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Abstract: The subject of this paper is the orthodox nature of
KH Shalih Darat’s Sufism. He is an Indonesian Muslim
thinker of the 19t century. The paper argues that the man is
behind the dissemination of not only Islam but also of
Sufism on the Javanese island. Despite his high standing
knowledge and piety however, the man is not yet known
especially in the academic circle in Indonesia. It is this reason
that the paper is interested in exploring his ideas and
intellectual biography. The paper tries to show that Muslim
community during his lifetime was polarized into the elites
and the laymen. K.H. Shalih Darat targeted the latter while
not forgetting the former. But the most striking question
would be how does his orthodox religiosity fit into the
laymen and work for the elites? The paper will try to answer
this question by emphasizing first that for the man,
orthodoxy is a must for people of the Javanese outlook. And
second, it will try show that while orthodoxy and heterodoxy
are always at odds with one another, the tension between the
two does bring a good implication for the course of dakwah
on the island.
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Pendahuluan

K.H. Shalih Darat merupakan intelektual Muslim pada abad ke-19
M. Ia memiliki perhatian serius terhadap keberlanjutan sufisme di
Jawa. Pemikiran sufistik Shalih Darat—yang kemudian dikenal dengan
ortodoksi sufisme—Iebih identik dengan tasawuf puritan sebagaimana
yang diinisiasikan oleh generasi awal salafisme, seperti Ibn Taimiyah
(w. 728 H/1328 M)."! Shalih Darat sangat gigih menolak praktik-

! Ibn Taimiyah dikenal gigih sebagai generasi awal yang menolak praktik-praktik
sufi, terutama dari kutub sufi falsafi. Baginya, doktrin ju/il, ittihad, dan wibdat al-
wujiid sebagaimana dikenal luas dalam tradisi sufi falsafi bukan saja termasuk bid‘ah
daldlah, melainkan telah dan tidak memiliki rujukan absah dari al-Qur'an dan
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praktik ritual Islam lokal walaupun ia juga sangat dekat dengan arus
pemikiran Sunni ‘amali seperti yang diusung oleh AbG Hamid al-
Ghazali (w. 505 H/1111 M).

Menariknya, penolakan Shalih Darat terhadap tradisi Islam lokal
bukan didasarkan atas sumber-sumber dari Ibn Taimiyah dan
pengikutnya, melainkan tetap mendasarkan pada karya-karya al-
Ghazall sebagai rujukan utamanya. Tidak hanya itu, ia juga dikenal
gigih mempertahankan pemikiran keagamaan Muslim tradisional,
seperti upaya menganut salah satu mazhab fikih Sunni (Maliki, Hanafi,
Shafii dan Hanbali) sekaligus mempertahankan doktrin-doktrin utama
teologi Ash‘ariyah.”

Ortodoksi sufisme Shalih Darat, dengan demikian, memiliki
karakternya yang khas dan unik. Meskipun menempatkan al-Ghazali
dan pengikutnya sebagai mentor utama, namun Shalih tidak dapat
dikatakan sepenuhnya mewakili arus tasawuf Sunni di Jawa pada
zamannya. Demikian pula, kedekatan pemikirannya dengan Ibn
Taimiyah tidak serta merta Shalih dapat disebut sebagai pengusung
modernisme tasawuf di tanah air, karena dalam aspek-aspek doktrinal
Islam tertentu, justru ia menentang keras pemikiran yang belakangan
digulirkan oleh Islam modernis, seperti menolak bermazhab, anti-
taqlid, dan seterusnya.

Ortodoksi Sufisme

Dalam diskursus pemikiran tasawuf, ortodoksi merupakan istilah
yang cukup populer terutama di kalangan kritikus sufisme.
Terminologi itu digunakan sebagai pintu masuk menelanjangi
beragam praktik atau ritual sufi yang dipahami telah keluar dari
bingkai Islam otentik. Pada saat yang sama, di mata pembela sufisme,
ortodoksi digunakan sebagai instrumen untuk mengukuhkan bahwa
praktik dan ritual sufi merupakan bagian dari Islam dan tentu saja
memiliki sandaran langsung dari sumber-sumber otentik, baik al-
Qur’an maupun Sunnah.

Sunnah. Demikian pula, praktik-praktik tarekat dalam Sunni juga mendapat kritik
tajam dati Ibn Taymiyah. Ahmad b. Muhammad al-Banani, Mawgif 1bn Taymiyah min
al-Tasawwnf wa al-Sifiyab (al-Mamlakah al-Arabiyah al-Su‘adiyah: Dar al-Tlmi, 1987);
Muhammad Rashad Salim, Mugdranabh bayna al-Ghazdli wa Ibn al-Taymiyah (Kuwait:
Dar al-Qalam, 1992); Mustafa Hilmi, 1bn Taymiyah wa al-Tasawwnf (al-Iskandariyah:
Dar al-Da‘wah, 1982).

2 Shalih Darat, Majmii‘at al-Shari‘ab; Shalih Darat, Tarjamah Sabil.
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Istilah ortodoksi diadaptasi dari bahasa Yunani orfodoxia yang
memiliki makna dasar kebenaran (rght opinion) atau kebenaran
berbicara (right praise), dan bisa juga untuk menunjuk pada “kebenaran
perilaku”  (right  behavionr).” Dalam perkembangannya, ortodoksi
mengalami perluasan makna yang signifikan. Perluasan makna terjadi
ketika ortodoksi digunakan sebagai bagian dari praktik diskursif studi
teologi agama-agama, termasuk di dalamnya studi teologi Islam.
Ortodoksi, dalam konteks studi teologi agama-agama ini, merupakan
istilah  yang digunakan untuk membedakan antara keyakinan-
keyakinan atau kepercayaan-kepercayaan yang benar dan yang salah.
Lebih tegasnya, ortodoksi merupakan “keyakinan yang benar serta
keimanan yang murni sesuai dengan ajaran dan arahan dari pemilik
kewenangan mutlak”.*

Dengan fungsinya sebagai pembeda antara “yang salah” dan “yang
benar”, ortodoksi dapat digunakan untuk membedah dinamika
sufisme yang berkembang. Ortodoksi secara fungsional dapat
digunakan untuk menemukan pemikiran dan praktik sufi yang benar,
murni, dan memiliki acuan dari sumber otoritatif Islam. Pada saat
yang sama, ortodoksi juga menjadi acuan untuk menentukan
pemikiran dan praktik sufisme yang “salah” dan “menyimpang” dari
sumber otentik Islam.

Tasawuf Sunni diplot sebagai salah satu varian sufisme yang tetap
dalam kerangka ortodoksi Islam. Salah satu alasan pentingnya adalah
tasawuf Sunni secara konsisten mengharuskan para pengikutnya agar
selalu menyandarkan praktik-praktik sufinya kepada al-Qur’an dan
Sunnah.” Pengakuan akan konsistensinya ini juga ditegaskan oleh Alwi
Shihab yang menunjuk tasawuf Sunni sebagai praktik-praktik dan

3 Tan A. McFatland (ed.), The Cambridge Dictionary of Christian Theology (New York:
Cambridge University Press 2011), 360; Kocku von Stuckrad (ed.), The Brill
Dictionary of Religion (Leiden: Brill Press, 2006), 1391. Makna dasar ortodoksi berbeda
dengan yang ditemukan dalam Oxford Adpanced Learner’s Dictionary yang menunjuk
ortodoksi sebagai “sebuah ide atau pandangan yang secara umum dapat diterima”
(an idea or view that is generally accepted), dan kadangkala didefinisikan sebagai
kepercayaan-kepercayaan  tradisional  (fraditional  beliefs) atau  praktik-praktik
keagamaan (practices of a religion). Lihat Sally Wehmeimer (ed.), Oxford Advanced
Learner’s Dictionary New York: Oxford University Press, 2000), 896.

* Fauzan Saleh, Teologi Pembabaruan: Pergeseran Wacana Islam Sunni di Indonesia Abad XX
(Jakarta: Serambi Ilmu Semesta, 2004), 78.

5 AbG al-Wafa al-Ghanimi al-Taftazani, a-Madkbal il al-Tasawwnf al-Iskimi (Kairo:
Dar al-Thaqafah, 1979), 145.
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ritual-ritual  keagamaan “yang berwawasan moral praksis dan
bersandarkan pada al-Qur’an dan Sunnah dengan penuh disiplin
mengikuti batas-batas ketentuannya”.’ Selain al-Ghazali, terdapat
tokoh-tokoh utama tasawuf Sunni yang belakangan menjadi sumber
atau rujukan. Beberapa di antaranya dapat disebut, misalnya al-Harith
al-Muhasibi (w. 243 H), al-Sirti al-Saqati (w. 257 H), Ahmad b. Tsa al-
Baghdadi al-Kharraz (w. 277 H), AbG Qasim al-Qushayti (w. 465 H),
dan seterusnya.

Ciri kedua yang melekat dalam ortodoksi tasawuf Sunni adalah
keharusan bagi pelaku sufi untuk meninggalkan shari‘ah selama-
lamanya, betapa pun tinggi derajat (waqdm) yang telah digapainya. Al-
Qushayri dalam satu karya terkenalnya Risdlat al-Qushayriyah secara
tegas mengatakan bahwa setiap shariah tanpa diperkuat dengan
hakikat, maka tidak akan diterima. Pada saat yang sama, “setiap
hakikat yang tidak terikat pada shariah, maka tidak akan ada
hasilnya”.” Di sini, al-Qushayri memberikan penegasan bahwa tasawuf
tidak terpisah dari shari‘ah, tetapi sebaliknya, praktik-praktik sufi
harus memiliki sumber yang jelas dari shari‘ah Islam.

Sebaliknya, tasawuf falsafi diplot sebagai varian sufisme yang telah
kehilangan ortodoksinya. Rifay Siregar, misalnya, menegaskan tasawuf
falsafi dengan menunjuk pada pemikiran, doktrin, dan praktik-praktik
sufi yang kaya dengan unsur-unsur filsafat, terutama unsur-unsur
emanasi Neo-Platonisme dalam semua variasinya™.” Lebih dari itu,

¢ Alwi Shihab, Islam Sufistik: Islam Pertama dan Pengarubnya hingga Kini di Indonesia
(Bandung: Mizan Press, 2001), 32. Penting dicatat di sini bahwa meskipun tasawuf
menyandarkan secara ketat pada ketentuan al-Qur’in dan Sunnah, bukan berarti
tasawuf Sunni tidak menggunakan filsafat sebagai instrumen dalam memahami
kedua sumber otentik tersebut. Filsafat tetap digunakan namun tidak secara luas.
Hilal memberikan uraian menarik dengan menyatakan “Walaupun para sufi (Sunni)
dipengaruhi oleh para filsuf dan menggunakan basis penalarannya dalam memahami
teks-teks keagamaan, namun mereka tetap memegang teguh nass-nass itu secara
lahiriah dan menjadikannya sebagai pegangan dalam praktik keagamaan. Lihat
Ibrahim Hilal, a/-Tasawwuf al-Islimi bayna al-Din wa al-Falsafah (Kairo: Dar al-Nahdah
al-‘Arabiyah, 1979), 54.

7 Abt al-Qasim al-Qushayti, Risdlat al-Qushayriyah, tahqiq ‘Abd al-Hallm Mahmad
(Kairo: Dar al-Sha‘b, 1989), 43. Dalam katryanya ini, al-Qushayti juga begitu gigih
mendeskripsikan para tokoh sufi pendahulunya yang tetap konsisten dengan
shari‘ah, seperti al-Saqati, al-Muhasibi, Shaqiq al-Balki, al-Tusturi, Junayd al-
Baghdadi, dan seterusnya.

8 A. Rifay Siregar, Tasawunf: dari Sufisme Klasik ke Neo-Sufisme (Jakarta: Raja Grafindo
Persada, 2002), 80-81.
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tasawuf falsafi juga dikenal luas sebagai varian sufisme yang
menafsirkan nass-nass al-Qur’an melampaui makna zahirnya. Demikian
pula perlakuan terhadap Sunnah Muhammad, sehingga makna-makna
yang dihasilkan keluar dari maksud literal dan religiusnya. Bahkan,
tidak jarang didapati tokoh-tokoh sufi falsafi yang memaksakan teks-
teks keagamaan untuk disesuaikan dengan terminologi filsafat.’
Beberapa tokoh penting menjadi bagian dari tasawuf ini, seperti Ibn
Masarrah (w. 381 H), Suhrawardi al-Maqtal (w. 578 H), Aba Sahl al-
Tustari Manstr al-Hallaj (w. 308 H), Ibn ‘Arabi (w. 638 H), ‘Abd al-
Karim al-Jili (w. 832 H), dan seterusnya.

Untuk  sampai  kepada Tuhan, tasawuf falsafi lebih
mengedepankan  kontemplasi, dan  sebaliknya,  memiliki
kecenderungan kuat meninggalkan shari‘ah. Berbagai doktrin yang
dibangun oleh tokoh-tokoh sufi falsafi, seperti julil, ittihad, dan wipdat
al-wwjiid nyaris tidak memberikan penjelasan tentang arti penting
shari‘ah dalam dunia tasawuf. Sebaliknya, cara-cara seperti meditasi,
kontemplasi, dan menyendiri lebih mendapat tempat di kalangan
tokoh maupun penganjur tasawuf falsafi. Kecenderungannya untuk
meninggalkan shariah menjadi petunjuk penting bahwa tasawuf
falsafi telah kehilangan ortodoksi Islamnya.

Sketsa Biografis dan Pemikiran K.H. Shalih Darat

K.H. Shalih Darat memiliki nama lengkap Muhammad Shalih b.
Umar. “Darat” yang melekat di belakang namanya bukan nama asli
yang dibawa sejak lahir, melainkan sebutan masyarakat kepada Shalih
setelah ia pindah ke Semarang, Jawa Tengah. Sebagaimana diketahui,
Darat sendiri menunjuk pada suatu kawasan dekat pantai utara kota
Semarang. Disebut “Darat” berarti tempat mendaratnya orang-orang
dari luar Jawa. Dengan demikian, Darat menunjuk pada kawasan atau
daerah di dekat pelabuhan di Semarang. Bisa jadi, penggunaan nama
darat sebagai nama resmi di belakang Shalih b. Umar karena memang
saat itu, nama tersebut sudah cukup populer, terutama di kalangan
masyarakat yang menggunakan kapal layar sebagai alat transportasi.
Sebagaimana diketahui, pada era kolonial Belanda, Semarang dikenal
sebagai kota pelabuhan terbesar dan terpenting di Nusantara. Dengan
berstatus sebagai kota pelabuhan terbesar, Semarang sangat terbuka
dikunjungi oleh masyarakat dari berbagai kawasan, termasuk luar

o Hilal, al-Tasawwuf, 55.
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Jawa. Saat ini, Darat secara administratif menjadi bagian dari desa
Dadapsari, Semarang Utara."

Ia lahir di Desa Kedung Jumbleng, Kecamatan Mayong,
Kabupaten Jepara, Jawa Tengah. Namun terdapat pula pendapat yang
mengatakan ia lahir di Bangsri, sebuah desa yang juga terdapat di
Jepara.'" Dari dua pendapat ini, nampaknya, para akademisi sepakat
bahwa pendapat yang menyatakan Shalih lahir di Kedung Jumbleng
dianggap paling kuat."” Tidak ada data valid, pada hari apa, tanggal,
dan bulan berapa Shalih dilahirkan. Namun ia diperkirakan lahir
sekitar tahun 1820 M. Setelah menjalankan aktivitas dakwahnya dalam
waktu yang cukup lama, ia meninggal dunia pada hari Jum’at legi
tanggal 28 Ramadan 1321 H bertepatan dengan 18 Desember 1903.
Bila dibandingkan antara tahun kelahiran dan kematiannya, maka
umurnya diperkirakan mencapai kurang lebih 84 tahun. Berbeda
dengan tempat kelahirannya, ia meninggal di Semarang dan
dimakamkan di kota yang sama, tepatnya di pekuburan umum
Bergota, Semarang. "

Pada zamannya, Shalih dikenal sebagai salah satu ulama prolifik di
Jawa. Ia berhasil menuangkan gagasan-gagasan keagamaan (Islam) ke

10 Ghazali Munir, Warisan Intelektnal Islam Jawa dalam Pemikiran Kalam Mubammad
Shalib Darat al-Samarani (Semarang: Wali Songo Press, 2008), 33; Ghazali Munir,
“Pemikiran Kalam Muhammad Shalih Darat al-Samarani (1820-1903)” (Disettasi--
TAIN Sunan Kalijaga, Yogyakarta, 2007), 37.

1 Matuki HS dan M. Isham el-Shaha (ed.), Intelektnalisme Pesantren (Jakarta: Diva
Pustaka, 2003), 145.

12 Muchoyyar HS, “K.H. Muhammad Shalih Darat al-Samarani: Studi Tafsir Fayd al-
Rahman fi Tarjamah Tafsir Kalam Malik al-Dayyan” (Disertasi--IAIN Sunan
Kalijaga, Yogyakarta, 2000), 69; Munir, Pewikiran, 35; Munir, Warisan, 33; Muslich
Sabir, Studi Kitab Manbhaj al-Atqiya’: Suatn Upaya untnk Mengungkap Pemikiran Tasawnf
KH. Shalib Darat (Semarang: IAIN Wali Songo, 2003), 9; Abdullah Salim, “al-
Majmu‘at al-Shari‘ah al-Kéfiyah li al-Awwam Karya K.H. Shalih Darat: Suatu Kajian
tethadap Kitab Fikih Berbahasa Jawa Akhir Abad 19 M” (Disertasi--IAIN Syarif
Hidayatullah, Jakarta, 1995), 22. Menarik dicatat di sini bahwa kesepakatan para
akademisi tentang Kedung Jumbleng sebagai tempat kelahiran K.H Shaleh Darat
nampaknya diintrodusir dari Abdullah Salim. Berdasarkan wawancaranya dengan
beberapa kiai yang ditemuinya, ia mendapatkan data bahwa K.H. Shalih Darat lahir
di Bangsri, Jepara. Namun, ia mendapatkan informasi lain yang lebih kuat akurat
dari K.H. Fahrurrazi (Kepanjen, Pati, Jawa Tengah), yang mendapatkan informasi
dari Kiai Abdullah (alm.), teman se daerah K.H. Shalih Darat, yang menyebutkan
bahwa K.H. Shalih Darat lahir di Kedung Jumbleng, bukan di Bangsri. Lihat Salim,
al-Majmii‘ah, 21; Munir, Warisan, 33; Munir, Pemikiran, 35.

13 Munit, Pemikiran, 35.
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dalam berbagai karya akademis yang masih dapat ditemukan dan
dijumpai hingga saat ini. Gagasan-gagasan yang dihasilkan bukan
hanya berkenaan dengan bidang kajian aqidah (teologi Islam) semata.
Lebih dari itu, Shalih juga berhasil mengukuhkan dirinya sebagai
intelektual yang produktif membukukan karya-karyanya dalam bidang
teologi,14 ﬁqh,15 “uliim  al-Qur'an,"° tafsir al-Qur'an)” dan tasawuf."
Menariknya, seluruh karya-karya yang dihasilkannya menggunakan
format bukan bahasa Arab, melainkan bahasa Jawa (Arab Pegon).”
Keunikannya atas bahasa yang digunakan dalam karya-karyanya
menempatkan Shalih sebagai pelopor penulisan karya akademis
bidang kajian Islam berbahasa Jawa.

Konstruksi Pemikiran Tasawuf K.H. Shalih Darat
Kuatnya tradisi tasawuf Sunni ortodoks dalam pemikiran Shalih
Darat tidak dapat dilepaskan dengan konteks perkembangan

14 Shalih Darat, Tarjamah Sabil al-‘Abid ‘ald |awbarat al-Tawhid (Semarang: Toha Putra,
t.th.).

15 Shalih Darat, Fasalatan (Surabaya: Matba‘ah Salim Nabhan, 1933 M); Shalih Darat,
Magmii‘at al-Shari‘abh al-Kéfiyah i al-Awwim (Semarang: Toha Putra, t.th.); Shalih
Darat, Latd’if al-Tahdrah wa Asrir al-Salih fi Kayfiyah Salit al-‘Abidin wa al-‘Arifin
(Semarang: Thoha Putra, t.th.); Shalih Darat, Mandsik al-Hajj wa al-Umralh wa Adib
al-Ziyirah li al-Sayyid al-Mursalin (Bombay: Matba‘at al-Karimi, t.th.).

16 Shalih Darat, al-Murshid al-Wajiz fi Tm al-Qur'dan (Singapura: Haji Muhammad
Amin, 1318 H).

17 Shalih Darat, Fayd al-Rahmin fi Tarjamat al-Kalim Malik al-Dayyin, Vol. 1 dan Vol.
2 (Singapura: Haji Muhammad Amin, 1314 H).

18 Shalih Darat, Minhdj al-Atqiya’ fi Sharh Ma'rifat al-Adhkiya’ ila Tarig al-Awliyd’
(Bombay: Matba‘ah Muhammadi, t.th.); Shalih Darat, Kitib Munjiyat Metik Saking
Ihya’ Uliim al-Din al-Ghazili (Semarang: Toha Putra, t.th.); Shalih Darat, Matan al-
Hikam (Semarang: Toha Putra, t.th.).

19 Hampir sama dengan K.H. Shalih Darat yang memiliki kecenderungan menulis
karya-karyanya dengan menggunakan bahasa Jawa adalah Kiai Rifa’i Kalisasak,
Tegal, Jawa Tengah. Sebagian besar karya-karya Kiai Rifa’i ditulis dengan
menggunakan bahasa Jawa. Penelitian Abdul Jamil menyebutkan, dari 69 karya
akademis Kiai Rifa’i terdapat 62 yang menggunakan bahasa Jawa. Namun, Kiai
Rifa’i tetap saja menulis sebagian kecil karyanya, yakni sejumlah 7 kitab dengan
menggunakan bahasa Melayu (Indonesia). Hal ini tentu berbeda dengan K.H. Shalih
Darat yang seluruh karyanya, selain kitab Manasik Kayfiyat Salit al-Muséfirin, ditulis
dengan bahasa Jawa. Sebagaimana tersebut di atas, kitab Manasik sendiri pada
awalnya merupakan karya K.H. Shalih Darat dalam bahasa Jawa kemudian
diterjemahkan oleh Yusuf Trenggono, salah satu muridnya saat mengelola pesantren
di Singapura. Lihat Abdul Djamil, Perlawanan Kiai Desa: Pemikiran dan Gerakan Islam
K.H. Abmad Rifa’i Kalisasak (Yogyakarta: LKiS, 2001), 21-36.
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mistisisme Jawa pada zaman beliau hidup, yakni pada abad ke-19.
Mistisisme yang berkembang di kalangan Muslim Jawa diyakninya
telah melampui batas-batas ketentuan yang berlaku dalam tradisi
tasawuf Sunni ortodoks. Mistisisme Jawa berkembang dengan cepat di
kalangan masyarakat awam karena mendapat dukungan dari pihak
otoritas kerajaan Mataram dan keempat Negara kecil pecahan kerajaan
tersebut akibat konflik berkepanjangan. Selain itu, perkembangan
semakin sulit dihentikan ketika para sastrawan dan pujangga kerajaan
atau para penulis di luar keraton mulai menulis karya-karya yang
berkaitan dengan mistisisme Jawa tersebut. Karya-karya mistisisme
Jawa belakangan dianut dan ditransformasikan oleh para tokoh dan
pengikut Islam kejawen atau Islam kebatinan.

Penting dicatat bahwa masyarakat Muslim di Jawa tidak bisa
dilepaskan keberadaanya dari Islam kebatinan, Islam kejawen, atau
Islam Jawa.” Keberadaan Islam kejawen sudah menjadi bagian dari
identitas Muslim Jawa sejak Islam belum memasuki wilayah-wilayah
pesisir di Jawa. Keberadaan Islam kebatinan semakin menemukan
bentuknya di tengah-tengah masyarakat setelah mendapat dukungan
penuh dari penguasa kerajaan Mataram, terutama pada era
pemerintahan Sultan Agung pada pertengahan abad ke-17 M.

Islam kebatinan atau Islam Jawa menunjuk pada perpaduan antara
tradisi Jawa dengan unsur-unsur ajaran Islam, terutama aspek-aspek
tasawuf dan budi luhur yang terdapat dalam perbendaharaan kitab-
kitab tasawuf. Sebagaimana yang terungkap dalam kepustakaan Islam
kejawen, kehadirannya sangat sedikit mengungkapkan aspek shari‘ah
dan bahkan sebagian ada yang kurang menghargai shari‘ah sebagai
aturan-aturan formal yang mengikat seluruh Muslim di Nusantara,
terutama Jawa.

Kurangnya minat pada shari‘ah sebagai akibat dari doktrin-doktrin
sufi falsafi yang begitu kuat merasuk dalam tradisi mistik Islam
kejawen. Lebih parah lagi, doktrin-doktrin yang ada seringkali
ditafsirkan sepihak oleh sastrawan maupun para pujangga sesual
dengan kehendaknya sendiri.”’ Ironisnya, doktrin hasil ramuan antara

20 Kebatinan Jawa secara umum harus dibedakan dengan Islam kebatinan atau Islam
Kejawen. Kebatinan Jawa, Jawanisme atau Kejawen bukan merupakan katagori
religius melainkan lebih “menunjuk pada sebuah etika dan gaya hidup yang diilhami
oleh pemikiran Jawa”. Lihat Niels Mulder, Mistisisme Jawa dan 1deologi di Indonesia
(Yogyakarta: LKiS, 2007), 13.

2 Doktrin /ahst, misalnya, dalam tasawuf falsafi diterjemahkan dengan gingsir, seperti
nampak dalam ungkapan Ronggowarsito, alaming nafsu kawastanan alam libit, tegesipun
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tasawuf falsafi dan nilai-nilai Jawa ini tidak hanya berkembang di
kalangan priyayi dan masyarakat sekitar keraton. Di daerah-daerah
yang jauh dari pusat keraton, doktrin mistik Islam kejawen nampak
juga mulai merambah dan diikuti oleh masyarakat awam. Dengan
pertimbangan ini, Shalth Darat tampil melakukan usaha serius
mengembalikan tradisi mistik Islam Jawa agar sesuai dengan ortodoksi
tasawuf Sunni.

Menariknya, Islam kejawen tidak hanya meramu aspek-aspek
doktrinal dalam tasawuf falsafi sebagai bagian dari ajaran mistisisme
Jawa. Lebih dari itu, Islam kejawen juga secara serius melembagakan
ritual-ritual Islam Jawa yang direproduksi oleh para wali dalam
kehidupan keagamaan masyarakat awam. Akibat pelembagaan
tersebut muncul keyakinan bahwa, ritual-ritual Islam Jawa adalah
wajib hukumnya untuk dilaksanakan. Tidak mengejutkan, keharusan
untuk melaksanakan selamatan kematian berdasarkan hari-hari yang
telah ditentukan (satu hingga seribu hari) dipahami sama status
hukumnya dengan melaksanakan salat wajib, berzakat, berpuasa
Ramadan, dan seterusnya.

Adapun salah satu pemikiran penting Shalih adalah konsistensinya
untuk meneguhkan al-Qur'an dan Sunnah sebagai rujukan utama
tasawuf. Menurutnya, dari kedua sumber otentik Islam itulah,
pemikiran dan doktrin-doktrin tasawuf dilahirkan. Untuk memperkuat
konsistensinya dengan al-Quran dan Sunnah tersebut, Shalih
mengintrodusir para ulama yang memiliki pandangan sama dengan dirinya.
Ia, misalnya, mengutip pendapat AbG al-Qasim al-Nasrabazi yang
mengatakan: Andene ashale ilpu tasawnf tkn mulazamalh al-kitab lan hadith lan
tinggal hawa’ lan tinggal bid'ah lan ngagungaken marang mulyane para mashayikh lan
nanlidzamah al-awrid lan tinggal nglakoni kemmrahan dan tinggal nglakoni hilah”*

Shalih juga mengutip pendapat al-Junayd yang juga memberikan
penekanan arti penting al-Qur’an dan Sunnah dalam dunia tasawuf.
Seperti yang beliau kutip bahwa al-Junayd menegaskan: Andene mazhab
ingsun iku manut kaliyan kitab al-Qur'an lan hadith al-Nabi saw andene tarig

gingsir. Padahal, /ihsr diintrodusir oleh al-Halldj untuk menunjuk pada “sifat
ketuhanan yang memancar dalam diri manusia yang sempurna, di samping sifat ndisit
(kemanusiaan)-nya”. Ibid., 32.

22 Shalih Darat, al-Minhdj, 112. Ia mengatakan bahwa “asal dari ilmu tasawuf itu
berpegang teguh pada al-Qur’an dan Hadith, meninggalkan hawa nafsu dan
meninggalkan bid'ah, memuliakan para guru, berpegang teguh pada wirid-wirid
tertentu, dan meninggalkan keringanan dan merekayasa hukum”.
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kabeb iku buntung anging ingatase wongkang manut lakune gusti Rasul saw lan
sopo-sopo wonge ora weruh isine al-Qur'an lan ora nulis hadith tegese ora wernb
hadith maka ora wenang den enut ingdalem kelakubane kabeh.”

Dalam  a/-Minhdj, Shalih bahkan memberi tempat tersendiri
terhadap posisi Sunnah Muhammad dalam dunia tasawuf. Konsistensi
untuk tetap memegang teguh pada Sunnah merupakan salah satu
tahapan yang harus dilalui bagi pelaku sufi yang sedang menempuh
petrjalanan menuju Tuhan. Ia menegaskan: Wajib nutibi‘ah al-Rasul ing
dalem tingkabe gusti Rasul saw lan ing dalem penggawene lan ing dalem dawnbe maka
amriho katerangan siro ing dalem perkorone tingkabe lan penggawene lan dawnbe gusti
Rasul saw sangking piro-prio hadithe gusti Rasul saw lan nult manute siro ing gusti
Rasul matka ojo nyimpang siro sangking mmtibi‘ah al-Nabi sa.*

Harus dipahami, seluruh amal perbuatan sunnah hanya menjadi salah
satu jalan menuju Tuhan (altarig ili Allah). Tidak ada jalan yang benar-
benar mengantarkan silik sampai kepada Tuhan-nya, kecuali Sunnah
Muhammad.

Mitlane dadi 1wajib ngrekso sunnab lan adab kerono ora ono dalil ingkang nudubaken

ingatase dedalan ingkang biso nekaaken ili Allah anging kudn manut kelakubane gusti

Rasulullaly saw inglang wus nyampurnaaken ing nmate kabeh. Yakni artine wajib

ingatase salil ilG Allab Ta'Gli arep mannt ing kelakubane gusti Rasulullah saw mulane

wayib mengkono kerono ora ono dedalan maring Allah swt anging kudu mmtibiah al-

Rasul gawlan wa fi'lan Zibiran wa batinan.>

Konsistensi dalam menjaga shari‘ah secara ketat juga menjadi bagian
penting dari pemikiran tasawuf yang dihasilkan oleh Shalih Darat. Dengan
konsistensinya ini, beliau dapat dipandang sebagai garda depan penyebar
ortodoksi tasawuf Sunni di Nusantara. Sama halnya dengan al-Qushayri,

2 Ibid. “Mazhabku itu mengikuti al-Qur’dn dan Hadith, dan orang yang sedang
mengikuti tarekat itu (ibarat) buntung anggota tubuhnya, kecuali orang yang
mengikuti perilaku Rasulullah. Barangsiapa yang mengetahui kandungan al-Qur’an
dan tidak menulis Hadith, maksudnya tidak mengerti Hadith, maka tidak
diperbolehkan mengikuti seluruh perilakunya”.

24 Ibid,, 110-111. “Wajib mengikuti Rasul baik dalam sikap, perilaku, dan
perkataannya, maka carilah sikap, perilaku, dan perkataan tersebut dalam Hadith lalu
ikutilah Rasul, maka jangan menyimpang darinya”.

% Ibid., 109. “Wajib menjaga Sunnah dan etika karena tidak ada dalil yang
menunjukkan jalan yang dapat mendekatkan kepada Allah kecuali mengikuti tingkah
laku Nabi Muhammad yang telah menyempurnakan umatnya secara keseluruhan.
Maksudnya wajib bagi pelaku sufi mengikuti Nabi karena tidak ada jalan menuju
Allah kecuali mengikuti Nabi baik perkataannya maupun perilakunya secara lahir
dan batin”.
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Shalih juga mengutip beberapa pendapat ulama yang secara konsisten
menganjurkan para sa/ik agar selalu berpegang teguh pada shariah. Aba
Hasan al-Nuri dan ‘Abd al-Qadir al-Jilani merupakan dua tokoh sufi yang
diintrodusir oleh Shalih, dan keduanya mengatakan:
Lan ngendiko Shaykh Abi al-Hasan al-N7iri' sopo-sopo wonge ningali wong smwiji hale
ngaku duwe pangkat ‘inda Allab lan duwe magam ingkang metu sangking anggerane
il al-shari‘al mongko ojo parek siro ing wong iku kerono iku al-syaithan ak-insi lan
ngendiko  al-Outh al-Rabbant Sayyidi al-Shaykh ‘Abd al-Qaidir al-Jilani Quddisa
Sirrubu andene manut shari'at iku dadi majibaken sa’adab al-darayn pomo-pomo wedihi
Siro yen kasi metu saking dairab al-shari‘ah.2
Selain menjaga otentisitas shari‘ah dalam praktik-praktik sufistik, maka
untuk menjaga ortodoksi tasawuf, Shalih Darat juga dikenal kritis terhadap
aspek-aspek doktrinal tasawuf falsafi. Dalam Tarjamab Sabil al-‘Abid, ia
secara tegas menyatakan setiap Muslim yang mempercayai doktrin ju/il,
maka dirinya termasuk kafir karena meyakini kesatuan wujud antara hamba
dan Tuhan (nunggal kawnlo lan Gusti). Dokttin huliil yang dimaksud olehnya
adalah Allah masuk atau mengambil tempat ke dalam benda-benda yang
baru datang adanya (sezzbune Allah Subbanabn wa Ta'ald iku nyurnp semmrup
ingdalem hawadith). Selain itu, ia juga memperingatkan bahwa Muslim atau
pelaku sufi yang meyakini adanya ju/i/ sama dengan penganut agama
Kristen (Nashrani) yang mengatakan, “Isa adalah Allah, Allah adalah Isa,
atau Muhammad adalah Allah dan Allah adalah Muhammad”.”’ Dalam
pernyataanya yang lain, ia mengatakan: Dadz kufur wongkang aneqodaken utowo
angucaparken setubune rube iku Allah ntowo ngucap kaya pengucape Shaykh Siti Jenar
ora ono Allah anging Shaykh Siti Jenar maka iya dadi kufur”® Bahkan Shalih

2 Ibid. 112. “Dan Abua al-Hasan al-Nuri telah mengatakan barang siapa melihat
seseorang yang mengaku memiliki derajat tinggi di sisi Allah dan memiliki wagdm
yang keluar dari ketentuan ilmu shari‘ah maka janganlah engkau dekat dengan orang
itu karena orang itu adalah setan berwujud manusia. Al-Qutb al-Rabbani Sayyidi al-
Shaykh ‘Abd al-Qadir al-Jilani Quddisa Sirruhu mengatakan bahwa mengikuti
shari‘ah itu akan mendapatkan keberuntungan di dunia dan akhirat, maka dari itu
takutlah kalian untuk tidak keluar dari ruang lingkup shari‘ah”.

27 Shalih Darat, Tarjamah Sabil, 99. Kekafiran yang menimpa orang yang meyakini
doktrin pulil, karena keyakinan tersebut berkesesuaian dengan firman Allah dalam
QS: al-Maidah [5]: 17 yang menyatakan “Sungguh benar-benar telah kafir orang-
orang yang mengatakan bahwa sesungguhnya Allah adalah Isa bin Maryam”. Munir,
Pemikiran, 225; Munir, Warisan, 127.

28 Shalih Darat, Majmi‘at, 26. “Menjadi kafir orang yang meyakini atau

mengucapkan bahwa rubnya adalah Allah atau mengucapkan seperti perkataan
Shaykh Siti Jenar tidak ada Allab kecuali Shaykh Siti Jenar, maka dia jadi kafir”.
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Darat juga melarang keras bagi masyarakat Muslim awam untuk
mempelajari kitab-kitab yang dikarang oleh tokoh sufi falsafi, seperti Twu)far
al-Mursalah dan al-Insan al-Kémil.

Tubfat al-Mursalah atau lengkapnya Tubfat al-Mursalah il Rih al-Nabi
Salla al-Allah ‘alayh wa Sallam adalah karya Muhammad Fadl al-Allah al-
Burhanfurl (w. 1620) yang banyak mengadopsi pemikiran sufistiknya
Muhy al-Din Ibn ‘Arabi. Alwi Shihab menyebutkan, kitab Tujfah
merupakan satu kitab yang “berupaya menemukan dasar legitimasi wihdat
al-wujiid dari al-Quran dan Sunnah”.” Karya ini, teratama di Aceh dan
sekitarnya sangat populer karena dibawa dan disebarkan oleh Syamsuddin
al-Sumatrani, salah seorang tokoh tasawuf falsafi terkenal di Nusantara
setelah Hamzah Fansuri yang pernah menjadi murid langsung dari al-
Burhanfur.”

Tidak hanya Syamsuddin, kitab Twjfah juga memiliki pengaruh
besar dalam pemikiran tasawuf Abdusshomad al-Palimbani.
Perkenalannya dengan Tu/fah dimulai ketika al-Palimbani berguru
kepada Muhammad al-Samman yang juga pendiri tarekat
Sammaniyah. Kuatnya pengaruh al-Burhanfuri dapat dilihat dalam
karya al-Palimbani yang berjudul Sayr al-Salikin il ‘1badah Rabb al-
“Alamin yang banyak mengulas tentang doktrin martabat tujuh al-
Burhanfuri.”' Doktrin utama dalam Tufah adalah wibdat al-wwjiid dengan
berbagai tingkatannya. Pertama, doktrin kesatuan makhluk dengan Tuhan-
nya yang dimaknai bahwa pelaku sufi sebagai makhluk mengetahui Allah
sebagai hakikat seluruh makhluk-Nya, namun pelaku sufi tersebut tidak
dapat menyaksikan Tuhan dalam ciptaan-Nya. Kedua, tingkatan kesatuan
yang lebih tinggi dari pada pertama, yakni pelaku sufi dapat menyaksikan
Tuhan-nya melalui ciptaan-Nya melalui persaksian mata hati pelaku sufi.
Ketiga, kesatuan yang menunjuk pada pelaku sufi berhasil menyaksikan
Allah melalui makhluk-Nya dan menyaksikan makhluk melalui Allah.
Dalam tingkatan ini, antara makhluk dan Tuhan tidak memiliki perbedaan
antara satu dengan lainnya. Doktrin kesatuan (wihdat al-wujiid) dalam
tingkatan ketiga ini paling tinggi dibanding dua tingkatan sebelumnya, dan

2 Shihab, Isiam Sufistik, 82.

%0 Sangidu, “Konsep Martabat Tujuh dalam Tuhfat al-Mursalah Karya Syeikh
Muhammad Fadlullah al-Burhanfuri: Kajian Filologis dan Analisis Resepsi”, Jurnal
Humaniora, Vol. 14, No. 1 (2002), 1 dan 11.

31 Sihab, Islam Sufistik, 81-85; M. Kursani Ahmad, “Abd. al-Shamad al-Palimbani:
Pelopor Tarekat Al-Sammaniyah di Indonesia”, I#ibad, Vol. 8, No. 13 (April, 2010),
89-102.

VOLUME 7, NOMOR 1, SEPTEMBER 2012, ISLAMICA 35



Ali Mas'ud

hanya dimiliki oleh para Nabi, para wali, dan pelaku sufi atau Muslim
mengikuti jalan mereka, yakni orang-orang yang shalth (aisilihin). Pada
tingkatan ketiga ini, seluruh makhluk dilihat dari segi hakikatnya adalah
Allah swt. dan ditinjau dari aspek martabat nyata (% ‘ayyun/imanen) adalah
bukan Allah. Menariknya, al-Burhanfuri dalam Tu/fah menggunakan
rujukan dari al-Qur’an dan Sunnah sebagai basis argumenya.

Demikian pula dengan kitab a/lnsin a-Kamil yang juga berstatus tetlarang
bagi masyarakat awam. Tidak jelas karangan siapa yang dimaksud dengan a/
Insan al-Kanil tersebut. Karena setidaknya, terdapat dua kitab dengan judul
yang sama dan ditulis oleh dua tokoh sufi berbeda, yakni Muhy al-Din ibn
‘Arabi dan ‘Abd al-Karfim b. Ibrahim al-Jili. Namun, ketidakjelasan karya siapa
kitab al-Insin al-Kamil yang dimaksud K.H. Shalih Darat pada dasarya tidak
menjadi permasalahan serius, ketika dihubungkan dengan penolakannya atas
tasawuf falsafi. Alasannya, baik a/lnsin al-Kamil karya Ibn ‘Arabi maupun al-Jili
pada dasarnya tidak memiliki perbedaan signifikan. Kedua karya dengan judul
yang sama tersebut sama-sama menguraikan doktrin tasawuf falsafi, terutama
berkaitan dengan kedudukan manusia sebagai 7 (emanasi) Tuhan.” Bahkan,
al-Jili sendiri dapat disebut sebagai pengikut dan penafsir setia dari pemikiran
sufistiknya Ibn ‘Arabi. Salah satu karya terpenting Ibn ‘Arabi, a~-Futipat al-
Mafkkiyah yang berisikan jantung dari keseluruhan pemikiran telah menarik
minat al-Jilil untuk memberikan komentar atau syarah atas kitab tersebut.”

Kebenciannya yang begitu mendalam terhadap tasawuf falsafi, sampai-
sampai Shalih mengatakan bahwa orang awam yang melaknkan zina, maling
luwih becike tininbang ngawerubi il kang ora jejek aqale kerono wajibe awanm
menurut perintal ngedobe cegah ojo meln-meln ilmmne poro khawdss. Artinya, berzina
atau mencuti itu lebih baik daripada mengetahui ilmu yang sulit dinalar,
karena kewajiban orang awam itu melaksanakan perintah dan menjauhi
larangan dengan tanpa ikut-ikutan mendalami pengetahuan yang
diperuntukkan bagi orang-orang khusus.”

Perbandingan yang diberikan Shalih Darat terhadap perbuatan
maksiat dengan dosa yang sangat besar sekalipun seperti zina itu lebih
baik daripada mengkaji Twhfah maupun al-Insin al-Kamil  ita

32 Mahmtd Mahmtd Ghurab, a/-Insin al-Kimil min Kalim Shaykh al-Akbar Muhy al-
Din Ibn ‘Arabi (Damaskus: Matba‘ah Nadar, 1990); ‘Abd al-Karim b. Ibrahim b.
‘Abd al-Karim al-Jili, alInsin al-Kamil fi Ma‘rifat al-Awakbir wa al-Awa’il (Beirut: Dar
al-Kutub al-‘Tlmiyah, 1997).

3 ‘Abd al-Katim b. Ibrahim b. ‘Abd al-Katim al-Jili, Sharh Mushkilit al-Futihit al-
Makkiyah, tahqiq Yasuf Zidan (Mesir: Dar al-Amin, 1998).

34 Shalih Darat, Majmii‘at, 27.
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menunjukkan bahwa aspek-aspek doktrinal tasawuf falsafi lebih
berbahaya daripada dosa besar. Secara eksplisit ia hendak mengatakan,
para pelaku dosa besar dengan ancaman hukuman rajam (dibunuh
sampai mati) sekalipun tetap menempatkan pelaku sebagai seorang
Muslim. Sebaliknya, penguasaan terhadap aspek doktrinal tasawuf
falsafi dapat berakibat merubah status Muslim yang meyakini dan
melaksanakannya sebagai kufur dan berarti bukan lagi menjadi bagian
dari Islam.

K.H. Shalih Darat dan Tradisi Islam Lokal

Posisinya sebagai garda depan dalam membela tasawuf Sunni di
Nusantara, terutama Jawa pada akhir abad ke-19 M, bukan berarti
mengantarkan dirinya cukup toleran terhadap tradisi atau ritual Islam
lokal. Sebaliknya, ia dikenal kritis dan bahkan dalam derajat tertentu,
menolak tegas tradisi Islam lokal tersebut. Pandangan kritisnya ini,
tentu saja berbeda dengan yang ditunjukkan oleh kebanyakan tokoh
tasawuf Sunni di Nusantara, termasuk Jawa. Studi yang dilakukan oleh
Ridin Sofyan dan kawan-kawan,” Syamsudduha dan kawan-kawan,”
Wijil Wicaksono,”’ Abdurrahman  Mas’ud,” dan Purwadi®
menunjukkan Islam di Indonesia memiliki karakter atau watak dasar
yang toleran terhadap tradisi dan budaya lokal. Karakter Islam
Indonesia ini tidak lepas dari genealogisnya yang bercorak sufi Sunni
sebagaimana ditegaskan oleh para akademisi di atas. Dalam
perkembangannya, berbagai ritual dan tradisi-tradisi keagamaan di
tanah air yang masih tetap dijalankan oleh masyarakat Muslim di
tanah air, seperti slametan dengan berbagai bentuknya merupakan
hasil nyata dari toleransi Islam sufistik yang sudah tumbuh sejak abad
ke-13 M.

Ritual memberikan sesaji kepada danyang (roh-roh halus yang
menjaga dan menguasai suatu tempat tertentu) dalam bentuk apapun,

% Ridin Sofyan, et al., Islamisasi di Jawa, Walisongo Penyebar Islam di Jawa Menurut Cerita
Babad (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2000).

% Syamsudduha, et al, S¢arab Sunan Drajat dalam Jaringan Masuknya Isiam di
Nusantara (Surabaya: Tim Peneliti dan Penyusun Buku Sejarah Sunan Drajat, 1998).
3 Widji Wicaksono, Mengisiamkan Tanah Jawa: Telaah atas Metode Dakwalh Walisongo
(Bandung: Mizan, 1995).

3 Abdurrahman Masud, Dari Haramain ke Nusantara: Jejak Aprsitek  Intelektnal
Pesantren (Jakarta: Prenada Media, 2006)

3 Purwadi, Dakwalh Sunan Kalijogo: Penyebaran Agama Islam di Jawa Berbasis Kultural
(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2005).
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seperti menempatkan aneka warna makanan di dapur, pojok
persawahan, dan di tempat-tempat lain adalah haram hukumnya.
Sedangkan bagi orang yang memberi sesaji maka termasuk dalam
katagori murtad dalam perbuatan (keluar dari Islam). Dengan catatan,
pemberian sesajen dimaksudkan agar danyang menolak mara bahaya
(balak) dan mendatangkan kemakmuran bagi warga yang mendiami
tempat tertentu.”’ Shalih menegaskan: Lan wemane murtad kang kaping
telune ifn bongso penggawe lan penganggo kaya lammun sujud maring berbala utowo
memnle maring danyang merkayangan kelawan nejani panganan ono ing pawon
utowo ono ing sawah-sawah utowo ono ing endi-endi panggonan den nyono ono jine
nuli den sejani supayo aweh manfaat utowo nolak madharat ikn kabeh dadi kufur.

Demikian pula, sedekah bumi atau selamatan desa yang juga
mendapat perhatian serius dari Shalih Darat. Ritual bersih desa yang
menyertakan sedekah bumi atau selamatan dengan maksud
memberikan penghormatan kepada danmyang (penunggu desa), maka
hukumnya adalah haram. Bahkan, jika penghormatan disertai
keyakinan bahwa danyang merupakan penunggu, penguasa, dan
pemberi kesuburan atau manfaat lain bagi masyarakat desa, maka
seseorang tersebut telah terjerumus ke dalam kekafiran karena pada
dasarnya, wajib atas mukallaf neqodaken setubune makbluk kabeh jin,
menungso, setan, malaikat, iblis, lan kabeh hayawan-hayawain iku apes ora biso
opo-opo.’

Perhitungan hari pasaran yang biasa digunakan untuk menentukan
hari perkawinan, khitan, mendirikan rumah, dan seterusnya juga
mendapat kritik tajam dari Shalih Darat. Menurutnya, Muslim yang
pergi ke rumah dukun yang menghitung hari, baik berdasarkan
peredaran bintang maupun pasaran hari (Legi, Pahing, Pon, Wage,
Kliwon, dan seterusnya) sama halnya telah melakukan dosa besar.
Lebih dart itu, jika Muslim tersebut juga mempercayai penentuan hari
pasaran atau hari baik dari dukun tersebut, maka ia termasuk
murtad.”

40 Salim, Majmu'dt, 192.

41 Shalih Darat, Majmu'dt, 23-24. “Termasuk murtad katagori ketiga adalah bersujud
kepada berhala atau slametan kepada danyang merkayangan dengan menyuguhkan
makanan di dapur, di sawah-sawah, atau di tempat manapun dengan keyakinan ada
jin penunggu, lalu seseorang sengaja meminta kemanfaatan dan meminta untuk
menolak mara bahaya, hal itu semua adalah kafir”.

4 Tbid., 24.

4 Ibid., 29.
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Tradisi Islam lokal lain yang tidak kalah populer adalah belajar
ilmu kesaktian atau kedigdayaan. Shalih Darat berpandangan bahwa
belajar ilmu dengan tujuan agar tubuh menjadi kebal (kuwate badan)
atau kulit yang menempel di badan tidak dapat dilukai (wwlede kulite)
adalah haram hukumnya. Karena menurutnya, ilmu kadigdayaan
tersebut ora ono manfaat donya lan akhirat, namun sebaliknya, merugikan
kehidupan dunia dan akhirat, sebab orang mempelajarinya, ghalibe dadi
narik maring ma'siyat kang gedhe.*'

Bahkan, tradisi Islam lokal yang paling populer seperti selamatan
kematian tidak luput dari kritik Shalih Darat. Segala bentuk selamatan
kematian, baik satu hari, dua hari, tujuh hari, dan seterusnya termasuk
dalam katagori bid‘ah munkarit dan haram hukumnya.” Fenomena di
kalangan tradisionalis Islam saat mengalami musibah kematian juga
mendapatkan perhatian serius dari Shalih sebagaimana statemen
berikut.

Kaya mangan ono ing kuburan kerono dadi ora eleng maring patine awake lan gawe
mangan ono ing sandinge jenazab lan gawe mangan ta'dm al-mayyit tegese mangan
sugnhane wong kang kepaten nalikane ngelawat maka iku makrub lamun ora ono yatine
larmnn ono yatine hale durung den dum tirkab al-mayyit maka haram mangan suguhane
mayit kerono haqq alyatim lan kasebut ingdalem kitab Tarigah al-Mubammadjyah
makruh mangan ono ing pasar lan ono dalan lan ono kuburan lan ono sandinge janazah
lan mangan ta'am al-mayyit yen ora ono finggal yatim lan makrub gawe shodagoban
nyawur tanal) lan telung dino lan pitng dino sak wuse matine mayit kerono ora ono asale
kelakubane poro salibin balik lamun mal al-yatin maka baram.*

Tentu saja, kritisisme Shalih Darat terhadap tradisi-tradisi Islam
lokal ini menarik dicermati. Pemikirannya yang begitu mendalam
tentang tasawuf, terutama terhadap karya-karya al-Ghazali, tidak serta
merta menghadirkan sikap, atau paling tidak, pemikiran yang toleran

# Ibid., 31-32.

4 Salim, Majmu'dt, 197.

46 Shalih Darat, Minhdj, 421. “Seperti makan di tempat pemakaman karena dapat
membuat orang lupa dengan kematiannya dan makan di dekat jenazah dan
membuat makanan bagi jenazah. Maksudnya makanan hidangan bagi orang yang
melayat itu hukumnya makruh selama tidak ada anak yatimnya, namun jika terdapat
anak yatimnya dan harta waris belum dibagikan maka haram hukumnya, karena ada
hak bagi anak yatim di situ dan dijelaskan dalam kitab alTarigah al-Muhammadiyah
makruh makan di pasar dan di jalan dan di kuburan dan di dekat jenazah dan makan
makanan bagi jenazah jika tidak ada anak yatim yang ditinggal mati dan makruh
membuat sedekah untuk keperluan nyawur tanah (satu hari) dan tiga hari dan tujuh
hari setelah meninggalnya seseorang karena tidak ada rujukan dari para ulama yang
salih, namun menjadi haram jika ada anak yatim yang ditinggal si mayit”.
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terhadap adat istiadat atau tradisi keagamaan lokal. Sebaliknya, ia
dikenal sangat gigih menentang tradisi-tradisi lokal yang selama ini
berkembang di Jawa, seperti selamatan bagi orang yang telah
meninggal dengan berbagai variannya. Menariknya, penolakannya
terhadap tradisi lokal bukan didasarkan atas argumen bid‘ah
sebagaimana dilakukan oleh kalangan Salafi-Wahabisme, melainkan
para ulama pendahulu, seperti al-Ghazali, al-Malibari, al-Junayd, al-
Ash‘ari, yang menurutnya al-salihin tidak pernah melakukan atau
menjalankan ritual yang sama (kerono ora ono asale kelakubane poro
salihin).

Penutup

Ortodoksi tasawuf Shalih Darat dapat dibaca dalam dua
konstruksi besar pemikiran sufistiknya, yaitu kritiknya terhadap
tasawuf falsafi serta keseriusannya dalam menegasikan tradisi Islam
lokal. Bagi Shalil Darat, di satu sisi eksistensi tasawuf falsafi memiliki
kecenderungan kuat menolak arti penting shariah Islam dalam
keseluruhan tindakan, di sisi lain tasawuf falsafi tidak memiliki
landasasan otoritatif dari al-Qutr’an dan Sunnah, atau setidak-
setidaknya, jika diketemukan kedua sumber tersebut, para penganut
dan pengagum sufi falsafi berkecenderungan kuat memberikan
penafsiran yang sepihak.

Adapun kritik Shalih Darat terhadap tradisi Islam lokal-Jawa
karena ia melihat tradisi tersebut sudah keluar jauh dari mainstream
Islam. Menariknya, krititknya yang begitu mengemuka tidak didasarkan
atas argumen normatif dari al-Qur’an dan Hadith, melainkan ia tetap
mengacu pada karya tokoh-tokoh tasawuf Sunni. Dengan bahasa lain
dapat dikatakan, kritisisme terhadap tradisi-tradisi Islam lokal bukan
karena diyakininya sebagai bidah yang sesat, tetapi karena artikulasi
tradisi-tradisi Islam lokal tidak pernah menjadi bagian dari tradisi
tasawuf Sunni.

Daftar Rujukan

Ahmad, M. Kursani. “Abd. al-Shamad al-Palimbani: Pelopor Tarekat
Al-Sammaniyah di Indonesia”, I##ihad, Vol. 8, No. 13, April, 2010.

Banani (al), Ahmad b. Muhammad. Mawgif 1bn Taymiyah min al-
Tasawwuf wa al-$ifiyah. al-Mamlakah al-Arabiyah al-Su‘Gdiyah: Dar
al-‘Ilmi, 1987.

Darat, Shalih. al-Murshid al-Wajiz fi Um al-Qurian. Singapura: Haji
Muhammad Amin, 1318 H.

40 ISLAMICA, VOLUME 7, NOMOR 1, SEPTEMBER 2012



Ortodoksi Sufisme

—————— . Fasalatan. Surabaya: Matba‘ah Salim Nabhan, 1933 M.

—————— . Fayd al-Rapman fi Tarjamat al-Kalam Malik al-Dayyan, Vol. 1 dan
Vol. 2. Singapura: Haji Muhammad Amin, 1314 H.

------ - Latd'if al-Tahdralh wa Asrir al-Saldh fi Kayfyah Saldt al- Abidin wa al-
Arifin. Semarang: Thoha Putra, t.th.

------ . Mandsik al-Hajj wa al-Umrab wa Adib al-Ziyarah li al-Sayyid al-
Mursalin. Bombay: Matba‘at al-Karimi, t.th.

—————— . Majmii‘at al-Shari‘ah al-Kafiyah li a-Awwdim. Semarang: Toha Putra,
t.th.

------ . Matan al-Hikam. Semarang: Toha Putra, t.th.

------ . Minhdj al-Atqiya’ fi Sharh Ma'rifat al-Adbkiya’ ild Tariq al-Awliya’.
Bombay: Matba‘ah Muhammadi, t.th.

—————— . Kitab  Munjiyat Metik Saking 1pya’ Ulim al-Din  al-Ghazali.
Semarang: Toha Putra, t.th.

------ . Tarjamab Sabil al-‘Abid ‘ali Jawharat al-Tawhid. Semarang: Toha
Putra, t.th.

Djamil, Abdul. Perlawanan Kiai Desa: Pemikiran dan Gerakan Islam K.H.
Abmad Rifa’i Kalisasak. Y ogyakarta: 1KiS, 2001.

Ghurab, Mahmad Mahmtd. atlnsin al-Kamil min Kalim Shaykh al-
Akbar Muby al-Din Ibn ‘Arabi. Damaskus: Magba‘ah Nadar, 1990.

Hilmi, Mustafa. Ibn Taymiyah wa al-Tasawwuf. al-Iskandariyah: Dar al-
Da‘wah, 1982.

Hilal, Ibrahim. al-Tasawwuf al-Isiami bayna al-Din wa al-Falsafah. Kairo:
Dar al-Nahdah al-‘Arabiyah, 1979.

Jili (al), “Abd al-Karim b. Ibrahim b. ‘Abd al-Karim. a/-Insin al-Kamil fi
Ma‘rifat al-Awéikhir wa al-Awa’il. Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah,
1997.

------ . Sharh Mushkilit al-Futiihdt al-Makkiyah, tahqiq Yasuf Zidan.
Mesir: Dar al-Amin, 1998.

Mas’ud, Abdurrahman. Dari Haramain ke Nusantara: Jejak Arsitek
Intelektnal Pesantren. Jakarta: Prenada Media, 2000.

Matuki, HS. dan el-Shaha, M. Isham (ed.). Intelektualisme Pesantren.
Jakarta: Diva Pustaka, 2003.

McFarland, Ian A. (ed.). The Cambridge Dictionary of Christian 'Theology.
New York: Cambridge University Press 2011.

VOLUME 7, NOMOR 1, SEPTEMBER 2012, ISLAMICA 41



Ali Mas'ud

Muchoyyar, HS. “K.H. Muhammad Shalih Darat al-Samarani: Studi
Tafsir Fayd al-Rahman fi Tarjamah Tafsir Kalam Malik al-
Dayyan”. Disertasi--IAIN Sunan Kalijaga, Yogyakarta, 2000.

Mulder, Niels. Mistisisme Jawa dan Ideologi di Indonesia. Yogyakarta:
LKIS, 2007.

Munir, Ghazali. “Pemikiran Kalam Muhammad Shalih Darat al-
Samarani  (1820-1903)”.  Disertasi--IAIN ~ Sunan  Kalijaga,
Yogyakarta, 2007.

—————— . Warisan Intelektual Islam Jawa dalam Pemikiran Kalam Mubammad
Shalib Darat al-Samarani. Semarang: Wali Songo Press, 2008.

Purwadi. Dakwah Sunan Kalijogo: Penyebaran Agama Islam di Jawa Berbasis
Kultural. Y ogyakarta: Pustaka Pelajar, 2005.

Qushayri (al), Aba al-Qasim. Risdlat al-Qushayriyah, tahqiq ‘Abd al-
Halim Mahmud. Kairo: Dar al-Sha‘b, 1989.

Sabir, Muslich. Studi Kitab Manbhaj al-Atgiya’: Suatn Upaya untuk
Mengungkap Pemikiran Tasawuf K.H. Shalih Darat. Semarang: IAIN
Wali Songo, 2003.

Saleh, Fauzan. Teologi Pembabarnan: Pergeseran Wacana Islam Sunni di
Indonesia Abad XX. Jakarta: Serambi Ilmu Semesta, 2004.

Salim, Abdullah. a/-Majmi‘ah al-Shari‘ah al-Kafiyah li al-Awwim Karya
K.H. Shalibh Darat: Suatu Kajian terhadap Kitab Fikih Berbabasa Jawa
Akbir Abad 19 M. Disertasi--IAIN Syarif Hidayatullah, Jakarta,
1995.

Salim, Muhammad Rashad. Mugdranah bayna al-Ghazili wa Ibn al-
Taymiyah. Kuwait: Dar al-Qalam, 1992.

Sangidu. “Konsep Martabat Tujuh dalam Tuhfat al-Mursalah Karya
Syeikh Muhammad Fadlullah al-Burhanfuri: Kajian Filologis dan
Analisis Resepsi”, Jurnal Humaniora, Vol. 14, No. 1, 2002.

Shihab, Alwi. Islam Sufistik: Islam Pertama dan Pengarubnya hingga Kini di
Indonesia. Bandung: Mizan Press, 2001.

Simuh. Mistik Islam Kejawen Raden Ngabehi Ronggowarsito: Suatu Studi
terbadap Serat Wirid Hidayat Jati. Jakarta: Universitas Indonesia,
1988.

Siregar, A. Rifay. Tasawuf: dari Sufisme Klasik ke Neo-Sufisme. Jakarta:
Raja Grafindo Persada, 2002.

Sofyan, Ridin, et al. Islamisasi di Jawa, Walisongo Penyebar Islam di Jawa
Menurut Cerita Babad. Y ogyakarta: Pustaka Pelajar, 2000.

42 ISLAMICA, VOLUME 7, NOMOR 1, SEPTEMBER 2012



Ortodoksi Sufisme

Stuckrad, Kocku von (ed.). The Brill Dictionary of Religion. Leiden: Brill
Press, 2000.

Syamsudduha, et al. Se¢jarah Sunan Drajat dalam Jaringan Masuknya Islam
di Nusantara. Surabaya: Tim Peneliti dan Penyusun Buku Sejarah
Sunan Drajat, 1998.

Taftazani (al), Abu al-Wafa al-Ghanimi. a/-Madkhal ild al-Tasawwnf al-
Isiami. Kairo: Dar al-Thaqafah, 1979.

Wehmeimer, Sally (ed.). Oxford Advanced Learner’s Dictionary. New
York: Oxford University Press, 2000.

Wicaksono, Widji. Mengislamkan Tanah Jawa: Telaah atas Metode Dakwal
Walisongo. Bandung: Mizan, 1995.

VOLUME 7, NOMOR 1, SEPTEMBER 2012, ISLAMICA 43



