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ABSTRAK

Judul : Resepsi Hadis Komunitas Sufi: Studi atas Praktik Ritual dan
Ekspresi Sosial Budaya Jemaah Tarekat Shiddigiyyah dan
Majelis Sholawat Wahidiyah

Penulis : Rizqa Ahmadi

Kata Kunci : Sufi lokal, resepsi hadis, estetika resepsi, kelisanan dan
keberaksaraan, fungsional-praktis.

Jemaah Tarekat Shiddiqgiyyah dan Majelis Sholawat Wahidiyah yang
menjadi subjek studi pada penelitian ini merupakan dua komunitas Sufi lokal
yang tumbuh dan berkembang di Indonesia. Keduanya memiliki karakteristik
yang khas dalam hal penerimaan terhadap ajaran esoterisme Islam. Penelitian ini
menitikberatkan pada aspek resepsi mereka terhadap Hadis. Resepsi komunitas
Sufi atas teks suci, termasuk hadis berbeda dengan resepsi umat Islam pada
umumnya sehingga penting untuk dikaji. Dalam banyak studi, resepsi komunitas
sufi atas hadis dianggap sebagai sesuatu yang menyimpang. Terlebih jika resepsi
itu timbul dari komunitas Sufi lokal yang notabene dalam banyak aspek lebih
akomodatif terhadap tradisi dan budaya lokal. Di sisi lain, stigma terhadap
komunitas Sufi lokal sebagai pelaku bidah dan menyalahi Sunah juga masih
melekat. Untuk itu, penelitian ini hendak menjawab tiga persoalan. Pertama,
bagaimana diskursus Hadis bagi kedua komunitas. Kedua, bagaimana bentuk
ekspresi ritual dan sosial budaya atas hadis di tengah kedua komunitas. Ketiga,
bagaimana kedua komunitas tersebut melakukan resepsi terhadap hadis.

Sebagai studi etnografi, peneliti melakukan pengamatan terlibat ke dalam
kedua komunitas Sufi tersebut selama kurang lebih satu tahun, berinteraksi
dengan para pimpinan organisasi maupun jemaah. Teori estetika resepsi dan teori
Kelisanan dan Keberaksaraan digunakan sebagai kerangka pendekatan analisis
data. Selain itu, peneliti juga melihatnya dari sudut pandang respons pembaca,
serta menggunakan paradigma fungsional di dalam penelitian antropologi.

Temuan penelitian ini menunjukkan bahwa kedua komunitas tersebut
melakukan resepsi atas hadis dalam bentuk informatif sekaligus fungcional-
practical. Hadis telah banyak menginspirasi berbagai praktik ritual dan sosial
budaya. Kedudukan hadis bagi kelompok tersebut begitu istimewa dengan
menjadikannya sebagai sesuatu yang sakral, yang disusun, diadaptasi dan atau
dibaca di dalam ritual tertentu dengan tujuan tertentu pula. Penerimaan hadis
dalam bentuk informatif maupun fungcional-practical bagi jemaah tarekat
Shiddiqiyyah sebagai wujud pengharapan rahmat, berkah, dan yassarah.
Sedangkan bagi jemaah Sholawat Wahidiyah sebagai pengharapan naz}rah dan
tashaffu’. Resepsi kedua komunitas terhadap hadis sebagai bentuk tradisi
kelisanan sekunder yang masih terjaga. Di samping Mursyid, Muallif, dan para
wakilnya menjadi perantara transmisi pemahaman atas hadis, para jemaah juga
memiliki kuasa atas pemahaman terhadap hadis. Ideologi Sufistik menjadi latar
belakang yang mempengaruhi visi inkulsivitas ajaran sekaligus sebagai horizon
harapan kedua komunitas di dalam penerimaan terhadap hadis.



ABSTRACT

Title : The Hadith Reception of Sufi Communities: Study on Ritual
Practices and Socio-Cultural Expressions of the Tarekat
Shiddiqgiyyah and Sholawat Wahidiayah Followers

Author :  Rizqa Ahmadi

Keywords :  Local Sufi, hadith reception, aesthetic reception, orality and
literacy, functional-practical.

Jemaah Tarekat Shiddiqiyyah and Majelis Sholawat Wahidiyah which are
the subjects of this research are two local Sufi communities that grow and develop
in Indonesia. Both have unique characteristics in terms of acceptance of Islamic
esoteric teachings. This research focuses on the reception of the Hadith. The Sufi
community's reception of the scripture, including the hadith, is different from the
reception of Muslims in general, so it is important to be studied. In many studies,
Sufi groups' receptions on hadith are considered to be deviant. Especially if the
reception arises from the local Sufi community which is in many aspects more
accommodating to local traditions and culture. On the other hand, the stigma of
the local Sufi community as heretics and violating the Sunah is also still attached.
For this reason, this research aims to answer three issues: How the Hadith
discourse for the two communities, how is the form of ritual and socio-cultural
expression on hadith amid both two communities, and how the two communities
recept the hadith.

As an ethnographic study, I made observations of being involved in both
Sufi communities for about one year. I interact with the leaders of the
organization and their disciples or followers. Aesthetic reception theory and
Literacy and Orality theory are used as a data analysis approach framework. In
addition, I also see it from the Readers response’s point of view and using
functional paradigms in anthropological research.

The findings of this study show that both groups conducted receptions on
hadith in an informative as well as functional-practical form. Hadith has inspired
many ritual and social practices. The position of the hadith for the group is so
special by making it something sacred, which is compiled, adapted, or read in
certain rituals for a specific purpose. The reception of the hadith in the form of
informative and functional-practical for the tariga Shiddiqiyyah community as a
form of hope of rahmat (mercy), berkah (blessing), and yassarah (easiness), while
for the community of Sholawat Wahidiyah as the hope of naz}rah and tashaffu’
(blessing). The reception of the two communities to the Hadith as a form of
secondary oral tradition is still maintained. Sufistic ideology becomes the
background that influences the vision of the inclusiveness of teachings as well as
the horizon of the expectation of both communities.
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BAB I

PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Sebagai sebuah ajaran sekaligus gerakan, tasawuf menjadi bagian penting
dalam historiografi Islam. Fragmen yang menarik untuk dilihat lebih jauh adalah
adanya penolakan terhadap ajaran tersebut oleh sebagian umat Islam sendiri. Bagi
sebagian kalangan, ajaran tasawuf dianggap berseberangan dengan mazhab lain
yang lebih berorientasi pada fikih (fikih-oriented). Dalam sejarahnya, mereka
yang menolak ajaran tasawuf juga diidentifikasi sebagai Ahlu al-H}adi>th yang
terkenal sebagai mazhab purifikasi sunah dari berbagai sudut pandang yang dinilai
menyimpang.' Bagi mereka, para pelaku tasawuf dianggap berlebihan (ghuluw) di
dalam melakukan interpretasi ajaran Nabi. Mereka juga menilai bahwa proses
peneriamaan mereka atas Hadis melalui metode liga>" dan kashf tidak
mencerminkan tradisi transmisi periwayatan yang dapat dipertanggungjawabkan.
Idri berpandangan bahwa metode /iga> " al-nabi> dan kashf tidak dapat dijadikan
sebagai metode periwayatan Hadis karena tidak dapat dibuktikan kebenarannya
secara ilmiah.?

Tesis ini diperkuat oleh pandangan ‘Ali> Jum‘ah yang menyatakan bahwa

al-ru’ya> (bermimpi) tidak dapat menjadi pijakan normatif dalam suatu hukum

! Hassan Abu Hanieh, Sufism and Sufi Orders: God’s Spiritual Paths ; Adaption and Renewal in
the Context of Modernization (Amman: Friedrich-Ebert-Stiftung, Amman Office, 2011), 44.

2 Idri, “Metode Liga dan Kashf dalam Periwayatan Hadis,” Mutawdtir: Jurnal Keilmuan Tafsir
Hadis 5, no. 2 (Desember 2015): 23.



syariat. Ru’ya> bersifat subjektif sesuai dengan kapasitas sang pemimpi tersebut
sehingga hasil yang diperoleh dari ru’ya> tidak dapat digeneralisasi dan
diperintahkan untuk dipraktikkan kepada orang lain. Menurut Jum‘ah, ru’ya>
bersifat z}anni> (prasangka). Penyaksian seseorang terhadap nabi di dalam mimpi
tidak dapat menjadi bukti akan suatu perintah atau larangan karena mimpi
merupakan peristiwa yang terjadi dalam keadaan tidur, suatu keadaan dimana
seseorang tidak dalam kesadaran penuh. Adapun penyaksian dalam keadaan
terjaga, Jum‘ah juga menegaskan bahwa hal tersebut tidak dapat dijadikan
pijakan normatif sebab umumnya peristiwa ru 'ya>, sebagaimana tertera di dalam
beberapa hadis, lebih pada menyaksikan, bukan mendengarkan. Menyaksikan
berbeda dengan mendengarkan. Keduanya memiliki implikasi hukum yang
berbeda.’

Pada aspek lain perkembangan ajaran dan gerakan tasawuf sangat dinamis.
Bermula dari aktivitas asketis yang lebih bersifat personal, kemudian mewujud
dalam berbagai kegiatan ‘uzlah (menyepi) di tempat-tempat khusus, seperti
zawiyah, khanagah dan riba>t{, hingga akhirnya lahir berbagai ordo-ordo Sufi
yang tersebar ke berbagai penjuru dunia dengan berbagai macam varian dan jenis
ajaran. Dewasa ini, tasawuf lebih identik sebagai sebuah institusi (tarekat) yang
menggejala di mana-mana, tentu tanpa menafikan berbagai gerakan dan aktivitas

tasawuf yang tidak terlembaga (non-institusionalized Sufism).*

3 Ali> Jum'ah, Maday Hujjiyyatu al-Ru’ya> ’inda al-Us}u>liyyu>n (Kairo: Da>r al-Risa>lah,

2004), 85.

4 Konsep tentang Tasawuf yang melembaga dan tidak melembaga dapat juga dibaca pada
penelitian Kisaichi Masatoshi, “Institutionalized Sufism and Non-Institutionalized Sufism: A
Reconsideration of the Groups of Sufi Saints of the Non-Tariqa Type as Viewed through the



Adanya institusionalisasi tasawuf ke dalam format tarekat di antaranya juga
atas upaya sebagian kalangan Sufi untuk menyesuaikan ajaran tasawuf dengan
syariat dan doktrin ortodoksi Islam. Keberadaannya dalam lembaga yang
terorganisir secara sistematis memudahkan proses pendidikan dan latihan spiritual
para murid. Di samping itu, sekaligus untuk mempermudah dalam mengontrol
gerakan dan ajarannya dari berbagai penyimpangan dan penyelewengan. Maka
tidak mengherankan jika tasawuf dalam bentuk tarekat, muncul lebih akhir setelah
praktik tasawuf tersebar secara sporadis. Menurut Trimingham, tasawuf dalam
bentuk tarekat mulai tampak sekitar abad ke 11 M.’ Pada fase selanjutnya, tarekat
berkembang pesat dan terpecah menjadi banyak cabang. Umumnya penamaan
cabang tarekat dinisbahkan kepada guru yang menginisiasi ajaran tersebut.

Perkembangan pesat ajaran tasawuf berbanding lurus dengan lahirnya
berbagai varian dan corak ajaran. Ajaran tasawuf tidak selalu bercorak seperti
pada awal kemunculannya (di Jazirah Arab dan Daratan Persia).® Fenomena
Tasawuf Lokal adalah salah satu contoh nyata dari dinamka perkembangan ajaran
tasawuf tersebut. Menurut Martin van Bruinessen Tasawuf Lokal dapat diartikan
sebagai ajaran tasawuf yang tumbuh dan berkembang di tengah tradisi dan budaya

suatu tempat.” Dalam beberapa fenomena, Tasawuf Lokal membawa citra yang

Historical Documents of Medieval Maghreb,” Kyofo Bulletin of Islamic Area Studies 2, no. 1
(2008): 35-46.

5 J. Spencer Trimingham, The Sufi Orders in Islam (Oxford University Press, 1998), 5.

® Tiga lokasi yang menjadi cikal bakal dan maraknya tradisi tasawuf adalah Mesopotamia,
Khurasan, dan Maghrib.

7 Martin van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren dan Tarekat (Yogyakarta: Gading Publishing,
2012), 486. Dalam pandangan Martin, TS dan SW digolongkan ke dalam gerakan mistik baru
atau tarekat lokal. Keduanya dianggap menyimpang (heterodoks) oleh tarekat yang telah mapan.
Keberadaan keduanya, meskipun dalam beberapa ritualnya tidak jauh berbeda dengan tradisi
spiritual kaum Nahdhiyyin, namun tetap tidak dikategorikan ke dalam tarekat yang sah. Stigma



khas. Ia merupakan produk kultural atau lokalisasi dari ajaran tasawuf global.
Proses lokalisasi ajaran tasawuf ini terjadi di berbagai tempat. Bahkan lokalisasi
ajaran tasawuf tidak hanya terjadi pada ajaran tasawuf yang sejak awal telah
diidentifikasi sebagai Tasawuf Lokal namun juga terjadi pada tarekat-tarekat yang
notabene lahir di Timur Tengah dan memiliki genealogi internasional.
Sebagaimana tarekat Nagshabandiyah yang dilokalisasi oleh Haji Jalaluddin dan
Kadirun Yahya di Bukit Tinggi, atau kelompok tarekat Nagshabandi ‘Uluwiyah
yang didirikan oleh Haji Syekh Abdul Hayyi Muhyiddin al-Amin di Malang.?

Dua komunitas Sufi yang menjadi subjek penelitian ini adalah jemaah
tarekat Shiddigiyyah dan Sholawat Wahidiyah. Sebagai representasi Sufisme
lokal, keduanya tidak jarang menghadapi jalan terjal dalam proses penyebaran
ajaran. Di awal-awal kemunculan, keduanya mendapatkan perlawanan dari
masyarakat luar . Hal ini sebagaimana dituduhkan oleh masyarakat di beberapa
daerah Jawa Timur, seperti Nganjuk, Jombang, dan Lamongan bahwa Tarekat

Shiddiqiyyah adalah ajaran sesat.’ Hal yang serupa juga dialami oleh Jemaah

tersebut disebabkan karena ketidak adanya genealogi spiritual yang autentik dan kelonggaran
para pendiri terhadap kurangnya ketaatan para pengikutnya. Lihat, Muslim Abdurrahman,
“Sufisme di Kediri,” Departemen Agama Republik Indonesia. Dialog (Edisi Khusus), 1978, 24;
Zamakhsyari Dhofier, Study Tentang Pandangan Hidup Kyai, IV (Jakarta: LP3ES, 1994);
Hamid Algar, “Kata Pengantar,” dalam Martin van Bruinessen, Tarekat Naqsyabandiyah di
Indonesia: Survei Historis, Geografis, dan Sosiologis (Jakarta: Mizan, 1992).

8 Martin van Bruinessen, Tarekat Nagsyabandiyah di Indonesia: Survei Historis, Geografis, dan
Sosiologis (Jakarta: Mizan, 1992), 212-16.

® Abd Syakur, “Gerakan Tarekat Shiddigiyyah Pusat Losari, Ploso, Jombang: Studi tentang
Strategi Bertahan, Struktur Mobilisasi, dan Proses Pembingkaian” (Disertasi, Yogyakarta, UIN
Sunan Kalijaga, 2008); Muhammad Shodiq, “Eksistensi dan Gerakan Dakwah Tarekat
Siddiqiyah di Tengah Masyarakat Urban Surabaya,” Teosofi: Jurnal Tasawuf dan Pemikiran
Islam 5, no. 2 (7 Desember 2015): 346-75.



Sholawat Wahidiyah di beberapa daerah seperti di Lamongan, Madura®®
Tasikmalaya'! dan di beberapa daerah lain. Penolakan atas ajaran dan gerakan
sesungguhnya juga dialami oleh Komunitas Sufi lokal lainnya, seperti Dzikrul
Ghafilin yang tumbuh dan berkembang di Kediri.'?

Tarekat Shiddiqiyyah secara khusus juga bersinggungan langsung dengan
organisasi Tarekat mainstream di Indonesia seperti JATMI (Jama>'ah Ahlu al-
tlar>igah al-Mu ‘tabarah Indonesia), JATMAN (Jama>"ah Ahlu al-t}ari>qah al-
mu ‘tabarah al-Nahd{iyyah) maupun Ormas Islam yang lain. Bahkan untuk
merespons keberadaan Jemaah Tarekat Shiddiqiyyah, JATMI  merilis dua
keputusan yang berbeda terkait dengan kesesatan atau tidaknya. Pada keputusan
pertama, JATMI menilai bahwa Tarekat Shiddiqiyyah sebagai tarekat yang tidak

diakui (ghayr al-mu‘tabarah)® kemudian pada putusan yang lebih baru,

10 Mad, “Pengajian Wabhidiyah Diusir di Madura,” dalam
https://www.nu.or.id/post/read/19490/pengajian-wahidiyah-diusir-di-madura (24 Maret 2019),
2009.

Khamami Zada, “Shalawat Wahidiyah in The Frame of Thareeqat in Indonesian Archipelago:
Resistance in The Face of Perverse Fatwas in Tasikmalaya,” ISJOUST: Islamic Studies Journal
for Social Transformation 1, no. 1 (2017): 22-36.

2 Muhammad Makinudin Ali, “Gus Miek dan Perdebatan Dzikrul Ghafilin,” Jurnal Ilmu
Ushuluddin 2, no. 1 (2014): 35-52. Pada awal, menjelang kelahiran Dizkrul Ghafilin, Gus
Miek sempat membiarkan jemaah yang dipimpinnya dalam kondisi yang mengambang, tidak
begitu diperhatikan. Hal tersebut dilakukan karena kala itu ada konflik dan kemelut di dalam
tubuh NU terkait ke-mu tabarah-an kelompok tasawuf. Gus Miek lebih memilih sikap
menahan diri dari pada melakukan konfrontasi. Pada saat yang sama, masalah ke-mu tabrah-an
tasawuf semakin meruncing, sebagaimana menimpa sahabat dekatnya, K.H. Abdul Majid,
pendiri Shalawat Wahidiyyah. Penentang ajaran tersebut adalah Kiai penting di dalam
kepengurusan NU, yakni K.H. Mahrus Ali. Lihat selengkapnya Muhamad Nurul Ibad,
Perjalanan dan Ajaran Gus Miek (Yogyakarta: Pustaka Pesantren, 2007), 105.

13 Ketidak mu’tabarah-an Tarekat Shiddigiyyah diputusukan oleh JATMI pada kongres JATMI
pada tahun 1957.
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menjadikan Tarekat Shiddiqiyyah sebagai bagian dari tasawuf yang diakui (al-
mu ‘tabarah).**

Problem mendasar yang menumbuhkan benih konflik antara jemaah Sufi
Lokal dengan mayoritas komunitas Sufi ataupun masyarakat muslim secara umum
adalah persoalan klaim kebenaran tunggal atas suatu ajaran tasawuf. Tuduhan
yang sering dialamatkan kepada kelompok tersebut karena ajaran mereka
menyimpang dari ajaran nabi, dan secara tidak langsung bersinggungan dengan
apa yang tertuang di dalam Hadis. Sebagai contoh, Wahidiyah dianggap
menyimpang dari sunah nabi karena mengajarkan konsep kesatuan wujud melalui
ajaran wah}dah-nya. Menurut sebagian kalangan, hal tersebut identik dengan
ajaran Wujudiyah atau berhaluan tasawuf falsafi. Kanyataan ini pada akhirnya
menimbulkan sentimen negatif masyarakat NU terhadap ajaran Sholawat
Wahidiyah.'

Sesungguhnya hal tersebut merupakan problem klasik yang telah lama
terjadi. Ahli Hadis dan para Sufi, ataupun pengikut keduanya seolah berada pada
dua kutub berseberangan dan memiliki perspektif berbeda dalam menafsirkan teks
agama, dan menyikapi hadis secara lebih khusus. Otorisasi terhadap studi hadis

oleh golongan tertentu tidak bisa dihindarkan.

14 Perubahan status Tarekat Shiddiqiyyah dari ghayr mu tabarah menjadi mu tabarah berdasarkan
keputusan terbaru dari JATMI pada acara rapat pimpinan dan konsolidasi Nasional tahun 2009.
Meskpun jauh sebelum itu beberapa lembaga pemerintah maupun non-pemerintah telah
menetapkan Tarekat Shiddigiyyah sebagai tarekat yang tidak sesat dan diakui.

Luthfi Fathimah Handayani, “Kebertahanan Organisasi Islam Berideologi Tasawuf: Studi Pada
Organisasi Penyiar Sholawat Wahidiyyah (PSW) di Jombang Jawa Timur” (Depok,
Universitas Indonesia, 2012), 155.
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Salah satu imbas yang ada hingga kini bahwa studi Hadis dari perspektif
tasawuf kurang mendapatkan tempat atau bahkan tidak otoritatif. Studi Hadis dari
ranah dirkursus tasawuf menjadi terpinggirkan. Buku-buku babon tentang ajaran
tasawuf yang di dalamnya memuat Hadis-hadis, seperti /h}tya> ‘Ulu>mu al-Di>n,
al-Risa>lah al-Qushayriyyah, ‘Awa>rif al-Ma‘a>rif masih dianggap sebagai
kitab kumpulan Hadis-hadis palsu. Contoh lain, Buku-buku seperti H{ilyatu al-
Awliya>" yang berisi biografi para sahabat dan tabi’in dan tokoh-tokoh besar pun
tidak diperhitungkan sebagai kitab biografi perawi Hadis dibandingkan dengan
Tahdhi>b al-Tahdhi>b, dan Tahdhi>b al-Kama>1.®

Di sisi yang lain data empiris menunjukkan fakta yang berbeda. Hadis bagi
kaum Sufi menjadi referensi penting dan otoritatif dalam laku spiritual mereka.
Seyyed Muhammad Rastgoo Far dan Mahdi Dasht Bozorgi menegaskan bahwa
Hadis adalah sumber otoritatif ajaran tasawuf. Hadis menjadi sumber moral yang
lengkap sebagaimana amalan yang dipraktikkan oleh para Sufi. Mereka juga
membantah anggapan bahwa ajaran tasawuf bersumber dari tradisi budaya dan
agama asing seperti Helenisme, Kristen, Persia, maupun yang lainnya.!” Senada
dengan argumen tersebut, Azra mengungkapkan bahwa telaah Hadis yang
dilakukan oleh para Sufi menempatkan Hadis tidak hanya menjadi sumber hukum
tetapi menjadi inspirasi yang tak terbatas bagi amalan moral. Oleh sebab itu, para

Sufi tidak saja membatasi telaah Hadis pada buku-buku Hadis yang enam, al-

16 Jalaluddin Rakhmat, “Kanzun Makhfi,” Kanzun Makhfi, t.t., dalam http://www.majulahijabi.
org/artikel/kanzunmakhfiy (12 Desember 2019).

Seyyed Muhammad Rastgoo Far dan Mahdi Dasht Bozorgi, “The Origin of Mysticism and
Sufism in Hadith,” Religious Inquiries 2, no. 3 (t.t): 103.
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Kutub al-Sittah, melainkan juga buku-buku Hadis yang lain seperti Sunan al-
Da>rimi, Musnad al-Baza>r, Musnad al-Kissi>, dan Musnad ‘Ali> al-Tami>m
al-Maws uli>.*®

Telaah terhadap Hadis juga telah dilakukan oleh Sufi-sufi besar seperti al-
H}aki>m al-Tirmidhi> (w. 320), al-Qushayri (w. 465) atau Ibnu ‘Arabi (w. 638).
Tokoh-tokoh tersebut memberikan sumbangsih yang penting dalam ranah kajian
Hadis. Hanya saja memang kurang populer dibandingkan dengan kitab-kitab
Hadis yang ditulis oleh ulama hadis yang hegemonik kala itu. Suatu contoh Ibn
‘Arabi menulis sebuah kitab yang berjudul Mishka>t al-Anwa>r." Dalam
pandangan Denis Gril, Ibn ‘Arabi berkontribusi penting dalam hal transmisi,
adaptasi maupun penafsiran Hadis-hadis.* Pada ranah yang lain, eksistensi para
perawi Sufi juga ditemukan dalam kanonisasi Hadis populer, al-Kutub al-Tis ‘ah.
Tajuddin Arafat dalam disertasinya, menemukan, setidaknya terdapat 295 perawi
Sufi yang terdapat di dalam al-Kutub al-Tis ‘ah. Para perawi Sufi tersebut tersebar
di berbagai kawasan dengan jumlah periwayatan yang tidak dapat dikatakan
sedikit.”* Pada aspek pemahaman isi (matn) Hadis, Arafat juga menemukan bahwa
al-Haki>m al-Tirmidhi>, sebagai tokoh Sufi kenamaan abad ke-3 memiliki

respons dan interpretasi Sufistik yang khas terhadap Hadis. al-Tirmidhi>

Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara abad XVII dan
XVIII : Melacak Akar-akar Pembaruan Pemikiran Islam di Indonesia (Jakarta: Mizan, 1994),
134.

Judul lengkap kitab ini adalah Mishkat al-anwar fima ruwiya ‘an Allah min al-akhbar yang

memuat kumpulan hadis-hadis qudsi. Kitab ini memiliki kemiripan nama dengan karya Imam

al-Ghazali.

20 Denis Gril, “Hadith in the work of Ibn ‘Arabi,” Journal of the Muhyiddin Ibn 'Arabi Society 50
(2011).

21 Ahmad Tajuddin Arafat, “Mata Rantai Sufi Perawi Hadis dalam al-Kutub at-Tis’ah” (Disertasi,

Semarang, Universitas Islam Negeri Walisongo Semarang, 2017).



menuangkan gagasannya di dalam kitabnya Nawa>dir al-Us!hu>l fi Ma ‘rifati
Aha>di>th al-Rasu>l. D1 dalam kitab tersebut al-Tirmidhi> memiliki cara
pandang tersendiri tentang karakteristik dan kriteria perawi dan menawarkan
interpretasi yang khas secara hermeneutis dari perspektif seorang Sufi.?? Ditambah
lagi Ulama-ulam semisal Jalal al-Di>n al-Suyu>t}I (w. 911 H.) dan Al-Muna>wi
(w. 1030 H.) yang memiliki kecenderungan sufistik dalam memberikan komentar
terhadap Hadis-hadis nabi.

Apa yang dilakukan oleh tokoh-tokoh Sufi kenamaan tersebut wujud
representasi dari ajaran tradisi tasawuf populer dan tasawuf global. Maka timbul
pertanyaan, lantas apakah hal-hal serupa atau bahkan lebih jauh dari itu, juga
ditemukan di dalam Jemaah Sufi Lokal yang notabene bukan kelompok tasawuf
mainstream yang oleh sebagian kalangan dinilai sebagi kelompok tasawuf yang
tidak diakui (ghayr al-Mu ‘tabarah).

Lokus penelitian ini menitikberatkan pada dua gerakan Tasawuf Lokal di
Jawa Timur yang diartikulasikan oleh Jemaah Tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat
Wahidiyah. Secara geografis, objek yang diteliti meliputi Kabupaten Kediri dan
Jombang dengan pertimbangan, kedua wilayah tersebut menjadi cikal bakal
kemunculan dan berkembangnya kedua komunitas sufi tersebut, serta memiliki
basis jemaah yang cukup banyak. Di samping penelitian dilakukan di pusat
tumbuh dan berkembangnya kedua komunitas, juga dengan mengamati wilayah-

wilayah yang ada di sekitartarnya, seperti Kabupaten Tulunggagung, dan

22 Ahmad Tajuddin Arafat, “Sufi Commentaries on Hadith: Analytical Study of al-Hakim al-
Tirmiz1’s Viewpoints toward Understanding Hadith on His Work ‘Nawadir al-Usiil fi Ma’rifat
Ahadith al-Rasiil,”” Teosofia 1, no. 2 (2012): 37.
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Trenggalek. Hal ini dilakukan untuk melihat dinamika dan berbagai perubahan
yang mungkin terjadi.

Data awal menunjukkan adanya indikasi kuat bahwa bahwa kedua
komunitas melakukan resepsi terhadap Hadis. Kedua komunitas telah banyak
melakukan penerimaan dan penafsiran terhadap Hadis dalam berbagai ritual dan
praktik sosio-kultural mereka. Di dalam tradisi keagamaan Tarekat Shiddiqiyyah
misalnya, peneliti menemukan praktik menghidupkan pesan Hadis ke dalam
berbagai amalan-amalan utama (fad}a>il al-a‘ma>I[). Tradisi membaca zikir
kautsaran adalah salah satu di antaranya.

Zikir kautsaran adalah serangkaian bacaan zikir, kali>mah t!ayyibah, dan
doa-doa yang dibaca baik sendiri amaupun bersama-sama. Penamaan kautsaran
berakar dari salah satu surah di dalam al-Qur’an yakni surah al-Kautha>r yang
juga menjadi bagian penting dalam susunan zikir tersebut. Dari su>rah ini sang
Mursyid memperoleh inspirasi (ilha>m rith}i) bahwa dengan membacanya akan
memperoleh kebaikan yang melimpah. Sang Mursyid memahami bahwa
melakukan zikir kautsaran adalah bagian dari menghidupkan sunah nabi karena
keutamaan amalan tersebut dapat dijumpai di dalam teks Hadis. Ada banyak hadis
yang menjelaskan tentang keutamaan membaca surah al-Kawtha>r, sebagian
berstatus sahih dan tidak sedikit yang berstatus d}a’i>f Di antara hadis yang

dikutip oleh jemaah adalah sebagai berikut:

btﬁu}‘}g\a‘)}u\)&w du@‘(elujub \L;m)‘;\.\j\ %59}
g_ﬂ_u.u; dﬂjcw\@)@dschfjﬂ\wcyé"iﬂ
uw\mu\ﬁw}‘ﬂ\wwu\wmﬁq Sa (K 2y
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Diriwayatkan dari Nabi Saw. Beliau bersabda: barang siapa yang membaca
su>rah al-kautha>r Allah akan memberi minum dari telaga A/-kautha>r,
dan dari setiap telaga yang ada di surga, dan dicatat sepuluh kebaikan
sejumlah tiap-tiap orang berkurban pada hari Nah}ar (hari tashri>k), dan
barang siapa membacanya pada malam Jumat seratus kali ia akan melihat

nabi saw. di dalam tidurnya dengan penglihatan, tidak dapat diserupai oleh
manusia yang lain kecuali sebagaimana ia melihatnya.

Dalam pandangan mereka, dengan melakukan zikir kautsaran akan memperoleh
rahmat, berkah dan kemudahan (yassarah).**

Pada konteks jemaah Sholawat Wahidiyah, /iving Hadis dapat ditemukan di
dalam praktik melanggengkan bacaan selawat sebagai bagian dari sarana untuk
mendekatkan diri kepada Allah. Menyegerakan untuk berlari mendekati Allah
melalui media selawat dan beberapa susunan zikir Sholawat Wahidiyah adalah
bentuk usaha yang harus disegerakan yang disederhanakan dengan konsep fa
firru> ila> Alla>h (berlarilah menuju Allah). Selain membiasakan untuk
membaca Sholawat Wahidiyah, para pengikut juga mengamalkan berbagai macam
jenis selawat untuk tujuan-tujuan tertentu, baik untuk tujuan kedunian maupun

untuk tujuan akhirat.?

23 Hadis dengan redaksi seperti ini, penulis temukan pada kitab al-Burha>n fi> Tafsi>ri al-Qur’an

karya al-Sayyid al-Ha>shim al-Bah}ra>ni>, halaman 398. Menurut al-Zayla‘i, hadis ini
diriwayatkan oleh al-Tha‘labi sampai kepada Ubay bin Ka‘ab dengan tanpa tambahan redaksi
wa man qara’aha> laylata al-Jum ‘ati hingga akhir. Lihat lebih lanjut pada al-Sayyid al-
Ha>shim Bah}ra>ni (al), al-Burha>n fi> Tafsi>ri al-Qur’an, vol. 8 (Beirut: Muassasah al-
A’lami>, 2006), 398; al-Zayla’i, Takhri>j al-Ah}a>di>th wa al-Atha>r al-Wa>gqi’ah fi>
Tafsi>r al-Kashsha>f li al-Zamakhshari>, vol. 4 (Saudi Arabia: Wiza>ratu al-Awqa>f al-
Sa’u>diyyah, 2003), 161.

24 Muhammad Rowi, wawancara, Trenggalek, 8 Desember 2019.

%5 Hadis tentang fad}i>lah membaca selawat dapat dengan mudah ditemukan di dalam kitab kitab
hadis maupun non-hadis. Selawat baik yang ma ‘thu>r maupun bukan diyakini oleh masyarakat
Muslim memiliki unsur magis jika dibaca.
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Dari kedua komunitas tersebut cukup terlihat bahwa di samping pengalaman
spiritual yang diperoleh melalui ilham para pemimpin, mereka telah menjadikan
Hadis sebagai pijakan dan sumber inspirasi berbagai praktik ritual. Hanya saja
penerimaan mereka terhadap Hadis terlihat berbeda dibandingkan komunitas
muslim yang lain.

Resepsi atas Hadis yang dilakukan oleh jemaah Sufi Lokal tidak dapat
dilepaskan dari fakta bahwa muslim Indonesia sangat dekat dengan tradisi teks.
Teks yang dimaksud adalah teks keagamaan. Dominasi teks menggejala dimana-
mana sehingga kehidupan beragama masyarakat Indonesia tidak dapat dilepaskan
dari ide dan gagasan dari sebuah teks.?* Bahkan pada level tertentu, tidak sedikit
masyarakat telah mensakralkan teks (taqdis al-nas}) dan meniadakan interpretasi
yang lebih progresif.?’

Dalam konteks penelitian ini, Hadis sebagai verbalisasi sunah yang telah
dikodifikasikan oleh para muh!addithi>n merupakan teks yang disakralkan selain
al-Qur’an. Terlepas pro dan kontra apakah Hadis telah ada sejak zaman nabi atau
pada periode yang lebih akhir, yakni zaman sahabat atau setelahnya, ia memiliki
otoritas tersendiri di samping al-Qur’an.?® Hadis sebagai produk teks telah banyak
dibuktikan oleh para sarjanawan. Konsep tentang dualitas wahyu (duality of
reveleation) yang dipopulerkan oleh Muhammad bin Idri>s al-Sha>fi‘i> (W. 204)

ditengarahi sebagai cikal bakal keberadaan Hadis secara teoretis. al-Sha>fi‘i>

26 Ronald A. Lukens-Bull, “Between Text and Practice: Considerations in the Anthropological

Study of Islam,” Marburg Journal of Religion 4, no. 2 (Desember 1999): 1-21.
¥ Lihat Muhammad Arkoun, Ta>ri>khiyyah al-Fikr al-’Arabi al-Islami>, 2 ed. (Beirut: Markaz
al-Anma al-Qaumi, 1996).
Teori tentang sunah dan Hadis dan evolusinya dapat dibaca pada pandangan Fazlur Rahaman
Fazlur Rahman, Islam, trans. oleh Mohammad Ahsin (Bandung: Penerbit Pustaka, 2010), 51.

28
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tidak membedakan antara Hadis dan sunah, tidak sebagaimana Rahman® pada
babak yang lebih akhir. Aisha Y. Musa memaparkan perihal ini dengan
argumentasi bahwa dualitas kewahyuan telah menjadi indikator penting bahwa
Hadis sejak abad ke dua dan awal abad ke tiga hijriyah telah menjadi teks suci di
luar al-Qur’an (hadith as scripture).’

Selain itu, dikuatkan pula dengan fakta geografis dan teologis bahwa
muslim Indonesia mayoritas bermazhab Syafi’i. Secara tidak langsung segala hal
yang berhubungan dengan ekspresi keagamaan merujuk pada apa-apa yang
bersumber dari mazhab Syafi’i dan berbagai cabangnya. Tidak menutup
kemungkinan hal itu telah membentuk cara pandang masyarakat terhadap Hadis.
Mayoritas muslim Indonesia menganggap Hadis sebagai norma yang tidak hanya
menjadi sumber norma leve/ dua melainkan sepadan dengan al-Qur’an. Meskipun
asumsi ini perlu diuji keabsahannya, tapi setidaknya dapat menjadi indikator
penting mengapa muslim Indonesia menempatkan Hadis pada posisi yang begitu
istimewa.

Kendati demikian, tanpa disadari sepenuhnya, teks Hadis yang dijadikan
pedoman oleh masyarakat dalam beragama tampaknya telah diresepsi dan
diekspresikan sedemikian beragam. Faktor sosial, ekonomi, budaya, dan
geopolitik sedikit banyak telah mempengaruhi dalam memproduksi keragaman

resepsi tersebut.

2 Ibid.
30 Aisha Y. Musa, Hadith as Scripture: Discussions on the Authority of Prophetic Traditions in
Islam (Palgrave Macmillan, 2008), 2.
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Atas pertimbangan beberapa hal tersebut, penelitian ini diharapkan dapat
memberikan gambaran tentang diskursus dan /iving hadis di tengah kehidupan
sehari-hari para jemaah sebagai bentuk ekspresi spiritual dan sosial-budaya
atasnya, juga untuk menampakkan beragam pola resepsi jemaah Tarekat
Shiddigiyyah dan Sholawat Wahidiyah terhadap Hadis. Secara umum penelitian
ini hendak menganalisis secara mendalam tentang urgensi resepsi mereka
terhadap Hadis dalam upaya konservasi sunah sekaligus menjaga khasanah

tasawuf.

B. Identifikasi dan Batasan Masalah

Tasawuf merupakan ranah studi yang terbuka lebar untuk dikaji dan diteliti
dari berbagai sisi dan pendekatan. Mulai dari aspek ajaran, sejarah hingga
dinamika sosial yang melingkupinya. Topik ini juga dapat didekati dari beragam
perspektif kajian, baik dengan pendekatan monodisiplin, interdisiplin, maupun
multidisplin.

Pada studi etnografi kali ini, penulis berpijak pada domain Tasawuf lokal.
Tasawuf lokal menjadi bagian yang tidak terpisahkan dari dinamika
perkembangan gerakan dan ajaran tasawuf. Akan tetapi, ranah studi ini juga masih
cukup luas sehingga berpotensi memunculkan beberapa objek dan ranah
penelitian. Beberapa potensi ranah penelitian yang dapat dilakukan, penulis
paparakan berikut ini:

1. Studi tentang Tasawuf Lokal yang kemunculannya berhubungan langsung
dengan tradisi dan budaya beragama suatu masyarakat sangat potensial

menimbulkan banyak pertanyaan. Pertanyaan-pertanyaan yang mungkin
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muncul, misalnya tentang historisitas tasawuf lokal, perubahan dan
kesinambungan tasawuf lokal, pengaruh budaya terhadap formulasi ajaran
tersebut ataupun studi tentang eksistensi mereka di tengah arus utama institusi
tasawuf yang lain. Pertanyaan tentang peran figur tokoh pendirinya dan
kontribusi kelompok tersebut dalam ranah sosial politik menjadi aspek lain
yang mungkin saja mencuat ke permukaan.

. Dari sisi yang lain, kajian tentang Tasawuf Lokal juga dapat ditelaah secara
normatif. Misalnya mengukur validitas ajaran tersebut dengan instrumen nilai-
nilai dasar agama ataupun dengan membandingkan standar ajaran tersebut
dengan tasawuf yang populer yang memiliki genealogi dan jaringan
internsional. Perbandingan tersebut juga dapat dilihat dari sisi kontestasi antar-
keduanya, baik untuk bertahan atau saling berebut identitas di berbagai ranah
sosial, ekonomi maupun politik. Misalnya, bagaiamana keterlibatan komunitas
tersebut atau sejauh mana pengaruhnya terhadap kontestasi politik di
Indoensia. Jika mundur ke belakang dengan menggunakan pendektan historis,
bisa juga muncul pertanyaan apakah kelompok tersebut juga ikut andil dalam
melawan kolonialisme dan memperjuangkan kemerdekaan sebagaimana
umumnya Tarekat atau Ordo-ordo Sufi yang lain, dan lain sebaginya.

. Selain beberapa kemungkinan pertanyaan penelitian tentang kajian Tasawuf
Lokal secara umum, ada juga pertanyaan yang berhubungan dengan resepsi
mereka atas kitab suci (scripture), al-Qur’an dan Hadis misalnya.
Sesungguhnya studi tentang resepsi sosial atas al-Qur’an dan Hadis oleh

komunitas tasawuf belum banyak dilakukan, maka ada banyak pertanyaan yang
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muncul dalam ranah ini. Pertanyaan-pertanyaan mendasar seperti apakah

Tasawuf Lokal menyandarkan ajarannya pada al-Qur’an dan Hadis, dan sejauh

mana kedudukan keduanya dalam komunitas tersebut patut dipertimbangkan.

Melihat cakupan arena penelitian yang sangat luas dan pertanyaan penelitian
yang begitu beragam, dalam penelitian ini peneliti hanya membatasi ranah
penelitian pada resepsi (penerimaan dan tanggapan) yang dilakukan Jemaah
Tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat Wahidiyah terhadap Hadis. Resepsi mereka
terhadap al-Qur’an tidak menjadi bagian penelitian ini meskipun dalam prosesnya
penjelasan tentang resepsi terhadap Hadis secara tidak langsung akan
bersinggungan dengan resepsi terhadap al-Qur’an. Studi ini tidak membatasi pada
tema hadis tertentu sebagaimana kajian hadis tematik atau pemahaman hadis
sebagaimana terdapat pada studi ma ‘a>ni> al-h}adi>th atau fighu al-hladi>th
meskipun pemahaman atas hadis juga bagian dari suatu penerimaan (reception).
Penelitian ini juga tidak bertujuan untuk menunjukkan apakah Kedua komunitas
sufi lokal tersebut tergolong ke dalam tasawuf a/-mu ‘tabarah atau bukan, danjug
tidak untuk membuat penilaian tentang kesesatan atau tidaknya kedua komunitas
tersebut.
Secara ringkas, penelitian ini dibatasi pada tiga fokus pembahasan utama,

yakni:
1. Untuk menunjukkan diskursus hadis di tengah kedua komunitas Sufi lokal

tersebut.
2. Untuk menampakkan hadis yang hidup (/iving hadis) di dalam berbagai praktik

ritual dan sosial budaya.



17

3. Untuk mengeksplorasi bentuk dan pola resepsi kedua jemaah terhadap hadis.

C. Rumusan Masalah
Problem akademik yang hendak ditelusuri jawabannya melalui analisis data
dalam penelitian ini terdiri dari tiga pertanyaan:

1. Bagaimana diskursus Hadis bagi Jemaah Tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat
Wahidiyah?

2. Bagaimana bentuk /iving hadis yang diekspresikan oleh Jemaah tarekat
Shiddigiyyah dan Sholawat Wahidiyah di dalam praktik ritual dan sosial
budaya?

3. Bagaimana resepsi Jemaah Tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat Wahidiyah atas

Hadis?

D. Tujuan Penelitian
Dari ketiga pertanyaan sebagaimana tertuang di dalam rumusan masalah,

kemudian diturunkan dan diperinci menjadi beberapa kerangka jawaban mendetail

sebagai bentuk tujuan dari penelitian ini, yaitu:

1. Menjelaskan diskursus hadis di dalam Jemaah Tarekat Shiddiqiyyah dan
Sholawat Wahidiyah.

2. Menjelaskan hadis-hadis yang hidup (/iving hadis) di tengah komunitas
tersebut sebagai bentuk ekspresi spiritual dan sosio-kultural atas Hadis.

3. Menjelaskan ragam bentuk atau pola resepsi (penerimaan) Jemaah Tarekat
Shiddigiyyah dan Sholawat Wahidiyah terhadap hadis, menjelaskan

keberadaan aspek kelisanan (orality) dan keberaksaraan (literacy) dan
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intertekstualitas di dalam transmisi pemahaman atas hadis, menjelaskan model
pemahaman mereka dalam mendialogkan antara nilai-nilai di dalam hadis
dengan tradisi lokal atau situasi sosial (dialektika antara teks dan konteks),

serta mengungkap motif di balik resepsi tersebut.

E. Kegunaan Penelitian

Kontribusi penelitian ini secara teoretis diharapkan dapat menjadi aternatif
wacana tentang teori resepsi atas Hadis. Teori resepsi sesungguhnya banyak
diaplikasikan dalam studi atas karya sastra maupun studi khalayak atas media
sedangkan dalam Hadis belum banyak dilakukan oleh peneliti. Temuan ini juga
memberikan sumbangsih dalam perkembangan studi Hadis. Resepsi atas Hadis
setidaknya memberikan gambaran bahwa ekspresi berislam di Indonesia sangat
beragam, dan hal tersebut merupakan kenyataan yang tidak dapat dipungkiri.
Dengan adanya resepsi atas Hadis, pemahaman secara tekstual tidak lagi satu
satunya sumber inspirasi beramal dan menjadi pedoman melakukan berbagai
ritual peribadatan maupun sosial. Selain itu, resepsi atas Hadis merupakan bentuk
dari pembacaan kreatif yang bisa saja terus mengalami perubahan dari waktu ke
waktu.

Melampaui hal itu, temuan penelitian ini diharapkan berkontribusi lebih
nyata. Teori tentang resepsi komunitas Sufi terhadap Hadis dapat menjadi
pemantik bagi para peneliti selanjutnya, yang memiliki minat kajian dalam bidang
Hadis untuk mengembangkan teori ini. Temuan penelitian ini juga dapat dijadikan
acuan dan pertimbangan para pemangku kepentingan, khusunya lembaga-lembaga

agama atau secara lebih khusus organisasi atau institusi tasawuf di dalam



19

memutuskan atau membuat fatwa legalitas sebuah gerakan keagamaan. Selain itu,
sikap dan ekspresi keberagamaan mereka yang bisa jadi mencerminkan moderasi
Islam pada aspek yang lain, dapat menjadi role model dalam beragama di
Indonesia yang mana akhir-akhir ini berada pada titik nadir. Integritas bangsa

yang majemuk nyaris terkoyak karena maraknya sikap intoleran dan radikal.

F. Kerangka Teoretis

Untuk memahami jalan pikiran (alur) penelitian ini, penulis akan
memulainya dari kerangka konseptual tentang teks dan resepsi. Hal ini penting
untuk melihat secara utuh bahwa resepsi yang dilakukan oleh kedua komunitas
tidak dapat dilepaskan dari keberadaan teks agama, dalam hal ini adalah Hadis
dan bagaimana penerimaan mereka terhadap Hadis-hadis tertentu yang telah
disebutkan di dalam batasan masalah. Yang juga menjadi titik tekan dalam
penerimaan tersebut adalah tentang keberadaan scripture atau kitab suci. Penting
untuk diketahui bahwa Hadis dalam penelitian ini dikonsepsikan ke dalam
scripture. Urain tentang konsep Hadis sebagai scripture akan dapat memperkuat
asumsi bahwa resepsi atas teks oleh kedua komunitas tersebut menjadi lebih valid
dan memiliki pijakan teoretis yang kuat.

Dalam penjelasan tentang resepsi terhadap teks, studi ini juga berkaitan erat
dengan berbagai teori yang umum dipakai dalam kajian antropologi. Teori-teori
yang dapat dijadikan pemicu analisis data pada penelitian ini seperti teori tentang
lived religion, everyday religion dan juga teori-teori yang banyak menguraikan
tentang urgensi keberadaan teks scripture dalam suatu masyarakat. Secara lebih

khusus, teori tentang estetika resepsi Hans Robert Jauss menjadi pijakan teoritis
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yang penting di dalam penelitian ini. Peneliti juga melihat aspek kelisanan dan
keberaksaraan dari Sudut pandang Walter J. Ong.

Di samping itu, peneliti juga mencantumkan konsep teoretis tentang
Tasawuf Lokal. Pengetahuan teoretis tentang Tasawuf Lokal penting karena hal
tesebut merupakan objek material di dalam penelitian ini. Secara garis besar
penelitian ini dapat dikategorikan ke dalam penelitian sosial keagamaan dengan
perspektif Living Hadis dalam kerangka besar hadis di dalam diskursus kaum

Sufi.

1. Resepsi atas Teks dan Scripture

Apa itu teks dan jenis teks apa yang dimaksud, adalah dua pertanyaan
mendasar yang akan dipertegas terlebih dahulu dalam penelitian ini. Berangkat
dari definisi teks yang lebih luas, teks di dalam penelitian ini tidak hanya berhenti
pada kajian dan analisis tentang hubungan antar-kata, kalimat atau klausa, atau
aspek kebahasaan lain tapi juga mengkaji hubungan antar unsur dalam teks
tersebut. Di antara unsur yang melekat pada suatu teks yang tidak dapat
dipisahkan adalah pembuat teks, pembaca teks, dan keadaan sosial budaya baik
ketika teks itu muncul maupun pada saat dibaca dan diresepsi oleh pembaca.
Meminjam istilah mazhab post-strukturalis, teks di sini tidak lagi otonom. Ia
selalu mengalami perubahan makna karena tidak hanya dilihat dari satu sudut
saja. Selain itu dalam pandangan Roland Barthes, kehadiran suatu teks

sesungguhnya mengalami proses yang disebut dengan intertekstualitas. Dengan
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kata lain sebuah teks tidak dapat berdiri sendiri melainkan berkaitan dan
berhubungan dengan teks-teks yang lain.*

Dalam hal kajian teks Hadis akan banyak bersentuhan langsung dengan
periwayatan bi al-ma ‘na>. Periwayatan Hadis bi al-ma ‘na> lebih menekankan
aspek substansi dari kandungan suatu Hadis.?> Bahkan sangat mungkin sekali,
dalam kajian ini subjek penelitian tidak selalu dapat membuktikan secara tertulis
tentang teks yang dimaksud tapi mereka meyakini bahwa teks yang dimaksud ada
dan menjadi inspirasi dalam melakukan berbagai ritual dan tindakan sosial.
Dengan ungkapan lain, teks-teks Hadis tersebut mengilhami jemaah tarekat
Shiddiqiyyah dan Sholawat Wahidiyah untuk memproduksi tradisi dan ritual yang
beragam. Untuk itu pada wilayah ini, peran peneliti secara reflektif menyusun
sketsa tentang rujukan Hadis yang dipakai sebagai landasan beramal.

Sesungguhnya, studi tentang kitab suci (scripture) banyak berbicara tentang
peran dan respons pembaca atasnya. Dalam beberapa tradisi agama besar di dunia,
kitab suci (scripture) direspons dan diperlakukan istimewa oleh masyarakat yang
meyakininya. la tidak hanya sebatas tulisan suci (holly write) namun juga
melampui hal tersebut. Dalam pandangan William Albert Graham, kitab suci
tersebut merupakan kata yang berbicara (the spoken word), oral scripture atau
juga the spoken book.*® Kitab suci seperti Weda, Tanakh, Bibel, termasuk al-

Qur’an, telah diperlakukan lebih oleh yang mengimaninya sehingga membentuk

31 Roland Barthes, “Theory of the Text,” dalam Untying the Text: A Post Structuralist Reader
(London dan Boston: Routledge and Kegan Paul, 1981).

32 Penjelasan ini dapat diperkuat dengan teori periwayatan bi al-ma’na dan konsep tentang
bala>ghah hadi>th untuk menguatkan pijakan teoretis tentang karakter matan Hadis.

3 William Albert Graham, Beyond the Written Word: Oral Aspects of Scripture in the History of
Religion (Cambridge University Press, 1993), 77.
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sebuah tradisi tersendiri. Pada kasus al-Qur’an, oleh kebanyakan masyarakat
islam,* 1a berwujud ke dalam sebuah tradisi yang hidup, diresepsi dan
diekspresikan ke dalam berbagai tindakan, ritual, maupun upacara. Aktivitas umat
muslim yang berupa ekspresi baik melafalkan, menafsirkan, atau memproduksi
praktik-praktik keagamaan merupakan bagian penting dari kesakralan kitab
tersebut. Graham menyebut fenomena tersebut sebagai living scripture in the
Muslim community.®

Dalam ranah resepsi atas teks agama, secara fungsional teks berfungsi
secara informatif dan performatif. Fungsi informatif dimaknai, bahwa sebuah teks
dapat memberikan pengetahuan dan berbagai informasi, sedangkan fungsi
performatif teks adalah tindakan atau perlakuan khalyak terhadap teks tersebut.
Misalnya fungsi informatif teks Hadis menginspirasi Jemaah Tabligh di Pakistan
untuk bergaya hidup dan berperilaku sebagaimana potret nabi yang telah
terdokumentasi dalam Hadis-hadisnya. Sedangkan Fungsi performatifnya, berupa
mengagungkan aspek tekstual dari Hadis-hadis, yakni dalam wujud membacanya,
mengkajinya dan memperlakukan istimewa dibandingkan dengan teks atau buku
yang lain.** Contoh lain, resepsi fungsional secara informatif dapat ditemukan di
dalam praktik shalat kajat, riyadhah dan puasa daud untuk menghafal al-Qur’an,
yang kesemuanya dilakukan atas dasar interpretasi dari Hadis. Sedangkan secara

performatif dapat ditemukan pada praktik Majelis Bukhoren dan tradisi

3 Graham meneliti tentang respons dan perlakuakuan masyarakat muslim terhadap al-Qur’an
dengan mengamati masyarakat mesir.

35 Graham, Beyond the Written Word, 101.

% Lihat Barbara D. Metcalf, “Living Hadisth in the Tablighi Jama’ At,” The Journal of Asian
Studies 52, no. 3 (August 1993): 584-608.
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pembacaan kitab al-Mukhtas}a>r li al-Ima>m al-Bukha>ri pada bulan Rajab.
Kedua kegiatan tersebut mengesankan bahwa keberadaan teks Hadis dalam
bentuk kitab diperlakukan istimewa dengan menjadikannya praktik ritual yang
memiliki makna tersendiri.’” Dari kedua fungsi tersebut akan melahirkan berbagai
kegiatan komunal yang dilaksanakan baik secara regular maupun insidental.

Aspek penting yang melekat pada kedua fungsi resepsi atas teks tersebut,
adalah keberadaan teks, sebagaimana telah disinggung di awal paragraf subbab
ini. Dalam pandangan Sam D. Gill, kedua fungsi sangat mungkin terjadi pada
masyarakat non-literatif, yakni masyarakat yang tidak begitu memperhitungkan
peran literasi atas teks.®® Ahmad Rafiq menambahkan, situasi seperti itu bukan
dalam pengertian, masyarakat buta aksara, melainkan mereka lebih mementingkan
keberadaan teks dalam ruang lingkup praktik dengan konteks dan tempat
tertentu.* Bahkan Abd Mogsith Ghazali, Luthfi Assyaukanie, dan Ulil Abshar-
Abdalla lebih vulgar menyatakan bahwa aspek performatif dari kitab suci kurang
mendapatkan tempat dibanding aspek informtaifnya.*

Di samping itu, proses resepsi yang terjadi tidak dapat dilepaskan dari dua
proses yang menyertainya yaitu transmisi dan transformasi. Transmisi diartikan

perpindahan suatu informasi dari generasi ke generasi sedangkan transformasi

37 Saifuddin Zuhri and Subkhani Kusuma Dewi, Living Hadiss, Praktik, Resepsi, Teks, Dan
Transmisi, 1st ed. (Yogyakart: Q -Media, 2018), 70-71.

% Sam D. Gill, “Prayer as Person: The Performative Force in Navajo Prayer Acts,” History of
Religions 17, no. 2 (1 November 1977): 143-57.

39 Ahmad Rafiq, “The Reception of the Qur’an in Indonesia: A Case Study of the Place of the
Qur’an in a Non Arabic Speaking Community” (Temple University, 2014), 150,
http://digital.library.temple.edu/cdm/ref/collection/p245801coll10/id/291820; Saifuddin Zuhri
Qudsy, “Living Hadiss: Genealogi, Teori, Dan Aplikasi,” Jurnal Living Hadiss 1, no. 1 (Mei
2016): 72.

40 Abd Mogsith Ghozali, Assyaukanie Luthfi, dan Ulil Abshar Abdalla, Meodologi Studi Al-
Qur’an (Jakarta: PT Gramedia Pustaka Utama, 2009), 67.
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adalah perubahan suatu informasi dari generasi ke generasi yang lain. Dalam studi
Hadis, transmisi ini telah menjadi tradisi yang berlaku secara turun temurun. Hasil
transmisi tersebut sebagaimana dapat ditelaah dalam rangkaian sanad pada kitab
Hadis kanonik, jauh lebih banyak dibandingkan teks matan sendiri. Sedangkan
model transformasi dapat dijumpai pada fenomena riwa>yah bi al-ma ‘na. Proses
transimisi yang membutuhkan waktu yang tidak singkat akan melahirkan
transformasi matan yang beragam pula. Hal itu tidak dapat dinafikan dengan
asumsi bahwa para pembawa dan penerima riwayat berada dalam suatu arena
sosial budaya yang berbeda-beda, dengan situasi budaya yang berbeda pula. Tentu
dalam kajian ini akan berbicara lebih jauh lagi terkait dengan transmisi dan
transformasi dengan sudut pandang integratif antara teori musj}tlala>h al-
h}adi>th dan sosiologi agama.

Resepsi masyarakat terhadap al-Qur’an maupun Hadis juga tidak dapat
dilepaskan dari faktor sosio-historis. Rafiq berargumen bahwa proses penerimaan
al-Qur’an melibatkan kebiasaan-kebiasaan masyarakat, baik yang terjadi di masa
lalu maupun di masa sekarang. Sehingga, studi sejarah al-Qur’an seharusnya tidak
hanya terfokus pada al-Qur’an sebagai kumpulan teks, melainkan juga pengkajian
terhadap masyarakat yang membaca, menginterpretasi, mengamalkan, dan juga
menggunakannya untuk berbagai keperluan.* Dalam konteks ini keberadaan
Hadis tidak jauh berbeda dengan al-Qur’an, mengingat keduanya selalu menjadi

pedoman kehidupan umat muslim.

4 Ahmad Rafiq, “Sejarah Al-Qur’an: Dari Masa Pewahyuan hingga Penerimaan,” Program Studi
Agama dan Lintas Budaya Seckolah Pascasarjana, 26 Februari 2012, dalam
https://crcs.ugm.ac.id/id/berita-wednesday-forum/1590/sejarah-al-quran-dari-masa-
pewahyuan-hingga-penerimaan-2.html (27 April 2018).
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Jika ditarik pada pandangan Bourdieu tentang konsep habitus dan arena,
bahwa kebiasaan masyarakat akan melahirkan struktur baru hasil dari pergulatan
pemikiran dengan realitas (konteks) tempat individu hidup dan berinteraksi. Dan
pemikiran tersebut tidak menutup kemungkinan bersumber dari pemikiran atas
teks yang dirsepsi oleh Masyarakat. Ia menyebut pola itu sebagai strucuturing
structure.*

Di samping itu, resepsi pengamal Tasawuf Lokal terhadap Hadis juga
dimungkinkan terjadi atas mediasi yang diperankan oleh resepsi para agen dalam
buku-buku induk tentang tasawuf. Artinya, penerimaan yang dilakukan oleh para
pemimpin Tasawuf Lokal tidak dapat dipisahkan dari produk penerimaan para
Guru-guru Sufi dunia yang telah terdokumentasikan di dalam karya mereka.
Dengan asumsi, meskipun jaringan Tasawuf Lokal tidak sekuat jaringan pada
tasawuf global, namun keduanya, dalam banyak studi, bermuara pada sumber
primer Islam. Kendati dalam beberapa hal, rujukan tersebut hanya dapat
dutemukan dengan menggunakan pendekatan pemahaman secara substantif.

Melihat fenomena resepsi yang bersentuhan dengan berbagai kondisi sosial,
historis dan antopologis, dinamika perubahan dan kesinambungan tradisi yang
bersumber dari resepsi masyarakat terhadap Hadis juga dapat dibaca dengan
menggunakan teori Gelner dengan membandingkan antara tradisi besar dan tradisi
kecil yang terdapat dalam sebuah agama.”® Atau mendekatinya dengan argumen

Talal Asad yang merupakan kritik atasnya. la menyebutkan bahwa tradisi adalah

42 Lihat Pierre Bourdieu, The Logic of Practice (Stanford University Press, 1990).
4 Lihat Ernest Gellner, Muslim Society (Cambridge University Press, 1983).
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wacana hasil dari produksi dan transmisi relasi antar kuasa yang menghubungkan
antara masa lalu, sekarang dan masa yang akan datang.*

Poin ini berkorelasi kuat dengan diskusi teoretis tentang keberadaan tradisi
besar dan tradisi kecil dalam sebuah masyarakat atau kelompok masyarakat yang
dilontarkan oleh para ahli. Seperti, Robert Redfield Peaseant Society and Culture;
John Bowen, 4 New Antropology of Islam; Abdul Hamid El-Zein, Beyond
Ideology and Theology: The Search for the Antropology of Islam; Ronald A.
Lukens-Bull, Between Text and Practice: Considerations in the Antropological
Study of Islam. Adanya kritik terhadap tradisi besar (great tradition) dan tradisi
kecil (little tradition), Robert Redfield yang dilontarkan oleh Abdul Hamid Elzein
dan Ronald A. Lukens-Bull karena faktanya dikotomi keduanya justru akan

membedakan peran keduanya yang pada tataran faktual keduanya selalu melebur.

2. Sufisme Lokal

Penamaan Tasawuf lokal memberi kesan bahwa ia merupakan ajaran
tasawuf yang tidak diakui (ghayr al-Mu 'tabarah) padahal tidak sepenuhnya benar
dan tidak selalu berkonotasi negatif. Tasawuf lokal bukanlah indikator dari
tasawuf yang diakui (al-Mutabarah) atau tidak diakui (ghayr al-Mu ‘tabarah)
melainkan ajaran tasawuf yang lahir dan berkembang berbasis penafsiran
masyarakat atas tradisi besar ajaran Islam (great tradition) di dalam arena
lokalitas tertentu. Penggunaan istilah ini menurut Nur Syam, dianggap lebih tepat

karena ajaran tasawuf lokal dalam praktiknya, ajaran yang muncul sebagai hasil

4 Lihat Talal Asad, The Idea of an Anthropology of Islam (Center for Contemporary Arab
Studies, Georgetown University, 1986).
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dari interpretasi agen-agen lokal terhadap ajaran Islam, sesuai dengan teks-teks
agama yang diyakini benar. Teks-teks tersebut tentu memiliki keterhubungan
dengan sumber asli ajaran Islam. Nur Syam mencontohkan, fenomena Sholawat
Wahidiyah adalah wujud dari interpretasi lokal secara genius oleh pendirinya.
Ajaran tersebut ditransformasikan oleh pendirinya secara terus-menerus sehingga
menjadi kebiasaan. Ia juga sekaligus menjadi medium pemenuhan dahaga
spiritual yang dirasakan oleh para pengikutnya.*

Jika merujuk pada pandangan Julia Day Howell tentang keragaman tasawuf
di Indonesia, meskipun ia tidak menyebut secara eksplisit, Tasawuf Lokal dapat
berupa ajaran tasawuf yang terorganisir dalam bentuk tarekat maupun bukan.
Tasawuf yang tidak terorganisir dalam bentuk tarekat, dapat berupa Majelis Zikir,
atau kelompok-kelompok kajian yang lebih menekankan aspek ajaran esoterisme
Islam. Ia menyebut gerakan tasawuf yang dipelopori oleh Abdullah Gymnastiar
dan M. Arifin Ilham sebagai gerakan tasawuf dari layar perak (tasawuf on the
silver screen).* Dalam penelitian yang lain, ia banyak berbicara tentang tasawuf
perkotaan, atau urban Sufism yang menggejala di kota-kota besar dengan format
yang berbeda dengan umunya ajaran tarekat.*’

Sementara Martin Van Bruinessen memotret tasawuf atau tarekat lokal di
Indonesia dengan argumentasi bahwa keberadaan kelompok tasawuf tersebut oleh

masyarakat dianggap tidak memiliki jalur genealogi hingga ke akar ajaran tasawuf

4 Nur Syam, “Kata Pengantar,” dalam Tasawuf Kultural: Fenomena Salawat Wahidiyyah
(Yogyakarta: LKIS, 2008), xi—xii.

4 Julia Day Howell, “Sufism on The Silver Screen; Indonesian Innovations in Islamic

Televangelism,” Journal of Indonesian Isalm 2, no. 2 (t.t.): 225.

Martin van Bruinessen dan Julia Day Howell, ed., Urban Sufism (Jakarta: Rajawali Press,

2008).
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yang banyak berkembang di Timur Tengah. Selain itu, hasil penelitian etnografis
yang ia lakukan menunjukkan bahwa masyarakat menamakan tasawuf atau tarekat
lokal atas dasar kelonggaran aturan yang berlaku antara guru dan murid di dalam
komunitas tersebut. la mencontohkan Tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat
Wahidiyah sebagai gerakan Tasawuf Lokal yang muncul dan berkembang pesat di
Indonesia, serta memiliki pengikut dalam jumlah besar.*® Meskipun begitu,
tasawuf lokal tidak pula dibatasai pada ajaran dan gerakan tasawuf yang tidak ada
hubungannya dengan gerakan tasawuf populer. Dalam beberapa kasus di
Indonesia, justru gerakan tasawuf lokal adalah hasil dari modifikasi ajaran
Tasawuf yang telah ada. Sebagai contoh, tarekat Nagshabandiyyah yang diajarkan
oleh Haji Jalaluddin dan Kadirun Yahya di Bukit Tinggi, atau kelompok tarekat
Nagshabandi ‘Uluwiyah yang didirikan oleh Haji Syekh Abdul Hayyi Muhyiddin
al-Amin di Malang, telah mengalami modifikasi dari ajaran asalnya.* Begitu juga
dengan Tasawuf lokal Panglima Utar, yang berkembang di Kalimantan Tengah.
Menurut Sulaiman, ajaran Tasawuf Lokal Panglima Utar, memiliki garis
intelektual dengan pemikiran para Sufi abad ketujuh belas dan kedelapan belas.*
Contoh yang lain, adalah Tarekat Qadiriyah wa Nagshabandiyah yang
merupakan ijtihad dari Syaikh Ahmad Khatib al-Sambasi (Kalimantan). Tarekat
tersebut merupakan univikasi dari dua tarekat yang masyhur, yakni Tarekat
Qadiriyah yang digagas oleh Syaikh Abdul Qadir al-Jilani dan tarekat

Nagshabandiyyah yang sanadnya berakar pada Syaikh Baha>’ al-Di>n al-

48 Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren dan Tarekat, 486.

4 Bruinessen, Tarekat Nagsyabandiyah di Indonesia, 213-16.

50 Sulaiman, “Tasawuf Lokal Panglima Utar di Kota Waringin Barat, Kalimantan Tengah,” Ibda’:
Jurnal Kebudayaan Islam 15, no. 1 (t.t.): 96-111.
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Nagshabandi>. Letak perbedaan tarekat ini dari kedua sumber induknya pada
riyada>t dan ritualnya.' Meskipun tasawuf ini dalam batas-batas dan kerangka
organisasi tarekat, menurut Fatkhurrahman, ia tergolong sebagai bagian dari
tasawuf perkotaan yang banyak diminati oleh masyarakat urban.>?

Dengan kata lain, akar genealogi tasawuf lokal bisa bermuara pada jaringan
Sufi di Timur Tengah ataupun tidak. Ia juga dapat tumbuh dan berkembang di
daerah mana saja. Tidak hanya terbatas pada suatu tempat tertentu, bahkan begitu
juga berlaku di negera-negara lain di luar Indonesia.

Adapun karakteristik ajaran Tasawuf lokal, khususnya yang tidak
terlembaga dalam organisasi tarekat, terkesan lebih inklusif dibandingkan tasawuf
dalam format tarekat atau ordo-ordo Sufi. Inkulusivitas mereka dapat diketahui
dari kelonggaran aturan yang ada di dalam kelompok tersebut. Di Palestina pada
abad pertengahan, aktivitas Sufisme telah menyatu dengan berbagai gerakan
sosial. Menurut Daphna Ephrat, tasawuf lokal di negara tersebut lebih menggejala
dibandingkan tasawuf konvensional dengan aturan yang ketat antara guru dan
murid.>

Begitu juga yang terdapat pada ajaran Sholawat Wahidiyah yang membawa

misi inklusivisme global. Siapa saja diperbolehkan untuk mengamalkan ajaran

31 Kharisudin Aqib, A/ hikmah: Memahami Teosofi Tarekat Qadiriyah wa Nagsyabandiyah (Bina
[lmu, 1999), 47.

2. Oman Fathurahman, “Urban Sufism: Perubahan dan Kesinambungan Ajaran Tasawuf,”
Indonesian Islamic Philology, 2017.

3 Daphna Ephrat, “From Wayfaring Elites to Local Association: Sufi in Medieval Palestine,” 4I-
Qantara XXVII, no. 1 (2006): 77.
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Sholawat Wahidiyah tanpa melakukan proses bay ’at dan menyebarkannya.>* Pun
juga dengan ajaran Dhikrul Ghafilin dengan suluk dalan trabas (suluk jalan
pintas) yang digagas oleh Gus Miek, tidak membatasi kepada siapa saja untuk
mempraktikkan ajarannya.® Semua dilakukan untuk memudahkan jemaah agar
cepat sampai menuju Tuhan. Inilah di antara motivasi Gus Miek mendirikan
Majelis Zikir tersebut.

Memang tidak mudah untuk membuat tipologi tasawuf lokal maupun non-
lokal, namun benang merah yang dapat ditarik adalah bahwa tasawuf lokal dapat
diidentifikasi sebagai tasawuf yang berkembang di area geografis tertentu, yang
berbeda dari gerakan tasawuf pada umumnya. Tasawuf lokal dapat berwujud
dalam model tarekat maupun non-tarekat. Artinya, gerakan spiritual Islam yang
digagas oleh para pemuka agama di Indonesia, juga dapat dikategorikan ke dalam
tasawuf lokal. Tasawuf lokal tidak pula sebagai indikator apakah tasawuf tersebut
diakui atau tidak karena memang bukan atas dasar itu penamaan tasawuf lokal.
Oleh karenanya, gerakan tasawuf yang dinyatakan sebagai Tasawuf lokal dapat

menyandang status tasawuf yang diakui maupun tidak.

3. Living Hadis

Living Hadis adalah tradisi profetik yang tumbuh subur di berbagai wilayah
dengan seting waktu yang berbeda-beda, dari klasik hingga modern. Living Hadis
sendiri adalah gejala yang tampak dalam bentuk pola perilaku masyarakat berupa

tradisi, ritual ataupun berbagai praktik yang terinspirasi dari perintah dan petunjuk

% Sokhi Huda, Tasawuf kultural: Fenomena Shalawat Wahidiyah (Yogyakarta: PT LKiS Pelangi
Aksara, 2008), 277.
5 Lihat Muhamad Nurul Ibad, Suluk jalan terbatas Gus Miek (PT LKiS Pelangi Aksara, 2007).
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Nabi meskipun terkadang apa yang dipraktikkan tidak sama persis sebagaiamana
yang diperintahkan Nabi. Tradisi atau ritual tersebut berinteraksi dan bersinergi
dengan budaya lokal serta berbagai fenomena sosial dalam kehidupan modern di
tiap-tiap daerah.

Penelitian tentang Living Hadis dapat dicermati pada artikel Barbara D.
Metcalf** yang berjudul Living Hadith in Tablighi Jama ‘at. Metcalf menelusuri
Hadis-hadis yang hidup di tengah-tengah kelompok Jama’ah Tabli>gh. Penelitian
Barbara menyebutkan bahwa ada beberapa kitab seperti Fadhail al-a’ma>! (The
Merits of Actions) dan Tabli>gh al-Nisa>b (The Tabligh Curriculum), juga
riwayat para sahabat yang dijadikan pedoman sebagai norma dalam menjalani
kehidupan. Apa yang mereka kerjakan dengan asumsi merujuk pada ajaran dan
perintah Nabi sebagaimana yang telah dilakukan oleh para Sahabat Nabi. Hadis
menurut Metcalf sangat berperan dalam pembentukan perilaku keberagamaan
Jama’ah Tabli>gh. Cara pandang akan pentingnya meneladani kehidupan nabi
tersebut membentuk pola perilaku yang merepresentasikan spirit Hadis sehingga
ajaran Hadis menjadi fenomena yang hidup.

Praktik Living Hadis sebenarnya telah berlangsung sejak periode awal
Islam. Para sahabat Nabi mengikuti dan mempraktikkan sunah-sunah beliau
dalam kehidupan sehari-hari. Tindakan para Sahabat tersebut disebut dengan
awwaliyat. Praktik Living Hadis dalam tradisi Madinah misalnya, menurut Imam

Malik—sebagaimana terungkap dalam surat-menyuratnya dengan al-Layth bin

6 Barbara D. Metcalf adalah guru besar sejarah pada Universitas Calivornia, Davis. [a meneliti
komunitas Jemaah Tabligh di berbagai wilayah termasuk India dan Pakistan
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Sa‘ad—bahwa masyarakat Madinah khususnya para Sahabat dan Tabi’in memiliki
tradisi yang mengacu pada anjuran dan perintah Nabi Saw. Mereka berpegang
teguh pada tradisi Nabi yang hidup tersebut.”” Namun pada periode awal ini,
menurut para sarjanawan bukan merupakan Living Hadis melainkan /iving sunah.
Adapun Living Hadis terjadi setelah sunah diverbalkan. Artinya, sunah telah
diperhatikan lebih dari sekedar mempraktikkan apa-apa yang diperintahkan dan
dianjurkan oleh Nabi melainkan menjaga teks dan lafal (diformalkan) untuk
disampaikan dari orang ke orang lain sebagai sumber rujukan hukum Islam agar
tetap terjaga otentisitasnya.

Pertanyaan apakah Living sunah dulu baru Living Hadis ataukah sebaliknya
telah menjadi perdebatan. Jika mencermati dua karya Fazlur Rahman Is/am dan
Islamic Methodology in History, ia menegaskan bahwa sebenarnya sunah Nabi
telah hidup sejak awal dalam bentuk berbagai penafsiran yang bersifat individual
oleh para Sahabat terhadap teladan Nabi. Rahman menyebutnya sebagai the living
tradition atau sunah yang hidup.®® Berbeda dengan hal tersebut, Jalaluddin
Rakhmat justru sebaliknya, ia lebih condong pada pandangan bahwa Hadis dulu
baru sunah. Hal ini dibuktikan dengan adanya para sahabat yang menulis Hadis
sejak periode awal Hadis muncul. Sebagian Sahabat telah mendokumentasikan
apa-apa yang bersumber dari Nabi dalam lisan maupun tulis agar terjaga

keasliannya selain al-Qur’an.>®

57 Zuhri, “Living Hadis: Genealogi, Teori, dan Aplikasi,” 180.

58 Fazlur Rahman, Islam, trans. oleh Mohammad Ahsin (Bandung: Penerbit Pustaka, 2010), 68.

59 Jalaluddin Rakhmat, “Dari Sunnah ke Hadis atau Sebaliknya?,” dalam Kontekstualisasi Doktrin
Islam dalam Sejarah, 2 ed. (Jakarta: Paramadinah, 1995); M. Mansyur dkk., Metodologi
Penelitian Living Qur’an dan Hadis (Yogyakarta: Teras, 2007), 113.
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Kedua pendapat tersebut dalam pandangan Suryadilaga sama-sama benar
dan dapat dikompromikan. Sejak awal Nabi membawa risalah kenabian, apa yang
diperintahkan dan dianjurkan oleh Nabi diintepretasikan dan diikuti untuk
diamalkan oleh para sahabat Nabi, dan telah menjadi sunah (tradisi), sekaligus
pada saat yang sama sebagian sahabat yang lain juga mendokumentasikan dan
memverbalkan kemudian menjadikannya sebagai pedoman kehidupan dan
menjaga kemurniannya.®

Kesimpulan yang dapat ditarik dari uraian di atas bahwa ciri mendasar
kajian Living Hadis adalah jika kajian Hadis pada umumnya dari teks ke konteks
atau dari kajian sanad dan matan kemudian mengaitkan kandungan maknanya
dengan konteks yang melingkupinya, kajian Living Hadis justru sebaliknya.
Living Hadis memulainya dari konteks atau menangkap fenomena yang terdapat
di dalam masyarakat dengan berbagai piranti teori-teori sosial (kajian sosial
budaya), kemudian ‘menelusuri’ rujukan dalam Hadis yang dipakai dalam
pelaksanaan tradisi atau ritual tersebut secara reflektif.®!

Fenomena terjadinya Living Hadis ini umunya karena suatu fakta bahwa
ajaran Islam yang dijalankan oleh masyarakat adalah hasil dari pengalaman

mereka yang terjadi secara dialektis dengan tradisi dan budaya setempat. Baik hal

80 Mansyur dkk., Metodologi Penelitian Living Qur’an dan Hadis, 113.

6! Perbedaannya dengan Takhrij Hadis, studi ini tidak menekankan pada validitas sebuah Hadis
tetapi melakukan eksplorasi terkait dengan praktik, ritual yang dianggap oleh masyarakat
bersumber dari nabi. Secara reflektif, peneliti juga berperan untuk membuat sketsa terkait
dengan kemungkinan Hadis yang dipakai. Sketsa ini penting karena tidak semua subjek
penelitian mengerti secara verbal tentang Hadis yang dimaksud. Maka, di dalam penelitian ini
pada proses analisis juga menggunakan pendekatan sosiologi reflektif.
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itu disadari atau tidak, diperantarai oleh agen atau tidak, namun fenomena itu sulit

untuk dihindarkan.

4. Lived Religion dan Everyday Religion

Selain beberapa teori yang telah disebutkan sebelumnya, keragaman resepsi
tersebut dapat dilihat dari lensa lived religion (agama yang hidup). Di dalam
konsepsi lived religion, setiap orang, sebagai bagian dari pelaku agama memilki
cara pandang dan ekspresi yang beragam terhadap agama yang mereka percayai.
Meredith B. Mcguire meniliti penganut agama katolik di Amerika dan hasilnya
menarik. Setiap orang memiliki ekspresi yang berbeda-beda terhadap agamanya,
dia menyebutnya multifaced religions. Meskipun bersumber dari agama yang
sama namun diekspresikan oleh pemeluknya dengan cara beragam, komplek dan
dinamis.®?

Nancy T. Ammerman dalam Everyday religion: Observing modern
religious lives, juga menyuguhkan data yang tidak jauh berbeda dengan temuan
Mcguire. Ammerman lebih banyak menyoroti perilaku keagamaan masyarakat
modern. Dalam pandangannya, modernitas secara tidak langsung telah menggeser
proses resepsi pemeluk agama terhadap simbol dan nilai-nilai yang bersumber
dari kitab suci suatu agama. Masyarakat lebih banyak mengambil ajaran agama
yang praktis dan sederhana. Lebih-lebih dengan hadirnya era digital yang
memberikan peluang bagi siapa saja, baik yang memiliki ekspertais maupun tidak

dalam agama untuk menyebarkan gagasannya di dunia yang boarderless itu.

62 Meredith B. Mcguire, Lived Religion: Faith and Practice in Everyday Live (New York: Oxford
University Press, 2008), 5.
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Menurut Ammarman, tidak aneh jika tempat-tempat ibadah menjadi sepi karena
masyarakat agama punya interpretasi sendiri tentang bagaimana beribadah, yang

tidak lagi ortodok dan ‘kolot’.%

G. Penelitian Terdahulu

Studi tentang resepsi masyarakat atas teks keagamaan di dalam Islam telah
banyak dilakukan. Sebagaimana mathumnya, bahwa teks keagamaan dapat
melahirkan produk penelitian tentang otoritas, resepsi, maupun praktik. Ketiga
cabang ini dapat berdiri sendiri maupun dapat dijadikan dalam satu kajian secara
bersamaan. Di dalam studi ini penulis membagi penelitian terdahulu menjadi dua
kategori. Pertama, penelitian yang berkaitan dengan resepsi masyarakat muslim
atas kitab suci baik al-Qur’an maupun hadis. Kedua, penelitian yang berkaitan
dengan Tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat Wahidiyah sebagai organisasi
tasawuf, gerakan dakwah, ataupun ajaran secara lebih umum.

Dalam hal kajian resepsi atas teks dalam Islam, penulis lebih banyak
menjumpai kajian tentang resepsi atas al-Qur’an dibandingkan resepsi atas Hadis.
Beberapa penelitian otoritatif yang telah ada sebelumnya adalah:

1. The Reception of the Qur’an in Indonesia: A Case Study of the Place of the
Qur’an in a Non-Arabic Speaking Community, yang merupakan disertasi dari
Ahmad Rafiq di Tample University tahun 2014. Dalam penelitian tersebut
Rafiq mengkaji keberadaan al-Qur’an di tengah komunitas masyarakat yang

tidak berbahasa Arab. Subjek yang diteliti adalah masyarakat Banjar. Dalam

8 Nancy T. Ammerman, Everyday Religion: Observing Modern Religious Lives (Oxford
University Press, USA, 2007), 4-7.
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penelitian tersebut Rafiq menjelaskan tentang resepsi masyarakat Banjar
terhadap al-Qur’an dan bagaimana mereka menyesuaikan antara konteks lokal
dan nilai-nilai universal. Dalam penlitian tersebut Rafiq menunjukkan bahwa
masyarakat mengambil nilai-nilai universal dari al-Qur’an kemudian
mengaktualisasikannya dalam melestarikan identitas lokal sehingga resepsi
terhadap al-Qur’an tampak di berbagai sendi kehidupan.®

The reception of Euro-American Scholarship on the Qur’an and tafsir: An
Overview juga patut untuk menjadi acuan penelitian terdahulu.®®> Dalam artikel
yang dipublikasikan pada Journal of Qur’anic Studies, Edinburgh University,
Rippin membuat overview resepsi kesarjanaan Eropa dan Amerika terhadap al-
Qur’an dan tafsir. Paper ini lebih pada survei bibliografi tentang varian resepsi
sarjanawan terhadap al-Qur’an maupun tafsir. Kendati dengan urain kritis dan
memadahi tentang peta kajian yang telah ada namun tidak secara langsung
berkorelasi kuat dengan telaah resepsional atas al-Qur’an sebagaimana karya

sebelumnya.

. Kajian tentang resepi juga dapat ditelaah pada tulisan Jessica Markwood yang

berjudul When Mary met Muhammad: The Qur’an as reception history of the
annunciation to The Mary. Artikel ini menggunakan sudut pandang sejarah.
penulis menunjukkan bahwa narasi tentang Maria tidak hanya ada di dalam
Bibel melainkan juga diulas di dalam al-Qur’an. Menurut Markwood, lepas

dari kontroversi, al-Qur’an dalam ruang sosial budaya telah meresepsi kisah

64
65

Andrew Rippin, “The Reception of Euro-American Scholarship on the Qur’an and tafsir: An
Overview (Editorial Preface),” Journal of Qur’anic Studies 14, no. 1 (1 April 2012): iii.
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dan narasi yang telah ada sebelumnya, yakni dalam tradisi kekristenan.®®
Penelitian ini lebih menitikberatkan pada al-Qur’an sebagai produk yang
meresepsi narasi-narasi yang pernah ada pada kitab suci sebelumnya bukan

masyarakat yang melakukan resepsi terhadap al-Qur’an itu sendiri.

. Artikel dengan judul Tipologi ideologi resepsi al-Qur’an di kalangan

masyarakat Sumenep Madura, yang ditulis oleh Fathurrosyid dapat
digolongkan pada penelitian yang memberikan data yang cukup menarik.
Fathurrosyid memilah tipologi resespsi terhadap al-Qur’an yang dilakukan oleh
Masyarakat Sumenep terdiri dari resepsi eksegetis, resepsi estetis dan resepsi
fungsional. Kemudian ia juga menjelaskan bahwa dari respsi tersebut
setidaknya dapat dipilah lagi menjadi dua yakni struktur luar dan struktur
dalam. Struktur luar mengindikasikan bahwa masyarakat yang diteliti bercorak
religius, sedangkan dari struktur dalamnya timbul harmonisasi sosial,

stratifikasi sosial, dan sebagai media pendidikan.®’

. Penelitian terkini tentang resepsi atas al-Qur’an dapat ditelaah pada antologi

buku yang dieditori oleh Emran El-badawi dengan judul Communities of the
Qur’an: Dialogue, Debate and Diversity in the 21st Century. Penelitian ini
menyuguhkan berbagai temuan tentang penerimaan beragam kalangan atas al-
Qur’an. Mulai dari kelompok minoritas, gender, Islam tradisional, maupun

beragam perspektif berdasarkan letak geografis. Sebagaimana tertuang di

66

67

Jessica Markwood, “When Mary Meet with Muhammad: The Qur’an as Reception History of
the Annunciation to the Mary,” Tenor of Our Times 5, no. 6 (Spring 2016): 49.

Fathurrosyid Fathurrosyid, “Tipologi Resepsi Al-Qur’an di Kalangan Masyarakat Sumenep
Madura,” El-Harakah 17, no. 2 (5 Februari 2016): 219.
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dalam buku tersebut, para peneliti banyak memotret berbagai penerimaan
berbagai kalangan umat muslim terhadap kitab sucinya pada abad ke 21 ini.®®

Sedangkan di dalam kajian Hadis temuan Barbara D. Metcalf dalam Living
Hadith in the Tablight Jama at dapat dikategorisasikan ke dalam kajian yang
tergolong awal dalam ranah ini. Dalam penelitiannya terhadap Jemaah
Tabli>gh, ia tidak secara khusus memberikan gambaran tentang resepsi
kelompok Jemaah Tabligh terhadap Hadis. Ia justru banyak berbicara tentang
otoritas dan peran Hadis dalam komunitas tersebut. Living Hadis yang
dimaksudkan oleh Metcalf adalah cara komunitas tersebut beragama sesuai
dengan teladan kenabian. Mereka melakukan duplikasi karakter nabi melalui
buku-buku yang dikarang oleh para tokoh di dalam komunitas tersebut. Buku
penting yang menjadi rujukan adalah Tablighi> nisa>b atau Fadza'il-i a’'ma>1
yang ditulis oleh Maulana Muhammad Zakariyya Kandhalawi (1898-1982)
pada kisaran antara tahun 1928 dan 1940 atas perintah pendiri Jemaah tabligh,

Maulana Muhammad Ilyas Kandhalawi (w. 1944).%°

. Pada periode yang lebih akhir, artikel dengan judul Dynamics of the Living

Text: The Production and Evolution of Hadith Commentaries juga patut
menjadi telaah pustaka pendahulu dalam hal resepsi terhadap Hadis. Misbahur
Rehman melakukan telaah terhadap perkembangan sharah kitab Muwat}tla’
dan S}ahi>h al-Bukha>ri yang sangat fluktuatif. Pada perkembangannya,

komentar (sharah) yang beredar sangat dipengaruhi oleh kondisi geografis,

68

69

Emran El-Badawi dan Paula Sanders, Communities of the Qur’an: Dialogue, Debate and
Diversity in the 21st Century (Oneworld Publications, 2019).
Metcalf, “Living Hadisth in the Tablighi Jama’ At,” 585.
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sosial, dan politik. Setiap masyarakat pada waktu tertentu memiliki resepsi
yang berbeda-beda.”

Hadis dan Resepsi Estetis Pesantren: Studi Kitab Fadhdil Ramad}an karya
Taufiqul Hakim, yang ditulis oleh Ahmad Farih Dzakiy juga layak dijadikan
acuan untuk menilisik lebih jauh tentang respsi terhadap Hadis. Dzakiy
mengambil satu fragmen dalam analisis resepsi, yakni resepsi estetis. Kerja
Dzakiy adalah menalaah karya tertulis seorang tokoh yang secara spesifik
menjadikan Hadis sebagai objek kajiannya. Dalam peneliatiannya dia
menggambarkan bahwa Hadis-hadis yang ada di dalam kitab tersebut
memenuhi unsur estetis. Pengarangnya melakukan resepsi terhadap Hadis yang
digubah menjadi nad}a>m (bait-bait) berbahasa arab dan berbahasa jawa.
Hanya saja kajian ini hemat penulis, terbatas pada wilayah kajian yang sempit
dan tidak merepresentasikan keluasan suatu ide atau gagasan tentang resepsi
suatu teks.”

Adapun terkait dengan studi gerakan dan ajaran Jemaah Tarekat

Shiddigiyyah dan Sholawat Wahidiyah dapat dijumpai dalam beberapa karya

disertasi maupun artikel jurnal berikut ini:

1.

Karya Arif Zamhari dengan judul Ritual of Islamic Spirituality, A Study of
Majlis Dhikr Groups in East Java. Penelitian Zamhari menjadi pintu masuk

yang penting untuk penelitian ini. Zamhari banyak memberikan data awal

70

71

Misbahur Rehman, “Dynamics of the Living Text: The Production and Evolution of Hadith
Commentaries,” dalam The Study of Hadith Commentaries: Uncovering an Important Genre of
Islamic Scholarship (The Study of Hadith Commentaries: Uncovering an Important Genre of
Islamic Scholarship, Hamburg: Center for The Study of Manuscript Cultures, t.t.), 3.

Ahmad Farih Dzakiy, “Hadis dan resepsi estetis Pesantren: Studi ktab fadhail Ramadhan karya
Taufiqul Hakim,” Analisis XVI, no. 1 (Juni 2016): 226.
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tentang ajaran gerakan majlis dzikir yang ada di Jawa Timur. Ia menelaah
ajaran Slalawa>t Wahi>diyyah, Istighathat Thsaniyyat, dan Dhikr al-Ghafilin
dan mengidentifikasi sebagai kelompok zikir. Zamhari mentitikberatkan
pembahasannya pada aspek spiritualitas ketiga kelompok tersebut sebagai
gerakan alternatif kerohaniahan Islam. Zamhari juga mengkaji tentang aspek
teologi, ajaran, ritual, dan respons organisasi Islam di luar ketiga kelompok
tersebut. Di akhir tulisannya, Zamhari menunjukkan bahwa ketiga kelompok
zikir tersebut menyandarkan ajarannya pada al-Qur’an dan Hadis. Hanya saja
pengkajian pada aspek ini belum begitu mendalam. Khususnya terkait
pengkajian tentang aspek resepesi mereka terhadap Hadis dan mengapa mereka
melakukan resepsi tersebut.”

Penelitian yang lain yang relevan dengan studi ini adalah karya Abd. Syakur
dengan judul Gerakan Tarekat Shiddigiyyah Pusat Losari, Ploso, Jombang;
Studi  tentang Strategi Bertahan, Struktur Mobilisasi, dan Proses
Pembingkaian.” Karya ini lebih awal dari studi yang dilakukan oleh Zambhari.
Karya disertasi ini banyak mengungkap secara mendasar tentang strategi
bertahan Tarekat Shiddiqiyyah di tengah arus utama intitusi tarekat yang
terorganisasi dalam JATMAN. Unsur analisis sosial-politik dalam kerja ilmiah
ini sangat terlihat. Golkar sebagai partai yang memiliki masa terbanyak kala
itu, memiliki pengaruh yang kuat di dalam proses eksistensi kelompok Tarekat

Shiddiqgiyyah. Studi ini, hemat penulis juga masih belum menyentuh ranah

72

73

Arif Zambhari, Rituals of Islamic Spirituality: A Study of Majlis Dhikr Groups in East Java
(ANU E Press, 2010), xxi.

Syakur, “Gerakan Tarekat Shiddiqiyyah Pusat Losari, Ploso, Jombang: Studi tentang Strategi
Bertahan, Struktur Mobilisasi, dan Proses Pembingkaian.”
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kajian yang berhubungan dengan resepsi atas Hadis. Bahkan sangat terlihat

berbeda, dari sisi dan aspek dan yang diteliti dan pendekatan yang digunakan.

. Tiga penelitian lain yang penting untuk tidak dilewatkan dalam studi

pendahulu adalah Tasawuf Lokal;, Fenomena Shalawat Wahidiyyah, karya
Sokhi Huda, Semangat Kapitalisme dalam Dunia Tarekat yang ditulis oleh
Misbahul Munir, dan Sufisme dan Nasionalisme (Studi tentang Ajaran Cinta
Tanah Air dalam Tarekat Shiddigiyyah di Ploso Jombang), sebuah disertasi
yang ditulis oleh Tasmuji.

Sokhi Huda meneliti gerakan Sholawat Wahidiyah dengan tujuan
mengungkap historitas dari gerakan tasawuf tersebut di tengah berbagai ajaran
tasawuf yang ada di Indonesia. Huda menambahkan, dinamika perkembangan
Sholawat Wahidiyah merupakan realitas lokal yang begitu unik dan menarik.
Keberadaan aliran ini meskipun menuai pro dan kontra karena dianggap tidak
valid, namun kenyataanya memiliki pengikut yang banyak.”* Adapun Munir
menitikberatkan risetnya pada komitmen Tarekat Shiddiqiyyah pada ranah
ekonomi. Buku yang diadopsi dari disertasi dengan judul Rasionalitas dan
Makna Harta (Studi Fenomenologi Pada Tarekat Shiddigiyyah Jombang)
tersebut mengungkap perspektif Sufisme dalam membangkitkan gairah
ekonomi dan memberikan perspektif yang khas tentang harta dari sudut
pandang Sufisme.”” Sedangkan penelitian yang terakhir mendeskripsikan aspek

nasionalisme yang selalu digaungkan oleh Tarekat Shiddiqiyyah. Dengan
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pendekatan fenomenologi agama penelitian ini mengamati secara lebih fokus
tentang ide-ide nasionalisme tarekat tersebut. Tasmuji berpandangan bahwa
nasionalisme yang diusung oleh Shiddigiyyah merupkan usaha untuk
mengangkat arus baru di dalam gerakan tasawuf.’® Sayangnya, hemat penulis,
di dalam analisisnya Tasmuji banyak menggunakan data-data pustaka
dibandingkan data-data yang diperoleh dari wawancara mendalam, sehingga
penelitian tersebut kurang menceriminkan sebuah penelitian fenomenologi.
Beberapa penelitian tersebut memberikan gambaran bahwa kajian resepsi
Hadis dalam wujud /iving Hadis sekaligus /iving Sufim pada komunitas Sufi Lokal
yang terepresentasi oleh jemaah Tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat Wahidiyah
merupakan celah penelitian (research gap) yang terbuka untuk dilakukan. Studi
ini merupakan ranah baru yang belum pernah dikaji oleh para peneliti
sebelumnya, apa lagi jika membacanya dengan perspektif respons pembaca
(readers respons) dan pendekatan budaya. Upaya resepsi yang dilakukan oleh
komunitas tersebut diharapkan akan memberikan gambaran tentang kreativitas
kelompok tersebut dalam mengartikulasikan teks suci (scripture) berupa Hadis ke
dalam berbagai aktivitas, baik ritual maupun sosial budaya sekaligus menjadi

pandangan dunia (world view) yang lahir dari kekhasan Indonesia.

76 Tasmuji, “Sufisme dan Nasionalisme; Studi tentang Ajaran Cinta Tanah Air dalam Tarekat
Shiddiqiyyah di Ploso, Jombang” (Disertasi, Surabaya, UIN Sunan Ampel Surabaya, 2019).
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H. Metode Penelitian

1. Jenis Penelitian

Jenis penelitian ini adalah penelitian etnografi. Penelitian etnografi
menempatkan seorang peneliti terlibat langsung di dalam suatu masyarakat atau
kelompok tertentu dengan tujuan melakukan pengamatan secara langsung.
Dengan pengamatan berperan serta (observatory partisipant), peneliti akan
memperoleh kedalaman data serealis dan sealamiah mungkin. Selain itu, di dalam
penelitian etnografi, proses pengumpulan data diperoleh dalam tempo yang tidak
singkat. Proses penelitian ini berlangsung kurang lebih selama satu tahun. Peneliti
berinteraksi secara langsung dengan kedua kemunitas Sufi tersebut.

Metode etnografi yang dipakai dalam penelitian ini, mengacu pada ulasan
James P. Spradley dalam beberapa karyanya.”” Etnografi sebagaiamana paparan
Spradley dipilih karena deskripsi pemetaan yang jelas tentang metode, sekaligus
ia memberikan perspektif baru penelitian etnografi. Selain itu, dengan membaca
buah pikiran Spradley, akan diperoleh pandangan etnografi yang murni, dan
bersifat umum yang bersumber dari akar ilmu tersebut, yaitu antropologi.
Etnografi yang dipaparkan Spradley, populer dengan sebutan etnografi baru.’

Etnografi model Spredley tidak hanya digunakan untuk mengamati
masyarakat tradisional atau primitif melainkan juga dapat digunakan untuk

berbagai jenis masyarakat. Etnografi ini juga tidak hanya dapat dipakai dalam

7 Beberapa tulisannya yang dapat dijadikan acuan untuk penelitian ini, diantaranya: James P.
Spradley, Participant Observation (Holt, Rinehart and Winston, 1980); James P. Spradley, The
Ethnographic Interview (Holt, Rinehart and Winston, 1979); James P. Spradley, The Cultural
Experience: Ethnography in Complex Society (Waveland Press, 1988).

8 James P. Spradley, Metode etnografi (Yogyakarta: PT tiara Wacana, 1997), xii.
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ranah antropologi namun juga dapat digunakan untuk ilmu-ilmu yang lain. Dalam
konteks penelitian ini, metode ini diharapkan dapat membantu untuk
mengeksplorasi praktik Living Hadis dalam komunitas Sufi lokal yang hidup di
era modern.

Penelitian etnografi tergolong dalam penelitian kualitatif atau naturalistik.
Penelitian kualitatif dilakukan tanpa menggunakan alat-alat pengukur
sebagaimana dalam penelitian kuantitatif. Situasi lapangan penelitian juga bersifat
natural, wajar, dan tidak direkayasa seperti suatu penelitian yang dikonsep dengan
serangkaian eksperimen dan tes.” Kealamiahan situasi penelitian menjadi ciri
yang mendasar dalam penelitian kualitatif karena fakta dan kondisi sosial yang
dihadapi bersifat kompleks, bervariasi dan tidak statis. Penyederhanaan dan
reduksi kompleksitas kehidupan sosial ke dalam hubungan linier variabel-variabel
justru akan memberikan informasi yang keliru. Patton sebagaimana dikutip oleh
Poerwandari menyebutkan bahwa desain situasi alamiah dalam penelitian
kualitatif merupakan studi yang berorientasi pada penemuan (discovery oriented).
Studi alamiah ini sangat berbeda dengan studi eksperimental yang secara ideal
diarahkan pada upaya peneliti untuk secara penuh mengendalikan konteks
penelitiannya.®

Mengaca pada prinsip tersebut, analisis resepsi terhadap hadis yang
dilakukan oleh jemaah Tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat wahidiyah merupakan

resepsi non-eksperimental. Artinya pengamatan terhadap resepsi jemaah tersebut

7% Pupu Saeful Rahmat, “Penelitian Kualitatif,” Equilibrium 5, no. 9 (2009): 8.
8 E. Kristi Poerwandari, Pendekatan Kualitatif untuk Perilaku Manusia, 3 ed. (Jakarta: LPSP3,
2009), 44.
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dalam keadaan natural dan alamiah tidak dengan skenario eksperimental
sebagaimana di dalam beberapa penelitian resepsi khalayak terhadap media atau
karya sastra. Meskipun demikian perencanaan di dalam penelitian tetap dilakukan
dengan matang dan terukur.

Ciri mendasar lain dalam penelitian kualitatif selain data yang dikumpulkan
bersifat alamiah, posisi peneliti sebagai alat penelitian. Peran peneliti dalam
penelitian kualitatif sangat strategis mengingat posisi peneliti sebagai alat utama
pengumpul data. Peneliti dalam hal ini terlibat secara langsung melalui kegiatan
pengamatan dan wawancara.

Pengumpulan dan penyajian data dalam penelitian kualitatif dilakukan
secara deskriptif dengan mengutamakan perspektif emik yang mementingkan
perspektif informan dalam memandang dan menafsirkan dunia dari segi
pendiriannya. Selain itu, pada penelitian kualitatif subjek yang diteliti
berkedudukan sama dengan peneliti dan tidak sebagai objek atau yang lebih

rendah kedudukannya.®!

2. Pendekatan penelitian

Dengan melihat potensi data yang diperoleh berupa pengalaman jemaah
terhadap praktik beragama dan latar sosial budaya yang melingkupi kedua
kelompok, penelitian ini menggunakan beberapa pendekatan. Pendekatan
antropologi dan pendekatan fenomenologi menjadi kunci untuk membedah resepsi

dan ekspresi jemaah Tarekat Shiddiqiyah dan Sholawat Wahidiyah atas Hadis.

81 Rahmat, “Penelitian Kualitatif,” 4.
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Kedua pendekatan ini dapat diaplikasikan secara terpisah maupun bersama-sama,
karena hakikat penelitian yang diverifikasi secara antropologis, data-data yang ada
dilapangan bersifat empiris dan fenomenologis. Kedua pendekatan yang dimaksud
diterapkan dengan menggunakan teropong kerangka teoretis yang telah
disebutkan sebelumnya. Disamping itu, sebagai pembeda dari kajian sosiologi
agama dan antropologi agama, peneliti juga mendekatinya dengan perspektif
Living Hadis secara refleketif. Dengan pengertian, meskipun tetap
mengedepankan asepek emik penelitian kualitatif ataupun natural situation dalam
praktik penelitian etnografi, penelititi memfokuskan gejala-gejala budaya yang
muncul khusunya yang berkaitan dengan hadis. Selain dua pendekatan tersebut,
penelitian ini juga menggunakan pendekatan respons pembaca (reader
responsse).®> Menelaah resepsi atau tanggapan jemaah atas teks agama akan lebih
tajam jika dilihat menggunakan pendekatan ini. Pendekatan yang juga biasa
disebut dengan resepsi atau respons estetik ini,** hakikatnya juga akan
bersinggungan secara langsung dengan data-data gejala budaya yang menjadi
cirikhas di dalam penelitian antropologi, yang kemudian melahirkan pendekatan

antropologi sastra.

a. Pendekatan Antropologi
Ide tentang antropologi Islam dan masyarakat muslim dengan tanpa
membedakan antara tradisi besar dan tradisi kecil hemat penulis tepat untuk

dijadakan fondasi teoretis dalam melihat fenomena resepsi atas Hadis jemaah

8 Lois Tyson, Critical Theory Today: A User-Friendly Guide (Taylor & Francis, 2006), 169.
8 Mario Klarer, An Introduction to Literary Studies (Psychology Press, 2004), 92.
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Tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat Wahidiyah. Teori tentang dikotomi antara
great tradition dan little tradition, untuk membaca fenomena masyarakat muslim
menjadi kurang relevan dengan mengemukanya berbagai data dan fakta bahwa
umat muslim memiliki ekspresi yang beragam dan beraneka warna atas norma
yang bersumber dari teks agama. Dalam wacana Hadis sebagaimana rancangan
penelitian inipun diasumsikan dengan asumsi yang kurang lebih sama. Living
Hadis yang terwujud dalam bentuk resepsi maupun ekspresi masyarakat atas
Hadis memiliki farian yang beragam. Tidak mudah untuk mengatakan bahwa
resepsi atau praktik mereka atas Hadis semata-mata sama persis dengan bunyi teks
suatu Hadis, yang oleh beberapa etnografer disebut dengan official tradition
(tradisi resmi/tradisi utama).®

Dengan pendekatan ini maka manusia menjadi titik tekan dalam melihat
Living Hadis di tengah jemaah dan tidak lagi hanya melihat teks secara literal dari
suatu Hadis. Dalam pandangan Ahimsa, paradigma yang digunakan untuk melihat
fenomena ini disebut pendekatan antropologi hermeneutik atau antropologi
interpretatif. Yakni suatu paradigma yang dibangun atas asumsi dasar bahwa
manusia adalah animal symbolicum, sebagaimana Cassirer mengulasnya dalam 4n
Essay on Man.® Dengan pengertian, bahwa manusia adalah kategori binatang
yang mampu menciptakan, dan menggunakan simbol untuk menyampaikan pesan

dari satu individu ke individu yang lain. Respons manusia atas simbol-simbol

8  Lihat ulasan tentang tradisi ofisial dan non-ofisial dalam Andre Méller, Ramadan in Java: The
Joy and Jihad of Ritual Fasting (Department of History and Anthropology of Religions, Lund
University, 2005).

8 Lihat Ernst Cassirer, An Essay on Man: An Introduction to a Philosophy of Human Culture
(New Haven: Yale University Press, 1944).
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tersebut terwujud dalam berbagai pemaknaan. Makna-makna inilah yang nantinya
begitu memiliki peran sentral dalam proses melahirkan ekspresi dan menciptakan
suatu kebudayaan.®

Selain asumsi tersebut, masih menurut Ahimsa, karakter manusia sebagai
makhluk yang selalu memaknai atas simbol-simbol diturunkan secara genetis.
Artinya, secara alamiah manusia memiliki potensi dari lahir untuk berbahasa dan
memberikan makna-makna atas berbagai fenemona simbol-simbol dalam
kehidupan. Dengen demikian menurut Ahimsa, manusia tidak tidak melihat segala
sesuatu dengan ‘apa adanya sesuatu tersebut’ tetapi telah dilekati dengan makna-
makna yang diciptakan oleh manusia itu sendiri.?’

Selain itu, disamping manusia memiliki potensi dasar berbahasa yang dapat
digunakan untuk memberi makna atas berbagai simbol, manusia memproduksi
makna tersebut melalui interaksi sosial dan enkulturasi. Artinya secara genetis
manusia mampu memberikan makna atas simbo-simbol dan secara lokal,
kerangka pemaknaan dan hasil pemaknaan tersebut diperoleh. Dari sini dapat
dikatakan bahwa gejala sosial-budaya kemudian menjadi sebuah teks yang dapat
diinterpretasi secara hermeneutis.®

Dari sudut pandang ini, fenomena Living Hadis dapat dikatakan sebagai
arena, dimana masyarakat melakukan penafsiran atas Hadis yang bersumber
secara tekstual berupa rangkaian symbol-simbol kebahasaan. Apa yang dapat

dilihat dari fenomena Living Hadis menjadi sangat relevan jika dilihat dari sudut

8 Heddy Shri Ahimsa-Putra, “The Living Qur’an: Beberapa Perspektif Antropologi,” Walisongo
20, no. 1 (2012): 239.

8 1Ibid., 240.

8 Tbid.
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pandang keterkaitan budaya dimana penafsir-penafsir Hadis tersebut hidup.
Bagaimanapun, manusia dalam proses melakukan pemaknaan tidak dapat
dilepaskan dari karakter dasarnya sebagai animal symbolicum dan juga kerangka
lokal yang membentuk cara pandang manusia tersebut.

Pendekatan ini menjadi teropong untuk melihat secara utuh ekspresi ritual
dan sosial-budaya Jemaah Tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat Wahidiyah. Tanpa
menggunakan pendekatan kebudayaan maka akan tidak mudah melihatnya secara

apa adanya.

b. Pendekatan Fenomenologi

Selain menggunakan pendekatan antropologi, untuk mengungkap fenomena
Living Hadis pada tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat Wahidiyah, penelitian ini
juga menggunakan pendekatan fenomenologi. Pendekatan fenomenologi kali ini
lebih banyak merujuk pada pandangan Edmund Husserl dan Alfred Schultz yang
secara lebih sederhana menjelaskan because motive dari suatu tindakan dan Max
Weber dengan metode verstehen-nya, yang menekankan pada suatu tindakan
bermotif pada tujuan yang hendak dicapai (in order to motive).®

Sebagaimana diketahui, pendekatan fenomenologi yang bercirikan filosofis
ditujukan untuk menyelidiki pengalaman manusia berdasarkan apa yang benar-
benar disadarinya. Pengalaman Jemaah tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat
Wahidiyah dalam mengamalkan berbagai ritual yang terinspirasi dari Hadis

diungkap dengan pendekatan ini. Setiap tindakan mereka jika dicermati dan

8 Malcolm Waters, Modern Sociological Theory (SAGE Publications, 1994), 31; Ida Bagus
Wirawan, Teori-teori sosial dalam tiga paradigma, 2012, 134.
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ditelaah secara mendalam hakikatnya memiliki makna dan tidak hanya yang
tampak di permukaan saja. Oleh sebab itu, untuk mendapatkan hakikat kebenaran
data, harus mampu berfikir lebih dalam lagi melampaui fenomena yang tampak,
sehingga setiap tindakan menjadi bermakna (meaningfulness).*°

Dalam mengungkap kebenaran resepsi Jemaah Sufi Lokal terhadap Hadis-
hadis tersebut, dalam penelitian fenomenologi memperhatikan beberapa hal. Di
antaranya, perhatian secara intens terhadap aktor. Aktor yang dimaksud adalah
subjek penelitian yang meliputi para pemimpin, wakil-wakilnya, dan informan
yang dianggap penting. Sebagaimana pandangan Ritzer, manusia yang menjadi
objek atau sasaran penyelidikan sosiologi tidak hanya sekedar objek yang nyata
melainkan manusia itu sekaligus merupakan pencipta dari dirinya sendiri. Dengan
kata lain, tantangan bagi ilmuan sosial dalam proses penyelidikan, ia harus
memahami makna tindakan aktor yang ditunjukkan juga kepada dirinya.**

Selain itu, perhatian kepada kenyataan yang penting atau pokok dan kepada
sikap yang wajar atau alamiah (natural attitude) dan memusatkan perhatiannya
pada masalah mikro (detail). Dengan maksud, mempelajari proses pembentukan
dan pemeliharaan hubungan sosial pada tingkat interaksi tatap muka untuk
memahaminya dalam hubungannya dengan situasi tertentu. Serta memperhatikan

pertumbuhan, perubahan dan proses tindakan.

% Waters, Modern Sociological Theory, 31; Wirawan, Teori-teori sosial dalam tiga paradigma,
134.

George Ritzer, Sosiologi ilmu pengetahuan berparadigma ganda (Penerbit CV. Rajawali,
1985), 61.

9 Tbid., 62.
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Beberapa asumsi dasar yang harus dipegang teguh adalah bahwa
fenomenologi memandang manusia sebagai makhluk yang memiliki kesadaran
dan pentingnya peran bahasa lisan. Hakikat kesadaran tersebut bersifat inter-
subektif (antar subjek). Artinya kesadaran dalam perangkat pengetahuan yang
dimiliki oleh seseorang juga terdapat dalam perangkat pengetahuan yang dimiliki
oleh orang lain. Oleh sebab itu, manusia dengan karakternya selalu memproduksi
makna atas interaksi-interaksi yang dilakukan. Maka pengamatan terhadap
manusia tidak sesederhana pengamtan terhadap alam semesta.”

Fenomenologi dalam penelitian ini lebih bercorak pada fenomenologi
agama, yang mana pada prinsipnya tidak jauh berbeda dengan prinsip studi
fenomenologi secara umum. Sebagaiamana pandangan Ahimsa, posisi peneliti
dalam penelitian fenomenologi agama tak ubahnya seorang murid yang hendak
mengungkap secara apa adanya dari pandangan keagamaan sang guru. Peneliti
tidak melakukan intervensi dan justifikasi atas gejala keagamaan yang tampak.
Pandangan-pandangan yang dogmatis juga tidak turut serta mengungkap suatu
kebenaran. Secara lebih sederhana, studi fenomenologi atas agama menempatkan

relativitas agama menjadi prinsip penelitian yang diaplikasikan.**

c. Pendekatan Respons Pembaca (Reader response)
Pendekatan ini lebih menekankan pada pembaca (reader-oriented)

dibandingkan orientasi terhadap teks. Teks-teks hadis yang diterima oleh para

9 Heddy Shri Ahimsa-Putra, “Fenomenologi Agama: Pendekatan Fenomenologi untuk Memahami
Agama,” Walisongo 20, no. 2 (2012): 283.
% Tbid., 301.
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jemaah akan melahirkan interpretasi atau pemaknaan yang beragam. Makna atas
teks yang dilahirkan oleh para pembaca ini lah yang dikehendaki di dalam
pendekatan reader responsse. Dalam perspektif ini teks tanpa pembaca tidak akan
berarti dan seolah tidak ada.

Pendekatan reader responsse yang penulis maksud di dalam penelitian ini
juga mencakup aspek resepsi atau pemberian tanggapan (reader judgment) oleh
pembaca. Penulis melihat reader responsse lebih luas dari hanya resepsi atas
suatu teks. Diharapan penelitian tidak hanya mengungkap interpretasi para jemaah
atas hadis melainkan juga penerimaan berupa pemberian tanggapan atas teks-teks
hadis tersebut.

Di dalam konsep resepsi atas teks, latar belakang pembaca memperoleh
perhatian khusus. Jaus menyebutnya dengan cakrawala harapan (jer.
erwartungshorizon, ing. horizon of expectation). Perbedaan wawasan yang
dimiliki oleh pembaca inilah yang kemudian melahirkan keragaman penerimaan
dan interpretasi. Penerimaan jemaah terhadap hadis berkaitan dengan pengalaman,
tingkat pendidikan, ataupun kemampuan dalam memberikan tanggapan atas teks
tersebut. Sementara Iser dengan konsep wirkung-nya, melihat bahwa antara teks
dan pembaca terdapat open plak (ruang kosong). Ruang inilah yang kemudian

diisi oleh pembaca dengan penerimaan yang berbeda-beda.

3. Sumber Data
Laiknya sebuah penelitian resepsi yang memfokuskan pada penerima
(recipient), penelitian ini menitikberatkan pada dua kelompok informan.

Keduanya adalah informan ahli yang meliputi Mursyid, Kiai, Khalifah, ataupun
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pengurus kedua organisasi dan informan awam (lay people) yakni para Jemaah
serta warga masyarakat setempat yang berinteraksi dan terlibat langsung dengan
Jemaah. Penulis juga melakukan wawancara dengan pihak luar dari tokoh-tokoh
agama maupun tokoh masyarakat. Selain itu didukung dengan data yang diperoleh
dari berbagai literatur seperti buku, majalah, jurnal, dan artikel dari media cetak
maupun online yang dianggap relevan dengan topik penelitian. Peneliti juga
memanfaatkan dokumentasi berbagai kegiatan dan ajaran dari kedua komunitas
Sufi tersebut yang dapat diakses langsung melalui lembaga tersebut ataupun pihak
ketiga yang memperantarai. Tidak ketinggalan pula peneliti memanfaatkan hasil
rekaman audio dan video baik yang dimiliki pribadi oleh jemaah maupun yang

tersebar di media sosial.

4. Teknik Pengumpulan Data

Untuk mendapatkan akurasi dan capaian yang maksimal dalam
pengumpulan data, teknik pengumpulan data yang dipakai dalam penelitian ini
meliputi tiga metode, yakni wawancara, observasi, dan dokumentasi. Ketiganya
adalah teknik yang sah dalam penelitian etnografi. Namun dari ketiganya
wawancara dan observasi lebih dominan dibandingkan dengan teknik
dokumentasi.

Wawancara dilakukan dengan mengajukan pertanyaan-pertanyaan verbal
secara langsung kepada informan. Pertanyaan yang diberikan lebih sering
dilakukan dalam suasana perbincangan non-formal (baca: ngobrol santai) dalam
berbagai keadaan. Sedangkan proses observasi dilakukan dengan cara pengamatan

dan melakukan pencatatan secara sistematis atas berbagai fenomena di dalam
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berbagai kegiatan kedua komunitas Sufi tersebut. Peneliti terlibat langsung dalam
kegiatan-kegiatan pokok, seperti muja>hadah, kautsaran, atupun acara-acara
besar seperti haul dan lain sebagainya. Selain itu, peneliti menelaah berbagai
catatan baik berupa buku, transkripsi pengajian, agenda, jurnal, majalah, dan
berbagai sumber catatatan lainnya sebagai bentuk proses pengumpulan data secara
dokumentatif. Dokumentasi ini bisa berasal dari data-data yang sengaja
didokumentasikan oleh peneliti maupun dokumentasi yang diperoleh dari sumber
lain yang berhubungan dengan subjek penelitian.

Sedangkan dalam penelitian ini, observasi yang digunakan peneliti lebih
banyak memakai teknik partcipant observation, sebagaimana paparan Ritzer.”
Yakni, dengan tidak memberitahukan maksudnya kepada target yang diselidiki.
Peneliti sengaja menyembunyikan maksud dan tujuannya untuk meneliti. Hal itu
dilakukan agar mendapatkan data-data yang benar-benar alamiah (natural),
terhindar dari unsur rekaan dan modifikasi. Peniliti terjun langsung ke berbagai
kegiatan para Jemaah baik yang diselenggarakan secara reguler maupun yang
dilaksanakan pada momen-momen tertentu.

Agar memperoleh tema budaya spesifik berupa penerimaan dan tanggapan
para jemaah terhadap hadis, penulis membutuhkan waktu yang cukup lama.
Penulis sengaja tidak menanyakan secara langsung tentang tema spesifik tersebut
agar jawaban yang diberikan oleh para informan tidak mengada-ada. Proses ini

membutuhkan waktu yang cukup lama.

% Ritzer, Sosiologi ilmu pengetahuan berparadigma ganda, 63.
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Di samping itu, untuk menopang perolehan data yang maksimal peneliti
melakukan snowballing sampling. Penulis mengajukan pertanyaan secara acak
dari satu informan ke informan yang lain hingga data dianggap jenuh. Artinya
tidak ada lagi informasi yang baru dari informan. Informan yang terpilih terdiri
dari pimpinan Jemaah, anggota Jemaah yang berasal dari latar belakang yang

berbeda, serta memiliki tingkat intelektual yang beragam.

5. Metode Analisis Data

Analisis data yang penulis cantumkan pada penelitian ini terdiri dari dua
model analisis, analisis etnografi dan analisis fenomenologi. Dengan pengamatan
terlibat (participant observation), mengacu pada pandangan Spradley, proses
analisis data etnografis dilakukan pada empat dari dua belas tahapan penelitian
yang telah ditentukan, yaitu, analisis domain, analisis taksonomi, analisis
komponen, dan analisis tema. Keempatnya dilakukan satu persatu secara bertahap
karena keempatnya merupakan rangkaian analisis unit-unit kebudayaan mulai dari
yang umum hingga khusus dan rinci.

Analisis pertama adalah analisis domain atau menelaah ranah penelitian.
Analisis domain yakni melakukan pemetaan terhadap kategori unit-unit budaya
yang lebih besar.”® Peneliti melakukan observasi terhadap berbagai aktifitas
Jemaah tarekat Shiddiqgiyah dan Sholawat Wahidiyah sekaligus pada kesempatan
tertentu melakukan wawancara dengan mengajukan pertanyaan terstruktur secara

acak dalam suasana perbincangan non-formal. Hasil dari proses observasi dan

% Spradley, Metode etnografi, 152.
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wawancara ini untuk menemukan tema-tema budaya di tengah kedua komunitas
secara makro. Aspek-aspek budaya yang diperoleh di dalam kedua komunitas di
antaranya: tipologi ajaran tasawuf yang difahami, keterkaitan dengan sufisme di
Indonesia, keterkaitan dengan tradisi dan kebudayaan lokal, serta landscape
secara historis maupun keadan secara faktual kedua komunitas tersebut.

Setelah domain-domain tersebut ditentukan, analisis selanjutnya adalah
analisis taksonomi. Taksonomi lebih khusus dan rinci daripada analisis domain.
Analisis ini tidak hanya menjabarkan subjek peneltian secara umum sebagimana
analisis domain tetapi memperinci dengan pilihan domain-domain yang ada.®’
Peneliti memfokuskan pada sub domain berupa penerimaan dan tanggapan kedua
komunitas Sufi tersebut terhadap kitab Suci maupun naskah-naskah mistisisme
Islam dunia. Peneliti juga memperinci kembali dengan melakukan telaah
mendalam terhadap praktik-praktik ritual dan sosial yang merupakan implikasi
dari penerimaan mereka terhadap kitab suci. Selain itu peneliti mencoba menelaah
secara lebih khusus pada penerimaan terhadap hadis nabi. Oleh karena itu
penerimaan terhadap al-Qur’an tidak menjadi fokus utama penelitian ini.

Analisis selanjutnya adalah analisis komponen. Analisis komponen sedikit
berbeda dari dua analisis sebelumnya. Pada analisis domain dan analisis
taksonomi peneliti lebih banyak mencari struktur kemiripan dari suatu
kebudayaan. Adapun analisis taksonomi memfokuskan pada aspek-aspek
perbedaan. Dengan mengajukan pertanyaan-pertanyaan kontras kepada informan,

peneliti mencoba mengkomparasikan dengan berbagai praktik perilaku Sufisme

7 Tbid., 199.
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pada komuitas lain atau dengan berbagai pemahaman yang berbeda. Peneliti juga
mengajukan pertanyaan-pertnyaan seputar penerimaan dan tanggapan meraka
terhadap al-Qur’an dan hadis secara kontrastif. Analisis komponen menurut
Spredley sebagai suatu penelusuran secara sistematik berbagai atribut (komponen
makna) yang berkaitan dengan simbol-simbol budaya.®®

Setelah ketiga analisis dilakukan selanjtunya adalah analisis tema. Proses
penelusuran tema dari sebuah penelitian budaya dengan cara menghubungkan
berbagai domain yang ada. Analisis tema dimaksudkan untuk menentukan tema
atau konsep dari suatu budaya setelah menginventarisir dan mengamati seluruh
aspek dan unsur budaya tertentu. Tema-tema dari suatu budaya yang ditentukan
nantinya akan memberi perspektif holistik tentang suatu kebudayaan atau suasana
budaya.”® Pada penelitian ini, fokus analisis secara tematik menekankan pada
tema-tema kultural yang berkaitan dengan ekspresi spiritual dan sosial budaya
sebagai bentuk penerimaan dan tanggapan jemaah tarekat Shiddiqiyyah dan
Sholawat Wahidiyah atas hadis.

Analisis yang terakhir ini diharapkan dapat merajut serpihan-serpihan
domain, sub domain, atau komponen menjadi suatu rangkain tema tertentu.
Spradley mendefiniskan tema budaya sebagai prinsip kognitif yang bersifat
tersirat maupun tersurat, berulang dalam sejumlah domain dan berperan sebagai

suatu hubungan di antara berbagai subsistem makna budaya.*®

% Ibid., 246-47.
% Tbid., 266.
190 Tbid., 267.
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Adapun dalam menganalisis data-data secara fenomenologis unit analisis
menjadi bagian penting dalam proses analisis. Unit analisis yang dimaksud adalah
target yang dikehendaki agar sasaran yang hendak dianalisis tidak meleset.
Sebagaimana diketahui, dalam fenomenologi, unit yang dimaksud adalah studi
tentang pengalaman yang disadari “conscious exsperience”. Artinya dalam
penelitian ini tidak melakukan analisis terhadap tanda-tanda yang ditangkap saat
melakukan wawancara melainkan melakukan analisis terhadap pernyataan-
pernyataan dari informan yang memang disadari oleh mereka. Itupun dengan tetap
menahan diri untuk tidak tergesa-gesa membuat kesimpulan sebelum benar-benar
memperoleh penjelasan yang dianggap alamiah dari informan. Peneliti
mewawancarai para Jemaah sampai pada satu tahapan dimana apa yang
diceritakan dan dinyatakan berdasar sebuah pengalaman yang mereka sadari.

Dalam memahami kesadaran-kesadaran terhadap subjek kajian tersebut
fenomenologi menggunakan metode (verstehen) sebagaimana yang ditawarkan
oleh Weber. Alfred Schutz menjabarkan pendeketan ini dengan beberapa
pengembangan. Menurutnya, tindakan subjektif para aktor tidak muncul begitu
saja, tetapi ia ada melalui suatu proses panjang untuk dievaluasi dengan
mempertimbangkan kondisi sosial, ekonomi, budaya, dan norma etika agama atas
dasar tingkat kemampuan pemahaman sendiri sebelum tindakan itu dilakukan.
Artinya, sebelum masuk pada wilayah in order to motive, menurutnya perlu
tahapan because motive yang mendahuluinya. Schutz beranggapan bahwa dunia
sosial keseharian senantiasa merupakan suatu yang intersubjektif dan pengalaman

penuh dengan makna. Dengan kata lain, fenomena yang ditampakkan oleh
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individu merupakan refleksi dari pengalaman transendental dan pemahaman

tentang makna atau verstehen tersebut.'%*

I. Sistematika Pembahasan

Penelitian ini terdiri dari lima bab, masing-masing bab meliputi beberapa
subbab. Bab pertama memuat pendahuluan penelitian. Dalam bab ini akan
dipaparkan tentang latar belakang pemilihan topik penelitian, identifikasi dan
batasan masalah, rumusan masalah, tujuan penelitian, kegunaan penelitian,
kerangka teoretis, penelitian terdahulu, metode penelitian, dan sistematika
pembahasan. Bab pertama ini mengulas rancangan secara teknis, hal hal yang
dapat memperjelas proses dan rangkain prosedur penelitian.

Bab dua berisi tentang wawasan tentang diskursus hadis dalam perspektif
kaum Sufi. Bab ini meliputi subbab tentang Kontestasi antara Sufi dan Ahli Hadis
dalam Ranah Hadis, Ahli Hadis Sufi dan Sufi Periwayat Hadis, Paradigma Intuitif
dan Epistemologi ‘Irfani kaum Sufi, Hadis-hadis Popular di Kalangan Para Sufi
(Al-Ah}a>di>th al-Mushtahirah ‘ala> Alsinati al-S}u>fiyyah), Takwil Sufistik,
dan Penilaian Validitas Hadis dalam Perspektif Sufi. Bab ini sekaligus menjadi
modal teoretis untuk melihat hadis pada diskursus komunitas yang berbeda, yakni
kaum Sufi.

Pada bab tiga akan diulas seputar lokalitas Tarekat Shiddiqiyyah dan

Sholawat Wahidiyah dan diskursus serta /iving hadis pada kedua komuitas. Pada

101 Alfred Schutz, The Phenomenology of the Social World (Northwestern University Press, 1967);
Waters, Modern Sociological Theory; Wirawan, Teori-teori sosial dalam tiga paradigma, 134—
35.
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bagian yang pertama lebih banyak menelaah secara historis tentang ajaran,
konteks sosial politik, dan sejarah berdirinya ketdua Jemaah Sufi Lokal tersebut
dengan menekankan aspek lokalitas aajaran yang ada. Tujuannya untuk
memperoleh gambaran umum tentang keberadaan kedua komunitas tersebut dan
kiprahnya di dalam berbagai dimensi kehidupan. Gambaran umum tentang
keduanya juga menjadi sangat penting sebagai acuan sekaligus kerangka awal
tentang eksistensi keduaya. Tanpa mengetahui seluk beluk organisasi dan ajaran
umum keduanya, akan tidak mudah untuk membaca seluruh fragmen yang ada.

Pada bagian kedua bab ini akan diulas tentang diskursus dan eksistensi hadis
(living Hadis) di dalam berbagai praktik ritual dan ekspresi sosial budaya Jemaah
Tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat Wahidiyah. Meskipun penelitian ini tergolong
ke dalam model penelitian Living Hadis, yang secara karakteristik, proses
penelitian tidak berangkat dari keberadaan suatu teks hadis melainkan menangkap
konteks sosial masyarakat, namun keberadaan hadis dalam komunitas tersebut
tetap ditampilkan terlebih dahulu. Bab ini laiknya tahapan pendahulu sekaligus
paparan data tentang hadis-hadis yang diresepsi oleh kedua Jemaah tersebut dan
telah menjadi ekspresi ritual dan sosial budaya.

Bab empat yang merupakan pembahasan inti penelitian ini, menguraikan
tentang resepsi Hadis oleh jemaah Tarekat Shiddigqiyyah dan Sholawat
Wahidiyah. Bab ini menjawab pertanyan utama dalam penelitian ini. Yakni,
menunjukkan ragam bentuk atau pola resepsi (penerimaan) Jemaah Tarekat
Shiddigiyyah dan Sholawat Wahidiyah terhadap hadis, menjelaskan keberadaan

aspek kelisanan (orality) dan keberaksaraan (literacy) dan intertekstualitas di
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dalam transmisi pemahaman atas Hadis, menjelaskan model pemahaman mereka
dalam mendialogkan antara nilai-nilai di dalam Hadis dengan tradisi lokal atau
situasi sosial (dialektika antara teks dan konteks), serta mengungkap motif di balik
resepsi tersebut.

Sedangkan Bab yang berisi tentang kesimpulan, implikasi teoretis, dan
rekomendasi dari penelitian ini berada pada bagian akhir dari susunan penelitian

ini, yakni pada bab kelima.



BAB II

HADIS DALAM DISKURSUS KAUM SUFI

A. Kontestasi antara Sufi dan Ahli Hadis dalam Ranah Hadis

Tuduhan terhadap para Sufi sebagai pemalsu hadis telah terjadi sejak masa
awal Islam. Saat pemalsuan hadis mulai marak dan para ahli hadis berupaya untuk
menetralisir situasi tersebut. Para ahli hadis melakukan penelusuran penyebab
kemunculan hadis-hadis palsu dan menjadikan para Sufi sebagai salah satu
kelompok yang bertanggungjawab atas tindakan tersebut. Para Sufi dinilai sebagai
kelompok umat Islam yang berlebihan (ghu/uw) dalam menjalankan syariat Islam.
Pemalsuan terhadap hadis sebagai legitimasi atas berbagai ritual dan aktivitas
yang mereka lakukan.

Para Sufi dalam banyak kesempatan, dianggap telah menukil ayat-ayat al-
Qur’an dengan penafsiran yang tidak mudah difahami oleh awam. Begitupula
mereka mengutip hadis-hadis nabi dengan motif dan tujuan tertentu.! Hadis-hadis
yang dikutip umumnya tidak memiliki sumber yang valid.?

Ibnu al-Jawzi (w. 597 H.) adalah salah seorang yang getol mengkritik
perlakuan para Sufi terhadap hadis. Ia banyak mengulas persoalan posisi para Sufi

dalam hal penafsiran al-Qur’an maupun hadis di dalam beberapa kitabnya, seperti

! Motivasi para Sufi menukil hadis hadis nabi biasanya untuk menarik perhatian para pengamal
agar mengerjakan berbagai amalan-amalan fadilah (fad!a>ilu al-a ‘ma>1I)

2 Mahmud Ahmad Al-Nadawi Qaysiyyah, “Al-Imam Ibnu Al-Jauzi wa Kitabuhu Al-Maudhu’at”
(Lahore, Pakistan, Punjab University, 1983), 231-35; Jamal al-Di>n Abu al-Faraj ’Aburrahma>n
Ibnu Al-Jauzi, S}aid al-Khat}ir (Beirut: Dar al-Kutub al-’Tlmiyyah, 1992), 59.

62
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Talbi>s Ibli>s, Stayd al-Kha>t}ir, dan juga Kita>b al-Mawd}u’a>t3 Menurut
Fala>tah, pemalsuan terhadap hadis terjadi karena upaya sekelompok golongan
untuk mengajak kepada kebaikan namun secara berlebihan. Baik secara sadar
maupun tidak, banyak para ahli zuhud dan orang-orang saleh menukil atau bahkan
menciptakan hadis palsu. Hadis-hadis seputar raga>ig misalnya, sengaja
dipalsukan untuk melatih spiritualitas dan mengasah ruhani para pelaku su/u>k.*
Menurut Falatah, bahkan sebagian ahli Zuhud secara terang-terangan
menyatakan telah membuat hadis palsu untuk memikat hati orang lain agar
terpikat dengan dakwah yang disampaikan. Hal tersebut dibenarkan karena untuk

tujuan kebaikan. [a mengutip sebuah riwayat:

dﬂ&ﬂe)udf_ﬂﬁ dULgmjL@_d\aUJ\ b\a_\w d\ﬁ&&su;\d})m
'Jhl.g_qu)ﬂuhllajd\ss?wb)l\wl.@u/ @M&-\JJ\A\EI\DM
5_:’\.;\.=d\

Telah diriwayatkan oleh Ibn ‘Addi, ia berkata: Aku mendengar Abu
‘Abdullah Al-Nahawandi, ia berkata: aku berujar kepada seseorang dengan
menanyakan seputar hadis-hadis yang tentang raqa>iq (yang mereka
riwayatkan). Maka ia berkata kami membuat hadis-hadis tersebut untuk
menghaluskan hati masyarakat.®

Lebih lantang lagi, Mansour, salah seorang tokoh Ahlu al-Qur’an atau
pengingkar hadis, menyebut para Sufi adalah orang-orang yang terjebak dalam
kenikmatan gambaran-gambaran kesalehan sehingga melupakan sumber norma

kesalehan tersebut. Menurutnya, tidak ada orang yang lebih berdusta melebihi

3 Jamal al-Di>n Abu al-Faraj ’Aburrahma>n Ibn al-Jauzi, Talbi>s Ibli>s (Beirut: Dar al-Qalam,
1983), 155-320.

4 "Umar bin H}asan *Uthma>n Fala>tah, Al-wadh’u fi al-h}adi>th, vol. 1 (Beirut: Muassasah
Manahil Al-’Irfa>n, 1981), 268.

5 al-Khat}i>b Baghdadi (al), Ta>rikh Baghda>d, vol. 5 (Beirut: Da>r al-Kutub al-‘IImiyyah, t.t.),

78.

® Ibid., 1:269.
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orang-orang saleh (Sufi) saat memperlakukan hadis. Bagi Mansour, Abu Hamid
Al-Ghazali (w. 1111) adalah salah satu pemalsu hadis-hadis nabi yang ada di
dalam kitab-kitabnya, walupun ia juga disebut sebagai tokoh yang
mengkompromikan antara hadis dan tasawuf dengan tasawuf sunni-nya. Dhu al-
Nu>n al-mis}ri (w. 859) dan [Abu] ‘Abdu al-Rahma>n al-Sulami (w. 1021)
adalah sosok Sufi kenamaan yang juga banyak meriwayatkan hadis palsu. Bahkan
Al-Suyut}i> (w.1505) yang jelas-jelas memiliki kitab A/-laa>1i’u al-mas}nu>ah
fi al-aha>di>th al-maud}u>’ah,” juga dinilai telah menukil hadis-hadis palsu
untuk kepentingan pribadinya.?

Implikasi yang paling terlihat dari fenomena ini adalah stigmatisasi negatif
bahwa Hadis-hadis yang disandarkan kepada para Sufi tidak dapat diterima. Lebih
dari itu, interpretasi atau penerimaan atas hadis yang dilakukan oleh para Sufi
tidak lagi menjadi penting sebagai alternatif pemahaman tentang Islam. Seakan-
akan hanya para ahli hadis yang memiliki otoritas untuk melakukan penilaian dan
penafsiran terhadap hadis. Sedangkan ruang pemahaman di luar dari dominasi
para ahli hadis seolah tertutup. Padahal, bisa jadi bagi kaum Sufi pemahaman
yang mereka lakukan, dengan menggunakan pendekatan intuitif berpotensi dapat
lebih masuk ke dalam substansi dari pesan suatu hadis. Takwil yang dilakukan
para Sufi tidak selalau menyimpang dari pesan yang terkandung di dalam suatu

teks hadis.

7 Kitab ini berisi tentang dokumnetasi hadis-hadis palsu yang dikumpulkan oleh Jala>1 al-Di>n al-
Suyut}i yang diperoleh dari kitab-kitab maupun hadis-hadis yang popular di tengah masyarakat.

8 Ahmad Subh}i Mansour, “Al-S}u>fiyya wa Tazyi>f al-H}adi>th fi *As}ri al-Mamluki,” Ahlu al-
Qur’an, Juli 2015, dalam http://www.ahl-alquran.com/arabic/show_article.php?main_id=13573
(16 Maret 2020).
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Stigma Sufi sebagai pemalsu hadis terus berlangsung dan tidak mudah
untuk dihilangkan. Bagi sebagian kesarjanaan modern, stigma ini terus melekat
sehingga para Sufi identik dengan para pemalsu hadis dan pelaku bidah. Sebagai
contoh, bagi sebagian kalangan yang skeptis terhadap nabi, mereka
menyepadankan nabi sebagai pemalsu hadis, sebagaimana yang dilakukan oleh
para Sufi. Hadis qudsi yang notabene juga bagian dari hadis nabi dianggap
sebagai bentuk pemalsuan yang dilakukan oleh Muhammad.’ Sejauh itulah stigma
yang melekat pada kaum Sufi sehingga tidak mudah untuk dihilangkan.

Meskipun begitu, Jaunpuri berpandangan bahwa penisbahan pemalsu hadis
kepada para Sufi tidak sepenuhnya tepat, begitu pula tidak sepenuhnya salah.
Menurutnya, penolakan terhadap riwayat para Sufi bukan karena unsur
kesengajaan mereka dalam melakukan pemalsuan hadis tetapi ketidak jelian dan
ketidak tahuan tentang kaidah ilmu hadis. Para Sufi lebih banyak disibukkan
dengan ibadah sehingga luput untuk mendalami ilmu pengetahuan. Ditambah lagi
para Sufi lebih mengedepankan baik sangka (h}usnu al-z!an) atas semua riwayat.
Prinsip ini dalam perspektif ilmu hadis akan mengurangi objektivitas dalam
memberikan penilain terhadap hadis.'

Penulis berpandangan bahwa generalisasi Sufi sebagai salah satu golongan
yang bertanggungjawab atas banyaknya hadis palsu tidak sepenuhnya benar. Ada

banyak bukti bahwa para periwayat hadis sesungguhnya mereka juga disebut

® William A. Graham, Divine Word and Prophetic Word in Early Islam; A Reconsideration of the
Sources, with Special Reference to the Divine Saying or Hadith Qudsi. (Belanda: Mouton & Co,
1977), vii.

10 Mawlana Yunus Jaunpuri, Al-Yaw>aqi>t al-Gha>liyah fi> Tahqi>qi wa Takhri>j al-
Aha>di>th al-‘A>liyah, 1 ed., vol. 1 (United Kingdom: Majlis Da’wat al-Haqq, t.t.), 128.
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sebagai na>sik, ‘a>bid, atau dengan istilah lain yang mengarah pada golongan
yang cenderung pada mazhab Sufi tersebut. Jaunpuri menunjukkan beberapa Sufi
yang memiliki reputasi baik dalam meriwayatkan hadis. Imam Abu> Isma‘i>1 al-
Ans}a>ri> al-H}arawi> (w. 481 H) adalah seorang Sufi sekaligus Ahli hadis.
Salah satu karyanya yang popular adalah Mana>zil al-Sa>"iri>n yang kemudian
diberi komentar (sharh}) oleh Ibnu al-Qayyim (w. 1350) di dalam kitabnya yang
berjudul Mada>rij al-Sa>liki>n bayna Mana>zil Iyya>ka na ‘budu wa lyya>ka
Nasta ‘i>n. Contoh yang lain, Ibra>him ibnu Muhammad ibnu Sufya>n (w. 308)
(murid Imam Muslim) dan muridnya Abu> Ahmad al-Ja>ludi> (w. 369) adalah
dua periwayat hadis kredibel sekaligus seorang Sufi. Ahli hadis lain yang
sekaligus Sufi juga adalah Abd al-Rah}ma>n ibnu Muhammad al-Da>wudi> (w.
467 H), salah seorang periwayat Sah}i>h} Bukha>ri> yang biografinya tercantum
di dalam Al-Ansa>b karya al-Sam‘a>ni> (w. 562); Abu> ‘Abd Alla>h al-
Yuni>ni> (w. 617) salah seorang Sufi besar dan merupakan sahabat Shaykh ‘Abd
al-Qa>d>r al-Ji>la>ni> (w. 561). la juga menyandang gelar al-hafiz} fi al-
h}ladi>th sebagaimana disebutkan al-Dhahabi> di dalam Tadhkiratu al-Huffa>z}.
Begitu pula al-‘Alla>mah Ibnu Daqi>q al-‘I>d (w. 702) dan Ibnu al-Humam
adalah dua nama besar ahli hadis yang tidak diragukan kesufiannya.™

Bagi Sufi isnad merupakan aspek penting yang menjadi ukuran otentisitas
suatu ajaran, sebagaimana di dalam tradisi hadis maupun hukum Islam.
Perbedaannya, di dalam tradisi Sufi, isnad tidak hanya dilihat dari aspek

ketersambungan fisik antara guru dan murid, melainkan juga ketersambungan

1 Tbid., 1:129.
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ruhani atau spiritual keduanya. Ada dua jenis isnad yang terdapat di dalam tradisi
Sufi. Pertama, isna>d al-tazkiyya atau disebut isnad purufikasi atau isnad al-
stuhtbah (discipleship) dan kedua, isnad yang dapat difahami sebagai transmisi
pengetahuan esoteris. '

Isnad purifikasi atau kemuridan dapat difahami dengan keterhubungan
antara guru dan murid yang berlangsung secara terus menurus. Pemahaman
tentang isna>d ini berangkat dari suatu premis bahwa Sahabat nabi yang
berinteraksi secara langsung dengan nabi dalam jangka waktu yang panjang dan
dalam berbagai kesempatan akan langsung mendapatkan pengetahuan tentang Al-
Qur’an dan hadis secara langsung. Mereka juga memahami secara langsung
bagaimana praktik islsa>n yang menjadi ajaran penting di dalam Islam tidak
hanya berupa transimisi verbal yang menimbulkan berbagai interpretasi beragam.
Oleh karena itu, periode sahabat adalah periode dimana nyaris tidak ada banyak
perdebatan di dalam praktik berislam.

Sebagai contoh, Isma‘i>l bin ‘Ulayya (w. 193/809) adalah salah satu ahli
Hadis periode awal dari Bagdad yang diminta Ibunya untuk belajar tentang
Pendidikan etika dan karakter dari seorang Ulama senior. Begitu pula, Ibnu al-
Jauzi, sebagai pemuda ahli hukum sekaligus Sufi Bagdad, mau menghadiri
pendiktean hadis dari seorang ahli hadis sambil meneteskan air mata karena takut

kepada Allah dan mencintai Nabi. Pada perjalanan kehiduapan Ibnu al-Jauzi

12 Jonathan A C Brown, Hadith, Muhammad’s Legacy in the Medieval and Modern World (Great
Britain: One World, 2009), 188.
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berikutnya, dia lebih banyak mendapatkan manfaat dari tangisan yang ia
dengarkan daripada sekedar mendengarkan transmisi hadis yang ia peroleh.*

Contoh transmisi tersebut menunjukkan bahwa hubungan antara guru dan
murid tidak hanya sebatas transfer informasi secara verbal melainkan juga
keterlebitaan emosional karena didukung oleh situasi yang disaksikan dan dialami
langsung. Maka tidak aneh jika pengetahuan yang diperoleh dengan cara seperti
itu lebih dapat difahami dengan mendalam dibandingkan dengan tidak
menyaksikan langsung.

Jenis transmisi kedua berupa transmisi berkah (transmission of blessing).
Tipe transmisi pengetahuan jenis kedua ini lebih menitikberatkan pada aspek
pengetahuan esoteris yang tidak tampak (intangible). Tidak sedikit muslim
mempercayai bahwa Nabi telah memberikan pengetahuan secara rahasia kepada
beberapa sahabat yang dipilihnya. Pengetahuan ini memang tidak tidak diketahui
oleh setiap sahabat. Hanya sahabat-sahabat yang dinilai oleh nabi sebagai sahabat
pilihan yang dapat memperolehnya. Abu Hurairah pernah berujar bahwa ia
memperoleh dua jenis pengetahuan dari nabi. Pertama adalah pengetahuan yang
bisa dikonsumsi oleh masyarakat umum sedangkan yang kedua pengetahuan
rahasia yang tidak untuk disebarkan keda setia orang.

Para Sufi menjadikan peristiwa yang terjadi di antara Nabi dan sahabatnya
sebagai pijakan praktik dalam transmisi spritual yang di dalam tradisi Sufi. Di
anatara yang paling popular adalah pemberian 4tirgah dari seorang guru kepada

murid sebagai simbol transmisi berkah. Bagi sebagian besar Sufi, praktik ini

13 Tbid., 189.
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sesungguhnya memiliki pijakan sejarah di dalam peristiwa yang terjadi di dalam
kehidupan nabi dan sahabatnya. Sebagai contoh, saat Khalifah Ali memandikan
tubuh Nabi menjelang pemakamannya, tiba-tiba ia mendapatkan percikan dari air
yang digunakan untuk memandikan tersebut. Peristiwa tersebut diyakini oleh para
Sufi sebagai simbol transmisi keberkahan dari seorang Guru kepada murid,
meskipun secara historis tidak ada bukti bahwa peristiwa tersebut adalah transmisi
pengetahuan secara esotersi.™

Di bandingkan sahabat yang lain, Ali adalah sahabat yang menjadi rujukan
isnad spiritual yang diyakini oleh para Sufi. Ali sebagai sosok sahabat yang tidak
hanya mendapat pengetahuan secara lahiriyyah dari Nabi melainkan juga secara
batiniyyah. Hal ini dikuatkan dengan sebuah riwayat dari Abdulloh bin Mas’ud,
sebagaimana banyak dikutip di dalam kitab-kitab tasawuf, bahwa Ali bin Abi
thalib adalah salah seorang sahabat yang pengetahuan tentang aspek makna
lahiriah dan batiniyyah dari al-Qur’an.®

Pemberian Selendang/jubah atau biasa disebut dengan A/}irgah dari seroang
guru kepada murid di dalam tradisi tarekat merupakan simbolisasi dari transmisi
spiritualitas yang juga dilakukan oleh Nabi kepada sahabatnya. Sumber sejarah
tentang peristiwa Nabi memberikan hjlirgah kepada sahabatnya memang
diperdebatkan validitasnya oleh para ahli hadis. Ibnu Al-Jauzi dan Ibnu
Taimiyyah menilai bahwa riwayat tentang penggunaan /}irgah tidak bersumber

dari sunah dan para periwayatnya tidak valid. Salah satu jalur riwayat yang

14 Ibid.
15 Abu Nuw’aim Asyfahani (al), Hilyatu al-Auliya> wa T}abaqati al-As)fiya>" (Beirut: Da>r al-
Fikr, 1996), 65.
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popular tentang transmisi penggunaan A tirgah adalah riwayat dari Ibnu al-Mibrad

(w. 909/1502), salah seorang Sufi masyhur bermazhab Hanbali. Jalur sanad

tersebut sebagai berikut:
Abu Bakr Al-Syibli mendapatkan Atirgah dari tangan Abuu al-Qasim al-
Junayd, ia memperolehnya dari tangan Sari al- Saqati, ia memperolehnya
dari Ma'rufal-Karkhi, ia merupakan murid spiritual dari Ali bin Musa al-
Rida, yang merupakan murid dari al-Kazim (ayahnya), yang merupakan
murid dari Ja’far al-Shadiq (ayahnya), yang merupakan murid dari al-Bagqir
(ayahnya), murid dari Zayn al-‘Abidin (ayahnya), ia memperoleh dari

ayahnya (al-Husein), dan memperoleh dari ayahnya (Ali bin Abi Thalib),
dan Ali memperolehnya dari Nabi.'

Praktik ritual mengenakan hjlirgah selaian bedasarkan jalur sanad yang
disebutkan Ibnu Mibra>d, kebanyakan Sufi menyandarkan pada riwayat yang
diperoleh dari H}asan al-Bas}ri, dari ‘Ali bin Abi> T}alib dan sampai kepada
Nabi. Namun tidak sedikit pula yang mempersoalkan jalur ini. Salah satu yang
menjadi persoalan bahwa H}asan al-Bas}ri tidak bertemu langsung dengan Ali.
Pendapat ini sebagaimana diungkapkan oleh Ahli Hadis seperti Ibnu H}ajar (w.
852/1449), al-Sakha>wi> (w.897/1402), maupun Ibnu S}ala>h (w. 643/1245). Y

Di sisi lain, Suyut}i adalah salah satu Ahli hadis sekaligus Sufi yang
mendukung bahwa Hasan al-Basyri pernah berjumpa dengan Ali. Ia sekaligus
mengkonfirmasi bahwa tradisi pemakaian Atirgah pernah terjadi sebagaiman
terjadi pada H}asan al-Bas}ri. Selain Suyu>t}i, D}iya> al-Di>n al-Maqdisi> juga
sependapat dengan Suyu>t}i. Di antara bukti bahwa H}asan al-Bas}ri pernah

berjumpa dengan Ali adalah: pertama, ia dialhirkan dua tahun akhir kekhalifahan

6 Tbnu Abd al-Ha>di al-Hanbali> Ibn Mibra>d, Tahdhi>b al-Nafsi bi al-’llmi wa li al-’llmi
(Kairo: Da>r al-Dakhair, 2018), 86.

17 Muhammad Shamsuddin Abu ’Abdulloh Shakhawi (al), AI-Maqa>s}id al-H}asanah fi>
Baya>ni Kathi>ri>n min al-Aha>di>th al-Mushtahirah ’ala Alsinah (Beirut: Da>r al-Kita>b
al-’Arabi, 1985), 338.
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Umar bin Khattab. Ibunya, Khairah adalah maula (pembantu) dari Ummu
salamah. Saat kelahirannya, Hasan al-Basyri dimohonkan doa kepada para sahabat
termasuk Umar, kemudian didoakannya alla>humma faqqihhu fi al-di>n wa
habbibhu ila> al-na>s. Bukti yang lain, bahwa Hasan al-Basyri sejak usia tujuh
tahun mengerjakan shalat berjamaah bersama Utsman dan Ali. Ali dalam banyak
kesempatan juga mengunjungi istri-istri Nabi, termasuk Ummu Salamah.
Bagaimana mungkin ia tidak bertemu dengan Hasan Al-Basyri sedangkan ia
tinggal dengan Ibunya bersama Ummu salamah. Bukti yang juga menguatkan
bahwa Hasan al-Basyri pernah berjumpa dengan Ali adalah, sebuah riwayat yang
disebutkan oleh al-Mizzi>, bahwa jika ia meriwayatkan suatu hadis dengan
menyebutkan Rasulullah bersabda maka sesungguhnya riwayat tersebut
bersumber dari Ali bin Abi thalib.*®

Kontestasi antara Sufi dan Ahli hadis terjadi karena keduanya merasa
sebagai kelompok yang paling peduli terhadap hadis dan berbagai ajaran yang
dibawa oleh Nabi. Para ahli hadis berupaya mengumpulkan hadis-hadis nabi yang
tesebar dan berupaya dan memastikan jelur periwayatkanya valid dan sahih. Ahli
hadis, pada kadar tertentu, sangat berhati-hati untuk mengambil periwayatan hadis
dari kelompok-kelompok yang dengan sengaja melakukan pemalsuan terhadap
hadis, salah satu dari mereka adalah komunitas sufi. Oleh sebab itu, para Sufi oleh
Ahli hadis dianggap sebagai pemicu adanya tersebaranya hadis hadis palsu

ataupun lemah.

18 Jalal al-Di>n Al-Suyu>t}i>, Al-Ha>wi li al-Fata>wa fi> al-Fighi wa "Ulu>mi al-Tafsi>ri wa
al-Hladi>th wa al-Us}u>l wa al-Nahwu wa al-I'ra>bu wa Sa>iri al-Funu>n, 1 ed., vol. 2
(Beirut: Da>r al-Kutub al-’Timiyyah, 2000), 97.
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Begitupun dengan para Sufi, mereka menilai kesibukan para ahli hadis
dalam melakukan kodifaski hadis telah bergeser daari tujuan esensi yang
terkandung dari hadis nabi itu sendiri. Tidak sedikit dari golongan ahli hadis pada
akhirnya lebih mementingkan sanad dari suatu hadis dibandingkan dengan isi
kandungan dari hadis nabi.

Al-Muh}a>sibi>, menukil ungkapan ‘Abdulla>h bin Mas’u>d perihal
orang-orang yang lebih mementingkan periwayatan dibandingkan apa yang
diriwayatkan, ga>la ‘Abdulla>h bin Mas ‘ud: laysa al- ‘ilmu bikathrati al-riwayah
walakin innama al-‘ilmu min khashyati Alla>h ‘azza> wa jalla> (ukuran
kedalaman atau keluasan ilmu seseorang bukan diukur dari kuantitas periwaytan
vang dimilikinya melainkan diukur dengan kualitas takutnya (ibadahnya) kepada
Allah). Dalam pandangan Al-Muh}a>sibi, kelompok yang lebih mengedepankan
periwayatan, kurang mendalami makna yang terdapat dari riwayat-riwayat
tersebut. Padahal sesungguhnya, yang jauh lebih penting dari hal itu adalah,
kedalam memahami isi dari dan kandungan ilmu yang diriwayatkan tersebut.™
Dari sudut panadang Al-Muhasibi ini, penulis menangkap bahwa ukuran
mendalami suatu ilmu bertumpu pada ketakutan kepada Allah dan sebagai bentuk
upaya maksimal beribadah kepadanya. Dengan kata lain, ketaatan kepada Allah
menjadi wasilah seseorang untuk mendalami atau memahami suatu ilmu dengan
sedalam dalamnya. Dari perspektif ini aspek batin menjadi sangat penting

dibandingkan dengan perhatian terhadap aspek lahir semata. Dengan memiliki

19 Al-Hari>th bin Asad Muha>sibi (al), al-Ri’a>yah li Huqu>qi Alla>h, ed. oleh Abdul Qadir
Ahmad ’At}a, 4 ed. (Beirut: Dar al-Kutub al-’Tlmiyyah, t.t.), 443.
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banyak riwayat, sebagian periwayat hadis merasa telah berbuat baik dan
menganggap diri mereka sebagai kelompok yang berkontribusi besar dalam
menyebarluaskan sunah-sunah nabi. Perasaan semacam ini sebagai bentuk rasa
kebanggaan terhadap diri yang sesungguhnya perilaku manusia telah dikotori oleh
dorongan-dorongan buruk nagsu secara halus. Bagi sebagian ahli hadis yang
menyibukkan dirinya dengan melulu mencari riwayat ke berbagai daerah sehingga
pada akhirnya mengabaikan perintah Allah yang jauh lebih esensi merupakan
bentuk dari kelalaian terhadap perintah Allah secara tersembunyi. Al-Muh}a>sibi
menyebutnya sebagai bagian dari kebodohan yang nyata (fahuwa Sharrun min al-
Jja>hili).

Pada tingkatan tertentu, yang juga menjadi bahan kritik tajam kaum Sufi
terhadap para Ahli hadis adalah kompetisi dalam meriwayatkan hadis untuk
kebanggaan diri, status sosial, atau bahkan dalam upaya memperoleh keuntungan
secara materi. Barakat sebagaimana dikutip oleh Arafat, menegaskan bahwa para
perawi hadis berdasarkan klasifikasi yang dibuat oleh Al-Tirmizi (w. 320 H.)
terdiri dari empat jenis. Tingkatan paling rendah adalah periwayat yang
termotivasi untuk mengoleksi hadis untuk berlomba-lomba dan untuk tujuan
kebanggaan semata. Periwayat model lebih terlihat sebagai periwayat yang
termotivasi dengan tujuan duniawi. Al-Tirmizi menyebutnya dengan istilah
alruwat. Kelompok kedua adalah al-nagil>in. Mereka yang memperhatikan
periwayatan hadis, secara mendetail tentang apa yang diriwayatkannya dengan
dominasi menghafal. Kelompok kedua ini tidak begitu memperhatikan aspek

secara mendalam sehingga tidak semua yang diriwayatkan mampu dijelaskan
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secara maknawi. Kelompok ketiga adalah, al-Mu’addi>n, yakni periwayat hadis
yang dengan jeli memperhatikan kredibilitas para para pembawa riwayat tersebut.
Mereka melakukan seleksi terhadap periwayat-periwayat yang memiliki
kecakapan dalam hal kritik sanad maupun matan. Adapun kelompok yang terakhir
adalah para periwayat hadis yang memperhatikan kedua aspek, baik kredibilitas
dan kualitas sanad serta makna dan rahasia yang terkandung di dalam matan
hadis-hadis yang diriwayatkan.? Perbedaannya dengan kelompok sebelumnya,
bahwa kelompok ini menitik beratkan pada tujuan dari periwayatan hadis tersebut,

yakni untuk membimbing dan kemaslahatan umat.

B. Ahli Hadis Sufi dan Sufi Periwayat Hadis

Penulis berpendapat bahwa dikotomi antara ahli hadis dan Sufi sebagai dua
kelompok yang benar-benar terpisah dalam konservasi hadis (ik}ya>" al-sunnah)
tidak sepenuhnya tepat. Apa lagi jika melihat Sufi sebagai kelompok umat Islam
yang tidak terhubung sama sekali dengan hadis, sungguh telah menyelisihi fakta
sejarah. Meskipun orientasi para Sufi oleh sebagian orang dianggap berbeda
dalam menyikapi hadis namun mereka adalah bagian dari umat Islam yang
memiliki perhatian terhadap hadis nabi, sebagaimana kelompok Sunni dan Syi’i.*
Ada banyak bukti yang menunjukkan bahwa para Ahli hadis adalah orang-orang

yang sangat peduli dengan aspek esoterisme Islam tersebut. Mereka biasanya

20 Ahmad Tajuddin Arafat, “Interaksi Kaum Sufi Dengan Ahli Hadis: Melacak Akar
Persinggungan Tasawuf Dan Hadis,” Journal of Islamic Studies and Humanities 2, no. 2 (15
November 2017): 148; Baca lebih lanjut pada karya Abdul Fata>h Abdulla>h Baraka>t, Al-
Haki>m al-Tirmidhi wa Nazlariyatuhu fi al-Wila>yah (Kairo: Majma’ al-buhu>th al-
’Ilmiyyah, 1971).

21 William A. Graham, “Revelation,” dalam The Wiley Blackwell Concise Companion to the
Hadith, ed. oleh Daniel W. Brown, 1 ed. (Hoboken: John Wiley & Sons Ltd., 2020), 59.
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disebut sebagai nussa>k, zuhha>d, atau ‘ubba>d.?> Begitu pula sebaliknya, para
Sufi yang biasa dituduh sebagai sekelompok umat Islam yang membuat hal-hal
baru di luar Islam (bidah) yang menyimpang dari hadis, sesungguhnya
menyandarkan berbagai praktik ritualnya kepada perilaku nabi. Dengan kata lain,
tidak sedikit para periwayat hadis adalah orang-orang yang ahli ibadah (za>hid)
dan begitu pula para Sufi agung memiliki perhatian terhadap periwayatan hadis-
hadis nabi.

Arafat menunjukkan bukti-bukti bahwa sejak awal abad kedua Hijriyah, di
antara para periwayat hadis adalah mereka yang memiliki kecenderungan berislam
ala Sufi. H}asan al-Bas}ri (w.110) sering kali disebut oleh para pengkaji Sufi
pada awal-awal perkembangannya, sebagai tokoh yang terkenal.?® Selain terkenal
dengan kezuhudannya, al-Basri juga dikenal sebagai sosok periwayat hadis.
Dalam catatan al-A’zami, bahkan ia memiliki catatan hadis yang dihimpun dalam
sebuah risalah yang kemudian di akhir hidupnya catatan tersebut dibakar.?* Selain
al-Basri, Fud}ayl bin ‘Iya>d (w.187) adalah seorang Sufi yang juga dikenal
sebagai periwayat hadis. Temuan ini menegaskan argumen Bakhtyar bahwa, di
awal-awal perkembangan tasawuf, tokoh-tokoh sentral yang menyampaikan
ajaran ini adalah orang orang yang memiliki hubungan dekat dengan tradisi

kenabian. Mereka adalah para penghafal dan penafsir al-Qur’an sekaligus para

22 Aiyub Palmer, “Sufism,” dalam The Wiley Blackwell Concise Companion to the Hadith, ed.
oleh Daniel W. Brown (Hoboken: John Wiley & Sons Ltd, 2020), 266.

23 Arafat, “Interaksi Kaum Sufi Dengan Ahli Hadis,” 133.

24 Muhammad Mustafa A’zami (al), Dirasa>t fi> Al-H}adi>th al-Nabawi> wa Ta>ri>kh
Tadwi>nihi, 1 ed. (Beirut: Al-Maktabah al-Islami, 1992), 174.
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periwayat hadis.>> Maka bukan suatu hal yang langka jika, tradisi Sufisme oleh
kebanyakan sarjanawan dikaitkan dengan tradisi kenabian atau kehidupan
spiritual nabi yang dilihat dan diparktikkan oleh para pengikutnya. Schimmel
misalnya, menunjukkan bahwa nabi adalah sosok sumber otentik ajaran kaum
Sufi. Muhammad adalah sosok yang mengjarkan sekaligus memberi contoh
bagaimana mengamalkan iman, islam, dan ihsan dalam kehidupan spiritual umat
muslim.?®

Selain nama-nama tersebut, masih banyak lagi periwayat hadis yang punya
kecenderungan Sufistik. Kecenderungan tersebut ditandai dengan perhatian para
perawi hadis tersebut pada tema-tema Sufistik, seperti zuhud. Al-A’z}ami
mencontohkan, Sufya>n al-Thawri> (w.161 H.), Shaqi>q al-Balkhi> (w. 153 H.),
Ibnu Muba>rak (w. 181 H.), dan Ibrahi>m al-Nakha‘i> (w. 196 H.) adalah para
ahli hadis yang asketis.”’ Ataupun juga sebaliknya, tokoh-tokoh yang lebih
dikenal dengan kesufiannya, ternyata mereka juga memiliki perhatian terhadap
periwayatan hadis. Sebagai contoh, Al-Zahra>ni menegaskan bahwa Ibrahi>m bin
Adham (w. 162 H.) adalah sosok yang memiliki perhatian dalam menempuh
perjalanan dalam mencari hadis Nabi (rih}lah fi>> tlalabi al-h}adi>th) dan
melakukan kodifikasi. Ia beruajar: inna> Alla>ha yadfa‘u al-bala’> ‘an haz}ihi

al-ummah bi rih}lati al-s}ah}a>bi al-h}adi>th (Allah telah menghindarkan

% Maryam Bakhtyar, “Prophets Lifestyle, Criterion of Reflected Islamic Mysticism in Persian

Sufical Texts,” Asian Journal of Social Sciences & Humanities 3 (2014): 174.

Annemarie Schimmel, Mystical dimensions of Islam (Chapel Hill: University of North Carolina
Press, 1975), 214.

%7 Lihat A’zami (al), Dirasa>t fi> Al-H}adi>th al-Nabawi> wa Ta>ri>kh Tadwi>nihi.

26
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cobaan bagi umat islam dengan perjalanan mengumpulkan hadis para ahli
hadis).?®

Lebih lanjut Arafat melakukan penelusuran lebih jauh terhadap perawi-
perawi hadis yang menyandang status sebagai seorang Sufi di dalam kitab biografi
para periwayat hadis (kutub al-rija>[). Pada abad ketiga Hijriyah misalnya,
Ahmad bin Abi> al-Harawi> (w. 246 H.) adalah seorang Sufi yang juga memiliki
otoritas di dalam meriwayatkan hadis. Ia murid dari Sufi Sulayma>n Al-Dara>ni
(w. 215 H.).” Penulis sependapat dengan Arafat bahwa memang pada periode
awal-awal periwayatan hadis, penisbahan istilah Sufi masih menjadi perdebatan
namun paling tidak indikasi ke arah model beragama secara asketis (Sufis) telah
ada. Indikasi-indikasi yang dapat dijadikan bukti adalah adanya julukan (/agab)
yang dilekatkan pada para hali tersebut, seperti al-‘A>bid, al-Nussa>k, al-
Za>hid, al-Wara ", al- ‘A>rif, dan lain sebagainya. Atribusi para ahli hadis dengan
sebutan, al-bakka>’ (banyak menangis dalam ibadah), rajin berpuasa,
mengerjakan giya>m al-layl (ibadah di malam hari) adalah indikasi bahwa
mereka memiliki kecenderungan Sufistik dalam mempraktikkan petunjuk nabi.*

Pada abad selanjutnya, relasi antara Sufi dan ahli hadis juga terjalin
berkelindan. Junayd al-Baghda>di> (w. 298) adalah Sufi terkenal yang memiliki

perhatian terhadap hadis. Sirri> al-Saqat}i> (w. 252), paman sekaligus guru

2 Muhammad bin Matar Zahrani (al), Tadwi>n Al-Sunah al-Nabawiyyah: Nashatuhu Wa
Tat}awwuruhu Min al-Qarni al-Awwali Ila> Niha>yati al-Qarni al-Ta>si’i al-Hijri> (Riyadh:
Dar al-Hijrah, 1996), 45.

29 Arafat, “Interaksi Kaum Sufi Dengan Ahli Hadis,” 134. Keterangan lebih lanjut tentang tentang
biografi periwayat hadis tersebut dapat dilihat pada kitab Tahzib al-Kamal fi Asma al-Rijal,
karya Al-Mizzi.

30 Tbid., 139.
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Junayd pernah mendoakannya agar kelak menjadi seorang Ahli hadis yang Sufi
dan bukan Sufi yang ahli hadis. Ja‘alaka Alla>hu S}a>hiba h}adi>tha
Stu>fiyyan, wa la> ja‘alaka s}u>fiyyan s}a>h}iba al-h}adi>th.>' Doa ini kelak
memotifasi Junayd menjadi seorang Sufi yang peduli dan perhatian terhadap
hadis.

Perhatiannya terhadap hadis nabi ditunjang dan didukung dengan adanya
kedekatan para Sufi, kolega Junayd, yang memiliki perhatian pula terhadap hadis.
Perhatian mereka terhadap hadis ditandai dengan dokumentasi hadis-hadis tentang
tema zuhud dan kehidupan spiritual. Salah satu yang dapat diakses hingga saat ini
adalah karya Abu ‘Abdu alla>h Ahmad bin ‘At}t}a’Al-Rudbariyyi (w. 366),
dengan judul Al-Ama>li fi> al-h}adi>ith. Kitab ini berisi tentang kumpulan hadis
nabi dan kisah-kisah para Sufi dan syair-syairnya.*?

Al-Ama>li adalah salah satu model penulisan kitab yang bersumber dari
proses imla atau penulisan yang yang dilakukan dengan pendiktian. Di dalam
tradisi penulisan hadis imla atau amali memiliki kedudukan yang tinggi di dalam
proses dokumentasi riwayat dari seorang guru. Karya para Sufi dalam bentuk
seperti ini menjadi bukti kuat bahwa para Sufi juga memiliki perhatian dalam hal
orisinilitas suatu riwayat hadis. ‘Abd al-Kari>m Al-Qushayri (w. 465) yang juga
dikenal sebagai Sufi sekaligus ahli hadis juga memiliki kitab dengan model A4!/-
Ama>li. Di dalam studi yang dilakukan Orfali dan Chiabotti, kitab tersebut

menjadi data penting dalam relasi Sufi dan ahli hadis. Kebertahanan para Sufi

31 Palmer, “Sufism”; Ali Hassan Abdel-Kader, The Life, Personality, and Writings of Al-Junayd
(London: Luzac and Company Ltd., 1962), 3.

32 Bilal Orfali dan Francesco Chiabotti, Al-hladi>th wa al-tas}awwuf; Qis}s}atu al-’Abba>s bin
Hamzah ma’a al-Z}un al-Nu>n al-Mis}riyyi (Beirut: Dar al-Mashriq, 2018), 6.
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pada Abad pertengahan disebabkan relasi yang baik dengan budaya para ahli
hadis, baik dalam hal berjejaring maupun metode transmisi.*

Pada masa-masa yang lebih akhir, yakni pada abad ke 10 hingga abad ke 12
misalnya, relasi Sufi dan ahli hadis masih terus berlangsung. Azra mencatat, tokoh
tokoh Sufi seperti Abdu al-Waha>b al-Sha‘rani> (w. 973), Ahmad bin
Muhammad bin Ahmad al-Nakhli (w. 1130), ‘Abdu Alla>h bin Sa>lim al-Bas}ri
(w. 1134),** Ibra>hi>m al-Kura>ni> (w. 1101), dan Ahmad Qusha>si> (w. 1071)
menjadi jaringan periwayatan para ahli hadis kenamaan seperti, Ibn Hajar al-
‘Asqala>ni (w. 853 H.), Jala>1 al-din al-Suyu>t}i (w. 911 H.),* dan Zakariya> al-
Ans}a>ri (w. 926 H.).*® Penulis berpandangan bahwa hubungan kedua kelompok
tidak dapat terpisahkan karena sama-sama saling mengisi kekosongan satu dengan
yang lainnya. Pada satu sisi, para Sufi menjadikan hadis-hadi nabi dan berbagai
riwayat kehidupan nabi sebagai rujukan moral dan berkehidupan, khususnya
pedoman menempuh jalur spiritualitas. Di sisi yang lain, para ahli hadis tidak

dapat memungkiri bahwa dari sekian banyak hadis yang tersebar, faktanya

33 Bilal Orfali dan Francesco Chiabotti, The Amali of Abu I-Qasim al-Qushairy (Beirut: Dar al-
Mashriq, 2019).

34 Lebih detil dapat dilihat pada John O. Voll, “‘Abdallah ibn Salim al-Basri and 18th Century

Hadith Scholarship,” Die Welt des Islams 42, no. 3 (2002): 356-72; John O. Voll, “Hadith

Scholars and Tarigahs: An Ulama Group in the 18th Century Haramayn and Their Impact in

the Islamic World,” Journal of Asian and African Studies 15, no. 3—4 (1 Januari 1980): 264—

73.

Advokasi yang dilakukan oleh Suyu>t}i terhadap ajaran dan doktrin kaum sufi
didokumentasikan di beberapa karyanya, seperti: Jala>] al-Di>n ‘Abdu al-Rahma>n Suyut}i
(al), Al-Khabaru al-Da>1 ’ala> Wuju>di al-Qut}bi wa al-Autadi wa al-Nujaba> wa al-
Abda>li (Damaskus: Da>r al-Bairuti, 2005); Jala>1 al-Di>n ‘Abdu al-Rahma>n Suyut}i (al),
al-Qaulu al-Jaliyyu fi> Hadi>thi al-Waliyyu (Damaskus: Dar al-Bairuti, 2005).

Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara abad XVII dan
XVIII : Melacak Akar-akar Pembaruan Pemikiran Islam di Indonesia (Jakarta: Mizan, 1994),
130.

35

36
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sebagian diperoleh dari jalur transimisi para Sufi. Tidak semua riwayat Sufi
tertolak tanpa ada upaya kritik objektif yang memadahi.

Temuan dari Melchert tentang relasi Mazhab Hanbali dengan Sufi awal
menguatkan temuan akan adanya relasi ahli hadis dan para Sufi. Melchert dalam
kesimpulannya tidak secara implisit menunjukkan keterikatan keduanya dalam hal
periwayatan hadis. Akan tetapi, melalui beberapa pandangan para figur tokoh
Hanabila menunjukkan bahwa mereka memilik corak Sufisme tersendiri. Tokoh
tokoh Hanabila, seperti Ahmad bin Hanbal sendiri memiliki hubungan dengan
para Sufi di eranya. Selain Ahmad bin Hanbal, Ibnu Taymiyyah yang masyhur
dengan gerakan purifikasinya, juga menunjukkan bahwa penolakan terhadap
Sufisme bukan dalam pengertian melakukan generalisasi. Penolakan
penolakannya terhadap aktivitas para Sufi lebih pada oknum atau tokoh tokoh
tertentu yang dianggap kontroversial. Ibnu Taymiyyah adalah tokoh Hanabilah
yang asketis dengan caranya yang berbeda. Di dalam salah kumpulan fatwanya ia
manruh perhatian khusus pada topik ’ilmu al-sulu>k dan tasawuf.’” Ahamad bin
Hanbal juga memiliki perhatian tersendiri di dalam musnad-nya pada tema
Abda>1, yakni tema yang popular di dalam kajian Sufisme.*® Ia juga memiliki
karya yang secara khusus mengulas tentang urgensi sikap asketis dalam beragama.
Ia menghimpunnya ke dalam kitab zuhd dan kitab al-wara>".

Oleh sebab itu, tidak sulit untuk menemukan para ahli hadis dan dalam

waktu yang sama mereka menyandang atribut sebagai Sufi dan pengamal ajaran

37 Taqiyyu al-Di>n Abu al->Abba>s Ibn Taymiyyah, Majmu>" al-Fata>wa>, vol. 8 (Madinah:
Mujamma" al-Malik Fahd 1i al-T}aba>’ah al-Mus}h}af, 1995), 10 dan 11.
38 Christopher Melchert, “The Hanabila and the Early Sufis,” Arabica 48, no. 3 (2001): 356.
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tasawuf. Begitu pula sebaliknya, tidak sedikit pula para Sufi memiliki perhatian
khusus terhadap hadis-hadis nabi. Beberapa di antara mereka menulis berbagai
komentar dan interpretasi atas hadi-hadis tertentu di dalam karya karya mereka.
Biografi mereka dapat dijumpai pada kitab-kitab biografi para periwayat hadis
secara lebih khusus, seperti tahdhi>b al-kama>1, tahdhi>b al-tahdhi>b, ataupun
pada biografi ulama secara umum seperti siyar a‘la>m al-Nubala’>, Ta>ri>kh
bulda>n, begitu pula pada kitab-kitab yang secara khusus btentang iografi dan
mengulas tentang tingkatan-tingkatan para Sufi, (tlabagat al-s}u>fiya) seperti

Hlilyatu al-Awliya’> wa t}abaqat al-As}fiya ™.

C. Paradigma Intuitif dan Epistemologi ‘Irfani kaum Sufi

Sufi sebagai golongan yang memiliki perhatian terhadap hadis nabi,
sebagaimana golongan yang lain, hendaknya dilihat dari persepektif yang mereka
gunakan. Paling tidak dua hal penting yang menjadi pijakan dalam melihat
perspektif tersebut, yakni dengan mengamati paradigma dan epistemologi yang
digunakan.

Dalam pengertian sederhana, paradigma merupakan cara pandang atau cara
melihat seseorang melihat sesuatu baik terhadap dirinya sendiri ataupun terhadap
aspek yang ada di luar dari dirinya. Pada konteks Sufi, para Sufi memandang
bahwa transmisi keilmuan tidak hanya dapat diperoleh melalui jalan belajar
dengan guru secara fisik. Melampaui akan hal itu, keyakinan terhadap adanya
daya berkah yang ada di luar dari yang tampak juga menjadi sarana transfer
pengetahuan. Ilmu yang diperoleh dengan cara tersebut biasanya oleh mereka

disebut, ilmu ladunni atau ilmu mukasyafah. Oleh karena itu, disamping mereka
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belajar kepada sang guru secara fisik, juga memperhatikan aspek-aspek esoteris
(spiritual) yang mungkin terjadi antara guru dan murid.

Dengan paradigma ini, hadis nabi bagi para Sufi tidak hanya dapat diperoleh
dengan kontak fisik semata melainkan juga dapat diperoleh melalui latihan ruhani.
Semakin jernih kadar jiwa seseorang maka akan semakin mudah untuk terhubung
dengan guru spiritualnya, bahkan hingga sampai kepada Nabi. Tidak jarang Sufi-
Sufi besar memiliki koleksi hadis yang notabene tidak ditemukan di dalam
kanonisasi hadis pada umunya. Mereka mengklaim bahwa apa yang mereka
peroleh bersumber dari ilham saat melakukan laku spiritual. Istilah sanad
barzakhiyyah atau sanad ruh}a>niyyah kemudian popular di dalam tradisi kaum
Sufi. Sanad barzakhiyyah atau sanad ruhtlaniyyah adalah transmisi ilmu
pengetahuan yang diperoleh tidak secara langsung, melalui media kontak fisik
melainkan melalui kontak batin antara guru dan murid.* Dalam perspektif ilmu
hadis tradisi ini tidak dapat diterima karena tidak dapat dikonfirmasi
kebenarannya melalui parameter ilmiah. Adapun di dalam tradisi kaum Sufi,
metode tersebut dapat diterima dan menjadi sumber ilmu pengetahuan yang sah
dan valid. Dapat dikatakan bahwa pradigma para Sufi adalah paradigma intuitif

atau dalam kerangka epistemologi ‘Irfani.

39 Di dalam tradisi Sufi, biasa dikenal dengan bai’at Barzakhi. Bai’at Barzakhi adalah bai’at yang
diperoleh Guru Sufi melalui talqin dari Rasulullah SAW melalui penyingkapan yang dialami
oleh sang guru Sufi dalam keadaan terjaga. Di kalangan Sufi sendiri tidak semua kalangan
dapat menerima keberadaan bai’at model seperti ini. Namun sebagian komunitas sufi yang lain,
meyakini bahwa hal tersebut mungkin saja terjadi. Salah satu tarekat yang yang diperoleh
melalui bai’at barzakhi adalah Tarekat Tijaniyyah yang dibawa oleh Abu al-’Abbas Ahmad al-
Tijjani (w. 1815). Lihat Martin van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren Dan Tarekat, 1st ed.
(Yogyakarta: Gading Publishing, 2012), 21.
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‘A>bid al-Ja>biri> di dalam bukunya Takwi>n al-‘Aqlu al- ‘Arabi maupun
Bunyah al-‘Aqlu al-‘Arabi mengulas detil tentang epistemologi ‘irfani yang
menjadi karakteristik masyarakat Arab Islam.* Struktur pembentukan nalar ‘Irfani
bersinggungan erat dengan tradisi Syi’ah maupun tradisi kaum Sufi yang dapat
dikatakan memiliki kemiripan. Kemiripannya terletak pada pengakuan adanya
pengalaman secara eksistensial sebagai sumber pengetahuan yang didapat tidak
melalui proses pencarian secara transformatif (nag/) atau penalaran menggunakan
rasio (‘aql).

Ciri mendasar pada nalar ‘/rfani> adalah pemerolehan pengetahuan melaui
pengalaman, yakni dengan merasakan secara langsung objeknya tanpa melalui
penalaran. Oleh sebab itu para Sufi biasanya melatih diri secara ruhani untuk
mengasah kepekaan rasa (dhawgq). Dengan rasa tersebut maka seorang Sufi akan
dapat merasakan secara langsung pengetahuan yang ia peroleh. Nalar ‘Irfani>
juga bercirikan dengan sifat pengetahuan langsung atau yang disebut ‘ilmu
hud}u>ri>. ‘Ilmu hud}u>i> diperoleh melampaui simbol-simbol atau tanda-tanda
yang dinalar secara rasional. Oleh sebab itu pengetahuan ini juga disebut dengan
presensial.Yakni pengetahuan yang hadir secara intuitif dan tidak didahului

dengan proses penalaran.*!

D. Literatur dan Tema Hadis Popular di Kalangan Para Sufi

40 Lihat selengkapnya pada Muhammad *A>bid Jabiri (al), Takwi>n al-’Aqlu al-’Arabi>, 10 ed.
(Beirut: Markaz Dirasa>t al-Wahdah al-’Arabiyyah, 2009); Muhammad *A>bid Jabiri (al),
Bunniyah al-’Aqlu al-’Arabi>; Dira>sah Tahli>liyyah Naqdiyyah li al-Nudhu>m al-Ma rifah
fi Al-Thaqa>fah al-’Arabiyyah, 9 ed. (Beirut: Markaz Dira>sa>t al-Wahdah al-’Arabiyyabh,
2009).

41 Nasrullah, “Nalar ’Irfani: Tradisi Pembentukan dan Karakteristiknya,” Hunafa: Jurnal Studia
Islamika 9, no. 2 (Desember 2012): 171-83.
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Hadis-hadis yang popular di kalangan para Sufi dapat dipilah berdasarkan
dua kategori. Kategori pertama berdasarkan format hadis dan kategori kedua
berdasarkan popularitas tema. Berdasarkan format suatu hadis, hadis-hadis yang
biasa dijadikan rujukan oleh para Sufi dapat berupa hadis qudsi maupun hadis
non-qudsi. Kemudian hadis qudsi dibagi menjadi dua, hadis qudsi berdasarkan
transmisi hadis yang memiliki sanad yang valid dan hadis qudsi yang diperoleh
berdasarkan lha>m ru>h/}i yang diperoleh Seorang guru Sufi secara intuitif, baik
dalam keadaan terjaga atau melalui mimpi. Keduanya berbeda, yang pertama
diyakini valid, tidak hanya oleh para Sufi melainkan juga oleh para ahli Hadis.
Sedangkan yang kedua wvaliditasnya diperdebatkan karena tidak dapat
dikonfirmasi kebenarannya menggunakan kaidah kritik sanad hadis.

Hadis-hadis popular di kalangan para Sufi dapat diketahui dari berbagai
kitab yang dikarang. Para Sufi menghimpun hadis-hadis nabi berdasarkan tema
tertentu secara khusus ataupun menghimpunnya ke dalam sebuah kitab bersamaan
dengan tema-tema yang lain.

Contoh kumpulan hadis-hadis tasawuf yang terhimpun di dalam sebuah
buku tersendiri misalnya: Arba’i>na hadi>than fi al-tas!awwuf karya Al-Sulami
(w. 412), Nawa>dir al-Us}u>l fi al-aha>dith al-rasu>l karya al-H}aki>m al-
Tirmidhi> (w. 320), Al-yawa>gqit al-Gha>liyah fi tahqi>q wa takhri>j al-
Aha>dith al-‘a>liyyah karya Maulana Muhammad Yunus Jon Nyuri. Yang
tergolong kontemporer, Hagiga>t al-T}ari>qa min al-Sunnah al-Ani>qa karya
Ashraf ‘Ali T}anawi. Adapun hadis-hadis sufistik yang terhimpun ke dalam

sebuah kitab bersamaan dengan tema-tema yang lain, beberapa di antaranya kitab
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Mishka>t al-anwa>r dan [hya>" Ulu>m al-di>n karya Abu Hamid al-Ghazali
(w. 505), Al-ja>mi’ al-Kabi>r karya Jala>] al-Di>n al-Suyu>t}i (w. 911), dan
Qu>t al-Qulu>b fi Mu’a>malati al-Mahbu>b karya Abu T}a>lib al-Makki> (w.
998).

Tema-tema popular yang biasanya dinisbahkan kepada para Sufi, dan oleh
para ahli hadis dicurigai sebagai kumpulan hadis-hadis palsu adalah kumpulan
hadis-hadis tentang keutamaan membaca surah al-Quran, keutamaan beribadah
pada bulan-bulan tertentu, ataupun keutamaan amalan-amalan fadilah (fad}a>ilu
al-a ‘ma>I) ataupun anjuran-anjuran mengerjakan amal saleh (al-targhi>b wa al-
tarhi>b).** Hadis-hadis yang juga dinisbahkan kepada para Sufi seputar
keutamaan kelompok atau figur tertentu, misal keutamaan para sahabat ataupun

keluarga nabi.

E. Takwil Sufistik

Dalam hal melakukan takwil atas Hadis nabi para Sufi cenderung mengarah
pada interpretasi batiniah (esoteris) yang terkandung dalam suatu teks. Dalam
persepektif kaum Sufi, Setiap teks baik al-Qur’an maupun Hadis menyimpan
makna di luar makna lahirnya. Makna lahir dari teks yang dimaksud adalah makna
kebahasaan yang mudah difahami oleh pembaca dengan mudah dan sesuai dengan
logika bahasa pada umumnya. Piranti yang dipakai oleh para Sufi dalam
melakukan takwil adalah kekuatan batiniah yang biasa dikenal dengan

penyingkapan intuitif (kashf). Kashf tidak diperoleh secara tiba-tiba namun

42 Ahmad Amin, Fajru Al-Isla>m (Kairo: Muassasah Handawi li al-Ta’li>m wa al-thaqa>fah,
2012), 235.
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melalui proses panjang dan membutuhkan waktu yang lama. Kualitas kepekaan
batin seorang ditentukan dengan kualitas muja>hadah atau riya>d}ah yang telah
dilakukan. Dalam konsepsi kaum Sufi, pembersihan jiwa (tazkiyah al-nafs) adalah
media penting untuk menjernihkan mata batin sehingga seseorang akan semakin
lebih mudah untuk mengakses kepada sumber pengetahuan yang sebenarnya.
Pandangan ini berakar pada hadis nabi yang menunjukkan bahwa pada ayat al-
Qur’an tersimpan makna baik lahiriah (eksoteris) maupun batiniah (esoteris).

Kecenderungan tersebut tidak menafikan adanya perhatian para Sufi dalam
hal makna lahiriah atau aspek gramatikal dan dari suatu teks. Ibnu ‘Arabi adalah
salah satu Sufi yang memperhatikan akan aspek ini. Corbin sebagaimana dikutip
Noer menegaskan bahwa keberadaan makna lahiriah dari suatu teks al-Qur’an
maupun hadis menjadi pintu masuk untuk memahami takwil makna secara batini.
Dengan kata lain, keberadaan penakwilan isha>ri> yang dilakukan oleh para Sufi
tidak menafikan keberadaan makna secara lahiriah sebagaimana yang banyak
diutarakan oleh para ahli tafsir.*

Takwil isha>ri> yang dilakukan oleh para Sufi dalam memaknai ayat al-
Qur’an maupun Hadis tidak meniadakan makna lahir dari sebuah teks. Oleh sebab
itu aktivitas para Sufi tersebut lebih tepat dimaknai dengan takwil dan bukan
merupakan tafsir. Takwil dapat dimaknai sebagai upaya untuk menyingkap pesan
atau spirit yang terkandung di balik suatu teks. Takwil ish>ari> yang banyak

dilakukan oleh para Sufi tidak dapat disamakan dengan cara pandang para Ahli

4 Kautsar Azhari Noer, “Hermeneutik Sufi: Sebuah Kajian atas Pandangan Ibn ’Arabi tentang
Takwil Al-Qur’an,” Kans Philosophia 2, no. 2 (2012): 325; Baca lebih lanjut pada Henry
Corbin, History of Islamic Philosophy (Kegan Paul International, 1993).
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Bat}i>niyyah yang terkadang melakukan penafsiran menyimpang dari teks yang
sahih. ‘Akyawi menegaskan bahwa kontroversi tafsir isha>ri> yang banyak
dituduhkan kepada kaum Sufi seharusnya tidak terjadi.* Karena, pemahaman
yang tepat di dalam melakukan tafsir isha>ri> adalah dengan tetap mengindahkan
nilai dan ajaran yang terdapat di dalam al-Qur’an maupun Hadis serta tidak
bertentangan dengan syariat. Penafsiran al-Qur’an secara ish>ari> ataupun fighu
al-h}adi>th secara batini, dikuatkan oleh dalil-dalil al-Quran dan Hadis yang
valid.*

Menurut ‘Asyur, pengungkapan kandungan ayat al-Qur’an maupun Hadis
melaui takwil ish>ari> bukanlah pengungkapan satu-satunya makna yang
terkandung dalam suat teks melainkan ia merupakan sisi (isyarat) lain dari sebuah
teks untuk tujuan tertentu. Tafsir ish>ari> ditujukan untuk melatih diri dan
membersihkan hawa nafsu dengan melakukan aktivitas yang tidak biasa,
sebagaimana umunya orang awam. Biasanya praktik tersebut lebih berat
dibandingkan anjuran yang terkandung di dalam makna lahiriah suatu teks.*

Sebagai contoh, hadis tentang malaikat tidak akan memasuki rumah yang di

dalamnya terdapat seekor anjing ataupun sebuah gambar:

4 Kontroversi terhadap praktik penafsiran ishari yang dilakukan oleh para Sufi berangkat pada

asumsi mayoritas mufassir bahwa apa yang telah dilakukan oleh para Sufi meniadakan makna
lahirah, padahal sesungguhnya tidak selalu seperti itu. Generalisasi tafsir isyari yang dilakukan
oleh para Sufi dengan kelompok Batiniyyah mengesankan bahwa Sufi dan berbagai praktik
takwil ataupun tafsirnya atas nas-nas al-Qur’an maupun hadis tidak lagi kredibel dan valid.
Oleh sebab itu produk pemahaman para Sufi tersebut tidak perlu diindahkan.

Hafiza ‘Akyawi, “Bediuzzaman al-Nursi as a Representative of the Contemporary Trend to
Understand the Implied Meanings of Prophetic Hadiths,” AL-NUR Academic Studies on
Thought and Civilization, no. 19 (1 Januari 2019): 3.

4 Muhammad al-Thahir Ibn ’Asyur, Tafsi>r Al-Tahri>r wa Al-Tanwi>r, vol. 1 (Al-Dar Al-

Tunisia, 2008), 16.

45
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Y5l 4 Vi AR JAN Y 1 J6 ke 0 sl 41 dalh i G
a.43de (38 35 5la
Dari Abi> T}alh}ah, sesungguhnya Rasululullah Saw. Bersabda: Malaikat

tidak akan memasuki rumah (yang) di dalamnya terdapat anjing dan
gambar. Muttafaqun ‘alayh.

tidak hanya diartikan secara literal sebagai larangan untuk menaruh atau
menempatkan gambar atau anjing ke dalam rumah. Sebagian Sufi menakwilkan
anjing sebagai sifat-sifat buruk seperti iri, dengki, hasud, bakhil yang ada dalam
diri manusia secara metaforis. Sedangkan rumah ditakwilkan sebagai hati manusia
yang menjadi tempat kebenaran. Hati hendaknya tidak terkotori sedikitpun dengan
sifat sifat buruk manusia, sehingga pancaran kebenaran Tuhan akan mudah untuk
menyinari.*® Kedua arti dapat digunakan secara bersamaan. Arti secara lahiriah
tertuang di dalam teks yang dapat difahami dengan mudah, dan arti secara
isha>ri> juga memuat nilai kebenaran karena dikutakan oleh bukti-bukti dalil
yang lain tentang larangan memiliki perilaku tercela tersebut.

Dalam ranah Hadis (fighu al-h}adi>th), penjelasan Hadis-hadis dengan
nuansa Sufistik dapat ditemukan pada beberapa karya para Ulama, seperti, Al-
H}aki>m Al-Tirmidhi (w. 320) di dalam Nawa>dir al-Usju>!l fi Ma rifati
Aha>dith al-Rasu>I, Al-Sulami (w. 412) di dalam Al-Arba‘u>na fi> al-
tastawwuf, Abu Hamid Al-Ghazali (w. 505) di dalam Mishka>t al-Anwa>r wa
Mis}fa>t al-Asra>r ataupun di dalam lhya>" ‘Ulu>m al-Di>n, Jala>] al-Di>n al-

Suyu>t}i (w. 911) di dalam [ttihta>fu al-Firgah bi Rafwi al-H}irqah, dan al-

47 Hadis ini ditakhrij oleh al-Bukha>ri di dalam al-Ja>mi’ al-Sahih nomor hadis 3225, dan
Muslim di dalam S}ah}i>h nomor hadis 2106. Kedunya dari riwayat Abu> T}alh}ah al-
Ans}a>ri>. Selain dari riwayat ‘Abd Alla>h bin ‘Umar dan Ummu al-Mu’mini>n ‘A>ishah.
Lihat lebih lanjut di dalam lampiran disertasi ini.

% Ibid., 1:17.
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Mun>awi> (w. 1031) di dalam kitabnya Fayd} al-Qadi>r Sharh} al-Ja>mi’ al-
Staghi>r min al-Ah}a>di>th al-Bashi>r al-Nadhi>r
Abu> Jamrah (w. 675) Ahli hadis abad ke tujuh juga memberi perhatian
pada fighu al-hladi>th secara ishari. Di dalam kitabnya, Bahjatu al-Nufu>s wa
Tah}liyaha> bi Ma ‘rifati ma> laha> wama> ‘Alayha>, Sarh! Mukhtas}ar
Stahli>h al-Bukha>ri ia banyak memberi komentar terhadap hadis-hadis tertentu
dengan pendekatan isha>ri>. Salah satunya adalah hadis tentang anjuran untuk
menghindarkan diri dari beberapa penyakit berbahaya.
o oh Ul iaade 08 aline G deate BIA (R (1 fll B3R (i 08
Yydah Y350k Vi este ¥ alug e 4 o ) Jsley OB J8)
.05 Jal ol 55, 1 (a5 L o 523001 (0 55 ik
‘Affa>n berkata: Sali>m bin H}ayya>n berkata kepadaku, Sa‘i>d bin
Mi>na>" berkata kepadaku, ia berkata: Saya mendengar Aba> Hurayrah
berkata: Rasul Alla>h Saw. Bersabda: Tidak ada penyakit menular, tidak
ada dampak dari anggapan sial, tidak ada kesialan karena burung

ha>mmabh, tidak ada kesialan pada bulan S}afar. Dan larilah dari penyakit
kusta sebagaimana engkau lari dari singa. Diriwayatkan oleh al-Bukha>ri>.

Ia memberi komentar bahwa kerusakan pada hati lebih berbahaya dari kusta yang
melekat pada kulit manusia. Kusta sebagai penyakit pada tubuh manusia bisa
menular melalui interaksi, begitu pula dengan penyakit hati yang bisa manjangkit
kepada diri manusia karena suatu pertemanan dan persahabatan.*

Meskipun ia menunjukkan makna isha>ri> dari suatu teks, Jamrah tidak

meniadakan makna secara tekstual, melainkan ia menambahkan dengan memberi

4 Hadis ini ditakhrij oleh Al-Bukha>ri> di dalam al-Ja>mi‘ al-S}ahi}i>h, nomor hadis 5707.

50" Abu Muhammad Ibnu Abi Jamrah al-Andalusy ’Abdullah, Bahjatu al-Nufu>s wa Tahliyaha>
bi Ma rifati Ma Laha> wa Ma> ‘Alaiha>, Sarh Mukhtas}ar Sahi>h al-Bukha>ri, 1 ed., vol. 1
(Kairo: Al-Sidq Al-Khairiyah, 1348), 1271.
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isyarat pada aspek lain yang jauh lebih berbahaya. Contoh yang lain, ia juga
memberi komentar atas hadis dengan redaksi panjang tentang peristiwa isra’
mi’raj yang, ketika Nabi dibelah dadanya dan dibersihkan kemudian dibasuh

dengan air zamzam, sebagaimana hadis berikut ini:

el mu\ussesujuswgm@d\ duduwwqxuu;
wc_uhc_\.ulﬁ ‘_u.d;)l\ m’;)@u )deu\.las.ﬂ\j ‘(u\_d\
U.L.d\d‘m(u uu‘d‘ ‘_A\);J\wwﬂcbu;\}m&.acm.l
dﬁjd’uj\ UJJ cua.u\t\_m\JJL_mU cb\.ub‘\.ai;éfn ce‘)AJgLA.)
o)) .CJ\WL}\J\ AW | \;\;\4\ @; d.\).:; & Saallilg ‘d\}f\l\ ;)ngl\
skl
Dari Ma>lik bin S}a‘s}a‘ah ia berkata Rasulullah Saw. bersabda: Saat aku
berada di rumah dalam keadaan antara tidur dan terjaga, dan berkata:
(Malaikat mengenali aku) sebagai orang yang terbaring di antara dua pria.
aku diberi wadah terbuat dari emas yang dipenuhi hikmah dan keimanan,
kemudian dadaku dibelah hingga perut kemudian dibilas dengan air
zamzam, kemudian dipenuhi dengan hikmah dan iman dan aku didatangi
binatang melata putih bukan bighal, lebih besar dari keledai, Buraq

kemudian aku lepas landas bersama Jibril hingga sampai langit
dunia...hingga akhir hadis. Diriwayatkan oleh Al-Bukha>ri>.

Jemaah mengilustrasikan peristiwa tersebut dengan tradisi spiritualitas yang
sering dipraktikkan oleh para Sufi. Proses pemberishan dikenal dengan takhalli>
yang merupakan tahapan sebelum dilakukannya tah}alli>, yakni pengisian.
Dengan kata lain, seseroang harus melakukan takhalli> dari berbagai keburukan
dan penyakit batin sebelum melakukan tahtalli> dengan hal-hal baik yang

menghiasinya.>

Sl Hadis ini ditakhrij oleh Al-Bukha>ri> di dalam al-Ja>mi 3207 dan dan Muslim di dalam
Stah}i>h nomor hadis 164. Kedunya dari riwayat Ma>lik bin S}a’s}a’ah al-Ans}a>ri>.
Redaksi lengkap hadis ini penulis sertakan pada lampiran disertasi ini.

52 Abu Muhammad Ibnu Abi Jamrah al-Andalusy ’Abdullah, Bahjatu al-Nufu>s wa Tahliyaha>
bi Ma rifati Ma Laha> wa Ma> ‘Alaiha>, Sarh Mukhtas}ar Sahi>h al-Bukha>ri, 1 ed., vol. 1
(Kairo: Al-Sidq Al-Khairiyah, 1348), 1271.
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Selain untuk tujuan mengasah nafsu dan membersihakan hati, penjelasan
ishari dalam fighu al-h}adi>th juga ditujukan untuk mengambil hikmah dan
pelajaran (‘idd}ah) yang terkandung di dalam sebuah hadis. Model penjelasan
hadis dengan pola ishari seperti ini dapat pula dilihat pada pandangan Badi’u
Zaman Nursy. Sebagai contoh, Hadis tentang Allah menciptakan Adam dalam
bentuk Al-Rahman, tidak diartikan dengan letterlijk. Adam sebagai representasi
manusia diciptakan dengan berbagai kelebihan, di antaranya adalah sifat-sifat
yang melekat padanya. Hadis tersebut jika difahami secara tekstual akan
mengesankan adanya kesatuan wujud antara Allah dan Adam. Padahal menurut
Nursy, al-rahma>n, sebagai salah satu sifat Tuhan diartikan dengan adanya
jelmaan sifat kasih sayang yang dimiliki oleh manusia.>® Manusia pada hakikatnya
harus bercermin pada sifat Allah yang terpuji namun tetap dengan dzat yang
berbeda. Oleh sebab itu terdapat ungkapan takhallqgu> bikhulugi Alla>h (berbudi

pekertilah sebagaimana akhlak Tuhan).

F. Penilaian Validitas Hadis dalam Perspektif Sufi

Penulis mencoba melacak jawaban atas sebuah pertanyaan mendasar,
apakah kaum Sufi, sepakat dalam hal penilain validitas suatu hadis. Pertanyaan ini
penting karena sampai penilitian ini usai anggapan bahwa Sufi adalah kelompok
pengamal hadis-hadis palsu dan abai terhadap kualitas suatu hadis nabi masih
melekat. Argumen yang sering dilontarkan adalah, karena para Sufi lebih

menitikberatkan aspek matan hadis dibandingkan pada jalur periwayatan. Para

53 ‘Akyawi, “Bediuzzaman al-Nursi as a Representative of the Contemporary Trend to Understand
the Implied Meanings of Prophetic Hadiths,” 68.



92

Sufi dengan perspektif intuititifnya, melihat dan memahami hadis nabi
berdasarkan kekuatan batin dan pengalaman ruhaninya dengan mengabaikan
standar validitas hadis nabi yang telah ditentukan oleh para Ahli hadis.

Secara umum, dengan tidak bermaksud melakukan generalisasi, beberapa
penelitian menunjukkan bahwa Para Sufi menggunakan indra batinnya sebagai
ukuran validitas sebuah riwayat hadis. Sufi berpandangan bahwa validitas suatu
periwayatan dapat diketahui dengan bertemunya seseorang dengan Nabi baik
dalam keadaan terjaga maupun melalui mimpi. Dalam keyakinan para Sufi bahwa
bertemu nabi walupun dalam mimpi adalah sebuah kebenaran, berdasarkan hadis
nabi tentang ketidakmungkinan adanya setan dapat menyerupainya. Selain
pertemuan melalui mimpi, para Sufi juga berkeakinan bahwa melalui
ketersingkapan (muka>shafah), seorang Sufi dapat memperoleh atau mengukur
validitas sebuah hadis. Beberapa tokoh Sufi bercerita tentang kebenaran yang
diperoleh dalam perjalanan spiritual mereka. Ketersingkapan ini dapat dirasakan
bagi mereka yang telah menapaki tingkatan (maga>m) tertentu.>*

Coskun, dengan pendekatan Sufistik pula berpandangan bahwa, penilaian
terhadap validitas suatu hadis dapat diukur berdasarkan sudut pandang fitrah
(kesucian, kemurnian batin) manusia. Pandangan Coskun berangkat dari dua
premis. Pertama, bahwa Islam adalah ajaran yang mudah dan memudahkan. Oleh
sebab itu apa setiap manusia jika kembali kepada kejernihan hatinya atau

fitrahnya akan dengan mudah menemukan kebenaran tersebut. Kedua, dalam

4 Arafat, “Interaksi Kaum Sufi Dengan Ahli Hadis”; Idri dan Rohaizan Baru, “The Criticism on
Sufi’s Hadith Narration Methods,” International Journal of Academic Research in Business
and Social Sciences 7, no. 5 (2017): 445-53.
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khasanah tafsir maupun penjelasan hadis, bahwa istilah fitrah sesunguhnya
berjalan secara harmoni dengan istilah agama itu sendiri. Bahkan, sebagai ulama
memaknai fitrah dengan pengertian ghari>zah al-tadayyun atau dorongan
beragama, atau lebih sederhana lagi, fitrah adalah bagian dari agama. Jika benar
demikian maka premis kedua ini menegaskan bahwa menetukan validitas hadis
berdasarkan fitrah berpotensi benar.>®

Pandangan Coskun ini menegaskan bahwa keberadaan galbu sebagai indra
untuk memperoleh kebenaran sesungguhnya telah dipegang teguh oleh para Sufi
di dalam tradisi mereka. Dalam menentukan validitas suatu hadis sebagian Sufi
menggunakan pendekatan yang serupa, yakni dengan ketersingkapan
(kashf/vision). Ibnu Arabi sebagaimana dikutip oleh al-‘Ajluni, dengan
pendekatan tersebut menolak pandangan para ahli hadis yang hanya mengacu
pada aspek lahir di dalam penilaian validitas hadis. Tidak sedikit hadis secara
sanad dinyatakan valid namun tidak sahih berdasarkan bisikan ruhani yang
diperoleh para Sufi dari Nabi. Begitu pula sebaliknya, walaupun dari aspek sanad
tidak valid namun suatu hadis dapat diterima dan diamlakan setelah sang Sufi
mendapatkan bisikan atau pengetahuan ruhani dari Nabi.®

Al-‘Ajlu>ni> berhati-hati di dalam menilai secara pasti validitas sebuah
hadis. Ia berpandangan bahwa meskipun sahih secara sanad, tingkatan kualitas

suatu hadis tidak sampai secara gat} i (pasti) kecuali hadis hadis yang termasuk ke

35 Selcuk Coskun, “On the Use of ‘Fitrah® as a Measure in Determining Whether a Narrated
Hadith Belong to the Prophet Muhammad,” Journal of Hadith Studies V1, no. 1 (2008): 36.

%6 Ismail Ibn Muhammad al-’Ajluni, Kashf al-Khafa> wa Muzailu al-Ilba>s 'Amma> Ishtahara
min al-Aha>di>th ’ala> Alsinati al-Na>s, vol. 1 (Kairo: Maktabatu al-’Tlmi al-H}adi>th,
2000), 22. Dapat pula dibaca lebih jauh dalam Al-Fatiuhat al-Makkiyyah karya Ibnu ‘Arabi.
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dalam kategori muta>watir. Oleh karena itu, dalam pandangannya, aspek-aspek di
luar pengujian secara sanad memungkinkan untuk dimanfaatkan dalam menilai
sebuah hadis.>” Coskun menyebutnya dengan faktor eksternal. Dan dari faktor
eksternal inilah peluang pengukuran validitas hadis menggunakan fitrah mungkin
saja terjadi. Kendati ia juga menyadari bahwa jika instrument ini digunakan akan
menimbulkan bias subjektivitas penilaian.>®

Pada perspektif yang lain, persoalan pengamal hadis-hadis lemah (d}a’if),
ternyata juga menjadi bahan perdebatan para ulama, termasuk ahli hadis sendiri.
Perdebatan akademik seputar mengamalkan hadis d}a ’if bisa jadi menjadi pijakan
penting juga dalam melihat perspektif kaum Sufi dalam memahami dan

mengamalkan hadis nabi.

7 Ibid., 1:21.
8 Coskun, “On the Use of ‘Fitrah’ as a Measure in Determining Whether a Narrated Hadith
Belong to the Prophet Muhammad,” 37.



BAB III
DISKURSUS DAN LIVING HADIS DALAM JEMAAH TAREKAT

SHIDDIQIYYAH DAN SHOLAWAT WAHIDIYAH

A. Sejarah dan Dinamika Tarekat Shiddiqiyyah

Tarekat Shiddigiyyah lahir dan berkembang di kabupaten Jombang. Sebuah
kabupaten di mana gerakan tarekat populer berkembang pesat, seperti tarekat
Nagshabandiyyah, tarekat Qadiriyah, tarekat Qadiriyah Nagshabandiyah, dan
tarekat Syadziliyyah. Jombang juga dikenal dengan kota pesantren. Beberapa
pesantren dengan berbagai corak dan tipenya berdiri dan berkembang di lokasi
tersebut, seperti Pesantren Tebu Ireng, Pesantren Tambak Beras, Peantren Rejoso
atau Darul Ulum, Pesantren Denanyar, dan beberapa pesantren lainnya.
Perbedaannya secara geografis, pesantren-pesantren tersebut berada di sebelah
selatan sungai Brantas adapun tarekat Shiddiqiyyah bertempat di utara Sungai
Brantas, tepatnya di kecamatan Ploso. Konon daerah tersebut merupakan basis
masyarakat Abangan dan simpatisan Partai Komunis Indonesia.

Tarekat Shiddiqiyyah diyakini bersumber pada silsilah ketasawufan yang
sampai pada Sahabat Abu bakar. Berdasarkan sumber pustaka yang
didokumentasikan oleh Organisasi Shiddiqiyyah Pusat (ORSHID), tarekat
Shiddigiyyah mengalami transformasi penamaan. Awalnya tidak dinamakan
tarekat Shiddiqiyyah melainkan tarekat Khalwatiyyah Shiddigiyyah.! Sebelum

bernamakan tarekat Shiddigiyyah, Kiai Muchtar memberi nama ajarannya dengan

' Tim Penyusun Sejarah Organisasi Shiddiqiyyah, Sejarah Thorigoh Shiddigiyyah Fase Pertama:
Kelahiran Kembali Nama Thorigoh Shiddigiyyah (Organisasi Shiddiqiyyah, 2015), 65.
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beberapa kali perubahan nama. Pada tahun 1960 ia menamainya dengan /lmu Haq
Layar Tujuh Pati,> kemudian pada tahun 1963 berubah menjadi I/mu Hag
Shiddigiyyah. Dan pada tahun 1967 diganti menjadi tarekat Khalwatiyyah
Shiddigiyyah. Sedangkan perubahan namanya menjadi tarekat Shiddiqiyyah
terjadi pada tanggal 4 April tahun 19723

Berdasarkan temuan para peneliti,* Tarekat Shiddiqiyyah hanya terdapat di
Indonesia. Sebagaimana pernyataan Kiai Muchtar, Tarekat Shiddiqiyyah muncul
dan berkembang di Jombang, Jawa Timur.> Tarekat ini biasanya dinisbahkan
kepada Kiai Muchammad Muchtar Mu’thi (1. 1928), sebagai pelopor ‘kebangkitan
kembali’ Tarekat tersebut. Kiai Muchtar oleh para pengikutnya dipanggil dengan
Syekh Muhammad Muchtar bin Abdul Mu'thi Muchtarullah Al-Mujtaba. Adapun
masyarakat sekitar memanggilnya dengan sebutan Kiai Tar.

Kendati begitu, pendiri maupun para pengikut tarekat Shiddiqiyyah enggan
dikatakan bahwa tarekat yang mereka amalkan adalah tarekat lokal yang tidak
memiliki jalur sanad hingga sampai kepada Nabi. Dalam penyataan Kiai Muchtar,
disebutkan bahwa tarekat ini sesungguhnya bermuara pada silsilah yang sampai
kepada Nabi, melalui jalur Abu bakar. Penamaan Shiddiqiyyah sendiri bukan
semata-mata hasil rekaan dari Kiai Muchtar tetapi berdasarkan penamaaan yang

disebut oleh para Sufi besar. la menyebutkan di dalam kitab Tanwi>r al-Qulu>b

2 Kiai Muchtar memberi nama ajarannya dengan nama Ilmu Haq Layar Tujuh Pati. Penamaan ini

terilhami dari proses penciptaan manusia yang terdapat pada surah al-Mu’minun ayat 12-17.
Bahwa perjalanan kehidupan manusia melalui tahapan yang panjang, sebagaimana sang pelayar
mengarungi lautan.

Tim Penyusun Sejarah Organisasi Shiddiqiyyah, Sejarah Thorigoh Shiddigiyyah Fase Pertama,
2015, iii.

Abdurrahman, “Sufisme di Kediri”; Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren dan Tarekat.

Tim Penyusun Sejarah Organisasi Shiddiqiyyah, Sejarah Thorigoh Shiddigiyyah Fase Pertama,
2015, iv.
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fi> mu‘a>malati ‘alla>mi al-Ghuyu>b tertera bahwa nama tarekat Shiddiqiyyah
dinisbahkan kepada Syaikh T}ayfur bin ‘I>sa Abi Yazid al-Bust}ami (w. 875).°
Penulis mencoba menelusuri kebeneran sumber tersebut dan menemukan
kutipan tersebut terdapat pada bab fas}! ada>b al-muri>d ma‘a ikhwa>nihi wa
ghayrahum min al-muslimi>n. Hanya saja konteks yang sedang dibicarakan oleh
Amin al-Kurdi, penulis kitab tersebut, tentang keragaman penamaan tarekat
Nagshabandiyah berdasarkan penisbatan kepada siapa yang membawanya. Kurdi
menyebutkan bahwa masing-masing guru memiliki penamaan yang berbeda
antara satu dengan yang lain, meskipun dengan ajaran yang sama. Tarekat
Nagshabandiyah yang ada hari ini memiliki nama yang bermacam-macam,
seperti, ‘S}iddiqiyyah’ dinisbahkan kepada Abu> Bakar al-S}iddi>q yang sampai
kepada Syaikh T}aifur bin ‘Isa Abi Yazi>d al-Bust}a>mi. Dari Syaikh T}aifur
sampai kepada Syaikh ‘Abdul Kha>liq al-Gajdawa>ni (w. 1179) bernama
‘T}aifuriyyah’. Dari al-Khawa>jah Syaikh ‘Abdul Khaliq al-Gajdawa>ni sampai
kepada Muhammad Baha>" al-Di>n bernama ‘Khawajaganiyyah’. Sedangkan dari
Muhammad Baha>’ al-Di>n al-H}usayni al-H}asani al-U>si (w. 1389) kepada
Syaikh ‘Ubaydulla>h al-Ahjra>r (w. 1490) dinamakan ‘Nagshabandiyah’.
Adapun dari Syaikh ‘Ubaydullah al-Ah}ra>r kepada Syaikh Ah}mad al-Fa>ruqi>
[Mujaddid al-Fa>ruqi> Al-Sirhindi>] (w. 1624) dinamai dengan ‘Ah}ra>riyah’,
dan kepada Syaikh Kha>lid dinamakan ‘Mujaddidiyyah’, adapun dari Syaikh

Kha>lid yang sampai hingga masa ini dinamakan dengan Kha>lidiyah.’

¢ Ibid., ii.
7 Muhammad Amin Kurdi (al), Tanwi>r al-Qulu>b fi> Mu’a>malati "Alla>mi al-Ghuyu>b
(Da>r al-Qalam al-’Arabi, 1991), 598-99.
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Menurut Dhofier, asal usul tarekat Shiddigiyyah masih samar, dalam
beberapa sumber, sebagaimana disebutkan Abdurrahman,® Bruinessen,” dan
Munir,*° Kiai Muchtar tidak mengkalim tarekat itu berasal darinya. Menurutnya,
ia adalah yang menghidupkan kembali tarekat Shiddigiyyah yang telah lama
punah. Ia memperolah amanah ajaran tersebut dari gurunya di Banten yang
bernama Kiai Syu‘eb Jamali pada kisaran tahun 1952-an, saat berguru
kepadanya." Sedangkan Syakur melihat bahwa keberadaan guru Kiai Muchtar
dan bukti sanad yang diperoleh darinya hingga sampai Abu Bakar, atau Ali bin
Abi Thalib, sebagaimana tertuang di dalam kitab Tanwi>r al-Qulu>b menjadi
bukti akan keabsahan tarekat tersebut, terlepas validitas sanad yang diklaim
olehnya.'?

Sebelum menjadi mursyid tarekat Shiddiqiyyah yang diamanahkan oleh
Syeikh Syu‘eb Jamali, Kiai Muchtar beberapa kali berguru dan mempelajari
beberapa tarekat. Tarekat yang dipelajari olehnya di antaranya adalah tarekat
Nagshabandiyyah yang diperoleh dari Kiai Ali Muntoha, tarekat Qadiriyah,
tarekat Akmaliyyah, dan tarekat Anfasiyah yang didapat dari gurunya Kiai
Musytari, salah seorang murid yang dipercaya melakukan baiat oleh Kiai

Zamroji.*

8 Abdurrahman, “Sufisme di Kediri,” 29.

° Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren dan Tarekat, 485.

Munir, Semangat Kapitalisme dalam Dunia Tarekat.

1" Zamakhsyari Dhofier, “The Pesantren Tradition: A Study of The Role of the Kiai in the
Maintenance of the Traditional Ideology of Islam in Java” (Canberra, Australian National
University, 1980), 266.

12 Syakur, “Gerakan Tarekat Shiddigiyyah Pusat Losari, Ploso, Jombang: Studi tentang Strategi

Bertahan, Struktur Mobilisasi, dan Proses Pembingkaian,” 344.

Tim Penyusun Sejarah Organisasi Shiddiqiyyah, Sejarah Thorigoh Shiddigiyyah Fase Pertama,

2015, 10.
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Cikal bakal lahirnya tarekat Shiddiqiyyah berasal dari pertemuan Kiai
Muchtar dengan Syeikh Syu‘eb Jamali di Banten. Dia adalah salah seorang
mursyid tarekat Khalwatiyyah. Dia juga memiliki darah keturunan dari Syeikh
Yusuf Tajul Khalwati dari Makasar. Tarekat Khalwatiyyah sendiri juga memiliki
sejarah yang panjang. Tarekat ini jika ditelusuri ke atas termasuk ke dalam salah
satu tarekat global. Secara genalogis sanadnya bersambung pada salah satu tarekat
besar di Bagdad, yakni termasuk ke dalam rumpun tarekat Suhrawardiyyah.
Menurut Atjeh, Khalwatiyyah merupakan pecahan dari tarekat Suhrawardiyyah
yang didirikan oleh ‘Abd al-Qadi>r Shuhra>wardi> (w. 1167 M.) dan ‘Umar
Shuhra>wardi> (w. 1234 M.).*

Salah seorang Ulama yang dikenal mengajarkan tarekat Khalwatiyyah di
Indonesia adalah Syeikh Yusuf al-Khalwati. la juga memiliki nama lain, Tuanku
Salamaka. Lahir pada tahun 1626 dan wafat pada tahun 1699. Makamnya terdapat
di Lakiung, Goa, Makasar. Syeikh Syu’eb Banten merupakan keturunan ketujuh
dari Syeikh Yusuf al-Khalwati. Adapun sanad tarekat Khalwatiyyah diperoleh
dari Ahmad Khatib al-Maki.*

Berkaitan dengan perubahan nama dari Khalwatiyah menjadi Shiddiqiyyah,
adalah perwujudan amanah yang disampaikan oleh Syeikh Syu’eb Jamali kepada
Kiai Muchtar. Ia berwasiat untuk merubah nama tarekak tersebut ketika sudah

dirasa cukup matang secara spiritual. Maka pada prosesnya, tarekat Shiddiqiyyah

14 Aboebakar Atjeh, Pengantar Ilmu Tarekat (Uraian tentang Mistik), 3 ed. (Solo: Ramadhani,
1985), 324.

15 Balai Penelitian Aliran Kerohanian/Keagamaan (Semarang, Indonesia), ed., Tarekat
Shiddigiyyah di Jawa Timur dan Jawa Tengah, Laporan penelitian, no. P.V. TL. 01.108
(Semarang: Departemen Agama RI, Balai Penelitian Aliran Kerohanian/Keagamaan, 1992),
15.
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mengalami beberapakali trasnformasi penamaan. Kiai Muchtar pada akhirnya
mencetuskan nama tarekatnya setelah memperoleh ilham ru>h}i> (bisikan Ghaib)
setelah melakukan pengembaraan spiritual (riktlah ru>htiyyah). Perjalanan
spiritual tersebut disandarkan pada hadis nabi.*®

Jika ditinjau dari sisi institusi, tarekat Shidigiyyah telah memenuhi kriteria
tarekat pada umumnya. Di dalam tarekat Shiddiqiyyah otoritas kegamaan
dipegang oleh seorang Mursyid. Kiai Muchtar Mu’thi adalah seorang pencetus
sekaligus Mursyid ajaran tarekat Shiddiqiyyah hingga saat ini."” Di bawah seorang
Mursyid terdapat seorang Khalifah yang biasa disebut ‘Khalifatus Shiddiqiyyah’.
Sebagaimana umunya di dalam tradisi tarekat, peran khalifah sebagai wakil dari
sang Mursyid yang dipercaya menjadi wakil untuk menyampaikan ajaran dan
mewakili proses baiat. Menurut Munir, di dalam Tarekat Shiddiqiyyah, terdapat
tiga tingkatan Khalifah. Pertama, adalah khalifah u>/a (pemula), kedua khalifah
wust}a (sedang), dan ketiga adalah khalifah ‘ulya (tinggi). Masing-masing
tingkatan memiliki otoritas tertentu. Tingakatan yang pertama (u>/a) diberi
wewenang untuk melakukan baiat jahr dan baiat sirri. Baiat jahr dan sirri adalah
baiat yang dilakukan dengan menuntun calon murid melantunkan dzikir na>fi

ithba>t. Baiat ini tergolong ke dalam baiat yang paling awal sebelum melakukan

16 Moch. Mukhtar Mu’thi, Sejarah Penyusunan Doa Kautsaran (Jombang: Al-Ikhwan, t.t.), 4.

17" Kiai Muchtar dan Jemaah tarekat Shiddigiyyah enggan disebut sebagai pencetus tarekat
Shiddigiyyah. Jemaah tarekat shiddiqiyyah meyakini bahwa ajaran mereka sesungguhnya
bermuara pada ajaran tarekat pada umumnya. Kiai Muchtar adalah sosok yang menghidupkan
atau memunculkan kembali tarekat Shiddiqiyyah setelah ratusan tahun menghilang. Para
Jemaah tarekat Shiddiqiyyah meyakini bahwa muara ajaran tarekat-tarekat mainstream seperti,
Nagsyabandiyyah, Qadiriyah, adalah ajaran Shiddiqiyyah yang dinisbahkan kepada Abu Bakar
yang memiliki gelar Al-Shiddiq. Ia adalah sosok yang pertama kali memperoleh ilmu ruhani
(ketasawufan) dari Nabi. Nama Shiddiqiyyah sendiri juga telah dipakai untuk menyebut tarekat
Nagsyabandiyyah pada periode awal sebagaimana telah diungkap oleh Amin al-Kurdi di dalam
karyananya Tanwi>r al-Qulu>b.
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baiat-baiat yang lain. Adapun Khalifah wust}a di samping memiliki wewenang
melakukan baiat jahr dan sirri juga berhak malakukan baiat ¢}abib ruhani tujuh
hari dan ¢}abib ruhani empat puluh hari. Secara kebahasaan ¢}abib ruhani dapat
dimakanai dengan pengobatan jiwa. Baiat ini berhubungan dengan tingkatan
spiritual (maga>m) seorang murid. Sedangkan tingakatan kha;ifah tertinggi
(‘ulya) berhak melakukan baiat mi‘ra>j al-ru>h}. Sebagaimana sebelumnya,
mi ‘ra>j al-ru>h} juga merupakan tahapan selanjutnya dalam tingkatan spiritual,
seorang murid.®

Selain adanya seorang Mursyid dan Khalifah, sebagai identitas suatu
tarekat, Shiddiqiyyah juga memiliki tempat khusus yang dijadikan sebagai sarana
penyampaian ajaran dan pelaksanaaan ritual. Tempat ini diberi nama dengan
Jamiatu al-mudha>kiri>n. Di dalam tradisi tarekat tempat semacam itu biasa
dikenal dengan zawiyah, riba>t}!, atau khanaqah. Jami‘atu al-mudha>kiri>n
tersebut didiriakan di berbagai wilayah di seluruh Indonesia. Para Khalifah yang
telah memperoleh kepercayaan dari sang mursyid bertanggungjawab tasa berdiri
dan berjalannya berbagai kegiatan tentang shiddiqiyah di dalam tempat tersebut.
Ketentuan lain yang juga harus diamalkan oleh para murid adalah su/uk dan dan
membaca zikir secara rutin sesuai tingkatan yang telah diberikan oleh Mursyid
maupun Khalifah.

Lokalitas tarekat Shiddiqiyyah ditandai dengan beberapa hal. Salah satu di
antaranya adalah adanya pembacaan zikir kautsaran. Zikir kautsaran adalah

susunan bacaan beberapa surah-surah pendek di dalam al-Qur’an, Ba>giyatus

8 Munir, Semangat Kapitalisme dalam Dunia Tarekat, 90.
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sa>liha>t, kalimah tayyibah, nafi> ithba>t, dan juga asma al-husna.’® Secara
historis, Zikir kautsaran disusun oleh kiai Muchtar berdasarkan ilham ru>hi yang
ia peroleh saat melaksanakan perjalanan spiritual (muja>hadah) pada kisaran
tahun 1956 dari Jawa Timu hingga Jawa Barat.?

Fox berpandangan bahwa keberadaan zikir kautsaran yang menjadi salah
satu bacaan utama di dalam ritual tarekat Shiddiqiyyah merupakan kunci dari
lokalitas sebuah ajaran taswuf. Menurutnya, tarekat Shiddiqiyyah sebagai
komunitas Sufi juga tidak salah jika disebut sebagai jemaah majelis zikir. Institusi
tarekat yang terbentuk di dalam tubuh Shiddigiyyah salah satunya ditopang oleh
konstruksi zikir kautsaran yang menjadi identitas kelompok tersebut dan dibaca di
berbagai kesempatan baik secara perseorangan maupun bersama-sama.?! Ajaran
tarekat Shiddiqiyyah tidak bertentangan dengan spirit al-Qur’an dan Sunah Nabi.
Bacaan kautsaran disusun berdasarkan fad}ilah (keutamaan) yang dianjurkan
baik di dalam al-Qur’an maupun hadis. Susunan bacaan tersebut sebagai wujud
kreativitas Kiai Muchtar sebagai Mursyid tarekat Syiddiqiyyah.

Secara ajaran, penulis sependapat dengan pandangan yang menyatakan
bahwa Shiddiqiyyah sebenarnya kristalisasi dan unifikasi dari berbagai ajaran
tarekat yang pernah ada di dunia dan yang berkembang pula di Indonesia. Akan
tetapi Kiai Muchtar memformulasikan ajaran tarekat Shiddiqiyyah dengan

kearifan lokal yang ada.

1 Moch. Mukhtar Mu’thi, Kautsaran dan Dasar-dasar Wirid Kautsaran, V1 (Jombang: Al-
Ikhwan, 2012), 1-39.

20 Mu’thi, Sejarah Penyusunan Doa Kautsaran, 4.

21 James J. Fox, wawancara, Australian National University (ANU) Canberra, 25 November
2019.
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Dengan mengamati riwayat intelektual Kia Muchtar, sesungguhnya dia
melakukan adopsi dari berbagai ajaran tarekat yang lebih dulu berkembang. Bukti
akan hal ini adalah riwayat sanad keilmuan beliau yang juga pernah berguru ke
beberapa guru taraket di Indonesia, seperti Naqshabandiyyah, Qadiriyah, dan
Akmaliayah. Di samping itu dia juga merujuk pada kitab-kitab induk yang biasa
dijadikan pedoman ajaran tasawuf, atas saran yang diberikan oleh Syeikh Syueb.
Kitab-kitab seperti Tanwi>r Al-Qulu>b fi> Mu ‘a>malati ‘Alla>mu al-Ghuyu>b
menjadi rujukan penting bagi tarekat Shiddiqiyyah. Kitab ini adalah karya Sufi
yang justru terafiliasi pada tarekat Naqshabandiyyah, yaitu Najmuddin Amin al-
Kurdi (w. 1914).

Ajaran nasionalisme yang diwujudkan ke dalam berbagai ritual dan juga
praktik kehidupan sehari-hari juga salah satu penanda lokalitas ajaran tarekat
Shiddiqiyyah. Ikrar kesetiaan terhadap Negara kesatuan Republik Indonesia dan
mencintai tanah air sebagai salah satu syarat memasuki tarekat Shiddiqiyyah dan
dibacakan pada saat berbaiat. Syair pohon Shiddigiyyah, yang berisi tentang
sejarah berdirinya tarekat ini, dan Syair Sumber Kemerdekaan dan Berdirinya
Negara Kesatuan Republik Indonesia yang berisi tentang wawasan kebangsaan
dilantunkan di berbagai kesempatan, menjelang ritual maupun pada saat acara-
acara pertemuan.

Tarekat Shiddiqiyyah juga melakukan penerimaan terhadap nilai-nilai
lokalitas dengan mengadopsi berbagai ajaran yang tidak hanya bersumber dari
tradisi Islam melainkan bersal dari budaya Jawa. Dalam penelitian Syafi’ah

sebagaimana dikutip oleh Bruinessen, unsur lokalitas yang melekat pada tarekat



104

Shiddiqiyyah terletak pada ajaran yang di antaranya melakukan adaptasi terhadap
tradisi budaya Jawa. Adanya latihan-latihan mistik dan olah pikiran melalui
pembacaan doa-doa dan serangkaian latithan pernafasan adalah salah satu contoh
di antara unsur lokalitas tersebut. Menurut Bruinessen, lokalitas tarekat
Shiddiqgiyyah lebih terlihat dibandingkan dengan unsur lokal yang terkandung
pada tarekat-tarekat global yang telah masuk ke Indonesia, seperti Syat}ariyah
ataupun tarekat Tijaniyyah.*?

Kendati aspek lokalitas ajaran tarekat Shiddiqiyyah terlihat pada beberapa
ajaran, namun secara genealogis, tarekat ini memiliki jejaring yang masih
memunculkan teka-teki. Keterhubungan tarekat ini dengan tarekat-tarekat besar di
dunia mengindikasikan bahwa pengaruh tarekat transnasional terhadap ajaran
tarekat lokal sulit untuk dibantah. Beberapa sumber menyebutkan bahwa tarekat
Shiddiqiyyah memiliki jalur sanad kepada tarekat Khalwatiyyah, tarekat
Nagshabandiyyah, maupun tarekat Syuhrawardiyah.

Sumber internal (dari dalam Shiddiqiyyah) maupun pandangan luar oleh
para peneliti menyebutkan dengan meyakinkan bahwa Kiai Muchtar adalah murid
dari Syaikh Ahmad Syu’aib Jamali yang berkedudukan di Banten. Syu’aib Jamali
sendiri memiliki jalur sanad tarekat kepada Syaikh Ahmad Khatib al-Makki, yang
juga dikenal sebagai Ahmad Khatib al-Syambasi.

Penulis berpendapat bahwa Shiddiqiyyah memiliki hubungan secara
genealogis dengan tarekat Khalwatiyyah. Syu’aib Jamali mengajarkan tarekat

khalwatiyah kepada murid-muridnya, termasuk kepada Kiai Muchtar. Keterkaitan

22 Bruinessen, “The origins and development of Sufi orders (tarekat) in Southeast Asia,” 21.
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hal tersebut juga dibuktikan dengan awal penamaan tarekat ini yakni Khalwatiyah
Shiddigiyyah. Penamaan ini sebagaimana digunakan di dalam dokumen-dokumen
resmi pemerintah, pada saat Shiddiqiyyah menjadi perhatian negara atas peristiwa
tuduhan kesesatan. Penggunaan nama Khalwatiyyah Shiddiqiyyah tertuang di
dalam beberapa Surat keputsan pemerintah sebagai mana berikut: Surat
Keputusan Badan Koordinasi Pengawas Aliran Kemasyarakatan (Bakorpakem)
tingkat I Jawa Timur; Surat Keputusan Kejaksaan Tinggi Jawa Timur tanggal 30
Juni 1973 nomor 1429/1.5.1.1/6/1973; Surat Keputusan Kejaksaan Negeri
Jombang tanggal 17 Juli 1973 No. 361/I/VIII/73; dan Surat Pernyataan
Departemen Agama Jawa Timur tanggal 11 Agustus 1973 No. M/5-190-A/I-C/73.

Akar genealogi tarekat Shiddiqiyyah pada tarekat Khalwatiyyah juga
dikuatkan oleh argumen Atjeh. Menurutnya selaian diberi nama Khawatiyah, para
pengikut tarekat ini juga menyebut dirinya sebagai tarekat Shiddiqiyyah yang
dinisbahkan kepada Abu> Bakar al-S}iddi>q. Tarekat Khalwatiyah sendiri
merupakan cabang dari tarekat Syuhrawardiyyah yang didirikan oleh Abdul Qadir
Syuhrawardi (w. 1167) dan Umar Suhrawardi (w. 1234), pengarang kitab
‘Awa>rif al-ma‘a>rif*® Pandangan Atjeh mengisaratkan bahwa penamaan
Shiddiqiyyah atas Tarekat Khalwatiyah adalah bagian dari serpihan sejarah yang
juga terjadi pada tarekat-tarekat yang lain. Sebagai contoh, tarekat
Nagshabandiyyah pada era sebelum T}ayfur bin ‘Isa Abi Yazid al-Bust}ami juga
disebut dengan Shiddigiyyah. Dengan kata lain, penggunaan Shiddiqiyyah sebagai

nama tarekat-tarekat tersebut tidak sepenuhnya benar-benar memiliki ketrikatan

B Atjeh, Pengantar Ilmu Tarekat (Uraian tentang Mistik), 324.
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yang kuat. Tapi paling tidak Shiddiqiyyah adalah salah satu nama yang digunakan
oleh sebagian kelompok pengamal tarekat pada periode tertentu.

Secara lebih khusus, tarekat Shiddiqiyyah juga memiliki kedekatan
tersendiri dengan cabang dari tarekat Khalwatiyah, yakni tarekat Khalwatiyah
Samman yang berkembang pesat di Sulawesi Selatan. Pada aspek ajaran misalnya,
tarekat Khalwatiyyah Samman dengan Tarekat Shiddiqiyyah memiliki kemiripan.
Salah satu contohnya adalah, keyakinan di dalam melaksanakan salat Zuhur
sebagai ritual wajib dan bukan pengganti salat jum’at. Jemaah tarekat
Khalwatiyyah Samman maupun jemaah tarekat Shiddiqiyyah meyakini bahwa
melaksanakan shalat juma’at tidak menggugurkan kewajiban untuk melaksanakan
shalat duhur. Keduanya merupakan kewajiban yang harus dikerjakan seluruhnya.

Dengan demikian, secara genealogi tarekat ini tidak dapat dikatakan sebagai
tarekat lokal karena memiliki keterkaitan dengan berbagai tarekat popular di
dunia. Adapun aspek lokalitasnya tampak pada ekspresi bertasawuf, atau pada
praktek-praktek ritual ekspresi sosial budaya. Seperti adanya praktik pengobatan,
apresiasi budaya lokal dalam bentuk pelestarian tradisi jawa, dan juga spirit cinta
tanah air yang menjadi penciri khusus.

Penulis juga kurang sependapat dengan temuan Tasmuji bahwa tarekat
Shiddigiyyah digolongkan sebagai tarekat revivalis formal, yakni tarekat lama
yang terlahir kembali dengan nama yang sama.?* Tarekat Shiddiqiyyah lebih tepat
jika disebut sebagai tarekat eklektik yang disusun atas gabungan (univikasi)

berbagai ajaran tarekat yang pernah dipelajari oleh Kiai Muchtar. Meminjam

24 Tasmuji, “Sufisme dan Nasionalisme; Studi tentang Ajaran Cinta Tanah Air dalam Tarekat
Shiddiqiyyah di Ploso, Jombang” (Disertasi, Surabaya, UIN Sunan Ampel Surabaya, 2019).
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istilah fikih, tepat kiranya jika disebut dengan pemikiran (talfi>>q) dari sang
Mursyid atau pendiri. Kendati oleh beberapa kesarjanaan tarekat ini disebut
tarekat lokal namun aspek lokalitas yang melekat tidak menafikan universalitas
ajaran yang dipraktikkan. Penamaan lokal dari komunitas tarekat ini lebih kepada
kekhasan yang dicitrakan dan yang ditampilkan oleh tarekat Shiddiqiyyah.
Penampakan inilah yang oleh Fox disebut dengan kreativitas Muslim Jawa

terhadap pelaksanaan praktik beragama.?

B. Sejarah dan Dinamika Sholawat Wahidiyah

Sholawat Wahidiyah awalnya bukan sebagai lembaga atau organisasi
tasawuf sebagaimana dikenal hari ini. Sholawat Wahidiyah merupakan susunan
doa atau wirid dengan formula selawat yang disusun oleh Kiai Abdoel Madjid
Ma’roef (w. 1989). Oleh para pengikutnya kemudian ia disebut dengan Muallif.
Dia adalah salah seorang putra Kiai Muhammad Ma’roef, salah seorang Kiai dan
Pendiri Pondok Pesantren Kedonglo, Kediri.

Pesantren Kedunglo atau juga dikenal dengan Pondok Dunglo merupakan
institusi pesantren yang mengajarkan pembelajaran model Salafiyah. Selain itu,
Pondok Dunglo juga identik dengan pondok yang mengajarkan olah kanuragan
dan kadigdayaan (kesaktian). Pondok Kedunglo memiliki hubungan kekerabatan
dengan beberapa pesantren besar di Kediri, seperti pondok pesantren Lirboyo dan

pondok pesantren Jampes.*

%5 James J. Fox, wawancara, Australian National University (ANU) Canberra, 12 Februari 2019.
26 DPP PSW, Biografi Muallif Sholawat Wahidiyah, 1 ed. (Jombang: Dewan Pimpinan Pusat
Penyiar Sholawat Wahidiyah, 2018), 3.
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Sholawat Wahidiyah diperoleh Kiai Abdoel Madjid melalui bisikan Gaib
(ilha>m ru>h}i>) dalam keadaan terjaga.”” Sholawat Wahidiyah terdiri dari
beberapa rangkaian doa yang diperoleh tidak dalam satu waktu. Para pengamal
berpandangan bahwa munculnya bacaan selawat tersebut berhubungan erat
dengan kondisi sosial masyarakat yang terjadi waktu itu.?®

Dalam beberapa sumber termasuk catatan sejarah yang disusun oleh Tim
Penyiar Sholawat Wahidiyah (PSW), Sholawat Wahidiyah berdiri melalui
beberapa tahapan yang cukup panjang. Berdirinya Sholawat Wahidiyah,
dilatarbelakangi oleh situasi sosial masyarakat yang mengalami kemerosotan
dalam berbagai dimensi. Di sisi lain lahirnya Sholawat Wahidiyah karena faktor
internal yang dialami oleh Kiai Abdoel Madjid. Sebagaimana di dalam tradisi
Sufi, orang yang telah sampai pada tingkatan spiritual tertentu, akan mudah untuk
memperoleh ilham atau semacam bisikan ketuhanan baik melalui mimpi maupun
dalam keadaan terjaga.

Ditambah lagi Kiai Abdoel Madjid adalah seorang yang terbiasa melakukan
riya>dhah dan melakukan pengembaraan spiritual. Ia terbiasa mengamalkan
bacaan-bacaan selawat yang ma thu>rah karena dianggap sebagai amalan yang
memiliki banyak keutamaan. Di antara doa-doa dan amalan yang beliau amalkan

seperti, Selawat Badawiyah, Selawat Nariyah, Selawat Munjiyat, dan Selawat

27 Beberapa pengamal yang penulis temui di dalam forum kajian yang diselenggarakan DPP PSW,
Ngoro Jombang, menceritakan bahwa konon Kiai Madjid tidak memperlihatkan secara terus
terang tentang ilham yang ia peroleh. Ia justru berkelakar bahwa selawat yang ia dapatkan
adalah hasil coretannya di saat ia senggang.

28 Ahmad Makinun Amin, wawancara, DPP PSW Ngoro Jombang., 23 Desember 2019. Ia adalah
sekretaris 1 DPP Penyiar Sholawat Wahidiyah .
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Masisiyah. Doa-doa dalam bentuk Selawat tersebut dibaca dalam jumlah ribuan
dalam tempo yang singkat.?

Proses penyusunan Sholawat Wahidiyah dari awal hingga tuntas
sebagaimana yang tersebar luas hingga saat ini terjadi sejak tahun 1959 hingga
tahun 1981. Kiai Abdoel Madjid Ma‘roef beberapa kali memperoleh alamat gaib
(inspirasi). Proses penyusunan Sholawat Wahidiyah juga bertahap. Menurut
Huda, hal tersebut sesuai dengan situasi sosial dan inspirasi yang diperoleh oleh
Kiai Madjid. Pertama kali Sholawat wahidiyah disusun pada tahun 1959.
Kemudia terjadi penambahan kedua dan ketiga sesuai ilham yang diperoleh Kiai
Mdjid pada tahun 1963. Pada tahap selanjutnya terjadi penambahan dan
penyusunan rangkaian redaksi wirid sholawat wahidiyah yang terjadi delapan kali,
yakni pada tahun 1964, 1965, 1968, 1971, 1973, 1976, 1978, dan terakhir pada
tahun 1981.% Pasca tahun tersebut susunan wirid Sholawat Wahidiyah dianggapa
telah tuntas dan dipraktikkan untuk diamalkan hingga saat ini.

Beberapa peneliti mengkategorikan Sholawat Wahidiyah tidak dalam
kerangka lembaga tarekat. Lembaga di sini diartikan dengan model, bentuk atau
struktur hierarkis yang ada di dalam komunitas tersebut, seperti model ajaran,
ikatan perjanjian (bai ‘at), sanad dan keharusan dan peraturan tertentu. Turmudzi
berpendapat bahwa Sholawat Wahidiyah adalah gerakan keagamaan yang

mengarah pada pembentukan masyarakat agamis dengan menekankan untuk

2 Admin, “Sejarah Lahirnya Sholawat Wahidiyah,” dalam http://wahidiyah.org/sejarah/, t.t.,
diakses 8 Mei 2019.

Mohammad Ruhan Sanusi, Ringkasan Sejarah Sholawat Wahidiyah, Ajaran Wahidiyah, dan
Penyiar Sholawat Wahidiyah (Jombang: Dewan Pimpinan Pusat Penyiar Sholawat Wahidiyah,
2020), 1-16; Sokhi Huda, Tasawuf kultural: Fenomena Shalawat Wahidiyah (Yogyakarta: PT
LKiS Pelangi Aksara, 2008), 93—-102.

30
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senantiasa membaca selawat yang dirumuskan oleh Muallif, sebagai bagian
wirid ?

Jika mengacu tipologisasi yang dilakukan oleh Abdurrrahman Wahid
sebagaimana dikutip oleh Fathimah, Sholawat Wahidiyah dapat dikategorisasikan
ke dalam gerakan tasawuf tertentu namun bukan tarekat. Wahid membagi
aktivitas tasawuf yang dilakukan oleh orang di Indonesia menjadi dua kategori.
Kategori pertama adalah orang yang mempraktikkan keluhuran akhlak meskipun
mereka tidak tergabung ke dalam gerakan atau kelompok tarekat tertentu.
Fenomena ini dapat dijumpai pada masyarakat Muhammadiyyah, begitu juga
sebagaimana gagasan Hamka dalam tasawuf modern-nya. Kelompok yang kedua
adalah orang-orang yang bertasawuf dengan menjadi anggota dari kelompok
gerakan tasawuf. Kelompok yang kedua ini terbagi lagi menjadi dua, yakni
mereka yang tegabung ke dalam tarekat dan yang kedua adalah gerakan tasawuf
non tarekat. Di Indonesia ada lebih dari 30 tarekat struktur organsisasi dan
seperangkat ajaran tertentu yang diwadahi oleh Jam iyyah Ahlu al-T}ari>qah al-
Mu’tabarah yang kemudian diberi tambahan nama menjadi al-Nahd}iyyah. Oleh
sebab itu, Sholawat Wahidiyah dapat digolongkan pada kategori kedua kelompok
yang kedua, yakni gerakan tasawuf non-tarekat.*

Untuk mengidentifikasi lokalitas gerakan tasawuf dapat dilihat dari berbagai
aspek. Lokalitas ajaran tasawuf dapat dilihat dari aspek ajaran, genealogi atau

transmisi ajaran, konstruksi institusi atau lembaga ataupun indikator-indikator

31 Endang Turmudi, Struggling for the Umma (Canberra: ANU Press, 2006), 64.
32 Handayani, “Kebertahanan Organisasi Islam Berideologi Tasawuf: Studi Pada Organisasi
Penyiar Sholawat Wahidiyyah (PSW) di Jombang Jawa Timur,” 159.
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lainnya. Aspek-aspek tersebut perlu diperhatikan mengingat tradisi ajaran tasawuf
hampir seluruhnya bermuara pada ajaran besar, ajaran inti, atau ajaran resmi
Islam. Secara lebih khusus, ajaran tasawuf di berbagai belahan dunia manapun
mempunyai irisan dengan awal mula tradisi tasawuf lahir dan berkembang, di
Timur tengah dan Persia. Perbedaan yang tampak bisa jadi pada wilayah ekspresi
dan bentuk-bentuk ritual tambahan di luar ritual-ritual inti di dalam ajaran
tasawuf.

Beberapa peneliti mengkategorikan Sholawat wahidiyah sebagai gerakan
taswuf non-tarekat yang bercorak perpaduan antara tasawuf falsafi dan tasawuf
Sunni, Huda menyebutnya dengan tasawuf moderat.*® Namun Huda sendiri tidak
memberi gambaran secara eksplisit bukti-bukti bahwa Sholawat Wahidiyah
merupakan sintesis dari tasawuf falsafi dan Sunni. Seolah-olah Huda justru
meneguhkan Sholawat Wahidiyah sebagai tasawuf Sunni. Huda melakukan
advokasi terhadap ajaran Sholawat Wahidiyah yang dinilai mengarah pada
tasawuf falsafi, sebagaimana dituduhkan oleh tokoh-tokoh NU kala itu.

Sisi kefalsafian Sholawat Wahidiyah, yang banyak dikritik oleh Ulama NU
terletak pada kata wahdah yang terdapat pada salah satu redaksi aurad yang biasa
diamalkan.** Wahdah seolah identik dengan konsep kebersatuan sebagaimana

terdapat di dalam doktrin Wuju>diyah atau manunggaling kawulo-gusti di dalam

33 Huda, Tasawuf kultural, 311.

34 Redaksi lengkap aurad Sholawat Wahidiyah yang mencantumkan kata wahdah adalah:
Nasaluka Alla>humma bi haqqihi an tughri>qana> fi> lujjati bah}ri al-wahdah hatta> la>
nara>, wa la> nasma‘a, wa la> najida, wa la> nuhlissa, wa la> natah}arraka, wa la>
naskuna illa> biha> (Kami memohon kepadamu, ya Allah dengan hak [kemuliaan] Nabi
Muhammad, sudilah engkau menenggelamkan kami ke dasar samudera keesaanmu sehingga
kami tidak melihat, mendengar, menemukan, merasa, bergerak, dan tidak berdiam kecuali
senantiasa merasa di dalam samudera tauhid-Mu).
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Mistik Islam Jawa. Namun menurut Huda, tuduhan tersebut salah alamat karena
sesungguhnya wahldah di dalam pemahaman Sholawat Wahidiyyah bermakna
bahwa Allah adalah sumber yang menggerakkan seluruh aktivitas manusia.*

Sedangkan sisi kesuniannya menurut Huda terletak pada konsep ritual yang
praktis, tanpa ada aturan yang ketat dan mengikat.*®* Sedangkan menurut
Handayani, Sholawat Wahidiyah bercorak Sunni karena merujuk pada kitab
babon tokoh tasawuf Sunni, yakni Thya>’ Ulu>m al-di>n dan juga adanya
penekanan dalam aspek perbaikan moral.?” Penulis sependapat dengan pendapat
yang kedua dibandingkan dengan yang pertama. Penyebabnya adalah, jika
indkator kesunian ajaran tasawuf berdasarkan atas kelonggaran ajaran, justru
menurut penulis hal tersebut kontradiktif. Tasawuf Sunni justru memiliki
karakteristik yang ketat dan memberlakukan banyak aturan.

Jika dilihat dari kacamata periodisasi, corak ajaran, dan visi Sholawat
Wahidiyah, juga dapat dikolompokkan ke dalam kategori ‘Tasawuf kontemporer’.
Sebagaimana pendapat Mufid, tasawuf kontemporer terdiri dari berbagai ragam
dan bentuk. Dapat berupa majlis dzikir, atau perkumpulan yang dimotivasi untuk
mendekatkan diri kepada Allah dan meningkatkan kepekaan spiritualitas dengan
tetap perpegang pada ajaran Islam. *

Untuk membedakan ‘tasawuf kontemporer’ dengan tasawuf konvensional

dapat diidentifikasi berdasarkan standarisasi ajaran dan metode suluk (proses

35 Huda, Tasawuf kultural, 312.

36 Tbid.

37 Handayani, “Kebertahanan Organisasi Islam Berideologi Tasawuf: Studi Pada Organisasi
Penyiar Sholawat Wahidiyyah (PSW) Di Jombang Jawa Timur,” 156.

Ahmad Syafii Mufid, Tangklukan, abangan, dan tarekat: kebangkitan agama di Jawa, Ed. 1
(Jakarta: Yayasan Obor Indonesia, 2006), 253.

38
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mendekatkan diri kepada tuhan) yang digunakan. Tasawuf kontemporer tidak
menekankan adanya genealogi atau silsilah dan pertalian antara murid dan guru.
Oleh sebab itu, di dalam tasawuf kontemporer pemimpin jamaah tidak selalu
berasal dari nasab dan tradisi pesantren dan tapi boleh jadi dipimpin oleh orang
awam yang memiliki pengetahuan Islam yang cukup baik meskipun tidak
memiliki sanad guru sebagaimana dalam tradisi tarekat, sebagaimana terdapat
pada tarekat Kadisiyyah. Tasawuf kontemporer juga tidak mengakomodasi aliran-
aliran mistik yang berseberangan dengan ajaran Islam.** Di Indonesia yang dapat
dikategorikan tasawuf kontemporer adalah, Dar al-Arqam yang berasal dari
Malaysia, Jama’ah Tabligh, Tarekat Shiddiqiyyah, Tarekat Shahadatain, Jamaah
Tawakal, Tarekat Kadisiyah, Salamullah, dan berbagai majelis muja>hadah dan
riyadhah yang tersebar di berbagai kota. Secara lebih sederhana, tasawuf
kontemporer tidak selalu berbentuk organisasi tarket namun dalam berbagai
bentuk yang lebih beragam.

Beberapa penelliti lain, seperti Bruinessen,* Zamhari,* maupun Turmudzi*?
melihat lokalitas Tasawuf Sosial dari aspek genuinitas ajaran yang dicetuskan
oleh tokoh lokal. Meminjam istilah Nur Syam, Sholawat Wahidiyah adalah

interpretasi jenius pendirinya di dalam ajaran Sufisme.*

3 Ibid.

40 Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren dan Tarekat, 486.

4 Arif Zamhari, “Turn to God and His Prophet:The Spiritual Path of the Salawat Wahidiyat
Group,” dalam Rituals of Islamic Spirituality, A Study of Majlis Dhikr Groups in East Java
(ANU Press, 2010), 95.

Turmudi, Struggling for the Umma, 43.

Nur Syam, “Kata Pengantar,” dalam Tasawuf Kultural: Fenomena Salawat Wahidiyyah
(Yogyakarta: LKIS, 2008), xii.
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Konsep Ghawth di dalam Sholawat Wahidiyah menjadi salah satu penanda
penting di dalam lokalitas taswuf ini. Secara umum Ghawth adalah jabatan tinggi
di dalam hierarki kewalian di dalam tradisi tasawuf. Selain Ghawth, juga terdapat
Qutb, Nugaba>’, Awta>d, Abra>r, Abda>l, dan Akhya>r. Suyut}i
menambahkan, selain tersebut di atas juga terdapat Nujba>, dan’As}}la>ib.**
Masing-masing dari setiap kedudukan tersebut memiliki jumlah personil yang
beragam, dan tersebar di berbagai belahan dunia.

Hal ini juga yang menjadi penanda lokalitas Sholawat Wahidiyah. Umunya
patron kepemimpinan di dalam suatu tarekat adalah Mursyid, yakni orang yang
mendapatkan mandat secara fisik dan atau spiritual dari Guru Mursyid
sebelumnya. Silsilah tersebut dijaga hingga sampai kepada Nabi. Keberadaan jalur
sanad sangat penting sebagai legitimasi dan otorisasi sebagai suatu ajaran yang
valid. Berbeda halnya di dalam Sholawat Wahidiyah, Muallif diyakini sebagai
Ghawth yang mendapatkan pesan ajaran langsung dari Rasulullah.

Oleh sebab itu Sholawat Wahidiyah mengajarkan jalan spiritual yang praktis
yang hanya melalui perantara Ghawth, atau bahkan langsung melatih kesadaran
dengan berhubungan langsung dengan Rasul. Semua pengamal menempati
kedudukan yang setara dan sama-sama berpotensi mendapatkan pengalaman
spiritual tertinggi. Cirikhas ini yang kemudian menimbulkan pertentangan karena

dianggap berlebihan memposisikan Nabi dalam proses suluk.

4 Suyutli (al), Al-Khabaru al-Da>1 ’ala> Wuju>di al-Qut}bi wa al-Autadi wa al-Nujaba> wa
al-Abda>1i, 14-60.
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Lokalitas Sholawat Wahidiyah juga dapat diidentifikasi dengan susunan
wirid yang ditulis oleh pendirinya. Susunan selawat yang disusun oleh Mualif
adalah produk orisinil dari lokalitas Indonesia. Huda mengkategorikan redaksi
selawat hasil karya Kiai Madjid sebagai selawat yang tidak terdapat di dalam
riwayat nabi (ghayr ma ‘thu>rah).*

Seperti halnya, tarekat Shiddiqiyyah lokalitas Sholawat Wahidiyah tidak
menafikan universalitas ajaran yang dibawa. Visi alja>m* al- ‘a>lami>n (untuk
seluruh alam) menjadi penanda lain dari komunitas ini. Sholawat Wahidiyah tidak
bergeming walaupun tidak dimasukkan ke dalam asosiasi tarekat yang diakui di
Indonesia. Justru menurut para jemaah Sholawat Wahidiyah, jika dimasukkan ke
dalam asosiasi tersebut akan membatasi inklusivitas ajaran yang dibawa oleh
Sholawat Wahidiyah.

Pihak internal Wahidiyah juga mengakui bahwa Sholawat wahidiyah
bukanlah tarekat dalam pengertian sebuah institus yang memenuhi kriteria dan
aturan ketat sebagaimana tarekat pada umumnya. Para pengamal juga mengakui
dengan penuh kesadaran bahwa Muallif adalah sosok wali yang mendapat mandat
dari Allah untuk memperbaiki kondisi masyarakat. Oleh sebab itu, para pengamal
Sholawat wahidiyah tidak terbebani jika dilabeli sebagai gerakan sufisme lokal.

Keterbukaan inilah yang membedakannya dengan tarekat Shiddiqiyyah.
Tarekat Shiddiqiyyah tetap meyakini bahwa tarekat yang dibawa oleh Mursyid
memiliki genealogi keilmuan atau silsilah sanad sampai kepada Nabi sehingga

labelisasi sebagai tarekat lokal tidak relevan.

% Huda, Tasawuf kultural, 118.
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C.Kedudukan Hadis bagi Jemaah Tarekat Shiddigiyyah dan Sholawat
Wahidiyah

Bagi Jemaah Tarekat Shiddiqiyyah penilaian kualitas suatu Hadis tidak
selalu mengacu pada kesahihan sanad. Pada teks-teks tertentu, jemaah lebih
menekankan aspek makna dari suatu Hadis. Hadis yang secara makna benar dan
sesuai dengan ayat al-Qur’an maupun dengan Hadis-hadis yang lain dapat dinilai
sahih kendati kualitas sanadnya d}a 7>/ (lemah).

Hal ini sebagaimana penuturan Kiai Aziz, salah seorang khali>fah
Shiddiqiyyah, saat memberi penjelasan atas pertanyaan salah seorang Jemaah
yang mempertanyakan kualitas Hadis tentang cinta tanah air sebagian dari iman
(h}ubbu al-wat}a>n min al-i>ma>n). Menurutnya, meskipun Hadis tersebut
lemah secara sanad namun tidak bertentangan dengan ayat al-Qur’an maupun
dengan Hadis-hadis yang lain.*

Begitu juga berlaku sebaliknya, jika suatu hadis bertentangan dengan teks
al-Qur’an ataupun hadis yang lain maka hadis tersebut dinilai d}a i>f walaupun
memiliki sanad yang valid. Ia mencontohkan perihal tersebut pada Hadis yang
lain. Seperti kesahihan secara sanad tentang Hadis turunnya Nabi Isa ke bumi di
hari akhir dengan membawa misi sebagai hakim yang adil, merusak salib,
membunuh babi, menghilangkan pajak, dan membunuh Dajjal merupakan Hadis
yang d}a ‘i>f*" Penyebabnya, Hadis tersebut bertentangan dengan al-Qur’an dan
riwayat Hadis yang lain. Di dalam surah Ali> ‘Imra>n ayat 55, Allah dengan

tegas telah mengangkat dan mewafatkan Isa.

4 Tasrichul Adib Aziz, “Landasan Cinta Tanah Air Sah dan Kuat,” Al-Kautsar, 2010, 6.
47 Hadis tentang turunnya Isa di hari akhir penulis lampirkan di akhir disertasi ini.
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(Ingatlah), ketika Allah berfirman, “Wahai Isa! Aku mengambilmu dan
mengangkatmu kepada-Ku, serta menyucikanmu dari orang-orang yang
kafir, dan menjadikan orang-orang yang mengikutimu di atas orang-orang
yang kafir hingga hari Kiamat. Kemudian kepada-Ku engkau kembali, lalu
Aku beri keputusan tentang apa yang kamu perselisihkan.”

Begitu juga pada surah al-Anbiya>’ ayat 34 tertera bahwa tidak ada manusia yang
hidup abadi.

//E;
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Dan Kami tidak menjadikan hidup abadi bagi seorang manusia sebelum
engkau (Muhammad); maka jika engkau wafat, apakah mereka akan kekal?

Menurutnya keberadaan Hadis tersebut adalah sebagai bentuk Isra>i>liyya>t*
yang bukan bersumber dari tradisi Islam. Oleh sebab itu Hadis tersebut dapat
dikatakan sebagai Hadis yang lemah.*!

Pandangan Aziz ini berbeda dengan beberapa ahli tafsir yang menyatakan
bahwa kematian Isa sebagaimana tertera di dalam surah Ali> ‘Imra>n ayat 55
diartikan dengan digenggam atau ditahan (qa>bad}a). Ada juga yang memaknai
bahwa kata ‘diwafatkan’ bermakna ditidurkan atau juga dimatikan untuk

sementara yakni tiga hari, sebagaimana riwayat dari Wahab bin Munabbih.

4 Al-Qur’an, 3: 55.

4 Al-Qur’an, 21:34.

0 Israiliyya>t adalah istilah yang biasa digunakan dalam studi Qur’an maupun Hadis.
Israiliyya>t berisi tentang kisah-kisah atau penafsiran dari kisah-kisah yang ada di dalam al-
Qur’an yang bersumber dari kisah sebelum Islam. Israiliyya>t biasanya dinisbahkan kepada
Bani Israil. Penisbatan ini karena Bani Israil dianggap banyak memiliki kisah-kisah yang
dinukil para ahli tafsir meskipun tidak semua dapat dinisbahkan kepada umat selain mereka.
Israiliyya>t di dalam kaidah penafsiran Ilmu al-Qur’an dianggap sebagai al-dakhi>I atau
sesuatu yang perlu diwaspadai validitasnya. Tidak semua bisa digunakan sebagai penjelasan
atas kisah-kisah yang ada di dalam penafsiran al-Qur’an.

31 Aziz, “Landasan Cinta Tanah Air Sah dan Kuat,” 6.
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Adapun al-T}abari> memilih pendapat bahwa Isa tidak diwafatkan atau juga tidak
ditidurkan melainkan ia diangkat ke langit. Pendapat ini sebagaimana
diriwayatkan oleh Ibn ‘Abbas yang disampaikan oleh al-D}aha>k.>

Kembali pada persoalan hadis cinta tanah air, Aziz menambahkan bukti lain
yang dapat memperkuat kesahihannya dengan menunjukkan ayat al-Qur’an dan
Hadis-hadis yang lain. Ayat al-Qur’an yang menunjukkan perintah untuk
mencintai tanah air adalah perintah Allah untuk bersyukur karena telah diberi
anugrah tanah air yang makmur (washkuru> lahu> baldatun t}ayyibatun wa
rabbun ghafi>r).”

Sedangkan Hadis-Hadis lain yang dapat menguatkan keberadaan seruan
cinta tanah air di antaranya adalah Hadis t}afu>dzu min al-ardhi fainnaha>
ummukum (jagalah bumi yang kalian tempati karena ia adalah Ibumu).** Hadis ini
difahami bahwa menjaga tanah air sebagaimana kedekatan kepada Ibu.
Ditambkan lagi dengan mengutip Hadis tentang peristiwa Rasul akan hijrah ke
Madinah. Beliau berujar dalam suatu Hadis Alangkah besarnya cintaku pada kota
Makkah, tempat kelahiran dan tumpah darahku, seandainya penduduknya tidak
mengusirku, maka aku pasti akan tetap di kota Makkah. Diperkuat pula dengan
suatu riwayat bahwa selama Nabi berada di Madinah, ia mendirikan salat dengan
menghadap ke Bait al-Maqdis, Palestina selama kurang lebih enam belas bulan.

Kemudian Ia memohon kepada Allah untuk menjadikan kota yang dicintainya

52 Shams al-Di>n Qurt}bi> (al), Al-Ja>mi’ li Ah}ka>mi al-Qur’an, vol. 4 (Kairo: Da>r al-Kutub
al-Mis}riyyah, 1964), 100.

53 Al-Qur’an, 34: 15.

% Hadis ini terdapat pada al-Mu’jam al-Kubra karya al-T }abra>ni>, Mu’jam al-S}aha>bah karya
al-Baghawi>, Ma’rifatu al-S}aha>bah karya Abu Nu‘aim. Kualitas hadis ini lemah.
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menjadi arah kiblat untuk salat. Maka turunlah ayat 144 surah al-Bagarah. Dari
bukti-bukti tersebut, Aziz berpandangan bahwa kewajiban cinta tanah air adalah
kewajiban yang berakar pada sumber yang valid dan otentik.>

Dalam kesempatan yang berbeda, Kiai Muchtar menjelaskan bahwa
Shiddiqiyyah memiliki metode tersendiri dalam menilai kesahihan suatu Hadis.
Hadis-hadis yang terdapat di dalam kitab-kitab Hadis kanonik popular, kutub al-
tis ‘ah misalnya tidak menjadi jaminan atas kualitasnya. Bahkan sekalipun terdapat
di dalam Sahih Bukhari yang maklum diketahui sebagai kitab yang berisi Hadis-
Hadis sahih, dan banyak pakar Hadis mengakuinya sebagai kitab paling sahih
setalah al-Qur’an. Metode untuk menimbang kesahihan suatu Hadis yang
dilakukan yakni membandingkan dengan teks-teks yang tertera di dalam al-
Qur’an. Al-Qur’an menempati dalil utama dalam melihat validitas suatu sumber
hukum syariat. la menyebut dengan penilaian kesahihan Hadis dari undang-
undang yang ada di atasnya, yaitu al-Qur’an. Kiai Muchtar menambahkan bahwa
menilai suatu Hadis dalam tradisi tasawuf dari atas kebawah bukan dari bawah ke
atas.>

Dalam kesempatan yang berbeda Kiai Muchtar juga menegaskan bahwa
ukuran kesahihan sebuah Hadis, jika makna yang terkandung di dalamnya tidak
bertentangan denga isi kandungan ayat al-Qur’an. Ia berujar:

Meskipun Hadis itu dikatakan shoheh atau Hadis Bukhori (yang shohehnya
diakui tingkat internasional bila bertentangan dengan al-Qur’an harus

35 Tasrichul Adib Aziz, “Landasan Cinta Tanah Air Sah dan Kuat,” Al-Kautsar, 2010, 6.
6 Moch. Mukhtar Mu’thi, “Rahasia di Balik Shodaqoh Kelahiran Nabi,” A/l-Kautsar, 2013, 26-27.
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ditolak. Ini pedoman Shidddiqiyyah. Apakah boleh mengoreksi Hadis
(meskipun shoheh) dengan al-Qur’an. Bukan hanya boleh tapi dianjurkan.*

Dari pernyataan ini cukup memberi gambaran bahwa Al-Qur’an menduduki
posisi tertinggi di dalam penilaian validitas suatu hadis. Faliditas suatu hadis
diukur dengan kesesuaian dengan isi kandungan ayat-ayat al-Qur’an. Dengan kata
lain, aspek sanad suatu hadis kurang mendapatkan perhatian para Jemaah
sehingga tidak sedikit hadis yang dikutip oleh para Jemaah berstatus d}a ‘if-

Di sisi lain, walaupun tidak semua Hadis-hadis yang dinukil oleh Jemaah
berupa Hadis yang sahih dari sudut pandang keilmuan Hadis, tetapi Mursyid,
Muallif ataupun yang mewakili keduanya menunjukkan sumber dan penilaian
singkat atas kualitas suatu Hadis. Misalnya disebutkan, Hadis ini sahih terdapat
pada kitab tertentu. Hadis-hadis yang dinukil oleh para Jemaah tidak hanya berupa
matan (konten) melainkan juga menyertakan fakhri>j singkat dari mana Hadis
tersebut dinukil. Penulis menjumpai penyebutan rawi a’la (transmitor pertama)
seperti Abu Hurairah, Jabir bin ‘Abdullah dan juga orang yang melakukan
takhri>j suatu Hadis, seperti Bukhari, Muslim, Ibn Majjah, ataupun yang lainnya.

Di dalam pemahaman jemaah tarekat Shiddigiyyah selain hadis sebagai
sunah nabi, atha>r yang merupakan pendapat atau ijtihad para sahabat juga
dianggap penting. Atha>r Sahabat merupakan sunah-sunah Sahabat yang juga
harus dilestarikan. Kesepakatan para sahabat atau pandangan para sahabat tentang
suatu hukum tertentu dijadikan pedoman dalam melaksanakan berbagai ibadah.

Sebagai contoh, dalam beberapa kesempatan jemaah menukil atha>r untuk

7 Moch. Mukhtar Mu’thi, Jawamiul Hikmah I (Jombang: Al-Ikhwan, 2015), 118.
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menjustifikasi validitas suatu hukum. Salah satu di antaranya adalah hukum
wajibnya salat 9d. Bagi Jemaah Tarekat Shiddiqiyyah salat ‘id bukan merupakan
kesunahan melainkan kewajiaban. Pendapat ini merujuk pada pendapat tiga
Khalifah, Abu Bakar, Umar bin Khattab, dan Ali bin Abi T}alib.*®

Sosok sahabat yang memiliki keadailan mutlak menjadi cara pandang para
jemaah tarekat Shiddigiyyah. Dalam pandangan Jalaluddin Rahmat, sikap seperti
ini termasuk ke dalam kategori kelompok umat Islam awam yang memperlakukan
sahabat dengan segala kebaikannya dengan mengabaikan analisis secara kritis.
Kelompok ini mencintai para sahabat dengan menikmati dan mengikuti seluruh
Sunah-sunah sahabat sampai mengalami ekstasi.>

Diskursus tentang eksistensi sunah selain dari sunah nabi sesungguhnya
juga telah diwacanakan beberapa peneliti. Rakhmat di dalam disertasinya
menunjukkan bahwa sunah Sahabat memiliki posisi penting di dalam tradisi
Islam. Ia berpandangan, urgensitas sunah sahabat, pada level tertentu, dapat
menghakimi atau bahkan mengganti dari pada sunah nabi itu sendiri. Dalam sudut
pandang sejarah pensyariatan Islam (ta>ri>kh tashri>"), sebagaiamana perspektif
yang digunakan oleh Rahmat dalam penelitiannya, Sunah sahabat menempati

porsi yang tidak sedikit di dalam proses perumusan akidah, syariat, dan nilai-nilai

8 Moch. Mukhtar Mu’thi, Mengerjakan Sholat Dhuhur dan Shalat Jumu’ah bukan Karangan
Akantetapi Melaksanakan Perintahnya Alloh dan Rasululloh, 5 ed. (Jombang: Al-Ikhwan,
2013), 75.

59 Jalaluddin Rakhmat, “Asal-Usul Sunah Sahabat: Studi Historiografis atas Tarikh Tasyri’”
(doctoral, Universitas Islam Negeri Alauddin Makassar, 2015), 12, http://repositori.uin-
alauddin.ac.id/599/; pandangan ini terinspirasi oleh perspektif Farid Esack, The Qur’an: A
Short Introduction (United Kingdom: Oneworld, 2002) di dalam studi terhadap al-Qur’an;
dinamika keberadaan sahabat di dalam Islam juga dapat dilihat pada temuan Fuad Jabali, The
Companions of the Prophet — A Study of Geographical Distribution and Political Alignments
(Leiden-Boston: Brill, 2003), https://brill-com.virtual.anu.edu.au/view/title/8258.



122

Islam. Begitu juga Sunah sahabat telah mempengaruhi berbagai disiplin keilmuan
Islam seperti, ilmu hadis, Tafsir, Ilmu al-Qur’an, Ilmu Usul fikih, maupun Ilmu
Fikih.°

Tidak jauh berbeda dengan pandangan jemaah Tarekat Shiddiqiyyah,
jemaah Sholawat Wahidiyah memahami bahwa Hadis menduduki posisi yang
kedua setelah al-Qur’an. Hadis telah menjadi sumber normatif dalam berbagai
aktifitas spiritual yang mereka lakukan. Hanya saja jemaah membedakan antara
hadis dan sunnah.®*

Salah seorang Jemaah, menuturkan bahwa sunah adalah segala hal yang
berhubungan dengan Nabi meskipun tidak diverbalisasi menjadi sebuah teks.
Artinya, dari persepektif jemaah Sholawat Wahidiyyah, sunah nabi tidak terbatas
seruan, anjuran, ataupun larangan yang terdokumentasikan di dalam kitab-kitab
atau catatan Hadis popular. Cerita-cerita pribadi nabi yang berhubungan dengan
aktivitas spiritual atau olah rohani juga merupakan bagian penting dari sunah nabi.
Sunah nabi ada yang tersirat ada pula yang tersurat. Keduanya sama-sama penting
untuk diikuti.®? Dengan kata lain, sunah lebih luas dari pada hadis. Tidak semua
sunah terdokumentasi ke dalam suatu hadis.

Selain pemaknaan sunah yang begitu luas, jemaah juga berpandangan akan
adanya sunah Ulama. Sunah Ulama tidak hanya berkaitan dengan sabda nabi saja

melainkan seruan atau firman Allah di dalam, al-Qur’an yang ditangkap (ditakwil)

60 Rakhmat, “Asal-Usul Sunah Sahabat,” 2.

61 Tidak semua informan yang penulis wawancarai memiliki pendapat yang sama tentang adanya
Sunah Ulama. Oleh sebab itu penulis berpendapat bahwa pandangan tersebut sebagai salah satu
keragaman bentuk penerimaan Jemaah terhadap Hadis dan juga ajaran yang diterima dari
Muallif.

62 Ahmad Dimyati, wawancara, Kediri, 1 September 2019.
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oleh para kekasihNya. Konsep sunah ini mengantarkan pembaca pada sebuah
pemahaman bahwa Nabi adalah al-Qur’an yang hidup (the living Qur’an) dan
beliau adalah cerminan dari isi kandungan al-Qu’ran itu sendiri. Oleh sebab itu al-
Qur’an dan Hadis menjadi satu kesatuan dalam konsep sunah ini. Yakni segala hal
yang berkaitan dengan nabi secara lahiriah maupun batiniah baik yang tersurat di
dalam al-Qur’an maupun Hadis ataupun yang hanya tersirat dari keduanya, yang
hanya dapat dikeathui melalui penyingkapan batiniah.

Dari sudut pandang tersebut, jemaah Sholawat Wahidiyah berpendapat
bahwa sunah Ulama’ menjadi penyempurna dari Sunah Nabi dan Sunah sahabat.
Penulis belum menemukan jawaban yang komprehensif tentang penjelasan sunah
ini, akan tetapi setidaknya ada pengakuan pengamal yang menjelaskan perihal ini.
Ulama’ yang dimaksud pada konteks ini adalah Para Sufi yang memiliki
kecerdasan spiritual. Para Ulama mendapat amanah dari Nabi untuk menelusuri
dan merumuskan sebuah jalan atau metodologi yang kemudian lebih masyhur
dikenal dengan sebutan t}ari>qgah, atau tarekat.

Dalam buku Panduan Persiapan Kader dan Para Imam di Berbagai
Wilayah, disebutkan bahwa mereka menjadikan Hadis tentang seruan untuk
melakukan dan menyebarkan sunah yang baik dan implikasinya, sebagai landasan
adanya sunah Ulama ini.
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Rasulullah Saw. Bersabda: Barang siapa yang membuat sunah dalam Islam,
dengan sunah yang baik, maka baginya pahala dan pahala dari orang yang
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mengamalkan sunah tersebut tanpa mengurangi pahala dari pengamalnya
sedikitpun. Dan barang siapa yang membuat sunah dalam Islam, dengan
sunah yang buruk, maka baginya dosa dan dosa dari orang yang
mengamalkan sunah tersebut setelahnya dengan tanpa mengurangi dosa dari
pengamalnya sedikitpun.®

Redaksi Hadis ini dapat dijumpai di dalam Kitab Shahih Muslim. Hadis ini bagi
jemaah Sholawat Wahidiyah menjadi pijakan bahwa sunah selain Nabi dan
Sahabat juga dapat diperoleh dari para Ulama, yang telah melakukan ijtihad.

Pada sumber yang sama, Hadis lain yang dijadikan pedoman pemahaman
tentang sunah Ulama adalah Hadis riwayat al-T}abra>ni>. Nabi bersabda bahwa
syariat yang dibawa oleh Nabi terdiri dari 360 jalan, cara, atau sistem dan barang
siapa yang memilih salah satu di antaranya akan selamat. Wujud redaksinya
sebagai berikut:

o 183 aal Gl L 25 o (s 280 e Sl (g 53 )

sesungguhnya syariatku datang dalam sejumlah 360 jalan, barang siapa
yang mengambil salah satunya maka ia akan selamat.

Pendapat ini juga diperkuat dengan menyitir suatu penjelasan yang terdapat di
dalam kitab Dali>! al-Fa>lihi>n [liT}urugi Riya>dh al-S}a>lihi>n karya Ibn
‘Alan. Dalam kitab tersebut bahwa t}ari>qgah (jalan, metode spiritual) merupakan

jalan kebaikan yang memiliki landasan hukum di dalam sunah nabi baik yang

6 Tanpa Pengarang, Bahan Up Grading Da’i Wahidiyah Tingkat Dasar Jilid I untuk Da’i
Wahidiyah Kecamatan dan Imam Jama’ah Wahidiyah (Kediri: Yayasan Perjuangan Wahidiyah
dan Pondok Pesantren Kedunglo, 1989) Kualitas hadis ini sahih dari jalur periwayat Jari>r bin
’Abdu Alla>h.

Satu-satunya yang melakukan takhrij hadis ini adalah al-T>abra>ni> di dalam Al-Mu’jam al-
Kubra>. Penulis juga banyak menemukan hadis ini dikutip di dalam kitab-kitab sirah maupun
fikih seperti, H}ujjatu Alla>h ‘ala al-‘A>lami>in fi> Mu’jiza>ti Sayyidi al-Mursa>li>n, al-
Mi>za>n al-Kubra> al-Sha’ra>niyyah karya al-Sha’rani>.

64
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tersurat maupun tidak.®> Pendapat ini mengindikasikan bahwa sekalipun Nabi
mafthum diketahui oleh umumnya umat muslim telah membawa syariat Islam
secara penuh namun mungkin saja ada banyak hal yang tidak tersurat di dalam
Hadis-Hadis nabi. Sebagian yang tidak tersurat tersebut kemudian diijtihadi oleh
para Ulama dan di antara mereka adalah kaum Sufi.

Lebih lanjut jemaah Sholawat Wahidiyah menjelaskan bahwa keberadaan
sunah Ulama sebagai bentuk problem solving atas berbagai persoalan terkait
pemahaman atas sunah nabi. Setelah melalui transmisi yang cukup panjang dan
menjangkau wilayah penyebaran yang luas tidak menutup kemungkinan adanya
berbagai pergeseran interpretasi dan pemahaman atas sunah-sunah tersebut.
Pergeseran tersebut dapat disebabkan banyak faktor, seperti adanya pemalsuan
dengan sengaja, pemahaman yang dangkal oleh agamawan, ataupun tendensi
sosial politik di suatu daerah tertentu. Oleh sebab itu peran ulama dalam situasi
seperti ini bagi Jemaah dianggap sangatlah penting. Tujuannya untuk
mengembalikan kembali spirit ajaran nabi dari berbagai pergeseran pemahaman
yang kurang tepat.

Secara lebih rinci, dalam pemahaman jemaah Sholawat Wahidiyah,
beberapa tujuan esensi dari sunah ulama sebagai berikut: Pertama, untuk
memurnikan kembali Hadis-hadis nabi dari adanya pemalsuan sebagaimana yang
telah terjadi pasca wafatnya Nabi. Kedua, menghadirkan kembali pemahaman atas

Hadis yang lebih substantif, tidak semata-mata pemahaman yang dangkal melalui

8 Tanpa Pengarang, Bahan Upgrading Wahidiyah Bagian A (Kediri: Penyiar Sholawat Wahidiyah
Pusat, 1989).
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teks-teks yang tertulis. Usaha ini dapat menghadirkan kembali makna yang
mungkin saja diperoleh di luar dari teks yang ada atau di balik teks tersebut.
Dalam sejarahnya, upaya ini telah melahirkan berbagai mazhab fikih yang popular
di dalam Islam, seperti Maliki, Hanafi, Hanbali, Syafi’i ataupun Dabhiri. Ketiga,
sunah Ulama untuk tujuan memurnikan kembali pemahaman tentang akidah yang
terdapat di dalam al-Qur’an maupun Hadis. Disamping itu juga untuk
menekankan pentingnya akhlak secara spiritual yang berupa ajaran- ajaran untuk
membersihkan jiwa (tazkiyyatu al-nafs) melalui berbagai usaha agar berbagai
akhlak batin yang tercela seperti riya, ujub, pamer, iri dengki dan sejenisnya
hilang dan bersih. Keempat, untuk menampakkan kembali betapa pentingnya
aspek batiniah di dalam sunah sunah nabi. Bagi para Jemaah Aspek lahir dan batin
tidak bisa dipisah dan dinggap lebih penting satu dari yang lainnya. Pentingnya
menghidupkan kembali sunah batiniah yang diteladani dari kehidupan nabi bagi
jemaah, agar tidak menimbulkan kesan bahwa Nabi hanya menekankan aspek
lahiriah semata. Dalam Bahasa yang lebih popular, sunah yang dihidupkan harus
menempatkan ranah hakikat dan syariat secara proporsional. Kelima, keberadaan
sunah Ulama berupa seruan untuk menciptakan metode untuk menempuh jalan
ma’rifat melalui penyusunan zikir, aurad, doa, ataupun selawat.®®

Tujuan yang kelima ini erat kaitannya dengan lahirnya selawat yang
terdapat di dalam Wahidiyah. Kendati selawat yang disusun diakui oleh para

imam dan pengamal termasuk ke dalam kategori selawat ghayr ma’thu>ra>t

%  Tanpa Pengarang, Bahan Up Grading Da’i Wahidivah Tingkat Dasar Jilid I untuk Da’i

Wahidiyah Kecamatan dan Imam Jama’ah Wahidiyah, 15.
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(tidak bersumber dari nabi) namun keberadaannya tetap dianggap penting.
Keberadaan selawat tersebut sama pentingnya dengan berbagai selawat yang
ma’thu>ra>t (bersumber dari nabi). Lebih-lebih tidak sedikit dari pengamal
meyakini lahirnya Sholawat Wahidiyah melalui proses bisikan spiritual yang
diperoleh sang Muallif dari Nabi atau bahkan dari Allah langsung. Sebagimana
banyak penulis temukan dari dokumentasi pengalaman para pengamalnya.®’

Selawat di dalam tradisi Sufi, termasuk juga di dalam Wabhidiyah, begitu
penting dalam upaya menghubungkan secara spiritual antara guru dan murid
hingga sampai kepada Zat yang agung. Selawat merupakan salah satu media yang
paling efektif untuk melakukan pengembaraan spiritual tersebut. Oleh karenanya,
di dalam tradisi Wahidiyah, siapa saja boleh mengamalkan selawat tanpa melalui
bai’at terlebih dahulu.

Adapun tujuan terakhir dari sunah ulama (keenam) adalah untuk
menciptakan atau menyusun doa’ doa yang mengandung unsur bertawassul
(bermediasi) kepada Nabi. Poin ini juga mengindikasikan betapa pentingnya
kedudukan nabi dalam upaya untuk menghubungkan manusia kepada Tuhannya.
Tujuan ini cukup mudah dibuktikan secara normativ baik di dalam al-Qur’an
maupun Hadis nabi.®®

Hal ini juga dikonfirmasi oleh salah seorang Mursyid Tarekat Qadiriyah wa
Nagshabandiyyah di Jawa Timur. Aqib menjelaskan bahwa persepektif yang

selama ini mendominasi dalam ranah studi Hadis adalah perspektif Ulama Hadis

7 Ahmad Dimyati, wawancara, Kediri, 1 September 2019.
% Tanpa Pengarang, Bahan Up Grading Da’i Wahidiyah Tingkat Dasar Jilid I untuk Da’i
Wahidiyah Kecamatan dan Imam Jama’ah Wahidiyah, 16.
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(Muhaddithu>n), dengan karakteristik, menolak seutuhnya sunah atau Hadis yang
bersumber dari kalangan Sufi. Menurutnya, pandangan mereka perlu dilihat lebih
jauh sebagai pihak luar, yang sesungguhnya sama-sama mengklaim sebagai
penghidup sunah (Na>slir al-sunnah).®® Penulis berpendapat bahwa, sekalipun
para ulama Hadis bersepakat atas kedha’ifan sebuah sanad Hadis, dalam banyak
hal justru isi (matan) yang terkandung di dalamnya tidak bertentangan dengan al-
Qur’an atau logika. Oleh sebab itu, banyak dijumpai Hadis-hadis yang dha’if
menurut para hali Hadis namun bagi komunitas sufi justru menjadi pijakan
penting untuk amalan mereka. Mereka meyakini kesahihan sebuah Hadis tidak
hanya sebatas studi tentang ketersambungan sanad, kredibilitas perawi, ataupun
syarat-syarat kesahihan Hadis yang lain, melainkan dapat juga dilihat dari
kacamaa Sufi yang memiliki indra batin tajam melampau ketajaman indra lahir

manusia pada umumnya.

D.Sebaran Hadis dalam Jemaah Tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat
Wahidiyyah.

Hadis-hadis yang penulis temukan di tengah komunitas Tarekat
Shiddiqiyyah maupun Sholawat Wahidiyah dapat dipilah menjadi dua jenis, yakni
tertulis (/iteral) dan tidak tertulis atau dalam bentuk lisan (oral). Hadis-hadis yang
tertulis dapat dijumpai di dalam buku-buku yang ditulis oleh Mursyid dan Muallif,
dokumentasi transkripsi pengajian, ataupun bersumber dari para wakil Mursyid

atau Muallif ataupun Romo Yai dan juga catatan para jemaah. Hadis-hadis yang

8 Kharisudin Aqib, wawancara, Kelutan Nganjuk, 19 Februari 2019 Ia adalah salah seorang
Mursyid Tarekat Qadiriyah Naqgsyabandiyah di Jawa Timur.
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tertulis dapat juga ditemukan dalam berbagai ornamen kaligrafi yang tersebar di
berbagai bangunan dan monumen yang tersebar di pusat Tarekat Shiddiqiyyah
dan Sholawat Wahidiyah. Sedangkan Hadis-hadis yang tidak tertulis diperoleh
dari penuturan para pengamal maupun ceramah-ceramah yang disampaikan oleh
Mursyid ataupun Muallif baik yang disampaikan langsung maupun yang telah
tersimpan di dalam dokumnetasi video kegiatan muja>hadah atau pengajian.
Penulis banyak menjumpai Hadis-hadis yang tidak tertulis, yang tersimpan di
dalam dokumnetasi video yang telah dipubilasikan di dalam media online, baik
website maupun media sosial. Bentuk oral dari Hadis-hadis dalam kategori kedua
ini belum digubah menjadi transkripsi tertulis.

Secara lebih rinci, jumlah Hadis yang penulis temukan di dalam jemaah
Tarekat Shiddigiyyah dan Sholawat Wahidiyah kurang lebih sebanyak 119 Hadis.
Jumlah tersebut bukan merupakan jumlah keseluruhan hadis namun hanya
sebagian saja. Jika proses penelitian dilanjutkan dalam waktu yang lebih lama,
akan penulis temukan jumlah yang jauh lebih banyak.

Tema-tema Hadis yang hidup di dalam kedua komunitas Sufi tersebut
beragam. Hadis-hadis yang penulis temukan terdiri dari Hadis spiritualitas,
raqa>iq, mu‘a>mlah, tentang ibadah (‘ibada>f), berita gaib dan eskatologi,
kebangsaan, ilmu, konservasi alam, dan tema-tema sosial. Secara lebih detil
Hadis-Hadis tersebut tidak penulis cantumkan pada pada bagian ini. Pembahasan
tentang Hadis-hadis tersebut menyatu dengan pembahasan tentang Hadis-hadis
yang hidup (/iving hadis) di tengah kehidupan spiritual dan sosial jemaah tarekat

Shiddiqgiyyah dan Sholawat Wahidiyah.
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Hadis-hadis yang dipegang teguh oleh jemaah dan telah menyatu di dalam
kehidupan mereka bersumber dari kitab-kitab Hadis popular, seperti kutub al-
tis’ah, ataupun pada kitab-kitab non-Hadis seperti kitab tarhi>b wa targhi>b,
kitab fikih dan kitab-kitab tasawuf. Selain dari kitab-kitab, beberapa Hadis juga
disebutkan tanpa menyebutkan sumbernya. Begitupula penulis mendapati kata-
kata hikmah yang diyakini oleh para jemaah bersumber dari Hadis nabi.

Berdasarakan hasil pelacakan penulis, hadis-hadis tersebut dapat dijumpai
pada Kitab-kitab Hadis popular, seperti kutub al-tis ‘ah. Disamping itu mereka
juga menggunakan kitab-kitab Hadis tematik, seperti Riya>d} al-s}a>lih}i>n,
Arba ‘in al-anawawi>, Dali>[ al-fa>lih}i>n. Tidak sedikit pula Hadis-Hadis yang
dijadikan rujukan bersumber dari kitab-kitab non-Hadis, seperti kitab tafsir,
targhi>b wa tarhi>b, fadla>ilu al-a ‘ma>I, maupun kitab-kitab tasawuf seperti
Tati>ri al-ana>m fi> ta‘bi>ri al-ana>m, Ih}ya>" ‘ulu>m al-di>n, al-h}ikam,
dan beberapa kitab tasawuf lainnya.

Sebagai contoh, Hadis 4}ubbu al-wat}an min al-i>man yang banyak dikutip
oleh jemaah, menurut Kiai Muchtar dapat dijumpai pada kitab-kitab Dali>/ al-
Fa>lih}in sharh} Riya>d} al-s}a>lih}in jilid pertama halaman 26; al-Durar al-
Muntashirah nomor 189; Al-maqa>s)id al-h}asanah nomor 391; Kashf al-
Khafa> nomor 2011; Al-Asra>r al-marfu>‘ah nomor 168; Tadhkira>t al-
maud}u> ‘ah jilid kedua halaman 128.7

Baik Tarekat Shiddiqiyyah maupun Sholawat Wahidiyyah, selain merujuk

kepada Mursyid atau Muallif sebagai sumber otoritatif dalam hal agama, mereka

70 Ikhwan, “Guru Sufi, Guru Cinta,” 4Al-Kautsar, 18 September 2016, 20.
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juga merujuk kitab-kitab ulama terdahulu. Meskipun kitab yang dirujuk memang
tidak khusus mengulas tentang Hadis nabi. Sebagai contoh di dalam tradisi
Sholawat Wahidiyyah, Hadis-Hadis yang dinukil berasal dari kitab-kitab akhlak
atau tasawuf, seperti Tagri>b al-us}u>l, Durratu al-na>s}ih}i>n, dan Sa‘a>du
al-da>rayni.

Bagi para pengkaji Hadis menukil Hadis-hadis dari sumber yang bukan
kitab Hadis bisa jadi merupakan suatu kesalahan. Kitab-kitab non-Hadis yang
memuat Hadis terkadang tidak memperhatikan validitas sumber yang dikutip.
Begitu pula kitab-kitab tasawuf yang banyak dikritik oleh banyak ahli Hadis.
Akan tetapi, bagi jemaah tarekat Shiddigiyyah maupun Sholawat Wahidiyyah
Hadis dapat diperoleh dari berbagai sumber. Tidak ada jumlah secara pasti berapa
banyak Hadis yang tersebar. Hal ini dikonfirmasi oleh Aqib, bahwa terbatasnya
Hadis nabi karena adanya trikotomi umat Islam yang memiliki budaya dan tradisi
Hadis, yakni ahli Hadis sendiri, Syi’ah, dan para Sufi. Ketiganya mengklaim

dokumentasi Hadis-hadis yang berbeda-beda.”*

E. Hadis Bagi Jemaah Tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat Wahidiyyah
sebagai Lived text (teks yang hidup)
Jika ditinjau dari fenomena menghidupkan sunnah (/iving the sunah/ih}ya>"
al-sunnah, setiap pengikut ajaran Nabi Muhammad meyakini bahwa apa yang
mereka lakukan sesungguhnya mencontoh hal-hal yang dilakukan nabi, tak

terkecuali komunitas Sufi. Visi utamanya adalah untuk menghidupkan sunah-

"1 Kharisudin Aqib, wawancara, Kelutan Nganjuk, 2 Januari 2020.



132

sunah nabi. Hal-hal yang dihidupkan meliputi norma-norma atau nilai yang
terdapat di dalam al-Qur’an maupun Hadis. Sunah dalam pengertian ini tidak
hanya mengacu kepada hadis-hadis nabi saja melainkan juga mengacu pada al-
Qur’an karena hakekatnya nabi adalah sosok yang mengaktualisasikan al-Qur’an
(the living Qur’an).” Oleh sebab itu, al-Qur’an dan hadis bagi jemaah menjadi
dua sumber penting dalam meneladani nabi tersebut.

Pada konteks penelitian ini, Hadis memiliki posisi strategis di tengah
kehidupan jemaah. Hadis-hadis yang diresepsi oleh jemaah tarekat Shiddiqiyyah
maupun Sholawat Wahidiyah, secara umum tidak semuanya dapat dibuktikan
secara tertulis, dan tidak semuanya terwujud di dalam sebuah buku atau kitab,
sebagaimana al-Qur’an. Menurut penulis, hal tersebut wajar karena dalam benak
jema’ah, yang mereka resepsi sesungguhnya sesuatu yang telah menjadi satu
dengan kebudayaan dan telah menjadi bagian kehidupan mereka. Dari sudut
pandang kelisanan dan keaksaraan, manusia justru lebih mengenal dan
mempraktikkan kelisanan dulu. Keaksaraan muncul lebih akhir dibandingkan
kelisanan. Dari situlah mulai muncul berbagai usaha penulisan dalam wujud
susunan aksara dalam berbagai jenis bahasa.

Walter J. Ong berbeda pandangan dengan pendapat yang mengatakan bahwa
tradisi teks berupa tulisan atau cetakan menjadi penanda eksistensi manusia.
Menurutnya justru tradisi kelisanan yang bersumber dari kekuatan daya ingatan
dengan memanfaatkan indra pendengaran dan suara merupakan akar dari

kebudayaan manusia. [a menyebut tradisi ini dengan sebutan kelisanan (orality).

2 Ahmad ‘Ubaydi Hasbillah, llmu Living Quran-Hadis; Ontologi, Epistemologi, Dan Aksiologi
(Tangerang Selatan: Yayasan Wakaf Darus-Sunah, 2019), 20.
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Ia menambahkan bahwa kebudayaan ini belum tersentuh oleh pengetahuan
tentang tulisan atau cetakan:

...I style the orality of culture totally untouched by any knowledge of
writing or print, ‘primary orality’. It is ‘primary’ by contrast with the
‘secondary orality’ of present-day high-technology culture, in which a new
orality is sustained by telephone, radio, television, and other electronic
devices that depend for their existence and functioning on writing and print.
Today primary oral culture in the strict sense hardly exists, since every
culture knows of writing and has some experience of its effects. Still, to
varying degrees many cultures and subcultures, even in high-technology
ambience, preserve much of the mind-set of primary orality.”

... Saya menyebut bahwa budaya kelisanan sama sekali tidak tersentuh oleh
pengetahuan tulisan atau cetakan, 'kelisanan primer'. Kelisanan primer ini
berbeda dengan 'kelisanan sekunder' [yang lahir] dari budaya teknologi
tinggi saat ini, di mana kelisanan baru [ini] ditopang oleh telepon, radio,
televisi, dan perangkat elektronik lainnya yang bergantung pada keberadaan
dan fungsinya pada tulisan dan cetakan. Saat ini budaya kelisanan primer
dalam arti sempit hampir tidak ada karena setiap budaya telah mengetahui
tulisan dan telah memiliki pengalaman [tentang] pengaruh dari hal tersebut.
Namun, pada tingkat yang berbeda-beda banyak budaya dan subkultur,
bahkan dalam suasana teknologi tinggi, masih banyak mempertahankan pola
pikir oralitas primer.

Dewasa ini, tradisi kelisanan yang ditopang oleh daya ingat manusia
memang mulai berkurang, sebagaimana pendapat Ong di atas. Terkikisnya tradisi
kelisanan tersebut tidak lain karena telah diciptakannya berbagai teknologi seperti
radio, telepon, televisi, dan perangkat eektronik lainnya. Namun bukan berarti di
era kecanggihan teknologi tinggi, dimana manusia berada pada budaya
keakasaraan (l/iteracy) baik dalam bentuk tulis maupun cetak, tidak kemudian
hilang sama sekali. Jemaah tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat Wahidiyyah di
dalam meresepsi Hadis nabi sebagin besar mengandalkan budaya lisan yang

berada di sekitar mereka. Salah seorang informan menuturkan bahwa, Hadis-

3 Walter J. Ong, Orality and Literacy:The Technologizing of the Word (Routledge, 2003), 11.
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Hadis yang mereka fahami diperoleh dari ceramah-ceramah atau maw ‘id}ah dari
Sang mursyid dan Muallif, ataupun yang mereka peroleh dari pengajian-pengajian
kecil bersama para Khalifah dan Imam Jamaah.™

Untuk mempermudah mengingat muatan Hadis yang mereka dengarkan
secara lisan dari para pimpinan kelompok tersebut, biasanya Mursyid atau Muallif
melakukan resitasi dengan lantunan nada. Nada yang biasa dipakai biasanya
sebagaimana nada saat membaca ayat al-Qur’an (tila>wah). Begitu pula pada
Hadis-Hadis tertentu yang ditujukan untuk ritual zikir atau wirid tertentu. Hadis-
Hadis yang semacam ini tidak hanya memiliki muatan secara substantsial
melainkan secara tekstual memilkiki nilai magis tersendiri. Oleh sebab itu bentuk
redaksi harus diucapkan sebagaimana apa adanya.

Beberapa ciri masyarakat yang masih kuat dengan tradisi kelisanan,
biasanya masyarakat hidup secara komunal dan berkelompok. Dalam kelompok
kelompok tersebut ada tokoh atau figur yang melakukan transfer informasi
melalui retorika yang dapat memikat audien yang mendengarkannya. Figur Kia
Muchtar di dalam tarekat Shiddiqiiyah atau Kiai Abdul Latief Madjid di dalam
Sholawat Wahidiyah dapat menimbulkan kesan jama’ah saat memberikan petuah
ajaran. Apa-apa yang bersumber dari tokoh tersebut menjadi sumber otoritatif
para Jemaah.

Kecanggihan teknologi untuk mendokumentasikan tulisan baik berupa

multimedia, teknologi computer yang oleh Ong disebut sebagai kelisanan

4 Sanusi, wawancara, Ploso Jombang, 20 Juni 2019 Yang bersangkutan adalah jemaah yang
berasal dari Lampung. Penulis berjumpa di Pesantren Majma’a al-Bakhraini Shiddiqiyyah.
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sekunder, resepsi kedua komunitas sufi tersebut atas Hadis seolah mengafirmasi.
Meskipun zaman terus berubah, tradisi kelisanan mulai hilang namun para Jemaah
dalam meresepsi Hadis masih dekat dengan tradisi kelisanan. Figur Mursyid atau
Muallif tetap memiliki otoritas tersendiri meskipun jemaah dapat mengakses
sumber informasi dari berbagai media. Sebagai bukti akan kuatnya hal itu, tidak
jarang jama’ah melakukan afirmasi atas informasi yang diperoleh dari pihak luar
kepada Mursyid atau Muallif.

Akan tetapi situasi semacam itu tidak sepenuhnya benar karena dalam
praktiknya antara kelisanan dan keaksaraan, dalam hal mana yang lebih dahulu,
tetap menjadi perdebatan. Di dalam tradisi tarekat Shiddiqgiyyah ataupun Sholawat
Wahidiyah antara kelisanan maupun keaksaraan bisa jadi berkelindan satu dengan
yang lain. Di satu sisi otoritas Mursyid masih menduduki tempat yang istimewa
dalam hal transfer pengetahuan agama, termasuk nilai-nilai Hadis, namun di sisi
lain, keragaman Jemaah yang hadir dari berbagai latar belakang tidak menafikan
itu semua. Sebagi contoh berbagai kegiatan dan program di dalam kedua
komunitas sufi tersebut diinisiasi oleh para pengikut atas persetujuan Mursyid
ataupun Muallif.

Pada aspek yang lain, kesakkralan teks tidak hanya hasil dari kebudayaan
kelisanan melainkan juga berhubungan dengan alat dominasi penguasa. Temuan
penulis di dalam tradisi jemaah tarekat Shiddiqiyyah mengkonfirmasi argumen
tersebut. Artinya teks-teks hadis telah diotorisasi oleh figur-figur mursyid atau
khalifah. Sedikit berbeda dengan tradisi yang ada di dalam Sholawat Wahidiyah.

Jemaah Sholawat Wahidiyah yang terafiliasi dengan PSW berbeda dengan jemaah
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yang terafiliasi pada YPS. Di dalam tradisi pengamal Sholawat Wahidiyah PSW,
Patron pemimpin sebagaimana terdapat di dalam tradisi tarekat yang memiliki
otoritas tunggal atas teks-teks hadis tidak begitu tampak, dan tidak sebagaimana

yang terjadi pada organisasi YPS.

F. Living Hadis di Dalam Praktik Ritual Jemaah Tarekat Shiddiqiyyah
Hadis-hadis yang lestari di dalam berbagai praktik ritual jemaah Tarekat
Shiddiqgiyyah meliputi: hadis-hadis seputar ijtihad Mursyid dalam hal ibadah, zikir
dan kautsaran, berbagai kesunahan ritual pada bulan-bulan tertentu, dan hadis
tentang wasi>lah (bermediasi). Secara lebih rinci, penulis paparkan sebagai

berikut:

1. Hadis Seputar Ijtihad Mursyid dalam Ritual Ibadah

Dalam hal ibadah, Kiai Muchtar melakukan beberapa interpretasi yang khas.
Para jemaah meyakini dan menyadari bahwa Kiai Muchtar adalah sosok Mujtahid
atau Mujaddid yang melakukan upaya penafsiran yang berbeda. Berbeda dalam
arti mengambil pilihan pendapat minorotas dari pandangan umum Ulama Salaf
ataupun memang benar-benar murni atas pandangannya sendiri. Yang pertama
merupakan pandangan minoritas Ulama yang dapat dijumpai pada khasanah
literatur klasik sedangkan yang kedua, merupakan ijtihad berdasarkan pandangan
sosial keagamaan yang ia miliki.

Bagi para jemaah, berijtihad merupakan hak bagi siapa saja yang mampu
dan memiliki kematangan dalam beragama. Dengan kata lain pintu ijtihad masih

terbuka hingga zaman ini. Jemaah menjadikan Hadis sebagai landasan normatif
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atas pandangan tersebut. Salah satu Hadis yang dinukil oleh para jemaah dalam

hal motivasi berijtihad adalah sebagai berikut:

Orang yang berijtihad itu pasti akan mendapatkan pahala, baik yang hasil
jjtihadnya benar maupun yang hasil ijtihadnya (masih) salah. Jika hasil
ijtihadnya benar maka dia memperoleh dua pahala yakni proses perjuangan
saat berijtihad dan pahala dari hasil ijtihadnya yang benar dan manfaat. Dan
jika hasil ijtihadnya salah, dia juga masih mendapatkan pahala, yakni pahala
dari perjuangan dan kesulitan, keikhlasan, dan ketulusannya itu.”

Hadis ini dinukil oleh jemaah dari pitutur luhur (pesan mulia) yang

disampaikan oleh Kiai Muchtar pada pengajian khusus bulan Dhu al-Qa’dah.

Penulis menjumpai hadis ini dalam S}ah}i>h} al-Bukha>ri> yang diriwayatkan

oleh ‘Amr bin al-‘A>s}. Sesungguhnya konteks pembicaraan hadis ini tentang

ijtihad seorang hakim dalam mengambil suatu keputusan hukum tetapi jemaah

meyakini bahwa hadis ini juga dapat diaplikasikan ke dalam praktik ijtihad dalam

hal ibadah.
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‘Amr bin al-‘A>s} meriwayatkan bahwa ia telah mendengar Nabi Saw.
bersabda: Jika seorang Hakim mengambil keputusan hukum kemudian
berijtihad dan benar maka baginya dua pahala dan jika berijtihad dalam
keputusan hukum kemudian ia salah, maka baginya satu pahala.

Bagi jemaah, berijtihad dilatarbelakangi oleh beberapa motivasi. Di antara

motivasi berijtihad adalah, sebagai bentuk ungkapan sukur atas nikmat akal,

5 Moch. Mukhtar Mu’thi, “Motivasi Berijtihad,” Al-Kautsar, 23 September 2018, 17.

76

Hadis ini dari jalur ‘Amru bin al-‘A>s} ditakhrij oleh al-Bukha>ri> di dalam al-Ja>mi>’ al-
Stah}i>h} hadis nomor 7352, Muslim di dalam S}ah}i>h nomor 1716, Abu> Da>wud di
dalam al-Sunan nomor 3574, al-Nasa>I di dalam Sunan al-Kubra> nomor 5918, Ibnu Ma>jah
di dalam Sunan nomor 2314, dan Ahmad di dalam Musnad nomor 17820. Adapun dari jalur
Abu Hurayrah ditakhri oleh al-Bukha>ri> di dalam al-‘Ilal al-Kabi>r, al-Bazza>r di dalam
Musnad al-Bazza>r, dan Ibnu H}ibba>n di dalam Sah}i>h}. Jalur yang pertama memiliki
sanad yang lebih kuat dibandingkan yang kedua.
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sebagai sarana untuk menambah wawasan pengetahuan, untuk menambah
keyakinan dalam mengamalkan perintah agama, memperjelas suatu persoalan
hukum, untuk meluruskan berbagai pengetahuan agama yang keliru, ataupun juga
sebagai sarana untuk mengasah kemampuan dalam memnjawab berbagai
tantangan zaman.”’

Pemahamaan ini mengantarkan para jemaah untuk menempatkan sosok
Mursyid sebagai seorang Mujtahid sekaligus sebgai diyakini sebagai Mujaddid
(pembaharu). Keberadaan Mujaddid bagi para jemaah telah ada di zaman ini.
Pemahaman jemaah semacam ini tidak lepas dari penerimaan atas teks hadis yang
disampaikan oleh Mursyid. Kiai Muchtar mengutip sebuah hadis:

Rasulullah bersabda: Sesungguhnya Alloh ta’ala itu bakal, akan

memunculkan seseorang untuk umat Islam seluruh dunia dan orang-orang

itu tiap-tiap 100 tahun di awal 100 tahun akan muncul satu orang namanya
mujaddid yang memperbarui paham-paham Islam di seluruh dunia.”®
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Para jemaah meyakini sosok pembaharu tersebut ada pada diri Kiai
Muchtar. Pembaharuan yang dilakukan oleh Kiai Muchtar tidak hanya dalam hal
ibadah melainkan juga dalam hal wawasan kebangsaan.® Adapun dalam hal
ibadah sebagaimana fokus pembahasan pada bagian ini, para jemaah meyakini

bahwa Kiai Muchtar memiliki interpretasi yang khas. Kekhasan tersebut oleh

77 Ach. Athoillah, “Tata Cara Berijtihad,” AI-Kautsar, 23 September 2018, 21.

78 Redaksi, “Pesan dan Hikmah Sang Mursyid,” 4/-Kautsar, 2015, 5 Ungkapan Mursyid ini
dinukil dari mau’idlah h}asanah dalam acara Al-Kha>timu al-lThda> wa Thal>athsu>na,
THGB dan Tasyakuran ulang tahun hijrah Shajarotin Muba>raka>tin Kenongo Cino.

7 Hadis ini diriwayatkan oleh Abu Dawu>d di dalam Al-Sunan dari Abu Hurayrah dengan
kualitas sahih.

80 Sumantri dan Setiawan, Jati Diri Bangsa, Kyai Muchammad Muchtar Mu’thi Sang Mujadid
Wawasan Kebangsaan, 1-13.



139

jemaah dijadikan sebagai penanda keunikan sekaligus keistimewaan ajaran tarekat
Shiddiqiyyah.®

Di antara ijtihad tersebut adalah bahwa salat Jumat merupakan ‘id (hari
besar) bukan pengganti Salat Zuhur, sehingga tidak menggugurkan kewajiban
salah satunya. Kiai Muchtar menulis buku secara terpisah tentang kewajiban Salat
zuhur pada hari jumat. Buku tersebut menjelaskan secara rinci tentang berbagai
pertanyaan masyarakat yang meragukan kebenaran adanya kewajiban salat zuhur
pada hari jumat. Buku tersebut berisi argumentasi Kiai Muchtar dengan menukil
Hadis-hadis nabi sebagai landasan pelaksanaan salat zuhur pada hari jumat.
Penulis menjumpai lebih dari lima puluh Hadis yang dinukil dari berbagai kitab-
kitab induk Hadis maupun dari kitab-kitab non-Hadis.

Dengan uraian yang dijelaskan oleh Kiai Muchtar, baik melalui buku
tersebut maupun melalui ceramah-ceramahnya, jemaah berkeyakinan bahwa salat
zuhur bukanlah pengganti kewajiban dari salat jumat. Jemaah tarekat
Shiddiqiyyah mengambil pilihan pendapat yang kurang popular di tengah
mayoritas umat Islam yang berkeyakinan bahwa Salat jumat adalah pengganti
kewajiban melaksanakan salat zuhur. Kemantapan jemaah mengerjakan salat
zuhur pada hari salat jumat karena Kiai Muchtar mampu memberikan penjelasan
yang logis dengan membubuhkan dalil-dalil yang dapat diterima dengan akal. Di
samping itu penjelasan yang diberikan juga sederhana dan mudah untuk

dimengerti oleh jemaah.?®

81 Tkhwan Roudlur Riyahin, Thorigoh Shiddigiyyah di Mana Saja, Kapan Saja, dalam Keadaan
Apa Saja, 15.
82 Muhammad Rowi, wawancara, Trenggalek, 15 Desember 2019.
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Salah seorang jemaah menuturkan bahwa meskipun dia hanya satu-satunya
yang mengerjakan Salat zuhur usai salat jumat di masjid tempat dia tinggal tapi
tetap yakin dan percaya diri. Apa yang dikerjakan diyakini sebagai tuntunan Nabi
yang termaktub di dalam sabdanya. Ketika penulis melakukan wawancara
dengannya, Wagiman berujar bahwa apa yang dia kerjakan atas dasar pemahaman
yang diperoleh dari sang Mursyid. Sang Mursyid menjaleaskan bahwa perintah
untuk tidak meninggalkan salat zuhur meskipun pada hari jumat merupakan
perintah nabi. Ada sumber hukum yang dapat dijadikan rujukan, khususnya Hadis
nabi. la juga menambahkan bahwa di dalam mempraktikkan ibadah, meskipun
agama telah memberikan keringanan berupa rukhs}ah dalam beberapa hal, namun
sebagai hamba yang telah banyak diberi kenikmatan atau anugrah, satu-satunya
hal yang harus dilakukan adalah memilih tidak untuk mengambil rukhstah
tersebut. Termasuk di antaranya ketika mengerjakan Salat zuhur usai menjalankan
salat Jum’at.®

Jemaah Tarekat Shiddigiyyah memiliki pemahaman yang khas seputar
Hadis-Hadis kewajiban salat zuhur dan salat jumat. Keduanya bagi jemaah
Tarekat Shiddiqiyyah adalah kewajiban yang sama-sama tidak boleh ditinggalkan.
Salat Zuhur sebagai bagian tidak terpisahkan dari lima salat yang harus dikerjakan
dalam sehari, begitu pula salat jumat adalah rutinitas wajib yang harus dikerjakan
seminggu sekali.

Pemahaman yang lain seputar kewajiban salat jumat adalah tentang waktu

pelaksanaannya. Bagi jemaah Tarekat Shiddiqiyyah, salat jumat dapat

8 Wagiman, wawancara, Tunggulsari Kedungwaru Tulungagung, Desember 2019.
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dilaksanakan lebih awal ataupun lebih akhir. Salat jumat dapat dikerjakan sebelum
masuk waktu zuhur. Jemaah berpendapat hal tersebut sebagaimana yang pernah

dilakukan Rasulullah pada saat kondisi tertentu.
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Pada saat situasi cuaca dingin Nabi mengawalkan salat jumat (lebih pagi)
dan jika musim panas ia menunggu hingga cuaca berubah dingin, salat yang
dimaksud adalah salat jumat. Dari Anas bin Malik, Diriwayatkan al-Bukhari

pada Kita>b al-S}ala>t Ba>b idha> ishtadda al-h}arra yaumu al-jum’ati.®
Kesimpulan tersebut diperoleh dari pandangan tentang kewajiban salat
duhur dan salat jumat yang harus dikerjakan secara terpisah dan tidak saling
menggantikan. Dengan kata lain, kebolehan mengerjakan salat jumat di luar
waktu zuhur merupakan implikasi dari adanya dua ketentuan yang berbeda
tentang waktu pelaksanaan salat zuhur dan waktu pelaksanaan salat jumat. Waktu
pelaksanaan salat jumat berbeda dengan waktu pelaksanaan salat zuhur. Salat
jumat dapat dilaksanakan baik sebelum masuk waktu zuhur maupun sesudah

masuk waktu zuhur atau dengan istilah lain gabla zawa>1 atau ba ‘da zawa>1.%°
Bagi jemaah Tarekat Shiddigiyyah, antara salat jumat dan salat zuhur tidak

ada hubungannya. Masing-masing berdiri sendiri sebagai suatu kewajiban. Waktu

salat jumat lebih lapang dibandingkan waktu salat zuhur. Rentang waktu

8  Hadis ini diriwayatkan oleh Imam Al-Bukhari di dalam al-Ja>mi’ al-S}ahi>h dari Anas bin
Malik di dengan kualitas sahih.

8  Mu’thi, Mengerjakan Sholat Dhuhur dan Shalat Jumu’ah bukan Karangan Akantetapi
Melaksanakan Perintahnya Alloh dan Rasululloh, 160.

8 Tbid., 203-4.
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pelaksanaan salat jumat selama dua belas jam. Mulai pagi hingga sore hari.

Jemaah berpedoman pada Hadis nabi yang diriwayatkan oleh Jabir bin ‘Abdullah.
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Dari Jabir bin ‘Abdillah, Rasulullah saw. Bersabda: hari jumat itu dua belas
jam. Diriwayatkan oleh al-Nasai ba>b waqt al-jum’ati.’’
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Dari Jabir bin Abdillah, Rasulullah saw. bersabda: hari jumat dua belas,

yang aku maksud adalah jam. Diriwayatkan oleh Abu Dawud bab Al-

[ja>bati ayati sa>’tin hiya fi> yaumi al-jumu’ati.®®

Dari kedua Hadis tersebut jemaah memiliki pemahaman bahwa rentang
waktu yang dapat digunakan untuk melaksanakan salat jumat selama dua belas
jam. Salat jumat dapat dilaksanakan sebelum matahari condong, saat condong,
ataupun setelah condong. Hal itu juga disandarkan atas peristiwa saat nabi
melaksanakan salat jumat di pagi hari dan juga di sore hari. Jemaah juga
memahami Hadis-Hadis yang telah disebutkan bukan dalam pengertian
membatasi pelaksanaan salat jumat pada jam tertentu. Dengan kata lain, salat
jumat tidak harus dilaksanakan pagi hari, siang, hari atau, sore hari. Salat jumat

juga tidak harus dikerjakan sebelum pelaksanaan salat zuhur. Adapun jika

umumnya jemaah melaksanakan salat jumat sebelum melaksanakan salat zuhur itu

87 Moch. Mukhtar Mu’thi, Mengerjakan Sholat Dhuhur dan Shalat Jumu’ah bukan Karangan
Akantetapi Melaksanakan Perintahnya Alloh dan Rasululloh, 5 ed. (Jombang: Al-Ikhwan,
2013), 200 Hadis ini diriwayatkan oleh al-Nasai di dalam al-Sunan dengan kualitas sahih.

8 Tbid., 200.
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bukanlah suatu kewajiban yang mengikat. Tergantung kemudahan jemaah
melaksanakannya.

Penulis melihat konsep pemahaman tentang pelaksanaan salat jumat justru
lebih dekat dengan konsep salat id dibandingkan dengan salat zuhur. Dalam
konsepsi jemaah Tarekat Shiddiqiyyah, salat jumat tak ubahnya pelaksanaan salat
id yang dilaksanakan satu tahun sekali. Keduanya memiliki kemiripan. Seperti di
dahului dengan puasa, terdapat khutbah, dan adanya kesunahan-kesunahan yang
dianjurkan sebelum pelaksanaan salat.

Jemaah juga memahami bahwa salat Id bukan kesunahan. Jika umumnya
muslim Indonesia berpandangan bahwa salat Id merupakan kesunahan, namun
bagi Warga jemaah tarekat Shiddiqiyyah, salat Id merupakan kewajiban® sesuai
dengan Hadis nabi yang mereka pedomani: “salat dua hari raya itu wajib atas
segala orang yang telah baligh dari orang laki-laki maupun perempuan.”

Jemaah Tarekat Shiddigiyyah mengambil pilihan pendapat tentang
kewajiban Salat Id, baik Idulfitri maupun Iduladha dan bukan merupakan sebuah
kesunahan. Jemaah berpedoman pada hadis yang terdapat di dalam kitab Ja>mi’
al-Shaghir karya Imam al-Suyuti, hadis riwayat ‘Abdulla>h bin ‘Abba>s.

Rasulullah Saw. Bersabda:

O G (8155 5 S5 e s K e ol ol

8 Balai Penelitian Aliran Kerohanian/Keagamaan (Semarang, Indonesia), Tarekat Shiddigiyyah

di Jawa Timur dan Jawa Tengah, 258.
% Mu’thi, Mengerjakan Sholat Dhuhur dan Shalat Jumu’ah bukan Karangan Akantetapi
Melaksanakan Perintahnya Alloh dan Rasululloh, 46.
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Salat dua hari raya wajib hukumnya bagi orang-orang yang telah baligh,
baik laki-laki maupun perempuan. Diriwayatkan oleh Al-Dalimi di dalam
Al-Firdaus.*

Jemaah tarekat Shiddiqiyyah mengetahui bahwa sanad hadis ini da’i>f namun
tetap memdomaninya sebagai landasan normatif kewajiban salat Id. Keda’ifan
sanad hadis tidak menjadi masalah karena telah dikuatkan dengan bukti-bukti
pada hadis yang lain.

Di antara bukti hadis yang menguatkan akan wajibnya salat Id adalah
keharusan untuk mengganti (gad}!a>) jika lupa meninggalkannya. Hal ini pernah
dilakukan oleh para sahabat dan Ulama. Diriwayatkan bahwa Anas bin Malik
dalam suatu riwayat yang disampaikan oleh putranya ‘Ubaidillah bin Abi Bakr,
jika lupa mengerjakan salat Id maka ia menggantinya dengan salat yang lain

Bersama keluarganya.
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Ketika Anas bin Malik lupa mengerjakan salat Id Bersama imam, maka ia
mengumpulkan keluarganya dan mengerjakan salat Bersama mereka

sebagaimana salat Id bersama seorang imam. Diriwayatkan oleh Al-Baihaqi
di dalam Sunan al-Kubra> Kita>b S}ala>t al-‘I>dayni.”

Jemaah juga berpedoman pada riwayat At}a>’, jika ia lupa meninggalkan salat Id

maka ia menggantinya.

%l Moch. Mukhtar Mu’thi, Mengerjakan Sholat Dhuhur dan Shalat Jumu’ah bukan Karangan
Akantetapi Melaksanakan Perintahnya Alloh dan Rasululloh, 5 ed. (Jombang: Al-Ikhwan,
2013), 63 Selain di dalam al-Ja>mi’ al-Saghi>ir, hadi ini juga penulis temukan di dalam Fath
al-Ba>ri> karya Ibn Rajab. Hadis ini kualitasnya lemah.

2 Moch. Mukhtar Mu’thi, Mengerjakan Sholat Dhuhur dan Shalat Jumu’ah bukan Karangan
Akantetapi Melaksanakan Perintahnya Alloh dan Rasululloh, 5 ed. (Jombang: Al-Ikhwan,
2013), 71 Kualitas sanad hadis ini lemah.
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Dari Ata>’ ia berujar bahwa jika terlewatkan untuk mengerjakan salat Id

makai a menggantinya salat dua rakaat, di dalamnya tanpa takbir (sebanyak

5 samapai denga 7 kali takbir. Diriwayatkan oleh Al-Baihaqi di dalam Suan

al-Kubra, kita>b s}ala>tu al-“i>daini.”

Jemaah juga yakin akan kebenaran hukum wajib salat Id atas dasar pendapat
sebagian ahli fikih. Meskipun mayoritas Madhab Syafi’i dan Maliki
menghukuminya sunah namun sebagian pendapat seperti madhab Abu Hanifah
menghukuminya wajib. Adapun Madhab Ahmad menghukuminya fard}u
kifa>yah.**

Jika dilihat dari persepektif ilmu hadis tentang standar terangkatnya status
sebuah hadis dengan riwayat persaksian (shawa>hid), bukti-bukti yang
ditunjukkan memang tidak memenuhi. Riwayat-riwayat yang dijadikan bukti
penguat berupa atha>r sahabat. Kemungkinan yang lain adalah hadith mursal
atau mursal s}ahabi yang keberadannya masih diperdebatkan pula oleh para ahli
hadis. Belum lagi jika dikaji dari aspek sanad dan kredibilitas para periwayatnya
serta kajian dari sisi ‘ila>1 al-h}adi>th.

Oleh karena itu, penulis melihatnya bukan dari ranah itu. Satu hal yang
mengesankan adalah bahwa jemaah tarekat Shiddiqiyyah memiliki perhatian

terhadap pentingnya sumber-sumber hadis nabi, walaupun kualitasnya tidak

selalau sahih. Kiai Muchtar juga selalu menekankan kepada para murid-muridnya

% Moch. Mukhtar Mu’thi, Mengerjakan Sholat Dhuhur dan Shalat Jumu’ah bukan Karangan
Akantetapi Melaksanakan Perintahnya Alloh dan Rasululloh, 5 ed. (Jombang: Al-Ikhwan,
2013), 70-71 Hadis ini belum penulis temukan selain pada Sunan al-Kubra> karya Imam al-
Baihaqi>.

** Tbid., 32.
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untuk mencermati dalil-dalil yang bersumber dari al-Qur’an maupun hadis serta
penjelasan yang dia diberikan. Para murid memiliki kebebasan untuk mengambil
dan mana yang dianggap paling sesuai dan cocok dengan keyakinannya.

Kembali kepada persoalan hukum wajibnya salat Id, jemaah tarekat
Shiddiqgiyyah juga merujuk pada pandangan Imam al-Ghazali di dalam kitabnya
Ih}ya>" ‘Ulu>m al-di>n. Di dalam kitab tersebut sebagaimana dikutip oleh
jemaah, ia berkata:

asle sla) liad dall $3a 480 Gaj 4 4 ) JI5R J6
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Imam Ghazali Radhiyallahu ‘Anhu berkata: barangsiapa yang luput

mengerjakan salat Id maka hendaklah mengqada’nya. Thya>’ ‘Ulu>m al-

di>n.%»
Pendapat Kiai Muchtar ini juga selaras dengan pendapat salah seorang Ahli hadis
Indonesia, Hasby As-Shiddiqi di dalam salah satu bukunya yang berjudul
Pedoman sholat Aturan-aturan sembahyang Hari Raya.*

Selain ketentuan kewajiban salat Id yang difahami oleh jemaah, mereka juga
mengerjakan salat Birru al-Wa>lidayni sebagai wujud bakti kepada orang tua.
Menaati kedua orang tua menjadi syarat penting dalam ritual Tarekat
Shiddigiyyah. Ketaatan kepada orang tua menjadi salah satu dari kedelapan syarat
menjadi anggota tarekat Shiddiqiyyah. Ikrar kesanggupan tersebut diucapkan dan

diamalkan di dalam keseharian oleh warga tarekat Shiddiqiyyah. Sebagai bukti

ketaatan terhadap kedua orang tua, warga tarekat Shiddiqiyyah juga

% Ibid., 72.
% Tbid., 28.
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mewujudkannya dalam praktil ritual salat. Salat tersebut berupa salat birru al-
wa>lidayni.

Salat birru al-wa>lidayni ditujukan sebagai bentuk bakti seseorang kepada
orang tuanya. Salat birru al-wa>lidayni juga bertujuan untuk mendoakan dan
sebagai bentuk penghormatan kepada orang tua yang telah meninggal.

Salat birru al-wa>lidayni dikerjakan satu kali dalam seminggu, pada hari
rabu malam. Belum ada sebab secara pasti pasti kenapa salat tersebut dikerjakan
pada malam kamis. Waktu pelaksanaan salat dilakukan antar Salat maghrib dan
Isya’ sebanyak dua rekaat. Bacaan salat sebagaimana pada salat-salat yang lain.
Yang berbeda adalah ketika bacaan ayat al-Qur’an yang dibaca setelah membaca
al-fa>tih}ah. Beberapa ayat dan surah yang dibaca adalah: membaca ayat kursi
sebanyak lima kali, membca surah al-falaq lima kali, dan surah al-nas lima kali.
Setelah salat selesai mengerjakan salat kemudian membaca istighfa>r dan selawat
sebanyak lima belas kali.”’

Seluruh ritual dalam pelakasanaan salat birru al-wa>lidayni, mulai dari niat
salat hingga bacaan wirid yang dibaca setalah salat ditujukan dan dipersembahkan
pahalanya kepada orang tua yang telah meninggal. Di dalam tarekat Shiddiqiyyah
keberadaan manusia yang telah meninggal akan memperoleh manfaat atas doa
yang dipersembahkan oleh keluarganya, terlebih doa yang diberikan oleh anak-
anaknya.

Hadis nabi yang dijadikan rujukan adalah sebagai berikut:

97 Moch. Mukhtar Mu’thi, Shalat Birrulwalidain (Jombang: Yayasan Pendidikan Shiddigiyyah,
1988), 44.
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Barang siapa yang mengerjakan salat birrulwalidaini maka ia telah sungguh
menunaikan hak terhadap orang tuanya dan telah menyempurnakan
birrulwalidaini.
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Di samping itu jemaah juga merujuk pada Hadis yang lain yang menkankan

pentingnya salat birru al-wa>lidayni kepada orang tua yang telah meninggal.

Suatu ketika salah seorang sahabat bertanya kepada Rasulullah: Ya
Rasulullah apakah apakah masih ada kewajiban terhadap diriku (untuk)
berbuat baik kepada kedua orang tuaku setelah keduanya wafat? Rasulullah
menjawab: Ya, yaitu salat atas keduanya dan memintakan ampun kepada
Allah untuk keduanya, melestarikan janjinya, memuliakan tamunya,
melestarikan silaturrahmi yang terus menerus dengan kedua orang tuanya.”

Salat sunah lain yang juga dikerjakan oleh jemaah adalah Salat Abra>r.

Menurut pemahaman jemaah salat ini ditujukan untuk keselamatan. Jika hendak

bepergian jauh dianjurkan untuk mengerjakan Salat Abra>r sebanyak dua rakaat.

Sebagaimana Salat pada umumnya, Salat ini dimulai dengan membaca niat. Niat

Salat Abra>r adalah Us/alli> sunnata al-abra>ri rak‘atayni sunnatan lilla>hi

ta‘a>la. Salat Abra>r dikerjakan dua kali, saat menjelang berangkat dan ketika

sudah tiba kembali ke rumah. Salat Abra>r dapat menghindarkan bencana atau

kejadian buruk yang mungkin akan menimpa. Pelaksanaan salat ini berpedoman

pada respesi terhadap Hadis nabi ini:

%  Muhammad Haqqi> Na>zili> (al), Khazi>natu al-Asra>r (Beirut: Da>r al-Kutub al-’Ilmiyyah,

99

1993), 47 Hadis ini tidak penulis temukan dalam buku-buku hadis kanonik.
Balai Penelitian Aliran Kerohanian/Keagamaan (Semarang, Indonesia), Tarekat Shiddigiyyah
di Jawa Timur dan Jawa Tengah, 210-2011.
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Rasulullah SAW. Bersabda: Salat abrar dua rakaat ketika kamu masuk

rumahmu dan dua rakaat ketika kamu keluar rumahmu. Diriwyatkan
oleh‘Utsman bin Abi Saudah.

Hadis ini secara literal memberi keterangan tentang tata cara pelaksanaan
salat sunah Abra>r. Tidak ada indikasi bahwa salat Abra>r dapat mendatangkan
kebaikan dan manfaat bagi yang mengerjakannya. Penulis mencoba menelusuri ke
referensi Hadis yang lain untuk menemukan bukti lain (shawa>hid) yang dapat
memperkuat landasan teologis pelaksanaan salat sunah ini. Di samping itu juga
untuk memperoleh keterangan lebih banyak tentang Salat sunah Abra>r yang
dikerjakan oleh jemaah tarekat Shiddiqiyyah.

Kiai Muchtar menyebutkan bahwa Hadis ini dapat dijumpai pada kitab
Ja>mi’ al-s}aghi>r, pada jilid dua, bab huruf slad, halaman 76. Menurut Kiai
Muchtar kualitas Hadis ini adalah Sahih.* Berdasarkan penelusuran penulis pada
kitab yang lain, penulis menemukan Hadis ini pada Fayd} al-qadi>r Sharh}
Ja>mi* al-S}aghi>r juz keempat. Kitab ini merupakan sharah} (penjelas) dari
kitab Al-Ja>mi‘ al-S}aghi>r. Fayd} al-gadi>r merupakan karya ‘Abd al-Rou>f
al-Munawi. Menurut al-Munawi, Hadis ini mursal,'” salah seorang dari perawi

hadis tersebut tidak disebutkan atau tidak ditampakkan.

100> Abdurrauf Munawi (al), Faydh al-Qadi>r Sharh al-Ja>mi’ al-S}aghi>r, vol. 4 (Beirut: Da>r al-
Ma’rifah, 1972), 216.

101 Mu’thi, Jawamiul Hikmah I, 94.

102 Di dalam teori sanad Hadis, Hadis mursal secara umum dapat dikategorikan sebagai Hadis
dha’if karena gugurnya salah satu syarat kesahihan Hadis, yakni terputusnya sanad dengan
hilangnya salah satu rawi, pada tingkatan sahabat. Sebagai ilustrasi, sanad Hadis dapat
dikatakn mursal bilamana perawi pada tingkatan 7abi‘in langsung menyandarkan
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Pada sumber yang lain, penulis menemukan keterangan bahwa Hadis ini
dimasukkan pada penjelasan tentang anjuran mengerjakan salat saat hendak
bepergian atau keluar rumah dan saat kembalai atau akan memasuki rumah.
Sebagaimana keterangan dari Ibnu Jauzi di dalam kitabnya AI-Mawd}u’a>t, ia
berkesimpulan bahwa Hadis ini sahih dan dapat ditelusuri sumbernya. Pada bab
itu pula Ibnu Jauzi menyebutkan beberapa Hadis-Hadis sebagai pendukung yang
memiliki kemiripan dari aspek konten Hadis (matn). Sebagaimana disebutkan
oleh Baihaqi, dari jalur periwayatan yang berbeda, yang disandarkan pada Abu

Hurairah terdapat Hadis yang mirip,
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Jika kamu masuk rumah maka salatlah dua raka’at niscaya kamu akan
dijaga dari tempat masuk yang buruk, dan jika kamu keluar dari rumah
maka salatlah dua rakaat, niscaya kamu akan dihindarkan dari tempat keluar

yang buruk.
Hadis ini menurut al-Jauzi dapat dijumpai pada Musnad al-Bazar dengan perawi
yang terpercaya (thiga>t). Al-jauzi juga mengutip pandangan Ibn ‘Iraq tentang

penilaian bahwa Hadis ini memiliki sanad yang hasan (dapat diterima).'® Selain

pentingnya mengerjakan berbagai salat Sunah, bagi Jemaah tarekat Shiddiqiyyah,

periwayatannya kepada Nabi tanpa menyebutkan nama salah seorang sahabat, sebagai Rawi
teratas dalam sebuah jalur sanad suatu Hadis.

103 Hadis ini juga dapat ditemukan pada Musnad al-Bazza>r, diriwayatkan oleh Abu Hurairah
dengan kualitas sahih.

104 > Aburrahman bin *Ali bin Muhammad bin Ja’far Ibn al-Jauzi, Kita>b al-mudhu> a>t min al-
Aha>dith al-marfu’a>t, vol. 1 (Saudi Arabia: Adhwa> al-Salaf, 1997), 263.
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Salat secara sempurna (fama>m) harus dilaksanakan dalam keadaan apapun
dibandingkan memilih untuk mengerjakan salat secara qasar.®

Dalam hal distribusi zakat fitrah, jemaah juga memiliki pemahaman yang
khas. Zakat Fitrah didistribusikan hanya untuk dua golongan. Perintah
mengeluarakn zakat fitrah merujuk pada surah al-Taubat ayat 60. Ayat tersebut
menggunakan istilah S}adaqah. Para ulama’ pun berbeda pendapat tentang
definisi S}adaqah pada ayat tersebut. Sebagian memaknainya sebagai S}adaqah
wajib yakni zakat ataupun S}adaqah tat}awwu‘ yang berarti bersedekah sunah.
Bagi yang memahaminya sebagai zakat, mereka juga berbeda pandanagn kepada
siapa distribusi zakat tersebut diberikan, apakah kepada kepada delapan golongan
ataukah pada sebagian golongan saja.

Bagi jemaah Shiddiqiyyah, kewajiban mengeluarkan zakat fitrah mengacu
pada Hadis nabi yang diriwayatkan oleh Abu Dawud, Ibn Majah, dan al-Hakim
dari Sahabat ‘Abdulloh bin ‘abbas. Ia berkata:

Telah memfardlukan Rosululloh Saw. akan zakat fithrah untuk mensucikan

bagi orang-orang yang berpuasa dari logho dan perkataan yang keji, dan
untuk memberi makan bagi orang-orang miskin.

Hadis ini menurut jemaah merujuk pada kitab Bulu>gh al-Mara>m pada ba>b
Zaka>tu al-fit}ri.’® Kutipan hadis tersebut secara lebih lengkap penulis temukan

sebagai berikut:

M&Qm\émﬂ\d)ujuaﬁ d\ﬁb@d&ﬂ\@.ﬁjwh&uﬂ
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105 Tkhwan Roudlur Riyahin, Thoriqoh Shiddigiyyah di Mana Saja, Kapan Saja, dalam Keadaan
Apa Saja, 19.
106 Redaksi, “Zakat Fithrah Bukan Dibagi Delapan,” 4l-Kautsar, Mei 2014, 32.
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Dari Ibnu ‘Abba>s RA. Rasulullah telah mewajibkan zakat fitrah untuk
membersihkan orang yang berpuasa dari perbuatan laghwu (perbutan sia-
sia), perkataan buruk, untuk memberi makan orang miskin. Barang siapa
yang mengerjakannya sebelum salat (idulfitri) maka dikategorikan ke dalam
zakat fitrah, adapun yang menunaikannya setelah salat maka dinilai sebagi

sodaqoh sabagaimana sodaqoh (sunah) lainnya. Diriwayatkan oleh Abu
Dawud dan Ibnu Majjah dan disahihkan oleh Hakim.

Berpijak dari hadis ini jemaah tarekat Shiddiqiyyah menekankan distribusi
Zakat fitrah hanya kepada orang-orang miskin. Sebagai ibadah pembersih jiwa,
zakat fitrah akan lebih manfaat jika dengan hanya mendistribusikannya kepada
fakir miskin. Berbeda dengan zakat ma>/ yang secara hakiki, selain sarana
pembersih jiwa, juga mengandung unsur pembersihan harta. Dari setiap harta
yang dimiliki, ada hak atas orang lain. Dengan kata lain, di dalam harta yang
dimiliki oleh seseorang tersimpan sebagia harta orang lain. Hak harta tersebut
dalam terminologi fikih dimiliki oleh delapan golongan, yakni fakir, miskin,
‘a>mil (pengelola zakat), muallaf (orang yang baru masuk islam), budak, orang
yang terlilit hutang, fi> sabi>li Alla>h (orang yang berjuang di jalan Allah), ibnu
sabi>| (orang dalam perjalanan). Artinya, zakat mal tidak hanya untuk
membersihkan jiwa melainkan juga untuk membersihkan harta.

Jemaah Shiddiqiyyah menekankan distribusi zakat fitrah sebagaimana teks
yang tertuang di dalam Hadis di atas, yakni #!u ‘matu al-masa>ki>ni (memberi
makan orang miskin). Secara implisit salah satu tujuan dari zakat fitrah

sebagaimana Hadis tersebut adalah untuk diberikan kepada orang miskin. Secara

107 Ahmad bin ’Ali bin Hajar ’Asqala>ni (al), Bulu>gh Al-Mara>m min Adillati al-Ahka>m
(Makkah: Waka>lah Al-furqo>n, t.t), 182.
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tekstual Hadis tersebut tidak menyebutkan tujuh golongan lain yang berhak
mendapatkan zakat. Oleh sebab itu dengan mengacu pada teks Hadis tersebut ada
kekhususan distribusi zakat fitrah menurut jemaah tarekat Shiddiqiyyah.

Bagi jemaah, tujuh golongan sisanya, tidak menjadi prioritas untuk
menerima zakat. Penulis melihat bahwa para jemaah melakukan penerimaan
Hadis tersebut dengan lebih menekankan aspek prioroitas atau dalam bahasa
yurudis Islam disebut dengan fighu al-awlawiya>t (fikih prioritas). Yakni dengan
memberi prioritas kepada golongan tertentu yang jauh lebih membutuhkan
dibandingkan dengan golongan yang lain.

Menurut penulis, apa yang dipraktikkan oleh jemaah Shiddiqiyyah adalah
bentuk respons dari fenomena yang marak terjadi di tengah kalangan Muslim
Indonesia. Distribusi tidak tepat sasaran dan seolah menjadi suatu hal yang biasa.
Bahkan tindakan tersebut dilegitimasi oleh sebagian tokoh-tokoh agama. Zakat
fitrah menjadi ritual formalistik yang dilakukan secara reguler tahunan. Di sisi
lain, kemiskinan masih menjadi probelm tersendiri bagi masyarakat Indonesia.

Zakat fitrah bisa jadi telah kehilangan esensinya, sebagai sarana
memerdekaan kaum lemah dari keterpurukan ekonomi. Zakat fitrah adalah salah
satu yang paling terlihat menonjol aspek sosialnya dibandingkan ritualnya. Jika
kemudian justru pergeseran itu benar-benar terjadi, maka tidak salah penulis
menyebutnya sebagai rutinitas belaka yang tiada begitu berguna. Dengan dalih
membersihkan jiwa maka seseorang telah mengidap penyakit egoisme spiritual,
mementingkan kebaikan spiritualnya sendiri dengan mengesampingkan kesalehan

sosial yang jauh lebih besar implikasinya.
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Fenomena ini yang penulis lihat pada kebijakan distribusi zakat fitrah di
tengah kalangan jemaah Shiddiqiyyah. Upaya mereka sebagai bentuk kontribusi
paling mudah dilakukan dalam mengentaskan kemiskinan. Hal ini diperkuat
dengan program Shiddiqiyyah yang lain yang dilakukan secara rutin. Program
sosial yang biasa dilakukan adalah membangun rumah layak huni bagi warga
yang tidak mampu serta santunan nasional yang dilakukan secara reguler.

Selain dalam hal distribusi zakat, rukun Islam yang terakhir, haji juga
mendapatkan perhatian oleh jemaah. Waktu pelaksanaan haji tidak hanya dapat
dilaksanakan pada bulan Dzul Hijjah.**® Kiai Muchtar berpandangan bahwa
ibadah haji dapat dikerjakan pada bulan seluruh haji yakni Shawal, Dhul Qa’dah,
dan Dhul Hijjah. Interpretasi ini berdasarakan keterangan surah al-Baqarah ayat
197.199

Jemaah juga menepis argumen tentang hadis al-h}ajju ‘arafah (haji itu
‘arafah) sebagai dalil bahwa haji identik dengan pelaksanaan wuquf di Arafah.
Menurut jemaah, hadis tersebut tidak menunjukkan keterangan waktu, melainkan
menunjukkan keterangan aktivitas. Dengan kata lain, haji tidak selalu pada
tanggal 9 Dzul Hijjah melainkan terlaksananya wuguf sebagai salah satu rukun
haji yang dikerjakan di ‘Arafah. Bagi jemaah, hadis ini tidak dapat menghususkan
ayat al-Qur’an yang telah jelas menjelaskan keterangan waktu pelakasanaan

ibadah haji.'*°

108 Tkhwan Roudlur Riyahin, Thorigoh Shiddigiyyah di Mana Saja, Kapan Saja, dalam Keadaan
Apa Saja, 19.

109 Chafidhatun Ni’mah, “Siapa yang Membangun Ka’bah,” Al-Kautsar, Mei 2014, 18.

110 Siti Masruchah, “Bersihkan Mekkah dari Wahabi,” 4l-Kautsar, 28 November 2015, 22.
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Pemaknaan semacam ini menurut penulis tidak bersifat mutlak dan
mengikat. Jemaah tarekat Shiddigiyyah tetap menjalankan ibadah haji sesuai
aturan pemerintah. Adapun pemahaman jemaah akan kelonggaran waktu
pelaksanaan ibadah haji berkaitan erat dengan konteks yang melingkupinya.
Konteks yang ditangkap oleh jemaah adalah fenomena membludaknya jemaah
pada saat pelaksanaan ibadah haji yang dapat menyebabkan terjadinya kecelakaan
pada jemaah ataupun resiko-resiko yang lain. Oleh sebab itu di dalam
pemahaman jemaah, untuk mengantisipasi berbagai hal tersebut, jemaah meyakini
bersama bahwa ibadah haji wajib dikerjakan sekali seumur hidup.

Di samping itu Jemaah Shiddiqgiyyah memaknai Haji tidak hanya sebagai
ritual tahunan yang dimulai dengan ih}ra>m dan diakhiri dengan tah}allul
(memotong beberapa helai rambut). Akan tetapi, jemaah berkeyakinan bahwa haji
lebih dari sekedar ibadah ritual yang formalistik, haji merupakan simbol-simbol
dalam menapaki jalan spiritual. Jemaah tarekat Shiddigiyyah dalam banyak
kesempatan memberi makna secara batini atau isyari atas hadis-hadis tentang
Islam.

ITh}ra>m tidak hanya diartikan dengan menanggalkan berbagai jenis pakaian
dan menggantinya dengan pakaian warna putih. [h}ra>m diartikan dengan
membersihkan diri dari dosa dan meniadakan segala sesuatu selain Allah. Wuquf

ditujukan untuk memperoleh ma rifat, bermalam di Muzdalifah untuk mencapai



156

ulfatun (cinta), melempah jamaroh untuk membuang keserakahan dan hawa nafsu,
dan mabi>t di Mina untuk mendapatkan ketenangan. **

T}awwa>f diartikan berputar mengelilingi ka’ab oleh jemaah diartikan
sebagai gerakan yang menunjukkan kepemilikan diri kepada pusat perputarannya.
Dengan ungkapan lain hanya Allah yang dijadikan sebagai titik arah bagi jiwanya
dan memisahkan dari perbagai arah atau tujuan selain kepadan Allah.'?
Sedangkan Sa’i bagi Shiddiqiyyah memiliki makna pembersihan hati. Secara
harfiah Sa’i dilakukan dengan berlari-lari kecil dari Stafa> dan Marwa. Bagi
Shiddiqiyyah Safa> diartikan dengan niat yang kuat tapi bersih adapun Marwa
berarti batu yang keras. Jadi Sa i memiliki arti menjaga kebersihan hati yang keras
dan tidak pula agar tidak terlalu lembek.**

Dari pemahaman tersebut dapat ditarik pesan bahwa pada setiap ibadah
tersimpan makna-makna esoteris yang mendalam. Pesan-pesan spiritual yang
terkandung di dalam setiap ibadah menguatkan bahwa ajaran Nabi bukanlah
semata-mata yang tampak secara lahiriah semata melainkan juga ibadah batin.
Penulis menjumpai bahwa makna makna isyari ataupu alegoris berbagai ritual
terswebut dikutip oleh jemaah dari berbagai kitab tasawuf seperti Kashfu al-
Mah/}ju>b karya Al-Hujwiri> dan al-Risa>lah Al-Qushayriyyah milik Imam al-
Qushayri>.

Di dalam ibadah qurban, jemaah juga memiliki penerimaan tersendiri.

Jemaah memaknai perintah berkorban tidak hanya secara lahiriah yaitu

1 Tbid., 23.
112 Tbid.
3 Moch. Mukhtar Mu’thi, Jawami 'ul Hikmah II (Jombang: Al-Ikhwan, 2015), 18.
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menunaikan syariat Nabi Ibrahim tatkala hendak menyembelih putranya Islmail.
Mereka memaknai ibadah Qurban secara Sufistik, yakni sebagai upaya untuk
melatih kecintaan kepada Allah, Atubbilla>h. Aji menambahkan bahwa selama
ini pemahaman yang tersebar luas di masyarakat kita terkadang justru kurang
tepat. Sebagai contoh, syariat berkurban semata-mata lebih menekankan pada
proses penyembelihan binatang secara fisik. Menurutnya, hal ini berpotensi akan
adanya serangan oleh orang-orang yang memang tidak sepakat dengan ajaran
Islam. Dengan kata lain, seolah-olah Islam mengajarkan kekerasan terhadap
binatang dan tidak menghargai kehidupan makhluk Tuhan.'** Inti dari perintah
berqurban bagai jemaah adalah untuk mengukur seberapa dekat dan cinta kepada
Allah. Oleh sebab itu praktik ritual yang dilakukan dalam berkurban merupakan
simbol. Kedakatan (tagarrub) tersebut yang akan menjadi tunggangan menuju
keselamatan.

Ibadah-ibadah lain yang dimaknai oleh jemaah dengan makna isya>ri
adalah berkhitan dan memperbaharui nikah. Disebutkan di dalam Hadis Nabi yang
diriwayatkan oleh Bukhari: Nabi Ibrahim berkhitan ketika berusia 80 tahun
menggunakan kapak.* Khitan sebagai bentuk pengorbanan dengan merelakan
dipotongnya sebagian anggota tubuh dan meneteskan darah. Khitan sebagai
bentuk simbol membuka hijab. Tidak cukup seseorang mengaku Islam jika hanya

mengerjakan syariat saja.''

114 Agung Pangestu Aji, “Qurban dan Hubbillah,” 4I-Kautsar, no. 112 (29 September 2015): 12.
115 Redaksi, “Khitan Maknawi,” A/-Kautsar, 2018, 3.
116 Tkhwan, “Khitan Secara Tasawuf,” Al-Kautsar, 2018, 22.
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Adapun memperbaharui nikah (fajdi>du al-nika>h}) dilakukan dalam
rangka untuk meluruskan dan memurnikan niat. Bangun nikah tidak semata-mata
menganggap praktik nkah yang telah dilakukan salah dan tidak sah namun
pelaksanaan tersebut untuk menambah keyakinan para mempelai dalam
mengarungi kehidupan bersama ajaran Shiddiqiyyah. Dengan melaksanakan
bangun nikah ini menurut Khalifah Masruchan Mu’thi, akan memudahkan para
jema’ah melaksanakan 8 kesanggupan syarat masuk tarekat Shiddiqiyyah. Di
antara ritual yang khas (prosesi pernikahan) dalam praktik nikah ini, kedua
mempelai, masing-masing akan memperoleh tiga usapan air. Bagi laki-laki
diusapkan pada telapak tangan, dahi, dan punggung. Adpaun bagi perempuan
diusapkan pada punggung, dua dada dan dahi. Khalifah Mu’thi menuturkan
tatacara pelaksanakan akad nikah tersebut sesuai dengan Sunah nabi saat
menikahkan Fatimah dan Ali bin Abi Talib.'"’

Bangun nikah yang dilakukan oleh Jemaah Tarekat Shiddigiyyah bukan
merupakan kewajiban namun bersifat anjuran yang disampaikan oleh salah
seorang Khalifah, Masruchan Mu’thi. Adib menjelaskan bahwa ijtihad tersebut
atas restu dari Mursyid. Tujuan bangun nikah untuk menyelaraskan hubungan
suami istri dalam rangka memperjuangkan tarekat Shiddigiyyah. Bangun nikah
ini, oleh Khalifah Mu’izzudin juga disebut sebagai pernikahan secara tasawuf.!!®

Spirit berijtihad Jemaah tarekat Shiddigiyyah, termotivasi atas pemahaman

terhadap Hadis nabi tentang sisi positif dari berijtihad yang sering disampaikan

7 Siti Masruchah, “Perbarui Nikah Ala Shiddigiyyah,” Al-Kautsar, 6 April 2015, 36.
18 Redaksi, “Agar Kian Sakinah Mawaddah Warrohmah,” Al-Kautsar, 2018, 35.
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oleh Kiai Muchtar. Muchtar menekankan Jemaah untuk berijtihad karena di dalam
berijtihad terdapat kebaikan atau hikmah.'® walupun saat berijtihad tidak selalu
benar. Pahala ijtihad diperoleh dari usaha dan kesungguhan akan di dalam
menemukan jawaban atas permasalah khila>fiyyah.

Seruan berijtihad ini bukan berarti tanpa aturan dan ketentuan. Bagi Jemaah
tarekat Shiddiqiyyah anjuran berijtihad juga tetap berpegang teguh pada pedoman
yang mu ‘tabar di dalam tradisi Islam. Misalnya, objek ijtihad adalah hal-hal
yang belum tegas dalilnya (z}anni>) bukan yang telah disepakati oleh Ulama.
Begitu pula berijtihad juga harus berpegang pada etika. Setiap kita harus benar-
benar memiliki kesadaran akan kemampuan diri. Bagi yang memiliki pemahaman
agama terbatas, maka merujuk pada ijtihad para Ulama lebih dianjurkan. Akan
tetapi bagi yang memiliki kemampuan dan pemahaman yang cukup tentang

agama maka ia dianjurkan berijtihad.*?

2. Hadis dalam Ritual Kautsaran dan Zikir
Wirid Kautsaran menjadi penanda ritual rutin yang dilakukan oleh jemaah

tarekat Shiddiqiyyah. Kautsaran terdiri dari bacaan surah-surah al-Qur’an,

119 Hadis yang diresepsi oleh Jemaah tarekat Shiddigiyyah adalah Hadis Mu’ad bin Jabal saat di
utus ke Yaman. Arti dari Hadis tersebut sebagai berikut: Pada saat Mu’ad akan diutus ke
Yaman untuk menjadi Qadi, Nabi bertanya kepada Mu’ad: Dengan apa engkau memutuskan
suatu perkara. Mu’ad menjawab: Dengan ssesuatu yang terdapat di dalam Al-Qur’an. Nabi
kemudian bertanya lagi: Jika tidak kau dapati di dalam al-Qur’an? Mu’ad menjawab: Aku
akan menghukuminya sebagaimana yang telah diputuskan oleh Rasulullah. Nabi bertanya:
Jika tidak engkau dapati pada sesuatu yang telah diputuskan Rasulullah? Mu’ad menjawab:
Aku akan berijtihad dengan akal (pendapat)-ku. Kemdudian Nabi berkata: Segala Puji bagi
Allah yang telah memberi petunjuk utusan Allah kepada jalan yang diridoinya. Hadis ini
menurut pengakuan informan bersumber dari al-Tirmidi. Selain itu juga atas dasar Hadis yang
lain yang diriwayatkan oleh ‘Abdullah bin Mas’ud. Nabi SAW. Bersabda: Berhukumlah kamu
dengan al-Qur’an dan al-Sunah jika kamu temukan suatu persoalan pada kedua sumber
tersebut. Dan jika tidak engkau temukan maka berijtihadlah.

120 Redaksi, “Tata Cara Berijtihad,” Al-Kautsar, 2018, 21.
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kalimah t}ayyibah (istighfa>r, selawat, tasbi>h}, tah}mi>d, takbi>r, dan tahli>1),
asma>u al-h}usna dan doa-doa. Wirid ini disusun oleh Mursyid berdasarkan
pengalaman ruhani yang ia peroleh. Ritul ini dilakukan oleh jemaah baik secara
individu ataupun bersama-sama untuk berbagai macam tujuan.

Kiai Muchtar menamakan susunan wirid tersebut dengan nama kautsaran
atas inspirasi hadis nabi tentang keutamaan membaca surah al-Kautsar dan makna
secara syar’i dari kata al-Kautsar sendiri, yakni kebaikan yang agung. Bagi
jemaah, di dalam susunan wirid tersebut mengandung kebaikan dan manfaat yang

besar.

AT 48 08 Goe 40 B S13R0 830008 (i gaj&a:m\‘;m@us\

)

}_‘s\w@m,dm)auuﬁdnm_,mﬁaadg_asdjmj\@
Dari Rasulullah Saw.: Barang siapa yang membaca surah al-Kautsar, Allah
memberikan minuman kepadanya dari tiap-tiap sungai di dalam surga dan
dicatat baginya sepuluh kebaikan dengan bilangan tiap-tiap qurban yang

dikurbankan oleh orang yang ibadah pada hari raya qurban. Tafsi>r Anwa>r
al-Tanzi>].!2!

Aspek living hadis yang paling terlihat pada Kautsaran adalah fad}i>lah
(keutamaan) membaca surah-surah pendek. Di dalam Zikir kautsaran terdapat
bacaan-bacaan surah-surah al-Qur’an. Surah-surah yang dibaca di dalam zikir
tersebut sebagai bentuk pelaksanaan dari seruan hadis-hadis nabi tentang
keutamaan membaca surah-surah al-Qur’an. Misalnya, membaca surah al-fatihah
sama dengan telah membaca Taurat, injil, Zabur, dan al-Quran; membaca surah

al-ikhla>s} setara membaca sepertiga dari al-Qur’an; membaca surah al-ikhla>s},

121 Moch. Mukhtar Mu’thi, Kautsaran dan Dasar-dasar Wirid Kautsaran, VI (Jombang: Al-Ikhwan,
2012), 8 Hadis ini juga penulis temukan di dalam Tafsir al-Kashsha>f karya Zamakhshari>.
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al-na>s, dan al-fala>q maka akan dicukupkan segala sesuatu; membaca surah al-
gadr akan mendapatkan pahala puasa Ramadhan dan menghidupkan laylatu al-
gadr; membaca surah al-kautha>r akan memperoleh minuman dari tiap-tiap
sungai di surga, dan akan dicatat 10 kebaikan dengan bilangan tiap-tiap kurban
yang dikurbankan oleh orang yang berkurban pada hari raya qurban; membaca
surah alam nas}rah} seolah-olah ia mendatangi nabi dan bergembira bersamanya;
membaca idha> ja>’a akan memperolah pahala mati syahid sebagaimana orang-
orang yang sahid pada waktu fath al-makkah; dan membaca surah wal- ‘as}ri akan
diampuni oleh Allah dan menjadi orang yang mengajak kepada kesabaran dan
kebenaran.!'?

Walaupun dari sudut pandang para hali hadis, ada indikasi kuat bahwa
hadis-hadis yang dijadikan pedoman ritual adalah hadis d}a’i>f**, namun para
jemaah meyakini bahwa surah-surah tersebut memberi dampak positif bagi
praktik ritual yang mereka lakukan maupun bagi kehidupan mereka.

Pada keadaan ini penulis melihat kuasa atas teks dipegang oleh sang
mursyid. Mursyid memiliki peran yang signifikan dalam menjembatani
penerimaan jemaah terhadap hadis. Kualitas sebuah hadis tidak selalu menjadi

perhatian utama para jemaah. Selain karisma jabatan (charisma of office)'** yang

122 Moch. Mukhtar Mu’thi, Kautsaran dan Dasar-dasar Wirid Kautsaran, VI (Jombang: Al-Tkhwan,
2012), 5-10 redaksi hadis secara lengkap penulis sertakan di dalam lampiran disertasi ini.

123 Salah satu kriteria dikatakan bahwa suatu hadis termasuk kategori hadis lemah atau maudhu’
berisi tentang, amalan-amalan yang kecil namun mendapatkan imbalan yang besar. Lihat lebih
lanjut pada Jamal al-Di>n Abu al-Faraj *Aburrahma>n Ibnu Al-Jauzi, Kita>b al-Maudhu’a>t,
vol. 1, 3 vol. (Madinah: Maktabah al-Salafiyyah, 1966).

124 Rizqa Ahmadi dan Wildani Hefni, “Mobilitas Mursyid Cum-Aktivis dalam Tradisi Tarekat,”
Jurnal THEOLOGIA 30, no. 2 (23 Desember 2019): 233; Jennifer L Epley, “Weber’s Theory
of Charismatic Leadership: The Case of Muslim Leaders in Contemporary Indonesian
Politics,” International Journal of Humanities and Social Science 5, no. 7 (2015): 7-17.
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dimiliki oleh sang mursyid, penulis melihat kekuatan verbal dalam bentuk retoris
yang dimiliki oleh Mursyid mampu membawa para jemaah patuh untuk mengikuti
pemahaman yang disampaikan oleh Mursyid. Dalam setiap memberikan
penjelasan, Kiai Muchtar menukil berbagai sumber rujukan baik al-Qur’an
maupun Hadis, serta kitab-kitab para ulama.

Di samping itu, jemaah juga meyakini bahwa imbalan yang akan diperoleh
saat mengamalkan bacaan-bacaan tersebut bukan lagi menjadi motivasi utama. Di
dalam tradisi sufi, tak terkecuali para jemaah tarekat Shiddiqiyyah, di dalam
mengamalkan berbagai ritual ibadah tidak lagi mengharapkan pahala atau
imbalan-imbalan kebaikan dunia maupun akhirat. Dalam kesadaran para jemaah
tarekat Shiddiqiyyah, harapan yang mereka idam-idamkan adalah rahmat (kasih
sayang), barokah (keberkahan) dan yassarah (kemudahan) dari Allah.

Sebelum pembacaan kautsaran, ada serangkaian ritual yang dibaca
bersama-sama, yakni berdoa untuk kelestarian tarekat Shiddigiyyah di Nusantara
melalui lantunan syair “Pohon Shiddiqiyyah” kemudian lantunan syair “Sumber
kemerdekaan dan berdirinya NKRI”, dilanjutkan membaca ikrar delapan
kesanggupan warga Tarekat Shiddiqiyyah, membaca wasilah fatihah dan doa
jaljalut, pembacaan doa salamun. Setelah selesai dilanjutkan dengan penyampaian
materi (ceramah), dilanjutkan membaca doa kautsaran dan ditutup dengan

membaca surah a/- ‘as}r dan doa sapu jagat.'*®

125 Disebut dengan doa sapu jagat karena doa tersebut berisi tentang permohonan kebaikan dunia
dan akhirat. Sapu jagat dapat diartikan doa untuk solusi berbagai persoalan. Redaksi teks doa
sapu jagat adalah:rabbana> a>tina> fi al-dunya> h}asanah wa fi al-a>khirati h}asanah wa
qna> ‘a>z}a>ba al-na>r ya Tuhan kami berikanlah kepada kami kebaikan dunia dan juga
kebaikan di akhirat serta selamatkanlah kami dari siksa neraka.
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Selain kautsaran, zikir menjadi satu hal yang melekat pada rutinitas jemaah
tarekat Shiddiqiyyah. Jemaah memahami bahwa dengan berzikir akan dapat
memudahkan kehidupan di dunia dan menyelamatkan di kehidupan akhirat. Salah

satu hadis yang dijadikan pedoman jemaah adalah berikut ini:

eq\w\mb,m&&udﬁu\ (Jujusm‘;mw\d d\ﬁ

).uu.aj\ ca\; a);\)!\‘_geSr—).\jeﬁ.é_Lu‘L\\A ‘A,U\ )SL?SJ;A “_1}45\
Rasulullah Saw. Bersabda: Sesungguhnya bagi tiap-tiap yang berjalan ada
ujungnya. Dan ujung dari anak Adam (di dunia ini) adalah mati. Maka
wajiblah atas kamu semuanya untuk mengingat Allah. Maka sesungguhnya

mengingat Allah itu memudahkan kamu dan menyenangkan kamu di
Akhirat.'?

Jemaah berkeyakinan bahwa dengan selalu membiasakan berzikir kelak
akan mati dalam keadaan berzikir dan akan memperoleh berbagai kebaikan dan
kebahagiaan akhirat. Zikir yang senantiasa dibiasakan juga akan mewujud berupa
jelmaan sosok yang indah yang akan ditemui ketika meninggal.'?’

Secara umum, zikir yang biasa dilakukan oleh para jemaah terdiri dari zikir
sir (dibaca di dalam hati) dan zikir jahr (dibaca dengan lantang). Beberapa zikir
yang dikerjakan oleh para murid sesuai dengan tingkatan yang telah dibaiatkan
oleh Khalifatus Shiddigiyyah. Wirid yang terdapat di dalam Tarekat Shiddiqiyyah

meliputi, wirid istighfar, wirid selawat, wirid zikir jahr, wirid zikir sirri, wirid

126 Moch. Mukhtar Mu’thi, Jawamiul Hikmah I (Jombang: Al-Tkhwan, 2015), 24 Hadis ini selain
terdapat pada al-Ja>mi’ al-Saghi>r karya al-Suyu>t}i, juga terdapat pada Sharh} Kita>b al-
Shiha>b fi al-Hukmi wa al-Mawa>"iz} wa al-Ada>b li al-Imam al-Qad}a>’i> karya ’Abd al-
Qa>di>r bin Badra>n. Kualitas hadis ini lemah.

127 Moch. Mukhtar Mu’thi, Jawamiul Hikmah I (Jombang: Al-Ikhwan, 2015), 26.
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tabib ruhani 7 hari, wirid tabib ruhani 40 hari.*?® Selain beberapa wirid-wirid
tersebut juga terdapat bimbingan salamun, bimbingan selawat nuridzat.

Zikir yang diamalkan oleh para jemaah biasanya melalui serangkaian baiat.
Para jemaah sebelum mengamalakan zikir diharuskan berbaiat bersama seorang
khalifah maupun mursyid. Baiat yang dimaksud adalah baiat jahr, baiat sirri,
baiat, baiat tobib ruhani 7, baiat tobib ruhani 40, dan baiat fatehah. Baiat-baiat
ini dilakukan secara hierarkis. Artinya, seorang murid harus melalui tahapan baiat
yang paling mudah dulu hingga dirasa cukup secara spiritual dan kemudian baru
dilanjutkan pada tingkatan baiat di atasnya. Masing-masing tarekat punya cara
tersendiri dalam hal praktik zikir yang dilakukan. Di dalam tarekat Qadiriyah
Nagshabandiyyah misalnya, jenis zikir yang dibaca (diwiridkan) dengan lafadz
yang sama dan tidak berbeda-beda dan bertingkat-tingkat sebagaimana di dalam
Tarekat Shiddiqiyyah. Yang berbeda adalah lokasi titik konsentrasi dimana
seorang jemaah melantunkan zikir tersebut. Di dalam diri seseorang terdapat
elemen ruhani yang kompleks dan masing-masing dari elemen tersebut dilatih
untuk mengingat Allah dengan lantunan zikir.'*

Zikir dalam pemahaman tarekat Shiddiqiyyah tidak diukur dari kuantitas
zikir yang dilakukan tetapi diukur dari kualitas zikri yang dilakukan. Seperti
penuturan Kiai Muchtar berikut ini:

Dan ingat kepada Allah, zikir kepada Allah sebanyak-banyaknya. Berapa

banyaknya zikir. Yang dimaksud bukan menyebut namanya Allah sampai

ribuan, dua belas ribu, bukan itu. Yang dimaksud zakara Allaha kathira.
yang dimaksud itu, zakara Allaha kathira itu, orang yang cinta kepada Allah.

128 Balai Penelitian Aliran Kerohanian/Keagamaan (Semarang, Indonesia), Tarekat Shiddigiyyah
di Jawa Timur dan Jawa Tengah, 31.
129 Kharisudin Aqib, wawancara, Kelutan Nganjuk, 20 Agustus 2019.
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Begitu keterangan hadis nabi. Bukan satu majelis sampai zikir nyebut Allah
Allah atau La Ilaha illa Allah sampai ribuan, bukan itu yang dimaksud.
Cinta kepada Allah, sebab orang itu kalua cinta kepada sesuatu pasti eleng
terus...Akan tidur ingat, bangun tidur ingat, waktu susah ingat, waktu
gembira ingat, waktu kenek fitnah ingat, ingat terus. Jadi ingatnya itu tidak
terpengaruh oleh keadaan. Jada dzakarallaha kathira itu orang yang
hubbillah, cinta kepada Allah.**

3. Hadis dalam Berbagai Ritual Sunnah pada Bulan-bulan Penting

Jemaah tarekat Shiddiqiyyah mempercayai hari-hari bersejarah atau hari-
hari yang dianggap penting untuk diperingati. Memperingati hari-hari bersejarah
tidak hanya sebatas mengingat suatu peristiwa atau sejarah namun juga
mengambil pelajaran dan meneladani dalam kehidupan sehari-hari. Selain itu
jemaah juga berkeyakinan untuk mewaspadai hari-hari tertentu pada bulan-bulan
tertentu karena suatu keyakinan tentang keberadaan hari nahas (buruk).

Beberapa bulan penting yang ditandai dengan melaksanakan ritual tertentu
adalah: Maulid Nabi dan Haul Kiai Syuhada pada bulan Rabi>‘u al-Awwal,
Peringatan Isra’ Mi’raj dan Hari Shiddiqiyyah setiap tanggal 27 pada bulan Rajab,
Nishfu Sha’ban pada bulan Sya’ban, Laylatu al-Muba>rakah pada tanggal 17
bulan Ramadahan, dan Taubat Bersama pada Bulan ‘Asyuro.

Paling tidak ada empat kata kunci untuk melihat penerimaan jemaah tarekat
Shiddiqiyyah terhadap hadis-hadis pelaksanaan ritual pada momen-momen
penting vyakni, silaturrahim, keteladanan (uswah! hlasanah}), mengambil

berbagai keutamaan (fad}a>il al-a ‘ma>I), dan sebagai upaya kewaspadaan.

130 Muhammad Subchi Azal, Isro Mi’raj Nabi Muhammad SAW dan Hari Shiddigiyyah
(Jombang: Opshidmedia Pusat, 2019), dalam
https://www.youtube.com/watch?v=NnSx308NOmw (5 April 2019).
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Kiai Muchtar banyak mengutip ayat al-Qur’an maupun hadis nabi tentang
ketiga hal tersebut. Beberapa di antarnya penulis cantumkan dalam bagian ini.

Seperti hadis tentang keutamaan silaturrahim berikut ini:

Aaa ) Ol oo i 0 AT i sy, pad i f &al fa

Barang siapa yang menghendaki rizkinya dilapangkan dan akan lestari
jejaknya maka sambunglah silaturrahim.'!

Hadis tentang silaturrahim bagi jemaah memiliki makna yang mendalam.
Silaturrahim tidak hanya dimaknai dengan menjalin hubungan baik dengan orang
yang masih hidup dan semasa, namun juga bagi orang-orang yang berjasa yang
telah tiada. Artinya silaturrahim diaktualisasikan kepada orang-orang di masa lalu,
saat ini dan yang akan datang. Oleh sebab itu silaturrahmi menjadi cirikhas bagi
warga Shiddiqiyyah karena diyakini memiliki makna penting dalam melsetarikan
manusia.'’’? Silaturrahim kemudian menjadi salah satu doktrin penting ajaran
Shiddigiyyah yang dikenal dengan ajaran S3.'** Maka bagi jemaah, memperingati
hari-hari penting merupakan refleksi mengingat orang-orang dan peristiwa
penting. Termasuk di antaranya adalah tentang masa lalu.

Poin yang kedua adalah meneladani nabi sebagaimana termaktub di dalam

ayat al-Qur’an yang sering dikutip oleh Kiai Muchtar.

131 Kualitas hadis ini s}ah}i>h}, ditakhrij oleh al-Bukhari di dalam al-Ja>mi’ al-Sah}i>h maupun
Muslim di dalam Sah}i>h.

132 GOIK IS 432, Silaturrohim Merurut Faham Shiddigiyyah - kyai muchtar mu’ti ploso jombang
(Jombang, 2020), dalam https://www.youtube.com/watch?v=wJBF_VTroe8&t=2090s.

133 Pembahasan tentang S3 (Silaturrahim, Santun, Sadaqah) penulis uraikan dalam sub bahasan
tersendiri.
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Telah ada pada diri Rasulullah Saw. Suri teladan yang baik bagi siapa saja
yang mengharap Allah dan hari akhir dan senantiasa mengingat Allah.'3

Ayat ini oleh jemaah dimaknai sebagai perintah untuk meneladani nabi
dalam hal apapun, termasuk peristiwa-peristiwa penting yang dialami oleh Nabi.

Salah satu yang bentuk peneladanan ini adalah peristiwa isra’ mi’raj yang
dialami oleh nabi. Jemaah tarekat Shiddigiyyah memberi makna penting pada
peristiwa Isra’> mi ‘ra>j. Di balik waktu kejadian isra>" mi ‘ra>j terdapat pesan
yang kuat bagi jemaah Tarekat Shiddiqiyyah. Salah satu pesan yang dijadikan
pegangan oleh jamaah bahwa mi’raj merupakan perjalanan spiritual yang dapat
ditakwil ke dalam praktik kehidupan nyata.

Peristiwa Mi’raj yang dialami oleh nabi kemudian diaplikasikan oleh
jemaah Tarekat Shiddigiyyah untuk membangun kesadaran bahwa hakikat
manusia sesungguhnya telah dimi’rajkan dalam makna khusus. Penciptaan
manusia dari unsur yang paling rendah yakni, #}/i>n (tanah bercampur air) sampai
menjadi ah}sanu al-kha>ligi>n (penciptaan yang sempurna) merupakan bentuk
mi’raj manusia. Peristiwa isra>" mi ra>j menurut Kiai Muchtar salah satu teladan
baik dari Muhammad yang harus dicontoh.***

Untuk mengenang keistimewaan peristiwa Isra’Mi’raj tersebut, Hari
Shiddiqiyyah ditetapkan bersamaan dengan isra’ mi’raj, berdasarkan suatu

pemahaman bahwa nama Shiddiqiyyah berasal dari gelar al-s}iddi>q yang

134 Al-Qur’an, 33: 21.
135 Azal, Isro Mi’raj Nabi Muhammad SAW dan Hari Shiddigiyyah.
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dinisbahkan kepada Abu Bakar. Abu bakar adalah orang yang pertama kali
mempercayai peristiwa Isra’ mi’raj yang dialami oleh nabi. Oleh sebab itu hari
Shiddiqiyyah ditetapkan berdasarkan peringatan isra’ mi’raj.**® Hari Shiddiqiyyah
diperingati oleh jemaah bertepatan dengan peringatan Isra’mi’raj setiap pada
tanggal dua puluh tujuh Rajab.

Selain itu, salah satu ritual yang dilakukan pada malam dua puluh tujuh
Rajab adalah melaksankan Salat laylatu al-Mi‘ra>j. Salat laylatu al-Mi‘ra>j
dilakukan sebanyak 12 rekaat. Pada tiap-tiap rekaat setelah membaca al-fatihah,
membaca surah al-ikhlas. Kemudian dilanjutkan dengan zikir dengan membaca
subh}a>na Alla>h wa al-h}amdu li Alla>h wa la> ila>ha illa> Alla>h wa
Alla>hu akbar, astaghfiru Alla>ha al-‘ad}i>m, dan alla>humma s}alli> ‘ala
Muhammad wasallim masing masing sebanyak 100 kali.*’

Jemaah meyakini bahwa salat yang dikerjakan pada malam /laylatul Isra>"
bersumber dari hadis nabi. Penulis mencoba melacak keberadaan hadis nabi
tentang anjuran mengerjakan salat tersebut namun tidak menemukan secara
meyakinkan. Penulis menjumpainya pada tradisi Muslim Syiah. Bagi mereka
malam dua puluh tujuh rajab adalah malam mulia dan penuh keberkahan.
Dianjurkan didalamnya untuk mandi, membaca selawat, mengerjakan sholat 12

rakaat, berziarah, dan memperbanyak membaca doa.'

136 Tbid.

137 Muhammad Muchtar, “Tanda Kemuliaan Bulan Rojab,” A/-Kautsar, 2015, 26 Dinukil dari
Mau’idhoh Hasanah Kiai Muchtar dalam acara Ulang tahun JKPHS.

138 Haidar Alhasani Babili (al), “La> tafutakum a’ma>la lailati wa yaumi 27 rajab (Al-isra>" wa
al-mi’ra>j),” 2013, dalam https://forums.alkafeel.net/node/55032 (6 Juni 2019).
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Benang merah yang dapat ditarik dari penerimaan jemaah tarekat
Shiddiqiyyah terhadap hadis tentang salat /laylatul Isra>’  adalah tentang
keutamaan menghidupkan malam-malam tertentu dengan melakukan berbagai
amalan. Bagi jemaah tarekat Shiddiqiyyah, hari-hari tertentu yang dianggap mulia
tidak hanya malam isra’ mi’raj, melainkan juga malam lalitaul gadar, malam nisfu
Sya’ban. Pada malam-malam tersebut, mereka menghidupkannya dengan
melakukan serangkaian ritual, seperti salat ataupun memanjatkan doa bersama.

Poin yang ketiga adalah mengambil keutamaan dari berbagai momen dan
keadaan. Misalnya pada malam 17 Ramadhan yang difahami sebagai laylatu al-
muba>rakah dan 27 Ramadhan adalah malam /laylatu al-gadr. Laylatu al-
Muba>rakah  bagi jemaah berbeda dengan laylatu al-gadr. Laylatu al-
Muba>rakah merupakan peristiwa turunnya al-Qur’an dari Bayt al- ‘izzah kepada
Nabi berupa wahyu yang pertama sedangkan laylatu al-qadr jatuh pada tanggal
27 ramadhan, yakni turunnya al-Qur’an dari Lauh}u al-Mahfuz} ke Bayt al-
‘izzah.’ Oleh sebab itu jemaah tarekat shiddiqiyyah meyakini laylatu al-qadr
jatuh pada setiap tanggal 27 Ramadhan.

Kedua malam tersebut penting untuk dihidupkan dengan berbagai amalan-
amalan kebaikan sesuai perintah hadis nabi.

Bersabda Rosulullah Saw. Hendaklah kamu memperoleh Lailatul Qodar

pada malam 27 (An-Muawiyah, Shohih, Jami’us Shoghir, bab huruf Alif,
hal. 56.1%

139 Redaksi, “Lailatul Qodar dan Lailatul Mubarokah,” A/-Kautsar, Mei 2014, 34.
140 Redaksi, “Lailatul Qodar dan Lailatul Mubarokah,” A/-Kautsar, Mei 2014, 34.
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Contoh lain dalam hal mengambil keutamaan adalah peringatan kelahiran
Muhammad (maulid al-nabi>). Ada banyak hadis yang dikutip oleh jemaah.

Salah satu di antaranya adalah hadis berikut ini:
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Barang siapa (siapa saja apakah orang Islam, lain) yang mengagungkan
lahirku adalah aku akan memberikan syafaat kepadanya pada hari kiamat.
Dan barang siapa yang menafkahkan satu uang perak untuk menghormati
lahirku maka seakan-akan orang itu menginfagkan gunung emas untuk jalan
menuju Allah.'!

Bagi sebagian orang, hadis ini tidak dapat dijadikan hujjah untuk
memperingati kelahiran nabi karena kualitasnya lemah. Akan tetapi, bagi jemaah
Tarekat Shiddiqiyyah hadis ini falid karena secara logika makna yang terkandung
sesuai dan sepadan dengan keagungan dan perjuangan yang dilakukan oleh
Muhammad kepada umatnya. Memperingati kelahiran nabi oleh jemaah dimaknai
sebagai momentum untuk bermediasi melalui keagungan dan keutamaan
Muhammad. Tujuan akhirnya adalah untuk mendapatkan pertolongan di dunia
maupun di akhirat.'*?> Selain pada bulan-bulan tersebut, jemaah juga melakukan
serangkaian ritual pada bulan Sya’ban untuk tujuan menangkap keutamaan

(fad}i>lah) tertentu.'®

141" Moch. Mukhtar Mu’thi, Keunikan Thorigoh Shiddigiyyah (Jombang: Al-Ikhwan, 2014), 56
Menurut Kiai Muchtar, hadis ini meskipun tidak terdapat pada kitab-kitab hadis populer namun
keberadaannya tidak diragukan lagi. Masih banyak hadis-hadis yang tidak terdokumentasi di
dalam kitab-kitab hadis populer. Adapun hadis ini menurutnya terdapat pada kitab Mada>ri ju
al-S}u’u>d karya Imam al-Nawawi>.

192 Moch. Mukhtar Mu’thi, Keunikan Thoriqoh Shiddigiyyah (Jombang: Al-Ikhwan, 2014), 58.

43 Terkait dengan ritual pad bulan Sya’ban, penulismengulasnya secara terpisah pada sub bahasan
tentang ‘Sunah dalam Bingkai Tradisi Jawa’.
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Yang keempat adalah sebagai bentuk kewaspadaan sebagaimana pada bulan
S}afar, misalnya diadakan ritual tolak balak. Tolak balak dilakukan dengan
membaca beberapa doa yang diambil dari al-Qur’an maupun Hadis Nabi. Di
samping itu doa tersebut tidak hanya dibaca atau dipanjatkan tetapi juga dituliskan
secara bersama-sama dan disimpan di tempat tertentu untuk tujuan keselamatan
selama satu tahun ke depan. Hal ini dilakukan karena bulan Shofar diyakini
sebagai bulan yang akan banyak terjadi musibah atau kendala-kendala dalam
kehidupan. Untuk itu perlu adanya kesiapan secara mental dan secara spiritual.
Ritual rutin yang dilakukan oleh para jemaah yakni dengan mengganti doa tolak
balak yang telah terpasang di kusen atau dinding rumah, dan mandi dan meminum
air doa tolak balak pada hari rabu terakhir.**

Penulis mendapati doa tersebut diungkapkan oleh Kiai Muchtar dalam
kesempatan menyampaikan beberapa hal atau pencapaian yang telah dilakukan
sebagai pemimpin Tarekat Shiddiqiyah. Kiai Muchtar telah berjuang secara
spiritual maupun material. Ia telah munulis puluhan buku, memberikan
pengajaran, mendermakan materi untuk pembangunan infrastruktur kebutuhan
Shiddiqiyyah, mendirikan organisasi baik Pendidikan maupun sosial,
memberdayakan jemaah dan juga mengadakan berbagai kegiatan ritual maupun
sosial untuk kepentingan para jemaah, salah satunya adalah pembacaan doa tolak

bala’ tersebut secara bersama-sama.'#

144 Kushartono, “Shofar,” Al-Kautsar, 2019, 3.
145 Mu’thi, Jawami 'ul Hikmah 11, 6.
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Pada kesempatan yang berbeda, melalui pitutur luhur, Kiai Muchtar juga
menyarankan kepada Jemaah untuk mengamalkan bacaan tertentu pada saat
menjelang awal tahun. Bacaan doa tersebut untuk tujuan ikhtiar keselamatan.
Bacaan yang dianjurkan untuk dibaca adalah: hu> subbu>h}un quddu>sun rabbu
al-mala>ikati wa al-ru>h}, la> hlaula wala> quwwata illa> billa>hi al-‘aliyyi
al-‘ad}im, wa stalla> Alla>hu ‘ala> sayyidina> Muhammadin wa ‘ala> a>lihi
wa slah}bihi wa sallim. Bacaan tersebut dianjurkan untuk dibaca setiap hari
sesuai kemampuan masing-masing jemaah. Bacaan wirid tersebut juga dianjurkan

untuk ditulis pada secarik kertas untuk dibawa saat bepergian.'4®

4. Hadis tentang Wasi>lah (Bermediasi) kepada Guru
Kedudukan Mursyid ataupun Khalifah di dalam tarekat Shiddiqiyyah
istimewa bagi jemaah. Mursyid ataupun Khalifah menjadi perantara pengharapan
berkah. Berkah bagi jemaah diartikan sebagai bentuk kebaikan, kemudahan, atau
jalan keluar berbagai persoalan kehidupan. Melalaui barokah doa dan juga amalan
yang diberikan oleh Mursyid ataupun Khalifah, jemaah berkeyakinan akan
memperoleh berbagi manfaat. Jemaah tetap berkeyakinan bahwa yang
mengabulkan berbagai permintaan adalah Allah. Sedangkan Mursyid berperan
sebagai wasi>lah (perantara). Sebagaimana anjuran Nabi untuk berwasilah
kepada orang saleh tatkala mengharapkan suatu permintaan.'#’
slall 2081 Bad L) &5 sladl <oy il A e ) 505 06
A5 A 81 e

146 Muhammad Muchtar, “Mencerap Daya Hari Raya 10 Nabi,” Al-Kautsar, 2018, 23.
147 Bejo, wawancara, Tulungagung, 28 Januari 2020 Salah seorang jemaah asal Trenggalek.
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Bersabda Rasulullah Saw. Ulama’ itu waritsnya para nabi barang siapa yang
memulyakan ulama’ berarti memulyakan Alloh dan Rosululloh.!

Pengharapan berkah kepada Mursyid ataupun khalifah juga untuk berbagai
tujuan. Dalam hal kesulitan ekonomi misalnya, biasanya pemohon akan diberikan
kain panel berbungkus plastik yang dianjurkan untuk dibawa kemana ia pergi,
kecuali ke tempat-tempat yang kotor, seperti kamar mandi. Selain itu, pemohon
juga dianjurkan untuk Membaca surah al-Kauthar sebanyak seribu Kkali.
Sedangkan dalam hal kesehatan, pemohon biasanya diberi air atau madu yang
telah dibacakan doa. Air dan madu tersebut sebagai media penyembuhan.#

Dalam sejarahnya Kiai Muchtar dikenal sebagai sosok yang memiliki
kehebatan. Ia pernah mengajarkan praktik kesaktian kepada para murid-muridnya.
Amalan yang dipraktikkan adalah membaca Sholawat nurdzat. Sumber yang lain
menunjukkan bahwa salah satu amalan yang biasa dikerjakan oleh pengikut
Shiddiqiyyah adalah mengamalakan Jaljalut sughro.** Sebagaimana diketahui, di
dalam tradisi sebagian umat Muslim wirid tersebut ditujuakan untuk berbagai
manfaat, seperti kesaktian atau manfaat biologis lainnya.

Praktik mengamalkan kesaktian tersebut terjadi pada awal perkembangan
Tarekat Shiddiqiyyah. Hal tersebut dilakukan pada saat Indonesia masih dalam

suasana konflik, khususnya konflik PKI yang terjadi pada kisaran tahun

148 Moch. Mukhtar Mu’thi, Keunikan Thorigoh Shiddigiyyah (Jombang: Al-Ikhwan, 2014), 107,
Hadis dengan redaksi seperti memiliki jalur sanad yang lemah, penulis menemukannya pada
Abu al-Faraj ’Abd al-Rahma>n bin ’Ali> Ibn al-Jauzi>, al-’llal al-Mutana>hiyyah fi al-
Aha>di>th al-Wa>hiyyah (Beirut: Da>r al-Kutub al-’Ilmiyyah, 1983), 79 Adapun dengan
redaksi yang lain, yakni tanpa tambahan kalimat faman akrama al-’ulama>’ faqad akrama
Alla>ha wa rasu>lahu memiliki sanad yang s}ah}ih}.

149 Balai Penelitian Aliran Kerohanian/Keagamaan (Semarang, Indonesia), Tarekat Shiddigiyyah
di Jawa Timur dan Jawa Tengah, 65—68.

150 Abdul Wadud Kasyful Humam, Satu Tuhan seribu jalan: sejarah, ajaran, dan gerakan tarekat
di Indonesia (Forum, 2013), 299.
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tujuhpuluhan. Berdasarkan penuturan Kiai Muchtar, aktivitas tersebut, kemudian
membawanya kepada pihak kepolisian karena dianggap telah mengajarkan praktik
kekebalan dan dianggap menyimpang. Namun akhirnya dibebaskan karena Kiai
Muchtar dapat memberikan argumentasi yang logis atas praktik yang dituduhkan
tersebut.™!

Dalam kesempatan yang berbeda, Kiai Muchtar juga menganjurkan untuk
menggunakan doa tasbi>h}un naja>h}. Penulis belum mendapatkan jawaban
secara pasti tentang doa fasbi>hlun naja>h} mengingat beberapa sumber enggan
berkomentar terkait ajaran yang hanya diperbolehkan bagi para murid yang sudah
berbaiat. Dalam  keterangan singkat, berdasarkan wawancara yang
didokumentasikan oleh majalah Al-Kautsar, la memperoleh doa dari gurunya,
Kiai Muntoha sebagai penawar kebingungan.> Dalam pandangan penulis,
tasbi>h}un naja>h} merupakan sekumpulan doa yang disusun oleh Kiai Muchtar
untuk ketentraman dan keselamatan bagi pengamalnya.

Konsep tentang wasjtilah di dalam Shiddiqiyyah berakar pada urgensi
keberadaan sosok manusia istimewa yang dipilih oleh Tuhan yang menjadi
perantara orang awam dengan Tuhannya. Sebagaiamana keberadaan Muhammad
sebagai perantara umatnya untuk mengharapkan ampunan dan pertolongan kepada
Tuhannya. Walaupun terdapat ayat al-Qur’an tentang kedekatan manusia dengan

Tuhan sebagaimana dekatnya urat nadi, namun ayat tersebut tidak dapat dimaknai

31 Mu’thi, Jawamiul Hikmah I, 193.
152 Redaksi, “Mursyid: Cinta Tanah Air Sekarang Langka,” Al-Kautsar, 2011, 31.
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secara literal dan disepadankan dengan kedekatan antara dua materi. Berikut

kutipan pernyataan Kiai Muchtar menanggapi penafsiran ayat tersebut:
Pendapat seperti ini kesannya benar, jelas dalilnya, tapi salahnya tumpuk-
tumpuk. Karena sudah menganggap dekatnyya Alloh kepada manusia itu
tidak beda dengan dekatnya 2 benda (materi). Dekatnya materi itu bila A
dekat dengan B, maka otomatis B dekat dengan A. Misalnya piring dekat
dengan sendok, otomatis sendok dekat dengan piring. Sedangkan dekatnya
Alloh itu tidak seperti dekatnya materi. Dikira kalua Alloh dekat pada dia

berarti dia juga pasti dekat kepada Alloh. Itu faham yang salah, tidak
mengerti wasilah.!>?

Oleh sebab itu, bacaan fatehah yang ditujukan kepada Nabi melalui wasilah
(ila> htad}rati nabiyyi al-mus}tlafa>) dimaknai sebagai media untuk kontak
langsung dengan Nabi dan bukan merupakan bentuk hadiah fatihah kepada
Nabi.” Bagi jemaah tarekat Shiddiqiyyah, Nabi secara jasad telah mati namun
ruhnya masih bisa berkontak langsung dengan manusia-manusia pilihan. Jemaah,
berdasarkan penjelasan Kiai Muchtar menunjukkan bukti bahwa saat peristiwa
Isra Mi’raj, Nabi bertemu dengan nabi-nabi sebelumnya. Hal tersebut
menandakan bahwa nabi-nabi sebelum nabi Muhammad walaupaun telah mati
secara jasad namun masih bisa berkomunikasi dengan Muhammad.'>* Selain living
hadis di dalam berbagai praktik ritual, penulis juga menjumpai hadis yang lestari

di dalam ekspresi sosial budaya para jemaah.

G. Living Hadis dalam Ekspresi Sosial Budaya Jemaah Tarekat

Shiddigiyyah

133 Moch. Mukhtar Mu’thi, Jawamiul Hikmah I (Jombang: Al-Tkhwan, 2015), 132.

154 Balai Penelitian Aliran Kerohanian/Keagamaan (Semarang, Indonesia), Tarekat Shiddigiyyah
di Jawa Timur dan Jawa Tengah, 29.

155 Tbid., 80.
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Hadis-hadis yang lestari dalam bentuk ekspresi sosial budaya dapat
diketahui pada ajaran 3S, spirit berorganisasi, kemandirian ekonomi, spirit
ekologi, tradisi dan budaya Jawa, cinta tanah air dan nasionalisme, simbolisasi di
dalam ornamen dan arsitektur bangunan, simbolisasi ke dalam lambang

organisasi. Secara lebih rinci penulis uraikan sebagai berikut:

1. Hadis dalam Ajaran Tiga ‘S’ (Silaturrahmi, Santun, dan Shodaqoh)

Salah satu hadis yang sering dikutip oleh jemaah tarekat Shiddiqgiyyah

perihal keutamaan sedekah adalah al-s}adaqatu shayun ‘aji>bun, :.,4-5’ Aaxall

“ﬂ.—‘;‘%b(sedekah itu sesuatu yang menakjubkan).

Penulis belum menemukan hadis ini di dalam kitab-kitab hadis kanonik
tetapi penulis temukan pada kitab Tanbi>gh al-Gha>fili>n bi Aha>di>thi Sayyidi
al-Anbiya>’i wa al-Mursali>n dan juga kitab Al-Durru al-Manthu>r fi> al-
Tafsi>r al-Ma’thu>r dari riwayat Abu D}ar al-Ghifa>ri> dengan redaksi seperti

berikut:
@Iy Mae LAl (06 ediadl Juel) &1 5 ul ol A G
Caiae 7 ABalall 5 Jardl Al Mgalls
Seorang laki-laki bertanya kepada Abu Dzar, perbuatan apa yang paling
utama? Ia berkata: Salat sebagai tiang agama, jihad merupakan punggung

perbuatan, dan sedekah adalah sesuatu yang menkajubkan.'>

Secara literal hadis tersebut dapat dimaknai bahwa sedekah atau s}adaqah

adalah sesuatu yang menkajubkan. Tarekat Shiddiqiyyah mewujudkan ibadah

156 Nasr bin Muhammad bin Ibrahi>m Samarqandi> (al), Tanbi>gh al-Gha>fili>n bi Aha>di>thi
Sayyidi al-Anbiya>1 wa al-Mursali>n (Beirut: Da>r al-Kutub al-’Ilmiyyabh, t.t), 335; Jala>1 al-
Di>n Suyu>t}i> (al), AI-Durru al-Manthu>r fi al-Tafsi>r al-Ma’thu>r, vol. 2 (Beirut: Da>r
al-Kutub al-’Tlmiyyah, t.t.), 90.
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sadagah ke dalam sebuah organisasi yang diberi nama Tajri>n naf’ah (manfaat
yang mengalir). Inspirasi dari penamaan ini adalah sumur zam-zam yang airnya
tidak pernah habis waluapun diambil oleh ribuan orang. Sumber air yang terdapat
pada air zamzam tidak bergantung pada alam. Zamzam tetap akan mengeluarkan
air baik pada musim penghujan maupun kemarau. Zamzam tidak pernah kering
selama lima ribu tahun.*’

Para jemaah berpegang teguh pada ungkapan Mursyid Dadio wong sing
lumo (jadilah orang yang dermawan). Jemaah meyakini, petuah yang disampaikan
sang Mursyid adalah pesan nabi yang membawa spirit tentang semangat bersosial
dalam berbagai jenis dan bentuknya. Oleh karena itu, Jemaah tarekat
Shiddiqiyyah mengidentifikasi diri mereka dengan identitas Jemaah tarekat yang
lumo atau dermawan.

Menurut Khalifah Masruchan Mu’thi dalam catatan reportase warga jemaah
Shiddiqiyyah, ia berujar bahwa S3 merupakan menu utama bagi warga jemaah
Shiddiqiyyah. Tanpa melakakukan ketiga hal tersebut, warga Shiddiqiyyah seolah
akan merasakan hampa dan kekurangan. Jika tidak mempraktikkan ketiganya tak
ubahnya tubuh yang tidak mengkonsumsi makanan.**®

Khalifah Ahmad Muizzuddin, juga menjelaskan bahwa 3S menjadi penanda
warga shiddigiyyah, sebagaimana pesan nabi yang disampaikan oleh Kiai
Muchtar. Jemaah Tarekat Shiddigiyyah menerjemahkan 3S ke dalam perilaku

sehari-hari. Silaturrahmi atau menjaga hubungan baik kepada sanak saudara,

157 Muhammad Muchtar, “Berobat dengan Madu dan Al-Qur’an,” Al-Kautsar, no. 123 (Agustus
2016): 14.
158 Robwatil Fijriyah, “Menu Utama Menyehatkan,” Al-Kautsar, 2013, 12.
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dengan tetangga adalah perintah nabi. Menjaga silaturrahmi dapat melalui
berbagai media. S yang kedua adalah Santun. Ciri khas warga Shiddiqiyyah
adalah santun dalam bertutur kata dan bertindak. Di era digital, menurut
Muizzuddin kesantunan tidak hanya dalam wujud ucapan namun juga dalam
tulisan di media sosial. Menurutnya, kebanyak orang hari ini lebih banyak
menggunakan media sosial sebagai sarana maksiat dari pada untuk kebaikan. Ia
menegaskan bahwa kemudahan media harus dimanfaatkan dengan baik. Ia
berujar:

Mulane sing santun, santun dalam berfikir, santun dalam berucap, santun
dalam bersikap.'**

Makanya bersikap sopanlah, sopan di dalam berfikir, sopan di dalam
bertutur kata dan sopan di dalam bersikap.

Ekspresi spiritual sekaligus sosial yang juga menarik perhatian banyak
orang adalah pada cirikhas yang ketiga yakni Shodaqoh. Warga Jemaah Tarekat
Shiddiqiyyah mewujudkannya ke dalam berbagai praktik sedekah. Jemaah
Shiddiqiyyah berinisiatif untuk menentukan hari sedekah Shiddiqiyyah (4yya>mu
al-S}adaqah) yang ditandai dengan lahirnya sang Muresyid, yakni pada setiap
hari Ahad Kliwon. Mulanya, Mursyid menganjurkan kepada jemaah untuk
mensyukuri kelahiran sebagaimana tuntunan yang dianjurkan oleh Nabi. Nabi
mencontohkan dengan melakukan puasa pada saat hari kelahirannya. Adapun
Warga Shiddiqiyyah menerjemahkannya dengan wujud sedekah. Hari sedekah
warga Shiddiqiyyah yang telah ditentukan juga bertujuan untuk mensyukuri

keberadaan sang Mursyid yang telah berjuang menghidupkan kembali Tarekat

1% DPD ORSHID Sidoarjo, Ciri khas thorigoh Shiddigiyyah Oleh Bapak Ahmad Muizzuddin
(Sidoarjo, 2019), dalam https://www.youtube.com/watch?v=aLSikNWY7Ps (21 Juni 2019).
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yang diyakini telah menghilang ratusan tahun. Menurut Muizzudin, Kiai Muchtar
telah melakukan perjuangan yang berat, oleh karena itu sebagai wujud syukur
warga Shiddiqiyyah mewujudkannya dengan sedekah.

Pada sumber yang sama, penulis juga mendapati bahwa sedekah yang
diwujudkan sebagai bentuk rasa syukur atas keberadaan Kiai Muhtar sebagai
pembimbing spiritual juga atas wasiat yang diberikan Ibunda, Bu Nyai Nasichah
kepada kedua Istri Kiai Muchttar, Bu Nyai Endang Yuniati dan Bu Nyai Sofwatul
Ummah. Muizzudin menceritakan kisah tersebut:

Nduk koe kekaro tak peseni bekne aku mbesuk mbesuk ora ono ojo lali

nylameti wetone bojomu. Dadi selama ini Ibu Nyai Nasichah ben wetone pa

kiai niku dislamteti. Duko ndamel bubur abang, bubur menir, pokok
dislameti.*°

Nak, kalian berdua nanti jika saya sudah tidak ada (meninggal) jangan lupa

untuk mensukuri hari lahir suamimu. Jadi, selama ini Ibu Nyai Nasichah

setiap hari kelahiran suaminya disyukuri. Baik menggunakan bubur merah,
ataupun bubur menir (beras ukuran kecil) yang penting disyukuri.

Wasiat tersebut diterima oleh jemaah sebagai pemahaman secara kolektif
bahwa selaian mensyukuri kelahiran sebagaimana ajaran Nabi juga atas dasar

bentuk terima kasih atas kontribusi Kiai Muchtar.

Gambar 1. Kaleng Sadaqah Shiddiqiyyah

160 Tbid.
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Gerakan nyata pada hari sedakah Shiddigiyyah yakni dengan menghimpun
sedekah seikhlasnya ke dalam tempat khusus yang diberi nama kaleng ayyamus
shodagqoti li ahli thorigotis shiddigiyyah. Di dalam kaleng tersebut tertulis pula
“mensykuri hari jadi diri kita manusia”.

Kaleng tersebut berfungsi untuk menghimpun sedekah tiap-tiap anggota
keluraga Shiddiqiyyah. Jemaah dianjurkan untuk mengisinya pada tiap tiap hari
kelahiran dan pada saat Hari kelahiran Kiai Muchtar dikumpulkan pada tiap-tiap
DPC Orshid. Dana yang terkumpul digunakan untuk berbagai kegiatan
Shiddiqiyyah baik di pusat maupun di daerah masing-masing.

Tidak mengherankan jika kemudian, spirit ini membawa organisasi tarekat
Shiddigiyyah sebagai organisasi yang solid dan memiliki modal sosial dan kapital

yang kuat di tengah masyarakat.

2. Berorganisasi Sesuai pesan hadis “Tangan Allah bersama Jemaah”
Tarekat Shiddiqiyyah adalah salah satu komunias Sufi di Indonesia yang
tergolong berhasil dalam membangun berbagai organisasi. Organisasi yang
dibangun tidak hanya berhubungan dengan organisasi spiritual melainkan juga
berbagai organisasi yang bergerak di berbagai lini. Lini-lini organisasi yang telah
dikembangkan di dalam tarekat Shiddigiyah bergerak di bidang sosial dan
ekonomi. Kesuksesan berbagai organisasi tersebut berangkat dari spirit ajaran
yang digelorakan oleh sang Mursyid. Kendati pada perkembangannya pengelola

memiliki wewenang untuk mengembangkannya selama masih di dalam visi
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organisasi tersebut. Spirit yang selalu disampaikan Mursyid dalam berbagai
kesempatan adalah bahwa Berorganisasi adalah sebagai bagian dari kewajiban
untuk menyebarkan dakwah Islam. Kesuksesan dakwah harus melalui jalur
organisasi yang digerakkan bersama-sama.

DA Es G detaall e d

Dan tangan (kekuasaan) Allah atas jam’ah, bagi siapa yang membelot maka
ia akan membelot ke neraka).*®*

Hadis ini memiliki beberapa farian redaksi dan beragam sumber periwayat, secara
umum pesan yang dapat diambil dari matan hadis tersebut tentang pentingnya
kebersamaan. Dari beberapa redaksi yang ada redaksi hadis berikut ini memiliki

kemiripan dengan redaksi hadis yang disebutkan oleh jemaah:
e YAy adle A e d 5y 0606 el )5 Al Ge
Cre BLEN AN Calaids LS Gatal) Aakid) a3l JCEN AL 136 el

il
Dari Usa>mah bin Shari>k berkata, Rasu>lu Alla>h Saw. bersabda: Tangan
Allah di bersama jemaah, jika ada yang membelot di antara mereka Setan

akan menculiknya sebagaimana srigala menculik domba dari kambing.'®?

Hadis yadulla>h ‘ala ‘al-Jama>’ah diresepsi oleh jemaah ke dalam sebuah
pemahaman yang mendalam, komprehensif dan aplikatif. Hadis ini meskipun
memiliki makna yang tidak sesederhana arti tekstualnya, namun dalam pandangan
tarekat Shiddigqiyyah menjadi pijakan normatif yang penting sebagai landasan

dalam menghidupkan organisasi. Menurut jemaah, konsepsi yadu Alla>h ‘ala>

161 [khwan, “Organisasi Dhohir Batin,” Al-Kautsar, Mei 2018, 18.

162 Sulaima>n bin Ahmad T}abrani (al), al-Mu’jam al-Kabi>r, vol. 1 (Kairo: Maktabah Ibn
Taymiyah, 1994), 186 Selain pada Al-Mu’jam, hadis ini dengan redaksi yang sedikit berbeda
dapat dijumpai pada kitab-kitab yang lain seperti Sunan al-Nasai.
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al-jama>’ah tidak hanya sebagai doa tapi juga diwujudkan di dalam perilaku
berorganisasi.'®

Di samping Hadis tersebut, ayat al-Qur’an yang menjadi pedoman
pentingnya berorganisasi adalah, surah al-S}a>f ayat 4, Sesungguhnya Allah
mencintai orang-orang yang berjuang di jalan-Nya dalam barisan yang teratur,
mereka seakan-akan seperti sebuah bangunan yang kokoh.

Di samping itu, Mursyid menginterpretasikan bahwa nilai esensi dari
pentingnya berorganisasi berakar pada tradisi lokal. Berorganisasi merupakan
sintesis dari pentingnya kebersamaan dan gotong-royong di dalam tradisi Jawa.
Dengan bergotong royong, pekerjaan berat menjadi lebih ringan dan dapat
diselesaikan dengan mudah dibandingkan jika dikerjakan dengan secara individu.

Salah satu visi berorganisasi yang selalu ditekankan oleh Kiai Muchtar,
harus seantiasa mengharapkan berkat rohmat Allah. Frasa tersebut menjadi kunci
dalam melakukan apapun. Jemaah tarekat Shiddiqiyyah meyakini bahwa segala
sesuatu yang akan dikerjakan harus atas dasar keimanan yang kuat kepada Allah
dan niat yang tulus. Maksud dari niat di sini adalah bahwa berorganisasi
merupakan perintah Allah untuk kebaikan orangbanyak tidak hanya diri sendiri.

Oleh sebab itu Kiai Muchtar selalu menekankan kepada Jemaah untuk ikut
bergerak di salah satu organisasi yang ada di bawah naungan Shiddiqiyyah.
Partisipasi ke dalam salah satu organisasi tersebut sebagai bentuk partisipasi

perjuangan Shiddiqiyyah. Para jemaah belum dianggap sempurna jika hanya

163 Ach. Athoillah, wawancara, Jombang, 12 April 2020 Yang bersangkutan adalah jemaah tarekat
Shiddiqiyyah sekaligus redaktur Majalah al-Kautsar.
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hanya menjadi pengamal saja. Jemaah berpedoman pada suatu pemahaman
bersama bahwa muja>hadah, ciri di dalam tradisi tarekat, yang terdapat di dalam
Tarekat Shiddiqiyyah berupa muja>hadah internal dan muja>hadah eksternal.
muja>hadah internal atau dengan memperbanyak mengingat Allah dan
mengamalkan zikir yang telah diberikan oleh Mursyid. Adapaun muja>hadah ke
luar diwujudkan ke dalam keterlibatan di dalam organisasi di bawah naungan
Tarekat Shiddiqiyyah. Khalifah Muiz menyampaikan, keduanya adalah cirikhas
dari warga Shiddiqiyyah dan merupkan pengamalan dari ajarn S3 (Silaturrahmi,
Santun, dan Sadaqah).*®*

Beberapa organisasi yang ada adalah: Organisasi Shiddigiyyah (ORSHID),
Organisasi Pemuda Shiddiqiyyah (OPSHID), Yayasan Pendidikan Shiddiqiyyah,
Tarbiyyah Hifdhil Ghulam wal Banat (THGB), Persaudaraan Cinta Tanah Air
Indonesia (PCTAI), Dhilal Berkat Rohmat Allah (DHIBRA) Shiddigiyyah yang
membawahi Lembaga Shodaqgoh Tajrin Naf’ah, Jam’iyyah Zikir kautsaran Putri
Hajarullah, Majalah Al-Kautsar, Lembaga Teknologi Informasi Shiddiqiyyah,
Yayasan Sanusiyah, Organisasi Al-Ikhwan, Pesantren Majma’al Bahrain
Shiddiqiyyah.®

Organisasi-organisasi di lingkungan tarekat Shiddiqgiyyah yang kini
berkembang pesat semula berupa inspirasi sang mursyid yang dituangkan ke
dalam buku-buku kecil karangannya. Ila menyebutkan bahwa ide-ide yang terdapat

di dalam buku itu bersumber dari al-Qur’an dan Hadis nabi. Baginya tidak ada

164 Ceramah disampaikan dalam acara Penataran Dasar Organisasi di Lingkungan Shiddigiyyah
DPD Organisasi Shiddigiyah (ORSHID) Kabupaten Trenggalek dan Kabupaten Tulungagung
pada tanggal 9 Februari 2019 di Tawangsari Tulungagung.

185 Munir, Semangat Kapitalisme dalam Dunia Tarekat, 111.
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yang mustahil, sesuatu yang semula kecil, sederhana namun akan menjadi besar
dan mengalami perkembangan jika mendapatkan berkat dari Allah. Oleh sebab itu
Kiai Muchtar menekankan pentingnya melakukan suatu keinsyafan (kesadaran)
dalam bentuk bersyukur.

Kiai Muchtar mencontohkan bahwa, organisasi DHIBRA (Dhilal Berkat
Rahmat Allah) yang bergerak di bidang sosial ekonomi, bermula dari catatan kecil
sang Mursyid yang diberi judul, Dhilal mustad’afin. Penulis belum menemukan
naskah dari buku ini namun sekilas dari judulnya mengindikasikan bahwa buku
tersebut berisi tentang kebaikan-kebaikan memperhatikan orang-orang yang
lemah atau tidak mampu. Kiai Muchtar juga mencontohkan bahwa lahir dan
besarnya Jama’ah Kautsaran Putri Hajarullah Shiddiqiyyah (JKPHS) terinspirasi
dari buku yang disusun oleh Kiai Muchtar. Buku tersebut berisi tentang doa
kautsaran yang meliputi sembilan surah al-Qur’an dan bagiya>t al-shaliha>t,
beserta selawat. Begitu pula dengan kelahiran Yayasan Pendidikan Shiddiqiyyah
yang terilhami dari buku Kiai Muchtar tentang Penjelasan Lambang

Shiddigiyyah.*®®

3. Meneladani Nabi dengan Kemandirian Ekonomi

S 8 s echpall e3all (e i Y Laly 32 sl Gedl
d34)\5‘¢wddha\u\}“)auy‘94ubw‘)“ﬂumuésUAJ;\
“")suu (Jad 23 Lag 4 ﬁ&uﬁj‘\ﬁj\ﬁuﬁu&d@\}l

ol Jae

Seorang mukmin yang kuat lebih baik dan lebih dicintai Allah dibandingkan
mukmin yang lemah, dan dalam setia kebaikan jagalah sesuatu yang

186 Tkhwan, “Tiga Hal yang Patut Kita Insyafi,” 4I-Kautsar, Mei 2018, 43.
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bermnfaat bagimu, dan mintalah tolong kepada Allah dan jangan lemabh,
dan jika kamu ditimpa suatu musibah maka jangan katakan seandainya aku
melakukan ini dan itu, akan tetapi katakana bahwa itu adalah kehendak
Allah, apa yang Ia menghendaki akan terjadi, karena suatu perkataan dapat
membuka pintu setan.'¢’

Hadis di atas merupakan redaksi lengkap yang dapat dijumpai pada kitab-
kitab hadis kanonik seperti Sahih Muslim. Pada kesempatan observasi, jemaah
tarekat Shiddiqiyyah tidak mengutip hadsi tersebut secara utuh. Sebagaimana
salah seorang Khalifah mengutip penggalan hadis dengan ungkapan A/-mukminu
al-gawiyyu khayrun wa ah}abbu ila> Alla>hi min al-mukmini al-d}a’i>f. Hadis
tersebut dimaknai oleh jemaah bahwa seorang mukmin yang baik adalah yang
memiliki etos dan semangat yang tinggi di dalam menjalani kehidupan.
Menurutnya pesan ini juga dapat dikontekstualisasikan ke dalam etos ekonomi.*¢®

Jemaah Tarekat Shiddiqiyyah, dalam beberapa studi memiliki sudut
pandang yang khas di dalam menafsirkan harta dan beretos kerja. Ada banyak
usaha ekonomi yang didirikan oleh organisasi Shiddiqiyyah maupun yang
didirikan secara perseorangan oleh jemaah. Semuanya mengacu pada spirit
penerimaan atas pesan nabi bahwa berdagang adalah pekerjaan mulia. Jemaah
mencontoh segmen sejarah kehidupan nabi sebagai seorang saudagar yang sukses
di masanya. Begitu pula dengan Tarekat Shiddiqiyyah. Secara organisasi telah
berdiri produk usaha mandiri yang bergerak di berbagai bidang, seperti hotel, air
mineral, madu, rokok herbal, obat herbal, koprasi, dan media masa. Ditambah lagi

usaha-usaha mandiri yang didirikan secara perseorangan.

167 Hadis ini dapat dijumpai pada Sahih Muslim dari riwayat Abu Hurairah dengan kualitas sahih.
168 Pernyataan salah seorang khalifah Shiddigiyyah pada acara pendidikan kader Shiddiqiyyah di
Tulungagung pada tanggal 19 Januari 2020.
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Shiddigiyyah memiliki produk madu yang hanya diperuntukkan untuk
warga Shiddiqiyyah saja. Produk madu tersebut diberi nama A/- ‘Asalu Mushoffa.
Madu tersebut merupakan ikhtiar memohon kepada Allah untuk menghadapi
bermacam-macam masalah di dalam kehidupan sehari. Dari proses pemilihan
gendol (sarang lebah) membutuhkan waktu kurang lebih selama satu tahun. Di
dalam kemasan tersebut tertera Hadis nabi seperti ini: ga>la Rasulullah SAW.:
‘Alaikum bi al-Shifa>aini al‘asalu wa al-qur’a>nu (Hendaknya kamu berobat

dengan dua hal, madu dan al-Qur’an.

Gambar 2. Produk Madu Shiddigiyyah "Al-'asalu Mushoffa"

Di dalam pemahaman jemaah, dua obat yang berkhasiat adalah al-Qur’an
dan madu sebagaimana tertuang dalam al-Quran dan Hadis. Lebah adalah
binatang mulia, bahkan diabadikan di dalam salah satu surah al-Qur’an (al-nah}l).
Lebah diperumpamakan dengan malaikat. Malaikat dipersepsikan dengan
makhluk yang bersayap begitu juga dengan lebah. Lebah membawa sari-sari dari

bunga dan malikat pun membawa inti ajaran dari al-Qur’an. Keduanya sama-sama
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mulia.’® Selain al-‘Asalu Mushoffa, juga terdapat produk madu lainnya yang
diberi nama Madu Al-Kautsar.

Jemaah tarekat Shiddiqiyyah juga memproduksi rokok sehat tentrem Usaha
rokok ini memiliki segmen tersendiri.’’® Di saat umumnya rokok diidentifikasi
sebagai faktor timbulnya berbagai penyakit, rokok Sehat Tentrem melawan arus
hegemoni tersebut. Sehat tentrem justru menawarkan alternative penyembuhan
secara herbal. Rokok Sehat Tentrem menjadi salah satu medianya yang diklaim
terbuat dari berbagai ramuan tanaman herbal.

Air mineral yang diberi nama Maa-an Ghodaqo, juga menjadi usaha tarekat
Shiddigiyyah yang semakin berkembang. Kini telah didistribusikan ke berbagai
daerah dan bekerja sama dengan beberapa perusahaan pemasaran. Kendati produk
yang dibuat oleh tarekat Shiddiqiyyah juga atas dasar motif ekonomi dan komersil
namun jemaah, sebagaimana cirikhasnya, memaknainya secara unik. Menurut
mereka air kemasan tersebut dimaknai sebagai banyu panguripan (air
penghidupan) yakni air maknawi yang dapat menjadikan segar jiwa peminumnya.

Salah satu yang menjadi ikon tarekat ini adalah kepemilikannya atas Hotel
berbintang di Kabupaten Jombang. Hotel tersebut diberi nama Yusro yang juga
menjadi ikon inklusivitas ajaran Shiddiqiyah. Hotel Yusro bertahan di tengah arus
Syariatisasi hotel di Indonesia. Di tengah maraknya hotel syari’ah di Indonesia,
hotel Yusro tegas dengan visi inklusivitasnya. Hotel Yusro lebih dari sekedar

bisnis jasa akomodasi, tetapi juga sarana dakwah kerukunan antar umat beragama.

169 Muchtar, “Berobat dengan Madu dan Al-Qur’an,” 14.
170" Qari, “Shiddiqiyyah, Rokok herbal,” v.
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Dari keseluruhan kemandirian usaha tersebut, baik yang didirikan oleh
organisasi maupun jemaah tarekat Shiddiqiyyah, berangkat dari resepsi terhadap
Hadis nabi tentang Aubbub al-wattan min ali>man. Semangat nasionalisme bagi
jemaah tarekat Shiddiqiyyah berimplikasi pada banyak aspek kehidupan, termasuk
kemandirian ekonomi. Jika ekonomi warga jemaah kuat maka, aspek yang lain

juga akan kuat.

4. Spirit Ekologi dan Konservasi Alam melalui Tarbiyatu al-‘a>lam.

Spirit ekologi atau kepedualian terhadap lingkungan penulis temukan saat
melakukan observasi bersama jemaah tarekat Shiddiqiyyah. Kiai Muchtar
menuturkan bahwa konsep ‘Abdu Alla>h (hamba Allah) yang terdapat di dalam
al-Qur’an maupun Hadis tidak hanya bermakna pelayanan keimanan dan pelayan
kemanusiaan, melainkan juga diwujudkan dalam pelayanan kealaman. Menjaga
hubungan dengan Allah, manusia dana alam adalah tritunggal yang tidak

terpisahkan.

Gambar 3. Ikrar Insan Tiga Tarekat Shiddiqiyyah

Salah satu bentuk kepedualian terhadap lingkungan adalah penanaman

pohon kenongo cino. Pohon kenongo cino, yang merupakan warisan dari Kiai
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Sanusi, kakek dari Kiai Muchtar ditanam di berbagai daerah. Berdasarkan
penuturan Samsudin, tanaman tersebut kira-kira sudah tertanam sejumlah 2000
pohon. Dari 2000-an pohon tersebut baru terdata sekitar 1300 pohon. Pohon
tersbut tersebar di seluruh Indonesia.'”* Pohon kenongon cino memiliki makna
tersendiri bagi jemaah Trekat Shiddiqiyyah. Selain sebagai salah satu pohon
warisan yang juga telah dijadikan simbol organisasi, penanaman pohon sebagai
upaya untuk konservasi lingkungan. Menurut Jemaah, pohon kenongo kini langka
ditemukan dan harus dilestarikan.

Selain penanaman pohon kenongo cino, Orshid, juga melakukan penanaman
sejuta pisang. Pisang yang ditanam oleh warga untuk kelestarian lingkungan.
Pisang adalah salah satu tanaman yang dapat menyimpan air dengan baik. Pisang
dapat menjaga kesuburan tanah. Bagi jemaah, penanaman pisang juga memiliki
aspek ekonomi. Orshid tidak menampik tujuan lain penanaman pisang selain
untuk konservasi alam. Penanaman pisang juga dapat membantu pendanaan
organisasi Shiddiqiyyah.'”?

Salah seorang warga Shiddiqiyyah juga memaknai pesan nabi yang
diresepsi ke dalam spirit pembebasan. Ia membeli berbagai jenis burung untuk
dilelapaskan ke alam bebas. Tujuannya agar berbagai spesies burung yang
semakin lama punah kemudian dapat kembali lestari. Sebelum ia melakukan
aktivitas pembebasan tersebut, awalnya ia adalah seorang penghobi burung,

bahkan ia sempat menjadikan burung sebagai media bisnis untuk mencari

71 Ismu Samsudin, wawancara, Jombang, 12 Desember 2019 yang bersangkutan adalah salah
seorang pengurus DPP Orshid.
172 Siti Masruchah, “Orshid Motori Gerakan Tanam Pisang,” Al-Kautsar, 2014.
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keunungan. Hatinya tergerak saat ia mendalami ajaran ekologi sebagaimana spirit
dari sunah nabi yang ia peroleh dari Shiddiqiyyah.*”®

Guru-guru yang ada di Lembaga Pendidikan Shiddiqiyyah juga
mewujudkan pemahaman mereka atas pentingnya konservasi lingkungan ke
dalam kurikulum pembelajaran paling sederhana dan sedini mungkin. Para santri
dibekali spirit untuk selalu menjaga relasi yang baik antara tiga elemen, yakni
Tuhan, manusi, dan alam. Ketiganya bersumber dari akronim santri yang
merupakan kepanjangan dari insan tiga. Sebagai contoh, di dalam Pendidikan
THGB (Tarbiyyatu Hifz}u al-Ghula>m wa al-Bana>t), salah satu lembaga
pendidikan sekolah pada Shiddiqiyyah, diajarakn untuk bercocok tanam dan
berternak. Para santri difasilitasi lahan untuk menanam sayur-sayuran dan buah-
buahan. Selain atas dasar spirit konservasi alam, juga dalam rangka untuk

memberikan fasilitas kepada para santri yang secara akademik kurang menguasai.

5. Sunah dalam Bingkai Tradisi Jawa

Keberadaan tradisi lokal, dalam hal ini adalah budaya Jawa menjadi bagian
integral dalam sebagian praktik ritual jemaah Tarekat Shiddiqiyyah. Jemaah
melakukan penerimaan atas penjelasan dari Mursyid tentang tuntunan ritual
maupun sosial dalam keseharian. Penjelasan Mursyid tentang berbagai ajaran
tersebut tampak adanya sintesis antara resepsi al-Qur’an ataupun Hadis nabi
dengan tetap menyisipkan nilai-nilai jawa dan falsafahnya. Sebagai contoh, ketika

Kiai Muchtar menjelaskan tentang eksistensi primbon atau perbintangan, ritual-

173 Pengakuan Totok Sudarto, salah seorang pengamal Shiddigiyyah sekaligus Dosen Akademi
Perikanan Sidoarjo dalam wawancara Bersama majalah al-Kautsar yang dipublikasikan di
dalam rubrik Pokok dan Tokoh pada tanggal 26 April 2013.
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ritual keselamatan untuk upacara kelahiran dan perkembangan anak (tingkeban,
mudun lemah), ataupun peringatan hari-hari besar seperti megengan, dan beberapa
ritual lainnya.

‘Ramalan’ dalam tradisi yang dilestarikan Shiddiqiyyah bersumber dari tiga
kemungkinan, ilmu titen, tanda-tanda alam, dan berdasarkan ilham ruhi. Ilmu titen
berdasarkan pengamatan atas kejadian yang berulang-ulang. Setiap kejadian di
dalam semesta merupakan sunatullah yang terjadi secara berulang-ulang sehingga
ia semacam siklus yang dapat ditebak di masa yang akan mendatang. Dalam tradis
Jawa maka dijumpai ada hari-hari tertentu dalam menentukan waktu yang tepat
untuk bercocok tanam, mendirikan rumah, pindah rumah, menempati rumah, dan
sejenisnya. Kedua, ‘ramalan’tersebut didasarkan pada gejala alam semesta. Pada
poin yang kedua ini, berkaitan erat dengan ilmu perbintangan atau ilmu falaq.
Dalam hitung-hitungan ilmu falag, memungkinkan untuk melakukan prediksi
kejadian alam yang akan tiba di kemudian hari. Misal, saat bintang jatuh maka
akan terjadi sesuatu. Yang ketiga adalah /lha>m ru>h}i. Ilha>m ru>h}i memiliki
pijakan normatif yang lebih kuat karena terdapat di dalam al-Qurn’an maupun
Hadis.

Kenyataan Primbon dalam pemahaman Shiddiqiyyah sebagai salah satu
warisan budaya yang tidak menyimpang dari sunah dikonfirmasi oleh Simuh
dalam penelitiannya mengenai Sufisme Jawa. Ia meniliti naskah naskah mistik
Jawa yang memiliki nuansa Islam khususnya tasawuf. Di dalam Islam kejawen
terdapat tiga jenis kepustakaan, primbon, wirid, dan suluk. Primbon, selain berisi

tentang aspek-aspek ajaran Islam juga memuat tentang ajaran ajaran kejawen
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seperti, ramalan, guna-guna, atau ngelmu-petung. Adapun wirid dan suluk
menurut Simuh bermuara pada ajaran Mistik Islam yaitu tasawuf.’’* Kedua istilah
tersebut mudah ditemukan di dalam literatur tasawuf. Wirid dan suluk biasanya
berisi tata cara ritual untuk mendekatkan diri kepada allah melalui berbagai usaha
mengekang rohani.

Jika dicermati dari ketiga jenis pustaka Islam kejawen primbon lebih
terlihat nuansa kejawaannya. Akan tetapi apa yang telah menjadi asumsi publik
bahwa primbon seolah-olah hanya berisi tentang ramalan-ramalan tidak
sepenuhnya benar. Dalam aspek yang lain primbon juga memuat sebagian aspek
ajaran Islam. Tidak hanya wirid ataupun suluk yang menjadi referensi ajaran
Islam kejawen melainkan juga termasuk primbon.

Jemaah tarekat Shiddiqiyyah juga menggunakan kalender yang khas.
Mereka menyebutnya dengan Kalender Ahjazdabu>j. Ahjazdabu>j merupakan
singkatan dari huruf huruf dialek arab Alif, Ha, Jim awwal, Zai, Dal, Ba, Waw,
dan Jim akhir. Kedelapan huruf tersebut juga disepadankan dengan huruf Alip,
Ehe, Jimawal, Je, Dal, Be, Wawu, dan Jimakir di dalam dialek bahasa Jawa.
Penanggalan ini berdasarkan siklus delapan tahunan (windu) di dalam
penanggalan Jawa. Sederhananya kedelapan huruf tersebut merupakan penanda
nama tiap-tiap tahun. Masing-masing memiliki jumlah hari yang tidak sama.
Tahun Ehe, Dal, dan Jimakir berumur 355 hari yang juga disebut dengan tahun
panjang (tahun wuntu). Adapun sisa tahun-tahun yang lain, berumur 354 hari

yang juga dikenal dengan tahun pendek (taun westu).

174 Simuh, Mistik Islam Kejawen Raden Ngabehi Ranggawarsito (Jakarta: UI-Press, 1988), 2.
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Kalender Jawa yang disusun oleh Sultan Agung Ngabdurahman Sayidin
Panotogomo Molana Matrami ini lebih memiliki corak Islam. Corak Islam
ditandai dengan penamaan bulan yang mirip dengan kalender hijriyah. Nama-
nama bulan diserap dari bulan-bulan hijriyah dengan dialek Jawa seperti: Sura,
Sapar, Mulud, Bakdamulud, Jumadilawal, Jumadilakhir, Rejeb, Ruwah, Pasa,
Sawal, Dulkangidah, dan Besar. Sebagian orang menyebut kalender ini dengan
kalender jawa Islam atau Islam Aboge, atau juga kalender Jawa Sultanagungan.
Menurut Setyanto kalender Jawa tergolong tipe mathematical calender atau

berdasarkan perhitungan matematis dari fenomena alam.”®

Gambar 4. Kalender Ahjazdabuj Shiddigiyyah

Pada kalender Ahjazdabu>j kalender yang ditonjolkan adalah kalender
Hijriyah dengan angka ukuran besar. Sedangkan kalender masehi ditulis lebih
kecil di bawah kalender hitungan hijriyah. Disamping itu, salah satu yang

menonjol adalah adanya hari-hari nahas yang ditandai dengan warna merah. Hari-

175 Hendro Setyanto, “Kalender Jawa,” Pewarigan, 18 Januari 2020, dalam
https://www.babadbali.com/pewarigaan/kalender-jawa.htm (12  Oktober 2019); Denys
Lombard, Nusa Jawa: Silang Budaya Jaringan Asia (Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, 2005),
http://archive.org/details/NJ2JA; Admin, “Kalender Jawa Sultan Agungan,” 2 April 2019,
dalam https://www.kratonjogja.id/ragam/2 1 /kalender-jawa-sultan-agungan (18 Januari 2020).
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hari nahas ini menurut pengamal disebut sebagai naas kenabian atau nase poro
nabi (nasnya para nabi).'’

Jemaah Shiddiqiyyah juga melaksanakan ritual khusus menjelang, saat dan
pasaca kelahiran Bayi, seperti tingkeban, mudun lemah, dan. Ritual yang
bernuansa Jawa ini diyakini bersumber dari ajaran Nabi. Tingkeban, yakni ritual
pada bulan ke tujuh usia kehamilan, dilakukan sebagai bentuk artikulasi praktikal
dari pesan nabi dalam hadis yang berbunyi al-waladu thamratu al-qalbi (anak
adalah buah hati).?”” Sebagai buah hati, calon anak yang akan lahir didoakan
dengan berbagai doa yang dijasadkan melalui hasil-hasil bumi. Proses ini oleh
jemaabh tarekat Shiddiqiyyah disebut dengan tajassudi al-ma ‘na.*’® Berbagai jenis
perlengkapan (oborampe) yang disiapkan di dalam ritual tingkeban, seperti waluh
koloq, minyak dan air, jenang abang, polo pendem, jenang katul, cengkir kuning,
gembili, kelapa, pisang, rujak legi. Masing-sasing dari jenis makanan tersebut
memiliki makna secara filosofis sebagai pengharapan doa untuk anak.

Prosesi mudun lemah dilakukan pada anak ketika memasuki usia tujuh
bulan. Pelaksanaannya dengan menyiapkan tujuh jenis jadah (makanan yang
terbuat dari ketan) yang nantinya akan dilewati sang anak. Selain itu juga terdapat
tangga kecil untuk dinaiki dan sebuah sangkar berukuran besar yang akan
dikurungkan kepada sang anak. Di dalam sangkar biasanya disediakan beberapa

benda untuk diambil sang anak.

176 Rowi, wawancara, 8 Desember 2019.

177" Hadis ini oleh jemaah dikutip dari Kitab Ja>mi’ al-Saghi>r jilid kedua halaman 352 yang
diriwayatkan oleh Abu Ya’la dari Abi Sa’id.

178 Redaksi, “Doa-doa Islami yang Dijasadkan,” AI-Kautsar, 2013, 20.
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Bagi jemaah ritual Jawa ini tidak bertentangan dengan ajaran nabi. Ritual
tersebut hanyalah simbol yang memiliki makna mendalam dalam kehidupan.
Menurut Kiai Muchtar, sangkar yang akan dimasuki sang bayi sebagi simbol jasad
manusia yang yang di dalamnya terdapat ruh. Kia Muchtar berujar, sebagaimana
dikutip salah seorang jemaah:

Imam al-Ghazali menerangkan bahwa jasad (badan) itu adalah sangkarnya
burung. Burung adalah ruh sedangkan jasad adalah sangkarnya. Seperti
sabda Rasululullah kamu di dunia ini adalah tamu. Tamunya adalah para ruh
sedangkan jasmani sangkar (penduduk asli) dunia. Di situlah para Wali
yanga da di pulau Jawa membuat tradisi mudun lemah (turun ke tanah) dan
ritualnya ada kurungann (sangkar). Sangkar itu hanya ibarat saja bahwa
sangkar itu jasmani.'”

Unsur tradisi jawa juga dapat dijumpai pada ritual menjelang datangnya
bulan puasa, di akhir bulan Sya’ban. Ritual megengan ditanda dengan ziarah
kubur, membaca surah Yasin, dan slametan. Ritual slametan pada ajaran
megengan merupakan adat yang telah menjadi hukum suatu masyarakat (ada>t
al-muhlkama>t). Bulan sya’ban oleh jemaah tarekat Shiddiqiyyah diyakini
sebagai bulan dimana Malaikat mendapat perintah untuk mencabut nyawa
manusia, sebagaimana tertuang di dalam hadis. Namun hal tersebut masih dapat
berubah dengan memanjatkan doa. Oleh karena itu bulan Sya’ban juga disebut

dengan bulan Ruh atau arwah, kemudian juga dikenal di dalam kalender jawa

dengan bulan ruwah.®

179 Kuswartono, “Jos, Pilih Undang Undang; Tradisi Mudun Lemah Muhammad Ma’azallohul
Mukhlashin. Cucu Almukarrom Kyai Moch Mukhtar Mu’thi,” Al-Kautsar, 24 Februari 2016,
14.

180 APA, “Adatul Muhkamat di Bulan Sya’ban, Mauidhoh hasanah disampaikan Mursyid pada
acara Tajrin Naf’ah,” 4/-Kautsar, 2012.
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Di dalam Bulan sya’ban terdapat berbagai keutamaan. Dalam sebuah Hadis
Riwayat Baihaqi dalam Shu‘ab al-i>man yang dikutip dari kitab Al-Ja>mi‘ al-
Staghi>r pada huruf Shin, jemaah Tarekat Shiddigiyyah menukil:
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Bulan Sa‘ban antara Rajab dan Ramadan dilupakan banyak orang, di

dalamnya diangkat amal perbuatan manusia, maka aku menyukai amalku
tidak diangkat kecuali aku dalam keadaan berpuasa.

Dalam tradisi Shiddiqiyyah, Bulan Sya’ban dihidupkan dengan membaca
surah Yasin selama tiga kali pada malam Nishfu Sha‘ban. Surah Yasin dianjurkan
dibaca setelah Salat Maghrib sampai timbul fajar. Dibacanya surah Yasin karena
diyakini memiliki keutamaan. Dalam sebuah Hadis, surah Ya>si>n merupakan
hati (inti) dari al-Qur’an dan inti dari pada surah Yasin terletak pada ayat
sala>mun qawlan min al-rabbi al-rah}im. Saat membaca ayat ini dianjurkan
untuk diam dan meminta permohonan yang disampaikan melalui hati.
Permohonan yang dianjurkan tentang iman yang tetap dan permohonan umur
yang panjang. Membacanya pada malam Nishfu sha‘ban sebab malam itu adalah
malam di mana Allah memerintahkan malaikat pencabut nyawa untuk mencabut
roh manusia. Maka dianjurkan untuk meminta umur panjang dan manfaat. Selain
itu pembacaan pada ayat tersebut juga dengan memohon agar diberi rizki yang
halal, barokah, dan luas. Seca ringkas ada tiga permohonan yakni, iman yang

kokoh, umur yang panjang dan manfaat, serta rizki yang halal dan barokah.*®

181 Jala>l al-Di>n ‘Abdu al-Rahma>n Suyut}i (al), 4l-Ja>mi‘ al-Shaghi>r fi> aha>di>th al-
Bashi>r al-Nadhi>r (Beirut: Dar al-Kutub al-’Tlmiyyah, 2006), 65.
182 Muhammad Muchtar, “Shiddiqiyyah-Laailaahaillalloh,” Al-Kautsar, 13 Juli 2014, 24.
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Surah Yasin juga berkaitan dengan ihwal ajal atau kematian sehingga
dianjurkan untuk membacanya. Dalam sebuah Hadis disebutkan igra u> ‘ala>
mawtakum ya>si>n. Kiai Muchtar menjelaskan bahwa surah Yasin memiliki
kelebihan dibandingkan dengan surah-surah yang lain untuk dibaca menjelang
kemaian atau yang berhubungan dengan kematian. Ayat pertama surah yasin
terdiri dari dua huruf ya dan sin. Ya merupakan huruf terakhir di dalam urutan
huruf hijaiyyah dan sin merupan hurup terakhir di dalam al-Qur’an, yaitu terdapat
di dalam surah al-na>s (min al-jinnati wa al-na>s). Ayat pertama surah Ya>si>n
(Ya>si>n) memiliki makna, wahai manusia dan ayat terakhirnya berbunyi
turja ‘u>n bermakna kembali. Maka jika digabung bermakna wahai manusia kau
akan dikembalikan kepada Allah.*®

Ajaran Shiddiqiyyah ada yang diajarakan berdasarkan tingkatan murid, ada
pula yang untuk umum. Yang berdasarkan tingkatan seperti, Zikir na>fi ithba>t,
zikir ismu dha>t, Thabib Ruhani, pelajaran fatehah, ayat nur, mi’roj. Ada juga
yang diberikan berdasarkan kebutuhan murid seperti, naylu al-h}awa>ij, nayli al-
khayra>t, h}illul warthati, dan zaytu al-sala>mah

Tradisi Ujuban atau kajatan. Dalam kebudayaan orang Jawa wujuban atau
kajatan biasanya dilakukan dalam momen-momen acara penting, seperti
menandai kelahiran bayi, menjelang pernikahan, ataupun saat akan mendirikan
rumah. Wujud ritualnya dengan menyiapkan berbagai jenis makanan. Berbagai
jenis makanan tersebut menjadi simbol syukur kepada Tuhan atas berbagai

kenikmatan yang diberikan. Selain mensyukuri nikmat Tuhan dalam berbagai

183 Tbid.
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bentuk, kajatan yang biasanya dipimpin oleh seorang tukang kajat menyampaikan
tujuan diadakannya ritual tersebut. Tujuan yang biasa disampaikan kepada tamu
undangan agar keluarga yang mengadakan acara diberi keselamatan dan
keberkahan di dalam hidup.

Di dalam tradisi Tarekat Shiddiqiyyah, wjuban atau kajatan tersebut
kemudan digubah dengan nuansa Islami. Ujuban dalam ritual yang diparaktikkan
oleh Tarekat Shiddiqgiyyah dengan menambahkan bacaan wasilah kepada Nabi
dan mengganti doa-doa yang dipanjatkan berupa doa-doa yang bersumber dari al-
Qur’an maupun Hadis.

Jemaah tarekat Shiddiqiyyah juga meyakini hari-hari yang dianggap baik
atau tidak baik (nahas). Hari-hari nahas di dalam pemahaman jemaah tarekat
Shiddigiyyah meliputi delapan hari pada tiap-tiap bulan Qomariyah, yakni pada
tanggal 3, 5, 13, 16, 21, 24, 25, dan hari rabu pada tiap bulan. Di luar dari hari-
hari tersebut dapat dikategorikan ke dalam hari-hari yang baik. Pengaruh dari
adanya ketentuan hari-hari nahasa tersebut, warga Shiddiqiyyah tidak dianjurkan
untuk mengerjakan kegiatan penting seperti memulai bangunan rumah (mondasi),
mendirikan rumah (ngedekne), memulai bercocok tanam di sawah, dan berbagai
kegiatan penting lainnya. 8

Meskipun telah ada ketentuan hari-hari nahas, jemaah meyakini bahwa
bukan berarti pada hari-hari tersebut menjadi sebuah kepastian akan terjadinya

keburukan yang akan menimpa seseorang. Ataupun pada hari-hari tersebut tidak

18 Moch. Mukhtar Mu'thi, Ayyamun Nahisaat (Hari-hari yang Nahas) (Jombang: Yayasan
Pendidikan Shiddigiyyah, 1985), 1-25.
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ada orang yang bernasib baik dan beruntung. Keduanya masih mungkin saja
terjadi. Pemahaman tersebut ditujukan untuk kewaspadaan semata. Dengan
memperhatikan hari-hari tersebut maka, warga Shiddiqiyyah dianjurkan memilih
hari-hari yang diyakini lebih baik dari hari-hari tersebut.'®

Hadis Nabi yang dijadikan pedoman di dalam memahmi dan meyakini
pengetahuan dari Mursyid tersebut adalah sebagai berikut: Pada hari rabu akhir
pada setiap bulan Qomariyyah merupakan hari nahas. Hadis ini diriwayatkan
oleh Khutayyib.*#

Bagi jemaah Tarekat Shiddiqiyyah, filosofi jawa sangat melekat di dalam
praktik kehidupan sehari-hari. Jemaah tidak asing lagi dengan berbagai istilah
jawa yang mengesankan ajaran kejawen, seperti, sedulur papat limo pancer,
banyu panguripan, sastro jendro hayuningrat pangruwating bawono langgeng,
dan lain sebagainya. Bagi jemaah, tidak ada yang salah dari istilah tersebut.
Ungkapan-ungkapan tersebut sering disampaikan oleh Mursyid di dalam ceramah-
ceramahnya. Jemaah juga memahami bahwa sekalipun Nabi membawa Islam
menggunakan bahasa arab, tidak menafikan tradisi dan budaya yang berbeda-
beda. Spirit ajaran sunah nabi adalah rahmatan li al‘a>lami>n yang berlaku
untuk seluruh alam dengan berbagai latar belakang budaya yang berbeda-beda.

Pitutur jawa tersebut bagi jemaah selaras dengan Sunah. Sedulur papat limo
pancer jika ditelusuri berakar pada Suluk Kidung Kawedar atau disebut pula

Kidung Satria Ayu. Suluk merupakan salah satu sastra Islam Jawa yang memuat

185 Balai Penelitian Aliran Kerohanian/Keagamaan (Semarang, Indonesia), Tarekat Shiddigiyyah
di Jawa Timur dan Jawa Tengah, 208.
18 Tbid., 207.
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ajaran-ajaran mistik. Oleh sebagain besar masyarakat, Suluk Kidung Kawedar
diyakini karya dari Sunan Kalijaga yang memuat tembang tamsil. Sedulur papat
limo pancer versi pemahaman jemaah Shiddiqiyyah adalah empat unsur yang
senantiasa mendampingi manusia dari awal penciptaan hingga dilahirkan di dunia,
yakni air ketuban (kawah), darah, pusar (puser), dan plasenta (ari-ari). Sedangkan
yang kelima, pancer (pusat atau inti) adalah jati diri manusia itu sendiri.

Keempatnya punya fungsi masing-masing. Air ketuban berfungsi
melindungi janin dari goncangan. Darah mengalirkan kehidupan di dalam tubuh
janin. Pusar sebagai penguhubung berbagai zat dari ibu kepada janin. Pusar juga
menghubungkan kondisi psikologis dan emosi dari Ibu. Sedangkan plasenta
berguna sebagai penyimpan cadangan makanan yang disimpan oleh Ibu sebelum
diserap oleh janin. Selain pemaknaan secara fisik, sedulur papat juga dimaknai
sebagai aspek ruhani yang tetap menyertai bayi ketika sudah lahir.*®

Di dalam diri manusia, bagi jemaah tarekat Shiddiqiyyah terdiri dari dua
unsur, unsur yang pertama adalah unsur yang diciptakan sedangkan unsur yang
kedua adalah yang bukan ciptaan. Unsur yang diciptakan adalah keempat unsur
yang mendampingin janin tersebut sedangkan unsur yang tidak diciptakan adalah
limo pancer yang tidak diciptakan namun berwujud. Unsur yang kelima ini
memang sedikit samar. Penulis mencoba menerka bahwa yang dimaksudkan dari
unsur yang kelima ini adalah hakikta dari manusia itu sendiri yang menyimpan
unsur ‘ketuhanan’. Dengan ungkapan lain, manusia akan dapat menjadi manusia

yang seutuhnya jika dapat menghayati keberadaan dan jati dirinya secara utuh.

187 Redaksi, “Rahasia Besar Sedulur Papat, Limo Pancer,” AIl-Kautsar, 29 September 2019, 18—19.
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Jemaah mengilustrasikan penjelasan ini sebagaimana lima huruf yang terdapat di
dalam kata Muhammad. Satu huruf mim di tengah disamarkan dengan tasydid
karena tidak semua manusia dapat menemukannnya. Oleh sebab itu, bagi manusia
yang dapat menumukannya ia akan merasakan kebesaran dan kekuatan yang
menakjubkan.

Konsep sedulur papat limo pancer bagi jemaah Tarekat Shiddiqiyyah di
sepadankan dengan konsep ga>rin (penyerta) sebagaimana tertuang di dalam
Hadis. Diriwayatkan oleh ‘Abdullah bin Mas’ud, Nabi Saw. Bersabda: setiap
orang di antara kalian telah diutus untuknya seorang qa>rin dari golongan jin.
Para sahabat bertanya: termasuk anda ya Rasulullah? Beliau menjawab:
Termasuk aku, hanya saja Allah telah membantuku untuk menundukkannya,
sehingga dia masuk Islam. Karena itu ia tidak memerintahkan kepadaku kecuali
yvang baik. Hadis Riwayat Imam Muslim. Dari Hadis ini, jemaah berkeyakinan
bahwa setiap manusia didampingi oleh makhluk gaib. Penyebutan Jin untuk
memudahkan penyebutan saja. Tugas manusia adalah untuk menundukkan dan
menguasai ga>rin tersebut agar dapat bermanfaat bagi kehidupan manusia.*®

Pada Hadis yang lain, penerimaan konsep sedulur papat dengan
menyepadankan dengan makna ummu shibyan yang berarti ilham fujur yang akan
mengganggu manusia. Hadis yang dimaksud sebagaimana diriwayatkan oleh Ibnu
Sunny dari Hasan Ibnu Aki, Rasulullah bersabda: barang siapa yang mendapati

seorang bayi seorang bayi yang dilahirkan kemudian diadzankan di telinga

188 Redaksi, “Kesamaan dengan Islam ‘saudara empat’ dimaknai nafsu dan digambarkan laksana
kuda yang harus dikendalikan,” Al-Kautsar, 29 September 2015, 22.
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kanannnya dan diigomatkan di telinga kirinya, maka dia tidak akan diganggu
oleh Ummu Shibyan.**°

Atas penerimaan terhadap kedua Hadis tersebut, jemaah Tarekat
Shiddiqiyyah berkeyakinan bahwa sedulur papat serupan dengan keempat nafsu
yang ada di dalam diri manusia. Keempatnya harus dikendalikan laksana seekor
kuda oleh penunggangnya. Simbolisasi ini sesunguhnya sangat familiar di dalam
tradisi Sufisme klasik yang mengibaratkan bahwa manusia sebagi kusir dan nafsu
berserta berbagai elemen diri manusia merupkan kuda dan keretanya.'*

Hemat penulis, Shiddigiyyah adalah salah satu Tarekat lokal di Indonesia
yang nguri-uri (mempertahankan) budaya dan filosofi Jawa dalam berbagai
praktik ritual dan sosialnya. Jemaah tidak anti dengan istilah-stilah non-Arab yang
di sampaikan oleh Mursyid. Justru umunya jemaah, meyakini ajaran-ajaran
tersebut merupakan intisari dari sunah-sunah nabi. Data ini selaras dengan tradisi
yang umum diketahui di dalam komunitas Sufisme. Bahwa mengamalakan sunah-
sunah nabi berarti menyalami secara substantif makna-makna yang terkandung di

balik ajaran tersebut. Mengikuti pesan-pesan nabi berarti tidak hanya melihat dari

kulitnya.

6. Hadis tentang Cinta Tanah Air dan Nasionalisme
Dalam banyak kesempatan Kiai Muchtar selalu menegaskan bahwa sumber

normatif tentang keharusan cinta tanah air adalah Hadis nabi,

189 Tbid.
190 Robert Frager dan translated by Hasmiyah Rauf, Hati, Diri, dan Jiwa,; Psikologi Sufi untuk
Transformasi, 111 (Jakarta: Serambi, t.t.).



203

.Y Ga sl S4
Cinta tanah air sebagian dari pada iman.

Ia menyebutkan bahwa hadis tersebut terdapat di dalam kitab al-Durar al-
muntashirah.**Dalam pandangan Jemaah tarekat Shiddiqiyah keberadaan Hadis
tersebut sebagai Hadis yang valid secara makna. Keharusan mencintai tanah air
tidak lagi sebagai anjuran nabi (sunah) tetapi merupakan kewajiban yang harus
dipenuhi (waji>b ‘ain). Kiai Muchtar memaknai Hadis ini dengan ungkapan
Hadis cekak tapi cukup ajaib (Hadis yang singkat tapi memiliki makna yang
menakjubkan).'®* Walaupun teks tersebut telah banyak dibuktikan sebagai hadis
d}ai>f namun bagi jemaah Tarekat Shiddiqiyyah, keberadaannya tidak menyalahi
ajaran Muhammad. Mencintai tanah air adalah sebagian dari bentuk mengikuti

sunah-sunah nabi.

191 Ungkapan ini belum penulis temukan di dalam kitab hadis kanonik. Ungkapan ini banyak
ditemukan di dalam kitab-kitab hadis Mashu>r, seperti al-Maqa>s}id al-H}asanah fi> Baya>ni
Kathi>ri>n min al Aha>di>th al-Mashhu>rah fi> al-Alsinah karya Abdurrahman al-Sakhawi>
(w. 902 H.), nomor hadis 386; al-Durar al-Muntathirah fi al-Aha>di>th al-Mushtahirah karya
Jala>] al-di>n al-Suyut}i (w. 911 H.), nomor hadis 108. Selain keduanya, Ulama-ulama yang
lain juga memberi keterangan ungkapan tersebut di dalam kitab-kitab mereka seperti Mula
‘Ali> al-Qa>ri> (w. 1014 H.) di dalam al-Asra>r al-Marfu>‘ah fi al-Akhba>r al-Maud}u>‘ah;
Isma’i>l bin Muhammad al-*Ajluni (w. 1162 H.) di dalam kitab Kashfu al-Khafa>" wa Muzilu
al-Ilba>s ‘amma> Ishtahara min al-Aha>di>th ‘ala> Alsinati al-Na>s. Di dalam kitab-kitab
tersebut disebutkan bahwa ungkapan ini tidak memiliki sumber yang falid. Sebagian menyebut
sebagai hadis d}a’i>f sebagian yang lain hadis maud}u’. al-Sakhawi> berpandangan ungkapan
ini dapat disebut sebagai hadis yang lemah secara sanad namun sahih secara makna. Adapun
bagi jemaah tarekat Shiddiqiyyah, ungkapan ini diyakini sebagai hadis yang bersumber dari
nabi. Selain berpedoman pada hadis-hadis yang mengindikasikan tentang kecintaan Nabi
terhadap Makkah dan Madinah sebagai tanah airnya, cinta tanah air bagi jemaah tarekat
Shiddiqiyyah sebagai perwujudan rasa syukur.

192 Azal, Isro Mi’raj Nabi Muhammad SAW dan Hari Shiddigiyyah.

19 Mauidhoh Hasanah pada Shilaturrohmi Ke XVIII Tasyakuran Tahun Baru Hijriyah 1440
Jam’yyah Kautsaran Putri Hajarulloh Shiddigiyyah di Gedung PRSU Medan. Tanggal 26
Muharrom 1440H / 07 Oktober 2018. OPSHID Media, Orang Shiddigiyyah Ini Memang Kaya
Kesadaran (Jombang, 2018), dalam https://www.youtube.com/watch?v=qf n-EPSQDc (31
Oktober 2019).

w
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Hadis-hadis tersebut menurut jemaah dikuatkan dengan ungkapan yang
disampaikan oleh Umar bin Khatab:
o Al et a5V A ep 301 Al AT (el A

tanpa kecintaan terhadap tanah air maka negara akan hancur, maka cinta
kepada tanah air akan memakmurkan tanah air.

Selain itu juga banyak bukti tentang peristiwa nabi yang menunjukkan
kecintaannya terhadap dua kota suci, Makkah dan Madinah.

Menurut penulis resepsi tentang nasionalisme yang bersumber dari ajaran
Hadis nabi dapat dijadikan bantahan dari teori yang dilontarkan oleh Syakur.
Menurutnya nasionalisme tarekat Shiddiqiyyah adalah bagian strategi bertahan
dari perlawanan pihak luar yang tidak sepakat dengan ajaran tarekat
Shiddiqiyyah.'®> Padahal doktrin-doktrin cinta tanah air telah melekat bagi jemaah
melalui pitutur luhur yang disampaikan oleh Mursyid.

Sebagaimana Hadis yang terdapat di dalam Sahih Bukhari bahwa
Rasulullah Saw. jika tiba dari bepergian dan telah melihat kota Madinah maka ia
mempercepat perjalanannya. Menurut Ibnu Hajar al-‘Asqalani, Hadis ini
menunjukkan kecintaan Rasul terhadap Madinah sekaligus legitimasi syar'i atas
kecintaan terhadap tanah air.'”® Melalui kutipan teks-teks sakral seperti hadis ini,

para jemaah yakin akan kebenaran perintah tersebut.

194 Atha>r yang disandarkan kepada Umar bin Khatta>b ini hanya penulis temukan pada kedua
kitab berikut ini: Ibra>hiM bin Muhammad Bayhaqi> (al), al-Maha>sinu wa al-Masa>wi>,
vol. 1 (Kairo: Da>r al-Ma’a>rif, t.t), 286; Muhammad bin Hasan Baha>’ al-Di>n Baghdadi
(al), Al-Tadhkirah al-Hamdu>niyyah, vol. 8 (Beirut: Da>r al-Sa>dir, 1417), 142.

195 Syakur, “Gerakan Tarekat Shiddiqiyyah Pusat Losari, Ploso, Jombang: Studi tentang Strategi

Bertahan, Struktur Mobilisasi, dan Proses Pembingkaian,” 335.
1% Ahmad bin ’Ali bin Hajar *Asqala>ni (al), Fathu al-Ba>ri> Sharhu S}ahi>h al-Bukha>ri>,
vol. 2, 13 vol. (Beirut: Da>r al-Ma’rifah, 1379).
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Bagi para jemaah, kata ‘cinta’ menjadi kunci tercapainya kehidupan
beragama dan berkebangsaan yang harmonis. Kecintaan tersebut kemudian
diwujudkan ke dalam sebuah organisasi Persaudaraan Cinta Tanah Air Indonesia
(PCTAI) yang beranggotakan berbagai pemeluk agama di Indonesia.

Kerukunan umat beragama yang terwadahi ke dalam organisasi PCTAI
sesungguhnya diinspirasi dari Sunah nabi saat menyatukan masyarakat Madinah
yang terdiri dari berbagai suku dan agama. Inklusivitas ajaran yang dibawa oleh
Shiddigiyyah juga diwujudkan ke dalam visi usaha yang dibangun. Misalnya,
didirikannya Hotel dan restoran yang di dalamnya dilengkapi dengan berbagai
simbol agama. Pada tiap-tiap kamar juga disediakan berbagai berbagai kitab suci.

Jemaah tarekat Shiddigiyyah juga memiliki interpretasi tersendiri tentang
hakikat Bendera Merah Putih. Bendera merah putih Negara Indonesia adalah
bentuk lain dari inspirasi yang diperoleh dari Nabi. Dalam sebuah fragmen perang
Khandaq di Madinah, menurut pernyataan Kiai Muchtar, Nabi membelah batu
besar dengan membaca bismi Alla>h Alla>hu akbar, dan keluarlah cahaya warna
merah kemudian memebelah sisanya dan keluarlah sinar putih.” Pernyataan ini
dikonfirmasi oleh sejarawan Indonesia Ahman Mansur Suryanegara, dalam buku
Api Sejarah. Persepsi bendera merah putih bagi warga negara Indonesia lebih
banyak merujuk pada sejarah masa awal-awal kerajaan beserta agama yang
melekat padanya, seperti Hindu dan Budha. Kerajaan-kerajaan tersebut yang

membawa panji merah putih hingga kemudian diadopsi oleh negara Indoneisa.

197 Redaksi, “Merah Putih Juga Bendera Rasulullah SAW,” alkautsar.co, t.t., dalam
http://www.alkautsar.co/index.php/2016/05/20/merah-putih-juga-bendera-rasulullah-saw/ (26
Agustus 2019).
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Fakta ini juga sangat melakat dengan dibubuhkannya di dalam catatan sejarah
awal berdirinya negara Indonesia yang tercatat di dalam berbagai ibabad. Namun
Suryanegara membantah anggapan itu dengan menunjukkan tesis yang berbeda.
Bendera merah putih erat hubungannya dengan bendara nabi serta filososi yang
terdapat di dalam ajaran Islam. Bendera nabi sesungguhnya adalah berwaran
merah putih. la membangun teori dan logika berfikir tentang hal itu serta
menunjukkan interpretasi atas dalil normative yang diperoleh dari al-Qur’an
maupun Hadis dan sejarah kehidupan nabi.*#

Ia menunjukkan sumber normatif yang terdapat di dalam ayat al-Qur’an
maupun Hadis Nabi. Terdapat beberapa ayat al-Qur’an yang mengindikasikan
posisi warna merah dan putih begitu penting bagi manusia. Sebagaiamana terdapat
pada surah al-‘Alaq ayat 2: Khalaga al-insa>na min al-‘alaq. Manusia tercipta
dari segumpal darah, sedangkan darah berwarna merah. Begitu pula saat bayi
tersebut telah lahir, kebutuhan dasar bagi bayi adalah air susu, yang berwarana
putih. Di dalam surah 46 ayat 15, perjuangan seorang ibu menyusui anak paling
tidak selama 24 bulan atau dua tahun sebagaimana petunjuk al-Qur’an,
h}aula>yni ka>milayni liman ara>da an yutimma al-rad}a> ‘ah.*®

Suryanegara juga menunjukkan Hadis nabi yang terdapat pada Sahih
Muslim yang menunjukkan bahwa bendera Nabi berwarna merah putih. Hadis
tersebut terdapat di dalal kitab al-fitan, jilid 10 halaman 340 dari riwayat Hamisy

Qasthalani. Wujud teks Hadis tersebut adalah:

19 Ahmad Mansur Suryanegara, Api Sejarah I (Surya Dinasti, 2017), 531.
199 Tbid., 532.



207

G laa Gady) s @ &) alug e A L ) g5 08
wm, eyl s aaY) (Alael 5 les jaas
Rasulullah Saw. Bersabda: Allah telah menunjukkan kepadaq dunia dari

timur hingga barat dan Allah telah telah menganugerahi dua anugerah yakni,
merah putih.

Selain itu, Ia juga menunjukkan bukti-bukti sejarah bahwa Nabi menempatkan
warna merah pada hal-hal penting. Seperti memanggil istrinya dengan sebutan
humaira (yang kemerah-merahan), begitupula dengan salah satu busana rasulullah
yang indah berwarna merah. Dalam sebuah Hadis disebutkan,
CHETPRERSE VA BB TRES SRR (A IS
Suatu ketika Nabi Saw. Duduk bersila dan aku melihatnya mengenakan

hullah (pakaian rangkap dua) yang berwarna merah. Saya belum pernah
melihat pakaian seindah itu.

Hadis ini menurutnya diriwayatkan oleh Bukhari, Abu Dawud, dan al-
Tirmidzi).?> Kemudian merah putih tersebut telah dibudayakan dalam kehidupan
sehari-hari orang Indonesia. Ia mencontohkan beberapa hal tentang proses
pembudayaan itu. Misalnya saat merayakan hari besar Islam atau berbagai ritual
selametan atau kenduri, seperti pemberian nama bayi disediakan bubur merah
putih. Saat menidirkan rumah sebagain orang Indonesia (Jawa) mengibarkan kain
berwarana merah di suhunan (bagian ujung atap rumah). Ia juga mencontohkan
juga bahwa sering dijumpai prakata atau mukadimah dari penulisan buku dengan

penyebutan sekapur sirih. Sekapur sirih ini merupakan perlambangan merah

200" Hadis ini terdapat pada Sahih Muslim nomor hadis 5144 dari riwayat Thawba>n dengan
redaksi yang panjang.

201 Hadis ini ditakhrijj oleh al-Bukha>ri di dalam al-Jami> al-Sah}i>h} hadis nomor 3551 dan
Muslim di dalam S}ah}ih} hadis nomor 2337. Keduanya dari jalur al-Barra>’ bin ‘A>zib.

202 Tbid., 533.
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putih. Kapur berwaran putih dan pinang jika dikunyah akan menghasilkan warna
merah.?®® Proses pembudayaan merah putih ini sebagai bagian dari bentuk usaha
membumikan panji negara mungkin perlu penelusuran lebih lanjut. Jangan sampai
ini hanya merupakan klaim yang tidak memiliki bukti yang kuat.

Itulah beberapa indikasi adanya kesamaan merah putih dengan bendera
Nabi. Mengamati dengan jeli apa yang diutarakan oleh Suryanegara merupakan
persepsi yang belum tentu benar adanya. Sumber sejarah yang disebutkan masih
memerlukan bukti-bukti yang jauh lebih kuat. Lebih-lebih dari beberapa contoh
yang disampaikan lebih terlihat hanya kebetulan semata. Perlu juga melihatnya
dalam spektrum yang lebih luas dari sudut pandang para pensarah Hadis-Hadis
yang disebutakan, terlepas Hadis-Hadis tersebut sebagai Hadis yang valid atau
tidak. Setidaknya beberapa kesamaan itu dapat menjadi pemicu pnelitian lebih
lanjut.

Akan tetapi pada konteks ini, penulis bertujuan untuk menunjukkan bahwa
kesamaan bendera merah putih dengan bendera Rasulullah tidak hanya
disampaikan oleh Kiai Muchtar. Apa yang disampaikan olehnya diafirmasi oleh
tokoh-tokoh yang lain. Selain Suryanegara, Habib Idrus bin Salim al-Jufri, salah
seorang junior Kiai Hasyim Asy’ari, pendiri organisasi Islam Al-Khairat di
Sulawesi Tengah, pernah mendapatkan pesan dari Nabi melalui mimpi agar
menjadikan merah putih sebagai bendera Indonesia. Kisah ini disampaiakan oleh
Kiai Adnan Anwar dalam kesempatan Kajian Aswajadan Bela Negara yang

diselenggarakan oleh Lakesdam NU Kota Blitar tahun 2017. Atas pesan yang

203 Tbid., 532.
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disampaiakan oleh Habib Idrus tersebut maka pada Muktamar NU 1937
merekomendasikan merah putih sebagai bendera negara dan Soekarno sebagai
pemimpinnya.?

Sebagai bentuk syukur, jemaah tarekat Shiddiqiyyah juga mengutip frasa
pertama pada pembukaan Undang-undang Dasar 1945 dan menjadikannya sebagai
frasa kunci penanda identitas tarekat Shiddiqiyyah. Frasa tersebut berbunyi Atas
berkat rohmat Allah yang maha kuasa. Frasa ini memiliki makna tersendiri bagi
jemaah tarekat Shiddiqiyyah. Penulis mendapati teks tersebut tertulis di dalam
berbagai dokumen-dokumen organisasi Shiddiqiyyah, seperti surat-surat resmi
maupun tertulis di berbagai ornamen arsitektur bangunan. Teks tersebut juga biasa
dibacakan oleh Mursyid, Khalifah maupun jemaah di dalam berbagai kesempatan.
Biasanya teks tersebut ditulis atau dibaca setelah teks basmalah.

Secara historis menurut jemaah, frasa tersebut mulai disematkan di dalam
berbagai surat, pada setiap pengumuman kegiatan, di setiap monumen, dan di
berbagai tempat dan waktu sejak sebelum Musyawarah Nasional ke-3 Organisasi
Shiddiqiyyah pada tahun 2006 di Magelang. Tujuan dari penulisan frasa ini adalah
untuk mendidik para Jemaah bahwa kemerdekaan bangsa Indonesia atas berkat
rahmat Allah, dan bukan merupakan pemberian penjajah. Sumber frasa Atas

berkat rohmat Allah yang maha kuasa dari kalimat Bismillairrohmanirrohim. ‘Bi’

berarti berkat, adapun Rahman Rahim berarti Rahmat.?*

204 Admin, “Bendera Merah Putih Amanat Rasulullah Melalui Mimpi Guru Tua Habib Idrus Bin
Salim al Jufri,” 15 Agustus 2019, dalam https://bangkitmedia.com/bendera-merah-putih-
amanat-rasulullah-melalui-mimpi-guru-tua-habib-idrus-bin-salim-al-jufri/ (26 Agustus 2019).

205 Haryo Sumantri and Edi Setiawan, Jati Diri Bangsa, Kiai Muchammad Muchtar Mu’thi Sang
Mujadid Wawasan Kebangsaan, Cetekan ke-2 (Jombang: ORSHID, 2019), 89.
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Penyematan dan penggunaan frasa tersebut ke berbagai dokumen dan benda
menjadi simbol adanya kesatuan antara kesadaran berbangsa dan beragama.
Keduanya merupkan visi utama yang dibawa oleh tarekat Shiddiqiyyah.
Mencintai tanah air bagi jemaah merupakan bagian dari beragama sebagaimana
yang diajarakan oleh Nabi. Bagi jemaah nabi adalah sosok idel yang menyatukan
antara semangat berbangsa dan beragama secara berimbang. Hal tersebut direkam
di dalam perjanjian Madinah. Maka tidak salah frasa Atas berkat rohmat Allah
yvang maha kuasa sebagai basis nasionalisme kenabian yang diusung oleh jemaah
tarekat Shiddiqiyyah.

Pentingnya membacakan dan menuliskan teks tersebut ke dalam berbagai
media dan berbagai kesempatan dalam rangka untuk menghadirkan kesadaran
jemaah bahwa ada peran besar di balik kemerdekaan yang sesungguhnya bagi
bangsa Indonesia. Kemerdekaan yang tidak hanya diartikan dengan terbebasnya
dari kaum penjajah tetapi merdeka dalam segala hal.

Melalui kesadaran yang dihadirkan dengan dibacakan berulang-ulang, frasa
tersebut menjadi teks efektif yang dapat menghadirkan perasaan kecintaan kepada
tanah air yang berakar pada nilai-nilai sunah nabi secara khusus dan ajaran Islam
secara umum.

Kesadaran dan pemahaman kolektif yang timbul dari jemaah hanya karena
adanya pembacaan yang diulang-ulang dan penulisan ke dalam berbagai media.
Akan tetapi, pesan yang terdapat di dalam teks tersebut disampaikan oleh sang

Mursyid dalam berbagai kesempatan. Mursyid sebagai pemilik otoritas
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pemahaman, telah mengarahkan pada preferred reading (pembacaan yang

dikehendaki). Mursyid telah menentukan makna yang dikehendaki dari teks.

Preferred reading ini di dalam aspek penerimaan atau resepsi khalayak atau
pembaca, akan melahirkan makna yang dominan dan hegemonis jika sekelompok
orang lebih banyak melakukan pemaknaan sesuai makna yang dominan. Stuart

Hall menyebutya dengan istilah The dominant-hegemonic.?®

7. Simbolisasi sunah Nabi di dalam Ornamen Arsitektur bangunan

Resepsi jemaah tarekat Shiddiqiyyah terhadap pesan pesan nabi juga
diimplementasikan di dalam berbagai ornamen dan arsitektur bangunan. Pada saat
memulai mendirikan bangunan, pertimbangan yang dilakukan selain hitung-
hitungan secara teknis dalam arsitektur juga mempertimbangkan aspek filosofi
dan estetik. Filosofi dan estetika yang biasa dipegangi oleh jemaah adalah, filosofi
sunah maupun filososfi jawa. Sebagian besar pemahaman tersebut atas instruksi
yang disampaikan oleh Mursyid. Sebagian yang lain atas dasar usulan dari jemaah
sendiri.

Dalam pembangunan Pesantren Cinta Tanah Air Jati Diri Bangsa yang
berlokasi di Plandaan Jombang, jemaah mempertimbangkan filosofi kata
Muhammad. Pada salah satu struktrur bangunan kolam yang dibangun didesain
dengan bentuk kata Muhammad yakni terdiri dari Huruf Mim, Ha, Mim, dan Dal.
Menurut Al-Hadziq eksekutor desiner bangunan ini menuturkan bahwa

pembangunan tersebut pertimbangan struktur bangunan dengan merujuk kata

206 Tom O’Sullivan dkk., Key Concepts in Communication and Cultural Studies, 2 edition
(London ; New York: Routledge, 1994).



212

Muhammad bukan tanpa makna. Selain pertimbangan estetika bangunan juga
untuk memikat daya Tarik spiritual 2%’

Beberapa contoh bangunan yang memiliki makna tersendiri bagi jemaah
Shiddiqiyyah misalnya Gapuro Sastro Jendro Hayuningrat Pangruwating
Bawono Langgeng. Gapuro adalah kata lain dari pintu gerbang. Gapuro tersebut
berada di depan bangunan Taajul Falah. Gedung Taajul Falah digunakan untuk
bimbingan Hikmatus Sholah, yakni pelajaran mengenai nilai-nilai penting
pelaksanaan salat dari perspektif Sufisme. Masing-masing dari kedua bangunan
memiliki makna tersendiri. Gapuro Sastro Jendro Hayuningrat Pangruwating
Bawono Langgeng diartikan sebagaimana maksud pada ayat wa ma> arsalna>ka
illa rahmatan li al’a>la>mi>in. Bahwa ajaran Shiddiqiyyah merupakan ajaran
Nabi Muhammad yang diperuntukkan untuk seluruh alam. Adapun Gedung
Taajul Falah secara harfiah dimaknai dengan mahkota keberuntungan. Gedung
tersebut di dilengkapi dengan dua pintu yang terdiri dari pintu hlayya ‘ala al-
stala>h} dan pintu hlayya> ‘ala> al-fala>h}. Di atas bangunan tersebut terdapat
kubah yang diberinama Mustika Delima. Mustika delima dimaknai dengan sikap
ikhlas yang diresepsi dari surah al-lIkhla>s}. Al-Ikhla>s} disebut dengan delima
karena pada setiap akhir ayat di akhiri dengan huruf da>/ yang jumlahnya ada

lima.?%®

207 Robwatil Fijriyah, “Rangka Batu Itu Berskema Nabi,” A/-Kautsar, 2013, 33.
208 Agung Pangestu Aji, “Indonesia Raya, Bukan Indonesia Mini,” 4l-Kautsar, 29 September
2015, 8.



213

Gambar S. Salah Satu Kaligrafi Hadis di Gapura Makam Leluhur Tarekat Shiddiqiyyah

8. Manifestasi Sunah dalam Lambang dan Simbol Organisasi
Dengan merekonstruksi lambang dan berbagai simbol organisasi yang
terdapat di dalam Tarekat Shiddiqiyyah, terdapat beberapa bukti yang
menunjukkan adanya praktik sunah yang hidup. Kiai Muchtar, dalam sebuah
dokumentasi transkripsi yang penulis peroleh menjelaskan makna dibalik lambang
yang ia susun. Menurutnya proses penyusunan tersebut semata-mata atas dasar

seruan nabi dan nilai-nilai yang terdapat di dalam kehidupan nabi.

Gambar 6. Logo Tarekat Shiddigiyyah
Lambang atau logo Tarekat Shiddiqgiyyah, terdiri dari bentuk, gambar,
kalimat, angka, dan warna. Kesemuanya secara filosofis oleh Kiai Muchtar,
penyusun logo tersebut disusun berdasarkan resepsi beliau terhadap al-Qur’an dan
hadis. Ayat al-Quran yang terletak paling atas adalah kalimat bismi Alla>hi al-
rah}ma>n al-rah}i>m menunjukkan keutamaan dari lafad basamalah. Ayat

tersebut menjadi pembuka seluruh surah di dalam al-Quran kecuali surah al-
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taubah (bara’ah). Kalimat basmalah yang tercantum di dalam lambang tersebut
menekankan betapa pentingnya sifat pengasih dan penyayang Allah.

Pada bagian bawah logo tarekat Shiddiqiyyah terdapat angka 10 di atas
permukaan berwarna hitam. Warna hitam sebagai simbol dari kegelapan
sebagaimana terdapat di dalam hadis nabi inna Alla>ha khalaga khalgahu fi>
z}ulmatin (Sesungguhnya Allah telah menciptakan makhluknya dalam keadaan
yang gelap). Tujuan dicantumkannya warna hitam di bawah angka 10 ini untuk
menunjukkan keadaan di mana sebelum makhluk diciptakan, yakni kegelapan.
Adapun angka 10 merupakan bilangan sempurna yang diambil dari ayat al-Quran
tilka ‘asharatun ka>milah (itu bilangan sepuluh, bilangan sempurna). Angka
sepuluh terdiri dari angka satu dan nol yang diibaratkan unsur jasmani dan ruhani
yang ada di dalam diri manusia. Keduanya sama-sama dibutuhkan agar tidak

kehilangan fungsi wujudnya yang hakiki.?”

H. Living Hadis di Dalam Praktik Ritual Jemaah Sholawat Wahidiyah
Beberapa hadis yang hidup di tengah berbagai praktik ritual jemaah
Sholawat Wahidiyah berupa ritual nida’ dan tashaffu, tangisan, istighra>q dan
nazlrah, thawa>bu al-‘amal (menghadiahkan amal), muja>hadah untuk
kepentingan umum, dan ritual mempublikasikan lembaran selawat. Keterangan

secara lebih mendetail penulis uraikan dalam penjelasan berikut ini:

209 Moch. Mukhtar Mu’thi, Penjelasan Lambang Thorigoh Shiddigiyyah (Jombang: Al-Ikhwan,
2011), 18-20.
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1. Sunah Nabi dalam Ritual Nida>’ Empat Penjuru dan Tashaffu’

Salah satu yang juga menjadi penanda ritual Jemaah Sholawat Wahidiyyah
adalah menyeru kepada empat penjuru atau yang sering disebut dengan nida>’
dengan menghadap ke empat penjuru. Nida>’ ini diartikan sebagai simbol
melaksankan perintah untuk melakukan ajakan untuk kembali kepada Allah dan
Rasulnya. Mengajak untuk menyebarkan ajaran Wahidiyyah merupakan bagian
penting dalam upaya untuk meneruskan perjuangan Wahidiyyah yang telah
diupayakan oleh Muallif Sholawat Wahidiyyah. Nida>" dilakssanakan dengan
menghadap ke empat arah mata angin sambil membaca ya> sayyidi> ya>
rasu>la Alla>h.

Kiai Latif menjelaskan bahwa seruan nida>’ kepada empat penjuru
sesungguhnya sebagai bentuk ketaatan terhadap perintah nabi untuk meneladani
apa yang telah dilakukan oleh Nabi Ibrahim. Ibrahim setalah mendirikan ka’bah
kemudian menyeru kepada umat manusia ke arah empat penjuru untuk
menjalankan ibadah haji. Ibrahim berdiri di atas Gunung Abi Qubes (Jabal
Qubais) dengan menghadap ke utara, selatan, timur, dan barat.?'°

Dasar seruan tersebut sebagaimana Hadis nabi tentang perintah mengikuti
apa yang dilakukan oleh Ibrahim tatkala menyeru umat manusia mengerjakan

ibadah haji.

210 Redaksi, Kumpulan Teks Kuliah Wahidiyah, Cetakan IV (Kediri: Departemen Pembinaan
Wanita Wahidiyah Pusat, 2012), 119.



216

2l S gl Aasly Jasl oolal B 25 4 A G G 8

e

Kemudian (Nabi Ibrahim) melakukan nida’ (seruan) dari atas gunung Abi
Qubais: Wahai manusia, sesungguhnya Tuhanmu telah membangun rumah
(Baitullah) dan telah mewajibkan kepadamu untuk mengerjakan haji di
lokasi tersebut, maka penuhilah seruan tersebut. Dan Nabi Ibrahim
(melaksanakan panggilan tersebut) dengan menghadapkan muka kearah
kanan, kiri (utara dan selatan), timur dan barat. Maka menjawablah setiap
orang dari laki-laki dan perempuan yang telah ditetapkan (oleh Allah) dapat
berangkat haji dengan mengucapkan: Labbaika Allahumma labbaika (Ya
Allah, aku datang untuk memenuhi panggilan-Mu).?!"!

Hal senada juga disampaikan oleh Sanusi, salah seorang pimpinan Pondok
At-Tahdzib (PA), Ngoro Jombang, nida>’ kepada empat penjuru adalah
meneladani Nabi Ibrahim untuk mengajak melaksanakan ibadah Haji. Nida
tersebut pertama kali dilakukan oleh Muallif ketika mendidirkan masjid al-Huda
milik Kiai Zainal di Tanjungsari, Tulungagung pada tanggal 19 Juni 1975. Nida>"
dilakukan secara spontan dengan menghadap ke empat penjuru arah mata angin.?*?

Di samping nida>’ sebagai simbol seruan untuk menyebarkan dakwah
Wabhidiyyah, nida>’ juga harus terejawentah di dalam kehidupan sehari-hari.
Berdasarkan penuturan Kiai Abdul Latif Madjid, dengan melakukan nida>" ke
empat penjuru berarti Jemaah diajak juga untuk prihatin memikirkan kondisi

masyarakat hari ini yang semakin rusak dan bobrok. Berbagai kegiatan maksiat

terjadi di mana-mana, seperti perzinaan, penculikan, perampokan, pencurian dan

211 Penyiar Sholawat Wahidiyah, Sejarah Munculnya Nida Empat Penjuru (Jombang: BPMW
Pusat, 2019) Penulis belum menemukan hadis ini di dalm kitab-kitab hadis kanonik. Penulis
menemukannya pad kitab-kitab Tafsir. Menurut Ibnu Kathi>r, isi redaksi hadis ini
sebagaimana diriwayatkan oleh ’Abdullah bin *Abba>s, Muja>hid, dan ’lkrimah. Lebih lanjut
dapat dibaca lebih detil pada ; Muhammad Ahmad Kan’a>n, Qurratu al-’Ayn ‘ala Tafsi>r al-
Jala>layni (Beirut: Da>r al-BasHa>ir, 1997); Jalal al-Di>n Al-Suyu>t}i>, Al-Ha>wi i al-
Fata>wa fi> al-Fighi wa "Ulu>mi al-Tafsi>ri wa al-H}adi>th wa al-Us}u>1 wa al-Nahwu wa
al-I'va>bu wa Sa>iri al-Funu>n, 1 ed., vol. 2 (Beirut: Da>r al-Kutub al-’Ilmiyyah, 2000),
490.

212 Tbid.
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yang sejenisnya terjadi di mana-mana. Oleh sebab itu para pengamal Sholawat
wahidiyyah punya tanggung jawab untuk ikut memperbaiki kondisi masyarakat
tersebut. Tanggung jawab tersebut dapat dilaksanakan baik secara lahir maupun
batin.

Secara filosofis, tujuan dari nida>" ini sebagai bentuk perjuangan penyiaran
islam secara bat}li>niyyah melalui doa dan merupakan panggilan jiwa seluruh
manusia (ja>mi’ al- ‘a>lami>n) tanpa ada perbedaan, suku, ras, ideologi, agama.
Indikasi ini dapat dijumpai pada pengamal Wahidyiyyah yang notabene berasal
dari lintas iman, dan tidak harus beragama Islam. Graham, seorang penganut
Kristiani berkwarganegaraan Australia, menuturkan bahwa dirinya diperbolehkan
untuk mengamalakan Sholawat Wahidiiyyah. Meskipun tidak memeluk agama
Islam, Graham merasakan ketenangan di saat ikut mengamalkan ajaran
Wahidiyyah.*3

Pada perekembangan selanjutnya, nida>" ini dilakukan dengan ketentuan
yang lebih praktis. Nida>" dilakukan dengan posisi berdiri, tangan menjuntai ke
bawah, searah dengan paha dan pandangan mata ke depan. Bacaan yang dibaca
adalah al-fa>tihah sebanyak satu kali, membaca fa firru> ila Alla>h sebanyak
tiga kali, dan melantunkan wa qul ja>’a al-haqqu wa zahaqa al-ba>t}il inna al-
ba>tlila ka>na zahu>qa sebanyak satu kali. Bacaan ini dibaca di tiap tiap
menghadap ke empat penjuru, di mulai dengan menghadap ke barat, utara, timur,

dan selatan.?*

23 Column Graham, wawancara, ANU Canberra, Agustus 2019 Ia adalah salah seorang
antropolog dari Australian National University Canberra.
214 Tbid.
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Adapaun Tashaffu‘ merupakan ritual yang menyertai nida>’ yang juga
dilakukan pada kegiatan muja>hadah. Tashaffu’ merupakan simbol
penghormatan terhadap sosok manusia yang mulia. Bertashaffu‘ berarti
mengharap limpahan safaat atau pertolongan dari nabi, sebagaimana tuntunan
nabi yang dijadikan pedoman para pengamal.
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Berdirilah kamu sekalian untuk menghormati pemimpinmu atau orang-
orang pilihanmu sekalian. Hadis shoheh riwayat Dailami dari Abi Sa’iid.*®

Tashaffu ‘ Dilakukan dengan berdiri. Berdiri di dalam fashaffu  bagi jemaah
merupakan bentuk penghormatan kepada Nabi, sebagaimana di dalam tradisi
masyarakat arab menghormati para pemiminnya. Ritual ini hemat penulis sebagai
bentuk usaha kehati-hatian di dalam mengekspresikan penghormatan kepada nabi.
Jemaah mengutip kitab Targhi>b al-Mushta>qi>n:

Para ahli ilmu dan ahlul-fadli serta ahlut taqwa dengan sungguh-sungguh

memebiasakan berdiri tegak di atas kaki (ketika membaca sholawat

menghormati kepada Rasululloh shollalloohu ‘alaihi wasallam hadis di

tempat manapun beliau shollalloohu ‘alaihi wasallam disebut-sebut. Hadir,
bahkan berjejer dekat, dengan dan dan dekat sekali.?!¢

Nida>" dan tashaffu ‘ merupakan satu rangkaian ritual yang dilakukan oleh
para jemaah dengan tujuan untuk kembali kepada Allah melalui jalan pertolongan
yang diberikan oleh Nabi. Bagi jemaah nida>‘ memiliki arti penting. Nida>*

menjadi media untuk mengagungkan kebesaran nabi, ekspresi kerinduan kepada

215 PSW Pusat, Bahan Upgrading Wahidiyah Bagian A (Kediri: Penyiar Sholawat Wahidiyah
Pusat, 1989), 74 Hadis ini dari Sahabat Abu sa’id al-Khuz}ri> yang ditakhrij oleh Abu>
Da>wud di dalam al-Sunan, Ibnu Hibba>n di dalam Sahi}h, al-Bukha>ri> di dalam Sah}i>h}.
Redaksi hadis yang terdapat di dalam kitab-kitab tersebut lebih panjang dan beragam namun
dengan kandungan makna yang sama. Kualitas hadis ini sahih.

216 PSW Pusat, Bahan Upgrading Wahidiyah Bagian A (Kediri: Penyiar Sholawat Wahidiyah
Pusat, 1989), 74.
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nabi, dan juga sebagai sarana mencurahkan berbagai perasaan hina dan

kerendahan diri dihadapan Nabi.?!”

2. Tangisan Buah Kesadaran dan Petunjuk Nabi

Sholawat Wabhidiyah diidentifikasi oleh Muslim Indonesia sebagai
komunitas Sufi yang melaksanakan ritual dengan tangisan. Kendati argumen ini
tidak sepenuhnya tepat, namun aktifitas menangis memang sering dijumpai pada
saat muja>hadah berlangsung. Tangisan yang terdapat di dalam komunitas Sufi
ini timbul atas kesadaran secara ruhani yang selalu ditekankan di dalam ajaran-
ajaran Sholawat Wahidiyyah. Menurut Huda, orang-orang wahidiyah memiliki
kesadaran spiritual yang cukup dalam. Maka tidak aneh saat ritual muja>hadah
berlangsung sebagian besar menangis.>!'®

Walaupun sebagain masyarakat mempersoalkan aktivitas tangisan dalam
ritual jemaah Sholawat Wahidiyah namun mereka meyakini bahwa tangisan
dalam bermunajat adalah perintah nabi dan bersumber dari sunahnya. Ada
beberpa hadis yang dijadikan pedoman di dalam tangisan, sebagaimana Hadis dari

Sahabat Abu Hurairah berikut ini.
g okl 8 Gl s S o AR Ba S 055 SN B Y

Tidak akan masuk neraka seorang laki-laki (juga perempuan) yang
menangis karena takut kepada Allah sampai ada air susu yang masuk
kembali ke kantongnya.?"®

217 Redaksi, Kumpulan Teks Kuliah Wahidiyah, 98.
218 Sokhi Huda, wawancara, Surabaya, 12 Januari 2020.

219 Hadis ini ditakhrij oleh al-Tirmidhi> di dalam al-Sunan. Menurunya kualitas hadis ini h}asan
s}tahi>h
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Selain itu mereka juga mengacu pada hadis lain yang diriwayatkan dari ‘Ugbah

bin ‘Amir dan ‘Abdullah bin ‘Abbas berikut ini:

Jagalah lisanmu, lapangkan rumahmu dan tangisilah kesalahanmu.??
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Dua mata yang yang tidak tersulut api neraka: mata yang menangis karena

takut kepada Allah dan mata yang terjaga sepanjang malam karena berjaga
di jalan Allah.?*

Menurut jemaah menangis di dalam berzikir adalah bagian dari seruan al-
Qur’an dan Hadis.?® Walaupun bukan suatu keharusan, menangis di dalam
Sholawat Wahidiyyah sangat dianjurkan. Menangis sebagai bagian dari tanda
bahwa pengamal menjalankan muja>hadah dengan khusu’ melantunkan selawat
dengan tujuan mengingat Allah dan menyesali seluruh kesalahan. Menangis untuk
tujuan tersebut diperbolehkan di dalam Islam. Tangis yang muncul didorong oleh
suatu perasaan merasa bersalah atas dosa-dosa yang telah dilakukan. Baik dosa
tersebut berhubungan dengan sesama manusia maupun dosa yang berhubungan
langsung dengan Allah. Sumaji menceritakan bahwa dengan menyesali berbagai

dosa yang telah dilakukan maka seseorang secara tidak langsung akan meneteskan

220 Hadis ini ditakhrij oleh Ibnu ‘Addi> di dalam al-Ka>mil fi> al-D}u’afa>’, al-Baghawi> di
dalam SHarh} al-Sunnah, al-Munawi> di dalam Takhri>j Aha>di>th al-Mas}a>bih}, Ibnu
H}ajar al-‘Asqala>ni> di dalam Takhri>j Mishka>t al-Mas}abih}, Yahya> Ibn Ma’i>n di
dalam Ta>ri>ikh Baghda>d, al-Baihaqi> di dalam Shu’ab al-I>ma>n, dan al-Tirmidhi> di
dalam al-Sunan. Seluruhnya bersumber dari riwayat ‘Ugbah bin ‘A>mir.

221 Hadis ini ditakhrij oleh al-Bukha>ri> di dalam al-‘Ial al-Kabi>r, dan al-Tirmidhi> di dalam al-
Sunan. Ketiganya dari jalur riwayat ‘Abdu Alla>h bin ‘Abba>s. Selain itu hadis ini juga
ditakhrij oleh Abu> Ya’la, al-‘Uqayli> di dalam al-D}u’afa>’ al-Kabi>r, al-T}abra>ni> di
dalam al-Mu’jam al-Ausat}. Ketiganya dari sahabat Anas bin Ma>lik. Kualitas hadis ini sahih.

222 Zambhari, Rituals of Islamic Spirituality, 114.
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air mata. Namun hal tersebut tidak dalam proses yang singkat. Pengamal harus
secara istigomah membaca sholawat wahidiyah dan menjadikannya wirid agar
kesadarannya semakin terasah.???

Di sisi yang lain, menurut Latif, jemaah mudah untuk meneteskan air mata
pada saat melantunkan Shalawat karena adanya doktrin ajaran tentang gambaran
siksa yang akan diterima manusia di hari ahir.?* Kiai Abdoel Latif Madjid
menjelaskan bahwa untuk menghadirkan tangisan dengan meratapi diri sambal
merasakan kerendahan diri (taztallum, tadhallul, dan, tadlarru’) di hadapan
Allah. Praktik ini dilakukan dengan membayangkan kehadiran Nabi. Nabi adalah
sosok mulia yang dapat memberikan keselamatan melalui pancaran naz}rah atau
nur Muhammad.?*

Praktik menangis di dalam ritual ibadah sesungguhnya juga dijumpai di
dalam tradisi tarekat dan komunitas Sufi klasik. Penulis berpendapat bahwa tidak
ada jalur genealogis secara spesifik tentang seruan untuk menangis saat membaca
Sholawat Wahidiyah. Akan tetapi, praktik tangisan adalah tradisi yang paling
tampak di dalam sufisme di bandingkan dua kelompok umat Islam lain, ahli fikih
ataupun Ahli kalam. Menurut Chittick tangisan di dalam Sufisme merupakan a

positive light (cahaya positif) yang banyak disebut di dalam al-Qur’an maupun

223 Sumaji, wawancara, Munjungan Trenggalek, 9 Januari 2020.

224 Abdul Latif, wawancara, Munjungan Trenggalek, 8 Januari 2020.

225 Pengajian Al-Hikam Ahad pagi oleh Kiai Abdul Latief Madjid di Pondok Kedunglo pada
tanggal 8 Maret 2020.
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hadis. Tangisan merupakan respon psikologis secara alami atas kesadaran
manusia terhadap Tuhannya.?>¢

Resepsi terhadap keberadaan tangisan di dalam muja>hadah Sholawat
Wahidiyyah.?” Bagi Jemaah Sholawat Wahidiyah merupakan, tangisan
sentimentil sebagai wujud ekspresi kerendahan diri di hadapan Allah SWT.
Jemaah berpegang teguh atas Hadis tentang anjuran bersikap tad}arru’ (rendah
diri) tatkala berdoa dan bermunajat kepada Allah untuk tujuan-tujuan tertentu.
Hadis yang dimaksud diriwayatkan oleh Abu Dawud dari Hasan RA. Rasulullah
Saw. Bersabda:

Jagalah harta-hartamu dengan berzakat, obatilah kesakitanmu dengan

bersedekah, dan hadapilah gejolak bahaya (yang akan menimpamu) dengan
berdea dan merasa hina dihadapan Allah.
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Tangisan merupakan ekspresi biologis yang timbul dari psikologi seseorang
ketika benar-benar menghayati kehinaan dirinya di hadapan Tuhannya yang maha
besa. Huda berpandangan bahwa ekspresi sentimentil, tidak semata-mata untuk
tujuan individu saja tetapi juga untuk kepentingan orang lain secara sosial. Doa

dalam muja>hadah yang dilakukan oleh Jemaah Sholawat Wahidiyah dalam

226 William C. Chittick, “Weeping in Classical Sufism,” dalam Holy Tears: Weeping in the
Religious Imagination, ed. oleh Kimberley Christine Patton dan John Stratton Hawley
(Princeton University Press, 2005), 132—44.

227 Huda, Tasawuf kultural, 199.

228 Penulis setidaknya menemukan tiga jalur periwayat dari hadis ini yakni, dari ‘Abdulla>h bin
Mas’u>d, Abu Uma>mah al-Ba>hili>, dan H}asan al-Bas]ri>. Dari jalur ‘Abdulla>h bin
Mas’u>d sebagaimana ditakhrij oleh al-T}abra>ni> di dalam al-Mu’jam al-Kubra>, Ibnu
‘Addi> di dalam al-Ka>mil fi> al-D}u’afa>’, Abu Nu’aym di dalam H}ilyatu al-Auliya>’. Dari
jalur Abu Uma>mah al-Ba>hili> sebagaimana ditakhrij oleh al-Bayhaqi> di dalam Shu’ab al-
I>ma>n dan Ibnu ‘Addi> di dalam al-Ka>mil fi> al-D}u’afa>’. Adapun dari jalur H}asan al-
Bas}ri> sebagaimana ditakhrij oleh Abu> Da>wud di dalam al-Mara>si>1 dan Ibnu al-Jauzi>
di dalam al-‘Tal al-Mutana>hiyyah.
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rangka wujud kepedulian terhadap problem sosial kemasyarakatan yang sedang
menggejala.?® Dengan tangisan, para Jemaah berkeyakinan bahwa doa-doa yang
dipanjatkan untuk sesama manusia benar-benar timbul dari sebuah kesungguhan
dan dengan penuh penghayatan. Oleh karenanya, doa tersebut diharapkan

dikabulkan oleh Allah.

3. Hadis tentang Istighra>q dan Pengharapan Nazlrah dalam mengamalkan
Sholawat Wahidiyyah

Istighra>q dan Naz}rah merupakan dua ritual batin yang biasanya
dilakukan di dalam rangkaian ritual Muja>hadah. Sunah nabi dijadikan fondasi
dalam melakukan ritual ini. Para pengamal meyakini bahwa landasan
mengerjakan hal tersebut berakar pada wajibnya setiap manusia untuk
mengerjakan ibdah batin. Ibadah batin sama pentingnya dengan ibadah lahir.
Bahkan sebagian menilai ibadah batin jauh lebih utama dibandingkan dengan
ibadah lahir. Kualitas ibadah batin menjadi penanda tingkat ketulusan dan
kemurnian nibat ibadah seseorang.

Para jemaah berpedoman pada beberapa ungkapan berikut ini:

&
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Memikirkan (Tuhan) sesaat lebih utama dibandingkan beribadah satu tahun.
(Ja>mi‘ al-Uspu>1: 227).2°

229 Tbid., 292.

230 Redaksi, Kuliah Wahidiyah,; Untuk Menjernihkan Hati dan Ma rifat Billah wa Birrosulihi SAW
(Kediri: Yayasan Perjuangan Wahidiyah dan Pondok Pesantren Kedunglo, 2015), 131
Ungkapan ini terdapat di dalam Takhri>j Aha>di>th Thya> ‘Ulu>m al-Di>n karya al-‘Ira>qi>.
Hadis ini ditakhrij oleh Abu al-Shaykh di dalam al-‘Uz}mah, dan Ibnu al-Jauzi> di dalam al-
Maud}u’a>t. Keduanya dari riwayat Abu Hurairah. Selain itu juga ditakhrij oleh al-Daylam>i
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.(107 :d‘a}ié;‘i‘ g;;:);z) ;égji :.” :x);’.;’.{, 3:

Duduk sesaat (dalam istighra>q) lebih baik dari pada seribu kali berhaji.
(Tagqri>b al-Us}ju>1: 107).3

Menurut jemaah, urgensi ibadah batin bukan berarti meniadakan kewajiban
pelaksanaan ibadah lahir. Penekanan pada konteks ini bahwa, ibadah batin akan
menyempurnakan ibadah lahir. Jemaah mengkritisi berbagai ibadah yang
dilakukan kebanyakan umat muslim yang hanya sebatas kegiatan ritualistik.
Secara lahir, syarat-syarat dan rukun terpenuhi namun secara batin, adab atau

etika secara batin tidak menjadi perhatian.

Oleh sebab itu jemaah mengutip resepsi terhadap hadis di atas dengan
mengutip ungkapan yang disampaikan oleh Muallif tentang bahayanya melakukan
maksiat secara batin.
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Setitik dari ma’siat (batin) lebih buruk dari pada segunung ma’siyat lahir.
Dikatakan oleh Muallif Sholawat Wahidiyyah.?32

Bagi jemaabh istighra>q menjadi media untuk melatih diri untuk selalu merasakan
kehadiran Tuhan dalam keadaan apapun.
Istighra>q secara bahasa berarti tenggelam. Istighra>q yang dimaksudkan

dalam tradisi Wahidiyyah adalah menyelami hakikat ketuhanan melalui tafakkur

di dalam Musnad al-Firdaus dari hadis Anas bin Ma>lik. Seluruh jalur riwayat hadis ini lemah,
bahkan sebagian kritikus menyebut hadis ini tidak diketahui sumbernya.

231 Redaksi, Kuliah Wahidiyah; Untuk Menjernihkan Hati dan Ma rifat Billah wa Birrosulihi SAW
(Kediri: Yayasan Perjuangan Wahidiyah dan Pondok Pesantren Kedunglo, 2015), 129;
Ungkapan yang oleh sebagian jemaah diyakini sebagai hadis ini juga penulis temukan pada
Zakariya> bin Muhammad Ans}ari> (al), Nata>ij al-Afka>r al-Qudsiyyah fi Baya>ni
Ma’a>ni Sharh} al-Risa>lah al-Qushayriyyah. (Beirut: Da>r al-Kutub al-’Ilmiyyabh, t.t.), 43.

232 Zainuddin Tamsir, wawancara, Ngoro Jombang, 21 Februari 2020.
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atau merenungi keberadaan Allah. Di dalam Sholawat wahidiyyah Istighra>q
dilakukan dengan melepaskan seluruh pikiran dari memikirkan atau mengingat
hal-hak yang berkaitan dengan dunia. Tidak memikirkan apa-apa selain hanya
memikirkan Allah. Tidak pula memikirkan lafadz Allah, karena dengan begitu
belum tentu mengingat Allah melainkan hanya mengingat lafadznya saja.
Istighra>q terdiri dari tiga jenis, yakni istighra>q wahi>diyyah, istighra>q
haqi>qatu  muhammadiyyah, dan istighra>q  ahladiyyah. Istighra>q
wah}i>diyyah dilakukan dengan memusatkan konsentrasi penuh bahwa segala hal
di dunia ini tidak lain merupakan ciptaan Allah. Istighra>q yang pertama ini
merupakan implementasi dari kalimat la> htlaula wa la> quwwata illa> billa>h
(tidak ada daya dan kekuatan kecuali hanya Allah). Yang kedua adalah istighra>q
muhammadiyyah. Dalam  keyakinan pengamal Wahidiyyah, sebelum
diciptakannya dunia dan seluruh yang da di dalamnya, maka terlebih dahulu
diciptakan nur Muhammad. Cahaya ini yang merupakan pancaran segala
kehidupan. Oleh sebab itu harus pula meyakini dengan sepenuh keyakinan,
dengan jalan tafakur dan tenggelam pada suatu keadaan bahwa nur Muhammad
itu ada dan niscaya. Tidak akan ada ciptaan Allah kecuali dengan adanya nur
Muhammad. Adapun yang ketiga adalah istighra>q ahladiyyah. Jenis yang
ketiga ini dapat difahami dengan memaknai ungkapan la> mauju>da illa>
Alla>h (tidak ada yang wujud kecuali hanya Allah). Artinya, murid yang sedang
melakukan proses istighra>q ahladiyyah harus dapat merasakan dengan

sepenuhnya bahwa hakikat selain Allah itu tidak ada. Konsep ini juga dapat
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dimengerti dengan adanya konsep hulul, ilhad, ataupun manunggaling kawulo
Gusti, kendati pada setiap istilah tersebut memiliki arti yang berbeda-beda.?

Proses untuk dapat merasakan Istighra>q tersebut tidak ada ketentuan pasti.
Bisa saja hanya beberapa saat dan kemudian hilang. Tidak pula dengan mudah
dilakukan oleh sipa saja. Oleh sebab itu para pengamal Sholawat Wahidiyyah,
dianjurkan untuk melatih secara mendari proses latihan Istighra>q tersebut.
Semakin sering melakaukan latithan maka semakin besar potensi untuk dapat
merasakan Istighra>q, baik wahi>diyyah, haqi>qat muhammadiyyah, dan
ahladiyyah. Dalam terminology Sufi, apa yang dilakukan di dalam istghraq
tersebut merupakan ah}wa>I (keadaan) setelah melakukan latihan-latihan spiritual
melalu tingkatan-tinhgkatan (magama>t) secara terus menerus. Setiap orang
dapat berbeda-beda dalam menempuh ajalan spiritual dan mendapatkan keadaan
spiritual tersebut.

Sedangkan naz/rah tak ubahnya syafaat yang diberikan oleh Nabi dengan
skala yang lebih kecil. Di dalam setiap doa para pengamal Wahidiyyah
mengharap naz/rah dan barakah dari muallif sholawat Wahidiyyah. naz}rah
dimaknai sebagai pancaran batiniah atau sinar ruhani yang dapat dialirkan dari
seorang guru spiritual kepada muridnya. Dalam salah satu redaksi shalwat
Wahidiyyah disebutkan, dan merupakan bagian pneting untuk dibaca yakni: Ya>
ayyuha> al-Ghawth Sala>mu Alla>h ‘alaika Rabbini> bi idhni Alla>h wanz}ur

ilayya Sayyidi> bi nazlratin mu>sjlilatin li al-had}rati al-‘a>liyyah (Wahai

233 Redaksi, Kuliah Wahidiyah; Untuk Menjernihkan Hati dan Ma rifat Billah wa Birrosulihi
SAW (Kediri: Yayasan Perjuangan Wahidiyah dan Pondok Pesantren Kedunglo, 2015), 127.
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Ghawth zaman ini semga salam Allah terlimpahkan kepada engkau, berilah aku
bimbingan berupa Pendidikan atas petunjuk Allah dan berikanlah aku pancaran
rohani, wahai pemimpinku dengan pancaran batin yang bisa menghubungkan

diriku kepada dzat yang maha tinggi atau mulia).**

4. Hadis dalam Thawa>bu al-‘amal (Menghadiahkan Amal)

Thawa>bu al-‘amal merupakan ritual menghadiahkan pahala dari berbagai
amal ibadah. Bagi jemaah sholawat Wahidiyah amal kebaikan dari berbagai
ibadah dapat dipersembahkan atau dihadiahkan kepada orang lain. Hadiah amal
kebaikan ini dapat diberikan kepada orang-orang terdekat ataupun kepada
masyarakat umum. Hadiah amal juga dapat ditujukan kepada orang yang masih
hidup maupun bagi orang yang telah meninggal.

Setidaknya ada dua hadis yang dijadikan pedoman oleh jemaah di dalam
pelaksanaan ritual ini.

Dikisahkan suatu ketika Ubay bin Ka’ab berujar kepada Nabi,
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Wahai Rasulullah, sesungguhnya aku telah (menghadiahkan) untukmu

seluruh (pahala) Shalatku. Maka Nabi bersabda: Jikau begitu Allah SWT.
Akan mencukupi kebutuhan dunia dan akheratmu.*

24 YPW dan PPK, Terjemah Sholawat Wahidiyah dan Doa-doa Mbah Yai (Kediri: Yayasan
Perjuangan Wahidiyah dan Pondok Pesantren Kedunglo, t.t.), 5.

235 Tanpa Pengarang, Risalah Tanya Jawab Sholawat Wahidiyah dan Ajarannya (Kediri: Yayasan
Perjuangan Wahidiyah dan Pondok Pesantren Kedunglo, 2006), 62 Kualitas hadis ini hasan.
Hadis ini dapat ditemukan di dalam Musnad Ah}mad bin Hanbal nomor 21242, Sunan al-
Tirmidhi> nomor 2457 dan Shu’abu al-I>ma>n karya al-Bayhaqi> nomor 10577dari periwayat
Ubay bin Ka’ab. .
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Penulis menjumpai hadis ini diukutip oleh Jemaah Sholawat Wahidiyah dari kitab

Durratun Nas}ihi>n dan kitab Sa’a>datu al-Da>raini.
B0 o OB Se iy Gl 3l B35 3A0 1530

Saling memberi hadiahlah kamu sekalian niscaya kamu sekalian saling
mencintai (Hadits riwayat Abu Ya’la dan Ibnu Asakir dari Abu Huroiroh).?¢

Bagi pengamal, kedua hadis ini menjadi pedoman pelaksanaan
menghadiahkan amal kebaikan (thawa>bu al-a’mal>). Menghadiahkan amal
kebaikan bagi pengamal Sholawat Wahidiyah merupakan kemudahan di dalam
beribadah. Dengan ungkapan lain di dalam satu ibadah dapat diniatkan tidak
hanya untuk satu orang dan diri sendiri. Selain itu, menghadiahkan amal kebaikan
juga sebagai salah satu bentuk kepedulian dan ketidakegoisan dalam beribadah.
Menurut Kiai Tamsir, para pengamal Sholawat Wahidiyah memiliki kesadaran
bersama bahwa kebaikan yang diperoleh dari beribadah, apapun itu jenisnya,
harus memberi manfaat kepada orang lain.?’

Penerimaan terhadap hadis ini diwujudkan dalam ekspresi kepedulian sosial.
Salah satu wujud nyata dari tradisi menghadiahkan amal kebaikan adalah pada
saat hendak berinfak ke dalam Dana Box. Sebelum menyisihkan sebagian harta
atau benda untuk Dana Box, jemaah meniatkan baik di dalam hati ataupun dengan

lisan tujuan hadiah amalan tersebut.

236 Redaksi, Kuliah Wahidiyah; Untuk Menjernihkan Hati dan Ma rifat Billah wa Birrosulihi SAW
(Kediri: Yayasan Perjuangan Wahidiyah dan Pondok Pesantren Kedunglo, 2015), 133 Hadis
dengan redaksi seperti ini juga terdapat pada al-Ada>b al-Mufrad karya al-Bukha>ri> dan pada
al-Ka>mil fi> al-D}u’afa>" karya Ibnu *Addi>. Hadis ini memiliki jalur periwayat yang lain
(sha>hid) yakni dari sahabat *A>ishah dengan redaksi lebih panjang.

237 Zainuddin Tamsir, wawancara, Ngoro Jombang, 21 Februari 2020.
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Gambar 7. Stiker 'Dana Box' Berisi Seruan untuk Menghadihkan Amal Kebaikan

5. Hadis tentang Muja>hadah Kepentingan Umum
Muja>hadah bagi jemaah pengamal Sholawat Wahidiyah sebagai wujud
resepsi praktikal dari hadis nabi tentang seruan mengajak kepada kebaikan

berdasarkan kemampuan yang dapat diupayakan.
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Barang siapa yang melihat kemungkaran hendaklah ia merubahnya dengan
tangannya, jika tidak mampu maka dengan lisannya, dan jika tidak mampu

hendaklah merubahnya dengan hatiny. Sesungguhnya hal tersbut selemah-
lemahnya iman.

Mubhctar, seorang imam jemaah di wilayah Trenggalek merinci hadis
tersebut menjadi tiga bagian. Tingakatan seseorang melakukan dakwah ada tiga
yakni, muja>hid, mujtahid, dan muja>hadah. Muja>hid merupakan penerimaan
atas teks fabilisa>nih (dengan tangan). Orang yang berijtihad identik dengan
aktivitas fisik yang disimbolkan dengan tangan. Mujtahid adalah interpretasi dari
teks fabilisa>nih. Dengan ungkapan lain, tingkatan berdakwah yang kedua

adalah dengan mencurahkan pikiran untuk melakukan dakwah secara lisan. Lisan

238 Hadis ini dari riwayat Abu Hurairah dapat ditemukan pada kitab S}ahi>h Ibn Hibba>n, adapun
dari riwayat Abu> Sa’i>d al-Khudhri> terdapat pada kitab S}ahi>h Muslim hadis nomor 49,
Sunan Ibnu Majjah hadis nomor 1275, Sunan Abu> Da>wu>d hadis nomor 1140, Sunan al-
Tirmidhi> hadis nomor 2172, Sunan al-Nasa’i> hadis nomor 5009, dan Musnad Ahmad bin
Hanbal hadis nomor 11073 dengan kualitas sahih.
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merupakan sarana berdakwah. Dakwah seseorang dengan lisan harus melalui
upaya merumuskan melalui proses berfikir yang panjang sehingga dakwahnya
berjalan secra efektif. Sedangkan yang ketiga adalah muja>hadah yang
merupakan usaha dakwah yang dilakukan melalui jalur non fisik. Muja>hadah
biasa dilakukan dengan membacakan serangkaian wirid atau zikir serta dengan
menempuh jalan riya>dah atau tirakat. Jemaah Sholawat Wahidiyah mengambil
bagian yang ketiga ini dengan melakukan berbagai muja>hadah, baik untuk
kepentingan personal maupun untuk kemasalahatan umum.??°

Sebagaimana umumnya di dalam ritual tarekat ataupun kelompok-
komunitas sufi, muja>hadah meruapakan ritual penting yang rutin dilakukan.
Muja>hadah biasanya dilakukan untuk mengasah spiritualitas seseorang secara
individu. Tujuan utamanya adalah agar seorang semakin bisa mendekatkan diri
kepada Allah. Berbeda halnya dengan muja>hadah yang dilakukan oleh Jemaah
Sholawat Wahidiyyah. Bagi mereka, muja>hadah juga ditujukan sebagai media
kontribusi sosial dan merupakan problem solving atas berbagai berbagai masalah
sosial. Dalam banyak kesempatan Romo Kiai menganjurkan untuk mengadakan
muja>hadah secara insiden, di luar muja>hadah yang biasa dilakukan secara
rutin. Sebagai contoh muja>hadah keamanan menjelang pemilu, muja>hadah
untuk bela negara atau untuk keamanan negara, termasuk muja>hadah yang

dianjurkan tantakala merebak pendemi virus corona.?*

23 Muhammad Mukhtar, wawancara, Munjungan Trenggalek, 10 Januari 2020.
240 T embaran seruan untuk melakukan mujahadah di tengah wabah pandemic virus corona penulis
sertakan di lampiran
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Nur mengungkapkan bahwa muja>hadah yang dilakukan oleh warga
Jemaah Sholawat Wahidiyah adalah sebagai bentuk dukungan spiritual yang
dilakukan melalui serangkaian bacaan doa dan selawat.’* Merecka meyakini
bahwa Sholawat dan khususnya sholawat wahidiyyah yang dibacakan di dalam
muja>hadah akan dapat membantu menyelesaikan berbagai permasalahan sosial

yang dihadapi oleh masyarakat.

Gambar 8. Poster Seruan untuk Melaksanakan Mujahadah Keamanan

Seruan untuk melakukan muja>hadah, tersebut termaktub di dalam salah
satu bagian redaksi sholawat wahidiyah yang oleh Jemaah Sholawat Wahidiyah
dibaca di dalam berbagai kesempatan muja>hadah, sebagaimana berikut:

242.4jﬁb; B/J;bla.dj }o\ g;;!) Léj w&ﬁ\_j :ﬂj\ g.gij Caald als LA:@ :ﬂ)\j (";éjﬂ

Ya Allah, semoga engkau berkahi seluruh ciptaan engkau di negeri ini, dan
di dalam muja>hadah ini.

Jemaah Sholawat Wahidiyah meyakini bahwa muja>hadah bukan semata-mata
untuk kepentingan individu semata melainkan juga sebagai wujud kepedulian

sosial. Dengan muja>hadah, berbagai problem sosial dapat terselesaikan.

241 Muhammad Nur, wawancara, Trenggalek, 12 September 2019 Nur adalah salah seorang
pengamal Sholawat Wahidiyah asal Kabupaten Trenggalek.
242 Redaksi lengkap teks Sholawat Wahidiyah terlampir pada lampiran disertasi ini.
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6. Sunah dalam Mencetak dan Menyebarkan Lembaran Selawat

Selain membaca selawat, para pengamal juga diajak untuk mempublikasikan
baccan wirid sholawat wahidiyah. Penyebaran selawat ini dapat dilakukan
walaupun hanya melalui penggandaan cetakan sholawat wahidiyyah dalam
lembaran kertas. Biasanya berupa dua jenis lembaran. Lembaran pertama tertulis
bacaan sholawat wahidiyah lengkap dan lembaran kedua berupa kertas kecil
bertuliskan kalimat “ya> sayyidi> ya> rasu>la Alla>h dan tatacara
mengamalkannya”. Keduanya dapat diberikan bersamaan atau hanya salah satu di
antara keduanya. Menurut jemaah, penggandaan lembaran selawat sebagai bagian
dari melestarikan selawat yang akan memperoleh ampunan dari Allah

sebagaimana terdapat di dalam Hadis.

Sl 8 ol Al e Al HaRELE A&M\d}eluhséécémw
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Barang siapa menulis Sholawat kepada-Ku di dalam suatu kitab (Lembaran
Sholawat Wahidiyah), para Malaikat tiada henti-hentinya memohonkan
ampunan baginya selama nama-Ku masih tercantum di dalam kitab
(lembaran Sholawat Wahidiyah) tersebut”. Dari riwayat Abu Hurairah di
dalam kitab Durrotun Na>s}ihi}n.?#

243 Zainuddin Tamsir, wawancara, Ngoro Jombang, 21 Februari 2020 Hadis ini belum penulis
temukan dalam kitab hadis kanonik. Penulis menemukannya pada Al-Mu’jam al-Awsat} karya
al-T}abra>ni>, Ibn ’Asha>kir di dalam Ta>ri>kh Dimashq, dan Ibn al-Jauzi> di dalam al-
Mawdhu>’a>t. Kualitas hadis ini lemah. .
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Selain wujud meneladani perintah nabi yang terdapat di dalam hadis,
penulisan Sholawat Wahidiyah ke dalam secarik kertas dan dicetak juga
merupakan sarana dakwah. Penulis melihat fungsi tujuan yang pertama lebih

Gambar 9. Lembaran Ringkas Sholawat Wahidiyah .
im hadis untuk

terlihat. Kesakralan
menyebarkan redaksi wirid dan doa melalui secarik kertas, merupakan tuntunan
Nabi yang harus terus dilestarikan. Imbalan berupa ampunan Allah sebagaimana
pesan di dalam hadis menjadi pegangan para jemaah. Di sisi lain penulis juga
melihat bahwa penerimaan jemaah terhadap hadis-hadis yang kualitasnya belum
tentu sahih, menjadi indikasi bahwa fenomena tersebut merupakan ekspresi lokal
atau interpretasi organisasi atas ajaran Islam. Lukens-Bull melihat antara praktik
atas teks di dalam Islam menimbulkan interpretasi yang beragam. Ia mengajukan
pertanyaan atas studi para antropolog tentang Islam. Kemungkinan yang dapat
terjadi bahwa praktik umat Islam atas teks yang diterima dapat berupa, tradisi
lokal, standar praktik ajaran atas universalitas suatu teks ataupun yang lainnya.>**
Dari konsepsi ini dapat dikatakan bahwa praktik menulis selawat yang dilakukan
oleh jemaah Sholawat wahidiyah sebagai bentuk meneladani nabi sekaligus wujud

kontekstualisasi dan adaptasi yang dilakukan oleh para agen (pimpinan organisasi)

untuk kepentingan yang jauh lebih manfaat.

I. Living Hadis dalam Ekspresi Sosial Budaya Jemaah Sholawat Wahidiyah

244 Lihat Lukens-Bull, “Between Text and Practice: Considerations in the Anthropological Study
of Islam.”
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Selain dalam berbagai praktik ritual, /iving hadis di tengah jemaah Sholawat
Wahidiyah juga dapat diamati pada berbagai ekspresi sosial budaya mereka.
Beberapa yang paling terlihat misalnya pemahaman tentang keutamaan membaca
selawat yang diekspresikan sebagai bentuk jalan spiritual (z}ari>qgah) dan media
pemenuhan berbagai kebutuhan kehidupan, pemahaman tentang Ghawth sebagai
utusan, seruan bersedekah melalui dana box, dan berorganisasi sebagai bentuk
motor ihya>" al-sunnah. Secara lebih rinci penulis paparkan dalam penjelasan

berikut ini:

1. Hadis tentang Keutamaan Membaca Selawat

Living hadis yang paling tampak di dalam Jemaah Sholawat Wahidiyyah
berupa urgensi dan manfaat melantunkan selawat. Penulis berpendapat bahwa
paling tidak ada dua hal yang mejadi motif jemaah melantunkan selawat, yakni
keyakinan bahwa selawat sebagai jalan spiritual (tari>qah) dan selawat dapat
mendatangkan berbagai manfaat magis dalam berbagai kehidupan duniawi.

Hadis-hadis seputar selawat sebagai bagian penting ritual mendekatkan diri
kepada Allah dan juga manfaat-manfaat duniawi yang biasa dinukil oleh para
jemaah sebagai berikut:

qeinta ML 35106 Gl (2 330 3

Janganlah kamu sekalian menjadikan kuburku sekalian sebagai tempat
perziarahan hari raya, dan bacalah sholawat kepada-Ku, maka sesungguhnya



235

doa sholawat kamu sekalian sampai kepada-Ku dimanapun kalian berada.
Diriwayatkan Abu dawud dari Abu Hurairah dengan sanad yang sahih.?#

Di dalam tradisi Wahidiyah, esensi selawat dapat dimengerti dari ungkapan
para imam jamaah di dalam Wahidiyyah, bahwa selawat adalah media yang lebih
efektif untuk menghubungkan manusia dengan Tuhannya. Tidak sebagaimana di
dalam tradisi tarekat pada umumnya, yang menjadikan Mursyid sebagai wasilah
untuk menyambungkan hubungan guru dengan Allah. Dengan kata lain, jemaah
Sholawat wahidiyah meyakini bahwa setiap dari pengamal memiliki potensi yang
sama untuk memperoleh pengalaman spiritual maksimal. Ber-muja>hadah
melalui bacaan selawat berarti telah memotong rangkaian sanad yang panjang
sehingga diyakini memudahkan seorang pengamal mencapai tingkatan spiritual
tertentu.

Jemaah tidak ragu-ragu untuk menyebut ritual yang dilakukan sebagai
tlari>qah dalam pengertian yang lebih umum, yakni jalan spiritual. Amin
misalnya menegaskan bahwa Sholawat Wahidiyah adalah jalan spiritual yang
mudah dan praktis untuk ditempuh oleh siapa saja. Sang Muallif dinilainya
sebagai sosok mujtahid (pembaharu) dalam ranah tasawuf. Selawat yang disusun
oleh Muallif berdasarkan pengalaman spiritualnya, sebenarnya mengandung
ajaran yang sangat luas. Ia berhasil menyederhanakan ke dalam susunan wirid
yang ringkas dan memiliki makna yang dalam. Cara mengamalkannya pun tidak

rumit. Tidak ada ketentuan yang mengikat dan tidak ada pula proses bai’at dengan

245 PSW Pusat, Bahan Upgrading Wahidiyah Bagian A (Kediri: Penyiar Sholawat Wahidiyah
Pusat, 1989), 124 Selain terdapat pada Sunan Abu> Dawu>d, hadis ini dapat pula dijumpai
pada Musnad Ahmad bin Hanbal hadis nomor 8790; Al-T}abra>ni> di dalam al-Mu’jam al-
Ausat} hadis nomor 8030 dengan sedikit perbedaan redaksi.
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seorang guru sebagaiaman yang terjadi di dalam tradisi tarekat. Muallif juga telah
mengijazahkan wirid tersebut secara mutlak sehingga siapa saja boleh
mengamalkannya. Amin bahkan menegaskan bahwa jika lembaran wirid tersebut
ditemukan di jalan maka, orang yang menemukan tersebut juga diperbolehkan
mengamalkannya.?®

Duha menambahkan dengan mengutip ungkapan berbahasa arab bahwa
menempuh jalan spiritual melalui bacaan selawat merupakan salah satu cara yang

efektif.
ol e ia JEE S a4l ) o i

cara terdekat untuk mendekatkan diri kepada Allah di akhir zaman adalah
dengan memperbanyak membaca istighfar dan membaca selawat kepada
nabi.?¥’

Ia berpandangan, selawat sebagai t}ari>qah, merupakan media yang kontekstual
dan aplikatif untuk zaman ini. Orang lebih memilih untuk mengerjakan yang
praktis dan mudah. Begitu pula dengan tuntunan yang diberikan di dalam
Sholawat Wahidiyah. Ia menambahkan, tidak sedikit pula orang-orang yang
belum pernah tahu sama sekali kemudian tiba-tiba tertarik dengan kemudahan
cara pengamalan Sholawat Wahidiyah.**®

Secara kelembagaan dan karakteristik ritual yang ada di dalam Sholawat

Wahidiyah memang tidak dapat dikategorikan sebagai organisasi tarekat

246 Amin, wawancara, Desember 2019.

247 Awalanya ungkapan ini oleh informan diyakini sebagai hadis nabi, kemudian ia meralatnya
bahwa kalimat tersebut merupakan pendapat ulama yang terdapat di dalam kitab Sa’ada>tu al-
da>rayni.

248 Duha, wawancara. Duha adalah salah seorang pengamal sekaligus pengurus PSW bagian
publikasi .
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sebagaimana telah diungkap oleh beberapa peneliti.**® Namun, para pengamal
meyakini apa yang dilakukan dengan berselawat adalah bentuk t}ari>qgah atau
jalan spiritual yang dapat menghantarkan kepada kemurnian tauhid.

Membaca shalawat diyakini oleh para pengamal bisa wusu>/ (sampai
kepada Tuhan) tanpa perantara seorang Syaikh atau guru. Satu-satunya yang
menjadi harapan para pengamal adalah barokah (kebaikan) dan nazlarah
(pancaran) dari sang Muallif selawat itu sendiri. Pengamal sepakat bahwa sang
Muallif adalah sosok yang memiliki keistimewaan yang dapat membimbing para
pengikutnya walaupun kini telah wafat. Seluruh informan yang berhasil penulis
wawancarai menyatakan bahwa Muallif masih dapat memberi bantuan dan
pertolongan melalui cara yang tidak terduga-duga.

Secara esensi, urgensi selawat erat hubungannya dengan sosok Muhammad
SAW. sebagai nabi yang memiliki kedudukan istimewa di antara nabi-nabi yang
lain. Nabi Muhammad sebagai pemilik selawat (s}a>hibu al-s}alawa>t), dengan
berselawat kepadanya komunikasi spiritual kepada Tuhan akan jauh lebih efektif.
Oleh sebab itu di dalam Sholawat Wahidiyah terdapat ajaran /i al-rasu>I bi al-
rasu>[. Hal ini menandakan begitu urgennya keberadaan Nabi.

Li al-rasu>1 bi al-rasu>! diresepsi oleh pengamal Sholawat Wahidiyah
sebagai artikulasi dari persaksian bahwa Muhamaad SAW. adalah utusan Allah

yang diwujudkan dalam amalan lahir dan batin manusia. Dengan /i al-rasu>/

249 Lihat Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren dan Tarekat; Martin van Bruinessen, “The Origins
and Development of Siifi Orders (Tarekat) in Southeast Asia,” Studia Islamika 1, no. 1 (1994);
Syam, “Kata Pengantar”; Huda, Tasawuf kultural; Munir, Semangat Kapitalisme dalam Dunia
Tarekat; Syakur, “Gerakan Tarekat Shiddiqiyyah Pusat Losari, Ploso, Jombang: Studi tentang
Strategi Bertahan, Struktur Mobilisasi, dan Proses Pembingkaian.”
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setiap perbuatan manusia senantiasa ditujukan untuk Nabi, sedangan bi al-rasu>1
berarti menyertakan Rasul dalam segala perbuatan baik kita. Menurut Huda, /i al-
rasu>1 berkaitan dengan syariat dan bi al-rasu>! berkaitan dengan hakikat.>°

Urgensi keberadaan Nabi inilah yang membawa kesadaran para pengamal
untuk menghadirkan (istih}d}a>r) sosok Nabi pada tiap-tiap melantunkan
selawat. Ungkapan ya> sayyidi> ya> rasu>lu Alla>h, menjadi media untuk
mrnggugah kesadaran spiritual para pengamal.”* Kalimat tersebut merupakan
ungkapan tentang kelemahan diri dan kebutuhan akan syafa’at (pertolongan) dari
Nabi. Inilah yang menjadi penanda pengamal Sholawat Wahidiyah. Salah satu
ekspresi spiritualnya ditandai dengan penerimaan terhadap sosok nabi dengan
penuh keistimewaan. Bahkan menurut Tamsir, sebagian kalangan menuduh
Sholawat Wahidiyah sebagai kelompok yang berlebihan di dalam mengagung-
agungkan sosok nabi. Tapi justru baginya, melebih-lebihkan Nabi adalah suatu
kebaikan dan kemuliaan.??

Pemahaman pengamal Sholawat Wahidiyah ini juga terkonfirmasi di dalam
tradisi sebagian Sufisme. An-Nabhani menjelaskan bahwa seseorang yang

membiasakan diri membaca selawat atas nabi maka hatinya akan selalu

230 Sokhi Huda, wawancara, Surabaya, 12 Januari 2020 Yang bersangkutan adalah peneliti tentang
Sholawat Wahidiyah sekaligus salah seorang yang pernah menjadi bagian dari keluarga
Wahidiyah.

251 Noer Sholeh ZF, wawancara, Tanjungsari Tulungagung, 9 Januari 2020 Ia adalah Pembina
Remaja dan Mahasiswa PSW.

252 Tamsir, wawancara Yang bersangkutan adalah salah seorang pimpinan PSW.



239

terbayangkan oleh sosok nabi. Puncaknya, di dalam hatinya akan tercetak s!urah
nabi.?s

Oleh sebab itu istih}dla>r bagi pengamal menjadi media latihan untuk
menghadirkan sosok pada saat melantunkan selawat. Ketika pengamal dapat
menghadirkan sosok Nabi maka diyakini akan dapat berimplikasi secara spiritual
maupun sosial. Selain merasa diawasi oleh Allah dalam konsepsi /i Alla>h bi
Alla>h, pengamal juga merasa diawasi dan disertai oleh Nabi dalam berbagai
laku dan tindakan. Dari sumber ini kemudian memancarkan efek postif dalam
kehidupan spiritual dan sosial.

Selain sebagai jalan spiritual, pembacaan selawat bagi jemaah diyakini
mengandung unsur magis yang dapat diambil manfaatnya dalam hal urusan
duniawi. Salah satu hadis yang banyak diterima oleh jemaah adalah hadis berikut
ini:
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Rasulullah Saw. Bersabda: Barang siapa mengalami kesulitaan sesuatu,
maka perbanyaklah membaca sholawat kepada-Ku. Maka sesungguhnya
sholawat itu melepaskan segala kesulitan dan membuka jalan keluar dari
segala kesususahan (dalam segala bidang). Diriwayatkan al-T } abra>ni>.>>

Di dalam lembaran Sholawat Wahidiyah, disebutkan manfaat dari

membacanya yakni untuk menjernihkan hati dan ma’rifat billah wa rasulilhi.

253 Yusu>f bin Isma’i>1 Nabha>ni (al), Sa’a>datu al-Da>rayni fi> al-S}ala>ti ‘ala> Sayyidi> al-
Kaunayni (Beirut: Da>r al-Fikr, t.t.), 506.

24 PSW Pusat, Bahan Upgrading Wahidiyah Bagian A (Kediri: Penyiar Sholawat Wahidiyah
Pusat, 1989), 127; Redaksi ini dapat dijumpai pada Shams al-Di>n Syakha>wi>, Al-qawl! al-
Badi>’ fi> al-S}ala>ti “ala> al-Habi>b al-Shafi>" (Madinah: Muassasah al-Rayya>n, 2002)
Hadis dengan redaksi yang lebih panjang dan memiliki makna yang sama dapat ditemukan di
dalam riwayat al-Tirmiz]i.
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Ungkapan ini mengesankan bahwa tujuan utama membaca Sholawat Wahidiyah
adalah untuk kebutuhan ruhani atau spiritual. Sebagaiman penuturan Rasyid,
membiasakan membaca Sholawat Wahidiyah akan membersihkan jiwa dan
menggugah kesadaran nilai-nilai ketauhidan.?*®> Membaca Sholawat Wahidiyah
tidak lain kecuali untuk memurnikan tauhid yang selama ini dikotori oleh
kepentingan-kepentingan hasrat duniawi yang muncul dari hawa nafsu. Mukhtar
memberi contoh dalam hal motif seseorang berafiliasi terhadap organisasi
masarakat Islam. Menurutnya ada ketidakberesan di dalam keikutsertaan sebagian
orang di dalam sebuah organisasi Islam, termasuk juga dalam hal bertarekat. Ada
pergeseran nilai dan tujuan. Oleh sebab itu keikutsertaannya ke dalam organisasi
Sholawat Wahidiyah dalam rangka untuk memurnikan tujuan berorganisasi, yakni
semata-mata untuk mengamalkan ajaran tauhid sebagaimana yang difatwakan
oleh Muallif.*

Di sisi lain, fakta di lapangan menunjukkan bahwa motif pengamal
Sholawat Wahidiyah cukup beragam. Keragaman motivasi tersebut hemat penulis,
karena sejak awal pengamal mendapatkan informasi tentang berbagai manfaat dan
faecdah mengamalkan selawat tersebut sebagaimana tertera di dalam lembaran
Sholawat wahidiyah. Secara implisit, manfaat membaca Sholawat Wahidiyah
untuk berbagai hajat dan tujuan. Resepsi tiap-tiap pengamal berbeda atas

penjelasan mengenai kegunaan dan manfaat dari selawat tersebut. Maka tidak

255 Rasyid, wawancara, Ngoro Jombang, 21 Januari 2020 Dia adalah pengamal Sholawat
Wahidiyah asal Trenggalek yang sedang menempuh pendidikan di Pondok Pesantren At-
Tahdzib.

256 Mukhtar, wawancara la adalah Pengurus Kecamatan Yayasan Perjuangan Sholawat Wahidiyah
Kabupaten Trenggalek.
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mustahil seorang pengamal mewiridkan Sholawat Wahidiyah untuk tujuan-tujuan
tertentu yang sifatnya non-spiritual. Seperti halnya, untuk memperlancar rizki,
memperoleh keturunan, mendapatkan pangkat atau jabatan, untuk kesembuhan
ataupun berbagai hajat (kebutuhan) yang lain. Pendapat ini juga diperkuat oleh
pernyataan Latif:
Kepercayaan terhadap pembacaan suatu wirid, termasuk Sholawat
Wabhidiyah akan mendatangkan kemanfaatan dan tujuan-tujuan duniawi dan
juga berkah adalah hal yang wajar. Hal itu pasti dialami oleh setiap orang
yang sedang mempelajari dan mengamalkan tasawuf. Tapi itu bukan tujuan

akhir dan yang sebenarnya. Kalau orang tersebut berhenti pada tingkatan
tersebut maka tentu akan sia-sia.>s’

Tidak sedikit para pengamal yang menceritakan bahwa mengamalkan
selawat tersebut dapat menenangkan dan menenteramkan hati. Berdasarkan
penuturan para jemaah Sholawat Wahidiyyah yang telah didokumentasikan dalam
dua jilid buku, membaca sholawat Wahidiyah yang disusun oleh sang Muallif,
dapat mendatangkan berbagai manfaat. Manfaat yang diperoleh berupa manfaat
kesehatan, kesadaran spiritual, dan manfaat ekonomi.

Sebagaimana dituturkan oleh Sumaji, ia merasakan manfaat dari membaca
teks Shalawat Wahidiyah. Ia berujar bahwa selawat yang dibaca dapat
mendatangkan kemanfaatan duniawi. Suatu ketika ia pernah bersembunyi di suatu
tempat atas kejaran seorang polisi yang mencarinya. la menceritakan bahwa polisi
yang mencarinya hanya berjarak satu meter dari tempat ia bersembunyi. Ia seolah

merasakan bahwa sang polisi tidak bisa melihatnya lantaran ia membaca shalawat

257 Abdul Latif, wawancara, Munjungan Trenggalek, 8 Januari 2020.
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wahidiyah. Ia menyebut manfaat dari bacaan selawat tersebut sebagai bentuk

mah}abbah.**

2. Hadis tentang Keberadaan Ghawth sebagai ‘rasul’

Dalam terminologi Sufi Ghawth adalah guru atau pembimbing spiritual
yang memiliki berbagai tingkatan. Selain Ghawth, juga terdapat Qut!b,
Nugaba>", Awta>d, Abra>r, Abda>I, dan Akhya>r.>* Setiap periode waktu Allah
mengutus Ghawth yang akan membimbing umat manusia untuk memurnikan
ajaran tauhid. Kendati ajaran agama telah berakhir dengan diutusnya Muhammad
sebagai nabi, namun orang-orang yang dianggap sebagai utusan yang bertugas
membimbing umat akan terus ada hingga hari kiamat. Fenomena ini juga dapat
ditemukan di dalam tradisi kaum Sufi. Para Muryid atau bahkan para wakilnya
oleh kebanyakan pengamal tasawuf dianggap sebagai utusan Tuhan yang bertugas
untuk menyelamatkan akidah dan akhlak manusia.

Di dalam tradisi jemaah Sholawat Wahidiyah, beberapa hadis tentang
urgensi keberadaan Ulama’ dan keutamaan bergaul serta mengikuti fatwa dan
dakwahnya dijadikan pedoman untuk meyakini kebaradaan sosok Ghawth ini.

o e il 835 s L&A 1 shalla 5 calalal) | shiu a1 50 ) pldla

Duduk bergaullah dengan Ulama besar (Mujtahid/Mujaddid/Ghoutsuz-
Zaman) dan bertanyalah kepada Ulama’ dan bergaullah dengan para

2% Sumaji, wawancara, Munjungan Trenggalek, 9 Januari 2020.
239 > Abdu al-Waha>b Sya’ra>ni (al), al-Yawa>qi>t wa al-Jawa>hir fi> Baya>ni 'Aqa>id al-
Akabir, vol. 2 (Beirut: Da>r Thya> al-Tura>th al-’ Arabi>, t.t), 79.
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hukamak/para ahli hikmah (Mufti). Hadits riwayat Thobroni dari Abu
Juhaifah.>

Bagi jemaah, Muallif Sholawat Wahidiyah adalah sosok Ghawth dan

diyakini sebagai salah seorang aka>bir al-‘Ulama’ (ulama agung). Mengikuti

Ghawth akan mendapatkan berbagai manfaat dan akan memperoleh keselamatan.

Sebagaimana terdapat di dalam kedua hadis berikut ini:

i3 As AT e 8 e Al AT Ay sl DI Y

Umatku senantiasa dalam kebahagiaan selama mereka memperoleh ilmu
dari Ulama’-ulama’ besar mereka.Hadis dikeluarkan oleh Abu Nu’aim.?*!

Ay ade d L 0B WL 51 Wk il e 3 Ga

Barang siapa mengikuti orang Alim, maka ia akan berjumpa Allah dengan
selamat. Atau sebagaimana sabda Rasulullah.?¢

Dalam pandangan Jemaah Wahidiyyah, Ghawth dirahasiakan oleh Allah

untuk ditampakkan. Namun pada praktiknya, kehadiran sosok Ghawth dapat

dirasakan dan diyakini oleh orang-orang tertentu melalui tanda-tanda

kesitimewaan yang dimilikinya.

Dalam beberapa pernyataan jemaah, sang Muallif Sholawat Wahidiyah

diyakini sebagai salah seorang Ghawth di zaman ini meskipun Muallif sendiri

260

261

262

PSW Pusat, Bahan Upgrading Wahidiyah Bagian A (Kediri: Penyiar Sholawat Wahidiyah
Pusat, 1989), 56 Hadis ini selain ditakhrij oleh al-T}abra>ni> juga terdapat pada al-Madkhal
ila> al-Sunan al-Kubra> karya al-Bayhaqi>, dan al-Ka>mil fi> al-D}u‘fa> karya Ibn ‘Addi>.
Hadis ini lemah, periwayatkan tidak kredibel. Terdapat sedikit kesalahan penyebutan nama
Juhaifah, yakni menggunakan huruf Zay, seharusnya menggunakan huruf Jim.

PSW Pusat, Bahan Upgrading Wahidiyah Bagian A (Kediri: Penyiar Sholawat Wahidiyah
Pusat, 1989), 57 Hadis ini Ghari>b. Selain riwayat Abu Nu’aim sebagaimana pendapat jemaah,
hadis ini juga diriwayatkan oleh Sa’i>d bin Waha>b al-Hmda>ni>. Dengan redaksi yang mirip,
hadis ini terdapat pada Ta>ri>ikh Baghda>d karya al-Khat}i>b al-Baghda>di>.

PSW Pusat, Bahan Upgrading Wahidiyah Bagian A (Kediri: Penyiar Sholawat Wahidiyah
Pusat, 1989), 57 Hadis ini belum penulis temukan di dalam berbagai kitab hadis kanonik. Oleh
sebagian Ulama, hadis ini dinilai tidak diketahui sumbernya (la> as}la lahu). Penulis
menemukan ungkapan ini di dalam kitab-kitab fikih seperti, Radd al-Muh}ta>r ’ala> al-Durr
al-Mukhta>r karya Ibn *A>bidi>n al-H}anafi> dan al-Itga>n wa al-Ihka>m Sharh}u Tuh}fatu
al-Hika>m fi>nukat al-’Uqu>d wa al-Ahka>m.
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tidak pernah malakukan klaim tersebut, bahkan ia tidak menyarankan untuk
membicarakan topik Ghawth dalam ranah publik. Hal tersebut dilakukan untuk
menghindari kesalahpahaman bagi jemaah yang awam.?®

Pengakuan sebagai Muallif sebagai Ghawth justru datang dari para
pengamal yang merasakan kehebatan dan keistimewaan sang Muallif. Tidak
sedikit jemaah yang meyakini bahwa sang Muallif adalah seorang Ghawth atas
dasar pengalaman ruhani yang ia peroleh. Sang Muallif datang pada momen-
momen tertentu dalam keadaan terjaga ataupun melalui mimpi untuk memberikan
solusi atas pelbagai masalah yang dihadapi oleh jemaah.?%*

Kedudukan Ghawth sangat penting bagi para pengamal sholawat
Wahidiyah. Memang sosok Muallif dalam hierarki ketasawufan tampak sedikit
berbeda dengan tradisi tarekat pada umumnya, sebagaimana pandangan Huda.
Jika di dalam tradisi tarekat terdapat sosok Mursyid yang terus turun temurun
berdasarkan silsilah sanad keilmuan, maka di dalam Sholawat Wahidiyah tidak
demikian. Seorang murid langsung dapat melakukan wirid sholawat wahidiyah
dengan bermediasi langsung kepada Nabi. Sosok Muallif di dalam tradisi
Sholawat Wahidiyah sebagai fasilitator atau perantara.?

Akan tetapi, secara praksis dan substantif, penulis melihat Ghawth tetap
berperan sebagai perantara (wasi>lah) yang dapat menghubungkan manusia

melaui Rasul hingga sampai kepada Allah. Terbukti dalam salah satu susunan

263 Sokhi Huda, wawancara, Surabaya, 12 Januari 2020.

264 Tim Pengalaman Rohani, Shalawat Wahidiyah dan Pengalaman Rohani (Kediri: Yayasan
Perjuangan Wahidiyah dan Pondok Pesantren Kedunglo, 2004), 17.

265 Sokhi Huda, Tasawuf kultural: Fenomena Shalawat Wahidiyah (Y ogyakarta: PT LKiS Pelangi
Aksara, 2008), 298.
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wirid tersebut terdapat panggilan kepada Ghawth agar memperoleh naz/}rah
(pancaran). Bagi jemaah Ghawth adalah penerus para nabi. Artinya, pemaknaan
ini tidak jauh berbeda dengan tradisi tarekat pada umumnya. Ghawth menjadi
perantara tawajjuh sebagaimana para murid-murid tarekat bertawajjuh kepada
Guru Mursyid.*®

Oleh sebab itu dalam tradisi Sholawat Wahidiyah, konsep kunci yang
diajarakan selain /i Alla>h bi Alla>h, dan [li al-rasu>1 bi al-rasu>1, juga terdapat
li al-ghau>th bi al-ghau>th. Dengan kata lain, jika pengamal tidak menjadikan
Ghawth sebagai perantara maka mungkin saja yang akan terjadi /i al-nafsi bi al-
nafsi, yakni untuk nafsu dengan nafsu.?’ Jika yang diharapkan dari nabi adalah
shafa>’ah, maka yang diharapkan dari Ghawth adalah karomah, barokah, dan
Naz}rah. Setiap pengamal Sholawat Wahidiyyah dianjurkan untuk senantiasa
melakukan audiensi kepada Nabi melalui perantara Ghawth. Karena beliaulah

yang dapat menjadi penghubung keduanya.

3. Organisasi Sholawat Wahidiyah sebagai Motor Ih}lya>’ al-Sunnah
Organisasi Sholawat Wahidiyah dibentuk atas inspirasi al-Quran dan Hadis.

Secara spesifik-literal, jemaah tidak menyebutkan hadis-hadis yang dimaksud

266 Beberapa informan berpadangan bahwa keberadaan Muallif yang diyakini sebagai Ghauth
berbeda dengan keberadaan Mursyid di dalam tradisi tarekat. Penulis melihat antara Ghauth
dan Mursyid berbeda di dalam penyematan istilah semata. Fungsi dan perannya dapat
dikatakan sama. Atau bisa jadi di dalam keyakinan Jemaah Sholawat Wahidiyah keberadaan
Ghauth lebih tinggi karena mereka telah dipilih langsung oleh Allah dan tanpa melalui jalur
silsilah sanad yang panjang. Pemahaman jemaah tentang keberadaan Ghauth juga beragam.
Sebagian besar jemaah menempatkan sosok Muallif sebagai Ghauth yang tidak lagi diwariskan
kepada keturunannya. Namun bagi kelompok yang terafiliasi pada YPSW berkeyakinan bahwa
Kiai Abdul Latif Madjid telah terwarisi. Walaupun memang saat penulis melakukan
wawancara tidak semua informan menyatakan hal ini dengan tegas.

267 Zainuddin Tamsir, wawancara, Ngoro Jombang, 21 Februari 2020.
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namun dapat diketahui dari beberapa prinsip organisasi yang dipegang teguh.
Prinsip-prinsip organisai ini tertuang di dalam Garis-garis Pokok Arah Perjuangan
Wabhidiyah.?®® Prinsip organisais yang dipegangi oleh jemaah adalah: ikhlas /i
Alla>hi ta’a>la sebagai bentuk pngabdian, musyawarah dan istikha>rah,
mengutamakan kewajiban di atas hak, mengutamakan yang lebih penting,
kemudian yang lebih bermanfaat (taqdi>m al-aham thumma alanfa‘), prinsip
tolong menolong (fa ‘a>wun), dan tawakal (kepasarahan total kepada Allah).
Menurut para jemaah prinsip-prinsip ini dapat dijumpai di dalam hadis nabi
sebagaimana yang diajarkan oleh Muallif.**

Adapun dilihat dari Nama yang disematkan pada organisasi ini dapat
dengan mudah dimengerti bahwa visi dari PSW adalah untuk publikasi atau
menyiarkan ajaran Sufisme Sholawat Wahidiyah. Hal ini terkonfirmasi di dalam
catatan sejarah awal pendirian organisasi ini. Penyiar Sholawat Wahidiyah
dibentuk oleh Mualif pada tahun 1964 beserta beberapa tokoh, K.H Yasir, K.H. A.
Karim Hasyim, K.H. Dimyati, Kiai Abdul Jalil, H. Zainuri, dan Abdur Rahman
Mukani. PSW bermula diberi nama Pusat Penyiar Sholawat Wahidiyah yang
diketuai oleh K.H. Yasir dari Kediri. Tujuan dari organisasi ini untuk
bertanggungjawab atas penyiaran, memimpin pelaksanaan pengamalan, dan
pembinaan ajaran Sholawat Wahidiyah. Huda menambahkan bahwa di antara

bukti bahwa organisasi ini bertujuan untuk menyebarkan ajaran, adalah dengan

268 Huda, Tasawuf kultural, 104.
269 Sokhi Huda, wawancara, Surabaya, 12 Januari 2020.
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adanya usaha untuk menyediakan lembaran stensilan tulisan sholawat Wahidiyah
yang dibagikan kepada masyarakat.?”

Jemaah Sholawat Wahidiyah memegang teguh ajaran yang disampaikan
oleh Mualif tentang pentingnya menyeberluaskan ajaran tersebut. Jemaah juga
meyakini bahwa penyiaran ajaran Sholawat Wahidiyah akan lebih efektif dengan
mendirikan atau melalui media organisasi yang tersusun secara sistematis.

Resepsi atas hadis juga dapat diamati pada simbol organisasi. Perpecahan
organisasi Sholawat Wahidiyah menjadi tiga juga mempengaruhi perbedaan
simbol yang dipakai. Kendati begitu, secara umum spirit yang dibawa tetaplah
sama yakni perjuangan fa firru> ila> Alla>h. Perbedaannya terletak pada pilihan
warna yang dipakai. Penyiar Sholawat Wahidiyah (PSW) didominasi warna hitam
sedangkan Pimpinan Umum Perjuangan Wahidiyah (PUPW) dan Jamaah
Perjuangan Wahidiyah Miladiyah (JPMW) berwarna Hijau. Namun ketiganya
tetap menyertakan kalimat Fafirru> ila> Alla>h sebagai identitas kunci

Sholawat Wahidiyah.

Gambar 10. Lambang Penyiar Sholawat Wahidiyah (PSW)

270 Huda, Tasawuf kultural, 103.
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Gambar 11. Logo Pimpinan Umum Perjuangan Wahidiyah (PUPW)

Gambar 12. Logo Jamaah Perjuangan Wahidiyah Miladiyah (JPMW)

Penyiar Sholawat wahidiyah (PSW) menggunakan lambang kalimat yang
dinukil dari al-Qur’an, berhuruf arab dengan wujud teks fafirru> ila Allah (larilah
atau menujulah kepada Allah). Di sekeliling teks terdapat delapan lengkungan
yang memiliki makna simbol dari delapan ajaran pokok Sholawat Wahidiyah.
Ajaran tersebut meliputi, /i Alla>h-bi Alla>h, li al-rasu>I-bi al-rasu>Il, li al-
ghawth bi al-lghawth, yukti> kulla z}i haqqin haqqah, dan taqdi>mu al-aham fa
al-aham thumma al-anfa‘ fa al-anfa’. Dengan tulisan berwaran putih yang berarti
suci bersih di atas latar lambang yang berwarna hitam yang berarti kegelapan dan
kesesatan. Wahidiyah diharapakan dapat mengantarkan pengamalnya keluar dari
kesesatan dan kejahilan.

Adapun logo Sholawat Wahidiyah pada PUPW berbentuk bulat dengan
memancarkan sinar putih. Menurut pengamal, warna dominan hijau identik
dengan Islam dan juga warna yang disukai oleh Rasululullah. Sinar putih
bermakna menyinari seluruh alam semesta sebagaimana visi Sholawat Wahidiyah

yang disampaikan oleh Muallif yakni, Ja>mi’ al- ‘a>lami>n.

4. Spirit Kepedulian Sosial melalui Dana Box
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Berikut ini penulis cantumkuan beberapa Hadis tentang anjuran bersedekah
dan berinfaq yang dijadikan pedoman para jemaah dalam berderma dalam bentuk
sedekah. Hadis yang dinukil oleh Jemaah Sholawat Wahidiyah, berdasarkan
temuan penulis, diperoleh dari kitab-kitab Hadis kanonik. Sebagian besar Hadis-
hadis yang dikutip dengan menyebutkan sumber periwayatnya (takhri>))
walaupun dengan tidak menyebutkan kualitas atau validitas sanad dan atau
matannya.

Bagian yang pertama adalah Hadis-hadis perintah bersedekah dan
mengeluarkan zakat sebagai sebagai bukti kesempurnaan Islam dan keimanan

seseorang.

o) 5 o801 30l BI85 15358 () a&aS) Al &) gl Gl O Q8 dadle (e

) o)
Dari  ‘Algamah, 1ia berkata: Nabai saw. Bersabda: sesungguhnya
sempurnanya islammu adalah dengan menunaikan zakat dari harta-hartamu.
Diriwayatkan oleh Al-Baza>r.

Zakat atau Shodaqoh juga dapat menjadi penjaga harta ataupun juga dapat

menjadi penyembuh dari penyakit, sebagaimana hadis berikut ini:

(:SLA‘)A\‘;J‘JJM\S‘)SIJESS\)A\ \jmﬁd}u)du du‘_);ug\&j
JJ\J}\\DUJ &)..a.d\};\.cﬂ\_\;)\.d\ \jA\ \)Ls.\.m\j“\ﬁl\aﬂ_/\

Dari Hasan berkata: Rasulullah saw.. Bersabda: jagalah harta-hartamu
dengan mengeluarkan zakat, dan obatilah berbagai penyakitmu dengan
bersedekah, dan jemputlah (cegahlah) datangnya cobaan dengan berdoa dan
rendah hati. Diriwayatkan oleh Abu Dawud.

Jaminan bagi orang yang berdana,?”!

7 Ibid., 7.
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Barangsiapa yang menafkahkan hartanya di jalan Allah maka akan
dilipatgandakan sebanyak tujuh ratus kali lipat. Diriwayatkan oleh Ahmad,
Al-Tirmidi, dan al-Nasa’i. Sahih.

Dan ancaman bagi orang yang enggan berinfaq.?”

Y\M\SJdJyY)ASc_ALAUA\A mdywd\a‘a}ﬂ@\

(:S;J@;m}a\_\ntygj&sc_sbmdu.\s (.\A@AJL?@MSQ GA;\
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Dari Abu Hurairah, Rasulullah bersabda: Barangsiapa yang memiliki harta
simpanan yang tidak dikeluarkan zakatnyaia kecuali ia akan dibakar ke
dalam api neraka. Kemudian dijadikan lempengan-lempengan yang
diletakkan di dahinya dan lambungnya sampai Allah menghakimi di antara
para hambanya di dalam suatu hari yang setara denganlima puluh tahuan.

Kemudian ditunjukkan jalannya apakah ke surge atau neraka. Diriwayatkan
oleh Muslim.

Ketika penulis melakukan konfirmasi terhadap Hadis-hadis yang dikutip
oleh Jemaah Sholawat Wahidiyyah, tidak banyak yang menghafal Hadis-hadis
tersebut. Akan tetapi, mereka memahami isi kandungan atau pesan dari Hadis-
Hadis yang dimaksud.

Sebagai bentuk tanggungjawab sosial dan untuk menjamin berjalannya roda
organisasi, seluruh jemaaah Sholawat Wahidiyah dengan penuh kesadaran
menyisihkan sebagian hartanya untuk ditabung di kotak-kotak yang tersedia di
masing-masing rumah. Kotak tersebut kemudian setiap bulan dikoordinir oleh

seseorang yang disebut GASPUL (Petugas Pengumpul). GASPUL merupakan

272 Ibid., 7-8.
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koordinator perwakilan daerah yang bertugas untuk mengumpulkan dana tersebut
ke DPP PSW.

Kepedulian Sosial bersumber dari salah satu bagian Sholawat dan juga
Hadis nabi.?”® Inisiatif berderma melalui media dana box bagi Jemaah Sholawat
Wabhidiyyah berakar pada penerimaan mereka terhadap Hadis secara informatif.
Jemaah meyakini bahwa bersedekah yang baik adalah yang dilakukan secara rutin
walaupun dalam jumlah atau kadar yang sedikit. Meskipun tidak selalu dalam

wujud materi. Berdana secara rutin (istigama>h) merujuk pada sebuah Hadis

o, B Gls adle 2530 e ad) Jaadl sl &

Amal yang paling disukai oleh Allah adalah yang dilakukan secara terus
menerus walaupun sedikit.?”?

Huda juga menunjukkan beberapa Hadis yang menguatkan akan pentingnya
bersedekah secara rutin, seperti Hadis yang diriwayatkan oleh Baihaqi, “Segera
bersedekahlah setiap pagi karena sesungguhnya balak itu tidak akan melangkahi
sedekah”, juga Hadis yang menyatakan bahwa pada setiap pagi ada dua Malaikat
vang mendoakan manusia, salah satunya berdoa: Ya Allah berilah ganti orang

vang berinfak pada hari ini, dan Malaikat yang lain berdoa: Ya Allah berilah

273 Tbid., 92.

274 Hadis dengan redaksi seperti ini terdapat pada al-Ja.mi* al-S}aghi>r karya al-Suyut}i. Hadis ini
dengan redaksi yang berbeda namun memiliki kandungan makna yang sama telah ditakhrij
oleh al-Bukha>ri> di dalam Sah}i>h nomor hadis 6465; Muslim di dalam al-Sah}i>h} nomor
782; al-Tirmidhi> di dalam al-Sunan nomor 2856; Abu Da>wu>d di dalam Al-Sunan nomor
1368; al-Nasa>"i dalam al-Sunan nomor 762; dan Ahmad di dalam Musnad nomor 25431.
Seluruhnya dari jalur sahabat ‘ A>ishah.

275 Tanpa Pengarang, Panduan Dana Box, Infaq, dan Zakat (Kediri: Dewan Pimpinan Pusat
Penyiar Sholawat Wahidiyah, 2017), 6.
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kerusakan bagi orang yang tidak berinfak pada hari ini. Hadis ini diriwayatkan
oleh Bukhari dan Muslim.?’®

Menurut Halimi, jemaah Sholawat Wahidiyah tidak diharuskan untuk
menyisihkan sebagian hartanya dalam kadar nominal tertentu. Infaq yang
dimasukkan ke dalam kotak Dana Box, dapat berupa uang seratus rupiah ataupun
benda seperti beras, kelapa ataupun barang-barang yang lainnya.?”’” Yang
ditekankan di dalam berinfaqg melalui dana box bagi warga Sholawat Wahidiyah
adalah keajegan dan ketulusan dalam niat. Oleh karena itu Jemaah sebelum
memasukkan hartanya ke dalam dana box terlebih dahulu membaca bismillah,
sholawat kepada Nabi, sholawat wahidiyah dan menghadiahkan pahala dari
sedekah tersebut kepada leluhur atau keluarga yang telah meninggal.

Kesadaran untuk berinfaq bagi jemaah Sholawat Wahidiyah juga atas dasar
penerimaan terhadap Hadis-Hadis tentang anjuran berinfaq, imbalan pahala dan
manfaat berinfaq, serta ancaman bagi orang-orang yang lali di dalam berinfaq.>”®
Pemahaman tentang Hadis-Hadis tersebut diperoleh dari penjelasan para Imam
jama’ah yang ada di daerah berdasarkan instruksi atau modul pembelajaran yang
diseragamkan oleh Dewan Pimpinan Pusat Penyiar Sholawat Wabhidiyah.
Biasanya melalui buku pedoman atau dokumentasi buku dawuh Muallif yang
didistribusikan ke seluruh daerah.

Pentingnya berkontribusi untuk perjuangan Sholawat Wahidiyah merupakan

doktrin yang disampaikan langsung oleh sang Muallif di dalam salah satu

276 Huda, Tasawuf kultural, 207.
277 Halimi, wawancara Y ang bersangkutan adalah salah seorang pengurus PSW.
278 Tanpa Pengarang, Panduan Dana Box, Infaq, dan Zakat, 3-4.
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rangkaian ajaran penting Wahidiyah. Doktrin tersebut diilhami dari panca ajaran
pokok Sholawat Wahidiyah. Sikap tersebut sebagai bentuk kepedulian dan
tanggungjawab sosial yang menjadi bagian integral di dalam ajaran Islam. Begitu
pula ajaran Wahidiyah yang tidak berseberangan dengan yang tertuang di dalam
prinsip ajaran Islam.

Di samping sebagai bentuk tanggungjawab dan kepedulian sosial, kontribusi
Jemaah bagi lembaga atau masyarakat juga sebagai bentuk rasa syukur kepada
Allah dan RasulNya. Ungkapan syukyur tersebut patut dilakukan atas karunia
diberikannya Sholawat Wahidiyah yang manfaatnya dapat dipetik oleh para
pengamalnya. Salah satu manfaat dari upaya tersebut juga dapat menambah
keberkahan rizki para pelakunya.?”

Bentuk kontribusi nyata partisipasi jema’ah dalam perjuangan Wahidiyah
yang diajarkan oleh sang Muallif melalui dana Box, infaq dan zakat. Anjuran
untuk berkontribusi melalui ketiga media tersebut ditunjukkan dengan petunjuk
yang praktis dan disusun di dalam suatu pedoman pelaksanaan yang meliputi
dasar yuridis dari dalam al-Qur’an maupun hadis, beserta tata laksana dan
keperuntukannya.

Untuk pelaksanaan Infaq dan Zakat, petunjuk yang digunakan merujuk pada
kitab-kitab fikih. Keduanya adalah ajaran pakem yang terdapat di dalam Islam
sehingga sudah cukup jelas. Telah banyak ahli fikih yang memberikan berbagai
penjelasan. Muallif memerintahkan untuk merujuk buku-buku fikih dan mencari

penjelasan dari para pakar.

29 Tbid., 8.
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Sedangkan dalam pelaksanaan berderma melalui Dana Box, Muallif telah
menyusun teknis pelaksanaannya secara rinci. Dana Box ini diwajibkan bagi
seluruh pengamal Sholawat Wahidiyah. Tujuan utama tabungan di dalam dana
Box ini untuk mencetak dan menggandakan lembaran Sholawat Wahidiyah serta

berbagai kebutuhan perjuangan.

Gambar 13. Kotak Dana Box. Sumber: http://ghoffar-
rnew.blogspot.com/2011/10/dana-box.html

Pengisian dana box bersifat mandiri. Artinya setiap anggota keluarga
memiliki kotak sendiri-sendiri dan tidak pula dapat dikaitkan dangan sedekah
yang lain. Artinya, meskipun sudah melakukan infaq atau melakukan sedekah,
tidak kemudian menghapus kewajiban untuk mengisi dana box tersebut. Dana box
juga tidak selalu diisi dengan uang namun dapat diisi dengan barang-barang
seperti beras, rokok, atau barang-barang lainnya. Bahkan jika tidak
memungkinkan untuk memasukkan barang ke dalam kotak tersebut, dapat
menggantinya dengan tiupan doa dan bacaan Sholawat. Jika suatu hari terlupa
untuk tidak memasukkan ke dalam kotak tersebut maka wajib mengqodho di hari

yang lain. Secara kuantitas, memang tidak ada batasan seberapa besar barang yang
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harus dimasukkan namun Muallif menekankan untuk secara terus menerus dapat

dilakukan, dalam rangka menjaga istiqgomah.?°

280 Tbid., 11.



BAB IV
RESEPSI HADIS JEMAAH TAREKAT SHIDDIQIYYAH DAN

SHOLAWAT WAHIDIYAH

A.Corak Resepsi Hadis Jemaah Tarekat Shiddiqiyah dan Sholawat
Wahidiyah

Menelaah resepsi Jemaah Tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat Wahidiyah
terhadap hadis berbeda dengan menelaah resepsi kedua komunitas Sufi tersebut
terhadap al-Qur’an. Perbedaannya terletak pada wujud (keberadaan) teks yang
diterima oleh Jemaah. Al-Qur’an terkodifikasikan dengan tuntas dan telah dicetak
menjadi suatu mus}h}aft dengan berbagai varian dan jenisnya. Wujud al-Qur’an
dapat diindera secara fisik begitu pula dengan jumlah kanonisasinya. Mayoritas
Muslim bersepakat bahwa tidak ditemukan al-Qur’an versi revisi. Sedangkan teks
hadis, jumlahnya tidak diketahui secara pasti. Sekalipun telah dikodofikasi ke
dalam kitab-kitab induk hadis popular,? seperti kitab hadis yang enam (A4/-kutub
al-Sittah) ataupun kitab hadis yang sembilan (Al-kutub al-Tis‘ah) namun,
penerimaan masyarakat terhadap hadis tidak selalu mengacu pada kitab-kitab
hadis kanonik tersebut. Hadis tersebar di berbagai kitab dan tidak pula hanya
tercatat pada kitab yang notabene bergenre hadis semata. Hadis-hadis tercatat di

kitab-kitab fikih, tafsir, aqidah, sejarah, raga>iq dan berbagai genre kitab lainnya.

! Harald Motzki, “The Collection of the Qur’an. A Reconsideration of Western Views in Light of
Recent Methodological Developments,” Der Islam 78, no. 1 (2009): 1-34.

2 Harald Motzki, Hadith: Origins and Developments (Routledge, 2016); Joseph Schacht, “A
Revaluation of Islamic Traditions,” dalam Hadith, ed. oleh Harald Motzki (London: Routledge,
2016), 26-37.
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Sebagaimana di dalam studi ini, Jemaah tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat
Wahidiyah melakukan resepsi terhadap hadis yang tidak selalu merujuk pada
kitab khusus hadis melainkan juga merujuk pada kitab-kitab non-hadis. Di
samping itu, Hadis-hadis yang disampaikan secara lisan (oral) di dalam berbagai
kesempatan oleh Mursyid atau Muallif ataupun yang mewakili keduanya juga
menjadi objek resepsi para jemaah. Ketersebaran hadis secara acak ke berbagai
ragam media memunculkan keraguan sebagian kecil orang tentang keberadaan
teksnya. Kemudian menimbulkan pertanyaan, lantas apakah mungkin meneliti
respesi terhadap hadis sedangkan wujudnya tidak mudah untuk diidentifikasi.

Sesungguhnya persoalan keberadaan teks hadis yang menjadi objek resepsi
telah tuntas dibahas oleh para Theorist dunia dalam pembahasan mengenai
hakikat suatu teks dalam suatu penerimaan atau interpretasi. Jika mengacu
pandangan para tokoh Post-modern misalnya, keberadaan teks tidak hanya terikat
pada susunan huruf, kata, frasa atau kalimat yang memiliki arti tetapi lebih luas
dari itu. Segala simbol yang memiliki makna, menurut para tokoh post-
strukturalis semisal Jurgen Habermas® dianggap sebagai suatu teks, seperti,
keberadaan bahasa, sejarah, karya seni, kebudayaan, dan juga agama. Para tokoh-
tokoh hermeneutika, dari Wilhelm Dilthey* hingga Paul Ricoeur juga
berpandangan bahwa segala sesuatu yang bermakna adalah teks. Teks merupakan

suatu pesan yang dapat diinterpretasi oleh pembaca. Ricoeur menyebut teks

3 Rick Roderick, “Reading Habermas,” dalam Habermas and the Foundations of Critical Theory,
ed. oleh Rick Roderick, Theoretical Traditions in the Social Sciences (London: Macmillan
Education UK, 1986), 1-21.

4 Lihat Wilhelm Dilthey, Introduction to the Human Sciences (Princeton University Press, 1989).
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sebagai any discourse fixed by meaning.> Discourse diartikan sebagai event
(peristiwa/wacana) dan bukan merupakan meaning (makna). Maka, teks akan
bersifat dinamis ketika dibaca dan terbebas dari watak dasarnya yang otonom.

Dengan mengacu pada perspektif ini, hadis nabi yang telah menjadi norma
dan juga dipegangi oleh jemaah Tarekat Shiddiqgiyyah dan Sholawat Wahidiyah di
dalam ingatan mereka adalah teks walaupun tidak selalu terwujud ke dalam
susunan kata, frasa atau kalimat yang tertulis. Teks hadis sebagai objek resepsi
yang terdapat di dalam jemaah tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat Wahidiyah
dapat mencakup yang tertulis maupun yang tidak tertulis. Oleh sebab itu resepsi
terhadap hadis di dalam studi ini merupakan sesuatu yang jelas.

Pada dasaranya, resepsi para penganut agama terhadap kitab suci begitu
kompleks, tidak hanya resepsi terhadap wujud dari teks saja namun juga terhadap
aspek lain dari kitab suci. Bentuk resepsi lain terhadap kitab suci dapat berupa
resepsi terhadap sejarah, cerita, karakter, ataupun pesan-pesan ajaran agama.
Respesi tersebut diterima oleh para pemeluk agama melalui kutipan, interpretasi,
perubahan, adaptasi, ataupun bentuk-bentuk penerimaan lainnya. Konsepsi ini
sebagaimana telah diutarkan oleh John F. A. Sawyer® dan Timothy Beal” di dalam
resepsi sejarah di dalam Bible. Begitu pula resepsi masyarakat terhadap al-Qur’an

yang banyak menampilkan berbagai macam penerimaan, seperti resepsi al-Qur’an

5 Paul Ricoeur, Hermeneutics and the Human Sciences: Essays on Language, Action and
Interpretation (Cambridge University Press, 1981), 145; Christopher Spinks, The Bible and the
Crisis of Meaning: Debates on the Theological Interpretation of Scripture (Bloomsbury
Publishing, 2007), 86.

¢ John F. A. Sawyer, Sacred Languages and Sacred Texts (Psychology Press, 1999), 2.

7 Timothy Beal, “Reception History and Beyond: Toward the Cultural History of Scriptures,”
Biblical Interpretation, no. 19 (2011): 359.
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oleh kelompok Suni, Syiah, Feminis, LGBTQ, Baha’i, Ahmadiya, Ahl al-Qur’an
(Inkar Sunah), dan para Sufi.® Keragaman resepsi tersebut menandakan bahwa
kitab suci hidup di tengah masyarakat beragama sebagai sebuah fenomena yang
dinamis sesuai dengan karakter masyarakat penerimanya, dan juga budaya yang
melingkupinya.

Pada jemaah Tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat Wahidiyah, resepsi yang
dilakukan dengan menjadikan teks suatu hadis sebagai sesuatu yang dianggap
mengandung unsur estetis, membawa fungsi magis, dan inspirasional-informatif.
Hadis-hadis nabi ditulis di berbagai tempat, seperti ornament bangunan
Ja>mi’atul mudzakirin®, dan juga tempat-tempat penting lainnya, seperti
bangunan makam, masjid, dan berbagai monumen. Keberadaan teks-teks hadis
yang tertulis di berbagai tempat tersebut menurut jemaah ditujukan untuk tujuan
keindahan. Hadis, selain memuat pesan-pesan ajaran Islam juga mengandung
unsur keindahan secara kebahasaan. Hadis memiliki struktur singkat namun
memiliki pesan yang mendalam. Sebagaimana diketahui bahwa Nabi adalah sosok
yang diberi anugerah berupa jawa>mi‘ al-kalim (singkat dan berbobot) dalam
berucap.”® Pada tingkatan tertentu, penulisan hadis-hadis juga diyakini

mendatangkan keberkahan sebagaimana penulisan ayat-ayat al-Qur’an.

8 El-Badawi dan Sanders, Communities of the Qur’an, 10.

®  Ja>miatu al-Mudha>kiri>n di dalam tarekat Shiddigiyyah merupakan tempat yang biasa
dipakai untuk berbagai acara ritual, seperti baiat, zikir, dan penyampaian pelajaran dari
Mursyid kepada murid-muridnya. Bangunan ini biasanya dibedakan dari Masjid atau Musholla
yang dipakai untuk solat lima waktu. Bangunan ini menurut penulis merupakan duplikasi dari
za>wiyah, khanagah atau riba>t] di dalam tradisi Sufisme di awal-awal perkembangan.

10 Stephen Hirtenstein, “Introduction,” dalam Divine Sayings: 101 Hadith Qudsi: The Mishkat al-
Anwar of Ibn’Arabi (United Kingdom: Anqa Publishing, 2008), 6.
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Teks hadis juga ditulis ke dalam media kain atau kertas untuk tujuan
keberkahan dan juga sebagai media doa berbagi tujuan, seperti keselamatan,
keberhasilan, ataupun juga kesembuhan. Jemaah berkeyakinan bahwa teks-teks
hadis yang dibubuhkan ke dalam secarik kertas ataupun kain memiliki kekuatan
magi. Saat penulis melakukan konfirmasi terhadap praktik tersebut, jemaah
membantah bahwa yang dilakukan adalah sebagai bentuk perbuatan bidah (hal
baru di dalam agama). Jemaah berkeyakinan bahwa tujuan memohon berbagai
kebutuhan tersebut tetap kepada Allah. Adapun keberadaan benda-benda tersebut
berfungsi sebagai perantara. Ada pula yang memaknai bahwa benda-benda
tersebut dapat menambah motivasi dalam melakukan suatu perbuatan.*

Selain ditulis, teks hadis juga dibaca dan diperdengarkan di dalam berbagai
kesempatan. Jemaah Sholawat Wahidiyah membacakan hadis-hadis nabi di dalam
pelaksanaan muja>hadah. Hadis yang dibaca oleh para jemaah telah mengalami
adaptasi dari teks hadis yang asli. Adaptasi yang dominan terjadi di dalam kedua
komunitas Sufi tersebut adalah penggubahan pesan-pesan hadis ke dalam susunan
aurad atau zikir. Di dalam tradisi jemaah Tarekat Shiddigiyyah dikenal dengan
susunan zikir Kautsaran, sementara di dalam Sholawat Wahidiyah dikenal dengan
susunan aurad Sholawat Wahidiyah. Keduanya memiliki persamaan, yakni sama-
sama merupakan hasil karya dari pemimpinnya. Zikir kautsaran disusun oleh Kiai
Muchtar sedangkan Sholawat Wahidiyah disusun oleh Kiai Abdoel Madjid

Ma’roef yang biasa disebut oleh para pengikutnya sebagai Muallif.

""" Abdul Majid Ali Fikri, wawancara, Kediri, 20 Meret 2020.
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Para pengamal Sholawat Wahidiyah juga memiliki perhatian khusus dalam
hal cara melantunkan bacaan selawat yang diyakini bersumber dari hadis. Jemaah
Sholawat Wahidiyah berpendapat bahwa melantunkan zikir, termasuk selawat,
dengan cara tertentu sangat penting. Di dalam Shalawat Wahidiyyah telah diatur
di dalam sebuah panduan praktis muja>hadah. Cara membacanya, nada
bacaannya, kemudian tempo membacanya telah diatur dengan rinci. Semua
pengamal Wahidiyyah, baik yang melakukan muja>hadah secara perseorangan
maupun dilakukan secara bersama-sama dianjurkan untuk mengikuti pedoman
yang telah dibuat oleh organisasi Sholawat Wahidiyah. Seperti halnya membaca
dengan lantang (jahr) atau membaca dengan samar atau lirih (sir) juga menjadi
ketentuan yang harus dilakukan oleh para pengamal. Menurut Duha, tuntunan cara
melantunkan selawat tersebut sesuai dengan tuntunan yang pernah dicontokan
oleh Muallif.*> Pengamal meyakini bahwa di balik tatacara pengamalan yang sesui
tuntunan tersebut menyimpan rahasia yang akan dirasakan oleh pengamalnya.

Untuk menjaga otentisitas keseragaman pembacaan selawat ini bahkan
organisasi Sholawat Wahidiyah menyusun buku panduan. Beberapa tanda bacaan
dibubuhkan di dalam membaca selawat pada acara muja>hadah. Misalnya wagqaf
(berhenti) untuk bernafas, berhenti sebentar, bernafas pendek, berhenti sebentar
dengan nada naik elastis, dibaca panjang tanpa nafas, dibaca mati huruf yang
akhir dan ber-sambung ke huruf berikutnya tanpa nafas.”® Jemaah memberi

keterangan bahwa ketaatan pada aturan tersebut semata-mata wujud kehati-hatian

12 Duha, wawancara, Pesantren At-Tahdzib Ngoro Jombang, 2 Februari 2020.
3 DPP PSW, Panduan Keseragaman Mujahadah Wahidiyah (Jombang: Penyiar Sholawat
Wahidiyah, 2011), 13.
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dan usaha agar proses pembacaan selawat berjalan dengan khusu’ dan penuh
Khidmah. Menurut jemaah ada ketentuan etis yang harus diperhatikan saat
melantunkan selawat, sebagaimana tertuang di dalam teks-teks hadis.** Pernyataan
ini menegaskan bahwa teks selawat yang dibaca telah diberi makna oleh para
pembacanya berdasarkan resepsi atas hadis-hadis keutamaan berselawat kepada
nabi.

Menurut penulis terdapat indikasi kuat bahwa mayoritas resepsi Jemaah
tarekat Shiddigiyyah dan Sholawat Wahidiyah terhadap hadis dalam bentuk
resepsi eksegesis (exegetical reception) atau penerimaan dalam bentuk interpretasi
atau penafsiran. Jemaah melakukan penafsiran atas hadis-hadis yang disampaikan
oleh Mursyid atau Muallif dan Romo Yai, begitu pula dengan Mursyid melakukan
resepsi eksegetis atas apa yang diperoleh dari guru-gurunya ataupun hasil dari
berbagai pembacaan terhadap suatu teks otoritatif.

Pada aspek yang lain, resepsi mereka sesungguhnya tidak hanya meresepsi
terhadap hadis secara langsung akan tetapi dalam banyak peristiwa, para Jemaah
melakukan resepsi terhadap hadis-hadis atau kali>mah t}ayyibah yang telah
mengalami perubahan secara struktur. Sebagai contoh jemaah meresepsi hadis
nabi melalui susunan wirid yang telah disusun oleh Mursyid atau Muallif. Akan
tetapi jemaah tetap meyakini bahwa apa yang telah dirumuskan oleh para
pemimpin mereka sesungguhnya berakar pada sumber teks hadis nabi.

Objek resepsi yang dilakukan oleh para jemaah merupakan hasil resepsi

yang dilakukan oleh Mursyid ataupun Muallif (resepsi atas hasil resepsi). Dengan

14 Zainuddin Tamsir, wawancara, Ngoro Jombang, 21 Februari 2020.
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kalimat lain, susunan zikir Kautsaran atau susunan wirid Sholawat Wahidiyah
adalah hasil resepsi yang diperoleh oleh Mursyid ataupun Muallif. Zikir
Kautsaran disusun oleh Kiai Muchtar atas bebarapa penerimaan secara
interpretatif tentang berbagai keutamaan membaca surah-surah di dalam al-Qur’an
dan juga membaca bacaan-bacaan tertentu, seperti keutamaan membaca
istighfa>r, selawat, tasbi>h}, tahmi>d, takbi>r, tahli>l, dan beberapa sifat-sifat
Allah (asma>" al-hlusna).  Seluruh bacaan tersebut mengandung faedah
sebagaimana tertuang di dalam hadis. Penamaan Kautsaran sendiri juga terilhami
dari nama surah al-Kautsar yang berarti kebaikan yang melimpah.*

Begitu pula dengan susunan Wirid Sholawat Wahidiyah. Secara struktur
Sholawat Wahidiyah terdiri dari bacaan selawat, kalimah t}ayyibah, dan bacaan-
bacaan doa. Keseluruhan rangkaian Sholawat Wahidiyah tersebut bersumber dari
norma yang terdapat di dalam Al-Qur’an maupun hadis nabi.

Ada proses di mana Pimpinan kedua komunitas melakukan resepsi terhadap
hadis kemudian diwujudkan ke dalam susunan dan bentuk wirid atau amalan,
kemudian diajarkan kepada para murid-muridnya. Landasan-landasan normatif
berupa hadis tentang keutamaan membaca bacaan-bacaan tertentu kemudian
dikonfirmasi melalui ilham yang diperoleh sang Mursyid atau khalifah melalui
proses riy>a>d}ah.

Proses turunnya ilham untuk menyusun doa kautsaran, ataupun sholawat
wahidiyyah telah melalui proses yang panjang dan bertahap. Sang Mursyid

ataupun Muallif, terlebih dahulu melakukan perjalanan spiritual dan mendapati

15 Mu’thi, Kautsaran dan Dasar-dasar Wirid Kautsaran, 1-39.
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ilham ru>hi atau bisikan ketuhanan. Kiai Madjid, Muallif Sholawat Wahidiyah
dikenal sebagai sosok yang sangat kuat di dalam membaca selawat. Konon, dalam
hitungan jam, ia mampu membaca selawat dalam jumlah ribuan. Ia membiasakan
bacaan selawat tersebut karena diyakini memiliki kekuatan magis dan merupakan
amalan yang dapat menghubungkan langsung kepada Allah dengan perantara
Nabi.®

Dalam kesempatan wawancara, kepada para Jemaah maupun khalifah,
beberapa bukti menunjukkan bahwa dalam proses memeroleh ilha>m ru>h}i
tersebut, meskipun tidak disebutkan secara implisit, Mursyid ataupun Khalifah
mendapatkan bimbingan langsung dari Rasulullah. Bahkan menurut Kiai Hamid,
bimbingan yang diperoleh muallif dalam keadaan terjaga. Peristiwa tersebut
terjadi lebih dari tiga kali.'”” Namun memang Muallif sendiri selama hidupanya
ketika ditanya perihal kebenaran peristiwa tersebut enggan untuk menceritakan. Ia
malah berkelakar bahwa Sholawat Wahidiyah yang ia peroleh adalah hasil coretan
tangannya pada waktu senggang. Bagi jemaah sikap yang ditampakkan oleh
Muallif tersebut merupakan penanda kerendahan hati dan ketawaduan yang
dimilikinya.®

Bagi seseorang yang memiliki tingkatan spiritual tinggi, bertemu dengan
Nabi bukanlah suatu hal yang mustahil. Sang Mursyid ataupun Muallif bagi
jemaah, adalah orang-orang yang memiliki tingkatan (maga>m) spiritual tersebut.

Bahkan untuk mendapatkan pengalaman spiritual seperti itu dapat dipelajari

16 Amin, wawancara, 2 Februari 2020.

17" Andre Dixon, Jamaah Wahidiyah Pusat Miladiyah Sekilas Liputan Ponpes Kedunglo
Miladiyah, 2017, dalam https://www.youtube.com/watch?v=ilZcFtS1uo8 (13 Maret 2020).

' Noer Sholeh ZF, wawancara, Tanjungsari Tulungagung, 9 Januari 2020.
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dengan melakukan berbagai latihan rohani (riya>dah) dalam bentuk, puasa,
memperbanyak zikir, ataupun dengan cara-cara yang lain.

Fenomena seperti ini sesungguhnya telah banyak dijumpai di dalam tradisi
Sufisme. Bahkan tidak sedikit dari kalangan Sufi mengklaim telah memperoleh
bisikan ruhani dalam wujud pesan nabi. Ibnu ‘Arabi misalnya, yang
medokumentasikan pengalaman sipitualnya berjumpa dengan Nabi di dalam
karya-karyanya, seperti Fusus al-h}ikam (Settings of Wisdom) dan Futithat al-
Makiyya (Meccan Illumination). Kitab ini diyakini oleh Ibn ‘Arabi
diserahterimakan langsung dari Nabi melalui pesan isyarat yang ia terima melalui
mimpi.”® Kitab lain yang juga berisi tentang pesan-pesan nabi didokumentasikan
ke dalam kitab tersenidiri berjudul Mishka>t al-anwar fima> ruwiya 'an Alla>h
min al-akhba>r.?° Kitab ini berisi kumpulan hadis-hadis nabi baik yang diperoleh
melalui ketersingkapan (kasha>f) maupun penukilan dari kitab-kitab hadis
kanonik (kutub al-mutn). Menurut Simsek, kendati Ibnu ‘Arabi sering
diidentifikasi sebagai sosok Sufi yang lebih mengedepankan teori tentang kasyaf,
termasuk di dalam hadis, namun kitab cukup menjadi bukti bahwa ia adalah sosok

yang prolific di dalam studi tentang hadis dan memiliki perhatian lebih terhadap

19 Hirtenstein, “Introduction,” 8; Informasi lebih detail tentang biografi Ibn ’Arabi dapat dibaca
detail pada Stephen Hirtenstein, The Unlimited Mercifier: The Spiritual Life and Thought of
Ibn ‘Arabi (Anga Publishing, 1999); Claude Addas, Quest for the Red Sulphur: The life of Ibn
"Arabi (Cambridge: The Islamic Text Society Golden Palm Series, 1993).

20 Lihat Muhyi al-Di>n Muhammad bin ’Ali> Ibn ’Arabi>, Mishka>t al-anwa>r fi>ma> ruwiya
‘an Alla>h min al-akhba>r (Bursa: Ali Tabakh, 1927).
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otentisitas suatu hadis. Hadis-hadis yang terdapat di dalam kitab tersebut juga
banyak dijumpai di dalam kutub al-sittah.*

Di Indonesia, Seorang ahli hadis dari Padang, Syeikh Yasin Isa al-Fadani
dikisahkan juga pernah berjumpa dengan Nabi melalui mimpi. Perjumpaan
dengan Nabi ketika ia hendak mencari jawaban atas kualitas hadis yang tidak ia
ketahui. Kisah ini disampaikan oleh muridnya Kiai Said Aqil Husein al-
Munawwar secara langsung?.

Pada konteks jemaah Sholawat Wahidiyyah, resepsi yang terlihat adalah
berupa resepsi fungsional. Resepsi fungsional yang dimaksudkan dalam
pembahsan ini adalah penerimaan jemaah terhadap hadis-hadis tertentu atau
amalan tertentu yang merujuk pada perintah yang terkandung di dalam hadis nabi.
Perintah untuk membaca sholawat wahidiyyah yang disusun oleh sang Muallif
diyakini secara fungsioanal dapat mendatangkan berbagai manfaat dan kebaikan,
baik secara lahiriah maupun batiniah.

Para pengamal sholawat wahidiyyah telah menjadikan teks sholawat
tersebut menjadi sesuatu yang sakral yang dapat berpengaruh secara psikologis
atau emosi ketika dibaca. Meminjam istilah Graham, fenomena ini berkaitan erat

dengan dimensi rasa (sensual dimension) yang melekat pada individu atau

2l Songoul Simsek, “Mishkat al-anwar fima ruwiya ’an Allah min al-akhbar li Ibni ’Arabi:

Dirasah Tahliliyyah Naqdiyyah” (Malaysia, International Islamic University Malaysia, 2005),
c.

22 Informasi ini penulis peroleh pada saat perkuliahan Bersama beliau pada program pasacasarjana
Kader Ulama Direktorat Pendidikan Pondek Pesenatren Kementerian Agama di Institut Ilmu
Al-Qur’an Jakarta tahun 2012. Informasi ini juga dikuatkan oleh beberapa sumber yang pernah
mengikuti mata kuliah dari beliau.
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kelompok ketika merespons atau memperlakukan teks suci. Seperti di dalam
kutipan berikut ini:
In each instance, in very diverse and not always predictable but still very
real ways, such contact with scripture can elict in reader, hearer, onlooker,
or worshiper divers responsses: a surge of joy or sorrow; a feeling of
belonging or even of alienation; asense of gudence or consolation (or the
want of either); or feeling of intimacy with or owesome distance from the
divine.”
Dalam setiap kejadian, pada berbagai cara yang sangat beragam yang tidak
selalu dapat diprediksi tetapi masih sangat nyata, kontak dengan kitab suci
seperti itu dapat menimbulkan respons pembaca, pendengar, penonton, atau
penyelam ibadah: gelombang suka atau duka; perasaan memiliki atau

bahkan keterasingan; rasa hati-hati atau penghiburan (atau keinginan salah
satunya); atau perasaan keintiman dengan atau sangat jauh dari yang ilahi.

Di dalam pengakuan pengamal sholawat Wahidiyyah, kesakralan sholawat
yang ditulis oleh Muallif tersebut bukan semata-mata murni datang dari suatu
pemahaman bahwa selawat tersebut hasil karya pemimpin komunitas tersebut
tetapi berkaitan pula dengan seruan hadis-hadis nabi yang menganjurkan untuk
membaca selawat. Artinya, hadis sebagai sumber otoritatif di dalam ajaran Islam
tetap menjadi pegangan penting dalam pelaksanaan ritual jemaah Sholawat
Wahidiyah. Sholawat Wahidiyah hasil karya Kiai Madjid tergolong ke dalam
selawat ghayr ma thu>rah sebagaimana disepakati oleh para jemaah.?

Resepsi secara fungsional juga dapat dilihat pada praktik penulisan hadis
nabi ke dalam secarik kertas sebagai bentuk doa untuk menolak bala’ (bencana)
yang dilakukan oleh Jemaah Tarekat Shiddiqiyyah. Jemaah menamai benda ini
dengan asma’an. Memang teks hadis bukan satu-satunya teks yang ditulis pada

secarik kertas tersebut melainkan juga beberapa doa ataupun ayat al-Qur’an.

2 Graham, Beyond the Written Word, 6.
24 Duha, wawancara, Pesantren At-Tahdzib Ngoro Jombang, 2 Februari 2020.
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Melihat praktik ini, motivasi yang melatar belakanginya adalah beberapa hadis
nabi yang memberi isyarat keterangan tentang kewaspadaan saat memasuki bulan
Shofar dalam kalender hijriyah. Dengan kata lain, teks hadis nabi selain
diperlakukan secara performative juga menjadi sumber informasi (informative)
pada praktik pelaksanaan aktivitas tersebut.

Kiai Muchtar menganjurkan untuk membaca doa ketika memasuki bulan
Shofar. Ta berpedoman pada sebuah keterangan hadis nabi bahwa setiap rabu
terakhir, khususnya bulan shofar akan terdapat keburukan yang akan tiba. Oleh
sebab itu Kiai Muchtar menganjurkan untuk mengganti doa yang telah ditulis dan
dipasang di rumah tahun sebelumnya diganti dengan yang lebih baru. Menurutnya
masa berlaku dari doa tersebut bertahan hanya untuk satu tahun saja. Pada kasus
yang spesifik, anjuran Kiai Muchtar ini terjadi pada tahun 1421 H. Pada tahun
tersebut, menurutnya pergantin tahun jatuh pada hari kamis, dalam astronomi
‘Islam’ disebut dengan Mushtari®® yang memiliki watak api. Karakteristik bintang
ini berdampak pada beberapa hal yang akan terjadi secara tidak terduga dan akan
banyak angin. Selain itu Warga Shiddigiyyah juga dianjurkan untuk
memperbanyak membaca doa keselamatan untuk menghindari hal-hal negatif
yang akan terjadi.”®

Hal ini juga direspons oleh sebagian besar jemaah tarekat Shiddiqiyyah

dalam melaksanakan ritual tersebut setiap bulan Sofar dan menjelang bulan

% Mushtari merupakan salah satu dari enam gugusan bintang yang terdapat di dalam astronomi

Islam. Enam gugusan bintang yang lain adalah: Buruj Syamsi, Buruj qamari, Buruj marikh,
Buruj athorith, Buruj Zuhro, dan Buruj Zuhal. Ketujuh gugusan bintang ini diinterpretasikan
oleh ahli perbintangan dengan karakteristik yang berbeda-beda.

26 Mu’thi, Jawamiul Hikmah I, 50-51.
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Muharrom. Ayya>mu al-nah}as (hari-hari buruk) diyakini ada di dalam kehidupan
sehari-hari dan mendapat perhatian tersendiri oleh para jemaah. Pada hari-hari
buruk jemaah lebih waspada dibandingkan hari-hari normal pada umunya. Jemaah
mengisi hari-hari tersebut dengan berdoa dan membaca zikir sebanyak-banyaknya
dan tidak melakukan perjalanan jauh.?’

Contoh yang lain adalah kaligrafi berupa ayat al-Quran, hadis maupun kata-
kata hikmah yang dipajang di berbagai tempat di area Ja>miatu al-
mudha>kriri>n diyakini dapat membangun suasana spiritualitas. Jemaah
memahami bahwa keberadaan hadis yang tertulis di berbagai tempat dapat
membangkitkan gairah spiritulaitas dan dapat menambah ikatan emosional. Pada
saat menyusuri lokasi Pusat Shiddigiyyah di Ploso Jombang jemaah menyebut
proses mengelilingi berbagai area kompleks Shiddigiyyah sebagai perjalanan
melakukan tawa>f ruhani. Dimulai dengan memasuki gerbang dan menysusuri
monumen-monumen kebangsaan dan tembok-tembok yang dihiasi dengan
berbagai ornamen. Salah satunya adalah ornamen kaligrafi yang dikutip dari
berbagai ayat al-Quran dan hadis.?® Fenomena ini bagi penulis tepat untuk
menyebutnya sebagai bentuk imajinasi spiritual.

Dalam meresepsi suatu teks, pembaca atau penerima tidak dapat dilepaskan
dari cakrawala harapan (ing. Horizon of expectation; jer. erwartungshorizont).”®

Cakrawala harapan merupakan modal pengetahuan yang telah dimiliki atau latar

27
28

Bejo, wawancara, Tulungagung, 28 Januari 2020.

Muhammad Rowi, wawancara, Mangunsari Tulungagung, 9 Februari 2020 pada acara
Penataran para Kader Organisasi di bawah lingkungan Shiddiqiyyah yang disampaikan oleh
Lembaga Pelestarian Tarekat Shiddiqiyyah.

Hans Robert Jauss, Toward an Aesthetic of Reception (Minneapolis: University of Minnesota
Press, 1982), 22.

29
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belakang pendidikan, asal daerah, ataupun budaya yang mengelilinginya. Menurut
Segers, horizon tersebut ditentukan oleh beberapa faktor seperti, norma yang
terpancar dari teks, pengetahuan atau pengalaman bacaan sebelumnya, ataupun
dialektika antara teks dengan kenyataan yang sesungguhnya dalam dunia nyata
yang dialami oleh penerima atau pembaca.’® Pada konteks jemaah tarekat
Shiddiqiyyah, horison harapan jemaah tidak terpisahkan dari berbagai
pengetahuan yang didapatkan dari Mursyid, Muallif, ataupun yang mewakili
keduanya. Horison para Jemaah yang notabene berasal dari berbagai latar
belakang sosio-kultural dan tingkat pengetahuan yang berbeda juga ikut mewarnai
bagaimana proses pemahaman terhadap suatu hadis. Sebagai contoh misalnya,
pemahaman terhadap pengobatan alternative yang diadopsi dari teknolgi, sain, dan
sekaligus diresepsi dari petuah nabi yang terdapat di dalam Jemaah Tarekat
Shiddigiyyah. Music oxitron yang terdapat di dalam tradisi Tarekat Shiddigiyyah
diyakini oleh para penggasnya bersumber dari kolabarasi apik antara spirit
kenabian (¢}ib al-nabawi>) melalui suara-suara, dengan alat musik modern.
Gagasan music oxitron awalnya diinisisasi putra Kiai Muchtar dan
kemudian mendapatkan dukungan dari para anggota Jemaah tarekat Shiddiqiyyah,
termasuk musisi terkenal Nasional.?* Kegiatan ini mendapatkan restu dari Kiai. Ia
berpandangan bahwa Islam tidak membatasi manusia untuk berkesenian.

Ditambah lagi jenis musik yang dikembangkan tidak hanya untuk hiburan semata

%0 Rien T. Segers, The Evaluation of Literary Texts: An Experimental Investigation Into the
Rationalization of Value Judgements with Reference to Semiotics and Esthetics of Reception
(Peter de Ridder Press, 1978), 41.

Salah seorang musisi nasional yang ikut mengembangkan musik ini adalah Indra Qadarsih. Ia
adalah salah seorang mantan personil Grup Band SLANK, salah satu grup musik papan atas di
Indonesia. Setelah keluar dari grup band SLANK, kemudian ia mendirikan grup music BIP.

31
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tetapi sebagai media terapi kesehatan. Di dalam Khasanah Sufi sesungguhnya juga
telah masyhur adanya seni tari dan mendendangkan lagu. Aktifitas tersebut
digunakan sebagai media untuk melatih konsentrasi.*> Temuan terbaru konsentrasi
yang datang dari suatu tarian juga menjadi sarana penyembuhan penyakit tertentu.
Pada aspek yang lebih spesifik, musik atau nada misalnya, menjadi salah satu
media spiritualitas. Dengan nada yang indah seorang penempuh jalan spiritual
dapat merasakan suatu ketenangan dan pada akhirnya akan mengantarkan pada
tingkatan tertentu.

Sebagai komunitas Sufi, baik jemaah tarekat Shiddiqgiyyah dan Sholawat
Wahidiyah memiliki horizon harapan tersendiri. Pandangan dan doktrin-doktrin
Sufistik menjadi latar belakang penting dalam hal meresepsi hadis. Sebagai
contoh, jemaah berkeyakinan bahwa sosok Nabi Muhammad adalah sumber
ajaran tasawuf dan sekaligus pelaku tasawuf yang sesungguhnya.

Horison harapan lain yang dimiliki oleh kedua komunitas Sufi tersebut
adalah tentang memori kultural yang membentuk cara pandang bertasawuf.
Lokalitas yang melekat pada ajaran kedua kelompok tersebut juga ikut andil
dalam proses resepsi terhadap hadis.

Berbeda pula pada Jemaah Sholawat Wahidiyyah yang memiliki keragaman

dalam mempraktikkan fashaffu’, nida’ ataupun ritual lainnya yang diyakini

32 Lihat misalnya pada beberapa temuan tentang sama’di dalam tradisi Sufi pada buku dan artikel
ini: Abdul; Muhaya, Bersufi melalui musik sebuah pembelaan musik sufi oleh Ahmad Al-
Ghazali (Gama Media, 2003); Said Aqil Siraj, “Sama’ dalam Tradisi Tasawuf,” ISLAMICA:
Jurnal Studi Keislaman 7 (23 Januari 2014): 360; K.S. Avery, “A psychology of early sufi
sama,” A Psychology of Early Sufi Sama, 1 Januari 2004, 1-241; Leonard Lewisohn, “The
Sacred Music of Islam: Sama’ in the Persian Sufi Tradition,” British Journal of
Ethnomusicology 6 (1997): 1-33.



272

bersumber dari perintah Nabi melalui pesan yang diterima secara spiritual oleh
Muallif. Tashaffu’ ataupun nida’ merupakan penerimaan terhadap perintah untuk
memohon pertolongan (syafa’at) kepada Nabi yang diwujudkan dalam bentuk
ritual secara praksis. Bacaan tashaffu’ dilakukan dengan nada tertentu yang sendu
dan penuh penghayatan secara lantang. Di sela-sela pembacaan tashaffu’ tersebut
dibacakan nida’ (panggilan kepada Nabi). Tashaffu’ sebagai pertanda bahwa para
pengamal memiliki banyak kelemahan dan dosa di hadapan Allah dan
membutuhkan pertolongan dari Nabi.*?

Resepsi yang juga tampak pada kedua komunitas tersebut dalam bentuk
resepsi estetis. Resepsi estetis adalah sebagian dari bentuk respons estetik jemaah
terhadap hadis. Aspek estetis yang paling tampak pada respons jemaah Tarekat
Shiddiqiyah pada penulisan hadis diekspresikan melalui media kaligrafi. Kaligrafi
tersebut selain menjadi sumber penanaman nilai bagi jemaah juga mengandung
unsur keindahan. Resepsi estetis ini mudah dijumpai baik pada pusat Tarekat
Shiddiqiyyah di Ploso, Jombanng maupun di Ja>mi atu al-Mudha>kiri>n (lokasi
kegiatan spiritual) yang dibangun di berbagai daerah. Tarekat Shiddiqiyah secara
arsitektur memiliki karakteristik yang unik.

Resepsi estetis juga terefeleksikan dalam resepsi hadis nabi dalam bentuk
seni rupa arsitektur bangunan. Dalam banyak kesempatan pendirian bangunan,
Jemaah tarekat Shiddigiyyah mempertimbangkan pesan (spirit) yang terdapat di

dalam hadis-hadis nabi.

3 Zainuddin Tamsir, wawancara, Ngoro Jombang, 21 Februari 2020.
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Selain dalam bentuk kaligrafi hadis nabi juga diadaptasi (ditulis kembali)
menjadi syair-syair yang dijadikan lagu organisasi. Syair pohon Shiddiqiyyah
adalah salah satu contohnya. Syair ini dikarang oleh Kiai Muchtar yang terilhami
dari salah satu surah di dalam al-Qur’an kemudian dikembangkan dengan merujuk
beberapa teks-hadis nabi.

Syair pohon Shiddiqiyyah tersebut memang tidak sepenuhnya terinspirasi
dari hadis melainkan juga ayat al-Quran pada surah. Akan tetapi beberapa isi
kandungan yang ada di dalam syair tersebut bersumber dari hadis nabi.

Dalam bentuk resepsi yang lain, di dalam tarekat Shiddiqiyyah terdapat
Grup Sholawat Orkes Gambus (OG) Lubbil Ahbab. Para pelaku grup Shalawat
tersebut melakukan musikalisasi hadis ke dalam sebuah syair. Salah satu syair
yang popular berjudul sholawat dan salam.®* Syair lagu ini berkisah tentang
keutamaan membaca sholawat kepada Nabi dan juga sejarah tentang keagungan
Nabi dan keluarganya. Resepsi ini tergolong adaptasi tentang sirah nabi ke dalam
bentuk syair.

Adapun di dalam tradisi Sholawat Wahidiyah aspek resepsi estetis terlihat
pada lantunan bacaan-bacaan sholawat yang dibacakan saat melakukan ritual.
Selawat tersebut dibaca dengan nada yang cenderung sentimental atau sendu.
Kesedihan yang timbul dari bacaan tersebut berdasarkan pada penghayatan yang
mendalam tentang kelemahan diri dan ingatan akan dosa-dosa yang telah

dilakukan oleh jemaah. Kesedihan dalam ritual pembacaan Sholawat Wahidiyah

3% Muhammad Subchi Azal, OG. Lubbul Ahbab (Sholawat dan Salam) (Banyumas: Orshid Media,
2019), dalam https://www.youtube.com/watch?v=GKEUoBV{DOk (21 Februari 2020).
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diekspresikan dengan menangis. Pembacaan sholawat secara sentimental atau
sendu merupakan penerimaan para jemaah atas perilaku yang diteladani dari nabi.
Bagi jemaah, jika nabi yang dijamin masuk surga saja masih beristighfar
memohon ampunan, maka manusia bisa harus dapat melakukan hal lebih dari itu,
salah satunya dengan benar-benar menyadari kesalahan dan kekurangan sampai
meneteskan air mata.

Wujud resepsi yang tampak pada kedua komunitas adalah formulaisasi
resepsi hadis Jemaah tarekat Shiddigiyyah dan Sholawat Wahidiyah ke dalam
konsep sederhana yang mudah diamalkan. Hakikat dari pesan nabi adalah untuk
diamalkan. Oleh sebab itu Hadis nabi bukan hanya ditempatkan sebagai
marcusuar yang tidak semua orang dapat menjangkaunya. Spirit yang selalu
dipegang oleh Jemaah adalah menghidupkan pesan-pesan kenabian tersebut ke
dalam beberapa nilai yang dipraktikkan di dalam kehidupan sehari-hari.

Jemaah tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat Wahidiyyah lebih banyak
mengutip hadis nabi dibandingkan al-Quran dalam laku tindakan mereka. Penulis
melihat bahwa fenomena tersebut merupakan penerimaan jemaah terhadap hadis
yang secara karakteristik memang lebih detil dibandingkan al-Qur’an. Artinya,
hadis memberi banyak informasi tentang berbagai hal ihwal kehidupan terutama
dalam hal spiritualitas. Dari hadis-hadis tersebut dapat diketahui praktik atas
seruan yang terkandung di dalam al-Qur’an.

Oleh sebab itu, penerimaan para jemaah terhadap hadis tidak selalu

mengacu pada hadis-hadis yang sahih saja melainkan juga hadis-hadis dengan
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kualitas remah namun memuat makna kebenaran sesuai dengan pengalaman

spiritual yang jemaah rasakan. Misalnya, hadis berikut ini:
el Cuaall SALLY Loy aalad Y 5 &l el Wid ialal osie

Hamba-Ku, taatilah kepada-Ku di dalam apa yang telah Aku perintahkan
kepadamu , dan jangan mengajari Aku hal-hal yang baik bagimu. Hadis
Qudsi?*

Hadis ini disampaikan oleh Muallif Sholawat Wahidiyah dan diterima oleh para
jemaah dengan apa adanya. Kebenaran makna dari hadis ini berdasarkan
kesesuainnya dengan keterangan-keterangan lain yang terdapat di dalam al-
Qur’an maupun hadis lain. Menurut jemaah hadis ini dikuatakan oleh ayat al-

Qur’an tentang tugas manusia untuk beribadah kepada Allah.
36,y s3] ‘>!\ L}dj\j ual\ AR Py

Dan tidaklah aku ciptakan jin dan manusia melainkan untuk mengabdikan
diri kepada-Ku.

Berdasarkan penulusuran penulis, hadis ini tidak ditemukan di dalam kitab-
kitab hadis kanonik. Penulis menemukannya pada kitab al-Dur al-Manthu>r karya
al-Suyut}i*” dan Abu Nu’aym di dalam H}ilyatu al-Auliya>’.’® Hadis ini juga
terdapat akpada kitab Bih}ar al-anwa>r karya al-Majlisi>, salah satu kitab hadis

rujukan kaum Syi’ah.* Hadis ini juga disebutkan oleh Ibnu Kathi>r di dalam al-

% Abdoel Madjid Ma’roef, Pengajian Kitab Al-Hikam Kuliah Wahidiyah Ahad Pagi, V, vol. 1

(Jombang: Dewan Pimpinan Pusat Penyiar Sholawat Wahidiyah, 2009), 61.

Al-Qur’an, surah al-Z}a>riyat, ayat 56.

37 Jala>1 al-Di>n Suyu>t}i> (al), 4I-Durru al-Manthu>r fi al-Tafsi>r al-Ma’thu>r, vol. 3 (Beirut:
Da>r al-Kutub al-"Ilmiyyabh, t.t.), 560.

3% Abu Nwaim Asyfahani (al), Hilyatu al-Auliya> wa T}abaqati al-As}fiya>’, vol. 4 (Beirut:
Da>r al-Fikr, 1996), 27.

39 Mohammad-Baqer Majlesi, Bih}a>r al-Anwa>r al-Ja>mi’ah lidurari Akhba>ri al-Aimmah al-
Attha>r (Beirut: Muassasah al-Wafa>’, t.t.), 135.

36
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Bida>yah wa al-Niha>yah*’ yang oleh Ibn Taymiyyah digolongkan ke dalam

t.*! Hadis tersebut merupakan hadis qudsi yang secara sanad hadis

israi>liyya>
lemabh.

Hadis-hadis qudsi yang diriwayatakan oleh para Sufi juga menjadi pijakan
dalam menjalankan ritual. Penulis berpandangan bahwa hal tersebut berangkat
dari suatu pandangan jemaah bahwa sumber informasi tentang Nabi dapat
diperoleh dari orang-orang suci atau wali yang terbiasa melakukan latihan ruhani
dan spiritualitas. Kepercayaan bahwa para Wali dapat berkomunikasi dengan Nabi
hingga hari ini menjadi horizon harapan jemaah yang tidak dapat dilepaskan saat
melakukan resepsi terhadap hadis.

Secara umum dibalik resepsi yang dilakukan oleh jemaah Tarekat
Shiddigiyyah maupun Sholawat Wahidiyah, mereka memedomani beberapa nilai
yang menjadi kesadaran para jemaah. Jemaah tarekat Shiddiqiyyah menghidupkan
berbagai pesan-pesan nabi sebagai bentuk fafaulan dan mengharapkan berkah.
Jemaah Sholawat Wahidiyah menghidupkan pesan-pesan dan meneladani nabi
untuk mengharapkan pendidikan (tarbiyyah), pancaran (nazjrah), dan juga

mengharapakan syafaat (tashaffu’).** Selain itu konsep i Alla>h bi Alla>h

merupakan satu kesatuan dengan /i al-rasu>1 bi al-rasu>1.

40 °Ima>du al-Di>n Ibn Kathi>r, al-Bida>yah wa al-Niha>yah, vol. 9 (Beirut: Maktabah al-
Ma’a>rif, 1990), 313.

4 Taqiyyu al-Di>n Abu al-’Abba>s Ibn Taymiyyah, Majmu>" al-Fata>wa>, vol. 8 (Madinah:
Mujamma" al-Malik Fahd 1i al-T'}aba>’ah al-Mus}h}af, 1995), 52.

Pada setiap akhir penyampaian materi ceramah yang disampaikan, baik oleh para pemimpin
maupun Jemaah, diakhiri dengan pengharapan berupa kalimat berikut ini: wa bi Alla>hi al-
taufi>q wa al-hida>yah wa min al-rasu>li al-shafa>"ah wa al-tarbiyyah wa min al-ghau>th
ha>dza al-zama.n al-nazjrah wa al-barakah (dari Allah taufiq dan petunjuk, dari nabi
pertolongan dan pendidikan, dari Ghouth zaman ini pancaran dan keberkahan).

42
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Nabi Muhammad adalah guru spiritual yang ka>mil mukammil (sempurna
sekaligus menyempurnakan). Hampir seluruh ajaran tasawuf menyandarkan
ajarannya pada sunah nabi baik dalam bentuk perkataan maupun laku tindakan
atau perbuatan beliau. Di dalam tradisi Jamaah Tabligh misalnya, figur
Muhammad diduplikasi ke dalam kehidupan sehari-hari dengan mencontoh dan
menaladani berbagai hal yang berkenaan dengannya. Kitab-kitab seputar perangai
Nabi dan juga generasi awal yang meniru kehidupan nabi seperti Hika>yah al-
Saha>bah menjadi rujukan berkehidupan.*® Bagi Jamaah Tabligh sunah nabi
diresepsi menjadi tiga bentuk yakni su>rah (berupa perkataan, perilaku atau
perawakan) si>rah (biografi atau sejarah) dan sari>rah (ide, pemikiran, atau
gagasan)-nya.** Baik su>rah, si>rah, maupun sarirah memiliki kedudukan yang
sama-sama penting untuk ditiru dan diikuti semirip mungkin.

Bagi pengamal Sholawat Wahidiyah, keberadaan Nabi sebagai sosok
sempurna yang diharapkan shafa’at dan tarbiyyah-nya. Memanjatkan doa dengan
menyandarkan dan melalui perantara (wasi>Ilah) Nabi adalah jalan paling tepat
yang harus dilakukan. Oleh sebab itu, di dalam Sholawat Wahidiyah ungkapan
panggilan (nida>’) ya> Sayyidi> ya Rasu>lallah, menjadi ungkapan yang
memiliki makna penting. Bahkan andaikata seseorang meninggal, dengan tidak
mengucapkan kalimah tahlil tetapi mengucapkan nida’ tersebut sesungguhnya

orang tersebut tergolong meninggal dalam keadaan baik (khusnul kha>timah).*

4 Metcalf, “Living Hadith in the Tablighi Jama’ at.”

4 TImron Rosyidi dan Encep Dulwahab, “Komunikasi Nonverbal Jamaah Tabligh,”
Communicatus: Jurnal Ilmu Komunikasi 1, no. 2 (2017): 192.

4 Zainuddin Tamsir, wawancara, Ngoro Jombang, 21 Februari 2020.



278

Nabi diibaratkan sebagai medan magnit yang siapa saja mau mendekatinya,
maka akan memperoleh bias dari magnit tersebut. Tidak ada salahnya orang
menyandarkan kebutuhannya, karena sesungguhnya Nabi selalu terhubung dengan
Allah. Menjadikan Nabi sebagai perantara (wasilah) bukan merupakan perilaku
syirik atau menyekutukan Allah.*

Dari data-data yang telah dipaparkan pada bagian ini, aspek resepsi hadis
yang dapat diamati pada jemaah tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat Wahidiyah
meliputi estetika (aesthetic), dan tindakan atau performa (performative). Penulis

menyederhanakan dengan istilah resepsi estetis dan fungsional praktikal.

B. Dialektika antara Teks dan Konteks dalam Penerimaan Hadis Jemaah
Tarekat Shiddiqgiyyah dan Sholawat Wahidiyah

Baik di dalam komunitas Tarekat Shiddigiyyah maupun Sholawat
Wahidiyah, penerimaan jemaah terhadap hadis nabi terlihat dinamis. Ada proses
dialektika antara teks yang diterima oleh jemaah dengan konteks yang sedang
menggejala pada suatu keadaan tertentu. Hal ini tidak dapat terhindarkan karena
baik Mursyid, Khalifah, Romo Yai, maupun jemaah (pengikut) memiliki modal
pengetahuan yang berbeda-beda saat membaca atau merespons situasi yang
sedang menggejala. Selain itu, konteks dalam suatu wacana atas teks
meniscayakan adanya kontekstualisasi. Mengacu pandangan Blommaert,
kontekstualisasi ini bersifat dialogis yang melibatkan banyak elemen.

Kontekstualisasi mengharuskan adanya saling keterhubungan antara pemberi

4 Tbid.
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informasi dan penerima informasi dalam tempo atau ruang tertentu. Menurutnya,
dalam proses membuat makna tidak hanya merespsi makna melainkan melibatkan
dialog antar pemikiran oleh satu, dua orang, atau lebih.*” Hadis-hadis yang
diresepsi oleh para jemaah tidak dapat dilepaskan dari bagaimana hadis itu
disampaikan oleh Mursyid Romo yai, ataupun khalifah dan dalam situasi seperti
apa proses penerimaan jemaah tersebut berlangsung.

Secara garis besar, untuk melihat utuh dialektika pemahaman jemaah antara
teks dan konteks dapat dilihat dari periode waktu perkembangan kedua komunitas
sufi tersebut. Di dalam tarekat Shiddiqiyyah penulis membagi perkembangannya
menjadi dua bagian. Bagian pertama adalah periode pembingkaian atau
perumusan ajaran, bagian kedua adalah periode perkembangan dan
mempertahankan. Dari masing masing periode waktu perkembangan tersebut
tarekat Shiddiqiyyah mengalami berbagai tantangan sosial-kultural yang berbeda.

Pada perkembangan Sholawat Wahidiyyah, dapat dilihat dari dua bagian.
Bagian pertama adalah masa pembentukan ajaran yang dipimpin oleh Muallif
Sholawat Wahidiyah, bagian kedua adalah masa kepemimpinan generasi kedua,
yakni dipimpin oleh Romo Yai Abdul Latief Madjid, Kiai Abdul Hamid Madjid,
dan Kiai Ruhan Sanusi dalam tiga organisasi yang berbeda. Pembabagian
Sholawat Wahidiyah juga berdasarkan kondisi organisasi sebelum dan sesudah

adanya perpecahan.

47 Jan Blommaert, Discourse. Key Topics in Sociolinguistics (Cambridge: Cambridge University
Press, 2005), 43—44.
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Pada konteks awal berdirinya tarekat Shiddiqiyyah dan masa perkembangan
tidak banyak hadis-hadis yang dieksplorasi. Tema-tema hadis yang banyak
disampaikan berkaitan dengan prinsip ajaran atau doktrin utama ajaran
Shiddigiyyah. Hadis nabi yang penulis temukan umumnya dipakai sebagai
legitimasi ajaran yang disampaikan. Itupun tidak banyak yang tersurat.

Hadis-hadis seputar keberadaan mimpi benar, ilham, dan kisah-kisah
tentang eskatologis terlihat lebih dominan. Penulis juga menemukan hadis-hadis
seputar keutamaan berzikir, hadis tentang ibadah, dan doktrin tentang akidah
ataupun akhlak. Penulis ambil contoh yakni hadis tentang ih}!sa>n.

Hadis tentang ih})sa>n mendapatkan perhatian tersendiri oleh para jemaah.
ih}sa>n sebagai pelengkap dari rukun iman dan Islam. i#}sa>n adalah muara
ajaran tarekat Shiddiqiyyah. Konsep tentang i#}sa>n merujuk pada hadis mashur
tentang malaikat Jibril yang mendatangi nabi ketika duduk bersama sahabat. Bagi
jemaah, ih})sa>n harus mendapatkan perhatian yang sama pentingnya dengan
iman dan islam. Bahkan ik}!sa>n akan menjadi indakator kesempurnaan dua
elemen sebelumnya. Oleh sebab itu, bagi jemaah ik}lsa>n memiliki 12 rukun,
yang diartikulasikan dari jumlah huruf pada kalimat la> ila>ha illa Allah
Muhammad rasu>lullah begitu pula jumlah huruf pada kata Shiddiqiyyah.
Kalimat la> ila>ha illa Allah Muhammad rasu>lullah merupakan nafi> ithba>t
yang merupakan pokok ajaran Shiddiqiyyah. Jemaah juga biasa menyebut ajaran

Shiddiqiyyah adalah ajaran dua belas.*

4 Pernyataan pemateri, Edi Setiawan, salah satu orang terdekat Kiai Muchtar dalam penataran
kader Tarekat Shiddigiyyah oleh Lembaga Penataran, pengembangan dan pelestarian
Shiddiqiyyah (LP3S) di Mangunsari Tulungagung pada tanggal 8 Februari 2020. Penulis
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Resepsi atau penerimaah jemaah pada periode ini terlihat lebih homogen
dibandingkan pada periode setelahnya. Jumlah jemaah yang belum terlalu banyak
dan juga berasal dari daerah di lingkungan sekitar lokasi tarekat Shiddiqiyyah,
menjadi faktor keseragaman resepsi yang dilakukan. Proses dialogis antara modal
pengetahuan dan budaya yang dimiliki oleh jemaah dengan konteks yang
melingkupi tidak begitu tampak. Interpretasi atas hadis yang disampaikan oleh
Mursyid diresepsi oleh jemaah dengan apa adanya.

Faktor lain yang menurut penulis juga mempengaruhi adalah situasi sosial
budaya yang mengelillingi di mana tarekat Shiddigiyyah tumbuh dan
berkembang. Tarekat Shiddiqiyyah lahir di lingkungan masyarakat yang tingkat
religiusitasnya rendah. Konon Losari, Ploso, Jombang, tempat berkembangnya
tarekat ini adalah basis masyarakat Abangan. Oleh karena itu dalam sejarahnya,
Kiai Muchtar menyampaikan ajaran Shiddiqiyyah sesuai konteks masyarakatnya.
Corak ajaran yang bersinggungan dengan falsafah Jawa pun hingga kini masih
terlihat. Tidak mengherankan jika di awal kehadiran tarekat Shiddiqiyyah
mendapatkan penolakan dari masyarak muslim ortodok. Fakta inilah yang
menjadikan penerimaan jemaah terhadap hadis nabi tidak terlihat fariatif.

Resepsi jemaah terhadap hadis tampak berbeda pada periode yang kedua. Di

saat tarekat Shiddigiyyah mendapatkan berbagai pengakuan dan semakin banyak

melihat ada tradisi unik di dalam jemaah tarekat Shiddiqiyyah. Jemaah biasa melakukan takwil
numerik dan alfebetis, atas ayat al-Qur’an maupun Hadis. Yakni, penafsiran atas kata atau
kalimat yang terdapat di dalam ayat al-qur’an maupun hadis dengan angka ataupun huruf, yang
kemudian dikontekstualisasikan dengan berbagai ajaran tarekat Shiddigiyyah. Penulis
berencana menuliskan secara terpisah tentang takwil numerik dan alfabetis yang dilakukan
oleh jemaah tarekat Shiddigiyyah. Awalnya penulis sertakan di dalam disertasi ini namun
melihat pembahasan yang agak sedikit berbeda maka penulis urungkan.
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memiliki pengikut dari berbagai kalangan, penerimaan jemaah terhadap hadis-
hadis nabipun mulai beragam. Ditambah lagi dengan berbagai persoalan yang
dihadapi oleh tarekat Shiddiqiyyah secara kelembagaan maupun non-
kelembagaan.

Hadis-hadis yang penulis jumpai berkaitan dengan ibadah sosial
(muamalah). Jemaah menerjemahkan pesan-pesan hadis yang disampaikan oleh
Mursyid dalam hal ibadah sosial ke dalam berbagai program kegiatan yang
aplikatif. Salah satu yang paling mudah diamati adalah perintah untuk
berorganisasi sebagai bentuk perjuangan melestarikan ajaran Islam. Tanpa
organisasi yang solid mustahil dakwah Islam secara umum, dan dakwah
Shiddigiyyah secara lebih khusus mudah tercapai. Misalnya, para jemaah
meresepsi hadis yadu Alla>h ‘ala al-jama> ‘ah sebagai spirit untuk beretos di
dalam berorganisasi. Dari pesan hadis ini berbagai program kegiatan berjalan
dengan maksimal. Salah seorang Khalifah menuturkan bahwa berorganisasi
adalah bentuk muja>hadah eksternal yang harus dilakukan oleh warga
Shiddiqiyyah.*

Contoh yang lain misalnya, hadis-hadis tentang kebangsaan, dan semangat
nasionalisme menjadi penanda resepsi jemaah tarekat Shiddigiyyah. Visi tarekat
Shiddiqiyyah adalah manunggaling keimanan lan kemanungsan (kesatuan antara
keimanan dan kemanusiaan). Visi ini diambil dari Sunah nabi tentang pentingnya

memiliki hubungan baik dengan Tuhan, manusia, dan alam semesta. Visi ini

% Mau’id}ah h}asanah disampaikan pada acara penataran Organisasi Shiddiqiyyah di Tanjungsari
Tulungagung pada tanggal 8 Februari 2020.
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diterjemahkan oleh jemaah dengan kesadaran beragama dan berbangsa. Hadis
tentang cinta tanah air misalnya, diterima dan diwujudkan dalam berbagai usaha
berkontribusi bagi negara. Cinta tanah air bahkan menjadi ikrar kesanggupan yang
dibaca pada ritual bai’at di saat hendak memasuki tarekat Shiddiqiyyah.

Di saat menguatnya fenomena Islamisme di Indonesia, jemaah juga
menaruh perhatian tersendiri. Hadis-hadis tentang konsep bernegara diresepsi
dengan penerimaan yang kontekstual. Majalah Al-Kautsar, sebagai salah satu lini
masa tarekat Shiddigiyyah mengalokasikan beberapa edisi secara beruntuns untuk
menyuarakan pemahaman tentang kebangsaan yang diresepsi dari sejarah nabi di
tengah krisis Islamisme yang melanda dunia.*

Konsep tentang negara bangsa dan konstitusi di Indonesia bagi jemaah
adalah final. Mereka merujuk pada fenomena sejarah piagam Madinah yang
mengakomodasi berbagai keyakinan agama dan etnis. Di sini penulis melihat
Shiddiqiyyah secara tidak langsung satu-satunya tarekat lokal di Indonesia yang
vokal dalam mengadvokasi pentingnya menictai bangsa dan tanah air dan
diwujudkan dalam berbagai program nyata.

Secara umum, dari uraian tersebut, pada periode kedua ini Tarekat
Shiddiqiyyah sebagai sebuah organisasi berhadapan dengan beberapa konteks
sosio-kultural yang kompleks. Konteks tersebut menjadikan penerimaan jemaah
pun beragam. Ditunjang lagi dengan adanya heterogenitas pengikut yang datang

dari beragam kalangan.

50" Majalah Al-kautsar mengambil tema melawan terorisme, anti radikalsime, dan tema-tema

serupa pada edisi 42, 43, 46, 58, 99.
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Sedikit berbeda jika dibandingkan dengan resepsi jemaah Sholawat
Wahidiyah. Satu hal yang sering dikutip saat meneliti tentang Sholawat
Wahidiyah adalah bahwa lahirnya selawat ini di tengah situasi krisis spiritual yang
ada di tengah masyarakat. Muallif melakukan muja>hadah sehingga akhirnya
memperoleh ilham berupa susunan selawat yang tersusun secara bertahap.

Seluruh informan yang berhasil penulis wawancarai, menjelaskan bahwa
mengamalkan selawat wahidiyah hakikatnya mengamalkan seruan hadis nabi
tentang pentingnya berselawat. Selawat yang dibaca tidak hanya untuk tujuan
spiritualitas, namun juga sebagai wujud kepedulian terhadap situasi sosial
masyarakat. Amin menegaskan, bahwa doa untuk kebaikan bangsa yang
tercantum di bagian akhir redaksi selawat wahidiyah adalah bukti nyata akan
kepedulian itu.>!

Perbedaan yang terlihat mencolok dari resepsi jemaah Sholawat Wahidiyah
terletak pada afiliasi kelompok jemaah Sholawat wahidiyah. Sholawat Wahidiyah
yang terpecah menjadi tiga organisasi berimbas pada corak resepsi jamaah yang
ada di ketiga kelompok organisasi tersebut. Penulis melihat jemaah yang
berafiliasi pada PSW jauh lebih terbuka dalam hal interpretasi teks agama.
Prinsip-prinsip yang tetap dijaga dengan baik adalah warisan ajaran yang
disampaikan oleh Muallif. Adapun PUPW dan JPWM terlihat lebih eksklusif
dibandingkan yang pertama. Kemungkinan penyebabnya, adalah keberadaan
patron sang pemimpin karismatik. Baik PUPW maupun JPWM dipimpin oleh

Kiai yang merupakan putra dari Muallif. Pengikut kedua kelompok ini lebih

51 Amin, wawancara, 2 Februari 2020.
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terlihat militan dan sendiko dawuh (taat) pada dawuh (petuah) Romo yai.
Penerimaan terhadp hadis-hadis nabipun diotorisasi oleh resepsi sang Romo Yai.
Sedangkan persamaan pengikut ketiganya terletak pada penerimaan mereka
terhadap hadis-hadis keutamaan membaca sholawat dan publikasi inklusivitas

ajaran (ja>mi’ al- ‘a>lami>n).

C. Intertekstualitas Penerimaan Murid, Khalifah, dan Mursyid atas Hadis
Resepsi atau pemberian tanggapan atas suatu teks berbanding lurus dengan
hasil pembacaan penerima atas teks-teks sebelumnya, atau yang lebih popular
dengan sebutan interktualitas. Di dalam teori intertekstulitas sebuah teks tidak
mungkin dibaca dan direspons oleh pembaca secara independen.>> Seorang
pembaca teks dipengruhi oleh hasil bacaan teks-teks lain yang telah diperoleh
sebelumnya melalui serangkaian pembacaan. Intertekstualitas ini dapat
diidentifikasi melalui kemiripan atau kesamaan genre, baik kemiripan sebagin
kecil atau bahkan dominan, antara isi kandungan teks sebelumnya dengan teks
yang lebih baru. Menurut Sudikan, bahkan intertekstualitas dapat dimaknai lebih
luas dari itu, yakni dengan melihat hipogramnya (teks dasar). Hipogram
merupakan karya sastra yang melatari kelahiran karya sastra yang lebih baru.
Hipogram dalam sebuah karya sastra dapat berupa ide, kalimat, ungkapan,
peristiwa, ataupun unsur yang lainnya.>* Hadis-hadis nabi di dalam penerimaan

para Jemaah menjadi hipogram atas berbagai interpretasi dan penerimaan atasnya.

2. Otong Sulaeman, “Estetika Resepsi Dan Intertekstualitas : Perspektif Ilmu Sastra Terhadap

Tafsir Al-Qur’an,” Tanzil : Jurnal Studi Al-Quran 1, no. 1 (23 Oktober 2015): 7.

33 Setya Yuwana Sudikan, Metode Penelitian Sastra Lisan: Paradigma, Pendekatan, Teori,
Konsep, Teknik Penyusunan Proposal, Teknik Pengumpulan Data, Teknik Analisis Data, dan
Teknik Penulisan Laporan (Surabaya: Citra Wacana, 2001), 118.
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Adapun karya-karya penjelas yang dihasilkan baik oleh para khalifah ataupun
Jemaah menjadi teks transformatif atas hipogram tersebut.

Menurut penulis, intertekstualitas ini juga dapat dipengaruhi dari fakta
budaya yang menjadi latar belakang sang pembaca yang dapat berupa tradisi atau
kebiasaan dalam suatu masyarakat. Kebudayaan tersebut dapat mempengaruhi
pola fikir dan cara pandang penerima atau pembaca teks. Jemaah tarekat
Shiddigiyyah dan pengamal Sholawat Wahidiyah adalah komunitas Sufi yang
lahir dengan suasana budaya khas Indonesia, khususnya Jawa. Tradisi atau adat
Jawa menjadi bagian tak terpisahkan dengan jemaah tarekat Shiddiqiyyah.
Sebagai contoh, adanya berbagai ritual tingkeban, mudun lemah sebagai resepsi
atas hadis tentang pentingnya mendoakan kelahiran anak. Contoh lain misalnya
megengan sebagai wujud resepsi jemaah terhadap perintah bergembira
menyambut (tarhi>b) datangnya bulan Ramadan.

Perspektif ini jika ditarik pada resepsi Jemaah Tarekat Shiddiqiyyah dan
Sholawat Wahidiyah terhadap hadis akan tergambar dengan mengamati ke dalam
tiga elemen utama di dalam komunitas tersebut. Di dalam Tarekat Shiddiqiyyah
tiga elemen tersebut meliputi Mursyid, Khalifah, dan Murid. Adapun di dalam
Sholawat Wahidiyah meliputi Muallif/Romo Yai, Imam jamaah/Pengurus, dan
pengamal.

Sebagaimana pada umumnya di dalam tradisi tarekat, ketiga elemen tersebut
dapat dipilah secara hierarkis. Artinya, posisi Mursyid di atas Khalifah, dan posisi
Khalifah di atas Murid. Ada sedikit perbedaan jika membandingkannya dengan

tradisi di dalam Sholawat Wahidiyah. Dari seluruh informan yang penulis temui
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mengutarakan bahwa, seluruh pengamal Sholawat Wahidiyah memiliki posisi
yang sama, yakni mengamalkan wirid selawat yang diberikan oleh Muallif. Bagi
pengamal yang tergabung ke dalam YPW, keberadaan Romo Yai memiliki
kedudukan yang tinggi. Berbeda halnya, dengan para pengamal yang tergabung ke
dalam PSW ataupun Miladiyah. Keberadaan pimpinan Umum sebagai
pembimbing yang kedudukannya tidak setara dengan Muallif-

Kiai Muchtar, sebagai mursyid Tarekat Shiddiqiyyah, menurut penulis
sosok yang memiliki wawasan pengetahuan yang luas. Referensi pengetahuannya
tidak hanya terbatas pada pengetahuan Islam saja, melainkan juga pengetahuan
umum. Sebagai contoh di dalam salah satu bukunya, ia mengutip dan membahas
pemikiran Karl Marx tentang kapitalisme. Ia mengkritik prinsip kapitalisme yang
lebih mengedepankan aspek materi di dalam melihat banyak hal.** Keluasan
wawasan Kiai Muchtar tidak dapat dilepaskan dari latar belakang dia sebagai
praktisi pendidikan, dan juga aktifis partai. Kiai Muchtar tergabung ke dalam
GUPPI (Gabungan Usaha Perbaikan Pendidikan Islam) di era orde baru. Ia juga
salah seorang perintis PGA 4 tahun di Bakalan Rayung Kudu Jombang.>> Di
dalam partai politik, ia menjadi juru kampanye Partai Masjumi sebelum akhirnya
meninggalkannya dan memfokuskan diri untuk mengembangkan tarekat

Shiddigiyyah®.

5 Mu’thi, Jawami 'ul Hikmah II, 189.

5 Mochammad Munif, Sejarah Kemenangan Perjuangan Shiddigiyyah pada Tahun 1970, 1 ed.,
vol. 2 (Jombang: Al-Ikhwan, 2012), 15.

6 Tim Penyusun Sejarah Organisasi Shiddiqiyyah, Sejarah Thorigoh Shiddigiyyah Fase Pertama,
2015, 15.
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Kiai Muchtar termasuk salah seorang Ulama yang produktif menulis.
Ratusan buku telah ditulisnya. Umumnya buku yang ditulis berkaitan dengan
berbagai ajaran Shiddiqiyah, refleksi kehidupan sosial keagamaan, dan juga
menulis beberapa tema-tema tentang kebangsaan. Salah satu yang ditangkap oleh
para jemaah, bahwa sang Kiai adalah sosok yang melek literasi. Dalam banyak
kesempatan baik perseorangan maupun organisasi Shiddiqiyyah dianjurkan untuk
mendokumentasikan berbagai kegiatan ke dalam. Sebuah buku Maka penulis
dengan mudah menemukan karya-karya yang ditulis oleh para jemaah.

Buku-buku yang ditulis oleh Kiai Muchtar umumnya untuk internal jemaah
tarekat Shiddigiyyah. Sebagian buku menjadi pedoman pengamalan ajaran yang
dikaji secara bersama-sama, seperti buku Magasidul Qur’anil Karim dan
Hikmatus Solah. Pengajian rutin yang disampaikan oleh Mursyid di antaranya
adalah Pengajian Minhajul ‘Abidin, Pengajian Qolbul Qur’an, dan pengajian
Minhajul Muttaqin. Ada pula buku-buku yang ditulis dan diperuntukkan kepada
para jemaah untuk dibaca secara mandiri.

Dalam berbagai karya yang ditulis, tampak adanya dialektika pengetahuan
yang dimiliki oleh Kiai Muchtar dengan para ilmuan yang ada sebelumnya. Aspek
intertekstualitas terlihat ketika ia menukil secara utuh pandangan para ilmuwan
ataupun dengan modifikasi atau adaptasi pemikiran. Termasuk pada penerimaan
hadis-hadis yang telah terdukemntasi ke dalam karya karyanya.

Sebagai contoh, penerimaan hadis-hadis tentang salat duhur dan jum’at.
Hadis-hadis seputar salat duhur dan salat jumat merupakan hadis tematik yang

identik dengan Tarekat Shiddiqiyyah. Bagi jemaah tarekat Shiddigiyyah salat



289

jumat dan salat duhur merupakan kewajiban yang harus dikerjakan secara terpisah
bukan merupakan pengganti salah satu di antara keduanya. Para jemaah
memedomani pitutur Iluhur Mursyild bahwa salat jum’at hukumnya wajib
sebagaimana wajibnya dua salat Id. Ia berujar:
Jadi menurut agama Islam di dalam hadits, kedudukan sholat jumat
bukanlah pengganti sholat Dhuhur melainkan shola tied di tiap-tiap 7 hari
sekali. Dan kita tidak boleh membuat kedudukan sholat sendiri. Yang

berhak itu Nabi Muhammad dan ketentuan dari Tuhan. Kita tidak boleh
mencampur membuat kedudukan sendiri.>’

Buku dengan judul Mengerjakan Sholat Dhuhur dan Sholat Jum’at Bukan
karangan, akan tetap Melaksanakan Perintahnya Alloh ta’ala dan rosulnya®,
adalah buku yang dikarang Kiai Muchtar yang dijadikan pedoman oleh para
jemaah. Buku tersebut memuat argumentasi validitas wajibnya salat duhur dan
jumat sesuai dengan petunjuk nabi berdasarkan hadis-hadisnya. Kiai Muchtar
merujuk berbagai kitab klasik. Kitab-kitab hadis seperti, Kutub al-Sittah, Sunan
al-kubra, Al-Ja>mi* al-Shaghi>r, Kanzu al- ' Umma>1l, Nayl Aut}a>r, Subulu al-
Sala>m, Al-Um, Bulu>gh al-Mara>m, dan Arba i>n al-nawawiyah. Selain kitab-
kitab hadis, penulis juga mendapati bahwa Kiai Muchtar merujuk kitab-kitab
fikih, seperti, Fathu al-Waha>b, I ‘anatu al-T}a>libi>n, dan Fiquh al-Sunnah. la
juga megutip dari kitab-kitab tasawuf seperti Ihya’ Ulu>m al-Di>n, Rahmatu al-
ummah, dan kitab-kitab dengan genre lain seperti Mi>za>n al-Kubra, Kitab
Sulayman Kurdi>, Tafsi>r Al-Dur Al-Manthu>r, Al-ltqa>n, dan Za>du al-

Ma ‘a>d. Dari keseluruhan kitab yang biasa dinukil oleh Kiai Muchtar, dua kitab

57 Moch. Mukhtar Mu’thi, “Sholat Jum’at Menurut Al-Qur’an dan Hadits,” 4/-Kautsar, 2020, 4.
8 Lihat Mu’thi, Mengerjakan Sholat Dhuhur dan Shalat Jumu’ah bukan Karangan Akantetapi
Melaksanakan Perintahnya Alloh dan Rasululloh.
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yang mempengaruhi sekaligus berperan penting baginya adalah Ihya’ Ulu>m al-
Di>n karya Imam al-Ghazali*® dan Tanwi>r al-Qulu>b fi> mu’a>malati al-
‘alla>m al-Ghuyu>b karya Amin Al-Kurdi.

Dari keseluruhan hadis yang ada, mayoritas dikutip dari kitab Al-Ja>mi * al-
Shaghi>r karya Imam Al-Suyut}i. Tidak semua hadis yang dikutip disertai
dengan keterangan kualitas hadis. Sebagian hadis disebutkan lengkap dengan
sanadnya dan sebagian yang lain hanya dicantumkan isi kandungannya (matn)
saja.

Penulis mendapati pemahaman Jemaah yang seragam atas hadis-hadis
tentang kewajiban mengerjakan salat duhur dan jumat secara terpisah. Aziz, salah
seorang khalifah Shiddigiyyah berpandangan bahwa Salat jumat hukumnya wajib.
Waktu pelaksanaannya sebagaimana salat Id, yakni selama dua belas jam,
sebelum tergelincirnya matahari. Menurutnya, salat jumat dapat dikerjakan pada
waktu pagi, siang, ataupun sore hari, sebagaimana tertera di dalam salah satu
riwayat Jabir bin ‘Abdullah di dalam Sunan Al-Nasa’i Yaumu al-jumati ithna
‘ashara sa>’atan (hari jumat itu waktunya dua belas jam). Adapun ketentuan
salat jumat dapat dilakukan di waktu pagi, siang atau sore, sebagaimana hadis
nabi dari Jabir yang diriwayatkan oleh Dar al-qut}ni  Awwalu wagqti
ridwa>nullah, wawasatlu al-waqti rahmatullah wa a>khiru wagqti ‘afwulloh
(awal waktu adalah keridaan Allah, tengah waktu rahmat Allah, dan akhir waktu

adalah ampunan Allah.®°

3 Rm, “Dua Buku yang Menginspirasi Mursyid,” AI-Kautsar, 2019.
0 Aziz, Tasrichul Adib, “Hukum Sholat Jum’at,” Al-Kautsar, 2009, 4.
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Terlepas dari validitas sanad dan matan hadis ini, juga kesesuaian makna
yang terkandung di dalamnya, penulis menemukan kesamaan atas penerimaan
Jemaah dengan penerimaan Mursyid terhadap adanya kewajiban salat jumat.
Selain patron Mursyid sebagai ujung tombak ajaran dan doktrin, di balik
penerimaan Jemaah terhadap hadis nabi tersimpan ideologi Sufistik yang
menekankan pentingnya berusaha semaksimal mungkin di dalam mengerjakan
berbagai amalan, walaupun beberapa dalil agama telah memberikan kelonggaran
atau keringanan (rukhs}ah)

Intertekstualitas pemahaman Mursyid atas hadis-hadis juga tidak dapat
dilepaskan dari kontinuitas ajaran dengan ajaran tasawuf popular. Sang Mursyid
diketahui mempelajari kitab-kitab tasawuf popular atau kitab-kitab hadis Sufistik.
Begitu pula, Kiai Muchtar tidak hanya mempelajari satu jenis tarekat tetapi empat
tarekat sekaligus, tiga di antaranya ia berhak memberikat bai’at. Keempat tarekat
tersebut adalah tarekat Anfasiyyah, tarekat Naqgshabandiyyah, tarekat
Akmaliyyah, dan tarekat Khalwatiyah.®*

Menariknya, penulis menemukan bahwa sebagian praktik ibadah yang
dilakukan di dalam tarekat Shiddiqiyyah memiliki kemiripan dengan tarekat lokal
yang ada di daerah lain. Tarekat Khalwatiyah Samman di Sulawesi Selatan juga
mengamalkan solat duhur usai menjalankan solat jumat.® Penulis berpendapat

bahwa ada peran teks yang sama yang diresepsi oleh kedua komunitas tarekat

! Tim Penyusun Sejarah Organisasi Shiddiqiyyah, Sejarah Thorigoh Shiddigiyyah Fase Pertama,
2015, 10.

62 Achmad Ubaedillah, “Khalwatiah Samman Tarekat in South Sulawesi, Indonesia (1920S-
1998): Exercising Authority in an Era of Change,” Asian Journal of Social Science 42, no. 5
(2014): 623.
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tersebut sehingga pada sebagian ritualnya terdapat kemiripan. Tarekat
Shiddigiyyah memiliki hubungan yang kuat dengan tarekat Khalwatiyah. Munif,
salah seorang Khalifah Shiddigqiyyah menyebutkan bahwa keberadaan Tarekat
Khalwatiyah sebagai cikal bakal berkembangnya Tarekat Shiddiqiyyah. Syekh
Syueb Jamali, guru kiai muchtar adalah Mursyid tarekat Khalwatiyah.®®> Dalam
sejarahnya, bahkan tarekat Shiddigiyyah juga menggunakan nama Khalwatiyah,
hingga pada akhirnya nama tersebut tidak digunakan lagi karena tarekat
Shiddiqiyyah dinilai telah mampu dan memenuhi sebagai sebuah tarekat mandiri.

Kesamaan dengan tarekat lokal yang lain biasanya pemimpinnya mengambil
berbagai ajaran yang diperoleh dari berbagai sumber buku tasawuf. Tokoh-tokoh
Sufi semacam ini dapat dikatakan sebagai figur ekletik dalam merumuskan suatu
ajaran. Penulis berpendapat bahwa tarekat Shiddiqiyyah merupakan unifikasi atas
beberapa ajaran tarekat yang diperoleh Kiai Muchtar dari guru-gurunya, serta
berdasarkan ijtihad yang telah dilakukannya.

Genealogi Syeikh Syu’aib Jamali jika ditelusuri bermuara pada ajaran
tarekat Khalwatiyah. Tarekat Khalwatiyah di Indonesia ada beberapa jenis.
Menurut Ubaedillah, terdapat dua jenis, tarekat Khalwatiyyah Yusuf dan Tarekat
Khalwatiyyah Samman. Tarekat Khalwatiyah Yusuf bermuara pada ajaran Syeikh
Yusuf al-Makassari, sedangkan akar Tarekat Khalwatiyyah Samman di Indonesia
berbeda-beda. Di Palembang, Sumatra Selatan, Banjarmasin, Kalimtan Selatan

berakar pada Syeikh Samman sedangkan Tarekat Khalwatiyyah Samman di

8 Munif, Sejarah Kemenangan Perjuangan Shiddigiyyah pada Tahun 1970, 2:14.
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Sulawesi Selatan garis keilmuannya berakar pada Syeikh Muhammad ‘Abd al-
Karim al-Samman al- QadirT al-Khalwatt al-Madani.®

Sama halnya dengan Tarekat Khalwatiyah Samman (khususnya pada
kepemimpinan Shattar)®®, Tarekat Shiddiqiyyah juga menjadikan kitab karya
Muhammad Amin al-Qurdi Tanwi>r al-Qulu>b sebagai rujukan penting.
Tanwi>r al-qulu>b fi mu’a>malati ‘alla>mi al-ghuyu>b karya Muhammad
Amin Al-Kurdi (w. 1332 H.), Salah seorang tokoh terkemuka tarekat
Nagsyabandi. Ada benang merah di dalam kitab tersebut. Pada salah satu bab di
dalam kitab tersebut dijelaskan tentang pelaksanaan Salat Jumat dan duhur
sebagai dua kewajiban yang sama-sama harus dikerjakan. Al-Kurdi
membubuhkan argumentasi para ulama Syafi’iyyah yang juga mengerjakan salat
Duhur usai salat jumat sebagai bentuk ihtiya>t (kehati-hatian) di dalam
beribadah.®® Kitab ini tidak hanya dikenal sebagai kitab rujukan ajaran tasawuf
melainkan juga kitab yang berisi tentang fikih atau ibadah.

Sementara di dalam pemahaman Jemaah Sholawat Wahidiyah,
intertekstualitas juga dapat diamati dengan adanya beberapa penjelasan mengenai
hadis nabi yang merujuk pada kitab-kitab tertentu. Bebarapa kitab yang sering

dinukil misalnya kitab Taqri>b al-Us}u>l li Tashi>li al-Wus}u>Il li Ma rifati

6 Achmad Ubaedillah, “The Rise of the Khalwatiyah Samman Sufi Order in South Sulawesi:
Encountering the Local, Escaping the Global,” Studia Islamika 24, no. 2 (30 Agustus 2017):
220; Bruinessen, “The origins and development of Sufi orders (tarekat) in Southeast Asia.”

8 Ubaedillah, “Khalwatiah Samman Tarekat in South Sulawesi, Indonesia (1920S-1998).”

6 Kurdi (al), Tanwi>r al-Qulu>b fi> Mu’a>malati "Alla>mi al-Ghuyu>b, 253.
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Alla>hi wa al-Rasu>[ karya Al-Sayyid bin Ahmad Al-Sayyid Zaini Dahla>n®,
Ja>mi’ al-Us}u>I[*® Durratu al-Na>slihi>n fi al-Wa’d}i wa al-Irsha>d karya
‘Uthman bin Hasan bin Ahmad Al-Sha>kir al-Khaubari®®, Sa’a>datu al-
Da>rayni fi> al-S}ala>ti ‘ala Sayyidi al-Kaunayni karya Yusuf bin Isma’il al-
Nabhani”. Ihya>" ‘Ulu>m al-Din karya Imam al-Ghazali, 4/-Hikam karya Ibnu
‘At}oillah al-Sakandari, Syawa>hidu al-Haq karya Yusuf Al-Nabhani”, Shifa u
al-Asqa>m, Riya>d}u al-S}alih}i>n.* Kitab-kitab yang dijadikan rujukan dalam
memberikan tanggapan merupakan kitab-kitab tasawuf, kitab targhi>b wa tarhib
(anjuran dan larangan), kitab mana>qib dan juga kitab hadis.

Keutamaan membaca selawat sebagaimana banyak tertuang di dalam hadis
nabi, oleh jemaah dijelaskan dengan mengutip penjelasan hadis-hadis yang
dinukil dari kitab-kitab, seperti Sa‘a>datu al-Da>rayni fi> al-S}ala>ti ‘ala>
Sayyidi al-Kaunay5ni. Kitab ini berisi tentang berbagai manfaat dan keutamaan
membaca selawat. Selawat menjadi salah satu media yang dapat digunakan untuk
menempuh jalan spiritual. Kitab ini dapat dikatakan sebagai hipogram atas

berbagai resepi jemaah terhadap hadis-hadis keutamaan membaca selawat.

67 Al-Sayyid bin Ahmad Al-Sayyid Zaini Dahlan, Taqri>b al-Usju>I1 li Tashi>li al-Wus}u>1 li
Ma'’rifati Alla>hi wa al-Rasu>l (Mesir: Must}afa Al-Babu al-Halabiyyu wa Aula>duhu,
1930).

% Ahmad al-Khalidi Nagsyabandy (al), Ja.mi’ al-Us}u>1 fi al-Aulya>" al-T}uruq al- S}u>fiyyah.
(Beirut: Muassasah al-Intisya>r al-’ Arabi, 1997).

6 “Uthma>n bin Hasan bin Ahmad Al-Sha>kir Khaubari (al), Durratu al-Na>s}ihi>n fi> al-
Wa'di wa al-Irsha>d (Mesir: Da>r Ihya> al-Kutub al-’ Arabiyyah, t.t.).

70 Nabha>ni (al), Sa’'a>datu al-Da>rayni fi> al-S}ala>ti ‘ala> Sayyidi> al-Kaunayni.

" Yusu>f bin Isma’i>1 Nabha>ni (al), Shawa>hidu al-Haq fi> Al-Isti>gha>thah bi Sayyidi al-
Khalag (Beirut: Da>r al-Kutub al-’Ilmiyyah, 1971).

2 Abu Zakariya Yahya bin Syaraf Nawawi (al), Riya>dhu al-S}a>lihi>n min Kala>mi Sayyidi
al-Mursali>n (Beirut: Da>r Ibnu Kathi>r, 2007).
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Di samping itu, salah satu tradisi yang masih terjaga hingga kini adalah
kajian kitab Al-Hikam. Kajian Al-Hikam merupakan peninggalan muallif yang
hingga kini masih dipertahankan keaslian, bahkan pada aspek oralitasnya. Pada
ketiga organisasi Sholawat Wahidiyah, pengajian kitab Al-Hikam diselenggarakn
setiap minggu pagi. Al-Hikam memang bukan kitab hadis ataupun kitab hadis
sufistik. Akan tetapi, kitab ini juga dapat dikatakan sebagai hipogram yang

menjadi cara pandang jemaah dalam memahami teks agama.

D. Kelisanan (orality) dan Keberaksaraan (literacy) dalam Transmisi
Pemahaman Hadis Jemaah Tarekat Shiddigiyyah dan Sholawat
Wahidiyah

Untuk melihat lebih detail (zoom in) tentang aspek kelisanan dan
keberaksaran yang terjadi di dalam jemaah Tarekat Shiddiqiyyah maupun
Sholawat Whidiyah dapat diketahui melalui dua kata kunci. Di dalam Tarekat
Shiddiqiyah, apa yang disampaikan oleh sang Kiai disebut dengan pitutur luhur
sedangkah di dalam tradisi Sholawat Wahidiyah biasa disebut dengan dawuh
Muallif atau dawuh Romo Yai. Keduanya adalah petuah atau pesan ajaran yang
disampaikan oleh kedua pimpinan organisasi tersebut.

Baik pitutur luhur maupun dawuh Muallif atau Dawuh Romo Yai memiliki
kedudukan yang penting. Sebagaimana umunya di dalam tradisi tarekat, otoritas
spiritual dipegang oleh seorang Syaikh ataupun Mursyid. Dalam konteks tarekat
Shiddiqiyah disebut dengan Mursyid atau Kiai dan di dalam Sholawat Wahidiyah
disebut Muallif ataupun Romo Yai. Figur-figur tersebut memegang posisi penting

dalam memutuskan atau memberi fatwa dalam banyak hal, khususnya dalam hal
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spiritual. Bahkan tidak jarang keputusan-keputusan non-spiritual pun atas dasar
petunjuk sang Mursyid ataupun Muallif.

Oleh sebab itu apapun yang timbul atau lahir dari para pemimpin tersebut
menjadi suatu hal yang disakralkan dan diistemawakan. Para murid tarekat
Shiddiqiyyah memedomani pitutur luhur yang disampaikan oleh Kiai Muchtar.
Begitu pula Jemaah Sholawat Wahidiyyah yang senantiasa berpegang pada dawuh
Muallif atau dawuh Romo Yai. Sebagai bukti bahwa dawuh Muallif begitu
istimewa bagi jemaah, pasca terjadinya konflik organisasi di dalam tubuh
Sholawat Wahidiyah, solusi yang ditawarkan oleh para jemaah adalah dengan
mengembalikan kepada wasiat yang pernah disampaikan Muallif. Bukti lain
bahwa pitutur  luhur ~memiliki  kedudukan istimewa, para jemaah
mendokumentasikannya dalam bentuk audio maupun video. Transkripsi
penjelasan-penjelasan hadis melalui ceramah-ceramhanya juga terdokumentasi
dengan baik. Sebagian besar dari dokumen audiovisual tersebut telah ditranskripsi
dan dialihrupakan ke dalam bentuk serial buku.

Dua istilah tersebut menurut penulis menjadi semacam institusi dalam
proses transmisi ajaran, termasuk transmisi pemahaman atas hadis. Pemahaman
tentang isi kandungan dari suatu hadis diperoleh dari kedua institusi tersebut.
Keduanya seolah menjadi afirmator atas segala hal yang difahami oleh para
murid. Melalui institusi tersebut, Mursyid atau Romo Yai menyampaikan
pemahaman atas isi kandungan hadis dari yang benar-benar baru, yang belum
diketahui sebelumnya oleh para murid. Begitu juga intitusi tersebut menjadi

media tanya jawab berbagai persoalan yang dilontarkan oleh para murid.
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Penelitian ini menunjukkan bahwa transmisi pemahaman atas hadis yang
disampaikan oleh Syaikh ataupun Kiai umunya dalam bentuk ceramah. Proses
transmisi pemahaman ini erat kaitannya dengan tradisi lisan yang banyak
dijumpai pada masyarakat tradisional yang nir-huruf, atau tidak mengenal huruf.
Tidak dalam pengertian bahwa transmisi pengetahuan yang terdapat di dalam
kedua komunitas Sufi tersebut terkesan konvensional, justru sebaliknya. Sebelum
menggejalanya tradisi keberaksaraan, manusia menyimpan segala hal ke dalam
ingatannya dan disampaikan melalui verbal kemudian didengarkan secara
langsung melalui indra telinga. Ini yang oleh Ong disebut sebagai kelisanan
primer (primary orality). Dalam kaca mata Ong, apa yang sebenarnya terjadi pada
proses transmisi pemahaman oleh Mursyid kepada murid tersebut sudah bukan
lagi dimasukkan ke dalam kategori tradisi kelisanan primer, melainkan tradisi
kelisanan sekunder (secondary orality). Kelisanan sekunder dapat diartikan
sebagai ekspresi verbal yang telah melalui penulisan maupun ataupun digitalisasi
melalui media elektronik.”

Di samping itu Mursyid atau Muallif juga menulis berbagai buku ataupun
catatan-catatan Kecil. Buku-buku yang ditulis olehnya merupakan dokumentasi
ajaran ataupun respons fenomena sosial yang sedang menggejala. Di dalam buku-
buku tersebut Kiai Muchtar banyak memberikan penjelasan tentang landasan-

landasan ajaran yang bersumber dari sunah nabi. Kiai Muchtar termasuk sangat

3 Ong, Orality and Literacy:The Technologizing of the Word, 133.
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produktif dalam mendokumentasikan pemikiran dan ide-idenya. Sekitar tiga
ratusan buku telah diterbitakan oleh penerbit di Lingkungan Shiddigiyyah.’™

Ada kemiripan di antara tradisi lisan yang terdapat di dalam Tarekat
Shiddigiyyah maupun Sholawat Wahidiyah. Meskipun Mursyid atau Muallif telah
menulis pemahamannya atas hadis ke dalam buku namun para Jemaah juga telah
mendokumentasikan ceramah mereka dalam bentuk transkripsi. Transkripsi yang
dialihrupakan ke dalam buku nyaris tidak ada banyak perubahan atau improvisasi.
Transkripsi tersebut ditulis apa adanya, sebagaimana saat dituturkan oleh Mursyid
atau Muallif. Ceramah-ceramah Kiai Muchtar dibukukan ke dalam buku yang
diberi judul jawa>mi’ al-hikam dan juga beberapa yang lain dimuat di dalam
majalah al-Kautsar™ pada rubrik khutbah. Adapun transkripsi Muallif Sholawat
Wabhidiyah dibukukan dan diberi judul Kuliah Wahidiyah untuk Menjernihkan
Hati dan Ma'rifat billah wa Birosulihi saw.”® dan Kumpulan Teks Kuliah
Wahidiyah.”

Data ini menjadi bukti kuat bahwa oralitas di di dalam kedua komunitas
menjadi tradisi yang masih dilestarikan. Dokumentasi berupa transkripsi tersebut
menunjukkan bahwa peran sentral secara oral Mursyid dan Muallif menjadi

patron untuk diikuti oleh para Jemaah. Pada aspek yang lain, sisi kuat dari oralitas

4 Elvira Rahmah, wawancara, Jombang, Desember 2019. Rahmah adalah salah seorang redaktur

majalah al-Kautsar Dhibra devisi distribusi dan pemasaran.

Majalah al-Kautsar merupakan majalah bulanan yang diterbitkan oleh salah satu devisi
organisasi di bawah Tarekat Shiddiqiyyah. Organisasi tersebut bernama DHIBRA (Dhilal
Berkat Rahmat Alloh) yang bergerak pada bidang pemberdayaan jemaah dan ekonomi.
sebagian tulisan di dalam majalah al-Kautsar juga dapat diakses melalui websute www.al-
kautsar.co atau atau pada facebook fanpage: alkautsardhibra.

76 Redaksi, Kuliah Wahidiyah; Untuk Menjernihkan Hati dan Ma rifat Billah wa Birrosulihi SAW,

1-214.
7 Redaksi, Kumpulan Teks Kuliah Wahidiyah, 1-237.
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terletak pada retorika yang digunakan oleh Mursyid ataupun Muallif. Menurut
Ong, kelisanan masih tetap terjaga kendati retorika telah banyak
didokumentasikan ke dalam suatu transkrip ataupun buku. Retorika mampu
mendorong pendengar untuk bertindak secara kolektif melalui indera pendengaran
untuk dipraktikkan di dalam kehidupan nyata. Inilah yang membedakan the oral
state of mind dengan the literate state of mind.”® Menurut penulis, nuansa retoris
ini juga tetap terjaga walaupun sudah dalam bentuk transkripsi buku. Faktor yang
menjadikan retorika masih tetap bertahan karena isi dari transkripsi dan gaya
bahasa yang ada tetap mengesankan ajakan kepada pembaca untuk ikut berperan
serta merespons di dalam kehidupan nyata.

Salah satu bukti bahwa aspek kelisanan terjaga dengan baik, dapat dilihat
dari keseragaman pemahaman jemaah Sholawat Wahidiyah terhadap hadis nabi.
Walaupun Jemaah Sholawat Wahidiyah terbagi menjadi tiga kelompok jamaah,
yakni Yayasan Perjuangan Shoalwat Wahidiyah, Penyiar Sholawat Wahidiyah,
dan Miladiyah Wahidiyah, namun tidak ada perbedaan yang signifikan dalam hal
memahami ajaran. Dari ketiga kelompok, seluruhnya menempatkan Muallif
sebagai tokoh sentral yang menjadi transmitor dalam memahami teks keagamaan,
khususnya hadis.

Implikasi dari begitu fitalnya peran Mursyid dan Muallif sebagai sumber
oral pemahaman atas hadis, kemudian secara tidak langsung akan diadopsi,

diikuti, atau diteladani oleh para Murid dan pengamal. Ong menyebut fakta ini

8 Walter J. Ong, “From Mimesis to Irony: The Distancing of Voice,” The Bulletin of the Midwest
Modern Language Association 9, no. 1/2 (1976): 18.
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dengan istilah Mimesis. Mimesis dapat diartikan sebagai respons pembaca atau
pendengar dalam bentuk meniru, menghafal, atau meneladani. Teeuw menegaskan
akan korelasi kuat antara tradisi oral dengan praktik mimesis.” Dalam pandangan
Teeuw mimesis atau mimetik bagi penerima teks sastra, adalah sebagai respons
dalam bentuk peniruan atas teks tersebut dan merubahnaya dengan wujud kreasi
berdasarkan realitas yang dialami oleh penerima.®

Tidak menutup kemungkinan penerimaan Jemaah Tarekat Shiddiqiyyah dan
Sholawat Wahidiyah terhadap penjelasan tentang hadis-hadi nabi dari sang
Mursyid ataupun Muallif melalui proses ini. Ada dua tipe jemaah saat merespons
penjelasan dari Mursyid atau Muallif. Pertama, jemaah yang merespons
berdasarkan modal intelektual, kedua adalah jemaah yang mersepon dengan
modal emosional. Kelompok pertama dapat pula dikategorikan ke dalam kedua
kategori sekaligus namun tidak dengan kelompok yang kedua. Artinya, kelompok
yang merespons dengan kemampuan intelektual dalam banyak kesempatan,
memahami hadis-hadis nabi dengan pemahaman yang rasional dan logis. Akan
tetapi, dalam waktu bersamaan, tidak sedikit pula yang memahami dan mengikuti
dalam bentuk pemahaman berdasarkan pengalaman yang dirasakan oleh para
jemaah secara emosional.

Interpretasi secara emosional ini berdasarkan dorongan dari dalam diri
jemaah sekaligus didukung oleh situasi yang menyertainya. Sebagai contoh

adanya keharusan ataupun anjuran untuk mengerjakan ritual dalam bentuk zikir

% A. Teeuw, Indonesia antara Kelisanan dan Keberaksaraan (Pustaka Jaya, 1994), 28.
8 Tbid., 222.



301

atau pembacaan selawat secara rutin dapat membentuk suasana spiritual secara
emosional. Didukung pula dengan keberadaan Mursyid dan Muallif sebagai
patron kepemimpinan yang oleh pendukungnya diyakini sebagai figur ideal dalam
memberikan pemahaman kepada para murid tentang isi kandungan al-Qur’an
maupun hadis. Kedua pemimpin atau yang mewakilinya diyakini oleh para
jemaah sebagai penerus para nabi yang mereka sebeut sebgai ‘rasul’.

Oleh jemaah, ‘rasul’ juga dapat dimaknai dengan utusan yang terus
berlangsung hingga kapanpun. ‘Rasul dengan pengertian yang luas oleh mereka
diyakini hadir pada figur-figur pemempin jemaah tersebut. ‘Rasul’ hadir dalam
diri seorang Ulama’. Dalam hal ini seorang Mursyid ataupun Muallif. Hal ini
dikonformasi pula oleh salah seorang Mursyid Tarekat Qadiriyah wa
Nagsyabandiyya di Kabupaten Nganjuk Jawa timur. Dengan kata lain, rupanya
pemahaman semisal® ini dapat ditemukan tidak hanya di dalam tradisi Tarekat
Shiddiqiyyah maupun Sholawat Wahidiyah tetapi pada tarekat yang lain.

Keberadaan para pemimpin Sufi sebagai figur yang penting dalam
kehidupan spiritual jemaah juga tampak pada sebuah pemahaman tentang adanya
istilah sunah ulama yang diyakini oleh jemaah Sholawat Wahidiyah.®> Di dalam
pemahaman jemaah Sholawat Wahidiyah keberadaan sunah ulama ini menetukan
keberlanjutan interpretasi yang valid atas penjelasan mengenai hadis-hadis nabi.
Para pemimpin tersebut menjadi pemegang estafet dari Nabi kemudian sahabat.

Mereka pula yang memiliki otoritas spiritual terhadap para jemaah.

81" Agib, wawancara, 19 Februari 2019.
82 Ahmad Dimyati, wawancara, Kediri, 1 September 2019.
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Oleh sebab itu, pandangan Plato tentang mimesis yang terdapat pada
respons pembaca atau penerima atas pembacaan terhadap suatu teks yang
dilakukan tak ubahnya merupkan duplikasi atau menirukan sebagaimana yang
dilihat, didengarkan ataupun difahaminya. Tidak mudah untuk menolak akan hal
ini karena dalam banyak diskusi yang peneliti lakukan, pemahaman berbeda atas
hadis nabi yang muncul dari jemaah kemudian akan diluruskan oleh mayoritas
pandangan yang lain.

Di sisi lain, pemahaman jemaah akan hadis, diperankan pula oleh agensi
jemaah atas hal-hal yang disampaikan oleh Kiai atau Muallif. Temuan ini
menegaskan temuan Bambang Pranowo pada penelitiannya tentang Islam jawa di
pedalaman Magelang, Jawa Tengah. Menurut Pranowo, untuk melihat muslim
secara generik maka harus dilihat dari sudut pandang keagenan. Berbeda dengan
tradisi agama lain yang memiliki sistem kependetaan, di dalam Islam, tiap-tiap
muslim menjadi penerima aktif dalam proses pemahaman. Pemahaman atas ajaran
agama tersebut kemudian diartikulasikan atau dikontekstualisasikan dengan
berbagai dinamika kehidupan yang ada di sekitarnya.®® Dengan kata lain, di dalam
memahami ajaran Islam, meniscayakan adanya keragaman dan perbedaan sesuai
dengan tingkat dan jenis keaktifan penerima pemahaman tersebut.

Demikian pula yang terjadi di dalam Tarekat Shiddiqiyyah maupun
Sholawat Wahidiyah. Jemaah melakukan penerimaan pemahaman tasa hadis nabi

dengan fariatif. Apa yang diperoleh dari penjelasan Kiai atau Muallif diterima

8 M. Bambang Pranowo, Memahami Islam Jawa (Tangerang Selatan: Pustaka Alvabet, 2009),
364.



303

dengan beragam pemahaman dan penafsiran. Keragaman pemahama tersebut
dilatarbelakangi oleh tingkat pengetahuan agama yang dimilik oleh para jemaah.

Dalam hal transmisi pemahaman atas hadis, masing-masing kedua
komunitas memiliki persamaan dan perbedaan. Dalam konteks Sholawat
Wahidiyah, Mullif meninggalkan beberapa ajaran tertulis dan catatan lisan yang
disampaikan kepada murid-muridnya. Adapun Tarekat Shiddiqiyyah, transmisi
pemahaman diperantarai oleh Mursyid dan Khalifah sebagai pemegang otoritas.
Persamaannya terletak pada pentingnya menjaga transmisi oral yang disampaikan
oleh pemimpin kedua komunitas itu. Hal ini ditandai dengan rekaman ceramah
Mursyid atau Romo Yai yang didokumentasikan dengan baik.

Baik tarekat Shiddiqiyyah maupun Sholawat Wahidiyah dalam hal menjaga
proses transmisi pemahaman itu mereka menggunakan media berupa pertemuan-
pertemuan yang dilakukan secara regular. Di dalam Tarekat Shiddiqiyyah, selaian
ada pertemuan rutin pengajian yang disampaikan oleh Mursyid ataupun Khalifah
di pusat, jemaah juga mengadakan kajian rutin di berbagai daerah. Biasanya
diadakan bersamaan dengan acara kautsaran. Adapaun di dalam Sholawat
Wahidiyah, pengajian Ahad pagi adalah media rutin yang dalam hal transfromasi
ajaran tersebut.

Proses transmisi yang dinamis ini akhirnya menghasilkan transformasi
pemahaman yang dinamis pula. Walaupun wusaha untuk menyeragamkan
pemahaman telah dilakukan oleh para pimpinan organisasi kedua komunitas sufi

ini, namun keragaman pemahaman pun susah terhindarkan.
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Di luar aspek pemahaman, perhatian jemaah terhadap aspek oral suatu hadis
juga dapat diketahui dari struktur hadis yang ditrasnmisikan oleh jemaah dalam
banyak kesempatan. Hadis yang ditransmisikan dengan menyertakan rangkaian
sanad dan matn walaupun tidak di setiap kesempatan. Selain kedua unsur, hadis
yang disampaikan juga disertai dengan unsur yang lain. Menurut Speight, unsur
yang ketiga ini disebut dengan introductory formula.® Introductory formula
inibiasanya beraupa teks singkat yang menggambarakan setting waktu atau tempat
saat hadis disampaika leh Nabi. Jemaah melihat aspek ini penting untuk melihat

konteks yang sedang terjadi.

E. Ideologi Sufi di balik Resepsi Hadis Tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat
Wahidiyah

Dari sudut pandang kajian budaya, ideologi adalah aspek yang tidak dapat
diabaikan. Dengan asumsi bahwa berbagai gejala budaya yang terjadi adalah
imbas dari konstruksi makna oleh golongan atau sekelompok masyarakat tertentu
yang berkepentingan. Menurut Kaplan dan Manners, ideologi dapat berupa
falsafah, norma, nilai, kepercayaan keagamaan, kaidah etis, sentimen,
pengetahuan dan wawasan tentang dunia, dan etos.®

Resepsi jemaah tarekat Shiddigiyyah dan Sholawat Wahidiyah atas hadis
juga tidak terpisahkan dari rancangbangun gagasan atau ide yang telah
terlembagakan. Sebagai komunitas sufi lokal, keduanya memiliki gagasan yang

khas dibandingkan gagasan umumnya kaum tarekat. Unsur nilai-nilai dan

8 R Marston Speight, “Oral Traditions of the Prophet Muhammad: A Formulaic Approach,” Oral
Tradition 4, no. 1 (1989): 28.
8 David Kaplan dan Robert A. Manners, Teori budaya (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2000), 154.
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kebiasan yang telah terlembagakan menjadi fondasi dalam mengekspresikan cara
beragama.

Di sisi lain, konstruksi ideologis yang melatarbelakangi penerimaan jemaah
terhadap hadis nabi juga berkaitan erat dengan sudut pandang secara espitemik.
Nalar sufistik menjadi cara pandang jemaah dalam memahami teks-teks agama,
termasuk hadis. Dalam banyak kesempatan jemaah membubuhkan penjelasan
secara spesifik tentang berbagai ajaran Islam yang mereka praktikkan. Contohnya,
Sodaqgoh ala Shiddigiyyah, memperbaharui nikah dalam pandangan Shiddiqiyyah,
bertawasul dengan selawat menurut Wahidiyah, dan lain sebaginya. Nalar ini lah
yang menjadikan kedua komunitas sufi lokal tersebut memiliki corak tersendiri
dalam memahami dan mempraktikkan pesan-pesan nabi yang terdapat di dalam
hadis.

Shiddigiyah membawa ideologi Sufi yang mengkristal ke dalam penanaman
nilai nasionalisme. Nasionalisme tersebut kemudian diperinci ke dalam berbagai
praktik nyata dalam merespons dinamika kehidupan sosial. Salah satu di
antaranya adalah nilai pluralisme dan inklusivitas berislam. Shiddiqiyyah melalui
identitas nasionalisme menampakkan perlawanan terhadap isu-isu inteoleransi,
kekerasan, sektarianisme, dan ortodoksi Islam yang sedang menggejala di ranah
publik.

Ideologi sufistik dalam meresepsi teks agama sesungguhnya terjadi pada
umumnya komunitas Sufi, bukan hanya Shiddiqiyyah atau Sholawat Wahidiyah.
Sebagaimana praktik tadabbur al-Qur’an yang dilakukan oleh komunitas

Ma’iyyah. Ainun Najib (Cak Nun) sebagai tokoh sentral dalam komunitas
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tersebut mengajak untuk memahami al-Qur’an dan merenungi makna yang
terkadung di dalamnya. Dalam penelitiannya, Fina menyebut aktivitas merenungi
al-Qur’an yang dilakukan oleh anggota Mai’yyah adalah ‘belajar dari al-Qur’an’
bukan ‘mempelajari al-Qur’an’. Oleh sebab itu, setiap anggota memiliki
kesempatan yang sama untuk mempelajari al-Qur’an dan melakukan tadabbur
atasnya.’® Melalui tadabbur tersebut, Cak Nun menekankan betapa pentingnya
mengajarkan pluralitas dalam beragama dan bernegara.

Ciri paling terlihat dalam ideologi yang dibawa oleh kaum Sufi adalah
pluralitas dan kesatuan esensi atas semua agama. Begitu pula yang terdapat di
dalam Tarekat Shiddigiyyah. Bagi jemaah tarekat Shiddiqiyah, keragaman warga
negara Indonesia adalah suatu keniscayaan dan berkah dari Allah yang harus
disyukuri. Manunggaling keimanan lan kemanusiaan menjadi spirit ideologis
yang selalu dibawa oleh jemaah tarekat Shiddigiyah yang tercermin ke dalam
berbagi tindakan sosial.

Jemaah meyakini pentingnya hidup berdampingan dalam keberagaman.
Tarekat Shiddiqiyyah, adalah satu satunya tarekat yang menggagas organisasi
lintas agama dengan nama Persatuan Cinta Tanah Air Indonesia (PCTAI). Jemaah
tarekat Shiddigiyah meresepsi hadis nabi tentang pentingnya mencintai negara dan
hidup berbangsa dengan rukun tanpa takut kehilangan keya kinan yang dimiliki.

Begitu pula bagi jemaah Sholawat Wahidiyah. Berangkat dari ide

inklusivisme global (ja>mi ‘ al ‘a>lami>n) yang menjadi visi dakwah perjuangan,

8 Lien Iffah Naf ’atu Fina dan Ahmad Rafiq, “The Reception of the Qur’an in Popular Sufism in
Indonesia: tadabbur among the Ma‘iyah Community,” dalam Communities of the Qur’an :
Dialogue, Debate and Diversity in the 21st Century (United Kingdom: Oneworld Publications,
2019), 57.
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jemaah memahami konsep hidup beragama yang terdapat di dalam hadis nabi
dengan terbuka, toleran, dan inklusif.

Ideologi Sufi yang dibawa di dalam pemahaman Jemaah Sholawat
Wahidiyah adalah tentang inklusivitas ajaran ja>mi‘ al ‘a>lami>n. Sebagaimana
difahami oleh para pengamal, ideologi Sufi ja>mi‘ al‘a>lami>n, telah menjadi
kesadaran bersama bahwa ajaran Wahidiyah harus disebarluaskan kepada siapa
saja. Oleh karena itu selain menyebarluaskannya kepada khalayak melalui
selebaran selawat Wahidiyah, juga melalui jalan ritual, yakni muja>hadah. Di
akhir dari setiap wirid yang dibaca di dalam muja>hadah, terdapat ungkapan
balligh jami>‘ al-‘a>lami>na nida>’ana hadha wa ij‘al fi>hi ta‘thi>ran
bali>gha (sampaikanlah seruan kami ini kepada jami>‘ al-‘a>la>mi>n dan
jadikanlah hal tersebut berkesan untuk menarik diikuti).®’

Aspek ideologis yang juga mempengaruhi resepsi hadis kedua komunitas ini
adalah corak ajaran tasawuf falsafi. Di satu sisi, tasawuf falsafi lebih tampak
terlihat sebagai Ideologi resepsi hadis yang terdapat pada tarekat Shiddiqiyyah
kendati tidak pada seluruh ajarannya. Sufisme akhlaki atau amali yang
menekankan aspek moralitas dan bukan konsep-konsep filosofis semata, juga ikut
menjadi penanda ajaran tarekat Shiddiqiyyah. Dengan kata lain, di samping
Shiddiqiyyah mengajarakan  konsep-konsep tentang ketuhanan, seperti
manunggaling kawulo gusti, juga menekankan pentingnya menjalankan syariat

Islam secara utuh. Bahkan pada level tertentu, praktik ibadah yang dilakukan oleh

8 Susunan lengkap wirid Sholawat wahidiyah penulis sertakan pada lampiran, bagian akhir

disertasi ini.
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jemaah justru mengesankan sikap ‘berlebihan’, seperti mengerjakan Sholat duhur
usai mengerjakan sholat jum’at ataupun kewajiban salat Id. Bagi pemahaman
Shiddigiyyah pelakasanaan Sholat Jum’at tidak menggugurkan kewajiban
mengerjakan sholat Duhur. Seperti ini sebetulnya lumrah diketahui dalam tradisi
Sufi.

Di sisi yang lain, unsur jawa dalam meresepsi hadis komunitas Shiddiqiyyah
juga terlihat. Unsur Islam Jawa dalam resepsi hadis tarekat Shiddiqiyyah dijumpai
pada beberapa pemahaman mengenai konsep manusia dan manusia yang mulia.
Dalam buku yang diberi judul Sastro Jendro Hayuningrat Pangruwating Bawono,
Muchtar banyak memberikan penjelasan tentang berbagai ajaran baik yang
berhubungan dengan akidah, ibadah, maupun kehidupan sosial bermasyarakat.®
Buku ini jika hanya dibaca dari judulnya saja maka akan timbul kesan bahwa
buku tersebut berisi ajaran-ajaran Jawa atau kebatinan. Akan tetapi setalah
membaca isinya justru lebih banyak penjelasan tentang ajaran Islam. Tidak dapat
dipungkiri di dalam penjelasannya Muchtar banyak menyisipkan falsafah jawa
atau etika jawa di antara konsep-konsep Islam ataupun sebaliknya. Begitu pula
ketika melakukan penerimaan terhadap hadis-hadis nabi.

Sebagai contoh Muchtar menjelaskan hadis tentang unsur kejadian

penciptaan manusia. Dalam suatu hadis disebutkan:

sl Go ol dnal G gy A cais e a0 06
23 DUl okl

8 Lihat Moch. Mukhtar Mu’thi, Sastro Jendro Hayuningrat Pangruwating Bawono (Jombang:

Al-Tkhwan, 2015), 103.
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Nabi Saw. bersabda: Manusia diciptakan dari empat unsur dari air, tanah,
api, dan udara.®

Hadis ini belum penulis temukan di dalam kitab hadis kanonik manapun.
Satu-satunya kitab yang mencantumkan hadis ini dengan redaksi yang sama yakni
al-Rah!mah fi> al-T}ib wa al-H}ikmah, karya Jalal al-Di>n al-Suyu.t}i>."
Walaupun hadis ini lemah, esensi bahan dasar penciptaan manusia yang
terkandung dari keempat unsur dikuatkan di dalam ayat-ayat al-Qur’an.”!

Muchtar menjelaskan tentang unsur penciptaan manusia tersebut dengan
mengaitkannya dengan falsafah jawa cowek®® dan kenongo cino. Cowek terdiri dari
suku kata co yang berarti contoh dan wek yang diartikan dengan awake dewek
(dirinya sendiri), cowek kemudian diartikan dengan mencontoh diri sendiri.
Muchtar menjelaskan bahwa unsur penciptaan manusia yang terdiri dari air, tanah,
api, dan udara merupakan penciptaan yang sempurna. Keempat unsur mengandung
kebaikan yang saling melengkapi. Ia mempertegas konsep ini dengan
mengaitkannya dengan falsafah Jawa dulur papat limo badan dan juga
mengandung kiblat papat limo pancer. Kiblat berarti arah, maka kiblat papat
berarti empat arah penjuru mata angin sedangkan /imo pancer berarti arah dari

dirinya sendiri yang meliputi depan, belakang, kanan, kiri, atas, dan bawah. Maka

8 Moch. Mukhtar Mu’thi, Keunikan Thorigoh Shiddigiyyah (Jombang: Al-Ikhwan, 2014), 118.

% Jala>1 al-Di>n Suyu>t}i> (al), al-Rah>mah fi> al-T}ib wa al-Hikmah (Beirut: Shirkah Da>r
al-Arga>m bin Abi> al-Arqa>m, t.t.), 9.

%1 Lihat misalnya al-Qur’an surah al-Rahma>n; 15, al-A”ra>f: 12 dan 76, al-Hijr: 27, Ali

‘Imra>n: 59, al-Kahfi: 37, al-Ru>m: 20, al-H}aj: 5, Ibra>hi>m: 18, al-Baqarah: 22 dan 164, al-

An’a>m: 99, dan al-Anbiya>’: 30.

Cowek merupakan salah satu jenis gerabah yang terdapat di perdesaan Jawa. Benda ini seperti

piring yang difungsikan untuk tempat atau wadah makan. Sebelum piring yang terbuat dari

bahan keramik atau kaca, cowek lebih dulu terkenal sebagai alat kebutuhan dapur. Cowek

terbuat dari tanah liat yang dibakar. Biasanya berwarna merah atau hitam.

92
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eksistensi manusia menjadi tidak ada ketika keempat kiblat dan pancer juga telah
sirna.”

Kemudian Kiai Muchtar mengibaratkan proses pembuatan cowek dengan
penciptaan manusia yang juga melibatkan keempat unsur, yakni dibuat dari tanah,
kemudian dicampur dengan air kemudian dikeringkan dengan angin dan kemudian
dibakar. Dari keempat penciptaan tersebut manusia dapat dilihat dari aspek sifat
keempat unsur tersebut yakni, kering, basah, dingin, dan panas. Manusia yang
ideal adalah manusia yang mampu menyeimbangkan antara keempat-empatnya.®

Selain air memiliki sifat basah, karakter air dapat dimaknai dengan sifat
rendah hati dan benar. Air dapat memberi kehidpuan dan penghidupan. Oleh
karenanya, manusia selayaknya air yang tidak hanya mengairi dirinya sendiri
namun melimpahkan kebaikannya kepada orang lain. Begitu pula dengan angina
atau udara yang identik dengan pemerataan. Angin berhembus ke arah mana saja
dan dapat dihirup oleh siapa saja. Begitu pula manusia yang selayakanya
menghembuskan manfaat bagi orang lain. Muchtar mengaitkan karakter
pemerataan ini dengan sikap pemerintah yang seharunya memberikan jaminan
pemerataan ekonomi bagi seluruh rakyat Indonesia. Tidak untuk kelompok
tertentu saja. Adapun tanah juga memiliki filosofi tersendiri. Tanah sebagai
pengganti air memiliki banyak manfaat. Di samping itu tanah adalah tempat
tumbuhnya berbagai tanaman yang kemudian menghasilkan biji dan buah-buahan.

Tanah itu pula yang menjadi pijakan manusia hidup di dunia ini. Sedangkan api

9 Moch. Mukhtar Mu’thi, Keunikan Thorigoh Shiddigiyyah (Jombang: Al-Tkhwan, 2014), 119.
%4 Moch. Mukhtar Mu’thi, Keunikan Thorigoh Shiddigiyyah (Jombang: Al-Ikhwan, 2014), 119.
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memiliki karakter menghanguskan. Aritinya, dengan sifat api inilah manusia dapat
menghapuskan atau memberantas kemungkaran atau keburukan.®®

Selain memberi penjelasan tentang Cowek, Kiai Muchtar juga memberi
ilustrasi filosofis tentang kembang kenongo cino yang bermanfaat bagi manusia.
Kembang kenongo Cino diyakini dapat memberi manfaat bagi yang menggunakan
dan melestarikannya. Kembang (bunga) ini dilestarikan oleh kiai Muchtar dan
disebarluaskan ke berbagai penjuru Indoneisa, khususnya disebarkan melalui
jaringan tarekat Shiddiqiyyah yang hampir terdapat di seluruh propinsi di
Indonesia.

Kiai Muchtar menceritakan bahwa kembang kenongo cino merupakan
tanaman yang menjadi media transfer ilmu kesaktian yang dilimpahkan oleh
Mbah Sanusi. Dia adalah kakek buyut dari Kiai Muchtar. Mbah Sanusi
melimpahkan ilmu tersebut kepada suatu tanaman bernama kenongo cino karena
pada waktu itu tidak ada satu muridnya yang memiliki kekuatan dan mampu
untuk menerimanya. Kenongo cino sendiri oleh kiai Muchtar diterjemahkan
menjadi keno ngamalno asal suci niate (boleh mengamalkan dengan syarat
niatnya harus baik). Ada banyak manfaat yang diperoleh dari bunya kenongo cino.
Dari helai daun yang diambil dari tanaman tersebut, menurut Kiai Muchtar
menjadi wasilah keselamatan dan keberkahan ekonomi.® Aspek penting yang
terdapat di dalam penjelasan ini sesungguhnya bukan terdapat pada meteri (baik

berupa daun ataupun bagian tanaman lainnya) melainkan mantra atau doa-doa

% Ibid., 120-21.
% Ibid., 122.
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yang dibacakan kepada daun tersebut. Tidak semua jemaah Shiddiqiyyah dapat
memiliki tanaman tersebut. Kiai Muchtar memiliki otoritas dalam menentukan
siapa yang berhak untuk mendapatkan limpahan ilmu tersebut.

Ideologi Sufi jawa sangat terlihat di dalam penerimaan Kiai Muchtar
terhadap hadis pada konteks kembang kenongon cino ini. Memamg teks hadis
tidak disebutkan secara implisit namun dapat dimengerti bahwa keberadaan
tanaman tersebut merupakan wasilah atau perantara untuk menghubungkan
tujuan-tujuan tertentu yang dipanjatkan oleh manusia kepada Allah. Jika dilihat
sepintas akan menimbulkan kecurigaan bahwa praktik tersebut seolah-olah
mempercayai kasiat atau kehebatan dari suatu tanaman tertentu. Padahal tidak

sepenuhnya anggapan itu benar.

F. Resepsi Hadis Tarekat Shiddigiyyah dan Sholawat Wahidiyah sebagai
Wujud Lived Religion (Agama EKsis)

Agama tidak hanya dapat dimengerti dan difahami dari teks suci berupa
kitab suci atupun melalui pemahaman para pemimpin yang menjadi agen atas
teks-teks tersebut tetapi juga dapat diamati dari ekspresi yang ditampakkan oleh
pengamalnya. Orisinalitas pemahaman agama merupakan suatu hal yang dinamis.
Manusia memiliki kapasitas yang berbeda-beda dalam memahami dan merespons
teks-teks agama tersebut. Hal ini juga berlaku pada konteks resepsi jemaah
Tarekat Shiddigiyah dan Sholawat Wahidiyyah terhadap hadis nabi. Amerman

menyebut fenomena ini dengan istilah everiday religion,® sedangkan Mcguire

% Lihat Nancy T. Ammerman, Everyday Religion: Observing Modern Religious Lives (Oxford
University Press, USA, 2007).
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dengan istilah lived religion.®® Yaitu fenomena ekspresi beragama yang telah
mengalami berbagai infiltrasi pengaruh-pengaruh dari luar, seperti budaya, adat,
ataupun fenomena sosial.

Resepi jemaah Tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat Wahdiyah terhadap
hadis mengindikasikan akan hal ini. Hadis menjadi bagian yang melekat dalam
berbagai kegiatan ritual maupun sosial jemaah. Tidak semua dapat mengingat dan
menghafal teks hadis yang menjadi pedoman atau inspirasi mengerjakan berbagai
aktivitas tetapi mereka sadar dan yakin bahwa hadis nabi menjadi bagian penting
dalam kehidupan sehari-hari. Sebagaimana di dalam konsep /ived religion, agama
yang telah dipraktikkan di dalam suatu masyarakat berkaitan erat dengan konteks
tempat dan waktu dimana pemeluk suatu agama tersebut melakukannya. Begitu
pula dengan resepsi hadis nabi yang kemudian berubah wujud menjadi praktik
cara beragama bagi jemaah Tarekat Shiddiqiyyah maupun Sholawat Wahidiyah.

Resepsi hadis tentang mencintai tanah air bagi jemaah tarekat shiddiqiyah
tidak dapat dilepaskan dengan refleksi sejarah kemerdekaan bangsa Indonesia.
Frasa atas berkat rahmat Allah yang maha kuasa yang terdapat di dalam
pembukaan Undang-undang Dasar 1945 bukanah kalimat biasa. Frasa tersebut
merupakan frasa ‘sakti’ yang diyakini oleh jemaah sebagai bukti akan adanya
keterlibatan Tuhan dalam proses kemerdekaan Indoensia. Oleh sebab itu

kecintaan terhadap tanah air bagi orang Indonesia, secara umum dan jemaah

% Lihat Meredith B. Mcguire, Lived Religion: Faith and Practice in Everyday Live New York:
Oxford University Press, 2008).
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tarekat Shiddiqiyyah berpijak pada konsep syukur atas pertolongan Tuhan atas
kemerdekaan tersebut.

Bagi jemaah tarekat Shiddigiyyah, pemahaman tentang hadis cinta tanah air
tidak begitu memiliki arti jika tidak dikorelasikan dengan persitiwa sejarah
kemerdekaan Indonesia. Maka tidak heran, meskipun hadis tersebut oleh sebagian
ulama dinilai tidak valid dari aspek sanad, tapi bagi jemaah tarekat Shiddiqiyyah
dinilai berbeda. Secara maknawi hadis tersebut sahih dan kontekstual dengan
kontek sebagai warga negara Indoensia. Apalagi jika diperkuat dengan bukti-bukti
dari teks-teks hadis yang lain yang mengindikasikan bahwa Muhammad sangat
mencintai tanah kelahirannya, Makkah. Muchtar saat menjelaskan tentang
pentingnya mencintai tanah air juga mengaitkannya dengan sejarah Nabi
mencintai tanah kelahirannya.

Pemahaman atas hadis mencitai tanah air semacam ini hidup di tengah
jemaah Tarekar Shiddiqiyyah. Satu hal yang menarik dalam konteks ini adalah
keberadaan Mursyid sebagai pintu masuk resepsi jemaah terhadap hadis cinta
tanah air tersebut. Muchtar sangat detail dalam menerjemahkan dan
mengkontekstualisasikan makna hadis dengan sejarah bangsa Indonesia sehingga
jemaah dapat menerimanya dengan mudah.

Begitu pula resepsi hadis pada jemaah pengamal Sholawat Whidiyah.
Pelaksanaan sholawat wahidiyah yang notabene berdasarkan resepsi hadis tentang
pentingnya menjadikan bacaan sholawat sebagai media spiritual tidak dapat
dilepaskan dari kontekstulaisasi pemahaman yang mereka laukan. Muallif

Sholawat Wahidiyyah dan kemudian dilanjutkan oleh para penerusnya memahami
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bahwa pentingnya menjadikan sholawat sebagai media spiritual di tengah
kekakuan aturan pada umumnya tarekat. Salah satu yang paling terlihat adalah,
adanya ketentuan baiat sebelum mengamalkan ajaran tarekat dan keharusan
adanya Guru spiritual yang harus tersambung secara spiritual.

Kontekstualisasi pemahaman atas urgensi berselawat sebagai media spiritual
bagi jemaah Sholawat Wahidiyah seolah menjadi problem solving atas persoalan
tersbut. Artinya, Muallif berupaya mengembalikan kembali makna penting dari
bersholawat yang ada di dalam tradisi Islam dalam hal menempuh jalur spiritual.
Resepi hadis tentang pentingnya sholawat ini tidak lagi hanya sebatas sebagai
praktik biasa sebagaimana umunya dilakukan oleh muslim awam. Sholawat
diresepsi sebagai seuatu media yang efektif dalam memenuhi berbagai kebutuhan.
Bahkan pada level tertentu keutamaan membaca sholawat diterima oleh jemaah
Sholawat Wahidiyah tidak hanya sebagai media spiritual melainkan juga untuk
kebutuhan kehidupan sehari-hari. Seperti, untuk mendatangkan ketenangan hidup,
begitu juga untuk mendatangkan rizki atau harta benda, dan tujuan kesehatan.

Oleh sebab itu relasi antara Muallif dengan pengamal di dalam jemaah
Sholawat Wahidiyah berbeda dengan relasi antara Mursyid dan murid di dalam
tarekat pada umumnya. Jemaah meyakini bahwa seluruh murid memiliki potensi
yang sama untuk memperoleh tingkatan spiritual tertinggi di hadapan Allah.
Muallif, diyakini sebagai fasilitator yang dapat menghantarkan perjalanan spiritual
para pengamal tanpa melalui tahapan yang panjang dengan adanya silsilah
ataupun para wakil muallif. Keberadaan Imam Jamaah yang ditempatkan di dareh-

daerah merupakan jabatan struktural organisasi, dan bukan jabatan secara
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spiritual, sebagaimana kedudukan badal atau khalifah yang terdapat di dalam
tradisi tarekat.”

Model Dberislam sebagaimana ditunjukkan oleh jemaah Tarekat
Shiddigiyyah maupun Sholawat Wahidiyah menjadi contoh keragaman dan
bentuk lain dari cara memahami dan menerima ajaran agama yang bersumber dari
kitab suci, khususnya hadis nabi. Penerimaan kedua komunitas terhadap hadis
nabi menjadi bukti kuat bahwa, di dalam kalangan Sufi, keberadan hadis nabi
tidak kalah penting sebagaimana pada kelompok Muslim lainnya. Kenyataan ini
meneguhkan bahwa agama yang hidup di tengah masyarakat mencerminkan
adanya keragaman interpretasi dan berbagai dinamika penerimaan atas kitab suci.
Islam yang hidup, dan hadis yang hidup dalam konteks studi ini adalah bagian
penting dalam melihat masyarakat Muslim saat merespons atau merespsi teks suci
yang mereka terima. Lebih khusus lagi Tarekat Shiddigiyyah dan Sholawat
Wahidiyyah, meskipun tidak merepresentasikan umunya kaum Sufi, tapi
setidaknya kedua komunitas sufi tersebut menujukkan eksistensisnya dalam
melakukan respsi hadis nabi.

Jika ditarik pada aspek yang lain pada konteks yang lebih makro, dari
resepsi kedua komunitas Sufi tersebut terhadap al-Qur’an maupun hadis nabi,
menurut penulis mengarah pada visi yang besar. Visi yang penulis maksudkan
adalah menjadikan pemahaman atas hadis nabi sebagai kekuatan untuk
menggerakkan pemahaman tentang tujuan besar kedua organisasi. Sanya

menyebutnya sebagai bentuk identifikasi identitas atau juga dapat dikatakan

9 Sokhi Huda, wawancara, Surabaya, 12 Januari 2020.
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dengan identitas merek (branding identity) di antara kelompok-kelomok Sufi yang
lain. Branding yang hendak ditunjukkan bahwa Shiddiqiyyah sebagai tarekat
Nasionalis dan Sholawat Wahidiyah dengan Sufi Inklusif. Keduanya berngkat dari
interpretasi dan resepsi pendiri terhadap teks suci Islam, khusunya hadis nabi.

Branding Identitas berupa Tarekat Nasionalis dan Sufi Inklusif dari kedua
komunitas Sufi ini berangkat dari visi yang mereka bawa. Tarekat Shiddiqiyyah
memegang teguh visi manunggaling keimanan lan kamanungsan, yaitu kesatuan
antara keimanan dan kemanusian. Adapun visi dari Sholawat Wahidiyah adalah
ja>mi’ al-‘a>lami>n, yakni inklusivisme global.

Kedua visi tersebut kemudian diterjemahkan ke dalam berbagai jenis ide,
gagasan yang diwujudkan dalam berbagai praktik spiritual dan sosial. Tarekat
Shiddigiyyah menerjemahkan visi tersebut dengan menunjukkan jati diri tarekat
yang mereka sebarkan sebagai tarekat nasionalis. Dengan kata lain, Taraket ini
menekankan pentingnya rasa cinta tanah air yang terilhami dari wujud rasa syukur
atas anugerah berupa Negara Kesatuan Republik Indonesia. Kiai Muchtar selalu
menkekankan pentingnya dua kesadaran sekaligus. Tidak hanya kesadaran
beragama (religious consciousness) namun juga penting untuk menjadikan
kesadaran berbangsa (nation consciousness) sebagai kewajiban warga
Shiddigiyyah. Dua kesadaran ini akan menimbulkan semangat menghamba
kepada Tuhan sekaligus memiliki rasa cinta terhadap tanah air yang ditinggali.

Resepsi tentang visi manunggaling keimanan dan kemanusiaan diilhami dari
Hadis nabi bahwa di dalam Islam terdapat unsur jasmani dan rohani. Unsur

jasmani Islam adalah rukun Islam sedangkan rohaninya adalah kesatuaan antara
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keimanan dan kemanusiaan. Begitu pula semua Ibadah mengandung kedua aspek
tersebut.’® Khalifah Tasrichul Adib Aziz menjelaskan:

Karena dalam hadits disebutkan bahwa agama Islam itu ada jasmani dan

rohaninya. Jasmani Islam adalah rukun Islam dan jiwa Islam adalah

manunggalnya iman dan kemanusiaan, dan semua ibadah di dalam agama

Islam itu pasti mengandung dua aspek, yaitu aspek keimanan dan

kemanusiaan.'**

Adapun di dalam visi yang termuat di dalam Sholawat Wahidiyah, yakni
ja>mi’ al-‘a>lami>n atau inklusifisme global diterjemahkan ke dalam suatu
ajaran spiritual yang tidak lagi menekankan aturan ketat sebagaimana terdapat
pada umunya tarekat. Tidak adanya bai’ah, kebolehan untuk diamalkan siapa saja,
non-muslim sekalipun, menjadi ciri khas ajaran Wahidiyyah. Tujuan utama visi
tersebut, menyebarkan seluas-luasnya ajaran Wahidiyah bagi siapa saja dan di
mana saja dengan syarata yang mudah.

Kendati begitu penelitian ini menunjukkan bahwa meskipun inklusivisme
ajaran yang digaung-gaungkan, dalam ranah praktiknya, tidak jauh berbeda
dengan tarekat pada umunya. Sebagai contoh, istilah Mursyid memang tidak ada
namun di dalam Wahidiyyah terdapat Muallif atau Ghawth (Romo Yai).
Kemudian istilah khalifah atau badal di dalam tradisi tarekat, diganti menjadi

imam Jemaah. Imam Jemaah ini yang memiliki wewenang untuk memimpin atau

meneruskan petuah berupa ajaran yang dieproleh dari Romo Yai. Imam jemaah

100 Munir, Semangat Kapitalisme dalam Dunia Tarekat, 104.

101 Ajaran manunggalnya keimanan dan kemanusiaan (manunggaling keimanan lan kamanungsan)
bagi jemaah tarekat Shiddiqiyyah hakekatnya adalah tasawuf itu sendiri, sebagaimana
tercantum dalam Anggaran Dasar Orshid Bab II Pasal 5, yang berbunyi: “Organisasi
Shiddiqiyyah adalah organisasi sosial keagamaan Islam yang bersifat tasawuf, yaitu
manunggalnya Keimanan dan Kemanusiaan”.
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biasanya ditempatkan di berbagai daerah-daerah. Disamping itu, wirid atau doa

sholawat Wahidiyyah juga dibaca dengan jumlah dan ketentuan secara spesifik.



BAB YV

PENUTUP

A. Kesimpulan

Berdasarkan paparan dan analisis data pada bab-bab sebelumnya, beberapa

temuan pada penelitian ini dapat disimpulkan sebagai berikut:

1.

Keragaman kualitas hadis yang diterima dan diamalkan oleh kedua komunitas
menegaskan bahwa, di luar aspek rigid tentang ketentuan kesahihan hadis,
aspek nilai (values) atau substansi makna menjadi perhatian yang jauh lebih
penting bagi para jemaah. Ta 'wi>/ Isha>ri dalam bentuk pemahaman dan
produksi nilai yang aplikatif menjadi tujuan utama dari teks-teks hadis yang
diresepsi oleh kedua komunitas Sufi lokal tersebut. Penulis menyimpulkan
bahwa bagi jemaah tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat Wahidiyah, penilaian
suatu hadis berdasarkan kesesuaian antara isi kandungan suatu hadis dengan
al-Qur’an, logika, atau peristiwa sejarah jauh lebih penting dibandingkan
dengan melihat aspek sanad dan para periwayatnya.

Aspek fungsional, baik sosiologis maupun psikologis juga menjadi sisi
lain yang dinggap penting bagi Jemaah dalam melakukan resepsi terhadap isi
kandungan suatu hadis. Artinya, seruan yang terkandung di dalam hadis nabi,
jika dapat dirasakan manfaatnya dan kebaikannya menjadi indikator validitas
penerimaan secara total tanpa melihat dengan rumit kualitas dari suatu hadis
yang diresepsi. Dalam terminologi para Sufi, hal ini disebut dengan dimensi

pengamalan (practical dimension) al-Qur’an atau hadis.

320
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Kendati begitu, secara umum perhatian jemaah terhadap hadis cukup
menonjol. Di samping hadis-hadis marfu‘, Atha>r Sahabat juga banyak
dikutip oleh jemaah Tarekat Shiddiqiyyah. Kitab-kitab hadis kanonik juga
menjadi rujukan berbagai praktik ritual dan sosial para jemaah. Dalam banyak
kesempatan, hadis-hadis dikutip oleh jemaah lengkap beserta jalur
periwayatnya. Sementara di dalam lingkungan jemaah Sholawat Wahidiyah,
walaupun perhatian para jemaah terhadap hadis tidak semenonjol pada tarekat
Shiddiqiyyah, hadis menjadi bagian penting dalam kehidupan sehari-hari
jemaah. Di samping itu, jemaah Sholawat Wahidiyah juga meyakini adanya
sunah Ulama, yakni pesan-pesan nabi yang tersirat yang dilestarikan oleh para
guru Sufi.

. Bagi jemaah tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat Wahidiyah, hadis menjadi
teks sakral yang banyak menginspirasi berbagai aktivitas ritual dan sosial. Di
dalam jemaah tarekat Shiddiqiyyah Hadis telah hidup di dalam berbagai
aktifitas ritual seperti, ibadah mahd}ah, kautsaran, ataupun ritual-ritual rutin
pada bulan-bulan tertentu. Dalam ranah ekspresi sosial budaya, hadis hidup di
dalam praktik 3S (Silaturrahmi, Santun, dan Shadaqoh), berorganisasi,
konservasi alam, cinta tanah air, maupun simbolisasi hadis ke dalam logo
organisasi dan berbagai ornamen bangunan. Hal yang serupa juga terjadi pada
jemaah Sholawat Wahidiyah. Living hadis dapat dijumpai pada ekspresi ritual
seperti, nida>" empat penjuru dan fashaffu’, tradisi tangisan, istighra>q dan
naz/rah, menghadiahkan amal, mujahadah, dan mencetak dan menyebar

lembaran selawat. Adapaun /iving hadis di dalam praktik sosial budaya dapat
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dijumpai pada praktik berderma melalui dana box, pemahaman tentang konsep
selawat sebagai jalan spiritual (z!arigah), konsep Ghawth sebagai ‘rasul’, dan
berorganisasi sebagai motor ihtya>" al-sunnah.

Hadis-hadis yang lestari di tengah kedua komunitas Sufi tersebut tidak
terlepas dari suatu fakta bahwa hadis merupakan pedoman praktis
berkehidupan bagi jemaah. Selain itu, hadis juga menyuguhkan catatan
peristiwa yang rinci tentang kehidupan Nabi, tak terkecuali kehidupan
spiritual, sehingga mudah untuk diduplikasi dalam kehidupan sehari-hari.
Kedua komunitas ini mencoba menerjemahkan kembali konteks kehidupan
nabi dengan fakta sosial hari ini.

Lokalitas ajaran kedua komunitas Sufi ini juga menjadi bagian dari
sejarah sosial tersendiri dalam hal penerimaan dan respons mereka terhadap
teks hadis. Akibatnya, penerimaan dan respons terhadap hadis terkadang
berbeda dengan muslim Indonesia pada umunya. Temuan ini meneguhkan
bahwa hadis telah mempengaruhi sikap para jemaah karena faktor cakrawala
harapan (horizon of expectation) yang mereka miliki. Dengan kata lain,
respons dan tanggapan jemaah atas hadis berkaitan erat dengan latar belakang
historis yang kompleks serta lingkungan teks tersebut ditransmisikan, yakni
tradisi dan budaya sufisme.

Secara umum resepsi yang dilakukan oleh para jemaah merupakan resepsi
eksegesis (exegetical reception), yakni penafsiran atas teks-teks hadis baik
yang diperoleh langsung dari Mursyid ataupun Romo Yai. Resepsi tersebut

kemudian diwujudakan ke dalam berbagai ekspresi ritual dan sosial berupa
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simbol-simbol keagamaan. Resepsi produktif berupa adaptasi hadis nabi ke
dalam berbagai jenis teks-teks gubahan seperti wirid dan syair juga penulis
temukan di tengah-tengah kehidupan jemaah. Selain itu resepsi estetis
(aesthetic), dan tindakan atau performa (performative) menjadi penanda lain
perhatian jemaah terhadap hadis. Teks-teks hadis ditulis ke berbagai media,
seperti kertas, kain, ataupun berbagai monumen dan tempat-tempat simbolis
komunitas tersebut. Hadis nabi juga dibacakan baik dengan irama lagu
ataupun dengan bacaan biasa pada momen-momen tertentu. Praktik-praktik
tersebut dilakukan dengan tujuan mengharapakan berkah, shafa’at, yassarah,
maupun naz}rah.

Pada aspek keterhubungan dengan teks-teks sebelumnya, resepsi yang
dilakukan oleh jemaah tidak terpisahkan dengan modal pengetahuan berupa
hasil bacaan yang dimiliki oleh para jemaah. Peristiwa ini dalam diskursus
respons pembaca (reader-response) disebut dengan intertekstualitas. Kitab-
kitab hadis popular dengan genre Al-Ja>mi’ seperti Al-ja>mi’ al-s}aghi>r
karya al-Suyut}i, serta kitab-kitab Hadis tematik maupun fikih yang memuat
hadis-hadis seperti Riva>dhu al-S}a>lih}i>n, Arba‘i>n al-nawawiyah, Nayl
Aut}a>r, Subulu al-Sala>m, Bulu>gh al-Mara>m, Al-Umm, Fath}u al-
Waha>b, I ‘a>natu al-T}a>libi>n, dan Fighu al-Sunnah menjadi rujukan para
jemaah.

Dua kitab tasawuf yang sama-sama memiliki pengaruh penting pada
kedua komuntas Sufi ini adalah kitab Ih}ya> ‘Ulu>m al-Di>n karya Abu>

Hami>d Al-Ghazali dan al-H}ikam yang ditulis oleh Ibnu ‘At}a>illah al-
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Sakandari>. Adapun secara khusus, kitab Tanwi>r al-Qulu>b fi>
mu ‘a>malati al-‘alla>m al-Ghuyu>b karya Amin Al-Kurdi banyak dijadikan
pedoman oleh jemaah tarekat Shiddiqiyyah. Sedangkan kitab Tagri>b al-
Uspu>l li Tashi>li al-Wus}u>1 li Ma rifati Alla>hi wa al-Rasu>[ karya Al-
Sayyid bin Ahmad Al-Sayyid Zaini Dahla>n dan Sa ‘a>datu al-Da>rayni fi>
al-S}ala>ti ‘ala Sayyidi al-Kaunayni karya Yusuf bin Isma’il al-Nabhani telah
dijadikan pedoman oleh jemaah Sholawat Wahidiyah. Penulis berpandangan
bahwa kitab-kitab yang berisi tentang anjuran dan larangan (farhi>b wa
targhi>b) dan kitab-kitab tasawuf terlihat dominan dalam mempengaruhi cara
pandang para jemaah dalam meresepsi hadis.

Disamping itu, tampak adanya keberlanjutan dan kesesuaian antara
resepsi jemaah terhadap hadis nabi dengan tradisi interpretasi Sufistik.
Keberlanjutan dan kesesuain itu menandakan kuatnya tradisi oral yang
bertumpu pada otoritas Mursyid ataupun Romo Yai. Kendati begitu, otoritas
Mursyid ataupun Romo Yai sebagai pemegang otoritas tunggal pemahaman
atas hadis tidak menutup ruang ekspresi dan kreativitas para Khalifah maupun
Imam Jemaah sebagai wakil-wakil Pemimpin di daerah. Pun juga dengan para
Jemaah sendiri yang terlibat secara langsung dalam penerimaan pemahamaan
atas hadis-hadis secara dinamis. Ketidakseragaman pemahaman atas teks-teks

hadis-pun mustahil terhindarkan.

B. Implikasi Teoretis
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Penulis menemukan beberapa implikasi teoretis di dalam penelitian ini.

Implikasi teoretis ini berkaitan dengan temuan penelitian baik secara langsung

maupun tidak langsung (dalam pengertian makro).

1.

Temuan penelitian ini menguatkan sekaligus melengkapi teori yang
dikembangkan oleh Selcuk Coskun di dalam artikel On the Use of ‘Fitrah’ as
a Measure in Determining Whether a Narrated Hadith Belong to the Prophet
Muhammad,’ tentang kriteria kesahihan hadis berdasarkan instrument fitrah
(kesucian batin). Terlepas dari persoalan subjektifitas, para Sufi diyakini
sebagai orang-orang suci yang dapat menjadi medium transmisi pesan nabi.
Jemaah tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat Wahidiyah menempatkan sosok
Mursyid ataupun Romo Yai sebagai figur yang memenuhi kriteria tersebut.
Namun demikian, sesungguhnya figur-figur tersebut tidak menjadi indikator
tunggal dalam menilai faliditas suatu hadis. Kepatutan dan kelayakan suatu
hadis untuk dapat diamalkan juga mengacu pada aspek makna yang
terkandung dan juga aspek fungsional yang melekat padanya.

Temuan penelitian ini juga meneguhkan pandangan Denis Grill di dalam
Hadith in the Work of Ibn ‘Arabi: the Uninterrupted Chain of Prophecy’ dan
juga pandangan Jalaluddin Rakhmat tentang upaya konservasi hadis yang
dilakukan oleh para Sufi. Meskipun jemaah Tarekat Shiddiqiyyah dan

Sholawat Wahidiyah memiliki sikap tersendiri dalam memandang hadis, hadis

! Selcuk Coskun, “On the Use of ‘Fitrah’ as a Measure in Determining Whether a Narrated Hadith

Belong to the Prophet Muhammad,” Journal of Hadith Studies V1, no. 1 (2008): 29-46.

2 Denis Gril, “Hadith in the work of Ibn ‘Arabi,” Journal of the Muhyiddin Ibn ’Arabi Society 50

(2011).
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sangat dekat dengan keseharian mereka. Keberadaan resepsi komuitas Sufi
terhadap hadis sebagai bentuk alternatif atau perspektif lain di dalam
merespons teks agama sekaligus upaya melestarikan dan menghidupkan hadis.
Temuan penelitian ini juga mengkalarifikasi anggapan sebagian kalangan
bahwa komunitas Sufi lokal dianggap kurang peduli terhadap hadis. Para
Jemaah tarekat Shiddiqiyyah justru banyak menukil hadis-hadis dari kitab-
kitab induk hadis, walaupun memang pada konteks jemaah Sholawat
Wahidiyah sedikit kurang terlihat dibandingkan yang pertama.

3. Dalam hal hubungan antara teks dan praktik dalam masyarakat muslim,
temuan penelitian ini mengklarifikasi dikotomi praktik masyarakat muslim ke
dalam tradisi besar (great tradition) dan tradisi kecil (little tradition),
sebagaimana digagas oleh Robert Redfield di dalam Peasant Society and
Culture: An Anthropological Approach to Civilization’, dan beberapa
antropolog yang seide dengannya. Walaupun Jemaah tarekat Shiddiqiyyah dan
Sholawat Wahidiyah digolongkan ke dalam komunitas Sufi lokal, bukan
berarti penerimaan mereka terhadap hadis, tergolong ke dalam ekspresi
beragama masyarakat pinggiran (pheriphery) yang oleh sebagian antropolog
tidak dijadikan perhatian utama. Penulis justru berpandangan bahwa ada
proses dialektika yang diperankan oleh agen-agen kedua komunitas di dalam
meresepsi pesan-pesan di dalam hadis dengan tradisi yang telah mengakar di

dalam kedua komunitas.

3 Robert Redfield, Peasant Society and Culture: An Anthropological Approach to Civilization
(University of Chicago Press, 1965).



327

Meminjam istilah yang dipakai oleh Lukens-Bull di dalam Between Text
and Practice: Considerations in the Anthropological Study of Islam?, bahwa
praktik jemaah Tarekat Shiddiqiyyah dan Sholawat Wahidiyah di dalam
meresepsi hadis sebagai bentuk ekspresi keberagaman dan diskursif (diversity
and discursive). Ekspresi lokal yang tampak di dalam tradisi kedua komunitas
tidak benar-benar terpisah dari aspek inti ajaran Islam namun juga memiliki
ciri dan karakteristik yang khas. Cara mengekspresikan jemaah atas pesan-
pesan yang terdapat di dalam hadis juga tidak terpisahkan dengan memori
kedua komunitas tersebut yang dinamis. Peristiwa tersebut merupakan proses
sosial yang telah menciptakan makna bersama yang berkaitan juga dengan
sejarah tentangnya. Ekspresi ritual dan sosial kedua komunitas atas hadis
bukan merupakan representasi dari tradisi pinggiran (pheriphery) melainkan
wujud keragaman ekspresi bersislam yang telah mengakar di dalam suatu
kebudayaan.

4. Pada aspek kelisanan dan keaksaraan (orality and literacy), determinasi
budaya tulis terhadap budaya lisan yang digagas oleh Ong di dalam Orality
and Literacy:The Technologizing of the Word’, hemat penulis juga tidak
sepenuhnya tepat untuk membaca resespi hadis yang dilakukan oleh jemaah
tarekat Shiddiqiyyah maupun Sholawat Wahidiyah. Penulis mendapati bahwa
di tengah budaya digital yang meniscayakan budaya literasi yang sangat

tinggi, para jemaah justru berpegang teguh pada tradisi lisan yang ada di

4 Ronald A. Lukens-Bull, “Between Text and Practice: Considerations in the Anthropological
Study of Islam,” Marburg Journal of Religion 4, no. 2 (Desember 1999): 1-21.
> Walter J. Ong, Orality and Literacy: The Technologizing of the Word (Routledge, 2003).
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lingkungan komunitas tersebut. Pitutur luhur Mursyid maupun Dawuh Romo
Yai menjadi norma penting yang dipegangi oleh jemaah untuk melegitimasi

berbagai pandangan dan tindakan keagamaan.

5. Keterbatasan Penelitian

Sebagai sebuah penelitian etnografi yang mengharuskan berkicimpung
dalam durasi waktu yang lama, temuan penelitian ini tentu masih menyisakan
ruang-ruang kosong analisis yang belum terisi. Tema-tema lain yang bertalian
dengan studi ini belum dapat terakomodasi secara menyeluruh. Lokus penelitian
yang hanya terfokus pada empat Kabupaten (Jombang, Kediri, Tulungagung, dan
Trenggalek) bisa jadi juga merupakan keterbasan proses penggalian data dari
penelitian ini. Penulis berpandangan bahwa perkembangan kedua komunitas Sufi
lokal yang terus dinamis dan telah menjangkau berbagai wilayah di Indonesia
tentu bersentuhan dengan berbagai ragam budaya lokal lainnya di Indonesia.
Semakin beragam masyarakat yang menjadi bagian dari komunitas Sufi lokal
maka semakin beragam pula penerimaan mereka terhadap hadis nabi. Penelitian
lebih lanjut dengan melihat dinamika resepsi yang terdapat di daerah luar pulau

Jawa penulis kira akan menghadirkan data-data baru yang jauh lebih segar.

6. Rekomendasi
Sebagai peneliti, penulis merekomendasikan untuk menindaklanjuti temuan
penitian ini dengan melakukan penilitian lanjutan pada topik yang lebih spesifik

sebagimana telah penulis singggung pada penelitian ini. Aspek intertekstualitas
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pemahaman Mursyid, Romo Yai, ataupun para wakil keduanya misalnya, belum
banyak penulis kupas dalam penelitian ini, kecuali hanya pada satu subbab saja.
Penulis menemukan banyak korelasi antara pandangan tokoh-tokoh di dalam
komunitas tersebut dengan pemikiran-pemikiran tokoh Sufi sebelumnya, baik
yang terdokumentasi di dalam buku-buku yang tersebar maupun hanya dalam
bentuk uraian verbal. Keterkaitan dengan tokoh-tokoh Sufi Nusantara misalnya,
juga sangat menarik untuk dikupas lebih jauh.

Dalam ranah studi al-Qur’an Hadis, secara khusus, peneliti selanjutnya
memiliki kesemapatan besar untuk mengungkap takwil sufistik yang disampaikan
oleh para tokoh kedua Komuntas Sufi lokal tersebut. Takwil Sufistik pada tema-
tema aktual dan kontekstual juga belum penulis ulas di dalam penelitian penulis

ini secara mendetail.
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