah, Ensiklopedi Islam Indonesia (Jakarta: Djambatan, 1992), 927.
26 Fazlur Rahman, Islam, 226.
27 Ibid., 227.
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paling tua usianya, sekaligus paling luas penyebarannya adalah tarekat

Qadiriyah. Tarekat Qadiriyah bahkan mengungguli tarekat-tarekat lain yang

secara tidak langsung mempunyai hubungan dengan tarekat ini. Hal ini

disebabkan karena tarekat ini cenderung longgar dan mudah beradaptasi

dengan lingkungan.28

Tarekat ini dinamai sesuai nama shaykh-nya, Abdul Qadir Jailany (w.

561 H/1166 M), yang berasal dari distrik Jilan, kemudian berkembang ke

Baghdad, Turki India, Aljazair, dan ke kawasan Asia. Ajarannya ini begitu

pesat berkembang sebab ia memiliki sifat kesalehan yang tinggi, rasa cinta

sesama yang luar biasa dan khutbah-khutbahnya menekankan pada sedekah

dan kemanusiaan.29

Pada masa itu muncul pula Rifa’iyah di Mesir, Maroko dan Aljazair

dengan guru besarnya Shaykh Ahmad Rifa’i. Muncul juga tarekat al-Ru>miyah

yang didirikan oleh Jala>l al-Di>n al-Ru>my, dan tarekat al-Shuhra>wardiyah yang

didirikan oleh Shaykh Sihab al-Din Yahya al-Shuhrawardy berkembang di

Afrika Utara dan Tengah, Sudan dan Nigeria. Tarekat-tarekat ini berkembang

dengan pesat melalui murid-murid yang diangkat jadi murshid, mengajarkan

dan menyebarkannya ke negeri-negeri Islam lain di belahan dunia.30 Pada

kurun waktu yang tidak lama muncul dan berkembang dengan cepat di

kawasan dunia Islam Timur tarekat Sha>dhiliyah yang didirikan oleh Shaykh

28 Ibid., 229-230. Baca juga Sri Mulyati, Mengenal dan Memahami, 7.
29 Fazlur Rahman, Islam, 230-231.
30 Sri Mulyati, Mengenal dan Memahami, 7.
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Abu al-H{asan al-Shadhily, juga tarekat Sanu>siyah di bawah pimpinan Shaykh

Shari>f al-Sanusy.31

Menjelang akhir abad ke-8 H/14 M muncul tarekat Khalwatiyah yang

didirikan oleh Umar al-Khalwaty di Persia, menyebar sampai ke Turki dan

Timur Tengah. Tidak lama setelah itu seorang murid Khalwatiyah, Shaykh

Ahmad al-Tijany, mendirikan tarekat Tija>niyah di kota Fes. Di Mesir muncul

tarekat Badawiyah atau Ahmadiyah yang didirikan oleh Ahmad al-Badawy (w.

675 H/1276 M). Tarekat ini menyebar di kalangan pedesaan di Mesir dan

mempunyai peranan penting dalam mengobarkan perlawanan rakyat terhadap

tentara salib. Dua tarekat lain yang populer di Mesir  adalah tarekat Dasu>qiyah

dan Bayu>niyah yang merupakan keturunan dari tarekat Badawiyah.32

Ahmad Yasafi (w. 562 H/1167 M) meletakan dasar-dasar berdirinya

tarekat tertua di Turkistan Barat yang disebut Jasawiyah. Dari tarekat ini

kemudian muncul tarekat Bekhtasiyah yang didirikan oleh Baba Bekhtasy di

Turki. Kedua tarekat ini cepat menyebar di kalangan pedesaan karena

menyertakan kaum wanita dalam ritual tarekat mereka. Tarekat lain yang

menyebar dari Asia Tengah ke Turki dan negeri-negeri muslim Timur adalah

tarekat Naqshabandiyah yang didirikan oleh Shaykh Baha> al-Di>n (w. 791

H/1389 M) di Bukhara pada abad ke-8 H/14 M. Tarekat ini tersebar ke India,

Cina dan kepulauan Indonesia, yang menarik kaum elit. Akan tetapi, tarekat

perkotaan yang utama bagi bangsa Turki adalah tarekat Mawlawiyah yang

didirikan oleh penyair mistikus Jalal al-Di>n Ru>mi (w. 672 H/1273 M). Karya

31 Ahmad Amir Aziz, Worldview Kaum Tarekat, 106.
32 Fazlur Rahman, Islam, 234-237.
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puisi terbesarnya, Mathnawi, yang tak tertandingi keindahannya dan

kedalaman maknanya memperoleh popularitas yang sangat luas, bahkan

disambut sebagai ‘Qur’an-nya para Sufi’. Di anak benua Indo-Pakistan,

disamping tersebar tarekat Qa>diriyah dan Naqshabandiyah, muncul tarekat

Chistiyah yang didirikan oleh Shaykh Mu’in al-Di>n Chisht{y (w. 633 H/1236

M).33

Menurut analisa Fazlur Rahman pertumbuhan dan perkembangan pesat

tarekat disebabkan oleh tiga faktor :34

a. Agama

Sufisme (tarekat) mendakwakan diri bisa menuntun para pengikutnya untuk

bertemu dengan Tuhan. Sufisme menawarkan konsep yang terstruktur

kepada para pemula, dimana mereka diajari tahap demi tahap untuk

melepaskan sifat kemanusiaan mereka menjadi bersifat Ketuhanan.

b. Sosial

Melalui ritus-ritusnya yang terorganisir sufisme menawarkan pola

kehidupan yang dapat memenuhi kebutuhan sosial, terutama kepada para

pengikut yang tak berpendidikan.

c. Politik

Melalui cult-cult pertama dan kedua itu (sosio-keagaman) inilah sufisme

dihubungkan dengan kelompok-kelompok professional terorganisir. Contoh

yang paling nyata adalah pada abad pertengahan di Turki, dimana

kelompok-kelompok sufi terkoneksi dengan kekuatan militer.

33 Ibid., 237-240.
34 Ibid., 217-218.
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Adapun menurut Ahmad Tafsir, seperti dikutip Kharisudin, setidaknya

ada dua faktor yang menyebabkan lahirnya tarekat, yaitu faktor kultural dan

faktor struktural. Faktor kultural yang dimaksud adalah warisan budaya para

ulama sufi sebelumnya yakni ajaran tasawuf. Para ulama sufi mempunyai

kepedulian yang tinggi pada saat terjadi krisis moral yang melanda umat Islam,

yaitu perubahan pola hidup dikalangan para pembesar kerajaan pada masa itu.

Sedangkan faktor stuktural adalah tidak kondusifnya situasi

perpolitikan. Di bagian Barat negara-negara muslim seperti Palestina, Suriah

dan Mesir sedang berkecamuk perang Salib yang berkepanjangan. Di Irak

sebagai sentral kekuatan Islam sering terjadi konflik perebutan kekuasaan

diantara para penguasa kecil (a>mir) yang akibatnya mereka membagi wilayah

menjadi daerah-daerah otonom yang kecil dan ringkih. Sementara di kawasan

Timur dunia Islam menghadapi serbuan tentara Mongol yang terus memperluas

wilayahnya.35

Harun Nasution mengklasifikasikan sejarah pertumbuhan dan

perkembangan tarekat menjadi tiga periode, yaitu :

a. Periode Khanaqah

Pada masa ini tasawuf mengalami masa keemasan. Periode khanaqah

ditandai dengan seorang murshid tarekat berkumpul dengan murid-

muridnya di suatu tempat untuk mengamalkan ritual-ritual tertentu yang

telah dirumuskan oleh murshid tersebut, baik secara individual maupun

kolektif.

35 Kharisudin Aqib, Al Hikmah; Memahami, 17-19
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b. Periode Tarekat

Pada periode ini terbentuk lebih rinci dan jelas tentang ajaran, peraturan

dan metode tarekat. Muncul juga pusat-pusat pengajaran baru tarekat

dengan silsilahnya masing-masing, yang membedakan antara satu tarekat

dengan tarekat lain. Pada masa ini pula tarekat diterima dikalangan

masyarakat menengah.

c. Periode T{a>ifah

Pada periode ini terjadi pergeseran makna tarekat yang semula hanya

berarti ajaran, menjadi organisasi sufi yang mengajarkan ajaran murshid

tertentu. Pada masa ini tarekat membuka cabang di tempat-tempat lain.

Pada periode inilah muncul penamaan tarekat, seperti Qadiriyah,

Rifa’iyah dan lain-lain.36

Perkembangan tarekat bukan tanpa kendala. Sebab pada masa yang

sama timbul kekuatan-kekuatan yang bermaksud mengontrol gerakan tarekat

dan membatasi ekses-eksesnya yang menurut kekuatan itu kaum tarekat dinilai

berlebihan dalam memuja tokoh-tokohnya. Kekuatan itu berbentuk ganda,

yaitu :

Pertama ; Praktek-praktek tarekat menjadi obyek kritik keras dari

orang-orang yang kontra tarekat.

36 Harun Nasution, Akal dan Wahyu dalam Islam (Jakarta: UI Press, 1982), 35-36
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Kedua ; Hubungan erat antara ulama ortodoks sendiri dengan sufisme

menyebabkan bekerjanya kekuatan-kekuatan yang berusaha memperbarui

sufisme dari dalam.37

2. Tarekat Sebagai Manifesasi Ajaran Tasawuf

Tasawuf dapat dipraktekkan dalam setiap keadaan dimana manusia

berada, dalam kehidupan tradisional maupun modern. Tarekat adalah salah satu

wujud nyata dari tasawuf. Tarekat lebih bercorak tuntunan hidup praktis sehari-

hari dari pada corak hidup konseptual yang filosofis. Jika salah satu tujuan

hidup adalah al-wushu>l,38 dalam arti ma’rifat, maka tarekat adalah metode, cara

atau jalan yag perlu ditempuh untuk mencapai tujuan tersebut.39

Para tokoh sufi kemudian membedakan pengertian shari’at dan tarekat.

Menurut mereka shari’at itu untuk memperbaiki amalan-amalan lahir,

sedangkan tarekat untuk memperaiki amalan-amalan batin.40 Dengan demikian

tarekat sebenarnya merupakan bentuk pengkontekstualisasian ajaran Islam

melalui metode para sufi terdahulu. Ini sesuai dengan apa yang dikatakan oleh

Abu Husein al-Wara>q, bahwa seorang hamba tidak akan sampai kehadirat

Allah SWT tanpa pertolongan-Nya dengan mengikuti apa yang telah dilakukan

oleh Nabi Muhammad SAW dalam shari’atnya. Oleh karena itu, seseorang

37 Ibid., 241.
38 Menurut al-Alu>sy, jalan untuk menuju kepada Allah tidak ada batasnya, demikian juga al-
wus}u>l, sebab dzat Allah Maha Tinggi untuk dapat diraih dan digapai. Lihat Syiha>buddi>n Mahmud
al-Alu>sy al-Baghda>dy, Ru>h al-Ma’a>ny fi>> Tafsi>ri al-Qur’a>n al-‘Az}i>m wa al-Sab’i al-Matha>ny, Vol.
VI  (Beirut: Da>r al-Kutub al-Ilmiyyah, 2009), 73. Terdapat banyak terminologi lain selain wus}u>l,
diantaranya al-musya>hadah, al-muka>lamah dan al-muja>lasah. Lihat Ahmad bin Ahmad bin Aji>bah
al-H}asany, I>qa>z} al-Himam fi Sharh{ } al-Hikam (Kairo: Maktabah Shauq al-Dauliyah, 2009), 405.
39 Moh. Ardani, Tarekat Kejawen; Sepintas tentang Tasawuf dan Mistik Kebatinan Jawa dalam
Pesantren Berkala; Kajian dan Pengembangan, no. 1/vol. IX/1992, 32.
40 Abu Bakar Atjceh, Pengantar Ilmu Tarekat (Uraian tentang Mistik) (Jakarta: Fa HM Tawi dan
Son, 1996), 5.
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yang ingin wus}u>l kepada Allah tanpa mengikuti shari’at Nabi-Nya, dia

termasuk golongan orang yang tersesat akibat prasangka bahwa dirinya

termasuk orang yang telah diberi petunjuk.41

Kata tarekat sering juga dihubungkan dengan term h}aqi>qah (hakikat).

Pada prakteknya kemudian ketiga istilah itu lazim digunakan untuk

menggambarkan penghayatan keagamaan seorang muslim. Penghayatan

peringkat pertama disebut shariat, peringkat kedua disebut tarekat dan

peringkat ketiga disebut hakikat. Atau dengan kata lain shari’at merupakan

penghayatan keagamaan secara eksoterik, tarekat penghayatan  secara esoterik,

sedangkan hakikat adalah pengetahuan hakiki tentang Allah SWT sebagai buah

dari pengamalan shari’at dan tarekat secara berimbang.42

Pada mulanya shari’at dan hakikat merupakan satu kesatuan yang tidak

terpisahkan. Hal ini tercermin diantaranya dari pernyataan Imam Abu Hanifah

bahwa fikih adalah pengetahuan diri terhadap hak dan kewajibannya.

Pendefinisian ini mengacu pada pengertian bahwa shari’at adalah sekumpulan

hukum-hukum yang dibebankan kepada manusia yang mencakup amaliah lahir

dan batin.43 Namun perjalanan selanjutnya kedua dimensi ini terpisah, Imam

Ghazali sampai berkomentar bahwa kini kalimat fikih hanya sebatas urusan

talak, berbagai macam sumpah, pemerdekaan budak, macam-macam akad dan

pembahasan lain yang sama sekali tidak mengandung unsur ruhaniah.44

41 Abu Abd Rahman al-Sulamy, Thabaqa>t al-Shu>fiyyah (Beirut: Da>r al-Kutub al-Ilmiyah, 1998), 230.
42 Muzakkir, “Tasawuf Dalam Kehidupan Kontemporari: Perjalanan Neo-Sufisme”, Usuluddin,
Bil. 26, (2007), 67.
43 Yusuf Khat{t{a>r Muh{ammad, Mawsu>’h Yu>sufiyah (Suria: Da>r al-Taqwa>, 2003), 469.
44 Muhammad ibn Shaykh Abd Kari>m Kasnaza>n, Mawsu>’ah Kasnazaniyah (Suria: Da>r Mah{abbah,
2005), 202.
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Akibatnya munculah dualisme ahl al-z{awa>hir dan ahl al-bawa>t{in. Ahl

al-z{awa>hir tidak begitu memperhatikan kerohanian, tidak melibatkan dhawq.

Lebih cenderung pada maslah formalitas pragmatis. Mereka ini memusuhi para

ahl al-bawa>t{in, sebab sebaliknya ahl al-bawa>t{in tidak terlalu peduli pada

shari’at Islam. Mereka menafikan kontruksi struktur keagmaan yang bersifat

formal. Mereka menganggap para pengamal fikih sebagai kekanak-kanakan,

masih kelas rendah sebab menurut mereka hanya memegang fomalitas

keagamaan. Lalu munculah tokoh-tokoh yang merekonsiliasikan kedua aliran

yang bertentangan itu, seperti H{a>ris al Muh{a>sibi, Junayd al-Baghda>di, Imam

Ghaza>li dan lain-lain yang mensyaratkan menggunakan tasawuf tapi tetap

merujuk kepada shari’at.45

Para tokoh ini menguraikan koneksitas antara shari’at dan hakikat.

Dalam menjelaskan hubungan kedua terminology ini para sufi menilik adanya

proses perjalanan yang pada akhirnya memunculkan terminologi lain, yaitu

tarekat. Makna shari’at secara umum lebih mengagarah sebagai kata kerja,

pelaksanaan dari ketaatan melaksanakan perintah Allah SWT dan menjauhi

semua larangan-Nya. Sedangkan tarekat mengarah pada arti bersikap hati-hati

dalam melakukan perjalanan spiritual agar seorang hamba dapat meraih

ma’rifat dan musha>hadah dengan sempurna.46

45 Kharisudin Aqib, al-Hikmah, 24-25.
46 Nawa>wy al-Ja>wy, Sala>lim al-Fud{ala> (Surabaya: Haramain, tt), 9-11.
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Mengenai adanya keterkaitan antara shari’at dan dan hakikat sebagai

buah bertarekat ini, para ulama mengungkapkannya dengan ungkapan yang

bermacam-macam, diantaranya :

a. Al-Qushairy berkata bahwa shari’at yang tidak didasari dengan hakikat

tidak akan diterima, demikian juga sebaliknya hakikat yang tidak

dilandasi dengan shari’at tidak akan mencapai derajat hakikat yang

hakiki.47

b. Zayn al-Di>n al-Malya>ba>ry menjelaskan bahwa perjalanan seorang sa>lik

harus melalui tiga tahap.

Pertama; Shari’at, yang diartikan dengan menjalankan semua kewajiban

Allah SWT dan menjauhi semua larangan-Nya.

Kedua; Tarekat, yang diartikan dengan meniti jalan spiritual, seperti bersifat

wara‘, zuhud dan sebagainya.

Ketiga; Hakikat, yang merupakan tujuan akhir dari perjalanan shari’at dan

tarekat sekaligus sebagai capaian tertinggi berupa ma‘rifat dan musha>hadah.

Al-Malya>bary mengilustrasikan orang yang menempuh ketiga tahap

perjalanan diatas dengan seseorang yang ingin mendapatkan permata yang

berada di dasar laut yang diumpamakan sebagai hakikat. Orang itu harus

naik kapal sebagai ilustrasi dari shari’at dan mengarungi lautan sebagai

47 Abu> al-Qa>sim Abd al-Ka>rim ibn H{awazin al-Qushairy, al-Risa>lah al-Qushairiyah (Jakarta: Da>r
al-Kutub al-Isla>miyyah, 2011), 120.
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ilsustrasi dari tarekat. Tanpa naik perahu dan mengarungi lautan, ia tidak

akan mendapatkan permata yang ia inginkan.48

c. Ima>m Ma>lik menyatakan bahwa seseorang yang bertasawuf tanpa

didasari dengan shari’at maka ia termasuk ke dalam kelompok zindiq.

Sebaliknya seseorang yang bershari’at tanpa bertasawuf, maka ia

termasuk orang fasik. Orang yang menjalankan keduanya maka ia telah

melakukan kebenaran yang hakiki.49

d. Al-Gha>zali, sebagaimana disitir oleh Abdul Kadir Riyadi, berpendapat

tasawuf tanpa tarekat adalah laksana jiwa tanpa badan, ia meyakinkan

bahwa nutrisi tasawuf hanya bisa didapat melalui tarekat. Karena itu

mendirikan tarekat adalah jalan paling strategis untuk membesarkan dan

merawat ilmu tasawuf, sebab tarekat merupakan penyangga paling

penting bagi tasawuf.50

e. Ah{mad Sirhindy, seperti dikutip oleh Abd Haq Ansari, menjelaskan

bahwa shari’at mempunyai tiga bagian, yaitu pengetahuan (al-‘ilm),

tindakan (al-‘amal) dan ikhlas. Apabila manusia patuh pada shari’at,

maka ia akan mendapatkan perkenan dari allah SWT. Sedangkan tarekat

dan hakekat menjadi bagian dan pengetahuan sufi yang merupakan

48 Abu> Bakr, Kifa>yah al-Atqiya>’ (Surabaya: Haramain, tt), 9-11.
49 Abd Qa>dir I>sa>’, Haqa>’iq al-Tasawwuf (Suria: Da>r al-Urfa>n, 2004), 456.
50 Abdul Kadir Riyadi, Arkeologi Tasawuf, 12.
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bagian dari shari’at, sebab keduanya akan membantu mewujudkan bagian

yang ketiga yaitu keikhlasan.51

B. Fenomena Masyarakat Perkotaan

1. Denyut Nadi Modernitas

a. Manusia dalam Balutan Modernitas

Kemajuan ilmu pengetahuan dan teknologi semakin mempermudah

manusia menjalani kehidupan, berbagai macam penemuan baru dalam

berbagai bidang memanjakan mereka dalam menjalani hidup keseharian.

Namun, menurut Nazaruddin Umar, seperti dikutip Laily Mansur,

kehidupan manusia abad modern52 saat ini bertumpu kepada rasionalitas,

51 Muhammad Abd Haq Ansari, Antara Sufisme dan Shari’ah (Jakarta: RajaGrafindo Persada,
1993), 103.

52Menurut Anthony Giddens, modernitas mengacu kepada bentuk kehidupan sosial atau organisasi
yang muncul di Eropa pada kira-kira abad ke-17 dan sesudahnya, yang pada gilirannya
menancapkan pengaruhnya ke seluruh dunia. Hal ini mengasosiasikan modernitas dengan suatu
kurun waktu dan dengan lokasi geografis awal pembentukannya, namun pada saat yang sama
membiarkan ciri utamanya teronggok diam di dalam kotak hitam. Lihat Anthony Giddens, The
Consequences of Modenity (Stanford: Stanford University Press, 1960), 1.
Sedangkan Lawrence Cahoone memaknai modernisme dan modernitas sebagai ide, prinsip dan
pola interpretasi dalam beragam bidang, dari filsafat hingga ekonomi, yang menjadi basis
perkembangan sosial dan budaya di Eropa Barat, Eropa Tengah, dan Amerika, sejak abad ke-16
M hingga abad ke-20 M. Lihat Muhammad Anis, “Spiritualitas di Tengah Masyarakat
Perkotaan”, Bayan, Vol. II, No. 4, 2013, 3-4.
Namun, banyak pakar yang menyimpulkan bahwa secara historis gerakan modern pertama kali
muncul secara eksplisit pada masa Renaisans dan Aufklarung di Barat sekitar tahun 1500-an.
Pilar utama gerakan modern adalah kerangka konseptualnya yaitu filsafat materialis yang
memisahkan agama dan sains, serta membangun model mekanistik bagi alam yang meliputi
seluruh aspek kehidupan manusia. Lihat Emanuel Wora, Perenialisme: Kritik atas Modernisme
dan Postmodernisme (Yogyakarta: Kanisius, 2006), 36.
Giddens memperkenalkan modernitas dengan terminologi metafora Juggernaut (truk/panser
besar). Ia menggambarkan modernitas bagaikan mesin besar yang dinamis dan tak
terkendalikan, dengan perubahannya yang jauh lebih besar dibandingkan dengan sistem
sebelumnya. Giddens menggambarkan moderitas dalam empat institusi dasar, yaitu : Sistem
kapitalisme, industrialisme, pengawasan dan kekuata militer. Lihat Rahmad K. Dwi Susilo, 20
Tokoh Sosiologi Modern; Biografi Para Peletak Sosiologi Modern (Jogjakarta: ar-Ruzz Media,
20080, 426.
Ciri-ciri era modern adalah :1). Tumbuhnya komplek-komplek industry besar, tempat barang
konsumsi dan produksi diadakan secara massal. 2). Penggunaan energy tak bernyawa telah
menyisihkan penggunaan energy bernyawa. 3). Pertambahan seluruh pendapatan atau seluruh
produksi suatu negara dalam jangka waktu tertentu. 4). Bertambah luasnya dan banyaknya tugas
birokrasi negara. 5). Bermunculannya jenis-jenis komunitas baru. 6). Adanya cara berfikir yang
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akibatnya hubungan antara fisik material dan mental spiritual jadi terputus.

Kebanyakan orang lebih mengedepankan aspek duniawi yang bersifat

ragawi, mengenyampingkan aspek ruhani, sehingga kesuksesan dan

kesenangan tidak diukur oleh dimensi ruhani, akan tetapi oleh materi dan

ekonomi.53 Kondisi seperti ini pada gilirannya banyak mengantarkan

manusia pada musibah dan bencana, baik yang bersifat individu seperi

sakit maupun yang bersifat global seperi bencana alam.54 Lebih miris lagi

kemajuan ilmu pengetahuan dan teknologi ini berdampak negatif pada

degradasi budaya dan moral.

Sejak paruh pertama abad ke-20, kaum intelektual sudah berasumsi

bahwa modernisasi telah mengarah pada pengabaian agama sebagai

elemen signifikan dalam peradaban manusia.55 Kelompok sekuler

menerima fakta bahwa rasionalisme dan pragmatisme telah menggeser

mitos, irasionalitas dan aktifitas ritual yang telah membentuk akar-akar

agama di dunia. Puncak dari fenomena ini adalah munculnya pola

masyarakat yang pragmatis, rasional, progresif, humanistik dan sekuler.

Sementara kalangan religius merasa khawatir akan tercerabutnya nilai-

nilai moralitas dan munculnya gaya hidup hedonis.56 Diantara tokoh Barat

yang menyadari adanya penyakit dalam peradaban mereka adalah Bernard

menuntun manuisa untuk bersikap energik. Lihat Dadang Kahmad, Sosiologi Agama (Bandung:
Remaja Rosdakarya, 2006), 184-192.

53 Laily Mansur, Ajaran dan Teladan Para Sufi (Jakarta: RajaGrafindo Persada, 1996), vii.
54 Asmaran, Pengantar Studi Tasawuf (Jakarta: RajaGrafindo Persada, 1994), 1.
55 Roland Robertson (ed.) Agama; Dalam Analisa dan Interpretasi Sosiologis, terj. Achmad
Fedyani Saifuddin (Jakarta: Rajawali Press, 1988), 167-177.
56 Masdar Hilmy, Islam Profetik; Substansi Nilai-Nilai Agama dalam Ruang Publik (Yogyakarta:
Kanisius, 2012), 115-116.
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Shaw melalui drama karyanya, Spengler melalui buku karyanya

Runtuhnya Barat, Toynbee dalam buku-buku sejarahnya, Alexis Carell

melalui bukunya Unknown Man, dan lain-lain. Namun, mereka adalah

pribadi-pribadi yang sejatinya telah diracuni oleh penyakit modernitas,

sehingga mereka tidak tahu bagaimana cara mengobatinya.57

Hossen Nasr, seperti dikutip oleh Fritjof Capra, mengidentifikasi

bahwa dunia modern diliputi oleh dua krisis besar, yaitu krisis ekologi dan

krisis spiritual.58 Dua krisis ini sebenarnya berasal dari sains modern yang

mengandung kelemahan mendasar, sehingga tidak bisa mewujudkan janji-

janjinya untuk membangun kehidupan yang sejahtera. Janji-janji yang

dimaksud adalah menciptakan pertumbuhan ekonomi dan material,

menghancurkan ketimpangan kultural, ekonomi dan politik,

menghilangkan berbagai macam sifat diskriminatif dari muka bumi,

bahkan meniadakan peperangan.59 Namun faktanya sebaliknya, dalam

bidang ekonomi terjadi jurang pemisah antara individu maupun negara

kaya dan miskin, kekacauan politik terutama dinegara-negara ketiga,

perang pun tidak kunjung berhenti, bukan saja antar negara, bahkan antar

etnis dalam sebuah negara.60

57 Yusuf al-Qardhawi, Epistemologi al-Qur’an (al-Haq) (Surabaya: Risalah Gusti, 1996), 114-115.
58 Fritjof Capra, Titik Balik Peradaban; Sains, Masyarakat dan Kebangkitan Kebudayaan, terj. M.
Thoyibi (Yogyakarta: Yayasan Bentang Budaya, 1997), xx.
59 Budi Hardiman, “Ilmu-Ilmu Sosial dalam Diskursus Modernisme dan Pasca-Modernisme”,
Jurnal Ulumul Qur’an, No. 1 Vol. V, tahun 1994.
60 Berbagai problem kemanusiaan justru merebak pada jaman modern, misalnya penindasan dan
pembersihan terhadap kulit hitam di Amerika pada tahun80-an. Ini jelas bertolak belakang dengan
semangat modernitas yang digaungkan oleh para ahli. Lihat Jacqueline M. Moore (et.al), To Ask
for an Equal Chance The African Americans in the Great Depression (USA: Littlefield Publisher,
2009), 32.
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Menurut Masdar Hilmy, pada dasarnya kemajuan peradaban umat

manusia itu diinspirasi oleh kitab suci (the holy script) masing-masing

penganut agama. Di Barat, bagi para penganut Nasrani, perubahan sosial

sebagai efek (positif maupun negatif) dari kemajuan sains dan teknologi,

diilhami oleh motivasi keinginan mengaktualisasikan nilai-nilai bibel

dalam kehidupan riil. Sementara dala dunia Islam, kemajuan ilmu

pengetahuan pada abad pertengahan tidak lepas dari nilai-nilai al-Qur’an

yang digali oleh para ilmuwan Muslim, seperti al-Kindi, ibn Rushd, ibn

Sina>, al-Ghaza>li dan lain-lain.61

Peradaban yang dikembangkan oleh setiap komunitas itu sejatinya

mampu mendongkrak kesejahteraan dan kemudahan hidup sebab

kemajuan teknologi yang dihasilkan. Salah satu tolok ukurnya adalah

infrastruktur dan suprastruktur. Namun, disisi lain juga menimbulkan efek

negatif, sebab secara tidak disadari kemajuan itu membentuk sistem

ideologi baru di kalangan masyarakat modern yang mampu menggeser tata

nilai, etika bahkan religiusitas yang telah mengakar dan diyakini berabad-

abad lamanya. Pergeseran ini selanjutnya menempatkan teknologi ke

tingkat apa yang dinamakan Durkheim sebagai Sosial Totem, yakni

peralihan simbol ideologis baru dari spiritualisme transendental menuju

pragmatisme material.62

Perubahan itu tidak berhenti disini, sebab pada akhirnya

masyarakat modern tergiring ke pola hidup eskapisme hedonistik, yakni

61Masdar Hilmy, Islam Profetik, 117.
62 Ibid., 118.
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meninggalkan pola hidup spiritual  digantikan dengan pola hidup

pemuasan lahiriyah dengan menempatkan kenikmatan duniawi sebagai

tujuan akhir. Ini adalah karakter utama masyarakat patologis modern. Pola

hidup seperti ini bisa diamati dengan semakin menurunnya tingkat

partisipasi masyarakat dalam aktifitas keagamaan. Jika hal ini dibiarkan

maka akan muncul penyakit sosial future shock (keterkejutan terhadap

masa depan) yang menurut Toffler fenomena paling menakutkan dimasa

datang untuk setiap peradaban.63

Sementara Anthony Giddens mensinyalir bahwa cara hidup yang

dimunculkan oleh modernitas telah membersihkan manusia dari semua

jenis pranata sosial tradisional, dengan cara yang tidak pernah ada

sebelumnya. Dalam hal ekstensionalitas maupun intensionalitas,

transformasi yang terjadi dalam modernitas lebih menonjol jika

dibandingkan dengan karakteristik perubahan periode sebelumnya. Pada

tingkat ekstensional cara hidup memapankan banyak interkoneksi sosial,

dalam konteks intensional banyak merubah ciri khas masyarakat yang

paling pribadi dari hari ke hari. Perubahan ini dalam beberapa dasawarsa

terakhir ini bahkan begitu dramatis dan komprehensif.64

Menurut Giddens terdapat tiga akibat yang sekaligus sebagai

penciri dunia modern, yaitu: globalisasi65, detradisionalisasi, dan social

63 Ibid., 118-120.
64 Anthony Giddens, The Consequences, 5-6.
65 Yusuf Qardhawi, mengatakan bahwa globalisasi diartikan dunia kehilangan batas-batas
teritorialnya dalam bidang ekonomi (perdagangan), membiarkan sesuatu bebas melintas dan
menembus antar bangsa sehingga dapat mengancam nasib suatu bangsa atau negara. Lihat Yusuf
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reflexivity. Globalisasi berhasil mengkoneksikan manusia di seluruh dunia,

bukan hanya dalam hal ekonomi saja, tetapi juga dalam segala hal.

Komunikasi dan transportasi telah menghubungkan manusia dimana pun ia

berada. Detradisionalisasi tidak diterjemahkan dengan “hilangnya tradisi”.

Tradisi tetap ada bahkan tradisi bisa “diciptakan”, akan tetapi tradisi bukan

lagi satu-satunya dasar pembuatan keputusan. Tradisi mendapatkan “status

baru”. Saat orang merasa  bahwa konsultasi dengan tradisi tidak dapat

memuaskannya, maka ia berpaling dan memakai pertimbangan lain, dari

sumber lain. Hal ini terkait erat dengan akibat yang ke tiga, social

reflexivity. Manusia modern memang dapat mengambil keputusan sendiri,

sebab ia bisa mendapatkan banyak informasi, ia juga bisa menyeleksi

informasi mana yang dibutuhkan untuk pengambilan keputusan. Namun

banyaknya informasi bisa membuat bingung, padahal ia harus mengambil

keputusan.66

Menyikapi dan menghadapi berbagai resiko modenisasi, menurut

Quraish Shihab, masyarakat terbagi menjadi beberapa kelompok.

Diantaranya :

Pertama; Menerima secara pragmatis dengan cara berkonsentrasi

untuk terus bertahan (survival).

Kedua; Menghadapinya penuh optimis dengan cara mencari solusi

baik aspek sosial maupun teknologi.

Qardhawi, Umat Islam Menyongsong Abad 21 terj. Sapto Waluyo (Solo: Era Intermedia, 2000),
22.
66 Rahmad K. Dwi Susilo, 20 Tokoh, 426.
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Ketiga; Menghadapinya dengan pesimisme sinis karena didasari

oleh kegelisahan atas efek negatif dan konsekwensi modernitas.

Keempat; Menghadapinya dengan keterlibatan radikal melalui

keterlibatan langsung dalam gerakan sosial.67

Dalam gagasan modernitas memang terkandung suatu kontras

dengan tradisi. Meskipun beberapa tokoh menyatakan bahwa keduanya

terjalin erat sehingga membandingkan keduanya secara umum tidak

bernilai, namun hal ini tidak akan terjadi jika dipandang dari perspektif

relasi antara modernitas dengan refleksivitas.68

Terdapat logika fundamental dimana refleksivitas mendefinisikan

karakteristik dari semua tindakan manusia, yaitu bahwa seluruh manusia

secara teratur saling berhubungan, dengan berlandaskan kepada hal-hal

yang mereka lakukan sebagai elemen integral dalam melakukan apapun.

Giddens mengistilahkan fenomena ini dengan frase “monitoring tindakan

secara refleksif”. Tindakan manusia memang tidak merangkai rantai

kumpulan interaksi, namun memonitoring perilaku dan konteksnya secara

konsisten. Hal ini memang bukan logika refleksivitas yang

67 Quraish Shihab, Generasi Muda di Era Globalisasi (Jakarta: Mimbar Ulama, 1993), 7.
68 Menurut Giddens, tindakan manusia dimulai dari pengawasan refleksi terhadap perilaku yang
mengacu pada sifat intensionalitas atau tujuan perbuatan manusia. Aspek ini menekankan
kesengajaan sebagai proses dan kesengajaan semacam ini merupakan perilaku tetap manusia.
Pengawasan reflektif atas tindakan merupaka unsur tetap dari sebuah tindakan yang tidak hanya
melibatkan perilaku individu, melainkan juga perilaku individu-individu lainnya. Artinya
seseorang tidak hanya memonitor aktifitasnya, aktifitas orang lain, tapi ia juga memonitor aspek-
aspek sosial dari konteks-konteks dimana ia beraktifitas. Lihat Anthony Giddens, Problematik
Utama dalam Teori Sosial; Aksi, Struktur dan Kontradiksi dalam Analisis Sosial, terj. Dariyanto
(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1979), 95-96.
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menghubungkan manusia secara khusus dengan modernitas, namun ini

diperlukan sebagai basis atasnya.69

Berdasarkan teori Strukturasinya, Giddens menyimpulkan, bahwa

tiga sumber dominan problem masyarkat modern adalah :

1) Terpisahnya ruang dan waktu.

Hal ini mengakibatkan terjadinya zonasi temporal dan spasial.

2) Perkembangan mekanisme pemisah.

Tren ini mengakibatkan terlepasnya aktifitas sosial dari konteks

lokalnya.

1) Pemakaian pengetahuan secara refleksif.

Hal ini mengakibatkan kehidupan sosial semakin jauh dari kemapanan

tradisi.70

b. Masyarakat dalam Diskursus Modernitas: Antara Lokalitas

(Identitas) dan Globalisasi

Sohail Inayatullah memaknai globalisasi dengan percepatan

perkembangan ekonomi dan teknologi, yang meliputi: (1) globalisasi

kesadaran terhadap harapan dan ketakutan manusia, (2) globalisasi respon

terhadap dominasi dan kekuasaan pasar, (3) globalisasi kekuasaan, (4) dan

globalisasi dalam dimensi ruang dan waktu.71 Globalisasi sangat

mengedepankan pengembangan sektor ekonomi, sosial dan budaya sebagai

69 Anthony Giddens, Konsekuensi-Konsekuensi Modernitas terj. Nurhadi (Bantul: Kreasi Wacana,
2017), 48-49.
70 Ibid., 70.
71 Sohail Inayatullah, “Islamic Civilization in Globalization”, dalam
http;//www.metafuture.org/articles, diakses 07 Juli 2019.
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perluasan dari paham ekonomi kapitalis. Paham tersebut berdasar pada

paradigma Darwinisme yang bertujuan menciptakan masyarakat yang

sempurna. Yaitu masyarakat dunia yang rasional, scientific serta

mengenyampingkan unsur-unsur agama, dogma dan kehidupan yang

dianggap berbau mistik atau non rasional.72

Dikutip oleh Nurhaidah, Selo Soemardjan, menyatakan bahwa

globalisasi berdampak terhadap terbentuknya organisasi dan komunikasi

antara masyarakat di seluruh dunia untuk mengikuti sistem dan kaidah

yang sama. Masalahnya dampak yang ditimbulkan tidak selalu dampak

yang positif, globalisasi juga banyak menimbulkan dampak negatif.

Dampak negatif dalam bidang sosial misalnya tumbuhnya sikap hidup

individualistik dan semakin memudarnya nilai-nilai lokal, digantikan

dengan budaya asing yang diserap dari berbagai macam media yang

semakin mudah untuk diakses.73

Persoalan pokok yang kemudian muncul sebagai akibat dari

pemahaman yang dangkal tentang diri dan mengabaikan dimensi spiritual

adalah krisis makna dan tujuan hidup. Manusia modern merumuskan

makna hidup sebagai usaha untuk meraih kebahagiaan menggunakan

standar materi. Pada akhirnya ketika kemakmuran materi tercapai, namun

kebahagiaan spiritual kosong, maka kehidupan berjalan tanpa makna.

Ketimpangan seperti ini pada gilirannya malah membuat para pengidap

72 Basukiyanto, “Peradaban Islam di Tengah Globalisasi”, Sosekhum; Jurnal Sosial, Ekonomi, dan
Humaniora Vol. 2, No. 2 (Februari 2006), 3.
73 Nurhaidah, "Dampak Pengaruh Globalisasi Bagi Kehidupan Bangsa Indonesia", Jurnal Pesona
Dasar, Vol. 3 No. 3 (April 2015), 9-14.
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penyakit mental di negara-negara yang lebih maju secara materi jauh lebih

banyak dibandingkan dengan di negara-negara berkembang, bahkan

negara miskin.74

Selain krisis spiritual berupa krisis makna hidup, juga krisis

kesadaran tentang kesucian alam sebagai realitas yang tidak boleh

dianggap sebagai material semata. Sebab alam, seperti halnya manusia,

juga memiliki dimensi spiritual karena keduanya sama-sama merupakan

perwujudan realitas yang lebih tinggi. Bahkan realitas memiliki tingkatan-

tingkatan hingga tingkatan tertinggi yaitu realitas absolut.75

Dalam perspektif Nasr, jika manusia mampu memahami diri secara

paripurna dengan masuk ke titik pusat, maka ia juga pasti akan memahami

alam secara utuh, bukan sebagai realitas material semata, yang pada

akhirnya ia mampu melihat alam sebagai realitas yang transparan, sampai

menembus Zat Yang Hakiki (The Real). Ia akan mampu menangkap

makna alam sebagai manifestasi Tuhan sebagai penciptanya dan

memfungsikan diri sebagai jembatan antara bumi dan lagit. Namun

pengetahuan seperti ini tidak bisa dirumuskan dengan rasio atau hanya

dihadirkan dalam bentuk konsepsi.

74 Achmad Maimun, Seyyed Hossein Nasr, 99-100.
75 Budhy Munawar-Rahman menyatakan bahwa level realitas alam sama dengan level dalam diri
manusia. Jika  dalam realitas alam terdapat empat level, demikian juga dalam realitas diri manusia.
Empat level dalam realitas diri manusia adalah : body, mind, soul dan spirit. Sedangkan empat
level dalam realitas alam adalah : terrestrial, intermediate, celestial dan infinit. Lihat Budhy
Munawar-Rahman, Islam Pluralis; Wacana Kesetaraan Kaum Beriman (Jakarta: Paramadina,
2002), 93.
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2. Persinggungan Agama dan Modernitas

a. Kuasa Ilmu Pengetahuan dan Teknologi atas Peradaban Agama

Modernitas telah menggeser peran agama yang semula merupakan

elemen terpenting dalam membentuk tatanan kebudayaan manusia,

dirubah dengan asumsi rasional yang kemudian diikuti dengan munculnya

sekularisme dan materialism dalam kehidupan manusia. Fenomena ini

berujung dengan berubahnya konsep wahyu ke alam mitos, sebab

dianggap tidak mampu menghadirkan kepastian ilmiah.76

Rasionalisme ilmiah ini muncul dalam ilmu pengatahuan modern,

sehingga subordinasi antara agama dan sains juga muncul yang merupakan

konsekuensi atas upaya manusia dalam menentukan standar

pengetahuan.77 Pada akhirnya terjadi perang narasi antara agama dengan

sains, yang tentu saja dimenangkan oleh sains sebab yang dijadikan tolok

ukurnya adalah rasionalitas. Jika dirunut ke belakang, kemenangan sains

atas agama ini sebenarnya berangkat dari pemikiran tokoh positivisme,

Auguste Comte, dalam bukunya Course de Philosophie Positive, tentang

hukum tiga tahap perkembangan manusia, yaitu tahap teologis, metafisik,

dan positivistik.78

76 Encung, Tradisi dan Modernitas Perspektif Seyyed Hossein Nasr, Jurnal Teosofi Vol. 2 Nomer
1 Juni 2012.
77 Terminologi science for science menjadi sumber spirit bagi kebebasan ilmiah pada masa
renaissance, sehingga menimbulkan revolusi keilmuan yang berakibat terasingnya peran agama.
Sehingga timbulah radikalsme keilmuan. Lihat Iswandi Syahputra, Komunikasi Profetik: Konsep
dan Pendekatan (Jogjakarta; simbiosa Rekatama Media, 2007), 42.
78 Franz Magnis Suseno, Pijar-pijar Filsafat: dari Gatholoco ke Filsafat Perempuan, dari Adam
Muller ke Postmodernisme (Yogyakarta: Kanisius 2005), 11.
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Positivisme memang telah mengakar kuat dalam diri mayoritas

masyarakat Barat modern sampai masuk abad ke-20, sehingga konstruksi

pengetahuan mereka hanya dilandasi oleh hukum positivistik belaka,

sedangkan agama tidak lagi diperankan. Akibatnya sebagaimana dikatakan

oleh Jean Francois Lyotard, bahwa Barat telah kehilangan meta-narasinya

oleh karenanya Barat memasuki dunia kekacauan.79

Senada dengan pendapat Lytorad di atas, Seyyed Hossein Nasr

berpendapat bahwa sains modern yang hadir dalam bentuk pengetahuan

sekuler telah berhasil mendesakralisasi realitas kosmik sebagai realitas

material. Dalam tesisnyan Nasr menyatakan:

“……karena alam sendiri terlepas dari intelegensi dan kehidupan,

maka tatanannya disebabkan oleh hukum-hukum yang ditetapkan

kepadanya oleh sebuah wujud cerdas di luar alam -yaitu Tuhan, sebagai

pencipta alam- tapi dalam pengertian yang terpisah dari alam itu”.80

Karakteristik masyarakat modern tersebut, merupakan gambaran

masyarakat sempurna yang sangat didominasi oleh rasional, scientific,

serta membuang unsur-unsur agama, dogma serta kehidupan yang berbau

mistik atau non-rasional. Gambaran sebuah masyarakat sempurna di

zaman global pada dimensi material empirik, yang sehingga oleh Sohail

Inayatullah disebut sebagai “tidak tahu tujuan hidup yang sebenarnya akan

dituju”.81

79 Jean Francois Lyotard, A Report on Knowledge (USA: Unwin Press, 1978), 43.
80 Seyyed Hossein Nasr, Religion and The Order of Nature (New York: Oxford University, 1996),
131.
81 Sohail Inayatullah, “Islamic Civilization in Globalization”, diakses 07 Juli 2019.
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Dalam kaitannya dengan Islam dan pemikiran Islam, peradaban

modern menjadi sebuah ancaman terhadap umat Islam. Dalam banyak hal

umat Islam merasa terikat dengan tradisi yang dikembangkan atas dasar

ajaran universal dari agama yang dianutnya. Akan tetapi, dalam kenyataan

praktis, peradaban modern terasa begitu kuat mendesakkan nilai-nilai baru

bagi perubahan sikap dan perilaku umat. Dengan demikian, sepintas sering

dikatakan bahwa tradisionalisme Islam tampaknya tidak compatible lagi

dengan kecenderungan modernisasi.82 Oleh karena itu sering kali

diwacanakan bahwa Islam meng-counter terhadap globalisasi.83

Jadi, merupakan hal yang aneh jika realita ilmu pengetahuan

menghegemoni agama, sebab seharusnya sebaliknya, atau minimal

berjalan seimbang. Sebab agama merupakan fitrah insani yang paling

hakiki. Tanpa agama manusia akan kehilangan fitrahnya. Kebutuhan

manusia terhadap materi sebagai konsumsi jasmani, pada hakikatnya sama

seperti kebutuhan manusia terhadap agama sebagai kebutuhan ruhani.

Lebih jauh dari itu, seperti halnya kurang terpenuhinya kebutuhan materi

akan dapat mematikan jasmani, demikian juga kurang terpenuhinya

kebutuhan yang bersifat spiritiual akan dapat meatikan ruhani.84

b. Utopia Modernitas: Bangkitnya Kesadaran atas Agama

Kehidupan ruhani dalam Islam sebenarnya sudah dijalani oleh para

Nabi sebelum Nabi Muhammad SAW, oleh Beliau sendiri dan para

82 Basukiyanto, “Peradaban Islam di Tengah Globalisasi’, 2.
83 Sohail Inayatullah, “Islamic Civilization in Globalization”, diakses 07 Juli 2019.
84 Achlami, “Tasawuf Sosial dan Solusi Krisis Moral”, Ijitima’iyya, Vol. 8, No. 1 (2015), 92.



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

73

sahabat Beliau. Dalam bidang teologi, sejak kanak-kanak Beliau tidak

pernah menyembah berhala, dalam hal sosial Beliau senantiasa

mengutamakan kejujuran, kesederhanaan dan tidak terpengaruh oleh

kemegahan dunia. Kebiasaan seperti ini selanjutnya ditiru oleh para

sahabat juga tokoh-tokoh sufi yang muncul kemudian pada masa tabi’in.85

Namun, modernitas menggerus budaya yang telah berjalan turun temurun

selama lebih dari seribu tahu itu. Modernitas mengabaikan harkat

kemanusiaan, dan yang paling dalam adalah sisi ruhani.86

Sekularisasi berjalan lebih jauh lagi pada abad ke-19, bahkan

sampai memasuki wilayah teologi yang pada masa itu masih bersatu

dengan kerangka agama, namun kemudian jatuh di bawah kekuasaan

sekularisme. Pada waktu itu ideologi agnostik dan ateistik mulai

mengancam teologi, sementara perspektif teologi tradisional mulai mundur

dari wilayah yang seharusnya didudukinya, yakni wilayah pemikiran

agama. Perlu digarisbawahi bahwa teologi dalam konteks Barat adalah

segala hal yang utama dalam agama Kristen. Dalam agama Kristen, semua

pemikiran yang berkaitan dengan teologi dan karenanya kemunduran

teologi Kristen pada tingkat yang belum pernah terjadi sebelumnya dari

berbagai wilayah pemikiran, juga berarti kemunduran agama di Barat dari

kehidupan sehari-hari.87

85 Abu Bakar Atjeh, Pengantar Ilmu Tarekat: Kajian Historis tentang Mistik (Surakarta:
Ramadhani, 1990), 33.
86 Nurcholis Madjid, Khazanah Intelektual Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 1984), 71.
87 Seyyed Hossein Nasr, Menjelajah Dunia Modern (Bandung: Mizan. 1995), 149.
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Menurut Yusuf Qardhawi, masyarakat Barat telah banyak

membuka tabir ilmu pengetahuan, akan tetapi mereka tidak mampu

menguak misteri dibalik wujudnya, mereka menguasai pengetahuan fisik,

tetapi tidak dapat menundukan nafsunya, mereka menemukan teknologi

nuklir, tetapi gagal mendapatkan ideologi dan spiritnya. Yusuf Qardhawi

mengutip perkataan seorang ilmuan Barat, yang menyatakan bahwa

masyarakat Barat sudah cukup baik, bisa terbang tinggi di udara bagaikan

burung, bisa menyelam ke dasar laut seperti ikan, namun sama sekali tidak

berjalan baik di muka bumi seperti layaknya manusia.88

Analisis Nasr, bahwa kondisi yang melanda kehidupan manusia

modern seperti diuraikan diatas adalah akibat dari keterbelahan jiwa (split

soul),  yakni pemisahan antara dua aspek kehidupan yang mestinya

berjalan beriringan, yaitu aspek intelektualitas dan aspek spiritualitas. Saat

berada di tempat-tempat ibadah orang hanya bicara aspek spiritualitas,

melupakan aspek intelektualitas, sebaliknya saat berada di tempat bekerja

orang hanya berbicara intelektualitas meninggalkan aspek spiritualitas.89

Padahal kedua aspek ini antara satu dengan yang lain saling mengisi,

intelektualitas tanpa dibarengi oleh spiritualitas hanya akan melahirkan

kebahagiaan semu, sedangkan spiritualitas tanpa dibarengi oleh

intelektualitas akan menimbulkan masyarakat yang jumud.

88 Yusuf al-Qardhawi, Epistemologi al-Qur’an, 117.
89 Harifuddin Cawidu, Sufisme dan Fenomena Spiritualitas Masyarakat Industri; Telaah terhadap
Tren Religiusitas di Akhir Abad XX (Makassar: PPs IAIN Alauddin, 1994), xxii.
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Nasr menawarkan konsep mendekat kepada Tuhan melalui

kontemplasi dengan cara mengajukan sejumlah pertanyaan-pertanyaan

yang mampu menggugah kesadara “siapa sebenarnya dibalik penciptaan

segala sesuatu yang ada”. Dengan demikian seorang muslim akan

merasakan kepuasan jiwa yang dapat mengantarnya menuju kepada Allah

yang telah menciptakannya. Dalam pengertian Nasr, kontemplasi harus

diintegrasikan dengan aksi, sebab bentuk kontemplasi spiritualitas Islam

tidak pernah bertentangan dengan aksi, bahkan sebaliknya. Perpaduan

inilah sesungguhnya yang menjadikan kebudayaan Islam mencapai puncak

kejayaan sebagai kebudayaan yang paling kokoh dan aktif sepanjang

sejarah manusia, yang sekaligus memperlihatkan kehidupan kontemplatif

yang paling intensif. Keselarasan antara kontemplasi dan aksi dalam tradisi

Islam telah ditunjukkan dalam tradisi Islam. Menurut Nasr ajaran Al-

Qur’an menunjukkan keselarasan antara kontemplasi dengan aksi, antara

al-ilm dengan al-amal.90

Keselarasan antara kontemplasi dan aksi atau antara al-ilm dengan

al-amal dipraktekkan oleh Allah SWT sendiri dalam proses penciptaan

alam semesta. Saat hendak menciptakan segala sesuatu, Allah SWT tidak

berhenti pada kalimat “kun” (jadilah), akan tetapi Ia melanjutkannya

dengan aksi mewujudkan apa yang telah diucapkan-Nya. Apa yang

90 Seyyed Hossein Nasr, Islam dan Nestapa Manusia Modern, terj. Anas Mahyuddin (Bandung:
Pustaka, 1983), xxv-xxvii.
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difirmankan kemudian dilakukan-Nya merupakan aksi yang berkaitan erat

dengan kontemplasi-Nya terhadap esensi segala sesuatu.91

Jauh sebelum Nasr, Muhammad Iqbal, seorang filososf muslim,

telah mengajak manusia (baca: muslim) modern untuk kembali ke pola

hidup sufistik. Menurutnya sufisme Islam memiliki spirit dinamis, aktif

dan aktual.92 Iqbal telah berusaha memberikan pencerahan pemahaman

sufistik Islam dengan spirit jihad yang aktif dan dinamis.93 Dengan gaya

puitisnya, Iqbal menggugah umat Islam untuk melepaskan diri dari

keterbelakangan dan dominasi Barat. Gayung bersambut, ide Iqbal ini

banyak mendapat dukungan dari para pemikir lain, diantaranya Fazlur

Rahman, sedangkan dalam konteks Indonesia tokoh yang giat

menyuarakan kembali ke tasawuf adalah Hamka dengan gagasan tasawuf

modernnya.

Dalam tesisnya, Hamka berpendapat bahwa sebenarnya kehidupan

sufistik lahir bersamaan dengan lahirnya agama Islam, karena praktek

kehidupan tasawuf tumbuh dan berkembang dari pribadi Nabi Muhammad

SAW. Menurut Hamka tasawuf bukan berarti meninggalkan terlebih

membenci dunia atau mengasingkan diri dari hiruk piku kehidupan.

Tasawuf adalah menguatkan diri dalam rangka mendekatkan diri krpada

91 ‘Abd al-Raza>q al-Masya>ni, Istila>ha>t al-S}u>fiyyah (Kairo: Da>r al-Ma‘a>rif, 1984), 104.
92 Luce Claude Maitre, Pengantar ke Pemikiran Iqbal, terj. Johan Efendi (Bandung: Mizan, 1089),
21.
93 Sepanjang sejarahnya tasawuf selalu bisa menyesuaikan diri dengan perkembangan jaman.
Menurut Nasaruddin Umar, hal inilah yang menjadi salah satu kunci mengapa tasawuf menjadi
solusi bagi masyarakat modern yang bergelimang dengan dunia materi. Masyarkat modern tidak
lagi merasa cukup memahami agama dari nsudut fikih yang dogmatis, normative, ritin, deduktif
dan terkesan kering. Lihat Nasaruddin Umar, Tasawuf Modern; Jalan Mengenal dan Mendekatkan
Diri kepada Allah SWT (Jakarta: Republika Penerbit, 2015), 4.
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Allah SWT. Tasawuf bukan menjauhkan diri dari kehidupan, akan tetapi

hidup berbaur dengan masyarakat banyak, sebab mendekatkan diri kepada

Allah SWT tidak harus tinggal di dalam masjid, di gua atau di tempat sepi

lain.94

Lebih jauh Hamka berpendapat bahwa tasawuf Islam akan

senantiasa sesuai dengan kemajuan jaman. Tasawuf adalah dimensi

kerohanian Islam dan aktifitas spiritual, bukan kegiatan jasmani. Menurut

Hamka, agar jasmani sehat, seseorang justru harus bergaul dengan orang

lain, membiasakan diri untuk menggunakan fikirannya, menahan sahwat

dan marah-marah serta bekerja secara teratur.95

Senada dengan para pemikir Islam di atas, Alvin Toffler dan

Huntington, seperti dikutip oleh Masdar Hilmy, berpendapat bahwa

kembali secara total kepada akar-akar lama terutama nilai-nilai spiritual

dan religi, dianggap mampu menyembuhkan penyakit masyarakat modern

berupa malaise jenis culture dan future shock. Dimata Huntington,

bangkitnya spiritualitas adalah sebuah keniscayaan futuristic yang

dimotivasi diantarnya oleh hasil-hasil teknologi dan urgensitas kebutuhan

spiritualisme yang mendesak. Serangkaian kemajuan dalam bidang ilmu

dan tekonologi menyisakan ruang kosong dalam sisi kejiwaan manusia

sebagai makhluk yang secara insting punya potensi ketuhanan yang oleh

David Goleman disebut dengan God-spot.96 Perspektif sosiologi ketuhanan

Durkheim menjelaskan teori ini, menurutnya sentral dari realitas sosial

94 Hamka, Perkembangan Kebatinan Indonesia (Jakarta: Bulan Bintang, 1971), 77-79.
95 Hamka, Tasauf Modern, 3-4.
96Masdar Hilmy, Islam Profetik, 120-121.
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adalah perbedaan dua dunia yang bertolak belakang, yaitu dimensi duniawi

(the profane) dan dimensi transenden-spiritual (the sacred). Dalam

konteks ini, dalam hal dimensi duniawi terjadi distorsi teologis sebagai

hasil dari akumulasi pergeseran visi budaya materialisme teknologis,

sementara dimensi kedua yang seharusnya lebih penting terabaikan.97

Mengamalkan sufisme dalam kehidupan modern adalah sebuah

alternatif dalam menyeimbangkan pemenuhan kebutuhan jasmani dan

ruhani, dan sufisme yang memenuhi kriteria di era modern adalah tarekat.

Tarekat sebagai dimensi esoteris dalam Islam yang mengutamakan moral

dan etika, dengan tetap menjaga tradisi dan genealogi pendahulunya,

merupakan alternatif di era modern ini. Sebab tarekat mengajarkan

keseimbangan antara jasmani dan ruhani, material dan spiritual serta

lahiriyah dan batiniah. Sebagai agama samawi, Islam bukan hanya

menganjurkan pemenuhuan kebutuhan jasmani, tapi juga pemenuhan

dimensi spiritual yang pada era modern ini hanya dapat diraih dengan

hidup yang saleh ditengah masyarakat.

c. Tasawuf dalam Dunia Modern

1) Tasawuf Modern; Pergeseran Artikulasi dan Aksi

Pada awal kemunculan, tasawuf diidentikkan dengan kehidupan

yang sangat individualistik. Hal ini disebabkan karena tasawuf muncul

sebagai respon dan protes atas kejahatan jiwa, sosial dan kultur politik

97 Ibid., 122. Penjelasan lebih jauh mengenai dimensi transenden-spiritual (the sacred), baca
Seyyed Hossein Nasr, In Search of the Sacred (New York: Sunny Press, 1989), 31.
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yang dilakukan terutama oleh para penguasa pada masa itu.98 Namun

dalam perkembangan berikutnya, sufisme dengan ajaran-ajaran dan

pesan moralnya tidak hanya menarik untuk dikaji secara ilmiah, tapi

juga diamalkan secara terorganisir melalui tarekat. Banyak tarekat yang

tidak hanya mengajarkan kesalehan individual, tetapi juga kesalehan

sosial.99

Menurut Alwi Shihab, para pengikut tasawuf memang memiliki

kecenderungan  menjadi manusia yang terbuka dan kosmopolitan. Para

tokohnya bersifat kompromis dan penuh kasih sayang. Faktor inilah

yang membuat penyebaran Islam terjadi secara spektakuler di negara-

negara Asia Tenggara -khususnya di Indonesia. Peranan dan kontribusi

para tokoh sufi terhadap perkembangan Islam di kawasan Asia

Tenggara ini adalah kenyataan  yang diakui oleh mayoritas sejarawan

dan peneliti.100 Jhon O. Voll bahkan berpendapat bahwa sejak abad ke-

12 kaum sufi, melalui perkumpulan-perkumpulan tarekat mereka, telah

berhasil melakukan fungsi-fungsi yang ruang lingkupnya lebih luas,

mereka dapat meningkatkan integrasi dan kohesi (kesatuan sosial)

dalam masyarakat.101

98 Nucholis Madjid mengistilahkan fenomena ini dengan term “pious opposition” (oposisi yang
bermuatan kesalehan). Lihat Nurcholis Madjid, Islam Doktrin dan Peradaban: Sebuah Telaah
Kritis tentang Masalah Keimanan, Kemanusiaan dan Kemodernan (Jakarta: Paramadina, 2000),
255. Lihat juga, Fazlur Rahman, Islam, 132-133.
99 Syamsun Ni’am, Tasawuf Studies, 214.
100 Alwi Shihab, Islam Sufistik: “Islam Pertama” dan Pengaruhnya Hingga Kini di Indonesia
(Bandung: Mizan, 2001), 13.
101 John Obert Voll, Islam, Continuity and Change in The Modern World, Terj. Ajad Sudrajad
(Yogyakarta: Titian Ilahi Press, 1997), 130.
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Dari perspektif budaya, tasawuf muncul dan berkembang dalam

diskursus pemikiran Islam klasik di saat umat Islam mengalami puncak

kejayaannya. Rasionalisme dan formalisme berkembang dengan pesat

pada masa dinasti Abasiyah, yang tanpa disadari ternyata menggiring

umat Islm ke arah sikap yang cenderung serba rasional dan material dan

mengesampingkan aspek ruhani. Kondisi ini mengakibatkan kekeringan

dan pendangkalan ruhani, dan sikap rasionalisme serta melimpahnya

materi ternyata tidak mampu memecahkan masalah yang muncul pada

masa itu.102

Kondisi seperti ini terulang pada masyarakat modern,

masyarakat yang telah mencapai tingkat kemakmuran material dengan

perangkat teknologi yang serba mekanik dan otomat (the post industrial

society).103 Modernisasi di samping menjadi frame yang dapat

memberikan harapan baru bagi masa depan sejarah manusia, juga

mereduksi kelengkapan kehidupan manusia sebagai elemen utuh yang

terdiri dari dimensi spiritual dan material. Kecenderungan dominasi

dimensi material pada masa ini telah menggiring manusia terhadap

pencarian dimensi spiritual.104

102 Syamsun Ni’am, Tasawuf Studies, 207.
103 Menurut Amin Syukur, masyarakat modern ditandai oleh lima ciri, yaitu : Pertama,
Berkembangnya massa culture karena pengaruh kemajuan media massa, sehingga kultur tidak lagi
bersifat lokal, melainkan global. Kedua, tumbungnya sikap-sikap yang lebih mengakui kebebasan
bertindak. Ketiga, Tumbuhnya kecenderungan  berfikir rasional. Keempat, Tumbuhnya sikap
hidup materialistik. Kelima, lajunya arus urbanisasi. Lihat Amin Syukur, Zuhud di Abad Modern
(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2000), 177.
104 Ibid., 204-205.
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Nurcholis Madjid menganalisa bahwa krisis epistemologi

berupa rasa ketidakjelasan ilmu pengetahuan dan makna hidup ini,

merupakan akibat dari kemajuan ilmu pengetahuan dan teknologi yang

tidak didahului oleh kematangan jiwa. Ia menganalogikan kondisi ini

dengan granat aktif yang berada di tangan anak kecil yang tidak tahu

bahwa granat itu benda berbahaya yang dapat membinasakannya.105

Jadi, menurut Azyumardi Azra, secara vulgar dapat dikatakan bahwa

kondisi umat yang moralitasnya terus menurun di era modern ini adalah

akibat dari keringnya nilai-nilai ruhani, lebih-lebih dengan derasnya

arus modernisasi di segala lini kehidupan. Arus modernisasi ini

menghasilkan proses liberalisasi dan rasionalisasi yang secara konsisten

terus mereduksi sisi spiritualitas umat. Fenomena ini berujung dengan

timbulnya proses desakralisasi dan despiritualisasi tata nilai

kehidupan.106

Azra menulis bahwa di dunia Barat ditemukan banyak

bermunculan tarekat-tarekat sufi, lengkap dengan sufi bookstore-nya.

Menurut John Naisbit dan Patricia Aburdene hal ini disebabkan karena

ilmu pengetahuan dan teknologi tidak dapat memberikan makna tentang

kehidupan. fenomena ini berkembang sehingga melahirkan jargon

spirituality yes, organized religion no.107

105 Nurcholis Madjid, Islam Doktrin dan Peradaban: Sebuah Telaah Kritis tentang Masalah
Keimanan, Kemanusiaan dan Kemodernan (Jakarta: Paramadina, 2000), 582.
106 Azyumardi Azra, Esei-Esei Intelekual Muslim dan Pendidikan Islam (Jakarta: Logos, 1998),
100.
107 Azyumardi Azra, “Neo Sufisme dan Masa Depannya”, dalam Muhammad Wahyuni Nafis (ed.),
Rekonstruksi dan renungan Religius Islam (Jakarta: Paramadina, 1996), 285-297. Kebangkitan
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Mengenai fenomena bangkitnya aspek spiritual, Harun Nasution

berpendapat bahwa disamping kebutuhan hidup aspek materi,

diperlukan juga aspek ruhani. Secara umum literatur keagamaan dan

keruhanian mulai dicari kembali. Praktek kembali ke aspek ruhani ini

bermacam-macam caranya, ada yang kembali ke agama semula

meskipun tidak dengan keyakinan penuh, ada yang berpindah ke agama

lain terutama agama yang ada di Timur, sebab agama-agama di Barat

sudah terkontaminasi dengan aspek kebendaan, ada yang mencari

gerakan keruhanian di luar agama, bahkan ada yang mencarinya dalam

ilmu hitam.108

Masyarakat Indonesia sebagaimana masyarakat dunia lainnya

juga mengalami permasalahan dengan perubahan sosio-kulturalnya.

Dengan kondisi dimana spiritualitas dalam kehidupan modern tengah

mendapatkan angin segar, tasawuf sebagai salah satu dimensi dalam

agama Islam memiliki peluang besar untuk berperan dalam masyarakat

modern. Sebagai aspek batin ajaran Islam, tasawuf sangat bernuansa

spiritual, dimana tujuan utamanya adalah untuk berhubungan secara

langsung dan dengan Tuhan.109

Tasawuf dinilai memiliki relevansi dalam dinamika dan

perkembangan sosio-kultural masyarakat Indonesia, mengingat

aspek spiritual ditandai dengan munculnya banyak aliran atau sekte di berbagai belahan dunia
dengan berbagai macam cara yang dilakukan, yang diklaim bisa lebih mendekatkan diri kepada
apa yang mereka yakini. Di Amerika Serikat muncul sekte David Koresh, di Jepang muncul sekte
Aum Shinrikyu dengan Shoko Asahara sebagai tokohnya, di Cina muncul sekte Falun Gong yang
didirikan oleh Li Hongzhi dan lain-lain. Lihat Syamsun Ni’am, Tasawuf Studies, 206.
108 Harun Nasution, Islam Rasional (Bandung: Mizan, 1995), 114.
109 Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisme dalam Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 1995), 56.
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dimensi-dimensi dalam tasawuf sangat mungkin untuk diterapkan

dalam masyarakat yang semakin modern ini. Pembaharuan paradigma

pemikiran Islam untuk menyesuaikan diri dengan perkembangan

masyarakat, nyatanya dapat juga diikuti dengan perubahan paradigma

tasawuf yang oleh Hamka diperkenalkan dengan terminologi Tasawuf

Modern dengan menekankan aspek sosial dan aktif dalam masyarakat.

Ajaran, nilai dan tradisi tasawuf memiliki banyak kelebihan untuk dapat

dengan mudah diterima oleh kehidupan masyarakat modern. Ajaran

tasawuf berintikan akhlak, yang dalam kehidupan manusia nilai-nilai ini

menjadi sarana bagi kehidupan bermasyarakat. Realitas masyarakat

yang majemuk juga mendapatkan pengakuan dalam ajaran tasawuf,

bahwa kehidupan yang diciptakan oleh Tuhan bukanlah kehidupan yang

tunggal.110

Karenanya, urgensi kembali ke ajaran tasawuf bagi masyarakat

modern menjadi hal yang niscaya, ketika melihat realita bahwa

masyarakat beragama dengan kultur ketimuran sekalipun ternyata tidak

dijamin memiliki moralitas yang baik. Agama yang dipahami oleh

masyarakat masih sebatas pemahaman dan pengamalan secara

formalitas, belum menyentuh pada tingkat penghayatan batiniah.

Pemahaman dan pengamalan seperti ini tidak banyak berpengaruh

110 Joko Tri Haryanto, “Perkembangan Dakwah Sufistik Persepektif Tasawuf Kontemporer”,
Addin, Vol. 8, No. 2 (Agustus 2014),
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terhadap moralitas. Apalagi kalau agama hanya dijadikan sebagai

simbol, tanpa pemahaman dan pengamalan.111

Dipandang dari perspektif historisnya, sufisme modern memiliki

empat karakter, yaitu :

Pertama; Presentasi tasawuf berbasis shari’ah, akan tetapi tidak

lagi memiliki peran sosial yang megemuka dan pengaruh politik dari

masa lalu, dan para penganutnya tidak lagi marjinal secara sosial

(dimensi basis shari’ah). Kedua; Kemampuan tasawuf dalam

beradaptasi dengan lingkungan modern (dimensi adaptasi terhadap

lingkungan). Ketiga; Tasawuf mengekspresikan peran politik baru

sebagai perintis gerakan nasionalis modern (dimensi politik). Keempat;

Tasawuf merepresentasikan gerakan militansi sufi pada masa kolonial,

namun pada masa kontemporer tasawuf tampil sebagai gerakan damai,

penuh kasih, toleran dan inklusif (dimensi militansi).112

Dalam perspektif Bruinessen dan Howell, sufisme modern

tampil dengan dua wajah, yaitu kritik internal sekaligus respon

eksternal. Dengan wajah kritik internalnya sufisme modern memandang

bahwa tradisi sufisme konvensional sudah tidak lagi kompatibel pada

era modern. Oleh karena itu dalam wajah respon eksternalnya

diperlukan praktek sufisme dalam bentuk sikap responsive atau adaptif

terhadap tantangan modernitas. Dari praktek ini munculah tiga tipologi

111 Achlami HS, “Tasawuf Sosial dan Solusi Krisis Moral”, Jurnal Ijtimaiyya, Vol. 8, N0. 1
(Februari 2015), 91.
112 Sokhi Huda, “Karakter Historis Sufisme Pada Masa Klasik, Modern dan Kontemporer”,
Teosofi: Jurnal Tasawuf dan Pemikiran Islam, Vol. 7 No. 1 (Juni 2017), 1.
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praktek sufisme : Sufi Fundamentalis, Sufi Reformis dan Sufi

Modernis. Puncaknya saat modernitas bergerak kea rah globalisasi, sufi

modern melakukan gerakan transnasionalisasi. Gerakan ini

memunculkan perkembangan Modern Western Sufism.113

Hamka dengan Tasawuf Modern-nya menandai babak baru

paradigma sufistik di Indonesia. Menurut Nurcholish Madjid, tasawuf

modern disatu sisi menunjukkan bahwa Hamka memberikan apresiasi

terhadap penghayatan esoteris Islam, namun pada saat yang sama

Hamka juga memberikan peringatan bahwa esoterisme itu harus tetap

berpijak pada koridor-koridor syari’ah.114 Dari perspektif ini terlihat

jelas bahwa Hamka berada dalam pemikiran al-Ghazālī, yang telah

berhasil mengkompromikan antara shari’at dan hakikat. Bedanya

Hamka menghendaki penghayatan keagamaan esoteris itu tidak dengan

melakukan pengasingan diri dari keramaian seperti yang dikonsepkan

al-Ghazālī, melainkan tetap aktif melibatkan diri dalam kehidupan

bermasyarakat.115

Tasawuf modern yang dikonsepkan oleh Hamka diklaim sebagai

tasawuf yang berdasar pada prinsip tauhid, bukan pencarian

muka>shafah (terbukanya tabir sehingga dapat melihat hal-hal yang

113 Martin van Bruinessen dan Julia D Howell (eds.), Sufism and the ‘Modern’ in Islam (New Yor:
I.B Tauris & Co. Ltd, 2007), 8.
114 Kesan ini sangat mudah ditangkap, mengingat kehadiran gerakan Muhammadiyah antara lain
bertujuan ingin memurnikan ritual Islam di Indonesia dari praktik-praktik khurafat tradisional
yang dipandang tidak Islami. Lihat Alwi Shihab, Membendung Arus: Respons Gerakan
Muhammadiyah Terhadap Penetrasi Misi Kristen di Indonesia (Bandung: Mizan, 1998), 105.
115 Nurcholish Madjid, Islam Agama Peradaban: Membangun Makna dan Relevansi Doktrin Islam
Dalam Sejarah (Jakarta: Paramadina, 1995), 92.
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bersifat ghaib). Penghayatan tasawufnya berupa pengamalan takwa

yang dinamis, dan refleksi tasawufnya berupa menampakkan makin

tingginya kepekaan sosial (sosio-religius) dalam diri si sufi,  tidak

bertujuan ingin mendapatkan karamah yang bersifat magis atau

metafisis.116

Konsep dasar tasawuf yang ditawarkan Hamka adalah sufisme

yang berorientasi “ke depan”, yang ditandai dengan mekanisme dari

sebuah sistem ketasawufan yang unsur-unsurnya meliputi prinsip

tauhid, dalam arti menjaga transendensi Tuhan dan sekaligus merasa

dekat dengan Tuhan, memanfaatkan peribadatan sebagai media

bertasawuf, dalam arti di samping melaksanakan perintah agama juga

mencari hikmah yang berupa sikap positif terhadap hidup yang

direalisasikan dengan memiliki etos sosial yang tinggi.117 Semangat

Islam ialah semangat berjuang, berkurban dan bekerja, bukan semangat

malas, lemah dan rapuh.118

Fenomena menguatnya gejala sufistik yang terjadi di semua

lapisan masyarakat mengindikasikan bahwa nilai-nilai yang terkandung

dalam sufisme secara psikologis sesungguhnya mampu membawa

masyarakat modern menuju masyarakat yang lebih bermartabat,

116 Mohammad Damami, Tasawuf Positif dalam Pemikiran Hamka (Yogyakarta: Fajar Pustaka,
2000), 243.
117 Ibid., 244.
118 Sulaiman Al-Kumayi, “Gerakan Pembaruan Tasawuf Di Indonesia”, Teologia, Vol. 24, No. 2,
(Juli-Desember 2013), 19.
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manusiawi, sehingga sufisme diharapkan dapat mengatasi persoalan

hidup terutama dalam aspek moralitas.119

2) Neo-Sufism; Sufisme Kaum Pembaharu

Fase awal kemunculan tasawuf pada abad ke-3 Hijriyah atau

abad ke-9 Masehi, disebut dengan fase zuhud (asketisme),120 karena

ditandai dengan munculnya individu-individu yang lebih

memperhatikan akhirat dari pada kehidupan dunia. Mereka adalah para

muhajirin yang tinggal di serambi masjid Madinah yang dipimpin oleh

Abu Dhar al-Ghiffary. Keseharian kehidupan mereka dihabiskan

dengan beribadah kepada Allah SWT.121 Pada fase berikutnya muncul

berbagai macam konsepsi tentang perjalanan yang harus dilalui oleh

seorang calon sufi yaitu maqa>ma>t dan ahwa>l. Selanjutnya berkembang

pula konsep ma’rifat, fana dan ittihad. Sejak fase ini tasawuf

berkembang dengan pesat ditandai dengan bermunculannya

terminologi-terminologi baru dalam dunia tasawuf seperti al-kashf dan

al-dhawq.122

Pada fase-fase perkembangan tasawuf ini, kaum intelegensia

keagamaan Islam terbagi menjadi 2 kelompok : kaum ulama atau ahli

hukum dan theology murni di satu pihak, dan mereka yang memberikan

119 Ris’an Rusli, Tasawuf dan Tarekat, 183.
120 Sepanjang penelusuran peneliti, terminologi asceticism (asketisme) untuk menunjukan arti
zuhud di Indonesia diperkenalkan pertama kali oleh Harun Nasution dalam bukunya Islam
Ditinjau Dari Berbagai Macam Aspeknya. Dalam bukunya ini Harun Nasution berpendapat bahwa
zuhud adalah langkah pertama dalam usaha mendekati Tuhan. Lihat Harun Nasution, Islam
Ditinjau, 174.
121 Ibrahim Bashumi, Nash-ah al-Tas}awwuf fi> al-Isla>m (Kairo: Da>r al-Ma’a>rif, 1969), 9.
122 Abu> al-Wafa> al-Ghani>my al-Taftaza>ny, Madkha>l ila> al-Tas}awwuf (Kairo: Da>r a-Thaqafah,
1974), 80-82.
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dasar yang lebih bersifat pribadi di pihak lain. Diantara ilmu agama

yang pertama kali berkembang adalah ilmu hukum. Aakan tetapi,

kehidupan hukum itu sendiri, karena sifatnya sendiri, tentunya tetap tak

bersifat pribadi. Sebagai reaksi terhadap perumusan Islam secara

hukum inilah, asketisme kesalehan yang awal berubah secara pasti

menjadi apa yang secara teknis dikenal dengan sufisme dengan

ethosnya yang tersendiri. Masalahnya diantara kelompok sufi ini ada

kelompok yang mengajarkan doktrin ekstrim tentang pengingkaran

terhadap dunia. Salah seorang diantaranya adalah Muhammad ibn Wasi

yang lebih suka menjadi orang yang bila ia makan, ia tidak peduli dari

mana ia memperoleh makanan lagi nanti.123

Jurang pemisah diantara dua kelompok Islam semakin melebar,

sebab pada saat yang sama filsafat dan theologi juga berkembang dalam

wacana pemikiran Islam. Akhirnya munculah usaha-usaha untuk

merentangkan jembatan diatas jurang yang memisahkan antara Islam

ortodoks dan sufisme, sekaligus menjaga agar sufisme tetap berada

dalam batas-batas yang wajar. Munculah Haris al-Muhasibi (w. 243 H),

al-Kharraz (w. 286 H) dan tokoh kritik besar dalam sufisme serta

perumus sufisme ortodoks, Junaid al-Baghdadi (w. 298 H). Mereka

adalah sebagian tokoh yang melakukan pembaharuan sufi yang

bertujuan mengintegrasikan kesadaran mistik dengan shari’ah.124

123 Fazlur Rahman, Islam, 186.
124 Ibid., 201.
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Dua abad setelah al-Muhasibi, munculah al-Ghazali, sufi besar

yang tak terkirakan pengaruhnya, yang nampaknya menjadikan al-

Muhasibi sebagai model. Ia tidak hanya membangun kembali Islam

ortodoks dengan menjadikan sufisme sebagai bagian integral dari

padanya, tetapi juga membersihkannya dari unsur-unsur yang tidak

islamis dan mengembalikannya kepada paham Islam yang ortodoks,

atau lebih tepatnya reorientasi Islam ortodoks, sekaligus sebagai

pembaharu sufisme. Melalui pengaruh al-Ghazali, sufisme memperoleh

restu dari konsensus masyarakat. Islam memperoleh daya tarik populer

yang baru yang membuatnya tersebar ke daerah-daerah yang luas di

Afrika, Asia Tengah dan India.125

Adalah Fazlur Rahman, seorang pemikir Islam kontemporer,

yang kemudian memperkenalkan istilah Neo-sufisme126 terhadap apa

yang telah dihasilkan oleh al-Ghazali dan tokoh tokoh-tokoh

sebelumnya ini. Dalam hal ini Rahman sependapat dengan Ibn al-

Qayyim al-Jawziyah dan gurunya, Ibn Taimiyyah, bahwa sufisme

mungkin saja bisa menafsirkan dan memberi arti baru kepada shari’ah

dan wahyu, tetapi tidak dapat mengabaikan keduanya. Mereka juga,

berpendapat bahwa terdapat suatu keharusan untuk menyusun konsep

125 Ibid., 202.
126 Neo berarti “sesuatu yang baru atau diperbarui”. Lihat Pusat Bahasa Deartemen Pendidikan
Nasional, Kamus Besar Bahasa Indonesia, Edisi III (Jakarta: Balai Pustaka, 2005), 779. Dengan
demikian Neo Sufisme seperti yang diklaim Rahman, berarti sufisme yang diperbaharui (reformed
Sufism).
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tentang shari’ah yang akan mensintesakan antara monism sufi dan

realitas hukum moral.127

Dalam tulisan-tulisannya Ibn Taimiyyah sebenarnya lebih suka

menggunakan termn al-taṣawwuf al-mashrū’ (tasawuf yang

dishari’atkan atau tasawuf yang mengikuti hukum shara’). Dengan

penambahan kata al-Mashrū’ ini Ibn Taimiyah ingin mengesankan

bahwa tasawuf yang dikehendakinya adalah tasawuf yang berada dalam

lingkup sari’ah. Yakni tasawuf yang secara normatif dan metodologis

jelas dan tegas merujuk kepada al-Qur’an dan hadith, dan secara

aplikatif mengikuti suri tauladan praktik keruhanian Nabi amuhammad

SAW dan para ulama salaf. Oleh karena itu Ibn Taimiyyah menganggap

bid’ah terhadap tasawuf yang berada di luar bingkai shariat.128

Rahman tidak sependapat dengan model kehidupan kaum sufi

yang mengisolasi diri dari dunia.129 Menurutnya hal itu justru

bertentangan dengan al-Qur’an dan sunah Nabi Muhammad SAW,

sebab al-Qur’an dan sunah justru sebaliknya, mengajarkan

implementasi aktual dalam konteks kehidupan sosial. Kehidupan Nabi

Muhammad SAW yang tidak memiliki apa-apa tidak boleh diartikan

127 Fazlur Rahman, Islam, 213-214.
128Masyharuddin, Pemberontakan Tasawuf; Kritik Ibn Taimiyah atas Rancang Bangun Tasawuf
(Surabaya: JP Books-STAIN Press Kudus, 2007).
129 Seluruh turath tasawuf sunni menganjurkan para pelakunya berikhtiar untuk mencukupi
kebuthan duniawi, bukan sebaliknya. Dalam hal ini al-shaikh Nasr ibn Muhammad al-Samarqand
sampai berkata bahwa ibadah itu terdiri dari 10 bagian, sembilan bagian justru berada dalam
bekerja dalam rangka memenuhi kebutuhan hidup, hanya satu saja bagian ibadah murni. Lihat
Nasr ibn Muhammad al-Samarqand, Tanbi>h al-Gha>fili>n (ttt: Da>r Ih}ya> al-Kutub al-`Arabiyyah, tt),
163.
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sebagai penolakannya terhadap dunia, hal itu  sekedar menunjukan

kesederhanaan kehidupan Nabi Muhammad SAW.130

Jadi menurut Rahman, neo-sufisme adalah tasawuf yang telah

diperbaharui, yang telah dilucuti dari ciri dan kandungan ecstatic dan

metafisiknya, digantikan dengan kandungan yang bersumber kepada

dalil-dalil ortodoksi Islam. Tasawuf model baru ini menekankan faktor-

faktor moral dan kontrol diri yang puritan dalam bertasawuf, dengan

meninggalkan ciri-ciri berlebihan dari tasawuf yang menyimpang

(unorthodox sufism).131 Pusat perhatian neo-Sufisme adalah

merekonstruksi sosio-moral dari masyarakat Muslim. Bertolak belakang

dengan tasawuf sebelumnya, yang terutama menekankan individu dan

bukan masyarakat. Sehingga, karakter keseluruhan neo-sufisme adalah

puritan dan aktivis.132

Para pengamal neo-sufism tidak menjauhkan diri dari kehidupan

dunia, tetapi sebaliknya melakukan inner detachment untuk mencapai

realisasi spiritual yang lebih maksimal.133 Nucholis Madjid

menambahkan bahwa neo-sufisme cenderung mengajarkan pelakunya

untuk menanamkan kembali sikap positif kepada dunia, bukan

meninggalkannya.134 Dengan istilah lain, Nurcholish Madjid

mengatakan bahwa neo-sufisme adalah esoterisme atau penghayatan

130 Fazlur Rahman, Islam, 163-164.
131 Azyumardi Azra, Jaringan Ulama, 125-126.
132 Ibid., 126.
133 Azyumardi Azra, Historiografi Islam Kontemporer: Wacana, Aktualitas dan Aktor Sejarah
(Jakarta: Gramedia, 2002), 194.
134 Nurcholis Madjid, Islam Agama Peradaban: Membangun Makna dan Relevansi Doktrin Islam
dalam Sejarah (Jakarta: Paramadina, 1995), 94.
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keagamaan yang menghendaki pengikutnya untuk hidup secara aktif

dan terlibat dalam masalah-masalah sosial kemasyarakatan.135

Menurut Nurcholish Madjid, dalam perkembangannya neo-

sufisme tampil dalam apa yang disebut oleh Dr. Sa‘id Ramadhan

sebagai al-rūḥanīyat al-ijtimā’iyah (spiritualisme sosial), yang

bercirikan : Pertama; Membaca dan merenungkan makna kitab suci al-

Quran. Kedua; Membaca dan mempelajari makna kehadiran Nabi

Muhammad SAW melalui sunah dan biografinya. Ketiga; memelihara

hubungan dengan orang-orang saleh seperti para ulama dan tokoh-tokoh

yang zuhud. Keempat; Menjaga diri dari sikap dan tingkah laku tercela.

Kelima; Mempelajari hal-hal metafisika dalam al-Quran dan al-Sunnah,

dengan sikap percaya penuh. Keenam; Menjaga ibadah-ibadah wajib

dan sunah.136

Lebih jelasnya, menurut Azra, karakter dasar neo-sufisme yang

membedakannya dengan sufisme lama adalah menolak praktek tasawuf

yang ekstrim dan eksatis, menolak pemujaan yang berlebihan terhadap

para wali sufi dan kuburannya atau tempat-tempat lain yang dianggap

suci, menolak faham wahdah al-wujud, konsep wahdah al-wujud

dipahami sebagai kerangka transendensi Tuhan, sehingga Tuhan tetap

sebagai Tuhan Sang Pencipta, menolak fanatisme berlebihan seorang

murid kepada guru murshidnya, memposisikan Nabi Muhammad SAW

135 Nurcholis Majid, Sufisme dan Masa Depan Islam (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1993), 15.
136 Sulaiman Al-Kumayi, "Gerakan Pembaruan Tasawuf Di Indonesia”, Teologia, Vol. 24, Nomor
2, (Juli-Desember 2013), 12.
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sebagai shaikh tarekat, bukan awliya> atau para pendiri tarekat,

mendirikan organisasi yang terstruktur, menolak taqlid dan mendorong

setiap individu muslim untuk melakukan ijtihad dan kesediaan

berpolitik dan menjadi patriot militerian untuk membela Islam.137

Dengan demikian dapat disimpulkan bahwa neo-sufisme tidak

hanya mengajarkan kesalehan individual, melainkan kesalehan sosial

ditengah masyarakat. Atau dengan kata lain neo-sufisme tidak hanya

mengajarkan mencari surga untuk diri sendiri dalam keterasingan, akan

tetapi juga membangun surga untuk orang banyak dalam kehidupan

sosial.

3) Tasawuf Urban; Sufisme Model Kosmopolitan

Jika ditelusuri, secara genealogi terminologi urban sufism

adalah kelanjutan dari neo-sufisme yang dicetuskan oleh Fazlur

Rahman. Neo-sufisme sendiri muncul sebagai kritik terhadap tradisi

sufisme klasik yang dianggap menyimpang seperti ajaran tentang

wah}dah al-wuju>d, al-ittih}a>d, al-h}ulu>l dan wah}dah al-adya>n.138

Terminologi urban sufism diperkenalkan oleh Julia Day Howell melalui

bukunya Urban Sufism (2003) dalam kajian antropogi yang

dilakukannya tentang fenomena menjamurnya gerakan tasawuf di kota

besar di Indonesia seperti kelompok pengajian Paramadina, Tazkiya

Sejati dan lain-lain. Meski menimbulkan pro kontra, terminologi baru

137 Azyumardi Azra, Tasawuf dan Tarekat (Jakarta: Ikhtiar Baru Van Hoeve, 2002), 379-381.
138 Julia Day Howell, “Modernity and Islamic Spirituality in Indonesia’s New Sufi Networks”,
dalam Martin van Bruinessen dan Julia D. Howell (eds.), Sufism and The Modern in Islam (New
York dan London: IB Tauris, 2007), 217.
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ini memperkaya wacana diskursus keilmuan dikalangan peneliti dan

akademisi.139

Kehidupan modern telah mengakibatkan termarjinalisirnya

banyak segmen masyarakat dari kehidupan sosial mereka, menimbulkan

disorientasi yang berujung pada krisis sosial. Menurut Jurgen Habermas

kondisi ini sangat menganggu kemandirian integrasi masyarakat, yakni

integrasi sistem dan integrasi sosial. Integrasi sistem berhubungan

dengan pemenuhan kebutuhan dasar masyarakat untuk bisa tetap

survive dengan cara bekerja dan berproduksi. Sedangkan integrasi

sosial berhubungan dengan tatanan normatif, identitas sosial, makna

simbolis, dan tujuan hidup.140

Kondisi seperti ini membuat masyarakat modern mencari

alternatif sebagai solusi dari berbagai macam problem yang mereka

hadapi, dan agamalah yang menjadi pilihan. Relatif mapannya keadaan

ekonomi di jaman modern, terutama sekali masyarkat perkotaan kelas

menengah ke atas, tidak hanya mendorong mereka mengerjakan ibadah

yang memerlukan biaya tidak sedikit seperti haji dan umrah, tetapi juga

mengeksplorasi pengalaman keagamaan dan spiritualitas yang lebih

intens. Ini hanya bisa diberikan oleh sufisme, juga bentuk-bentuk

139 Sri Mulyati misalnya, menyatakan bahwa tidak selalu apa yang dilakukan oleh sebuah
komunitas dalam rangka mencapai kesalehan spiritual itu termasuk ke dalam kategori sufisme.
Jika dimaknai secara konvensional, tarekat merupakan bagian dari tasawuf, dalam hal ini adalah
termasuk mu’tabarah atau ghairu mu’tabarah. Oleh karena itu jika tidak masuk dalam dua
kelompok tersebut, apa yang dilakukan oleh komunitas di atas hanya masuk dalam termonologi
akhlak. Lihat Sri Mulyati, "Spiritual Kota ltu Bukan Gerakan Sufi", dalam Risalah Nahdlatul
Ulama, No. 10/thn 11, (1429 H), 27-28. Agaknya memang Howell terlalu longgar dalam
mendefinisikan term “sufisme”, sehingga aliran kebatinan seperti Sapta Darma-pun dimasukan ke
dalam kelompok sufi ortodoks.
140 Jurgen Habermas, Legitimation Crisis (London: Heinemann Educational Books Ltd, 1976), 3.
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spritualitas Islam lainnya yang tidak sesuai dengan paradigm dan

bentuk tasawuf konvensional.141

Urban sufism adalah fenomena umum yang menjamur di hampir

semua kota besar di seluruh dunia. Ini merupakan bukti munculnya

perhatian masyarakat urban terhadap dunia spiritualitas, sebagai

konsekuensi atas teralienasinya mereka dari dunianya sendiri. Mereka

merasakan kehampaan batiniah di tengah terpenuhinya kebutuhan

jasmani. Fenomena ini sekaligus penegasan atas nilai universalisme

dunia sufistik, sebab sufisme cenderung bersifat lentur, toleran, dan

akomodatif terhadap keragamaan faham keagamaan dan tradisi lokal.

Bahkan dalam level tertentu sufisme mengandung ajaran kesatuan

agama-agama (wahdah al-adya>n).142

Dalam pandangan Howell, merebaknya fenomena urban sufisme

di Indonesia tidak terlepas dari kondisi sosial, politik dan budaya.

Tahun 1950-an dan 1960-an para pemeluk Islam urban di Indonesia -

yang nota bene mereka adalah kaum modernis, mengkritik ordo tarekat

dan praktik spiritual sufi. Mereka tidak setuju dengan ritual dzikir yang

dilakukan dalam durasi waktu yang lama dan intens. Kaum urban

modernis juga prihatin terhadap para pengikut tarekat yang etos

sosialnya dianggap terbelakang, hierarki yang kaku, tuntutan untuk setia

terhadap shaykh yang berlebihan tanpa kritik dan keharusan

141 Azyumardi Azra, “Sufisme dan yang Modern”, v.
142 M. Misbah, “Fenomena Urban Spiritualitas: Solusi Atas Kegersangan Spiritual Masyarakat
Kota”, Komunika, VoL 5, No. l (Januari  Juni 2011), 140.
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menjauhkan diri dari kehidupan sosial setelah mereka berbai’at.

Kelompok tarekat ini dikategorikan ke dalam kelompok mistik yang

heterodoks (golongan kebatinan) yang dalam istilah Howell disebut

sebagai “agama baru yang sinkretik”. Namun pada tahun 1970-an

situasi ini berubah cepat, meskipun masih ada beberapa steorotip lama

yang bertahan.143

Perkembangan selanjutnya, sejak tahun 1980-an, menurut

pengamatan Azyumardi Azra, secara keagamaaan di Indonesia terjadi

gejala peningkatan attachment kepada Islam. Gejala ini dikenal dengan

istilah satrinisasi. Proses santrinisasi ini, masih menurut Azra, sangat

mungkin terjadi karena mulai terbentuknya kelas menengah muslim di

tengah terjadinya perubahan arah politik rezim penguasa yang lebih

akomodatif terhadap kaum Muslim.144

Diantara ciri khas kelompok-kelompok urban sufisme adalah

sifatnya yang sangat personal,145 setiap jamaah memiliki motif dan

tujuan yang berbeda dalam keikutsertaan mereka bersama kelompok

urban sufism ini. Mayoritas dari mereka memang mencari ketenangan

batin di tengah dominasi nilai-nilai materialisme dan hedonisme

kehidupan modern. Namun, meskipun kesadaran terhadap dimensi

spiritualitas kaum modernis ini mengambil spirit sufisme pada

143 Julia Day Howell “Modernitas dan Spiritualitas Islam”, 374-375.
144 Azyumardi Azra, Pengantar dalam Martin van Bruinessen dan Julia Day Howell, Urban
Sufisme (Jakarta: Rajawali Press, 2008), V.
145 Oman Fathurahman, “Urban Sufism: Perubahan dan Kesinambungan Ajaran Tasawuf” dalam
Rizal Sukma dan Clara Joewono (ed.), Gerakan dan Pemikiran Islam Indonesia Kontemporer
(Jakarta: CSIS, 2007), 123.
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umumnya, akan tetapi mereka menegasikan berbagai hierarki ajaran

tarekat yang dianggap kaku. Oleh karena itu di kalangan kelompok

urban sufisme dikenal jargon “bertasawuf tanpa tarekat”.146

Secara garis besar urban sufisme terbagi menjadi dua kelompok,

yaitu gerakan spiritual yang mengutamakan ritual dzikir dan do’a tanpa

berafiliasi kepada organisasi tarekat tetentu dan gerakan tasawuf

konvensional yang masih terikat dengan simpu-simpul organisasi

tarekat. Namun lebih detil para pengamat mengelompokan urban

sufisme dalam beberapa model, yaitu :147

Pertama; Urban sufisme yang terlembagakan. Diantaranya

Yayasan Wakaf Paramadina pimpinan Nurcholis Madjid. Melalui

kegiatan-kegiatan pengajian dan kursus yang diselenggarakannya

Nurcholis Madjid mencoba mengemas tasawuf menjadi lebih menarik

untuk memenuhi hasrat masyarakat perkotaan yang haus akan nilai-nilai

spiritual. Lembaga lainnya urban sufisme lainnya adalah Tazkiya Sejati

pimpinan Jalaluddin Rahmat, Lembaga Bimbingan dan Konsultasi

Tasawuf (Lembkota) Semarang yang dibina oleh Prof. Amin Syukur,

IIMaN sebagai pusat pengembangan tasawuf positif di bawah

koordinasi Haidar Bagir dan Ary Ginanjar dengan lembaga ESQ-nya,

146 Arif Zamhari, Ritual of Islamic Spirituality: A Study of Majlis Dzikr Groups in East Java
(Australia: Australian National University Press, 2010), 2.
147 Tentang pembagian model urdan sufisme ini lihat Mashudi Umar, "Cara Melahirkan 'Sufi'
Modern”, dalam Risalah Nahdlatul Ulama, No.10, Thn 11/1429 H., 25. Lihat juga Oman
Fathurahman, "Urban Sufism: "Kaum Sufi Berdasi" di Indonesia", dalam
http://indonesianmuslim.com/37.html, diakses 1 Maret 2019.
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dan masih banyak lagi. Seperti halnya Paramadina, Lembaga-lembaga

tersebut juga menyelenggarakan berbagai bentuk kegiatan seperti

kursus, dan pelatihan dengan menyuguhkan materi-materi yang

berkaitan dengan tasawuf. Lembaga-lembaga ini diminati para peserta

yang umumnya berasal dari masyarakat kalangan kelas menengah

(middle class).

Pengenalan ajaran tasawuf oleh lembaga-lembaga ini berbeda

dengan pengamalan tasawuf konvensional. Ada yang mengemasnya

dengan model training, paket kursus singkat kajian Islam atau dengan

menyediakan bahan-bahan panduan dzikir yang dikemas sendiri oleh

para pendiri lembaga-lembaga tersebut. Model terakhir ini tentu jauh

berbeda dengan dzikir tarekat konvensional yang diajarkan secara turun

temurun dari para mursyidnya terdahulu.

Kedua, urban sufisme yang berafiliasi dengan organisasi tarekat

konvensional seperti tarikat Khalwatiyah, al-Qadiriyah wa al-

Naqshabandiyah, Tijaniah dan lain-lain. Organisasi-organsasi tarekat

ini pada mulanya muncul di perkotaan, kemudian bergeser ke pedesaan

dan akhir-akhir ini kembali lagi muncul di perkotaan.

Ketiga, urban sufisme dengan ajaran spiritualnya yang eklektis

dan dilakukan dengan model pelatihan spiritual dan meditasi seperti

Padepokan Anand Ashram yang dipimpin oleh Anand Krishna dan

Salamullah yang didirikan oleh Lia Aminudin. Berbeda dengan

lembaga-lembaga keagamaan di atas yang berbasis pada ajaran-ajaran



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

99

Islam, Anand Krishna menyuguhkan berbagai pelatihan spiritual yang

diklaimnya sebagai tidak terikat dengan sekat salah satu agama tertentu,

akan tetapi menggabungkannya menjadi menu spiritual ala Anand. Dari

sejumlah buku yang ditulisnya, Anand Krishna terlihat ingin

memanfaatkan potensi lokal dari semua agama yang berkembang di

masyarakat.

4) Tarekat Urban; Artikulasi dan Fenomena

Islam adalah agama samawi yang sejak diturunkannya diterima

dan diamalkan oleh masyarakat perkotaan yang tinggal di kota Mekah

dan Madinah. Islam diterima oleh kelompok masyarakat yang mampu

berpikir rasional dan logis serta mampu membedakan dan menarik garis

pemisah antara yang benar dan yang salah. Istilah-istilah musyrik dan

tauhid, Islam dan kafir, yang Islami dan yang jahiliyah muncul sebagai

wujud untuk menarik garis pemisah  antara ajaran Islam dengan tradisi

lama masa Jahiliyah.148

Namun, waktu terus berubah, sampai akhirnya masyarakat

masuk ke masa transformasi industri dimana masyarakatnya dinamakan

masyarakat urban. Dari perspektif sosiologi, semakin hari kehidupan

masyarakat urban semakin berat seiring semakin bertambah banyaknya

persoalan. Ilmu pengetahuan juga mengalamai perkembangan seiring

bertambahnya kebutuhan terhadap produksi dan konsumsi. Salah satu

dampak dari perkembangan ini adalah banyaknya para pendatang ke

148 Simuh, Tasawuf dan Perkembangannya dalam Islam (Jakarta: Raja Graindo Persada, 2002), 1
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kota besar untuk memperoleh pendidikan atau mencari pekerjaan. Dari

sudut pandang inilah istilah masyarakat urban (urban society)

muncul.149

Devinisi masyarakat urban sendiri adalah mereka yang

menempati wilayah kota, dan tinggal saling berdekatan, sehingga

banyak sekali terjadi interaksi di antara mereka dalam banyak hal.

Hubungan masyarakat di kota lebih banyak diwarnai dengan hubungan

sepintas dan selayang pandang saja. Perjumpaan seseorang dengan

orang lain misalnya, hanya berlalu begitu saja dan kecil kemungkinan

akan berjumpa kembali. Hubungan yang seperti ini bersifat hubungan

anonim.150

Karakteristik masyarakat urban secara individual mereka adalah

orang-orang berpendidikan, rasionalis, suka memperkaya diri,

kompetitif, realistik, mudah marah, mudah tersinggung, mudah frustasi,

suka mencoba sesuatu yang baru dan suka menonjolkan status diri.

Karakteristik masyarakat urban seperti ini membuat gaya hidup mereka

semakin metropolis. Dalam kesempatan yang sama, globalisasi telah

menyeret masyarakat urban  menjadi bagian dari proses global, yang

dituntut untuk beradaptasi dengan nilai-nilai global. Globalisasi

149 Marzani Anwar, Pengantar  dalam Muh Adli dkk, Sufi Perkotaan; Menguak Spiritualitas di
Tengah Kehidupan Modern (Jakarta: Depag RI, 2002), vii.
150 Mayor Palak, Sosiologi: Suatu Pengantar (Jakarta: PT Ichtiar Baru, 1999), 210.
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membuat banyak perubahan baik dalam lingkup keluarga maupun

lingkungan.151

Fakta bahwa tradisi keagamaan dipandang tidak relevan dengan

tradisi kehidupan masyarakat urban, menarik perhatian Roger dan

Davis untuk melakukan penelitian dengan pendekatan tradisi. Mereka

ingin melihat bagaimana sebenarnya realita tradisi keagamaan yang

dilakukan serta berbagai macam persoalan dan dilematika

keberagamaan dalam masyarakat urban. Mereka berdua melakukan

penelitiannya di Amerika dan Kanada, yang secara mendasar kajian

mereka berpijak pada konsep sekulerisasi agama dan teori rational

choice (pilihan rasional).152

Tarekat sebagai salah satu bagian penting dalam spiritualitas

Islam sejak beberapa dekade terakhir telah menjadi pilihan masyaralat

urban. Tarekat berhasil memikat dan menciptakan daya tarik yang

tinggi, dan secara sosio-teosofis telah membentuk kelompok sosial

spriritual, hal ini dikarenakan tarekat yang dikelola dengan manajemen

modern dan organisasi profesional menciptakan langkah-langkah

kegiatan horizontal yang nyata.153 Dengan demikian pergerakan dan

penyebaran tarekat di kalangan masyarakat urban sudah tidak lagi

berjalan hanya secara konvensional, seperti door to door atau dari

151 Anthony Giddens, Konsekuensi, 48-49.
152 Lori G Beaman, Religion and Canadian Society: Traditions, Transitions and Innovations
(Ontario: Canadian Scholars Press, 2006), 103.
153 Teori pergerakan seperti ini dikenal dengan teori Zanden. Lihat James W. Vander, Sociology:
Systematic Approach (NY: RPC, 1970), 97.
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mulut ke mulut, akan tetapi mereka melakukan kegiatan sosial yang

membuat masyarakat bersimpati. Dalam hal ini van Bruinessen menulis

bahwa banyak tarekat yang diikuti oleh para pengikut baru dari

kelompok masyarakat urban, sebagian dari guru tarekat bahkan mampu

menarik pengikut dari kalangan highest class.154

Upaya ini sebenarnya sangat wajar, mengingat bahwa tujuan

akhir yang ingin dicapai seseorang setelah mengikuti ajaran tasawuf

(dan tarekat) adalah terciptannya kesalehan ritual dan kesalehan sosial,

bukan sekedar kesalehan individual. Sebagaimana dikatakan oleh

Fazlur Rahman yang dikutip oleh Abdul Munir Mulkhan, bahwa inti

kesalehan Islam ialah sebagai tanggung jawab kepada cita moral, yang

lahir dari suatu pengalaman mistik dan batiniah atau spiritual.155

Fakta bahwa tarekat terus survive bahkan di kalangan masyarakt

urban, bertolak belakang dengan prediksi para pengamat outsider.

Clifford Geertz, yang berpendapat bahwa tarekat hanyalah perkumpulan

mistik yang diikuti oleh orang lanjut usia, pelakunya terbiasa memutar

tasbih berjam-jam, puasa berkepanjangan dan diliputi oleh ilmu

kekeuatan dan kekebalan tubuh, melalui penelitiannya menyimpulkan

bahwa meskipun tidak hilang sama sekali, para pengikut tarekat terus

154 Martin van Bruinessen, “The Origin and Development of Sufi Order(Tarekat) in Southest
Asia”, Studi Islamika, Vol. I, No. 1 (April-Juni 1994), 1.
155 Abdul Munir Mulkhan, Neo-Sufisme dan Pudarnya Fundamentalisme di Pedesaan
(Yogyakarta: UII Press, 2000), 188.
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merosot jumlahnya semenjak bangkitnya arus modernisasi yang

menentang keras ritual tarekat.156

Senada dengan Geertz, Louis Massignon, seperti dikutip Azra,

menyatakan bahwa zaman modern adalah akhir dari tasawuf dan

tarekat. Massignon berpendapat bahwa tarekat telah lumpuh sejak

memasuki pertengahan abad ke-20 sebab terus diserang oleh muslim

modernis. Kata Massignon, spiritualisme yang merupakan ajaran inti

dari tarekat sudah tidak lagi sesuai dengan modernitas yang terus

menggeliat di hampir seluruh negeri muslim.157

Namun, ditengah gempuran prediksi yang cenderung pesimistis

terhadap eksistensi tarekat, terdapat beberapa outsider yang

berpendapat sebaliknya, John Obet Voll salah satunya. Ia menulis

bahwa di akhir abad ke-20, tradisi tarekat-tarekat sufi konvensional

justru memiliki energi khusus dalam suasana yang mengandung

pluralitas pemikiran keagamaan dengan skala yang tinggi. Tarekat

semakin berkibar secara menakjubkan di mayoritas dunia Islam dan

dalam komunitas muslim minoritas sekalipun.158

Sirriyeh, membeberkan bukti bahwa hingga saat ini tarekat tetap

bertahan bahkan cenderung terus berkembang di hampir seluruh

156 Clifford Geertz, Abangan, Santri dan Priyayi dalam Masyarakat Jawa, terj. Aswab Mahasin
(Jakarta: Pustaka Jaya, 1989), 249.
157 Azyumardi Azra, “Tasawuf dan Tarekat”, dalam Taufik Abdullah (ed.), Ensiklopedi Tematis
Dunia Islam: Dinamika Masa Kini, Vol. 6 (Jakarta: Ichtiar Baru van Hoeve, 2002), 378.
158 John O. Voll, “Sufism: Tarekat-tarekat Sufi”, dalam John L. Esposito (ed.), Ensiklopedi Oxford
Dunia Islam Modern, Vol. 5, terj. Eva, et al. (Bandung: Mizan, 2002), 223.
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belahan dunia. Tarekat berkembang di Mesir, Turki, Sudan, Senegal,

Afrika Selatan, Kawasan Asia terutama di Asia Tenggara, dan negara-

negara Asia Tengah bekas jajahan Soviet.159 Di kota-kota besar di

Amerika Serikat seperti di New York, Washington, California, Texas,

Arizona dan Michigan tarekat juga berkembang. Di enam kota ini

terdapat pusat zikir yang bernama Haqqani Centre, yaitu tempat

berkumpulnya para pengikut tarekat Naqshbandi Haqqani di bawah

bimbingan seorang murshid bergelar akademik doktor yang bernama

Shaykh Zadhim Adil al-Qubruzi al-Haqqani. Selain tarekat Naqshbandi

Haqqani, di Amerika erikat juga berkembang tarekat Chistiyah yang

dibawa oleh Shaykh Inayat Khan pada awal abad ke-20.160

Di London, Inggris, berkembang tarekat Nimatullahi, yang

dibawa dari Iran oleh seorang guru besar di Universitas Teheran yang

berpredikat sebagai murshid,  Prof. DR. Shaykh Javad Nurbaksh. Ia

bahkan membawa tarekat ini masuk ke Amerika Serikat dan berhasil

memiliki pusat kegiatan tarekat di sembilan kota besar di Amerika

Serikat. Nurbakhs juga berhasil membuka kerja sama dengan banyak

lembaga akademis dalam mengorganisasikan konferensi-konferensi

tentang sufisme.161

159 Elizabeth Sirriyeh, Sufi dan Anti Sufi, terj. Ade Alimah (Yogyakarta: Pustaka Sufi, 2003), 210.
160 Ahmad Amir Aziz, "Kebangkitan Tarekat Kota", Islamica, Vol. 8, No. 1 (September 2013), 63-
64.
161 Ibid, 68.
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Sedangkan di kota besar di Indonesia, tarekat yang diterima oleh

masyarakat urban diantaranya adalah tarekat Naqshbandi Haqqani.

Dibawa oleh Shaykh Muhammad Hisham Kabbani pada tahun 1997.

Tarekat ini berkembang terutama sekali di Jakarta dan Bandung,

pengikutnya mayoritas masyarakat menengah ke atas, anak-anak muda

terpelajar dan kelompok profesional.162 Tarekat lainnya adalah tarekat

Naqshabandiyah, Sha>d}iliyah, S}attariyah, Tija>niyah, Samma>niyah dan

Qa>diriyah wa Naqshabandiyah. Tarekat Qa>diriyah wa Naqshabandiyah

disinyalir sebagai tarekat yang paling banyak pengikutnya. Di era

modern diantara murshid yang berjasa membesarkan tarekat ini adalah

K.H.A. Shohibulwafa Tajul Arifin (w.2011). Pengikutnya bukan hanya

di Indonesia, tapi juga menyebar di Malaysia, Singapura dan Brunei

Darussalam. Yang kedua adalah KH. Muhammad Usman al-Ishaqy

(w.1984), yang dilanjutkan oleh penerus sekaligus anaknya, KH.

Achmad Asrori al-Ishaqy (w.2019). Kyai Asrori berhasil

mengembangkan jama’ahnya hampir ke seluruh Indonesia, Singapura,

Malaysia dan Thailand. Jama’ah Kyai Asrori juga banyak dari kalangan

profesional, akademisi, politisi, selebriti dan kelompok menengah ke

atas di kota-kota besar.163

Seperti dikutip oleh Muchit, Azyumardi Azra, membagi sufisme

masyarakat urban menjadi dua model :

162 Ahmad Syafi’i Mufid, Tangklukan, Abangan dan Tarekat (Jakarta: YOI, 2006), 243.
163 Ahmad Amir Aziz, Kebangkitan Tarekat Kota, 70.
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Pertama; sufisme kontemporer. Model sufisme ini bisa diikuti

oleh siapa saja karena bersifat terbuka. Aktivitas kelompok ini tidak

berdasarkan model sufi sebelumnya, model kelompok pengajian pun

berkembang luas, seperti kelompok pengajian eksekutif Paramadina,

Tazkiya Sejati, Lembaga Bimbingan dan Konsultasi Tasawuf

(Lembkota) Grand Wijaya dan lain-lain. Juga berkembang di kampus-

kampus perguruan tinggi yang tidak berbasis agama.

Kedua; Sufisme konvensional. Yaitu gaya sufisme yang pernah

ada sebelumnya dan kini sangat diminati, seperti tarekat al-Qa>diriyah

wa al-Naqshabandyah, tarekat Sha>dziliyah dan lain-lain.164 Tarekat

yang diterima dan berkembang di perkotaan seperti inilah yang

mendapat label sebagai tarekat urban.

C. Agama dan Ritual

Ritual dan upacara adalah komponen penting dalam sistem religi. Ritual

dan upacara berupa aktivitas dan tindakan manusia untuk berkomunikasi dan

melaksanakan kebaktiannya terhadap Tuhan, dewa-dewa, roh nenek moyang, atau

makhluk gaib lainnya. Ritual atau upacara religi biasanya berlangsung secara

berulang-ulang, baik setiap hari, setiap musim atau kadang-kadang saja.

Tergantung dari acaranya, suatu ritual atau upacara religi biasanya terdiri dari

164 Muchit A. Karim, “Tarekat Amaliah: Media Dakwah bagi Masyarakat Kota Jakarta”,
Multikultural dan Multireligius, Vol. VIII, No. 30 (April-Juni 2009), 145.
Tentang fenomena bahwa tarekat tetap diterima bahkan berkembang ditengah hiruk pikuk
masyarakat modern perkotaan, lihat Julia Day Howell dan Martin van Bruinessen, Sufism and The
Modern in Islam, 297.
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suatu kombinasi yang merangkaikan satu, dua atau beberapa tindakan, yaitu:

berdoa, bersujud, bersaji, berkorban, makan bersama, berpuasa, bertapa,

bersemedi dan sebagainya.165

Ritual merupakan tata cara dalam upacara atau suatu perbuatan keramat

yang dilakukan oleh sekelompok umat beragama. Hal ini ditandai dengan adanya

berbagai macam unsur dan komponen, yaitu: adanya waktu, tempat dimana

upacara dilakukan, alat-alat upacara, serta orang-orang yang menjalankan

upacara.166 Upacara keagamaan di sini adalah upacara keagamaan yang

diselenggarakan oleh umat beragama untuk memperingati hari besar agamanya

atau peristiwa bersejarah bagi agamanya, seperti peringatan Maulid Nabi

Muhammad Saw oleh umat Islam atau peringatan Natal oleh umat Kristen.

Pada dasarnya ritual adalah rangkaian kata, tindakan pemeluk agama

dengan menggunakan benda-benda, peralatan dan perlengkapan tertentu, ditempat

tertentu dan memakai pakaian tertentu pula.167 Ritual atau ritus dilakukan dengan

tujuan untuk mendapatkan berkah atau rezeki yang banyak dari suatu pekerjaan.

Seperti upacara menolak balak dan upacara karena perubahan atau siklus dalam

kehidupan manusia seperti kelahiran, pernikahan, dan kematian.168

Salah satu tokoh antropologi yang membahas ritual adalah Victor Turner.

Menurut Turner, seperti dikutip oleh Wartajaya Winangun, ritus-ritus yang

165 Koentjaningrat, Sejarah Teori Antropologi I (Jakarta: UI Press, 1987), 81.
166 Koentjaningrat, Beberapa Pokok Antropologi Sosial (Jakarta: Dian Rakyat, 1985), 56.
167 Imam suprayogo, Metodologi Penelitian Sosial-Agama (Bandung: Remaja Rosda Karya,
2001), 41.
168 Bustanuddin Agus, Agama Dalam Kehidupan Manusia (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 2007),
95.
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diadakan oleh suatu masyarakat merupakan penampakan dari keyakinan religius.

Ritus-ritus yang dilakukan itu mendorong orang-orang untuk melakukan dan

mentaati tatanan sosial tertentu. Ritus-ritus juga memberikan motivasi dan nilai-

nilai pada tingkat yang paling dalam.169 Menurut Victor Turner, ritus mempunyai

beberapa peranan antara lain:

1. Ritus dapat menghilangkan koflik.

2. Ritus dapat membatasi perpecahan dan membangun solidaritas masyarakat.

3. Ritus mempersatukan dua prinsip yang bertentangan.

4. Ritus memberikan kekuatan dan motivasi baru untuk hidup dalam

masyarakat sehari-hari.

Dari penelitiannya Turner menggolongkan ritus ke dalam dua bagian, yaitu

ritus krisis hidup dan ritus gangguan.

Pertama, ritus krisis hidup ialah ritus-ritus yang diadakan untuk

mengiringi krisis-krisis hidup yang dialami manusia. Misalnya mengalami krisis

karena ia beralih dari satu tahapan ke tahapan berikutnya. Ritus ini meliputi

kelahiran, pubertas, perkawinan, dan kematian. Ritus-ritus ini tidak hanya

berpusat pada individu, melainkan juga tanda adanya perubahan dalam relasi

sosial diantara orang yang berhubungan dengan mereka, dengan ikatan darah,

perkawinan, kontrol sosial dan sebagainya.170

169 Y. W. Wartajaya Winangun, Masyarakat Bebas Struktur, Liminitas dan Komunitas Menurut
Victor Turner (Yogyakarta: Kanisius, 1990), 11.
170 Ibid., 21.
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Kedua, ritus gangguan. Pada ritus gangguan ini masyarakat Ndembu

menghubungkan nasib sial dalam berburu, ketidakteraturan reproduksi pada para

wanita dan lain sebagainya dengan tindakan roh orang yang mati. Roh para

leluhur yang menggangu orang sehingga mengakibatkan nasib sial atau buruk.171

Dari uraian di atas dapat dilihat bahwa ritual merupakan serangkaian

perbuatan keramat yang di lakukan oleh umat beragama dengan menggunakan

berbagai macam unsur dan komponen yaitu: waktu, tempat, alat-alat upacara,

serta orang-orang yang menjalankan upacara. Namun pada saat yang sama ritual

juga memiliki fungsi berdoa agar mendapatkan suatu berkah atau rezeki. Ritual-

ritual tersebut tidak bisa lepas dari masyarakat beragama yang meyakininya.

Semua agama di dunia memiliki ritual upacara sendiri-sendiri untuk menghormati

para leluhur mereka.

171 Ibid., 22. Ndembu adalah nama sekelompok masyarakat di Zambia, Afirka.
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BAB III

POTRET DAN RITUAL TAREKAT AL-QA>DIRIYAH WA

AL- NAQSHABANDIYAH (TQN) AL-OESMANIYAH

A. Kemunculan dan Perkembangan TQN al-Oesmaniyah

1. Shaykh Khatib Sambas dan Tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah

Pada bab sebelumnya telah dibahas, bahwa terjadi disharmoni antara

kelompok ulama shari‘at dan kelompok ulama hakikat (tasawuf). Disharmoni

itu tidak hanya terjadi di kawasan Timur Tengah dan sekitarnya sebagai pusat

kemunculan Islam, akan tetapi meluas ke seluruh dunia dimana aga Islam

berada, termasuk wilayah Nusantara.

Abad ke-18 ikhtiar untuk melakukan harmonisasi antara shari‘ah dengan

sufisme muncul di kalangan ulama Nusantara. Pada abad ini selain dua tokoh

sufi terkemuka al-Raniri dan al-Sinkli, muncul juga nama-nama penting

seperti Arsyad al-Banjari dan Abd Samad al-Falimbani. Dua nama terakhir ini

termasuk ulama yang berjasa dalam penyebaran tasawuf ortodoks. Kitab

Hida>yat al-Sa>liki>n dan Sair al-Sa>liki>n karya al-Falimbani berisi penjelasan

tentang prinsip-prinsip keimanan dan kewajiban-kewajiban dalam agama yang

harus dijalankan oleh setiap pengikut tarekat. Al-Falimbani berpendapat bahwa

pemenuhan ajaran-ajaran syariah merupakan langkah yang paling meyakinkan

untuk mencapai pemenuhan kehidupan tasawuf. Ia juga menekankan akan



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

111

pentingnya pemurnian pikiran dan perilaku moral dari pada uraian sufisme

yang spekulatif dan filosofis.1

Memasuki abad ke-19, terjadi fenomena menarik dalam sejarah tasawuf

dan tarekat di Nusantara khususnya Indonesia, yaitu berkembangnya tarekat

Naqshabandiyah menggantikan tarekat Shat}t}ariyah. Fenomena ini sangat

mungkin disebabkan karena ada dua kecenderungan dalam dunia tasawuf di

dunia Islam pada umumnya, yaitu menguatnya proses ortodoksi dan

berkembangnya tasawuf ortodoks ke arah populer. Pergeseran ke arah

ortodoksi ini terjadi karena dalam dunia tasawuf orientasi shari‘ah lebih

dominan dibandingkan dengan teologi atau filsafat. Proses ortodoksi ditandai

dengan diterimanya tarekat yang lebih bernuansa akhlak dari pada tarekat yang

bernuansa mistik filosofis.2

Pada saat yang sama, di Makkah tarekat yang bernuansa syariah seperti

Qadiriyah, Naqshabandiyah atau Sammaniyah cenderung lebih diterima dan

berkembang. Sedangkan tarekat Shat}t}ariyah yang cenderung lebih filosofis,

pengikutnya semakin berkurang, bahkan tidak lagi berkembang. Snouck

Hurgronye menganggap tarekat Shat}t}ariyah sudah lama ketinggalan zaman.

Dari sekian bayak tarekat yang ada pada saat itu Naqshabandiyah-lah tarekat

yang memiliki pengikut terbanyak. Peralihan dari tarekat Shat}t}ariyah ke

1 Muhammad Noupal, “Tarekat Naqsabandiyah di Indonesia Abad 19 dari Ortodoksi ke
Politisasi”, Intizar, Vol. 22, No. 2 (2016), 299-300.
2 Badri Yatim, “Perubahan Sosial Politik di Hijaz 1800-1925 dan Pengaruhnya Terhadap lembaga
dan Kehidupan Keagamaan” (Disertasi-- UIN Syarif Hidayatullah, Jakarta, 1998), 307.



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

112

tarekat Naqshabandiyah ini merupakan salah satu ciri dari kondisi tasawuf di

akhir abad ke-19 dan awal abad ke-20.3

Proses ortodoksi juga mengarah kepada penghapusan segala sesuatu yang

dianggap bid’ah. Para ulama ahli fiqih mengkritik dan mengecam tarekat-

tarekat yang dianggap mengajarkan dan mempraktekkan bid’ah.4 Proses ini

memberikan dampak yang sangat besar terhadap perkembangan tarekat.

Akibatnya orang berbondong-bondong masuk ke dalam suatu tarekat ortodoks,

Bukti yang riil adalah semakin banyaknya bermunculan zawiyah di dalam kota

Makkah. Juga banyak jama’ah haji, termasuk dari Nusantara, yang mengikuti

pengajian-pengajian tarekat. Para jama’ah haji inilah yang kemudian

melakukan gerakan ortodoksi tarekat di Nusantara. Mereka aktif menyebarkan

tarekat ke berbagai daerah di Nusantara.5 Seperti dikutip oleh Ali Muzakir,

karena fenomena ini, Mark Sedgwick menyebut Haramayn (Makkah dan

Madinah) dengan istilah religious market.6 Di tengah suasana dan pengaruh

tarekat yang demikian besar inilah Ahmad Khatib Sambas datang menuntut

ilmu ke Haramayn.

3 Ibid.
4 Taufik Abdullah, Sejarah dan Masyarakat Lintasan Historis Islam di Indonesia (Jakarta, Pustaka
Firdaus, 1987), 5.
5 Badri Yatim, Perubahan Sosial Politik, 308.
6 Ali Muzakir, “Petunjuk Baru Silsilah Ahmad Khatib Sambas: Tiga Teks Tulisan Melayu”, Lektur
Keagamaan, Vol. 13, No. 2 (2015), 532. Dalam konteks yang berbeda, Azra, mengutip Nathan
Glazer dan Daniel P. Moynihan, menyebut Haramayn dengan istilah The Melting Pot (Panci
Pelebur). Istilah ini digunakan karena berbagai macam tradisi “kecil” ke-Islaman dari seluruh
dunia masuk ke Haramayn lalu melebur di sana untuk membentuk sintesis baru yang kemudian
menjadi tradisi besar (The Great Tradition). Lihat Azyumardi Azra, Jaringan Ulama, 124.
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Trimingham menyebut bahwa pada abad ke-19 hampir semua shaykh

dari semua tarekat memiliki representasi genealogi di Haramayn.7 Khatib

Sambas, yang dilahirkan pada tahun 1217 H/1803 M di Sambas Kalimantan

dan wafat di Makkah pada tahun 1289 H/1872 M, berangkat untuk menuntut

ilmu ke Haramayn dalam usia 19 tahun. Ia pernah belajar kepada Shaykh Daud

ibn Abdullah ibn Idris al-Fattani (w. 1265 H/1847 M),8 meskipun al-Fathani

adalah shaykh dalam tarekat Sammaniyah9 tapi al-Sambasi tidak mengambil

tarekat dari gurunya ini. Khatib Sambas kemudian belajar kepada Syams al-

Din, seorang mursyid tarekat Qadiriyah. Di bawah bimbingan Syams al-Din ini

Khatib Sambas mencapai derajat shaykh al-ka>mil al-mukammil (seorang yang

perjalanan spiritualnya telah mencapai derajat sempurna dan dinilai bisa

menyempurnakan orang lain).10

Guru lain Khatib Sambas adalah Muhammad Arshad al-Banjari,11 Shaykh

Muhammad Shalih Rays, Shaykh Umar ibn ‘Abdul Karim ibn ‘Abdur Rasul al-

7 James Spencer Trimingham, The Sufi Orders in Islam (London: Oxford University Press, 1971),
121.
Nama lengkapnya adalah bernama Abdul Ghaffar ibn Abdullah bin Muhammad ibn Jalaluddin.
Khatib Sambas lahir dari sebuah keluarga perantau dari Kampung Sange. Pada masa-masa
tersebut, tradisi merantau memang masih menjadi bagian dari cara hidup masyarakat di
Kalimantan Barat. Lihat Mukani, “Ulama Al-Jawwi di Arab Saudi dan Kebangkitan Umat Islam di
Indonesia” al-Murabbi, Vol. 2, Nomor 2 (Januari, 2016), 223-224.
8 Al-Fattani lahir di desa Kresik, Patani (Patani sekarang jadi sebuah provinsi di Thailand
Selatan).Terdapat dua versi tahun wafatnya al-Fattani, Hawasy Abdullah dalam bukunya
Perkembangan Ilmu Tasawuf dan Tokoh-Tokohnya di Nusantara (Surabaya: Al-Ikhlas, 1990)
halaman 122-158 menulis al-Fattani wafat pada tahun 1265 H/1847 M. Demikian juga Azyumardi
Azra pada bukunya Jaringan Ulama pada halaman 340. Sedangkan Sri Mulyati dalam bukunya
Tasawuf Nusantara halaman 176 menulis tahun 1843 M.
9 Azyumardi Azra, Jaringan Ulama, 343.
10 Hawash Abdullah, Perkembangan Ilmu Tasawuf, 179-180. Lihat juga Muhd. Syaghir Abdullah,
Syeikh Ismail Minangkabawi Penyiar Tarekat Naqsyabandiyah Khalidiyah (Solo: Ramadhani,
1985), 76.
11 Seorang sufi besar kelahiran Banjar, Kalimantan Selatan. Menurut van Bruinessen, Shaykh
Arsyad al-Banjari bukanlah orang yang bersinggungan langsung dengan tarekat Sammaniyah,
meskipun ia adalah murid Shyakh Samman. Lihat Martin van Bruinessen, Kitab Kuning, 66. Tapi
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Attar (1249 H/1833 M), Shaykh Abdul Hafidz ‘Ajami (w. 1235 H/1819 M),

Shaykh Bisri al-Jabarti, Sayyid Ahmad al-Marzuki,  Sayyid Abdullah ibn

Muhammad al-Mirghani dan ‘Usman ibn Hasan al-Dimyati (w. 1849 M).12

Khatib Sambas sangat terkenal di Indonesia karena dianggap telah

berhasil mengkoordinasikan ajaran-ajaran dua organisasi tarekat yang paling

berpengaruh di Indonesia, yaitu tarekat al-Qa>diriyah dan tarekat al-

Naqshabandiyyah. Karena itulah Khatib Sambas dianggap sebagai pendiri

tarekat ini.13 Guru-guru sufi yang namanya dikaitkan kepada sebuah tarekat

secara pribadi sebenarnya tidak pernah mengklaim bahwa mereka sebagai

pencipta ritual tarekat tersebut. Mereka hanya mensistematisasikannya saja,

yang sumbernya berasal dari Nabi Muhammad SAW. Tarekat menjadi wadah

pelembagaan ritual-ritual dari guru-guru sufi.14

Unifikasi tarekat al-Qa>diriyah dan tarekat al-Naqshabandiyyah sangat

mungkin dilakukan atas dasar pertimbangan logis dan strategis, yakni bahwa

ajaran wajib kedua tarekat ini bersifat saling melengkapi.15 Tarekat al-

Qa>diriyah menekankan ajarannya pada dzikir jahr nafi-ithba>t, yaitu melafalkan

data lain menyebutkan sebaliknya, ia disebutkan turut memperkenalkan tarekat Sammaniyah di
Banjar. Lihat Sri Mulyani, Tasawuf Nusantara; Rangkaian Mutiara Sufi Terkemuka (Jakarta:
Prenadamedia Group, 2006), 176. Lihat juga A. Aziz Masyhuri, Ensiklopedi 22 Aliran Tarekat
dalam Tasawuf (Surabaya: Imtiyaz, 2011), 268-270.
12 Sri Mulyani, Tasawuf Nusantara, 177-178.
13 Zamakhsyari Dhofier, Tradisi Pesantren, 130-131. Khatib Sambas juga banyak melahirkan
ulama-ulama di tanah Jawa yang kemudian menyebarkan ajaran Islam di Indonesia dan Malaysia.
Lihat Zamakhsyari Dhofier, Tradisi Pesantren, 43.
14 James Spencer Trimingham, The Sufi Orders in Islam (London: Oxford University Press:1971),
3.
15 Menggabungkan atau memodifikasi tarekat bukanlah hal aneh dalam tradisi sufi, sebagai contoh
ada 29 tarekat yang merupakan cabang tarekat Qadiriyah. Lihat Trimingham, Sufi Order in Islam,
271-273. Fleksibilitas dari pengajaran-pengajaran Qadiriyyah memungkinkan bagi seorang shaykh
untuk memodifikasi atau melengkapi ajarannya. Lihat Sri Mulyati, Peran Edukasi Tarekat
Qadiriyyah Naqsyabandiyyah dengan Referensi Utama Suryalaya (Jakarta: Kencana Prenada
Media Group, 2010) 43.
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kalimat tauhid لاالھ الا الله dengan suara nyaring, sedangkan tarekat al-

Naqshabandiyyah menekankan ajarannya pada dzikir sir ism al-dha>t, yaitu

membaca lafal الله dalam hati tanpa bersuara. Dari penggabungan dua tarekat ini

diharapkan para pengikutnya dapat mencapai derajat kesufian dengan cara

yang lebih efektif dan efisien.16

Penamaan tarekat baru hasil unifikasi Shaykh Khatib Sambas ini

menunjukan sikap tawad}u dan taz}im beliau yang terkenal yang sangat alim itu

kepada pendiri kedua tarekat tersebut, sehingga ia tidak menisbatkan nama

tarekat baru hasil unifikasinya kepada dirinya. Padahal, kalau melihat sejarah

pendirian tarekat-tarekat dan modifikasi ajaran dan tata cara ritual tarekat

gabungan itu, sebenarnya lebih tepat kalau diberi nama Tarekat Khatibiyah

atau Sambasiyah, karena tarekat ini merupakan hasil ijtihadnya.17

Shaykh Khatib Sambas tidak menulis sebuah kitab pun, salah seorang

muridnya-lah yang bernama Ma’ruf al-Palimbani yang setia menulis dan

membukukan ajaran-ajaran gurunya dalam risalah pendek berbahasa Melayu.

Ia menjelaskan teknik-teknik dari tarekat ini, dan salah satu kitab yang ditulis

oleh Ma’ruf yang paling terkenal adalah kitab Fath al-‘A>rifi>n, yang dianggap

sebagai karya yang paling dapat dipertanggung jawabkan mengenai tarekat al-

Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyyah. Kitab setebal sebelas halaman ini

16 Kharisudin Aqib, Al-Hikmah; Memahami Teosofi, 53-54.
17 Sri Mulyati, Tarekat-Tarekat Muktabarah di Indonesia, 254-255.
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menguraikan tentang bay’at, muraqabah, zikir dan teknik-teknik ritual lain,

baik dari tarekat al-Qa>diriyah maupun dari tarekat al-Naqshabandiyah.18

Kitab Fath al-‘A>rifi>n manuskripnya hanya terdapat satu buah yang

disimpan di perpustakaan Nasional, Jakarta. Adapun kitab yang  bererdar

secara luas di masyarakat saat ini adalah tulisan muridnya yang lain yaitu

Abdurrahim al-Bali, sebagaimana keterangan yang terdapat dalam halaman

penutup kitab tersebut.19

2. Murshid, Shaykh dan Wali dalam Tradisi Tarekat

Dalam tradisi tarekat perjalanan atau pendakian ruhani seorang murid

tidak semestinya berjalan sendirian tanpa adanya bimbingan seorang murshid

atau shaykh.20 Dalam hal ini Abu> Ali> al-Daqqa>q membuat perumpamaan

bahwa sebatang pohon yang tumbuh dengan sendirinya tanpa ada yang

merawat meskipun berdaun tidak akan berbuah. Demikian juga seorang sa>lik,

tatkala tidak ada murshid yang membimbingnya maka ia akan menyembah

hawa nafsunya dan tidak akan menemukan jalan yang terbuka.21

Murshid adalah seseorang yang telah memiliki legalitas untuk

memimpin, membimbing dan mengatur berbagai pelaksanaan upaca

ketarekatan yang terstruktur. Misalnya untuk melakukan wirid seorang murid

18 Kharisudin Aqib, Al-Hikmah; Memahami Teosofi, 54.
19 Masyhuri, 22 Aliran Tarekat dalam Tasawuf, 227.
20 Al-Ghazali menyatakan bahwa seorang salik sangat membutuhkan bimbingan murshid dalam
perjalanannya menuju Allah SWT agar selalu berada dalam jalan yang benar. Sebab jalan untuk
menuju Allah sangat samar, sedangkan jalan menuju setan sangat jelas dan banyak, maka
barangsiapa menempuh jalan menuju Allah tabpa bimbingan murshid, setanlah yang akan
membimbing dan mengarahkannya menuju jalannya. Imam al-Ghazali, Ihya> Ulum al-Di>n Vol. III
(Pekalongan: Da>r Ihya>, tt), 65.
21 Muhammad ibn Saykh Abd Kari>m Kasnaza>n, Mausu>’ah Kasnaza>niyyah (Suria: Da>r Mahabbah,
2005), 88.
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harus ber-wasilah (perantara)22 dan ra>bit}ah (penyambung). Murshid adalah

pemimpin spiritual yang dapat menghubungkan murid dengan Allah SWT

secara vertikal.23 Dalam dunia tarekat seseorang tidak boleh mengamalkan

ajaran tarekat sebelum mendapatkan pengabsahan dari seorang murshid berupa

bay’at (inisiasi), yaitu kesanggupan untuk menjalankan kewajiban-kewajiban

yang telah ditentukan.

Para guru tarekat yang sama akan mengajarkan metode-metode yang

kurang lebih sama dengan guru-guru tarekat sebelumnya, zikir yang sama, juga

mura>qabah yang sama. Seorang pengikut tarekat akan mendapatkan kemajuan

dengan melakukan sederet ritual yang diijazahkan oleh gurunya sesuai dengan

tingkatannya. Mulai dari hanya sebagai seorang pengikut biasa (mans{u>b),

selanjutnya menjadi wakil atau pembantu shaykh-nya dalam memimpin ritual

tertentu, hingga akhirnya diangkat menjadi seorang murshid yang mandiri.24

Disamping kata murshid, kata shaykh juga dipakai untuk maksud yang

sama dalam literatur tasawuf. Menurut etimologi shaykh adalah orang yang

sudah melebihi tiga puluh tahun dan rambutnya sudah mulai beruban, atau

orang yang usianya sudah mencapai empat puluh tahun. Term Shaykh bisa juga

berarti orang yang dapat dijadikan panutan sebab perilakunya terpuji, berbudi

22 Ber-wasilah kepada guru murshid artinya menggunakan ‘jasa kawan’ dalam perjalanan menuju
Allah SWT. Hal ini bukan berarti tanpa ‘kawan’ do’a tidak akan sampai, akan tetapi wasilah
bertujuan agar do’a yang dipanjatkan cepat sampai pada tujuan. Karena ‘kawan’ yang diajak sudah
dikenal oleh yang dituju. Tawassul dalam shari’at Islam sangat dianjurkan sebagaimana yang
termaktub dalam QS. al-Ma’idah : 35. Lihat Yusuf Khat}t}har Muhammad, Mau’su>ah Yu>sufiyyah
(Suria: Da>r al-Taqwa>, 2003), 81.
23 Achmad asrori al-Ishaqy, al-Muntakhaba>t fi> al-Ra>bithah al-Qalbiyyah wa Shilah al-Ru>hiyyah
Vol. III (Surabaya: Wava Publishing, 2009), 200.
24 Martin van Bruinessen, Tarekat Naqsyabandiyah di Indonesia (Bandung: Mizan, 1994), 15.
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luhur, hal ihwalnya disenangi, meskipun belum mencapai usia tiga puluh atau

empat puluh tahun.25

Sedangkan menurut pengertian terminologi shaykh adalah orang yang

sudah sempurna ilmu shari’at, tarekat dan hakikatnya, juga dapat

meneympurnakan orang lain dalam ketiga hal tadi. Sebab ia memiliki

pengetahuan tentang berbagai macam penyakit hati dan obatnya, juga mampu

mengobatinya. Disamping itu dia mampu membimbing orang lain yang siap

untuk menerima arahan dan bimbingannya.26

Sedangkan menurut shaykh Amin al-Kurdy, shaykh adalah orang yang

telah mencapai maqa>m rija>l al-kama>l, yaitu seorang yang sudah sempurna

suluknya dalam ilmu shari’at dan ilmu hakikat menurut al-Qur’an, sunah dan

ijma’.27

Shaykh dalam tataran ilmu shari’at adalah orang yang mengajarimu

dengan makna-makna lahir al-Qur’an, membersihkanmu dengan kandungan

sunah Rasul SAW, mendidikmu dengan akhlak mulia, menahan nafsumu dari

kecenderungan-kecenderungan duniawi.28

Shaykh dalam tataran tarekat adalah orang yang mampu membersihkan

jiwa orang lain dengan kandungan al-Qur’an dan sunah Rasul SAW,

memberitahunya sifat-sifat yang tercela, menyampaikannya kepada sifat-sifat

25 Achmad asrori al-Ishaqy, al-Muntakhaba>t, 200.
26 Ibid.
27 Muhammad Amin al-Kurdy, Tanwi>r al-Qulu>b fi> Mu’a>malah  ‘Alla>m al-Ghuyu>b (ttt: Da>r Ihya>
al-Kutub al-‘Arabiyyah, tt), 524.
28 Achmad asrori al-Ishaqy, al-Muntakhaba>t, 200.
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yang terpuji, membersihkannya dari kecenderungan terhadap dunia,

menuntunnya kehadirat Allah SWT dan menyelamatkannya dari rasa ego.29

Shaykh dalam tataran ilmu hakikat adalah orang yang mampu

membersihkan orang lain dari segala sesuatu yang membutakan mata hatinya

sehingga ia berperilaku buruk dan mengumpulkan berbagai periaku yang

terpuji dalam dirinya sehingga hidupnya menjadi bermakna.30

Syarat seseorang bisa menjadi murshid menurut shaykh Amin al-Kurdy

ada dua puluh empat, yaitu :31

Pertama, Alim dalam ilmu-ilmu lahir, minimal ilmu-ilmu yang

dibutuhkan oleh murid-muridnya agar mereka tidak perlu bertanya kepada

orang lain.

Kedua, Ma’rifat dalam hal penyakit-penyakit hati dan cara

mengobatinya, menjaganya agar tetap bersih dari kotoran-kotoran hati dan

mampu menyempurnakan hati murid-muridnya.32

Ketiga, Penyayang kepada sesama terutama sekali kepada murid-

muridnya. Jika ia melihat mereka tidak bisa melawan hawa nafsu mereka, ia

tetap menasihati dan menyertai mereka sampai mereka mendapatkan hidayah,

tidak menjauhi apalagi meninggalkan mereka dalam kesesatan.

Keempat, Mampu menutupi kekurangan (aib) murid-muridnya

29 Ibid., 200-201.
30 Ibid., 201.
31 Muhammad Amin al-Kurdy, Tanwi>r al-Qulu>b, 524-527.
32 Al-Sya’ra>ny menyatakan bahwa tidak diragukan lagi bahwa mengobati semua penyakit batin
dari dalam hati wajib hukumnya, seperti cinta dunia, sombong, tinggi hati, riya, hasut, munafiq
dan sebagainya. Oleh karena itu memiliki guru murshid yang mengetahui penyakit-penyakit ini
wajib juga hukumnya mengikuti kaidah “sesuatu yang bisa menyebabkan hal yang wajib tidak bisa
sempurna tanpa sesuatu itu, maka sesuatu tersebut menjadi wajib hukumnya”. Lihat Achmad
asrori al-Ishaqy, al-Muntakhaba>t Vol. III, 239-240.



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

120

Kelima, Tidak punya keinginan sedikitpun terhadap harta murid-

muridnya.

Keenam, Melakukan semua perintah Allah SWT dan menjauhi semua

larangan-Nya, sehingga ucapannya meresap ke dalam hati murid-muridnya.

Ketujuh, Menghindar dari sering duduk-duduk bersama murid-muridnya

kecuali benar-benar diperlukan, dan selalu mengingatkan pentingnya

bertarekat.

Kedelapan, Ucapannya tidak mengandung hawa nafsu, main-main atau

tidak membawa manfaat.

Kesembilan, Toleran terutama terhadap segala sesuatu yang behubungan

dengan hak dirinya serta tidak meminta dihormati dan diagung-agungkan.

Kesepuluh, Mampu mengatur kondisi hati murid-muridnya terhadapnya,

misalnya saat ia mengetahui hati salah satu muridnya berkurang rasa segan dan

hormat kepadanya, hendaknya ia menyuruhnya menjaga jarak dengannya.33

Kesebelas, Jika rasa hormat hilang sama sekali dari hati salah seorang

muridnya hendaknya ia mampu menuntunnya dengan lembut dan penuh rasa

kasih sayang, sebab hilangnya rasa hormat adalah musuh utama seorang murid

dalam bertarekat.

Keduabelas, Senantiasa membimbing dan mengarahkan murid-muridnya

ke arah ahwa>l yang baik dan diridhai Allah SWT.

33 Al-Sya’ra>ny berkata bahwa seorang murid tarekat tidak akan sempurna jika ia tidak meyakini
kesempurnaan gurunya dan ketinggian kedudukannya. Murid yang belum berkeyakinan seperti ini
pada umumnya akan sembarangan dalam melakukan kewajibannya sebab ia masih melihat
kekurangan pada gurunya. Padahal guru tarekat itu merupakan cermin bagi muridnya. Artinya, jika
seorang murid melihat kekurangan pada gurunya, sesungguhnya kekurangan itu terdapat pada
dirinya. Abd waha>b al-Sya’ra>ny, Lawa>qih al-Anwa>r al-Qudsiyyah fi> al-Ma’rifah al-Qawa>’id al-
Shu>fiyyah (Beirut: al-Maktabah al-‘Ilmiyyah, tt), 153.



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

121

Ketigabelas, Mengarahkan muridnya saat diantara mereka ada yang

mengalami muka>shafah atau musha>hadah dengan memberinya amal yang

dapat meningkatkan maqa>m-nya ke maqa>m yang lebih tinggi. Membiarkan

murid pada satu ha>l yang diluar kedudukannya akan membahayakan murid

tersebut dan itu merupakan perbuatan yang tidak baik bagi seorang murshid.

Keempatbelas, Mampu mengarahkan muridnya untuk tidak bercerita

kepada orang lain meskipun teman setarekat tentang wa>rid atau karomah yang

mereka rasakan. Membiarkan mereka melakukan itu berarti murshid telah

berbuat buruk kepada muridnya, sebab hal itu akan membuat muridnya takabur

yang akan membuatnya turun derajat.

Kelimabelas, Mengarahkan muridnya agar memiliki kamar khusus untuk

khulwah (meditasi) yang tidak boleh dimasuki oleh siapapun.

Keenambelas, Mampu melarang muridnya untuk tidak memperhatikan

gerak-geriknya, tidak mengetahui rahasianya, bahkan makannya, minumnya

dan sebagainya. Membiarkan murid-muridnya mengetahui hal-hal tersebut

akan membahayakan ruhani mereka sebab mereka tidak akan mampu

menjangkau ahwa>l orang-orang yang telah mencapai kesempurnaan.

Ketujuhbelas, Mampu mengarahkan murid-muridnya untuk tidak banyak

makan sebab hal itu akan merusak semua upaya ruhani yang dilakukan guru

murshidnya.34

34 Menurut Al-Sya’ra>ny, tiang bertarekat (arka>n al-thari>q) ada empat, yaitu : Terbiasa menahan
lapar, menjaga jarak dengan orang lain (al-‘uzlah), menyedikitkan tidur di malam hari dan
berbicara seperlunya. Kunci ke empat tiang ini sesungguhnya adalah yang pertama. Sebab jika
seseorang terbiasa menahan lapar, maka tiga tiang yang lain pasti akan mengikuti. Lihat al-
Sya’ra>ny, Lawa>qih al-Anwa>r al-Qudsiyyah, 28.
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Kedelapanbelas, Mampu mencegah murid-muridnya untuk tidak bergaul

dengan murid-murid tarekat lain, bahaya bergaul dengan murid tarekat lain

sangat cepat. Kecuali kalau i’tikad dan mahabbah mereka kepada gurunya

telah kuat.

Kesembilanbelas, Tidak bergaul dengan pejabat pemerintah khawatir

ditiru oleh murid-muridnya. Seorang murshid yang sering bergaul dengan

pejabat lalu ditiru oleh murid-muridnya akan menanggung dosanya juga dosa

murid-muridnya.

Kedua Puluh, Bicara dengan murid-muridnya dengan halus dan lemah

lembut, tidak bicara kasar dengan mereka agar hati mereka tidak berontak.

Kedua Puluh Satu, Menerima undangan dari muridnya dengan tetap

menjaga marwah.

Kedua Puluh Dua, Duduk diantara murid-muridnya denan tenang dan

penuh wibawa, menjaga panadangan, menjaga suara dan tidak melakukan hal

yang tidak baik sekecil apapun. Semua hal ini perlu dilakukan sebab murid-

muridnya berkeyakinan bahwa guru murshidnya adalah seorang yang

sempurna.

Kedua Puluh Tiga, Menerima murid yang bertamu kepadaya dengan

sepenuh hati dan mendoakannya tanpa perlu diminta. Sebaliknya jika ia yang

mendatangi murid-muridnya, ia harus berakhlak dengan pembawaan terbaik.

Kedua Puluh Empat, Mencari muridnya saat salah seorang diantara

mereka ada yang tidak aktif dalam kegiatan tarekat, jika ada yang sakit

menjenguknya dan jika ada yang butuh bantuan segera membantunya.
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Kalimat yang paling singkat untuk mendeskripsikan syarat seorang

murshid menurut shaykh Amin al-Kurdy adalah hendaknya meniru akhlak

Rasulullah SAW ditengah-tengah para sahabatnya.35

Dalam konsepsi Seyyed Hosen Nasr, fungsi murshid adalah :

“Peranan seorang guru spiritual -shaykh, murshid, atau pīr -adalah
memungkinkan sang murid menjalani proses kelahiran kembali dan
berubah secara spiritual. Karena murid berhubungan melalui rangkaian
silsilah yang berkesinambungan sampai kepada Nabi Muhammad SAW.
Dan dengan fungsi inisiasi yang inheren pada risalah kenabian itu sendiri,
guru sufi mampu membebaskan manusia dari batasan-batasan sempit
dunia materi untuk memasuki ruang luas bercahaya pada kehidupan
spiritual. Dekat kepada guru yang sempurna berarti mendapatkan
kembali ekstase dan kegembiraan musim semi kehidupan. Berpisah dari
guru tersebut sama artinya dengan merasakan penderitaan dan ketuaan.
Memasuki suatu tarekat sufi dan menerima kedudukan sebagai murid
dari seorang guru sejati berarti masuk ke dalam sebuah ikatan yang
kekal, yang dapat bertahan bahkan dari kematian”.36

Term wali secara etimologi berasal dari derifasi al-wala>yah yang

merupakan bentuk masdar (gerund) dari wala>-yali>y-walyan-wila>yatan, yang

berarti dekat, mengikuti, menguasai, mengurus, memerintah, mencintai dan

menolong.37 Makna yang sering digunakan adalah penjaga, pelindung, teman,

pengurus atau keluarga dekat. Allah berfirman dalam QS. al-A’ra>f : 196 bahwa

Dia adalah wali untuk orang yang shalih,38 artinya bahwa Allah adalah

pelindung bagi orang-orang yang shalih. Dalam QS. al-Ja>thiya>t : 19 Allah

menyatakan bahwa Dia adalah wali bagi orang-orang yang bertaqwa.39

35 Muhammad Amin al-Kurdy, Tanwi>r al-Qulu>b, 527.
36 Seyyed Hossein Nasr, Sufi Essays (NY, SUNY, 1972), 58-59.
37 Ahmad Warson Munawwir, Kamus al-Munawwir (Surabaya: Pustaka Progresif,1997), 1582.
38 َُّ وَليِِّيَ إِنَّ  الصَّالحِِينَ يَـتـَوَلىَّ وَهُوَ الْكِتَابَ نَـزَّلَ الَّذِيا
39 َِّ مِنَ عَنْكَ يُـغْنُوالَنْ إِنَّـهُمْ  ئًاا َُّ بَـعْضٍ أَوْليَِاءُ بَـعْضُهُمْ الظَّالِمِينَ وَإِنَّ شَيـْ الْمُتَّقِينَ وَليُِّ وَا
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Sementara dalam hadith Qudsi yang diriwayatkan oleh Imam Bukhari

dari sahabat Abu Hurairah dinyatakan bahwa wali adalah orang yang dekat

sekali dengan Allah :

ََّ قاَلَ مَنْ عَادَى ليِ وَليِا فَـقَدْ آذَنْـتُهُ عَنْ أَبيِ هُرَيْـرَةَ قاَلَ  َُّ عَلَيْهِ وَسَلَّمَ إِنَّ ا َِّ صَلَّى ا قاَلَ رَسُولُ ا

لحْرَْبِ  عَبْدِي يَـتـَقَرَّبُ إِليََّ عَبْدِي بِشَيْءٍ أَحَبَّ إِليََّ ممَِّا افـْتـَرَضْتُ عَلَيْهِ وَمَا يَـزَالُ وَمَا تَـقَرَّبَ إِليََّ ِ

تُهُ كُنْتُ سمَْعَهُ الَّذِي يَسْمَعُ بهِِ وَبَصَرَهُ الَّذِي يُـبْصِرُ بهِِ وَ  لنـَّوَافِلِ حَتىَّ أُحِبَّهُ فإَِذَا أَحْبـَبـْ يدََهُ الَّتيِ ِ

اَ وَإِنْ سَألََنيِ لأَُعْطِيـَنَّهُ وَلئَِ  اَ وَرجِْلَهُ الَّتيِ يمَْشِي ِ نْ اسْتـَعَاذَنيِ لأَُعِيذَنَّهُ وَمَا تَـرَدَّدْتُ عَنْ شَيْءٍ يَـبْطِشُ ِ

َ فاَعِلُهُ تَـرَدُّدِي عَنْ نَـفْسِ الْمُؤْمِنِ يَكْرَهُ الْمَوْتَ  40ولا بد له منهكْرَهُ مَسَاءَتهَُ وَأَ أَ

Dari Abu Hurairah ra. bahwasanya Rasulullah SAW bersabda,
sesungguhnya Allah SWT telah berfirman,”Barangsiapa memusuhi wali-
Ku, maka Aku mengumumkan perang kepadanya (yakni Allah akan
membinasannya). Tidaklah hamba-Ku mendekatkan diri kepada-Ku
dengan sesuatu yang lebih Aku cintai dari pada kewajiban yang telah Aku
tetapkan baginya. Dan tidaklah hamba-Ku terus menerus mendekatkan diri
kepada-Ku dengan mengerjakan berbagai macam ibadah sunah sehingga
Aku mencintainya. Jika Aku telah mencintainya, maka Aku akan jadi
pendengarannya yang dengan pendengaran itu ia mendengar. Aku menjadi
penglihatannya yang dengan penglihatan itu ia memandang. Aku menjadi
tangannya yang dengan tangan itu ia meraba. Aku menjadi kakinya yang
dengan kaki itu ia berjalan. Jika ia memohon kepada-Ku niscaya Aku akan
mengabulkannya. Dan jika ia memohon perlindungan kepada-Ku niscaya
Aku akan melindunginya. Tidaklah Aku enggan dari sesuatu yang Aku
lakukan, seperti keengganan-Ku kepada jiwa orang mu’min yang benci
akan kematian. Aku enggan untuk menyakitinya, tetapi ia harus menerima
kematian itu”.41

40 Muhammmad ibn Futu>h al-Humaydi, al-Jam’ bayn Shahi>hayn al-Bukha>ri> wa al-Muslim Vol.
III (Beirut: Da>r al-Nashr, 2002)180; Lihat juga Ibn Hajar al-Asqala>ni, Fath al-Ba>ri bi Sharh al-
Ima>m Bukha>ri Vol. XI (Kairo: Maktabah Salafiyah, tt), 340-341; Lihat juga al-Burhanpu>ri, Kanz
al-‘Uma>l fi> Sunan al-Aqwa>l wa al-‘Af’a>l Vol. VI  (Madinah: Muassasah al-Risa>lah, 1981), 770;
Lihat juga Ibn al-Athi>r, Jami>’ al-Ushu>l fi> Aha>dith al-Rasu>l Vol. IX (Beirut: Maktabah Da>r al-
Baya>n, 1392M), 542.
41 Berdasarkan hadith ini Ibn Rajab al-Hanbaly menyatakan bahwa terdapat dua tingkatan wali.
Pertama, Para wali yang mendekat kepada Allah SWT dengan konsisten melakukan ibadah-ibadah
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Dalam tradisi tasawuf wali diartikan sebagai seseorang yang mempunyai

hubungan kedekatan dengan Allah SWT, yang mana kedekatan ini hanya dapat

dilakukan dengan hati yang disinari oleh cahaya ma‘rifat kepada-Nya.42

Menurut al-Qusyairi kata wali bisa mempunyai dua makna; sebagai

subyek dan obyek.

Pertama, mengikuti wazan fa‘i>l namun bermakna maf‘u>l, sehingga wali

berarti orang yang selalu berada dalam perlindungan, penjagaan dan kekuasaan

Allah SWT, sehingga ia sama sekali tidak pernah memikirkan dirinya sebab

yakin Allah-lah yang menjaganya.

Kedua, mengikuti wazan fa‘i>l namun sebagai mubalaghah dari wazan

fa>‘il, sehingga dalam kontek sini wali berarti orang yang selalu taat beribadah

kepada Allah SWT tanpa kendur sedikitpun dan tanpa disertai perbuatan

maksiat.43

Dengan demikian, kewalian merupakan pertemuan sisi kehambaan dan

ketuhanan, jadi dalam arti aktif adalah orang yang menginginkan (muri>d), dan

dalam pengertian pasif adalah orang yang diinginkan oleh Tuhan (mura>d). al-

wajib. Hal ini juga sesuai dengan pendapat Umar ibn Khata>b dan Umar ibn Abd Azi>z bahwa
perbuatan yang paling utama adalah melakukan ibadah-ibadah fardhu , sebab hal ini akan
menyebabkan pelakunya mendapatkan ridha dan rahmat Allah SWT. Kedua, Para wali yang
mendekat kepada Allah SWT dengan memperbanyak melakukan ibadah-ibadah sunah dan
menjauhi hal-hal makruh yang sangat lembut dengan jalan wara’, setelah mereka memenuhi semua
ibadah wajib. Tingkatan kedua ini lebih tinggi dari pada tingkatan yang pertama. Abd Rahma>n al-
Sulamy berkata bahwa setinggi apapun derajat wali tidak akan pernah bisa menyamai derajat Nabi.
Menurutnya kedudukan tertinggi para wali hanyalah sebanding dengan permulaan derajat para
Nabi. Lihat Abd Kari>m ibn Hawa>zin al-Qusyairi, al-Risa>lah al-Qusyairiyyah (Jakarta: Da>r al-
Kutub al-Isla>miyyah, 2011), 309-310.
42 Fakhr al-Di>n al-Ra>zy, Tafsir al-Kabi>r Vol. VI (Beirut: Da>r Ihya> al-Tura>th al-‘Araby, 1415),
276.
43 Abd Kari>m ibn Hawa>zin al-Qusyairi, al-Risa>lah al-Qusyairiyyah , 309.
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Nabhani berpendapat bahwa wali itu mengacu kepada dua pengertian, yaitu

orang yang ketaatannya kepada Allah SWT terus menerus tanpa kendur sama

sekali, dan selalu berada dalam penjagaan dan bimbingan Allah SWT.44

Secara garis besar Yu>suf ibn Isma>’il al-Nabha>ny -seperti halnya Muhy

al-Di>n ibn al-‘Araby dalam al-Futu>ha>t al-Ma>kiyyah- membagi wali ke dalam

dua kelompok besar, yaitu wali yang jelas hitungannya pada setiap kurunnya

dan wali yang tidak dketahui hitungannya pada setiap kurun.

a. Wali Yang Diketahui Hitungannya.

Yaitu wali Aqt}a>b -plural dari al-Quthb, atau dinamakan juga wali

Ghauth, A’immah, Awta>d, wali al-Abda>l, Al-Nuqaba, Al-Nujaba., Al-

H}awa>riyyu>n Al-Raja>biyyu>n, Al-Khatm, 300 orang wali yang mengikuti hati

Nabi Adam AS, 40 orang wali yang mengikuti hati Nabi Nuh AS semua

adalah umat Nabi Muhammad SAW. Do’a yang mereka panjatkan adalah

do’a Nabi Nuh AS, 7 orang wali yang mengikuti hati Nabi Ibra>hi>m AS.

Do’a yang mereka panjatkan adalah do’a Nabi Ibra>hi>m AS, 5 orang wali

yang mengikuti hati malaikat Jibril AS, 3 orang wali yang mengikuti hati

malaikat Mika’il AS, 1 orang wali yang mengikuti hati malaikat Isra>fi>l AS ,

‘A>li>m al-Anfa>s. Ahwa>l, Rija>l al-Ghaib, Wali al-Dha>hiru>n bi al-Amr Alla>h

‘an Amr Allah, al-Quwwah al-Ila>hiyyah, Wali Rija>l al-Hanna>n wa al-‘At}f

al-Ila>hy, Awta>d Wali Rija>l al-Fath.

b. Wali yang Tidak Diketahui Hitungannya.

44 Yusuf ibn Isma>’il al-Nabha>ni, Jam>i’ Kara>ma>t al-Awlya>’ Vol. I (Beirut: Da.r al-Fikr, 1993), 14.
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Yaitu wali al-Mula>matiyyah, Wali al-Fuqara>’, Wali al-S}u>fiyyah.,

Wali al-‘Ubba>d, Wali al-Zuhha>d, Wali Rija>l al-Ma>’, Wali al-Afra>d, Wali al-

Umana>’, Wali al-Qurra>’, Wali al-Ah}ba>b, Wali al-Muhaddithu>n, Wali al-

Akhilla >’45, Wali al-Sumara>’, Wali al-Warathah.

3. Inisiasi (mubaya’ah) dalam Tradisi TQN al-Uthma>niyah

Secara etimologi kata bay‘at berasal dari kata ba>‘a yang berarti akad

serah terima, muba>ya’ah (perjanjian) dan taat.46 Ada juga yang berpendapat

bahwa bay‘at diambil dari kata al-ba>‘u (depa) hal ini dikarenakan dua orang

yang melakukan akad memanjangkan depanya untuk memberi dan

mengambil.47

Para ulama berbeda pendapat dalam mendefinisikan bay‘at secara

terminologi. Menurut al-Ra>ghib al-As}fiha>ni> bay‘at berasal dari ba>ya‘a al-

sult}a>n jika di dalamnya mengandung keta’atan dan ketundukan kepadanya,

karena itu bay‘at juga berarti muba>ya‘ah.48

Menurut Ibn al-Manz}u>r, al-Bay‘ah adalah kesepakatan untuk meneruskan

jual beli atas dasar kesetiaan dan ketaatan. Al-bay‘ah sama dengan kata al-

muba>ya‘ah dan al-t}a>‘ah. Taba>ya‘u> ‘ala al-amr, artinya mereka bersepakat

dalam suatu urusan, wa ba>ya‘ahu ‘alayhi muba>ya‘ah, artinya seseorang

45 Ibid., 84-85.
46 Muḥammad bin Mukram bin Manz}u>r, Lisan> al-‘Arab , Vol. 8 (Beirut: Da>r S{a>dir, 1414 H.), 25.
47 Ibid., 26.
48 Abu> Al-Qa>sim al-H{usayn bin Muh}ammad al-Ra>ghib al-As}faha>ni>, Al-Mufrada>t fi> Gharib>
alQur’a>n , ed. S{afwa>n ‘Adna>n (Beirut: Da>r al-Qalam, 1412 H), 155.



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

128

membuat perjanjian dengan orang lain. Ungkapan waba>ya‘hu berasal dari kata

bay‘at juga bay‘ah .49

Sedangkan menurut Sayyid T{ant}awi>, makna asal dari muba>ya‘ah adalah

pertukaran sesuatu dengan sesuatu yang lain dengan adanya imbalan. Kata

mu‘a>hadah juga semakna dengan kata muba>ya‘ah ini.50

Terdapat terminologi lain yang sering digunakan selain term bay‘at,

yaitu :

a. Lubsu al-khirqah, makna asalnya adalah memakai pakaian. Yang

dimaksud adalah seorang guru tarekat memakaikan pakaian pada

muridnya sebagai lambang bahwa murid tersebut telah di bay‘at.51

b. Akhd al-‘ahd. Term ini mempunyai arti menjaga dan memelihara sesuatu

dalam keadaan apa saja.52 Pengertian ini juga ada relevansinya dengan

bay‘at versi tarekat atau kaum sufi, yaitu seorang murid harus menjaga

kewajiban-kewajiban dan etika-etika shari’at serta menjaga apa saja yang

dituntunkan oleh guru murshid, baik berupa zikir, wirid dan muja >hadah

tertentu. Al-Suhrawardi berkata bahwa al-‘akhdu adalah sinonim dari

bay‘at, keduanya sama-sama mempunyai arti “hubungan anatara shaykh

dan murid”.53

49 Muḥammad bin Mukram bin Maz}u>r, Lisan>, 26.
50 Muh}ammad Sayyid T{ant}a>wi>, Al-Tafsi>r al-Wasi>t} li al-Qur’a>n al-Kari>m , Vol. 14, (Kairo: Da>r
alNahdah, 1998), vol. 14, 344.
51 Ali> Ghari>si>, al-Bay’ah ‘Inda al-S{ufiyyah Dira>sah ‘Ala> D{aw’ a l-Sunnah wa Aqwa>l al-Ulama>’,
(Wila>yah al-Wa>di> al-Jaza>ir: Shi>b, 2014 ), 24.
52 Ali> ibn Muh}ammad ibn Ali> al-Jurja>ni>, al-Ta’ri>fa>t , (Beirut: Da>r al-Kitab> al-Arabi>, cet.1 , 1405
H), 204.
53 Al-Suhrawardi, ‘Awa>rif al-Ma’a>rif, (Beirut, Da>r al-Ma’rifah, tt.), 78.
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c. Talqi>n. Talqi>n adalah mashdar (gerund) dari dua kata dasar yang

berbeda; laqina dan laqana, namun saat digunakan dalam dunia tarekat

mengandung implikasi yang sama. laqina berarti menerima secara lisan

atau bisa juga diartikan menginstruksikan. Sedangkan laqana berarti

mendikte atau mengajar. Dengan demikian, dalam terminologi tarekat

talqi>n berarti arahan, instruksi, dorongan, inspirasi dari seorang murshid

kepada muridnya.54

Ali> al-Gharisi> dalam kitabnya al-Bay‘ah ‘Inda al-Sufiyah, membagi

bay‘at menjadi dua:55

Pertama, bay‘at umum, adalah bay‘at yang dikenal dengan bay‘at

kepemerintahan Islam, Dalam bay‘at ini orang Islam ber- bay‘at (berjanji)

kepada pemerintah atau hakimnya untuk mendengar dan taat dalam menerima

aturan-aturan yang di dalamnya terdapat kemaslahatan bagi mereka atas dasar

shariat islam.

Kedua, Bay‘at khusus, adalah perjanjian yang diambil Rasulullah SAW.

dari sebagian sahabat tertentu di dalam masalah tertentu. Bay‘at khusus itu

adalah bay’at untuk memberi nasehat,56 bay‘at unntuk tidak menyekutukan

Allah dan mendirikan serta menjaga shalat yang 5 waktu, bay‘at untuk

mengatakan keadilan, bay‘at untuk menghadapi kematian57, bay‘at untuk tidak

54 Ahmad Warson Munawwir, al-Munawwir (Yogyakarta: Pustaka Progresif, 1997), 1282. Lihat
juga Sri Mulyati, Peran Edukasi Tarekat, 112.

55 Ali> Ghari>si>, al-Bay’ah ‘Inda al-S{ufiyyah, 28.
56 Lihat Abi> al-Husain Muslim, S}ahi>h Muslim, (Beirut: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyah, 2008), 79. Lihat
juga Abu> Dhakariya> Yahya> bin Sharaf al-Nawawi>, al-Minha>j sharh} S}ah}i>h} Muslim bin al-Ha>j,
(Beirut, Da>r Ih}ya>’ al-turath al-‘Ara>bi>, tt.), vol II, 40.
57 Muhammad bin Isma’il bin Ibra>him bin al-Mughi>rah al-Bukhari, al-Ja>mi>’ al-S}ah}i>h}, (al-Qa>hirah,
Da>r al-Shi’bi, tt.), vol V, 159.
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lari dari peperangan58 dan bay‘at untuk mendahulukan orang lain dalam

mengambil bagian dari harta rampasan.59

Bay‘at seperti ini terus berlangsung hingga abad ke 5 Hijriah, pada abad

inilah mulai ditemukan bentuk bay‘at terhadap seorang shaykh atas dasar

menetapi amaliyah agama. Sebagian orang pada abad ini melakukan dua

bay‘at, yaitu bay’at pada pemerintah dalam keadaan secara umum dan bay’at

pada shaykh untuk selalu bertakwa kepada Allah SWT. pada abad ini juga para

shaykh mengambil bay‘at dari muridnya. 60

Shaykh Abu> al-Hasan al-Nadwi> berpendapat bahwa orang pertama yang

membuka pintu bay‘at pada guru mursyid adalah Shaykh Abdul Qadi>r al-

Jaila>ni. Dan hal ini tersebar dikalangan ulama pada masa itu, namun, tidak ada

seorangpun yang mengingkarinya. Namun ada sebagian orang yang

berpendapat bahwa bay‘at s}ufiyah sudah ditemukan sebelum abad ke 5

Hijriyah.61

Terdapat 4 (empat) ayat dalam al-Qur’an yang menjelaskan tentang

bay‘at, yaitu : Surat al-Tawbah ayat 111,62 surat al-Fath} ayat 10,63 surat al-

Fath}, ayat 18,64 dan surat al-Mumtah}anah ayat 12.65

58 Muhammad bin ‘I>sa> Abu> ‘Isa> al-Turmudhi, Sunan al-Turmudhi, (Beirut, Da>r Ih}ya>’ al-turath al-
‘Ara>bi>, tt.), vol 4, 149.
59 Lihat juga Achmad asrori al-Ishaqy, al-Muntakhaba>t , Vol. III 317.
60 Abu> al-Hasan an-Nadwi>, Rija>l al-Fikrah wa al-Dakwah, (Beirut, Da>r Ibnu Katsi>r, 2007), 209.
61 Ibid.

َِنَّ لهَمُُ الجْنََّةَ يُـقَا62 ََّ اشْتـَرَى مِنَ الْمُؤْمِنِينَ أَنْـفُسَهُمْ وَأَمْوَالهَمُْ  َِّ فَـيـَقْتُـلُونَ وَيُـقْتـَلُونَ وَعْدًا عَلَيْهِ حَقا فيِ التـَّوْراَةِ إِنَّ ا تلُِونَ فيِ سَبِيلِ ا
يَـعْتُمْ بِهِ وَذَ  َ يْعِكُمُ الَّذِي  َِّ فاَسْتـَبْشِرُوا ببَِـ نجِْيلِ وَالْقُرْآنِ وَمَنْ أَوْفىَ بِعَهْدِهِ مِنَ ا لِكَ هُوَ الْفَوْزُ الْعَظِيمُ وَالإِْ

اَ يَـنْكُثُ 63 َِّ فَـوْقَ أيَْدِيهِمْ فَمَنْ نَكَثَ فإَِنمَّ ََّ يَدُ ا اَ يُـبَايِعُونَ ا َ فَسَيـُؤْتيِهِ أَجْرًا إِنَّ الَّذِينَ يُـبَايِعُونَكَ إِنمَّ َّ عَظِيمًاعَلَى نَـفْسِهِ وَمَنْ أَوْفىَ بمِاَ عَاهَدَ عَلَيْهُ ا
ُ عَنِ الْمُؤْمِ 64 َّ بَـهُمْ ف ـَلَقَدْ رَضِيَ ا َ تْحًا قَريِباًنِينَ إِذْ يُـبَايِعُونَكَ تحَْتَ الشَّجَرَةِ فَـعَلِمَ مَا فيِ قُـلُوِِمْ فأََنْـزَلَ السَّكِينَةَ عَلَيْهِمْ وَأَ
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Bay‘at dalam tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah al-Uthma>niyah

dilakukan secara bersama-sama, tidak satu persatu. Hal ini dikarenakan setiap

bay‘at selalu diikuti oleh ribuan orang. Dalam hal ini Kyai Asrori bertendensi

kepada hadith yang diriwayatkan oleh sahabat Shada>d ibn Aws } dan ‘Uba>dah

ibn S}amit, yang ditulisnya dalam kitabnya al-Muntakhaba>t, bahwa pernah

pada suatu waktu Rasulullah SAW menyuruh para sahabatnya untuk

mengangkat tangan dan mengikutinya membaca kalimat tauhid, dengan suara

keras.66

Bay‘at tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyyah al-Uthma>niyah

dilakukan di berbagai tempat di Indonesia, Malaysia dan Singapura sesuai

dengan jadwal yang telah disusun satu tahun sebelumnya. Karena tarekat al-

Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyyah al-Uthma>niyah merupakan gabungan dari

dua tarekat, maka bay’at pun dilakukan dua kali secara berurutan, didahului

dengan bay‘at tarekat al-Qadiriyah, kemudian bay’at tarekat al-

Naqshabandiyyah.

Bay‘at tarekat al-Qadiriyah dimulai dengan bersama-sama antara

murshid dan calon murid membaca do’a :

فتوح العارفیناللھم افتح لي ب

ئًا وَ 65 َِّ شَيـْ ِ َْتِينَ َ أَيُّـهَا النَّبيُِّ إِذَا جَاءَكَ الْمُؤْمِنَاتُ يُـبَايعِْنَكَ عَلَى أَنْ لاَ يُشْركِْنَ  لاَ يَسْرقِْنَ وَلاَ يَـزْنِينَ وَلاَ يَـقْتُـلْنَ أَوْلاَدَهُنَّ وَلاَ 
غْفِرْ لهَُ  ََّ غَفُورٌ رحَِيمٌ ببُِـهْتَانٍ يَـفْترَيِنَهُ بَـينَْ أَيْدِيهِنَّ وَأَرْجُلِهِنَّ وَلاَ يَـعْصِينَكَ فيِ مَعْرُوفٍ فَـبَايِعْهُنَّ وَاسْتَـ ََّ إِنَّ ا نَّ ا

66 Ahmad Asrori Al Ishaqy, al-Muntakhaba>t Vol. III, 326. Lihat juga Ah}mad ibn ‘Amr ibn Abdul
Kha>liq al-Bazza>r, Musnad al-Bazza>r Vol. VII  (Madinah: Maktabah al-“ulum wa al-H}ikam,
2009), 156. Lihat juga Muhammad ibn ‘Abdillah al-H}a>kim al-Naisabury, Mustadrak ‘ala al-
S}ahi>hain Vol. I (Beirut: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1990), 169. Lihat juga Ah}mad ibn Mu}ammad
ibn H}anbal ibn H}ilal ibn Asad al-Shaibany, Musnad A}hmad ibn H}anbal Vol. IV (Beirut; ‘A>lam al-
Kutub, 1994) 124. Lihat juga Isma’il ibn Muh}ammad ibn Fad}l al-As}bah}a>ny, al-Targhi>b wa al-
Tarhi>b Vol. III (Kairo: Da>r al-H}adi>th, 1993), 272.
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Sebanyak tujuh kali. Kemudian dilanjutkan dengan bersama-sama

membaca h}amdalah, s}alawat dan salam kepada Nabi Muhamad SAW,

membaca istighfar tiga kali, membaca s}alawat lagi tiga kali, kemudian murshid

membaca dzikir لاالھ الا الله sebanyak tiga kali, lalu diikuti oleh calon murshid,

dilanjutkan bersama-sama lagi membaca صلى الله عليه وسلمسیدنا محمد رسول الله  . Selanjutnya

bersama-sama membaca s}alawat Munjiya>t, ayat ke-10 surat al-Fath }. Prosesi

bay‘at diakhiri dengan membaca surat al-Fa>tih}ah.

Bay‘at tarekat al-Naqshabandiyyah dimulai dengan bersama-sama

membaca surat al-Fa>tih}ah tiga kali dipimpin oleh murshid. Selanjutnya calon

murid diperintahkan untuk melakukan dzikir sirr dengan melafalkan kalimat الله

diiringi dengan memutar tasbih. Murshid mengakiri dzikir sirr dengan do’a dan

menutup prosesi bay’at dengan membaca do’a.67

4. Koneksitas Murid-Murshid

Komponen utama organisasi tarekat terdiri atas guru, murid dan ritual.

Guru tarekat yang disebut murshid, shyakh, mura>d atau pir memiliki peranan

penting bahkan mutlak dalam tarekat sufi. Murshid dianggap sebagai as}ra>f al-

na>s fi al t}ari>qah (orang yang paling tinggi martabatnya dalam tarekat),68 karena

murshid-lah yang mengajarkan bagaimana cara mendekatkan diri kepada Allah

67 Ahmad Asrori al-Ishaqy, Kaifiyah Dzikir al-Qadiriyah wa al-Naqshabandiyah (Surabaya: al-
Wava Publishing, 2007), 1-4.
68 Cecep Alba, Tasawuf dan Tarekat; Dimensi Esoteris Ajaran Islam (Bandung: Remaja
Rosdakarya, 2014), 173.
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SWT dengan benar sesuai dengan tuntunan shari‘at dan hakikat,69 melalui

ritual zikir yang harus diamalkan setelah seseorang mengikuti talqin.70

Mengenai pentingnya murshid dalam bertarekat, al-Gha>zali menulis

bahwa seorang sa>lik membutuhkan murshid dalam perjalanannya menuju

kehadirat Allah SWT, yang akan membimbingnya melalui jalan yang benar.

Sebab jalan menuju kehadirat-Nya sangat samar, sebaliknya jalan menuju ke

arah setan sangat terang benderang dan banyak macamnya. Maka barangsiapa

tidak mengikuti seorang murshid dalam perajalanan suluknya, dia akan

dibimbing oleh setan menuju ke arahnya.71 Pada bagian lain al-Gha>zali

mengingatkan, bahwa hendaklah si sa>lik berpegang teguh kepada tuntunan

gurunya bagaikan seorang buta di tepi sungai berpegangan kepada seseorang.

Ia harus sepenuh hati menyerahkan dirinya kepada pembimbingnya, serta tidak

berselisih pendapat dengannya.72

Kyai Asrori mengibaratkan seorang shaykh bagaikan seorang dokter.

Seseorang pasti pernah mengeluhkan penyakit yang dideritanya, baik penyakit

dalam maupun penyakit luar. Meskipun ia seorang dokter spesialis, ia tidak

bisa mengobati dirinya sendiri, pasti memerlukan bantuan dokter lain.

Demikian halnya penyakit hati, semua orang pasti mengalaminya. Penyakit

hati jauh lebih berbahaya dibandingkan dengan penyakit jasad, sebab

akibatanya tidak hanya dirasakan di dunia, tetapi juga di akhirat kelak. Oleh

69 Para guru tarekat berkonsensus bahwa tidak boleh seorang murshid membimbing muridnya
kecuali setelah ia menguasai ilmu shari’at beserta perangkat-perangkatnya. Lihat Abd Wahab ibn
Ahmad ibn Aly al-Qushairy, al-Minan al-Kubra> (Beirut: Da>r al-Kutub al-Ilmiyah, 2015), 43.
70 Ibid.
71 Abu Hamid Muhammad ibn Muhammad al-Ghazaly, Ihya> ‘Ulu>m al-Di>n Vol. 3 (Beirut :Da>r al-
Fikr, 1995), 42.
72 Ibid., 65.
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karena itu pengobatannya jauh lebih sulit, sebab penyakit ini lebih samar dan

lebih lembut. Untuk mengobati penyakit ini hanya seorang shaykh yang dapat

melakukannya.73

Terdapat ungkapan yang senada dengan konsep Kyai Asrori diatas.

Dikutip oleh Mahmud Subhi, Shaykh Junaid al-Bahgdadi berkata bahwa

penyakit yang dirasakan oleh anggota tubuh seseorang jauh lebih ringan

dibandingkan dengan penyakit hati yang dideritanya. Sebab penyakit yang

menimpa jasad mudah sekali untuk disembuhkan, sedangkan penyakit yang

menjangkiti hati pada umumnya menimpa permasalaha kepercayaan, sehingga

bisa menyebabkan kebinasaan bagi penderitanya.74

Robert Frager, memilki metafora lain, menurutnya Tuhan bagaikan

samudra, para darwis adalah setetes air, dan shaykh adalah sebuah sungai yang

terhubung dengan samudera. Tetesan air belajar untuk bersatu dengan sungai

dan akhirnya menyatu dengan samudera. Agar proses ini dapat terjadi, tetesan

air haruslah berada di dalam hubungan yang wajibm dengan sungai, dan

kemudian dengan samudera, hingga ia menjadi terserap ke dalam keseluruhan

yang lebih besar. Hubungan ini dapat diperoleh melalui zikir.75

73 Ahmad Asrori Al Ishaqy, al-Muntakhaba>t Vol. III, 228-230. Kyai Asrori membagi penyakit
batin menjadi tiga macam. Pertama; penyakit jiwa. Penyakit ini berhubungan dengan keinginan
(syahwat) jasmani, seperti makan dan minuman yang enak, pakaian dan kendaraan bagus, rumah
mewah dan sebagainya. Kedua; penyakit hati. Penyakit ini berhubungan dengan keinginan-
keinginan (syahwat) hati, seperti ingin pangkat dan kedudukan yang tinggi, dihormati, dimuliakan,
sombong, hasud, iri dan sebagainya. Ketiga; penyakit ruh. Penyakit ini  berhubungan dengan ruh,
seperti mencari karamah, maqam, surga, bidadari dan sebagainya. Lihat Ahmad Asrori Al Ishaqy,
al-Muntakhaba>t Vol. III, 229-230.
74 Ahmad Mahmud Subhi, Filsafat Etika; Tanggapan Kaum Rasionalis dan Intusionalis Islam
(Jakarta: Serambi Ilmu Semesta, 2001), 247.
75 Robert Frager, Psikologi Sufi; Untuk Transformasi Hati, Jiwa dan Ruh, Terj. Hasmiyah Rauf
(Jakarta: Zaman, 1999), 297.
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Mengenai pentingnya murshid, Kyai Asrori berargumen dengan dua

fakta. Pertama, bahwa wahyu diturunkan oleh Allah SWT kepada Nabi

Muhammad SAW melalui malaikat Jibril, padahal derajat Beliau SAW jauh

lebih mulia dibandingkan dengan malaikat Jibril.76 Kedua, saat Nabi Musa AS

mencari guru untuk mempelajari ilmu yang belum dikuasainya, Allah SWT

menyuruhnya untuk belajar kepada seorang sholih bernama Khidir, padahal

Nabi Musa AS adalah seorang Nabi dan rasul, bahkan dapat berkomunikasi

langsung dengan Allah SWT.77

Mengutip pendapat shaykh Muzaffer, Robert Frager menuturkan:

Hubungan antara shaykh dan darwis adalah proses hidup yang rumit dan
mistik. Dalam beberapa hal, ia bagaikan hubungan antara suami dan
isteri. Namun, di dalam hubungan belajar mengajar yang mendalam ini,
tindakan cinta tidaklah bersifat jasmaniyah, hubungan muncul dari mulut
sang shaykh dan telinga sang darwis. Jika hubungan tersebut suci dan
penuh cinta, maka dikatakan bahwa seorang anak telah dilahirkan di
dalam hati seorang darwis.
Cinta antara darwis dan shaykh haruslah seribu kali lebih besar dari
bentuk tertinggi cinta antara pris dan wanita. Ketika cinta diantara
seorang pria dan wanita telah terwujud, kerap kali dua pihak tersebut
berpaling dan salin melupakan, setidaknya untuk sementara waktu.
Ketika cinta diantara shaykh dan darwis telah terwujud, mereka tidak
akan berpisah. Hati mereka selalu bersatu, selamanya, dan cinta ini tidak
pernah pudar.
Walaupun shaykh sering kali disimbolkan sebagai matahari dan para
darwis sebagai planet-planet, shaykh juga bagaikan sebuah cermin atau
pemancar. Yakni, cahaya dan rahmat yang mengalir dari seorang shaykh
bukanlah miliknya. Semuanya bersumber dari Allah SWT.78

Peran guru tarekat sangat sentral dalam hal memotifasi para murid agar

semangat mereka tumbuh dalam beribadah serta mengarahkan mereka dalam

percepatan perjalanan ruhani. Oleh karena itu, dalam organisasi tarekat murid

76 Ahmad Asrori Al Ishaqy, al-Muntakhaba>t Vol. III, 218.
77 al-Qur’an, 18: 65-69.
78 Robert Frager, Psikologi Sufi, 297.
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harus menyatakan ketundukan mutlak kepada murshidnya dalam segala

urusannya, baik yang berhubungan dengan dunia, maupun urusan akhirat.

Dalam hal ini Abu> Ali al-Daqqa>q berkata bahwa jika sebatang pohon tumbuh

dengan sendirinya tanpa ada orang yang merawatnya, maka meskipun pohon

tersebut berdaun tidak akan berbuah. Begitu juga halnya seorang murid, jika

tidak dibimbing oleh seorang murshid, maka ia tidak akan menemukan jalan

terbuka, bahkan ia akan menuruti hawa nafsunya.79

Ibn Khaldu>n menyatakan bahwa seorang murshid tidak saja membuka

hati muridnya atas semua kelemahannya, akan tetapi juga menuntun ke hadirat

Allah SWT dengan menunjukkan rambu-rambunya, yang akan membuat murid

waspada terhadap berbagai macam jebakan yang dipasang oleh setan dan hawa

nafsunya sendiri. Murshid juga akan menjelaskan semua permasalahan batin

yang dihadapinya, misalnya al-wa>rid yang dirasakannya, atau al-ahwa>l yang

ditempuhnya. Jadi dalam hal ini murshid bagaikan dokter bagi pasiennya atau

bagai seorang pemimpin yang adil bagi bawahannya.80

Hubungan erat antara murid dengan murshid, dalam tarekat al-

Naqshabandiyyah dikenal dengan terminologi ra>bit}ah. Ra>bit}ah diartikan

sebagai meditasi, wasilah dalam berhubungan dengan Allah SWT dalam wujud

berdzikir yang didahului dengan mengingat wajah guru murshidnya,

maksudnya menghadirkan wujud sang murshid. Dalam imajinasi seseorang

hati murshid daan muridnya saling berhadapan. Ini menggambarkan ketika

79 Muhammad ibn Abd Kari>m Kasnaza>n, Mausu>’ah Kasnazaniyah Vol. 99, 88. Lihat juga Abu
Hamid Muhammad ibn Muhammad al-Ghazaly, Ihya> ‘Ulu>m al-Di>n Vol. 3, 65.
80 Ibn Khaldun, Shifa> al-Masa>’il (Kurdistan: al-Mat}ba’ah, 1959), 2.
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seseorang melakukan wirid ia harus berwasilah dulu dengan murshidnya, sebab

melalui guru itulah zikir yang dibaca akan dapat diterima oleh Allah SWT.81

Kyai Asrori al-Ishaqy mendefinisikan ra>bit}ah dengan :

ا صورت شيخه  عبارة عن حفظ السالك صورة شيخه في مدركه او في قلبه او بتصور صورته 

82فاذا غلبت الرابطة على السالك يرى صورة شيخه في كل شيئ

Mengenai ra>bit}ah Shaykh Baha> al-Di>n al-Naqshabandi berkata bahwa

ra>bit}ah merupakan sebab tercepat seorang murid dapat sampai kehadirat Allah

SWT setelah berpegang teguh kepada al-Qur’an dan hadis Nabi Muhammad

SAW.83

Demi meraih kesuksesan dalam perjalanan tarekatnya, seorang murid

harus mengikuti lima hal yang telah digariskan oleh Shaykh Zurru>q, seperti

yang dikutip oleh Shaykh Muhammad Utsman al-Ishaqy: Pertama, hendaknya

ia memasrahkan semua urusannya kepada gurunya. Kedua, Tidak menentang

kepada gurunya. Ketiga, Hanya mengikuti gurunya, kecuali dalam hal ilmu.

Artinya ia boleh belajar kepada guru lain, sebab bagi seorang yang beriman

ilmu diumpamakan barang hilang yang harus terus dicari sampai dapat.

Keempat, Menjaga adab kepada gurunya, baik saat berada dihadapannya

81 Yusuf Khat}t}ar Muhammad, Mau’su>ah, 361.
82 Achmad asrori al-Ishaqy, al-Ba>qiya>t al-Shha>liha>t wa al-‘A>qiba>t al-Khaira>t wa al-Kha>tima>t al-
Hasana>t (Surabaya: Wava Publishing, 2012), 26.
83 Ibid., 28.
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maupun saat jauh darinya.84 Kelima, Tidak menyembunyikan perjalanan ruhani

kepada gurunya.85

5. TQN al-Uthma>niyah dan Jama’ah al-Khidmah

Salah satu hal yang dilakukan oleh Kyai Asrori -dan sepertinya tidak

dilakukan oleh murshid lain- adalah membuat organisasi kemasyarakatan untuk

mem-back up kegiatan tarekatnya. Organisasi ini diberi nama Perkumpulan

Jama’ah al-Khidmah86 yang dideklarasikan dalam acara Halal bi Halal dan

Sarasehan pada tanggal 23 Dhul Qa’dah 1426 H/25 Desember 2005 bertempat

di Pondok Pesantren as-Salafi al-Fithrah, Semarang, Jawa Tengah.87

Susunan  kepengurusan organisasi ini dibentuk secara struktural

mengikuti struktur pemerintahan. Dengan demikian kepengurusan

Perkumpulan Jama’ah al-Khidmah terdapat di tingkat desa, kecamatan,

kabupaten, propinsi dan tingkat nasional. Perkumpulan Jama’ah al-Khidmah

84 Tentang kewajiban menjaga adab, Shaykh Abdul Waha>b al-Sha’ra>ny mengupasnya dalam salah
satu karyanya yaitu Lawa}qih Anwa}r al-Qudsiyyah fi} Ma’rifah Qawa}id al-S}u>fiyyah. Diuraikan
juga oleh al-Habib ‘Abdullah ibn ‘Alawy al-Haddad dalam kaitab karyanya A>da>b Sulu>k al-Muri>d.
85 Muhammad Utsman al-Ishaqy, ‘Aun a-Rafi]q; fi> Shaykh al-Tarbiyyah wa al-Adab al-Muri>d fi> al
Thari>q (Singapura: Pustaka Nasional Pribit Ltd, tt), 30-33. Lihat juga Achmad asrori al-Ishaqy,
Basha>ir al-Ikhwa>n; fi> Tabri>d al-Muri>di>n ‘an H}ara>rah al-Fitan wa Inqa>’dihim ‘an Shabakah al-
H}irma>n (Surabaya: Maktabah Saqa>fiyah, tt), 22-26.
86 Organsasi ini telah berbadan hukum berdasarkan keputusan Kementrian Hukum dan Hak Asasi
Manusia nomor AHU-0000535.AH.01.08 tahun 2018. Akta pendirian Jama’ah al-Khidmah
pertama kali dibuat pada tanggal 25 Februari 2010 nomor 9 di Semarang, dihadapan notaris
Muhammad Hafidz. Kemudian diperbaiki dengan akta tanggal 10 Nopember 2010, nomor 1 di
Gresik, dihadapan notaris Yusuf Bashori. Kemudian memperoleh pengesahan Kemenkumham
dengan SK nomor AHU-25.AH.01.06 tahun 2011. “Wawancara”, Emil Sanif Tarigan, 26 Juni
2019.
87 Selain dihadiri oleh para pengikut tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyyah al-Uthmaniyyah
perwakilan dari seluruh Indonesia dan luar negeri, acara deklarasi ini juga dihadiri oleh pejabat
pemerintah dari unsur TNI, Polri dan Sipil. Hadir juga beberapa rektor dan guru besar Perguruan
Tinggi, diantaranya Prof. Dr. H. M. Nuh, DEA yang saat itu menjabat sebagai rector ITS, Prof. Dr.
H. Rofiq Anwar, Rektor Unissula Semarang dan DR. Aminuddin Sanwar, MM., dekan fakultas
dakwah IAIN Wali Songo Semarang dan Habib Hasan Toha, ketua yayasan Unissula. Hasanuddin,
“Wawancara”, Surabaya, 6 Mei 2019.
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adalah semacam event organizer (EO) untuk kegiatan majlis atau ritual tarekat

yang melibatkan jama’ah yang banyak. Dalam setiap penyelenggaran majlis

pengurus Perkumpulan Jama’ah al-Khidmah bekerja sama dengan

kepengurusan tarekat yang terdapat hampir di setiap daerah dengan susunan

sebagaimana kepengurusan  Perkumpulan Jama’ah al-Khidmah.

Menariknya, para pengikut Jama’ah al-Khidmah semakin hari terus

bertambah. Jika ditelusuri dari perspektif sosiologi, perkembangan Jama’ah al-

Khidmah ini sangat mungkin karena organisasi ini sesuai dengan teori strategi

dakwah yang dicetuskan oleh Masdar Hilmi. Menurutnya, agar dakwah tidak

kehilangan elan vitalitasnya di era globalisasi ini, ada empat strategi yang harus

dijalankan, yaitu :

Pertama, konten dakwah harus bisa menjadi obat mujarab (panacea)

bagi manusia pascamodern yang telah tercerabut dari akar-akar spiritualisme

mereka sehinnga mereka terjangkit penyakit keterasingan jiwa.

Kedua, format dakwah tidak lagi mengandalkan kemampuan retorika

oral, tidak hanya dilakukan face to face, akan tetapi juga harus memanfaatkan

teknologi.

Ketiga, dakwah diorganisasikan, tidak mengandalkan metode one man

show. Dalam arti, dakwah dilakukan secara kolektif berbasis manajemen

organisasi dibawah sebuah lembaga khusus agar mudah dikoordinasikan dan

dikelola.
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Keempat, memanfaatkan infra dan suprastruktur di kalangan umat,

seperti kemampuan pendanaan dan sumberdaya manusia yang mumpuni.88

Hal lain yang dilakukan oleh Kyai Asrori adalah ia membagi jama’ahnya

menjadi tiga kelompok, padahal pada umumnya seorang murshid tarekat hanya

mempunyai satu kelompok pengikut yang disebut murid. Ketiga macam

jama’ah Kyai Asrori adalah muridin, muhibbin dan mu’taqidin (Jama’ah al-

Khidmah).

Murid adalah seseorang yang telah mengikuti bay’at kepada seorang

guru tarekat.

Muhibbin adalah orang-orang yang mempunyai i’tikad yang kuat dan

mantap, yang mencintai dan bersama-sama berkumpul dan mengikuti ‘amaliah

serta akhlak para guru tarekat atau para ulama salaf salih dan para pini sepuh.

Sedangkan jama’ah al-Khidmah adalah kumpulan orang yang mengikuti

kegiatan umum yang telah ditetapkan dan diamalkan oleh para guru tarekat

atau para ulama salaf salih dan para pini sepuh pendahulu.89

Pembagian kelompok ini juga menjadi salah satu penyebab jama’ah Kyai

Asrori terus bertambah, bahkan setelah ia meninggal dunia. Sebab pada

umumnya untuk menjadi pengikut murshid seseorang harus ber-bay‘at terlebih

dahulu, sedangkan pengikut Kyai Asrori meskipun tidak mengikuti bay‘at

termasuk kelompok jama’ahnya, karena masuk ke dalam kategori kelompok

kedua atau ketiga.

88 Masdar Hilmi, Islam Profetik; Substansi Nilai-Nilai Agama dalam Ruang Publik (Jakarta:
Kanisius, 2008), 97-100.
89 Ahmad Asrori Al Ishaqy, Pedoman Kepemimpinan, 47-48.
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Dalam hal manajemen organisasi, meskipun yang diurus tidak jauh dari

pelaksanaan majlis zikir, Perkumpulan Jama’ah al-Khidmah termasuk

organisasi modern. Organisasi ini memiliki Anggaran Dasar dan Anggaran

Rumah Tangga (AD/ART), manajemen keuangan yang transparan, Standar

Operating Prosedur (SOP) penyelenggaraan ritual acara yang jelas dan

memiliki agenda rutin rapat kerja (Raker) dan musyawarah baik tingkat

kabupaten (Musda), provinsi (Muswil), maupun nasional (Munas).90

6. Imam Khususi dan Imam Majlis

Dalam tradisi tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah al-

Uthma>niyah terdapat istilah imam khususi dan imam majlis. Seperti yang

ditulis oleh Kyai Asrori dalam buku tuntungan dan bimbingan tarekatnya

imam khususi adalah orang-orang yang telah ditunjuk oleh guru tarekat untuk

menjadi imam khususi.91 Semua orang yang mendapatkan izin menjadi imam

khususi adalah orang yang sudah mengikuti bay‘at.

Imam khususi adalah jama’ah pilihan di suatu daerah. Kriterianya adalah

selain sebagai jama’ah yang paling istiqamah menjalankan kewajibannya

sebagai seorang murid tarekat di daerahnya,  ia juga harus seorang yang

berkepribadian tawadhu terhadap ustaz} atau kyai atau sesepuh di daerahnya,

serta memiliki kepedulian yang tinggi kepada para murid dan jama’ah dan

terhadap semua kegiatan yang telah ditetapkan oleh murshidnya. Orang dengan

kriteria-kriteria ini dicari dan dimusyawarahkan di setiap daerah sebanyak dua

90 Agenda pertemuan terbaru adalah Rapat Kerja Nasional (Rakernas) yang dilaksanakan pada
tanggal 20-21 Jumadil Ula 1440 H/26-27 Januari 2019 bertempat di Darmawan park Sentul City,
Bogor.
91 Ahmad Asrori Al Ishaqy, Pedoman Kepemimpinan, 47.
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atau tiga orang, kemudian diajukan kepada murshid untuk mendapatkan

persetujuan.92

Karena imam khususi adalah orang yang telah mendapatkan persetujuan

langsung dari murshid, maka ia merupakan wakil murshid dalam memimpin

majlis khususi di daerahnya. Oleh Karena itu ia tidak berhak untuk menunjuk

atau mengangkat orang lain sebagai wakilnya saat ia berhalangan tidak bisa

memimpin khususi.93 Oleh karena itu pula ia tidak boleh memimpin khususi di

daerah lain kecuali di daerah tersebut ada majlis khususi tapi belum ada imam

khususi, atau imam khususi-nya berhalangan hadir.94

Sedangkan imam majlis adalah orang-orang yang telah disetujui oleh

para jama’ah dan disampaikan atau dihaturkan kepada murshid untuk menjadi

imam majlis zikir, manaqib, mawlid dan ta’lim.95 Berdasarkan definisi ini,

seorang imam majlis tidak disyaratkan sudah ber-bay’at, sebab banyak sekali

daerah yang belum ada murid tarekat tapi menyelenggarakan majlis zikir,

dengan demikian jauh lebih banyak majlis zikir dibandingkan dengan majlis

khususi. Hal inilah yang menyebabkan jumlah imam majlis lebih banyak jika

dibandingkan dibandingkan dengan imam khususi.96

92 Ibid., 75-76.
93 Tim Penyusun, Lima Pular Utama; Soko Guru Tuntunan dan Bimbingan Hadhrotus Syaikh
Achmad Asrori Al-Ishaqy (Surabaya: al-Wava Publishing, 2009), 12.
94 Ibid.
95 Ahmad Asrori Al Ishaqy, Pedoman Kepemimpinan, 47.
96 Zainul Arif, Wawancara, 13 Maret 2019.
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B. TQN AL-OESMANIYAH

1. Masuknya TQN ke Kedinding Lor, Kenjeran, Surabaya

Tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah dan tarekat

Naqshabandiyah Khalidiyah adalah dua tarekat yang paling progresif di

Indonesia pada akhir kedua abad sembilan belas dan awal abad kedua puluh.97

Namun, mengenai jumlah pengikut, tarekat al-Qa>diriyah, tarekat al-

Naqshabandiyah dan tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah adalah

tarekat yang paling dikenal dan pengikutnya tersebar di Nusantara.98 Untuk

nama tarekat yang terakhir, penyebabnya sangat mungkin karena pendirinya

adalah ulama yang berasal dari Indonesia.

Oleh karena Shaykh Khatib Sambas berasal dari Indonesia, maka murid-

murid yang belajar kepada beliau saat tinggal di Makkah mayoritas ulama dari

Indonesia. Diantara murid-muridnya yang terkenal adalah Abdul Karim

Banten99 yang ditunjuk oleh Shaykh Khatib Sambas untuk menyebarkan tarekat

al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah di daerah asalnya.

Murid Shaykh Khatib Sambas yang lain adalah Shaykh Tolhah, Kalisapu,

Cirebon. Kemurshidan Shaykh Tolhah kemudian dilanjutkan oleh muridnya,

Shaykh Abdullah Mubarok (Abah Sepuh), pendiri Pondok Pesantren Suryalaya,

Tasikmalaya, Jawa Barat. Diriwayatkan juga, bahwa Abah Sepuh berbai’at

kepada Shaykh Abdul Karim Banten di Makkah. Kemurshidan Abah Sepuh

97 Sri Mulyati, Peran Edukasi Tarekat Qadiriyyah Naqsyabandiyyah , 41.
98 Ibid., 35.
99 Abdul Karim lahir pada tahun 1840 di desa Lampuyang di daerah Tanara, Banten Jawa Barat.



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

144

kemudian dilanjutkan oleh putranya, KH. Shohibul Wafa Tajul Arifin (Abah

Anom).100

Murid Shaykh Khatib Sambas yang lain adalah Shaykh Muhammad

Ismail ibn Abdur Rahim, yang berasal dari Bali. Ia pernah tinggal di Makah

dan aktif sebagai guru untuk beberapa tahun. Shaykh Muhammad Ismail-lah

yang menyalin kitab Fath  al-A>rifin.”.101 Namanya bahkan disebut pada

halaman terakhir kitab ini dengan kalimat “khusu>shan li ka>tibiha>”.102

Di pulau Kalimantan terdapat murid Shaykh Khatib Sambas yang

bernama Shaykh Abd. Latif ibn Abd. Qadir al-Sarawaki. Ia diangkat sebagai

khalifah di daerah Kalimantan Barat. Pengaruhnya di wilayah tersebut

diteruskan sampai yang terakhir adalah K. H. Abd. Rani Mahmud.

Dikhabarkan beliau selanjutnya bergabung dengan tarekat al-Qa>diriyah wa al-

Naqshabandiyah pimpinan Abah Anom, kemudian diangkat sebagai waqil

talqin untuk daerah Kalimantan Barat.103

Murid Shaykh Khatib Sambas yang lain adalah Shaykh Ahmad Habullah

ibn Muhammad dari Madura, yang kemudian menetap di Makkah dan

meninggal disana. Dari beliau inilah kemudian tarekat al-Qa>diriyah wa al-

Naqshabandiyah sampai ke Kyai Asrori, melalui ayahnya Shaykh Muhammad

Utsman al-Ishaqy.104

100 Martin van Bruinessen, Tarekat Naqsyabandiyyah di Indonesia (Bandung: Mizan, 1992), 95.
101 Ibid., 94.
102 Lihat Ahmad Khatib Sambas, Fath al-A>rifi>n (Surabaya: Shirkah Bungkul Indah, ttt), 11.
103 Martin van Bruinessen, Tarekat Naqsyabandiyyah di Indonesia, 123. Lihat juga Sri Mulyati,
Peran Edukasi Tarekat Qadiriyyah Naqsyabandiyyah , 46
104 Martin van Bruinessen, Tarekat Naqsyabandiyyah di Indonesia, 96. Semua cabang tarekat al-
Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyyah yang penting pada saat ini mempunyai hubungan keguruan
dengan salah satu dari tiga murid utama Shaykh Ahmad Khatib Sambas, yaitu : Shaykh Abdul
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Secara urut, silsilah tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyyah al-

Oesmaniyah Kedinding Lor adalah sebagai berikut : 105

Karim Banten, Shaykh Thalhah Cirebon dan Shaykh Ahmad Habullah Madura. Lihat Martin van
Bruinessen, Tarekat Naqsyabandiyyah di Indonesia, 92.
105 Ahmad Asrori al-Ishaqy, al-Anwa>r al-Khus}u>s}iyyah al-Khatmiyyah (Surabaya: Wava
Publishing 2004), 61-71.

Jibril AS.

Rasulillah Muhammad SAW

Sayyidina Ali

Sayyidina Husain

Shaykh Zainul Abidin

Shaykh Imam Muhammad Baqir

Shaykh Ja’far Shodiq

ShaykhMusa Khadzim

Shaykh Abul Hasan Ali Ridlo

ShaykhMa’ruf al-Karkhi

Shaykh Sary as-Saqothi

Syaikh Abul Qosim Junaidy al-Baghdadi

Shaykh Abu Bakar asy-Syibli al-Baghdadi

Shaykh Abul Wahid at-Tamimi

Shaykh Abul Faroj ath-Thurthusi

Shaykh Abul Hasan Ali al-Hakkari

Shaykh Sa’id al-Mubarok
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Shaykh Abdul Qadir al-Jilani

Shaykh Abdul Aziz

ShaykhMuhammad al-Hattaki

Shaykh Syamsuddin

Shaykh Syarofuddin

Shaykh Zainuddin

Shaykh Nuruddin

ShaykhWaliyuddin

Shaykh Hisamuddin

Shaykh Yahya

Shaykh Abu Bakar

Shaykh Abdur Rohim

Shaykh Usman

Shaykh Kamaluddin

Shaykh Abdul Fattah

ShaykhMurod

Shaykh Syamsuddin

Shaykh Ahmad Khotib as-Sambasy

Shaykh Hasbillah

Shaykh Kholil

KH. Muhammad Romli at-Tamimi

KH. Muhammad Usman al-Isha>qy

KH. Achmad Asrori al-Isha>qy
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2. Ritual TQN al-Uthma>niyah

a. Ritual Wajib

1) Zikir Jahr

Setelah seseorang ber-bay‘at tarekat al-Qa>diriyah wa al-

Naqshabandiyah al-Uthma>niyah maka ia harus melakukan tiga

kewajiban sebagai seorang murid, yaitu zikir dengan suara keras (jahr),

zikir dalam hati (sirr) dan khususi. Zikir jahr dan zikir sirr adalah

kewajiban individual, namun prakteknya bisa dilakukan secara kolektif

(berjama’ah), sedangkan khususi merupakan kewajiban kolektif, akan

tetapi juga dianjurkan untuk dilakukan secara individu.

Landasan zikir jahr yang dipakai adalah hadis yang diriwayatkan

oleh sahabat Ali ibn Abi T}alib, bahwa saat ia meminta kepada Rasulullah

SAW agar ditunjukkan metode terbaik yang dapat mendekatkannya

kepada Allah SWT, Rasulullah SAW menyuruhnya agar melakukan zikir

dengan cara jahr dan sirr. Pada saat itu Rasulullah SAW menuntun Ali

agar membaca zikir لا الھ الا الله dan memberinya contoh dengan suara zikir

yang keras.106

Dalam dunia tarekat zikir adalah salah satu metode agar seseorang

cepat sampai (wus}u>l) kehadirat Allah SWT. Menurut Shaykh Ali Wava,

zikir akan membuat perjalanan jauh menjadi dekat. Sebaliknya, seorang

salik yang tidak melakukan zikir tidak akan pernah sampai ke tempat

yang ia tuju, meskipun melakukan berbagai macam ibadah. Shyakh Ali

106 Ahmad Asrori al-Ishaqy, al-Muntakhaba>t, Vol. III, 326 -327 . Dalil berzikir dengan menggerak-
gerakan kepala saat berzikir jahr adalah al-Qur’an, 7: 17.
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Wava membuat perumpamaan bagikan orang lumpuh yang menempuh

perjalanan yang jauh. Shaykh Junaid al-Baghdadi bahkan berpendapat

bahwa orang yang senantiasa berzikir pasti akan wus}u>l, meskipun hanya

beberapa saat sebelum ia meninggal.107

Dari perspektif shari’ah, zikir bertujuan agar hati bersih dari

berbagai macam penyakit, sehingga pelakunya dapat melakukan shalat,

puasa, haji dan ibadah-ibadah lain sesuai dengan yang dishari’atkan oleh

Nabi Muhammad SAW.108 Namun, dalam perspektif tarekat seorang

murid hanya dianjurkan mengamalkan zikir yang diterima dari gurunya

saja,109 sebab anugerah dari Allah SWT untuk dirinya akan diberikan

melalui zikir-zikir yang dibacanya itu.110

Para guru tarekat sangat menganjurkan murid-muridnya untuk

melakukan zikir dengan berjama’ah. Al-Ghazali menganalogikan berzikir

sendirian dan zhikir berjama’ah dengan orang yang mengumandangkan

adhan sendirian dan adhan bersama-sama. Menurutnya, azan berjama’ah

akan lebih kuat menembus udara dibandingkan dengan adhan sendirian.

Demikian juga zikir berjama’ah akan lebih kuat dalam merasuk ke dalam

hati dibandingkan dengan zikir sendirian. Adapun dari perspektif pahala,

dengan zikir berjama’ah seseorang akan mendapatkan pahala dari

zikirnya sendiri, juga pahala mendengar bacaan zikir temannya.111

107 Abdul Wahha>b al-Sya’ra>ny, Lawa>qih al-Anwa>r al-Qudsiyyah fi> Ma’rifah Qawa>’id al-
Shu>fiyyah (Beirut : Da>r al-Fikr, 1996), 45.
108 Ibid., 148.
109 Ibid., 98.
110 Ibid., 103.
111 Ibid., 23.
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Dalam hal ini al-Ghazali ber-hujjah dengan al-Qur’an, 2: 74, bahwa

hati itu sifatnya keras bagaikan batu, bahkan bisa lebih keras dari batu.112

Menurutnya, sebuah batu besar hanya bisa dipecahkan jika dipukul

bersama-sama, sebab kekuatan banyak orang jauh lebih hebat

dibandingkan dengan sendirian, demikian pula halnya kotoran dalam

hati.113

Mengenai zikir jahr, Shaykh Haqqy al-Na>zily berkata bahwa hal ini

bukan saja boleh, hukumnya bahkan sunah. Para murshid menyuruh

murid-murid mereka berzikir dengan suara keras karena banyak

keutamaan  yang terkandung di dalamnya asal tidak didasari dengan

perasaan riya.  Keutamaan zikir jahr adalah: (1) Agar berbagai macam

gangguan dalam hati cepat bisa dibersihkan. (2) Keberkahan zikir akan

bisa dirasakan oleh semua orang yang mendengarkan dimanapun mereka

berada. (3). Orang yang mendengarkan akan ikut mengikuti bacaan zikir

tersebut. (4) Semua makhuk yang mendengarkannya, baik yang

bernyawa maupun tidak, akan menjadi saksi di akhirat kelak. (5) S}i’ar

Islam lebih akan terasa lebih nampak dengan diperdengarkannya suara-

suara dzhikir.114

Para ulama tarekat berkonsensus bahwa murid wajib berzikir dengan

segenap kekuatannya sampai seluruh anggota tubuhnya bergerak dari

112
رُ لَمَاالْحِجَارَةِ مِنَ وَإِنَّ قَسْوَةً أشََدُّ أوَْ كَالْحِجَارَةِ فَھِيَ ذلَِكَ بَعْدِ مِنْ قلُوُبكُُمْ قَسَتْ ثمَُّ  فَیَخْرُجُ یَشَّقَّقُ لَمَامِنْھَاوَإِنَّ الأْنَْھَارُ مِنْھُ یتَفََجَّ

َِّ خَشْیَةِ مِنْ یَھْبِطُ لَمَامِنْھَاوَإِنَّ الْمَاءُ مِنْھُ  ُ وَمَاا َّ بِغَافِلٍ ا
ا تعَْمَلوُنَ عَمَّ

113 Abdul Wahha>b al-Sya’ra>ny, Lawa>qih al-Anwa>r al-Qudsiyyah, 23.
114 Sayyid Muhammad H}aqqy al-Na>zily, Khazi>nah al-Asra>r (Beirut: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah,
1993), 7.
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ujung rambut sampai ujung kaki. Sebab hal ini bisa jadi indikator bahwa

ia adalah seorang yang bersungguh-sungguh dan semangat dalam

berzikir dan bertarekat, sehingga bisa diharapkan akan segera

mendapatkan futuh (terbukanya hati).115

Zikir jahr dilakukan setiap selesai shalat fard}u sebanyak 165 kali.116

Zikir dilakukan sambil memejamkan mata, dimulai dengan membaca

istighar sebanyak dua kali, dilanjutkan dengan membaca s}alawat, setelah

itu baru berzikir. Cara berzikir adalah saat mengucapkan kalimat لا

disertai dengan menarik fikiran dimulai dari bawah pusar ke arah otak,

kemudian sambil membaca الھ menarik dimulai dari otak ke arah belikat

kanan, kemudian membaca هللالا  disertai dengan menarik dari belikat

kanan kea rah hati sanubari. Kalimat الله dipukulkan sekuat-kuatnya ke

dalam hati agar semua kotoran dalam hati  bersih, dan lafaz} الله merasuk

ke dalam seluruh lat}ifah, sambil membayangkan makna zikir bahwa

tidak ada yang dituju selain Allah SWT. Zikir diakhiri dengan membaca

s}alawat al-Munjiya>t dan do’a.117

2) Zikir Sirr

Landasan yang dipakai dalam melakukan zikir sirr oleh ulama

tarekat banyak sekali, diantaranya adalah al-Qur’an yang menyatakan

115 Abdul Wahha>b al-Sya’ra>ny, Lawa>qih al-Anwa>r al-Qudsiyyah, 17.
116 Awra>d setelah shalat fard}u yang dibaca dan diamalkan oleh jama’ah tarekat al-Qa>diriyah wa
al-Naqshabandiyyah disusun dan diterbitkan oleh Kyai Asrori dalam sebuah kitab yang bernama
al-Fathah al-Nu>riyah. Kitab ini terdiri dari 3 jilid, jilid pertama berisi awra>d yang dibaca setelah
shalat fard}u. Jilid kedua berisi shalat-shalat sunah yang dikerjakan malam hari, disertai dengan tata
cara dan do’a-do’anya, sedangkan juz ketiga berisi shalat-shalat sunah yang dikerjakan siang hari,
juga lengkap disertai dengan tata cara dan do’a-do’anya.
117 Muhammad Utsam al-Ishaqy, al-Khula>s}ah al-Wa>fiyyah (Surabaya: al-Fithrah, tt), 10-11.
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agar dalam bermunajat kepada Allah hendaknya dengan suara yang lirih

disertai dengan rasa rendah diri.118 Sedangkan dalil hadith adalah sabda

Rasulullah SAW yang menyatakan bahwa sebaik-baik zikir adalah zikir

khafi.119 Para ulama tarekat memaknai hadith ini dengan pengertian

bahwa zikir sirr (kha>fi) itu lebih aman dari riya juga lebih banyak

manfaat dan hasil yang dapat diraih.120

Dalam hadith yang lain dikisahkan, bahwa saat Rasulullah SAW dan

para sahabat dalam perjalanan pulang dari perang Khaibar, ketika mereka

menuruni bukit, para sahabat bertakbir dengan suara yang keras.

Rasulullah SAW bersabda;” Kasihanilah diri kalian. Kalian tidak sedang

berdo’a kepada Allah SWT, Dhat Yang Tuli dan Gha’ib. Sesungguhnya

kalian berdo’a kepada Allah SWT Yang Maha Mendengar lagi Maha

Dekat”.121

Zikir sirr adalah melafalkan kalimat الله dalam hati, tanpa bersuara

sama sekali, dilakukan setiap selesai shalat fard}u sebanyak 1000 kali

pada setiap lat}ifah sesuai dengan tuntunan guru tarekat.122 Seperti halnya

118 َ ِ َ ۡ ُ ۡ ٱ ِ ُ  َ ۥ  ُ ِ ۚ إ ً َ ۡ ُ ٗ وَ َ َ  ۡ ُ اْ رَ ُ ٱدۡ
119 Abu> Bakar Ahmad al-Bayhaqy, Syu’ab al-I>ma>n Vol. II (Bombay: Da>r al-Salafiyah, 2003), 81.
120 Sayyid Muhammad H}aqqy al-Na>zily, Khazi>nah al-Asra>r, 6-7.
121 Abu> Bakar Ahmad al-Bayhaqy, al-Sunan al-Kubra> Vol. II (Heiderabad: Da>’irah al-Ma’a>rif al-
Niz}a>miyyah, 1344H), 184.
122 Terdapat tujuh lat}ifah, yaitu :

1. Lat}ifah Qalb, terletak sekitar dua jari di bawah susu kiri, agak miring ke sebelah kiri.
2. Lat}ifah Ru>h, terletak sekitar dua jari di bawah susu kanan, agak miring ke sebelah kanan.
3. Lat}ifah Sirri, terletak sekitar dua jari di atas susu kiri, agak miring ke arah dada.
4. Lat}ifah Kha>fi, terletak sekitar dua jari di atas susu kanan, agak miring ke arah dada.
5. Lat}ifah Akhfa>, terletak di tengah-tengah dada.
6. Lat}ifah Nafs, terletak di dalam otak.
7. Lat}ifah Qa>lab, yaitu berzikir dengan sekujur badan. Lihat Muhammad Utsam al-Ishaqy,

al-Khula>s}ah al-Wa>fiyyah, 13-14.
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zikir jahr, saat melakukan zikir sirr kedua mata juga terpejam.

Perbedaan yang paling signifikan antara kedua zikir ini adalah bahwa

saat melakukan zikir sirr seluruh anggota tubuh dari ujung rambut sampai

ujung kaki sama sekali tidak bergerak, kecuali telunjuk tangan kanan

yang digunakan untuk memutarkan tasbih.123

Zikir sirr dimulai dengan membaca surat al-Fatihah tiga kali,

ditujukan kepada Rasulullah SAW dan para sahabatnya, guru-guru

tarekat tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyyah, kedua orang tua

dan segenap orang Islam dan iman. Dilanjutkan dengan membaca

istighfar lima kali atau lebih, membaca surat al-Ikhlas} tiga kali, membaca

s}alawat, lalu membaca lafal الله di dalam hati. Pada saat membaca lafal الله

ini bibir ditutup rapat, lidah dilipat ke atas, hati ditujukan kepada Allah

SWT Dhat Yang Maha Suci, berharap limpahan rahmat-kasih sayang-

Nya, cinta yang sempurna dan ma’rifat kepada-Nya dengan perantaraan

para guru tarekat.124

Para ulama tarekat sepakat, bahwa agar zikir dapat membuat

seseorang mencapai futuh (terbukanya hati), maka harus memperhatikan

20 adab dalam berzikir. Dua puluh adab itu dibagi menjadi tiga kategori,

123 Dalam berzikir terdapat 20 adab yang harus diperhatikan oleh seorang murid. Kedua puluh
adab itu dibagi menjadi tiga, yaitu : 5 adab dilakukan sebelum melakukan zikir, 12 adab saat
berzikir dan 3 adab setelah melakukan zikir. Lihat ‘Abdul Wahha>b al-Sya’ra>ny, Lawa>qih al-
Anwa>r al-Qudsiyyah fi> Ma’rifah Qawa>’id al-Shu>fiyyah (Beirut: al-Maktabah al-‘Ilmiyyah, tt),
16-19. Diantara adab zikir itu diatur cara duduk saat berzikir. Duduk saat berzikir adalah kebalikan
dari duduk saat tahiyat terakhir dalam salat. Jika duduk tahiyat badan miring ke kanan, maka
duduk saat berzikir miringnya ke kiri. Dasar dari praktek ini adalah karena saat para sahabat Nabi
Muhammad SAW duduk dihadapan Beliau, mereka melakukan duduk seperti ini. Selain itu,
menurut para guru tarekat duduk seperti ini akan lebih memudahkan dalam berkonsentrasi. Lihat
Muhammad Amin al-Kurdy, Tanwi>r al-Qulu>b fi> Mu’a>malah ‘Alla>m al-Ghuyu>b (Surabaya: Da>r
Ihya> al-Kutub al-‘Arabiyyah, tt), 511.
124 Muhammad Utsman al-Ishaqy, al-Khula>s}ah al-Wa>fiyyah, 14-15.
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yaitu : 5 adab sebelum zikir, 12 ketika zikir dan 3 setelah zikir. 5 adab

sebelum zikir adalah:

Kesatu, taubat yang sempurna, yaitu meninggalkan segala sesuatu yang

tidak bermanfaat baik itu berupa keinginan, perkataan maupun perbuatan.

Kedua, mandi atau wud}u setiap kali hendak berzikir.

Ketiga, diam dan tenang agar bersungguh-sungguh (al-s}idq) saat berzikir,

sehingga di dalam hati tidak ada yang lain selain Allah SWT.

Keempat, saat berzikir bersandar atas kesungguhan para guru tarekat agar

mereka menyertai selama berzikir.

Kelima, meyakini bahwa bersandar kepada guru itu pada hakikatnya

adalah bersandar kepada Rasulullah SAW, para guru itu hanyalah

perantara antara murid dengan Rasulullah SAW.125

Sedangkan 12 adab saat berzikir adalah :

Kesatu, duduk pada tempat yang suci seperti saat hendak salat.

Kedua, kedua telapak tangan diletakkan di atas paha, jika berzikir

sendirian sebaiknya menghadap kiblat, jika berjam’ah maka membentuk

lingkaran.

Ketiga, tempat zikir diberi minyak wangi.

Keempat, memakai pakaian yang halal.

Kelima, tidak menggunakan penerangan.

Keenam, memejamkan mata. Hal ini dilakukan agar seluruh panca indera

ikut tertutup, sehingga membuat hati terbuka.

125 Abdul Wahha>b al-Sya’ra>ny, Lawa>qih al-Anwa>r al-Qudsiyyah, 16.
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Ketujuh, membayangkan bahwa gurunya berada di hadapannya, sebab

dengan demikian murid akan selalu menjaga adab selama berzikir.

Menjaga adab kepada guru akan mengantarkan murid dapat menjaga

adab kepada Allah SWT.

Kedelapan, bersungguh-sungguh dalam berzikir, sehingga tidak punya

perasaan yang berbeda antara sendirian atau banyak orang.

Kesembilan, ikhlas dan memurbikan semua amalnya hanya untuk Allah

SWT.

Kesepuluh, berzikir menggunakan kalimat sesuai dengan tuntunan dari

gurunya.

Kesebelas, menghadirkan makna zikir di dalam hati.

Kedua belas, menghilangkan segala sesuatu dari dalam hati selain Allah

SWT, agar kalimat zikir meresap ke dalam dalam hati lalu menyebar ke

seluruh anggota badan.126

Sedangkan 3 adab setelah zikir adalah :

Kesatu, hendaknya diam dan khushu sambil merasakan wa>rid

(pemberain Allah SWT ke dalam hati). Jika yang datang wa>rid zuhud,

maka ia akan menjadi seorang yang zuhud, jika yang datang wa>rid sabar,

maka ia akan menjadi seorang yang sabar, dan sebagainya. Diam

merasakan kehadiran wa>rid ini jauh lebih baik jika dibandingkan dengan

muja>hadah atau riyad}ah selama tiga puluh tahun.127

126 Ibid., 16-17.
127 Ibid., 18.
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Imam al-Ghazali berkata bahwa, diam dan khushu ini memiliki tiga

adab, yaitu: (1) Meyakini dalam hatinya bahwa ia sedang dilihat oleh

Allah SWT dan bahwa ia sedang berada di hadapan-Nya. (2)

Mengumpulkan seluruh panca inderanya, sehingga tidak ada anggota

tubuhnya yang bergerak, meskipun sehelai rambutnya. (3)

Menghilangkan segala macam gangguan dalam hati dengan cara

mengalirkan makna lafal الله dalam hatinya itu.128

Kedua, menarik nafas pelan dan dalam sebanyak tiga sampai tujuh

tarikan nafas, sampai wa>rid mengalir ke seluruh tubuhnya sehingga

hatinya bersinar dan pintu hatinya (hija>b) terbuka serta gangguan nafsu

dan setan terputus.129

Ketiga, tidak segera minum air untuk beberapa saat, sebab zikir

dapat menyebabkan hati menjadi panas dan dapat memunculkan rasa

rindu kepada Allah SWT, sedangkan minum akan mematikan rasa panas

itu.130

3) al-Khususiyah al-Khatmiyah (Khususi).

Khususi adalah majlis dzikir, ber-tawajuh, bersimpuh, bermunajat

dan berdo’a kehadirat Allah SWT, bagi para murid yang telah ber-bay’at

secara khusus kepada guru tarekat, yang dilakukan secara bersama-sama

setiap satu minggu sekali, pada waktu dan tempat yang telah diputuskan

128 Ibid.
129 Ibid.
130 Ibid., 19.
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bersama dan disampaikan atau dihaturkan kepada guru tarekat.131 Istilah

Khususi dipergunakan dalam TQN al-Oesmaniyah Kedinding Lor,

melanjutkan pemakaian istilah yang digunakan oleh K. H. Muhammad

Utsman al-Ishaqy, murshid sebelumnya. Meskpiun ritual yang dibaca

relatif sama, namun terdapat istilah lain yang digunakan dalam tarekat al-

Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyyah, diantaranya menggunakan istilah

tawajjuhan, zikir khataman atau zikir khawajagan.132

Khususi disusun oleh Shaykh Abul Kha>liq al-Ghajdawa>ni133 dan

dianggap sebagai tiang ketiga dari tarekat al-Qa>diriyah wa al-

Naqshabandiyah setelah zikir jahr dan dzikir sirr.134 Khususi adalah

zikir mingguan yang dipimpin oleh seorang imam khususi dan wajib

diikuti  seorang murid yang telah mengikuti bay‘at tarbiyyah. Oleh

karena itu, ketidakhadiran dalam majlis khususi akan memperlambat

langkah perjalanan kehadirat Allah SWT. Semakin sering ketidakhadiran,

akan memperlemah dan mensurutkan sentuhan hati nurani kehadirat

Allah SWT. Akibatnya sedikit demi sedikit akan terputus dari untaian

mutiara ruhaniyah para guru, meskipun secara pribadi selalu berdzikir

kepada Allah SWT.135

Menurut Shaykh Amin al-Kurdy, majlis khususi dihadiri oleh arwah

para guru untuk turut bersama-sama berdo’a kepada Allah SWT, oleh

131 Ahmad Asrori Al Ishaqy, Pedoman Kepemimpinan, 49-50.
132 Martin van Bruinessen, Tarekat Naqsyabandiyyah di Indonesia, 85.
133 Shaykh Abul Khaliq al-Ghajdawani adalah guru ruhani Shaykh Baha al-Din al-Naqshabandi,
sekaligus mengangkatnya sebagai seorang murshid. Lihat Ahmad Asrori al-Ishaqy, al-
Muntakhaba>t, Vol. III, 254.
134 Martin van Bruinessen, Tarekat Naqsyabandiyyah di Indonesia, 87.
135 Ahmad Asrori al-Ishaqy, al-Anwa>r al-Khus}u>s}iyyah, v-vi.
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karena itu ketika mengamalkan khususi harus mengikuti adab yang telah

ditetapkan oleh para guru, yaitu (1) suci dari hadas dan najis. (2)

Dilaksanakan di tempat khusus136 yang sepi dari keramaian dengan pintu

tertutup. (3). Dilakukan dengan khusyu’ dan hadirnya hati seolah-olah

sedang diperhatikan oleh Allah SWT. (4). Selama melaksanakan khususi

mata selalu terpejam. (5) Menghilangkan segala sesuatu dari dalam hati

dan fikiran selain Allah SWT. (6) Duduk bersimpuh kebalikan duduk

tawaruk dalam shalat.137

Khususi dilaksanakan dengan tujuan :

Pertama, Untuk meraih kelembutan, kehalusan sekaligus kebesaran

dan keagungan kasih sayang Allah SWT serta ampunan-Nya.

Kedua, Agar terhindar dan terlindungi dari berbagai macam

musibah, malapetaka, niat jahat orang lain, juga aman dari fitnah dunia

dan akhirat.

Ketiga, Agar disembuhkan dari berbagai macam penyakit, baik lahir

maupun batin, jasmani maupun ruhani.

Keempat, Agar segala macam persoalan, masalah, kesedihan,

kerisauan dan kegelisahan segera dihilangkan oleh Allah SWT.

\Kelima, Agar segala macam hajat, kebutuhan, permohonan dan

kepentingan segera dikabulkan oleh Allah SWT.

Keenam, Agar ruhani bersinar terang benderang, sehingga dalam

bersimpuh menghadap kepada Allah SWT senantiasa merasa dapat

136 Tempat khususi dinamakan zawiyah
137

Muhammad Amin al-Kurdi, Tanwi>r al-Qulu>b, 520.
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melihat Dzat-Nya, atau minimal merasa ditatap dan diperhatikan oleh-

Nya.

Ketujuh, Agar mendapat kedudukan dan derajat yang mulia disisi

Allah SWT.138

Selain khususi mingguan, dalam TQN al-Uthmaniyyah ada majlis

khususi kubra. Khususi kubra adalah khususi yang dilaksanakan satu

tahun  satu kali dalam sebuah kabupaten/kota, yang diikuti oleh semua

murid yang berada di dalam lingkup kanupaten/kota tersebut. Setelah

majlis khususi kubra kegiatan khususi mingguan di kabupaten/kota

tersebut libur.139 Oleh karena majlis ini merupakan khususi gabungan

dalam lingkup kabupetan/kota, maka acaranya tidak hanya membaca

khususi seperti khususi mingguan. Akan tetapi sebelumnya diisi dengan

rangkaian acara yang lain, yaitu; tawassul, istighathah, tahlil, mawlid dan

pengajian atau maw’iz}ah h}asanah.140

Majlis khususi kubra ini diadakan bertujuan: (1) untuk mempererat

ikatan silaturahim dan s}ilah al-ru>hiyyah antar sesame murid di

kabupaten/kote tersebut, sehingga rasa persaudaraan dan kebersamaan

semakin terpupuk. (2) untuk menimbulkan rasa saling memilki terhadap

majlis-majlis yang diadakan oleh kepengurusan tarekat. (3) Agar

mendapatkan tuntunan dan bimbingan yang merata dari para imam

138 Ahmad Asrori al-Ishaqy, al-Anwa>r al-Khus}u>s}iyyah, ii-iv
139 Ahmad Asrori Al Ishaqy, Pedoman Kepemimpinan, 82-83.
140 Ibid., 84.
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khususi, kyai, para penasihat, ustadz dan pinisepuh di kabupetan/kota

tersebut.141

b. Ritual Sunah

1) Majlis Zikir, Maulid, Manaqib dan Ta’lim

Majlis zikir, mawlid dan ta’lim adalah kegiatan wajib yang harus

diadakan oleh setiap majlis khususi mingguan minimal satu bulan satu

kali. Meskipun demikian, majlis ini terbuka untuk umum dan dianjurkan

mengundang kyai, ustadh, pinisepuh dan tokoh masyarakat di sekitar

pelaksanaan majlis tersebut. Bahkan untuk bacaan-bacaan yang bersifat

umum seperti do’a tahlil, do’a maulid, penceramah dan do’a penutup

diprioritaskan untuk tamu undangan yang bukan termasuk jama’ah atau

murid tarekat.

Acara serupa dianjurkan untuk diadakan di setiap desa atau kampung

yang sifatnya istiqamah atau rutin bulanan, baik diadakan di mus}alla,

masjid, rumah atau tempat-tempat lain yang mudah dijangkau oleh

jama’ah dan sudah mendapat persetujuan dari masyarakat sekitar dan

pengurus desa atau kampung tersebut.142

2) Majlis Zikir, Maulid, Manaqib Kubra> dan Ta‘lim

Majlis zikir, maulid, manaqib kubra> dan ta‘lim merupakan majlis

gabungan dari beberapa majlis yang sama dari beberapa daerah, bisa

141 Ibid., 81.
142 Ahmad Asrori Al Ishaqy, Pedoman Kepemimpinan, 82-83.
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berupa desa atau kecamatan. Majlis ini dilaksanakan satu tahun  satu kali

dalam sebuah kabupaten/kota, yang diselenggarakan oleh pengurus al-

Khidmah bekerja sama dengan pengurus tarekat kabupaten/kota

tersebut.143

Tidak seperti khususi kubra> yang hanya boleh diikuti oleh para murid

tarekat yang sudah ber-bay’at, majlis zikir, maulid, manaqib kubra> dan

ta’lim sifatnya terbuka untuk umum, siapapun diperbolehkan mengikuti

majlis tersebut. Bahkan para pengurus dianjurkan untuk mengundang para

kyai, ustaz, pini sepuh, pejabat pemerintah, organisasi kemasyarakatan dan

keagamaan dan lembaga lain yang berada dalam kabupaten/kota

tersebut.144

Tempat pelaksanaan kegiatan majlis zikir, maulid, manaqib kubra >

dan ta’lim ini berpindah-pindah dalam rangka shi‘ar sesuai dengan

kesepakatan pengurus. Penetapan waktu dan tempat pelaksanaannya harus

berdasarkan keputusan rapat yang dihadiri oleh para penasihat, pengurus

tarekat dan pengurus al-Khidmah kabupaten/kota tersebut, bukan

keputusan perseorangan.145

143 Ibid., 89-90. Majlis zikir, mawlid, manaqib kubra> dan ta’lim dilaksanakan satu tahun  satu kali
dalam sebuah kabupaten/kota, kecuali di kota Surabaya. Berdasarkan kebijakan Kyai Asrori, di
Surabaya kegiatan ini dilaksanakan 3 (tiga) kali dalam satu tahun, yaitu bulan Dhul Qa’dah, S}afar
dan Jumadi Awal. Diantara tiga kegiatan ini bahkan diadakan “majlis manaqib sela” yang
dilaksanakan enam kali dalam satu tahun. Majlis ini cakupannya lebih kecil dibandingkan dengan
Majlis zikir, mawlid, manaqib kubra> dan ta’lim. Selain berbeda dalam hal jumlah pelaksanaan
Majlis zikir, mawlid, manaqib kubra> dan ta’lim, berdasarkan kebijakan Kyai Asrori juga, di kota
Surabaya tidak diadakan khususi kubra>, yang di kabupaten/kota yang lain dilaksanakan satu kali
dalam satu tahun. Abdullah Bahanan, Wawancara, Surabaya, 14 Mei 2019.
144 Ahmad Asrori Al Ishaqy, Pedoman Kepemimpinan, 82-83.
145 Ibid., 90.
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Karena melibatkan banyak unsur masyarakat, maka acara dalam

majlis zikir, maulid, manaqib kubra> dan ta’lim ini relatif lebih banyak.

Selain bacaan-bacaan yang selalu dibaca dalam majlis zikir lain yang

diselenggarakan oleh pengurus tarekat dan al-Khidmah, dalam acara ini

ada waktu khusus untuk sambutan s}a>hibul bait dan pejabat menyampaikan

kata sambutan. Namun, agar sambutan itu tidak keluar dari esensi dan

tujuan majlis ini diadakan, maka ada pedoman yang telah ditetapkan

mengenai kisi-kisi isi sambutan kedua pihak tersebut. Bahkan, untuk

konten ceramah atau maw’iz}ah pun ada kisi-kisinya, diantaranya tidak

boleh berbicara masalah politik dan tidak menyinggung atau menjelek-

jelekan orang atau kelompok manapun.146

3) Majlis Haul atau Haul Akbar

Majlis haul atau haul akbar adalah salah satu ciri yang khas melekat

pada TQN al-Uthma>niyah dan perkumpulan Jama’ah al-Khidmah.

Penyelenggaraan kegiatan dan susunan acara majlis ini sebenarnya tidak

berbeda dengan penyelenggaraan dan susunan acara majlis zikir, maulid,

manaqib kubra> dan ta’lim.147 Hanya saja majlis haul atau haul akbar

sangat terbuka, luas dan massive, artinya pengurus tarekat dan pengurus al-

146 Ibid., 91-94.
Habib, kyai atau ustadh yang diperbolehkan mengisi ceramah pada acara-acara jama’ah al-
Khidmah disyaratkan pernah datang menghadiri acara yang diadakan oleh al-Khidmah, sehingga
konten ceramahnya tidak keluar dari misi Perkumpulan Jama’ah al-Khidmah.
147 Ahmad Asrori Al Ishaqy, Pedoman Kepemimpinan, 96.
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Khidmah bisa mengadakan acara ini bekerja sama dengan siapapun asal

sesuai dengan standar operating prosedur (SOP) yang telah ditetapkan.

Majlis haul atau haul akbar dilaksanakan satu tahun satu kali, yang

waktu dan tempat pelaksanaan ditetapkan dalam rapat yang dihadiri oleh

penasihat, pengurus tarekat dan pengurus al-Khidmah di daerah mana

acara itu diadakan.148 Adapun biaya penyelenggaraan majlis ini

ditanggung bersama-sama oleh para murid tarekat dan anggota jama’ah al-

Khidmah, juga menerima sumbangan dari para dermawan baik perorangan

maupun lembaga.149

Majlis-majlis haul atau haul akbar tersebut sudah terjadwal dalam satu

tahun. Majlis haul di pesantren, haul desa dan kecamatan dibawah

koordinasi kepengurusan al-Khidmah dan tarekat tingkat kecamatan,

sedangkan majlis haul akbar kabupaten, haul di Perguruan Tinggi,

perkantoran, gedung pemerintahan, perusahaan, rumah sakit, sekolah dan

yayasan dikoordinir oleh kepengurusan al-Khidmah dan tarekat tingkat

kabupaten.150 Haul tingkat provinsi dikoordinir oleh pengurus al-Khidmah

dan tarekat tingkat wilayah atau provinsi, sedangkan haul tingkat negara

ditangani oleh Pengurus Pusat al-Khidmah dan tarekat bekerja sama

148 Ibid., 95.
149 Ibid.
150 Akhir-akhir ini Perkumpulan Jama’ah al-Khidmah sering diminta oleh Tentara Nasional
Indonesia (TNI) dan Kepolisian Republik Indonesia (Polri) untuk mengadakan majlis do’a
bersama dalam rangka penyelenggaraan pemilihan kepala daerah (Pilkada), pemilihan gubernur
(Pilgub), bahkan pemilihan Presiden (Pilpres) di beberapa daerah. Diantaranya di Makassar,
Sulawesi Selatan, yang dilaksanakan di lapangan Karebosi Makassar pada tanggal 10 April 2019,
di Polres Jombang pada tanggal 31 Maret 2019, di alun-alun Trenggalek pada tanggal 12 Pebruari
2019 dan di Polresta Pelabuhan Tanjung Perak, Surabaya pada tanggal 21 Oktober 2018. Emil
Sanif Tarigan, Wawancara, Surabaya, 14 Mei 2019.
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dengan pengurus al-Khidmah dan tarekat di negara mana haul akbar itu

diadakan.151

4) Majlis Manaqib

Majlis manaqib152 adalah brand yang paling melekat pada TQN al-

Oesmaniyah, sebab hampir semua acara yang diselenggarakan dengan

bekerja sama dengan Jama’ah al-Khidmah, konten acaranya ada

pembacaan manaqib Shaykh Abdul Qadir al-Jailany. Padahal

sesungguhnya pembacaan manaqib Shaykh Abdul Qadir al-Jailany di

tanah Jawa sudah ada sejak ratusan tahun yang lalu, bahkan diamalkan

oleh para pemeluk Islam yang tidak bertarekat.153

Pembacaan manaqib Shaykh Abdul Qadir al-Jailany dikalangan

kalangan TQN al-Uthmaniyah silsilah Kyai Asrori, secara besar-besaran

sebetulnya sudah ada sejak tarekat ini masih berpusat di Pondok Pesantren

Darul Ulum, Peterongan, Jombang. Pada saat itu pembacaan manaqib

diadakan tiga kali dalam satu tahun, yang paling banyak jama’ahnya acara

diadakan di dalam kampus Undar, pada malam tanggal sebelas bulan

Rabi>’uth Tha>ni. Kemudian malam 11 bulan ash-Shura> dan malam Nis}fu

Sha’ba>n, yang diadakan di dalam pondok pesantren. Setiap malam tanggal

151 Emil Sanif Tarigan, Wawancara, Surabaya, 14 Mei 2019.
152 Manaqib adalah segala sesuatu yang dikenal pada diri seseorang, berupa perilakunya yang
terpuji, sifat-sifatnya yang menarik, pembawaannya yang indah, kepribadiannya yang luhur,
kesempurnaannya yang tinggi dan karamah-karamahnya yng agung disisi Allah SWT. Ahmad
Asrori al-Ishaqy, al-Muntakhaba>t fi> ma> Huwa al-Mana>qib (Surabaya, al-Wava, 2010), 4.
153 Kharisudin Aqib, Inabah; Jalan Kembali dari Narkoba, Stres dan Kehampaan Jiwa (Surabaya,
Bina Ilmu, 2012, 30.
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12 bulan-bulan hijriyah, manaqib juga dibaca dalam skala kecil di rumah-

rumah kyai pengasuh pondok pesantren Darul Ulum.154

Di pesantren Raudhatul Ulum Darul Ubudiyah, Jatipurwo,

Semampir, Surabaya, yang didirikan oleh KH. Muhammad Uthman al-

Ishaqy, murshid penerus KH. Muhammad Romly Tamim, secara rutin

manaqib dibaca setiap malam tanggal sebelas bulan Hijriyyah. Puncaknya,

manaqib dibaca di pondok pesantren tersebut pada malam tanggal sebelas

bulan Rabi>’uth Tha>ni dalam acara haul Shaykh Abdul Qadir al-Jailany.155

Sedangkan di Pondok Pesantren as-Salafi al-Fithrah, yang didirikan

oleh Kyai Asrori, manaqib rutin dibaca  setiap malam Minggu pertama

bulan-bulan hijriyah yang dihadiri oleh jama’ah dari berbagai kota di Jawa

Timur. Selain itu manaqib juga jadi bacaan wajib santri setiap malam

Minggu setelah berjama’ah shalat maghrib.

Di kalangan jama’ah TQN al-Uthma>niyah, pembacaan manaqib

Shaykh Abdul Qadir al-Jailany menjadi ritual yang paling populer. Semua

acara bersifat pribadi yang diadakan di rumah-rumah jama’ah diisi dengan

pembacaan manaqib, seperti pernikahan, selamatan pindah rumah,

khitanan, selamatan umrah dan haji, selamatan kehamilan, selamatan

pemberian nama bayi (walimah al-tasmiyyah) dan lain-lain.156

154 Nasiruddin, Wawancara, Surabaya, 16 Mei 2019.
155 Zainul Arif, Wawancara, Surabaya, 16 Mei 2019.
156 Imaduddin, Wawancara, 16 Mei 2019.
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5) Majlis Salat Malam

TQN al-Uthma>niyah bekerja sama dengan pengurus Jama’ah al-

Khidmah mempunyai tradisi melakukan shalat sunah malam berjama’ah

selama bulan Ramadhan. Shalat sunah yang dilakukan adalah shalat

Tasbih dan shalat li Qad}a>’il H}a>jah. Seperti halnya majlis zikir, agenda

shalat malam mengenai waktu dan tempat, ditetapkan melalui rapat

gabungan antara dewan penasihat, pengurus tarekat dan pengiris jama’ah

Al-Khidmah.157

Shalat tasbih berjama’ah ini sebetulnya sudah ada sejak masa K.H.

Muhammad Usman al-Ishaqy, akan tetapi pada saat itu shalat tasbih

dilakukan di dalam pondok pesantren dan hanya diikuti oleh jama’ah

tarekat dan para santri.158 Namun, jika dirunut lebih jauh shalat Tasbih dan

shalat li Qad}a>’il H}a>jah berjama’ah juga sudah dilakukan di pondok

Pesantren Darul Ulum Jombang. Akan tetapi di pondok Darul Ulum ini

shalat Tasbih dan shalat li Qad}a>’il H}a>jah hanya dilakukan oleh murid

tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah, tidak melibatkan santri dan

dilakukan seminggu satu kali, yaitu pada siang hari Kamis, sebelum

melaksanakan khususi.159

Shalat Tasbih dilaksanakan oleh para murid TQN al-Uthma>niyah

dan jama’ah al-Khidmah sepanjang tahun di zawiyah, mus}alla, masjid dan

pondok-pondok pesantren yang berafiliasi dengan jama’ah al-Khidmah.

157 Ahmad Asrori Al Ishaqy, Pedoman Kepemimpinan, 97
158 Ali Ma’ruf, Wawancara, Gresik, 17 Mei 2019
159 Observasi, Jombang, 28 April, 2019.
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Mereka ada yang melakukannya setiap malam, satu minggu sekali atau

satu bulan sekali, sesuai kesepakatan dalam rapat.160 Tapi, pada bulan

Ramadan shalat Tasbih dan shalat li Qad}a>’il H}a>jah ini dilakukan lebih

massif dan diselenggarakan secara besar-besaran oleh para pengurus al-

Khidmah dan tarekat di setiap daerah.

Selain tetap dilakukan di zawiyah, mus}alla, masjid dan pondok-

pondok pesantren, shalat Tasbih dan shalat li Qad}a>’il H}a>jah dilakukan

dalam skala kabupaten, biasanya bertempat di masjid agung

kabupaten/kota setempat. Shalat mala mini biasanya juga diikuti oleh

masyarakat umum, bahkan para pejabat kabupeten/kota tersebut. Pada

puncaknya, Shalat Tasbih dan shalat li Qad}a>’il H}a>jah dilaksanakan di

pondok pesantren as-Salafi al-Fithrah setiap malam tanggal 27 Ramadhan,

yang dihadiri oleh para murid tarekat, jama’ah Al-Khidmah dari seluruh

Indonesia dan luar negeri dan masyarakat umum.161

6) Majlis Awal dan Akhir Tahun Hijriyah, Majlis al-Shura, Majlis

Nishf al-Sha’ba>n

Selain ritual-ritual diatas masih banyak ritual-ritual lain yang dibaca

dan dilaksanakan oleh para pengikut tarekat al-Qa>diriyah wa al-

160 Ahmad Asrori Al Ishaqy, Pedoman Kepemimpinan, 97.
161 Muhammad Uripan, Wawancara, Malang, 16 April 2019. Di pondok pesantren as-Salafi al-
Fithrah Surabaya, salat Tasbih dan salat li Qad}a> al-H}a>jah dilakukan setiap malam selama bulan
Ramadhan, yang dihadiri oleh para murid tarekat, jama’ah al-Khidmah dan masyarakat umum dari
Surabaya dan sekitarnya. salat Tasbih dan shalat li Qad}a> al-H}a>jah ini dimulai dengan berhikir jahr
selama satu jam setengah, mulai jam 22.00 sampai jam 23.30 Istiwa’. Salat Tasbih dan shalat li
Qad}a> al-H}a>jah dimulai pukul 00.00 Istiwa’, setelah itu para murid tarekat melakukan zikir sirr
sebanyak 10.000 pada setiap lat}ifahnya. Di luar bulan Ramadhan, salat li Qad}a> al-H}a>jah dilakukan
rutin setiap malam setelah salat ba’diyah Isha oleh para jama’ah, baik yang sudah mengikuti
bay’at maupun belum. Salat ini merupakan amaliah umum yang bisa dilakukan oleh siapapun
yang mau melakukannya.
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Naqshabandiyah dan jama’ah al-Khidmah. Ritual-ritual ini merupakan

ritual standar yang urutannya sudah ditetapkan dan diatur oleh Kyai Asrori

yang tercantum dalam buku Pedoman Kepemimpinan dan Kepengurusan

dalam Kegiatan dan Amaliyah ath-Thoriqoh dan al-Khidmah bab Standar

Operating Prosedur (SOP) kegiatan al-Khidmah dan buku Urutan Majlis

Zikir. Majlis-majlis tersebut diantaranya majlis tahlil, majlis khatm al-

Qur’an, majlis lamaran, majlis akad nikah, majlis walimah hamil, majlis

walimah tasmiyah, majlis walimah khitan dan lain-lain.
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BAB IV

TRANSFORMASI RITUAL DALAM TQN AL-OESMANIYAH

A. Bentuk Transformasi TQN al-Oesmaniyah Sebagai Tarekat Urban

Telah dijelaskan pada bab sebelumnya, bahwa tarekat al-Qa>diriyah wa al-

Naqshabandiyah al-Oesmaniyah merupakan gabungan dari dua tarekat yaitu

tarekat al-Qa>diriyah dan tarekat al-Naqshabandiyah. Namun demikian citra

tarekat al-Qa>diriyah terasa lebih dominan dibandingkan dengan tarekat al-

Naqshabandiyah-nya. Indikasi yang paling signifikan adalah manaqib (biografi

tokoh pendiri) yang dibaca dalam ritualnya, meskipun dalam hal lain terdapat

unsur dari ritual tarekat al-Naqshabandiyah yang wajib dilakukan bahkan saat

akan melakukan ritual dari tarekat al-Qa>diriyah, misalnya ritual ra>bit}ah.1

Semua tarekat memiliki ciri khas yang membedakan dengan tarekat lainnya,

salah satunya adalah manaqib tokoh pendirinya yang biasanya dibacakan pada

saat peringatan haul tokoh pendiri tarekat tersebut. Misalnya tarekat Sha>dhiliyah

membaca manaqib Shaykh Abu al-Hasan al-shadhily dan tarekat Naqshabandiyah

membaca manaqib Shaykh Baha> al-Di>n al-Naqshabandy. Tarekat al-Qa>diriyah

wa al-Naqshabandiyah, termasuk TQN al-Oesmaniyah, dalam ritual haul

tokohnya yang dibaca adalah manaqib Shaykh Abdul Qadir al-Jailany yang

merupakan pendiri tarekat al-Qa>diriyah, tidak pernah sekalipun dibacakan

manaqib Shaykh Baha >al-Di>n al-Naqshabandy sebagai pendiri tarekat al-

Naqshabandiyah.

1 Ra>bit}ah adalah upaya menghadirkan sosok guru dalam fikiran atau hati murid. Achmad Asrori
al-Ishaqy, al-Ba>qiya>t al-S}a>liha>t wa al-‘A>qiba>t al-Khayra>t wa al-Kha>tima>t al-Hasana>t (Surabaya:
Al-Wava, 2010), 37. Lihat juga Martin Van Bruinessen, Tarekat Naqsyabandiyah, 84. Lihat juga
Kharisudin Aqib, Inabah, 20.
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Tidak pernah ada penjelasan khusus mengenai hal ini, sejarah hanya

mencatat bahwa selain sebagai tarekat yang paling tua usianya dan paling luas

penyebarannya, tarekat al-Qa>diriyah mengungguli tarekat-tarekat lain yang ada

hubungan dengannya dalam hal pengaruh. Tarekat al-Qa>diriyah bahkan mampu

bertindak sebagai semacam pengangkat bagi tarekat lain karena kelonggarannya,

kesesuaiannya dan juga jamaahnya yang terkenal bersifat otonom, menyebar ke

ujung dunia Islam yang satu ke ujung lainnya.2

Sosok Shaykh Abdul Qadir al-Jailany sebagai pendiri tarekat al-Qa>diriyah

dalam hubungan vertikal dengan Tuhan-nya terkenal sebagai pribadi yang salih,

dan  dalam hubungan horizontal dengan sesama ia adalah seorang yang memiliki

rasa cinta yang luar biasa terhadap sesama dan memperlihatkan kejujuran yang

kuat dalam khutbah-khutbahnya. Maka tidak heran jika tarekat al-Qa>diriyah

menjadi tarekat yang dikenal cinta damai dan memiliki ciri kesalehan,

humanitarianisme dan etos yang ditanamkan oleh shaykh kepada siapa tarekat ini

dihubungkan.3

Sejarah mencatat, proses Islamisasi Nusantara oleh Wali Sanga, tanah Jawa

pada khususnya, memang melalui metode yang lentur, tentatif dan mengakomodir

kearifan lokal. Mereka menciptakan berbagai bentuk kesenian untuk mejelaskan

Islam dalam idiom lokal, misalnya Sunan Kalijaga menciptakan wayang, Sunan

Drajat menggubah sebuah melodi untuk orkestra perkusi tradisional yang dikenal

dengan gamelan dan Sunan Bonang menciptakan bentuk pengajaran puitis yang

2 Fazlur Rahman, Islam, 229-230.
3 Ibid., 231-232.
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disebut suluk, sebuah istilah yang berasal dari bahasa Arab yang berarti perjalanan

seseorang dalam menghadap kepada Allah SWT.4

Dengan demikian, maka kalau para tokoh sufi dan tarekat setelahnya

menerapkan teori yang sama dalam dakwah mereka, bukanlah hal yang aneh

sebab sudah dicontohkan oleh para pendahulu mereka. Kyai Asrori adalah salah

satu diantara tokoh yang selain lentur dalam mengembangkan tarekatnya, juga

inovatif dalam meramu ritualnya agar bisa diterima oleh masyarakat kaum urban

yang cenderung kritis, logis dan tidak terlalu banyak memiliki waktu longgar

seperti para pengikut tarekat murshid sebelumnya.

Dalam tasawuf dan tarekat, ruang dan waktu adalah hal yang sangat vital,

oleh karena itu kedua hal ini sering menjadi perhatian khusus dari para tokoh

tasawuf dan tarekat. Dalam dunia tasawuf misalnya, banyak sekali turath yang

membuat bab atau pasal khusus untuk membicarakan hal ini. Al-Qushairy, dalam

kitab karyanya al-Risa>lah al-Qushairiyyah, membahas tentang waktu dalam pasal

ke satu al-Must}alah}a>t al-S}u>fiyyah dan menjadi pembahasan urutan pertama.

Dalam karyanya ini al-Qushairy menulis konsensus para ulama sufi tentang

definisi sufi dipandang dari perspektif waktu. Menurut mereka sufi adalah “anak

waktu”, artinya seorang sufi hanya menyibukkan dirinya dengan hal-hal yang

paling diprioritaskan pada saat itu, tidak memikirkan waktu yang telah lewat dan

tidak merisaukan apa yang akan terjadi.5

Kyai Asrori juga memberikan penjelasan tentang pentingnya waktu dalam

kitab karyanya dalam sub judul “Hikmah bermacam-macamnya tarekat”.

4Michael Laffan, Sejarah Islam, 8.
5 Al-Qushairy, al-Risa>lah al-Qushairiyyah , 93-94.
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Menurutnya, tarekat yang banyak sekali macamnya bukan berarti tarekat-tarekat

itu berbeda esensi dan tujuan. Perbedaan tersebut hanya dalam hal metode saja,

esensi dan tujuan akhirnya tetap sama yaitu agar bisa sampai (wus}u>l) ke hadirat

Allah SWT. Para tokoh tarekat membuat tarekat bermacam-macam karena mereka

mempertimbangkan kemampuan, kekuatan, watak, lingkungan dan waktu para

murid pengikut tarekat. Dengan demikian para murid itu bisa memilih tarekat

mana yang cocok mereka ikuti.6

Dalam dunia tarekat seorang murshid mendapat julukan “shaykh waqtihi”,

artinya ia adalah seorang yang paling tahu apa yang dibutuhkan oleh jama’ahnya

pada masa itu. Ibarat seorang dokter, seorang shaykh adalah orang yang tahu

penyakit hati murid-muridnya, dengan demikian ia juga tahu obat apa yang harus

diberikannya kepada murid-muridnya itu, pada waktu yang sama ia juga bagaikan

lampu yang mampu menerangi kegelapan dalam hati mereka.7

Meski dalam bahasa dan konteks yang berbeda, Giddens juga berpendapat

bahwa ruang dan waktu adalah faktor yang tidak bisa diabaikan dalam praktik-

praktik sosial masyarakat. Menurutnya, dengan kemampuan dan keterbatasannya

agensi akan melakukan hal yang beragam dalam kondisi (ruang) historis yang

berbeda.8 Dikutip oleh Thompson, bahwa praktik-praktik sosial yang dilakukan

oleh masyarakat akan mendapatkan pantauan langsung dari agen secara terus

menerus, sambil mengukur apa yang sedang mereka lakukan, bagiamana reaksi

6 Achmad Asrori al-Ishaqy, Al-Muntakhaba>t Vol. IV, 33.
7 Achmad Asrori al-Ishaqy, Al-Anwa>r al-Khus}u>s}iyyah, 69.
8 Anthony Giddens, The Constitution of Society: outline of The Theory of Structuration
(Cambridge: Polity Press, 1984), 179.
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orang lain terhadap praktik sosial itu dan bagaimana situasi (waktu) saat praktik

itu dilakukan.9

Tentang transformasi ritual dalam TQN al-Oesmaniyah dituturkan oleh H.

Mas’ud Abu Bakar, salah seorang saksi sejarah perjalanan TQN al-Oesmaniyah.

Sejak Kyai Asrori menerima estafet ke-murshid-an dari murshid sebelumnya yang

juga sekaligus ayah kandungnya, KH. Muhammad Usman al-Ishaqy, Kyai Asrori

melakukan hal yang tidak lazim. Jika murshid sebelumnya mengajarkan tarekat di

tempat ibadah seperti masjid atau mushala kepada orang tua, maka Kyai Asrori

melakukan hal yang sebaliknya. Ia mengenalkan tarekatnya kepada anak-anak

muda yang sama sekali belum mengenal agama secara baik di jalanan. Mengawali

dakwahnya di Gresik kota, Kyai Asrori mengajak anak muda yang berlatar

belakang seniman, seperti pelukis dan pemusik. Maka tidak heran kalau kelompok

pengajian yang dibentuknya pertama kali diberi nama Rock n Roll, kemudian

berganti nama menjadi Orong-Orong, berganti nama lagi menjadi KACA,

singkatan dari Karunia Cahaya Ilahi, yang kelak kemudian hari menjadi cikal

bakal berdirinya Jama’ah Al-Khidmah.10

Transformasi ritual dalam TQN al-Oesmaniyah sebetulnya bisa dikatakan

sudah dimulai oleh KH. Muhammad Usman al-Ishaqy meskipun dalam skala

terbatas. Ia mengamalkan ritual manaqiban dengan dilagukan, padahal dari

gurunya KH. Muhammad Romly Tamim, Jombang, manaqib dibaca tartil seperti

membaca al-Qur’an. Prosesi bay’at juga ditransformasi oleh Kyai Usman,

9 Jhons B. Thompson, Analisis Ideologi; Kritik Wacana Ideologi-Ideologi Dunia, terj. Haqqul
Yakin (Yogyakarta: Ircisod, 1984), 241.
10Mas’ud Abu Bakar, Wawancara, Gresik, 23 Juli 2019.
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sebelumnya untuk mengikuti bay’at Kyai Usman menerapkan syarat yang sangat

ketat. Calon murid diharuskan berpuasa sambil ber-muja>hadah selama beberapa

hari dalam ruangan khusus yang telah disediakan sebanyak 4 kamar berukuran 1 x

1,5 meter, satu ruangan diisi satu orang calon murid. Seiring berkembangnya

waktu, disertai dengan bertambahnya calon murid yang akan mengikuti bay’at,

kewajiban muja>hadah itu ditiadakan. Para calon murid hanya dipanggil bersama-

sama ke dalam ruangan khusus untuk ditanya kesungguhannya dalam mengikuti

tarekat. Setelah itu barulah diadakan prosesi bay‘at.11

Syarat untuk menjadi murid yang telah dipermudah oleh Kyai Usman itu

kemudian semakin dipermudah lagi oleh Kyai Asrori. Dalam hal ini Kyai Asrori

menuturkan bahwa hal itu adalah bimbingan dari Kyai Usman melalui

perkataannya,”Wong sing kate bay‘at iku anggepen ae minongko tobat mari Ri”,

(Orang yang ingin bay‘at itu anggap saja sebagai taubat). Sedangkan taubat

menurut agama adalah hal yang harus segera dilakukan dan tidak boleh dipersulit.

Padahal berdasarkan referensi kitab-kitab turath, bay‘at merupakan sesuatu yang

sangat sakral dan mempunyai persyaratan yang sangat ketat, sehingga seorang

murshid tidak boleh sembarangan mem-bay‘at, sekiranya dalam pandangannya si

calon murid tidak akan bersungguh-sungguh dalam tarekatnya, maka ia tidak

boleh di-bay‘at.

Meski demikian, dalam hal mempermudah proses bay‘at Kyai Asrori

melakukannya secara bertahap. Ustaz} Abdul Muhyi, Bawean, menceritakan

bahwa dekade tahun 1990-an, saat peminat tarekat masih jarang, setiap selesai

11 Zainul Arif, Wawancara, Surabaya, 26 Agustus 2019. Informasi yang sama juga didapatkan dari
hasil wawancara dengan Bapak Nurhadi (60 th) dan Bapak Sarkun (60 tahun), 2 orang murid di
Lamongan yang sempat mengikuti bay’at kepada Kyai Utsman.
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prosesi bay’at, Kyai Asrori memegang dada murid-murid laki-laki yang baru ber-

bay‘at dengan tangan kanan beliau. Akan tetapi saat murid yang ber-bay‘at sudah

banyak hal itu tidak dilakukannya lagi.12 Dalam masa kemurshidan Kyai Asrori,

TQN al-Oesmaniyah memang mengalami perkembangan yang sangat pesat,

setiap kali diadakan acara bay‘at murid baru jumlahnya ribuan.

Transformasi ritual TQN al-Oesmaniyah dalam semua hal, baik dalam ritual

wajibmaupun ritual sunah. Jika tadinya tarekat merupakan sesuatu yang

‘menakutkan’ dan sangat sakral, maka di tangan Kyai Asrori tarekat jadi sesuatu

yang menyenangkan dan ringan tapi tetap tidak menghilangkan kesakralannya.

Hal inilah mungkin yang membuat TQN al-Oesmaniyah berkembang pesat,

disamping sosok Kyai Asrori sendiri sebagai tokoh sentralnya adalah pribadi yang

menarik sehingga orang-orang merasa tertarik untuk menjadi murid dan

jama’ahnya.

Sejak jaman Kyai Asrori tarekat tidak lagi identik dengan orang tua. Anak-

anak muda banyak yang mengikuti bay‘at atas keinginan sendiri. Ustaz} Hadori

menuturkan bahwa  ia mengikuti bay‘at kepada Kyai Asrori saat masih berusia 19

tahun, pada saat itu bersamaan dengannya ada 8 anak muda lain yang turut ber-

bay‘at. Pada jaman Kyai Usman, ada semacam opini tidak boleh bay‘at tarekat

sebelum mencapai usia tertentu, padahal Kyai Usman sendiri tidak pernah

membatasi usia orang yang mau mengikuti bay‘at.13

Termasuk kemudahan dalam mengikuti bay‘at, Kyai Asrori membaginya

menjadi tiga bagian, dan mempraktekannya kepada para pengikutnya, yaitu :

12 Abdul Muhyi, Wawancara, Bawean, 30 Maret 2019.
13 Hadori, Wawancara, Lamongan, 26 Agustus 2019.
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Pertama, Bay‘at Tashabbuh atau Husn al-Dha>n. Yaitu ber-bay‘at karena

didasari prasangka baik kepada orang-orang tarekat tanpa disertai dengan

keinginan untuk masuk ke dalam bimbingan (tarbiyah) murshid, juga belum ada

kesanggupan untuk menjalankan ritual tarekat.

Kedua, Bay‘at Tabarruk. Yaitu ber- bay‘at dengan tujuan ingin

mendapatkan keberkahan dari para pengikut tarekat dan silsilah dari mereka

meskipun hanya sebentar dan tanpa mengamalkan ritual tarekat.

Ketiga, Bay‘at Ira>dah. Yaitu mengikuti bay‘at dengan tujuan ingin menjadi

murid tarekat dan siap menjalankan semua kewajiban dalam tarekat setelah

mengikuti bay‘at. Ia juga siap mematuhi semua perintah, larangan dan bimbingan

murshid, serta memasrahkan semua urusannya baik dunia dan akhirat kepada

murshid-nya itu.14

Penentuan klasifikasi ketiga macam bay‘at ini sepenuhnya diserahkan

kepada calon murid. Artinya para calon muridlah yang menentukan sendiri apakah

bay‘at yang diikutinya itu bay‘at Tashabbuh, Tabarruk atau Ira>dah, sebab

merekalah yang mengetahui kesiapan masing-masing dalam menjalankan semua

ritual tarekat. Dengan pembagian tiga macam bay’at ini calon murid tidak merasa

takut untuk mengikuti prosesi bay‘at, karena untuk selanjutnya merekalah yang

14 Achmad Asrori al-Ishaqy, al-Muntakhaba>t Vol. III, 319-320. Pembagian bay‘at menjadi tiga
macam seperti diatas sebetulnya telah dilakukan oleh para tokoh tarekat jauh sebelum Kyai Asrori.
Akan tetapi sepanjang pengetahuan peneliti pembagian ini tidak massif ditulis dalam literatur-
literatur tarekat, baik berupa kitab-kitab turath karangan para shaykh yang menggunakan bahasa
Arab, maupun buku-buku yang menggunakan bahasa non Arab. Praktek pembagian tiga macam
bay‘at juga tidak peneliti temukan dalam tarekat lain selain TQN al-Oesmaniyah. Tentang
pembagian bay‘at menjadi tiga, lihat Abu> Bakar ibn Abdulla>h ibn Abu> Bakar al-‘Aydru>s al-
‘Adany, al-Juz al-Lat}i>f  fi> al-Tahki>m al-Shari>f (Beirut: Da>r al-Ha>wy, 2011), 471. Lihat juga
‘Abdulla>h ibn ‘Alawy ibn Hasan al-‘At}t{a>s, Z}uhu>r al-Haqa>’iq fi> Baya>n al-T}ara>’iq (ttt: Kalza>r
Hasany, 1313 H.), 26.
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menentukan apakah akan totalitas melakukan ritual TQN al-Oesmaniyah atau

tidak.

Transformasi lain yang dilakukan oleh Kyai Asrori adalah dalam hal ritual

inti, majlis khususi yang diadopsi dari tarekat al-Naqshabandiyah, yang semula

identik sebagai ritual khusus yang sangat sakral, menjadi ritual terbuka yang

diikuti oleh semua kalangan. Majlis khususi yang semula hanya diikuti oleh

mereka yang telah ber-bay‘at sehingga menjadi majlis yang eksklusif, diikuti oleh

siapapun yang mau mengikutinya, sehingga menjadi majlis yang inklusif namun

tetap sakral sebab isi acaranya murni zikir, tidak ada amalan lain selainnya.

Fenomena  jama’ah dan muhibbin yang belum bay‘at tapi aktif mengikuti

majlis khususi terjadi di semua zawiyah tempat khususi. Berkurangnya kwantitas

murid tarekat yang sudah bay‘at sebab banyak yang meninggal, berbanding

terbalik dengan jumlah jama’ah yang hadir pada majlis-majlis khususi. Jika

dibandingkan dengan saat Kyai Asrori masih hidup, jama’ah khususi di banyak

zawiyah bertambah sampai dua kali lipat, bahkan banyak zawiyah mayoritas yang

mengikuti majlis khususi mereka yang belum bay‘at.

Dalam pelaksanaan khususi Kyai Asrori memberikan contoh kepada para

jama’ah untuk memperhatikan situasi dan kondisi. Saat memimpin khususi di

masjid LIPI Jakarta, di masjid Wak Tanjung Singapura dan surau Miftahul

Falihien Kuala Lumpur, Kyai Asrori memimpin khususi sangat cepat. Dalam

rekaman MP3 yang tersimpan di kantor pusat TQN al-Oesmaniyah durasi khususi

yang dipimpin oleh Kyai Asrori hanya selama 20 menit, padahal saat ia
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memimpin khususi di pesantrennya atau di pesantren ayahnya, durasi waktunya

bisa sampai dua kali lipatnya.

Ritual wajibkhususi yang dilaksanakan satu minggu satu kali di setiap

zawiyah hitungannya dibaca tidak sesuai dengan angka yang tertera dalam buku

panduan khususi yang diterbitkan. Hal ini juga dicontohkan langsung oleh Kyai

Asrori jika memimpin khususi. Misalnya semua bacaan shalawat tertulis dibaca

100 kali, bacaan hasbunalla>h bahkan 1.100 kali, pada prakteknya hanya dibaca 10

sampai 20 kali tergantung yang memimpin khususi. Bacaan ya> lat}i>f yang tertulis

dibaca sebanyak 16.641 kali, dibaca tidak sampai sebanyak itu. Dengan demikian

khususi yang seharusnya bisa memakan waktu dua jam lebih jika hitungannya

dibaca sesuai dengan angka yang tertera dalam buku, bisa hanya dilaksanakan

selama 40 menit.

Ritual wajibyang lain, yaitu zikir jahr yang merupakan ritual pokok tarekat

Qadiriyyah juga diberi kelonggaran oleh Kyai Asrori.  Zikir jahr yang harus

dilakukan oleh murid tarekat setiap selesai salat wajib adalah 165 kali, pada

prakteknya diperbolehkan untuk dikurangi dalam keadaan-keadaan tertentu.

Seperti saat seorang murid tarekat menjadi imam di musalla atau masjid yang

mayoritas ma’mumnya bukan murid tarekat. Bahkan di masjid pondok pesantren

as-Salafi al-Fithrah sebagai pusat TQN al-Oesmaniyah saat salat Jum’at imam

hanya berzikir sebanyak 100 kali, mengingat lebih dari separuh jama’ah salat

Jum’at berasal dari luar pondok pesantren. Namun, karena 165 merupakan

kewajiban inti, maka kekurangan zikir ini harus disempurnakan di lain waktu.
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Sedangkan ritual tarekat al-Naqshabandiyah yaitu zikir sirr membaca lafaz}

“Allah-Allah” dalam hati dibaca 1000 kali yang dilakukan setiap selesai salat

wajib, dalam prakteknya tidak sampai hitungan 1000 kali. Sebab Kyai Asrori

menganjurkan agar tasbeh yang digunakan adalah tasbeh yang kecil, ia berseloroh

“cek isok korupsi” (agar bisa mengurangi hitungan). Praktek zikir sirr tidak

seperti zikir jahr, jika zikir jahr tasbih dihitung satu persatu, maka praktek zikir

sirr tasbeh diputar cepat oleh jari telunjuk dan jempol tangan kanan. Untuk

mencapai hitungan 1000 kali tasbih diputar sebanyak sepuluh kali, sehingga

dengan demikian secara teori hitungan mencapai 1000. Kyai Asrori menganjurkan

praktek seperti ini sebab bacaan lafaz} “Allah-Allah” dalam hati, jauh lebih cepat

dibandingkan dengan putaran tasbih.

Mengenai praktek zikir inti; khususi, zikir jahr dan sirr, dalam hal adab

seperti yang telah dijelaskan dalam bab III, Kyai Asrori melakukan ‘terobosan’

yang terbilang antimainstream. Dituturkan oleh Emil Sanif Tarigan, menurut Kyai

Asrori, adab zikir yang dua puluh tersebut bukanlah syarat sah zikir, akan tetapi

hanya syarat sempurna zikir. Artinya, meskipun tanpa melakukan kedua puluh

adab itu zikir tarekat seseorang tetap sah, padahal dalam dunia tarekat adab dan

tata cara zikir adalah hal yang paling mendasar dan harus diperhatikan. Sehingga

setiap tarekat memilki tata cara dan adab khusus dalam melakukan ritual zikirnya,

dan dua puluh adab tersebut merupakan adab utama yang berlaku di semua

tarekat.

“Pada saat itu kyai bilang kepada saya, Pak Emil, siapa bilang zikir itu harus
sambil duduk diatas sajadah, mengadap ke barat. Khususi boleh kok sambil
tiduran. Pak Emil sambil bekerja dikantor, duduk di kursi, boleh kok sambil
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berzikir. Kalau ada anak buah datang ada urusan, minta tanda tangan, ya
tandatangani dulu. Setelah itu teruskan zikirnya”.15

Transformasi lain yang signifikan adalah saat diadakan majlis zikir di

kampus ITS Surabaya dalam rangka memperingati lustrum ke-9 ITS, 11

Desember 2005 saat rektor ITS dijabat oleh Dr. Muhammad Nuh, DEA. Pada saat

itu untuk yang pertama kalinya Kyai Asrori mengganti bacaan manaqib dengan

khatmil Qur’an. Itu adalah transformasi yang luar biasa, mengingat sepanjang

sejarahnya setiap mengadakan majlis zikir TQN al-Oesmaniyah pasti membaca

manaqib Shaykh Abdul Qadir al-Jailany.16

Namun, meskipun bacaan manaqib diganti dengan al-Qur’an, bacaan-

bacaan lain tetap dipertahankan, seperti istigha>thah, zikir jahr, do’a-do’a dan lain-

lain. Penggantian itu rupanya dalam rangka menyesuaikan dengan ruang dan

waktu serta iklim di perguruan tinggi yang jauh lebih familiar terhadap al-Qur’an

dibandingkan dengan manaqib. Dalam salah satu kesempatan Kyai Asrori pernah

berkata ;”Ngejak tiang percoyo dateng Nabi niku langkung gampil dibanding

kalih ngejak tiang percoyo dateng poro wali. Sak monten ugi, ngejak tiang

percoyo dateng al-Qur’an niku langkung gampil dibanding kalih ngejak tiang

percoyo dateng manaqib” (Mengajak orang percaya kepada Nabi itu jauh lebih

mudah dibandingkan dengan mengajak orang untuk percaya kepada wali. Begitu

juga, mengajak orang percaya kepada al-Qur’an itu jauh lebih mudah

dibandingkan dengan mengajak orang percaya kepada manaqib).

15 Emil Sanif Tarigan, Wawancara, Surabaya, 1 Oktober 2019.
16 www.its.ac.id, diakses pada 02 September 2019.
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Contoh yang dilakukan Kyai Asrori di kampus ITS ini kemudian jadi

semacam panduan (guidance) bagi jama’ahnya dalam menyelenggarakan majlis

zikir di dalam kampus dan di lingkungan lain yang diasumsikan mayoritas yang

hadir belum familiar dengan bacaan manaqib. Seperti di rumah sakit, pendopo

kabupaten, kantor kecamatan, kantor polisi, perkantoran swasta, bank dan lain-

lain.

Transformasi ritual zikir juga dilakukan berdasarakan keputusan pengurus

karena melihat situasi dan kondisi tempat, waktu dan jama’ah yang hadir.

Misalnya keputusan yang dibuat oleh pengurus TQN al-Oesmaniyah kota Cirebon

saat untuk yang pertama kalinya ritual TQN al-Oesmaniyah diperkenalkan secara

luas disana. Mengingat acara baru bisa dimulai jam 20.00 Wib sebab jama’ah

mayoritas para pegawai, maka bacaan manaqib tidak dibaca sempurna di podium,

hanya bab 1, 3, 5 dan 7 saja yang dibaca jahr, bab lain dibaca sirr.17

Kejadian serupa pernah terjadi di Bali saat diselenggarakan majlis zikir rutin

bulanan. Pengurus masjid Agung Tabanan hanya mendapat izin waktu

pelaksanaan dari keamanan setempat sampai dengan jam 22.00 Wita, padahal

normalnya pelaksanan majlis zikir sampai jam 23.00 Wita. Sebagai solusinya

pengurus TQN al-Oesmaniyah meniru langkah yang pernah dipakai oleh

pengurus TQN al-Oesmaniyah kota Cirebon. Bahkan majlis zikir rutin bulanan di

Bali yang dilaksanakan malam hari, hampir tidak pernah membaca lengkap ritual

17 Achrul Yani, Wawancara, Surabaya, 1 Oktober 2019.
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zikir, ada bagian-bagian tertentu yang tidak dibaca mengingat keterbatasan waktu

dan mempertimbangkan situasi dan kondisi di Bali.18

Transformasi ritual majlis zikir yang paling umum dan terjadi di banyak

daerah terutama di kota besar adalah membaca bacaan ritual zikir sunah lebih

cepat dari standar baku. Hal ini juga sering dilakukan oleh Kyai Asrori saat

memimpin majlis. Dengan mempertimbangkan situasi dan kondisi, ia sering

memberikan isyarat tertentu dengan tangannya kepada koordinator majlis zikir

atau kepada asistennya agar bacaan dibaca lebih cepat. Hal ini kemudian ditiru

oleh para imam majlis dan pengurus TQN al-Oesmaniyyah.

Pelaksaan haul Sayyidah Khadijah di Singapura barangkali menjadi

pelaksanaan haul yang paling unik dalam pelaksanaan ritual TQN al-Oesmaniyah

dan majlis-majlis zikir al-Khidmah. Umumnya rangkaian acara dalam TQN al-

Oesmaniyah dan majlis zikir al-Khidmah mengalir sejak awal sampai akhir tanpa

diselingi acara apapun. Jika acara diadakan pagi hari maka acara dimulai jam

07.00 Wib sampai selesai, jika malam hari dimulai setelah Maghrib atau setelah

Isya. Akan tetapi haul Sayyidah Khadijah di Singapura acaranya dimulai setelah

Ashar, dibuka dengan tawassul, istghathah dan pembacaan manaqib Sayyidah

Khadijah, itupun hanya beberapa bab saja yang dibaca jahr di podium, mayoritas

bab dibaca sirr sebab waktu yang tidak memungkinkan.

Acara diselingi dengan shalat Isha berjama’ah, kemudian dilanjutkan

dengan pembacaan maulid ar-Rasu>l SAW, setelah itu dilanjutkan dengan

maw’id}ah hasanah. Pelaksanaan acara di setting demikian sebab pembacaan

18 Syafiq Manan, Wawancara, Denpasar, 31 Juli 2019.
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manaqib Sayyidah Khadijah durasinya lebih lama dibandingkan dengan

pembacaan manaqib Shaykh Abdul Qadir al-Jailany. Hal lain yang menjadi bahan

pertimbangan adalah karena izin acara di masjid-masjid di Singapura hanya

sampai jam 22.00 waktu setempat.19

Transformasi lain yang dilakukan oleh Kyai Asrori yang sangat signifikan

adalah melagukan bacaan istiga>thah karangan KH. Romly Tamim Jombang, yang

kemudian diwariskan dan dilanjutkan oleh KH. Muhammad Usman al-Ishaqy.

Bacaan istiga>thah dengan lagu ini kemudian menjadi semacam trade mark TQN

al-Oesmaniyah dan menjadi daya tarik tersendiri dalam pelaksanaan majlis-majlis

zikir TQN al-Oesmaniyah.

Jika dirunut ke belakang Islam dan dunia seni memang memiliki keterikatan

yang kuat. Islam sebagai ajaran Allah SWT memerlukan seni dalam

mengartikulasikan kedalaman aspek kebatinan ajarannya. Disisi lain seni

merupakan bagian dari sisi dalam manusia yang membutuhkan lokus untuk

mengaktualisasikan nilai-nilai estetisnya. Islam dan seni menuntut ekspresi rasa

yang amat mendalam dari manusia. Islam berisi ajakan kelembutan, kedamaian,

kehalusan dan harmoni, sedangkan seni menawarkan ajakan-ajakan itu.

Para ulama salaf banyak yang menjadikan seni sebagai pengantar dalam

perjalanan mereka menuju kehadirat Allah SWT. Imam Ahmad ibn Hambal

berkomentar tentang ulama shufi, ”Aku tidak tahu orang yang lebih mulia

dibandingkan mereka. Mereka mendengarkan musik akan tetapi mereka

dengannya bisa sampai kehadirat Allah SWT. Biarkanlah mereka bergembira

19 Field Note, Singapura, 23 Juni 2019.
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bersama dengan Allah SWT sesaat”. Kemudian Imam Ahmad membaca ayat al-

Qura’an :

نَ  ُ ِ َ ۡ َ اْ  ُ ُ َ  ۡ َ َ  ِ َ ٱ ِ ّ ُ َ ا  َ َ 20وَ

Selain itu banyak perawi hadith yang meriwayatkan beberapa kali ada orang

bersha’ir dihadapan Rasulullah SAW, Beliau mendengarkannya lalu

berkomentar,”Tidak apa-apa, insha Allah”.21

Islam dan seni mencitrakan hal-hal yang universal, seperti nilai etika dan

estetika. Seni memiliki potensi yang sangat besar untuk mendekatkan seorang

hamba kepada Tuhannya. Dengan seni sang hamba dapat merasakan kedamaian,

ketenangan dan keindahan. Suasana batin seperti inilah yang dibutuhkan oleh

seorang salik dalam perjalanan menuju Tuhannya. Sejarah mencatat banyak sekali

sufi yang seniman, satu diantarnya Shaykh Jalaludin Rumi, pendiri tarekat al-

Ru>miyah. Hegel sampai menganggap Rumi sebagai pemikir dan penyair terbesar

dalam sejarah dunia. Sementara Maurice Barres, seorang penulis Perancis, banyak

menemukan kekurangan William Shakespeare, Goethe dan Hugo. Sedangkan

Nicholson menyebut rumi sebagai The Greatest Mystic Poet of Any Age setelah

menerjemahkan buku Mathnawi karya Rumi.22

20 QS. 39: 47.
21Muhammad ibn Ahmad ibn S>alim al-Safa>ri>ny al-Hanbaly, Ghidha> al-Ba>b Syarh Manz}u>mah al-
A>da>b (Beirut: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1996), 119-120.
22 Nasaruddin Umar, Tasawuf Modern; Jalan Menegenal dan Mendekatkan Diri Kepada Allah
SWT (Jakarta: Penerbit Republika, 2015), 203-204.
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Bukan hanya menggubah nada istiga>thah yang semula tidak bernada sama

sekali, Kyai Asrori bahkan banyak mengarang qa>sidah bermuatan sufi untuk

pengiring zikir. Qa>sidah-qa>sidah ini dibaca dalam pelaksanaan majlis zikir

sebagai pengiring bacaan zikir jahr yang dibaca bersama-sama. Seluruh bacaan

ritual TQN al-Uthmaniyyah bisa dikatakan mempunyai nada khas yang

membedakannya dengan bacaan-bacaan lain, bahkan untuk bacaan yang sangat

umum seperti bacaan surat Ya>sin dan tahlil. Mengenai hal ini Kyai Asrori sangat

intens, ia sampai pernah mendatangkan instruktur dari Poerwacaraka untuk

mengajarkan olah nafas kepada crew pengisi acara majlis zikir.23

Selain melagukan bacaan ritual majlis zikir, Kyai Asrori juga memberikan

contoh kepada para imam majlis dan pengurus TQN al-Oesmaniyah dalam hal

menyesuaikan ritual yang harus dibaca dengan space waktu yang tersedia dan

jama’ah yang hadir dalam acara majlis zikir tersebut, terutama sekali majlis-majlis

zikir yang mayoritas yang hadir non murid tarekat. Hitungan bacaan yang ditulis

dalam buku panduan majlis zikir umum oleh Kyai Asrori ditulis bervarisasi

sebagai pilihan untuk imam majlis. Misalnya dalam tuntunan bacaan istigha>thah

ditulis “dibaca 7 kali atau 11 kali atau 100 kali”.24

Di awal ke-murshid-annya, meskipun Kyai Asrori  sudah menginovasi lagu

istigha>thah, namun saat memimpin majlis-majlis zikir jumlah hitungan bacaan

23 Khoiruddin, Wawancara, Surabaya, 8 September 2019.
24 Dalam buku catatan pribadi yang ditulis oleh KH. Abdullah Faqih (w. 1981), salah seorang
murid dari KH. Muhammad Usman al-Ishaqy, yang ditulisnya pada tahun 70-an, hitungan semua
bacaan istigha>thah tertulis 100 kali. Abdul Qadir Jailany, putra dari KH. Abdullah Faqih,
menuturkan bahwa hitungan seratus itu benar-benar dipraktekan oleh KH. Muhammad Usman,
dan tanpa dillagukan. Sehingga semua ritual zikir yang dimulai dengan istigha>thah memakan
waktu yang lebih lama dibandingkan dengan ritual yang dipraktekkan oleh Kyai Asrori. Abdul
Qadir Jailany, Wawancara, Surabaya, 10 September 2019.
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istigha>thah masih sangat banyak, sehingga semua ritual TQN al-Uthmaniyyah

yang dimulai dengan istigha>thah masih terhitung lama. Kemudian secara bertahap

ia mengurangi jumlah bacaan istigha>thah sekaligus membacanya lebih cepat.

Bersamaan dengan itu pula ia juga memerintahkan dan mencontohkan membaca

ritual lain dengan bacaan yang lebih cepat.

Menjelang akhir hayatnya Kyai Asrori mencontohkan pembacaan

istigha>thah dalam ritual apapun hanya dibaca sebanyak 3 kali setiap bacaan

(maqra). Untuk beberapa ritualnya bahkan tidak melagukan bacaan istigha>thah

dan bacaan lainnya seperti mawlid fi> hubby, akan tetapi dibaca sangat cepat.

Sehingga kemudian munculah istilah bacaan dalam rangka ‘berangkat’ dan bacaan

dalam rangka shi’ar. Bacaan dalam rangka ‘berangkat’ ini  biasanya dilakukan

dalam majlis-majlis khusus, seperti majlis sowanan, majlis awal dan akhir tahun

Hijriyah, majlis Nis} al-Sha’ba>n dan sejenisnya.

Hasil transformasi pengurangan jumlah bacaan dan pembacaan cepat ini

sangat terlihat dengan tolok ukur selesainya majlis zikir. Misalnya acara majlis

zikir fida yang dilakukan rutin tahunan dalam rangkaian haul akbar setiap malam

Minggu pertama bulan Sha’ban di pondok pesantren as-Salafi al-Fithrah

Surabaya. Saat sebelum adanya transformasi, majlis zikir fida’ biasanya selesai

tengah malam, namun setelah terjadi transformasi majlis zikir fida’ selesai paling

lambat jam sebelas malam. Demikian juga pelaksanaan haul akbar di setiap

daerah, tadinya selesai melebihi tengah hari, di pondok pesantren as-Salafi al-

Fithrah bahkan bisa sampai jam 13.00 Wib, namun setelah transformasi bisa

selesai sebelum jam 11.00 Wib.



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

186

Model transformasi lain yang dilakukan oleh Kyai Asrori adalah tidak

membaca sebagian ritual yang dibaca oleh murshid sebelumnya dalam acara-acara

haul. Sebagian ritual yang sudah tidak dibaca seperti qa>sidah Tawassalna> Bija>hi

Shaykh Abdul Qa>dir karangan Habib Aly ibn Abdullah al-Haddad, qa>sidah

Tawassalna> Bija>hi Shaykh Usman karangan Habib Muhammad ibn ‘Aly al-

Haddad dan qa>sidah Muna>ja>t karangan habib ‘Aly  ibn Muhammad ibn Husayn

al-Habshy.

Qasidah- qa>sidah ini cukup panjang sehingga memakan waktu yang cukup

lama. Selain itu karena perkembangannya dalam acara-acara haul banyak pejabat

yang hadir, sehingga Kyai Asrori merasa perlu memberi kesempatan kepada

mereka untuk memberikan kata sambutan atau pesan-pesan. Mengenai hal ini

Kyai Asrori mempunyai filosofi dalam bahasa Jawa “Nek pingin diwongno wong,

sing isok ngewongno wong” (kalau ingin dihargai oleh orang lain, pandai-

pandailah menghargai orang terlebih dahulu). Oleh karena itu sering sekali Kyai

Asrori tidak mengambil bagiannya sendiri saatnya memberikan mau’id}ah

hasanah, padahal momen itulah yang paling ditunggu-tunggu oleh jama’ah. Kyai

Asrori sering mempersilahkan habib atau kyai lain yang hadir pada acara itu

menggantikan beliau untuk menyampaikan mau’id}ah hasanah.

Tabel 4.1
Transformasi Ritual dalam Ritual TQN Al-Oesmaniyah

Bay‘at 1. Tarbiyah

Bertujuan menjadi murid tarekat yang
dan mempunyai keinginan yang luhur,
sabar dalam bermujahadah, masuk
dalam semua perintah, penanganan
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dan pengaturan murshid.

2. Husn al-zhan atau
Tashabbuh

Ber-bay‘at karena prasangka baik
kepada ahli tarekat, tanpa mempunyai
tujuan untuk masuk kedalam tarbiyah
guru mursyid, hanya sekedar ikut-
ikutan dalam mengamalkan ritual
tarekat.

3. Tabarruk

Bertujuan mendapatkan keberkahan
dari murshid dan mendapatkan garis
keturunan nasab ruhaniyah darinya,
meskipun hanya sebentar dan tanpa
mengamalkan ritual tarekat.

Ritual Inti

1. Diperbolehkan mengurangi zikir dari hitungan yang telah
ditentukan.

2. Mempercepat tempo ritual dengan memperhatikan ruang
dan waktu.

3. 20 adab zikir sekedar syarat sempurna, bukan syarat sah.

Ritual Sunah

1. Mengganti bacaan zikir dengan bacaan yang lain sesuai
dengan ruang dan waktu.

2. Tidak membaca ritual yang selalu dibaca oleh murshid
sebelumnya.

3. Melagukan bacaan-bacaan zikir.

B. TQN al-Oesmaniyah sebagai Agen Transformatif: Dari Teralienasi Menuju

Kepenuhan Spiritualitas

Dalam hadith terdapat metode sederhana agar menjadi menjadi orang yang

baik. Rasulullah SAW membuat perumpamaan teman yang berakhlak baik dan

yang berakhlak buruk dengan penjual minyak wangi dan pandai besi. Menurut

Beliau bahwa teman yang baik itu bagaikan penjual minyak wangi, yang
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mempunyai salah satu dari tiga kemungkinan; memberi minyak wangi, membeli

darinya atau minimal mencium bau harum saat berdekatan dengannya. Sedangkan

teman yang buruk bagaikan pandai besi; terkena cipratan api atau minimal

mencium bau busuk darinya.25

Hadith di atas memberikan bimbingan agar seseorang harus pandai dalam

memilih teman, sebab kebiasaan dan watak teman akan berpengaruh kepada

temannya. Jika berteman dengan orang yang baik sangat mungkin akan menjadi

orang yang baik, begitu juga sebaliknya, jika berteman dengan orang yang

akhlaknya buruk, maka akan tertular akhlak yang buruk. Hal ini sering

disampaikan oleh Kyai Asrori dalam pengajiannya, juga ditulis dalam kitab

karyanya. Ia mensitir pendapat sebagian ulama tarekat yang menyatakan bahwa

barang siapa bergaul dengan orang-orang baik, maka akan menjadi orang baik

meskipun latar belakangnya bukan orang baik. Sebaliknya barangsiapa bergaul

dengan orang yang tidak baik, maka akan menjadi orang baik meskipun latar

belakangnya orang yang baik.26

Hal ini dirasakan oleh Nur Muhammad, seorang muhibbin di Denpasar, ia

bercerita :

Saya ini tadinya orang jalanan pak, kurang mengenal agama, tapi
Alhamdulillah sejak sejak ikut majlis-majlis Al-Khidmah hidup saya
berubah drastis. Saya insya Allah jadi rajin ibadah, hati tenang, hidup
terarah punya tujuan. Sekarang banyak hafal do’a dan wiridan, rajin ikut
pengajian apapun, terutama ya majlis Al-Khidmah. Saya mengejar acara Al-
Khidmah itu sampai ke Jawa, ke Batam, ke Makassar, sampai haul Akbar
Makkah sambil umroh. Alhamdulillah. Saya berubah total, dan saya
perhatikan teman-teman saya juga banyak yang seperti saya. Susah
diungkapkan dengan kata-kata pak………(terdiam sebentar sambil

25Abu> al-H}usyn Muslim ibn Hajja>j al-Naysabu>r, S}ah}i>h} Muslmi Vol. VIII (Beirut: Da>r al-Ji>l, tt),
37.
26Achmad Asrori al-Ishaqy, al-Muntakhaba>t Vol. III, 127.
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mengusap air mata). Meskipun saya enggak ketemu dengan Yai Asrori, tapi
hati saya selalu ingin mengamalkan amaliah beliau, selalu ingin belajar.
Saya ini orang bodoh, bersyukur sekali bertemu dengan jama’ah Al-
Khidmah.27

Dengan keberadaan jama’ah Al-Khidmah, amaliah TQN al-Oesmaniyah

memang jadi tersamarkan, banyak yang tidak tahu bahwa sebagian bacaan dalam

majlis-majlis Al-Khidmah sebetulnya adalah ritual tarekat, seperti zikir jahr yang

selalu dibaca bersama-sama dalam majlis Al-Khidmah. Awal masuknya Al-

Khidmah ke Bali pada tahun 2010 setelah meninggalnya Kyai Asrori, keberadaan

TQN al-Oesmaniyah memang sengaja dirahasikan, sebab pada saat itu pemeluk

Islam disana sedang trauma dengan tarekat, karena sebelumnya pernah ada oknum

tarekat lain yang memanfaatkan tarekat untuk urusan materi. Selain itu jama’ah di

Bali yang sudah mengikuti bay‘at baru empat orang, sehingga kalau

menggunakan nama tarekat orang tidak akan mau bergabung sebab mereka

memang belum ber-bay‘at. Akan tetapi tidak lama kemudian nama TQN al-

Oesmaniyah dan Kyai Asrori tidak pernah ketinggalan dalam majlis-majlis Al-

Khidmah karena situasi kondusuif. Kegiatan TQN al-Oesmaniyah di Bali yang

semula hanya ada di Denpasar sekarang sudah menyebar ke lima kabupaten di

Bali, yaitu di kabupaten Tabanan, Gianyar, Karangasem, Badung dan Jembrana.

Pengalaman batin Nur juga dirasakan oleh Mobed Bachtiar, dosen ASN di

Politeknik Elektronika Negeri Surabaya. Ia mengaku sangat sibuk, sebab selain

mengajar, tugas struktural mengharuskannya berinteraksi dengan instansi atau

lembaga lain terutama perusahaan-perusahaan. Waktunya sering tersita untuk itu

sehingga sering kali menomorduakan urusan agama apalagi spiritual. Tapi sejak

27Nur Muhammad, Wawancara, Denpasar, 31 Juli 2019.
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mengenal jama’ah Al-Khidmah hal itu tidak terjadi lagi. Ia menemukan majlis

yang menurutnya lengkap, ada zikirnya, maulid dan maw’idhah hasanah, cocok

untuk seseorang yang berusaha mendekat kepada Rabb-nya.

Selain itu menurutnya pemilihan waktu oleh jama’ah Al-Khidmah sangat

tepat, majlis-majlis diadakan di akhir pekan, hari Sabtu, malam Minggu atau

Minggu pagi. Sebab hari-hari itulah waktu luang masyarakat urban, mereka tidak

sedang bekerja jadi tidak ada kewajiban yang ditinggalkan. Pak Mobed bersyukur

sekali bisa aktif di majlis-majlis Al-Khidmah, ia bisa bertemu dan berkumpul

bersama ulama dan orang-orang solih. Mereka benar-benar membuat suasana

sangat mendukung untuk berzikir mengingat Allah SWT, bersalawat-salam

kepada Rasulullah SAW, berdo’a utuk diri sendiri, dan terutama sekali

mendo’akan kedua orang tua.

Pak Mobed yakin sekali bahwa pilihannya aktif di majlis Al-Khidmah

adalah pilihan yang tepat. Keyakinannya itu didasarkan setiap kali mendengarkan

rekaman pengajian Kyai Asrori hatinya selalu larut, terbawa ke arah dimensi

spiritual yang sulit digambarkan dengan kata-kata. Menurutnya, itu sangat

mungkin dikarenakan sanad keilmuan Kyai Asrori yang tersambung sampai ke

Rasulullah SAW, begitu juga silsilah nasabnya.28

Pak Saiful, dosen di Politeknik Pelayaran Surabaya, juga mempunyai alasan

yang hampir sama tentang keaktifannya di majlis-majlis Al-Khidmah dan ritual-

ritual TQN al-Oesmaniyah. Ia merasa sangat tenang saat dan setelah mengikuti

ritual TQN al-Oesmaniyah. Seperti halnya Pak Mobed, Pak Saiful juga mengenal

28Mobed Bachtiar, Wawancara, Surabaya, 30 Juli 2019.
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Al-Khidmah dan  TQN al-Oesmaniyah setelah Kyai Asrori wafat, namun ia sama

sekali tidak mempermasalahkan hal itu, ia bahkan membawa masuk ritual TQN

al-Oesmaniyah ke dalam kampus tempat ia mengajar. Ia mengadakam majlis zikir

dan majlis shalat tasbih di masjid kampusnya, imam dan khatib shalat Jum’at pun

sebagian ia ambil dari pengajar Pondok Pesantren al-Fithrah agar zikir setelah

shalat Jum’at memakai zikir TQN al-Oesmaniyah. Meskipun awalnya para taruna

dan taruni mengikuti ritual sedikit terpaksa karena diwajibkan, namun kemudian

mereka mengapresiasi dan menyambut baik sesuatu yang baru bagi mereka itu,

bahkan mereka sangat mengharapkan ada kegiatan rutin di dalam kampus

mereka.29

Seperti halnya di Bali dan beberapa kota besar lain, di Makassar, Sulawesi

Selatan juga terdapat kegiatan rutin majlis zikir TQN al-Oesmaniyah dan jama’ah

al-Khidmah. Kegiatan terpusat di dua tempat, yaitu di masjid al-Markaz al-Islami

di pusat kota Makassar sebagai tempat melaksanakan majlis khususi dan manaqib

rutin bulanan dan untuk pengembangan jama’ah dipusatkan di kecamatan

Biringkanaya. Di kecamatan Biringkanaya majlis rutin manaqib dilaksanakan di

dalam komplek perumahan pensiun TNI Angkatan Laut dan di kantor kecamatan

Biringkanaya. Selain itu diadakan juga majlis Iklil rutin di rumah pribadi Camat.

Kantor kecamatan ditempati majlis zikir karena faktor spiritual yang dialami oleh

Pak Camat :

Namanya juga jabatan politis, saya menyadari itu, tahun lalu tiba-tiba saya
diberhentikan dari jabatan saya tanpa pemberitahuan sebelumnya dan atas
sesuatu yang tidak pernah saya lakukan. Selama 9 bulan saya mondar-

29Saiful Irfan, Wawancara, Surabaya, 27 Agustus 2019.
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mandir ke Kejaksaan dan ke kantor polisi untuk pemeriksaan terhadap kasus
yang dituduhkan kepada saya. Saya dituduh me-mark up harga tanah untuk
pelebaran jalan dan kuburan. Karena tidak melakukan, saya hadapi. Tapi
tetap saja saya khawatir, sebab ada 9 Camat lain yang sampai masuk
penjara. Pada saat itulah saya kenal dengan al-Khidmah ini. Saya suka
dengan zikirnya, membuat hati tenang dan kesabaran saya meningkat tajam.
Alhamdulillah berkah do’a para jama’ah jabatan saya dikembalikan. Jadi
silahkan rumah dan kantor Kecamatan teruskan untuk acara-acara zikir Al-
Khidmah.30

Perkembangan TQN al-Oesmaniyah di Makassar, selain karena faktor

ketokohan Kyai Asrori, juga karena pengurusnya yang militan dalam

mengembangkan shi’ar amaliah TQN al-Oesmaniyah. Semua pengurus masih

berusia muda dengan latar belakang yang bermacam-macam. Masriyanto, anggota

TNI AD aktif dan Husnan, Ketua Ikatan Serikat Karyawan Bandar Udara Sultan

Hasanuddin, bercerita bahwa para pengurus TQN al-Oesmaniyah dan jama’ah al-

Khidmah Makassar, intens bersilaturrahmi kepada jama’ah dan ‘calon’ jama’ah,

yakni orang yang dianggap perlu ‘direkrut’ untuk menjadi anggota. Mereka

diberikan pemahaman tentang ritual dan kegiatan rutin yang diadakan. Sampai

sejauh ini cara itu sangat efektif dalam mengembangkan TQN al-Oesmaniyah dan

jama’ah al-Khidmah di Makassar.

Tentang alasan pribadi mereka berdua mau menjadi pengurus meskipun

tidak pernah bertemu dengan Kyai Asrori, Masriyanto dan Husnan mempunyai

alasan yang berbeda. Masriyanto mengaku, sejak ia aktif menjadi pengurus semua

urusan diberi kemudahan oleh Allah SWT, bahkan untuk hal yang mustahil

menurut nalar. Sedangkan Husnan mengaku bahwa sejak ia mengikuti ritual TQN

30Andi Syahrum Makkuradde, Wawancara, Makassar, 17 Agustus 2019.
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al-Oesmaniyah hatinya menjadi mudah tersentuh. Ia jadi mudah meneteskan air

mata saat mendengar bacaan-bacaan zikir, padahal sebelumnya ia adalah orang

yang keras kepala dan sangat tegas apalagi lingkungan pekerjaannya memang

mengharuskannya seperti itu. 31

Apa yang dirasakan oleh para pengikut TQN al-Oesmaniyah di atas rupanya

memang menjadi misi tarekat ini bagi setiap individu pelakunya setelah TQN al-

Oesmaniyah dipegang oleh Kya Asrori. Hal ini tercermin secara implisit dalam

logo TQN al-Oesmaniyah yang dibuat oleh Kyai Asrori. Dalam logo itu terdapat

lima simbol yaitu tulisan “Allah”, tambang melingkar, tiga buah bintang, garis

segi tiga dan tiga buah sudut.32

Tulisan “Allah” bermakna bahwa TQN al-Oesmaniyah menanamkan

ketauhidan dalam hidup dan kehidupan. Misi ini terealisasi dalam diri camat

Biringkanaya, setelah mengikuti zikir ia merasakan peningkatan kesabaran dan

rasa berserah diri kepada Allah SWT.

Tambang melingkar melambangkan senantiasa bernaung dan berpegang

teguh kepada al-Qur’an dan sunah Rasulullah SAW. Hal ini terbentuk dalam jiwa

Nur Muhammad Bali setelah ia aktif mengikuti majlis-majlis zikir TQN al-

Oesmaniyah. Ia yang mengaku sebelumnya bukan seorang yang taat berubah

menjadi pribadi yang semakin rajin dalam beribadah, bahkan banyak melakukan

ibadah-ibadah sunah.

31Masriyanto dan Husnan, Wawancara, Makassar, 18 Agustus 2019.
32Muhammad Musyaffa’ dkk, Visi, Misi dan Nilai-Nilai Pondok Pesantren as-Salafi al-Fithrah
(Surabaya, Wava Publishing, 2018), 5.
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Tiga buah bintang berarti bahwa para pengikut TQN al-Oesmaniyah harus

berusaha memantapkan dan menyempurnakan Islam, Iman dan Ihsan. Visi ini

cukup tergambar dalam pribadi Saiful Irfan dan Mobed Bachtiar. Mereka sama-

sama berlatar belakang pendidikan umum, kesehariannya juga berada dalam

lingkungan perguruan tinggi umum, akan tetapi memiliki keinginan yang kuat

untuk menjadi pribadi yang agamis.

Garis segi tiga mengandung arti bahwa para pengikut TQN al-Oesmaniyah

harus menjadi seorang yang mawas diri, berhati-hati dan meningkatkan

pengabdian kepada Allah SWT dan sesama dengan pengabdian yang lebih baik

demi meraih kesempurnaan. Visi ini tercermin dalam pribadi Masriyanto dan

Husnan, dua orang yang sangat sibuk dengan pekerjaannya, tidak pernah

berjumpa dengan Kyai Asrori, akan tetapi mempunyai tekad yang kuat dalam

mengembangkan pengikut TQN al-Oesmaniyahdi lingkungan mereka.

Sedangkan tiga buah sudut melambangkan bahwa apapun yang dilakukan

harus semata-mata karena demi meraih cinta dan ridha Allah SWT, dalam berguru

disertai dengan rasa kesungguhan (Jawa: estu atau temen, Arab: al-S}idq) yang

jelas, serta berperilaku yang terpuji, tatakrama yang baik dan indah,

berkepribadian yang suci dan mulia, yang kesemuanya bermuara demi meraih

ma’rifat, cinta dan ridha dari Allah SWT.

Uraian di atas memberikan gambaran yang sangat gamblang tentang

dominasi Kyai Asrori sebagai agen dalam proses transformasi TQN al-

Oesmaniyah. Seperti yang dikonsepkan Gidens, agen adalah individu yang

mempunyai banyak pengetahuan (knowledgeable agen) dan kemampuan
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memahami tindakan. Ia bukanlah sekedar penopang hubungan sosial belaka, ia

justru aktor yang terampil yang memiliki pengetahuan yang banyak tentang dunia

yang mereka geluti. Pendek kata, menurut Giddens agen-agen sosial-lah,

bukannya teoritisi sosial, yang menghasilkan, mempertahankan dan mengubah

apapun derajat kesisteman yang hadir di masyarakat.33

Ritual TQN al-Oesmaniyahyang dilakukan secara berkesinambungan

memenuhi syarat untuk bisa disebut sebagai tindakan dalam teori Strukturasi,

sebab menurut teori ini perilaku bisa dianggap sebagai tindakan jika dalam

melakukannya mengandung maksud dan disengaj, jika tidak maka perilaku itu

hanya dianggap sebagai respon reaktif belaka. Giddens memaknai “disengaja”

dengan tindakan itu diyakini oleh pelakunya akan memiliki kualitas atau hasil

tertentu.34 Dan tentu saja ritual-ritual tersebut dilakukan oleh para pengikut TQN

al-Oesmaniyahdengan tujuan-tujuan tertentu.

Sedangkan tata cara, metode dan Standart Operating Prosedur (SOP) yang

diterapkan dalam ritual TQN al-Oesmaniyah bisa diartikan sebagai struktur dalam

teori Strukturasi. Sebab Giddens memaknai struktur sebagai aturan dan sumber

yang disusun sebagai sifat-sifat dalam sistem sosial. Struktur hadir sebagai sifat-

sifat yang memungkinkan untuk mengikat ruang dan waktu dalam sistem sosial.35

Giddens berpendapat bahwa sifat-sifat ini merupakan aturan dan sumber daya

yang terlibat dalam reproduksi sosial. Struktur juga bisa dikonseptualisasikan

33Anthony Giddens dan Jonathan H. Turner, Social Theory Today; Panduan Sistematis Tradisi dan
Tren Terdepan Teori Sosial, terj. Yudi Santoso (Yogyakarta: Pustaka Pelajar,2015), 483.
34Anthony Giddens, Teori Strukturasi: Dasar-Dasar Pembentukan Struktur Sosial Masyarakat,
terj. Maufur dan Daryanto (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1984), 16.
35Anthony Giddens,Problematika Utama dalam Teori Sosia, 111.
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secara abstrak sebagai dua aspek, yaitu unsur normatif dan kode penandaan.

Struktur berasal dari kebiasaan-kebiasaan yang ditetapkan sebagai standar, dengan

demikian sangat berhubungan dengan institusionalisasi dan membentuk pengaruh

yang sangat dominan dalam kehidupan.36

Tabel 4.2
Hubungan Dualitas Agen-Struktur

Interaksi Agen Modalitas Tataran Struktur

Kekuasaan

Agen memiliki
wewenang penuh untuk
mengarahkan jama’ahnya
agar mengikuti
keinginannya dalam
menyesuaikan ritual
TQN al-
Oesmaniyahdengan
ruang da waktu.

Fasilitas

Agen adalah seorang
murshid. Hal ini
memudahkannya dalam
mengarahkan sekaligus
mengontrol jama’ahnya
dalam mengamalkan
ritual.

Dominasi

Memperhatikan adanya
penerimaan masyarakat
terhadap TQN al-
Oesmaniyah dan
perkembangan kuantitas
jama’ah, masyarakat luas
semakin well come
terhadap agen.

Komunikasi

Agen memberikan
contoh tindakan
sekaligus mengajak
jama’ah mengenai
penyesuaian ritual TQN
al-Oesmaniyah terhadap
ruang dan waktu.

Interpretasi

Agen mensosialisasikan
manfaat transformasi
ritual TQN al-
Oesmaniyah. Penerimaan
masyarakat luas
menambah dukungan
kepercayaan kepada agen

Signifikasi

Terciptanya ritual yang
up to date dan diterima
oleh semua lapisan dan
kalangan masyarakat.

Sanksi

Penerapan aturan tertulis
berupa buku-buku
panduan dan peraturan
tidak tertulis berupa
dawuh agen berkaitan
dengan pelaksanaan
ritual TQN al-

Norma

Jama’ah melaksanakan
aturan tertulis dan tidak
tertulis dalam
pelaksanaan TQN al-
Oesmaniyah, sehingga
mereka terbiasa dengan
praktik sosial yang

Legitimasi

Kebijakan dari struktur
pemerintah, perkantoran
dan perusahaan berupa
anjuran untuk
mengadakan majlis zikir
di lingkup kantor bekerja
sama dengan pengurus

36Anthony Giddens,Metode Sosiologi: Kaidah-Kaidah Baru, terj. Eka Adi Nugraha dan Wahmuji
(Yogyakarta; Pusatak Pelajar, 2010), xx.
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Oesmaniyah hasil
transformasi.

dilakukan secara
berulang itu dan menjaga
praktik ritual hasil
transformasi.

TQN al-Oesmaniyah
setempat.
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BAB V

INTERNALISASI RITUAL TQN AL-OESMANIYAH

A. Internaslisasi Ritual TQN al-Oesmaniyah Terhadap Pengikutnya

Secara etimologis, dalam kaidah bahasa Indonesia akhiran “isasi”

mengandung arti proses, sehingga internalisasi dapat didefinisikan sebagai suatu

proses. Dalam kamus besar bahasa Indonesia internalisasi diartikan sebagai

penghayatan, pendalaman, penguasaan secara mendalam yang berlangsung

melalui pembinaan, bimbingan dan sebagainya.1 Sedangkan dalam perspektif

psikologis, internalisasi diartikan sebagai penggabungan atau penyatuan sikap,

standar tingkah laku, pendapat dan seterusnya dalam kepribadian. Dari perspektif

ini menurut Freud, bahwa superego atau aspek moral kepribadian seseorang

berasal dari internalisasi sikap-sikap orang tua.2

Terdapat empat indikator yang terkandung dalam makna internalisasi, yaitu:

1. Internalisasi merupakan sebuah proses.

Proses penanaman nilai memerlukan waktu yang terus menerus dan

berkelanjutan sehingga seseorang akan menerima nilai-nilai yang telah

ditanamkan pada dirinya dan akan memunculkan perilaku sesuai dengan nilai

yang diperolehnya. Berdasarkan proses tersebut maka ada dua hal yang

menjadi wajibinternalisasi, yaitu: (1) proses penanaman atau pemasukan

sesuatu yang baru dari luar ke dalam diri seseorang, dan (2) proses penguatan

1Tim Pustaka Phoenix, Kamus Besar Bahasa Indonesia Edisi Baru (Jakarta: Pustaka Phoenix,
2012), 336. Sementara term transformasi berarti perubahan. Perubahan bisa berupa bentuk, sifat,
fungsi dan sebagainya. Lihat Dendy Sugono, dkk, Kamus Bahasa Indonesia (Jakarta: Pusat
Bahasa, 2008), 1544. Term ini berbeda dengan term dinamis, sebab dinamis berarti mempunyai
sifat bertenaga dan berkekuatan, selalu sanggup menyesuaikan diri dengan keadaan. Kamus
Bahasa Indonesia, 354.
2James ChaplinP, Kamus Lengkap Psikologi (Jakarta: PT RajaGrafindo Persada, 2002), 256.
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sesuatu yang telah ada dalam diri seseorang sehingga membangun kesadaran

dalam dirinya bahwa sesuatu tersebut sangat berharga.3

2. Mendarah daging.

Bermakna bahwa sesuatu telah meresap dalam sanubarinya sehingga menjadi

kebiasaan yang tidak bisa dilepaskan dari dirinya.4

3. Menjiwai pola pikir, sikap dan perilaku.

Makna menjiwai dalam internalisasi adalah bahwa nilai-nilai karakter menjadi

dasar dalam pola pikir, sikap, dan perilaku. Nilai-nilai karakter yang telah

tertanam dalam diri seseorang akan membangun mindset dalam diri seseorang

selanjutnya nilai tersebut akan menjadi dasar dalam bersikap dan berperilaku.5

4. Membangun kesadaran diri untuk mengaplikasikan.

Kesadaran diri ini akan membangun kebiasaan dalam diri seseorang untuk

melakukan nilai-nilai yang telah berhasil diinternalisasikan. Kebiasaan adalah

pengulangan sesuatu secara terus-menerus atau dalam sebagian besar waktu

dengan cara yang sama dan tanpa melalui proses berpikir atau sesuatu yang

tertanam di dalam jiwa dari hal-hal yang berulang kali terjadi dan diterima

sebagai tabiat dirinya.6

Djamaludin Ancok, mengutip C.Y. Glock dari bukunya American Piety:

The Nature of Religion Commitmen, menulis bahwa ada lima dimensi agama

dalam diri manusia, yakni dimensi keyakinan (ideologis), dimensi praktek

3Titik Sunarti Widyaningsih, “Internalisasi dan Aktualisasi Nilai-Nilai Karakter” Jurnal
Pembangunan Pendidikan: Fondasi dan Aplikasi, Volume 2, Nomor 2 (2014), 191.

4Ibid.
5Ibid., 192.
6Ibid.
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keagamaan (ritualistic), dimensi penghayatan (eksperensial), dimensi pengamalan

(konsekuensial) dan dimensi pengetahuan agama (intelektual).7

Pertama; dimensi ideologis (ideological involvement). Adalah dimensi yang

berhubungan dengan seperangkat kepercayaan keagamaan yang memberikan

penjelasan tentang Tuhan, alam, manusia dan hubungan diantara mereka..

Dimensi ini berisi pengakuan akan kebenaran doktrin- doktrin agama.

Kedua; dimensi intelektual (intellectual involvement). Dimensi ini mengacu

pada pengetahuan tentang ajaran agama. Oleh karena itu dengan dimensi ini dapat

diketahui seberapa jauh tingkat pengetahuan agama (religiusliteracy) seseorang.

Ketiga; dimensi eksperensial (experiencial involvement). Adalah bagian

keagamaan yang bersifat afektif, yakni keterlibatan emosional dan sentimental

pada pelaksanaan ajaran (religion feeling). Dimensi ini berkaitan dengan

pengalaman perasaan-perasaan, persepsi-persepsi dan sensasi-sensasi yang

dialami seseorang atau didefinisikan oleh kelompok keagamaan saat

melaksanakan ritual keagamaan.

Keempat, dimensi ritualistik (ritual involvement). Dimensi inimerujuk pada

ritus-ritus keagamaan yang dianjurkan dan dilaksanakan oleh penganut agama dan

sangat berkaitan sekali dengan ketaatan penganut suatu agama. Dimensi ini

meliputi pedoman pokok pelaksanaan ritus dan pelaksanaannya, frekuensi,

prosedur dan makna dari ritus-ritus tersebut.

7Djamaluddin Ancok dan Fuad Nashori Suroso, Psikologi Islami; Solusi Islam Atas Problem
Psikologi, (Yogyakarta: Pustaka. Pelajar, 2001), 77.
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Kelima; dimensi konsekuensi atau dimensi sosial (consequential

involvement). Meliputi segala implikasi sosial dari pelaksanaan ajaran agama,

dimensi ini memberikan gambaran apakah efek ajaran agama terhadap etos kerja,

hubungan interpersonal, kepedulian kepada orang lain dan sebagainya.

Seperti dijelaskan dalam bab sebelumnya, bahwa ritual TQN al-Oesmaniyah

dibagi menjadi dua kategori, yaitu ritual wajibdan ritual sunah. Terminologi

“inti” dan “sunah” adalah terminologi yang digunakan oleh peneliti, dikalangan

para pengikut TQN al-Oesmaniyah sendiri kedua istilah ini tidak ada. Terminologi

ini digunakan oleh peneliti untuk membedakan mana ritual yang benar-benar

ritual tarekat yang untuk melakukannya harus melalui proses bay‘at, dan mana

ritual umum yang bisa dilakukan oleh siapapun meskipun belum mengikuti

bay‘at. Kyai Asrori sendiri dalam mendeskripsikan ritual

wajibmengilustrasikannya dengan menggunakan istilah “makanan pokok” (nasi),

sedangkan untuk ritual sunah menggunakan istilah “vitamin”.8

Membahas tentang ritual, di kalangan tarekat, tidak terkecuali dalam TQN

al-Oesmaniyah, terdapat hal yang sangat penting di dalamnya yaitu adab. Adab

adalah bagian yang paling fundamental, semua literatur kitabturath yang terdapat

uraian tentang tarekat, pasti mencantumkan pembahasan adab di dalamnya.

Misalnya kitab Lawa>qih al-Anwa>r al-Qudsiyyah fi> Ma’rifah Qawa>’id al-

S}u>fiyyahkarya ShaykhAbdul Wahha>b al-Sya’ra>ny, Al-Ghunyah li al-Tha>lib T}ari>q

al-Haq fi> al-Akhla>q wa al-Tas}awwuf wa al-A>dab al-Isla>miyyahkarya Shaykh

8Badrussalam, Wawancara, Singapura, 23 Juni 2019.
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Abdul Qo>dir Al Jailany,kitab Risa>lah A>da>bi Sulu>k al-Muri>d karya Sayyid

Abdullah ibn ‘Alawy al-Hadda>d, kitab‘Awn al-Rafi>q dan al-Khula>s}ah al-

Wafiyyah fi> al-Ada>b wa Kaifiyyah al-Dzikr ‘Inda al-Sa>dah al-Qa>diriyyah wa al-

Naqsyabandiyyah karya Shaykh Muhammad Usman al-Isha>qy al-Hasany,Tanwi>r

al Qulu>b fi> Mu’a>malah ‘Alla>m al-Ghuyu>b karya Shaykh Ami>n al-Kurdy al-

Naqshabandy, al-Adab al-Mard}iyyah li Sa>lik T}ari>q al-S}u>fiyyah karya Shaykh

Muhammad ibn Ahmad al-Bu>ziry dan lain-lain.

Kitab-kitab tersebut memberikan gambaran sangat jelas bahwa adab

merupakan aspek terpenting dalam dunia tarekat. Adab bahkan dijadikan tolok

ukur seberapa sungguh-sungguh (al-s}idq) seseorang dalam mengikuti suatu

tarekat. Tentu dengan tanpa mengabaikan fakta dan realita lain, misalnya seberapa

istiqamah-nya  menjalankan kewajiban-kewajiban dari guru mursyidnya, seperti

membaca zikir dan ritual-ritual lain. Adab juga menjadi standar baku apakah

seseorang telah berhasil dalam mengikuti tarekat atau apakah tarekatnya sekedar

menjalankan ritual tanpa adab yang bisa dianalogikan sebagai jasad tanpa ruh.

Tentang adab ini, Pak Wisjnubroto, menyatakan dengan tegas bahwa :

Dalam tarekat Kyai Asrori itu yang paling saya dapatkan adalah pelajaran
tentang adab, totokromo. Maksudnya, ngadep kepada Gusti Allah itu
adabnya bagaimana. Sederhananya begini, mau ketemu presiden atau
pejabat saja saya harus ganti pakaian kok, harus necis, masa mau ketemu
sama Gusti Allah asal-asalan. Sejak saat itulah saya mulai disiplin dengan
sarungan. Jadi posisi dimanapun, kalau mau salat saya harus ganti pakai
sarung, karena saya mau menghadap ke Gusti Allah. Meskipun teman-
teman ngeledek, ngetawain saya. Pakai sarung dan baju putih setiap mau
ibadah, apapun ibadahnya, saya dapatkan dari Yai. Jadi ada perinciannya,
adab kepada Gusti Allah begini, adab kepada guru begini, adab kepada
isteri, anak dan cucu begini. Gak bisa, karena dia anak saya lantas saya gak
pake adab, ya gak begitu. Menurut saya begitu, dan saya alhamdulillah
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sudah begitu. Saya tertuntun dalam hal totokromo, meskipun saya gak bisa
baca kitab.9

Dari ungkapan di atas tampak jelas bahwa terdapat perbedaan yang

signifikan dalam diri Pak Wisjnu mengenai adab sebelum dan sesudah mengikuti

tarekat. Meskipun ia menuturkan bahwa ia sama sekali tidak pernah

mendengarkan uraian tentang adab secara rinci, akan tetapi ia mampu

membedakan dan memperaktekkan  bagaimana adab kepada Allah SWT, kepada

guru murshid dan kepada orang lain. Pak Wisjnu yang seorang konsultan dalam

bidang hukum untuk perusahaan-perusahaan, kesehariannya bercelana jeans dan

atasan hem atau kaos ini setiap kali akan beribadah mengharuskan dirinya berganti

pakaian dengan pakaian khusus untuk ibadah. Sebab menurutnya, betapa tidak

pantasnya celana dan kaos yang ia kenakan untuk bekerja, makan dan minum,

perjalanan, bergurau dan sebagainya lalu ia pakai untuk menghadap kepada Allah

SWT.

Merujuk kepada literatur-literatur tasawuf dan tarekat, para penganut tarekat

memang seharusnya mampu memposisikan dan menyesuaikan dirinya dan

beradab dengan adab yang tepat. Karena, para tokoh tarekat membagi secara rinci

adab yang harus dilakukan oleh seorang penganut tarekat. Al-Sha’rany misalnya,

dalam kitab karyanya Lawa>qih al-Anwa>r al-Qudsiyyah fi> Ma’rifah Qawa>’id al-

S}u>fiyyah, membagi adab menjadi lima macam, yaitu : adab seorang murid tarekat

kepada dirinya sendiri, adab dengan gurunya, adab dengan teman-temannya, adab

9 Wisjnubroto Heruputranto, Wawancara, Surabaya, 31 Juli 2019.
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dengan gurunya dan adab dengan sesama makhluk Allah SWT.10 Hal ini

disebabkan karena tujuan utama bertarekat adalah agar seseorang mampu beradab

kapanpun, dimanapun, beserta siapapun. Seperti yang ditulis oleh Shaykh Usman :

من كل حال منه هذاالمذهبوالقصد من هذا الطريق الادب 

Tujuan puncak mengamalkan tartekat adalah mengamalkan adab (akhlak mulia)

dalam segala hal. Inilah aliran para ulama tokoh tarekat.11

Proses dan hasil internalisasi setiap orang berbeda-beda, tergantung kepada

kesungguhan, penghayatan dan konsistensi masing-masing dalam menjalankan

ritual tarekatnya. Bahkan hasil yang diraih seseorang dengan orang lain tentang

hal yang sama, bisa jadi dianggap tidak logis atau berlebihan menurut orang lain.

Seperti yang pernah terjadi pada Pak Wisjnu ini.

Umroh pertama kali tahun 1990-an, saya mengalami pengalaman ruhani
yang terus berlangsung sampai sekarang. Perjalanan dari Makkah ke
Madinah selama 8 jam saya merenung tentang peristiwa hijrah Nabi
Muhammad. Bagaimana mungkin padang pasir yang demikian luasnya ini
diarungi oleh Beliau dengan berjalan kaki. Betapa hebatnya Beliau. Lalu,
munculah pertanyaan dalam hati saya;   ?. Pantaskah saya sowan
menghadap Nabi Muhammad di dalam masjid Nabawi ?. Maka selama 8
hari di Madinah saya tidak berani masuk ke dalam masjid. Saya merasa
sangat tidak pantas menghadap Nabi Muhammad. Sampai Yai Asrori
kemudian menasihati saya;”Nu, masa bertamu cuma di luar pagar, tidak
masuk ke dalam rumah”. Maka saya pun memberanikan diri masuk ke
dalam masjid, itupun di s}af paling belakang bersandar ke dinding. Lalu yang
ke dua kalinya saya masuk masjid Nabawy, saat saya diperintah oleh Yai
agar salat di Raud}ah.

Pengalaman seperti ini mungkin ganjil bagi orang lain, tapi itulah perjalanan

batin.  Beruntung bahwa selama proses internaslisasi itu Pak Wisjnu berada dalam

10Abdul Wahha>b al-Sya’ra>ny, Lawa>qih, 5.
11Muhammad Utsman al-Ishaqy, Al-Khula>s}ah al-Wa>fiyyah fi> al-Adab wa Kaifiyyah al-Zikr ‘Inda
al-Sa>dah al-Qa>diriyyah wa al-Naqsyabandiyyah (Surabaya: Al-Fithrah, tt), 1.
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bimbingan seorang murshid, sehingga ia tetap masih bisa berada dalam koridor

shari’ah dan adab.

Konsep dasar adab dalam tarekat, memang si murid harus merasa bahwa

dirinya adalah makhluk Allah SWT yang paling hina, bukan saja dibandingkan

dengan manusia, bahkan dibandingkan dengan semua ciptaan-Nya. Seperti yang

diungkapkan oleh Kyai Asrori :

شهود النقص على النفس، والكمال على الغيرفى الأدبالأصل 
Fondasi utama adab adalah memandang orang lain sempurna dan menganggap

diri sendiri penuh dengan kekurangan.12

Secara ilmiah, apa yang dirasakan oleh Pak Wisjnu ini ternyata sejalan

dengan tuntunan yang diberikan oleh Kyai Asrori kepada jama’ahnya. Kyai Asrori

pernah berpesan dalam konteks pelaksaan ritual khususi :

Tawajuh yang kedua merupakan suatu titik pokok dalam menemukan dan
menghabiskan diri kita menyatu dengan keagungan Allah. Ingat, keagungan
Allah !, bukan dengan kemuliaan, kehormatan, ketinggian, perlindungan
atau naungan Allah. Satu titik dimana kita ingin habis secara zahir dan batin
dengan keagungan Allah. Oleh karena itu dalam buku khususi ditulis “diam
sejenak”.

Untuk mencapai titik keagungan Allah SWT hanya melalui 3 (tiga) keadaan
yang ada pada diri kita, yaitu :

1. Iftiqa>r
Merasa fakir, papa, tidak punya apa-apa, hanya mengharap rahmat Allah.

2. Inkisa>r
Yaitu hati ini merasa pecah, tercabik-cabik, hancur karena Allah. Artinya
kita melihat keberadaan kita serba kekurangan, dalam hal ilmu, zikir, ibadah
dan sebagainya. Paling tidak kalaupun ilmu dan ibadah kita sudah cukup,
kita masih kurang beradab dan kurang bisa menempatkan sesuatu pada
tempatnya dalam menunaikan hak-hak kita untuk Allah SWT.

12Ahmad Asro>ry al-Isha>qy, al-Muntakhoba>t Vol. IV, 18.
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Jadi tercabik dan pecahnya hati itu kembali pada diri kita sendiri, jangan
melihat keagungan Allah dari luar diri kita, misalnya dengan ungkapan : “
Aku sedih melihat keadaan keluargaku”.
Pada saat itu hanya antara kamu dengan Allah ,(بینك و بین الله) sama
dengan waktu shalat, hanya antara kita dengan Allah. Jadi seharusnya
melihat keagungan Allah itu berkaca pada diri kita.

3. Idhtira>r
Merasa terpepet lantas kita larikan ,pepetkan diri kita kepada Allah, kepada
keagungan Allah, tidak melihat selain Allah. Istilahnya pelarian akhir.13

Hal yang sama dirasakan juga oleh Bapak Wawan Setiawan (80 tahun).

Mantan ketua Ikatan Notaris Indonesia (INI) Pusat selama dua periode pada masa

Orde Baru ini saat ditanya proses dan hasil dari internalisasi ritual tarekatnya

semula merasa risih, sebab katanya harus berbicara masalah “rasa”. Selain takut

ujub, ia juga berkata bahwa hasilnya sulit diungkapkan dengan kata-kata. Hal

yang paling mendasar dan merubah cara berfikir dan bertindak setelah mengikuti

TQN al-Oesmaniyah adalah adab.

Sekarang terasa, saya ini enggak punya ilmu, enggak punya pengalaman,
gimana saya mau sombong. Jadi saya ini di-rem oleh Allah. Dikendalikan
supaya saya tawadhu, menyadari betapa hinanya, betapa kecilnya saya ini.
Bayangkan, dibandingkan sama santri saja saya gak ada apa-apanya. Ini
skenario Allah agar saya tidak lagi merasa pintar, tidak suka berdebat,
mengaca kepada diri sendiri, kamu itu siapa sih, bodoh saja tidak, apalagi
pintar.

Jadi, Yai Asrori langsung mengajari praktek. Saat yang lain masih berbicara
esensi ikhlas misalnya, apa itu ikhlas, Yai Asrori mengajari saya, kita,
bagaimana caranya agar para murid bisa ikhlas. Beliau berkata, saya siapkan
jalan pintas Pak Wawan. Ilmu itu seperlunya saja, secukupnya saja, bukan
tidak boleh, bukan baik atau tidak baik, silahkan belajar, tapi kapan mau
prakteknya.14

13Ahmad Asrori al-Ishaqy, Ceramah, 3 Mei 2009.
14Wawan Setiawan, Wawancara, Surabaya, 29 Juli 2019.
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Hal lain yang dirasakan Pak Wisjnu dari bertarekat adalah ia merasa

senantiasa diperhatikan oleh Allah SWT dalam setiap gerak-geriknya. Pak Wisjnu

menuturkan :

Sejujurnya, di zaman modern seperti sekarang ini, di kota besar, kok
menjalankan amaliah tarekat, iman ini kudu ucul terus kok dari dalam hati.
Cuma untungnya tadi itu, saya punya guru. Ibaratnya begini, saya tidak
patuh kepada dokter, saya takut. Lha wong dokter itu kelihatan, kalau saya
tidak patuh pati ditegur. Lha Gusti Allah…? Seandainya saya enggak patuh
gak langsung ditegur. Tapi logikanya justru ta balik. Sama dokter saja saya
harus patuh, masa sama Gusti Allah tidak. Dimana adab saya kepada Gusti
Allah. Apalagi kalau saya ingat pengajian Yai Asrori, kita ini suruh salat,
suruh ibadah, seolah-olah kita bisa melihat Gusti Allah. Atau setidak-
tidaknya, kita merasa dilihat oleh Gusti Allah. Jadi ya, harus patuh, kepada
guru, kepada Gusti Allah.

Dalam dunia tasawuf dan tarekat, perasaan Pak Wisjnu ini dinamakan

mura>qabah. Mura>qabah adalah keyakinan seseorang bahwa ia selalu berada dalam

pengawasan Tuhannya, dan keyakinan ini senantiasa berada dalam hatinya setiap

saat.15Mura>qabah berbeda dengan zikir, meskipun esensinya sama-sama

mengingat Allah SWT. Perbedaan yang paling signifikan adalah kalau zikir

memiliki obyek berupa simbol seperti kata atau kalimat tertentu yang harus

diucapkan oleh lisan atau hati. Sedangkan mura>qabah tidak terikat kepada simbol

tertentu, akan tetapi hanya menjaga kesadaran dengan segenap perasaan hati,

fikiran dan sekujur tubuh atas semua sifat Allah SWT. Dengan demikian

mura>qabah lebih umum prakteknya dibandingkan dengan zikir.16

15Abul Qa>sim Abdul Kari>m Hawa>zin al-Qusyairi al-Naisabury, al-Risa>lah al-Qusyairiyyah
(Beirut: Da>rul Mahajjah al-Baid}o>, 2008), 233.
16Tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqsbandiyahmemiliki 20 macammura>qabah yangharus dilakukan
oleh seorang murid setelah ia menyelesaikan tarbiyah zikir 7 lat}i>fah. Mura>qabah ini dilaksanakan
setiap selesai salat fardhu setelah mengerjakan kewajiban zikir na>fi ithba>t dan zikir lata>if. Uraian
lengkap tentang mura>qabah lihat Kharisudin Aqib, al-Hikmah, 199-218.
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Menurut Pak Wisjnu perasaan inilah yang menjaganya untuk selalu

konsisten melakukan kewajibannya sebagai seorang murid tarekat, yakni

melakukan zikir wajibTQNal-Uthmaniyyah, serta sedapat mungkin menghadiri

majlis-majlis zikir sunah lain disela-sela kesibukannya. Mangkatnya Kyai Asrori,

murshidnya, kehadirat Allah SWT sama sekali tidak mengurangi semangatnya

dalam menjalankan kewajibannya sebagai seorang murid.

Apa yang dirasakan oleh Pak Wisjnu ini juga dirasakan oleh Umi Nahdia,

seorang ibu muda pemilik stand di salah satu pusat perbelanjaan di Surabaya dan

pebisnis online. Disela-sela kesibukan kesehariannya ia selalu menyempatkan diri

untuk melakukan kewajiban sebagai seorang murid tarekat, baik kewajiban

individu berupa zikir jahr dan sirr, meskipun harus melakukannya di dalam stand

miliknya setiap selesai salat fardhu, maupun kewajiban bersama, yakni

melaksanakan khususi setiap hari Minggu sore di pondok pesantren as-Salafi al-

Fithrah, Surabaya.

Nadia, begitu ia biasa dipanggil bertutur :

Banyak sekali metamorfosis yang saya alami setelah saya mengikuti Romo
Yai Asrori. Sebelum saya ikut beliau saya hanya mengenal shari’at. Jadi
sebatas ibadah yang memang sudah lumrah secara garis keturunan, karena
kebetulan saya berasal dari keluarga yang boleh dibilang agamis. Tapi sejak
saya ikut beliau, tidak hanya ibadah lahir, tapi alhamdulillah sedikit demi
sedikit saya bisa menghadirkan Allah dalam setiap nafas saya. Jadi melihat
apapun itu, sekarang jadi sedikit-sedikit Allah, sedikit-sedikit Allah. Dan
lebih dewasa lagi karena lebih yakin, lebih pasrah kepada Allah. Insya Allah
sekarang saya bukan hanya melakukan ritual ibadah, tapi dalam hati dan
fikiran ini rasanya Allah lebih dominan dibandingkan dulu. Kehidupan kota
ini sangat berpengaruh, apalagi lingkungan kerja saya di mall, yang praktis
sisi keduniaannya lebih kental dibandingkan dengan di rumah, di masjid.
Singkatnya, dengan ikut beliau saya merasa lebih bisa membentengi diri dan
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keluarga, lebih ada proteknya. Pengaruh negatif insya Allah lebih sulit
masuk ke dalam diri, karena yaaa efek zikir itu.17

Bu Nahdia lebih bersyukur lagi sebab ia mendapatkan suami yang juga

sudah ikut ber-bay‘at kepada Kyai Asrori. Jadi ia bersama dengan suaminya aktif

mengikuti hampir semua ritual tarekat yang diadakan di kota Surabaya dan

sekitarnya, seperti di Gresik dan Sidoarjo dengan membawa serta kedua anaknya.

Ia juga orang yang menginisisasi ritual manaqiban putri bersama salah seorang

temannya. Ia bay‘attarekat pada tahun 2002, dan pada saat itu ritual manaqib

hanya dilaksanakan oleh jama’ah laki-laki, jama’ah perempuan sekedar ikut hadir.

Ibu Nahdia bersama temannya inilah yang memulai mengadakan manaqiban putri

di Surabaya. Bersama beberapa teman ngaji kalong-nya ia berlatih membaca

manaqib kepada para santri senior pondok pesantren as-Salafi al-Fithrah setiap

malam Minggu selama beberapa lama. Setelah dirasa cukup kemudian

diadakanlah ritual manaqiban khusus jama’ah perempuan yang berjalan sampai

sekarang.

Setali tiga uang, hasil internaslisasi ritual yang dirasakan oleh Pak Wisjnu

dan Bu Nahdia, juga dirasakan oleh Bapak Hasanuddin. Laki-laki yang beprofesi

sebagai direktur utama radio Rasika Group, Komisaris Cheng Hoo Travel

Nusantara, juga dosen luar biasa di Fakultas Dakwah dan Komunikasi Universitas

Islam Walisongo, Semarang. Bung Has, begitu panggilan akrabnya, berusaha

menjalankan kewajiban ritual tarekat semaksimal mungkin sejak ber-bay‘at pada

tahun 1999. Pada awalnya ia merasa sangat berat, ditambah lagi beberapa teman

17Umi Nahdia, Wawancara, Surabaya, 30 Juli 2019.
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bekerjanya merasa aneh dengan model zikir yang dilakukannya pada masa itu,

sebab pada saat itu tarekat belum massif seperti sekarang.

Setiap masuk waktu shalat, saya pamitan kepada teman-teman di ruangan
tempat bekerja, sebab saya harus berzikir dengan waktu yang relatif lebih
lama dibandingkan dengan teman-teman. Saya harus zikir tarekat
Q>adiriyyah 165 kali dan zikir Naqshabandiyyah 1000 kali. Sebab aktifitas
saya memang sangat tinggi, zikir saya kadang bolong-bolong, meskipun
sekuat tenaga saya jaga, tapi saya qodhoi di lain waktu. Saya sudah berjanji
lewat bay‘at akan menjalankan semua kewajiban. Lebih-lebih sebab saya
bay‘at karena disuruh oleh yai. Karena beliau yang nyuruh, artinya saya
yakin, menurut beliau saya mampu. Kata beliau pada saat itu, kapan lagi
kalau tidak mulai sekarang. Jangan salah, pada saat itu saya lebih sibuk dari
sekarang. Saya direktur utama Radio Rasika Group, Ketua Asosiasi
Perusahaan Radio Swasta Jawa Tengah yang membawahi 126 radio,
instruktur manajemen pengurus pusat PRSSNI, juga dosen di Fisip Undip.
Tapi Alhamdulillah, karena saya merasa selalu diawasi oleh Romo yai
dimanapun saya berada, saya konsisten.18

Dalam dunia tarekat memang ditanamkan keyakinan bahwa mengenal

(ma‘rifat) kepada guru adalah awal dari mengenal Rasulullah SAW, mengenal

Rasulullah SAW adalah awal dari mengenal Allah SWT. Sebab Rasulullah SAW

adalah sumber yang hakiki jalan petunjuk kehadirat Allah SWT dan para murshid

adalah pewaris luhur para Rasul. Doktrin ini diterapkan dengan praktek merasa

selalu diperhatikan dan dilihat oleh guru. Merasa selalu dilihat oleh guru akan

naik menjadi merasa selalu diperhatikan oleh Rasulullah SAW, sebab guru adalah

khalifah dari Rasulullah SAW, dan akan naik lagi menjadi merasa selalu

diperhatikan oleh Allah SWT.19

Dalam perspektif hadith, memegang teguh agama pada akhir zaman

memang sesuatu yang sangat berat, Rasulullah SAW sampai mengibaratkannya

18Hasanuddin, Wawancara, Semarang, 1 Agustus 2019.
19Ahmad Asrori Al Ishaqy, al-Muntakhaba>t, Vol. I, terj. 76.
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dengan menggenggam bara api.20 Namun demikian, untuk mencapai kebahagiaan

yang hakiki beragama menjadi mutlak. Beragama saja tidak cukup, untuk

mengenal identitas diri kepercayaan terhadap prinsip impersonal maupun terhadap

orang lain yang tidak dikenal menjadi sesuatu yang tidak dapat dipisahkan dari

eksistensi sosial.

Hal ini sejalan dengan hasil analisa  Gidden, bahwa di era modern

kepercayaan pada level personal menjadi suatu keharusan, ketika tidak dapat

dikontrol oleh aturan-aturan normatif yang tetap, maka kepercayaan harus

diperoleh. Menurut Gidden kepercayaan bukan sesuatu yang telah ada

sebelumnya, melainkan sesuatu yang harus diupayakan untuk ada, upaya ini

berupa proses timbal balik kerterbukaan diri. Tuntutan untuk bersikap terbuka ini

seringkali  menimbulkan ketidakmampuan dan ketidakberdayaan, maka yang

terjadi kemudian adalah keterasingan diri.21

Pendapat Giddens ini sejalan dengan pendapat Erich Fromm yang

menyatakan bahwa perilaku seseorang itu selalu diiringi oleh dua modus atau

motif, yaitu “mempunyai” dan “menjadi”. Pada kondisi tertentu seseorang

mempunyai keinginan untuk menunjukkan eksistensi dirinya. Ini adalah

kebutuhan inheren untuk mengatasi keterasingan seseorang dengan jalan

menyatukan diri dengan orang lain.22

20Lihat Majd al-Di>n al-Muba>rak ibn Muhammad al-Jazary ibn Athi>r, Ja>mi’ al-Us}u>l fi> al-Aha>dith
al-Rasu>lVol. 10 (Beirut: Maktabah Da>r al-Baya>n, 1972), 4.
21Giddens, The Consequences, 161.
22Rofhani, “Budaya Urban Muslim Kelas Menengah”, Teosofi: Jurnal Tasawuf dan Pemikiran
Islam, Volume 3 Nomor 1 Juni 2013, 191-192.
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Berdasarkan penelusuran penulis tentang internaslisasi ritual TQN al-

Uthmaniyah di atas, tergambar bahwa ritual-ritual yang dijalankan oleh penganut

tarekat dengan basis hidup di perkotaan, memunculkan dua hal yang memang

paling mendasar dalam tasawuf, yaitu adab dan mura>qabah sebagai manifestasi

dari maqa>m Ihsa>n. Adab akan membuat seseorang berperilaku baik kepada

siapapun tanpa pandang bulu, dimana hal ini merupakan tujuan utama diutusnya

Nabi Muhammad SAW, sedangkan mura>qabah akan membuatnya berhati-hati

dalam bertindak, sebab ia meyakini bahwa Allah SWT senantiasa

memperhatikannya. Bagi masyarakat urban kedua hal ini adalah hal yang sangat

langka.

Merunut proses terjadinya internalisasi dalam diri pengikut tarekat, maka

perubahan dalam diri mereka masuk ke dalam kategori perubahan yang disengaja

dan direncanakan. Hal ini tidak akan terjadi tanpa adanya agen yang menginisiasi

untuk melakukan peruabahan, dan agent of change dalam konteks ini adalah Kyai

Asrori sebagai murshid tarekat. Dikutip oleh Sztompka, Giddens menyatakan

bahwa agen perubahan terwujud dari dalam individu, bukan berasal dari

kehidupan kolektif masyarakat yang menginginkan perubahan.23 Pernyataan

Giddens ini sama persis dengan fenomena yang terjadi pada para pengikut TQN

al-Oesmaniyah, motivasi agen dalam melakukan transformasi muncul dari dalam

diri agen berdasarkan pengetahuannya tentang kondisi lingkungan masyarakat

urban.

23Piotr Sztompka, Sosiologi Perubahan Sosial (Jakarta: Prenada Media Grup, 2010), 231.
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Giddens juga menyatakan bahwa tindakan adalah pengalaman yang

bergantung pada perhatian aktor. Dalam kasus para pengikut TQN al-Oesmaniyah

ini, agen melihat kondisi mereka yang membutuhkan kebahagiaan spiritual, maka

melalui kesadaran diskursifnya agen memiliki keinginan untuk merubah kondisi

tersebut sesuai dengan pemahamannya. Dengan demikian terjadilah proses agen

dibentuk dan membentuk struktur. Agen dibentuk struktur karena dalam

melakukan tindakannya diciptakan dari terjadinya keterulangan praktik sosial

pada para pengikut TQN al-Uthmaniyah yang direfleksikan melalui kesadaran

yang dimilikinya. Sedangkan agen membentuk struktur karena dengan upaya yang

dilakukannya ia berhasil membawa kondisi spiritual para pengikutnya menjadi

terarah dan terbimbing.

Tabel 5
Internalisasi Ritual TQN Al-Oesmaniyah

Hasil Indikator Pelaku

Adab

- Berganti pakaian dengan pakaian khusus
untuk ibadah.

- Merasa tidak memiliki ilmu, kemampuan
dan lain-lain.

- Merasa diri kotor dan lebih rendah
dibandingkan dengan orang lain.

Wisjnubroto,
Wawan Setiawan

Mura>qabah

- Merasa selalu diperhatikan oleh guru
sebagai kelanjutan dari merasa selalu
diperhatikan oleh Allah.

- Lebih mudah mengembalikan segala
sesuatu yang dialami kepada Allah SWT.

- Lebih rajin melakukan ibadah-ibadah
sunah, serta rutin dalam mengikuti ritual
baik ritual wajibmaupun sunah sebab
merasa semua adalah kewajiban.

Wisjnubroto

Umi Nahdia

Hasanudin
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B. Makna Ritual TQN al-Oesmaniyah dalam Ruang dan Waktu Masyarakat

Urban

Giddens menyatakan  bahwa sebuah tindakan manusia tidak hanya

berhubungan dengan waktu saat tindakan itu dilakukan, akan tetapi tindakan itu

juga mengandung makna.24 Dunia sufistik dan tarekat menjustifikasi teori

Giddens ini. Berbagai macam aktifitas ritual dalam tarekat diyakini dapat

menghasilkan visi ekstatik (kesenangan yang luar biasa) dan momen

penyingkapan tabir, apalagi jika aktifitas itu atas bimbingan seorang murshid.25

Uripan, seorang jama’ah dari kota Malang, pegawai senior di PT Telkom

bercerita tentang pendapat Mujab Mashudi, dosen UIN Malik Ibrahim Malang,

yang disampaikannya dalam acara Rapat Pimpinan Wilayah Pengurus Al-

Khidmah Jawa Timur di hotel Royal Orchids Garden, Batu :

Sambil memegang kitab al-Muntakha>bat, Pak Mujab berkata di depan para
peserta Rapim, bahwa ritual yang dibaca dalam majlis-majlis zikir Al-
Khidmah, itulah the real character building. Bacaan-bacaan itu sarat
dengan makna, bukan cuma makna lahir, tapi juga makna batin. Bacaan-
bacaan itu akan merasuk dan mempengaruhi alam bawah sadar
pembacanya, dan karena yang dibaca adalah kalimat-kalimat t}ayyibah,
maka efek yang ditimbulkan pasti efek poistif. Itulah yang kita butuhkan
pada zaman modern seperti sekarang ini. Ini luar biasa. Disaat orang-orang
dilalaikan dengan kesibukan duniawi, Romo KH. Ahmad Asrori al-Ishaqy
hadir di tengah-tengah situasi dan kondisi seperti ini. Inilah sebenarnya
yang dibutuhkan, bukan cuma oleh masyarakat umum, tapi juga dunia
pendidikan yang sedang gencar-gencarnya mewacanakan character
building.26

24 Anthony Giddens, Social Theory and Modern Sociology (California: Stanford University, 1987),
141.
25 Michael Laffan, Sejarah Islam, 4.
26Muhammad Uripan, Wawancara, Malang, 17 Agustus 2019. Pernyataan Pak Mujab diatas juga
pernah disampaikannya saat ia memberikan tawsiyah dalam acara majlis zikir Al-Khidmah di
kelurahan Tambak Wedi, Kecamatan Kenjeran, Surabaya.
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Jika diperhatikan dengan seksama bacaan-bacan dalam ritual tarekat TQN

al-Oesmaniyah memang banyak yang menggiring suasana hati seseorang untuk

menjadi pribadi yang tersirat dalam bacaan ritual tersebut, atau paling tidak

melakukan kandungan yang terdapat dalam bacaan itu. Contoh yang paling

transparan misalnya bacaan do’a birr al-wa>lidai>n yang biasa dibaca dalam acara

salat tasbih dan acara zikir fida>’ di pondok pesantren al-Fithrah Surabaya atau

dibaca secara pribadi setelah melakukan salat birr al-wa>lidai>n yang dilakukan

setiap Rabu malam setelah salat Maghrib. Do’a yang cukup panjang itu bukan

saja berisi permohonan yang sangat lembut dan halus seorang anak kepada Allah

SWT, agar Allah SWT menyayangi, mengampuni, menaungi kedua orang tuanya,

akan tetapi dibaliknya juga berisi permohonan agar ia menjadi pribadi sempurna

yang tidak lagi melakukan hal yang tidak baik kepada kedua orang tuanya.27

Demikian juga makna yang tersurat dalam do’a yang dibaca setelah

melakukan zikir jahr setiap selesai salat lima waktu. Do’a yang disusun oleh Kyai

Asrori dan tidak ada dalam tuntunan para murshid sebelumnya itu selain banyak

berisi permohonan untuk kebutuhan dunia dan akhirat, juga memotifasi para

jama’ah agar menjadi pribadi yang baik, konsisten dan berserah diri sepenuhnya

kepada Allah SWT.28

Fahmi Rahmat,29 seorang pengikut TQN al-Oesmaniyah di Singapura

membeberkan makna lain mengenai ritual tarekat yang aktif diikutinya. Menurut

pegawai di sebuah perusahaan internasional yang memproduksi chip untuk

27Lihat Achmad Asrori al-Ishaqy, al-Fath}ah} al-Nu>riyyah Vol. III (Surabaya: Al Wava Publishing,
2008), 100-112.
28Achmad Asrori al-Ishaqy, al-Fath}ah} al-Nu>riyyah Vol. I, 41-52.
29Fahmi Rahmat, Wawancara, Surabaya, 18 Agustus 2019.
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berbagai semua jenis teknologi ini, paling tidak terdapat dua makna yang ia

dapatkan setelah mengikuti TQN al-Oesmaniyah, yaitu :

Pertama; Ritual itu memberinya perasaan bening dan bersih ke dalam hati.

Saat mengikuti ritual ada semacam peristiwa ruhani yang dirasakannya namun

sulit untuk diungkapkan secara verbal, sehingga setelahnya hatinya terasa

semakin kosong dari hal-hal yang tidak baik kepada orang lain. Perasaan inilah

yang lantas membuatnya selalu tertarik untuk terus mengikuti ritual-ritual TQN

al-Oesmaniyah .

Kedua; Semua bacaan dalam ritual TQN al-Oesmaniyah diasumsikan

sebagai makanan ruhani, sehingga ia bisa merasakan rasa indah, manis dan

kenikmatan tersendiri saat mengikuti ritual-ritual itu. Menurutnya, bukan

jasmaninya saja yang membutuhkan makanan, akan tetapi sisi ruhani juga harus.

Buktinya, jika tidak menghadiri ritual ia merasakan ada sesuatu yang hilang dari

nuraninya.

Hal serupa dirasakan oleh Bapak Hasanudin, ia merasakan ada yang kurang

dalam dirinya kalau tidak menghadiri ritual TQN al-Oesmaniyah atau majlis zikir

yang diadakan oleh jama’ah Al-Khidmah. Oleh karena itu disela-sela

kesibukannya ia selalu menyempatkan diri untuk menghadiri ritual atau majlis

tersebut. Ia sedapat mungkin menghadiri majlis zikir minimal ‘level’ kabupaten

atau kota di Jawa Tengah. Ia juga rajin menghadiri majlis-majlis zikir di luar

pulau Jawa dan di luar negeri. Ada kepuasan tersendiri yang dirasakannya jika

bisa menghadiri majlis-majlis tersebut.30

30Hasanuddin, Wawancara, Semarang, 1 Agustus 2019.
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Apa yang dirasakan oleh Fahmi Rahmat dan Hasanuddin, kurang lebihnya

dirasakan juga oleh para mahasiswa yang aktif mengikuti kegiatan zikir yang

diadakan di kampus-kampus di Surabaya. Ustadz Abdullah Bahanan, ketua

jama’ah Al-Khidmah Surabaya sekaligus sebagai koordinator kegiatan Al-

Khidmah di perguruan tinggi, bercerita bahwa ada tujuh perguruan tinggi negeri

dan swasta yang mengadakan kegiatan rutin bulanan di dalam kampus, yaitu di

Unair, Unesa, UIN Sunan Ampel, PENS, UNTAG, ITS dan STAI Al Fithrah.

Selain ketujuh kampus tersebut ritual TQN al-Oesmaniyah diadakan juga di

kampus Politeknik Pelayaran Surabaya, namun di kampus ini kegiatannya belum

rutinan seperti di kampus lain. Kegiatan di Politeknik Pelayaran hanya diadakan

pada momen-momen tertentu seperti istigha>thah, salat Tasbih dan Hajat pada

bulan Ramadan.

Abdullah menuturkan bahwa mahasiswa yang mengikuti kegiatan TQN al-

Oesmaniyah dan jama’ah Al-Khidmah dilihat dari basic mereka terbagi dua, ada

yang sebelumnya sudah tahu sehingga mereka senang sebab di kampus bertemu

dengan komunitas yang satu ritual. Kedua mereka yang sama sekali belum

mengenal ritual tarekat, mereka ini tertarik sebab dengan mengikuti ritual-ritual

itu hati dan fikiran mereka seperti di-refresh di tengah kesibukan akademik.

Sehingga setiap selesai mengikuti ritual itu mereka menemukan semangat baru

untuk mengikuti perkuliahan dan menyelesaikan tugas-tugas kuliah. Tidak sedikit

dari mereka bahkan yang kemudian aktif mengikuti ritual yang sama di kampus

lain atau di luar kampus.31

31Abdullah Bahanan, Wawancara, Surabaya, 19 Agustus 2019.
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Abdullah Bahanan juga menceritakan kegiatan majlis zikir yang

diselenggarakan bekerja sama dengan pemerintah kota Surabaya dalam rangka

peringatan hari ulang tahun Surabaya :

Jadi, sebagai warga Surabaya kami merasa prihatin, peringatan hari jadi
Surabaya itu selama ini diisi dengan kegiatan yang menurut kami kurang
bermanfaat begitu lah. Acara hura-hura, panggung musik. Padahal kami
juga kan ikut berkontribusi pembiayaannya melalui pajak. Acara
keagamaannya sekedar seremonial do’a yang disusun sendiri oleh para
pegawai.
Nah, kami masuk melalui Kabag Umum. Alhamdulillah diterima dengan
baik. Pada saat itu kami malah tahu ternyata Bu Risma seorang yang sangat
agamis. Tiap jam 3 malam beliau membangunkan para pegawai Pemkot,
mengajak solat Tahajjud mendo’akan Surabaya. Dalam sambutan beliau
waktu itu jelas sekali gembira dengan terlaksananya majlis zikir itu.
Menurut beliau acara itu merupakan sarana keruhanian untuk para pejabat
pemerintah dan seluruh warga Surabaya, berdo’a bersama, mensyukuri
semua nikmat Allah SWT juga memohon perlindungan dari berbagai
macam musibah. Bukan cuma itu, Pemkot bahkan mempersilahkan
masjidnya untuk ditempati salat Tasbih pada bulan Ramadan dan banyak
pegawainya yang hadir.

Dalam lingkungan pengikut TQN al-Oesmaniyah dan jama’ah Al-Khidmah

terdapat sekelompok remaja dan anak muda yang menamakan dirinya Copler

Community yang jumlahnya ribuan bahkan mencapai puluhan ribu.  Mereka

berasal dari berbagai macam latar belakang sosial dengan ciri khas berambut

gondrong. Sejak berdirinya kegiatan komunitas ini hanyalah sekedar nongkrong

di warung kopi, café, bermain musik dan sebagainya. Namun dua tahun kemudian

bertransformasi menjadi komunitas yang senang berzikir berafiliasi dengan TQN

al-Oesmaniyah an jama’ah Al-Khidmah. Bahkan bisa dikatakan dimana ada

jama’ah Al-Khidmah, pasti ada Copler Community.

Bukan sekedar bergabung dan bekerja sama dengan jama’ah Al-Khidmah

dalam menghadiri majlis atau menjadi panitia gabungan, mereka juga
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menyelenggarakan majlis zikir sendiri, dengan tetap berkoordinasi dengan

jama’ah Al-Khidmah dan kepengurusan TQN al-Oesmaniyah. Oleh karena itu

majlis yang mereka selenggarakan jama’ah yang hadir didominasi oleh anak-anak

muda.32 Kegiatan mereka juga diadakan masif di banyak daerah bahkan di luar

negeri, mereka juga mengadakan kegiatan majlis zikir bulanan di beberapa

tempat seperti di base camp mereka di Surabaya dan Gresik.

Dengan usia yang relatif muda dan tidak berlatar belakang agamis, sebagian

ada yang dari keluarga broken home, keterlibatan mereka dalam ritual tarekat

adalah hal yang luar biasa. Mustaqim, dalam hasil penelitiannya mengungkapkan

bahwa terdapat perubahan yang signifikan di kalangan anggota Copler

Community setelah mereka aktif mengikuti ritual tarekat. Pada wilayah personal

timbul kesadaran menjadi pribadi yang agamis dan berakhlak yang baik dan

dalam lingkup komunal timbul kesadaran pertemanan dalam rangka mencari ridha

Allah SWT, sehingga berkembang menjadi berperilaku baik terhadap lingkungan

sosial. Sedangkan pada wilayah transenden muncul kesadaran bahwa diri mereka

adalah hamba Allah SWT, pelayan bagi Rasulullah SAW, para guru tarekat dan

seluruh manusia pada umumnya.33

Kesamaan ritual dalam TQN al-Oesmaniyah yang dipraktekan dalam setting

ruang dan waktu yang berbeda-beda, dan dilakukan oleh para pengikut dengan

latar belakang yang berbeda pula ternyata pada akhirnya menghasilkan

32Obseravsi, Gresik, 21 Oktober 2018.
33Mustaqim, Urgensi Majlis Dhikir dalam Penyadaran Beragama bagi Pemuda (Study tentang
Copler Community di Gresik), Tesis UIN Sunan Ampel Surabaya, 2017, 97-98.
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pemaknaan yang beragam, meskipun teknik yang dilakukan seragam mengikuti

standard operating prosedur (SOP) baku yang telah ditetapkan.

Hal ini menunjukan dua hal, yang pertama bahwa tarekat adalah benar-

benar perjalanan batin individual, oleh karena itu hasilnya akan berbeda antara

pengikut yang satu dengan yang lain. Kedua, ruang dan waktu dimana ritual itu

dilaksanakan juga sangat berpengaruh kepada capaian ruhani yang diraih oleh

setiap pengikut tarekat. Capaian ruhani itu merupakan buah dari ritual yang

dijalani oleh masing-masing para pengikut tarekat untuk diadaptasikan dengan

situasi (waktu) dan kondisi (ruang) dimana mereka berada.

Fakta-fakta hasil penelitian diatas mempertegas asumsi Giddens mengenai

keterlibatan ruang dan waktu dalam realitas kehidupan manusia, yang memang

menjadi hal yang niscaya dan tidak terbantahkan.34 Daya konstitutif keduanya

sangat dominan dalam menentukan makna semua tindakan manusia, dan hal

inilah yang menjadi faktor pembeda antara tindakan sosial manusia yang satu

dengan yang lainnya, tegasnya bahwa ruang dan waktu sangat mempengaruhi

terhadap pemaknaan setiap tindakan individu, bukan sekedar arena praktik dan

rutinitas sosial.

Teori Giddens mengenai pentingnya ruang dan waktu dalam proses

internalisasi ritual TQN al-Oesmaniyah tersebut menjadi dasar dalam

mendeskripsikan terjadinya internalisasi. Yang dimasksud dengan ruang adalah

kondisi para pengikut TQN al-Oesmaniyah sebagai masyarakat urban dengan

berbagai problematikanya, sedangkan yang dimaksud dengan waktu adalah posisi

34Anthony Giddens, Teori Strukturasi; Dasar-Dasar, 182.



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

221

mereka yang hidup di dunia modern dalam kedaan teralienasi menjadi pribadi

yang tenang karena mendapatkan asupan spiritual.
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BAB VI

IMPLIKASI TQN AL-OESMANIYAH

TERHADAP MASYARAKAT URBAN

A. Kontektualisasi Ritual Sufistik TQN al-Oesmaniyah Terhadap Masyarakat

Perkotaan

Dalam dunia tarekat, bay‘at adalah sesuatu yang sangat vital, sebab bay‘at

menentukan seseorang sudah berstatus murid sebuah tarekat atau belum, yang

implikasinya apakah dia boleh melakukan kewajiban utama dalam tarekat atau belum.

Jika dianalogikan dengan agama Islam, status bay‘at bagaikan shahadat bagi orang

yang ingin memeluk agama Islam. Setelah seseorang ber-shahadat maka ia

menyandang status muslim dan berkewajiban menjalankan semua kewajiban dalam

agama Islam.

Demikan pentingnya bay‘at, sehingga para tokoh tarekat menerapkan syarat-

syarat yang sangat ketat bagi seseorang yang ingin mengikuti prosesi bay‘at. Mereka

berkonsensus untuk tidak mem-bay‘at calon murid yang dalam hatinya masih

terdapat sedikit urusan duniawi, sebab dengan demikian berarti gurunya akan

membiarkannya berkhianat dalam tarekat. Karena setelah seseorang bay‘at maka ia

berkewajiban memperbanyak zikir, sedangkan orang yang dalam hatinya terdapat

urusan duniawi dipastikan tidak akan bisa banyak berzikir.1

1 ‘Abdul Waha>b al-Sha’ra>ny, Lawa>qih, 15.
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Jika ada orang yang datang kepada seorang murshid meminta untuk di- bay‘at,

maka murshid tersebut wajib untuk menguji kesungguhan calon murid itu minimal

selama satu tahun. Sebab tarekat adalah sesuatu yang berat bagi pelakunya2 dan

setelah memasukinya seseorang tidak boleh menganggap enteng terhadap ritual yang

wajib dijalankannya.3 Shaykh Yusuf al-‘Ajamy berpendapat bahwa kesungguhan

seorang calon murid dapat diketahui setelah ia berhasil melakukan berbagai macam

muja>hadah yang diberikan oleh calon murshidnya.4 Konsep menguji calon murid ini

berdasarkan QS. 60: 10 :

“Wahai orang-orang yang beriman, jika datang kepadamu wanita-wanita
mu’minat yang hendak berhijrah, maka ujilah mereka. Allah-lah Yang Maha
Mengetahui keimanan mereka.”

Dari perspektif calon murid, sebelum ia mengikuti bay‘at, hendaknya ia

bertanya terlebih dahulu kepada murshidnya tentang kewajiban-kewajiban yang harus

ia lakukan setelah masuk ke dalam tarekat. Jika tidak, maka dikhawatirkan ia masuk

ke dalam tarekat tanpa mengetahui kewajibannya, dan hal ini akan membuat jiwanya

rusak.5 Dalil yang dijadikan referensi oleh para tokoh tarekat tentang kewajiban ini

adalah hadith yang diriwayatkan oleh Imam T}abra>ni, yaitu saat seorang perempuan

bertanya kepada Rasulullah SAW tentang kewajiban seorang isteri setelah ia

2 Dalam konteks ini, Shaykh Abu> al-H}ama>yil berkata ;”Aku mem-bay‘at sekitar 10.000 orang murid,
namun yang berhasil dalam tarekatnya hanya satu orang, yaitu Ibn Shana>wy. Lihat ‘Abdul Waha>b al-
Sha’ra>ny, Lawa>qih, 37.
3 Ibid., 37.
4 ‘Abdul Waha>b al-Sha’ra>ny, al-Kawkab al-Sha>hiq fi> al-Farqi Bayna al-Muri>d al-S}a>diq wa Ghair al-
S}a>diq (Beirut: Da>r al-Kutub al-Ilmiyyah, 2008), 31.
5 ‘Abdul Waha>b al-Sha’ra>ny, al-Kawkab al-Sha>hiq, 30.
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menikah. Momentum bertanya itulah yang dijadikan landasan oleh para tokoh tarekat,

dengan titik persamaan berupa kewajiban yang harus dijalankan.6

Para tokoh tarekat juga berkonsensus bahwa sebelum seseorang ber-bay‘at

kepada seorang murshid, ia wajib bertaubat dahulu dari berbagai macam dosa dan

kesalahan yang pernah ia lakukan. Taubat itu boleh dilakukan melalui bimbingan

murshid yang akan mem-bay‘at-nya atau atas bimbingan orang lain. Taubat yang

dilakukan itu meliputi semua dosa dan kesalahan yang disengaja atau tidak, besar

atau kecil, saat ada orang lain atau sendirian, juga meminta ridla kepada semua orang

yang pernah disakitinya. Semua taubat ini wajib ditempuh sebab tarekat adalah jalan

menuju Allah SWT. Bertarekat itu bagaikan salat atau bagaikan surga, sebagaimana

salat tidak sah dengan membawa najis atau kotoran, tidak akan masuk surga jika

masih bergelimang dosa, demikian pula tarekat, tidak sah melakukannya jika masih

membawa kotoran maksiat dan kesalahan kepada orang lain.7

Namun ditangan Kyai Asrori segala macam prosedur bay‘at yang rumit itu

ditiadakan, ia mengkontekstualisasikan semua prosedur itu dengan raung dan waktu

para calon muridnya berada, akan tetapi tidak menghilangkan kesakralan nilai bay‘at

dan tarekat itu sendiri. Tidak ada proses muja>hadah atau riya>d}ah, juga tidak ada

proses ujian atau perintah taubat sebelumnya. Sepanjang penelusuran peneliti, satu-

satunya calon murid yang mendapatkan perintah untuk menjalankan ‘lelakon’ tertentu

sebelum bay‘at hanya Bapak H. Ridlaun Nashir (alm.) bin H. Harun (alm.). Ia

6 Ibid., 31.
7 ‘Abdul Waha>b al-Sha’ra>ny, Lawa>qih, 96.
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diperintahkan oleh Kyai Asrori saat akan ber-bay‘at sekitar tahun 1990-an, untuk

berziarah ke makam Kyai Usman al-Ishaqy di pondok Pesantren Darul Ubudiyah,

Jatipurwo, Surabaya. setiap hari selama 1 minggu, pagi dan sore hari.

H. Ridlaun Nashir yang saat itu bertempat tinggal di Gresik dan bekerja di

Surabaya sebagai distributor semen, berziarah ke makam Kyai Usman sebelum

masuk kantor. Demikian juga sore harinya, H. Nashir ziarah dulu ke Kyai Usman

setelah keluar dari kantor sebelum pulang ke Gresik. Itu dilakukannya setiap hari

selama 1 minggu, atas perintah Kyai Asrori sebagai calon gurunya.8

Bahkan ada beberapa orang yang mengikuti bay‘at atas perintah Kyai Asrori.

H. Hasanuddin, Semarang, menuturkan bahwa ia disuruh bay‘at oleh Kyai Asrori 6

bulan sebelumnya. Ia sempat merasa gamang dan bertanya-tanya dalam hati

“mengapa saya disuruh bay‘at, untuk apa saya bay‘at”. Hal yang sama dialami oleh

Pak Wawan Setiawan, ia di- bay‘at oleh Kyai Asrori di pelataran Tawaf di Masjidil

Haram, tanpa diberi tahu sebelumnya bay’at itu apa, dan apa yang harus dilakukan

setelah bay‘at. Tapi kemudian mereka berdua menjadi murid yang istiqamah dalam

menjalankan kewajiban ritual tarekat, meskipun khusus Pak Wawan melakukannya

beberapa tahun setelah bay‘at, sebab ia tidak pernah mendengar penjelasan harus apa

setelah bay’at.9

Selain H. Nashir, siapapun diperbolehkan mengikuti prosesi bay‘at tanpa

syarat. Satu-satunya hal yang dilakukan hanya menunggu waktu bay‘at, sebab tidak

8 Ainul Huri, Wawancara, Surabaya, 10 September 2019.
9 Wawan Setiawan, Wawancara, Surabaya, 29 Juli 2019.
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seperti majlis zikir, bay‘at tidak ada jadwal yang dibuat secara baku dan tetap.

Seandainya pun ada bay‘at, waktunya ditetapkan sendiri oleh Kyai Asrori beberapa

bulan sebelumnya dan berpindah-pindah tempat antara di Jawa Timur dan Jawa

Tengah. Terkadang meskipun sudah terjadwal bay‘at tidak jadi dilakukan karena

alasan-alasan tertentu.

Prosesi bay‘at yang sering dilakukan adalah di pondok pesantren as-Salafi al-

Fithrah Surabaya saat acara pengajian Minggu ke-2 bulan-bulan Hijriyah. Itupun

tidak selalu ada prosesi bay‘at, hanya diisi dengan majlis zikir dan pengajian yang

disampaikan oleh Kyai Asrori. Seandainya pun ada bay‘at biasanya dilakukan secara

spontan tanpa ada pemberitahuan sebelumnya. Beberapa tahun menjelang Kyai

Asrori wafat, dilakukan beberapa kali bay‘at yang diumumkan jauh-jauh hari

sebelumnya, dan diadakan pendataan calon murid yang akan mengikuti bay‘at

dengan mengirimkan data kepada pengurus pusat TQN al-Oesmaniyah yang berisi

nama, alamat dan umur.

Selain pembagian bay‘at, telah diuraikan pada bab sebelumnya pengikut TQN

al-Oesmaniyah juga dibagi tiga, yaitu murid, muhibbin dan jama’ah al-Khidmah.

Pembagian ini juga merupakan kontekstualisasi yang dilakukan oleh Kyai Asrori,

sebab umumnya pengikut seorang murshid adalah murid yang sudah ber- bay‘at.

Dengan pembagian ini jama’ah tidak merasa takut atau gamang untuk mengikuti Kyai

Asrori, sebab mereka bisa memilih menjadi jama’ah apa. Meskipun belum mengikuti

bay‘at, mayoritas muhibbin dan jama’ah al-Khidmah terbilang aktif mengikuti ritual
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TQN al-Oesmaniyah. Dua kelompok jama’ah inilah yang paling antusias mengikuti

bay‘at saat ada jadwal bay‘at, di luar kota sekalipun.

Tabel 6.1
Pembagian Jama’ah dalam  TQN Al-Oesmaniyah

Jama’ah

1. Murid
Jama’ah yang telah mengikuti bay’at
TQN al-Oesmaniyah

2. Muhibbin

Orang-orang yang mempunyai
i’tikad yang kuat dan mantap, yang
mencintai dan bersama-sama
berkumpul dan mengikuti ‘amaliah
serta akhlak guru tarekat.

3. Jama’ah
Al Khidmah

Kumpulan orang yang mengikuti
kegiatan umum yang telah ditetapkan
dan diamalkan oleh para guru
tarekat.

Kontekstualisasi lain adalah tempat penyelenggaraan ritual tarekat atau majlis-

majlis zikir. Untuk ritual inti, jika para murshid sebelumnya menganjurkan

melakukan ritual khususi di zawiyah-zawiyah khusus milik jama’ah atau imam

khususi, Kyai Asrori justru menginstruksikan agar kegiatan khususi pindah dari

zawiyah ke masjid jami’ baik masjid jami’ desa, kecamatan maupun kabupaten.

Khususi yang berada di masjid pun namun berada di dalam pondok pesantren,

diinstruksikan juga agar pindah ke masjid jami’.

Alasan pemindahan itu adalah agar khususi menjadi majlis yang terbuka, tidak

ekslusif milik orang perorang atau milik pondok pesantren tertentu, akan tetapi bisa
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diketahui dan diikuti oleh siapapun. Alasan lain yang mendasarinya adalah agar

majlis khususi berjalan istiqamah sampai kapanpun, tidak dibatasi oleh pemilik

zawiyah, pengasuh pesantren atau ta’mir masjid. Untuk itu pelaksanaan khususi di

masjid jami’ harus mendapat persetujuan tertulis dari ta’mir masjid yang berisi

keterangan bahwa siapapun tidak boleh merubah keputusan tersebut.

Sejak keluarnya instruksi ini, maka hampir tidak ada lagi khususi TQN al-

Oesmaniyah yang berada di zawiyah atau di masjid milik pondok pesantren. Bahkan

banyak khususi yang bertempat di masjid agung seperti di kota Kudus, Makassar,

Semarang dan lain-lain. Di Jakarta dan Bandung khususi di adakan di masjid

Lembaga Ilmu Pengetahuan Indonesia (LIPI), lembaga pemerintah non kementerian

yang dikoordinasikan oleh Kementerian Negara Riset, Teknologi dan Pendidikan

Tinggi. Sedangkan di Gresik khususi diadakan di masjid PT. Petro Kimia, atas

perintah Kyai Asrori dan izin dari direktur utama PT. Petro Kimia pada saat itu.

Tempat pelaksanaan majlis-majlis zikir sunah lebih beragam dibandingkan

dengan majlis zikir utama, karena majlis zikir sunah bersifat lebih terbuka. Selain itu

para pengurus TQN al-Oesmaniyah bekerja sama dengan pengurus jama’ah al-

Khidmah atau kepanitiaan yang dibentuk untuk penyelenggaraan majlis zikir tersebut

membuat undangan khusus untuk acara-acara tersebut, memasang baliho, spanduk,

umbul-umbul, diumumkan pada saat acara majlis zikir, diumumkan di radio, buletin,

surat kabar dan melalui pamflet yang disebarkan secara fisik maupun melalui media

sosial seperti face book, instagram, whatsapp, tweeter dan you tube.
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Awalnya majlis-majlis zikir ini diselenggarakan di dalam masjid, baik masjid

desa, kecamatan maupun kabupaten atau kota madya, namun selanjutnya Kyai Asrori

menginstruksikan agar semua majlis zikir tidak lagi bertempat di masjid, tapi di

tempat publik lain yang lebih terbuka. Atas perintah ini majlis-majlis zikir sunah

beralih ke lapangan atau alun-alun desa, alun-alun kecamatan, halaman pendopo

kantor kecamatan, halaman kantor kabupaten atau kota madya, ke tempat publik lain

yang sangat terbuka seperti di Tugu Pahlawan Surabaya dan di lapangan Karebosi,

Makassar.

Pemindahan lokasi dari dalam masjid ke luar ini dimaksudkan agar majlis zikir

lebih shi‘ar dan lebih mudah dijangkau oleh transportasi umum sehingga jama’ah

tidak kesulitan untuk hadir ke majlis-majlis tersebut. Sedangkan pertimbangan untuk

pihak penyelenggaraan adalah agar pemerintah setempat baik desa, kecamatan,

kabupaten, kota madya atau provinsi merasa memiliki acara tersebut sehingga merasa

sebagai tuan rumah bukan sebagai tamu undangan.

Metode ini berhasil menarik simpati pemerintah, indikasinya adalah panitia

penyelenggaraanya gabungan antara pengurus TQN al-Oesmaniyah, pengurus

jama’ah al-Khidmah dan perwakilan dari pihak pemerintah. Dana penyelenggaraan

acara juga ditanggung bersama oleh TQN al-Oesmaniyah dan jama’ah al-Khidmah

serta sumbangan dari pemerintah. Bahkan banyak daerah yang dana

penyelenggaraannya ditanggung oleh pemerintah daerah yang diambil dari dana
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APBD. Daerah-daerah yang dana penyelenggaraannya dari APBD biasanya acara

diadakan rutin tahunan dalam rangka hari ulang tahun daerah tersebut.

Selain di tempat-tempat yang telah disebutkan di atas, majlis zikir sunah juga

diselenggarakan di beberapa rumah sakit, misalnya di rumah sakit haji Surabaya,

rumah sakit Sultan Agung Semarang dan rumah sakit Wava Husada Malang. Di

rumah sakit Wava Husada majlis zikir rutin dilaksanakan setiap bulan yang diikuti

oleh para dokter, perawat, karyawan dan karyawati. Majlis zikir ini sudah

dilaksanakan sejak tahun 2011, dipimpin oleh dua atau tiga orang kyai yang diundang

khusus bergantian dari Malang Raya dan dari luar kota.

Dokter Hendri Tuhu, mantan direktur RS. Wava Husada menuturkan tentang

proses dan hasil yang dirasakan dengan diadakannya majlis zikir tersebut :

Alhamdulillah, majlis ini manfaatnya bisa dirasakan baik secara pribadi
maupun oleh instansi rumah sakit. Secara pribadi, semua merasakan efek
supporting religy yang berdampak sangat positif. Secara umum, untuk internal
rumah sakit sebagai instansi yang bergerak dibidang layanan jasa kesehatan
adalah membangun kepribadian yang didasari oleh agama yang kuat. Ini perlu
dilakukan, sebab asal karyawan disini sangat variatif, baik latar belakang
daerah, pendidikan, agama dan sebagainya. Jadi dibutuhkan standart
keseragaman pribadi untuk bisa melayani kebutuhan pasien dan keluarganya.
Menstandarkan agama dengan cara mengadakan majlis rutin ini adalah cara
yang instan dan sangat terasa hasilnya. Meskipun rumah sakit melayani jasa
medis, tapi layanan spiritual juga sangat penting, sebab kalau yang melayani
religius, melayani akan menggunakan perasaan. Dan itu kita dapatkan dari
majlis zikir ini.
Dengan demikian, dari sisi eksternal, yaitu dari pasien, keluarganya, sahabat,
teman, instansi terkait yang lain otomatis juga merasakan nilai positifnya.
Mereka bisa merasakan mendapatkan kualitas pelayanan yang beda, lain dari
yang lain. Ini bisa dibuktikan dengan data volume kunjungan pasien yang
grafiknya meningkat setiap tahunnya sejak rumah sakit ini didirikan.10

10 Hendri Tuhu, Wawancara, Malang, 11 Sepetember 2019.
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Jika berpedoman pada didirikannya tahun 2006, RS. Wava Husada memang

sangat pesat perkembangnnya berdasarkan tolok ukur fasilitas gedung dan

kelengkapan poli di dalamnya. Dengan usia yang relatif muda, RS. Wava Husada

berhasil menjadi rumah sakit tipe B bersama empat rumah sakit lain se-Malang

Raya.11 Padahal untuk menjadi rumah sakit tipe B itu rumah sakit lain butuh puluhan

bahkan ada yang lebih dari seratus tahun sejak berdirinya.

Tempat ritual TQN al-Oesmaniyah lain yang tidak biasa adalah majlis zikir

yang dilaksanakan di Galaxy Mall, Surabaya. Majlis ini sudah dimulai sejak tahun

1998, jauh sebelum organisasi jama’ah al-Khidmah didirikan pada tahun 2005. Di

mall ini bahkan ada pengurus resmi setara dengan pengurus tingkat kecamatan.

Haryono, salah seorang pengurus berkisah bahwa kegiatan di Galaxy Mall diadakan

dilatarbelakangi dengan kebutuhan para karyawan terhadap spiritualitas di tengah

kejenuhan mereka bekerja di mall yang termasuk kategori premium itu.

Perwakilan karyawan kemudian meminta izin kepada Kyai Asrori untuk

mengadakan majlis di dalam masjid yang belum bernama di dalam mall. Bukan

sekedar memberi izin, Kyai Asrori bahkan memberi nama masjid itu dengan nama al-

Fithrah, nama yang sama dengan pondoknya. Sejak saat itulah kegiatan zikir

diadakan di masjid al-Fithrah Galaxy Mall yang semula hanya diikuti oleh beberapa

orang karyawan namun kemudian bertambah seiring dengan bertambahnya waktu.

11 Rumah sakit tipe B adalah rumah sakit yang masuk ke dalam pelayanan kesehatan tingkat tersier
yang lebih mengutamakan pelayanan subspesialis. Rumah sakit tipe B juga menjadi rujukan lanjutan
dari rumah sakit tipe C. Rizky Agustian Listiono, “Studi Deskriptif tentang Pelayanan di Rumah
Sakit”, Kebijakan dan Manajemen Publik, No. 1, Vol, 1, 2015.
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Kegiatan di Galaxy Mall terbagi dua, ada yang rutin setiap bulan yang diikuti

oleh para karyawan dan karyawati dan masyarakat sekitar Surabaya Timur, dan

kegiatan tahunan yang diselenggarakan setiap tanggal 12 Rabi’ul Awal yang diikuti

oleh jama’ah dari luar mall non karyawan-karyawati dari berbagai kawasan di

Surabaya dan setiap tanggal 17 Ramadhan yang diadakan dalam rangka milad masjid

al-Fithrah Galaxy Mall. Karena kegiatan kedua ini bersifat tahunan maka jama’ah

yang hadir jauh lebih banyak dibandingkan dengan kegiatan ruti bulanan. Selain

kegiatan di dalam mall, karyawan dan karyawati juga mengadakan majlis zikir rutin

keliling di rumah-rumah karyawan yang bersedia untuk ditempati. Selain itu setiap

bulan Februari, satu tahun satu kali mereka rutin hang out mengadakan rombongan

ziarah wali lima dalam rangka men-charge spiritualitas disamping majlis rutin yang

mereka adakan.12

Majlis zikir TQN al-Oesmaniyah juga banyak diselenggarakan di dalam

pabrik-pabrik besar berskala nasional maupun internasional, diantaranya diadakan di

dalam pabrik PT. Wings Food, Gresik yang laksanakan rutin tahunan dan sudah

berjalan sebanyak 7 kali, 7 tahun berturut-turut. Majlis zikir ini dikemas dalam

rangka halal bi halal karyawan sekaligus memperingati hari ulang tahun pabrik yang

dilaksanakan di dalam bulan Shawal. Seperti halnya majlis-majlis zikir di tempat lain,

majlis zikir di PT. Wings Food ini juga berawal dari majlis berskala kecil yang

diadakan oleh beberapa orang karyawan di dalam masjid Baitul Muttaqien di

komplek pabrik dalam rangka Peringatan Hari Besar Islam (PHBI).

12 Haryono, Wawancara, Surabaya, 11 Sepetember 2019.
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Majlis ini kemudian berkembang menjadi majlis rutin tiga bulanan di dalam

pabrik, dan disusul dengan majlis rutin dari rumah ke rumah karyawan. Selanjutnya

munculah keinginan di kalangan mereka untuk mengadakan majlis zikir level pabrik

dan terbuka untuk umum, bukan hanya untuk karyawan saja. Sehingga mereka

sepakat membuat proposal yang diajukan ke manajemen pabrik. Gayung bersambut,

proposal di ACC, maka diadakanlah majlis zikir di lapangan PT. Wings Food yang

dihadiri oleh ribuan orang dari berbagai kota di Jawa timur.13

Selain PT. Wings Foods, di Gresik PT. Swabina Gatra, anak perusahaan Semen

Gresik, juga mengadakan majlis zikir rutin tahunan dalam rangka hari ulang tahun

perusahannya yang pada tahun 2019 ini diadakan untuk yang ke enam kalinya. Majlis

zikir ini juga berasal dari majlis zikir rutin mingguan kecil-kecilan di mushalla

perusahaan yang diikuti oleh beberapa puluh orang karyawan dan karyawati, zikir

yang dibaca pun masih zikir yang singkat sebab menyesuaikan dengan waktu luang

para karyawan.

Setelah berjalan beberapa bulan kegiatan ini diketahui oleh jajaran direksi,

mereka lalu dianjurkan agar mengajukan permohonan kepada manajemen perusahaan

untuk mengadakan majlis zikir besar dalam rangka hari ulang tahun perusahaan setiap

tanggal 29 Oktober, berkirim do’a untuk para karyawan dan jajaran direksi yang

sudah meninggal dunia dan berdo’a bersama untuk kemajuan perusahaan. Pertama

kali diadakan pada tahun 2014 yang hadir terhitung sedikit hanya sekitar 150 orang

13 Nanang, Wawancara, Gresik, 9 September 2019.
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gabungan karyawan dan jama’ah dari luar perusahaan. Saat ini majlis zikir di PT.

Swabina Gatra dihadiri lebih dari 1000 orang jama’ah.

Pabrik lain yang mengadakan majlis zikir dengan ritual TQN al-Oesmaniyah

adalah PT. Semen Indonesia pabrik Tuban. Bermula pada tahun 2015 saat ada

beberapa orang karyawan yang mengikuti kegiatan manaqib kubra jama’ah al-

Khidmah Tuban di gedung pertemuan karyawan semen. Mereka tertarik dengan

model zikir yang mereka ikuti itu, lalu mereka mengajukan usul kepada jajaran

direksi agar hari ulang tahun perusahaan diisi dengan majlis zikir serupa. Maka sejak

tahun 2016 acara HUT PT. Semen Indonesia Tuban diisi oleh ritual TQN al-

Uthmaniyyah yang dihadiri oleh ribuan orang dan seluruh kebutuhan dana

ditanggung sepenuhnya oleh perusahaan.14

Perusahaan rokok terbesar di Indonesia saat ini, PT. Gudang Garam Kediri juga

bekerja sama dengan jama’ah al-Khidmah dan TQN al-Oesmaniyah mengadakan

majlis zikir di dalam pabrik. Acara itu diadakan dalam rangka ulang tahun perusahaan

dan sampai tahun ini majlis zikir sudah berjalan selama lima kali. Tidak seperti

perusahaan lain, majlis zikir di PT. Gudang Garam ini belum sampai ke level direktur

perusahaan, baru sebatas diadakan dan dihadiri oleh salah satu sub bidang SDM di

perusahaan tersebut. Namun meski demikian, jama’ah yang hadir cukup banyak

sebab selain diikuti oleh karyawan yang berminat juga dihadiri oleh jama’ah dari luar

pabrik bahkan dari luar kota Kediri.15

14 Muhammad Nawawi, Wawancara, Surabaya, 11 Sepetember 2019.
15 Amin Wava, Wawancara, Kediri, 11 September 2019.
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KH. Muhammad Adnan, salah seorang murid yang ber-bay‘at TQN al-

Oesmaniyah kepada KH. Muhammad Usman kemudian setelah Kyai Usman wafat

melanjutkan bay’at kepada Kyai Asrori, sejak tahun 1995 mempunyai kegiatan

memimpin zikir TQN al-Oesmaniyah di kantor pusat Bank Jatim, Jl. Basuki Rahmat

98-104 Surabaya. Pada saat itu ia diminta oleh direktur utama bank tersebut untuk

dapat memberikan siraman spiritual kepada para karyawan dan karyawati bank, sebab

aktifitas diperbankan selain lelah secara fisik karena kewajiban menuntut untuk

bekerja sampai jam 22.00 Wib, juga penuh dengan tekanan bathin sebab pekerjaan

berkelindan dengan angka-angka sehingga sangat beresiko.

Atas permintaan itulah lalu diadakan majlis zikir yang dimulai dengan

berjama’ah salat maghrib dan diakhiri dengan berjama’ah salat Isya. Untuk ritual ini

Kyai Adnan hanya membawa seorang santrinya, dan kegiatan itu murni hanya diisi

dengan ritual zikir tanpa ada pengajian karena menurut Kyai Adnan hal itu tidak

perlu, yang diperlukan adalah re-charge spiritual untuk mereka. Hal itu terbukti

manjur, sebab ritual itu sudah berjalanan sealama 21 tahun, sampai melewati

pergantian empat direktur bank.16

Kegiatan ritual TQN al-Oesmaniyah di tempat yang tidak lazim, yang

terbanyak mungkin di lingkungan pendidikan, baik di sekolah, yayasan, maupun

perguruan tinggi. Kegiatan zikir itu ada yang bersifat rutin bulanan dan ada yang satu

tahun sekali yang diadakan dalam rangka ulang tahun maupun dikemas dalam rangka

16 Muhammad Adnan, Wawancara, Surabaya, 11 September 2019.
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do’a bersama. Dari seluruh lembaga pendidikan yang mengadakan zikir, yang

pertama kali menyelenggarakan adalah SMAN 1 Gresik.

Majlis zikir tahunan di SMAN 1 Gresik sudah berlangsung selama 18 kali

dimulai sejak tahun 2001 yang dipimpin langsung oleh Kyai Asrori. Majlis yang

dihadiri oleh para guru, seluruh siswa, wali murid dan masyarakat umum itu diadakan

dalam rangka berdo’a bersama untuk para guru yang sudah meninggal, untuk

kelancaran studi kelas X dan XI, serta untuk kesuksesan kelas XII dalam menghadapi

ujian nasional. Selain majlis zikir tahunan juga ada majlis zikir rutin mingguan yang

diadakan di musholla sekolah yang diikuti oleh para siswa dan guru.

Di lingkungan dunia pendidikan, majlis zikir yang paling banyak adalah di

perguruan tinggi baik negeri maupun swasta, yang berbasis agama maupun umum.

Pada tahun 2012 kampus-kampus yang berada dalam jaringan jama’ah al-Khidmah

pernah berkumpul mengadakan jambore nasional di UIN Sunan Kalijaga Jogjakarta.

Acara itu diikuti oleh 700-an mahasiswa perwakilan dari 79 kampus dari seluruh

Indonesia. Salah satu hasilnya adalah terbentuknya kepengurusan presidium jama’ah

al-Khidmah di perguruan tinggi. Namun, seiring berjalannya waktu jaringan itu

sedikit terputus, meskipun kegiatan-kegiatan zikir di perguruan tinggi tetap eksis

sampai sekarang.17

17 Deeda Nagara Anwar, Wawancara, Surabaya, 12 September 2019. Ritual TQN al-Oesmaniyah di
sekolah, kampus, perusahaan, bank, kantor pemerintah maupun swasta atau tempat lain yang tidak
lazim sebagai tempat berzikir, hanyalah ritual-ritual sunah atau ritual wajib yang dilakukan secara
pribadi-pribadi. Adapun ritual wajib yang dilakukan secara berjama’ah dengan melibatkan orang
banyak seperti majlis khususi atau khususi kubra>, termasuk proses bay’at, hanya dilaksanakan di
tempat-tempat yang telah mendapatkan persetujuan murshid atau berdasarkan rapat pengurus TQN al-
Oesmaniyah. Sangat mungkin hal ini dimaksudkan untuk menjaga nilai sakralitas ritual-ritual tersebut.
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Mengenai nilai positif kegiatan majlis zikir di perguruan tinggi ini Prof.

Masykuri, rektor Universitas Islam Malang, dalam kata sambutannya saat acara

majlis zikir di kampus tersebut yang diadakan dalam rangka dies natalis menyatakan :

Masyarakat global adalah masyarakat yang kritis dan rasional yang sering kali
mengabaikan kemanusiaan, keharmonisan dan kedamaian. Oleh karenanya
intelektualitas dan rasionalitas kurang bermakna tanpa disertai oleh spiritualitas
yang kokoh. Spiritualitas yang kokoh itu insha Allah dibangun di dalam
jama’ah al-Khidmah ini sebagai bagian dari ikhtiar al-maghfurlah Shaykh
Achmad Asrori al-Ishaqy untuk menjaga kita semuanya.18

Kontekstualisasi lain yang dilakukan oleh Kyai Asrori adalah pemilihan waktu

pelaksanaan ritual zikir yang tepat untuk kalangan perkotaan, anak-anak muda yang

masih sekolah atau kuliah dan para pekerja yang berkerja di sektor formal maupun

non formal yang hari dan jam bekerjanya terikat waktu. Teks-teks dalam al-Qur’an,

hadith dan turath tentang keutamaan hari atau waktu-waktu tertentu

dikontekstualisasikan oleh Kyai Asrori sesuai dengan raung dan waktu kekinian.

Zikir utama khususi yang dilaksanakan rutin mingguan di kota selain bertempat

di masjid yang mudah dijangkau oleh semua jama’ah, juga dipilih akhir pekan hari

Sabtu atau Minggu sebagai waktu pelaksanaan. Hal ini dimaksudkan agar para

jama’ah bisa mengikuti ritual tersebut, sebab umumnya pada akhir pekan masyarakat

perkotaan tidak bekerja. Misalnya khususi di Jakarta dan Bandung dilaksanakan pada

hari Sabtu pagi, di Denpasar dilaksanakan pada Sabtu malam, di Surabaya, Kuala

Lumpur serta Singapura dilaksanakan pada hari Minggu sore. Sedangkan khususi di

desa-desa dilaksanakan bukan diakhir pekan, akan tetapi pada hari-hari efektif

18 Observasi, Malang, 06 Juli 2019.
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bekerja sore atau malam hari berdasarkan kesepakatan jama’ah bukan ditentukan oleh

Kyai Asrori meskipun penentuan waktu zikir utama merupakan domain murshid.

Demikian juga zikir yang bersifat umum dan terbuka atau zikir yang bekerja

sama dengan instansi pemerintah, swasta, lembaga pendidikan, perusahaan dan

sebagainya dilaksanakan pada akhir pekan diluar waktu-waktu ritual utama. Hal ini

dimaksudkan agar majlis zikir tersebut tidak mengganggu aktifitas di instansi atau

lembaga tersebut sehingga tidak mengganggu produktifitas.

Waktu-waktu untuk ritual yang diselenggarakan malam hari yang merupakan

waktu utama (afdhal) dalam pembagian waktu sehari semalam, seperti separoh

malam yang kedua, dan dilakukan secara  berjama’ah juga tidak begitu diperhatikan

oleh Kyai Asrori. Ia lebih memilih melaksanakan ritual lebih sore sebab lebih mudah

diikuti oleh jama’ah dibandingkan jika acara tersebut diadakan melewati tengah

malam.

Seluruh kegiatan salat malam pada bulan Ramadhan dimulai pada jam 21.00

WIB, sehingga acara selesai sebelum tengah malam. Jadi Kyai Asrori lebih

mengutamakan kehadiran jama’ah, sebab jika acara dimulai tengah malam maka akan

selesai jam 3 malam, dengan demikian jama’ah yang hadir tidak akan sebanyak sore

hari, karena pagi harinya mereka harus bekerja.

Hal ini dirasakan oleh Rico, seorang pelajar SMA yang rutin mengikuti salat

malam. Tidak seperti jama’ah lain yang datang dengan busana muslim lengkap, ia
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mengikuti acara salat malam sering mengenakan celana jeans dan baju hem lengan

pendek dan tanpa mengenakan kopyah. Rico merasa kesulitan kalau harus melakukan

solat malam sendiri apalagi lewat tengah malam. Karena solat malam berjama’ah

yang diikutinya sudah selesai sebelum jam 12 malam itulah maka ia sering hadir ikut,

sebab tetap bisa cukup tidur malam sehingga besok paginya tidak  mengganggu

kegiatan belajar di sekolah.19

Pemilihan waktu ritual yang dirasa cocok untuk kalangan masyarakat urban ini

sepertinya menjadi salah satu kunci semakin banyaknya orang yang mengikuti ritual

TQN al-Oesmaniyah dari hari ke hari selain konten ritual yang sesuai dengan yang

mereka butuhkan saat ini.

Tabel 6.2
Kontekstualisasi Tempat-Tempat Zikir

TQN al-Oesmaniyah

Haul Akbar 1. Pendopo
2. Alun-Alun
3. Gedung
4. Lapangan

Ritual Sunah

1. Rumah Sakit
2. Bank
3. Pabrik
4. Kampus
5. Mall
6. Lembaga Pendidikan
7. Perkantoran
8. Lapangan

19 Rico, Wawancara, Surabaya, 31 Juli 2019.
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Kritik dan Saran

Selain temuan yang  bersifat positif tentang TQN al-Oesmaniyah sebagai

organisasi dan nilai-nilai di dalamnya, peneliti juga menemukan sisi negatif sebagai

kritik membangun untuk para pengikutnya:

1. Para pengikut TQN al-Oesmaniyah khususnya kelompok muhibbin dan jama’ah

al-Khidmah, merasa bahwa dengan mengikuti TQN al-Oesmaniyah seolah-olah

sudah mengamalkan semua kewajiban agama, sehingga dalam benak mereka

muncul semacam jaminan keselamatan dunia dan akhirat. Padahal Kyai Asrori

sebagai murshid mereka menanamkan nilai-nilai sebaliknya. Hal ini tergambar

jelas dalam pengajiannya dan do’a yang sering dipanjatkannya, saat mencapai

kalimat “husn al-kha>timah” ia mengulanginya tiga kali disertai dengan

konsentrasi penuh bahkan tidak jarang disertai dengan tangisan. Dengan

demikian menjadi kewajiban kelompok murid atau para pengurus TQN al-

Oesmaniyah untuk menyampaikan informasi ini kepada dua kelompok tersebut.

2. Perkembangan jumlah pengikut TQN al-Oesmaniyah tidak disertai dengan

Sumber Daya Manusia (SDM) yang memadai, sehingga di beberapa daerah

organisasi TQN al-Oesmaniyah dan jama’ah al-Khidmah kesulitan saat akan

menyusun kepengurusan. Jika terus dibiarkan tentu hal  ini bisa menghambat

perkembangan organisasi ini, sehingga pada gilirannya sangat mungkin akan

menghadapi kendala serius, bahkan bisa jadi menghambat perkembangan

jama’ah. Untuk memutus rantai ini pengurus TQN al-Oesmaniyah dan jama’ah
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al-Khidmah perlu mengadakan pelatihan leadership dan manajemen secara

berkala di berbagai daerah agar lahir generasi penerus dengan sumber daya yang

mumpuni.

B. Singularitas antara Ritual, Jamaah dan Individu Sebagai Model Spritualitas

Masyarakat Urban

Sampai dengan wafatnya Kyai Asrori belum mengangkat murshid penerus,

namun ia meninggalkan sebuah badan yang diwasiatkannya pada tanggal 14 Februari

2009 yang bernama Lima Pilar. Lima Pilar sama sekali tidak menggantikan posisi

Kyai Asrori sebagai murshid, akan tetapi badan inilah yang bertanggung jawab dalam

menjaga dan melestarikan semua peninggalan Kyai Asrori baik peninggalan fisik

maupun non fisik seperti menjaga kemurnian ajaran dan ritual TQN al-Oesmaniyah.

Badan ini juga bertindak sebagai wadah untuk memusyawarahkan hal-hal urgent

yang bersifat manajerial terhadap perkembangan majelis-majelis zikir yang tidak bisa

diputuskan oleh pengurus pusat TQN al-Oesmaniyah dan jama’ah al-Khidmah.

Lima Pilar peninggalan Kyai Asrori adalah : pilar TQN al-Oesmaniyah, pilar

Pondok Pesantren As Salafi Al-Fithrah, pilar yayasan Al-Khidmah Indonesia, pilar

Perkumpulan Jama'ah Al-Khidmah dan keluarga Kyai Asrori. Dalam mengambil

keputusannya Lima Pilar tidak diperbolehkan menggunakan sitem poling, akan tetapi

musyawarah sampai mencapai kata mufakat. Dengan demikian jika ada salah satu

pilar yang tidak setuju tentang usulan yang diajukan oleh pilar lain, maka usulan itu

tidak boleh dijalankan. Contoh ritual yang diputuskan oleh Lima Pilar misalnya
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kegiatan haul Sayidah Khadijah di Singapura dan Malaysia yang dilaksanakan satu

tahu sekali pada bulan Rabi’ul Akhir. Pada zaman Kyai Asrori masih hidup kegiatan

haul Sayidah Khadijah hanya dilaksanakan di Indonesia, bertempat di Pondok

Pesantren As Salafi Al-Fithrah. Karena dianggap hal yang positif, maka Lima Pilar

sepakat untuk mengadakan di Singapura dan Malaysia.

Masa ketiadaan atau kekosongan murshid (fatrah) tidak berpengaruh banyak

terhadap keberadaan TQN al-Oesmaniyah. Fatrah adalah istilah yang digunakan oleh

Allah SWT dalam al-Qur’an, 5: 19. Yaitu masa ketiadaan Nabi setelah Nabi Isa As

wafat. Pada zaman para Nabi sebelumnya fatrah tidak pernah terjadi, sebab setiap

kali ada Nabi yang wafat Nabi penerusnya pasti sudah ada. Bahkan sering terjadi

dalam satu kurun terdapat dua atau lebih Nabi. Namun pada saat Nabi Isa As wafat

Nabi Muhammad SAW belum lahir. Imam Bukhari meriwayatkan bahwa Nabi

Muhammad SAW diangkat menjadi Rasul 600 tahun setelah diangkatnya Nabi Isa

As.20

Fatrah adalah hal yang sangat lazim dalam dunia tarekat, oleh karena itu para

pengikut tarekat tidak merasa risau dengan fenomena ini.21 Meski murshidnya telah

berada di alam lain, mereka yakin murshidnya itu tetap membimbing ruhani mereka

dalam perjalanan menuju kehadirat Allah SWT. Mengenai hal ini para tokoh tarekat

menyatakan bahwa ruhani orang-orang pilihan setelah wafat tetap masih memiliki

20Lihat Isma’il ibn Umar ibn Kathir al-Dimishqy, Tafsir ibn Kathir Vol. III (ttt: Da>r al-T}aibah, 1999),
70.
21SelainTQN al-Uthmaniyyah TQNal-Muba>rakiyyahTasikmalaya pimpinan KH. Sohibul Wava Tajul
Arifin (Abah Anom) sepeninggal beliau juga mengalami masa fatrah. Sampai meninggal, beliau tidak
menunjuk murshid penerusnya.
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hubungan dengan murid-murid mereka. Dengan demikian para murid tetap

mendapatkan limpahan keberkahan dari Allah SWT melalui guru-gurunya itu.22

Al-Habib al-Quthb Abdullah ibn ‘Alawy al-Haddad menyatakan bahwa jika

orang-orang pilihan meninggal, maka yang sirna hanyalah jasad mereka saja, adapun

ruhani mereka tetap wujud, oleh karena itu mereka tetap berada di dalam kuburan

mereka. Setelah meninggal justru perhatian mereka terhadap para pengikutnya lebih

besar jika dibandingkan dengan perhatian mereka saat masih hidup. Sebab saat hidup

mereka mempunyai kewajiban (takli>f), sedangkan setelah meninggal mereka tidak

mempunyai kewajiban apapun, sehingga perhatian mereka sepenuhnya tercurah

untuk para pengikut mereka.23

Tentang proses pengangkatan murshid penerus jika murshid sebelumnya tidak

mengangkat murshid pengganti sampai ia meninggal, dalam dunia tarekat terkenal

istilah uwaisiyah atau barzakhiyah. Uwaisiyah atau barzakhiyah bisa juga terjadi

antara guru dan murid yang saling berjauhan sehingga secara fisik tidak bisa bertemu.

Sebagian kecil kaum sufi menolak silsilah seperti ini dan dianggap sebagai

memalsukan silsilah, akan tetapi mayoritas tidak menolak kemunginan seorang

murshid menerima pelajaran dari guru yang tidak pernah ditemuinya bahkan mem-

bay‘at-nya melalui komunikasi spiritual.24

22Achmad Asrori al-Ishaqy, al-Muntakhaba>t Vol. III, 252.
23Ibid., 252-253.
24Martin van Bruinessen, Tarekat Naqsyabandiyyah di Indonesia, 49. Lihat juga Annimarie Schimmel,
Dimensi Mistik dalam Islam, terj. Sapardi Joko Darmono (Jakarta: Pusataka Firdaus, 1986), 108. Lihat
juga Kharisudin Aqib, al-Hikmah, 99.
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Contoh bay‘at uwaisiyah atau barzakhiyah misalnya yang terjadi kepada

pendiri tarekat Tijaniyah, Shaykh Ahmad al-Tijany, semula ia di-bay‘at masuk

tarekat Khalwatiyah dan mempunyai silsilah tarekat Khalwatiyah. Tetapi dipercayai

bahwa ia kemudian berjumpa dengan ruh Nabi Muhammad SAW, sehingga antara

beliau dengan Nabi Muhammad SAW tidak ada murshid lain yang menyelangi

melintasi jarak waktu dua belas abad. Namun sebagian ulama Indonesia tidak

menganggap tarekat Tijaniyah sebagai tarekat yang mu’tabarah.25

Contoh lain adalah Shaykh Abu Yazid al-Bust}a>my yang belajar dan di-bay‘at

oleh ruhaniah Imam Qa>sim ibn Muhammad ibn Abu Bakar S}iddi>q, jarak keduanya

sangat jauh. Shaykh Abu al-Hasan al-Kharqa>ny belajar dan di-bay‘a toleh ruhaniah

Shaykh Abu Yazid al-Bust}a>my padahal jarak keduanya juga sangat jauh. Shaykh

Muhammad Baha> al-Di>n al-Naqshabandy belajar ilmu tarekat kepada Shaykh A>mi>r

Kula>l, namun diangkat menjadi murshid oleh ruhaniah Shaykh ‘Abdul Kha>liq al-

Gujdawa>ny, padahal dalam silsilah tarekat diantara keduanya terpisah  oleh lima

orang murshid.26

Mengenai proses ini Shaykh ‘Abdul ‘Aziz al-Dabbagh berkata bahwa  jika ada

orang yang belum ditunjuk oleh murshidnya sebab gurunya meninggal sebelum ia

mencapai derajat al-ka>mil al-mukammil (sempurna perjalanan ruhaninya juga

mampu membimbing orang lain sampai mencapai derajat sempurna), akan tetapi

disepakati oleh para jama’ah sebagai murshid mereka maka ia dapat dikategorikan

25Martin van Bruinessen, Tarekat Naqsyabandiyyah di Indonesia, 49.
26Achmad Asrori al-Ishaqy, al-Muntakhaba>t Vol. III, 254.
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sebagai seorang murshid. Dalam hal para jama’aah bersepakat bahwa ia telah

mencapai derajat murshid, sebab mereka telah membuktikan bahwa ruhani mereka

merasa terbimbing olehnya, atas bimbingannya itu mereka mampu mengendalikan

hawa nafsu, kepentingan duniawi dan terbebas dari tipu daya serta rayuan setan.27

Pengaruh ketiadaan murshid dalam masa fatrah yang dirasakan oleh para

pengikut TQN al-Oesmaniyah hanyalah tidak adanya prosesi bay‘at untuk calon

murid baru dan tidak adanya pengangkatan imam khususi baru, sebab kedua hal ini

adalah hak prerogatif murshid. Maka secara kwantitas jama’ah yang sudah mengikuti

bay‘at (murid) dan imam khususi berkurang, seiring dengan adanya murid dan imam

khususi yang wafat.

Akan tetapi fenomena ini nyaris tidak tampak ke permukaan, sebab seperti

dijelaskan pada bab sebelumnya, Kyai Asrori membagi jama’ahnya menjadi tiga

kelompok yaitu murid, muhibbin dan jama’ah Al-Khidmah. Bertambahnya muhibbin

dan jama’ah Al-Khidmah di setiap daerah dan negara jauh lebih pesat jika

dibandingkan dengan murid yang meninggal. Indikasinya adalah bertambahnya

jama’ah yang mengikuti majlis-majlis yang diadakan oleh pengurus Al-Khidmah dan

pengurus TQN al-Oesmaniyah, bermunculannya majlis zikir yang pada masa Kyai

Asrori masih hidup belum diadakan dan bertambahnya kepengurusan baru baik di

Indonesia maupun di luar negeri. Untuk tingkat negara adalah munculnya jama’ah

Al-Khidmah di Thailand Selatan dan kegiatan majlis zikirnya beberapa tahun setelah

Kyai Asrori wafat.

27Achmad Asrori al-Ishaqy, al-Muntakhaba>t Vol. I, 52.
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Sebagai solusi berkurangnya imam khususi, untuk memimpin majlis-majlis

zikir diangkatlah para imam majlis di setiap daerah dengan prosedur yang telah

ditetapkan. Sedangkan pemimpin majlis khususi dilakukan jadwal ulang oleh

pengurus TQN al-Oesmaniyah di setiap daerah guna untuk mensiasati beberapa

zawiyah yang imam khususinya meninggal, sebab majlis khususi hanya boleh

dipimpin oleh imam khususi. Namun hal ini juga tidak terlalu signifikan, sebab satu

tahun sebelum meninggal, Kyai Asrori menambah imam khususi di setiap zawiyah,

sehingga dalam satu zawiyah terdapat dua atau lebih imam khususi.

Salah satu hal menarik tentang bertambahnya jama’ah TQN al-Oesmaniyah

adalah bergabungnya para remaja, pemuda, para siswa dan mahasiswa selain

komunitas Copler Community yang telah disinggung sebelumnya. Selain kegiatan di

kampus-kampus, banyak juga sekolah-sekolah negeri dan swasta yang mengadakan

majlis zikir rutin bulanan, bahkan tidak sedikit yang mengadakan majlis zikir tahunan

dalam rangka do’a bersama  yang diadakan oleh pihak sekolah. Misalnya SMAN I

Gresik yang telah mengadakan majlis zikir rutin setiap tahun selama 19 tahun selain

majlis zikir bulanan, SMAN I Kebomas Gresik, SMAN I Ngoro, Jombang, SMA

Khadijah Surabaya, SMA Ta’miriyah Surabaya dan lain-lain. Puncaknya, dengan

dikoordinir oleh pengurus Al-Khidmah dan TQN al-Oesmaniyah, diadakam majlis

zikir gabungan seluruh sekolah di daerah tertentu dalam rangka do’bersama

menjelang Unas seperti yang diadakan di Kabupaten Jombang dan Kota Cirebon.

Setelah lulus, para siswa yang sekolahnya mengadakan majlis zikir biasanya
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bergabung di kampus-kampus atau jika tidak ada kegiatan serupa di kampusnya

mereka aktif dalam kegiatan yang diadakan oleh kepengurusan daerah.28

Fenomena bergabungnya anak muda dalam TQN al-Oesmaniyah mendapat

perhatian khusus dari wakil Bupati Sidoarjo yang sering hadir dalam acara majlis

zikir :

Tarekat al-Qa>diriyah wa al-Naqshabandiyah al-Oesmaniyah itu sangat
menarik. Tarekat itu umumnya kan identik dengan orang tua, kakek-kakek dan
nenek-nenek yang memang merasa sudah saatnya memperbanyak ibadah.
Lah…Tarekat al-Qa>diriyyah wa al-Naqshabandiyyah al-Oesmaniyah enggak,
yang datang banyak anak mudanya. Ini yang saya suka. Saya suka sekali kalau
anak muda sudah mengidola dengan kegiatan seperti ini. Anak muda sudah
mengidolakan Rasulullah SAW, Shaykh Abdul Qadir al-Jailany, idolanya
adalah Shaykh Muhammad Uthman al-Ishaqy, idoalnya Shaykh Acmad Asrori
al-Ishaqy. Sebab manusia itu tergantung siapa yang diidolakan. Kalau idolanya
baik, maka arah hidupnya ya akan ke kebaikan. Tapi kalau yang ditiru itu orang
punk, ya jadinya nanti kaya gitu, celana bagus disobek-sobek, tidurnya di
lampu merah perapatan. Ini karena keliru milih idola. Oleh karena itu sekali
lagi saya suka, anak muda pakaiannya putih-putih, cinta shalawat, cinta
Rasulullah SAW. Insya Allah kalau demikian Indonesia akan jadi negara yang
baldatun t}ayyibatun wa rabbun ghafu>r.29

Ungkapan senada namun dengan kalimat yang berbeda disampaikan oleh

Khofifah Indar Parawansa, Gubernur Jawa Timur, saat menyampaikan kata sambutan

dalam acara majlis zikir di yayasan Khadijah Surabaya. Khafifah yang berbicara atas

nama pengurus yayasan berkata bahwa untuk meraih kesuksesan dalam belajar,

pelajar tidak cukup hanya dengan mengandalkan belajar saja. Ada hal lain yang harus

dilakukan yaitu berdo’a, dan berdo’a bersama, apalagi sambil mendo’akan guru-

gurunya yang telah wafat adalah salah satu kunci sukses belajar. Ini merupakan

28Nur Selamet, Wawancara, Jombang, 21 Mei 2019.
29Nur Ahmad Syaifuddin, Sambutan dalam Acara Majlis Zikir Kecamatan Waru, Sidoarjo, 12 April
2019.
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tuntunan para ulama sejak zaman dulu. Selain itu mendo’akan para guru merupakan

akhlaq yang mulia, dan hal ini sudah jarang dilakukan oleh siswa-siswi sekolah.30

Fenomena remaja, anak muda, pelajar dan mahasiswa mengikuti TQN al-

Oesmaniyah dan kegiatan jama’ah Al-Khidmah juga terjadi di Singapura, Malaysia

dan Thailand. Di ketiga negara ini mereka menjadi second line bagi pengikut tarekat

yang mayoritas sudah uzur. Keberadaan mereka sangat terasa saat diselenggarakan

majlis-majlis zikir, semua persiapan dari A sampai Z yang selama ini ditangani oleh

generasi tua sudah berpindah tangan kepada anak-anak muda.31 Sebagian dari mereka

bahkan diakomodir masuk ke dalam struktur kepengurusan TQN al-Oesmaniyahdan

jama’ah Al-Khidmah.

Motif mereka mengikuti TQN al-Oesmaniyah juga tidak jauh berbeda dengan

alasan anak-anak muda di Indonesia :

Saye dan kawan-kawan merasa bahwa setakat ibadah sahaja mengikut kepada
fiqoh tak cukup. Macam ada yang kurang lah. Kerane itulah saye dan kawan-
kawan mengikut tarikah. Apalagi hidup dekat KL macam saye. Dunia dah
macam rusak, manusia juga macam itu, mungkin pasal mereka terkena efek
negatif dari pada dunia lah. Zikir yang saye ikuti berjama’ah saye rasa boleh
membangkit nikmat dalam hati saye, dan kepuasaan kejayaan. Dengan zikir ini
saye dan kawan-kawan juga nak merubah diri kepada yang lebih baik. Dalam
syarahan saya sering dengar, kalau nak jadi orang soleh harus mengikut kepada
orang-orang salaf yang soleh.32

Di kalangan para pengikut TQN al-Oesmaniyah yang sudah ber-bay’at,

motivasi aktif dalam majlis-majlis zikir selain dalam rangka melakukan kewajiban

30Khofifah Indar Parawansa, Sambutan dalam Acara Majlis Zikir di Yayasan Ta’miriyah, Surabaya, 24
Maret 2019.
31Observasi, Kuala Lumpur, 2 Juni 2019.
32Fauzan bin Marwi, Wawancara, Selangor Darul Ihsan, 2 Juni 2019.
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sebagai murid, adalah dalam rangka mengisi kehampaan jiwa yang mereka rasakan

ditengah kecukupan duniawi yang mengelilingi mereka. Seperti yang dikatakan oleh

Bang Fahmi Rahmat, pengurus TQN al-Oesmaniyah Singapura :

Kerana di Singapura manusia lebih menjunjung logika, ilmu dan akal
dibandingkan hati. Baik itu dalam karir, pendidikan dan lain-lain. Ada
semacam kekosongan yang dirasakan dalam menjalani hidup tanpa diwarnai
zikir. Jadi tanpa mereka sadari kehadiran mereka di dalam majlis adalah
moving from theory to practice. Maknanya, mereka melakukan apa yang sudah
mereka tahu. Bagi para murid tarekat, kehadiran mereka memang kerana suatu
kewajiban. Tapi bukan setakat itu, mereka ingin menyambungkan ruhani
mereka dengan ruhaniah para guru tarekat melalui Yai Asrori.33

Spirirtualitas yang ditawarkan oleh  TQN al-Oesmaniyah untuk para

pengikutnya secara garis besar termaktub dalam ritual khususi, zikir utama

berjama’ah mingguan yang diadopsi dari tarekat al-Qa>diriyyah. Bacaan S}alawat yang

dibaca berulang-ulang sampai berjumlah ribuan kali, dari sekian banyak model

S}alawatyang dipilih adalahS}alawatyang mengesankan kerendahan sifat Nabi

Muhammad SAW, yang diharapkan dapat diteladani oleh para pengikut TQN al-

Oesmaniyah dalam keseharian mereka.

Surat al-Qur’an yang dibaca adalah surat al-Inshirah }, yang di dalamnya

mengandung arti kelapangan hati Nabi Muhammad SAW yang diterimanya dari

Allah SWT tanpa melalui permintaan. Di dalamnya juga terkandung motivasi bahwa

dalam setiap kesulitan yang dihadapi terdapat kemudahan yang dijanjikan oleh Allah

SWT. Dengan demikian para pengikut TQN al-Oesmaniyah diharapkanakan

terinspirasi dan penuh motivasi dalam menjalani keseharian mereka-terlebih sebagai

33Fahmi Rahmat, Wawancara, Surabaya, 19 Agustus 2019.
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masyarakat urban, untuk senantiasa bersemangat dalam beraktifitas dan optimis

dalam meghadapi tantangan dan ujian.

Zikir umum yang tercantum dan diamalkan dalam ritual khususi yang adalah

bacaan hawqalah dan hasbalah yang keduanya memberikan makna pemasrahan

seorang hamba tentang semua urusannya kepada Allah SWT karena didasari rasa

ketidakmampuan dan keterbatasan diri. Hal ini sesuai dengan tuntunan Shaykh Abdul

Qadir al-Jailany kepada para pengikutnya seperti yang terdapat dalam

biografinya,”Adab-adab shari‘ah adalah perbuatan lahirnya sedangkan hakikat adalah

amalan batinnya, fondasinya adalah berserah diri kepada Allah SWT sesuai dengan

kehendak-Nya disertai dengan rasa sama sekali tidak punya reka daya dan

kemampuan apapun”.34

Demikian juga dalam tawajjuh dan do’a yang dipanjatkan, selain memohon

untuk kepentingan pribadi terutama keinginan untuk dapat menghadap dan mendekat

sedekat-dekatnya kepada Allah SWT, tidak ketinggalan do’a yang dipanjatkan juga

berisi permohonan agar diberikan kekuatan iman untuk keluarga, lingkungan,

masyarakat, bahkan para pemimpin. Sebab pribadi yang salih tidak mungkin dapat

bertahan dalam keluarga, lingkungan dan masyarakat yang tidak salih.35

Dari uraian di atas jelas tergambar bahwa terdapat singularitas yang sangat erat

dan kuat antara ritual TQN al-Oesmaniyah dan jama’ah Al-Khidmah dengan individu

34Acmad Asrori al-Ishaqy,Al-Fayd} al-Rahma>ny liman Yaz}il that al-Saqf al-‘Uthma>ny fi> al-Irtobat} bi
al-Ghawth al-Ji>la>ny (Surabaya: al-Khidmah, 2012), 109.
35Acmad Asrori al-Ishaqy, Al-Anwa>r al-Khus}u>s}iyyah al-Khatmiyyah (Surabaya: al-Khidmah, 2014),
33-42.
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pelaku ritual khususnya mereka yang tinggal di perkotaan. Kebersamaan, itulah

rupanya kata kunci yang diinginkan oleh Kai Asrori. Rapuhnya sendi ikatan sosial

yang berbanding lurus dengan semakin menguatnya sentimen individu menjadi latar

belakang yang paling dominan bagi menggejalanya fenomena dehumanisasi di

kalangan masyarakat urban. Inilah yang terus direduksi oleh Kyai Asrori melalui

ritual TQN al-Oesmaniyah, yang  mayoritas dilakukan secara berjama’ah.

Dehumanisasi yang gejalanya antara lain bisa dideteksi dengan memudarnya

kepekaan sosial dan hilangnya empati yang tergusur oleh paradigma hedonis.

Masyarakat seperti inilah yang oleh Sigmund Freud didefinisikan sebagai masyarakat

yang sakit. Ritual-ritual TQN al-Oesmaniyah itulah kemudian menjadi obat alternatif

yang cukup ampuh bagi mereka ditengah keterasingan jiwa dan kehampaan

spiritualitas.

Mengacu pada gagasan Giddens tentang dimensi struktural dalam praktik

sosial, yaitu signifikasi, dominasi dan legitimasi, hubungan antara murshid sebagai

agen dengan struktur yang ada pada masyarakat -dalam hal ini diwakili oleh para

pengikutnya, terjadi melalui ranah politis, yakni agen memiliki kekuasaan terhadap

para pengikutnya tersebut. Tahap dominasi agen terhadap strukturnya dimulai ketika

masyarakat mulai merasakan adanya keberhasilan dari upaya yang telah dilakukan

oleh agen, yang ditandai dengan semakin tingginya kepercayaan masyarakat luas

terhadap agen dan semakin banyaknya masyarakat yang mengikuti agen, sehingga

agen semakin mudah dalam mempengaruhi jama’ahnya itu. Dominasi ini semakin
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mempermudah agen dalam melakukan perubahan berupa transformasi dalam TQN

al-Oesmaniyah, sehingga ide apapun dari agen pada masyarakat akan dilakukan

karena agen telah “menguasai” dan “mengontrol” mereka.

Setelah skema dominasi, terjadilah skema signifikasi, yaitu skema simbolik

yang menyangkut pemaknaan dan wacana. Melalui kesadaran diskursif agen

mengkomunikasikan berbagai pengetahuan yang dimiliki kepada masyarakat melalui

tindakan dan ajakan kepada masyarakat agar mereka melakukan hal yang sama.

Melalui berulangnya praktik sosial, agen memberi kesan kepada masyarakat

sekaligus memberikan motivasi kepada mereka untuk melakukan tindakan sosial

sebagaimana yang dicontohkan oleh agen. Hal ini selanjutnya menjadi rutinitas

kehidupan masyarakat sehingga membentuk praktik sosial baru bagi masyarakat.

Fase terakhir yakni skema legitimasi, yakni dualitas struktur-agen berlanjut

pada tataran pembenaran oleh struktur masyarakat secara lebih luas. Artinya tindakan

pembenaran dan dukungan terhadap apa yang telah dilakukan oleh agen bukan hanya

oleh masyarakat di sekitar agen, akan tetapi semakin meluas ke wilayah yang lebih

jauh. Pembenaran dan ndukungan itu tidak murni karena upaya agen saja, tetapi juga

karena adanya dukungan dominasi dari struktur pemerintah dan kekuasaan lain

seperti pemimpin perusahaan atau perkantoran.
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BAB VII

PENUTUP

A. Kesimpulan

Atas dasar uraian pada bab-bab sebelumnya, berikut ini akan

disimpulkan temuan-temuan dari penelitian berdasarkan rumusan masalah

studi ini. Meskipun kesimpulan ini sebatas aksioma di mana dan kapan

penelitian dilakukan, akan tetapi paling tidak sedikit banyak dapat menjadi

pijakan teori untuk studi selanjutnya tentang TQN al-Oesmaniyah.

Kesimpulan dari penelitian ini adalah:

1. Transformasi bentuk ritual dalam tarekat al-Qa>diriyah wa al-

Naqshabandiyah al-Oesmaniyah yang dilakukan oleh Kyai Asrori adalah

dengan cara membagi bay‘at menjadi tiga macam, yaitu bay‘at tarbiyah,

bay‘at husn al-zhan atau tashabbuh dan bay‘at tabarruk. Ritual tarekat juga

dibagi menjadi dua macam, wajibdan sunah. Transformasi dalam ritual

wajibberupa para pengikut tarekat diperbolehkan mengurangi zikir jahr dari

hitungan yang telah ditentukan yaitu sebanyak 165 kali sesuai dengan ruang

dan waktu dimana mereka berada, mempercepat tempo ritual juga dengan

memperhatikan ruang dan waktu dan dua puluh adab berzikir diberlakukan

hanya sebagai syarat sempurna, bukan syarat sah berzikir. Sedangkan

transformasi dalam ritual sunah berupa para pengikut tarekat diperbolehkan

mengganti bacaan zikir dengan bacaan yang lain diadaptasikan dengan

ruang dan waktu, tidak membaca ritual yang dulunya selalu dibaca oleh

murshid sebelumnya dan melagukan bacaan-bacaan zikir.
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2. Adapun hasil internalisasi dari mengikuti ritual tarekat al-Qa>diriyah wa al-

Naqshabandiyah al-Oesmaniyah yang paling dominan dirasakan oleh para

pengikut tarekat adalah adab dan perasaan mura>qabah. Adab yang

dihasilkan diantaranya berganti pakaian dengan pakaian khusus  untuk

ibadah saat mereka akan melakukan salat atau ritual agama yang lain, sebab

mereka merasa tidak pantas jika pakaian yang digunakan bekerja atau

aktifitas sehari-hari yang lain dipakai untuk beribadah. Hadirnya perasaan

dalam hati berupa tidak memiliki ilmu, kepandaian, kemampuan dan

kelebihan-kelebihan lain dan merasa diri kotor, lebih hina dan lebih rendah

dibandingkan dengan orang lain. Sedangkan mura>qabah membuahkan

perasaan selalu diperhatikan oleh guru sebagai kelanjutan dari merasa selalu

diperhatikan oleh Allah SWT, lebih mudah mengembalikan segala sesuatu

yang dialami kepada-Nya dan lebih rajin melakukan ibadah-ibadah sunah,

serta rutin dalam mengikuti ritual baik ritual wajibmaupun sunah sebab

semua dianggap sebagai kewajiban.

3. Kontekstualisasi ritual TQN al-Oesmaniyah yang diadaptasikan dengan

konsep ruang dan waktu memberikan implikasi terhadap masyarakat urban,

yaitu tarekat tidak lagi identik dengan orang tua. Tarekat kini banyak diikuti

oleh anak-anak muda, remaja, pelajar, mahasiswa, pejabat dan semua

lapisan masyarakat. Mereka masuk ke dalam dunia tarekat karena

ketertarikan mereka terhadap ritual tarekat yang dinilai mudah dan tidak

terlalu menyita banyak waktu sehingga masih tetap bisa beraktifitas. Fakta

ini berbanding terbalik dengan asumsi yang beredar sebelumnya, bahwa
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bertarekat mengharuskan pelakunya hanya intens terhadap kehidupan

akhirat saja. Dengan demikian, ritual TQN al-Oesmaniyah, baik ritual

wajibmaupun ritual sunah, yang tadinya ekslusif  berubah menjadi ritual

inklusif yang bisa diikuti oleh semua kalangan dengan tanpa kehilangan

nilai sakralitasnya. Dengan mengikuti ritual TQN al-Oesmaniyah

masyarakat urban dapat merasakan perubahan yang signifikan, yakni dari

teralienasi menjadi kepenuhan spiritualitas.

B. Implikasi Teoritik

Temuan penelitian ini memiliki beberapa implikasi teoritis.

Dari sisi murshid, Kyai Asrori sebagai murshid TQN al-Oesmaniyah adalah

seorang yang visioner-progresif, karena ia banyak melakukan transformasi dalam

keseluruhan ritual tarekatnya sehingga membuat orang tertarik untuk

mengikutinya. Bay‘at sebagai pintu masuk ke dalam dunia tarekat yang sarat

dengan aturan yang sangat ketat dan telah menjadi tradisi turun temurun selama

ratusan tahun, ditangannya menjadi sesuatu yang mudah. Disaat semua guru

tarekat sebelumnya mewajibkan seseorang bertaubat terlebih dahulu untuk

mengikuti bay‘at, Kyai Asrori justru memposisikan bay‘at sebagai esensi taubat

itu sendiri. Hal ini kontras dengan tradisi dan aturan baku bay‘at yang telah

dilakukan oleh semua tokoh tarekat sebelumnya, seperti yang ditulis oleh Shaykh

Abd al-Wahha>b al-Sha’ra>ni.

Pembagian ritual menjadi ritual wajibdan ritual sunah, juga pembagian

pengikut TQN al-Oesmaniyah menjadi tiga kelompok adalah transformasi besar

yang berbasis pertimbangan ruang dan waktu dalam aktifitas masyarakat urban.



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

256

Hal ini bertolak belakang dengan temuan Syafi‘i (2012) yang menyatakan bahwa

seorang murshid mengajarkan kepada para muridnya untuk senantiasa mula>zamah

(mengekalkan diri) dalam berzikir. Sedangkan berbagai macam inovasi Kyai

Asrori adalah dalam rangka memberikan peluang kepada para pengikutnya untuk

tetap beraktifitas dalam hal duniawi sebagai tuntutan kehidupan, bukan hanya

melulu berzikir. Dengan demikian keikutsertaan mereka dalam majlis-majlis zikir

TQN al-Oesmaniyah sama sekali tidak menghalangi mereka dalam memenuhi

kewajiban terhadap keluarga juga dalam kehidupan bermasyarakat.

Studi ini juga mengkritik temuan Ma‘sum (2009) yang menyatakan bahwa

untuk dapat mengamalkan ritual tarekat juga agar memperoleh status keanggotaan

formal, seseorang harus mengikuti prosesi bay‘at. Studi ini justru mendapatkan

temuan bahwa banyak ritual dalam TQN al-Oesmaniyah yang boleh dilakukan

meskipun seseorang belum ber-bay‘at dan status seseorang sebagai pengikut TQN

al-Oesmaniyah tidak ditentukan oleh apakah dia sudah ber-bay‘at atau belum.

Pasca meninggalnya Kyai Asrori fenomena ini semakin nampak, seiring dengan

berjalannya waktu banyak sekali murid TQN al-Oesmaniyah yang meninggal,

seharusnya kuantitas pengikut ritual semakin sedikit, namun faktanya justru

sebaliknya. Hal ini merupakan efek langsung dari pembagian ritual dan

pengelompokan pengikut TQN al-Oesmaniyah.

Temuan studi ini mempertajam analisa Muhammad Masyhuri (2017), yang

menyimpulkan bahwa bertarekat pada jaman modern selain sebagai pembingkai

rasa aman ontologis, juga sebagai pijakan dalam mengaktualisasikan diri dalam

merespon modernitas. Studi ini mendapatkan temuan lebih dari itu, pengikut
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tarekat bahkan bisa menjadi subyek dalam mengisi ruang di jaman modern, bukan

sebagai obyek.

Fakta bahwa para pengikut tarekat semakin eksis di era modern ini

mementahkan tesis sosiolog Ulrich Beck yang menyatakan bahwa masyarakat

modern “baru” adalah masyarakat resiko (risk society). Beck membagi modernitas

ke dalam modern klasik dan modern baru, masyarakat modern klasik masalah

sentralnya sekitar kekayaan dan bagaimana cara mendistribusikannya, sedangkan

masyarakat modern baru masalah sentralnya adalah resiko dan bagaimana cara

mencegah dan meminimalisirnya. Sebab faktanya para pengikut TQN al-

Oesmaniyah di era modern ini mampu mengaktualisasikan diri mereka sebagai

pemaknaan terhadap ritual yang mereka lakukan dan tidak kehilangan peran

dalam kehidupan mereka.

Studi ini juga sekaligus mementahkan tesis Clifford Geertz yang

menyimpulkan bahwa para pengikut tarekat adalah kaum pinggiran dan berasal

dari kalangan tua. Sebab realitanya para pengikut TQN al-Oesmaniyah berasal

dari berbagai macam unsur masyarakat dan latar belakang profesi, bahkan para

pengikut yang baru mayoritas berasal dari kalangan anak-anak muda. Namun

disisi lain studi ini juga jadi justifikasi atas kebenaran tesis Gertz, bahwa sebagai

wajibkebudayaan, agama -dalam hal ini tarekat- menjadi pedoman hidup dan

penentu arah yang tepat dalam kehidupan manusia, atau dengan kata lain tarekat

menstrukturkan pikiran masyarakat.

C. Rekomendasi

Tarekat sebagai manifesasi ajaran tasawuf sangat kaya dengan ritual dan

tradisi. Apalagi jika merujuk kepada pendapat Shaykh Ahmad al-Kamashkha>nawy
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al-Naqshabandy yang menyatakan bahwa  jumlah tarekat lebih dari empat puluh

macam. Dengan demikian sangat banyak aspek yang bisa dijadikan bahan studi

dalam dunia tarekat, baik dari sisi esensi, filosofi maupun sisi sosiologinya.

Meskipun penelitian tentang tarekat sudah terbilang cukup banyak, namun

menurut hemat peneliti aspek yang belum diteliti jauh lebih banyak lagi.

Termasuk penelitian disertasi ini, obyeknya terbatas. Selain yang diteliti hanya

TQN al-Oesmaniyah, fokus penelitian pun sangat terbatas, yaitu hanya tentang

transformasi dan implikasi dari transformasi itu. Peneliti yakin bahwa dalam

tarekat lain pun tidak tertutup kemungkinan ada unsur transformasinya. Belum

lagi aspek-aspek lain dalam TQN al-Uthmaniyah dan dalam tarekat-tarekat lain

selain TQN al-Oesmaniyah.

Oleh karena itu peneliti merekomendasikan kepada para akademisi yang

tertarik dengan bidang tasawuf dan tarekat, untuk mengeksplorasi sisi-sisi lain

dalam tasawuf dan tarekat yang sama sekali belum tersentuh oleh para peneliti

baik insider maupun outsider. Terlebih lagi jika memperhatikan fenomena

beberapa dekade terakhir ini tasawuf dan tarekat kian hari menjadi sesuatu yang

kian menarik, bukan sebatas dalam kajian akan tetapi juga menjadi trend dalam

hal ritualnya.

D. Keterbatasan Studi

Sebagaimana judul disertasi ini adalah Transformasi Tarekat Urban al-

Qa>diriyah Wa al-Naqshabandiyah al-Oesmaniyah, maka fokus penelitian ini

hanya tentang aspek transformasinya saja. Sebagai konsekuensinya penelitian

dalam disertasi ini masih terbuka dan memiliki banyak keterbatasan.
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Pertama, bahwa TQN al-Oesmaniyah tidak hanya diterima oleh

masyarakat perkotaan, tapi juga oleh masyarakat pedesaan di hampir seluruh

wilayah di Indonesia. Bahkan pengikut TQN al-Oesmaniyah di pedesaan jauh

lebih banyak kuantitasnya dibandingkan dengan pengikut dari kategori

masyarakat urban, sebab mereka jauh lebih banyak mempunyai waktu untuk

menjalankan ritual tarekat dibandingkan dengan masyarakat perkotaan. Oleh

karena itu penganut TQN al-Oesmaniyah di pedesaan luput dari penelitian

disertasi ini.

Kedua, banyak hal lain dalam tarekat selain ritual yang menjadi salah satu

aspek penelitian, diantaranya tentang adab yang sangat krusial dan luas

pembahasannya. Penelitian ini bisa dikatakan hampir tidak menyentuh aspek

adab, sehingga dapat menimbulkan kesan bahwa tarekat, termasuk TQN al-

Oesmaniyah, mengabaikan aspek adab ini juga aspek-aspek lain yang tidak

diteliti.

Ketiga, seperti tertulis dalam sub judul rekomendasi, bahwa tarekat dalam

dunia Islam sangat beragam, bahkan dalam satu tarekat saja bisa terdapat

beberapa faksi. Penelitian ini sama sekali tidak menyinggung tentang berbagai

macam aliran tarekat tersebut, apalagi sampai kepada klasifikasi mu‘tabarah atau

ghair mu‘tabarah.
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