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Abstrak:

This afticle is a preliminary research on a tred;ise frisalah, of clossiol
heritage of Bmjorese stfisn orrcerning gnosis (ma'rifah), rnmely l{aru
al-Ma'rifah (the heritage o/ gnosis or qintual knowledge). The widely-
qread ossumpfion fhot its atthor wasMubammad Arryad al-kniari has

been sill in doubt. By compardion ofKarual-Ma'rifah uifh 'Amal Ma'rifah
bosed on coherene of ideaa it sn be concluded mo$ possibly thd the

two works were writen by wme authon 'Abd ar-fubmdn Shid&q. The

a$i order which beume bosis o/ &ik was Syddziliyyah and in the sme
time Sarnmdniyyah, eqecially it' we se the higarical &uelopment of the
l&er in Sor.rth Kslimantsn. The two orders wete posible dodrines urtdq-
Iined the &ik becouse the latler wss soid to be a brurrch of the former.
The alow of ifs sufsm seens not to deuiote from intelleduol t'edure of
Nnsontco commonly, fhof is wujOdiyyah funity of God ond His *rusnt) '
Bd, when this idea of sulism encountered Islomic lqal md tleologiul
discourses, astaken plae in South Kalimqttan, there were many kin& of
adoption and daftation. The n:rllin aim of this sqfsm is to rcconcile be-

tween the idea of oneness of God (tawhid) and intellectual sufism
(wujfrdiyyahl , or behueen tasybtr ond tanzih, and lrcne the pardoiml
clwrsder is something interent in it.

Identifikasi Teks
?*l arua ini masih clalam
(frl benruk manusktp <ian

ef . anonim. Telaahterhadap
identitas teks dapat dilakukan
biasanya dengan dua cara. Perta-

ma, penelusuran intern, yaitu
dergan menaliti peh:njr:k-petu-f uk
dalam tels ihr sendiri, seprtr khd-
bat al-kitdb. Kedua, peneltrsuran

Wardani adalah alumnus strata dua
konsentrasi fibafat Ishm pada program
Fascasarjana IAIN Sunan Kalijaga Yog-
yakarta. Sekarang bekerja sebagai pe-

neliti pada l-embaga Kajian Keislarmn
dan Kemasyarakatan (LK-3) Ban-
jarmasin. Karya-karyanya dipublika-
sikan LKiS (Yogyakarta), Dialog (Ja-

karta), Khazarnh, llmu l.bhuluddin, al-

Banjari, Ittihad, IGndil (Banjarrnasin),

dan Suhuf (Solo). knulis rnengucap
kan terinra kasih kepada saudara Ab-
dul Fladi, MAg. atas kesediannln nc-
minjamkan karrn-karya lbn AtlrA'ill6h.

ercitem, yaitudengan meneliti in-
dikasi-indikasi di luar tels, seperti
ketemngan lisan. Risalah ini tidak
mem iliki khutbat al -kifdb. Karena
itq penelusuran intem temrah pa-
da isi telcs, terutama dengan mem-
bandirgkannya dergan karya-kar-
ya tashawuf semersernya. Fadaba-
gian alritrirKora aI-Ma' rit'ah" terhrlis

bahwa karya ini selesai dih:lis pada

hari Rabu tanggal 8 Muharram
1323 H. Tidak ada keterangan di
dalamnya yarg memrnjtrldan pe-
nul-snya. Atas dasar sumber lisan,

selama ini karya tersebut diklaim
sebagai kar5n Muhammad .ArsTad

al-Banjari (15Shafar 7722W 19
Maret 1710M-6 Syawal 7227 173

Oktober 1812 M) olehketurunan-
nya di lvlarbpura.l Tenggargwaktu

I Lihat, misalnya, Azyumardi Azra, Ja-
ringan Ulama Timur Tengah dan Ke-



pulauan Nusantara Abad XVII dan
XVIII (Bandung: Mizan, 1994), h. 253.
ftnulis terkenal tentang Anyad, Zahy
Z-amzam (1.979 71), misalnya, menye-
butnya sebagai karya Arsyad, tapi, se-
perti kritik Karel A. Steenbrink, sum-
bernya tidak disebut. Di samping itu,
Arsyad dikenal sebagai tokoh fiqh, bu-
kan tashawuf. (Lihat Karel A. Steen-
brinl<, Beberapa Aspek tenlang lslam
di Indonesia Abad ke-19 [Jakarta: Bu-
lan Bintang, 19891, h. 96). Tulisan-
tulisan tentang Arsyad selama ini me-
mang "digiring" oleh asumsi tersebut
yang belum dibuktikan, kecuali atas da-
sar semata-mata sumber lisan. Sum-
ber lisan dari Abu Daudi, sebagaima-
na dikutip oleh Syahriansyah ("Kanz
al-Ma'rifah Syekh Muhammad Arsyad
al-Banjary", Jurnal Penelitian, Puslit
IAIN Antasari Banjarmasin, vol. 9, no.
9, Desember 2003, h. 16 [di sini tidak
ditunjukkan sumbernya; wawancara
langsung, pada tanggal berapa, atau
mengutip dari literatur sebelumnya
yang melakukan wawancara]) me-
mang mengatakan bahwa ada dua
versi Kanz al-Ma'rifah, yaitu versi yang
ditulis oleh Arsyad sendiri yang dika-
takan telah hilang dan versi yang dika-
lakan merupakan salinan ulang oleh
cucu, yang menjadi sumber studi ini.
Dalam penggalian data sejarah, tentu
saja, sumber tersebut memiliki signifi-
kansi tersendiri, tapi memilik kelemah-
an dalam tingkat keterpercayaan, kare-
na setiap orang bisa saja mengklaim
karya tersebut sebagai karya orang ter-
tentu. Oleh karena itu, sumber lisan
harus dilakukan cross-check dengan
membiarkan teks tertulis itu sendiri ber-
bicara (sumber intern). Berdasarkan
keterangan lisan, misalnya, dikatakan
bahwa penanggalan di akhir risalah
tersebut adalah penanggalan penulisan
ulang. Hal ini mungkin saja terjadi.
Akan tetapi, adalah hal yang mungkin
pula penyalin ulang membiarkan tahun
penulisan yang dicantumkan penga-
rangnya. Artinya, penanggalan tersebut
adalah penanggalan penulisan awal
oleh penulisnya. Saya lebih cenderung
ke kemungkinan terakhir ini karena;
p€rtarna, redaksinya adalah "lammat
KitAb Kanz al-Ma'rifah Yawm al-Arba'
Tsam6niyah fi Sayhr al-Mularram
Sanah 1323." Di sini, disebutkan
"sempurna/ selesai KitAb Kanz al-Ma'-
rifah", bukan "sempurna/selesai penu-
lisan" (tammat kitAbat Kanz al-Ma'-
rifah). Redalsi terakhir ini, jika terjadi,
masih menunj ukkan kemungkinan
tanggal penulisan awal. Kedua, apa
yang ierjadi dalam tradisi keilmuan di
Kalimantan Selatan memungkinkan
p€ngatasnamaan dengan nama ulama
besar pada karya-karya orang lain,
seperti pada Par0krlnan JamAl ad-Din.

begitujauh antam penr"rlisan karya
tersebut dengan wafatrnya Arsyad
(96 tahun) menunjukkan secara
jelas bahwa karya tersebut bukan
karya Arsyad, kectrali atas dasar
bahwa penanggalan tersebut ada-
lah penanggalan penulisan uiang.
Ada yang menganggap risalah ini
sebagai karya Abd ar-RahmAn
Shiddiq yang kemudian dijelaskan-
nya secara mendalam dalam Ri-
sdloh Amal Ma'rifah.2 Klaim ini
pun tanpa penjelasan.

Telaah Isi Teks
Risalah ini ditulis khuus r.n-

tuk menjelaskan dalam pandangan
tashawuf terhadap pernyataan
yang terkenal di kalangan sufi dan
dildaim sebagai hadits: man' affat'a

lsic, 'arat'a] nat'sah t'aqad'araJa
lsic,' arafa) rabbah" (Barangsiapa
mengenal dirinya, ia akan menge-
nal Tuhannya).3

Karya diatasnamakan JamAl ad-Din
sebagai penulis, padahal penulis sebe-
narnya adalah Fathimah. JamAl ad-
Din adalah putera Arsyad, seorang
yang berpengaruh dan terkenal di Kali-
mantan Selatan. Sedangkan, FAthimah
adalah hasil perkawinan puteri Arsyad,
Syarifah, dengan Abd al-Wahhdb
Bugis. (Lihat Martin van Bruinessen,
Kitab Kuning, ksantren, dan Tarekat:
tadisi-tradisi Islam di Indonesia (Ban-

dung: Mizan, 1995), h. L77). Ketiga,
tahun 1323 H dan masa-masa seki-
tarnya memang masa-masa muncul-
nya karya-karya produktif ulama-ula-
ma Kalimantan Selatan, semisal Abd
ar-RahmAn Shiddiq ll2UWlU6 t7l
M-1939[1950?]M), pasca Muham-
mad Arsyad al-Banjari. Dengan demF
kian, saya setuju dengan asumsi dengan
penanggalan tersebut tidak ditulis
Arsyad, karena ketidakfasihan baha-
sanya (seharusnya yawm al-arbi'A',
bukan al-arba'), tapi menolak bahwa
penanggalan naskah itu dicanlumkan
oleh penulis ulang dengan alasan di
atas dan diskusi berikut dengan kohe-
rensi ajaran dengan membandingkan
dengan karya lain.
Wawancara dengan Prof.Dr.H. M.
Zurkani Jahja, Banjarmasin, tanggal
5 Februari 2004.
Menurut Asywadie dengan mengutip
an-NawAwi dalam Mi'rAj al-Quds: 10,
pernyataan ini bukan hadits Nabi.
Menurut Ibn Taymiyah, pernyataan ini
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"Pengenalan diri" terdiri dari

tiga aspek Pertama, mengenalasal

kejadian dari nAr Mufiammad - Di

sini tidak ada penjelasan lebih lan-

jd tentang ko rpep nCv Mubammad

ataual-fu cqiqatol-Muhammadiyyah
yang bisa dirunut kepada dokhin
Huayn ibn Marsh0r al-HallAj (w'

922 M) tersebut.a Kedua, "mema-

tikan diri" sebelum mati dengan
bertolakdari hadib "m0f0 qabl an

berasal dari YahyA ibn Mu'6dz ar-RAzi

(M. Asywadie Syukur, Salinan (Tede-

mah) Kanz al-ma'rifah, Banjarmasin'

Agustus 1990, h. 1. krnyataan tersebut

disejajarkan dengan hadits qudsi kuntu

kanzan makhfiyan (Aku adahh sim-

panan yang tersembunyi) yang menje-

laskan bahwa manusia sebagai mil'iro-

kosmos memiliki kemamPuan untuk
rnenggali pengetahuan melalui potensi

hati dengan pencerahan batin' Para

sufi dalam hal ini sering menjustifikasi

potensi tersebut dengan beberapa ayat

al-Qur'an, seperti "Kami akan mem-

perlihatkan kepada mereka [kekuasa-
an] Kami di segenaP ufuk dan Pada
diri mereka sendiri" (Qs. FushshilaV4l:

53) dan "dan Kami lebih dekat kepa-

danya daripada urat leher" (Qs. Qaf/
50: 16). Inilah yang oleh Nicholas Heer

dan J.M.S Balon disebul sebagai "psi-

kologi sufi" atau "antropologi mistis"

oleh Annemarie Schimmel' krnyataan
tersebut (man 'arafa), menurut Schim-

mel, harus dipahami dalam konteks

antropologi atau psikologi sufi ini'
Schimmel memperkirakan bahwa per-

nyataan tersebut adalah adaptasi dari

gnoti theauton Delphic, "kenalilah diri-

mu". Teori mistik akhirnya, menyata-

kan bahwa mengetahui Potensi hati
berarti menemukan titik di mana Tu-

han dapat diketahui Yang disebut
sebagai dulcis hospes animae' Lihat,

lebih lanjut, Annemarie Schimmel,
Mystical Dimensions of Islam (Chapel

Hill, Carolina: The University of North

Carolina Press, 1975), h. 187-190'
Atas dasar ini, pengenalan diri menjadi
penting karena prasyarat pengenalan

Tuhan. Lihat, misalnYa, Muhammad

Amin al-Kurdi, Tanwir al-Qul0b (ln-

donesia: DAr Ih5lA' al-Kutub al-
'Arabi}ryah, t.th.), h. 464.

a Tentang nffv frit.hammad atau al-haqi-

qat al-muhammadiyyah yang disebut

sebagai manusia sempurna (al-insin

al-kdmil), lihat 'Abd al-Karim ibn
Ibr6him al-Jili, al-lnsAn al-KAmil fi Ma'-

rifat al-Aw6khir wa al-Aw6'il (Beirut:

DAr al-Fikr, t.th'), jtz Il, h. 46 dst'

tumftA ("matihh" sebelum mati)-s

Retiga, t' an6' atau me nghilangkan
kesadaran diri dan tenggelam da-

lam qudrat, ifidat" dan ilmu Alhh
dengan bertolak dari firman Allah

kull slai' hilikilli waihah (tQs. al-

QashasV28: 88l;segala sesuatu

akan musnah, kecuali Allah)-6

Untuk mencaPa.i Pengenalan
diri tersebut, menurut penulis' ha-

rts melalui tahaP.tt. Pertama, ke-

sadaran akan hakikat diri sebagai

hamba Allah ('obd AIIihl Yang
se mpLuna yang menghanskannya
menjalankan sYari' at dengan me-

lalsanakan perintah dan menjauhi

larangan-Nya. Kedua, melakukan

m t sy ihadah (kesadaran batin) ten-

tang keesaan zat Allah, murAqa-

b ah, hn mufiildhoroh dengan me-

mtrsatkan korsentrasi hati, lalu ber-

dzrl<r Ld il6ha illallih. Adab &ikir
dijelaskan sebagai berikut:
a. Sebelum b erdzll4r, terlebih da-

huluhanrs mandi untuk meng-

hilangkan kotoran Pada ba-
dan.

b. Bersrrcidari hadaedenganber-
wudhu dan unhrk membersih-

kan batin dilakukan dengan

mengucapkan isfigf6r (minta

ampun).
c. Memakai Pakaian Putih dan

berkhrah,vat di temPat Srang sePi.

d. Merge{akanshalat dua mka'at
dengan sekali salam r'rnh:k me-

mohon taufik dan hidaYah dari

Allah swl
e. Duduk bersila sambil meren-

dahkan diri kepada Allah swt

dan merghadaP kiblat dengan

meletakkan kedua telaPak
tangan di atas dtra lutut, ke-

mudian me ngucaPka n Ld il6ha

dengan menyakini bahwa wu-

lud diri dan alam semesta bu-

kanlah wujud hakiki'

Farnyataan ini berasal dari 'Umar ibn

al-Khathth6b (AsYwadie, Kanz al-

Ma'rifah, h. 1 dengan mengutiP Mu-

khtashar MinhAj al-QAshirin, h. 393),

Kanz al-Ma'rltah, h. 1.



f. Selanjutnya, membaca illillAh
dengan memejamkan mata
dan menyakini bahwa wujud
hakiki hanya Allahswt.

g. Setelah &LJrar nat'y-isthit ter*-
br-rt, bendzikir dergan menyebut
AIlAh, AIlAh, AIIdh dalam hati
dan dibiasakan dalam kehidup
an setiap hari.

h. DzikirAlhh berakhir dergan h0
dengan suara panjang sambil
meresapkan pa.ndangan batin,
seakan-akan lenyap diri dan
lenyap ingatan selain Allah,
termasuk dirinya sendiri. Yang
ada dalam kesadaran batin
hanya Allah, wdjib ol-wujAd.1

i. Setelahsiuman dari/ond', hen-
dalJah dibaca M: Allihumms
zi dni fka tafiay y ur (an) .8

Aliran Threkat yang
Mendasari Ritual Dzikir

Dzikir tersebut jelas merupa-
kan &ikir khas tarekat. Hanya sa-
ja, tarekat apa yang menjadi afi-
liasi dzikir tersebut mempunyai be-
berapa kemungkinan. Di sini akan
didiskusikan beberapa kemungkin-
an aliran tarekat yang mendasari-
nya. Ada yang mengatakan &ikir
tersebut model&ikir tarekat SyA-
&iliyyah. Pam pengkaji pemikimn
Mulammad Arsyad al-Banjari
yang berkesimpulan bahwa Konz
al-Ma' rit'ah adalah karyanya
mengatakan bahwa dzikir tersebut
khas tarekat SammAniyyah yang
didirikan oleh Muhammad Sam-
mAn al-Mada ni (7732 I 77 79 -17 7 5)

Ibfd., h. 2-3. M. Zurl<ani Jahja, "fumi
kiran Syekh Muhammad Arsyad al-
Banjari di Bidang Teologi dan Tasha-
wuf", paper dipresentasikan pada Se-
minar Internasional Femikiran Syekh
Muhammad Arsyad al-Banjari, Pusal
kngkajian lslam Kalimantan IAIN An-
lasari dan MUI bekerjasama dengan
Pusat Ulama Kedah (PUK), Angkatan
Belia Islam Malaysia (ABIM), dan De-
wan Bahasa dan Pustaka (DBP) Ma-
la5nia, di Mahligai Pancasila, Banjar-
masin, 4-5 Oktober 2OO3, h.22-23
Ibid., h. 5.

yang tersebar di Kalimantan Se-
latan atas dasar klaim keturunan
Arsyad bahwa ia adalah khaliJah
tarekat tersebut, meski sebagian
pengkaji me nyatakan bahwa &ikir
tersebut tidaksama dengan &ikir
tarekat Sam mAniyyah, sebagai-
mana yang dijelaskan Abd ash-
Shamad al-FalimbAni (wafat se-
sudah 7203 I 77 89M) dalam Siyor
os-Sdlikin. Jika diterima asumsi
terakhir, persoalan tarekat apa
yang menjadi khas dzikir tersebut
masih tidaklelas, karena keragam-
an tarekat yang dianut oleh
Plr rbammad Sammdn al-Madani
sendiri. Menurut Martinvan Brui-
nessen, Sammdn mengajarkan
perpadtran dari teknik-teknik &ikir,
bacaan-bacaan lain, dan ajaran
metaf isika tarekat Khalwatiyyah,
Naqsyabandiyyah, QAdiriyyah,
dan SyAdziliyyah. Tarekat Khal-
watiyyah ia terima dari MwthafA
ibn Kam6lad-Dnn al-Bakri (Damas-

kus), Muhammad ibn S6lim al-
Hifnaw?, dan Mahm0d al-Kurdi,

Qddiriyyah dari Muhammad ThA-
hir ibn Ib€him al-K0rAni Naqsya-
bandiyyah dari Abd al-GAni an-
Nabulusi (w.774311.731 ), dan
Khalwatiyyah dari guru-guru ta-
shawuf di Maghrib.e Kemungkin-
an tarekat Naqsyabandiyyah yang
mendasari &ikir tersebut----sekali
lagi atas dasar asumsi Kanz at-
Ma'riJah sebagai karya Arsyad-
adalah dengan meneltsr.ui lapomn
resmi Belanda, yaitu ketika terjadi
gerakan borctib ba'amal (baratib:

berdzikir dengan membaca rdtib,
bacaan rutin tertentu, ba'amal:
"beramal", berdzikir) sebagai alsi
sosial menentiang kolonialisme Be-

landa dalam perang Banjar (1859-

1905M). Memang dalam laporan
W.A. van Rees dan PJ. Veth me-

e M. Zurkani Jahja, "Pemikiran Syekh
Muhammad Arsyad al-Banjari di
Bidang Teologi dan Tashawuf", h. 22-
23; Martin van Bruinessen, Kitab
Kuning, h. 56-57.

Artikel
Utama

Menurut
Martin van
Bruin essen,
Sam mdn
mengajarkan
perpaduan
dari teknik-
teknik dzikir,
bacaan-
bacaan lain,
dan ajaran
metafisika
tarekat
Khalwatiyyah,
Naqsyaban-
diyyah, Q6di-
riyyah, dan
Syddziliyyah.



Sufisme
Banjar

Dzikir dalam
Kanz al-
Ma'rifah

memang
memiliki

persamaan
dan

perbedaan
dengan dzikir
dalam Khatm

al-
Khawdjikdn

yang
dijelaskan

oleh
Mu[ammad

Amin al-Kurdi
dalam Tanwir

al-Qul0b
berdasarkan
Naqsyaban-

diyah.

nyebut beberapa kemurgkirnn ta-
rekat yang mendasarinya: Qadiriy-
yah, SyattAriyyah, Naqsyabandiy-
yah, atau QAdiriyyah-Naqsyaban-
diyyahyang umumnya juga terse-

bar di Sumatera dan Jawa. Na-
mun, menurut perkiraan Helitrs
Slamsuddin, kemungkirnn adalah
Naqsyabandiyyah, karena adanya
lapomn pertama tentang itupada
3 Janwri 1889M. Dalam lapomn
resmi Belanda, Muhammad Ar-
syad (Banjarmasin) adalah tokoh
Naqsyabandiyyah yang berperan
dalam penyebamn tarekat tersebut

ke daerah-daerah di Kalimantan
Selatan.io Tentu saja, hak itu jika
diasumsikan bahwa yang dimak-
sud Muhammad Arsyad (Banjar-
masin) adalah ulama terkenalter-
sebut, Iaporan tersebut terlambat
bebempa puluh tahun setelah fu-
syad meninggal (6 Sy aw al 1227 W
13 Oktober 1812 M), dan dengan

demikian menerima kesimpulan
bahwa ia adalah seomng Naqsya-
bandi, bukan Sammdni, sebagai-
mana diyakini.

Kemungkinan tersebut bisa
terjadi. Namun, risalah ini ditulis
pada abad ke-74W 19 M. Agak
sulit untuk mengidentif ikasi &ikir
tersebut sebagai dzikir tarekat Naq-
syabandiyyah jika bertolak dari sur-

vey Martin van Bruinessen bah-
wa-sepanjang pe ngetahuan-
nya-pada abad ke-19 dan paruh
pertama abad ke-20, tidak ada
buldi tentang kebemdaan perganr.t
Naqsyabandiyyah. Alasan Martin
adalah sebagai beriku. Pertama, ia

o Helius Sjamsuddin, "lslam and Resis-

tance in South and Central Kalimantan
in the Nineteenth and Early'lwentieth
Century", M.C. Ricklefs (ed.), Islam in
the Indonesian Social Context, Annual
Indonesian Lectures Series, No. 15,

1989, h. 13 dsl Tim peneliti IAIN Anta-
sari, Unsur-unsur Islam dalam Sejarah

krang Banjar (1859-1905), 1994, h.

19 dst. Lihat juga artikel penulis," Ka-
jian Islam di Kalimantan Selatan (Se-

buah Catatan Awal)", lbndil, Lemba-
ga Kajian Keislaman dan Kemasyara-
katan (LK-3), Banjarmasin, h. 75.

menghubungkannya dengan per-
tentargan yang sering terjadi di Ka-

limantan Selatan antara ulama
Naqsyabandiyyah de ngan ula ma
"resmi" (Majelis Ulama Indonesia) ;

kebenaran sumber doktrin dan ri-
tual Naqyabandiyyah diperlanya-
kan dan kadang-kadang menjadi
obyek penelitian setengah resmi.
IGdtra, spekulasi Martin bahwa "se-

andainya pun masih ada kelompok
Naqsyabandiyyah, katakanlah, se-

tengah abad yang laltr, pastilah su-

dah lenyap tanpa. jejak". Untuk
menopang alasan kedua, Martin
mengemukakan data tentang ke-
bemdaan Naqsyabandiyyah yang
sifatnya fragmental dan tidak
utuh. u Bahwa Naqsyabandiyyah
yarg mendasarinya, dengan demi-
kian, adalah su,atu kemungkinan.

Dzikir dalam Kanz at-Ma' ri-
foh memang memiliki persamaan
dan perbedaan dengan &ikir da-

lam Khatm al-Khawdjikdn yang
dijelaskan oleh Mqham mad Amin
aLl(ndi dahm Tanwtr al -QulAb ber-
dasarkan Naqgyabandiyah. Ada se-

belas asas rihnldahm Naqsyaban-
diyyah; delapan dirumuskan oleh
Abd al-KhAliq GhujdawAni dan li-
ma dirumr:skan oleh BahA' ad-Din
Naqsyaband. fuas-asasnya menu-
nn Abd al-Khdliq GhqidawAniada-
lah: (1) Hushdar dom (sadarse-
waktu bernapa.s, latihan konsen-
trasi), Nozor bar qadam (menjaga

langkah), Sat'or dar watan (mela-
kukan perjalanan di tanah kelahir-
annya, perj alanan b a|n), Khalw at
dor anjumon (sepi di tengah kera-
maian), Yad kard (ingat, menye-
but), Bozgosyf (kembali, mengen-
dalikan hati), Nigoh dosyt (waspa-

da, menjaga pikiran sewaktu &ikir
tawhi&), dan Yod doqyt ( me ngirgat
kembali, mengalami bahwa sega-

lanya berasal dari Allah). Asas-asas

yang ditambahkan oleh BahA' ad-

tr Martin van Bruinessen, Tarekat Naq
syabandiyah di Indonesia (Bandung
Mizan, 1992), h. 187-192.



Dm Naqsyaband adalah: (1 ) ol-uru-

q\t' az-zamilni (memeriksa waktu
agar tetap berdzikir), (2) al-wuqAf
al: ado& (memerilsa hitungan &i-
kir), dan (3) al-wuqtl al-qolbi (men-

jaga hati tetap berdzikir). Ada 11

adab dzikir dalam NaqsyabandiY-
yah. Perbedaannya adalah bahwa
dalam adab dzikir NaqsyabandiY-
yah, diharukan menutup pintu
dan duduk to unmtkt *prti dalam
shalat (dalam Korlz al-Mo' it'ah, dt-

sebut dengan bersila dengan me-

letakkan kedua telapak tangan di
atas dua lututyang, sebagaimana
akan dikemukakan, bisa diidenii-
fikasi sebagai duduk untuk tingkat
muntoht dalam tarekat Sammdn-
iyyah). Dalam Naqsyabandiyah,
juga dikenal rdbithoh ol-qabr
(membayangkan seakan-akan ma-

fi), ribithah osy-syoikh (memba-
yangkan wajah gtru, m ursyid). 13 Di

samping itu, dalam NaqsyabandiY-

yah, diatur formulasi bacaan, se-

misal membaca surat al-Fdtihah
dan al-lkhrldsh sebanyak tiga kali.14

Dzikir dibagi dua macam; dzikir
ism adz-dzdt (mengingat nama
Allah) dan dzikir tawhid {dzikir
tohlil atau dzikir nafy-itsbdt). Se-

bagaimana dalam Kanz al-Ma' i-
/oh, formulas\Ld iliha-IllA AilAh-
Alldh, dimaktai sama dengan Naq-

syabandiyyah, yaitu dari L 6 ma' -

bM, LA maqsh1d, hingga Ld mo w-

jd.dillA AIIAh.ls krbedaannya ada-

lah bahwa dalam dzikir NaqsYa-
bandiyyah, dijelaskan secara rinci
penekanan &ikir untuk diarahkan
pada bagian-bagian tubuh; nih
(dta jari di bawah strsu karan agpk

P Duduk tawarruk adalah posisi duduk
seperti dalam shalat ketika membaca
altasyahhud al-Akhir. Sedangkan, po-

sisi duduk ketika membaca at-tasyah-

hud al-awwal atau duduk di antara
dua sujud disebut dengan duduk ifti-
rAsy.

ts Lihat lebih lanjut Al-Kurdi, Tanwir al-

Qul0b, h. 511-513.
h lbid.
6 lbid., h. 514-515.

miring ke dada), sirr (dua jari di

atas stsu kiri agak miring ke dada),

kho/i (dua jari di atas sr-su kanan
agak miring ke dada), dan akhfd

(di tengah dada).16 Dengan demi-
kian, &ikir dalrim Kanz al-Ma' rilah

berbeda dengan &ikir Naqgyaban-

diyyah, meski ada pe$amaan.
Dzikir dan rih.raltarekat T!d-

niyyah, sebagaimana diuraikan
dalam kitab rujukan mereka semi-

sal Kifdb ol-Fot\ ar-Rabb 6ni oleh
athjThashfawi, Kifib Rtmdh Hizb
ar-Rahim' al 6 N ubAr flizb ar-Raiim

oleh 'Umar ibn Sa'id al-F0ti, dan
Mun-yat ol-Murid oleh Muham-
mad al-'Ambi juga tamPakmemi-
lih banyak perbedaan dengan &ikir
dalam risalah tersebut. 17

Dzikir tarekat SYA&iliYYah

dapat diteltsuri dalam karya-kary.
Ibn Atha'illAh al-lskandari.l8 Da-
lam karyanya, Mit'tih al-Fal6h wa

Mishbih al-Arwdh, &ikir diatur
dengan adab sebelum dzll<tr (6ddb

&biqah), ketka benCzikir (6&b mu-

qdnnah), dan adab sesudah &ikir
(6ddb l6hiqoh). Adab sebelum ber-

&ikir pada dasarnYa adalah: ke-

harusan bertobat, menYucikan diri
dengan n'yddhoh, menYiaPkan diri

dengan mengasing dari orang ba-

nyak dan menghilangkan segala

yang menghalangi ingat kePada

Tuhan, pengetahuan agama dan

kewajiban-kewajibannya, melurts-

b lbid., h. 514.
t Lihat G. E Pijp"t, Beberapa Studi Me-

ngenaiSejarah Ishm di Indonesia Awal

Abad XX, tei. Tudjirnah, (Jakaria: UI-

hess, 1987), h. 83-85.
I Narna lengkapnya adahh T6j ad-Din

AbO al-Fadhl Ahrnad ibn Muhammad
ibn Abd al-Karim ibn AbdillAh ibn
Muhamrrnd ibn ls6 ibn al-Htrsyan ibn

Atha'ilah. Ia adahh seorang penganut

tarekat Sy6dziliy4gah (asy-Sy6dzili tha-

riqatlan]). Karya-karyanya, di sam-
ping karya yang dikutip di sini, adalah

at-Tanwir fi lsqArh at-Tadbir, Lath6'if
al-Minan, dan T6j al-'Ar0s' Lihai
Ahmad ibn Muhammad ibn Ajibah
al-Husni, IqAzh al-Himam fi Syarh al-

Hikam (Mesir: Syarikah wa Mathba'ah
Mushthaf6 al-B6bi al-![alabi wa
Awhdih. 1381/1961), h. 10.
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kan niat karena Allah, memilih &i-
kir yang sesuai dengan keadaan
pendzikir, dan korsisten melakukan
dzikir. Termasuk juga dalam adab
sebelum &ikir adalah memakai
pa.kaian yang halal dan dengan
wangi-wangian, serta me nytrcikan
batin dengan memakan makanan
yarg halal.le

Adab ketika berdzikir adalah
ikhlas, mengharumkan majlis
dergan wangi-wargiarl duduk ber-

sila, menghadap kiblat fiika sendiri,
sedangkan jika berjemaah, diatur
oleh majlis), meletakkan kedua te-
lapak tangan di atas kedua paha-
nya, dan memejamkan kedua ma-
ta dengan tetapbertawajjuh. Di sini

dijelaskan bahnva jika pendzikir ber-
ada di hadapan syekhnya, pndzi-
kir haru membayangkan wajah
syekhnya, karena syekh adalah
pembimbirg dalam menapaki ja-
lan kehrharan. Pendzikirjuga hans
mengharapka n himmah (perto-
longan, bimbingan) syekhnya
dengan keyahran bahwa bimbirg-
an syekhnya sesungguhnya adalah
bimbingan Nabi saw. Teknik dzikir
menurut SyAdziliyyah adalah: me-
lafalkan Ld il6ha 1116 All6h dengan
niat bahwa maknanya ditarik dari
atas prsat, melafalkan Ld il6ho
dengan niat menafikan segala se-

suatuselain Allah dari hati, mela-
lre.nanllliAll6h dengan niat meng-
alirkan ke hati sanubari agar terta-
nam kuat dalam hati, kemudian
mengalirkan ke seluruh tubuh.
Makra dzikir tersebut direnr.ngi se-

tiap saat dalam hati. Sebagian
syekh tarekat, tegas lbn Atha' illdh,
berpendapat bahwa dianggap ti-
dak berar hanya mengularg-ulang
&ikir, kecuali dimaknai bukan di-
maknai dengan makna pertama.
Sebagian mereka kemudian mene-
tapkan bahwa tuntutan minimal

e Ibn Atha'ill6h al-lskandari MiftAh al-
Fal6h wa Mishbah al-ArwAh (Mesir:
Mushthafa al-BAbi al-Halabi wa
Awl6dih, 13811L96U, h. 27.

dzikir adalah melafalkan Ld il6ha
1116 AII6h dengan keyakinan dalam
hati bahwa tidak sesuatu selain
Allah, sehingga makrn ini tidakdi-
yakini, maka pendzikir telah me-
nempatkan dirinya sebagai
tuhan.n

Adab sesudah dzikir adalah:
tetap menjaga konsentrasi hati
sambil menr.nrgg u wdid adz-dzil<r,
yaitu "ketidakhadiran; ketidalsa-
daran sesaat akan eksistensi diri"
(algLnybah) sesudah dzikir yang di-
sebutjuga dengan "tidur sesaat'
(anmaw mah). Dergan be gifu ditn-
mpkan Tuhan akan menghembu-
kan "angin&ikir" yangbisa meng-
hidupkan hati yang tidakdiperoleh
hanya melalui mujdhadah dan ri-
yddhah selama tiga puluh tahun
sekalipun. Menurut Ibn Athe'i[ah,
adab &ihr hanyaberlakubagi orarg
yang mampu melakukannya. Se-

dangkan, bagi orang tidak mampu
mehlrukannya, ia melakukan yang
menjadi kebiasaannya untuk dila-
kukan dan mengkonsentrasikan
hati semampunya dengan teknik
dzikir lisan dengan salah satu lafal-
lafalberikut (I) AlIAh, AIlAh, AIlAh,
(2) HA, HO, HA, HA, (3) LA, L6,
LA, LA, LA, $l a, a, a, o, o, o,(5)
ah, ah, oh, atausuara tanpa hurup
beraturan. Pada dzikir hati, adab
di atas tidak diperlukan.zl Dalam
al - Qashd al -M uj an ad f Ma' rit' at al -

Ism al-Mut'rad,22 lbn Atha'ilHh
menjelaskan bahwa ada empa.t
tirgkatan tawhid. Pertama, dergan
melafalkan "L6 il6ha 1116 AllAh", di-
naf ikan (naf y) vgale l{emgtran te n-
tang tuhan dalam hati dan dite-
tapkan (itbdfl ketr*nnan Allah ter-
bebas dari syirk. Kedua, dengan
melafalkan "AIl6h" , tanpa adanya
nafy danibbdt. Ketiga, melafalkan
"Hd, HO" , yaitu dzikir dalam hati

n bid., h.28.
^ Ibid., h. 29-30
2 (Cafto: Maktabat wa Mathba'at

Muhammad Ali Shab?h wa AwlAdih,
t. th.), h. 57.
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(khaf). Keempat, keyakirnn akan
keesaan Allah tanpa dilafalkan
dengan hurup dan tenggelam da-
lam f and penghayatan makna taw-
hid. Dengan penjelasan dalam ol-
Qoshd tersebut, dapat dipahami
bahwa dzikirl 6 il6hs il16 Ail6h hing-
ga tidakbersuara tidak hanya me-
nunjukkan teknik dzikir, tapi j uga
tirgkatan tawhid yarg dicapai. Di-
kir ini memiliki banyak persamaan
dengan &ikir yarg diuraikan dalam
Kaw al -Ma' rit'ah, seperti keharusan
menyucikan batin dan bertobat,
menghadap kiblat, dan duduk ber-
sila, dan memakai wangi-wangian.
Berikut uraian tentang dzikir me-
nurut SammAniygrah yang akan di-
bandingkan dengan Syddziliyyah.

Dzikir tarekat Sammdniyyah
tampaksangat mirip dengan &ihr
dalam risalah tersebut. Kutipan dari
Hiddyot os-Sdlikin Abd ash-Sha-
madberikut tentiang bta cara &ikir
SammAniyyah berdasarkan karya
gurunya, Muhammad asSam m6n
al- Madani, an -N af ahdt al -II 6hiy y ah
menjelaskan kemiripan ifu :

Cara I: "bahwa duduk ia
menghadap kblat seperti duduk di
dalam sembahyang dan menaikkan
ia dengan LA ildha itu dari atas
pusatrya, padahal niatkan dengan
Ld ilihartu menafikan akan barang
yang lain daripada Allah ta'Al6 da-
ripada hatinya dan diniatkan dengan
1116 AII6h it rrenyampaikan akandia
kepada hatinya, yakni kepada hati
sanubari, padahal memalukan
[malsudnya: mengerakkan, pen]
kepala kepada pihak hri dengan llld
Alldh, prta dihadirkan akan mak-
nanya ifu di dalamnya." 23

Cam II: "bahwa duduk ia se-
perti yang demikian itu dan ingat
ia di dalam duduknya itukebesa-
ranTulnnnya yang disebutnya itu
serta gaib ia didalam jol6l [kemu-
liaanl-Nya dan lenyap di dalam

j amOI fl<eindahanl -Nya, padahal ia
memandarg akansyekhnya ifu pa-
da permulaan ia masuk di dalam
dzikir itu dan dimr"rlainya daripada
pihak hngannya yaqg kiri, padahal
ia mendekkan akan kepalanya ser-
ta ingat ia akan kehinaannya dan
iltiqdr lprasaan ketergantunga n ] -
nya kepada Allah ta'A16 dan dila-
kukannya dengan Ld itu daripada
lututnya yang kirl kepada lututnya
yang kanan dan dinaikkannya
dengan lalaz ll6ha kapada bahu-
nya yang kanan, pa.dahal diargkat-
kan kepalanya itu kepada pihak
dan dipalukannya [digerald<an ke
bawah] akan kepalanya itudengan
palu [gerakan] yang keras dengan
lalaa 1116 AII6h kepada hatinya, pa-
dahal menghadirkan ia pada per-
mulaan &ikirnya itudaripada lu-
tutnya yang kiri Ld ma'bAd ill6
AIl6h danpada lututnya yang ka-
nan ihr Ld maqshAd ill6 All6h dan
pa.da bahunya yang kanan ituLd
mawjAdillAAIIA\, dan pada hati-
nyaLd mathlAb illAAllah. Dan ke-
tika sempurna &ikir itu, maka di-
lanj utkan Hu wa ill6 All6h itu serta
menahan ia akan napa.snya pada-
halia minta al-t'aydh ol-il6hi flim-
pahan Tulanl, yakni faedah &ikir
yang datang daripada Tuhan kita
'azza ua jalla,"za

Cara III: "bahwa hendaklah
menyebut dzikir itu seperti kalimat
yang satu padahal tiada suatu
yang m enyelang antara keduanya
itu pada khirij ldi l.-t, di luar pi-
kiranl atau pda dzihn [dalam
pikiranl supaya tiak boleh masuk
syetan daripa.danya itu dan inilah
terlebih hampir membukakan bagi
hati"5

Me nurut tarekat Sam m6 niy-
yah, sebagaimarn dijelaskan Abd
ash-Shamad al-Falimb6ni, &ikir
ada dua macam, yaltudzikir ha-
sndt &n dzikir darcj 6t. Dikir per-
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tama tidak terikat dengan adab,
sedangkan &ikir kedua diatur
dengan dua puluh adab; lima se-

belum &ikir, dua belas ketika dzihr,
dan tiga sesudah &ikir.5

Pertama, adab sebelum &i-
kir: (1) bertobat dari segala mak-
siat dan segala yarg tidak berman-
faat untuk kehidupan akhirai, {2)
mandi atau berwudhu (3) berdiam
diri dan membiasakan dzikir
"Alah, All6h" dahm hatiagarada
keserasian lisan dan hati ketika ber-
&ikir, (4) ketika ingin ber&ikir,
menghampka n himmah ( niat) gu-

rurya untuk meminta pertobngan-
nya, (5) menyakini bahwa permin-
taan tolongkepada gurunya terse-

but sebagai permintaan tolong ke-
pada Rasululhh, karera guruada-
lah pergganti Rasulullatr" u

Kedua, adab ketika berdzikir:
(1) duduk di atas tempat yarg suci
seperti duduk shalat untuk tingkat
pemula (mubtodi'l danbersih un-
tuk tingkat akhir/tinggi (muntahfl ,

(2) meletal*an kedua tangan di
atas kedtra pahanya, (3) memakai
harum-haruman, (4) mengernkan
pakaian yang bersih, halal, dan
berbau harum, ( 5) berada di tem-
pa.t yang kelam atau agak gelap,
(6) memejamkan kedua mata, (7)

membayangkan wajah syekhnya,
(8) mergulang &ikir dengan khu-
syu , baik dengan suara keras atau
pelan, (9) ber&ikir dengan niat
ikhlas karena Allahswt, (10) me-
milih lafal &iks L6 il6ha illA AIIAh
dan mengucapkannya diiringi
dengan pemsaan akan keagr.rgan
dan kesempurnaan Allah dengan
cara menaikkan lafalL6 ildho dari
6fac pusat, kemudian menyampai-
kan hfal illdAlldh ke hati sanubari,

6 lbid., h.269-270.
u A. Athaillah, "Perkembangan Tarekal

Sammaniyah di Kalimantan Selatan",
paper dalam forum kajian bulanan
ilmiah keislaman, Lembaga Kajian
Keislaman dan Kemasyarakatan (LK-
3) dan Serambi Ummah Banjarnrasin
Fost, 17 Januari 2003, h. 7.

dan memiringkan kepala ke arah
lambung sebelah kiri disertai
dergan perghayatan rnakna ddldr,
(11) menghadirkan makna dzikir
dalam hati setiap kali mengrrcap
kan &ikir tersebr4 yaitu lesadaran
hati akan malsra L6 il6ha il16 Al-
lah dengan Ld ma'bfid ilIA AIIAh
(tiada yang disembah kecrrali Al-
lah), Ld mathltb illi AlI6h (tiada
yargdimintai kectrali
Allah), danLd mawjfidilld Allflh
(tiada yang maujud kecrnfi Alhh),
dan (12) menafikan setiap yang
maujud dalam hati selain Allah le-
tika mehfalkan Ld il6ha agar laful
ilIA AIIAh membekas di hati.a

Ketiga, adab sesudah &ihr:
(1) duduk dengan tenang dan
dergan hatiterbuka mernnti hasil
yang berguna sebagai efekdzikir
yarg disebd dergan ufrid db, (21

menahan napas dengan malcsud
memperbaiki hati, membuka hi-
jab, dan memduskan getarenge-
taran nafsusyretam, dan {3) tidak
minum, karerra minum dapat me-
madamkan panas yarrg diakibat
&ihr dan dianggap rnerghihrglian
msa rindu kepada Allah.P

Dari pemberian di atas, da-
pat dikemukakanbahura tata cara
dan ada dzikir Sammdniyyah lebih
rumit dan rinci dibandingkan
dengan tata cam &ikir png dije-
hskan dahm Karw aI-Ma' rifah, b-
pi memiliki beberapa pe$amaan-
Pertama, keharusan murid mem-
bersihkan diri dengan mandi atau
berwudhu dahm Sammdniyah,
mesh lcduanSn menjadi kehanrs-
an dahm Ko m, aI-Ma' fifah- I(edr-a,

bertobat dari segah malsiat dan
segala yarg tidakbermanfaat un-
hrk kehidqpan aktrirat &lam Sam-
mAniyyata meski dahm risalah ini
dinyabkan dalam benhrk i*igfdr
(perminban amptn). IGdta q,rarat

ini dikemukakan sebagai sebagai
adab sebelum dzihrdahm tarekat

a lbtd., h. 8.p lbid.



SammAniyyah. Ketiga, duduk di
atas tempat yang srci dalam posisi
bersila yang dalam SammAniyah
diiehskan sebagai duduknya orang
yang sampai pada tingkat akhir/
tinggi (munfohi). Hanya saja, ter-
dapat perbedaan meletakkan hrg-
an; pada Sammdniyah, dengan
posisi tangan di atas dua paha (sa_

ma dengan Syd&iliyyah), sedang-
kan pada risalah, di atas dtra lufut,
namun tampak tidak substarsial.
Dalam Samm6niyah, hal ini men-
jadibagian adab ketika ber&ikir.
Keempat, formulasi dzikir dengan
urutan penekanan makna yang
sama: L6 il6ha-Ill6 AllAfF-AilAh-
H0. Sebagaimana dalam Sam-
m6niyah, dzrlvnafy (LAilihal &-
lafalkan harus dengan kesadaran
penuh dalam batin tentang pena-
fian wujud diri dan semesta selain
wujud Allah dan dzrlar itsbit (1116

All6h) menehpkan bahwa wqi ud
yang hakiki adalah Allah. Selan-
jutnya, dzrllli. nafy dan itsbilt di-
akhiri dengan Alldh hingga H0
dengan keyakinan bahwa Alldh
adalah w6jib al- wujAd dan pendzi-
kir terggelam dalam kesadaran ba-
tinnya tentang wujud Tuhan dan
hilangnya kesadaran diri (/ond').
Sebagaimana dalam SammAn-
i5yah, &ikir mengantarkan murid
kepada wujAdiy yah. Dalam Kanz
al-Ma' rit'oh, dengan menyatakan
bahwa "yangada dalam kesadar-
an batin hanya Allah, wijib al-wu-
jOd", penulis risalah memiliki pan-
dangan tawhid yargsama bahwa
penghayatan Ld il6ho nh AllAh
mengantarkan pen&ikir kepada
pe ngertian puncak terhadap taw-
hid, yaitu "tidak ada yang maujud
kectrali Allah" (Ld mawjAd 1il6
An6n.

Atas dasar ini, Syd&iliyyah
dan Sammdniyah lebih mirip ke-
pada dzikir dalam Kanzal-Ma'ri-
/oh. Murgkin hal ini disebabkan ka-
rern Syd&iliyyah merupakan sa-
lah safu tarekat yang membentuk
SammAniyyah. Dengan alasan

yang sama, persamaan-persama-
an tertenhr dengan dzikir Naqsya-
bandiyyah adalah karena tarekat
terakhir ini merupakan tarekat
yang membentuk Sammdniyyah,
di samping l(hahuatiyyah, Q6diriy-
yah, Adiliyyah, dan Syddziliyyah.
Begitu juga, dzikir dalam K anz a!-
Ma' rit'ah tersebut m urghn memiliki
persamaan tertentu dengan &ikir
tarekat-tarekat lain yang memben-
tuknya. De Jong, misalnya, me-
nyamakan Sammdniyyah dengan
Khalwatiyyah.30 Ulama-ulama
yang menjadi jaringan penyebar
SammAniyyah juga menganut ba-
nyak tiarekat, seperti Mr.shthafd al-
Balod, seorang syekh Khalrruatiyyah
yang juga berafiliasi dengan Naq-
syabandiyyah, QAdiriyyah, dan
Qar6basyiyyah.3l ldentifikasi dila-
kukan pada formr rhsi &ikir tarekat
yang pa.ling mirip. Fcsisi bersila ke-
tika berdzikir yang merupakun po-
sisi duduk dzll<r muntahi adalah
aspek yang mengr.ratlen identifikasi
sebagai dzikir Sammdniyyah, dan
ditemukan juga dalam Syddziliy-
yah, meski tanpa penjelasanseba-
gaimana dalam SammAniyyah. Di
samping itu, ada persamaan-per-
samaan lainyang juga ditemukan
dalam tarekat lain. Penulis risalah
menguuaikan tata cam &ikirsecarer
ringkas, sehingga tidak seh-ruhnya
sama dengan Sy6&iliyyah mau-
pun Samm6niyyah. Mungkin saja
tarekat yang penulis risalah adalah
SyAdziliyyah atau Samm6niyyah
yang disederharnkan, karena da-
lam rihral-rihral tarekat, gr:ru sering
memodifikasi dengan menambah
atau menyederhanakan tata cara
dzikir tarekat yrang sudah baku Per-
kembangan tarekat, seperti halnya
pada Naqsyabandiyah, di daerah-
daemhsering ditandai dengan apa
yang disebut lt4artin van Bruinessen
dengan "pribumisasi tarekat", yaifu

r Azra, Jaringan, h,
31 lbrd., h. 140.
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masuknya ursur-ursur bkal.3z Da-
lam K aru aI -M a' nJah, y arry teqadt
adalah penyederhanaan, bukan
penambahan, sehingga tidak me-
nyimpang dari sudd pandarS Sya-

dziliyyah dan Sammdniyah yang
diajarkan semula. Akan tetapr, jika
dilihat dari perkembarEan terakhir

tarekat-tarekat di Kalimantan Se-

latan, Syddziliyyah tampak teng-
gelam &lam perkembangan Sam-
mAniyyah. Hal ini dikuatkan
de ngan kebemdaa n literatr.r- litem -

fur standa r Sammaniyyah, seperti
Siyor os-Sdlikin, yang menyebar ti-

dak hanya di Kalimantan, tapi jtEa
di Nusantara ulnumnya, berbeda
dengan tarekat SyA&iliyyah yang
swutperkembangannya. St dtlty-
yah, berdasarkan catatan Prip1
memang pernah berkembang di
Banjarmasin dan Mambahan. Ini
disimpulkannya dari daftar guru-
guru agama pada akhir tahun
1931 yang dikumpulkan oleh Pe-

merintah Dalam Negeri. Ada hu-
br:ngan tarekat ini dengan Mekah,
di mana pada tahun 1BB5 ketika
Snorck Hurgronje berada di sana,

ditemukan banyak pemuda yang
berasal dari kesultanan Banjar.
Namun, hadisi ini berlaku surut,
karena pada tahun 1200 H (77851

1786 M), Muhammad Nafis ibn
Idris ibn al-flusayn mentrlis sebr:ah

karya yang terkenal, ad-Dun an-

Nsfs.* Sebenarnya, SammAniy-
yah sendiri adalah cabang Sy3&i-
liyyah.s Perkembangan Syddziliy-
yah yang surut tersebut mungkin
mengarnbil bentuk baru dalarn
Samm6niyyah sebagai' Syidziliy-
yah yang tidak mumi". Atas dasar
perkembangan historb tarekat ini,

&ikir dalam Kanz al-Ma'nfah-
meski juga sama dengan Sy6&i-

3 Martin van Bruinessen, Tarekat
Naqsyabandiyah di Indonesia, h. 226
dst.

3 G. F P{per, Beberapa Studi, h. 53-54.
3 Karel A- Steenbrinh Beberapa Aspek,

h.92.

Iiyyah--didasarkan tarekat Sam-
m6niyyah. Sayangnya, penulis ri-
sahh tidak menjelaskan adab &ikir
secarcr rinci, karena antam &ikir
Sammdniyyah dan Syd&iliyyah,
ditemukan perMaan, semisal tek-
nik dzikir dengan h6, hA, h6, atau
hi, hi, hi, tidak ditemukan dalam
SyA&iliyyah. Sedangkan keharus-

an shalat dua raka'at dan berpa-
kaian prtih daleirn Kanz al-Ma' rifah
tidak ditemukan baik dalarn Sam-
mAniyyah maupr-m Sy6&iiiyyah.

Tarekat Sammaniyah serdiri
yang diajarkan oleh Muharnrnad
Sam mAn al-Madani, sebagairnana
dikem ukakan, adalah perpaduan
beberapa tarekat atas dasar mo-
difikasi pendirinya. DerEan begitu,
dalam hal istilahyang digunai<an,

perbedaan bukanlah substansial.
Hasil yang diharapkan dzikir, mi-
sainya, disebut daia m Siycr os-Sd-

likin dengan cl-t'aldh al-illhff {}in:-
pahan ketuhanan) dan ufrnd zilf
(manfaat yang datang dari dzikiri
yarE dalam perkernbargan larekat
SammAniyah di Kaiimantan Sela-

tan, terutama yang dikembargkan
oleh KH. Zaini Ghani, Marlapura,
disebut derg an imd6&7 (yaitu ter-
bukanya hijab dabm mengeral Tu-

han). Bahkan, istilah-istilah terse-

bui, udrid adz-dzikr,38 imdid,3e
dan jadzbah,s juga ditem ukan da-

5 'Abd ash Sharnad, Hid6yat as-SAliliin,

^ zt3-
" :oto. n. zIJ.
t A. Athaillah, "Ferkembangan", h. 11.
3 Lihat Muhammad Am?n al-Kurdi,

Tanwir al-Qul&b, h- 513.
3 lbi4 h- 504.
$ Ibid.,h.516. Di sin;, ditegaskan bahwa

tingkat seorang yang mendapat tarikan
keluhanan lebih tinggi daripada tingkal
eorang yang menjalani sul&h meski-
pun keduanya sama-sarna melewati
serangkaian tahapan-iahapan ial-
mj&fib as-sAlik a'16 min as-s6lik aL
rnaj&Ob liystlrdkihinrA fi al-'ub0r 'ab
al-man6zil). Hal itu karena seorang
yang mjzd0b rnengalarni pengalarnan

batin dengan Allah {billAh}- Seorang
s6lik berhenti pada pengahman fan6'.
sedangkan seorang rrnjdz0b berhenti
pada baqd'-



lam Naqsyabandiyyah. Hal ini
mungkin disebabkan oleh keber-
adaan Sammdniyyah sendiri yang
dibentuk oleh tarekat-tarekat lain,
termasuk Naqsyabandiyyah. Da-
lam Karu al-Ma' rtt'ah, derryan &il<r
seperti itu, diharapkan turun jodz-
boh (tarikan) Allah kepada-Nya
hingga hoyrdn ("bingung", tengge-
lam dalam penghayatanbatin), /o/i
(hilargnya kesadaran selain Allah),
dan/ond'.41 Atas dasar ini, perlu
dicatat bahwa identifikasi dzikir da-
bm Kanz al -Ma'ri/oh sebagai &ikir
SammAniyyah tidak bisa dibangun
atas asumsi bahwa semua aspek
dzikir adalah sama. Sebagian adab
dzikir tersebut juga menjadi adab
dzikir brekat hirL seperti keharusan
mandi, berwudhu', dan beri$igfdr.

WujAdiyah dan
Pengenalan Tuhan

Dalam kondisi sebagaimana
dijelaskan di atas, pen&ikir mene-
rima "penampakan' (tajallfl caha-
ya sifat keindahan fiomdl) dan ke-
muliaan fioldl) Allah s-uit. Menurut
penulis, tirgkatan ini lebih tinggi da-
ripada karamat dan sekalian mo-
qdmdt, karenasampai pada ting-
katan penyingkapan (koq/). Dahm
hal ini, penulis mengtdip perkataan
yang dikatakan berasal dari AbO
Bakr ra. " al-' ajz' an dark al-idrdk
idrdk" az (ketidakmampuan untuk

4 Kanz ol-Mo'rifoh, h. 3.
€ Dalam konlels sebelumnya, disebuikan

bahwa ketika AbO Bakr ditanya, "Ba-
gaimana.Engkau mengenal Tuhan-
mu?", ia menjawab, "Aku mengenal
Tuhan rnelalui Tuhanku. Seandainya
Dia tidak ada, Aku tak mengenal-
Nya". Selanjutnya, ketika ia ditanya,
"Bagaimana Engkau rnengenal-Nya?",
ia menjawab dengan ungkapan ter-
sebut. Al-GhazAli (w. 1111 M) dalam
Iful6' juga mengutip pernyataan ini,
namun ia tidak menyebutnya sebagai
perkataan Ab0 Bala, melainkan sabda
Nabi saw. Al-Ghaz6li mengemukakan
sabda ini untuk menjelaskan aspek
tasybih dan tanzih dari pengalaman
kasl (teks: ...wa annahu mulannits
bayn ai-tasybih wa at-tanzih). Lihat

mencapai suatu tingkat pencapai-
an berarti tehh mencapainya). Per-

nyataan ini sebenamya menunjuk-
kan pa.ndangan penulis tentang
emanensi dan hansendersi Tuhan
bahwa meski Tuhan adalah zat
yang tak munghn digapai hakikat-
nya (harsenden), pengalaman spi-
ritual kosldapat mengenyam pe-
ngetahuan tentang Tuhan. Na-
mun, sebagai pengalaman indivi-
dual yang subyektif, pengetahuan
tentang Tuhan melalui lcosy/tidak
menangkap "sinyal" gambamn to-
tal tentang Tuhan. Aspek transen-
dersi Tuhan tersebut dikuatkan
dengan kutipan perkataan Ali ibn
Abi Thalib ra. " Kull md nkhthur f
khaydlika wa tashawwar ft bdlika
lallah bikhilat' dzdlika" (Apa yang
terlintas dalam angan-anganmu
dan tergambar di hatimu tidak sa-
ma dengan Allah). Transendensi-
emanersi Tuhan adalah paradols
yang memang menjadi karalder pe-

mikiran sufi yang ingin merangkul
ma'rifah (gnosis) sebagai puncak
pengalaman batin yang dapat me-
ngerali Tuhannya di safu sisi, sam-
bil memperiahankan fo u.rhi,C di slsi

lain. Muhammad Arsyad al-
Banjari (15 Shafar 1122 tl/ 19
Maret 1 710M-6 Syawal 7227 113

Olritober 1812 M) dalamTufrt'atar-
Rigibtn, mengkategorikan pe-
mikiran sufisme model ini sebagai
wujAdiyyah muwahhid,4 yaitu

al-Ghaz6li, Ifuia' Ul0m ad-Din (lndo-
nesia: D6r lfurA' al-Kutub al-'Arab-
ilryah, t.th. edisi BadAwi ThabAnah),
jilid IV h. 24L246: M. Quraish Shihab,
Menyingkap Tabir llahi, Asma al-
Husna dalam Perspektif al-Qur'an
(Jakarta: Lintem Hati, 2@0), h. >o<iii.

c frit.hamrnad Arsyad aLBanjari, Tuhfat
ar-RAgibin fi BayAn Haqiqat Imdn al-
Mu'minin wa M6 Yufsiduh min Riddat
al-Murtaddin (Singapura, Jeddah, In-
donesia: al-Haramayn li al-Thib6'ah
wa an-Nasyr wa at:Tawzi', t.th), h. 16-
17. Arsyad membagi wuj0diyyah ke-
pada dua, yaitu wuj0diyyah muwah-
hid dan wuj0diyyah mulhid. Wuj0d-
iyyah muwahhid adalah "segala ahli
sufi yang sebenarnya". Sedangkan,
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paham sufisme yang mengakui
mungkinnya terjadi penyatuan Tu-

han dan hamba, namuntetap me-
nyakini keesaan Tuhan. Ketidak
m ungkinan mengebhui hakikat Tu-

han, sebagai tampakdalam kutip
A[ tersebut, menr.rnjukkan kesetia-

anajamn dan pembelaan penulis

sebagai seorang teolog yang me-
nguat dalam sufisme sunni yang
ingin melalnrkan sintesis atau "pen-

damaian" ketegangan fuqaha uis

d uis sufi.a Karakter seorang teolog
dari penulis tampa.kdari ayatyang
dikutip Loysa kamitslih syoi' (Qs.

asySy0ra/43: 1 1 ) unhrk menopang

hansendersi Tuhan.
Menurut penulis, t'an6' ada

dua macam. Pertama, fon6' ham-
ba darisifat kemanusiaannya ka-

rena tenggelam (Banjar: karam)
dalam sifat Allah. Pengalaman spi-

ritual ini disebut sebagai qurb an-
nowifil.I\edva, t'an6' hamba dari
segala selain Allah (md siwd All6h\
dan totalitas (kulliyyahl dirinya ka-

renanya tenggelam dan musydho-
doh wujud Allah. Pengalaman pun-

cak ini disebut dengan qurb al-t'a-

r6'idh. Pada tingkatan kedua ini,
hamba mencapai maqdm jam' al'

jam', t'an6' fr AUAh, danbaq6' bi
Allah.

Qurb an-naufrfil dan qtnb al-

t'ar6' idhadalah dr-ra istilah sufisme
yang mergacu kepada sebr-nh ha-
dits qudsi.as Penulis membedakan
dua tingkatan tersebut; yang per-
tama adalah kedekatan dengan si-

fat-sifat Tuhan, sedangkan yang
kedua adalah kedekatan pa.dawu-
jud [zat] Alhh. Mentrut Schimmel,
sebagian sufi menggurnkan istilah
"kedekatan sifat'' dan "kedekatan
nama". Tarekat Naqsyabandiyyah
di India menggunakan qurb aI-

t' a 16' idh sebagai tingkat kedekatan
karena pelalsarnan ibadah wajib,
"keadaan (hdl) rabi", suafutingkat
lebih tinggi daripada qurb an-na'
u6fil, yaitu "tingkatan (maqdm\
para wali".6 Istilah qurb (dekat)

digunakan oleh para sufi dengan
pengertian berbeda-beda. Sebagi-
an mistikrrs menggunakannya un-
hrk tingkatan kasattnn Tuhan-ham -

ba. Sedangkan, sebagian mistiktrs

lain, sebagaimana dinyatkan da-
bm N afafufit al-Uns MawlAna Abd
ar-Rahmdn Jdmi', menolaknya,
karena qurb masih menunjukkan
dualitas Tuhan-hamba, sehingga
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emanensi
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paradoks
yang
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wuj0diyyah mulhid meyakini penger-

tian La ilaha iila Alhh dengan "tiada
wujudku hanya wujud Allah, yakni
bahwa aku wujud Allah". MalsudnYa,
"Hak Allah Ta'ala tidak maujud,
melainkan dalam kandungan segala

makhluk; mereka mengitsbatkan
keesaan Allah Ta'ala dalam wujud
sekalian makhluk yang banyak. Allah
diketahui zat-Nya dan nyata kaifiyal
Nya daripada ada. la maujud pada
khdrij dan pada zaman dan makAn
atau tempat. Sekalian itu kufur. Inilah
wuj0diyyah mulhid. Dinamakan dia
zindiq" (h.17).

a Menurut al-JAbiri, ketegangan fuqaha-
sufi menyangkut dasar pijakan epis-
temologis masing-masing yang dalam
istilahnya merupakan ketegangan
epistemologi bayAni (fuqaha)-' irfAni
(sufi). Lihat lebih lanjut karyanya, Bun-
yat al-Aql al-Arabi: DirAsah Tahlil-
iyyah Naqdiyyah li Nuzum al-Ma'rifah
fi ats-TsaqAfat al-Arabiyyah, (Beirut:

al-Markaz atsjlsaqAfi al-Arabi, 1993).

6 Tel*s: mA taqarrab ilayya al-mtdaqar-
rib0n bi mitsl maftaradhtu 'alayhim,
wa 6 yaz6l al-'abd yataqanab ihyya
bi an-nawdfil hatt6 yuhibbani wa
ubibbah, fa i&5 ahbabtuhu kuntu hhu
sam'an wa bashamn, fabi yubshir wa
bi yasrrn'. Ha&b ini diriwayatkan oleh
Ab0 Hurayrah dan ditakhrij oleh al-
Bukhdri dahm Lll2y2-295 tentang ar-
riq6q, bab at-tawAdhu', Ibn as-Sani
tentang pengobatan dari Samwayh, al-
Khathib dan Ibn 'As6kir dari Ali dan
Anas, Ibn Abi ad-Dun-yi dalam Ki€b
al-awliyA', al-Hakim atlTirmidzi dan
Ibn Mardawayh dan Ab0 Nu'aym
lentang al-asmA (nama-nama). Lihat
AbO al-Q6sim Abd al-Karim Haw5zin
al-Qusyayri an-NaysAbirri, ar-RisAlat
al-Qusyariyyah fi'llm atTashawwuf,
tahqiq Ma'r0f 7.a/.q dan Ati Abd al-

Hamid (Cairo: D6r al-Khayr li ath-
ThibA'ah wa an-Nasyr wa atlTawzi',
t.th.), h. 80.

6 Annernarie Schimmel, Mystical Dimen-
sions, h. 133.



bukan pengalaman sufisme
sejati.aT

Tendensi penulis ke arah ta-
shawuf Sunni semakin jelas pada
urgkapan qurb (@a qwb al-far6' -
idh &n qwb an-nawifil) . Memarg,
sebagaimana dinyatakan Schim-
mel, qurb tidakselalu menunjuk-
kan pemisahan Tuhan-makhluk
(tanzth), sebagaimana dianut se-
bagiansufi. Sebagian sufi lainnya
mengunakannya dengan penger-
tian yang sama dengan penyatuan
keduanya. Nam un, sebagaimana
dikemukakan, beberapa indikasi
menguatkan kecenderurgan tondh
penulis, misalnya kutipan perkata-
an Ahdan kutipan Qs. asySy0ra/
43: 11. Oleh karena itu, kita
mungkin mengidentifikasinya
dengan konsep qurb dalam
tashawuf sunni yang diidentikkan
wafidat asy -sy uh1d (testimonial
monism) sebagai lawan dari
wafidd al-wuj0d. Pada al-G haz6li
(w.1111 M), qurb merupakan
bantahan terhadap itilhAd
(penyahran) dan hulAl (inkarrnsi).
Menurutnya, manusia hanya
mampu mencapai pada tingkatan
'dekat", bukan "bersatu". Tawhid
yang disebut penulis sebagai
"...hasil rasa gaib diri daripada
memandarg dan ingat akan segala
md siwi Alldh [selain Allah] dan
kulliyyah [secara totalitas] hanya
sesungguhnya semata-mata di
dalam keesaan zat Allah ta'ala,
wdjib al-wujOd" adalah sama
dengan tawhid syuhidi Ahmad
Sirhindi yang kemudian
diterjemahkan oleh Marijan Hol6
dengan 'ayn al-yaqin € Tawhid
yang disebut penulis sebagai
tawhid zat adalah tawhid tingkat
keempat dalam klasifikasi al-
Ghaz6l1, yaitu tawhid para sufi.ae

q lbid.
6 lbid., h. 368.
4 Al-Ghaz6li (lfua', IV: 240) mengldasi-

fikasikan tawhid kepada empat ting-
kat: (Tawhid ada empat tingkatan....

Puncak pengalaman batin
mengenal Tuhan diistilahkan
dengan maq6m jam' al-jam' . Se-
tingkat di bawahnya adalah ol-
jom' (berkum ptl; gdherirg) karera
hamba mengumpulkan abu meng-
konsentrasikan batin kepada Tu-
han, sedangka n al-t'arq (berpisah)
mentnjulJ<an berpisahnya atiau hi-
langnya kesadaran hamba tentang
selain Allah. Tingkatan al-jam' dt-
sejajarkan dengan istilah /ond'
yang oleh Toshihiko lzubudijelas-
kan sebagai "the total nullification
of the ego-consciousness, urhen
there remsins only the absolute
Unity ot' Reality in its purity as an
absolde Awarenes prior to its bi-
lurcation inta subjed and obiect" .

Fond' "tentu saja adalah penga-
laman manusia, tapi manr"sia bu-
kan subyek dari pengalaman ter-
sebut. Subyek adalah realitas me-
tafisik sendiri". Dalam Matsnawi
(3:3683) JalAl ad-Din ROmi dalam
ungkapan "7-yd mati", 7aydada-
lah subyelq tapi bukan sebagai su-
byekyang melakukan.s Jam' al-
jom' adalah tingkatan setelah ol-
jam' alau t'and' yang disejajarkan
dengan baq6' ataual-t'arrq ob-bdni
(perpisahan lredta). Perbedaan an-

Tawhid tingkat periama adalah jika
seseorang mengucapkan lA ilAha ilhll6h
dengan lisannya, sedangkan hatinya
lalai dan mengingkarinya, seperti taw-
hid orang munafiq. Kedua, jika sese-
orang membenarkan ungkapan lerse-
but dengan hatinya, sebagaimana di-
yakini oleh kebanyakan muslim. lnilah
yang disebut tawhid kalangan awam.
Ketiga, jika s€seorang menyaksikan ke-
benaran ungkapan lersebui dengan
mata batinnya mehlui kasyf melalui
cahaya Tuhan. Inilah yang disebui ting
katan tawhid muqarrabin. Hal itu
dengan menyaksikan banyak hal, tapi
pada kebanyakannya ia mengetahui-
nya berasal dari Allah yang Mahaesa
lagi Mahaperkasa. Keempal, ia tidak
melalui dalam wujud kecuali hanya
satu (Tuhan), yang disebut sebagai
penglihatan batin kalangan shiddiqin
dan diistilahkan oleh para sufi sebagai
fanS' fi artawhid.)

s Annemarie Schimmel, Mystical Dimen-
sions, h. 143.
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kepada
Tuhan,

sedangkan
al-farq

(berpisah)
menunj ukkan

berplsah nya
atau

hilan gnya
kesadaran

ham ba
tentang

selain Allah.

laraal-jam' daniam' al-iam' d4e-

laskan oleh al-Qusyairi sebagai

berikut:

OSI r Jlll ddl.{-ii d'nJ ,i^i'
lri, JsJt+ \.il.i 6tS slSJl ul-,!
r.d d;t li.Lli-. OIS l5!J. C.'+
|SFL +*ir tP talL^a.6Jilt
+j6 t" Lilsi ud-,..rY| ge i$stl+

dll-ri, i3ri;11 6t.LL g,. Ji-l-l
.;l;otl r.1a1,l, il-2rill3.CdJ 6.;
jpll :p3,6r;,.llj,d; r jo.il

, iJSI+ dD{l-Yl e-+ll e'-. J inb

J i.!l19J- h U"t .,s)l eUi5

lra q-5, ii$sJl cil+Ie ric (.!+

tl-$( erill t JsJ 6jrje i'ILr

:.e rtr'.-ll J! .:; dl jll), ./UI
.Lil. I {Je f -Fil u'ailJil cifJ

i-6+ \pE:l ,r,r d"llJlt+
, S r5lt ) ,Jt': trttl+.ill,,,ol+J

j iltJt orA J 4^"il CIU+ JFJI3

lr;. .C.t* 4itr+s 6.:'ll +J"41
r.lt il 6-r+-5 43;r:i+ .riP J 4il:

sl .rr'ti!-i4: ;JLJ 4Je dJr.J-l

Jadi, jam' ollom'' adalah su-

ahr pengalaman spiritual di mana

hamba kehilangan kesadaran in-

deranya dan tenggeiam secam to-

talitas dalam pengenalan terhadap

Ti-rhannya. Disebut sebagai "perpr-

sahan kedua" karena kondisi terse-

but mengantarkannya kembali ke-

pada kesadaran perbedaan Tuhan-

malfi luk di mana hamba berker,';a-

jiban melalsarrakan perintah-perin-

tah-Nya. Jadi, ia "kembalikePada
Allah dengan Allah". Meski bebe-

rapa sufi mengklaim mencaPai bo-

qd', pembedaan antara asPek "ke-

walian" dan "kenabiari' darilan6'
dan boqd' dianggap Penting di ka-

langan para sufi, terutama Peng-
anut NaqsyabandiyYah' Dalam
kaitannya dengan diskusi kita ten-

tang tendens\ wuiAdiYYah dalam

Konz al -Ma' riJah, istilah-istilah ter-

s Al-Qusyairi, ar-RisAlat al-Qusyair-
iyyah, h. 65-66.

sebut tidak merupakan buldi yang

cukup dan signifikan untuk me-

nyimpulkan bahwa penulisnya
penganut paham tentang kesahran

Tuhan-hamb a, karern t'and', mi-
salnya, tidak bisa diidentilkan se-

cara otomatis dengan iftihdd, se-

hingga lalu dianggap "menYim-
pang" dalam perspektif sunni or-
todoks *prti hulil aLHallAj. e

Dzikir hingga mencapa.i fond'
tersebut adalah untuk mengenal
keesaan zat Allah. gilr,asi /ond',
menurtd penr-rlisrrya, adalah upaya

mehtih diri menghdapi htrru-ham

menghadapi kematian Yarg dise-

but sebagai so kat6t al-mawt Ketli-

langan kesadamn hamba tentang
dirinya dan md siwdAII6h (selain

Allah) dan tenggelam mury ihadah
dan ma'rifah Tuhan itu disebut
"mati mo'nouli", kematian Yang
hakiki dalam perspektif sufisme-

nya. Sedangkan, berpisahnYa roh
dari jasad hanya merupa.kan"mdi
sh0ri' (mati benhrk, sh0mh), Yaitu
kematian jasad fisik yangsebenar-

nya tidak hakiki. "Mematikan diri"
menjadi kematian mo'nouri, seba-

gaimana dikemukakan, adalah
bagian dari upa.ya pengenahndiri
untuk mencapai pengenalan Tu-

hannya. Dalam Kanz al -Ma' rit'ah,

hal ini dijelaskan sebagai berikut:

(Ter j emah : D emikianl ah hen-
daklah dikeriokan segala hamba
Altah yang pilihan tatkalq berlaku
atasnya pekerjaan ddang sokord
al-mawt atasnYa. Maka ionganlah
lalc,i dan lupa daripada musYaha-

dahkon keesaon zd AIIah ta' ala dan
muhadarah [menghadirkan] kalb u
kep da hadhrd-Nya dengan b efu aik
din menghadap kibld- Maks td)'.a(q

itu hendaklah fand' diri dariPada
sangkutan ma siwA Allah lseloin
Allahl dan akan hingga dariPda sa-

dar din akan keselwuhan fkulliyyah]
dan danpadarasapedih dan kes-
kitan cerai nyqwa dengan badan

? Annemarie Schimrnel Mystical Dimen-

sions, h. 1214.



tatkala diambil malak al-mawt,
hi ngga nmpai kep adany a ke mdi an
di dalam baq6 musyAhadah-Nyo
alam hak Allah ta'ala dengon mu-
hadarah fmenghadirkan] kalb u ke-
pada hadhro-Nyo jua supaya...
(naskahtidak jelas-Wr) jangan di-
rasakan Haq subhdnah wo ta'616
kepada segala huru-horo sakamt al-
mawt, sebob cifo roso musydhadah
itu hingga matilah dia di dalam hal
muhadharah [menghadirkanJ -Nyo.
Maka adalah mati yang demikian
itu hadir di dalom fanA' fi AllAh
baqA' bi All6h gong memperoleh
maqAm jam' al-jam', yaitu amal
dan hal moti ma'nawi yang terda-
hulu daripada mafi sh0ri/.53

Jika kita letakkan dalam kon-
tels historis dan iklim intelektual
di marn risalah ini ditulis, yaituse-
kitar abad ke -74 W79 M, alimn ta-
shawuf yang mewarnai Kanz al-
Ma'rifah tidak lepas dari alimn ta-
shawuf yang berkembang di Nu-
santara umumnya yang memiliki
jaringan kuat dengan Timur-
Tengah, y artu wuj Adiyyoh. Risalah
ini ditulis kurang-lebih seabad se-
sudah masa fusyad dan Abd ash-
Shamad. Masa ini ditandai
dengan pertarungan yang intensif
tashawuf di sahr sisi dengan teologi
dan fiqh, sehingga perlan:rgan ke-
cenderungan kaum sufi dengan
mutakallimffn dan fuqah6. DiSu-
matem perbrungan seperti itu tere-
presentasi, antara lain, pada Ham-
zah Fanshwi dan Syamsuddin Su-
matrani, di Jawa pada Syekh Siti
Jernr-wali sorgo, dan di Kaliman-
tan Selatan pada Arsyad-Abdul
Hamid Abulung. Dalam sejarah,
dalam proses asimilasi kultuml
atau ketika terjadi dua aliran ber-
sentuhan, sering terjadi apa yang
disebut sebagai "proses adopsi dan
adaftasi" (ta adopt and to adat't).
Harmonisasi tashawuf-fiqh pada
karya-karya al-Ghazdli (w. 1111

M), sepertilfu6', yang mempenga-
ruhi karya-karya ulama yang dipe-
lajari intersif di Nusantam, terma-
suk di Kalimantan Selatan, seperti
tampak jelas pada Siyor os-Sdlikin
dan-tentu saja-Hidaydt os-
Sd/ilcin Abd ash-Shamad al-hlim-
bAniikut mewarnai upaya Wnye-
suaian kalangan yang di satu sisi
ingin mempertahankan konsep
tawhid sunni sambil mengadopsi
dan me ngadaftasikannya de ngan
tashawuf yang umumnya berkem-
bang di anah air, yaitu uujO diyyah.
Adopsi dan adaftasi tersebut tam-
pak dalam risalah ini dengan peng-
gurnan term -term wujAdiyyah, se-
p.rtifan6, baq6' , danmoqdm jam'
ol-iam'. Terjadinya harmonisasi ter-
sebut di mana kalangan Sunni
mengadopsi korsep-korsep yang
kontroversial, seperti pada tasha-
wr.s lbnal-'Ambi antara lain, terli-
hat pada tashawuf Abd ashSha-
mad al-hlimb6ni. Dalam kutipan
panjang yang dikemukakan Ha-
wash Abdullah dari Siyor os-Sd/ildn,

Abd ash-Shamad al-FalimbAni
menyelipkan uraian tashawuf yang
dalam kurun waktu yang diperde-
batkan. Ia tidak membantah ta-
shawuf Hamzah Fanshuri dan
Syamsuddin asSumabani. Ketika
menjelaskan martabat ketiga (ilmu
tashawuf yang bermanfaat bagi
muntaht, ia mengutip literatur ol-
FnAfi& al-Makkiyya\ Mawdqi' an-
Nuj0m, danFrah0sh ol-Hikom Ibn
al-'fuabi syarhFtrshtrsh oleh Abd
al-Ghani an-Nabltsi, dan Ali al-
Mahayimi, dan ol-Insdn ol-Kilmil aL
Jffi.

Untr.rk melihat bahwa risalah
ini berada dalam alur umum ta-
shawuf model itu, dikemukakan
perbandingan dengan karya-kury-
tashawuf lain di lGlimantan Sela-
tan, yaitu Risdloh Amal Ma' rilah
karya Abd ar-RahmAn Shiddiq
(72UU/ 7A6U lM-1939 t 1 950? j M)
yang selesai ditulis hampir bersa-
maan dengan penulisan Kanz al-
Ma' rit'ah, yaitu pa.da awal Rabi al-
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3 Kanz ol-Mo'rifah, h. 5-6
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Awwal 1332Hs dan Fath ar-Rah-
mdn bi SyorhRisdlot al-waliy ar-
Roddns karyn Mubammad Arsyad
al-Banjari.

s Jamhari Arsyad, RisAIah Amal Ma'-
rifah (Tinjauan Atas Suatu Ajaran Ta-

sauf), skripsi, tidak diterbitkan, (Ban-
jarrrnsin: Fakuhas Ushuluddin, 1985),
h. 15. Jamhari menyebut bahwa Abd
ar-RahnrAn Shiddiq hidup pada 1846-
1950M, sedangkan, menurul Nazir,
pada 1847-1939M. Abd ar-RahmAn
Shiddiq lahir di Desa Dalam Pagar,
Martapura, Kalimantan Selatan. Ia
adalah keturunan Muhammad Arsyad
al-Banjar?, penulis Sabil al-Muhtadtn.
Ia adahh s€orzrng produktif yang rn€-

lahirkan karya-karya penting yang ma-

sih dipelajari di Kalimantan Selatan,
seperti--di samping Amal Ma'rifah-
AsrAr ash-Shal6h, AqA'id al-lmAn,
Syair lbarat, Ris6lah Fath al-'Alim fi
Tartib atj[a'lim. Sepulang dari Mekkah,
menurut Jamhari (rnenurut Nazir, sete-

hh pulang dari Mekkah, ia ke Singa-
pura), ia pergi ke Sapat, Indragiri,
Riau, sehingga pemikirannya berpe-
ngaruh kuat di sana hingga sekarang,
yang secara kuhural menjadi pengikat

hubungan antara Banjar dan Riau.
Ketika bemda di Dalam Fagar, Marta-
pura, Abd ar-Rahmdn Shiddiq behjar
pada Muhamrrnd Said Wali, Muham-
mad Khatib, dan Abd ar-Rahrnan Mu-
da. Ia juga pernah belajar di lembaga-
lembaga pendidikan di Sumatera Ba-
rat, seperti Ferguruan Sumatera Tha-
walib. Ketika di Mekkah, ia belajar, an-
tara lain, pada Sayyid Bakr ibn
Muhammad Syathd' ad-Dimy6thi,
Sayyid Babasyid, Ahmad Zaini Dah-
lan, dan Muhammad Nawawi Banten.
Ia juga belajar di halaqah-halaqah
Masjid Nabawi. Teman-temannya da-
lam menuntut ilmu adalah Ahmad Kha-
tib Minangkabau, Hasyim Asy'ari
Jombang, Abdul Qadir Manadailing
Tapanuli, Umar dari Sumba, Awang
Kenali dari Kelantan, Jamil Jaho, Su-
layman ar-Rasuli, Abdul Karim Amrul-
lah dan Thhir Jalaluddin dari Minang-
kabau, Muhammad Ali Junaid dari
Berau Kalimantan Timur, Abdullah
Zautawi, dan Ahmad Dimyathi, se-
orang mufti Meldoh. Lihat, lebih lanjut,
"Kontroversi Sikap Ulama tentang
Eksistensi Ilmu Kalam", Khazanah,
IAIN Antasari Banjarmasin, vol. Il, no.

03, Mei-Juni 2003, h. 364.
s Foth ar-Rahm6n adalah karga Za-

kariyyd' al-Anshdri yang kemudian
diterjemahkan ke bahasa Melayu oleh
Muhammad Arsyad al-Banjari. Karya
ini adalah penjelasan (syarh) karya

Koherensi Ajaran
Thshawuf

Jika kita membandingkan
antara Konz al-Ma' rit'ah ( KM) dan
Amal Ma' rifah (AM), ada kesela-
rasan atau koherensi yang sangat
kuat, tidak hanya dalam tema-te-
ma yang dibahas, melainkan pan-
dargan-pandangan tashawuf yang
dikemukakan.
a. Tema senhal Kanz al-Ma' rifah,

sebagaimana dikemukakan,
adalah pengenalan diri untuk
mengenal Tuhan yang dijabar-
kan menjadi: (1) mengenal asal

kejadian dari N Ar Muhammad,
(2) "mematikan diri", dan (3)

/ond' dalam sifat-sifat Tuhan.
Pengenalan diri yang dike-
mukakandalam KM (hL 1)yang
berakhir pada /ond' tersebut di-
jelaskan dalam AM lebih jelas

sebagai berikut:

"Syahdan, barangsiapa me-
ngenal AII ah Ta' 6ld, niscay a menge-
nal akan dinnya. Danbarangsiapa
me nge nal akon diring a, niscay a m e -

ngenal ia akanTuhannya. Danba-
r angsiap a me nge nal Tuhanny o, nis-
caya jahil akan dirinya, seperli sab-
do Nobi sour Arafukum birabbih
a'rafukum binafsih. Artinya: yang
terlebih mengenal daripada kamu
akan Tuhanny a itu terlebih menge-
nal ia akan dirinya. Ma'nfat Allah
Ta' dl d itu jalan y ang me ny amp aikan

Syekh Wali ar-RaslAn ad-Dimasyq? (w.

1369M), RisAlah fi at-Tawhid yang
disebut juga al-Hikam. Syarh yang lain
adalah Khamrat al-KhAn oleh Abd al-
Ghani an-Nabulusi (w. 1731). Fath ar-
RahmAn tersebut juga digunakan di
Falembang yang menjadi ciri perkem-
bangan tashawuf yang dipengaruhi
Abd ash-Shamad. Lihat Braginsky,
Yang Indah, Berpaedah, dan Kamal:
Sejarah Sastra Melayu dalam Abad 7-
19 (Jakarta: INIS, 1998), h.477. krsa-
maan karya standar tersebut antara
Palembang dan Banjar menunjukkan
adanya hubungan model tashawuf
Arsyad yang sangat mungkin sealur
dengan Abd ash-Shamad, sebagaima-
na menjadi tesis Karel A. Steenbrink
(Beberapa Aspeh h. 96).



ia kepada kasyf (tersingkop ), arhnya
terb uka daip ada vgala hokikcd asy-
yd' (segolo sesouofu/ don kasyf ifu
jalan yang menyampaikan kepada
fanir' daripada md siwA Alah To'-
dld (segala seloin AIIah). Don fan6'
itu jalan yang menyampaikan ke-
pada fand' al-fanA', yaitu tiada me-
lihat akan dirinya itu memfanS' kan
did, hanya yang dilihat itu AIIah Ta' -
6l d j ua y ang memfand' kan diri ny a.
Don fan6' al-fand' itu jalan me-
ny amp aikan kep ada lcriq?t', y aitulah
yang dituntut."56

b. Pengenalan asal kejadian ma-
nusia dari NAr Muhammod
yang disebut KM memang ti-
dak diuraikan dalam AM. Akan
tetapi, pengenalan diri dengan
"mematikan diri" dilelaskan
dalam AM Abd ar-RalmAn
Shiddiq dalam halini merujuk
kepada hadits yang sama
dengan redaksi lebih lengkap:
MAtA qabla antam&A vn man
ardda an yanzhur il6 mayyit
y am s1t' al6 unj h al -ardh t'aly an -

zur il6 Abt Bakr dbn ayat yang
sama (Qs al-Qashashy'28: 88).
Pengernlan kedtra tersebut di-
dasarkan atas pembedaan an-
tara apa yang disebut sebagai
"mati hiss/', yaitu "cerai ruh
daripada jasad" yang dalam
KM (6) disebut "mati sh0ri'
dan "mati ma'nawf' dan "mati
hakiki', yaitu'fond' dalam mo'-
rifoh-I\ya dan m r.rq2ohodoh-I\,ra

akan o/61 dirinya dan sekalian
makhluk dan osmd' dan sifat-
Nya dan zat-Nya pda af'61
Allah Ta'Ald dan osmd'-Nya
dan sifat-I$a dan zat-Nya". Ide
ini selaras dengan penjelasan
dalam KM (6), "Jalankan mati
ma'nawi daripada mati sh0rf.
Inilah kesudahan jalan dan
(sic!, tidak ada) Nabi shollolldhu
'alayh wa sallam dan segala
' Arit' billAhyang kdmil m ukam-

5 'Abd ar-RahmAn Shiddiq, Amal
Ma'rifah, (T.tp: Tp, T.th.), h. 72-79.

mil (sempurna dan menyem-
purnakan) radhiyall|h'an-
hum".

c. Baikdalam KM (h.4) maupun
AM (h. 74), pengalamanspiri-
tual m Laydhodoh hingga lond'
al-fan6' disadari tidak bisa me-
nangkap gambaran totalitas
pengenalan Tuhan. Namun,
barsendersi Tuhan bukan ber-
arti bahwa Ia tidakbisa dikenal.
Ide ini diungkapkan melalui
ucapan AbO Bakr (al-'ajz'an
dark al-idrdk idrdk) dan 'Ali ibn
Abi Thalib (kull md yakhthur..l.
Redalsi te4emah yang dikemu-
kakanjuga mirip:

7. al-'ajz' an dark al-idrik idrik &-
terje mahkan sebagai berikut:

" Yang I emah darip ada segal a
pendapat, itulah pendapat" (KM:
4)

"Bermula lemsh daripada
mendapat akan pendapat, itulah
pendap d akan Tuhanny a" ( AIt4 : 7 4 )

2. Kull md yakhthurf Khaydlika
un Toshawwara f B 6lika, t'allih
Bikhilat'Dz,i.likan

"Tiap-tiap barang yang
terlintas pada citamu dan terupa
pada hdimu, moka Allah Ta' 616 ber-
salahan dengan y ang demikian itu"
(KM:4)

" B emtula tiap -tiq b uang y ang
terlintas pada hdimu dan tercita-cita
pada khayalmu dan mentp akan p a-
da yang demikian itubinas" maka
adalah Allah Ta'616 itu bers,lahan
dengan yang demilsan itu" (ANI : 74 -
75)

d. Tujuan dai t'an6' adalah men-
dapt jadzboh (tarikan ketu-
hanan). Hal ini dikemukakan

t Terdapal sedikit perbedaan redaksi.
Dalam AM (h. 74), ada tambahan kata
hAlik pada "..wa tashawwar fi dzAlika
hAlik fallAh...'.
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dahm KM (h. 3) dan dijelaskan

Abd ar-Rahm6n Shiddiq da-

lam AM (69) sebagai berikut:

"Syahdan, manakala sem-
purna mengamalkan kaifiat
musydhadah yang tersebd denEan

tiada cedera, maka diharaPlah
diperoleh daripada AIIah To'616

ja&bah yong tia& menY anwi olro;n

dia *gala amal iin dan manusiq"

*perti sobdo Nobi sow: Jadzbah

min jadzbit al-Haq ld hrwdd'amal
ats-tsaqalain - ArtinYa: Bermula

jadzbah daripada segala ja&bAt
Tuhan, ya'ni pimPinan dariPada
wgala pimpinan Tuhan Yang Haq
itu tiada menyamai akandia oleh
segala amal iin dan manusia."

Beberapa Catatan Akhir
Dari perbandingan antara

tels I{r4danAM, tendaPat indikasi

yang menguatkanbahwa KM dan

AM ditulis oleh penulis Yang sama
( Abd ar-Rahm6n S hiddiq)' Kesim-

pulan ini semata-semata didasar-

B Lihat Fath ar-Rahmin (edisi terj'
Arywadie SYukur), h. +5. Di sini jam'

al-jam' disebrn j"ga dengan ghAyat al-

jam''

Foto naskah Kanz al-Ma' rit'oh



kan atas adanya koherensi ajamn
yang dikemukakan bahwa pan-
dangan tashawuf dalam KM di-
uraikan lebih mendalam dalam
AM. Kesimpulan ini bertolak dari
perbandingan ajaran dan menca-
pai tingkat alasan cukup. Namun,
tetap diperlukan pembuktian atau
penelitian lebih mendalam dengan
"b"kti" yang signifikan. Yang saya
maksud dengan "bukti" adalah
analisis sbuktur bahasa dan redaksi
kalimatantara KM danAM karena
meski ada kemiripan redaksi, se-
perti contoh di atas, dalam dua
karya tersebut, perbedaannya juga
signifikan.

Dalam Foth ar-Rahmdn, ko-
herersi ajarannya dengan KM, bisa
ditemukan pada konsep-korsep
kunci seperti korsep.,lbm' dan jam'
ol-jom'.sNamun, suatu hal yang
perlu diragukan untuk sampai ke
kesimpulan KM sebagai karya
Arsyad adalah mengapa konsep
tentang nAr Muhammod yang
sangat penting dalam sufisme
Nusantara umumnya dan Banjar
secara khusus tidak ditemukan
dalam Foth or-Rahmdndan karya-
karya penting Arsyad, misalnya
ketika ia menyerang paham
wujAdiyyah mulfiid dalam Tufut'at

ar-Rdghibin? Q

Dalam Fatfi
ar-Raftmdn,
koh erensi
ajarannya
dengan KM,
bisa
ditemukan
pada
ko nsep-
konsep kunci
seperti
konsep 1am
dan jam' al-
jam'.


