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MENEMUKAN KEMBALI KEKAYAAN WARISAN
ISLAM INDONESIA: KASUS MARAH LABID
KARYA SYAIKH NAWAWI BANTEN

M

MA, meminta saya untuk menulis sebuah pengantar

untuk buku ini, saya dengan serta merta menjawab
bahwa saya bersedia dan sangat senang melakukannya.
Sesungguhnya, merupakan suatu kebahagiaan bagi saya
untuk menulis sebuah kata pengantar tersebut dengan
beberapa alasan.

Q 2, @%’ etika mantan murid saya, Asep Muhamad Iqgbal,

Alasan pertama ialah bahwa saya banyak terlibat dalam
pembuatan buku ini. Karya ini asalnya ditu'is sebagai sebuah
tesis untuk memenuhi tugas akhir program MA dalam Islamic
Studies di Leiden University, Belanda, yang diikuti oleh
penulis buku ini dalam kerangka Kerjasama Indonesia-
Belanda dalam Studi Islam (Indonesian-Netherlands
Cooperation in Islamic Studies [INIS]). Penulis mengikuti
program ini dari September 2001 sampai Mei 2003 dan lulus
dengan memperoleh yudisium “cum laude,” kualifikasi
tertinggi yang diberikan oleh Leiden University. Selama masa
studinya di Leiden University, saya memperoleh kehormatan
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menjadi pembimbing dalam penulisan tesis MA-nya.
Khususnya pada tahun terakhir penulis di Leiden, kami
mempunyai banyak waktu untuk bekerja sama yang sangat
menyenangkan dan efektif. Sebagai hasilnya, saya sangat
bangga bahwa tesis ini, yang saya lihat perkembangannya
sejak fase paling awal, sekarang hadir dalam bentuk sebuah
buku bagi audiens yang lebih luas.

Alasan kedua mengapa saya begitu sangat ingin menulis
kata pengantar ini adalah lebih bersifat akademik dan
kesarjanaan. Topik buku ini sangat erat kaitannya dengan
salah satu minat keilmuan saya, yaitu transmisi kesarjanaan
Islam dari Timur Tengah ke Asia Tenggara. Sudah diketahui
bahwa scbelum kebangkitan ide-ide modernis Islam pada
awal abad ke-20, pusat-pusat paling penting dari kesarjanaan
Islam bagi Islam Indonesia terletak di Timur Tengah. Peranan
penting Makkah, pada tingkat tertentu juga Madinah, pada
abad ke-17-dan 18 telah direkam oleh Azyumardi Azra,'
sementara untuk abad ke-19 peneliti terkenal tentang Islam
Indonesia, C. Snouck Hugronje (1857-1936), menunjukkan
buahwa Makkah telah menjadi pusat latihan vang paling
penting bagi ‘w/amd’ Indonesia. Pada penghujung abad ke-
19, Makkah merupakan rumah bagi sekelompok penting
murid asal Indonesia dan guru mereka yang menetap secara
permancen di sana dan membentuk apa yang disebut dengan
koloni Jawa. Dalam kata-kata Snouck Hurgronje, koloni Jawa
ini berfungsi sebagai “jantung kehidupan keagamaan bagi
kepulauan Hindia-Timur."? Karena peranan Makkah yang
menonjol dalam perkembangan Islam di kepulauan Indonesia
pada saat itu, maka sangat penting untuk mempelajari produk
intelcktual para sarjana  yang aktif di sana. Salah scorang
sarjana terkenal asal koloni Jawa di Makkah, yang juga
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memainkan peranan penting dalam proses transfer ilmu
dari Timur Tengah ke Asia Tenggara, adalah Nawawi
Banten, yang lahir di Tanara, Banten, pada tahun 1813 dan
meninggal di Makkah pada tahun 1897 setelah menetap di
sana sejak kira-kira tahun 1855. Nawawi adalah seorang
sarjana prolific (yang menulis banyak karya) yang menguasai
banyak bidang keilmuan tradisional Islam pada zamannya,
seperti ushdl al-din, figh, hadijts, tata bahasa Arab, tasawwuf
retorika, [komentar atas) devotional literature, dan tafsir.

Buku yang sekarang ada di tangan pembaca inij
membahas tentang tafsir Al-Quran karya Nawawi Banten,yang
berjudul Marih Labid Ii Kasyf Ma‘ni Quridn Majid, Tafsir ini
merupakan sebuah /andmark dalam sejarah tafsir Al-Quran
di Indonesia karena ia merupakan tafsir kedua atas ke-
seluruhan Al-Quran yang pernah ditulis oleh sarjana
Indonesia, setelah yang pertama, Tagumin Al-Mustafid, yang
ditulis oleh sarjana Aceh abad ke-17, Abdul Rauf Singkil.
Dalam buku ini, Asep Muhamad Igbal memfokuskan
pembahasannya pada sebuah isu tertentu dalam tafsir ini,
yakni bagaimana Nawawi membahas ayat-ayat yang berbicara
tentang kaum Yahudi dan Kristen. Ia melakukan inj dengan
cara mengumpulkan informasi yang relevan secara hati-hati
dan detail dan mempersembahkannya secara cerdas dalam
sebuah kerangka yang menarik, yang dikembangkan oleh
penulis sendiri dengan terilhami oleh sarjana lain seperti Jane
Dammen McAuliffe.? Tidak perlu lagi diragukan betapa
relevan fokus pembahasan inj bagi situasi Indonesia sekarang
mengingat belum adanya pemahaman antaragama yang
memadai,

Pada masa sebelumnya, secara umum dipahami bahwa
tulisan-tulisan dari Makkah pada penghujung abad ke-19,
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seperti karya-karya figh dan tafsir Al-Quran, bukan
merupakan topik-topik yang sangat menarik untuk dikaji
karena karya-karya tersebut lebih berupa derivative dan
pengulangan, dan melulu penulisan ulang dari produk-
produk kesarjanaan Islam terdahulu karya sarjana-sarjana
yang dianggap otoritatif. Meskipun pandangan ini mungkin
benar pada batas tertentu, studi mutakhir menunjukkan
bahwa karya-karya abad ke-19 secara meyakinkan berperan
sebagai jejak-jejak kaki bagi situasi kesejarahan Islam
Indonesia abad ke-19, dan khu-susnya dalam kasus Nawawi
Banten telah terbukti bahwa, meskipun ia tinggal dan
bekerja di Makkah, ia menulis karya-karyanya dengan
memperhatikan audiens Indonesia. Selain itu, sebaiknya
tidak dilupakan bahwa karya-karya keislaman dari
penghujung abad ke-19 berdiri pada permulaan reformasi
besar yang mulai mengambil bentuk dalam Islam Indonesia
sejak permulaan abad ke-20 dan dapat membantu menje-
laskan wacana Islam dominan yang ada di Indonesia
modern. Kesimpulannya, buku ini memberikan suatu
sumbangan dan sambutan yang berharga bagi bidang kajian
karya-karya kesarjanaan Islam abad ke-19 dan menunjukkan

betapa pentingnya penelaahan produk-produk warisan Islam
Indonesia.

Leiden, 5 Nopember 2003

Dr. Nico J.G. Kaptein,

Leiden University, Belanda
Indonesian-Netherlands Cooperation
in Islamic Studies (INIS)
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DIALOG UMAT BERAGAMA MENURUT
SYAIKH NAWAWI BANTEN

Azyumardi Azra
Rektor dan Guru Besar Sejarah
UIN Syarif Hidayatullah, Jakarta

@ VS I-Yahid (Yahudi) dan A/l-Nashiri (Nasrani atau
© Kristen) merupakan dua kata yang banyak disebut

SPAS dalam Al-Quran. Secara umum, kitab suci Islam
ini menggunakan kata A/- Yahddsebanyak delapan belas kali,
dengan maksud sebagai kecaman atau gambaran negatif
tentang mereka. Hal ini tampak jelas dalam beberapa ayat
Allah yang menegaskan ketidakrelaan orang-orang Yahudi
dan Nasrani terhadap kaum Muslim sebelum mengikuti jejak
mereka (QS. Al-Baqarah, 2: 120), atau pengakuan mereka,
bahwa orang Yahudi dan Nasrani adalah putra-putra dan
kekasih Allah (QS. Al-Ma’idah, 5: 18), atau pernyataan orang
Yahudi bahwa “tangan Allah terbelenggu (kikir)” (QS. Al-
MZ'idah, 5: 64), atau adanya kebencian orang Yahudi terhadap
kaum Muslim (QS. Al-M#'idah, 5. 82), dan lainnya.
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Sedangkan kata A/-Nashiri disebut sebanyak empat belas
kali, yang digunakan dalam makna kecaman. Misalnya, dalam
QS. Al-Baqarah, 2: 120, yang berbicara tentang ketidakrelaan
mereka terhadap orang-orang Islam hingga mereka
mengikutinya. Kadang, kata A/-Nashiri digunakan juga dalam
konteks positif dan pujian. Dalam QS. Al-Ma'idah, 5: 82,
misalnya, menjelaskan tentang orang-orang Nasrani yang
paling akrab persahabatannya dengan orang-orang Islam.
Dalam beberapa ayat lainnya, kata A/-Nashiri mengandung
makna yang bersifat netral: tidak kecaman dan tidak pujian.
Yaitu, QS Al-Hajj, 22: 17, yang menjelaskan tentang putusan
Tuhan yang adil terhadap orang Nasrani dan kelompok-
kelompok lainnya kelak di hari kemudian. (Quraish Shibab,
1996: 438).

Kedua komunitas masyarakat ini (Yahudi dan Nasrani)
dan beberapa kelompok lainnya sering disebut secara
bersamaan dalam Al-Quran dengan istilah aA/ al-kitab. Ahli
Kitab merupakan salah satu tema pokok yang diungkapkan
Al-Quran, yang disebut sebanyak tiga puluh satu kali dalam
berbagai ayat dan surat. Ahli Kitab adalah salah satu segi
ajaran Islam yang sangat khas. Yaitu, konsep yang memberi
pengakuan tertentu kepada para penganut agama lain yang
memiliki kitab suci. (Nurcholish Madjid, 1995: 69). Pengakuan
ini bukan berarti bahwa semua agama adalah sama—suatu
hal yang mustahil, mengingat kenyataannya agama yang ada
adalah berbeda-beda dalam banyak hal yang prinsipil, tetapi
memberi pengakuan sebatas hak masing-masing untuk berada
dengan kebebasan beragama, sesuai dengan doktrin Islam,
bahwa tidak ada paksaan dalam beragama.

Selain sebagai komunitas, istilah Yahudi dan Nasrani
sering diidentikkan sebagai agama yang tentu saja memiliki
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rujukan kepada kitab suci. Kedua komunitas agama ini
memiliki kitab suci yang jelas dan berbeda: Taurat sebagai
kitab suci Yahudi dan Injil adalah kitab sucj Nasrani. Dalam
pandangan kaum Muslim, agama yang dianut kaum Yahudi
dan Nasrani dianggap sebagai pendahulu agama mereka.
Dan bahkan, kehadiran agama Islam bagi kaum Muslim
sebagai kelanjutan, pembetulan, dan penyempurnaan bagi
agama mereka. Hal ini dipertegas firman Allah yang
menyebutkan, bahwa Al-Quran datang untuk memberikan
pembenaran dan sekaligus melakukan koreksi terhadap
sebagian ajaran agama kaum Yahudi dan Nasrani (QS. Ali
‘Imran, 3: 3; QS. Al-Ma'idah, 5: 48: dan QS. Al-An’'2am, 6: 92).

Al-Quran juga menjelaskan, Nabi Isa sebagai nabi dan
rasul-Nya, serta pembawa agama kaum Nasrani pernah
mengajak kaum Yahudi untuk mengikuti ajaran-ajaran yang
terkandung dalam Injil. Sebab mereka yakin, bahwa ajaran-
ajaran dalam Injil merupakan kelanjutan dari ajaran Taurat
yang dibawa Nabi Musa. Kaum Nasrani juga mengabarkan
tentang datangnya seorang nabi, yaitu Nabi Muhammad, yang
menyempurnakan agama kedua komunitas tersebut (QS. Al-
Shaff, 61: 6). Dengan demikian tampak jelas, bahwa kehadiran
agama-agama samawi (Yahudi, Nasrani, dan Islam) di tengah-
tengah umat manusia berlangsung dan diterima secara
berangsur-angsur.

Begitu pula dengan adanya penegasan yang otentik dari
Al-Quran, bahwa Tuhan umat Islam dan Tuhan Ahli Kitab
adalah tidak berbeda. Penegasan ini muncul setelah didahului
dengan pesan, bahwa janganlah kaum Muslim berbantah
dengan mereka, melainkan dengan cara yang lebih baik,
kecuali terhadap mereka yang zalim (QS. Al-‘Ankabiit, 29:46)
dan (QS. Al-Syira, 42:15). Penjelasan Al-Quran ini
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membuktikan, bahwa agama Ahli Kitab berkesinambungan
akidah dan sumber yang sama dengan Islam. Nabi Musa dan
Nabi Isa, beserta kitab-kitab sucinya pun dimasukkan sebagai
bagian dari keimanan bagi umat Islam. Mengingkari
keberadaan Musa dan Isa sebagai nabi dan rasul-Nya, serta
Taurat dan Injil sebagai kitab-kitab suci-Nya, maka keimanan
seseorang dapat dinyatakan tidak sempurna, dan bahkan
dapat dikategorikan sebagai keluar dari Islam (kufD).

Islam bahkan memberikan keistimewaan khusus kepada
agama Yahudi dan Nasrani. Kehormatan yang diberikan Islam
kepada Yahudi dan Nasrani, para pendiri, kitab suci, dan
para penganut keduanya, bukanlah sekadar basa-basi, tetapi
merupakan suatu pengakuan terhadap keberadaan dan
kebenaran kedua agama tersebut. Dan bahkan, kedudukan
sah Yahudi dan Nasrani tidak hanya bersifat sosio-politis,
kultural ataupun peradaban, tetapi juga bersifat keagamaan—
seperti diakui sendiri oleh Al-Quran. Tegasnya, kedua agama
ini menduduki posisi yang distingtif dalam ajaran Islam it
sendiri (Azra. 1999: 34). Dengan demikian jelas dan wajar
bila Islam mengakui hak hidup orang-agama lain; dan
membenarkan ajaran-ajaran agama masing-masing. Di sinilah
letak dasar ajaran Islam mengenai toleransi (tasimuf)
beragama.

Dengan kata lain, pengakuan Islam terhadap kebenaran
Yahudi dan Nasrani ini memang tampak unik dan berbeda
dengan agama-agama lain. Sebab, dalam kenyataannya, tidak
ada satu pun agama di dunia ini—selain Islam—yang
menjadikan kepercayaan kepada kebenaran agama lain, yaitu
Yahudi dan Nasrani, sebagai salah satu syarat yang perlu
bagi keimanan agamanya sendiri. Dengan mempertim-
bangkan realitas ini, maka tidak aneh bila sebagian pemikir
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Barat menyatakan, bahwa sebuah Wahyu (Islam) menyebut
(wahyu-wahyu) lain sebagai absah merupakan peristiwa luar
biasa dalam sejarah agama-agama. (Glasse, 1991; 27).

Pengakuan tersebut sangat berhubungan ajaran Islam
yang secara eksplisit menyebutkan, bahwa fenomena
kenabian merupakan suatu hal yang bersifat universal, dan
bahwa semua nabi yang diutus Tuhan untuk menyampaikan
hukum-hukum-Nya di dalam kitab suci, mempunyai satu
esensi ajaran yang mengandung dua unsur: ajaran tauhid
dan ajaran moralitas. Setiap nabi, baik yang diketahui maupun
tidak, membawa wahyu atau ketentuan-ketentuan hukum
yang berlaku bagi masyarakatnya masing-masing dan yang
relevan dengan kondisi-kondisi sosial-historis mereka.
Pandangan Islam tentang wahyu dan penyampaian hukum-
hukum Tuhan ini menjadi salah satu faktor pemersatu manusia
atas dasar kesamaan prinsip-prinsip agama dan moralitas (Al-
Faruqi & Al-Faruqi, 1986: 193).

Selain pengakuan terhadap kebenaran agama-agama lain,
Islam juga mengajarkan sikap tidak satu garis terhadap agama-
agama lain, khususnya Yahudi dan Nasrani. Sikap lunak atau
hormat dan sikap keras harus dilakukan sesuai dengan
konteksnya, namun harus disertai dengan seruan,—tersirat
ataupun tersurat—agar semua agama termasuk juga Yahudi
dan Nasrani, untuk kembali ke jalan yang benar, Sikap keras
Islam terhadap kaum Kristen terutama ditujukan kepada
paham mempertuhankan Isa Al-Masih (QS. Al-Nis?’, 4:171:2).
Tetapi, sikap lunak dan penuh simpatiknya sungguh sangat
mengesankan. Di suatu tempat dalam Al-Quran disebutkan,
bahwa Allah menanamkan dalam hati para pengikut Isa Al-
Masih, rasa kasih dan sayang (QS. Al-Hadid, 57:27).
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Terlepas dari keharusan bersikap hormat, keras, dan
netral, Islam sangat menekankan kepada para pengikutnya
untuk mengembangkan common platform, yang dalam
bahasa Al-Quran disebit ka/imatun sawai* dengan penganut
agama-agama lainnya. Kal/imatun sawi’ itu seharusnya
dibangun atas dasar keimanan yang benar, yaitu tawhid
(Keesaan Tuhan). Tanpa dasar keimanan ini, pengembangan
kalimatun sawai’tak mungkin akan terlaksana dan terwujud.
Padahal, dari dasar keimanan itulah selanjutnya dapat
dikembangkan titik-titik temu dalam lapangan kehidupan.
Dan dengan mengembangkan titik-titik temu—bukan
perbedaan-perbedaan yang pasti ada di dalamnya, dapat
diciptakan kehidupan bersama yang toleran, saling
menghormati, dan saling mempercayai.

Pengembangan kalimatun sawi’ seyogyanya tidak
memasuki wilayah-wilayah atau aspek-aspek tertentu yang
berkaitan dengan teologi atau doktrin, dan tentu saja ritual,
karena akan menemukan jalan buntu; dan mungkin tidak
perlu dilakukan. Sebab, hal itu dapat menjurus kepada
“penyatuan” agama-agama—yang sebenarnya dilarang dalam
Islam, dan juga sulit diterima oleh pihak-pihak agama mana
pun. Untuk itu, kalimatun sawa’ tersebut dapat dan
seyogyanya bertitik tolak dari aspek etis agama-agama, tanpa
harus menjadikan agama sebagai ajaran etis dan moral belaka,
sehingga agama menjadi semacam humanisme univesal saja.
Jelas, bahwa seluruh agama hampir sepenuhnya sepakat
tentang yang baik dan yang buruk pada berbagai tingkat
kehidupan manusia.

Pengalaman pengembangan kalimatun sawi’ telah
dimulai pada masa Nabi Muhammad ketika hijrah ke Madinah
pada 622 M. Pembentukan negara-kota Madinah dan
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Pe€netapan Mitsiq Al-Madinah (Piagam Madinah—juga sering
disebut Konstitusj Madinah) oleh Rasulullah menjadi
gambaran jelas tentang pengembangan kalimatun saws’ di
dalam masyarakat yang berbeda agama. Dalam konstitusi
itu, misalnya, disebutkan Secara tegas hak-hak penganut
agama Yahudi untuk hidup berdampingan secara damai
dengan kaum Muslim, Kaum Yahudi menerima konstitusi itu
secara suka rela. Mereka dapat menjalankan kehidupan
mereka sesuai ajaran Taurat—meski kemudian orang-orang
Yahudi mengkhianati apa yang disepakati dalam konstitusi
tersebut.

Pengalaman yang sama juga dihadapi para penganut
agama Nasrani. Tak lama setelah Nabj Muhammad dan kaum
Muslimin melakukan ‘pembukaan” atau liberalisasi (a/-
futdhid) Makkah pada 8 H./630 M., sejumlah penganut
Nasrani di Yaman mengirimkan utusan kepada Nabi Saw.
di Madinah. Kedatangan mereka adalah uniuk
mengklarifikasikan kedudukan mereka vis-2-vis negara
(Islam), atau sebaliknya kedudukan negara (Islam) vis-3-
vis mereka. Utusan Nasrani inj menjadi tamu Nabj dj
rumahnya, dan bahkan Rasulullah menerima mereka dj
masjid. Nabi Saw, menjelaskan kepada mereka tentang
Islam, dan dapat diduga, Nabi juga mengajak mereka masuk
Islam. Sebagian mereka menerima ajakan Nabi, dan sebagian
lainnya tetap setia menjadi pemeluk Nasrani dj dalam
cakupan entitas politik Islam. Nabi selanjutnya mengukuhkan
eksistensi mereka sebagai ummah yang khas, seperti juga
kaum Yahudi. (Azra, 1999 36-37).

Masalah-masalah yang berkaitan dengan Yahudi dan
Nasrani (Ahli Kitab)—seperti dipaparkan dan dijelaskan di
atas, mendapat perhatian serius dari ulama terkemuka,
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Muhammad Nawawi Abu Abd Al-Mu'ti ibn Umar ibn Arabi
ibn Ali Al-Jawi Al-Bantani—lebih dikenal dengan Syaikh
Nawawi Banten, dalam karyanya yang paling monumental
Tafsir Nir Marih Labid. Karya tafsir ini merepresentasikan
pendekatan eksegesis yang sesuai dengan semangat
pembaharuan Islam pada masa itu. (Peter Reddell, 2001: 192-
7 dan Azra, 1999: 75-100).

Nawawi lahir di Tanara, Banten (kini Provinsi Banten),
pada 1813, dan wafat di Makkah pada 1897. Ia menetap di
Makkah sejak 1855; menghabiskan masa-masa hidup dan
pengembaraan intelektualnya di kota suci umat Islam itu. [a
menjadi seorang ulama Jawi abad ke-19 yang paling terkenal
di Haramain. Sebelum menjadi seorang “i/im, ia telah belajar
kepada sejumlah ulama terkemuka di Haramain. Antara lain,
ia belajar kepada Syaikh Ahmad Al-Nahrawi, Syaikh Sayyid
Ahmad Al-Dimyati. Syaikh Sayyid Ahmad Dahlan, dan Syaikh
Muhammad Khatib Al-Hanbali.

Kemasyhuran dan keulamaan Syaikh Nawawi menarik
banyak orang Indonesia-Melayu untuk menimba ilmu
kepadanya. Mayoritas dari mereka yang pernah berguru
kepada Nawawi kemudian menjadi kyai-kyai di banyak
pesantren yang tersebar di Pulau Jawa dan beberapa daerah
di Nusantara. Mereka membawa %snid-‘isnad dan silsilalr-
silsilah ilmu dan tradisi agama pada masa peralihan dari
tradisionalisme ke modernisme. Di antara murid-murid
Nawawi yang terkenal adalah Kyai Haji (KH) Hasyim Asy’ari
(pendiri organisasi Nahdlatul Ulama [NU] dan pesantren
Tebuireng di Jawa Timur); KH Khalil dari Bangkalan, Madura;
dan KH Asnawi dari Caringin, Jawa Barat. Ia menghasilkan
tidak kurang dari 26 karya, beberapa di antaranya masih
dipergunakan di pesantren-pesantren di Indonesia hingga
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kini. (Azra, 2004: 379). Karya-karya Nawawi ini selaras
dengan ide-ide dan bangkitnya pembaharuan Islam di

Indonesia pada awal abad ke-20. (Anthony Johns, 1988:
257-87).

Produktivitas Nawawi di dunia intelektual dengan
sejumlah karyanya itu tampak mendorong Asep Muhamad
Igbal untuk menggali dan mengungkap gagasan-gagasan
ulama Jawi asal Banten ini lebih mendalam dan tajam. Asep
Muhamad Iqbal tampaknya menitikfokuskan analisisnya
terhadap karya tafsir Nawawi, 7afsir Nir Marih Labid, Seperii
diketahui, karya tafsir Nawawi ini terbit pertama kali di
Makkah sekitar 1884 silam, dan merupakan tafsir berbahasa
Arab pertama yang ditulis ulama Nusantara. Para ulama
tafsir juga mengakui, bahwa tafsir Nawawi ini menempati
posisi penting dalam sejarah tafsir Al-Quran di dunia Melayu-
Indonesia setelah Tajuman Al-Mustafid karya Abdul Rauf
Al-Singkili, yang ditulis sekitar 1675.

Penelitian yang dilakukan Asep Muhamad Igbal terhadap
karya tafsir Nawawi itu didasarkan pada pendekatan tematik
dan analisis filologis kesejarahan. Penelitian ini berhasil
mengumpulkan dan mengklasifikasi ayat-ayat Al-Quran
tentang Yahudi dan Nasrani (Ahli Kitab) yang dibahas
Nawawi dalam karya tafsirnya sesuai dengan gagasan yang
dikandungnya. Paling tidak, seperti diakui Asep Muhamad
Igbal, ada empat kelompok yang berhasil ditemukan
penelitian ini tentang ayat-ayat Yahudi dan Nasrani. Pertama,
ayat yang berbicara tentang pertentangan antara kaum Yahudi
dan Nasrani dengan Nabi Muhammad dan umat Islam. Kedua,
ayat-ayat yang merespons pertentangan tersebut dan
langkah-langkah yang seharusnya dilakukan kaum Muslim.
Ketiga, ayat-ayat yang mengritik kaum Yahudi dan Nasrani.
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Dan keempat, ayat-ayal yang memuat pandangan-
pandangan positif tentang Yahudi dan Nasrani.

Yang jelas, penelitian ini memperpanjang daftar hasil-
hasil penelitian terhadap karya-karya dan pemikiran ulama
Nusantara yang terlibat dalam jaringan global, khususnya
ulama Nusantara di Makkah pada abad ke-17 sampai ke-
20—dan lebih utama lagi pemikiran Syaikh Nawawi Banten.
Penelitian yang memfokuskan pada karya tafsir Nawawi
tentang ayat-ayat Yahudi dan Nasrani ini memberi kontribusi
penting untuk merajut solidaritas, dialog, dan kerukunan
antarumat beragama, khususnya di Indonesia, yang selama
tampaknya terkoyak-koyak oleh ulah para pengikutnya
sendiri. Wallihu a’lam bi al-shawab.

Kampus UIN Jakarta, 14 April 2004.
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PENDAHULUAN

-
@ ersoalan ¢lj seputar upaya untuk memahami agama-
g@agama lain ({Aterreligious understanding) terus
menarik perhatian mereka yang berminat pada
sejarah agama. Wacana ini berupaya untuk membahas ba-
gaimana sebuah tradisi agama tertentu memandang tradisi
agama lain. Upaya ini, pada satu sisi, bertujuan untuk men-
capai adanya saling memahami antar tradisi agama yang
berbeda yang didorong oleh semangat saling mendekat antar
agama (nterreligious rapprochemend. Pada sisi lain, wacana
ini berupaya untuk menjelaskan bagaimana sebuah tradisi
agama mendefinisikan dirinya sendiri. Hal ini, pada gilirannya,
menghasilkan upaya-upaya untuk membedakan dirinya dari
tradisi-tradisi lain. Pada tahap ini, pemahaman terhadap
agama lain berubah menjadi pengukuhan definisi-diri.

A (722

Buku ini membuahas teéntang persoalan bagaimana
memahami agama-agama lain dalam konteks Islam. Secara
khusus, buku inj menjclaskan pemahaman Muslim tentang
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kaum Yahudi dan Kristen. Tak diragukan lagi bahwa sumber
utama pembahasan ini adalah Al-Quran, kitab suci yang
diwahyukan kepada Nabi Muhammad. Upaya apapun untuk
mengungkap pandangan Islam tentang Yahudi dan Kristen
harus mulai dari kitabs suci ini. Sejak awal kemunculannya,
Islam, agama termuda dari tign agama tradisi Ibrahim
(Abrahamic religions). berkembang baik dalam suasana dialog
maupun konfrontasi dengan tradisi Yahudi dan Kristen. Oleh
karena itu, dalam Al-Quran dapat ditemukan ayat-ayat yang
berbicara tentang dialog dengan kaum Yahudi dan Kristen,
kritik dan ungkapan-ungkapan positif terhadap dua komunitas
agama ini.

Fakta ini melahirkan sebuah pertanyaan penting:
Bagaimana kaum Muslim memahami ayat-ayat Al-Quran yang
mengandung baik kritikan maupun pujian terchadap kaum
Yahudi dan Kristen? Jawaban yang komprehensif untuk
pertanyaan ini dapat ditemukan dengan mengkaji literatur
Muslim yang berisi penafsiran tentang ayat-ayat tersebut,
Selama lebih dari tiga belas abad, kaum Muslim telah mera-
sakan perlunya apresiasi yang memadai terhadap Al-Quran
dan pentingnya pengungkapan makna-maknanya untuk
menjadi petunjuk bagi hidup mereka. Hal ini telah mengha-
silkan perkembangan sebuah aktivitas kesarjanaan khusus yang
dikenal dengan ifsir A-Qurin (atsic Al-Quran). Ribuan jilid
karya tafsir telah ditulis untuk memenuhi kebutuhan ini dan
mengembangkan disiplin utama ilmu keislaman ini. Karya-
karya tersebut bukan hanya ditulis dalam bahasa Arab, me-
lainkan juga dalam setiap bahasa utama pada kawasan di mana
Islam telah mengakomodasikan dirinya. Semua ini menun-
jukkan peranan penting dan sentralitas dari tradlisi tafsir dalam
perkembangan kesarjanaan Islam. Seperti diungkapkan oleh
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Charles Adams, tafsir merupakan kunc; paling penting dan
sumber paling kaya untuk mengungkapkan pentingnya Al-
Quran dalam kesadaran beragama kaum Muslim. Jacques
Waardenburg secara khusus menyatakan bahwa Al-Quran dan
karya-karya tafsir berfungsi sebagai symber pertama untuk
mengungkap informasi yang berkaitan dengan pemahaman
Muslim terhadap tradisi agama-agama Jajn.!

Fokus pembahasan bukuy ini adajah pemahaman Muslim
terhadap kaum Yahudi dan Kristen dengan rujukan khusus
kepada tafsir Al-Quran karya Syaikh Nawawi Banten, Marih
Labid ((juga dikenal dengan nama lain, A/-TafSir Al-Muniy).
Beberapa kajian sudah dilakukan untuk mengungkap pemi-
kiran-pemikiran ulama asal Banten yang terkenal ini, yang
mana ulama-ulama Saudi, Mesir, dan Syria menggelarinya
Pemimpin Ulama Hijaz Abad Empat Belas/Sembilan Belas
(Sayyid Al-‘Ulama’ Al-Hijaz Ii Al-Qam Al-Rabi* Asyn.? Karya
klasik dan penting tentang tokoh ini sudah tentu karya Snouck
Hurgronje, Mekka in the Latter Part of the 19 Century (1931).3
Dalam karya ini, Snouck memberikan informasi yang berharga
tentang bagaimana Nawawi menuntut ilmu, karir mengajar,
aktivitas mengarang dan peranan kuncinya dalam kehidupan
komunitas Jawi (sebutan umum untuk Muslim dari Asia
Tenggara ketika itu) di Makkah, Chaidar ¢ 1979) merekam sejarah
hidup Nawawi dan mencatat anekdot-anekdot yang diperkaya
dengan cerita seputar usahanya mencari informasi tentang
tokoh terkenal ini. Berdasarkan pada gambaran Snouck dalam
Mekka, Steenbrink (1984) menjelaskan secara singkat posisi
penting Nawawi dj kalangan Muslim yang berasal dari
kepulauan Melayu-Indonesia. Ia juga menggambarkan
karakteristik tertentu dari Mardfs Labid dengan membandingkan
penatsiran Marih Labid mengenai surat ‘Abasa (80:1-2) dengan
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karya tafsir lain seperti Avir Al-Tanzil karya Al-Baydiwi
dan Tafsir A-NGr karya Hashi Al-Shiddieqy.!

Selain itu, Asnawi (1984), yang memfokuskan studinya
pada persoalan teologi. Menganalisa pandangan Nawawi
tentang perbuatan manusid (a3 al-ibiad). Hafidudin (1987)
melakukan kajian awal teMang tafsir Nawawi yang berkaitan
dengan karakteristik dasarfya’s Mulyati (1992) mengkaji pan-
dangan Nawawi tentang Wsawuf sebagaimana teretleksikan
dalam Salilim Al-Fudhali. sebuah karya komentar Nawawi
terhadap Hidiyah Al-AdZk i {17 Thariq Al-Awliyd karya
Zainuddin Al-Malibari. 18 Tenjelaskan sumbangan Nawawi
dan kecenderungannyit dalam esoterisme Islam.” Wijoyo
(1997) mengkaji peranan Penting Nawawi dalam tradisi gloss
(syarly, komentan) Islam. Ménggunakan praktis cultural habitus
sehagai kerangka konscPlual, ia menganalisa Karya-karya
Nawawi sebagai alat untuk memahami peranan tersebut da-
lam proses transmisi ilmu keislaman di nusantara.” Mohamad
Solek (1998), menggunakin pendekatan sejarah dan analisa
tekstual, menganalisa pandangan Nawawi tentang hukum
Islam. Secara khusus i1 memusatkan perhatiannya pada
analisa pandangan Nawawi tentang hukum keluarga Islam
sebagaimana terefleksikan dalam Bib Al-Nikih dari Nihi yilh
Al-Zayn fi Irsyad Al-Mubtadiin, karya komentar Nawawi atas
Qurrat Al--Ayn bi Muhimmit Al-Din i Al-Figh ‘ald Madzhab
Al-Imim Al-Syiti7 karya Zainuddin Al-Malibari.®

Harus diakui bahwa studi-studi tersebut di atas menaruh
sedikit perhatian pada ide-ide Nawawi yang terdapat pada
karya tafsirnya, Marih Labid, padahal karya ini dipandang
sebagai karya Nawawi yang paling prestisius. Anthony Johns
mengisi kekurangan ini dengan studi pendahuluannya yang
berharga mengenai karya tafsic setebal dua jilid ini dalam
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kerangka transmisi ilmu keislaman terutama tafsir Al-Quran
di dunia Melayu-Indonesia.? Tetapi, sejauh ini belum ada
perhatian yang cukup dicurahkan pada pandangan-pan-
dangan Nawawi tentang komunitas agama-agama lain. Pen-
tingnya studi tentang isu ini tCr letak pada kenyataan bahwa
Nawawi dipandang sebagai s€orang tokoh besar dalam per-
kembangan Islam di dunia Melayu-Indonesia modern. Studi
apapun tentang ulama yang luar biasa ini bukan hanya akan
memberikan sumbangan pada Peémahaman lebih jauh tentang
pemikiran-pemikirannya, melainkan juga akan mengungkap
latar belakang sosial-kesejarahan di mana ia hidup dan menulis
karya-karyanya. Studi tentang pandangannya mengenai
agama-agama lain, di antaranya, akan membantu menjelaskan
pandangan dominan tentang isu ini yang dipegang oleh
kebanyakan Muslim di nusantara.

Dalam upaya mengungkap pandangan Nawawi tentang
komunitas agama-agama [ain, Pertanyaan-pertanyaan berikut
ini perlu diajukan: Prosedur penafsiran apa yang digunakan
Nawawi untuk menafsirkan ayat-ayat yang berkaitan dengan
kaum Yahudi dan Kristen? Bagaimana ia memandang baik
kritikan maupun pujian Al-Quran terhadap kedua komunitas
agama ini? Berhubung Nawawi juga memiliki kesadaran politik
dan bersikap anti-kolonial,' pertanyaan-pertanyaan berikut
juga patut dikemukakan: Apakah situasi sosial-politik baik di
tanah airnya maupun di Makkah ketika itu mempengaruhi
penafsirannya tentang ayat-ayat Yahudi dan Kristen? Lebih
spesifik, apakah sikap anti-kolonialnya menentukan
pemahamannya tentang ayat-ayat ini mengingat secara faktual
pemerintah kolonial Belanda adalah kaum Kristen?

Untuk menjawab semua pertanyaan ini, metode berikut
digunakan. Metode ini melibatkan penggunaan indeks ayat
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Al-Quran (c'onc‘orf/”nce). pembacaan yang teliti atas teks
ayat dan pengkajial Penafsiran Nawawi atas ayat-ayat yang
berkaitan. Pertama, Kita merujuk pada indeks ayat Al-Quran
untuk mendapatkad? semua rujukan dan penunjukan yang
mungkin kepada Kaum Yahudi dan Kristen sebagai komunitas
keagamaan. Dalam hal ini, kita menggunakan indeks Al-
Quran yang terbaik Sejauh ini, Mujam Al-Mutahras li Alfazh
Al-Qurin Al-Kurim? karya Muhammad Fuad *Abd Al-Bagi'!
dan indeks Al-Quran berbahasa Indonesia, Konkordansi
Quran karya Ali Audah, yang disusun berdasarkan pada
Mujam.? Beberapi ayat bisa dikumpulkan relatit mudah
dengan merujuk Pada frase-frase yang menunjuk secara
langsung kepada Kaum Yahudi dan Kristen seperti a/-yahid,
hidi, alladzina hada, dan ahl al-tauric untuk kaum Yahudi
dan al-nasiri, nashring, dan ahl al-infil untuk kaum Kristen.
Tetapi, kebanyakan ayat dikumpulkan dengan merujuk pada
frase-frase yang tidak secara langsung menunjuk pada dua
komunitas ini, yakni frase-frase yang menunjuk pada mereka
yang diberi kitab suci seperti ahl al-kitih (kaum pemilik
Kitah), allaclzina Gt al-kitih (mereka yang diberi Kitab),
allaclzina deaynifum al-kicib (mereka yang Kami beri Kitab)
dan allaclzina Grd nashib min al-kitib (mereka yang diberi
bagian dari Kitab).

Setelah dikumpulkan, ayat-ayat yang berkaitan di-
klasifikasikan ke dalam beberapa kelompok sesuai dengan
gagasan yang dikandungnya. Kelompok pertama terdiri dari
ayat-ayat yang berbicara tentang pertentangan antara kaum
Yahudi dan Kristen dengan Nabi Muhammad dan kaum
Muslim pengikutnya. Kelompok kedua merupakan ayat-ayat
yang berisi respon Al-Quran terhadap pertentangan tersebut
dan tindakan-tindakan yang seharusnya dilakukan oleh kaum
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Muslim dalam menghadapi oposisi kaum Yahudi dan Kristen.
Ayat-ayat yang mengkritik kaum Yahudi dan Kristen
Mmenempati kelompok ketiga. Kelompok yang terakhir
terdiri dari ayat-ayat yang memuat pernyataan-pernyataan
positif tentang kedua komunitas keagamaan tersebut.'

Langkah selanjutnya adalah menemukan ayat-ayat ter-
sebut dalam tafsir Nawawi, Marih Labid dan menganalisa .
bagaimana Nawawi menafsirkannya.Tugas ini menuntut
pembacaan yang seksama dan kesabaran karena tafsir
Nawawi tidak menunjukkan pada kita nomor ayat pada
seluruh surat Al-Quran. Kita hanya mendapati tanda per-
mulaan sebuah surat.

Pembahasan dalam buku ini dibagi menjadi lima bab. Bab
pertama berupa pendahuluan; berisi penjelasan tentang topik
pembahasan, fokus permasalahan dan metode yang digunakan
untuk mengkaji permasalahan. Bab dua menggambarkan
hubungan sosial-keagamaan antara nusantara dan Makkah pada
abad sembilan belas, Penjelasan tentang ini akan memberikan
kepada pembaca latar belakang sejarah di mana tokoh kita,
Nawawi Banten, hidup dan menulis karya-karyanya. Bab ini
mulai dengan pembahasan tentang fenomena meningkatnya
jumlah jemaah haji dari nusantara meskipun adanya pengawasan
dan pembatasan yang dilakukan oleh pemerintah kolonial Belanda.
Kemudian, bagian ini menjelaskan tumbuhnya sebuah komunitas
pemukim asal nusantara sebagai konsekuensi dari meningkatnya
jemaah haji. Bab ini juga menggambarkan tradisi pembelajaran
di Makkah terutama ci Masjid Al-Harim, satu-satunya lembaga
pendidikan tinggi di Hijaz ketika itu. Bab ini diakhiri dengan
sebuah kesimpulan. 7

Bab tiga menjelaskan biografi Syaikh Nawawi Banten.
Bagian ini memberikan gambaran tentang usaha Nawawi dalam
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menuntut ilmu, karir mengajarnya dan murid-muridnya yang
terlibat dalam jaringan penyebaran pandangan sosio-politiknya
di tanah kelahiran mereka. Sedikit informasi tentang keluarga
Nawawi juga disinggung di sini. Lalu, bab ini menjelaskan
tentang jumlah karya-karya Nawawi, karya yang diterbitkan
dan karya yang dipergunakan dalam kurikulum pesantren di
Indonesia. Bab ini ditutup dengan sebuah kesimpulan.

Pandangan-pandangan Nawawi tentang kaum Yahucli
dan Kristen sebagaimana terrefleksikan dalam tafsirnya akan
dibahas pada bab empat. Bagian ini mulai dengan penjelasan
mengenai karyva-karya tafsir periode awal di dunia Melayu-
Indonesia schelum kemunculan Maridh Labid karya Nawawi.
Bagian ini juga menjelaskan karakteristik umum dari Afarih
Labid dan popularitasnya di lingkungan pesantren. Selan-
jutnya, bagian ini membahas tentang pemahaman Nawawi
terhadap kaum Yahudi dan Kristen berdasarkan
penafsirannya atas ayat-ayat Al-Quran yang berkaitan
dengan dua komunitas agama ini. Topik yang dibahas
meliputi oposisi kaum Yahudi dan Kristen terhadap agama
baru, respons Al-Quran atas oposisi tersebut, kritik Al-Quran
atas kaum Yahudi dan Kristen, dan sikap dan pernyataan
positif terhadap kedua komunitas agama ini. Bab ini, seperti
biasa, diakhiri dengan sebuah kesimpulan.

Bab terakhir dimaksudkan untuk memberikan kepada
pembaca sebuah kesimpulan umum dari keseluruhan
pembahasan buku ini.**!
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Bab Dua

NUSANTARA DAN MAKKAH
PADA ABAD SEMBILAN BELAS

sebagian besar masa hidupnya di Makkah, dikenal
&Qsebagai salah satu ulama yang berpengaruh besar
dalam perkembangan Islam di kepulauan Melayu-Indonesia.
Ketokohannya terletak, antara lain, pada fakia bahwa ia
memberikan sumbangan yang luar biasa bagi pembentukan
Islam dengan corak tertentu di nusantara. Banyak ulama
Indonesia di akhir abad sembilan belas dan awal abad dua
puluh menjadi murid Nawawi Banten selama mereka me-
nuntut ilmu keislaman di Makkah atau setidaknya
terpengaruh olehnya melalui pembacaan karya-karyanya.
Karya-karya Nawawi yang luas dipergunakan di kurikulum
pesantren dewasa ini menjadi bukti lain atas peranan
pentingnya dalam kesarjanaan agama di nusantara.'

§g® )%; yaikh Nawawi Banten, tokoh yang menghabiskan

Nawawi Banten adalah ulama-guru yang mewakili suatu
kelompok tertentu dari Muslim Indonesia yang tumbuh pesat
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pada abad sembilan belas. Mereka adalah Muslim yang
menempuh perjalanan penuh risiko ke Makkah untuk
menunaikan haji meskipun banyak upaya pembatasan yang
dilakukan oleh pemerintah kolonial Belanda ketika itu.
sctelah menunaikan haji, mereka tinggal lebih lama di tanah
Hijaz untuk meningkatkan pengetahuan agama mereka dan,
dalam beberapa kasus, menjadi pemukim tetap di Makkah.
Sudah pasti bahwa pengetahuan tentang Makkah dalam
hubungannya dengan Muslim dari kepulauan nusantara pacda
abad sembilan belas sangat berharga dalam konteks ini.
Latar belakang sejarah ini penting dalam hal bahwa informasi
ini akan memberikan gambaran tentang situasi sosial-historis
di mana Nawawi memainkan peranan pentingnya dalam
kesarjanaan Islam dan bagaimana karya-karyanya mesti
dibaca dan dipahami.

Pada bagian ini, kita akan menjelaskan latar belakang
scjarah dalam konteks dua wilayah di abad sembilan belas
yang secara geografis dan politik berbeda, tetapi dari sudut
keagamaan saling terkait erat. Yang pertama adalah
kepulauan nusantara di mana kaum Muslimnya merupakan
jumlah terbanyak dari jumlah jemaah haji internasional. Yang
kedua adalah Hijaz di mana Muslim nusantara menunaikan
haji, menuntut ilmu, dan, dalam beberapa kasus, bermukim.

"ang signifikan bagi kita di sini adalah menjelaskan pesatnya
pertumbuhan jumlah jemaah haji nusantara, peningkatan
jumlah pemukim nusantara di Makkah, dan kehidupan sosio-
keagamaan di Makkah pada abad sembilan belas.

A. Meningkatnya Jumlah Jemaah Haji

Sejak dulu sampai sekarang, Muslim nusantara memiliki
minat yang luar biasa untuk menunaikan haji. Dalam kos-
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mologi Jawa dan wilayah lain di Asia Tenggara, apa yang
disebut dengan pusat kosmos (censre of cosmos), titik temu
antara yang profan dan yang sakral, memainkan peranan
penting dalam kehidupan Masyarakat. Orang suka mengun-
jungi kuburan orang-orang yang dihormati, leluhur, gunung
suci, dan tempat lain yang dipercaya sakral, bukan hanya
untuk tujuan ibadah dan persembahan, tetapj juga untuk
memperoleh ilmu sakral dan legitimasi politik 2

Ketika terjadi islamisasi i nusantara, Makkah beralih
menjadi pusat kosmos menggantikan tempat-tempat yang
sebelumnya memegang posisi ini. Perubahan fokus ini logis
karena Makkah bagi Muslim dipandang sebagai pusat semesta
(centre of universe); Makkal adalah tempat di mana wahyu
diturunkan; arah ke mana Muslim sedunia menghadap dalam
shalat; dan salah sary pusat di mana Muslim menuntut ilmu
keagamaan., Pandangan ini, samping faktor-faktor lain
yang akan dijelaskan nanti, membanty menjelaskan fenomena
tingginya minat Muslim nusantara untuk naik haji ke Makkah.

Meskipun tidak ad: data statistik, catartan sejarah mem-
perlihatkan bahwa sejumlah Muslim nusantara sudah me-
laksanakan ibadah haji pada abad tujuh belas dan delapan
belas. Hubungan antary kepulauan Melayu-Indonesia dan
Hijaz sangat erat dalam hal banyak Muslim darj kawasan
ini sclama berabad-albacl menganggap Makkah sebagai
kawasan yang sangat penting dalam kehidupan sosio-
keagamaan dan politik Muslim Melayu-Indonesia.

Kita sedikit sekalj mengetahui nama-nama Muslim nu-
santara yang pergi haji sebelum abad sembilan belas. Meski-
pun demikian, beberapa sumber sastrawi menyebutkan se-
jumlah Muslim yang mengadakan perjalanan ke Makkah
Seperti penyair besar abacl tujuh belas, Hamzah Fansuri, yang
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menyebarkan gagasan walidar al-wujiid (kesatuan wujud)
setelah ia menunaikan haji dan menuntut ilmu di Makkah
dan Yerusalem.? Syaikh Yusuf Makassar berkelana ke Arabia
pada tahun 1644 dan kembali ke nusantara sekitar tahun
1670. Setelah menunaikan haji, ia memperpanjang masa
tinggalnya untuk belajar bersama ulama-ulama tradisi sufi
terkemuka seperti Ibrithim Al-Kurani di Madinah. Sekembali-
nya ke tanah air, ia tidak hanya menyebarkan gagasan-
gagasan tarckat sufi Khalwatiya, tetapi juga memegang
posisi penting sebagai penasehat Sultan Ageng Tirtayasa
di Kesultanan Banten. Ketika Vereenigde Oost-Indies
Compagnie (VOC; Perusahaan Dagang Hindia Timur, didiri-
kan tahun 1602 dan bubar tahun 1799) mendukung Sultan
Haji untuk mengusir Sultan Ageng, ayahnya sendiri, Syaikh
Yusuf bersauma dengan para pengi-kutnya memimpin oposisi
melawan perusahaan dagang Belanda itu. Setelah perlawa-
nan selama dua tahun, ia tertangkap dan diasingkan ke Srilangka

Tokoh Muslim lain yang pergi ke Makkah dan kota
lainnya di Hijaz adalah Abdul Rauf Singkil yang kemudian
menempati posisi penting di Kesultanan Aceh. Ia dianggap
sebagai pendiri tarekat sufi Syattariyah di kepulauan Melayu-
Indonesia dan penulis Tarjumin Al-Mustafid, tafsir lengkap
Al-Quran pertama dalam bahasa Melayu.® Karena kurangnya
data historis, sangat mungkin di samping ketiga tokoh di
atas, masih bany:k orang nusantara yang tidak tercatat
namanya pergi haji dan bermukim di Makkah dan Madinah.
Cukuplah dikatakan bahwa sejuk kedatangan Islam ke
kepulavan Melayu-Indonesia, Muslim dari kawasan ini telah
memberikan perhatian yang besar terhadap ibadah haji
sebagai wujud dari kesalehan, ketaatan terhadap agama
dan kebanggaan kultural (cultural prestige).
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Barulah pada paruh kedua abad sembilan belas kita
memperoleh data statistik mengenai haji dari nusantara.
Vredenbregt mencatat bahwa jemaah haji nusantara mencapai
antara 10-12 persen dari jumlah keseluruhan jemaah haji
internasional. Sebuah studi yang dilakukan pada pertengahan
abad sembilan belas menunjukkan bahwa jumlah jemaah
haji nusantara berjumlah sekitar 2000 orang setiap tahunnya.
Jumilah aktualnya mungkin melebihi catatan ini karena studi
ini hanya mencatat jemaah haji yang mengajukan permohonan
paspor yang diwajibkan oleh pemerintah kolonial Belanda.¢

1. Upaya-Upaya Pembatasan Haji

Pada kenyataannya, pesatnya jumlah jemaah haji
nusantara membuat VOC, dan kemudian pemerintah kolonial
Belanda, merasa khawatir, Kekhawatiran ini erat kaitannya
dengan sikap mereka terhadap Islam yang dipengaruhi oleh,
dalam tingkat tertentu, kepentingan dagang dan politik
mereka. Mereka menganggap haji secara politik berbahaya.
Seiring meningkatnya jumlah Muslim nusantara yang pergi
haji ke Makkah, VOC, dan kemudian pemerintah kolonial
Belanda, membuat suatu kebijakan tentang haji yang disebut
dengan hajji-policy. Karena pengetahuan mereka tentang
Islam terbatas, mereka memandang orang yang pergi haji
seperti pendeta dalam agama Kristen. Mereka menganggap
orang yang pergi haji mendapat penghormatan besar dari
masyarakat dan dalam kasus tertentu, memiliki kekuatan
Supernatural. Para haji bisa dengan mudah menyebarkan
perasaan tidak puas di kalangan masyarakat dan mendorong
mereka untuk melawan VOC dan, nantinya, kekuasaan
pemerintah kolonial Belanda. Oleh karena itu, VOC dan,
kemudian, pemerintah kolonial membuat berbagai peraturan
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yang dimaksudkan untuk membatasi pertumbuhan jemaah
haji nusantara, mempertahankan kekuasaan mereka atas
wilayah nusantara, dan akhirnya mengamankan berbagai
kepentingan dagang mereka.

Vredenbreg: memberikan informasi berharga tentang
upaya pembatasan ini. Pada tahun 1664, VOC tidak meng-
izinkan tiga orang haji asal Bugis yang baru datang dari
Makkah untuk mendarat di Batavia dan memutuskan untuk
mengasingkan mereka ke Cape dengan alasan kedatangan
mereka akan menimbutkan berbagai dampak scrius di
tengah penduduk setempat. Tetapi, pada kesempatan lain,
atas permintaan scorang pangeran dari Banten, VOC
mengizinkan beberapa Muslim nusantara untuk pergi haji.
Pada tahun 1683, ada peraturan yang mengharuskan
memperlakukan ulama-ulama di daerah dengan berbagai
pertimbangan khusus. Sebuah dekrit tentang larangan jemaah
haji kembali ke tanah air dengan kapal VOC dibuat pada
tahun 1716. Pada tahun yang sama, sepuluh orang haji
diizinkan mendarat meski dengan pengawasan ketat.”

Upaya-upaya pembatasan tersebut menunjukkan bahwa
sikap VOC terhadap haji berubuah-ubah. Hal ini
dimungkinkan karena mercka menafsirkan peraturan-
perituran tentang haji sejauh tidak menghalangi haji sebagai
ckpresi kesalehan agama. Mereka mengatur haji sejauh
memberikan keuntungan dalam bentuk sistem monopoli,
yakni ambisi mereka untuk mengontrol semua pelayaran.®

Setelah VOC kolaps, pemerintah kolonial Belanda me-
megang kendali kekuasaan. Pada tahun 1810 Daendels me-
ngeluarkan sebuith peraturan yang memerintahkan “Pendeta
Islam” (Mohammedan Priests) untuk melengkapi diri mereka
dengan paspor kalau ingin bepergian dari suatu tempat ke
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tempat lainnya di Jawa dengan maksud menghindari terjadinya
kekacauvan. Pemerintah Inggris pada tahun 1811 mengeluar-
kan sebuah surat edaran yang berisi peringatan kepada
Mmasyarakat akan bahaya *saids (sayyid) dan ‘nasive priests
(pendeta lokal) yang disebutnya sebagai ‘pengacau’ ?

Pada paruh pertama abad sembilan belas, pemerintah
kolonial Belanda menerbitkan dua resolusi yang memerin-
tahkan pembatasan yang lebih ketat terhadap haji. Resolusi
1825 dan 1831 dibuat untuk mengurangi jemaah haji se-
banyak mungkin dengan cara mewajibkan calon haji mem-
bayar paspor haji yang sangat mahal. Menurut resolusi 1825,
denda yang mahal akan dikenakan kepada haji yang tidak
membeli paspor ini. Selain itu, residen (pejabat tinggi
pemerintah kolonial) diperintahkan melalui surat rahasia
untuk menge-cilkan minat orang membeli paspor haji dan
para bupati harus menggunakan pengaruh mereky untuk
membatasi masyara-kat menunaikan haji. Pada tahun 1852,
sehuah resolusi di-keluarkan untuk menggantikan dua
resolusi tersebut yang menyatakan bahwa paspor haji masih
wijib, tetapi pajak atas haji dihapuskan. 10

Pada paruh kedua abad sembilan belas, pemerintah
kolonial menerapkan tindakan yang lebih ketat dalam hayji-
policy-nya. Seperti dijelaskan oleh Vredenbregt, pada tahun
1859 sebuah resolusi haji dikeluarkan dengan ketentuan
sebagai berikut: (1) Calon haji harus memiliki sertifikat yang
dikeluarkan oleh bupzti yang menyatakan bahwa ia mem-
punyai dukungan keuangan yang cukup buat biaya perjalan-
an haji dan keluarga yang ditinggalkannya; (2) Sekembalinya
dari Makkah, seorang haji diwajibkan menjalani apa yang
disebut dengan ujian haji untuk membuktikan bahwa ia
benar-benar telah mengunjungi Makkah: (3) Ia diperbolehkan
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menggunakan gelar haji dan memakai pakaian khusus
seorang haji jika ia lulus ujian haji tersebut."

Snouck Hurgronje, Islamolog Belanda terkemuka yang
bekerja untuk pemerintah kolonial, mengkritik peraturan ini.
Ia berpendapat bahwa pemerintah kolonial tidak perlu
mengatur secara resmi soal gelar dan pakaian haji. Upaya
pembatasan haji justru akan menghalangi apa yang pemerintah
kolonial ingin capai. Mayoritas haji hanya layak mendapat
perhatian clari segi data statistik; mereka secara politik tidak
berbahaya dan tidak perlu ditakutkan. Alih-alih, Snouck
menyatakan, bahaya lebih besar ada di kalangan mugimin,
haji yang memperpanjang masa tinggal mereka setelah
melaksanakan haji dan menetap di Makkah. Ia merekomen-
dasikan suatu Islamic Policy berkaitan dengan mugimin dan
haji ini. Policy ini dibuat berdasarkan ide penyckatan
(compartmentalization) di mana Islam dipisahkan ke dalam
dua entitas: entitas keagamaan murni, di mana Snouck me-
nyarankan netralitas pemerintah, dan gerakan politik, di mana
ia merckomendasikan pengawasan dan ikut campur pe-
merintah demi terpeliharanya kekuasaan dan otoritasnya. Jadi,
pada tahun 1889, di bawah kepenasehatan Snouck Hurgronje,
pemerintah kolonial Belanda mulai menjalankan Zsfamic
Policynya."” Sebagai konsekuensi dari kebijakan ini, tindakan
yang keras terhadap haji mulai dikurangi.

2. Minat Pergi Haji Terus Meningkat

Meskipun banyak peraturan dikeluarkan pemerintah
kolonial Belanda pada abad sembilan belas untuk membatasi
jemaah haji, jumlah orang yang pergi haji justru meningkat
luar biasa. Minat ini bukan hanya luar biasa dari segi data
statistik, tetapi juga dari segi jumlah keseluruhan jumlah
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jemaah haji internasional.!3 Semua ini menunjukkan bahwa
tindakan apapun yang dilakukan pemerintah kolonial
Belanda untuk menahan gelombang haji ke Makkah tidaklah
mampu menghalangi minat Muslim nusantara untuk pergi
haji. Hal-hal berikut bisa membantu menjelaskan fenomena
dua wilayah yang secara geografis terpisahkan.

Setelah dihapuskannya Cultuurstelsel, kontrak yang
dibuat antara wakil pemerintah kolonial dan kepala desa
yang mengikat penduduk desa pada kerja kontrak tertentu,
penduduk desa mulaj menianam tanaman komersial dan
akibatnya uang melimpah di pedesaan. Inj bertepatan
dengan produksi bahan-bahan mentah oleh perusahaan-
perusahaan Barat yang membuat kehidupan ekonomi
pedesaan lebih dinamis.®

Perubahan struktur ekonomi inj mengakibatkan mun-
culnya kelas baru di kalangan pedagang dan petani yang
memainkan peranan penting dalam kehidupan ekonomi
pedesaan. Harus dicatat bahwa fenomena inij utamanya
terjadi di Jawa pada dekade-dekade akhir abad sembilan
belas, kemudian menyebar ke pulau-pulau di luar Jawa
pada-awal abad dua puluh.'s Menarik dicatat bahwa kelas
baru ini memiliki spirit islami meskipun muncul dalam
bayang-bayang masyarakat kapitalis Barat. Bagi mereka dan
orang Indonesia umumnya, manifestasi dari meningkatnya
kesejuhteraan mereka adalah melaksanakan ibadah haiji.

Terdapat perubahan lain yang memberikan kontribusi
bagi meningkatnya haji nusantara pada abad sembilan belas.
Yakni, pertumbuhan penduduk, penyebaran Islam ke wilayah-
wilayah yang sebelumnya tidak mengalami islamisasi,
meningkatnya komunikasi dan transportasi antara nusantara
dan Hijaz yang membuat pelayaran menjadi lebih singkat
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dan nyaman, dengan digantikannya kapal layar dengan kapal
uap dan dibukanya Terusan Suez pada Nopember 1869,
pembangunan rel kereta api dan pelayaran antar pulau nu-
santara, meningkatnya pelayanan kesehatan dan keamanan
selama di perjalanan, dan faktor non-manusia seperti tahun-
tahun haji akbarte

Sejak abad sembilan belas, haji dari dunia Melayu-
Indonesia menempati proporsi tertinggi dari seluruh jemaah
haji. Jumlah tersebut sangat luar biasa mengingat jarak yang
jauh, pembatasan sccara politik, kesulitan dan biaya tinggi.
Seperti dinyatakan oleh William Roff, pergi haji bagi Muslim
Asia Tenggara bermakna “sebagai rite of passage, yang
menandai transisi dari satu keadaan ke keadaan lainnya,
dan sebagai ritval of affliction, upaya untuk mengatasi atau
menghindari nasib buruk yang sudah terjadi atau
dikhawatirkan terjadi.”"”  Penjelasan apapun yang diberikan
untuk menjelaskan fenomena luar biasa ini menunjukkan
bahwa secara menakjubkan pergi haji telah menarik minat
dan perhatian Muslim dunia Melayu-Indonesia.

B. PC“II.IIZiI’n /'\SEI] Nusantara (li I\’Ialzlzah

Menurut Nico Kaptein, Muslim nusantara di Makkah
terbagi ke dalam dua kategori: pertama, kelompok haji,
dan kedua, pemukim yang tinggal secara permanen di
Makkah.' Dalam konteks pembahasan ini, kita akan
menijelaskan lebih jauh kategori yang kedua.

Data statistik menunjukkan bahwa jumlah mereka yang
berangkat ke Makkah untuk berhaji ternyata lebih besar di-
banding mercka yang kembali ke tanah air mereka. Pada
periode antara tahun 1853-1858, misalnya, jumlah haji yang
kembali dari Makkah kurang dari setengah jumlah mereka
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yang berangkat haji. Sejumlah alasan bisa menjelaskan data
ini seperti banyaknya jemaah yang meninggal di perjalanan
atau dijual menjadi budak. Meskipun demikian, penjelasan
terbaik yang hisa diberikan untuk perbedaan ini adalah
bahwa dalam jumlah yang signifikan banyak haji
memperpanjang masa tinggal mereka di Kota Suci dan
banyak dari mereka menetap secara permanen di sana !®

Jumlah pemukim darj kepulauan Melayu-Indonesia telah
meningkat sejak pertengahan abad sembilan belas, Mereka
membentuk sebuah BrUp yang disebut dengan komunitas
Jawi, berasal dari kawy Arab Jiwah yang digunakan oleh
orang Arab untuk merujuk pada seluruh kepulauan di Asia
Tenggara. Dalam bahasa Arab, para pemukim ini diseburt
muqimin. Mereka menghabiskan sisa atau sebagian besar
masa hidup mereka di Makkah utamanya untuk tujuan ibadah
dan menuntut ilmuy keagamaan, 2

Snouck Hurgronje, yang pernah tinggal di Makkah
selama lima bulan pada tahun 1885 setelah secara formal
masuk Iskim, memberi kit gambaran yang bagus mengenaj
para pemukim ini melaluj observasinya tentang Makkah dj
dekade-dekade akhir abad sembilan belas dalam bukunya
Mekka in the Latter Par of the 19" Century. Tidak dira gukan
lagi, karya ini merupakan sumber terbaik mengenaj
pemukim Jawi di Makkah pada abad sembilan belas.

Mengenai jumlah pemukim Jawi, Snouck Hurgronje tidak
memberi informasi tentang berapa banyak Jawi yang menetap
di Makkah pada periode ia berada di sana, Meskipun demikian,
kita. memperoleh informasi, seperti dicatat Kaptein, bahwa
pada penghujung abad sembilan belas jumlah mereka sekitar
5600 dlari 125.000 total penduduk Makkah termasuk mereka
yang lahir di Makkah dari ayah keturunan Jawi, tetapi tidak
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termasuk anak-anak di bawah umur 10-12 tahun.?' Pada
perempat kedua abad dua puluh, menurut laporan van der
Plas yang menjabat konsul Belanda di Jeddah ketika itu,
pemukim Jawi berjumlah sekitar 100.000 orang.?

1. Inti Pemukim Jawi

Komunitas pemukim Melayu-Indonesia terdiri dari ber-
bagai kelompok professional seperti agen haji yang merekrut
calon haji dari daerah asalnya, pedagang, dan pelayan yang
bekerja untuk Muslim nusantara atau orang Arab Makkah.
Mercka terbagi berdasarkan wilayah asal mereka di nusantara.?
Tetapi, inti dari komunitas Jawi adalah kelompok guru dan
murid. Tak seorang pun berani datang ke Makkah kecuali
sebagai murid meskipun ia sudah memiliki ilmu keagamaan
yang cukup ketika dli tanah air. Disebabkan adanya pembedaan
berdasarkan daerah asal ketika itu, murid Jawi pertama-tama
belajar bersama guru yang berasal dari daerah yang sama
dengannya. Kemudlian, ia melanjutkan studinya kepacla ulama
Makkah dan guru Jawi yang telah memperoleh pengakuan
sebagai guru besar baik di Masjid Al-Haram maupun di
komunitas Jawi. Dalam kasus di mana seorang murid belum
bisa belajar teks Arab karena bahasa Arabnya belum memacdai,
ia belajar terlebih dahulu dengan guru Jawi yang menggunakan
bahasa Melayu sebagai bahasa pengantar. Bahasa Melayu
ketika itu merupakan lingua franca bagi kalangan pedagang
dan kaum terpelajar komunitas Jawi.*

Jawa Barat mewakili kelompok utama guru dan murid
pada setiap tingkatan umur. Di antara tokoh utama dari
wilayah Pasundan ini, Muhammad Garut dan Hasan Mustafa
dipandang sebagai guru-sarjana terkemuka. Dari wilayah
Banten, di mana penduduknya terwakili pada setiap

22‘




Nusantara dan Makkeh pada Abad Sembilan Belas '

kelompok komunitas Jawi, Syaikh Nawawi Banten, obyek
pembahasan buku ini, merupakan tokoh ulama yang paling
dihormati. Menurut Snouck Hurgronje, Nawawi Banten
adalah guru-sarjana yang terkemuka di kalangan komunitas
Jawi pada masa itu dan banyak murid yang belajar
bersamanya. Karya-karyanya yang meliputi berbagai bidang
keilmuan agama Islam dan diterbitkan di Makkah dan Kairo
begitu populer di dunia Melayu-Indonesia dan terus digunakan
sebagai kurikulum dj pesantren sampai sekarang.?

Syaikh Abdul Karim Banten dan murid terdekatnya,
Idrus Caringin, menempati posisi penting di kalangan tarekat
Qadiriyah. Abdul Karim memperoleh ijazah dari Ahmad
Khatib Sambas, pendiri tarekat Qadiriyah-Nagsabandiyah,
untuk mengajarkan tarekat kepada masyarakatnya.
Dikatakan bahwa pengaruhnya terhadap sebagian besar
pemukim nusantara dan bahkan orang Arab lebih besar
daripada tokoh-tokch yang disebutkan di atas.?®

Abdul Sukur dari Surabaya juga dipandang sebagai salah
satu guru terkemuka di antara orang Jawa. Ia belajar bersama
Sayyid Maulana Shatta, ayah Sayyid Bakri, penulis /4nar Al-T3libin,
sebuah komentar atas Qurrar A/-'A ynkarya Zainuddin Al-Malibari.
Ia menarik banyak murid dari semua golongan komunitas Jawi,
yang jumlahnya tidak kurang dari jumlah murid Nawawi.?

Pulau Sumbawa, Nusa Tenggara Barat, juga mempunyai
reputasi baik dalam penyediaan ulama bagi pemukim
Melayu-Indonesia. Abdulgani Bima merupakan ulama ter-
kenal dari generasi sebelumnya. Di antara guru yang lebih
muda, Zainuddin Sumbawa memegang posisi penting. Ia
belajar dengan guru-guru yang sama dengan Nawawij
Banten, khususnya Ahmad Zayni Dahlan dan Abdl Hamid
Daghestani. Snouck Hurgronje menyebutkan bahwa sebuah
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kumpulan doa dan ibadah berbahasa Melayu karya
Zainuddin dalam edisi litograf terbit pada tahun 1876,
jauh sebelum didirikannya kantor penerbitan milik pe-
merintah di Makkah. Pada tahun 1885-6, dua dari karyanya
yang berbahasa Melayu terbit: Sirdy Al-Hudid, komentar
atas Umm Al-Barihin karya Sanisi, dan Minhij Al-Salim,
keduanya karya tentang doktrin Islam.#

Sumatra menyediakan pemukim Jawi dengan murid
dalam jumlah yang signifikan, tetapi guru dari pulau ini
hanya menempati urutan kedua. Kebanyakan pemukim asal
Sumatra ini masuk dalam tarekat, utamanya Qadiriyah atau
Nagsabandiyah di bawah bimbingan Sulaiman Effendi asal
Turki, Khalil Pasha, Khalil Efendi, dan Syaikh Abclul Karim
asal Banten. Snouck Hurgronje hanya menycbutkim satu
guru asal Riau, Syaikh Zein, yang memberikan kuliah ke-
pada sekitar enam puluh murid di sebuah ruangan dli rumah-
nya.? Situasi pada periode ini berbeda dari periode
sebelumya di mana banyak ulama terkenal seperti Abdul
Rauf Singkil dan Abdul Samad Palembang menetap di
Makkah dan memainkan peranan kunci dalam penyediaan
guru-sarjana bagi Muslim dari dunia Melayu-Indonesia. Sejak
separuh kedua abad sembilan belas, ulama asal Banten,
Garut, dan Surabaya memegang posisi penting dalam
kehidupan intelektual Makkah seperti ulama asal Aceh,
Palembang, Bima, Sambas, Batavia, dan Banjarmasin memain-
kan peranan yang sama pada periode-periode sebelumnya.

2. DPeranan Komunitas Jawi

Sudah pasti haji memainkan peranan penting dalam
proses transmisi ide-ide keagamaan dan politik dari Makkah
ke dunia Melayu-Indonesia. Tetapi, menurut Snouck
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Hurgronje, transmisi tersebut lebih banyak dilakukan oleh
pemukim Jawi yang mengkomunikasikan ide-ide tersebut
antara Makkah dan daerah asal mereka. Guru dan murid,
kelompok inti komunitas Jawi, memainkan peranan tersebut
bagi masyarakat dan tanah air mereka. Guru secara khusus
merupakan kelompok yang paling dihormati dan mendapat
penghargaan yang tinggi dari Muslim asal daerah mereka.*

Komunitas Jawi berperan bagi nusantara sebagai agen
transmisi ide-ide yang sedang muncul di dunia Islam.
Mereka memberikan pengaruh atas tanah air mereka sebagai
perantara ide-ide keagamaan dan pengayaan sprititual.
Setelah beberapa tahun belajar di Makkah, banyak Jawi
kembali ke negeri asal mereka dan memegang posisi
sebagai guru di sekolah keagamaan, pendiri lembaga
pendidikan Islam, penghulu, pemimpin, dan pengurus
mesjid.* Banyak pemimpin keagamaan pada abad sem-
bilan belas dan dua puluh pernah menjadi bagian dari
pemukim Jawi. Mereka menetap lebih lama di Makkah setelah
melaksanakan haji untk tujuan ibadah dan menuntut ilmu.

Pengaruh ini bisa juga dilihat dalam buku-buku rujukan
yang digunakan di pesantren di nusantara. Di antara barang
dagangan yang dibawa dari Makkah adalah buku-buku karya
penulis Jawi yang menetap di Makkah atau ulama Makkah
yang dihormati oleh komunitas Jawi. Buku baru yang dibawa
dari Makkah segera menjadi bahan pelajaran di sekolah-
sekolah Islam.» Selain itu, permintaan fatwa kepada mufti
Syafi‘iyah di Makkah terus datang dari Muslim nusantara.
Berbagai kasus dikirimkan untuk dimintakan fatwanya kepada
dua ulama otoritatif, Syaikh Nawawi Banten, dan, kemudian,
mufti Ahmad Zayni Dahlan, ketika konsensus tidak tercapai
di maijlis fatwa di nusantara. Inj jelas terlihat dalam Muhimmair
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Al-Nafd'is, sebuah kumpulan fatwa berbahasa Melayu dan
Arab untuk Muslim nusantara bertanggal akhir abacl sembilan belas.?*

Scjumlah buku berbahasa Melayu dalam jumlah
signifikan yang diterbitkan di Timur Tengah pada seperem-
pat akhir abad sembilan belas menjadi saksi atas pentingnya
peranan pemukim Jawi di Makkah. Misalnya, kita bisa
menyebutkan karya Nawawi Banten, Marih Labid, tafsir
Al-Quran setebal dua jilid, diterbitkan oleh sebuah pener-
bitan di Makkah vang disponsori pemerintahan Usmani.
Selain itu, ada karya lain Nawawi yang diterbitkan di Kairo:
Lubib Al-Bayéin, buku tentang Balaghah, Dzariah Al-Yaqin,
karya tentang doktrin Islam, dan Fath Al-Mujfib, komentar
atas Al-Durr Al-Farid  karya Al-Nahrawi, guru Nawawi. %
Karya-karya Daud bin Abdullah Patani juga diterbitkan oleh
kantor penerbitan pemerintah di Makkah seperti Furid® Al-
Masd'il, karya tentang hukum dan dogma yang banyak
digunakan di nusantara, A/-Durr Al-Thamin, buku panduan
tentang dogma, Kusyf Al-Ghumuna, karya penting tentang
akhirat, dan _famAl-Fawaid, kumpulan cerita-cerita sufi dan
berbagai peringatan. Bidiyah Al-Hidiyah, komentar atas
Umm Al-Barihin karya Al-Sanusi, karya Muhammad Zein
dari Aceh, terbit di Makkah pada tahun 1883, dan A/-Durr
Al-Nafis, sebuah karya tentang dogma yang ditulis oleh
Muhammad Nafis dari Banjarmasin, terbit pada tahun 1786 di
Kairo® Semua ini menunjukkan bahwa karya-karya penulis Melayu-
Indonesia mendapat tempat yang terhormat dli kalangan penerbit
Timur Tengah dan tokoh-tokoh intelektual Arab can Turki.

Selain terlibat dalam transmisi keagamaan dan spiritual,
pemukim Jawi mempunyai pengaruh politik terhadap para
haji dan tanah kelahiran mereka. Muslim dari negara lain
datang ke Makkah dengan membawa berbagai ide politik
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dan keagamaan yang sedang hangat dj negara mereka.
Selain itu, Makkah pada abad sembilan belas berada dalam
kekuasaan kekhalifahan Usmani. Karena ity, pemukim Jawi
bukan hanya dihadapkan pada kekayaan ide-ide keagamaan,
melainkan juga terlibat dalam pertukaran ide-ide politik.
Komunikasi inj pada gilirannya membuat mereka sadar akan
keberadaan mereka sebagai bagian dari dunia Islam dan
akan situasi politik yang terjadi di tanah kelahiran mereka.
Komunitas Jawi menyampaikan isu-isu internasional tersebut
kepada sesama Muslim sedaerah asal dan murid yang
kembali ke tanah air setelah bertahun-tahun belajar di Makkah.
Pada batas tertentu, para haji yang datang setiap tahun ke
Makkah membawa ide-ide in; ke daerah asal mereka.

Pan-Islamisme, ideologi yang marak pada tahun 1870-
an dan bertujuan untuk menyatukan seluruh kaum Muslim
di dunia di bawah kepemimpinan kekhalifahan Turkj
Usmani, menarik banyak perhatian Muslim di dunia Melayu-
Indo-nesia.?” Adanya kontak dengan Muslim darj negara
lain membuat mereka sadar bahwa banyak negara Muslim
berada di bawah kekuasaan pemerintahan kafir seperti India
Islam di bawah pemerintahan Inggris dan tanah air mereka
di bawah kekuasaan Belanda. Inj menyebabkan munculnya
kesadaran bahwa tanah air mereka berada di bawah ke-
kuasaan kafir. Karena itu, muncullah ide-ide anti-kolonial
seperti ide persatuan Muslim nusantara, ide pengusiran
kolonialis Belanda dan pandangan bahwa membiarkan sebuah
negara Muslim berada di bawah kekuasaan kafir tanpa perlawanan
aclalah sikap yang bertentangan dengan perintah Tuhan.®

Sikap anti-kolonial tersebut dan wacana politik lainnya

mempengaruhi guru dan murid Jawi yang nantinya kembali
ke daerah asal mereka dj mana mereka terlibat dalam
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transmisi ide-ide tersebut kepada masyarakat mereka.”
Mungkin gerakan-gerakan anti-kolonial di Indonesia pada
abad sembilan belas dan dua puluh terinspirasi olch kontak
antara pemukim Jawi dan sesama Muslim di daerah asal mereka
mereka. Akibatnya, pemerintah kolonial Belanda merasa
ketakutan. Mereka menganggap haji dan pemukim Jawi di
Makkah sebagai ancaman serius terhadap kekuasaan mereka.

Jadi, dari sudut pandang keagamaan, komunitas
pemukim Jawi bertindak sebagai agen yang terus-mencrus
memelihara, menjaga dan menguatkan kehidupan ke-
agamaan sesama Muslim di daerah asal mereka. Jauh se-
belum bangkitnya gerakan nasionalis pada awal abad dua
puluh, mercka sudah terlibat dalam gerakan anti Belanda
dengan cara mengkomunikasikan wacana politik dalam se-
buah kerangka keagamaan di kalangan Muslim sedaerah.
Pengaruh besar yang dimiliki oleh pemukim Jawi ini men-
dorong Snouck Hurgronje untuk menyebut mereka sebagai
“jantung kehidupan keagamaan di kepulauan nusantara dan
nacli yang memompa darah segar dengan cepat ke seluruh
tubuh penduduk Muslim di Indonesia.” * Patut dicatat bahwa
karena pengaruh besar mereka inilah, Snouck Hurgronije dengan
[slimic Policy-nya membuat perubahan yang menentukan dalam
kebijakan haji pemerintah kolonial Belanda. Menurutnya, bukanlah
haji tetapi pemukim nusantara yang yang harus diawasi, dibatasi
dan diintervensi oleh pemerintah Belanda untuk menjaga
kekuasaannya atas nusantara.

C. Menuntut Ilmu di Makkah

Makkah tidak hanya menarik Muslim dari seluruh dunia
untuk menunaikan kewajiban-kewajiban agama, tetapi juga
untuk menuntut ilmu suci di bawah bayangan Ka'bah. Muslim
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biasa dan terpelajar datang ke Makkah untuk melaksanakan
haji, belajar ilmu agama dan kemudian mentransmisikannya
kepada sesama Muslim dj negara mereka. Di sini, kita akan
menjelaskan tradisi menuntut ilmu di Makkah pada abad
sembilan belas. Ini akan memberikan gambaran tentang
latar belakang di mana Muslim dari kepulauan Melayu-
Indonesia, baik para haji yang tinggal untuk beberapa bulan
maupun para pemukim yang menetap permanen, menuntut
ilmu di Tanah Suci. Kita akan mulai dengan gambaran
Burckhardt tentang belajar di Makkah ketika ia mengunjungi
kota itu pada awal abad sembilan belas:

Pembelajaran dan ilmu pengetahuan tidak bisa diharapkan
berkembang di tempat di mana setiap pikiran dipenuhi oleh
keinginan mencari kekayaan atau surga; saya kira saya punya
alasan yang cukup untuk mengatakan bahwa Makkah pada
saat ini berada di jauh di bawah kota-kota lain dengan populasi
yang sama di Syria dan Mesir termasuk dalam bidang ilmu-
ilmu keislaman. Mungkin tidak seperti ini pada periode
sebelumnya ketika sekolah negeri dan madrasah dibangun,
yang sekarang sudah beralih menjadi penginapan jemaah haji
milik masyarakat. Al-Fasi mengatakan bahwa pada masanya
terdapat sebelas madrasah di samping sejumlah pondok sufi,
atau sekolah wakaf yang tidak terlalu kaya yang juga
menyediakan penginapan bagi jemaah haji miskin. Pondok
yang terdapat di mesjid banyak yang masih berdiri, tetapi
sekarang hanya digunakan sebagai penginapan. Tidak ada
satupun sekolah umum di kota ini di mana banyak kuliah
diberikan... dan Masjid Al-Haram adalah satu-satunya tempat
di mana guru ilmu ketimuran bisa ditemukan. .. Mata kuliah di
Makkah (yakni di berbagai tempat seputar Masjid Al-Haram)
adalah, seperti biasa, hukum Islam, tafsir Al-Quran, dan hadis
Nabi."
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Gambaran ini mungkin benar pada saat Burckhardt
melakukan observasinya di Makkah pada seperempat
pertama abad sembilan belas ketika kehidupan akademik
dalam kondisi yang menyedihkan dan mandek. Perubahan
terjadi, setidaknya, ketika Snouck Hurgronje tinggal selama
beberapa bulan di Makkah pada tahun 1885, lima puluh
tahun lebih setelah observasi Burckhardt. Mungkin juga
Burckhardt hanya melihat manifestasi populer dari tradisi
keilmuan di Makkah dan teridealisasikan oleh model
pendidikan Eropa. Tetapi, ia mungkin melewatkan realitas
terdalam dari pendidikan agama di tanah suci. Terlebih
lagi, Makkah dan Madinah pacla abad-abad sebelumnya telah
memainkan peranan yang penting dalam mengkomunikasi-
kan dan mentransmisikan ide-ide baru keagamaan kepada
dunia Islam termasuk kepulauan Melayu-Indonesia.*

Secara umum, model pembelajaran di Makkah pada
abad sembilan belas masih tetap seperti pada abad-abad
sebelumnya. Nilai-nilai budaya dan hukum di Hijaz berputar
di sekitar agama. Tokoh agama memegang tugas pemelihara-
an, peningkatan dan penyebaran nilai-nilai ini. Hal yang
sama terjadi pada tradisi keilmuan dan pendidikan di
masyarakat Makkah.*

Berkaitan dengan lembaga keilmuan, Makkah memiliki
lembaga pembelajaran keagamaan dasar (a/-talim al-awwali)
vang dilaksanakan di Autdb (jamak: katieib). Di situlah semua
aktivitas belajar dilaksanakan. Kuedb bisa bertempat di se-
buah mesjid atau rumah milik seorang terpelajar yang utama-
nya mengajar ilmu keagamaan demi Allah.™ Secara umum,
sistem pembelajaran kuetdb tidak mengalami perubahan sejak
kemunculannya pada masa Dinasti Umayyah. Belajar di Auetih
berlangsung selama lima tahun. Ilmu yang diajarkan kepada
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murid meliputi keahlian dasar seperti membaca, menulis,
matematik, dan aturan ibadah dasar. Membaca Al-Quran
adalah di antara pelajaran pokok yang dipelajari di kutsdb.
Pengetahuan keagamaan dipelajari dengan cara menghafal,
lérutama ayat atau surat yang yang penting untuk keperluan
ibadah. Di kuttib tertentu, khususnya yang besar, hadis
Nabi, tafsir Al-Quran, figh, tata bahasa, dan sastra Arab
juga dipelajari. Karena kurangnya dukungan keuangan dari
pemerintah, kebanyakan kuteib didanai dari uang masyarakat
dan sumber publik lainnya.®

Jika rajin, ulet, dan punya dukungan keuangan, setelah
lulus dari kuttdb seorang murid bisa meneruskan ke rushdiye,
sekolah yang didanai oleh Pemerintah Turki Usmani, atau
muadrasalh,® sekolah yang didanai masyarakat, untuk menuntut
pendidikan yang lebih tinggi dan spesialisasi ilmu keagamaan.

Ilmu yang dipelajari di rushdiye pada umumnya
berbasiskan agama dan keahlian bahasa, yang berbeda sesuai
dengan umur dan kemampuan murid. Di rushdiye Jeddah
pada tahun 1885, misalnya, agama diajarkan pada tahun
pertama; pada tahun kedua seorang murid belajar bahasa
Persia dan Turki; dan pada tahun ketiga, ia belajar aritmetika,
geografi, sejarah, can penulisan surat. Ini bisa dibandingkan
dengan kurikulum pada masa awal abad dua puluh ketika
ilmu yang diajarkan kepada murid lebih intensif pada setiap
tahunnya termasuk bahasa Prancis, geografi, dan arsitektur.*?

Kebanyakan penduduk Hijaz tidak mengirimkan anak-
anak mereka ke rushdiye. Meskipun ilmu keagamaan bagian
dari kurikulumnys, rushdiye dipandang sebagai sekolah
sekular yang cenderung mengikis otoritas ulama dan, pada
saat yang sama, membawa murid ke arah sekularisasi. Orang
Hijaz menganggap rushdjye sebagai sarana pengturkian anak-
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anak mereka dan akhirnya menarik mereka ke pemerintahan
dan dinas militer. Hal ini mengakibatkan didirikannya
madrasa, sekolah swasta, sebagai alternatif bagi sekolah
pemerintah rushdiye. Pendirian madrasah ini merupakan
inisiatif para pedagang kaya yang saleh, suatu kelompok
yang muncul di Jeddah dan Makkah sebagai akibat
tumbuhnya perdagangan di paruh kedua abad sembilan
belas, dan para dermawan dari negara Islam lainnya.*™

Sebagai informasi, beberapa madrasah bisa disebutkan
di sini. Madrassh Al-Saulatiyah yang terkenal didirikan tahun
1875 oleh Muhammad Khalil Rahmat Allah (1818-1890),
ulama dari India. Dengan dukungan keuangan dari Saulat
Al-Nisd’, seorang perempuan Muslim yang hidup di Kalkuta
yang namanya diabadikan sebagai nama sekolah itu, Rahmat
Allah membuka sekolah itu dengan tujuan menyediakan
pendidikan agama dan ilmiah bagi anak-anak penduduk
asing yang tinggal di Makkah. Muslim India lainnya, Abdul
Haq Qari, membuka sebuah muadrasah, Al-Fakhriyyah, pada
tahun 1879 dengan bantuan keuangan dari para haji, orangtua
murid dan khedive Mesir. Di Jeddah, dua orang Mesir dan
tiga orang Jeddah membangun sekolah dasar agama Al-Najah."

Sejauh hubungannya dengan sistem pendidikan, bisa
dikatakan bahwa kurikulum yang diajarkan kepada murid
dan model pembelajaran yang digunakan di madrasah tidak
hberbeda dengan kurikulum dan model di rushdiye. Tetapi,
bahasa Turki tidak lagi menjadi bahasa pengantar, digantikan
dengan bahasa Arab. Sekolah model ini lebih banyak ter-
jangkau oleh semua masyarakat. Sistem muadrasahy tampaknya
dirancang untuk memenuhi tantangan sekolah modern dan
kebutuhan keagamaan, Selain itu, sejalan dengan reformasi
pendidikan, beberapa madrasah dibuka untuk perempuan,
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seperti Madrasah Al-Hazaziyah, Madrasah Al-Falah,
Madrasah Raudat Al-Atfal, dan Madrasa Asyih. Ilmu yang
dipelajari meliputi pengetahuan agama, keahlian bahasa,
menulis, membaca, dan keahlian merawat rumah,5

Perubahan inj barangkali dipengaruhi oleh reformasi
pendidikan yang terjadi di Mesir dan India pada separuh
kedua abad sembilan belas. Fakta bahwa kebanyakan
pendiri dan guru madrasah datang dari dua negeri tersebut
membantu menjelaskan perubahan penting di bidang
pendidikan ini. Fenomena ini terjadi akibat adanya kontak
antara penduduk Makkah dengan para haji dari seluruh
dunia. Di Makkah, para haji kemudian menyampaikan ide-
ide dan peristiwa-persitiwa yang terjadi di negeri mereka
kepada ulama Makkah dan sesama Muslim dari negara lain.

Selain rushdiye dan madrasah, Al-Masjid Al-Haram di
Makkah dan Masjid Al-Nabawi di Madinah memberi kesempatan
bagi murid yang sudah menyelesaikan pendidikan kuttib-nya
untuk menempuh studi agama yang lebih tinggi. Pada abad
sembilan belas, seperti pada waktu-waktu sebelumnya, Al-
Masjicd Al-Haram, meminjam istilah yang digunakan Snouck
Hurgronje, adalah “satu-satunya gedung universitas dj
Makkah.”! Ahmad Zayni Dahlan (w. 1886), yang memengang
jabatan Shaykh Al-‘Ulama’ ketika Snouck Hurgronje
mengunjungi Makkah pada tahun 1885, mengatur jalannya
pengajaran seperti seorang rektor universitas.5?

Sekali lagi, Snouck Hurgronje memberi kita gambaran
yang berharga tentang pembelajaran di universitas Masjid
Al-Haram. Kegiatan belajar-mengajar dilaksanakan di halagah
(lingkaran murid). Para murid mempunyai kebebasan untuk
memilih /alga sesuai dengan minat dan ilmu yang ingin
dipelajarinya. Para murid tersebut, yang umurnya berkisar
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antara enam belas dan empat puluh tahun, membentuk sebuah
lingkaran yang terdiri dari sepuluh sampai enam puluh
mengelilingi seorang profesor. Kuliah benar-benar terbuka
dan gratis. Tidak ada pendaftaran. Siapapun boleh menghadiri
kuliah sebagai peserta tetap, sekedar ingin tahu atau mencari
barakah (berkah). Menurut Yatim, ada sekitar dua puluh lima
halaqgah di Masjid Al-Haram pada abad sembilan belas.*

Mayoritas murid datang dari negara lain karena pada
umumnya penduduk asli Makkah memiliki semangat
menuntut ilmu yang rendah. Jika bahasa ibu mereka bukan
bahasa Arab. mereka harus mengikuti pelajaran-pelajaran
dasar bahasa Arab sebelum memasuki ruang kuliah yang
besar di Masjid Al-Haram. Beberapa murid sudah memiliki
kemampuan bahasa Arab yang memadai sewaktu di negara
asal mereka untuk menghadiri kuliah di Al-Masjid Al-Haram.
Tetapi, kebanyakan dari mereka tidak siap untuk mengikuti
pelajaran di Al-Haram. Oleh karena itu, murid-murid dari
kepulauan Melayu-Indonesia, Malabar, dan negara non-Arab
lainnya menghabiskan beberapa tahun di Auetddb bersama
guru yang berasal dari negara yang sama, belajar buku-buku
dasar bahasa Arab dalam bahasa ibu mereka. Setelah berhasil
mengatasi hambatan ini, mereka bisa saja, untuk beberapa
tahun lagi, meneruskan belajar bersama guru yang sama atau
mengikuti kuliah di Al-Haram, tjuan utama setiap murid.>

Profesor di Al-Haram berasal dari berbagai negara dan
mazhab pemikiran. Semua mufti dari keempat mazhab figh
menjadi pengajar di sana. Karena mayoritas penduduk Makkah
bermazhab Syafitiyah ketika itu, jumlah profesor mazhab
Syafiiyah mencapai dua puluh atau tiga puluh dari total lima
puluh atau enam puluh pengajar. Posisi Syvaykh Al-Ulamai’
serupa jabatan rektor universitas Masjid Al-Haram, dipegang
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oleh mufti besar Syafi'iyah. Halagalh Syafiiyah, menurut
Snouck Hurgronje, terlihat sebagai model paling menarik
dari kehidupan akademik di Makkah. Banyak profesor
mazhab ini penduduk asli Makkah seperti Shaykh Al-
‘Ulama’ Ahmad Zayni Dahlan, Abdullah Zawawi, dan
Sayyid Abu Bakr Shatta.s

Profesor mazhab Syafi‘iyah banyak juga berasal dari
Mesir. Mereka lulusan dari Masijid Al-Azhar, pusat keilmuan
Syafi‘iyah di Kairo ketika itu. Mereka termasuk Muhammad
Basyuni, Omar Shami, Mustafa Afifi, dan Muhammad
Menshawi. Banyak yang menganggap Makkah sebagai
tempat Islam sejati sejak Ismail Pasha melakukan
eropanisasi Mesir dan Inggris menguasai negeri tersebut.’
Para profesor juga daang dari Hadramawt. Yarg terkemuka
keilmuannya di antara mereka adalah Muhammad Sa‘id
Ba Bes¢l, yang juga dikenal sebagai Amin Al-Farwi’ Shaykh
Al-'Ulama’ Ahmad Zayni Dahlan dan muqri; yang tugasnya
mengulang penjelasan Dahlan sehingga para murid bisa
mendengar dan memahami kuliahnya dengan baik.5’

Di antara profesor asal Daghestani, Abdul Hamid Al-
Daghestani dianggap sebagai tokoh yang paling dihormati
dan putranya, Muhammad, dikenal sebagai salah satu pem-
baca Quran terbaik di Makkah. Terdapat sedikikit profesor
asal kepulauan Melayu-Indonesia, salah satunya adalah
Zainuddin Sumbawa. Ini mungkin disebabkan watak seder-
hana dan rendah hati komunitas Jawi meskipun banyak
Jawi yang memiliki pengetahun yang luas tentang ilmu
keislaiman dan banyak pula yang menulis karya tentang
ilmu keislaman, seperti Nawawi Banten yang akan kita
diskusikan pada bab selanjutnya.
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Tampaknya setiap orang bisa memberikan kuliah di
halaman atau ruang Masjid Al-Haram asal ia bisa menarik
orang untuk mendengarkan kuliahnya. Tetapi, sebenarnya
tidak demikian. Selain kesederhanaan dan perasaan inferior
kesukuan terhadap ulama Arab, keterbatasan ruangan meng-
halangi profesor yang baik untuk mengajar di Al-Haram.
Dalam hal ini, mereka lebih suka membagi ilmu mereka
dengan muslim sedaerah di rumah atau tempat lain. Untuk
bisa diterima menjadi profesor di Al-Haram, seseorang harus
menjalani ujian yang dipimpin oleh Shaykfi “Ulama’, sang
rektor universitas Al-Haram. Setelah lulus, ia mendapat
sertifikat mengajar di Al-Haram.»

Seorang profesor biasanya menggunakan satu dari tiga
metode mengajar berikut: 1) membacakan kepada murid
komentar atau penjelasan (syarh dan hdshiya) ulama
terdahulu mengenai teks yang sedang dibahas; 2) membac:
komentar disertai penjelasan lisan yang diambil dari
komentar terbaik supaya lebih bisa dipahami; dan 3)
menerbitkan sebuah kumpulan berisi komentar-komentar
tersebut. Kebanyakan profesor mengikuti metode pertama
karena itu yang paling mudah dan sebagai bukti kerendahhatian
dan penghormatan mereka terhadap ulama-ulama terdahulu.®

Pada umumnya, kuliah diadakan setiap hari setelah shalat
lima waktu. Setelah shalat subuh, kuliah hampir seluruhnya
berkaitan dengan hukum Islam (fig/), yang dirancang sesuai
dengan mazhab murid yang mengikutinya.*’ Tidak ada
perkuliahan dari selesainya kuliah pagi sampai waktu setelah
shalat zuhur. Tetapi, biasa juga di interval tersebut seorang
profesor memberikan kuliah dan murid yang sudah maju
membagikan ilmunya kepada murid yang belum mampu.
Selain itu, beberapa profesor memanfaatkan waktu luang ini
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untuk mengajar pelajaran yang jarang dipelajari dan tidak
mempunyai jadwal tetap, seperti hadits dan ushal al-figh.
Dalam pelajaran ini, para murid lebih memiliki kebebasan
untuk memilih profesor mana yang disukainya. Beberapa
karya cetakan digunakan dalam kuliah-kuliah ini seperti
komentar panjang Qastalani atas Shahih Bukhiri atau
komentar Abu Zakariya Al-Nawawi atas Shahih Muslim.®?

Segera setelah shalat zuhur berakhir, kuliah tentang
apa yang disebut dengan ilmu-ilmu alat Cinstrumental
sciences) dan teologi Islam dimulai. Kuliah bidang ini hanya
dihadiri oleh murid pemula sebelum mereka mengikuti
kuliah bidang hukum Islam dan ilmu lanjutan lainnya. Kuliah
ilmu alat ini meliputi sarf (sejenis morfologi bahasa Arab)
dan nalw (ilmu tentang kata; tata bahasa Arab tinggi). A/-
Ajurumiyah karya Ibn Ajurum dan Alfiyah karya Ibn Malik,
dua karya yang dianggap sebagai buku pegangan otoritatif
dalam tata bahasa Arab, digunakan dalam kuliah tersebut.
llmu alat lainnya adalah 5/m al-balighah (gaya bahasa, puisi,
dan retorika) dan *i/m al-manthiq (logika Aristotelian), yang
diajarkan oleh Shaykh Al-‘Ulama’ pada sore hari ketika
Snouck Hurgronje tinggal di Makkah.% Dasar-dasar dogma
Islam, wshdl al-din, atau 4m al-tawhid biasanya diajarkan
kepada murid sebelum menyelesaikan peldjaran hukum.
Secara umum, doktrin-doktrin Islam yang dipelajari hampir
semuanya bercirikan aliran teologi Asy‘ariyah .6

Jam-jam setelah shalat ‘asar diisi lagi dengan kuliah hukum
Islam seperti di sesi pagi dan ilmu alat seperti kuliah setelah
shalat zuhur. Kuliah ilmu keagamaan tinggi seperti tafsir Al-
Quran juga diberikan pada sesi ini. Kuliah tafsir menuntut
persyaratan-persyaratan yang berat. Kebanyakan mereka yang
mengambil kuliah ini adalah murid-murid tingkat atas, yang
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sudah beberapa kali menamatkan Al-Quran sesuai dengan
aturan tajwidnya atau bahkan hafal di luar kepala. Karya
Al-Baydawi, Anwir Al-Tanzil wa Asrir Al-Ta'wil, dan karya
dua Jalal (Jalalayn; Jalaluddin Al-Suyuthi dan Jalaluddin Al-
Mahalli), dikenal dengan Tafsir Al-Jalilayn, merupakan
bacaan utama di kuliah ini.*

Setelah shalat magrib, waktu digunakan untuk kuliah
hukum Islam, seperti di pagi hari, dan metodologi hukum,
ushil Al-figh® Kuliah mulai lagi di Masjid Al-Haram segera
setelah shalat ‘isya. Kuliah di waktu ini, biasanya diberikan
oleh profesor muda, berisi tentang ilmu alat dan dogma
seperti di sesi sore. Berangsur-angsur ruangan di Al-Haram
menjadi kosong setelah kuliah ini. Banyak orang merebah-
kan diri di lantai dan tidur di sajadah mereka dan beberapa
di antaranya melaksanakan shalat malam.?

Meskipun kehidupan universitas pada umumnya berhenti
pada hari Selasa dan Jumat, ada beberapa kuliah ilmu tertentu
untuk audiens yang terbatas pada hari-hari ini. Tetapi, kuliah-
kuliah ini berbeda dari kuliah-kuliah hari lainnya; sedikit
mahasiswa mengikutinya dan yang dipelajari adalah khusus
ilmu yang tidak memiliki jadwal tetap, seperti ilmu alat tingkat
tinggi (tata bahasa Arab, puisi, retorika, logika, dan aritmetika),
tafsir Al-Quran, hadis Nabi, dan tasawuf.

Buku-buku tasawuf yang digunakan biasanya berupa
ringkasan atau kumpulan karya-karya Al-Ghazali. Rektor
universitas Al-Haram, Syaikh Ahmad Zayni Dahlan, mem-
bacakan karya terbesar Al-Ghazali, Thyd’ ‘Ulim Al-Din,
setelah shalat Jumat dan karya kumpulannya sendiri pada
hari lainnya. Karya sufi terkenal lainnya seperti Ibn ‘Arabi
dan Sya‘rani mendapat apresiasi tinggi, tetapi jarang
dijadikan bahan kuliah dibanding 7hyi’ Al-Ghazali.® Secara

38




Nusantara dan Makkah pada Abad Sembilan Belas '

umum, tasawuf yang berkembang di Makkah dan diajarkan
kepada murid dj Al-Haram berada dalam bimbingan
ortodoksi, penerapan hukum yang ketat, dan kualitas moral.
Semua ini menunjukkan bahwa Al-Ghazalj memainkan
peranan penting dalam pemurnian dimensi mistik Islam
dari campuran non ortodoksi dengan mengarahkannya ke
arah ortodoksi dan hukum. Ia memberikan kontribusi bagi
dominannya tiga cabang utama ilmu keislaman, yakni:
Hukum, Dogma, dan Tasawuf, yang tidak terpisahkan satu
dari yang lainnya dalam kehidupan kesarjanaan Muslim.

D. Kesimpulan

Bukti-bukti menunjukkan bahwa Muslim dari kepulauan
Melayu-Indonesia sudah melaksanakan haji sejak abad tujuh
belas. Hamzah Fansuri dari Aceh, misalnya, mewakili ge-
lombang haji pertama asal nusantara pada separuh kedua
abad tujuh belas, Tetapi tidak ada data statistik yang me-
nunjukkan jumlah jemaah haji pada periode ini. Baru dua
abad kemudian kita memperoleh informasi beikaitan dengan
meningkatnya jumlah jemaah haji ke Makkah. Jumlah ini
utamanya berasal dari data statistik yang dibuat untuk
kepentingan pemerintah kolonial Belanda. Data menunjuk-
kan bahwa meskipun pemerintah kolonial berupaya untuk
menakuti, membatasi, dan mencegah orang pergi haji ke
Makkah, jumlah jemaah haji justru meningkat luar biasa
pada abad sembilan belas. Meningkatnya kemakmuran
masyarakat memberikan kontribusi bagi peningkatan ini.
Alasan terbaik yang bisa menjelaskan fenomena adalah
persepsi bahwa pergi haji merefleksikan kesalehan se-
seorang dan memberikan prestise kultural dan—dalam batas
tertentu—keuntungan politik.
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Muslim yang pergi ke Makkah pada waktu itu terbagi
ke dalam dua kategori: peziarah dan pemukim tetap. Para
peziarah meninggalkan tanah air dan keluarga mereka
dengan tujuan menunaikan haji. Mereka tinggal beberapa
bulan di Kota Suci sampai menyelesaikan ritual haji. Tidak
semua dari mereka kembali ke tanah air setelah menunaikan
haji. Banyak peziarah memperpanjang tinggal mereka di
Makkah atau menctap secara permanen di sana dengan
tujuan menuntut ilmu keislaman. Orang-orang ini pada
gilirannya membentuk kategori kedua Muslim nusantara,
yakni para pemukim, yang dikenal di kalangan Arab dengan
sebutan Jawi, sebuah istilah yang menunjuk secara inklusif
semua orang dari kepulavan Melayu-Indonesia.

Komunitas Jawi terdiri dari bermacam kelompok, dari
profesor di Al-Haram sampai pelayan, baik di rumah orang
Jawi maupun di rumah penduduk Makkah, Tetapi, guru dan
murid merupakan kelompok inti komunitas Jawi. Mereka
meniinkan peranan penting dalam transfer ilmu keagamaan
dari Makkah—pusat keilmuan ketika jtu—ke kepulauan
Melayu-Indonesia, kawasan periferal dunia Islam. Mereka
memberikan kontribusi bagi terbentuknya ortodoksi i
nusantara. Selain itu, mereka diduga teribat dalam transmisi
ide-ide politik tertentu dari Makkah ke tanah air mercka karena
mereka ambil bagian dalam wacana politik dengan Muslim
dari negara lain. Perasaan anti-kolonial tentu saja termasuk di
antara ide-ide yang mereka sampaikan kepada Muslim sedaerah
baik di Makkah maupun di nusantara. Dengan mem-
pertimbangkan latar belakang inilah pemerintah kolonial
Belanda menganggap komunitas Jawi sebagai ancaman bagi
kekuasaan mereka. Akibatnya, mereka berupaya mengawasi
para haji dan komunitas Jawi dan melakukan intervensi dengan
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mengeluarkan berbagaij Peraturan yang dimaksud-kan
untuk menghentikan gelombang haji dan pengaruh mereka
di tanah air,

Bisa dikatakan bahwa i Makkah, komunitas Jawi tidak
belajar di madrasas, milik penduduk Makkah atau rushdiye
milik pemerintah Turki Usmani untuk tingkat pendidikan dasar
dan menengah. Merekg belajar pertama kalj dengan guru-
Buru dari nusantara. Karena adlanya perasaan keterikatan daerah
dan demi kenyamanan, Seorang Jawi biasanya belajar bersama
suru yang berasal dari daerah yang sama dengannya. Para
murid pertama kali belajar ilmu-ilmuy alat, seperti tata bahasa
Arab, retorika, logika, pPengetahuan dasar hukum Islam (figh),
dan teologi Islam (zaivhich), Setelah memperoleh keahlian yang
diperlukan, mercka melanjutkan ke jenjang studi yang lebih
tinggi, baik dengan 8Uru yang sama atay dengan profesor
lain, Jawi atau dari negara lain, dj Masjid Al-Haram, sary-
satunya tempat pendidikan tinggi pada masa ity Mereka bisa
mempelajari level tinggi dari ilmuy yang pernah mereka pelajari
sebelumnya atay menceruskan belajar kurikulum yang lebih
kompleks. Pacla level ini, ilmu yang diajarkan kepada murid
tlermasuk tafsir Al-Quran, hadis Nabi, dan tasawuf. Jelas bahwa
Al-Haram merupakan pusat belajar di mang setiap murid darj
nusantara memimpikan menuntut ilmu keagamaan dj sana.

Dalam latar belakang demikianlah Nawawi Banten
menuntut ilmu keislaman level tinggi, mengajar murid-
muridnya dan menulis karya-karyanya. Ia mewakili kelompok
Muslim asal kepulauan Melayu-Indonesia pada abad sembilan
belas, yang menempuh perjalanan penuh risiko ke Makkah
untuk menunaikan haji dan menuntut ilmy keislaman meskipun
adanya tekanan dan pembatasan dari pemerintah kolonial
Belanda. Ia mewakij komunitas Jaw;j yang terlibat dalam per-
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cepatan transmisi ide-ide keagamaan dan komunikasi
pandangan politik dari pusat dunia Islam ke wilayah periferal
dunia Islam, yakni dunia Melayu-Indonesia. Nawawi adalah
contoh Jawi yang mengabdikan hidupnya untuk melayani
kebutuhan orang-orang setanah airnya. Aktivitas mengajar
dan menulis Nawawi menjadi bukti terbaik atas dedikasinya
kepada ilmu pengetahuan dan Muslim nusantara !
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Bab Tiga

SYAIKH NAWAWI BANTEN:
SEBUAH BIOGRAFI SINGKAT

A. Scjarah Hiclup dan Pengal)clian

1;3 guhamnmd Nawawi Abu Abd Al-Mu'ti bin ‘Umar
g@ 9 bin *Arabi bin ‘Ali Al-Jawi Al-Bantani, lebih di -
kenal di kalangan Muslim nusantara sebagai

Syaikh Nawawi Banten, lahir pada tahun 1230/1813 di Tanara,
kecamatan Tirtayasa, kabupaten Serang, Banten. Nawawi
meninggal dunia di Makkah pada tahun 1314/1897.!
Kuburannya terletak di pemakaman Ma’la, di seberang kuburan
Khadijah, istri Nabi Muhammad, dekat dengan kuburan Asma’,
putri Khalifah Abu Bakr, dan Abdullah bin Zubair, sahabat Nabi.?
Ayah Nawawi adalah Haji ‘Umar bin ‘Arabi, seorang guru
agama di Tanara dan seorang penghulu, pemimpin agama
yang diangkat secara resmi oleh bupati di bawah perintah
pemerintah kolonial Belanda. Ibunya adalah Jubaidah, asal
Tanara.? Ia anak tertua dari empat saudara laki-laki, Ahmad,
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Said, Tamim, Abdullah, dan dua saudara perempuan, Syakila
dan Syahriya.” Melihat silsilah keluarganya, Nawawi dipandang
sebagai keturunan Maulana Hasanudin, Sultan Banten dan putra
Syarif Hidayauwllah, satu dari sembilan ulama (dikenal sebagai
walisongo) yang menyebarkan Islam di Jawa.s

Dalam hal keluarganya, tidak ada laporan tentang
keluarga Nawawi ketika ia berada di Banten. Tetapi, kita
mempunyai keterangan cukup mengenai keluarganya waktu
ia menetap di Makkah. Selama mukim di Makkah, Nawawi
tinggal di lingkungan SAi%b Ali, di mana banyak orang
setanah airnya menetap. Pemukiman ini terletak kira-kira
500 meter dari Masjid Al-Haram. Rumahnya bersebelahan
dengan rumah Syaikh Arsyad dari Batavia dan Syaikh Syukur
‘Alwan.*

Nawawi dikatakan mempunyai dua istri. Yang pertama
adalah Nasima, scorang Jawa, dan Hamdana.” Snouck
Hurgronje melaporkan bahwa Nasima berhasil mencﬁ[ang
niat Nawawi untuk mengambil istri kedua.® Barangkali,
Nawawi menikah kedua kalinya di saat usianya hampir
senja, pada tahun-tahun setelah observasi Snouck Hurgronje
di Makkah pada tahun 1885. Argumen ini bisa didukung
oleh fakta buhwa ketika Chaidar menulis biografi Nawawi,
keturunan Nawawi dari istri pertama lebih tua satu generasi
dari keturunannya dari istri kedua.?

Nawawi mempunyai tiga anak perempuan dari istri
pertamanya. Mercka adalah Ruqayyah, Nafisah dan Maryam.
Dari istri keduinya, Hamdana, ia mempunyai satu lagi anak
perempuan, Zahro. Tidak diketahui kalau Nawawi mempunyai
anak laki-laki dari kedua istrinya. Beberapa anaknya sekarang
tinggal di Makkah dan yang lainnya di Indonesia."
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1. Menuntut Ilmu

Pada umur lima tahun, Nawawi mulai belajar kepada
ayahnya. Bersama saudara-saudamnya, ia belajar bahasa Arab,
dogma Islam (%/m al-kalim), jurisprudensi Islam (figh), dan
tafsir Al-Quran. Ia juga belajar ilmu keislaman kepada Haiji
Sahal, seorang guru yang dihormati di Banten pada masa itu.
Dengan niat menuntut ilmu yang lebih tinggi, Nawawi pergi
ke Karawang di mana ia berguru kepada Haji Yusuf." Di
samping itu, Chaidar menyebutkan bahwa pada umur delapan
tahun, Nawawi pergi ke Jawa Timur bersama dengan beberapa
kawannya untuk menuntut ilmuy, 12 Sayangnya, Chaidar tidak
memberikan informasi tentang témpat-tempat yang dikunjungi
Nawawi dan guru-guru yang ia pernah belajar kepada mereka.

Belajar selama lima tahun dj pusat-pusat keilmuan di
Jawa menjadikan Nawawi Seorang yang memiliki ilmu yang
memadai untuk mengajar di Banten. Tetapi, ia adalah pribadi
yang tidak pernah puas dengan ilmu yang sudah
diperolehnya. Ketika itu diyakini bahwa keunggulan dalam
ilmu agama hanya bisa didapat di Makkah, pusat dunia
Islam. Karena itu pada tahun 1828, pada umur lima belas
tahun, ia berangkat ke Makkah untuk belajar ilmu agama
yang lebih tinggi dan menunaikan haji."

Menurut Snouck Hurgronje yang mengenal Nawawi
secara pribadi selama ia tinggal di Makkah tahun 1885,
Nawawi pergi haji ke Makkah bersama saudara-saudaranya
di usia sangat muda. Setelah menunaikan ibadah haji, ia
tidak kembali ke tanah airnya. Ia memperpanjang masa
tinggalnya di Makkah selama tiga tahun untuk menuntut
ilmu di pusat dunia Islam itu.*

Seperti Muslim lain dari kepulauan Melayu-Indonesia
yang datang ke Makkah untuk belajar pada masa itu, Nawawi
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pertama kali belajar kepada guru sarjana Jawi yang sudah
menetap di Makkah. Pertama kali, ia belajar kepada Abdul
Gani dari Bima (Nusa Tenggara Barat), Ahmad Khatib> dari
Sambas (Kalimantan Barat), dan Ahmad bin Zaid, syaikh
agen haji asal Solo, Jawa Tengah. '

Kemudian, Nawawi berguru kepada Ahmad Al-Dimyati
(w.1270/1853) dan Ahmad bin "Abd Al-Rahman Al-Nahrawi.
Lalu ia belajar kepada Ahmad Zayni Dahlan (w. 1304/18806),
mufti Syafitiyah Makkah yang disebut oleh Snouck
Hurgronje sebagai rektor universitas Al-Haram."

Nawawi juga dilaporkan pernah berkunjung ke kota lain
untuk memperdalam pengetahuannya. Salah satu murid
terkenal Nawawi, Abdul Sattar Al-Dihlawi (1286/1869-1355/
1936), menulis bahwa Nawawi pergi ke Madinah untuk belajar
hadis kepada Muhammad Khatib Duma Al-Hanbali, yang
darinva Nawawi dilaporkan memperoleh jidzah (semacam
license untuk mengajarkan hadis)."” Chaidar dan Ramli
menyebutkan bahwa Nawawi pergi ke Syria dan Mesir, tetapi
keduanya tidak memberikan keterangan rinci tentang guru-
guru Nawawi di Kedua kota tersebut.™ Nawawi sendiri dalam
karyanya Nashid ih Al-'Ibid menyebutkan bahwa ia juga
mendapat jidzah dari guru lain, Sayyid Ahmad Al-Marsafi Al-
Masn, yang dari namanya bisa diketahui dengan jelas berasal
dari Mesir™ Suyangnya, Kita tidak bisa sampai pada keyakinan
apakah Nawawi bertemu Al-Marsali di Mesir atau Al-Marsafi
mengajarnya di Makkah atwu kota lain di Hijuz, Meskipun
demikian, timpaknya Nawawi memang pernah mengadakan
perjalanan ke Mesir. Disebutkan bahwa ia pergi ke Kairo
untuk menghadiri sebuah pertemuan di mana ia diminta untuk
memberikan ceramah di depan para ulama Mesir dan mencari
penerbit yvang berminat menerbitkan beberapa karyanya. ™
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Menurut Snouck Hurgronje, guru-guru Nawawi yang
sebenarnya adalah seorang ulama Mesir, Yusuf Al-
Sunbulawayni (w. sekitar tahun 1867), yang terkenal Abdul
Hamid Al-Daghistani (w. 1884), dan Ahmad Al-Nahrawi
(w. 1346/1927). Dilaporkan bahwa Nawawi berguru kepada
Al-Sunbulawayni selama bertahun-tahun sambil juga meng-
hadiri kuliah-kuliah Al-Nahrawi . Kepada Al-Daghistani, ia
belajar figh bersama sarjana-sarjana terkenal ketika itu
seperti Abdullah Zawawi (w. 1343/1924).2

2. Aktivitas Mengajar

Nawawi mulai mengajar sepulangnya dari menuntut ilmu
di Karawang, Jawa Barat, dan kota-kota lainnya di Jawa Timur.
Kepulangan Nawawi dari pusat-pusat keilmuan Islam di Jawa
menarik banyak murid untuk belajar dengannya. Pertama kali,
ia. memberikan pelajaran di pesantren milik ayahnya.
Kemudian, karena jumlah muridnya terus berkembang, Nawawi
memutuskan untuk membangun pesantrennya sendiri di Tanara
Pesisir, kawasan pantai Tanara. Ia mengajar di desanya it
selama tiga tahun sebelum ia pergi ke Makkah untuk
menunaikan ibadah haji dan memperdalam ilmu keagamaan.?

Sekembalinya dari Makkah, kira-kira pada tahun 1833,
Nawawi melanjutkan kegiatan mengajarnya di Tanara. Sekali
lagi, kedatangannya dari pusat dunia Islam dengan
membawa ilmu keagamaan yang luas menjadi daya tarik
bagi pemuda di desanya untuk belajar di pesantrennya.
Namun, karena popularitas dan jumlah murid yang terus
meningkat, pemerintah kolonial Belanda menganggap
Nawawi sebagai ancaman bagi kekuasaannya dan, karena
itu, mengawasi aktivitas mengajarnya. Akibatnya, Nawawi
merasa tidak betah.** Kemudian, sekitar tahun 1855, ia
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memutuskan untuk meninggalkan negara dan orang tuanya
ke Makkah dan menetap di sana secara permanen, tidak
pernah kembali ke tanah airnya.®

Ada beberapa alasan yang dapat menjelaskan
menetapnya Nawawi di Makkah. Perrama, adalah biasa bagi
orang seperti Nawawi untuk pergi ke Makkah dengan tujuan
ibadah haji dan menuntut ilmu keagamaan; kemudian ia
menikah dan menetap di sana. Kedua, berkaitan dengan
tekanan pemerintah kolonial Belanda. Nawawi memerlukan
ruang luas dan kebebasan untuk meningkatkan aktivitas
kesarjanaannya dan menemukan Makkah tempat sempurna
untuk mewujudkan tujuannya. Ketiga, ia ingin menjaga sebuah
tradisi panjang yang dimulai sejak periode Abdul Samad
Palembang; ia ingin mendedikasikan hidupnya untuk
mengajar komunitas Jawi, yang dari tahun ke tahun jumlahnya
terus bertambah, yang hendak menuntut ilmu bersamanya.®

Menurut Chaidar, selama menetap di Makkah, Nawawi
mengajar di Masjid Al-Haram di mana sekitar dua ratus muric
menghadiri kuliah-kuliahnya.®* Tetapi, sebuah pertanyaan
muncul di sini: apakah benar ia memberikan kuliah di
universitas Al-Haram? Keterangan Chaidar tentang ini berten-

tangan dengan dua sumber tepercaya tentang Nawawi.

Pertama, dalam observasinya, Snouck Hurgronje pernah
bertanya kepada Nawawi kenapa ia tidak pernah memberikan
kuliah di Al-Haram. Nawawi menjawab “pakaian dan
penampilannya yang buruk tidak sesuai dengan pe-nampilan
profesor-profesor Arab yang terhormat”. Lalu, ketika Snouck
Hurgronje menyebutkan bahwa ada beberapa Jawi yang
kurang terpelajar darinya menjadi profesor dan mengaijar di
Al-Haram, Nawawi menjawab, “Jika mereka memperoleh
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kehormatan tinggi tersebut, pastilah mereka memang layak
mendapatkannya.”?

Snouck Hurgronje lebih jauh menyatakan bahwa Nawawi
sebenarnya mengajar ilmu-ilmu keagamaan di sebuah ruangan
besar di lantai dasar rumahnya. Ia memberikan sekitar tiga
kuliah setiap pagi, antara jam 7.30 dan 12 siang. la mengajar
pelajar pemula, yang belajar tata bahasa Arab, dan pelajar
tingkat lanjut yang membantunya mengajar ilmu keagamaan
dasar di kediaman mereka kepada para pemula.®

Kedua, Abu Bakar Djajadiningrat (1854-1912), pegawai
konsulat Belanda di Jeddah dan juga informan Snouck
Hurgronje, menyatakan bahwa Nawawi “memberikan kuliah
kepada mereka yang datang ke rumahnya, kepada seke-
lompok murid dan ulama Jawi."® Abdul Sauar Al-Dihlawi,
salah satu murid Nawawi, memberikan kesaksian bahwa,
“Saya mengunjungi beliau di kediamannya yang dipenuhi
oleh sekitar dua ratus orang murid."®

Jadi, berdasarkan saksi-saksi di atas, kita bisa menyim-
pulkan bahwa Nawawi tidak mengajar di Al-Haram. Meskipun
demikian, bukti-bukti tersebut tidak mengenyampingkan
kemungkinan Nawawi mengajar di Al-Haram. Sebagai ulama
yang sangat dihormati, ia mungkin memberikan kuliah di
Al-Haram di tahun-tahun terakhir masa hidupnya, yakni
setelah tahun 1885 saat Snouck Hurgronje melakukan obser-
vasinya dan setelah tahun 1886 ketika Abu Bakar menulis
laporannya kepada orientalis Belanda tersebut.

Pertanyaan Snouck Hurgronje di atas menunjukkan
adanya beberapa ulama Jawi yang mengajar di Masjid Al-
Haram, satu-satunya universitas di Makkah ketika itu. Yang
paling terkenal di antara mereka, seperti disebutkan oleh
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Abu Bakar, adalah Syaikh Zainuddin Sumbawa.* Untuk men-
jadi profesor di Al-Haram, seseorang harus lulus ujian yang
diadakan oleh komite dibawah pimpinan Syaikh Al-Islim
sebagai rektor universitas Al-Haram.* Seandainya Nawawi
berminat, sebagai seorang ulama terkemuka ia akan dengan
mudah lulus ujian tersebut tanpa hambatan serius dan bisa
memberikan kuliah di Al-Haram. Tetapi, alasan sebenarnya
bagi sedikitnya profesor Jawi di Al-Haram adalah, seperti
dikatakan oleh Snouck Hurgronije, “di antaranya kesederhanaan
dan rasa segan mercka di samping konsekuensi alami dari
kebutuhan tertentu murid-murid Jawi” 3

Lebih jauh. keterangan Snouck Hurgronje mengenai
keengganan Nawawi mengajar di Al-Haram menunjukkan
kepribadiannya yang sederhana. Nawawi acalah scorang yang
rendah hati (mutawidr), asketik (zihich, dan mau membantu
orang lain* Ia juga dikenal sebagai guru yang lembut dan
penyayang. Fakia bahwa banyak murid belajar kepadanya,
pacla situasi di mana setiap murid mempunyai kebebasan
penuh untuk belajar kepada guru yang dikehendakinya,
mendukung pandangan ini mengenai kepribadiannya.

Snouck Hurgronje menginformasikan bahwa Nawawi
tampaknya tidak memperhatikan penampilannya. Pakaiannya
dalam pandangan orang-orang Makkah tidak sesuai dengan
kemuliaan posisi sosial yang disandangnya. Ia berjalan dengan
cara seolah-olah seluruh bumi ini adalah sebuah buku besar
di kakinya yang sedang ia baca. Ia menggambarkan dirinya
sebagai "debu di kaki mereka yang berjuang menuntut ilmu”.
Dikatakan ia menerima cium tangan para Jawi sebagai
penghormatan atas ilmu. Selain itu, ia ikut serta dalam sebuah
diskusi hanya jika ia diminta. Ia lebih suka berpartisipasi
dalam sebuah percakapan daripada mendominasinya. Se-
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orang warga Makkah bisa melewati sepanjang malam ber-
samanya tanpa menyadari bahwa ia penuhs banyak karya
kesarjanaan dalam bahasa Arab.3

Nawawi jelas mempunyai pandangan politik yang keras.
Ia sama sekali tidak setuju dengan beberapa Jawi—terutama
pensiunan pegawai pemerintah kolonial Belanda—yang
ber-pendapat bahwa sudah semestinya orang-orang Eropa
me-merintah negeri mereka. Sebaliknya, ia akan dengan
senang menyetujui kebangkitan kembali Kesultanan Banten
atau sebuah negara Islam merdeka. Meskipun demikian, ia
tidak pernah terlibat dalam gerakan politik apa pun atau
mendo-rong orang lain melakukan hal demikian. Ia akan
lebih suka menetap di Makkah ketimbang menggantikan
jabatan ayahnya. Ia tidak akan pernah melayani pemerintah
kolonial Belanda sebagai penghulu seperti ayahnya dan
kemudian salah satu saudaranya

3. Murid-Murid Nawawi

Reputasi Nawawi menarik banyak Muslim Jawi untuk
belajar kepadanya di Makkah. Murid-murid Nawawi datang
dari berbagai wilayah di kepulavan Melayu-Indonesia. Tetapi,
kebanyakan muridnya berasal dari Jawa, terutama Jawa Barat
dan Banten. Hal ini berkaitan dengan ikatan kedaerahan pada
masa itu yang cukup kuat di antara Muslim asal nusantara.
Pada masa itu, seorang murid biasanya cenderung untuk belajar
kepada guru yang berasal dari daerah yang sama dengannya.?

Nawawi mempunyai pengaruh yang besar atas murid-
muridnya. Setelah belajar dengannya, banyak dari murid-
muridnya kembali ke negeri mereka dan kemudian menjadi
guru-guru atau pemimpin agama terkemuka. Banyak dari
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mercka mendirikan pesantren sendiri. Mereka mengajar
sesama Muslim di negeri mereka dengan kompetensi yang
tinggi karena mereka telah memperoleh ilmu yang tinggi
dengan belajar kepada Nawawi.

Ajaran-ajaran Nawawi, pada batas tertentu, memberikan
inspirasi bagi munculnya gerakan-gerakan oposisi melawan
pemerintah kolonial Belanda. Dilaporkan bahwa sejawat
Nawawi asal Banten vang pernah belajar dengannya di Makkah
tidak diragukan lagi terlibat dalam pemberontakan petani di
Cilegon, Banten, pada tahun 1888.* Karena itu, pemerintah
kolonial Belanda menganggapnya sebagai bahaya dalam hal
in mempengaruhi para haji dan pemukim dan mendorong
mercka untuk memberontak melawan kekuasaan kolonial.*

Alex Susilo Wijoyo memberi kita informasi cukup
lengkap perihal murid-murid Nawawi yang disusun
berdasarkan daerah asal mereka. Untuk kepentingan
pembahasan kita di sini, beberapa murid penting discbutkan
di bawah ini berdasarkan pada daftar Wijoyo tersebut.”

Banten. Murid terkemuka dari wilayah ini adalah Haji
Marzuki, kerabat Nawawi yang juga asal Tanara; Haji Arsyad
bin Alwan, juga dari Tanara; Haji Arsyad, anak Imam As‘ad
Banten, yang menjadi pembimbing haji di saat musim haji
tiba; Haji Tubagus Muhammad Asnawi Caringin; Haji Idrus
Caringin, yang ahli hadis dan pengikut tarekat Qadiriyah
atas bimbingan Syaikh Abdul Karim Banten; dan Abdullah,
saucara Nawawi yang mengajar murid pemula schingga
Nawawi bisa memberikan perhatian kepada murid tingkat
lanjut dan mencurahkan waktunya untuk menulis.

Jawa Barar. Murid yang datang dari wilayah Jawa Barat
dan Banten merupakan mayoritas murid Nawawi. Mercka
termasuk Kyai Haji Hasan Mustafa dari Garut, penulis Sunda
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terkemuka pada awal abad dua puluh dan Penghulu Kepala
di Kutaraja, Aceh, dan kemudian di Bandung, yang mempunyai
hubungan dekat dengan Snouck Hurgronje;* Haji Arsyad bin
Kyai Condong dari Sindang Kasih, Tasikmalaya; saudaranya,
Haji Muhammad Husain yang belajar pertama kali kepada
Hasan Mustafa di Jajawae dan kemudian kepada Abdullah
Zawawi di Makkah; Haji Muhammad Salih dari Awipari,
Manonjaya, Tasikmalaya, yang dikenal sebagai khalifa-nya
Muhammad Garut dalam persaudaraan sufi; Haji Hasan Alami
dari Sukapakir, Bandung; Haji Zakaria dari Jumbrung, Cipaganti;
Haji Khalil dlari Kampung Lembur Tengah, Cianjur; Haji Anwar
bin Kyai Gandaria dari Jangarang, Cianjur; Haji Muhammad
Salih bin  Ithhar dari Cimahi, Sukabumi; Yahya, saudara
Muhammad Salih clari Cimahi; Kyai Tubagus Muhammad Falak,
pendiri Pesantren Al-Falak  di Pagentongan, Ciomas, Bogor,
ahli dalam ilmu astronomi (im al-falak) sehingga ia dipanggil
Muhammad Falak atau Abah Falak dan dengannya pesantrennya
diberi nama; dan Haiji Zainal Muttaqin bin Kyai Kadu Gede,
yang mengasuh pesantrennya setelah ayahnya meninggal.

Jawa Tengah. Murid paling penting dari wilayah ini
adalah Kyai Haji Raden Asnawi dari Kudus. Ia adalah pendiri
Pesantren Qudsiyah di Kudus, yang didirikan pada sekitar
tahun 1900.

Jawa Timur. Barangkali, murid yang paling terkemuka
dari wilayah ini adalah Kyai Haji Hasyim Asy'ari (1871-1947).
la belajar figh kepada Nawawi di samping ilmu-ilmu ke-
islaman lainnya. Sekembalinya ke negerinya, ia membangun
Pesantren Tebuireng yang terkenal pada tahun 1899 dan
kemudian dikenal sebagai salah satu pendiri Nahdhatul Ulama
(didirikan tahun 1926), organisasi tradisional Islam terbesar
di Indonesia. Murid penting lainnya adalah Kyai Haji Khalil
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Bangkalan, pendiri sebuah pesantren di Demangan,
Bangkalan (Madura), yang menarik banyak santri dari Jawa
Barat. Ia dikenal atas keahliannya dalam tata bahasa Arab.
[a menyalin dan menerjemahkan ke dalam bahasa Jawa
Awiamil karya Jurjani, sebuah kitab tata bahasa Arab yang
populer di kehidupan kesarjanaan pesantren.

B. Karya-Kar_va

Nawawi tidak mempunyai pengganti dan penerus. Tak
scorangpun dari keturunan dan kerabatnya menjadi penerus
tradisi intelekalnya yang tinggi. Di Banten, Nawawi tidak
memiliki pesantren, kecuali sebuah pesantren yang di-
tinggalkannya ketika ia pergi ke Makkah untuk menuntut
ilmu dan menemukan kebebasan dari tekanan pemerintah
kolonial Belandua. Upacara ritual untuk mengenang
Nawawi—dengan hadirin dalam jumlah besar—dilaksanakan
setiap Kamis terakhir bulan Syawal di kampung
kelahirannya, Tanara.” Meskipun demikian, ia scbenarnya

mempunyai penerus yang abadi, yang menjaga dan
meneruskan tradisi kesarjanaannya; ia adalah karya-karyanya.

Nawawi Banten bisa dikatakan sebagai salah satu penulis
Muslim prolifik pada abad sembilan belas. Menurut Wijoyo,
sekitar sembilun puluh persen karya Nawawi dipublikasikan
semasa hidupnya oleh berbagai penerbit di Kairo dan Makkah.
Yang pertama kali menerbitkan tulisan-tulisannya adalah
beberapa perusahaan penerbitan di Kairo. Yang terkemuka
di antaranya adalah Biliq Press dan Wahhibiyvah Press.
Kemudian, penerbit lain menyusul, seperti 2dr Al-thyd" Al-
Kutub Al-Arabiyyah, Widi A-NTL A-Sharativyvah, Al-
Maymaniyval Al-Azharivvalh, Al-Hamicivvah, Mubammead
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Mustafi, Al-Muhammadiyah, ‘Utsmin ‘Abd Al-Razzig, dan
Al-'Utsmiiniyyah. Di penghujung abad sembilan belas,
kantor penerbitan milik pemerintah Makkah, A/l-Miriyyah,
juga menerbitkan karya-karya Nawawi. Pada abad dua
puluh, penerbit-penerbit lain ikut serta termasuk A/-
Taqaddum Al-Timiyyah, Al-Jamiliyyah, Sabih, Al-Kutub Al-
Haditsah, Al-Khayriyyah, Dir Al-Kutub Al-Misriyyah,
Mustafd AI-BAbP Al-Halabi, dan fsi Al-Babi Al-Halabi®
Fakta bahwa berbagai penerbit mencetak karya-karya
Nawawi menunjukkan bahwa hak cipta bukan persoalan yang
penting di kalangan penulis Muslim dan penerbit pada abad
sembilan belas dan separuh kedua abad dua puluh. Pada
tahun 1970an, dua penerbit Halabi, Mustafa Al-Bibi Al-Halabfi
dan Jsi A/-Bibi A/l-Halabi; hampir secara eksklusif menerbitkan
karya-karya Nawawi. Penerbit-penerbit Indonesia yang
mengkhususkan pada buku-buku berbahasa Arab juga
menerbitkan beberapa tulisan Nawawi. Edisi Indonesia karya
Nawawi kebanyakannya berupa reproduksi dari edisi Halabi.
Semua ini menunjukkan bahwa menjelang akhir hayatnya,
Nawawi sudah mendapat tempat terhormat di kalangan sarjana-
sarjana Muslim abad sembilan belas dan menempati posisi
penting di kalangan penerbit Mesir dan Indonesia.#

Sejauh kaitannya dengan jumlah karya Nawawi,
beberapa sumber menyediakan informasi tentang daftar
karya-karyanya. Mercka adalah Katalog Sarkis tentang buku-
buku berbahasa Arab, Geschichte der Arabishen Litteratur
(GAL) dan Supplement karva Brockelmann, Perpustakaan
Universitas Leiden Belanda, dan Katalog Nusayr tentang
buku-buku yang diterbitkan di Mesir. Namun, tak ada satu
sumber pun yang memiliki koleksi lengkap karya Nawawi
karcna masing-masing mempunyai daftar yang berbeda.
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Katalog Sarkis mencatat tiga puluh delapan tulisan
Nawawi. Empat buku diketahui mempunyai jucdul berbeda
dan satu buku diidentifikasi bukan karya Nawawi. Jadi,
Katalog Sarkis menyimpan tiga puluh tiga karya Nawawi."

Berdasarkan Katalog Sarkis dan informasi tambahan dari
Mekka karya Snouck Hurgronje, Brockelmann mendaftar
empat puluh karya Nawawi. Menurut Wijoyo, tiga di
antaranya bukan karya Nawawi, melainkan karya Ahmad
Zayni Dahlan, sejawat Nawawi yang dikenal sebagai mufti
Makkah dan “rektor universitas Al-Haram." Jadli, daftar
Brockelmann mencatat tiga puluh tujuh buku Nawawi.

Perpustakaan Universits Leiden menyimpan tiga puluh
tiga karya Nawawi. Dari daftar tersebut, hanya dua puluh
enam karya terdaftar di Katalog Sarkis.” Terakhir, Katalog
Nusayr memberikan tiga tambahan karya Nawawi yang
tidak terdaftar di katalog-katalog lainnya.™ Tetapi satu karya,
Syarly ali Shahih Muslim, dinisbahkan secara keliru kepada
Nawawi. Ttu scbenarnya karya Nawawi lain, yakni Abu
Zakariya Yahya bin Sharaf Al-Nawawi (1233-1278). Secara
keseluruhan, ber-dasarkan pada katalog-katalog di atas karya
Nawawi ber-jumlah tiga puluh sembilan buah.

Menurut Brockelnann, karya Nawawi meliputi tujuh
cabang utama ilmu keislaman, yakni, cafsir Cafsir Al-Quran),
figh (jurisprudensi Islam), ushil al-din (dogma Islam),
Lasawwuf(mistisisme Islam), biografi Nabi, tata bahasa Arab,
dan retorika. " Berikut ini adalah dafiar karya Nawawi yang
disusun berdasarkan daftar Wijoyo dan klasifikasi
Brockelmann. Angka setelah judul menunjukkan tahun
pertama penerbitan, diikuti oleh tempat dan nama penerbit
dan keterangan singkat
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Ubsiil Al-Din (Dogma Islam)

Bahjat Al-Wasd'il bi Syarh Al-Masi'il, 1289/1872-3,
penerbit tak diketahui, komentar atas A/-Risilat Al-
Jami‘ah karya Sayyid Ahmad bin Zain Al-Habashi:
Fath Al-Majid, 1298/1880, penerbit tak diketahui,
komentar atas A/-Durr Al-Farid karya guru Nawawi,
Ahmad Al-Nahrawi;

Hilyat Al-Sibyin, 1298/1880, Sharaf, komentar atas Fath
Al-Rahméin karya pengarang anonim;

Qatr Al-Ghayts, 1301/1883, Muhammad Affandi
Mustafa, komentar atas A/-Masi'i/ karya Abu Al-Laits;
Al-Tijin Al-Dhariri, 1301/1883, penerbit tak diketahui,
anotasi atas Risilar fi ‘llm Al-Tawhid karya Ibrahim Al-
Bajuri;

Dhari'at Al-Yaqin, 1303/1885, penerbit tak diketahui,
anotasi atas Umm Al-Barihin karya Al-Sanusi;
Al-Tsimdr Al-Yaniah, 1299/1881, penerbit tak diketahui,
komentar atas A/l-Riyidh Al-Badi‘ah £ Ushidl Al-Din
wa DBa'd Furd® Al-Syari‘ah karya Muhammad bin
Sulayman Hasb Allah;

Nar Al-Zhalim, 1303/1885, penerbit tak diketahui,
komentar atas A/-‘Aqgidat Al-Awwaim karya Ahmad Al-
Marzuqi;

Al-Nahjat Al-Jayyidah, 1303/1885, Utsman ‘Abd Al-
Razziq;

Al-Futihar Al-Madaniyyah, 1312/1894, Makkah: Al-
Miriyyah, komentar tentang cabang-cabang iman (shu 4b
al-iman) diambil dari A/-Nugdyah karya Al-Suyuthi dan
Futihir Al-Makkiyyah karya Ibn ‘Arabi;
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Tafsir Al-Quran

Al-Tafsir Al-Munir Ii Madlim Al-Tanzil Al-Musfir ‘an
Wujih Mahdsin Al-Ta'wil, juga dikenal sebagai Maril
Labid Ii Kashf M:anid Qurin Majid.

Hadis Nabi

Tanqgih Al-Qaw/! Al-Hathith, 1348/1929-30, Mustafa Al-
Babi Al-Halabi, komentar atas Lubib Al-Hacdlits karya
Jalaluddin Al-Suyuthi.

Figh

Fath Al-Mujib, 1276/1859, Bfllﬁ.q, komentar atas A/-
Mandqih Al-Hajy karya Muhammad bin Muhammad Al-
Shirbini Al-Khatib;

Mardqi Al-Ubddivvah, 1287/1873, Dir Al-Thya’ Al-Kutub
Al-Arabiyya, komentar atas Bidiyae Al-Hididyah karya
Al-Ghazali;

Kasyifat Al-Shifi’, 1292/1875, penerbit tak dikenal,
komentar atas Al-Safinat Al-Naji karya seoriang
Hadhrami, Salim bin Samir dari Shihr;

Mirgat Sudd Al-Tashdiq, 1292/1875, penerbit tak
diketahui, komentar atas Sulldm Al-Tawtiq ild Mahabbat
Allah ali Al-Tahgiq karya Abdullah Al-Batlawi;

Al-Igd Al-Thamin, 1296/1878, Al-Wahhibiyyah, sebuah
penjelasan atas 601 pertanyaan karya Ahmad bin
Muhammad Al-Zahid (w. 819/1416), yang diubah dalam
bentuk sajak oleh sejawatnya, Mustafa bin Utsman Al-
Jawi Al-Qaruti dengan judul A/-Faeh Al-Mubin:
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‘Uqid Al-Lujayn fi Bayin Al-Huqiq Al-Zawjayn, 1296/
1878, Kairo: Al-Wahhiabiyyah, komentar atas kitab
singkat tentang kewajiban suami-istri;

Nihdyat Al-Zayn, 1297/1897, Al-Wahhiabiyyah, anotasi
atas Qurrat Al-‘Ayn bi Muhimmar Al-Din karya Zainuddin
Abd Al-Aziz Al-Malibari;

Sullim Al-Munijar. 1297/1897, Baliq, komentar atas
Al-Safinat Al-Sali karangan Abdullah bin Yahya Al-
Hadhrami;

Sultik Al-Jadda, 1300/1882, Al-Wahhabiyah:
QuitAl-Habily Al-Gharib, judul lain bagi A/-Tawsih, 1301/
1883, penerbit tak diketahui, anotasi atas Fath Al-Qarib
karya Muhammad bin Qasim Al-Ghazzi (w. 918/1512),
karya komentar atas A/-Taqril karangan Abu Shuja* Al-
Isfahini.

Tata Bahasa Arab

Al-Fusis Al-Yaqitivyah, 1297/1879, penerbit tak
dikenal, karya komentar atas A/-Rawdat Al-Bihiyyah
ADwibh Al-Tasrifivvah susunan Abdul Mun‘im ‘Iwad Al-

Jirjawi;

Kasyl Al-Murditiyyah, 1298/1880, penerbit tak diketahui,
anotasi atas A/l-Ajurrdmiyyal karya Abu Abdullah
Muhammad bin Muhammad bin Dawud Al-Sanhaji;
Fath AI-Ghifir Al-Khattiyyah ‘ali Al-Kawikib Al-Jaliyyah
1T Nazm Al-Ajurramiyyah. 1298/1880, Balaq, komentar
atas Al-Ajurrdmiyvval versi sajak karya Al-Sanhiji;
Al-Rivad Al-Fialiyvah, 1299/1881, penerbit tak dikenal,
komposisi Nawawi sendiri tentang morfologi bahasa
Arab (sarf).
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V1. Tasawuf

1.

o

Qiami* Al-Tughyan, 1296/1878, Al-Wahhabiyyah, anotasi
atas Manzhidmah £ Syuib Al-imin karya Zainuddin Al-
Malibari (w. 928/1522);

Salilim Al-Fucdhali’, 1301/1883, Kairo, pencrbit tak
diketahui, komentar atas Manzhimar Hidiyat Al-Adzkiy:i
id Thariq Al-Awliyd’ susunan Al-Malibari;

Mishhih Al-Zulim, 1314/1896-7, Makkah, Al-Miriyyah,
komentar atas karya ‘Ali bin Husam Al-Din Al-Hindi
(W.975/1567). Al-Manhij Al-Atamm 7 Tabwib Al-Hukm:;
Ulasan singkat Nawawi atas A/-Nashihat Al-Aniqa Ii
Al-Mutalabbisin bi Al-Thariqah karangan Sayyid ‘Utsman,
sekitar tahun 1886, Batavia, penerbit tak diketahui.
Nashi il Al-1hid, 1312/1894, Makkah, Al-Miriyvah, komen-
tar Syaikh Svihabuddin Ahmad bin Ahmad Al-‘Asqalani.

VI1. Retorika

1.

VII.

-

Lubib Al-Bayin, 1301/1883, Muhammad Mustafa,
komentar atas A/-Risilat Al-Iseidrar karya Husain Al-
Nawawi Al-Maliki.

Biografi Nabi

Fath Al-Samad Al-Alim ali Mawlid Al-Shaykh Ahmad ibn
Al-Qisim wa Buliigh Al-Fawzi li Bayin Alfiz Mawiid ibn
AljJawzi, juga dicetak dengan judul lain, Bughyar Al-
Awwam i Syarh Mawlid Sayyid Al-Anim i ibn Al-Jawzi,
1292/1875, Blldq, komentar atas mawlid al-nabi berudul
Al-Aris yang dinisbahkan oleh sebagian sebagai karya
Ibn Al-Jawzi dan oleh sebagian lain sebagai karya Ahmad
bin Qasim Al-Hariri;
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2. Targhib Al-Mushtagin, 1292/1875, Bilaq, juga terbit
dengan judul Madirij Al-Suid, 1296/1878, anotasi atas
Mawilid karya Ja‘far Al-Barzanji (w.1179/1765);

3. Al-Durar Al-Bihiyyah, 1298/1881, Sharaf, komentar atas

Al-Khasi'is Al-Nabawiyyah karya Al-Barzanji;

Al-Ibriz Al-Dini fi Mawlid Sayyidina Muhammad Al-

Sayyid Al-Adnini, 1299/1881, Kairo, penerbit tak

diketahui, edisi litograf, ringkasan dari Mawl/id karya

Al-Qastalani (w. 923/1517);

5. Syarh ‘ali Manzhimah fi Al-Tawassul bi Al-Asma’ Al-
Husnd, 1302/1885, Kairo, Utsman ‘Abd Al-Razzaq;

6. Al-Lumié' Al-Niraniyvyah, tidak ada keterangan mengenai
penerbitannya;

7. Al-Nafihdr, tidak catatan tentang penerbitannya.

-\

C. Karya-Karya yang Dipergunalzan di Linglzungan
Pesantren

Banyak karya Nawawi yang sudah lama tidak dicetak lagi
dan sementara yang lainnya masih dicetak ulang dan dipergunakan
di kurikulum pesantren dewasa ini di Indonesia. Sebuah studi
tentang karya-karya Nawawi oleh Alex Susilo Wijoyo menunjukkan
bahwa dari tign puluh sembilan karya Nawawi, delapan karya
dicetak hanya sekali selama periode 1859-1900.® Yaitu, Mishbih
Al-Zulim, Lubib Al-Baydin, Fath Al-Ghifir Al-Khattiyyah, Al-Riyad
Al-Filivyah, Al-Nahjat Al-Jayyidah, Al-lbriz Al-Dini, Al-Furdhat
Al-Macdlaniyyah. dan Al-Durar Al-Bihiyyah. Lima karya, yaitu,
Suliik Al-Jaclcla, Syarly ‘ali Manzhdmah £ Al-Tawassul bi Al-Asma’
Al-Husna, Kasyf Al-Muritiyyah, Hilyat Al-Sibyin, dan Dzariat
Al-Yaqin, dicetak dua kali selama periode tersebut. Satu karya,
Al-Fusis Al-Yaqitiyyah, secbuah pengantar tata bahasa

&




Yahudi dan Nasrani dalam Al-Quran

Arab, terbit tiga kali pada periode itu. Karya-karya ini
tidak mengalami cetak ulang setelah setelah tahun 1900
dan barangkali tidak pernah sampai ke Indonesia. Hanya
dua karya, A-Nafihic dan Al-Lumi: Al-Naridniyyah, yang
dicetak pada tahun 1970-an (lihat Tabel 1). Karena itu,
dapat dipahami bahwa tjuh belas karya Nawawi ini
relatif tidak dikenal di tradisi pesantren.

Studi- Wijoyo juga mengungkapkan bahwa lima karya
Nawawi naik popularitasnya, khususnya di kalangan penerbit.
Mereka adalah Vir A--Zhalim (karya tentang dogma Islam),
Marih Labid (tafsir Al-Quran sctebal dua jilid), Qdmit Al-
Thughyan (karva tentang sufisme), Nashid ih Al-thid (karva
tentang doktrin Islam). dan 7angily Al-Qawd Al-F fathith (buku
tentang hadis Nubi). Lima karva ini mengalami cetak ulang
beberapa kali antara tahun 1856-1983.

Lebih jauh, seperti ditunjukkan pada Tabel 1, studi
Wijoyo memberikan keterangan tentang karya-karya yang
vang masih diproduksi ulang dan digunakan di lingkungan
pesantren. Sclain lima karya di atas, karya=karya tersebut
adalah Mariaqir Al-Uhddiyya (buku tentang figh), Mirgat
AlLSu'id Al-Tashdig (karya wentang figh), Adsyitae Al-Shijii
(karya tentang figh), Quet' Al-Habil> Al-Gharib (karya tentang
figh), Quatr Al-Ghaits (karya tentang dogma), Sullim Al-
Munijah (Karya tentang fiqh), Uqdid Al-Lujayn (Karya tentang
fiqh), Fath Al-AMajid (karya tentang dogma), Maciry Al-Su ticd
(karya tentang biografi Nabi), dan Balijat Al-Masi il (Kkarya
tentang dogma). Scecara keseluruhan, tujuh belas karya
Nawawi masih dicetak ulang di Indonesia.

Berkaitan dengan karya Nawawi di lingkungan pesantren,
Martin van Bruinessen dalam studinya tentang penggunaan

@ |




Syaikh Nawawi Banten: Sebush Biografi Singkat ,

buku-buku bertulisan Arab di pesantren di Sumatra, Jawa
dan Kalimantan Selatan, memberi kita informasi mengenai
penggunaan karya-karya Nawawi pada kurikulum pesantren.
Di antara pengarang-pengarang yang karyanya luas di-
gunakan dan diterima pada kurikulum pesantren, Nawawi
Banten paling menonjol; karya-karyanya paling sering
muncul dalam daftar kitab kuning (istilah yang merujuk
pada buku bertulisan Arab apapun bahasanya) yang banyak
digunakan di pesantren. Sekitar sepuluh karvanya muncul
dalam daftar tersebut yang meliputi bidang-bidang utama
keilmuan tradisional Islam. Mereka adalah A/-Tijdn Al-Daréiri
Marih Labid, Fath Al-Majid, Nasha'ih Al-1bad, Tanqih Al-Qawl
Al-Hathith, Sullim Al-Mundjar, Kisyifat Al-Shiig, Uqid Al-Lujayn,
Nar Al-Zhalim, dan Mariqi® Al-Ubddiyyah (Tabel 2).

Selain itu, data yang dikumpulkan dari direktori yang
berisi daftar 255 pesantren di Sumatra, Jawa, Bali,
Sulawesi, dan Lombok menunjukkan bahwa sekitar lima
belas karya Nawawi terdapat dalam daftar. Dari sepuluh
karya Nawawi yang disebutkan oleh van Bruinessen,
sembilan karya muncul dalam daftar pada direktori tersebut.
Enam karya lainnya yang terdapat pada direktori adalah
Nihiyat Al-Zayn, Qatr Al-Ghaits, Qimi* Al-Tughyin, Mirqat
Al-Su‘tid Al-Tasdiq, Madirij Al-Su‘id, dan Bahjat Al-Wasa'il.
Membandingkan dua daftar di atas, kita mendapati bahwa
Tiyjan Al-Dardri, buku mengenai doktrin Islam, dan Marih
Labid, karya ten-tang tafsir Al-Quran, menempati urutan
teratas. Jadi, ada enam belas karya Nawawi yang dilaporkan
dipergunakan pada kurikulum pesantren. Berikut ini adalah
daftar karya Nawawi yang dipergunakan di pesantren
disusun berdasar-kan bidang keilmuan Islam.
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A. Uhsal Al-Din dan Tawhid (Doktrin Islam)

1. Tij@in Al-Dariri (level: 1sinawi [intermediatel); 2. Qatr
Al-Ghaits (sanawi); 3. Fath Al-Majid (khawas [higher,
khusus)); 4. Mir Al-Zhalim (isinawi); 5. Bahjat Al-Wasa'il.

B.  Figh (Jurisprudensi Islam)

6. Ugid Al-Lujayn (tsinawl); 7. Nihiyat Al-Zayn (ili
[advancedD); 8. Sullim Al-Mundjar (isinawd); 9. Mirgat Al-
suiad Al-Tashdig (tsinawi); 10. Kisyifat Al-Shii’ (tsdnaw).
C. Tafsir

11. Al-Tafsir Al-Munir atau Marih Labid (‘alD)

D. Hadis Nabi
12. Tangih Al-Qaw{! Al-Hathith (tsinaw?)
Tasawuf dan Akhlag
13. Nasha'ih Al-Ihad (alY); 14. Marigit Al-'Ubidiyyah;
15. Qami* Al-Tughyin.
Mawlid Al-Nabi (Biografi Nabi)
16. Madirif Al-SuGd atau Targhih Al-Mushtagin.

Data di atas menunjukkan bahwa Nawawi Banten,
mengutip van Bruinessen, adalah “rhe most ublquitous
author” yang karya-karyanya begitu populer dan banyak
dibaca di Indonesia, khususnya di dunia pesantren. Namun,
mungkin saja tingkat penggunaannya lebih tinggi karena
data di atas hanya menunjukkan tingkat penggunaan karya
Nawawi yang dilaporkan dipakai pada kurikulum pesantren
di wilayah tertentu nusantara.
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D. Kcsimpulan

Dibesarkan di sebuah keluarga terhormat dan relijius,
Nawawi mempunyai banyak kesempatan untuk memper-
dalam ilmu keislaman baik di tanah kelahirannya maupun
di wilayah lain di Jawa. Semangat belajarnya mencapai
pun-caknya ketika ia pergi ke Makkah, pusat ilmu keislaman
pada masa itu, dan kota-kota lainnya di Timur Tengah.
Sekemba-linya ke Banten, ia mengabdikan hidupnya untuk
mengajar orang-orang sekampungnya tentang ilmu-ilmu
keagamaan. Reputasinya menarik banyak orang dari Banten
dan daerah lainnya di Jawa Barat untuk belajar kepadanya.
Tetapi, Nawawi tidak lama menikmati popularitasnya di
negeri sendiri. Ia merasa tidak betah karena pemerintah
kolonial Belanda, yang merasa takut pengaruhnya akan
membaha-yakan kekuasaannya, mengawasi dan memata-
matai aktivitas keagamaannya. Nawawi membuat keputusan
krusial dengan meninggalkan tanah airnya menuju Makkah
dan kemudian menetap di sana. Ia adalah seseorang yang
lebih menyukai mengabdikan hidupnya untuk kebebasan
daripada hidup di bawah tekanan pemerintah kolonial atau
bayang-bayang orang lain, termasuk ayahnya sendiri.

Di Makkah, Nawawi menemukan ruang kebebasan untuk
memenuhi dahaganya akan ilmu dan mencurahkan hidupnya
kepada aktivitas mengajar. Sekali lagi, kemasyhurannya
menarik banyak murid untuk belajar dengannya yang ke-
banyakannya berasal dari kepulauan Melayu-Indonesia. Ia
melayani kebutuhan Muslim setanah airnya yang datang ke
Makkah untuk menuntut ilmu keislaman selain untuk me-
nunaikan indah haji. Di samping itu, pada periode ini, Nawawi
mengabdikan hidupnya kepada aktivitas menulis karya-karya
kesarjanaan. Ia adalah seorang penulis prolifik, menulis
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sekitar tiga puluh sembilan buku berkaitan dengan semua
cabang utama ilmu keislaman. Kebanyakan karyanya bersifat
pengetahuan dasar dan komentar (syarh) atas karya ulama-
ulama lain. Nawawi adalah tipe seorang guru yang melayani
kebutuhan murid-muridnya. Ia barangkali menyiapkan
karya-karyanya sebagai perangkat dasar yang akan memberi
murid-muridnya keahlian yang diperlukan untuk
mempelajari karya-karya yang lebih tinggi.

Siapa pun tak bisa mengabaikan pengaruh Nawawi
dalam perkembangan Islam di Indonesia sejak seperempat
akhir abad sembilan belas. Nawawi memainkan sebuah
peranan penting dalam terbentuknya teologi aliran
Asy'ariyah, figh mazhab Syafiiyah, dan tasawuf aliran
Ghazali. Murid-muridnya yang kembali ke tanah air mereka
setelah belaiar dengannya, memberikan kontribusi bagi
penyebaran ortodoksi ini di nusantara. Tetapi yang lebih
penting lagi adalah fakta bahwa banyak karya-karya penting
Nawawi Kini dipergunakan secara meluas pada kurikulum
pesantren, pusat ortodoksi Islam Indonesia modern. Karya-
karyanya pada kenyataannya telah membentuk pengaruh
kesarjanaan Nawawi sekaligus ortodoksi dalam kchicdupan
keberagamaan di Indonesia.

Selain itu, tak seorang pun dapat menganggap kecil
pengaruh politik Nawawi terhadap masyarakatnya. Nawawi
bukanlah tipe pribadi yang mengejar posisi politik atau
melibatkan diri dalam aktivitas politik. Tak satu pun
karyanya membahas tentang politik atau pandangan
politiknya. Meskipun demikian, jelas bahwa Nawawi me-
miliki kesadaran politik. Ia mempunyai sikap politik yang
keras, meskipun tidak utuh, terlihat dalam sikap dan bagian
tertentu dari karya-karyanya. Keputusannya untuk meninggalkan

72




Syaikh Nawawi Banten: Sebuah Biografi Singkat l

tanah airnya ke Makkah demi mendapatkan kebebasan dan
menetapnya secara permanent di sana sampai meninggalnya
dapat menunjukkan sikap anti-kolonialnya. Sikap politiknya
juga secara tidak langsung diekspresikan dalam mengajar
dan kehidupan sehari-harinya bersama Muslim setanah air.
Dalam hal ini, tampaknya murid-murid Nawawi memainkan
peranan kunci dalam penyebaran sikap anti-kolonialnya di
tanah air mereka. Pemberontakan petani Cilegon tahun
1888, di mana mungkin banyak murid-muridnya terlibat,
menjadi bukti bahwa pengaruh politik Nawawi atas
masyarakatnya tidak dapat diabaikan.*!
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Table 1
Karya-karya Syaikh Nawawi Banten yang Terbit dan Cetak Ulang
Judul 1859-1900{1901-1956(1972-1983 ] Ket
1 Mardgi Al-Ubutdiyvih 16 2 6 *
2 Mirgat Sutid Al-Tashdiq 15 1 7 M
3 Rishifat Al-Shija 8 2 5 :
q EFath Al-Mujib 8 2 3
5 Qut'_Al-Hubib _Al-Gharib 8] 1 5 M
6 Quthr Al-Ghaits 6 4 7 .
7 Sulim_Al-Muniijit 5 2 0O ¢
8 ‘Ugid_Al-Lujayn 5 2 3 :
9 Al-Thimar Al-Yiniuh 4 2 -4
10 ] Fath Al-Mujid 4 1 3 *
P Madarj Al-Suad 4 0 0 N
12] Tijan Al-Dariiri 3 3 3 *
131 salilim_Al-Fudalid’ 3 2 0
L4 ] Nihayat Al-Zavn 3 1 2 .
15 ] Al-Fusis_Al-Yaqgutivah 3 0 0
16 ] Nur_Al-Zalim 2 6 8 ’
17 ] Fath Al-Samad 2 2 3
181 Bahjat Al-Wasd'l 2 2 3 M
191 Marah Labid 2 1 R *
201 Al-lgd Al-Thamin 2 1 4
211 Suluk _Al-Jadda 2 0 0
221 Al-Asmi’ Al-Husnd® 2 0 4]
23| Kasyl Al-Muriuyyah 2 0 0
24 ] Hilvatr Al-Sibvin 2 (1] 0
25| Dharitat Al-Yagin 2 0 0
26 ] QiamiAl-Thupvin 1 3 7 M
27 | Nashd'ibh_Al-thid 1 1 7 *
28 1 Misbah _Al-Zalam 1 0 ()
291 Lubib Al-Bavin 1 0 0
30 ] Fath AL-Ghifir Al-Khattivyah 1 0 U
311 Al-Riviid Al-Fdlivyah 1 0 0
321 Al-Nahpt Al-[ayyidah 1 0 0
33| Al-Ibriz_Al-Dini 1 0 0
34 | Al-Futdhat Al-Madaniyvah i 0 1)
35 ] Al-Durar_ Al-Bihivah 1 0 0
36| Tangih AL-Quawl Al-Hathith 0 2 ] *
38 | Al-Nabihait 0 0 2
39| Al-Lumd Al-Nuarimiyvah 0 0 2

*Karya-karya yang masih diproduksi dan digunakan di Indonesia

Sumber:  Alex Susilo Wijoyo, Shaikh Nawawi of Banten, Text, Authority,
and the Gloss Tradition, PhD Dissertation, Columbia University,
1997.
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YAHUDI DAN KRISTEN DALAM TAFSIR
AL-QURAN SYAIKH NAWAWI BANTEN

A. Tafsir Al-Quran di Indonesia Sehelurm Maréh Labid pacla
Periode Awal Perliembangan Islam di Nusantara

ﬁg@)}; tudi mengenai tafsir Al-Quran di kepulauan
@ $l‘vleluyu-lndonesia mengalami kekurangan data-
Adata historis. Beberapa studi sudah dilakukan
untuk mengisi kurangnya pengetahuan kita mengenai
aktivitas penafsiran Al-Quran di nusantara.! Untuk
memper-oleh pengetahuan yang memadai tentang isu
ini, kita sebaiknya memberikan perhatian terlebih dahulu
pada proses awal islamisasi di dunia Melayu-Indonesia.

Kebanyakan para sarjana setuju bahwa akhir abad
tign belas menandai awal islamisasi di kepulauan
nusantara. Kota pelabuhan Samudra Pasai di ujung utara
pulau Sumatra dianggap sebagai pusat penyebaran Islam
di nusantara pada masa itu. Kesimpulan mereka utamanya
didasarkan pada bukti-bukti yang bisa mereka dapat,

81




Yahudi dan Nasrani dalam Al-Quran

meskipun terserak. seperti catatan kekaisaran Cina tahun
1282 yang menyatakan adanya utusan dari Samudra Pasai
yang memakai nama Muslim. Marco Polo, yang tiba di
Sumatra Utara dalam perjalanannya sckitar sepuluh tahun
kemu-dian., mencatar bahwa orang-orang Perlak telah
memeluk Islam.? Bukti lebih jauh dari teori ini berkaitan
dengan karya sastra Melayu, yang didukung olch tanggal
epigrafik, yang menunjukkan bahwa raja Samudra Pasai
meninggal sebagai seorang Muslim pada tahun 1297.}

Islamisasi wilayah nusantara tampaknya bersifu
gradual dan melalui kontak damai dengan pedagang
Muslim duri kawasan selatan India dan kawasan Muslim
lainnya, yvang menikah dengan penduduk sctempat.
Tetapi, Konversi kepada agama baru ini (Islam) lebih
sering terjadi melalui pengajaran lisan dan penyebaran
karya-karya tertulis. Aktivitas sastra ditandai, di antaranya,
dengan penyebaran karya tafsir Al-Quran berbahasa Arab
atau terjemahannya dalam bahasa lokal. Jika kita menerima
akhir abad tiga belas sebagai permulaan islamisasi di
nusantara, maka ada jarak waktu sekitar 300 tahun se-
belum nusantara memberikan kita bukti yang kuat
mengenai aktivitas penafsiran Al-Quran.

Tokoh pertama yang harus kita sebutkan di sini adalah
Hamzah Fansuri, seorang Aceh, yang hidup pada periode
kebangkitan Aceh sebagai kekuatan utama dj pertengahan
abad enam belas. Sedikit fakta diketahui tentang kehidu-
pannya. la dilaporkan mengadakan perjalanan ke Thailand
dan Jawa, dan menunaikan ibadah haji ke Makkah. Fakta
bahwa beberapa tulisan dinisbahkan sebagai karyanya
merupakan bukti penting atas aktivitas kesarjanaannya.
Karya-karya itu termasuk sejumlah sajak yang dipersem-
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bahkan kepada tradisi tasawuf Ibn ‘Arabi dan berbagai karya
prosa dalam bahasa Melayu tentang tasawuf falsafi. Sejauh
ini, tak ada satupun karya tafsir Al-Quran yang bisa
dinisbahkan kepadanya. Meskipun demikian, baik dalam
sajak maupun prosanya kita mendapati banyak terjemahan
ayat-ayat Al-Quran ke dalam bahasa Melayu, khususnya
ayat-ayat yang favorit di kalangan para mistikus, yang ia
tafsirkan secara mistikal. Menurut Johns, karya-karya
Hamzah menunjukkan kemampuannya yang luar biasa yang
dengannya ia menyatukan ayat-ayat Al-Quran ke dalam
bait-bait puisi dan menggabungkan kata-kata bahasa Arab
dengan kata-kata Melayu, dua bahasa yang sama sekali
tidak berkaitan. Cara Hamzah memperlakukan surar Al-
Tkhlas (112), misalnya, menunjukkan cara penafsirannya:

Laut itulah yang bernama afad
Terlalu lengkap pada asy us-samacl
Olehnya itulah fam yalid walaum yilad
Wa fam yakun lahu kutuwan ahad®

Meskipun secara tradisional tidak ditulis sebagai karya
tafsir, karya-karya Hamzah merupakan bukti adanya tradisi
penafsiran Al-Quran di lingkungannya. Karya seperti ini
adalah sebagian di antara karya-karya Hamzah yang
selamat ketika pertarungan merebut kekuasaan terjadi di
kesultanan Aceh pada tahun 1636 antara perwakilan dua
mazhab yang bersaing sctelah kematian Sultan Iskandar
Muda. Perebutan tersebut, dipimpin oleh Nuruddin Al-
Raniri, secorang penentang mazhab Ibn ‘Arabi, mengaki-
batkan terjadinya eksekusi kelompok rivalnya dan pem-
bakaran karya-karya mereka yang berlangsung sampai
tahun 1642. Sudah tentu karya-karya Hamzah ada di antara
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karya-karya yang dibakar dengan kemungkinan besar
termasuk karya tafsirnya. Hamzah menarik minat banyak
murid untuk belajar kepadanya tentang tradisi teosofi. Di
antara mereka adalah Syamsuddin Sumatra, yang kemudian
menjadi ulama terkemuka di istana Sultan Iskandar Muda,
penguasa kesultanan Aceh dari 1605 sampai 1636. Ia
dikenal scbagai Shaykh Al-Islam yang berperan sebagai
ulama, menteri luar negeri dan penasehat sultan. Karya-
karyanya membahas topik teosofis karena ia pengikut
mazhab Ibn “Arabi. Karya wamanya, Jawhar Al-Haqi iq,
menjadikan Syamsuddin penulis Melayu pertama yang
diketahui merulis dalam bahasa Arab. Tak satu pun kar-
yanya yang masih ada membahas tafsir Al-Quran. Tetapi,
seperti Hamzih, teriemahannya atas ayat-ayat dan frase
Al-Quran tertentu dengan pendekatan mistik menunjukkan
aktivitasnya dalam penafsiran Al-Quran. Barangkali, seperti
Karyva-karya Hamzah, karya tafsirnya yang signifikan
termasuk ke dalam buku-buku yang dibakar oleh rivainya
pimpinan Nuruddin.”

Bukti lebih jauh ditunjukkan oleh sebuah manuskrip
yang tidak banyak diketahui orang yang menjadi koleksi
perpustakaan Universitas Cambridge dengan kode MS
[i.6.45. Manuskrip ini asalnya dipcroleh di Aceh pada
permulaan abad wijuh belas dan menjadi koleksi pribadli
scorang ahli bahasa Arab asal Belanda, Erpenius
(meninggal tahun 1624). Karena itu, bisa dikatakan bahwa
manuskrip ini ditulis sekitar tahun 1600, periode di mana
Syamsuddin dan mungkin juga Hamzah hidup. Fakwa bahwa
ini satu-satunya manuskrip yang ada menunjukkan bahwa
manuskrip ini selamat dari pembakaran Nuruddin yang
mungkin telah menghancurkan manuskrip lain dari karya
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yang sama dan Kkarya tafsir lainnya. Karya ini sangat
bernilai bagi pembahasan kita dalam hal bahwa itu bukan
saja merupakan karya tafsir tertua yang sampai kepada
kita, tetapi juga mewakili salah satu manuskrip tertua yang
pernah ada di nuszntara.®

Tidak ada keterangan mengenai penulis dalam ma-
nuskrip ini. Manuskrip ini merupakan terjemahan ke dalam
bahasa Melayu dari tafsir Al-Quran sdrat Al-Kahf (18).
Johns mengatakan bahwa manuskrip ini mewakili sebuah
traclisi kajian Al-Quran yang sudah terbangun dengan
mapan dan mencapai standar tinggi dalam hal bahwa
“bahasa yang digunakan baik, idiomatik dan lebih dari
sekedar terjemahan kaku”.? Menurut Riddell, tafsir dalam
Melayu tersebut ditulis dengan rujukan kepada Ma‘d/im
Al-Tanzil karya Al-Baghawi (w.1122), Lubib Al-Ta'wil 7
Ma'dni Al-Tanzil karya Al-Khazin (w.1340), dan Anwir
Al-Tanzil wa Asrir Al-Ta'wil karya Al-Baydawi (w.1286).
Dalam menafsirkan kandungan ayat, pengarang tidak
mengutamakan sebuah sumber daripada sumber yang
lainnya. Pengarang tam-paknya memiliki kebebasan karena
penjelasan intra-ayat bersifat eklektik dan keputusan untuk
mengutamakan penafsiran tertentu lebih merupakan pilihan
pengarang sendiri. Tafsir karya Al-Khazin lebih sering
dirujuk untuk penafsiran antar ayat dibanding tafsir karya
Al-Baydawi. Karena itu, kita mendapati penjelasan panjang
yang menyita banyak tempat dibanding ayat itu sendiri
dan penjelasan intra-ayatnya.'

Sumber-sumber rujukan ini merupakan kitab tafsir
standar berbahasa Arab yang menjelaskan kata-kata Arab
disertai dengan narasi (riwayat) dan ashib al-nuziil (sebab-
sebab pewahyuan). Manuskrip ini, menurut Johns, menun-
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jukkan corak lain dalam penafsiran Al-Quran, yang berbeda
dari corak penafsiran Hamzah dan Syamsuddin. Mungkin
manuskrip ini ditulis untuk memenuhi kebutuhan murid
yang mempunyai tingkat pemahaman yang berbeda, ru-
jukan dan mazhab yang beragam." Dari segi gaya bahasa,
tafsir ini tampaknya dipersiapkan untuk tujuan pendidikan
dan khalayak pembaca yang luas. Karena bahasanya lugas
dan jelas, penjelasan tafsirnya tampaknya ditujukan kepada
Muslim awam ketimbang Muslim terpelajar.'? Selain itu,
manuskrip ini menjadi bukti bagi kita atas popularitas tiga
tafsir di atas, di antara kitab-kitab tafsir lainnya, di nusantara
pada abad tujuh belas.'?

Baru pada seperempat akhir abad tujuh belas kita
mendapati tafsir terhadap Al-Quran secara keseluruhan
di nusantara, yaitu tafsir berbahasa Melayu yang dikenal
dengan nama T7arjumin Al-Mustafid karya Abdul Rauf
Singkil. Manuskrip tertua yang ada dari tafsir ini
memberikan informasi bahwa karya ini ditulis sekitar
tahun 1675. Tafsir ini diterbitkan pertama kali di Istanbul
pada tahun 1880-an dan terus mengalami cetak ulang
dan digunakan secara luas dalam pengajaran dasar Al-
Quran, khususnya di Malaysia.

Abdul Rauf lahir sekitar tahun 1615 di Singkil, sebuah
kota kecil di pantai barat provinsi Aceh. Sekitar tahun
1640, ia pergi ke Arabia di mana ia menghabiskan sekitar
dua puluh tahun belajar tafsir, figh, dan ilmu agama
lainnya. Ia kembali ke negerinya pada tahun 1661 dengan
ifazah (licence) untuk menyebarkan tarekat Syattariyyah
di Aceh. Ia dilaporkan bersahabat dengan penguasa Aceh
ketika itu, Sultana Safiya Al-Din Taj Al-‘Alam (naik tahta
1641-1675)."
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Tarjumin secara tradisional dianggap sebagai karya
teriemahan dari Anwdr Al-Tanzil karya Al-Baydawi (w.685/
1286) ke dalam bahasa Melayu. Penisbatan ini didasarkan
pada pengesahan tiga ulama Makkah, seperti clitulis Johns,
bahwa “karya terjemahan ini tidak menambah dan tidak
mengurangi, juga tidak merubah apapun dari teks Al-
Baydawi.” Snouck Hurgronje juga mengidentifikasinya
sebagai terjemahan Anwir Al-Tanzil's Tetapi, sebuah studi
oleh Riddell membuktikan bahwa penisbatan ini keliru.
Faktanya, tafsir-tafsir karya Al-Jalalayn, Al-Baydawi dan Al-
Khazin menjadi sumber acuan dalam penyusunan karya
ini. Tetapi, tafsir Al-Jalilayn. menempati porsi paling besar
dalam penafsiran ayat-ayatnya. Bukti menunjukkan bahwa
Tarjumin asalnya sebuah terjemahan dari tafsir Al-Jaldlayn,
tetapi salah satu muridnya, diketahui bernama Daud Rumi,
memberi penjelasan tambahan yang diambil dari tafsir-tafsir
karya Al-Baydawi dan Al-Khazin."® Tagumin mewakili
contoh paling awal dari terjemahan interlinear Al-Quran.
Cara penerjemahan ini, meskipun tidak selalu mudah untuk
dipahami ketika dalam bentuk cetakan, dalam banyak kasus
membuat kata-kata atau frase yang sulit menjadi jelas karena
penjelasan diikuti denguan penjelasan atas penjelas-an dan
disertai dengan sinonim. Karena itu, tafsir ini menja-di
panduan yang handal bagi penutur Melayu menuju tafsir
berbahasa Arab, khususnya tafsir Al-Jalalayn. Sebagai se-
orang guru yang penuh pengabdian, Abdul Rauf barangkali
mempersiapkan tafsirnya, scperti Manuskrip Cambridge
1i.6.45, untuk menjadi alat pendidikan bagi non-spesialis.
Iamengikuti sebuah tradisi yang sudah lama terbangun,
yakni menulis tafsir dalam kerangka pendidikan dan di-
rancang untuk pembaca luas.” Jika kita menerima abad
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tiga belas sebagai periode permulaan penyebaran Islam di
dunia Melayu-Indonesia, maka untuk sekitar 400 tahun
(sampai abad tujuh belas di mana Tagumin ditalis) Targumiin
merupakan tafsir pertama Al-Quran keseluruhan yang kita
ketahui sampai sckarang. Mungkin banyak manuskrip lain
tentang tafsir Al-Quran yang tidak kita ketahui. Iklim tropik
dan sistem pemeliharaan yang buruk membe-rikan andil
bagi adanya kenyataan bahwa kebanyakan manuskrip
memiliki masa hidup yang terbatas yang menye-babkan
mereka tidak sampai kepada kita.

B. Marah Lalﬁc[ Karya Syailzll Nawawi Banten

Dunia Melayu-Indonesia harus menunggu sekitar dua
ratus tahun untuk dapat memiliki afsir Al-Quran yang
sama pentingnya dengan Tarjumin Al-Mustafid karya Abdul
Rauf. Adalah pada seperempat akhir abad sembilan belas
kita menemukan bukti lain atas karya tafsir Al-Quran
kescluruhan. Karya ini merupakan tafsir setebal dua jilid
yang ditulis oleh Syaikh Nawawi Banten yang
menghabiskan sebagian masa hidupnya di Makkah sampai
meninggalnya pada tahun 1897. Nawawi menamakan
tafsirnya Marih Labid i Kasyt Manid Qurtin Majid™ Ka rya
ini juga dikenal dengan nama lain, A/-Tafsir Al-Munir I
Ma'dlim Al-Tanzil. Snouck Hurgronje menyatakan bahwa
ketika ia bertemu Nawawi di Makkah pada tahun 1883,
tafsir Nawawi baru saja diterbitkan oleh sebuah penerbit
di Makkah yang baru didirikan." Sclanjutnya, tafsir ini
dicctak ulang oleh Halabi Press di Kairo bersamaan dengan
tafsir karya Al-Wahidi (w.468/1076) dan terus dicetak di
Indonesia dan Malaysia sampai sekarang.?

89




Yahudi dan Kristen dalam Tafsir Al-Quran Syaikh Nawawi Banten

Dibandingkan dengan 7Zarjumin, karya ini sangat
penting dan khusus karena merupakan tafsir pertama
berbahasa Arab yang ditulis oleh seorang Indonesia dan
diterbitkan di Timur Tengah. Lebih penting lagi adalah
fakta bahwa tafsir ini menjadi karya dasar yang memberikan
fondasi bagi studi karya tafsir yang lebih kompleks. Tafsir
ini merupakan kelanjutan dan pengayaan dari tafsir model
Al-Jalalayn, salah satu tafsir ortodoks yang paling populer
di kepulauan Melayu-Indonesia.?' Di samping itu, ia men-
dapat khalayak pembaca yang luas di kepulauan nusantara.
Sebuah studi oleh Van Bruinessen mengungkap bahwa
Marih Labid menduduki tempat teratas dalam daftar karya
Nawawi yang dipakai pada kurikulum pesantren, yakni
pada urutan kedua setelah Tiidn A/-Dariri, karya lain
Nawawi tentang doktrin Islam. Pada situasi di mana tafsir
belum dianggap sebagai subjek yang penting pada kuri-
kulum pesantren, Marih Labid muncul pada urutan kedua
pada daftar tafsir Al-Quran yang banyak digunakan, di
bawah tafsir karya Al-Jalalayn dan di atas tafsir karya Ibn
Katsir.??

Dalam kata pengantar untuk tafsirnya, Nawawi me-
ngatakan bahwa beberapa kawannya mendorongnya untuk
menulis sebuah tafsir, sebuah alasan yang umum dj ka-
langan penulis Muslim. Awalnya, ia ragu dan khawatir,
sebagaimana bunyi sebuah hadis, menjadi orang yang
menafsirkan Al-Quran menurut opini pribadinya. Ia
akhirnya sampai pada keputusan untuk memulai menulis
tafsirnya dengan alasan mengikuti tradisi menulis yang
sudah berlangsung lama di kalangan Muslim untuk me-
melihara ilmu bagi generasi mendatang. Menurutnya, setiap
zaman memerlukan pembaharuan dalam ilmu. Nawawi
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menegaskan bahwa ia hanya melakukan cara baru dalam
menyampaikan ilmu dan tidak menambah apapun
kepadanya. [a berharap bahwa,”semoga karya ini menjacli
penolong bagi dirinya dan mereka yang lemah scperti
dirinya.”?

Marih labid merupakan model al-tafsir al-tahlfili.
Seperti kitab tafsir standar lainnya, ia ditulis untuk men-
jelaskan makna Al-Quran menurut susunan baku ayat dan
surat, dari A-Fithah sampai A/-Nis. Penjelasan ayat di-
dukung dengan analisis gramatik, ucapan Nabi, ashih al-
nuzil dan pendapat sahabat Nabi dan penafsir terdahulu.
Dalam menafsirkan ayat, Nawawi biasanya menggunakan
teknik eksegetik berikut: penjelasan kata atau frase (g/oss),
identifikasi dan perifrase. [a menggunakan pendekatan
ini bukan saja untuk menjelaskan makna ayat dan mene-
kankan pelajaran vang dikandungnya, tetapi juga untuk
mengungkap koherensi esensial ayat Al-Quran (nazm al-
avan dan memastikan “setiap kekosongan potensial diisi
dengan makna implisit.”?

Berkenaan dengan sumber-sumber yang jadi rujukan
tafsirnya, Nawawi menyebutkan lima kitab tafsir. Mereka
adalaly Fuedhiie Al-1lihiyyah karya Sulaiman bin “Umar Al-
Ujayli Al-Azhari (w. 1205/1790), Mafitily Al-Ghayh karya
Fakhruddin Al-Razi (w. 606/1209), A/-Sirdj Al-Munir karya
Muhammad bin Muhammad Al-Khathib Al-Shirbini (w. 977/
1570), Tanwir al-Mighas karya Abdullah bin ‘Abbas (w.
68/687), dan Tafsir karya Abu Al-Su‘'ud Muhammad bin
Muhammad Al-Amadi (898/1492-982/1574).%

Tampaknya AMardh Labid merupakan sebuah mosaik
penafsiran yang dipilih dari tafsir-tafsir ini. Dari sumber-
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sumber ini, Nawawi mengutip, terkadang ia menyebutkan
nama yang dikutip, sinonim, penjelasan kata dan frase,
dan penjelasan tafsir ayat. Hanya dengan membaca tafsir-
tafsir ini dengan seksama bersamaan dengan Mardh Labid,
kita dapat menemukan metode Nawawi dalam memilih
dan mengkombinasikan sumber-sumbernya dan me-
ngetahui penjelasan tafsir mana yang berasal dari tafsir
rujukannya.

Kajian yang dilakukan oleh Johns menunjukkan bahwa,
sctidaknya dalam sdrat Al-Quran yang ia kaji, Nawawi
mendasarkan karya tafsirnya pada Mafatih Al-Ghayb karya
Al-Razi. Johns memperkirakan sekitar tujuh puluh persen
penjelasan tafsir Nawawi dalam Mardh Labid diambil dari
Mafiuh dan barangkali sekitar sepuluh persen berasal dari
penjelasan Nawawi sendiri.?® Nawawi merujuk kepada
Futihir Al-Ilahiyyah dan Tafsir Abu Al-Su‘ud untuk
mendapatkan penjelasasn gramatikal dan sinonim kata-kata
Al-Quran. Ta mengutip Sirdj Al-Munir untuk memberikan
penjelasan tambahan tentang sinonim dan deskripsi kata-
kata dan frase. Dalam hal perbedaan bacaan (girdaf), narasi
scjarah, dan penjelasan tafsiri, ia menggunakan Tanwir Al-
Mighis dan Mafitih Al-Ghayb. Meskipun demikian, dalam
hal ini tampak jelas bahwa Nawawi lebih banyak men-
dasarkan tafsirnya pada AMafiuh di mana ia mengutip dan
menyalin tafsir ini secara langsung.”

Karena itu, penjelasan rasional dan kesadaran akan
konteks ayat adalah bukanlah hal asing dalam Mardh
Labid. Sehagai contoh, cukuplah melihat penekanan ini
pada penafsiran sdrac Al-Tin (95):1, yang juga terdapat
pada Al-Razi. Nawawi menulis:
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Wa al-tin wa al-zaytin. Mereka adalah buah-buahan yang
sangat terkenal dan Tuhan bersumpah dengan mercka karena
manfaat dan kegunaannya. Buah tin adalah buah yang utuh
yang tak berbiji. Ta adalah makanan yang ringan, mudah
dicerna, dan obat dengan banyak kegunaannya; in membantu
pencernaan, melancarkan tenggorokan, menam-bah berat
badan, membuka sumbatan pada liver dan em-pedu, dan
mencegah pembengkakan pembuluh darah di sekitar anus.
Zaytun adalah scjenis buah yang bisa dimakan dengan roti,
dan juga obat.*

Meskipun demikian, Nawawi tidak mengambil seluruh
ide dan argumen Al-Razi untuk penjelasan tafsir dalam
Marih Labid. 1a mempunyai concern dan agenda sendiri.
la mempersiapkan tafsirnya sebagai karya pendahuluan
yang memberi Muslim nusantara keahlian dasar untuk
mempelajari tafsir yang lebih tinggi. Karena itu, penjelasan
Nawawi jelas dan mudah dipahami, tidak bersifat spekulatif
atau filosofis. Nuwawi adalah seorang guru yang meng-
abdikan hicupnya untuk kepentingan dan kebutuhan
Muslim nusantara yang datang ke Makkah untuk belajar
kepadanya. Karenanya, ia menulis tafsirnya, dan keba-
nyakan karya-karyanya yang lain untuk menjadi perangkat
dasar yang membekali murid-muridnya mencapai ke-
mampuan dan rasa percaya diri yang diperlukan untuk
mempelajari tafsir yang lebih tinggi karya mufassir yang
menijadi rujukannya.

Sccarit umum, Marih Labid mewakili model dari trans-
misi tafsir dan tradisi diglossia di dunia Melayu-Indonesia di
mana mufassic belajar dan saling berhubungan. Ia ditulis
utamanya berdasarkan pacda Al-Razi, salah satu penulis dan
pemikir individual Muslim terbesar di dunia Islam, dan
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menjadikan penafsir lain sebagai pemeran pendukung dalam
penyediaan penjelasan ayat dan frase Al-Quran. Seperti
pendahulunya, manuskrip Cambridge dan 7arjumin Al-
Mustafid, Marih Labid memberikan kontribusi bagi kerun-
tuhan penafsiran dengan tradisi Ibn ‘Arabi dalam konteks
Indonesia. Meskipun secara umum dianggap sebagai tafsir
tradisional, pendekatan Aardh Labid, sebagaimana dikatakan
Johns, sejalan dengan ide-ide reformasi dan barangkali meretas
jalan bagi munculnya reformasi di Indonesia pada abad dua
puluh.?

C. Panclangan Nawawi Banten tentang Yahudi dan Kristen
Sel)agaimana Tercfleksi dalam Tafsimya

Diketahui bahwa Al-Quran menggunakan, baik secara
terpisah maupun dalam bentuk gabungan, frase-frase dan
istilah-istilah tertentu untuk menyebutkan kaum Yahudi
dan Kristen. Yang paling jelas adalah a/-yahdd, sebutan
umum untuk kaum Yahudi, di samping juga istilah Adda.3°
Selain itu, komunitas Yahudi dirujuk dengan frase a/ladhina
hidi (mereka yang telah menjadi Yahudi).?' Panggilan
yang umum untuk kaum Kristen adalah a/-nasiri dan
nasrini® Frase ahl al-injil (kaum pemilik Injil), yang disebut
sckali, juga menunjuk pada komunitas Kristen.*

Lebih jauh, kita pun menemukan beberapa term Al-
Quran yang menunjuk pada warisan skriptural agama-
agama tradisi Ibrahim yang ditujukan kepada kaum Yahudi
dan Kristen. Frase yang paling umum bagi penunjukkan
ini adalah ahl al-kicih (People of the Book) yang secara
umum menunjuk secara bersamaan kepada komunitas
Yahudi dan Kristen.* Frase-frase lain yang serupa adalah
allacdzina Ged al-kitih (mereka yang diberi Kitab),?
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allacdthina dtaynihum al-kitib (mereka yang Kami beri
Kitab),* alladzina ittaba‘Gka (mereka yang mengikuti
mereka),?” alladzina ittaba‘Ghu (mereka yang mengi-
kutinya), ummar g 'imah (orang-orang yang menegakkan
kebenaran)* dan ummar mugtasid (orang-orang yang
moderat). ¥

Setelah mengumpulkan ayat-ayat yang merujuk kepada
Yahudi dan Kristen dan membaca dengan seksama pe-
nafsiran Nawawi dalam Marih Labid, kita akan membahas
pandangan-pandangan Nawawi tentang ayat-ayat yang
berbicara mengenai oposisi Yahudi dan Kristen terhadap
Nabi, Al-Quran, dan kaum Muslim. Lalu pandangannya
mengenai respons Al-Quran terhadap oposisi tersebut akan
dianalisa, diikuti dengan pembahasan mengenai pan-
dangannya tentang kritik Al-Quran terhadap Yahudi dan
Kristen. Kemudian kita akan menganalisa pandangannya
tentang pernyataan positif Al-Quran mengenai Yahudi dan
Kristen, dan terakhir mengemukakan beberapa kesimpulan.

1. Oposisi Yahudi dan Kristen

Diketahui bahwa Al-Quran menggunakan frase-frase
tertentu untuk menyebut mereka yang menentang Nabi
dan Muslim awal. Frase-frase tersebut adalah fariq min
allaclzina Ged al-kitib (golongan dari mereka yang diberi
Kitab)" allaclzina kafard min ahl al-kitib (mereka yang
ingkar dari kaum yang memiliki Kitab) " kathir min ahl
al-kitih (sejumlah orang dari kaum yang memiliki Kitab),"
thidifat min ahl al-kitib (suatu kelompok dari mereka yang
memiliki Kitab).* Terhadap mereka yang diberi kitab suci,
Al-Quran menyebut mereka dengan term umum ah/ al-
kital?™ dan alladzina dtG al-kitib dan term khusus yang
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merujuk kepada Yahudi dan Kristen, a/-yahdd dan al-

nashari. e

Nawawi umumnya mengidentifikasi frase-frase dan
term-term ini sebagai Yahudi dan Kristen Madinah secara
keseluruhan atau sebagian dari mereka. Tetapi ia kadang-
kadang menyebutkan individu-individu, kelompok atau klan
Yahudi dan Kristen sebagai pihak yang memperlihatkan
sikap permusuhan terhadap Nabi. Dalam menafsirkan Al-
Bagarah (2): 101, Nawawi menulis bahwa sekelompok
kaum Yahudi di Madinah menolak utusan Allah, yang
ditafsirkan seba