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1. Pengantar

Untuk dapat memahami dan mau membaca buku ini hingga
selesai, terutama bagi para sejarawan dan ilmuwan sosial-
budaya, diperlukan tidak hanya sikap kritis sebagaimana yang
selalu dituntut dari setiap ilmuwan, tetapi lebih dari itu adalah
keterbuka-an yang seluas-luasnya dan kesediaan (atau
kemampuan) untuk memaknai “sejarah” melalui sudut pandang
yang berbeda. Mengapa demikian? Oleh karena buku ini bukan
buku sejarah biasa, yang ditulis berdasarkan atas sumber-
sumber sejarah atau doku-men-dokumen tertulis mengenai
peristiwa-peristiwa empiris yang terjadi di masa lam-pau, tetapi
merupakan sebuah buku mengenai sejarah dan sumber
sejarah yang diawali dengan menyangsikan atau
mempertanyakan kembali meskipun secara tidak langsung-
berbagai asumsi yang mendasari kajian-kajian sejarah yang
telah dilakukan selama ini.

Buku ini adalah sebuah narasi atau cerita mengenai Kitab
Managqib yang berisi kisah tentang seorang ulama yang sangat
ternama yang di kalangan para sufi dikenal seba-gai Sultan
Para Auliya atau wali quthub-, yaitu Syekh ‘Abdul Qadir al-
Jilani, dan di kalangan umat Islam di Indonesia disebut Syekh
Abdul Qadir Jaelani-, serta pembahasan mengenai posisi dan
signifikansi kesejarahan kitab tersebut, yaitu Kitab Managqib
Syekh Abdul Qadir Jaelani (KMSA). Mengapa DR. Ajid Thohir
membahas kitab ini? Jawaban atas pertanyaan ini akan
menjelaskan pada kita apa yang secara sadar atau secara
eksplisit (maupun tidak) ingin disampaikan oleh DR. Ajid melalui
buku ini.

2. Kitab Manaqgib Syekh Abdul Qadir Jaelani (KMSA)

Apa yang dimaksud dengan Kitab Managib? Secara
kebahasaan kata managib me-rupakan bentuk jamak dari kata



mangaba, yang berasal dari kata nagaba, yang berarti “lubang
kecil di tembok tempat mengintip atau melihat”. Dalam tradisi
sufi hal itu dimak-nai sebagai "melihat secara khusus tentang
keutamaan perilaku dan keistimewaan se-seorang, baik dalam
iimu maupun amaliahnya”, atau “pembahasan mengenai
kehebatan seseorang yang bisa memasuki dunia yang sulit
ditempuh”. Dalam paparan yang lain, kata nagaba atau nagib
juga mengandung arti "al-arif bi syahid al gawm, yaitu "kearifan
atau kebaikan seseorang yang banyak disaksikan oleh
masyarakat umum” (Thohir, 2011)

Atas dasar makna-makna tersebut, managib diartikan oleh
DR.Ajid sebagai "sejenis sirah atau biografi tokoh, namun lebih
bersifat menjelaskan tentang berbagai keunggul-an atau
karamah-karamah yang terjadi pada seseorang yang memiliki
nilai istimewa”. Kitab managib adalah tulisan-tulisan yang
memuat kisah semacam ini. Kitab Managib di-definisikan oleh
DR.Ajid sebagai “kumpulan catatan sistematis yang
menjelaskan ten-tang berbagai keunggulan atau karamah-
karamah yang terjadi pada seseorang yang memiliki nilai
istimewa”. KMSA adalah kitab semacam itu, dengan tokoh
utama yang menjadi titik pusat perhatian dan penceritaan
adalah Syekh Abdul Qadir Jaelani (Thohir, 2011:)

KMSA merupakan sebuah kitab yang sangat penting bagi
umat Islam, terutama yang mengikuti tradisi atau menjadi warga
tarekat Qadiriyah-Nagsabandiyah. Nama Qadiriyah di sini
diambil dari nama guru utama, tokoh utama dan “pendiri’
tarekat ini, yaitu Syekh Abdul Qadir Jaelani. Kitab Managqib,
sebagaimana dikatakan oleh DR. Ajid, adalah sebuah
“hagiografi” tentang ketokohan seseorang”. Di kalangan umat
beragama ketokohan seseorang ini ditampilkan dalam berbagai
cerita mengenai kehebatan (karamah), kesalehan, keunikan,
kepandaian, dari tokoh tersebut, yang biasanya membuat umat



semakin atau terus taat mengikuti ajaran-ajarannya, nasihat-
nasihatnya.

Di kalangan penganut seorang tokoh, seperti di kalangan
pengikut tarekat Qadiriyah, kitab Managib ini telah menjadi
suatu bentuk penulisan sejarah yang “memberi pe-ngaruh yang
sangat kuat dalam membangun emosional madzhab, baik figih
maupun ta-rekat sufi’, kata DR.Ajid. Di dunia Islam KMSA “telah
menempati posisi yang sangat po-puler’. KMSA telah muncul
‘dalam berbagai versi dan bahasa”, dan di Indonesia versi
KMSA dalam bahasa lokal juga telah bermunculan. Peminat
kitab ini bukan hanya para pengikut tarekat Qadiriyah, tetapi
juga “mayoritas masyarakat Muslim tradisional secara umum”.
Bahkan, belakangan ini kalangan menengah atas juga mulai
banyak yang me-minati Kitab tersebut.

Begitu pentingnya sosok Syekh Abdul Qadir Jaelani di situ,
sehingga kitab managib mengenai beliau tidak hanya satu
buah, tetapi banyak sekali. Dalam konteks penelitian yang
dilakukan DR. Ajid di sini, pertanyaan yang muncul kemudian:
KMSA yang mana yang kemudian harus dipilih untuk ditelaah
secara khusus dan mendalam, untuk menja-wab pertanyaan-
pertanyaan yang dikemukakan? Ada lima kitab yang digunakan
oleh DR.Ajid di sini, yaitu (1) Bahjat al-Asrar wa Ma’dan al-
Anwar, karya Ali bin Yusuf al-Shathnufy; (2) al-Rawdl al-Zahir fi
Managqib al-Syaikh ‘Abd al-Qodir, karya Burhanuddin al-Qodiry;
(3) Qolaid al-Jawahir fi Managib Taj al-Awliya Syaikh Muhyiddin
Abd al-Qadir al-Jilany, karya Muhammad bin Yahya al-Tadafi
al-Hanbaly; (4) al-Lujain al-Dany Mana-qib Syaikh ‘Abd al Qodir
al-Jilany, karya Abdul Karim al-Barzany; (5) Tafrikh al-Khathir fi
Managib Syaikh Abd al-Qodir, karya Muhyiddin al-Irbily. Tentu
saja pemilihan buku-buku ini dilakukan atas dasar
pertimbangan tertentu, di antaranya adalah: “paradigma dan
epistemologi penulisan, struktur dan metodologi, bahan dan



sumber rujukan, retorika dan gaya penulisan, intelektualitas dan
kapabilitas penulis dan aspek-aspek lainnya”.

Kitab-kitab itulah yang ditelaah oleh DR.Ajid di sini, dan
kemudian dibandingkan satu dengan yang lain untuk diketahui
persamaan dan perbedaannya. Ada banyak butir yang
dibandingkan, namun tidak setiap butir dibahas secara
maksimal, mungkin penulis ingin membiarkannya data itu bicara
apa adanya. Hasil perbandingan ini disajikan dalam bentuk
tabel, sehingga pembaca dapat dengan mudah mengetahui
kitab mana yang memiliki paling banyak unsur-unsur yang
dipandang penting oleh peneliti. Hasilnya me-nunjukkan bahwa
kita Tafrikh al Khathir memiliki paling banyak unsur. Sayangnya,
tabel ini (hal.272-281) ternyata tidak mudah dibaca dan ditafsir,
karena unsur-unsur manaqib yang terdapat pada satu buku
tidak secara ketat dan runtut dibandingkan dengan unsur-unsur
managib yang lain, atau lagi-lagi penulis ingin konsisten dengan
pola yang ditunjukkannya. Akibatnya, persamaan dan
perbedaan di antara kitab-kitab tersebut lebih mudah terlihat
oleh pembaca dari aspek-aspek retorika dan konten materinya.
Persamaan-persamaan di antara kitab managib terlihat
terutama pada bagian yang mengisahkan tentang kelahiran dan
nasab Syekh Abdul Kadir al Jaelani, proses pencarian ilmunya,
murid-murid beliau, dan berbagai karamahnya. Ttitik perbedaan
dari masing-masing Kitab Managib adalah susunan dan pilihan
cerita tentang karamahnya yang berbeda-beda.

Yang menjadi pertanyaan kemudian adalah: dapatkah kitab-
kitab managqib tersebut dipandang sebagai karya sejarah -
sebagaimana diartikan dalam dunia ilmu pengetahuan (Barat)-,
atau dokumen vyang dapat digunakan sebagai sumber
penulisan sejarah? Jika “ya”, apa alasan yang dapat
dikemukakan? Jika “tidak”, apa pula alasannya? Dan
bagaimana para ilmuwan sosial-budaya atau sejarawan harus
menempatkan karya-karya tersebut yang notabene sebagian



besar merupakan kitab yang kisah-kisahnya dan Ilebih
mendekati kisah-kisah para sufi dalam konteks “sejarah Islam”?

Persoalan tersebut tidak dapat dipahami dan dijawab
melalui sudut pandang ilmu se-jarah “konvensional’, karena isi
kitab managib yang banyak berupa cerita-cerita tentang hal-hal
yang “luar biasa”, ternyata kedudukannya begitu penting dalam
dunia tarekat ataupun dalam masyarakat Islam pada umumnya.
Oleh karenanya sangat dibutuhkan sudut pandang yang
berbeda untuk dapat menempatkan berbagai kitab managib
tersebut dalam konteks “sejarah Islam”. Sudut pandang yang
seperti apa? ltulah yang perlu diketahui, dan apakah sudut
pandang tersebut dapat diterima sebagai sudut pandang yang
“‘ilmiah”?

3. Sejarah Profetik

Jawaban atas pertanyaan ini tergantung pada apa makna
"sejarah” itu sendiri. Seba-gaimana diketahui, “sejarah”
merupakan sebuah konsep atau istilah dengan makna ter-tentu.
Dari analisis saya atas berbagai konteks istilah “sejarah”, saya
menemukan sedi-kithya ada enam makna "sejarah”, (Ahimsa-
Putra, 2012). Pertama, sejarah bisa berarti “masa lampau’,
yang berarti “suatu kurun waktu”, sebagaimana tercermin pada
pernya-taan, “ltu peristiwa sejarah”, yang berarti “Itu peristiwa
yang terjadi di masa lampau”. Kedua, sejarah berarti “peristiva-
peristiwa yang terjadi di masa lampau”. Pernyataan "pe-ristiwa
itu telah menjadi bagian dari sejarah” misalnya, bermakna
bahwa peristiwa yang dimaksud telah menjadi bagian dari
"peristiwa-peristiwa yang terjadi di masa lampau”. Frasa
“sejarah Indonesia” seringkali juga dimaknai sebagai peristiwa-
peristiwa yang ter-jadi di Indonesia di masa lampau. Peristiwa
ini bisa berupa proses-proses perubahan, sehingga sejarah
juga selalu dimaknai sebagai "proses perubahan”, atau sebagai
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pro-ses interaksi antargejala yang belum tentu menghasilkan
perubahan-perubahan. Ketiga, sejarah juga bisa berarti
“tulisan-tulisan, kisah, “dongeng”, mengenai peristiwa yang ter-
jadi di masa lampau”. Frasa “Sejarah Indonesia” biasa diartikan
sebagai tulisan-tulisan mengenai atau yang menceriterakan
keadaan Indonesia di masa lampau. Keempat, se-jarah berarti
“‘cabang ilmu pengetahuan”. Makna ini terlihat jelas dalam
wacana dan pan-dangan para sejarawan. Di sini “sejarah”
dikatakan sebagai sebuah cabang ilmu penge-tahuan, terutama
iimu pengetahuan yang “idiografis”. Sejarah sebagai ilmu
pengetahuan inilah yang diajarkan di perguruan tinggi. Kelima,
sejarah berarti ‘perspektif”, ‘paradig-ma”. Istilah “perspektif
sejarah” seringkali digunakan dalam perbincangan para
iimuwan sosial-budaya. Di sini “sejarah” merupakan sebuah
cara pandang, sudut pandang, pers-pektif. Dengan kata lain
“sejarah” merupakan sebuah paradigma yang digunakan oleh
para ilmuwan untuk memahami gejala-gejala atau peristiwa-
peristiwa, baik alam, masyarakat ataupun kebudayaan.
Keenam, sejarah berarti “jurusan” atau “departemen”. Sering
kita mendengar ucapan, "Dia itu mahasiswa sejarah”, atau
"Saya mau ke sejarah dulu”. Sejarah di sini bukanlah
paradigma, ilmu atau kisah tentang suatu peristiwa, tetapi ”ju-
rusan Sejarah”. Sejarah dalam arti "jurusan” ini lebih penting
secara administratif daripa-da secara teoritis. Meskipun
demikian, sejarah sebagai “jurusan” tetap penting, karena tanpa
infrastruktur sebuah jurusan atau departemen, “sejarah”
sebagai ilmu dan para-digma tidak akan dapat berkembang
(Ahimsa-Putra, 2012)

Dalam konteks pembicaraan di sini, sejarah dimaknai
sebagai tulisan, kisah, ceritera tentang peristiwa-peristiwa yang
terjadi di masa lampau. Mengikuti tradisi penulisan se-jarah
yang berkembang di Barat yang kini merupakan (satu-
satunya?) pandangan ten-tang sejarah yang dianut oleh para
sejarawan di dunia-, tulisan atau ceritera tersebut bi-asanya
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ditulis oleh para sejarawan yang telah menempuh pendidikan
dalam bidang "il-mu sejarah” atau dalam bidang ilmu-ilmu
sosial-budaya di suatu perguruan tinggi. Ceri-tera tersebut
ditulis berdasarkan atas berbagai keterangan atau fakta yang
berhasil di-himpun dari berbagai sumber (surat-surat pribadi,
surat kabar, majalah populer dan ilmi-ah, makalah, laporan,
buku, dokumen-dokumen pemerintah, dan sebagainya).
Ceritera itu juga dianggap sebagai ceritera yang dapat atau
layak dipercaya kebenarannya, sam-pai ketika ada ceritera lain
yang menunjukkan kekurangan atau kesalahan ceritera ter-
sebut, dan lebih dapat dipercaya kebenarannya.

Yang menjadi masalah kemudian adalah di kalangan
masyarakat tertentu, masyara-kat Islam misalnya, ceritera
mengenai peristiwa di masa lampau tersebut tidak selalu di-tulis
oleh para sejarawan sebagaimana yang dikenal sekarang,
tetapi juga oleh individu-individu yang layak dipercaya
perkataannya. Ceritera-ceritera ini tidak selalu mengenai
peristiwa-peristiwva yang dapat diterima kebenarannya secara
empiris maupun logis, ka-rena di dalamnya terdapat kisah-kisah
mengenai kemampuan individu-individu tertentu, terutama
orang-orang yang saleh, orang-orang suci, untuk melakukan
perbuatan-perbu-atan tertentu yang tidak dapat dilakukan oleh
orang-orang biasa. Kemampuan melaku-kan perbuatan luar
biasa ini -yang dikenal sebagai karamah-, dan biasanya hanya
dapat dilakukan oleh orang-orang “pilihan Tuhan” atau nabi,
bukan merupakan hal yang aneh di kalangan umat Islam.

Apabila berbagai kisah mengenai karamah orang-orang suci
ini kemudian diterima sebagai "sejarah” sebagaimana yang
dikenal sekarang, maka sejarah menjadi tidak ada bedanya
dengan mitos dan legenda, yang sebagian juga berisi kisah-
kisah tentang per-buatan-perbuatan luar biasa yang telah
dilakukan oleh individu-individu tertentu. Di sinilah nilai
kesejarahan kitab-kitab yang berisi kisah-kisah seperti itu, di
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antaranya adalah KMSA, dipertanyakan. Lantas bagaimana kita
harus menempatkan kitab-kitab seperti KMSA dalam konteks
ilmu-ilmu sosial-budaya, termasuk di dalamnya ilmu sejarah?
Ti-dak ada jalan lain kecuali dengan membangun sebuah
paradigma sejarah baru, yang berbeda dengan paradigma
sejarah yang sudah ada, terutama pada asumsi-asumsi da-
sarnya mengenai kenyataan sosial-budaya dan kebenaran.

Paradigma sejarah baru inilah yang saya sebut sebagai
"sejarah profetik”, yaitu ca-bang ilmu sejarah yang merupakan
salah satu ranting dari cabang ilmu sosial-budaya profetik.
Sementara ilmu sosial-budaya profetik itu sendiri adalah salah
satu cabang dari ilmu profetik, yaitu suatu ilmu pengetahuan
yang menerima wahyu, kumpulan wahyu atau kitab suci
sebagai salah satu sumber pengetahuan. Gagasan mengenai
ilmu profe-tik ini di Indonesia -seingat saya- pada mulanya
berasal dari Prof. Dr. Kuntowijoyo, guru besar sejarah dari
Fakultas llmu Budaya, UGM. Gagasan ini dituangkan dalam
bukunya yang berjudul Islam sebagai Ilimu: Epistemologi,
Metodologi dan Etika, diterbitkan tahun 2004. Meskipun
demikian, pemikiran-pemikiran beliau mengenai ilmu tersebut
sudah ditebar bibit-bibitnya lebih awal dalam bukunya
Paradigma Islam: Interpretasi untuk Aksi (1991). Apa yang
digagas oleh Kuntowijoyo di situ pada dasarnya bukanlah hal
yang sa-ma sekali baru dalam jagad pemikiran Islam. Dari
tulisan-tulisannya kita dapat menemu-kan tokoh-tokoh pemikir
Islam yang banyak mempengaruhi dan memberikan inspirasi
pada beliau.

Kuntowijoyo menulis bahwa “Asal-usul dari pikiran tentang
llmu Sosial Profetik itu da-pat ditemukan dalam tulisan-tulisan
Muhammad Igbal dan Roger Garaudy”. Muhammad Igbal
adalah tokoh pemikir Islam, sedang Roger Garaudy adalah ahli
filsafat Prancis yang masuk Islam. Kuntowijoyo banyak
mengambil gagasan dua pemikir untuk me-ngembangkan apa

iX



yang diangan-angankannya sebagai ilmu-ilmu profetik, lebih
khusus lagi ilmu sosial profetik, karena beliau adalah seorang
sejarawan, seorang ilmuwan sosi-al.

liImu sosial profetis menurut Kuntowijoyo juga merupakan
ilmu sosial yang transfor-matif, yang “tidak berhenti hanya untuk
menjelaskan fenomena sosial namun juga beru-paya untuk
mentransformasikannya”. Kuntowijoyo mengusulkan adanya
ilmu-ilmu sosial profetik, yaitu ilmu-ilmu sosial “yang tidak hanya
menjelaskan dan mengubah fenomena sosial, tetapi juga
memberi petunjuk ke arah mana transformasi itu dilakukan,
untuk apa dan oleh siapa. Oleh karena itulah ilmu sosial
profetik tidak sekedar mengubah demi perubahan, tetapi
mengubah berdasarkan cita-cita etik dan profetik tertentu”
(2006: 11).

Pertanyaannya kemudian adalah etik yang mana, dan profet
(nabi) yang mana? Sebagai seorang Muslim, tentu saja
Kuntowijoyo kemudian menengok ke agama Islam. Akan tetapi,
bukan itu saja alasannya. Faktor lain yang tidak kalah
pentingnya adalah tidak adanya agama-agama lain yang
dijadikan basis bagi ilmu pengetahuan kita seka-rang ini. limu
pengetahuan yang kita warisi dari masyarakat dan pandangan
hidup Barat adalah ilmu pengetahuan yang telah kehilangan
roh spiritualnya (Ahimsa-Putra, 201l1a). Oleh karena itu,
menurutnya “kita perlu memahami Al Quran sebagai
paradigma”, dan paradigma yang dimaksudkan oleh
Kuntowijoyo adalah paradigma sebagaimana yang dimaksud
oleh Kuhn. Katanya, “Dalam pengertian ini, paradigma Al
Quran berarti suatu konstruksi pengetahuan yang
memungkinkan kita memahami realitas sebagaimana Al Qur'an
memahaminya. Konstruksi pengetahuan itu dibangun oleh Al
Qur’an pertama-tama dengan tujuan agar kita memiliki “hikmah”
yang atas dasar itu dapat dibentuk peri-laku yang sejalan
dengan nilai-nilai normatif Al Quran, baik pada level moral
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maupun pada level sosial. Akan tetapi konstruksi pengetahuan
ini rupanya juga memungkinkan kita untuk merumuskan desain
besar mengenai sistem Islam, termasuk dalam hal ini sis-tem
ilmu pengetahuannya. Jadi, di samping memberikan gambaran
aksiologis, paradigma Al Quran juga dapat berfungsi untuk
memberikan wawasan epistemologis...” (Kuntowijoyo, 2006:
11).

Sehubungan dengan itu Kuntowijoyo terlihat sangat setuju
dengan pandangan Roger Garaudy, yang mengatakan bahwa
filsafat Barat (filsafat kritis) “tidak memuaskan, se-bab hanya
terombang-ambing antara dua kubu, idealis dan materialis,
tanpa kesudahan. Filsafat Barat (filsafat kritis) itu lahir dari
pertanyaan: bagaimana pengetahuan itu di-mungkinkan. Dia
[Garaudy] menyarankan untuk mengubah pertanyaan itu
menjadi: ba-gaimana wahyu itu dimungkinkan..” (2006:97).
Garaudy berpendapat bahwa “Filsafat Barat sudah
‘membunuh” Tuhan dan manusia”. Oleh karena itu dia
menyarankan “supa-ya umat manusia memakai filsafat
kenabian dari Islam (Garaudy, 1982: 139-168) deng-an
mengakui wahyu” (2006: 98). Tentu saja pengakuan atas
wahyu sebagai salah satu basis atau salah satu sumber ilmu
pengetahuan ini akan berimplikasi pada asumsi-asumsi filosofis
mengenai ilimu pengetahuan itu sendiri.

Wahyu merupakan pengetahuan yang didapat oleh para
Nabi dari Sang Maha Pencipta, baik secara langsung ataupun
melalui perantaraan malaikatNya. Sebagian isinya berupa
perintah-perintah dari Sang Pencipta kepada manusia,
sebagian di antaranya ju-ga berupa kisah-kisah tentang
berbagai peristiwa yang terjadi di masa lampau, menge-nai
para Nabi dan juga mengenai kaum-kaum tertentu. Sebagian
wahyu ini kemudian ditulis dan dihimpun menjadi sebuah kitab,
yang kemudian dijadikan dasar dan acuan da-lam bertindak,
mengambil keputusan, memahami dan menafsirkan kehidupan,
dan juga dijadikan mantra.
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Kitab Al Qur'an adalah salah satu contohnya. Dalam kitab ini
terhimpun kisah-kisah para Nabi, janji-janji Allah SWT, Sang
Maha Pencipta, kepada orang-orang yang beriman, ancaman-
ancaman dari Allah untuk mereka yang tidak beriman, kisah-
kisah kaum-kaum tertentu, doa para Nabi, ayat yang dapat
dijadikan penyembuh atau yang dapat mengusir syetan, dan
sebagainya. Jadi, sebagian isi Al Quran sebenarnya adalah
kisah-kisah, ceritera tentang kaum tertentu dan peristiwa-
peristiwa penting yang dialami oleh sejumlah Nabi. Kisah-kisah
ini tentu saja adalah juga sejarah. Bahkan, bagi sebagian
penganut agama Islam merupakan sejarah yang lebih benar,
lebih dapat dipercaya daripada sejarah yang ditulis oleh para
sejarawan, karena isi kitab tersebut berasal dari Sang Maha
Pencipta, yang menciptakan umat manusia dan peristiwa-
peristiwa itu sendiri. Sejarah yang terkandung dalam kitab
tersebut merupakan sejarah yang paling shahih, paling dapat
dipercaya kebenarannya.

Ketika wahyu yang juga sejarah tersebut dianggap dapat
dan bahkan harus dijadikan salah satu sumber ilmu
pengetahuan sejarah maka keseluruhan dasar bangunan ilmu
sejarah perlu mengalami revisi besar-besaran, karena di situ
tidak ada lagi garis tegas yang membedakan antara
pengetahuan dengan ilmu pengetahuan, sebagaimana yang
selama ini dianut. Asumsi-asumsi filosofis yang bersumber
pada filsafat positivisme tidak lagi cukup untuk menjadi
landasan bagi sejarah yang mengakui wahyu sebagai salah
satu sumber pengetahuan sejarah. Bukan hanya itu, bahkan
juga aliran filsafat lainnya —seperti fenomenologi, hermeneutik,
materialisme, historisisme, post-modernisme- tidak lagi dapat
dijadikan landasan pengetahuan sejarah yang baru, yang
mencakup pengeta-huan sejarah yang berasal dari kitab-kitab
keagamaan. Diperlukan filsafat ilmu atau epistemologi baru
untuk dapat menampung pandangan tersebut. Epistemologi
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Inilah yang saya sebut sebagai epistemologi profetik. limu
pengetahuan yang dibangun di atas landasan epistemologi ini
disebut ilmu profetik, sedang paradigma-paradigma yang
muncul di dalamnya disebut paradigma profetik.

Epistemologi profetik memasukkan wahyu sebagai salah
satu sumber pengetahuan. Inilah yang membedakan
epistemologi tersebut dengan epistemologi yang lain dalam
ilmu sosial-budaya. Dalam epistemologi ini wahyu yang diyakini
berasal dari Sang Maha Pencipta pada dasarnya telah menjadi
bagian dari pengetahuan manusia. Sebagian pe-ngetahuan dari
wahyu ini adalah pengetahuan mengenai berbagai gejala
empiris yang ada dan pernah ada dalam kehidupan manusia,
termasuk berbagai peristiwva sejarah di masa lampau. Kisah
mengenai Nabi Musa a.s. dalam al Quran misalnya,
merupakan ki-sah sejarah yang dapat diyakini kebenarannya,
karena pengetahuan tersebut datangnya dari Sang Maha
Pencipta, disampaikan kepada NabiNya, yang dapat dipercaya
kejujur-annya. Bahwa kisah tersebut sebagian di antaranya
dianggap tidak masuk akal untuk pi-kiran manusia di zaman
sekarang -misalnya kisah Nabi Musa AS., membelah laut
dengan tongkatnya-, hal itu tidak berarti bahwa keseluruhan
kisah tentang Nabi Musa lantas harus dianggap sebagai kisah
yang tidak pernah ada dalam dunia nyata di masa lalu.

Jika wahyu dapat dijadikan basis ilmu pengetahuan, maka
dengan sendirinya berba-gai kitab tentang orang-orang suci
yang dikaruniai karamah-karamah tertentu juga dapat menjadi
basis ilmu pengetahuan, terutama ilmu sosial-budaya, seperti
arkeologi, antro-pologi, sosiologi, sejarah, psikologi, dan
sebagainya. Kebenaran sejarah kitab ini tentu saja tetap harus
dipastikan melalui telaah yang teliti atas teksnya sebagaimana
halnya telaah kritis atas sumber-sumber sejarah yang lain-,
diringi dengan penelitian empiris lainnya. Posisi inilah yang
juga ditempati oleh KMSA dalam konteks sejarah profetik.
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. Epistemologi dan paradigma profetik inilah yang sebenarnya
ada di balik penulisan buku DR. Ajid Thohir. limu sejarahnya
dapat disebut sebagai sejarah profetik. Mengingat bahwa
epistemologi dan paradigma profetik ini belum sangat populer
di Indonesia sebagian iimuwan di UGM dan Ull di Yogyakarta
kini tengah berupaya mengembangkannya, maka tidak akan
terlalu mengherankan bilamana buku ini nantinya akan
mendapat kritik tajam dari mereka yang tidak sepakat dengan
pandangan-pandangan filosofis epistemologi profetik. Namun,
hal seperti itu tidak perlu terlalu dirisaukan. Sebaliknya, kritik-
kritik tersebut perlu disambut dengan tangan terbuka dan
lapang dada, karena akan da-pat menjadi masukan untuk
memperkuat landasan epistemologis sejarah profetik yang
tengah dibangun.

Agar dapat terjadi dialog keilmuan yang bermanfaat
mengenai buku ini antara ilmu-wan sosial-budaya dan
sejarawan yang berbeda pandangan epistemologis dan
paradig-matiknya dengan para ilmuwan yang menggunakan
paradigma profetik, diperlukan pa-paran yang lebih mendalam
mengenai hubungan teoritis dan konseptual antara KMSA
sebagai objek dan sumber kajian sejarah dengan paradigma
sejarah profetik.

4. KMSA dan Sejarah Profetik

Pertanyaan pokok yang muncul di sini adalah: dapatkah
KMSA sebagai sebuah kitab yang berisi kisah tentang seorang
syekh ternama dalam agama Islam dijadikan sebagai sumber
penulisan sejarah “empiris”, sebagaimana yang biasa dilakukan
di kalangan sejarawan? Jawabnya sangat jelas: bisa. Dapatkah
kitab tersebut dikatakan sebagai sejarah juga? Tentu saja
dapat. Jika demikian, bagaimana dengan karamah atau kisah-
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kisah tentang kemampuan Syekh tersebut untuk melakukan
berbagai hal yang berada di luar kemampuan manusia biasa,
sehingga lebih mirip “dongeng” daripada kisah nyata? Apakah
itu dapat menjadi bahan penulisan sejarah? Tentu saja dapat.
Jawaban-jawab-an ini perlu dijelaskan lebih lanjut.

Pertama, sejarah pada dasarnya adalah ceritera mengenai
peristiwa-peristiwa terten-tu, baik itu mengenai asal-muasainya,
maupun mengenai perkembangannya; atau me-ngenai
individu-individu tertentu, baik itu mengenai asal-usulnya,
latarbelakang sosial-budayanya, berbagai perilaku dan
perbuatannya, maupun mengenai pemikiran-pemikir-annya.
Setiap penulisan sejarah -seperti yang dilakukan oleh para
sejarawan pada umumnya- selalu menggunakan berbagai
macam sumber informasi. Yang utama adalah sumber
informasi berupa tulisan-tulisan, dokumen, surat-surat pribadi,
surat kabar, la-poran. KMSA termasuk dalam kategori sumber
tertulis ini. Bahwa di situ juga terkandung berbagai kisah
mengenai kemampuan luar biasa Syekh Abdul Qadir Jaelani,
hal itu tidak dapat membuat KMSA menjadi bukan sumber
sejarah. KMSA tetap merupakan salah satu sumber sejarah.
Bahkan, untuk umat Islam merupakan sumber sejarah yang sa-
ngat penting. Apalagi diketahui bahwa mereka yang menulis
KMSA ini adalah juga para ulama atau orang-orang yang
sangat saleh dan berpengetahuan, yang perkataan-
perkataannya layak dipercaya kebenarannya.

Berbagai kisah mengenai kemampuan luar biasa Syekh
Abdul Qadir Jaelani bahkan tetap harus dipertahankan, karena
kisah tersebut dapat menjadi data bagi dua jenis se-jarah.
Pertama adalah sejarah mengenai Syekh itu sendiri, terutama
mengenai berbagai karamahnya. Himpunan mengenai berbagai
karamah ini tentu akan dapat menjadi kitab sejarah, yaitu
sejarah karamah Syekh Abdul Qadir Jaelani. Sejarawan yang
tertarik pa-da fenomena karamah ini dapat saja menganggap
bahwa karamah-karamah tersebut memang benar-benar
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dimiliki, berbagai peristiwa aneh yang bersumber pada karamah
itu juga betul-betul terjadi di masa lalu. Dia kemudian dapat
mengklasifikasi serta me-nyusun urutan jenis karamah tersebut
berdasarkan atas periode-periode dalam kehidupan Syekh
tersebut. Dari sini mungkin akan muncul sebuah sejarah
tentang karamah Syekh, yang menceriterakan tentang
karamah-karamah dan berbagai peristiwa uniknya dimulai dari
masa kanak-kanak hingga ketika Syekh meninggal dunia.
Mungkin sekali, kisah tentang karamah ini akan terlihat berjalan
seiring dengan tahap-tahap pembelajaran beliau di bawah
asuhan berbagai syekh di masa itu. Kisah sejarah seperti ini
tentu tidak akan kalah berharganya dengan sejarah para
pahlawan yang gugur atas nama se-buah bangsa, seperti
sejarah kehidupan Jenderal Sudirman misalnya.

Kedua, sejarah mengenai corak pemikiran masyarakat Islam
di masa itu, terutama berkenaan dengan pemikiran tentang
seorang Syekh, tentang apa yang dianggap pen-ting pada diri
seorang tokoh keagamaan, sekaligus tentang kedudukannya
dalam masyarakat, dan juga tentang pemikiran mereka
mengenai penulisan "sejarah” mereka sendiri. Ini semua dapat
diketahui lewat metode tafsir dan inferensi (penarikan kesimpul-
an) atas kisah-kisah yang terdapat dalam KMSA. Dengan
menganalisis cara para ulama atau penulis menampilkan sosok
Syekh Abdul Qadir Jaelani, dapat diketahui pandang-an-
pandangan para penulis yang tersembunyi di balik teks atau
kisah yang mereka tulis, asumsi-asumsi yang tidak mereka
nyatakan mengenai apa yang penting untuk ditampil-kan dari
seorang tokoh agama, panutan masyarakat, seperti Sykeh
Abdul Qadir Jaelani, hal-hal apa yang mereka lupakan atau
sengaja tidak mereka tulis mengenai kisah-kisah tentang Syekh
tersebut, dan masih banyak lagi aspek lainnya. Dengan kata
lain, KMSA di sini tidak hanya dapat diposisikan sebagai salah
satu sumber penulisan sejarah, tetapi juga sebagai petunjuk
mengenai corak penulisan sejarah yang berlaku atau banyak
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dianut di kalangan penulis atau ulama Islam di masa itu. Dalam
posisi kedua inilah KMSA juga dapat menjadi contoh sebuah
corak lain dari penulisan sejarah atau historio-grafi.

Berkenaan dengan status kebenaran empiris berbagai kisah
mengenai karamah da-lam KMSA tentu dapat diperdebatkan.
Akan tetapi, perdebatan mengenai hal itu pada dasarnya tidak
akan banyak membawa manfaat, mengingat dari sudut
pandang tertentu sejarah juga dapat dilihat sebagai "mitos”,
yaitu ceritera yang kebenaran empirisnya se-lalu dipertanyakan
oleh mereka yang tidak percaya pada kebenaran isi mitos
tersebut. Kemerdekaan Indonesia misalnya, dalam keyakinan
banyak orang Indonesia diperoleh atau dimulai pada tanggal 17
Agustus 1945, ketika Bung Karno dan Bung Hatta sebagai
presiden dan wakil presiden Republik Indonesia, menyatakan
kemerdekaan Indonesia tersebut. Sementara itu, bagi orang
Belanda, kemerdekaan Indonesia secara de facto baru terjadi
ketika ada penyerahan kekuasaan dari pihak Belanda kepada
pihak Indone-sia, setelah dilangsungkannya Konferensi Meja
Bundar (KMB), vyaitu di bulan Desember 1949. Oleh karena itu,
kemerdekaan Indonesia pada tanggal 17 Agustus 1945 adalah
sebuah mitos di mata orang Belanda, sedang bagi orang
Indonesia peristiwa tersebut adalah sebuah kenyataan sejarah,
yang jika tidak diakui oleh pihak lain akan membuat orang atau
bangsa Indonesia tersinggung.

Belajar dari kasus tersebut, yaitu pandangan orang
Indonesia dan Belanda yang ber-beda mengenai status
kebenaran sejarah kemerdekaan Indonesia tersebut, kita dapat
mengatakan bahwa status kesejarahan KMSA vyang
dipertanyakan oleh kalangan terten-tu tidak harus membuat
KMSA kehilangan status tersebut, karena hal ini juga masih da-
pat diperdebatkan. Namun, pandangan seperti ini tidak akan
menyelesaikan masalah, karena akar permasalahan tidak
diidentifikasi dan kemudian didiskusikan.
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Dalam "Kata Pengantar” ini saya mencoba menunjukkan
bahwa kesangsian terhadap status kesejarahan KMSA pada
dasarnya bersumber pada pandangan epistemologis tertentu
mengenai sejarah, iimu pengetahuan dan pengetahuan. Untuk
dapat menerima KMSA sebagai sebuah karya dan/atau sumber
penulisan sejarah diperlukan sudut pandang yang berbeda,
yang saya sebut sebagai paradigma profetik. Paradigma yang
me-ngakui wahyu dari Tuhan sebagai salah satu sumber ilmu
pengetahuan ini dengan sen-dirinya dapat mengakui kisah-
kisah tentang karamah para wali sebagai kisah sejarah
dan/atau sumber penulisan sejarah, karena sejarah -dalam
pandangan paradigma ini- tidak lebih dari kisah tentang
manusia, masyarakat dan kebudayaannya, di masa lampau
yang kebenaran empirisnya selalu dapat dipertanyakan oleh
siapapun

Menerima dan mengakui “kesejarahan” (historicity;
historisitas) KMSA akan memung-kinkan sejarawan memetik
beberapa manfaat, yang memungkinkan mereka memperkaya
isi atau substansi sejarah Islam serta corak historiografinya.
Jika hal ini dapat disepa-kati maka otomatis buku karya DR.Ajid
Thohir ini perlu dijadikan buku referensi dalam pengajaran ilmu
sejarah di tingkat universitas. Tentu saja kesepakatan akademik
ini per-lu dibangun di atas landasan pemikiran yang kokoh,
yang hanya dapat lahir dari dialog kritis mengenai isi buku ini.

5. Penutup

Belum banyak setahu saya upaya-upaya yang dilakukan
oleh sejarawan Indonesia untuk mencoba menggali dan
mengidentifikasi corak-corak historiografi lokal yang masih
hidup di kalangan suku-sukubangsa atau golongan-golongan
sosial tertentu, baik di In-donesia maupun di negeri lain. Salah
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satu kendala yang dihadapi di sini adalah langka-nya sumber-
sumber historiografi lokal tersebut. Di tengah kendala yang sulit
diatasi ini Dr.Ajid Thohir telah berusaha sekuat tenaga untuk
tidak menyerah. Didukung oleh pe-nguasaan bahasa Arab,
DR.Ajid Thohir telah berhasil mengungkap sebuah corak histori-
ografi yang ada dan populer di kalangan umat Islam, yang
dikenal sebagai genre managqib.

Dari sudut pandang historiografi yang tumbuh di atas
landasan pemikiran-pemikiran filsafat di Barat, historiografi
bergenre managqib ini sangat mungkin disangsikan keseja-
rahannya. Namun, di tengah dunia yang post-modern ini, di
mana satu pandangan filosofis tertentu telah kehilangan
kemampuannya untuk mendominasi jagad pemikiran para
ilmuwan dan masyarakat pada umumnya, genre managqib justru
perlu ditelaah, diteliti dan dipelajari secara serius, karena genre
ini dapat menjadi alternatif dalam historiografi dan dapat
membawa manfaat bagi pembangunan dan pengembangan
kesadaran seja-rah, serta manfaat bagi peningkatan kualitas
kehidupan manusia itu sendiri.

Di tengah Ilambannya, jika bukan kemandegannya
pengembangan genre historio-grafi baru di Indonesia, upaya
Dr.Ajid Thohir menampilkan kesejarahan dari sebuah genre
historiografi Islam ini terasa bagaikan segelas air zam-zam
sejuk pengobat dahaga ,di tengah keringnya wacana keilmuan
yang berbobot di Indonesia.
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Penelitian ini ingin menengahi secara akademik posisi
KMSA dalam historiografi Islam. Selama ini perdebatan
intelektual di kalangan orientalis dan puritanis pada satu sisi,
dan kreator penulis KMSA serta pendukungnya pada sisi
yang lain, masih belum menemukan titik temu yang konkrit.
Sebagai salah satu model di antara karya tulis sejarah Islam
yang cukup populer dalam historiografi Islam, Kitab Managib
Syekh ‘Abdul QAadir al-Jilani (KMSA) masih menempati posisi
akademis yang dipandang cukup problematis. Bukan hanya
objek dan tema-nya yang dianggap kaum positivis terlalu
masuk pada wilayah-wilayah meta-historis, metodologi dan
epistemologinya, paradigma perulisan dan sumber-sumber
yang digunakannya, gaya dan reforika penulisannya yang
cenderung lebih bersifat penyanjungan, dan masih banyak
lagi hal lain yang mengundang banyak perdebatan ilmiah di
dalamnya. | _

Oleh karena itu permasalahannya adalah, apakah
KMSA memiliki hubungan dan basis yang legitimatif dalam
doktrin Jslam hingga pantas masuk dalam kategori
historiografi Islam? Bagaimana menyikapi perdebatan tentang
KMSA serta teori dan pendekatan apa yang bisa melihat
KMSA secara objektif? Mengapa Syekh ‘Abdul Qadir al-
Jlanimuncul dalam ketokohan sejarah Islam dan melahirkan
banyak KMSA? Paradigma apa yang melandasi
kemunculannya? Epistemologi dan metodologi apa yang
menjadi dasar-dasar akademiknya? Bagaimana memposisikan
dan mengukur historisitas dan signifikansinya dalam
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. historiografi Islam? Bagaimana . sumber dan retorika
- penulisannya? Mengapa KMSA memiliki banyak versi dan
model? Apakah semua karya mengacu pada karya-karya
sebelumnya? Bagaimana perkembangan sanad dan rawi serta
perkembangan KMSA di dunia Islam?

Metodologi yang digunakan dalam penelitian ini
adalah metode sejarah, dan beberapa pendekatan ilmu sosial
lainnya, termasuk di antaranya filologi, hermeneutika, dan
semiotika. Hal ini didasarkan, bahwa aspek-aspek yang
termuat dalam materimateri KMSA bukan hanya
menyangkut dimensi-dimensi teks historis tapi juga meta-
historis, _

" Setelah dikaji dalam waktu yang relatif lama, tema dan
objek kajlan Kitab Managib selalu menyangkut aspek-aspek
mengenai keunggulan seseorang (hagiografi). Secara khusus
KMSA sebagai karya yang cukup berani dalam
mengungkapkan dan menggambarkan fenomena karamat al-
Jilani —meskipun sebagai sesuatu yang berada di luar hukum
akal (khawdrig). Sehingga dalam hal ini KMSA merupakan
karya sejarah yang khas, dan menjadi genre tersendiri dari
sekian banyak model dalam historiografi Islam. Berbagai
karamatnya bisa dilihat sebagai fenomena historis, karena
persitiwanya bersifat empiris; menyangkut dan melibatkan
banyak hal, dimana orang-orang sekitarnya ikut menydksikan
dan merasakan realifas tersebut. Metodologi yang
dikembangkan KMSA adalah sistem riwayat dengan sanad-
sanad yang terpercaya. Epsitemologinya didasarkan atas
pengetahuan kardmah, barakah, kasyf, ru‘yah shadigah,
musyahadah dan aspek-aspek lain dalam dimensi sufistik.
Fungsi KMSA bukan hanya sekedar sebagai karya sejarah,
tapi juga sebagai kurikulum dan media petunjuk
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pembelajaran bagi para salik dalam menapaki perjalanan
spiritual, dan menempatkan al-Jilany sebagai vigur sentral
yang menjadi keteladanan sufistiknya.

Pusat-pusat rawi dan perkembangan penulisan KMSA
umumnya berada di sekitar pusat-pusat Zawiyah Qodiriyyah.
KMSA ditulis secara akademik dan saling menguatkan, bukan
hanya oleh murid-muridnya, tapi juga oleh para ulama
(sejarawan)  ‘termasuk  masyarakat - umum  yang
mengapresiasinya. Historisitas materi-zmateri KMSA terlihat
bukan hanya dari banyaknya saksi yang meriwayatkannya,
tapi juga rawi-rawi yang melaporkannya dipandang oleh para
ahli riwayat cukup dipercaya. Sedangkan signifikansinya
dalam historiografi Islam, KMSA bukan hanya telah
menampilkan suatu model dan karakter biografi Khusus, tapi
juga secara massif karya ini telah mengundang banyak
penggemar -serta menampilkan: jumlah karya yang sangat
variatif dan produktf. - -

Temuan ini sekaligus menyanggah pandangan Carra
de Vaux yang menilai KMSA sebagai “legenda absurd®,
karena ia hanya melihat materi-materi yang ada di dalamnya
sangat bertolak belakang dengan isi dan semangat karya-
karya alJilany sendiri. Kesimpulan penelitian ini pula
merespon para puritanis yang terlalu kaku dalam melihat isi
materi KMSA, dan menganggapnya telah merusak akidah
Islam (tauhid); penyanjungannya terhadap al-Jilany bukan
hanya telah menyamai para Nabi, tapi juga dalam beberapa
kasus telah melampaui eksistensi kenabijan. .

Padahal bagaimanapun bentuknya, seluruh fenomena
karamat di kalangan para waliyullah -menurut al-
Kumsyahnawy dalam Jémi® Ushil al-Awliyd —nya dan al-
Nabhany dalam Jémi‘ Kardmit al-Awliyd-nya—, bukanlah atas
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kemauannya sendiri, tapi semuanya atas kehendak dan kreasi
Tuhan, dan fungsinya sebagai media unfuk menambah
keyakinan penganut agamanya dan membuktikan akan
keagungan-Nya. Penelifian ini nampaknya sejalan dengan
pikiran Ignaz Goldzihar, yang menyatakan bahwa adanya
pengagungan terhadap waliyullah sangat memungkinkan
terjadi dalam dunia Islam, karena dalam doktrinnya sendiri
mengakui keberadaan mereka dan menghormatinya. AL
Arberyy sendiri mengakui bahwa al-Jilany sebagai sufi besar
dan memiliki banyak murid, dan semuanya sebagai
pengagumnya. Terlepas dari apa yang telah dikatakan para
peneliti tersebut, penelitian terhadap KMSA berdasarkan
pendekatan fenomenologi ini meyimpulkan bahwa KMSA
adalah sebagai karya sejarah yang memiliki nilai historis
dengan kreatifitas yang cukup tinggi, sebagai kelanjutan dari
modelmodel sebelumnya seperti sirah, tarjamah, atau thabagat
dan intinya iz menjadi sebuah model tersendiri dalam
mengungkap ketokohan seorang muslim. '
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A, Latar Belakang Masalah

sy erkembangan historiografi di dunia Islam, secara
/ umum telah menunjukkan dinamika yang sangat
“/ kompleks dan dinamis. Kenyataan ini telah
dibuktikan oleh munculnya sejumiah karya sejarah dengan
berbagai jenis variasi model, tipe, wujud, bentuk dan karakter
isinya. Realitas keragaman ini nampaknya disebabkan oleh
berbagai latar belakang serta dorongan kultural secara massif
terhadap sejarawan, baik aleh kondisi dan situasi serta isu-isu
tertentu yang bisa mendominasi dan memainkannya, maupun
oleh momentum intelektualitas sejarawan sendiri saat’
melakukan proses perwujudannya.! Beberapa faktor lain yang
mengitarinya juga bisa berperan dalam mengarahkan pada
suatu kecenderungan ke arah mana suatu karya terwujud.
Namun yang paling umum dan bertanggung jawab bagi
kemunculan sebuah karya sejarah, adalah kapasitas sejarawan
sendiri dan kondisi lingkungan yang mengitarinya. Keduanya
telah memberi peran secara khusus, dan memainkan secara
umum, sesuai dengan lingkup dan kapasitasnya masing-
masing. :
‘Kendati historiografi Islam banyak ditulis dalam
bahasa Arab, terdapat pula dalam bahasa Persia (terutama

1 W.H.Walsh, Philosophy of History An Introduction, (New -York: Harper
Torchbooks, 1967), h. 99-116 '
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sejak abad ke-10 M), bahasa Turki (sejak abad ke-16 M) 2
Belakangan telah banyak karya-karya sejarah yang ditulis
pada masa modern yang ditulis bukan hanya oleh umat Isjam,
namun juga oleh orientalis yang secara metodologis dan tema
pendekatannya terasa lebih menarik dan lebih maju dari cara-
cara historiografi abad pertengahan maupun abad ke-19%
Keragaman jenis dan isi karya sejarah, nampaknya sejalan
dengan keragaman pengalaman dan kesadaran historis dari
masing-masing sumber sejarah dan cara-cara mereka
menyikapi pengalamannya. Berbagai pengalaman para
Sahabat nabi Muhammad SAW, dimana semua sejarawan
muslim  senantiasa  menyandarkan informasi sanad
pengetahuan masa lalunya pada generasi sebelumnya,
merupakan realitas yang sulit dihindari. Karena sejak pasca
perang Shiffin dan perang Jamel saja —pada masa kekhalifahan
“Ali bin Abi Thalib--, masing-masing kelompok yang memiliki
keterkaitan dengan  ikatan ideologi politik dan lokalitas
wilayah tertentu —seperti Madinah, Makkah, Damaskus dan
Kufah—, telah mempersepsi secara khusus peristiwa konflik
dan “perang” di antara mereka yang sesama muslim -dengan
cara berbeda-bedat. Karena masing-masing kelompok telah

2 Franz F. Rosenthal, A Hislory of Muslim Historiography, {Leiden: E.JBrill
1968), . 4, lihat pula Frans F. Rosenthal, Historiografi Islam, dalam Taufik Abdullah
& Abdurrahman Suryomihardjo (ed), Ifmu Sejmah dan Historiografi; Arch dan Pempekl‘y‘
(fakarta: Gramedia, 1985), h. 56

 Azyumardi Azra, Histeriografi Isiam Koniemporer, {Jakarta: Gramedw, 2002),
h.59-82
. 1 Pola penulisan sejarah yang dilakukan oleh fon Jarir 2l-Thabary, Tdrikh al-
Limam wa al-Muluk, memberi ketegasan mengenai rangkuman berbagai rekaman
sejarah dari masing-mesing sumber/ pelaku sejarah, terutama pade masz Rasulullah
-5AW dan pada masa Khulafaurrasyidun, Meskipun secara substantif informasi yang
mereka berikan tidak -saling bertolak belakang namun deskripsi dan redaksi
pengungkapannya mungkin akan mengundang keragaman tafsic kepada para
sejarawan belakangan. Lihat misalnya kasus “Penaklukan Baitul Maqdis” Ibn jarir al-
Thabary, Térikh al-Umam wa zl- Mulik, juz 4, (Beirut: Dér Fikr,1987), h. 75-80
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memiliki pengalaman sejarahinya secara sendiri-sendiri, dan
kenyataan ini secara tidak langsung bukan hanya telah
membuka peluang pada ruang publik (kaum muslimin)
terutama yang hidup pada saat peristiwa konflik terjadi untuk
menuliskan kembali kenangan sejarahnya secara bebas,
namun juga dampaknya secara tidak langsung persepsi-
persepsi mereka akan terus ditkuti dan dilanjutkan oleh
masing-masing generasinya dengan paradigma theologis
maupun sikap-sikap politisnya.’ Sehingga menjadi sesuatu
yang sangat wajar bila corak dan keragaman dalam
historiografi Islam begitu beragam dan variatif.

Wustenfeld, sarjana Jerman yang ahli dibidang
pernaskahan sejarah, telah melakukan identifikasi dan
pengumpulan sejak tahun 1882 M tentang banyaknya naskah-
naskah sejarah di dunia Islam. Pada millenium pertama saja
telah muncul tidak kurang dari 590 jenis karya, semua naskah
sejarah tersebut telah memiliki berbagai tipe berikut dengan
karakter perbedaannya®. Naskah-nakah sejarah tersebut
terbagi ke dalam berbagai area, dari mulai Persia dan Turki
sebagaimana yang telah disurvey oleh C.A. Storey (1935) dan
F. Babinger (1927), juga sampai ke wilayah paling Barat
warisan dunia Islam di Spanyol sebagaimana hal yang sama
yang dikumpulkan oleh F. Pons Boigues pada tahun 1889.

5 Salah satu di antara hasil studi yang dilakukan oleh Fuad Jabeli tentang
keberadaan para sahabat nabi Muhammad SAW terutama pasca Perang Shiffin,
menunjukkan polarisasi yang cukup serius. Bukan hanya dalam pembemukan
karakter periwayatan dalam materi-materi hadits, tapi juga dalam ideologi politik.
Polarisasi ini, tentu juga berakar dari dinamika sebelumnya, yakni munculnya pola
kelompok sahabat senior (assabiguna awwalun) dan szhabat junior {para sahabat Nabi
SAW yang masuk Islam pasca penaklukkan Makkah), Fuad Jabalki, The Companions of
the Prophet; a Sindi of Distrfbution and Political Alignments, (Leiden-Bostor: BJ.Brill,
2003) : :
- ¢ Margoliouth, Lectures on Aralic Historians, (Calcutta: Haydarabad, 1930}, h. 1-
2
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Penelitian yang dilakukan sejak tahun 1898-1902 oleh C.
Brockelmann secara keseluruhan pada akhimya dibukukan
dalam karyanya Geschicte der Arabischen Litteratur (GAL).
Secara umum, kesemuanya nampaknya telah mengenalkan
arti keragaman dalam historiografi Islam.

Studi terhadap berbagai karya sejarah Islam
(historiografi Islam) mengenai mode}, tipe serta karakternya,
nampakitya sebagai salah satu cara yang cukup efektif untuk
mengukur kreatifitas dan kesadaran kultural suatu komunitas
dalam memahami dan mengapresiasi kehidupan masa
lalunya. Pada saat yang sama, melihat sejauh mana status
ilmiah serta keberadaan suatu tema tulisan sejarah, dan
mengklasifikasi bagaimana bentuk, corak, struktur, isi dan
keunikannya adalah sesuatu yang sangat memungkinkan
untuk memahami lebih jauh keberadaan suatu karya sejarah.
Mengingat masing-masing perkembangan tulisan tersebut
setidaknya dapat mewakili dan memposisikan diri dalam -
pergembangan historiografi Islam secara umum®. Mengkaji
secara akademik Kitab Managib Syekh ‘Abdul QAdir al-Jilan
(selanjutnya disingkat KMSA) sebagai salah satu karya kreatif
di antara banyak karya sejarah Islam, nampaknya sebagai
salah satu upaya untuk mengetahui posisi, signifikansi dan
keberadaarmya dalam historiografi Islam. Oleh karena itu,
studi tentang fenomena dan dinamika serta eksistensi KMSA
nampaknya sebagai sesuatu yang tidak bisa diabaikan untuk
xepentingan studi sejarah Islam secara umum, terutama untuk
mengapresiai salah satu corak dan wujud historiografi Islam.

7 Franz F, Rosenthal, A History of Muslim Historiography, h. 3-4
 Bayyid Abdul Aziz Salim, of-Tgrikh we gl-Muarrikhitn, (Beirut: Dar al-
Nahdhah al-*Arabiyyah, tt), h.75-9
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Arti penting studi tentang Kitab Managib sebagai
sebuah corak historiografi sufi dan khususnya tentang kitab
Managib Syekh Abdul Qadir al-Jilani (KMSA), sedikit banyak
akan memberikan gambaran yang cukup jelas bagi upaya
pengenalan terhadap salah satu jenis historiografi sufisme
yang selama ini banyak diabaikan oleh para pengamat sejarah
Islam. Bagaimana arah perkembangan berbagai corak
penulisan Kitab Managib dan nilai fungsionalnya dari satu
generasi ke masa generasi berikuftnya. Apakah corak
historiografi sufisme secara umum memiliki nilai yang sama
- dalam menggambarkan ketokohannya, sehingga tema-tema
khusus tentang karamah seseorang menjadi sesuatu yang
dianggap universal dalam pembahasannya. Adakah kesamaan
dan pengaruh dari tema-tema universal dalam penulisan
biografi (sirah) dan riwayat hidup {tarjamah) terhadap model
penulisan Kiteb Managib.

KMSA menjadi suatu karya sejarah yang bermakna
sebagaimana yang biasa ditonjolkan dalam corak penulisan
sejarah ketokohan Islam secara umum. Adakah faktor-faktor
sosial budaya bahkan naluri pelitik yang melatarbelakangi
kemunculannya®. Karena secara umum, nampaknya setiap

‘% Hampir bisa dipastikan berbagai kemunculan karya-karya sejarah di dunia
Islam, mayoritas ditulis atas dorongan khalifah. Karena karya-karya sejarah pada
masa kekhalifahan Abbasiyah dibutuhkan oleh para penguasa banyak digunakan
scbagai bahan informasi dan pengetahuan serta wawasan politik para khalifah. Atau
secara khusus, penggunasn karyakarya sejarah saat itu sebagai media bagi
pengembangan iimu politik bagi anak-anak mereka sebagai calon penguasa. Realitas
ini bisa dibuktikan dari, ingkapan-ungkapan yang ada dalam berbagai mukadimah
karya-karya sejarah yang sangat terkenal. Ton Atsir dalam af-Kgnif f1 al-Tfrikh,
membuat karya untuk kepentingan khalifahniya. Ihn Hisyam menulis Kitib Sirah
Nebawiyyah juga atas dorongan kekhalifahan Amawiyah. Al-Baladzury, Futiih al-
Buldén wa Ahkamuba, juga menulis untuk kepentingan kekhalifahan Abbasiyah. Ibn
Miskawaih, Tajaral al-Unam juga menulis untuk kepentingan Dinasti Buwaihy yang

S



. ada bab ini peneliti ingin menunjukkan mengenai

} keberadaan dan ketokohan Syekh ‘Abdul Qadir al-
Jilani di mata para sarjana modern, baik dari
kalangan muslim maupun orientalis. Termasuk
‘banyaknya perdebatan tentang KMSA yang hingga kini masih
menyisakan dan melahirkan sikap yang pro dan kontra secara
akademik. Para puritanis dan orientalis sebagai pengkritik
KMSA, umumnya membahas dan berkutat pada sekitar
aspek-aspek mengenai keberadaan isi materi KMSA. Mereka
raengkaji KMSA dari aspek isi materinya, namun baru sebatas
dalam perspekiif theologis atau figih saja, sehingga dalam
realitasnya telah terjadi pengadilan dan penghukuman
tethadap KMSA. Kajian-kajian terdahuln unfuk menjawab
keberadaan KMSA secara konseptual dan empirica] serta posisi
akademiknya dalam perspektif historiografi Islam, belum
dikaji secara tuntas dan sepenuhnya masih memunculkan
banyak fanda tanya dan problem akademik. Oleh karenanya
peneliti perlu mengapresiasi dan melihatnya secara objektif
argumentasi-argumentasi yang dimunculkannya, selanjutnya
peneliti- menawarkan pendekatan kajian yang d1anggap tepat
dalam. mengarahkan objektifitas penelitian.
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A. Keberadaan Syekh ‘Abdul Qidir al-Jilani di Mata Para
Sarjana

Seorang penulis Khawaja Jamil Ahmadl,. telah
menempatkan al-filani dalam urutan pertama sebagai tokoh
sufi. Dalam buku ini tokoh-tokoh mustim dibagi berdasarkan
profesi dan perannya dalam pengembangan kehidupan dunia
Islam; baik sebagai tokoh pemimpin, tokoh wanita, tokoh
guryy, ahli hukum, tokch sufi dan orang-orang shaleh, tokoh
pemikir dan ilmuan, tokoh penyair dan penulis, tokoh
seniman, tokoh pembaru, negarawan, penakluk, jenderal,
sejarawan dan sebagainya. Lebih tegas ia menyatakan tentang
keberadaan Syekh ‘Abdul Qadir al-Jilani dan peranannya
dalam sejarah ia nyatakan;

“Syekh ‘Abdul Qadir al-Jifani menetap di Baghdad,
dan memanfzatkan sisa hidepnya mengabdi Islam dan
kemanusiaan. Ia dianugerabi lidah lancar sebagai
orator. Ceramahnya yang kaya akan pendidikan
duniawi dan kerchanian menarik banyak pengunjung,
hingga mencapai 70 ribu sampai 80 ribu setiap kali ia
bevceramah. Hadir para pemuka khalifah Abbasiyah,
sang khalif sendiri serta para muailaf yang telah
memeluk Islam... “Abdul Q4dir al-Jilan? mengambil
jalan tengah spiritualisme ekstrem Mansur al-Hallaj
dan rasionalisme Muktazilah. Dalam dirinya syari’at

- ' KH Jamil Ahmad seorang wartawan Pakistan dan karya ini telah mendapat
sambutan luar biasa, baik dari kalangan muslim meupun orientalis seperti Amold
JToynbee, Rushbrook Williams, maupun dari pemerintahan Arab Saudi Raja Faisal
bin Abdul Aziz. Karya ini ditulis pertama kali tahun 1570-an dan mendapat
penghargaan dari sejumlah pembaca dan beberapa kali naik cetak. Karyanya berjndul
The One Hundred Grest Muslims, (Pakistan: Ferozsons Ltd, Lahore Pakistan, third'
edition, 1984). Edisi Indonesia di terjemahkan dengan judul, Seratus Muslim
Terkemuika, terj.Team (Jakarta:Pustaka Firdaus, 1994 edisi keempat).
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dan tharigat diwujudkan secara sempurna. Pribadinya
menunjukkan keseimbangan antara kedua hal itu.
Sebab itu pula ia dijuluki “muhyiddin” pembangkit
agama. la seorang penganut figh madzhab Imam
Ahmad bin Hambal... hidupnya sederhana, shaleh dan
teratur. Hari-harinya dimanfaatkan untuk berkhutbah
sedang malam harinya ia berdoa dan bermeditasi. Ja
merupakan contoh kesederhanaan, tidak
mementingkan diri sendiri dan hidup dengan penuh
kejujuran...”?

C.A. Qadir, memberi gambaran tentang arti sufisme
sebagai bagian dari di antara paradigma sains dalam Islam®. Ia
menilai sufisme sebagai sumber inspirasi pengetahuan hakiki
dalam dunia Islam, yang berangkat dari dalam dini manusia
vang bersumber langsung dari Ilahy. Praktek-praktek sufi
dalam pengembangan diri manusia, terbukt bisa memperjelas
pemetaan dalam menemukan objektifitas antara subjek dan
subjek yang sebenarnya. Ia menempatkan al-Jilani pada model
- sufi yang ke empat yang bisa memberikan kontribusi bagi
paradigme keilmuan psikologi Islam. Lebih jelas ia
menyatakan:

4

2 Jamil Ahmad, The One Hundred Great Muslims, (Pakistan: Perozsons Lid,
Lahore Pakistan, 3 edition, 1954), h.106-108 o

3Lihit karyanya Phitosephy and Scienca in ihe Islamic World, (London: Croom
Helm Limited, 1988). Karya C.AQadir yang mengantarkan filsafat sains ini telah
mendapat apresiasi vang cukup baik dati Nurcholis Madjid pada pengantar dalam
edisi Indonesianya yang berjudul, Filsafat den Hiny Pengetehuan dalam Islam, terj Hasan
Basari, (Jakarta: Yayasan Obor Indonesia, 1991). Dalam pengantarmya Nurcholis Majid
menyatakan: “Buku yang membahas filasafat dan Ilmu pengetahuan di dunia Islam
ini dikerjakan dengan mutu kesarjanazan yang dapat dihandalkan. Sebagai panduan
antara penerapan metodologi fimiah modern dan penguasaan materi dari khazanah
Kasik, buku ini sekaligus memberi contoh suatun kemunglkinan bentuk tradisi
intelektual Islam zaman kini®, hviii.
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“Al-Jilani melukiskan empat tahap perkembangan
rohani manusia. Yang pertama mentaati hukum
syari’at dan percaya sepenuhnya pada Allah. Kedua
wilayah kesucian, yakni mereka yang memenuhi
kebutuhan fisiologis hanya sekedarnya, menjauhi
kenyamanan dan kemewahan serta mendengarkan
suara bathinnya. Ketiga ‘pasrah hanya menyerahkan
diri sepenuhnya pada Allah SWT. Keempat fana, yakni
peleburan  diri dengan Tuhannya setelahnya ia
ma'rifah kepada-Nya...seperti al-Ghazaly, al-Jilini-
pun menafsirkan nash-nash al-Qur’an dengan bahasa
mistik, dengan demikian ia telah memberi ari yang
lebih Inas dan dalam pada kata-kata yang terkandung
dalam Kitab Suci itu. Sekalipun ia memberikan makna-
makna baru dalam ritual dan ajaran Islam, ia tidak
pernah menyimpang dari jalan islam yang resmi”*

Bagi orienfalis semacam AJ. Arberry menilai
ketokohan Syekh ‘Abdul Qadir al-Jilani dan keberhasilan
tarekatmya dalam panggung sejarah  Islam  dengan
menyatakan sebagai berikut:

“Pada abad ke 6 H./12 M., muncullah cikal-bakal orde-
orde tarikat sufi kenamaan. Hingga dewasa ini,
pondok-pondok tersebut merupakan oasis-oasis di
tengah-tengah gurun pasir dan belantara kehidupan
duniawi...mereka berjalin dalam suatu kekerabatan
para sufi yang tersebar luas yang mengakui seorang
guru biasa dan menerapkan disiplin dan ritus yang
lazim. Yang pertama di antara tarekat-tarekat ini
adalah ciptaan Muhyiddin Abdul Qodir bin Abdullah

+ C.AQadir, Philosophy and Science in the Istamic World, (London: Croom Helm
Limited, 1988), h. 107-108
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al-Jily. Ia dilahirkan pada tahun 471 H/ 1078 M di
. Jilan, Persia. Pada usia 17 tahun ia pergi ke Baghdad
untuk studi keagamaan, khususnya dalam madzhab
Hanbaly. Setelah memasuki masa-masa kehidupan
shalihnya, ia memiliki berbagai keajaiban (karamat).
Tertarik oleh riwayat-riwayat teritang berbagai
kejaibannya yang konon sering ia tampilkan, orang
datang berduyun-duyun ingin mendengarkan

- wejangan dan khutbah-khutbahnya.. pengaruhnya
demikian besar hingga pondok-pondoknya diberbagai
kawasan selalu - mengakui kewenangannya dan
menamakannya sebagai kaum “Qodiriyah” sesuai nama
pendirinya. Karyanya yang masyhusr al-Ghunyah li
Thalibi Tharigi al-Hag, dan selama beberapa generasi
menjadi pedoman amalan-amalan favorit...Tak
diragukan lagi fakior penentu keberhasilan tarekat ini
dan tarekat-tarekat sejenis lainnya (cabang Qodiriyah)
adalah karena ketaatan mereka yang teguh pada
_syari‘at agama dan pemratekan-pemratekannya pada
ajaran ortodoks, dan kecaman gencar meteka terhadap
antinomianisme ~ dan  tendensitendensi  kaum
inkarnasionisme. Hanya bagian kecil saja dari isi kitab
Ghunyah-nya yang dikecam kelompok puritanis
ekstrem. Karena ajaran-ajarannya selalu dilandaskan
secara kukuh pada al-Qur'an dan Hadits, termasuk
Iatihan-latthan keagamaan -yang dltawarkamlya tak
lagi terbantahkan”.®

Dengar. demikian, komentar para sarjana Muslim
maupun Barat ini, semankin memberi penguatan pada

saj.Arberry, Sufism; Ar Account of the Mystics of Islem, {London: Edinburgh
University Pzess, 1979), h.108-109
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keberadaan dan ketokochan Syekh ‘Abdul Qadir al-Jilant
dalam panggung sejarahnya. Realitas tersebut nampaknya
semakin menjadi aktual ketika kajian ketokohan terhadapnya
dilihat dan dikaji dari tradisi penulisan sejarah model Managib,
sebuah model studi ketokohan dalam historiografi Islam yang
cukup populer perkembangannya khususnya pada periode
Klasik dan pertengahan di dunia Islam.,

B. Komentar Puritanis tentang Historiografi Kewalianaya

Sebagai ulama yang cukup besar pengarubnya di
kalangan masyarakat muslim khususnya dalam bidang
tasawuf, tentunya dari sekian banyak para cendekiawan tidak
semuanya, atan tidak seluruhnya bersikap simpati pada
penulisan Managib Syekh “Abdul Qadir al-Jiland. Sebagian dari
mereka terutama para kelompok puritaniss, termasuk
kelompok rasionalis serta salafy yang membentuk diri dalam
paham dan ideologi keagamaan Wahabivah, menganggap
kehadiran tulisan tentang tokoh sufi Syekh ‘Abdul Qadir al-
Jitind harus dipandang sebagai manusia biasa saja, tidak
sebagaimana kebanyakan yang dipahami oleh para
pengagumnya, bahwa seorang Syekh ‘Abdul QAdir al-Jilant
telah menempati posisi sebagai manusia yang . harus
diperlakukan sebagai “Waliyullah””. Imran AMS misalnya

¢ Blalam kajlan ini yang dimaksud kelompok puritanis adalah mereka-mereka
yang pada umumnya ingin mengembalikan penulihan pemahaman keagamaan patda
dasar-dasar teks al-Quran maupun pada hadist-hadist shoheh atau ménurut para
ahli hadits dianggap shoheh. Sehingpa tidak jareng kelompok puritanis,
kebanyakannya adalah mereka-mercka yang memiliki latar belakang dan keahlian
dalam bidang itenu hadits, sehingga kecenderungan mereka memiliki pemahaman
yang sangat tekshual sangat jelas. Lihat Ensikiopedi Islam, jilid 3. PT.Ichtiar Baru Van
Hoeve, Jakarta, 1994 ; .

? Lihat Abduir Rahman Abdul Khalik, Penyimpangan-penyimpangan Tasatouf,
Rabbani Press, Jakarta, 2001. Abdul Qadir Djaelani, Koreksi terhadap Ajiran Tasewuf,
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=y, ada bab ini akan menjelaskan mengenai ketokohan
/ Syekh ‘Abdul Qadir al-Jilani dalam panggung

e/ sejarah Islam dan mengapa sampai iz menempati
studi ketokohan yang cukup istimewa dalam berbagai model-
model KMSA-nya. Di dalamnya diuraikan mengenai potensi
dan garis nasabnya, lingkungan sosial politik dan keagamaan
masyarakatnya, pendidikan keilmuan dan riyadlah kesufian,
karamah-karamahnya, serta peran dan kontribusinya di dunia
Islam, baik mengenai karya-karyanya, aktifitas kesehanannya
serta berbagal keunggulan lainnya pada zamannya.

A. Keluarga dan Kelahiran Syekh ‘Abd al-Qédir al-Jilaniy

Sebagai salah seorang tokoh sufi, Syekh *Abdul Qadir
al-Jflani cukup dikenal dalam berbagai literature sejarah Islam.
Ayahnya bernama Abu Sholeh bin Musa bin Abdullah bin
Yahya. al-Zahid bin Muhammad bin Daud bin Musa al-
Juwany bin Abdullah al-Makhdli bin Hasan al-Mutsanna bin
Hasan bin "Ali bin Abi Thalib ral. Ibunya bernama Syarifah

vAbdul Qidir al-Jilars, Tarjmmah ol-Mualif Ghunyah i Thiliy Tharigi al-Hag,
(tt: Maktabah Sya'biyyah, ), h. 3. Fon Rajah, Drail Thabagdt al-Hanabilzh juz 1, Tashih
Muhiammad Hamid Fagi, (Kairo: Mathba’ah wa as-Sunnah al-Muhammadiyah, 3372
H), h.107, fa bernama “Abd al-Codir bin Abi Shatih bin ‘Abdullah, tambahan dengan
Kata “ibn” Abi Shaleh. Aljilany juga sering disebutkan, al-syaikh ai-imin d-zfid a-
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Fathimah binti Abdullah ai-Shoma'i bin Abu Jamaluddin bin
Mahmud bin Thohir bin Abu Atho Abdillah bin Kamaluddin
Isa bin ‘Alauddin Mubhammad al-Jawwad bin ‘Ali al-Ridlo bin
Musa Kadzim bin Ja'far al-Shadig bin Muhammad al-Bagir bin
Zainal ‘Abidin bin al-Husain al-Syahid binti Fathimah al-
Zahra ra. Dua garis geneologi Bapak dan Ibunya sama-sama
menunjukkan ketersambungannya dengan Rasulullah SAW=.

Imam  al-Dzahaby sebagai penulis terkenal -
menjelaskan secara panjang lebar mengenai kehidupannyas.
"Abdul Qadir al-Jilani dilahirkan di kota Gilan, Jailan atan
Jaily wilayah terpencil di Thabaristan Bagdad pada awal
Ramadlan tahun 471 H, ada juga yang menyatakan tahun 470
H. Dalam berbagai literatur Mansgitnya banyak dijelaskan,
bahwa sebagai calon tokoh besar muslim ia telah ditandai
dengan berbagai potensi keistimewaan, Ketika masih bayi di
awal Ramadlan saat ia dilahirkan, ia ikut berpuasa dengan
tidak mau menyusu pada ibunya kecuali pada malam harinya.
Ibu yang mengandungnya bernama Syarifah Fathimah juga
telah berusia cukup tua saat mengandungnya, yakni lebih dari
usia 60 tahun* sesuatu yang jarang terjadi bagi para wanita
pada umumnya untuk mengandung, karena sudah memasuki
usia-usia  monopuse, Selama masa kecilnya ia lebih banyak
dibesarkan oleh ibundanya, karena ayahnya Abi Shaleh Musa

Brif al-gudwah, syailh al-Islam, sulthgn al-awliye, findm al-ashfiys, muhyi al-din wa d-
sunnah wa mumayyit el-bid'sh, Abu Muhammad ‘Abd al-Qodir bin Abi Shaleh’
‘Abdullah... al-Jaily al-Syafi'i al-Hanbaly Syaitkh Baghdad.

Burhamuddin al-Qosthalany al-Qodiry, al-Raud! al-Zghir fi Mandqib Syaikh *Abd
ai-Qodir, {Mesir: Maktabah Tsaqofah al-Diniyah, 2005}, h. 17-18

*ebaga sejarawan muslim, al-Dzshaby cukup antusias menggambarkan
keberadaan Syekh ‘ Abdul Qadir al-Jilini dalam karyanya, Sivar Aldm of-Nubalg, Jux I
{Lebanon: Bait al-Afkar al-Dauliyah, 2004), h. 2309-2313 pada seri no 3080.

© SMuhyiddin al-drbily, Tafrkth al-Khithir, h13
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Janki Dausat® telah meninggal dunia sejak ia berusia masih
kanak-kanak. '

B. Pertumbuhan dan Lingkungan Pendidikan

Pendidikan dasarnya dimulai dari dasar-dasar
pembacaan al-Qur’an sampai ia bisa menghafalnya dibawah
bimbingan kedua orang tua dan kakeknya. Pada wusia 18

tahun, ia memberanikan diri keluar dari negeri atau kampung
halamannnya di Jilan, untuk mencari ilmu ke kota Baghdad.
Kebanyakan para penulis biografinya menyebutkan bahwa
sebenarnya tradisi pembentukan watak keilmuan dalam diri
‘Abdul Qodir, sebenarmnya telah dimulai dari dalam
keluarganya. Karena secara tradisional, ayahnya, Abu Sholeh
juga banyak dikenal sebagai ulama besar di Jilan, tempat
bertanya para penduduk setempat tentang hal-hal keagamaan.
Sedangkan ibunya adalah putri seorang sufi besar Abu
Abdullah al-Shoma'i al-“Arif al-Abid al-Zahid. Sehingga dari
kesemuanya tertumpu dasar-dasar lautan ilmu keagamaan
baik dalam hal-hai yang berkaitan dengan figh, ma’rifah
maupun ilmu-ilmu hakikat. Tidak diketahui secara pasti sejak
usia berapa ia mulai ditinggalkan bapaknya, namun menurut
Jamil Ahmad$, pendidikan masa kanak-kanaknya telah
diambil alih oleh kakeknya yang sholeh dari pihak ibu yang
terus mengikuti perkembangan jiwanya. Kemudian pada

3 Zanki Deusat”, menurut al-Halaby, dalam Qoifid al-fawéhir, adalah bahasa
. Petsia yang artinya “senang berperang” atau tentara. Gelar yang sama juga disandang
oleh ayahnya Sultan Shalahuddin al-Ayyuby, Nuruddin Zanky sbagai panglima yang
elikirim kekhalifahan Abbasiyah untuk membentengi pasukan Salib  dan
menaklukkan dinasti Fatimiyah. Mungkin ayah Syekh Abd al-Qodir al-jilany, Abu
Sholeh yang bergelar “Zanki Dausat”, juga berprofesi sebagai tentara Islam. Yahya al-
- Tadafy, Qolaid Jawdhir, (Mesir: Mustafa Bab al-Halaby,1956), h. 3

6 Tamil Ahmad, Seratus Muslim, h.107.
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akhimya oleh ibunya sebagai penanggung jawab saat ia
belajar di Baghdad.

Sebagaimana layahlya para pelajar yang ingin
mengembangkan diri dalam bidang keilmuan, ‘Abdul Qadir
al-Jilini memasuki kota Baghdad yang pada saat itu sangat
menjanjikannya. Situasi Baghdad sebagai kota ilmu telah lama
dirintis dan dikembangkan oleh para ulama terkemuka
dengan berbagai Keahliannya. Selama masa tiga rafus tahun
lebih terhitung dari masa awal berkuasanya Abbasiyah (750
M), tiga kota utama Bashrah, Kufah dan Baghdad selain
- merupakan pusat kegiatan politik, juga telah dijadikan sebagai
pusat pengembangan ilmu pengetahuan’. Meskipun
demikian, daiam batas-batas tertentu, khususnya di kota
Baghdad banyak pula diwarnai oleh intrik dan polemik akibat
perbedaan paham bahkan ideologi antar pengikut madzhab
pemikiran. Mereka para ilmuan berkembang bukan hanya
didukung oleh kapasitas dan kapabilita keilmuannya, namun
juga sebagian besarnya karena mendapat sokongan dari para
penguasa Abbasiyah, baik karena jasanya dalam membantu
' pemerintahan maupun karena faktor-faktor lam.nya sebagai
* tumpuan umat.

Selama periode Buwaihi berkuasa atas Abbasiyah
antata tehun 945-1055 M, ulama-ulama dari kelompok
Hambaliyah bangkit sebagai opesisi dan pelopor Sunnisme
dalam melawan arus Imamisme dan doktrin-doktrin bid’'ah
lainnya yang mendapat dukungan para penguasa Buwaihy
yang Syi’ah®. Oleh karena itu, tidaklah mengherankan bahwa

? Jutji Zaidan, Térikh Adab al-Lughak al-’Arabiyah, Juz 2, (Beinat: Dar Fikr, 2005),
h.246 :

® Kajian menarik mengenai bangkitnya dan suksenya Bani Buwaihi dalam
memajukan keilmuan di Baghdad lihat karya Joel L. Kraemer, Renesans Islam, ter]. Asep
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menjelang bangkithya periode Bani Seljuk’ yang menguasai
Abbasiyah pada masa berikutnya, kaum Hambaliyah di
Baghdad telah memiliki pengikut yang cukup besar
jumlahnya dan mengambil bagian penting dalam sejumlah
gerakan-gerakan (protes) keagamaan®. Dari berbagai cerita,
jelas kaum Hambali telah menjadi mayoritas di Baghdad

bahkan ulama-ulamanya cukup mendominasi di berbagai

tempat studi.

Sejak kekuasaan politik Bani Seljuk atas Abbasiyah
1055-1157 M, terutama ketika berada ditangan Nidzam al-
Mulk antara tahun 1063-1072 M, pihak berwenang ini
nampaknya ingin menentramkan kembali suasana keagamaan
namun sesuatu mencirikan sebagai pembela ideologi Sunni
tetap dimunculkannyal® Kali ini nampaknya mereka lebth
senang untuk mengangkat kembali para ulama dari kelompok
kaum Asy’ariyah dan Syafi'iyah yang sebelumnya pernah
tersingkir oleh penguasa sebelumnya'’. Mengapa ia tidak
memilih Hambaliyah sebagai kawan dalam kekuasaan,
mungkin selain dar tradisi Turki yang terbenfuk dengan
Sunni, tapi juga karena mereka menganggap, bahwa selama

Sachullah, Mizan 2005. CE.Bosworth, Islamic Dynasties, {(London: University
Edinburgh, 1980), h.120-123

YW Montgomery Watt, Kejayaan Islany Kajian Kritis davi Tokoh Orientalis,
terj. Hartono Hadikusumo, (Yogyakarta: Tiara Wacana, 1990), h.258. Salah satu sasaran
utama mereka adalah kelompok Mu'tazilah, dimana salah seorang tokohnya Abu Al
bin al-Walid pengajar dan tokoh Mu'tazilah pada tahun 1063 M, dikeroyok oleh
massa Hambaly. ) :

W CE Bosworth, Islamic Dynasties, h.141-145

1t Kasus migrasinya wlama terkemuka dan gurunya al-Ghazaly, al-Juwaini
(w.1085) sebagai tokch Asy'arivah dan Syafiiyah di Naisabur untuk pergi
meninggalkan Baghdad dan lebih memilih tinggal di Makkah dan Madinah, sehingga
kelak ia disebut Iinam Haromain, nampaknya penyebab kepergiannya diakibatkan
aleh intrik dan polemik antar kelompok ulama madzhab saat ite, Tughril Beg dan
menterinya  al-Kundury yang bermadzhab Hanafiyah mengecam pada
keberadaarmya. W.Montgomery Watt, Kejayaan Islamn, h. 259
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ini pandangan-pandangan kaum Hambaly terlalu keras dalam
persoalan fatwa-fatwa dan gerakannya. Oleh karena itu,
mereka kemudian mencoba memindahkan beberapa tokoh-
tokch utamanya dan melarang semua propagandanya untuk
sementara wakht. Untuk kepentingan ini perdana mentri
Nidzm al-Mulk akhirnya membentuk tempat-tempat studi,
yang secara bertahap akhirnya mendirikan enam universitas
dengan nama Madrasah Nidzomiyah'?, baik yang berlokasi di
Baghdad, Naisabur, maupun di beberapa kota propinsi Timur
lainnya, dan menempatkan orang-orangnya vang masih
dianggap relevan dengan kebijakan dan harapan barunya
sebagal penguasa baru di Baghdad®s.

Dalam situasi perkembangan madzhab seperti inilah,
kasus keluarnya al-Juwaini (w.1085) nampaknya dialami dan
dikuti pula‘oleh muridnya, -al-Ghazaly. Selain karena faktor-
faktor psikologis, mungkin juga karena ingin menemukan
cara-cara baru bagi pencarian kebenaran, atau bisa jadi karena
kejenuban akibat polemik -}'ang berkepanjangan di antara

2 Nidzamiyah sebagai Madrasah Tinggi, paling populer pada abad ke 11.
Para ilmuan di tempat ind bekenja lebih baik di banding madrasah-madrasah lain saat
itu termasuk al-Azhar. Dokumen wakaf Nidzomiyah menjelaskan, bahwa
Nidzomiyah merupakan wakaf yang disediakan bagi kepentingan Madzhab Syafi'iy
dan teologi Asy’ary. Pejabat-pejebabatnya dari mulai muderris, wa'idh, dan
pustakawannya harus bermadzhab- Syafi'ty. Hanis ada keahlian dalam kajian al-
Qur'an, termasuk pengajar bahasa Arab. Setiap pengajar dan yang teriibat dalam
pengelolaan madrasah ini berhak memperoleh imbalan dari wakaf Nidzomiyah ini.
Ferkembangan Madraseh Nidzomiyah berikuinya {antara tahun 1067-1234 M),
khususnya ketika khatifah al-Mustanchir berkuasa, ia melanjutkan pendahulunya dan
membangun empat gedung madrasah al-Mustanshiriyah masing-masing secara
ferpisah mewakili empat madzhab Sunni; Malikiyah, Hanafiyah, Syafi'iyah dan
Harbaliyah, berikut asrama mahasiswa dan para staf. Katalog perpustakaannya
menmzat sekitar 6.000 judul. Lihat Charle Michael Stanton, Pendidikan Tinggi Dalant
{slam, terj H Afandi & Hasan Asari, (Jakarta: Wacana Legos, 1994), h. 49-50, 167

1 Montgemery Watt, Xejoyann Islem, h.260-261
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BAR IV
ILANI DALAM ?ERSPEKW
HISTORIOGRAFPFE ISLAM

=y, alam bab ini akan memberikan penjelasan dan
[} jawaban mengenai akar-akar perkembangan
% historiografi Islam mengenai pola penulisan
sejarah’ kolektif dan sejarah individual sejens biografi atan
sirah, thabaqat hingga Managib. Penelusuran mengenai akar
pertumbuhan dan posisi penulisan Kitab Managib sacara
empiris yang secara faktual berasal dari pola kisah-kisah
tokoh yang ada dalam al-Qur'an dan al-Hadits serta dari
model-model  historiografi ketokohan lainnya yang lebih
dahulu muncul, dipetakan di dalamnya. Pada dasarnya secara
argumentatif bab ini akan memberikan jawaban mengenai
berbagai jenis penulisan Kitab Managib dan KMSA secara
khusus sebagai bentuk historiografi sufi, merupakan sebagai
bagian yang tidak terpisahkan dari rangkaian perkembangan
historiografi Islam yang sangat dinamis, serta kontribusi dan
pengaruhnya dalam membentuk kekuatan komunalitas pada
lingkungan madzhab figih dan tasawuf (tarekat).

A. Ruang Lingkup Historiografi Eslam

Dari segi bahasa, kata “historiografi” mengandung
selain arti penuvlisan sejarah!, tulisan sejarah? juga

1 William Morris, etal (ed), The Heritage Hlustrated Dictionary of the English
Language, (Bostor: Houghton Mifflin Company,1979),vol.1, h. 625

129



mengandung arti tentang sejumlah literatur yang berkait
_dengan ilmu sejarah®. Dalam -pengertian yang lebih populer
atau tinjauan kekinian, para ahli sejarah mengenalkan
pengertian historjografi lebih cenderung untuk mengarah
pada dimensi keilmuan yang memberikan gambaran tentang
berbagai model karya sejarah. Nisar Ahmed Faruqit
mendefinisikan secara khusus, “hrstanogmphy is the science of
conumilting enecdoles and their causes to writing with reference o
the time of their occurance”, Dalam pada itu pula, Badri Yatim
mengartikan  historiografi Islam dengan mengartikan
penulisan se¢jarah Islam, yang didahului oleh penelitian
{analms’t terhadap peristiwa-peristiwa di masa silam?,

- Beberapa pakar seperti HAR.Gibb® dan F.Rosenthal,
nampaknya lebih sepang untuk menyebut historiografi
muslim dari - pada historiografi Islam, namun dalam
realitasnya kedua sebutan jtu terkadang digunakan dua-
duanya. Dalam' karyanya Rosenthal telah memberi judul A
Hislory of Muslim Historiography, namun Nisar Ahmed Farugi
terkadang menyebut - historiografi muslim dengan sebutan
. Arabic Historiography, atau historiografi Arab untuk pengertian
yang lebih luas lagi, terutama ketika menghubungkannya
dengan aspek-aspek penulisan sejarah pra islam di dunia
Arab?, atau mengkaitkannya dengan berbagai ‘medel

? James A. H. Murray et.al(ed), The Qxford English Dictionary (Oxford: The
- Clarendon Press, 1978, h. 305 -

# Morris et al.{ed), The Herifage Ilustrated Dictionary, h. 625

* Nisar Ahmed Faruqi, Early Mustim Historiography, (Dethi: Idarah -I Adabite
Delii, 1979}, h2

S Badri Yatim, Historiografi Islam, (Jakarta: Logos Wacana iny, 1997), h, 5-6

¢ Hamilton AR. Gib, Studies on The Cioilization of Islam, Boston, Beacon Press,
1968, h. 108

7 Faruqi, Mushim Historiography, h. 1-7
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penulisan sejarah yang menggunakan bahasa Arab sebagai
bahan pengungkapan laporannya. -

Secara terminologis Rosenthal juga menyebutkan
bahwa historiografi Islam adalah karya sejarah yang ditulis
oleh penganut agama Islam dari berbagai alirannya®.
Sedangkan HAR. Gibb menyamakan pengertian historiografi
Islam dengan ilmu al-tarikh, yang dalam literatur Arab
mencakup bentuk analitic (kronologis) maupun biografis®.
Dengan demikian, Rosenthal lebih menekankan pengertian’
historiografi Islam sebagai sebuah studi terhadap berbagai
karya sejarah Islam, sedangkan HAR.Gibb lebih menekankan
bahwa pengertian historiografi Islam sebagai ilmu al-tdrikh,
yakni menyangkut aspek-aspek metodologi penulisan sejarah
Islam. Sekalipun demikian, kedua pandangan ini nampaknya
tidak periu: dipertentangkan karena antara keduanya masih
tetap memiliki keterkaitan dan memiliki hubungan antara
kajian sejarah dan model-model penulisannya. Oleh karena itu
historiografi Islam adalah studi yang menyengkut dengan
berbagai iflmu sejarah dan karya sejarah dalam kaitanriya
dengan hal-hal yang menyangkut berbagai hasil tulisan yang
diciptakan oleh kaum muslimin dalam mmggambarkan
aktifitas manusia dalam setiap ruang dan waktunya

Karena historiografi sebagai bag1an dan T se}arah
modern, nampaknya menjadi sesuatu yang san_gat penting
untuk dapat diposisikan secara akademis karena posisi dan
status keilmuarmya yang begitu besar dalam memberi
kewenangan dalam dan untuk melihat, membandmgkm

& Rosenthal, Islamnic Historiography, dalam David L.Sills {ed.} Duternational
Encyclopedia of Social Seiences, vol ¥ (New York: The Macmillan Company & The Pree
Press, 1972), h. 467

% Hamilton A.R.Gib, Studies, h. 108
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bahkan menilai berbagai karya penulisan sejarah. Posisi studi
ke arah ini menjadi semakin penting apalagi ketika ia
dihubungakan dengan perkembangan mental dan intelektual
kaum muslimin dalam memahami dan menyikapi serta
membangun kesadaran pada masa lalunya Berbagai karya
- dan tulisan sejarsh merupakan sebagai satu-satumya wjud
dari semua bentuk ekspresi kesadaran terhadap masa latu.

Apa]aal bila mengingat bentuk permlisan sejarah adalah

puncak dari totalitas keilmuan setiap sejarawani®, yang di
dalamnya merangkum semua gagasan, proses, metodologi,
tema, semangat dan sebagainya yang menjadi pilihan dari
selurub kemampuan dan tanggungjawabnya sebagai ilmuan,
Sebab apa yang dituliskannya itu merupakan refleksi dari
kemampuannya dalam menangkap dan memahami berbagai
perisiiwa sejarah yang betul-betul pernah terjadi (histoire-
. realite}, baik pada diri individu maupun sosial kolektif.

Mantaat dari kajian historiografi, akan mempermudah
dalam menyoroti isi filosofis dan teoritis dari penelitian dan
karakter setiap penulisan sejarah, termasuk pandangan hicdup
{we?faﬂschauung) dari sejarawannya. Karena historiografi
memiliki karakter yang berbeda-beda menurut negerinya,
masanya, kepribadiannys serta komunitasnya'. Mempelajari
historiografi tidak terlalu banyak menunutut aspek-aspek
substantif-faktual dari proses sejarah, tapi lebih
menguamakan dan memusatkan perhatiannya terhadap
- pikiran-pikiran historis dalam konteks kulturalnya. Sehingga
hasiinya diharapkan akan mempertinggi kemampuan
penstudi dalam membuat pandangan (selfreviewing) dan

10 Taufik Abduliah, Scjarah den Historiografi dalam Dwu Sejerah dan
Historiografi; Arak dan Perspektif, (Jakarta: Gramedia, 1983), h. xv

% Raymond Aron, Introduction fo the Philosophy of History, (New York:
Doubleday Anchor, 1951), h. 282
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perbaikan (self-correcting) serta menaruh perhatian pada setiap -
karya yang dikajinya'”.

Dari sekian banyak karya-karya historiografi di dunia
Islam, termasuk warna, corak dan model serta karakier yang
* muncul, tentunya sangat mencerminkan situasi karya tersebut
dibuat. Karena kecenderungan penulis sangat ditentukan dan
dipengarubi oleh situasi zaman dan lingkungannya. Beberapa.
karya biasanya muncul sebagai bentuk kegelisahan intelektual
dan respon si penulis tethadap situasi zaman, kondisi sosial
setempat atau karena tuntutan orang-orang di sekitarnya.
Sehingga secara keseluruhan antara penulis ‘dan
lingkungannya sangat kuat dan bertanggungjawab dalam
membentuk corak dan karakter sebuah tulisan.

Dalam hal ini penulis tidak akan masuk ke dalam
wilayah-wilayah  substantif  fakiual dan  prosesmya
sebagaimana yang pernah dilakukan oleh Imam Syamsuddin
al-Sakhawy (w.1494 M)®, saat mengkritisi beberapa katrya
sejarah Islam yang begitu komplek. Namun dalam hai ini
pemulis cukup dengan menggambarkan pola

BSartono Kartodirdjo, Pemiliran dan Perkambangan Hismriogrg‘irndomsﬁa Suatu
Alternatif, (Jakarta: Gramedia, 1982), h. 14-15

BMemarut Syamsuddin al-Sakhawy antara corak fateri figh, hadis dan
sejarah dalam kajian historiografi Islam seringkali saling melengkapi, saling
bersinergi terutama dalam menjelaskan dan saling: mengoreksi tentang beberapa
substansi-fakiual objek kajian tertentu. Oleh karena itulah sulah satu manfaat dalam
mengkaji berbagai karya (sejarah) Islam yang beragam lersebut adalah untuk
mengetahui dan mempertimbangkan secara matang tentang kredibilitas sumber dan
imformasi yang benar dari beberapa versi yang ada. Bahkan untuk saling mengecek
validitas data yang dimuneculkannya {antara informasi figh, hadits dan sejarah), yang
kesemuanya demi menyelaraskan kehidupan kekinian umat manusia dalam
persoalan kehidupan keagamaannya, keyakinannya, serta kehidupan sosiainya. Likat
Syamsuddin al-Sakhawy, al-I'lén bi al-Teubikh b Man Dzemmn Akl al-Térikh, dalam
Muhammad Kamaluddin “fzzaddin ‘Aly, Dirdsit al-Negdiyyat fi al- Mashdd:r al-
Tﬁrlkhyyat (Beimat: ' Alam al-Kutub, ), h.32-33
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perkembangannya, akar-akar tradisi penulisan dan struktur
kitab Manaqgib dalam  historiografi Islam serta mengkaji
beberapa versi yang ada yang berkaitan dengan Kitab
Managib Syekh ‘Abdul Qadir al-Jilani (KMSA), dari sisi
historisitas dan gmﬁkansmya delam perkembangan
penulisan sejarah Islarn!4, |

B. Pesisi Ilmu Tarikh Sebagai Ilmu Agama

Dalam tradisi keilmuan Islam, ilmu sejarah (al-tdrikh)
telah dikategorikan sebagai bagian dari ilmu-ilmu keagamaan
(ulitm al-diniyyah atau ulim al-nagliyyah) karena pada awal
pertumbubannya terkait erat dengan perkembangan ilmu
hadits®®. Sebelum mumculnya kesadaran akan pentingnya
hadits sebagai salah satu sumber dari ajaran Islam, kasm
mustimin belum begitu mempedulikan arti penting dan
manizat pendokuwinentasian dan catatan tentang prilaku
kescharian Nabi Mubammad SAW dalam memprakiekkan
nifai-nilai kewahyuan di tengah-tengah umatnya, Selunih
informasi tentang masa lalu hanya cukup diceritakan para
rawi atau didengarkan saja pada mereka yang kebetulan
membutuhkan “penjelasan  atau kebetulan menanyakan
mengenai baga.lmana Nabi Muhammad SAW melakukan atau
memutuskan sésnatuz masalah.

1 Menu.rut Muhammad bin Shamil al-Sulmy secara umum objek kajian
sejarah Islam adalah kajian sejarsh yang dimulai tentang realitas keagamaan dan
keyakinan sebelum melahirkan organisasi dan gerakan politiknya. Karena keyakinan
¢ Islam sebagai sesuatn yang bisa menggerakan dan menumbubkembangkan bagi
mum:uktya kekuatan-kekuatan lain seperti ekonomi, pendidikan, pemerintahan dan
menajemen temasuk politiknya. Muhammad bin Shamil al-Sulmy, Manhaj Kitgbah al-
Tdrikh al-tstimy, @iyadh: Djr al-Risilah, 1986), h. 6-7

5¥usri Abd al-Ghani, Mujant il-Muarrikhin al-Muslimin, (Kaizo: Dar Turats,
1998}, h.l
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w, alam bab ini akan menjelaskan bukti-bukti
f ] empiris tentang  historisitas KMSA dan

N signifikansinya dalam historiografi Islam.
Sebagai salah satu jenis karya histeriografi Islam tentang
sejarah tokoh, meskipun objek kajiannya lebih menekankan
pada dimensi fenomena sejarah karamah (hagiografi), secara
argumentatif dan empiris nampaknya objek pembahasannya
masih tetap bisa dikategorikan sebagai bagian dari féhomena
sejarahl. Karena fenomena karamah adalah bagian integral -

1 Para pakar psikologi telah mengakui fenomena psikeologis' manusia telah
menunjukkan dinamika yang sangat kompleks dan sempuma dalam  ard
sesunggnhnya dibanding dehgan hewan-hewan primata lainnya. Fenomena
psikologis atan dinamika ruhaniyah para sufi telah menunjukian kekuatan yang Iuar
biasa yang terkadang tidak semua orang biasa mengaiaminya. Karamah salah saiu di
antaranya adalah bukt kuat dari “fenomena ke-fuhanan” dalam dimensi .
kemanusisan yang sempurna. Realitas tersebut telah texbukti dan terjadi  dalam
sejarah kemanusiaan di dunia Islam. Jawaban Parapsikologi dalam konferensi
infernasional yang dilaksanakan di Paris tahun 1990; telzh menjawab salah satu teka-
teki adanya karamah pada para waliyullah mengenal kaiyf atau yang lainnya.
Dinyatakan isi konferensi tersebut dalam harian al-itthed al-Imaratiyyah edisi 29
November 1990 sebagai berikut: “perhatikaniah ilmu Parapskologi sebelum dunia ini
harncur. Dinyatakan secara ilmiah, tubuh manigsia memiliki energi biologis dan indra
perasa yang fuar biasa. Inilah yang dimungkinkan mampu mempengaiubi pikiran
orang lain dazi jarak ratusan bahkan ribuan kilometer...”. Temuan Parapsikologi ini
secara ilmiah membenarkan realitas karamah pata wali dalam -memahami dan
mehguasai duida sekelilingnya. Karena kesemptirnaan manusia pada dasarnya
didukurig ol¢h dua unsur kekuats, yakni potensi pembawaan yang dimiliki sejak
Iahir dan unsur lain yang dikembangkan olsh latthan (siyadlah). Ternyata kedua unsur
ini sangat kuat melekat dalam diri Syekh ’Abdal Qadit al-Tilaniy, Secara hirarkis is
memiliki genre sufistik dari pibak ayah dan ibanya, sedangkan studinya dan latthan
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yang pernah terjadi dalam realitas kehidupan seseorang yang
disaksikan atau dirasakan oleh banyak orang atau beberapa
orang yang sezaman dengannya maupun secara khusus
dengan orang-orang yang berada di luar zamannya. Termasuk
dalam proses penulisannya, secara akademis KMSA memiliki
dasar-dasar akademik, metodologis dan epistemologis yang
khas, namun secara umum dan dalam banyak hal KMSA tetap
memiliki kesamaan dalam aspek metodologis dengan model
penulisan sejarah Islam klasik lainnya, yakni lebih bertumpu
pada sistem periwayatan. Meskipun pada perkembangan
terakhir, pola ini sudah mulai banyak ditinggalkan, dan para
penulisnya lebih memilih aspek substantifnya atau dirayah
dan kontekstuainya.

Hingga pada puncak popularitas dan signifikansinya,
KMSA sebagai sebuah model historiografi sufi telah.
melahirkan sejumlah karya kreatif dan variatif, Secara
fungsional eksistensinya selain sebagai media pendidikan bagi
- para calon sufi (salik), juga kredibilitasnya telah mendapat
pengakuan dari sejumlah tokoh-tokoh besar Islam? Hingga

spiritualnya di Baghdad telah menyempumakan untuk memiliki energi yang hsar
. biasa, yang mumgkin lebih banyak disebut karamah. Dengan demikian fenomena
karamah bisa dinyatakan sebagai fenomena sefarah dalam studi sejarah kemanusiaan
dalam Islam dan menjadi kajian yang cukup periting dalam 'wacana-wacana filsafat
Islam, terlebih -dalam historiografi sufi. Lebih detil persoalan psikologi Syekh “Abdul
Qéadir al-Jllaniy sebagai fenomena sejarah bisa dilihat dalam, Abd al-Fazaq al-Kailany,
AL-Syaith Syekh "Abdul {Ydir al-Jilanty; al-Imam al-Zdhid al-Qudwah, (Damasqus: Dar al-
Qalam, 1994), h. 262-264

2 Di antara ulama-ulama besar yang mengakui keberadaan Syekh “Abdul
Qadir al-Jilaniy dan KMSA-nya edalah: Muwaffiqudin ibn Qudamab al-Magdisiy,
Syaikh ‘Izzudin “Abd al-Salam bergelar Sufthdn al-'Ulmma, Muhibbuddin Abdullah
ibn al-Najjar dalam Takmilah i al-Temdl-nya, o Hajar al-Asqolany dalam Ghibthah
al-Nidlir fi Tarjantah al-Syaikh ‘Abd al-Qbdir-niya, Ton Rajab dalam al-Deail ‘ald Thabadt
aF-Hanabilah-nya, Muhammad 2B-Dzahaby dalam Siyar al-A'lém al-Nubalinya, al-
Hatidz ‘Tmaduddin ibn al-Katsir dalam g-Ti#rikh-nya, Imam al-Nawawy dalam Bustin
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kini sebagai teks yang masih tetap hidup keberadaannya di
tengah-tengah komunitas penggunanya khususnya muslim
tradisional, selain telah menjaga salah satu dari sekian banyak
warisan dunia Islam, juga telah mendorong lahirnya karya-
karya kreatif yang menjadi corak tersendiri bagi
perkembangan historiografi di dunia Islam.

A. Kitab Manaqib Syaikh ‘Abdul Qidir al-Jilani Sebagai
Karya Sejarah -

Sebelum bicara KMSA sebagai bagian dari rekonstruksi
catatan sejarah tokoh, nampaknya perlu ditegaskan terlebih
dahulu secara definitif pengertian sejarah secara akademik.
Hal ini dilakukan untuk menghindari bias akademik dan
memberikan konsistesi pada pemahaman yang realistik. Kata
“sejarah” menjadi suatu arti yang jelas setelah mendapat
pengertian dan pemaknaan oleh para ahli sejarah (sejarawan)
dan ilmuan modern di Indonesia® yang artinya memiliki

.

al-Arifin-nya, Ibn Taymiyveh dalam Maejmu’ ol-Fatewa jilid 10 dan Syarh Futith al-
Ghacb-nya.

IKata “sajarsh” mungkin telah masuk ke bahasa Melayu setelah abad ke-13,
kemudian Muhammad Yamin mengenalkannya secara filosofis sekitar fahun 1950-an
dalam kongres sejarawan Indonesia untuk arti dan digunakan sebagai studt mengenai
masa fampau tentang peradaban manusia. Kata asli Nusantara yang identik dengan
kajian tentanyg masa laku banyak beredar sepert habad (Jawa), tambe (Minangkabau),
Hebud fefeek Roti) dan sebagainya. Nampaknya Moh.Yamin terpengaruh oleh pikiran
Ibr: Khaldun dalam Mukaddimabnya yang menjelaskan bahwa peradaban masa
lampau umat manusia ibarat sebuah pohon yang mengembang dari biji kecil, mekar,
tumbuh, berdahan lebat, berbunga dan berbuah selanjutnya tua dan mati, begitu
seterusnya. Sebuah arfl yvang mengandung pula arti geneologis, pertumbuhan. Lihat,
Abdurrahman Ibn Khaldun, af-Mukadingh, Dar Fike, 1984, William H.Frederick &
Soeri Sceroto (ed), Pemahaman Sejerah Indonesia Sebeleum dan Sesudeh Revolusi, (Jakarta:
LP3ES,1984), h.1-2 Ahmad Mansur Suryanegara, Menemuken Sejarch, (BandungMizan
1995), h. 20-21
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kesamaan dengan Kkata history*dalam bahasa Inggris, yakni
¢, untuk menyebut studi tentang masa lampau umat manusia.

.. Kata History, atau padanannya “al-tarikh” dalam bahasa Arab,
bisa juga dikatakan untuk menyebutkan cerita tentang
perbuatc.n—perbuatan dan. pencapaian-pencapaian manusia
yang hidup dalam kelompok-kelompoknya dalam suatu
ruang dan waktu yang mengitarinya®. Jobhan Huizinga
sejarawan Belanda menegaskan, makna yang paling mutakhir
yang disandarkan pada kata sejarah (hisfory-geschidenis)
adalah “cerita mengenai sesuatu yang sudah terjadi“e.

Dengan demikian, dari seluruh pengertian di atas,
sejarah bisa dikatakan sebagai gambaran masa lalu tentang
manusia dan prilakunya sebagal makbluk sosial, yang
disusun secara ilmdah ‘dan lengkap, meliputi urutan fakta
masa tersebut dengan rekonstruksi, tafsiran dan penjelasan
serta memberi pengertiari‘yang jelas tentang apa yang telah
berlalu itu. Sehingga sejarah bisa juga dikatakan sebagai ilmu
pengetahuan yang selalu mengajarkan dan menunjukkan
dialog yang tak pernah berhenti antara masa sekarang-dengan
fakta atau peristiwa masa lalunya.” o

Secara hakiki kata sgjarah bagi para filosof sejarah
bukan hanya untuk menunjuk pada sebuah cerita tentang

“Di Eropa {Inggrisy kata History diambil dari kata benda Yunani “isioris™
artinya ilmr. Sedangkan “scientic” yang juga populer menjadi kata science, berasal dari
bahasa Lalii yang juga arfinya flmu atau pengetahwan. Sciemce lebih untuk
meémunjikkan pemaparan pengetahuan yang sistematis namun non-kronelogis.
Sedangkan kata “isforic” diperuntukkan bagi pengetzhuan yang memaparkan
mengenai gejala-gejala alam, hat ihwal manusia dalam wrutan yang kronclogis. Lihat
Louis Gottschalk, Undersianding History; A Primer of Historical Method. {New York:
Harper & Row, 1956), h. 27

% Shamil al-Sulmy, Manhaj Kitjbah, h. 4-5

SG.] Remier, History its Purpose and Method, New York, 1997,29.

"Bdward Hallet Carr, What i History{London: Penguin Books England, 1974),
h. 30 ' ' -
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masa lalu manusia dengan segala faktornya, tapi juga kata
sejarah mengandung arti dan menunjukkan tentang
peristiwanya itu sendiri. Pengertian yang pertama
mengartikan sejarah sebagai sebuah cerita atau tulisan (history
gs written) yang mengandung nilai subjektif. Sedangkan
sejarah sebagai peristiwanya sendiri (history as actually) adalah
sesuatu yang sangat objektif dan betul-betul terjadi®. Sejarah
dalam arti yang sebenarmnya inilah yang kelak menjadi konsen
perdebatan tentang keberadaan karamah bagi para wali di
dunia Islam pada satu sisi, dan pada sisi yang lain lahirnya
KMSA sendiri yang merekam fenomena karamah para wali,
yang juga pada akhirnya mengandung kontroversi sebagal
bagian dari karya sejarah di dunia Islam.

Sebagian mereka baik baik dari kalangan puritanis
Wahabiyah maupun di kalangan filosof ahli kalam Mu'tazilah,
ketika mereka mendefinisikan dan memahami peristiwa-
peristiwa karamah para wali, selalu diukur dari aspek-aspek
rasionalitas mereka maupun dari aspek-aspek tekstual
naqliyah yang mengarah pada pendekatan yang legal formal
(figh oriented)-nya. Karena peristiwa-peristiwa karamah yang
sifatnya luar biasa dan sebentar (snapshoot) itu, bukan hanya
bersifat khusus karena tidak biasa berlaku dan terjadi serta
bisa berulang bagi manusia biasa, tapi juga mengandung
unsur-unsur subjektif dari para pelapor (saksi) yang
meriwayatkan kejadian-kejadian karamah tersebut. Sehingga
apapun fenomena karamah yang muncul pada setiap wali
yang dilihatnya tersebut, akan dipandang sebagai mitos.’

sRonatd H.Nash (ed), Idess of History, (New York: E.P.Dutton, Co.inc, 1963), h.
xiii

9 Lihat Imran AM, Kitab Manaqib, h.35-40
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Pertanyaan kelompok rasional tersebut sebenarnya
selalu bermuara pada apakah setiap persitiwa sejarah itu
harus selalu menunjuk pada semua peristiwa yang kemudian
bisa dilakukan dalam hal yang sama oleh manusia lainnya?
Secara teoritis memang demikian. Namun pada sisi yang lain
dalam dimensi dan perspektif sejarah, dinyatakan pula bahwa
tidak semua persitiwa yang menyangkut dengan diri marwusia
selalu masuk dalam kategori persitiwa sejarah. Akan tetapi
yang disebut persitiwa sejarah adalah peristiwa-peristiwa
pilihan saja (res gestae), yakni segala jenis peristiwa yang
memiliki dampak sosial dan budaya pada saat itu dan
memiliki pengaruh yang kuat serta menentukan terhadap
jalannya kehidupan sosial budaya masyarakat pada masa- -
masa berikutnya®. Sehingga persitiwa sejarah adalah sesuatu
yang memang terpilih berdasarkan apresiasi umat manusia -
. yang sezaman maupun sesudahnya, karena ia memilild
pengaruh dan keterkaitan dengan mereka. Terlepas apakah ia
bisa dilakukan lagi kemudian oleh orang-orang sesudahnya
- maupun kasus-kasus khusus saja yang mungkin tidak bisa
dilakukan oleh kebanyakan orang atau manusia biasa’.
Termasuk berbagai peristiwa karamah yang mengundang
“banyak kontroversi tersebut, selain telah mengarah pada rasa
ketertarikan yang mendalam bagi mereka yang menelitinya
karena memberi nuansa akademik, tapi juga pengaruhnya
bagi perkembangan ideologi keagamaan bagi para
pembacanya. Oleh karena kontroversi inilah nampaknya
fenomena karamah para wali banyak ditulis oleh ulama-ulama
klasik dan pertengahan dalam dunia Islam. Sehingga KMSA

* RG.Collingwood, The Iden of History, (London: Oxford University Press,
1981), h. 18

U Ronald H.Nash {ed), Ideas of History, h. 5

iz Ronald H.Nash (ed), Ideas of History, h.7
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~f.etelah mengkaji secara seksama, realitas dan
Yperkembangan penulisan sejarah di dunia Islam

St/ menunjukkan dinamika yang sangat kompleks
dan dinamis. Kenyataan tersebut ditunjukkan dengan
munculnya bermacam ragam model-model penwlisan sejarah
Islam, dengan berbagai iema, tipe dan karakiernya. Secara
umnum ada dua kategori objek kajian dalam historiografi
Islam, yakni model penulisan sejarah sosial {universal) dan
sejarah ketokohan (individual). KMSA sebagai sebuah model
sejarah tokoh (personal), memberi kontribusi yang cukup
signifikan terhadap pengayaan model dalam pengembangan
historiografi Islam. Kealitas keragaman dan  dinamika
penulisan tentang sejarah tokoh, secara umum telah dipicu
paling tidak oleh adanya empat faktor yang saling
menguatkar:: Periama adanya konsep-konsep kewahyuan dan
contoh-contoh yang  merefleksikan  bagi  terbentuknya
kesadaran mengenai pola penulisan sejarah ketokohan. Kedug
adanya dukungan sejumlah intelektualitas muslim yang ingin
merefleksikan  gagasan-gagasan tersebut berikut masing-
masing kecenderungan dan kreatifitasnya tentang nilai
ketokohan yang digambarkannya. Ketiga dorongan komunitas
sosial dan warisan tradisi dan historiografi Arab yang
mengilhami banyak hal dalam membentuk model penulisan
sejarah personal (tokoh), ansab, sirah, tahabagat dan tarjamah.
Keempat, secara metodologis pola penulisan hadits dengan

sistemn sanad dan riwayat memberi substansi metodologis
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secara ilmiah daalam menguatkan keilmuan Islam. Pola
riwayat dipandang sebagai sesuatu yang cukup efektif dalam
mengantarkan informasi masa lalu termasuk materi-materi
tentang fenomena keagamaan yang unik, seperti halnya
fenomena karamah para wali.

Objek atau subjek penulisan sejarah dalam al-Qur’an
bukan hanya meliputi aspek-aspek kemanusiaan yang bersifat
lahiriyah, tapi juga meiiputi aspek-aspek ruhaniyah manusia,
sehingga secara konseptual dan dalam banyak hal telah
memberi inspirasi mengenai pentingnya mengungkapakan
sejurmish pengagungan realitas dan fenomena kemanusiaan
untuk bisa dimasukan dalam catatan sejarah Islamn secara
- ptuh. Kisah Isra dan Mi'raj Nabi Muhammad SAW, serta
berbagai fenomena mu’jizat nabi-nabi terdahuiv dan berbagai
kisah (karamat) crang-orang shaleh terdabulu batk yang
tertuang  dalam  al-Jur’an mavpun Hadits-hadits Nabi
‘Muhammad SAW, secara khusus memberi banyak kesan dan
ruang yang mendalam uvntuk membangun sebuah model
perwlisan kitab manaqib. Pola dan praktek pengkisaharnya,
al-Crur'an sendiri telah memberi contoh praktis mengenai
adanya besbagai kisah tokoh-tokch agung dalam sejarah
kemanusiaan, bahkan mengenai adanya berbagai fenomena
metahistoris seperti kisah-kisah mu'pzat tersebut. Dalam
berbagai hadits Rasulullah SAW terdapat pula. praktek
penvanjungan Nabi Muhammad SAW kepada sahabat-
sahabat tertentu, dan pola-pola penulisannya baik dalam
shoheh Bukhary, Muslim, al-Tirmidzy, al-Nasa’i dan yang
lainnya, bahkan secara khusus para ahli hadits ini melakukan
penulisan dan- penyebutan dalam bab-bab khususnya,
mengenai “mandqib al-shabahah” .



Dasar-dasar inilah yang menguatkan pilihan penulisan
mengani objek atau subjek kajian tentang kitab manaqgib,
suatu tema yang cenderung lebih banyak mengungkap
keagungan dan keunggulan sejarah kemanusiaan (hagiografi),
dan semua itu secara tersendiri telah menempati posisi yang
cukup legitimatif untuk dituliskan secara khusus. Dalam hal
ini, dasar-dasar penulisan Kitab Managib Syekh Abdul Qodir
al-jilany memiliki Jandasan dan pijakan yang kuat
sebagaimana dijelaskan di atas. Pertama secara normatif al-
Qur'an sendiri (di antaranya QS.Yunus, 62) telah mengakui
adanya fenomena kewalian dan memberi legitimasi untuk
melakukan penghormatan kepada mereka. Sehingga hampir
setiap KMSA, selalu  diawali tulisannya  dengan
mencantumkan ayat tersebut. Kedua, pola penelususan
petiwayatan yang dilakukan oleh para ahli hadist terhadap
saksi atau rawi mengenai suatu pemberitaan, telah
“mengilhami” pada pola penulisan KMSA secara khusus,
meskipun dalam hal-hal tertentu kriteria yang digunakannya
tidak seketat para ahli hadits. Realitas normatif ini, selain
memberi inspirasi bagi pola penulisan kitab managib secara
urnum, juga secara kultural memberi dorongan yang kuat bagi
keberlangsungan serta eksistensi penulisan KMSA.

Secara antropologis, gerakan penulisan kitab manaqib
dan KMSA secara khusus telah memberi pemaknaan secara
simbolik bagi pengidentitasan sebuah kelompok madzhab,
baik dalam bidang figh dan tasawuf di dunia Islam.
Perbedaan yang paling mendasar antara historiografi manaqib
para fuqgoha dan manaqib sufi, jika yang pertama lebih
cenderung untuk sekedar mengesankan keagungan madzhab
dan keagungan tokoh-tokoh yang menggagasnya, maka yang
terakhir bukan sekedar untuk itu, tapi sebagai bagian dari
model dan media pembalajaran bagi para salik (calon-calon
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sufiy yang sedang melakukan latthan dan perjalanan
ruhaniyahinya. Gambaran dan fenomena karamah yang
mengitari isi KMSA, mengarah dan cenderung sebagai bahan
kurikulum spiritual yang bisa memotivasi dan memberi dasar-
dasar tradisi sufistik, bukan hanya secara intelektual tapi juga
secara totalitas dalam perjalanan spiritual penggunanya.
Dalam dimensi yang lain, pola penulisan sejarah tokoh yang
merefleksikan pada titik puncaknya dalam dalam bentuk kitab
manaqib, yang berkembang seiring dengan maraknya
petkembangan lembaga-lembaga figh. dan sufi. Secara
kelembagaan madzhab, selain telah mewariskan tradisi
intelektual yang permanen yakni menciptakan model
pemikiran madzhabnya, tapi juga menciptakan dorongan
kecintaan pada tokoh dan penulisan sejarah tokoh yang
mengembangkannya, yakni para pendiri madzhab,
pengembangnya dan tokoh-tokoh yang membesarkan
madzhabnya. Dengan demikian, perkembangan lembaga-
lembaga figh dan sufi secara sinergis dibesarkan dan
dipopulerkan oleh munculnya sejumlah kitab managib.

Kebesaran Syekh Abdul Qodir al-filany sebagai tokoh
sejarah dalam dunia Islam, menarik perhatian para penulis
sejarah sufi untuk mengimgkapkan fenomena kehidupannya,
karena selain sebagai tokoh madzhab figh Hambaly dan tokoh
tarekat Sufi. Sebagai sufi dan ulama figh ~-bahkan dalam dua
madzhab figh (Hambaliyah dan Syafi’iyyah)-- selain memiliki
kemampuan akademik yang luar biasa yang ditunjukkan oleh
sejumlah  karya-karya ilmiah dan fatwa-fatwa yang
dimunculkan pada zamannya, juga oleh kemampuannya
dalam sejumlah pengalaman dan realitas ruhaniyyah yang
memunculkan berbagai fenomena karamahnya. Oleh
karenanya, Ibn Jauzy dalam Mir'at al-Zaman dan Ibn Najjar,
Dzail al-Tarikh al-Baghdady dan Ibn Rajab dalam Dzail Thabaqat
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al-Hanabilah, secara akademik mempublikasikan ketokohan al-
Jilany dalam berbagai sisi yang penting, yakni sebagai ulama
pengembang madzhab, ahli hadits, tokoh sufi yang memiliki
banyak karamat dan vigur sentral keagamaan pada zamannya
dan sesudahnya. Aktifitas keseharian al-jilany sebagai
alumnus Universitas Nidzomiyyah ini setelah menetap
sebagai guru besar adalah sebagai pengasuh mahasiswa
dalam riyadlah sufistik di ribainya dan mengisi kajian-kajian
ilmiah dan ruhaniyah di Madrasahnya di Azjiyah di wilayah
Baghdad. Secara fenomenal, banyak karamah  yang
mengitarinya disaksikan oleh banyak orang baik murid,
keluarga dan masyarakat luas. Sehingga hampir semua
ulama-ulama besar dan sejumlah ahli hadits dan ahii riwayat
" seperti Syekh ‘Izzuddin Abd al-Salam, Ton Taymiyah, al-
Dzahaby, al-Nawawy, Ibn Hajar al-‘Asqolany, al-Qosthalany,
Ibn Rajab, Ibn Najjar, Ibn al-Jauzy, dan lain-lain mengakui
kemutawatiran riwayat fentang berbagai karamahnya.
Schingga kemutawatiran dalam periwayatan mengenai
karamah-karamahnya yang tertuang dalam berbagai KMSA-
nya, teleh menjadikan kitab managibnya cukup kredibel dan
signifikan dalam ‘perkembangan historiografi Islam secara
umum. Termasuk - secara akadernik, bisa
dipertanggungjawabkan baik dari sisi metodologisnya
maupun dari sisi kreatifitasnya, bahwa KMSA merupakan
sebagai bagian dari jenis karya historiografi tokoh yang
dipandang cukup kreatif dan populer dalam dunia islam.

- Berbagai tulisan tentang fenomena karamah Syekh
Abdul Qodir al-Jilany ini, bila dilihat dari sisi model dan tipe-
nya, serta berbagai pola dan sistem periwayatannya,
menunjukkan perkembangan penulisan yang sangat dinamis
dan produktif. Realitas ini merupakan sesuatn yang sangat
signifikan pula bila dilihat dari sisi perkembangan metodologi
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dalam historiografi Islam. Mungkin sistem periwayatan
KMSA terasa lebih maju dari apa yang biasa dikembangkan
oleh penulis-penulis sejarah sosial seperti al-Thabary
misalnya, yang pada umumnya melakukan penelusuran
terhadap sumber-sumber periwayatannya tidak dilakukan
secara jelas dan komprehensif berdasarkan tempat tinggal
para rawi-nya. Namun apa yang dilakukan para penulis
KMSA semacam Syathnufy dan al-Tadafy, menunjukkan
proses pencarian sanad dan rawi KMSA dengan cara yang
cukup sistematik, yakni menelusuri pusat-pusat jaringan
keluarga al-Jilany dan pusat-pusat zawiyah tarekat Qodiriyah.
Karena pusat-pusat periwayatan dan sumber-sumber
pengapresiaian terhadap manaqgib Syekh Abdul Qodir al-
Jilany, secara umum bisa dijummpai di wilayah-wilyah dimana
zawiyah Qodiriyah berada, seperti halnya di sekitar wilayah-
wilayah Baghdad, Mesit dan Damaskus. Imam Syathnufy
dengan Bahjat al-Asrér-nya dan Yahya al-Tadafy dengan Qoldid
al- Jawdhir-nya, telah melakukan pendataan informasi manaqib
al-Jilany pada rawi-rawi yang ditemuinya di sekitar wilayah-
wilayah tersebut. Dengan menelusuri rawi dan sanad
manaqib, pertanggungjawaban informasi mengenai fenomena
karamah Syekh Abdul Qodir al-Jilany secara historis akan
mudah dilakukan, dan penguatan terhadap periwayatannya
oleh ulama-ulama ahli riwayat seperti disebutkan di atas
adalah bukti kuat nilai historis dari materi-materi KMSA.

Sejumlah orientalis ternama semacam Carra de Vaux,
Goldzihar, AJ.Arberry, Martin van Bruinessen, CH.Pellet dan
lain-lain telah menyoroti fentang keberadaan KMSA dan
menunjukkan apresiasi akademik yang cukup variatif, dan
ketertarikan mereka sekaligus memaknai arti penting KMSA
dalam historiografi Islam. Munculnya perdebatan mengenai
keberadaan materi KMSA sebagai sebuah model penulisan
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i hasil kajian ini menegaskan, bahwa KMSA
N7 sebagai karya sejarah memiliki karakter tersendiri
e~ yang berbeda dengan model sirah, tarjamah,
thabaqgat, sebagai model penulisan sejarah individual
(ketokohan). Ta memiliki paradigma yang kuat, baik secara
konseptual manpun secara fungsional. Pengaruh al-Qur'an
dann Hadits-hadits Nabi Muhammad S5AW memberi nilai
legitimatif bahwa XMSA adalah' bagian dari model
historiografi Islam. Dengan demikian, beberapa catatan dari
para penstudi mengenai KMSA terdahulu nampak perlu
mendapat koreksi dari hasil-hasil temuan dalam penelitian ini.
Pertama: Carra de Vaux yang menganggap bahwa
seluruh isi materi KMSA. adalah cerita-cerita yang “absurd”
perih legenda, nampaknya pandangan yang hanya
didasarkan pada paradigma normatif yang bersifat sepintas
lalu saja. ia fidak mendalami secara paradigmatik dan
epistemologis apa yang membedakan antara jenis materi sirah -
dan tarjamah dengan kitab manaqgib secara wmuam. fa tidak
mengerti secara kategoris dan luasaya cakupan model-model
dan keragaman historografi Islam. Ia mengukur kisah-kisah
yang ada dalam KMSA hanya dari karya-karya al-Jilany
sendiri yang umumnya memang bersifat normatif, syari‘at
nagliyyah atau fighiyyah yang rasional. Ia tidak menempatkan
al-filany dalam konteks realitas sosial yang seutuhnya dengan



karamah-karamah yang ada dalam dirinya. Tradisi penulisan
tentang hal tersebut, tidak dikaji secara menyeluruh, bahkan
menerpatkan realitas karamah dan pencatatannya berada
jauhn di seberang sana, hingga diadili dan dikontraskan
sedemikian rupa adanya. Termasuk kelompok-kelompok
Wahabiyyah dan di Indonesia Imran AM, melihat materi-
materi KMSA hanya dari aspek theolog15 dan rasmnahtas
nagliyyah saja. Meskipun dalam banyak hal aspek—aspek
nagliyyah juga banyak mendominasi dalam paradigma
mu.nculnya KMSA.

Kedua, bangunan periwayatan yang kuat dalam sanad-
sanad KMBSA, melahirkan suatu gagasan ilmiah bahwa KMSA
memiliki nilai historis. Para saksi baik keluarga, murid,
khadam, dan kesaksian para ulama dan masyarakat Tuas
menunjukkan bahwa fenomena karamah al-Jilany adalah
bersifat historis, pernah terjadi dan disaksikan oleh banyak
manusia baik yang sezaman, maupun mereka ulama yang
sesudahnya. - Pengakuan sesama manusia, tentunya
didasarkan pada pengalaman, baik yang dibangun oleh
rasionalitasnya, kebuktiannya maupun oleh aspek-aspek
spiritualitas lainnya yang menguatkan bahwa al-Jilany adalah
tokoh historis. Ia memiliki keluarga, murid, karya, institusi,
iradisi, pemikiran, ajaran dan penganut tarckatnya. Buk# ini
menunjukkan seluruh prilaku dan realitas yang terjadi dalam
dirinya adalah rel terjadi. Bahwa dalam banyak hal
karamahnya yang tidak masuk akal dan diangap diluar jalur
syari’at naqliyyah, memang karamah adalah bentuk kehendak
(iradah) dan. pekerjaan Allah {(afalullah/qurdatullah) yang bisa
lahir pada siapa yang dikehendakinya, atau bisa jadi pola
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pemahamannya dalil-dalil nagli’ yang -dihubungkan dengan
realitas karamah alJilany tidak tepat menerapkannya.
Sehingga dalam hal ini, para ahli riwayat seperti an-Nawawi,
Ibn Najjar, Ion Jauzy, al-Dzahaby, Izzudin Abdus Salam, al-
Asqolany, al-Subky, al-Qosthalany memberi ketegasan bahwa,
rawi-tawi yang meriwayatkan isi materi KMSA dianggap
terpercaya. Meskipun mereka tidak banyak dikenal, karena
para sufi memang kehidupannya kebanyakan tidak dikenal
karena sebab dan lain hal, berbeda misalnya dengan para
fugoha dan ahli hadits atau sufi-sufi lain yang sering menulis
karya. Namun kecenderungan kejujuran mereka dalam
meriwayatkan KMSA merupakan taruhan  integritasnya,
bukan hanya dimata akademik, tapi juga dihadapan manusia
secara umum dan Tuhan secara khusus. Karenanya ulama-
ulama ahli riwayat membenarkan apa yang diceritakannya.
Dengan demikian seringkali muncul rumusan terori, bahwa
dalam tradisi periwayatan, “siapa berbicara apa, bukan apa
yang dibicarakannya”. Sehingga apa-pun yang dibicarakan
oleh ahli dalam bidang kewalian, menumbuhkan sikap
percaya adalah hal yang terbaik.

Ketiga, KMSA dibuat mungkin bukan hanya atas dasar
kebutuhan intelektualitas belaka, tapi juga secara integral
untuk menjaga kebutuhan spiritualitas, yakni keimanan akan
kekuasaan Tuhan yang tidak terbatas. Bahkan secara konkrit
KMSA dibuat untuk kurikulum para sufi Qodiriyyah yang
menginginkan ketercapaian wushul ilallah dan memberi
gambaran konkrit tentang rumusan perjalanan ruhaniyah para
salik yang belum memahaminya secara utuzh. Sasok al-filany
ditempatkan sebagai model yang utuh sebagai manusia biasa
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yang diciptakan bukan sebagai nabi. Namun oleh karena
akibat kesungguhannya dalam menjalankan  seluruh
aktifitasnya yang semuanya hanya untuk mengabdi pada
Tuhannya, ia pada akhirnya menemukan hakikat yang
sesungguhnya. Realitas ini menjadi dorongan bagi semua
salik yang menginginkan ketercapaiannya menuju jalan Allah
SWT. Semua realitas itu sangat memberi arti dan makna untuk
sebuah kemungkinan, dan untuk menjadikan setiap diri
manusia bisa mencapai seperti realitas seperti itu.
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ey, emikian penjelasan, argumnentasi dan pembuktian

7 ) mengenai Historisitas . dan Signifikansi Kitab
_ " Manaqib Syaikh Abdul Q&dir al-Jilany dalam
Historiografi Islam. Banyak hal yang mungkin belum bisa
tercakup secara utuh untuk dijelaskan dalam penelitian ini,
namun demikian penelitian ini ingin membuktikan dan
melihat secara realistik mengenai historisitas dan signifikansi
KMSA dalam historiografi Islam. Selama ini para ahli masih
belum banyak yang melihat secara wutuh mengenai
perkembangannya, paradigma dan epistemologinya, struktur
dan metodologinya serta furigsi-nya dalam masyarakat Islam,
khususnya komunitas tarekat Qodirtyyah. Dengan mengkaji
mengenai historisitas dan signifikansinya, semoga bisa
membuka mata secara akademik dan mengapresiasinya secara
objektif. '

Akhirnya penulis menyadari banyaknya kekurangan
dalam penelitian ini, mudah-mudahan penelitian berikutnya
berupaya akan lebih leluasa untuk bisa mengembangkan,
melengkapi aspek-aspek yang belum tercakup dan terjawab di
dalamnya. Mengingat keterbatasan waktu dan biaya, maka
penelitian ini pula memiliki sejumlah keterbatasanntya. Pada
akhimya peneliti berharap, mudah-mudahan hasil penelitian
ini banyak manfaatnya, amin. Wallahu A'lan™*

449



H.3. Materi dan Isi Cerita ......... e 388

H4. Sumber-sumber ... . 394
H.5. RekonStruksi ..commsssisensssnanies 398
H.6. Interpretasi dan Gaya Bahasa.... 400 -
I Beberapa Model Redaksi Pengkisahan
dalam KMSA... 406
J. Pengkisahan Naratif, Simbolik dan
Filosofis : 408
K. Sistem Sanad dan Rawi serta
PenyebaTamnya........ccvmeiceisveneenscssesneens 410
BABVI KESIMPULAN ..... 429
BABVII IMPLIKASI PENELITIAN.....cccooveerrvcranns 445
BAB VIII PENUTUP ... 449
DAFTAR PUSTAKA SR 451
LAMPIRAN-LAMPIRAN : 473



DAFTAR PUSTAKA

Abdurrahman al-Sulamy, Thabagdi al-Shfiyah, (Kairo:
Maktabah al-Khanijy, 1986 _

Abdul Qodir al-Jailany, al-Ghunyak Ii Thgliby Thanqz al-Hag juz
1-2, (Beirut: Dar Fikr, 1956)

we——, Sirr al-Asrar fi ma Yuhtaj Ilaih al-Abrar, (Sunah Dar
Sanabul, 1994)

memmeeee, Fath Robbiny wa Faedl al-Rahminy, (Beu‘ut Dar Fl.kr
1982)

mmmmmmmneee, Futiith al-Ghaeb by Syarh Ibve Taymiyah, (Damaskus
Dar Kutub Ilmiyah, tt)

-, Addb al-Sulitk wa al-Tawashshul ila Mandzil al-Mulitk,
ed Muhammad Ghassan Nashum’Azqul (Damaskus,
Dar Sanabul, 1995)

Abd al-Qodir bin Habibullah al-Sindy, al-Tasawwuf fi Mizan al-
Bahsi wa al-Tahqlg fi Dlaui al-Kitdb wa al-Sunnah,
(Riyadh: Maktabah Ibn ‘al-Qoyyim al-Madinah al-
Nabamyah, 1990) '

Abd al-Wahhab al—Sya rany, aZ—T?zabaqat al-Kubrd. (Balrut Dar
Fikr, tt.) _ .

—_ , al-Arwir al-Qudsiyyah fi Ma'rifat Qawd'id al-Shiifiyah,
(Jakarta: Dinamika Berkah,tt)

Abd al-Qodir ‘Isa, Hagiig ‘an al-Tashawwuf, (Syria: Dar al-

- Maarif Suriah Halab, 2001)

451



Abd al-Razaq al-Kailany, Al-Syaikh Syekh ‘Abdul Qddir ol-
Jilaniy; al-Imam al-Zghid al-Qudwah, (Damaskus: Dar al-
Qalam, 1994)

Abdurrahman Ibn Khaldun, Kitab al- Muqaddzmah {Beirut: Dar
~ Kutb “Iimiyyah, 1994)

Abu Nw'aim al-Ishfahany, Hilyah al-Awliya juz 1-10, (Beirut:
Dar Fikr, tt)

Abu Abdullah Muhammad bin Ahmad bin Utsman al-
Dzahaby, Mandqib al-Imim Abi Hanifah wa Shihibaih; Abi
Yusuf wa Muhammad bin al Hasan, (Mesir, Kutub al-
‘Araby, 2007) : _

rmeeeees, Styar al-A'lim al-Nubald, juz 1 4, (LebanonBalt al-
Afkar,2001)

Abu Bakar Muhammad al-Kalabadzy, al-Ta'arruf 1i Madzhaby
ANl Tashawwuf (Mesir: Maktabah al-Kuiliyat al-
Azhariyyah, 1969) '

Abu Yahya al-Baladzury, Fulith aI-Buldz_i‘n. wa Ahkemuba,
(Beirut: Dar ‘Tlrniyyah, 1992)

Abu Hamid Muhammad al-Ghazaly lhya Ulum al-din juz I«I\ir
(Beirut: Dar Fikx, 1999)

— , Ashndf al-Maghritvin; al-Kasyf wa Tabyln fi Kha!q
Ajma’in, (Kairo: Maktabah al-Quran Qahirah, tt.)

memeeeeee, @l-Mungidz min al-Dhaldl, (Beirut: Dar Fikr, it)
—————, Kintia al-Sa’édah, (Beirut: Dar Fikr,tt)

_____ , al-Adab fi al-Din, (Lebanon: al-Maktabah al-
Syw’biyyah,tt) |

452



Abul Barakat ‘Abdurrahman al-“Ajamy, Nafahdt al-Uns min
Hadlardt al-Quds, (Kairo: Dar Turats al-"Araby, 1989)

‘Abd al-Aziz al-Dirainy, Kitgb al-Ghiyah al-Takrir fi Nasab
Quthb al-'Ashr Ghaus al-Zamin Sayyidund Ahmad al-
Rifg'ty, Muhaqqiq al-Syaikh Fady ‘Alimuddin, a4l
Mardgib  al-Yafg'tyyah fi  al-Mangqib  al-Rifd'iyyah,
(Lebanon: Dar al-Masy4ri’, 1414 H/1994)

Abu Abdullah Muhammad al-Dila’i, Natijah al-Tahgig. (Balrut
Dar Kutub ‘Iimiyyah, 1978}

Abu al-Fida Ismail bin Katsir, al-Bidayah wa al-Nihayah juz 3,
(Damaskus: Dar Ma'rifah, 1999)
Abul Hasan ‘Aly al-Nadwi, Rijdl al-Fikr wa al-Da’wah fi al-Islim
(Damaskus: Dar Ibn Katsir, 1989) _ _
Ahmad al-Kumsyakhnawy, Jami al-Ushil fi al-Awliya,
(Surabaya: Mathba’ah al-Haramain, tt)
Afifuddin Abdullah bin Asad bin Sulaiman al-Yafi'i al-Yamani
al-Syafi'i, Khulashah al-Mafjkhir fi Ikhtishdr Mandgib
Syaikh Abdal-Qodir al-Jilany, (Banten:-Manuskrif, tt)
Ahmad bin Muhammad bin ‘Iyad, al-Mafgkhir al-'Aliyyah fi al-
Ma'dtsir  al-Syddziliyyah, (Kudus: Maktabah wa
Mathba’ah Menara Kudus, tt)
Ahmad bin Haji al-Tyasyi, Kasyf al-Hijib, (Beirut: al-Maktabah
_ al-Syu’biyyah, it)
Amin al-Qurdy al-Nagsyabandy, Tanwir al-Qulith (Semarang:
- Dar Thya Kutub al-Arabiyah, t)
Abdul Aziz al-Dury, al-Bahts fi Nasy'ah ‘ilm al-Tgrikh ‘inda al-
‘Arab {Beirut: al-Mathba’ah al-Katsulikiyyah, 1960)

453



Azyumardi Azra, Historiografi Islam Kontemporer, (Jakarta:
Gramedia, 2002)

Ali al-Subky, Qoidat fi al-Muarrikhin,dalam Arba’ Rasdil fi
‘Ulftim al-Hadits, ed. Abd al-Fattah Abu Ghuddah,
(Beirut: Dar al-Basyair 1990)

Anton M. Moeliono dan Team, Kamus Besar Bahasa Indonesia,
' (Jakarta: Departemen Pendidikan dan Kebudayaan
Balai Pustaka, cetakan kedua, 1989)

Ali bin Muhammad bin ‘Ali al-Jurjany, Kitab al-Ta'rifgt, (Beirut:
Dar Kutub al-"Araby, 1996) -
Abdul Aziz Salim, al-Tdrikh wa al-Muarrikhirn, (Beirut: Dar al-
Nahdlah al-*Arabiyyah, 1986)
Adam Kuper and Jessica Kuper, The Secial Science Encyclopedia,
(New York, Routledge USA, 2001)
Aj.Arberry, Muslim Saints and Mystics, episode from

Fariduddin al-Attar, Tadzkirgt al-Awliyé, (London
I{orutledge&Kegan Paul, 1979) '

Diterjemahkan dengan judul, Pasang Surut Aliran
Tasawuf, terj. Bambang Herawan, (Bandung, Mizan
cet.ll, 1989)

Abdur Rahman Abdul Khalik, Penylmpangan—penyxmpangan
Tasawuf, (Jakarta, Rabbani Press, 2001)

Abul Wafa Taftazany, Madkhal ila  al-Tashawwuf al-Islam,
(Kairo: Dar Tsaqafah li al-Nasyzr, 1983)

Abdul Qadir Djaelani, Koreksi Terhadap Ajaran Tasawuf,
(Jakarta: Gema Insani Press, 1998}

454



Al-Fairuz Abady, al-Qomus al-Muhith, (Beirut: Dar Fikr, it.)

Al-Haqgir al-Fagir ila Rahmati Rabbih al-Mannan Ahmad
Khairuddin bin Mubhammad Salwan, Kitab Wawacan
Syaikh ‘Abd al-Qodir al-Jailany Qoddasallah Sirrah al-'Aziz
juz 1-2, (Banten: Kampung Bogawati Serang, 28 Shafar
1424 Hf 30 April 2003) _

Al-Faqir Ahmad Khairujy Tenjo, Managib al-Syaikh. ‘Abd al-
Qodir al-Jailany bi al-Lughah al-Sundawiyayah 12 Pupuh
10 Hikayah, (Banten; Kampung Cikadu Tenjo, Serang,
tt)

‘Abd al-Karim Ibn Ibrahim al-Jilly, al-Insgn al-Kdmil, juz 2
(Beirut: Dar Fikr,tt)

Al—Safanny, Lawami’ aI—Anwgf, ]uz Ii, (Beirut: Dar Fikz,it.)

Abu al”Ala ‘Afify, Mukaddimah pada karya Ibn ’Araby,
Fusush al-Hikam, (Kairo:Iskandariyah, 1946)

Abu Bakar Atjeh, Figh Tarekat Qodiriyyah, (Tasikmalaya:
Manuskrip Pon.Pes.Suryalaya, 1976) '

Abdul Aziz bin Muhammad Abdul Lathif al-Tauhid li al-
Nisyi'ah wa al-Mubtadiin, (Beirut: Dar Fikr,it.)

Abi al-Qosim ibn al-Sayyid Ibrahim al-Barzanji al-FHusainy,
Kitdb Iidbah al-DE't fi Mandgib al-Quikb al-Kimil al-Arif
al-Syarif Sayyidund al-Sayyid Ahmad dl-Rifiiy, tahqiq al-
Syaikh Fady “Alimuddin, al-Marogib al-Yafi ’iyyah fi al-
Mandgib al-Rifi’iyyah, (Lebanon: Dar al-Masyari’, 1414
H/1994)

Aly Ton Wardy, Tatimmah al-Mukhtashar fi Akhbdr al-Basyar Juz
2 dalam al-Sindy, Tasawwuf fi al-Mizan Bahts,

455



(Riyadh: Maktabah Ibn al-Qoyyim al-Madinah al-
Nabawiyah, 1990)

Asep Usman Isma'il, Tela’ah Atas Kitab Khatm al-Awliya dan
Kitab Nawadir al-Ushul karya al-Hakim al-Tirmidzy,
jurnal Lektur Keagamann, (Jakarta: Puslitbang Lektur
Keagamaan Badan Litbang Departeman Agama,
Jakarta, vol.2. no.2, 2004)

Abdussalam Qobbaz, Dcokirin-doktrin Wahabisme, (Jakarta:
Risalah Gusti, 2007)

Adnan Aslan, Religious Pluralism in Christian and Islamic
Philosophy: The Thought of John Hick and Seyyed Hossain
Nasr (Menyingkap Kebengran) terj. Munir, (Bandung:
Penerbit Alifya, 2004) N _

Abhmad Amin, Fajr al-Islam, (Kairo:Nahdlah al-Mishriyyah,
1974)

—————, Dzuhr al-Isiam Juz 2, (Kairo: Maktabah al-Misriyyah,
1967} '

Ahmad Mansur Suryanegara, Menemukan Sejarah, (Bandung:
Mizan 1995)

Armahedi Mahzar, Pengantar terhadap karya Attar, dalém
Fariduddin Attar, Warisan Para Awliya, ter.Anas
Mahyuddin, (Bandung: Penerbit Pustaka, 1994)

Annemarie Schimel, Dimension Mistik Dalam Islam, (Jakarta:
Pustaka Firdaus, 1986)

Abd al-Rahman al-Khaliq, al-Fikru al-Shitfy, (Kuwait, 1406 H.)

Ajid Thohir, Gerakan Politik Kaum Tarekat, (Bandung: Pustaka
’ Hidayah, 2002)

456



—————, Studi an Dunig Islam; Perspektif Eino-linguistik
dan Geo-politik, (Jakarta: RajaGrafindo Persada, 2009)

, dkk, Fenomena Kebudayaan Islam-Sunda di Sumedang,

Penelitian Kompetitif Terpadu DIKTIS, Depag RI
(tidak diterbitkan) 2007

Burhanuddin Qosthalany al-Qodiry, a-Reud! al-Zghir fi
Mandqib Syaikh ‘Abd al-Qodir, (Kairo: Maktabah al-
Tsaqofah al-Diniyah, 2005}

Binyamin Abrahamov, Islafm’c Theology; Traditionalism and
Rationalism, (London:Edinburgh University Press, 1988)

Badri Yatim, Historiografi Islam, (Jakarta, Logos, 1997)

Ch.Pellat, Manaqib, Encyclopedia of Islam, (Leyden: Koninklijke
Brill NV, The Netherlands, 2007)

C.A.Qadir, Fiisafat dan Ilmit Pengetahuan dalam Islam, terj.Hasan
Basari, (Jakarta: Yayasan Obor Indonesia, 1991)

C.CBerg, Gambaran Jawa Pada Masa Lalu; Babad Tanah
Jawa, dalam Sodjatmoko dkk - {(ed), Hisioriografi
Indonesia, terjMien Djubhar, (Jakarta: Gramedia,1995)

_Charle Michael Stanton, Pendidikan Tinggi Dalam Islam,
terj.H.Afandi & Hasan Asari, (Jakarta: Logos, 1994}
Carl L Becker, What are Historical Facts, dalamn Hans
Meyerhoff, The Philosophy of History in Our Time, {(New
York: Doubleday Anchor, 1959)

Christopher L. Loyd, Explanation in Sccial History, (New York:
Basil Blackwell Inc.1988)

David Jary and Julia Jary, The Harper Collins Dictionary of
Sociology, (New York: Harper Perenial, USA,1991)

457



Dudung Abdurrahman, Metode Penelitian Sejarah, Logos
(Jakarta: Logos, Jakarta, 1999)

Effat al-Sharqawi, Falsafat al-Tarikh wa al-Hadlarah al-Islam,
(Beirut, Dar Ilmiyah) 1986

Edward Hallet Carr, What is History, Penguin Paper Back,
London, 1976

Edmund Husserl, The Crisis of Eurcpean Science and
Transcendenial Phenomenology, (New York: Free Press,
USA, 1978)

Edward W. Said, Oricntalisme (New'York: Vintage Books)
1976.

Fuad Jabali, The Companions of the Prophet; a Studi of
Distribution and Political Alignments, (E.}.Brill, Leiden-
Boston, 2003)

Franz F. Rosenthal, A History of Muslim Historiography, (Leiden:
EJ.Brill, 1968)

—-————, Historiografi Islam, dalam Taufik Abdullah &
Abdurrahman Suryomihardjo (ed), Ilmu Sejarah dan
Historiografi; Arah dan Perspektif, (Jakarta: Gramedia,
1985)

—-————, Islamic Historiography, dalam David L.Sills (ed.)
International Encyclopedia of Social Sciences, volV (New
York: The Macmiilan Company & The Free Press, 1972)

G.J.Renier, History its Purpose and Method, (New York, 1997)

Hasan Ibrahim Hasan, Tarikh al-Islamy; al-Siyasy wa al-Diny wa
al-Tsaqofy wa al-Ijtima'ty, juz iv, (Kairo: Maktabah al-
Nahdlab al-Mishriyvah, 1965)

458



Haji Khalifah al-Maula al-Musthafa bin ‘Abdullah al-
Qosthonty al-Rumy al-Hanafy, Kasyf al-Diunitn ‘an
Usdmy al-Kutub wa al Funien jilid 1-7, (Beirut: Dar F_ikr,
1993)

Henri Chambert-Loir & Claude Guillot, Le Culte des Saints_dans
le Monde Musiilman, {Paris: Ecole Francaise d’Extreme-
QOrient, Paris, 1995)

~—mmemme, Terjteam Kedutaan Prancis , Zigrah dan Wali di Dunia
Islam, (Jakarta: PT.Serambi Ilmu Semesta, 2007}

Hoesein Djayadiningrat Islam di Indonesia  dalam M.Amir
Sutarga penerjemah karya GW.JDreewes dan R
Ng.Poerbatjaraka, De mirakelen van Abdoelkadir Djaclani,
{Kisah-kisah Ajaib Syekh Abdulkadir Jailani), (Jakarta:
Pustaka Jaya, 1990;x-xi)

HAR.Gibb & JS.Kramers, Shorter Encyclopedia of Islam, (Leiden:
Netherland EJ.Brill, 1961)

Hudairi dan Mufti Ali dkk. Wawacan Syeikh (Managib Abd al-
Qadir al-Jilani) Praktek dan Fungsi Dalam Kehidupan Sosial
di Banten. Penelitian kelompok dosen-dosen IAIN
Sultan Hasanudin Banten kerjasama dengan Balai
Penelitian dan Pengembangan Depag RI, 2007 (tidak
diterbitkan).

Hasting TW, ed. Encyclopaedia of Religion and Ethics, (Germany:
EJ. Brill Germany, 1908) |

Husain Mu'nis, Dirdsdt fi al-Sirah al- Nabawiyah, (Kairo: al-
Zahro ki al-I'lam al-"Araby, 1988)

Hussain Nashshar, Nasy’at ol-Tadwin al-Tdrikhy, (Kairo:
Nahdlah al-Mishriyyah, 1987)

459



Hasan al-Sydrqawy, Mu'jam Alfidl al-Shifiyyah, (Kairo:
Muassasah Mukhtar, 1987)

Hans Meyerhoff (ed),The Philosophy of History in Our Time,
(New York: A Doubleday Anchor Books, 1959)

Harvey Wallerstein, The Penguin Dictionary of Psychology,
(USA; Penguin Books 1981)

Harry E. Bames, Tarikh  al-Kitibah  al-Tdrikhiyyah,
tarjMuhammad Abdurahman, (Kairo: Hai'ah al-
Mishriyyah, 1963)

HAR.Gibb & J.Kreemar, Short Encyclopaedia of Islam, (Leyden.
¥ Brill 1975)

Harold H.Titus (et.al), Living Issues in Philosophy, (New York:
Wadswarth Publishing Company,Inec.California
USA,1979) -

. Hamid al-Husaini, Peristiwa Gaib Barakat dan Mukjizat
Kenabian, Muhammad SAW, (Bandung: Pustaka
Hidayah, 2006)

Hafidz Dasuki’ (ed.), Ensiklopedi Islam, jilid 3. (Jakarta: -
PT.Ichtiar Baru Van Hoeve, 1994)

H.AMuin Umar, Historiografi Islam, (Jakarta: Rajawali Press,
1988)

Hartono Ahmad Jaiz, Mengikis Penyelewengan Akidah Islam,
(Jakarta: Pustaka Rabbani, 2004)

ibrahim “Uthwah "Audh Pengantar pada karya Yusuf bin
Isma'il al-Nabhany, Jimi® Karamat al-Awliya, jilid 1,
(Kairo:Dar Fikz, 1989) _

Ien Mandzur, Lisdn al-Arab, juz 1, bab al-Ba wa al-Nun,
{Beirut: Dar Fikr, tt)

460



Imam al-Thabrani, Mu'jam al-Kabir, XXV/172. (Bandung:
Maktabah Dahlan, tt)

Ibn ‘Imad al-Hanbaly, Syadzargt al-Dzahab fi Akhbar min.
Dzahab, Juz 4, (Beirut, Dar Fikr, 1990)

Imam al-Nawawy al-Dimasqi, Shahéh Muslim bi Syarh Imgm al-
Nawawy, juz 4, (Bandung: Maktabah Dahlan
Bandung;tt)

Imam al-fiafidz Abi ‘Isa Muhamad al-Tirmidzy, Kitdh Jdmi’ al-
Shahgh bi al-tahqiq ‘Abdul Wahhab bin Abdul Lathif,
(Semarang: Maktabah Thoha Putra 1967)

Imam al-Khawarizmy, Managib Imam 'Aly bin Abi Thalib, (Iran:
Mathba’ah Nainawah al-Haditsah Teheran, tt)

n Taymiyah, Majmu’ Fatmwf Ibn Taymiyah juz X, tahgiq
Abdurrahman bin Muhammad bin Qosim al-Ashimy
al-Hambaly, Muassasah al-Risilah Lubnin, 1997

————— , Syarh Futith al-Ghaeb, (Beirut, Dr al-Qori 1995)

~————--, Figh al-Tashawwuf, Ta'liq Zahix Syaqlq, (Belrut Dar
Fikr 1993}

Isma‘il al-Baghdady, Hadyat al-*Arifin juz 1, Dar Fikr, tt

Imam al-Bujwiry, Kasyf al-Mahjub; Risalsh Persia Tertua
Tentang Tasawuf,  terjAbdul Hadi WM, (Mizan,
Bandung, 1992) :

Imam Suhrawardy dalam karya ‘Awarif al-Ma’arif, al-Hamisy
bi Thya ‘Ulumiddin, juz II, (Dar Fikr, 2002)

Ton Khalikan, Wafayft al-A'yin wa Anbf Abnd al-Zamén,
muhaqqiq Dr.Ihsan “Abbas, (Beirut: Dar Shodir, 1982)

461



Ignac Goldzihar, A Short History of Classical Arabic  Literature,
Translited, revised, and enlarged by . Joseph
Desomogyi, (Berlin: Georg Olm Verlagsbuchhandlung
Hildesheim, Germany 1966)

Ira M.Lapidus, Sejarah Sosial Umat Islam jilid 1, terj. Ghufron
A Mas'adi, (Jakarta: Rajagrafindo, 2005) .

Imran AM, Kitab Managib Syekh Abdul Kadir [ilani -Merusak
Akidah Islamiyah, (Surabaya: Bangil al-Muslimun, 1984}

~ Ibn Miskawaih, Tajarab al-Umam, (Iran: Teheran Iran 1987)

I_bn al-Jauzy, al-Muntadzim fi Tarikh al-Mulizk wa al-Umanm, jux
IX, (India: al-Maktabah Haidarabad, 1357 Hj

‘Tzzuddin ‘Aly, Dirdsdt al-Nagdiyyat fi al- Mashddir al-
Tarikhiyyat, (Beiirut:’ Alam al-Kutub, tt)

* Tbn Qoyyim al-Jauziyyah, al-Wafa bi Ahwal al-Musthafs, (tt; Dar
Turats, 1999) '

Imam a]QSakhaWy, I'lgn bi al-Taubikh liman Dzamma Ahl al-
Tawidrikh, (Beirut: Dar al-Turats, tt)

. James Hastings,ed. Encyclopedia of Religion and Ethics.Vol 1,

(New York: MA.DD, Edinburgh; T.&T. Clark, and New

York 1908) :

]‘u;un S.Suriasumantri, ed. Iimu Dalam Perspekiif, (PT.
Gramedia, Jakarta, 1987)

John Renard, Seven Doors to Islam {(New York: Doubleday inc.
2004)

Ja'tar bin al-Hasann al-Barzanjy, al-Lujain al-Diny fi
Mandqib’ Abdul Qddir al-Jaildny, dalam Niir al-Burhan fi
Tarjamah al-Lujain al-Dany, juz 1-2, (Semarang:
Mathba’ah Thoha Putra, 1383 H)

462



Jacqueline Chabbi ,“Abd al-Kadir al-Jilani; Personnage
historique dalam Studia Islamica, vel.28, 1973

James A HMurray -etal.(ed), The Oxford English Dictionary
(Oxford, The Clarendon Press,1978)

Iamaluddm Abi al-Farj al-Jauzy al-Qursy al-Baghdady, Sirah
wa Mandqib ‘Umar bin ‘Abd al-Aziz al-Khalifah al-Zghid,
(Beirut: Dar Kutub ai-"Timiyah, 1983)

John Passmora, Expalanation in Everyday Life, in Science, and
in History” dalam George H.Nadel (ed.) Studies in the
Philvsophy of History: Selected Essays from History and
Theory, (New York : Harper Torchbooks, 1955)

Journal al-fitihad al-Tmaratiyyah, Kuwait: edisi 29 November
1990 :

Jalil Muhammad Jabir, Tashdir al-Mungidz min ﬁl—Dialal li al-
Ghazaly, (Beirut: Maktabah Syu’biyyah, tt)

Jamil Ahmad Seratus Muslim Terkemuka, (Jakarta: terj.Pustaka
- Firdaus, 1994)

Jurji Zaidan, Térikh Adab al-Lughah ai—’Arab;yah, Juz 2, (Beirut:
Dar Fikr, 2005) '

Joel L.Kraemer, Renesans Islam, terj.Asep Saefullah, (Bandﬁng:
Mizan 2005) _

Jalatuddin al-Suyuthy Térikh al- Khulafﬁ (Beirut: Dar al-
Jail, 1988) '

Julian Patrick Millie, Splashed_ by the Saint: Ritual Reading and
Islamic Sanctity in West Java, ter verkrijging van de
graad van Doctor aan de Universiteit Leiden, 2006
(Tidak diterbitkan)

483



John 1..Esposito (ed), Ensiklopedia Dunia Islam Modern jilid 1-6,
(Bandung: Mizan, 2002)

Kifiyaji, al-Mukhtashar fi ’Rm'aI-Téﬁkh, dalam ‘Izzuddin ‘Aly,
Dirésat al-Nagdiyyat al-Tarikhiyyah, (Kairo: Dal al-
Qolam, 1992)

KH, Muhyidin, Taferruj al-Nawidhir, (Kairo:Isa al-Baby al-
Halaby wa Syirkah, 1930)

KH. Umar Jawghir al-Ma'gni fi Manaqib al-Syaikh Abd al-Qodir al-
Jilany, Pondok Pesantren Darussalam Pesuruan Jawa
Timur” diterjemahkan ke dalam bahasa Sunda oleh
KH.U.Balukia Syakir 5Y, (Bandung, Yamisa Ma]alaya,
1989)

KH. Ahmad Shahibul Wafa Tajul’Arifin Tddj al-Dzikir fi
Managib Syatkh  Abdul Qodir: Tanbih, Tawasul dan
Tarjamah  Manaqib  Bahasa. Indonesia, (Bandung:
PT.Wahana Karya Grafika 1988)

Kuntowidjoyo, Penjelasan (Explanasi) Sejarah, (Yogyakarta:
Tiara Wacana, 2008) '

———————— , Metodologi Sejarah, (Yogyakarta: Tiara Wacana

Louis Gottschalk, Understanding History; A Primer of Historical
Method, (New York, Harper & Row, 1958)

Muhammad M. ALKili dalam Ibn Sirrin, Ensiklopedia Takwil
Mimpi Islam, (Bandung: Pustaka Hidayah 2005)

Muhammad al-Hasylm "y Mukhtar al- Ahadits Nabawiyyah, (Dar
Fikr,tt.)

Mahmud Ali Himayah, Ibrn Hazm wa Minhajuh fi Dirasah al-
Adyan, (Kairo: Dar Ma'arif Mesir, 1983)

484



Muhyiddin al-Irbily, Tafrikk al-Khdthir fi Mandqib Syekh Abd al-
- Qodir. (Mesir: Musthafa Bab al-Halaby, 1339/1918)

Muhammad bin Yahya al-Tadafi al-Hanbaly, Qoldid al-Jawéghir
fi Mandqib Tdj al-Awliya Syaikh Muhyiddin Abd al-Qodir
al-Jilany, (Mesir: ‘Isa. al-Baby al-Halaby wa
Syirkah,1930)

------ , Mahkota Para Auliya Kemuliaan Yang Ditampakkan, terj.
A. Kasyful Anwar, (Jakarta: Prenada Media, 2006)

Muhamad Abu Zahrah, 'ﬁf-T{iﬁ'kh li al-Madzahibi  al-Islim,
(Kutub al-"Arabiyyah, 1984)

Muhammad Ali Al-Mawardi, al-Ahkim al-Sulthdnyiyah, (Berut: '
Dar Fikr, 1994)

Muhammad Ghassan Nasum "Azqul, ed. Tarjamah Syekh Abd
al-Qodir al-Jilany, dalam ai-Tharig Nallah, (Damaskus:
Dar Sanabil Damaskus, 1994)

Muhammad Aftsab Cassim Razvi & Siddiq Osman Noor
Muhammad, Syekh Abdul Qadir al-Jilani Sultan Para
Wali; Hidup, Ajaran dan Karamahnya, het]Dlan AP,
(Yogyakarta: Cahaya Hikmah, 2007)

Muhylddm Ibn * Araby, Fulirhdt al-Mékiyyah, juz 5, (Beirut: Dar
Fikr, 1989) '

-, Risdlat al-Rith fi Muhdsabat al-Nafs, (Kairo: Muassasah

al-Tim, 1564)

tahun 1346/1927. Relung Crohaya, terj.Ary Anggari,
Pustaka Firdaus, Jakarta, 1996

465



Muhammad Abid - al-Jabiry, Arab Islemic Philosophy; a
Contemporary Critique, (USA:The Univrsity Texas,
Austin, 1999)

_Mulyadhi Kartanegara, Pengantar Epistemologi Islam,
{Bandung: Mizan, 2003) :

Muthammad Kamaluddin Izuddin ‘Aly, Dirdsat Nagdiyyah fi al-
Mashgdir aI—Tﬂrfkhiyyah (Beirut: * Alam al-Kutub, 1993)

Margohouth, Lectures on Arabic sttor:ans, {(India: Heydarabad
Calcutta,1930)

Muhammad Ibn Atsir al-Kémil fi al-Tgrikh, (Beirut: Dar Fikr,
- 1984}

Muhammad Tbn Hisyam Kifdb Sfrah Nabawiyyah, (Beirut: Dar
- Fikr, 1982) :
Muhammad Jad al-Maula =t.al, Qoshosh al- Qur an, (Beirut: Dar
al-Jail, 1988)

Muhammad Khalafullah, al-Fannu al-Qashshiyu fi aI-Qur’rm al-
Karim, (Kairo: al-Nahdlah al-Mishriyyah, 1957)

Muhammad Zuhdy ‘Alawy bin al-Marhum ‘Aly Ahmad,
Ghauts al-Diany fi Wawacan Sayyid Syaikh ‘Abd al-Qodir
al-Jailany al-Mu'tabar wa al-Mustafad al-Istighatsch bi Ahl
al-Bantany, (Banten: Maktabah Pesm&en ]aha Baros
Serang Banten, 1395 Hj '

Martin van Bruinessen “ilmu kekebalan” dan “karamat”
Syekh Abdul Qodir al-Jailany (Jakarta: furnal Ulumul
Qur'an, vol.Il/neo.2. tahun 1989)

..... —~, Managib Syekh Abdul Qodir al-Jilany di Indonesia,
{website internet Suryalaya @.com, April 2007)



Indonesia”, Journal of the History of Sufism, vol.1-2,2000

o, Tavekat Qodiriyyah dan Omu Syaikh Abdul Qodir al-
Jailany di India, Kurdistan dan Indonesia, Ulnmul Qurnal ,
vol. H/no.2, Iakarta,1989

University Australia, 2007)

Minanul Aziz Syathory, Kitab Managib Syaikh Abdul Qadir Al-
Jailany Ditinjau Kembali, (Semarang: Thoha Putra, 1981

Muhammad Hamidi, Tradisi Managiban di Kampung Suka Asih,
(Jakarta: Lembaga Penelitian UI, 1988)

Muhammad Ibn Jarir al-Thabary, Térikh al-Umam wa _aI—Mufﬁk,
juz 1 -4, Dar Fikr 1987

Majalah As-Sunnah edisi 17/[1/1416H-1996M.

Muhammad bin Abu Bakr ‘Abd al-Qodir al-Razy, Mukhidr ai-
Shihgh, (Beirut: Dar Fikr, t) ~

Muhammad bin Ali bin Hasan al-Hakim at-Tirmidzi, Khatw al-
Awliys, (Beirut: Dar Fikr, 1998)

Muhammad bin Shamil al-Sulmy, Manhaj Kitibah al-Tgrikh al-
Islgmy, (Riyadl: Dar al-Rislah, 1986)

Majid Fakhry, Philosophy and Theology, dalam - John
L.Esposito, The Oxford History of Islam, (London: Oxford
University Press, 1999)

" Muhammad  al-Haitsami, Majina’ al-Zawaeid, VI1/188,

(Damaskus: Dar Kutub Iimiyah, 2003)

- 487



Nuruddin al-Shathnuwfy, Kitib Bahjat al-Asrgr wa Ma'dan al-
Anwgr fi Ba'di mandgib al-Quthb al-Rabbany wa al-Ghauts
. al-Shamadgny wa al-Bahr al-Zgkhir al-Nitrony Shihib al-
- Magim al-"Aly Muhyi al-Din Abi Muhammad °‘Abd al-
Qodir al-Jaily, (Tunisia: Mathba'ah al-Dauliyah al-
Tunisy, 1302 H/1884-1886)

Nashr bin Muhammad al-Samarqandy, Bustin al-‘Arifin,
Dinamika Berkah, (Jakarta: Dinamika Berkah Utama
) |

Nisar Ahmed Faruqi, Early Musiim Historiography, (India:
Idarah Adabiyat-i, University of Dethi, 1979)

Noeng Muhadjir, Metodologi Penelitian Kualitatif, (Yogyakarta:
Rake Sarasin, 1998)

Ph:lzp K.Hitty, History of Arabs, Macmillan Umvers:ty Press,
1976

P.Lim Pui Huen et.al; Sejarah Lisan di Asia Tenggara; Teori dan
Metode, ter).R.Z Leirissa, (LP3ES, Jakarta, 2000) '

Quentin Lauer, Phenomenology: its Genesis and Prospect {New
York: Harper & Row, 1959)

R.G.Collingwood, The Idea of History, (Oxford University
Press, 1982)

Raymond Aron, Introduction to the Philosophy of History,
(Boston' Doubleday Press New York, 1961)

Philosophy of History, (New York: Doubleday, 1958)

Ronald HNash (ed), Ideas of sttory, {New York, E.P.Dutton,
Co.ing, 1969)

468



Syed Hossain Nasr, Idea! and Realities of Islam, Mandala
Paperback, London, 1979

Warisan Sufi 1, (Yogyakarta: Pustaka Sufi,2002)

e, Sains dan Teknologi Dalam Islam, (Bandung Pustaka
Bandung, 1994)

Sayyid Quthb, ‘al-Tashwir al-Fanni ﬁ al-Qur'an, (Kairo: Dar
Ma’arif, tt}

Siraj al-Din al-Thusy, al-Luma’ fi Tarikh al-Tashawwuf al-Islamy,
(Beirut: Dar Kutub al-Ilmiyyah, 2001)

Said Abd Codir Ba Syanfar, Barakat al-Musthafa Shallahhu
“Alaih wa Salam, (Kairo: Mahdlah al-Mishriyyah, 1989)

Said bin Musfir al-Qahthany, al-Syaikh’Abd al-Qodir al-Jailany
wa Aurauhn al-I'tigadiyah wa al-Shufiyyah, (Makkah:
Malktabah Malik Fahd al-Wathaniyyah, 2003)

Sachiki- Murata, The Tao of Islam, terjRahmani Astuti,
(Bandung: Mizan, 2001) :

Stephen Humphreys, Islamic History; A Framework for Inguiry,
Revised Edition (USA:Princetor: University Press, 199)

Sayyid Muhhamad Haqqy al-Nazily, Khazingh al-Asrdr,
(Makiabah Thoha Putra Semarang, tt)

Sythabuddin Ibn Hajar al-Asqolany, Ghibihah al-Nadlir fi
Tarjamah Syaikh Abd Qodir al-Jilany, (Bemlt Dar Kutub
al~'limiyyah, 2008)

——, al-Durar al-Kéminah fi A'yan gl-Mi'ah al-Tsdminah,
(Beirut: Dar Kutub al-Iimiyyah, 1997

489



Sartono Kartodirdjo, Pemikiran dan Perkembangan Histbriogmﬁ
Indonesia Suatu Alternatif, Gramedia, 1982

~~~~~~ , Pendekatan Ilmu-ilmu Sosial Dalam Metodologi Sejarah,
(] akarta: Gramedia,1993)

Shaib *Abd al-Hamid, Mu'jem Muarrikhy al-Syi‘ah, (Iran-Qum:
Muassasah Dairah Ma’arif ai-Figh al-Islamy 2004)

Syamsuddin al-Sakhawy, al-I'ldn bi al-Taubikh liman Dzamma
Ahl al-Tarikh, dalam Mubhammad Kamaluddin
‘1zzaddin ‘Aly, Dirdsdt al-Nagdiyyat fi al- Mashidir al-
Tarikhiyyat, (Beirut, "Alam al-Kutub), tt

Sayyidah Ismail Kasyif, Mashidir al-Térikh al-Islimy wa Manihij
al-Bahis Fik(Kairo: Mathba’ah al-Sa’adah, 1976}

The New Encyclopaedin  Brilunica volume 5, Britanica
Encyd@paedla, Inc, The University of Chicago, 1985;
949 .

TM.Hasbi Ashidiqy, Sejarah dan Pengantar Ilmu Hadits, (Jakarta
: Bulan Bintang, 1980)

T.E.Behrend (et.al), Kat;_zlog Koleksi Naskal-Naskah Nusantara,
(Jakarta: Yayasan Obor Indonesia, 1998)

Taufik Abdullah & Abdurrahman Suryomihardjo (ed), Imu
Sejarah dan Historiografi, Arah dan Perspekfzf (]akarta
Gramedia, 1985)

Tajuddin Abdul Wahhab bin Ali al-Subky, Qgidat fi al-
Muarrikiin dalam Arba’ Raséil fi ‘Ulim al-Hadits, ed.
Abd al-Fattah  Abu Ghuddah, (Befrut: Dar al-
Basyair,1990)

Umar Kahalah, al-Mustadrak ‘ala Mu'jam al-Muallifin, (Be:tmt
Kutub al-rabiyyah,tt)

470



Van Der Meulen, Pengajaran Sejarah Dewasa ini Dalam Inmu
Sejarah dan Filsafat, (Jakarta: Kanisius, 1987)

William Morris, et.al. (ed), The Heritage IMlustrated Dictionary of
the English Language, (Boston;Houghton Mifflin
Company,1979),vol.1. - '

William H.Frederick & Soeri Soeroto (ed), Pemahaman Sejarah
Indonesia  Sebelum dan Sesudah Revolusi, (jakaria
LP3ES),1984 '

" W.Montgomery Watt, Kejayaan Islam; Kajian Kritis dari Tokoh
QOrientalis, terj.Hartono Hadikusumo, (Yogyakarta:
Tiara Wacana, 1990) _

William Chittick, Imaginal World; Muhyiddin Ibn ‘Araby and the
Problem of Religious Diversity, Albany: State University
of New York Press, 1994 '

-————-, pengantar dalam karya-karya Jalaluddin Rumi,
Cinta Sang Sufi dan dalam Fihi ma Fihi, (Yogyakarta:
Pustaka Sufi, 2005)

weereemme, Rumni dan Cinta Sang Sufi, (Pustaka Sufi Yokyakarta,
2002) _ - ' '

Wayne Proudfoot, Religious Experience, (USA: University

~ California Press,1985) | ' _

Wolfgang Behn, Concise Biographical Companion to Index
Islamicus; Bio-bibliographical Suplement to index Islamicus
1665-1980 {(Leiden-Boston, E.].Brill, 2004)

W.H.Walls, Infroduction to Philosophy of History, (London:
Macmillan University Press, 1969)

Yusri Abd al-Ghani, Mu’jam al-Muarrikhin al-Muslimin, Kairo,
Dar Turats, 1998

471



Yusuf bin Isma’il al-Nabhany, Jimi" Karamdit al-Awliyd, jilid 1,
Dar Fikr, 1989

Mishriyyah, 1997)
Yusuf Qardhawy, Meluruskan Sejarah Isiam, terj.Cecep
Taufiqurahman, (Jakarta:Srigunting, 2005)

Zainab al-Khudhairy, Filsafat Sejarah Ibn Khaldun, terj.Ahmad
Rofi'i Utsmani, Pustaka Bandung, 1995;

www/htp//annals chronicles history. kaxpedencyclopedm com
28 junif2009.

Www.hip;Wikipedia The Free Encyclopedia, 10 May 2009

WWw/htlpﬂannaIs,chmnic!es,lﬁstory;irhasshamadﬂ._Wikipedia
Encyclopedia.com.28juni/2009 :

wwwihtp/Encyclopedia Britanica, vol XX, E[.Brill, 1987
hitp:/fwww.darulkautsar.com/crientalis.htm/4/21/2008
http/!.iqranet{arﬁc]es/jiléxﬁ ii.htm,maret,14,2009.

hitp: . uda wordpress. 009/05

http; iqra islamic publicaﬁon' accept islam for your salvation
live according to islam your spiritual progress.

maret, 14,2009

wwwhlkmah OO al-qul’an dan mufiara hacilts, Selasa 16
Septernber 2008

Hitp:/iw I.Sufls News.Com. 2006

472



