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Book Review

Wacana, Satu Alternatif Memahami Islam

John R. Bowen, Muslims {hrough Disconrse (Princeton:
University Press, 1993), 358 halaman.

Abstract: This book wims to describe the features of local forms of Ilam
1 the Gayo highlands, central part of the Aceb province, Sumaiva. Gayo
people bave been Muslir since at least the sevenreenth centuvy, by which
time they weve incovporated into the Acehnese kingdom. Their religions
mode represenis the sumewhat distinctive chavacter of Islam generally
Jonnd in this country. They bave developed their local knowledge by elabo-
rating, transforming and adapting elements from broader Misiim tradi-
tions. They describe the existence of spivitual heings and the power of lan-
vuage by mmg the Muslim idea of mnuﬁood They explain the power of
spels and the ability to bunt and farm through Muslim rnarvative about
Adam.

r Apart from t.jm.?se daily activities, Gayo_people also engage in Irhe de-
bate avound religions matters. They freguently argue about how best o
carry out Isiamic rituals: whether reciting the Qur’dn conla generate merit
and bencfit the souls of the dead; whether the vitual meal (kenduri) is
permitted in Isiam or is a form of polytheism (mushrik) and bow 1o
understand the meaning Uf sacrifice ('knréﬁcm) appropriately. The author
notes that the most energetic debate ts concerned with “the reciting of
Qur'dnicverses for the benefit of the deceased man ov woman”. The provin-
cial assembly of ‘wlama’ had to setile the dispute avound this problem in
1948 and issued a joint decision thar has heen used ever since,

The phenomena of Islam in Gayo is not unigue among Indonesian
Mustims., On the one band, they ave attached to the universal elements of
Islamn and, on the other band, they bave their own local consrruction about
the religion. The development nf a seripturalist tradition in. Takéngén,
the main town in Gayo, is very much motivated by these untversal ele-
iments of Islam. So-called modernism and tradittonalism both use lslamic
seriptures as the basis of religious autbority, Debates between these two
orientations do not depart from matters covered in the scripiures. The
vole of scriptures is therefore manifested i the definition and coverage of
veligion,
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224 Beok Revie

Particalar modes of historical process brougt about the emergence of a
scripturalist radition in Takéngén, Gayo people alveady bad access to
publishers and book stores in Malaysia and Singapore in the nineteenth
century. These publishers provided religivus books and converted the works
of the Middlc Eastern ‘ulami’ into the Malsy language. Sonze of the books
entering the Gayo society were written by Indonesian ‘wlamd’, such zs
Nitral-Din al-Réintri or shaykh Arshid al-Banjart. However, Gayo Mus-
fames also read the works of Middle Eastern ‘wlamd’ via iranslations and
commentaries from Malay or Indonestan ulama’. Almostull of these books
weve written using Jawi (Malay-A mbz'cj characters.

The network of information has been intensified since the begsrnmg
of this century, The reverberation of religio-political raovements in the
Middie East had a special impact on G.a:yo religious transformation, Of
course, the impact was not direct, but rather through educatiornal and
social networks, which have developed during these decades. The return of
West Surnatran siudents from Mecca to their home country formed an
embryonic seed of veligious transformation in the whole of Swmaira, in-
cluding Gayo. Similar networks with Java, such as with al-Irshid and
Persis, finaily strengthened the adition of scviptuvalism. However, this
prenomena of religious scripruralism is mostly concentrated in the rown
of Takéngén,

Gayo villagers do not understand m!zgmn solely frone the sucred scrip-
1ozves. They are attached to universal elements of Islam, but the way thar
they appropriate these elements is different from Takingén pecple. Most
villagers in Lag, a small town in Gaye, apply their religious undersiand.
mg wt#’am their worldly ife. At the same time, they bring thetr mundane
activizies into the veligious worid. This tendency is mdzc:z!sy different from
miodernises in Takengén who separare the veligions domain from their
mundane activities. As 4 consequence, Isak people tend 1o iaterpret par-
ticular veligious teachings and Muslim tmdmons .::Jo:rz gwith thelr demands
of worldly life. Religion becomes a source of inspiration in the construc-
tion of their systems of knowledge and explanations. This emerges in the
real activities conducted by the people of Isak.

The portrass of Cayo religions disconrse is, however, not alien to most
Indonesians. The *opics around modernism and traditionalism have been
widely discussed by previous veseachers. Some anthraopologisis have also
worked on the villagers’ religious modes about so-called = syncretic Islam”.
Onc of the distinctive characters of this book is the way tn whick the au-
thor porirays and constructs the findings into an cthnographical work,
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olad] Joa mllas

John B Bowen, idusiims Through Discaurse
(Princcton University Press, 1993), 358 p.
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Terimakasih buku 1, Pada bagian yang sangat awal, penulis

menuturkan, “[bluku ini merupakan hasil dari upaya kawan-
kawan dan guru-guru saya di Gayo dalam mengajarkan dasar-dasar
kehidupan Islam mereka; tentu saja, sebagian besar is1 buku ini adalah
upaya untuk menuturkan kembali pelajaran terssbut secara tepat”
(acknowledgemens). Penuturan ini, atau lebih tepatnya pengakuan,
secara cksplisit mendudukkan keseluruhan isi buku pada tempat yang
sangat berbeda dari cara-cara lain yang biasanya ditempuh, Karya
etnografi lazimnya diklaim sebagai hasil pengamatan dan penelitian
seorang antropolog lentang masyaraka: yang dika’l. Cara lazim lainnya
adalah dengan menganggap karya tersebut sebagai cerminan kondisi
masyarakat yang menjadi objek kajian scorang peneliti.

Peaulis tampaknya mencoba menghindari kesan bahwa etnografi
sepenuhnya adalah hasil kanstruksi antropoleg 2rau masyarakar. Dia
secara sadar mengakul baliwa sebagian is1 buku ini merupakan upaya
beberapa masyarakat Gayvo dalam mengajarkan keislaman mercka
padanya. Artitya, masyarakat Gayo berperan besar dalam proses
penyusunan buku ini. Di samping penulis sendiri, mereka adalah
subjek yang tidak dapat dipisahkan dari keseluruhan isi buku, Mereka
udak sekeda- menjadi sumber informasi mentah sebagaimana biasanya
informen ditempatkan. Sebagai pengarang, suara dan pendaoat mereka
sangat menentukan alur dan sistem pengetahuan yang tersusun dalam
rangkatan ist buku, Sementara iy, penulis jugs mengakui bahwa
sebagian besar isi buku ini merupakan usaha penulis sendiri untuk
menuturkan kemball pelajaran-pelajaran tersebut secars tepat.
Implikasinya, posisi penulis tidaklah berbeda dari masyarakat yang
diteliu. Penulis juga memiliki andil besar dalam merangkai dan
membuat semua informasi menjadi susunan yang sistematik. Penulis
bukanlah pengarang tunggal; dia juga bukan sekedar agen yang
mentransfer situasi kehidupan sekelompok manusia ke dalam bentuk
tulisan. Baik penulis maupun masyarakat Gayo adalah pengarang yang
terlibat dalam kerjasama mengkonstruksi muatan pengetabuan vang
tercakup dalam buku ini. Wajar jika kemudian penulis memilih drs-
course (wacana) sebagai metafor yang melandasi sumsi-asumsi di balik
seluruh proses penulisan buki.

Judul yang dipilik oleh penulis adalah Muslims Through Discosurse.
Pilithan judul ini tampaknya bukan tidak dilandaskar. pada alasan-alasan
tertentu. Pilihannya pada penggunaan terma Muslines dan bukan Jslams

ﬁ da sesuatu yang tidak begitu lazim dalam lembarar. Ucapar.

Semeiie DMaraki, Vol 1, No, 3, 1994
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sedikit banyak telah mengandaikan batasan-batasan unit analisa dalam
memandang fenomena keislaman. Jika dikaitkan dengan
penekarznnya pada déscourse, maka istilah Muslims relab mengandaikan
tercakupnya Glams di dalam kategon tersebut. Kedes katepont udak
lagi dipandang sebagai dua hal yang berbeda, apalagi berlawanan. Islams
muncul dalam suatu proses kehidupan melalui agen-agen tertentu yvang
disebut Muslims. Dalam proses tersebut, kedua kategori, vang secara
uinun sering dibadupkan sutu sana liin, muncol dalan sate satan
vang tidak dapat dipilah-pilah. Kesan sepert ini lebih diperkuar lagi
dengan pilihan istilah Muslims daam bentuk jamak (plaral}, dan bukan
dalam bentuk runggal (simgular). Penggunaan istilzh Muslim dalam
l)ﬂ?ll.llk T.llﬂggﬂ] Llﬂﬂgaﬂ .‘it:IZd]ll'i.‘lya l[lﬂ?lga.‘ill““‘;{]’ia.‘“ H(].'rl”}":-]. Iﬁ{':.";'rﬂ.ll}ln
d: antara pemeluk agamalslam yang lazim disebut sebagal Uminzah,
Namun jika Islam dilihar melalui praktek dzskurs#f, maka yang muncul
adalah ragam suara dan pendapat. Kesatuan smmat tersebut pada
prakreknya tidak menamipilkan dirvi secara urah; yang muncul adalah
keragaman suara (pedyphony) yang mewakili pardangan dan duniainya
sendirt.

Pilihan penulis pada istilah Myuslims didasarkan pada argumentasi-
argumentas: vang jauh dari kesan esensialink. Paling tidak
argumentasinya di dasarkan pada pert:mbangan-pertimbangan rertentu
tcntang cara-cara memahami [slam yang biasanya dilalukan selama

. Melalui pertimbangan tersebut, penulis berusaha unzuk
menampilkan suaru [‘)Pﬂdear"‘"l lain yang memungkinkan unrk
melihat Islam dari sisi-sisi yang selama ini tidak baryak tersenmuh.

Dalam pengantarnya, penulis meagemukakan tiga model kajian
masyarazat serta budava Islam. Mocel pertama adalah melihat
masyarakat atau budaya Islam secara lokal. Kajian ini banyak dilakukan
oleh kalangan sarjana antropologi yang lebih banyak menekankan
pada keunikan budaya masyarakat. Mereka menjadi bagiar. dart arus
kuat dalam antropologi yang mengarakkan penelitian pada upaya
memahamami keragarman budaya serta masyarakar. Strategi utzma
yang kemudcian dipakai adaizh dengan menempackan agama sebagai
bagian dari sistem budaya masyarakat Ickal, Satuan-satuan anzlisz yang
menjadi perhatian utama berkisar pada sezala sesuatu vang unik dan
khas, seperti situs, mitos, atau pandangan lain yang membuat mereka
berbada.

Temuan-temuan yang beragam tersebut kemudian dijadikan sarana
perbandingan artara satu sistem agama dengan vang lain, Perbedaan

Studdia Tlarnike, Vol 1, Nao. 3, 1994
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tersebut juga dipakat untuk melihat perubahan yang terjadi pada ajaran
Islam ketika ia sampai pada masyarazat di luar wilayah kelahirannya.
Namun demikian, analisis yang paling menentukan dalam
kecenderungan 1m tetap terletak pada pola kehidupan budaya lokal,
sedanghkan praktck keberagamaan lain yang relatif umum dipraktckkan
oleh Muslim kurang begitu dipeshatikan. Wilayah-wilayah yang
bersifat lebih luas, seperti salar, zakat, kurban, atau teks mengenai
hukum dan sejar A]I, lebih ban}fa.k C]lkdjl oleh pada ahli lasilakiian
(Islarnicist) yang mewakili kecenderungan kedua dalam mengkan
masalah budaya dan masyarakat Islam.

Bila antropolog cenderung memfokuskan perhatiannya pada saruan-
satuan lokal, maka sebaliknya sarjana keislaman cenderung menaruh
perhatian pada satuan analisis vang sifatnva lebth umum. Mereka tidak
jarang mengabaikarl praktek serta pemahaman Islam yang tampak
tercermin dalam kehidupan sehari-hari. Topik dan persoalan yang
umumnya dikaji berkisa- pada persoalan tentang carz-cara memaharm
teks serta tradisi [slam secara benar, Misalnya, pengaruh milai-nilai
pra-Islam dalam Islam, perkembangan ilmu tafsir, atau karakeeristik
sistern hukum Islam. Kajiar model ini cenderung bersifat filologis
dan filosofis: asal nsul teks arau cara memahaminya. Kajian ini pada
akhirnya meyakini adanya sacuan konseprual dan normatif Islam yang
berlaxu bagi scluruh pemeluknyva.

Moedel kajian ketiga datang dart kalangan perbandingan agama.
Kalangan sarjana perbandingan agama relatif lebih menyibukkan diri
pada kajian hermenetika terhadap eks-teks sua dalam raogha
membandingkan antara satu agama dan lainnya. Tidak jarang di antara
mereka yang juga melakukan kajian lapangan untuk mengkaji ragam
fenomena praktek keberagamaan. Meskipun demikian, kajian mereka
tetap saja lebih banyak terfokus pada aspek normarif cradisi Islam
seperti halnya dengan para islamicist. Asumst vang paling kuat
digunakan oleh model ini menekankan kemungkinan membandingkan
dua gjaran yang sama, meskipun berasal dari sistem agama yang
berbeda. Tekanan ini sedikit banyzk bertolak belakang dari tekanan
vang diberikan oleh para antropoleg bahwa lokalitas suatu ajaran harus
dilihat sebagai satuan vang tidak terpisahlan. Antropolog, misalnya,
cenderung melihat ritual sebagai bagian dari sistem budaya lokal;
semenrara sarjana perbandingan agama cendening melenaskan simuasi
lokalitasnya dan kemudian membandingkannya dengan ritual tersentu
vang berada pada lokalitas lain.

Stoecdus Idamiva, Vol 1, No. 3, 1954
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Tekanan pada aspek normatif Islam seringkali cenderung
memprioritaskan keberadaan Muslim di Timur Tengah. Penulis
mengamnbil konsep Idarmicate culture yang dikemukaken oleh Marsh:all
Hodgson sebagal contoh dari kecenderungan i (5). Hodgson
menyebutkan beberapa contoh Klamicate calture vang di antaranya
melipuzi arkitek, kaligrafi dar. khalifah. Semua conzoh ini lebih
mengact. pada prodick budayz Tslam yang dihasilkan oleh Muslim
Timur Tengah dan Persia. Produk-produk budaya lain di huar dua
wilayah tersebut cenderung tidak diperhitungkan dan bahkan
dicksklusikan dari kategori Islamicate culinve. Akibataya muncul
pandangan hahwa sejarah bermuls dari Tiowr Tengah dan baru
menyebar ke seluruh wilayai lain. Rekonstruksi sejarah masyarakat
[slam juga pada akhirnva didasarkan pada paradigma sosial, politik,
serta institusi agama Timur Tengah, Tentu saja paradigma yang
“dipakesakan” i tidak dapat berbicara banyak ketika dihadapkan pada
bentuk masyarakac Muslim kontemporer di luar wilayah Timur
Tengah.

Persoalan antara praktek kederazamaan lokal dan teks normarit
mulai diatasi oleh sarjana yvang datang lebih kemudian. Dikotomi
antara lokaliras dan universalizzs dalam agama memang tidak dapar
diabatkan begitu saja. Takta menunjukkan bahwa ajaran-ajaran Islam
tertentu dipegang secara umun olch masyarakar Muslim di dunia.
Fenomenaini menunjukkan sifatajaran Islam yang melampaui batasan-
harasan lokalitas, Semenrara iru, <erika ajaran Tslam masuk pada sisrem
budaya lokal, mau tidak man, ajaran tersebut muncul dalam bentuk
serta praktek} ang tidak dapat dipisahken dari budaya lokal. Kenvataan
in: mendorong penulis berusaha menjembatani persoalan tersebut
dengzn meletaklean Islam dalam kerangka yang berbeda. Pertanyaan
yaug dia ukan penulis adalah “bagatinana teks terulis dan tradisi Lisan
diproduksi, d:baca, dan dibaca ulang” (7). Melalui tokus ini penulis
melihat dan merangkum teks tertulis pada saat yang sama dengan teks
lain yang berads di luarnya. Jikz teks tertulis serta tradisi Lisan
dr.pa.m,ang sebagad unsur uriversal Islam, maka keduanya dapat diliha
zaitznnyadengan sentuhan lokal:tas yang paca gilirannya menciptakan
teks-teks baru dan seterusnys. Islam tidak dilihat sebagai seperangkas
sistem nilai yang telah selesal, melainkan sebagai sistem nilai yang
cerus mendapatkan pemaknaan baru sesuai dengan puf'&enb:mgzm dan
perubahan masyarakat pemelusnya. Disinilah peackanan paca wacana
(discourse) sebhgal metafor masyarakat menjadi penting. Menurut

Stwcia Ssbansitea, Vel 1, No, 3, 1994
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penubisnya sendiri, judul buku Maslin Through Discosrse ditujukan
unruk “melihat tekstur diskursif praktek, pandangan, dan debat
keberagamaan masyarakat Gzyo, termasuk proses vang terjadi calam
tpays mereka mengkonstruksi dan merekonstruksi wacana
keberagamaan mereks” (11).

Skripturalisme Modernis dan Tradisionalis

Wilayah Gayo terletak di bagian engah propins: Aceh. Gayo masuk
wilaysh Acch sckitar zbad 7 pada saat kejayaan kerajaan di Aceh.
Melalui inkorporasi ini masyarakat Gayo juga dikonversikan ke calam
Islam. Sebelum ditaklukkan Belanda tahun 1904 dan perkembangan
kot Takergén tahun 1920an, masyarakar Gayo hidup di wilayah
pedesaan-pedesaan kecil yang terdisi dari sekizar 30 keluarga. Penerapan
administrasi Belanda mempengaruhi perkembangan serta perubahan
sosial politik di Gayo. Kebijaksanaan ekonomi, misalnya, turut
mendorong tumbuhrya perkeraan di wilayzh ini. Kebijaksanaan
politik Belanda juga turut mengubah struktur dan kewenangan politik
tradisional. Setelah kemerdekaan, semua tatanan politils, sosial, dan
ekonomi masyarakat Gayo terus mengalami perubahan sesuai dergan
kebryaksanaan nasional Indonesz.

Fokus kajian buku int adalah praktek, pemikiran dun perdebatan
Islamn masyarakat Gayo. Penulis berusaha menyingkap tenomena ini
dengan merekam pelbagai paham serta tindakan masyarakat yang
berkaitan dengan Tslam. Bagian masyzrakatr yang menjadi kajien
mencakup mereka yang tinggal di perkotaan maupun pedesaan.
Vakenggn, kota terbesar di Gayo, dipakai sebagai basis analisis corak
keberagamaan yang mewakili lapisan urban. Sementara lszls, kotaleecil
di sebelah selatan Takénggn, dipakai sebagai basis analisis praktek
keberagainuan nasyarakat desa. Pentlis juga memasu'ckan masya-akar
pedesaan di Isak sebagai sumber informasi keislaman yang
menampilkan diri dalam bentuknya yang berbeda dari Takéngén.
Berikur ini adalah deskripsi corak dan orientasi keberagamaan wilayah
Gayo

Sampat tahua 198C-an, wacana keberagamaan masyarakat Gayo
masth banyak diwarna: olch duaarus kuat: modernis dan tracis:onalis.
Aliran modernis muncul pada akhi- abad 19 dan secara langsung
dulhami oleh karya dan pemikirar Muhammad Abduh (1849-1905)
serta Jamaluddin al-Afghani (1839-1897), Gerakan Modernis semakin
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kuar ketika Muhammad Abduh diangkar menjadi mufti di Mesir, Posist
Abduh sebagai tokoh modernis dan mufti kemucian banyak menarik
perhatian dunia Islam rermasuk Asia l'enggara. Di Indonesia sendir
{baca: Hindia Belanda), gerakan ini baru muneu sexitar tahun 1910-
an sampai 1920-an di saat beberapa pelajar Sumatera Barar pulang dari
studi mereka di Mekkah dan kemudian mendirikan sekolah serta
menerbitkan koran. Di Gayo sendiri, gerakan ini baru mulai
mendapatkan tempat pada saat pedagang asal Sumatera Bavat membuka
cabang Muhammadiyah di Takéngén tahun 1928,

Konversi vang terjadi di wilayah Sumatera telah mulat sejuk akbar
abad 13. Namun dapar dipastikan bahwa konversi di Gayo teriadi
jauh sesucah ittu, Wilavah Gayo yang relatif jauh dari pusat
perdagangan menyebabkan proses konvers! menjadi lamban.
Berdasarkan cataran perjalanan Marco Polo, sekitar tahun 1292 sudah
terdapat scoraag raja di wilayah utara pulau mi yang telah memeluk
Islam. Sekitar akhir abad 16, masyarakat Aceh bahlkan sudah mulal
terlibat dalam perdebatan mengenai sifat Tuhan dan cara-cara
mende<ati Nya. Namun pada awal tzhun 1600-an, kelomnpok dotmnan
dalam politik setempat mulai menyingkirkan segala ajaran yang beroau
“pantcisme” dengan cara membakar buku-bulu yang memuat ajaran
tersebut can menghukum mereka yang menentang kebijaksanaan
pemerintah. Dua abad kemudian, penguasa Aceh, yang kemudian
menganut tradisi keberagamaar ortodoks, bahkan menghukun masi
orang-orang yang mengaku dirinya dapat berhubungan langsung
dengan Tuhan melalui zikir dan meditasi.

Pertentangan anrara tradisi ortodoks dan mistik di Sumatera Barat
berpuncak pada “Perang Padri”. Gerakan Padri sendiri banyalk diilhami
oleh pandangan-pandangan Wahabiah dar: Saudi Arabia, yang sangat
menekankan perlunva berpegang pada al-Qur’in dan hadith sebagai
sumber pengetahuan dan otoritas agama. Gaung ge-akan Padri terus
menguat dan mempengaruhi wilayah-wilayzh lain di Summatera,
termasuk daecrah Gavo. Masuknya gerakan “puritikasi” dan
“modernisasi” ke Gayo mengakibatkan munculrya polarisasi orientasi
keberagamaan. Kalangan vang mengident:fikasikan diri dengan
gﬂr;—‘]lﬁan 1'):-'].]'—[1 IIlﬂT]yﬁ[]11| (1] ]—‘- lnl‘:rtki:l gﬁau?‘rﬂ ?'”Hdé d‘d]l gUlD[lgall ."n'r'cl]'.]g

nasih mempertahankan tradisi keberagamaar lama disebut kasms tué.

Menurut penulis, kaum mudé memiliki orientasi keberagamaan
modernis dan Aaum: tué berorientasi tradisionalis (21).

Perbadaan antara kaum modernis dan tradisionalis di Tekénggn
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secara ilustratif dagat dilihat dari pardebatan antara Alimin dan Asyin.
Alimin, yang memasiki usiz serengzh abad, adalah pengiku setia kaum
modernis; sedangkan Asyin, yang berusia lebih setengah cbad, adalah
prototipe figur sctia kaum tradisionalis. Sebagaimana umumnya kaum
modernis, Alimin sangat berpegang teguh pada rujukan pokok dalam
beragama: al-Qur*in dan hadith. Maka ketika perbincangan meriasuki
tema hubungan antura kemauar dan kehidapan, Alimin dengan tegas
mengatalan bahwa mereka yang melakukan ritual tertentu sebagai
upaya meringankan beban orang yang sudah meninggal sama saja
dengan mengingkari kematian sebagai akhir perjalanan manusia di
dunia dan sekaligus tiduk mengakul otonomi kekuasaan Tuhan,
Pandangan Alimin ini membuat Asyin tersinggung, karena dia sering
mangadakan upacara kematian dan setiap kal: pula dia menyerukan
“berdoalah, bertasbih arau bertallin menurut keyakinan masing-
muasing”t Sikap Asyin ini dipandangan Alimin telah mendukung
masyarakat untuk melakukan prastek keberagantaan yang cduk benar,

Dalam menanggaps krinkan Alimin ini, Asyin hanya berkomentar
singkar, “agaraa harus dapar membuat masyarakat bersary; tidak ada
tempat bertenghar dalam agema. Kima hanis menghindari pertentangan.
Misaloya pengucapan bismillih, Di Masjid kadungkala divcapkan keras
dan kadangkala hanya diucapkan dalam hati. Masyarakat cukup
mengikuti apa yang dilakukan oleh imam salat”.

“Ah,” seru Alimin, “itu persoalan sunnah dan ticak begitu penting
apa yang anda lakukan. Masalahnya akan berbeda jika berhubungan
dengan persoalan pokok. Anda harus bertumpu pada pikiran anda
sendiri tentang masalah-masalah tersebut; anda harus mengeunakan
nalar anda kerimbarg taglid. Taglid berarti “apa pun yang dilakukan
nerek moyang akan saya tkuti’. I dilarang dalam agama. Upacara
kematiam merupakan masalah pokok. Tahun 1948 telah diadakan
pertemuan antara ulama dari seluruh Aceh; mercka memutuskan
untuk melarang upacara kematian, [staging] makanan untuk orang
mat: dan prakiek-prakiek lainnya®.

“Tetapt”, seru Asyin, “keputusan itu juga menganjurkan untuk
tidak memperdebatkan kembali perscalan-perscalan kbilifiyuab.
Stapapun yang melanggarnya berart! melawan agama.”

“Tidak. Anda salab besar”, potong Alimin. “Keputusan tersebur
hanya menyatakan bahwa perdebatan tersebut udak boleh
diperbincangkan pada waltu sembahyang Jum'at. Terap: tetap holeh
dibicarakan di sekolahan atau saat belajar arau dengan teman, Kalau
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sudah dijelaskan kepada mercka tentang landnsan masalah tersebut
dalam al-Qurdn dan hadith, mala apa pun pilihan mereka ridak
menjadi masalah”,

“Trulah maksudku”, kata Asyin, “lakum dinukant waliyadin, Anda
meinberikan kesempatan pada orang untuk memilih”.

“Tetapi hanva setelah mereka diberi tahu apa yang sesungguhnya
dikatan dalam al-Qur’in dan hadith®, jawad Alimin. “Bagi mercka
yang sungguh-sunggin mau mendengar, yang hatinyz rerbuka, akan
berubub. Tetapl ada juga mereka yang tidak mau berubah. Mereka
katakan behwa praktek tersebut sudah menjadi bagian dari &,
meskipun sudah anda tunjukkan bahwa lebih banyak ayar-ayac dari
kitab suci yang mendukung untuk perubahar: —dua belas lawan enam,
misalnya. Dalam kasus sepertd ini anda harus mengikut yang dua
belas™.

“Persoalannya bukan hanya masalah edét”, sergah Asyin. “Mereka
juga punya landasan sendiri, dan mereka juga mengatakan bahwa
landasan mereka ada dua belas lawan enam. Mengena: talgin terdapat
hadith sahik yang menyatakan bahws kalian harus *mengajari seseorang
mulai dari lahir sampai liang lahat’. Untuk itu orang akan
membisikkan azan pada telinga bayl yang baru lahir dan membuaca
talqin kepada orang yang meninggal, meskipun bayi atau orang mat:
suimne-sama tidak mengesti”, Penjelasan ini1 semakin membuat Alimin
tidak paham, Dia hanya berkomentar lirih: “hadith ini harus
ditafsirkan. Ini tidak dapat diartikan begitu sajz, sebab tidak masuk
akal mengajart bayi atan mayat. Anda harus berpikir sendiri dan udak
hauya mengikuti orang lain™.

Perbincangan di atas secara umum dapat memberikan gambaran
tentang posisi golongan modernis dan tradisionalis. Alimin yarg
modernis sangat menekankan pertingrya al-Qur’n dau hatil: sebagai
landasan agarma. Dia memandang bahwa al-Qur’dn telah memuac
seperangkat ajaran yang scmourna pada dirinya (self-sufficiency).
Sedangkan badith, menurut Alimin, memberikan rekaman rteruulis
mengenai tauladan Nzbi Muhzammad menganai aplikasi ajaran yang
termuat dalam al-Qur’in, Ulama sepanjang sejarai [slam berupaya
memahami kedua sumber ajaran tersebut. Konsekuensinya, iftibid
varg dilaleakan ulama ndak dapat disejajarkan dengan al-Qur'an dan
hadith. Otoritas al-Qur'in dan hadith tetap harus dipandang lebih
tinggl dari ajaran ulama.

Semuz yang terkandung dalam al-Qur'an dan hadith muclak
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sifatnya. Masyarakat Muslim harus mengerjakan seluruh perintah dar
menjauhi larangan yang termuat dalam dua sumber tersebut.
Pandangan alama ddak memilik’ ororitas mutlak terhadap umar Is-
lam, Jisa pendapat mereka dipandung bertentangan dergan al-Qur'an
dan hadith atau sribdd individu, maka ajaran tersebut dapat
ditinggalkan tanpa harus menghadapi resiko hukum tertentu. Cara
paadany 1ol menunjukkan bahwa yang ditolak oleh kaum modernis
bukanlah semua pendapat ‘ulamd’ atau pandangan yang sudah
mengejawantak dalam bentuk adat, Penolakan lebih ditujukan pada
penyamaan otoritas antara sumber utama Islam dengan pendapat
ulumna.

Kaum modernis juga mementingkan tanggungiawab pribadi sebagai
bagian dari sikap hidup beragama, Koitik Alimir terhadap taqlfd dan
himbavannya untuk berpikir secara mandiri (fithid) merupakan
cermin dari arah pemikiran modernis. Alimin tidak dapat menyetujui
cara beragama yang hanya sekedar dilandaskan pacs tradisi atau ads,
Pada saat yang sama Alimia juga menolak ritual kemarian sebzagai
upaya meringankan beban orang yang sucah meninggal. Dalam
pandangannya, kematian merupakan titik yang memisahkan wilavah
kehidupar dunia dari kekidupan alam kubur. Manusia yang masih
hicup tidak dapat berhubungan dengan yang sudah meninggal. Maka
nasib yarg dialami oleh orang yang sudah meninggal tidak adu Jagi
sangkut-pautnya deagan orang yang masih hidup. Baik buruk nasib
tersebut sepenuhnya ditentukan oleh perilakunya sendiri ketika masih
hidup di dunia. Seseorang tidais dapat mernikul tanggungjawah yang
menjadi beban orang lain.

Sixap seperti ini membawa implikasi keberagamaan vang cukup
menasar. Manusia ditunrur untuk mengerti secara persis segala yang
dilakukannya dalan: beragama. Misalnya, jika seseorang hendak
melakukan salat, dia harus mengerti benar apa yang diucapkan di kala
salat. Ibadah ini akar menjadi percuma jika hanva dilakukan atas dasas
tradisi arau mengikuti orang lain tanpa mengetahui alasan-alasannya,
Tentu saja suntutan ini tdak dapat direzlisasikan dengan mudah. Tidak
semua gelongan masyarakat mampu memahami setiap arti yang
terkandung dalam teks suci. Secara sederhana dapat dikatakan bahwa
yang memahami bahasa Arab hanyalah kelompok tertentu yang relauf
verpelajar dulam bidang agama. Namun, karena tuntutan
pertargeungiawaban pribadi, semua Muslim tetap harus hisa
memahami ajaran Islam. Atas dasar alasan ini maka kaum modernis
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mencari jalan keluar dengan cara menerjemahkan al-Qur’an dan hadith
ke dalam bahasz secempat.

Pentingnya tanggurgjawab privadi dalam beragama mengakibatkan
kaum modernis memahami ajaran agama secara rasional. Semua Mus-
lim dituntut untuk menggunakan kemampuan aalarnya serdiri.
Mereka tidak diperkenankan menggantungkana diri sepenuhnya pada
peridapat-pendapat orang lain atau édet. Bukan saja taglid dilarang,
tetapi segala tindakan manusia juga harus dapat dipertanggungjawab-
kan. Tentu sa'a himbauan tersebut membawa implikasi-implikasi
tertentu pada cara-cara memaharni @aran agama, Masalzh memang
tidak akan muncul jika yang dihadapi adalah ajaran agama yang
bersinggungan dengan nalar. Sebaliknya, persoalan akan muncul ketika
ajaran tersebut tidak dapat digapai penjelasannya melalui penalaran.
Sehagai jalan keluzr, kaum modernis memenzingkan metode tafsir
dalam memaiami ajaran agama. Sebagaimana yang dicontohkan dalam
alchir perbincangan antara Alimm dan Asyin, tidak semua ajara.n dapat
diartikan secara harfiah, Beberana ajaran, yang kurang sesuai dengan
nalar, harus CIPah ami melalui penafsiran. Meskipun demikiaa,
khususnya ritual, kaum raodernis tetap berpegang teguh pada sandaran
al-Qur’in dan hadits. Masalah-masalah yang beraca di luar bidang ritual
sepenuh diserahkan pada #jtehid dan penalaran individu, Berdasarkan
alasan yang sama kaurn modernis sering betpegang pada hadith yang
berbunyt “kalian lebth memahami urusan dunia kalian masing-masing”
(23).

Pijakan kaum tradisiorslis jauh berbeda dari sketsa :ni. Bagi mereka
arti yang rermuat di dalam al-Qur™in dan hadith ridaklah sesederhana
anggapan Kaum modernis, Sementara kaum modernis meaganggap
arti yang termuat di dalam dua sumber tersebut sudan jelas, kaum

tradisionalis justru sebaliknya. Mereka memandang bahwa maksud
dan tujuan yang rerkandung dalam al-Qur*an dan hadith sering ridak
jelas dan membingungkan. Seseorang dituniu. untuk benar-benar
menguasai ilmu-ilmu pendukung vang sangat luas untuk sampai pada
pemahaman yang benar. Tentu saja tidak semua orang mampu
menguasai keahlian yang c1persyaratkan untuk memahami agama.
Hanya kalangan terrentu saja yeng dapat mengupas dan menjelaskan
kandungan al-Qur’an dan hadizh secara memadai, Berdasarkan alasan
ini maka bagi kalangan yang kureng atau tidak memiliki keahlian
dapat dan diperkenankan mengikuti pandaagan para “ulama’ yang lebih

mengerti persoalzn agama. Mereka mengkhawatirkan kalau setiap
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orang harus melakukan 7tihdd, sedanglan tidak semua orang memiliki
bekal yang culcup, hasil 2ib#d terscbut akan menjadi kacau dan
mengacavkan. Maka beberapa kalangan tradisionlais bahkan
menganggan iagiid sebagai tindakan wajib bagi orang awam. Mereka
juga tdzk menvewjui penterjemahan al-Qur'én berdaszrkan asumsi
bahwa crang yang melakukan gishdd pasti mampu membaca bahasa
‘Arab. Penterjemahan kitab suci juga dilkhawatirkan dapat merusak
kzndungan yang dimuat di dalamnya.

Kenyataan bahwa kandungan al-Qur'dr dan hadirh sulit disahami
memaksa para ‘ulam?’ untuk berbeda pandapat satu sama lain.
Perbedaan ini dipandang wayar, karena rasing-mas:ng ulama memiliki
batasan serta metodenya sendiri dalam menyibak art yang terkandung
di dalam al-Qur’in dan hadith. Keragaman prakiek dan pemzhaman
agama muncul sebagal kousckuensi Listoris dart upaya memahaum
agarzn agama, [idal ada alasan unwk tidak dapat menerima keragaman
pendapat yang berkembang dalam masyarakat. Inovasi (bid 5) tidaklah
bertentangan dengan agama, selama hal itu turut mendukung
tersebarnya pesan-pesan aganta. Inovasi tidak dapat senantiasa dianggap
negatif atau menyeleweng dari kermurnian agama. Penggunaan
kemenyan atau sessjian dalam rirual kemarian, misalaya, tidak dapat
begim saja dianggap menyeleweng. Bisa jadi keduanya hanyalah simbol
peleagkap ungkapun kesungguan dan bukan dimaksudkan pada hal-
hal yang lain yang menjurus pada kemusyrikan,

Bila kaum modernis menekankan pertingnya tanggungjawab
prinadi, kaum tradisionalis l2bih mementinglkan tanggungjawab
bersama sebagal anggots musyarakst. Manuosia wajib memperhatikan
kekidupan scsamanya sepanjarg hidup di dunia ini. Mendoakan or-
ang yang sudah meminggal merupakan bagian dari kewajiban yang
diemban oleh setiap individu. Masalzh bayi atau mayat tidak dapar
mendengar aran memahami doa yang diucapkan oleh seseorang yang
masih hidup bukanlah perscalan penting. Titk tekun yang lebih
dipentinglkarn adalah kewajiban terscburt sudak dilaksznakan. Dengan
demikian, manusia tidak lagi dibebani oleh kewajiban yang belum
terlaksanakan.

Meskipun orientasi keberaganizan kaum modernis berbeda dard
tradistonalis, keduanya masih berpiiak paca landangar. yang sama, Al-
Qur’dn dan hadith tetap dijadikan acuan utama czlam membangun
ororitas kehidupan agama. Deefinisi serta wilayah cakupan agama juga
diturunkan oleh keduanya melalui dua sumnber ajaran Islam ini.
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Legitimasi pralktek keagamaan juga dilandaskan oleh keduanya pada
naskah-naskah suci. Masing-masing pihak ingin merezlisasikan ideal
vang terkandung dalain teks suci ke dalam kehidupan ayata. Perbedaan
antara kedua orientasi lebih terlerak pada asumsi tentang al-Qurian
dan hadits serta cara-cara memahami dan merealisasikan keduanya.
Kaum modernis lebih memandang mungkin hubungan langsung antara
searang Muslim dengan sumber agama. Maka tidak ada alasan untuk
bersikap taglid dan mensejajarkan pandangan ‘ulamd’ terdzhalu dengan
duz sumber utama Islam. Sebaliknya, kaum tracisionalis cenderung
melihat hubungan tersebut lebih bersifat terbatas. Situasi ini kemudian
mengharuskan sehagian orang Islam unmk mengikutl pundangan
‘nlami’. Bagi kalangan awam, pandangac Wlama menjad: satu-satunya
alternatif, kareranya wajib ditkuti. Dengan demikian, menurut
penulis, baik modernis maupuan tradisionalis tetap sama-sama
memuncullan pola keberagsmaan yang skripruralistik

Tradisi skripruralisuk muncel secara domizan pada tahun 1930-
an. Proses pembentukan tradis: skripturalistils, bails modernis maupun
tradisionalis, didukung oleh institusi tertentu, seperti sekolah, toko
buku, penerbit, masjid, dan kelompok pengajian. Semua institusi ini
herperar hesar dalam mendefinisikan, membentuk, serta menyebarkan
perbincangan Islam skripruralistis di Gayo. Sejak abad 19 sampai awal
abad 22, selain al-Qur’in, literarur agama yang tersedia dalam
masyarakat Gayo hanyalah kitab-kitab yang ditulis dalam hurof fawi.
K ajian rerhadap kirab Jawi dilakukan setelah dapat membaca al-Qur’an
dengan baik, Saat itu belum dikenal pengajaran bahasa Arab schagat
mata pelajaran kkhusus. Pendalaran isi a-Qur’an, hadith, dan buku
agama dalam bahasa Arab dilakukan melalui bantuan kitab-kirab yang
citulis dalam huruf Jawi. Kitsb Jawi tersebut direrbitkan di Malaysia
dan didistribusikan ke wilayab-ailayah yang cukup luas, termasuk
Hindia Belanda. Sebagian kitab-kizab Jawi merupakan saduran atau
terjemahan dari karya-karya agama yang diterbitkan ¢i Mekkah atau
Kaire. Dapat dikatakan bahwa kitab Jawi menyedizkan in‘ormasi
terrulis paling rua bagi perkembangan tradisi skeipturalisme di Gayo.

Di antara kawab Jawi yang terpenting adalabh Masi's! al-Mubtady.
Kitab Masd’s! merupalsan basis kajian [slam vang membahas mengenai
persoalan-persoalan dasar Islam yang ditulis dalam benruk tanya-jawab.
Kitzb ini menguraikan persoalen juresprudensi Islam (figh) serta
pengetahuan tentang ketuhanan (tuwhid). Bagt mercka yang sudan
menguasai leitab meas?’#l dapat kemudian beranjak mengkaji kitab
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Biddyat al-Mubtad? by fadl Allih al-Mubdi. Ts kitab yang biasanya
disinglkat Bidiyat ini banyak kesamaannya dengan kitab Masd’l.
Persoalan yang dibahas berkisar pada keimanan, sifat Tuhan, dan jenis-
jenis perbuatan yang dilarang agama.

Kitab yang ocbomnya lebih berat adalah Sirdr al-Mustagim yang
citulis olen Nuruddin al-Rintri. Ditulis tahun 1634, kitab ini
menggunakan bahasa Melayu dan dipublikasikan di Mekkah serta
Malaysia. Baik isi maupun bahasa yang digunakan kitab Siréz dianggap
berat oleh kalangan pelajar di Gayo waktu itu. Meskipun sulit,
masyarakat Gayo tetap berusaha mermbacarya dengan serius. Sikap
hormat terhadap teks-tcks agama membuat mereka tidsk
meninggalkan kitab $iv3t begitu saja. Menurut Tengku Asaluddin,
tokoh modernis dari Isak, “masyarakat di Isak pernah memiliki kizab
Sevit al-Mustagim tulisan al-Rinlri —yang pernah menjabat sebagai
Muft: pada Sultan [Iskandar Muda). Saya juga pernah memilikinya.
Banyak masyarakat yang membacanya, terapi mereka tidak
memahaminya” (44). Kitab lain yang dipandang sulit adalah 8254 4l
Mubtadin karya Muhammad Anhad bin Abdullah al Banjari yang
ditulis tahun 1780, Kitab ini ditulis atas permintaan Sultan Banjar
yang memandang kitab 8¥rdr karangan al-Raniri terlalu banyak
menggunakan bahasa Aceh,

Kitab Jawi mulai tersingkir dengan masukaya huruf Latin sebagai
cara penulisan. Munculnya kecenderungan-kecenderungzn bar di
Gayo, seperti pengajaran bahasa Arab, pembangunan sekolah-sekolah
bari, dan melebarnya jaringan 'ulami setempat, juga mula:
memberikan warna yang berbeda dihandingkan dengan periode
sebelumnya. Masyarakat Muslini Indonesia sudah meninggalkan
penulisan dengan huruf Jawi, meskipun di semenar.gjung Malaysia,
termasuk Patani, huruf tersebut masih banyak dipekai dan bahkan
menjadi identitas keislaman.

Proses perubahan literacur keagamaan masyarakar Gayo dapat
ditelusuri melalui geneologi perngetabuan yang dimiliki oleh salangan
‘vlama’ setempat. Selain memfokuskan studi pada al-Qur’in dan kitab
Jawi, generasi abad sembilan belas rata-rata belum memiliki jaringan
institusi yang luas. Mezeka yang bermaksud memperdalam agama
harus perg1 ke sckolah agama yang tersedia di Awé Geutah, yang
terletak di pantai barat Aceh. Meskipun demikian, sekolah ini hanya
memberikan pelajaran secara terbatas. Sisws, jarang sekali siswi, tinglkat
dasar diwajibkan untuk dapat membaca al-Qur*in secara baik. Materi
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pelajarar kemudian beranjak pada pembahasan materi keagamaan yang
tersedia dalam kitab-kitab Jawi, Madrasah di Awe Geutah ini juga
menvediakan pelajaran hahasa Arab, namun kebanyakan pelajar Gayo
tidak sempar mempelajarinya. Mereka memilih segera pulang ke daerah
asal untuk segera mengajarkan pengetahuan agama yang mereka
peroleh selama di Awe Geutak.

Pengajsran bahasa Arab di Gayo justru dipelopori oleh kalangan
rradisianalis. Masyarakat Gayo mulal mempelajari bahasa Arab sekitar
tahun 1920-an, setelah beberapa pelajar Gayo pulang dari belajar di
wilavah Sumatera Barat dan Aceh. Para pelajar ini kemudian
mendirikan madrasah vang mengajarkan bahasa Arab di kota
Takéngén. Salah sa-u rakoh yang terkenal dari generasi it adalah
Ahmed Damanhurt alias Tengku Silang. Menurut Tenghu Ali
Salwany, ketua cabang al-Jam‘iyar al-Washliyah —asosiasi ulama
tradisionalis— Takéngén, Tengzu Silang adalah orang pertama yang
belajar kitab-kitzb berbahasa A-ab di seluruh Gayo.

Perjalanun yang dilakukan oleh Tengku Silang berbarengan dengan
perioce perubahan pendidikan di seluruh Sumatra, Perjalanan pertamna
vang dia lakukaa adalah ke Aceh untuk belajar pada Hzji Mustafa
Salim, yang telah mererapkan sistem pendidikan klasikal di
madrasahnya berdasarkan canghokac sistem serupa di Sumatra Barat.
Setelah beberapa lama belajar di Aceh, Tenglu Silang melanjutkan
studinya ke Madrasah Tarbiyah [slamivah, Candung, Sumatra Barat.
Madrasah ini dicirikan oleh Syeh Suleiman a’-Rasuli tahun 1907 dan
merupakan tempat kelahiran Persatuan Tarbiyah Islamiyah (PERTI),
yang merupakan jaringan seko'ah Islam yang berpegang teguh pada
mazhab Shafi'i, Akkir dar! perjalanan Tengku Silang adalah ketika
dia berkeputusan untuk membantu Tengku Pulo Kiron serelah
menyelesaikar pendidikannya di Awe Geutah.

Perjalanan Tengku Ali Salwany sendiri dapat juga dijadikan contoh
tentang proses terjadinya pengentalan pandangan tracisionalis di
Takéngen. Ali Salwrany, yang sampai saa: ini masih menjadi figur kuat
aliran tradisinnalis, memulai pendidikan casarnya di Tarbiyzh
Islainiyh secempat, Setelah lulus, dia melanjutkan jenjang tsdnasedyyab
di Aceh dan baru melanjutkan jenjang ‘#fivab di Sumatera Barat. Ketika
di Surnatera Barat sekitar tahun 1953, Ali Salwany belajar pada Kuliyah
Syariah di bawah bimbingan Kiyai Sirajuddin Abbas, seorang ulama
tradisionalis terkemuka lulusan al-Irshad, Jakarta, Kiyai Sirajuddin
Abbas banyak menulis buku agama dan di antaranya menjadi pegangan
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pokok kalangan wradisionalis PERTT. Setelah lima tahun belajar pada
Kiyar Sizajuddin, Al Salwany melanjutkan sekolahnya ke Darul
Hikmah, Bukittinggt, Sumatcra Barat. Namun karena terjad:
pemberontakan pada tahun 1958, dia memutuskan untuk pularg ke
Takengén dan mendirikan sekolah dengan mergambil model Kuliah
Syari‘ah di Sumatera Barat. Ali Salwany pada saar yang sama juga
bergabung dengan kalangan cradisionalis di al-Jammiyal: al- Washliyah
cabang Takéngén.

Tradisionalisme Islam di Takéngén lebih banyak dipengaruhi oleh
unstitusi-institusl keagamaan d' Sumatra Barar kerimbang di Aceh.
Institus: pendidikan, literatur, dan jaringan ketja yang dimiliki oleh
masyarakat Sumnatera Barat jelas berpengaruh louar terhadap perubahan
vang terjadi di Gayo. Pendirian organisasi dakwah dan pendidikan
yang menginduk ke Sumatera Barat berpengaruk kuat dalam
menyebarkan, membentuk, dan mengarahkan pandangan Islam
masyarakat l'akeéngén. Pandangan keagamaan yang muncul lewar
organisasi-organisasi tersebut pada akhirnys turut mengentalkan tradisi
tradisionalisme di Takénggn. Meskipun demikian, pola-pola tersebut
relatit masth merjalin kesinambungan dergan pola keberagamaan yang
sudah ada scbelumnya, Masukaya literatur Arab ke dalam kurikolum
sekolah tidak dengan sendirinya menvingkirkan khazanah
pengerahian lama yang telah banyak dipelajari, Perubahan baru
lainaya, seperti sistem klasikal, lebih dimaksudkan sebagal upava
penycmpurnaan dari sistem yang sudah ada. Dengan perekanan pada
tradisi, perubahan yang terjadi relauf tidak menimbulkan gejolak
pertentangan antara nilai-nilai lama dan baru. Sistem ekonomi atau
pohtik yatg telabiadaj juga relatif ridak tergoyzhkan dengan munculnya
orientast tradisienalis di Takéngén i,

Proses pembentulian tradisicnalisme ini sangat berbeda dari proses
pembentukan moderrisme di Takéngén, Meski keduanya sama-sama
menganggap penring Sumatra Barat, dampak yarg ditimbulkan
gerakan moderais jauh lebih mendasar. Gerakan modernis yang pal-
ing awal berpengaruh di Gayo adalah Muhammadiyah, Oraganisasi
ini muncul bersamaan dengan datangnya pedagang-pedapang 2sal
Sumaira Barar yang sudah lebih dabulu mendapar pendidikan mod-
ern di dacrab asaluya. Selama dekade 19"0-111, arus pedagang yang
datang semakin meningkat. Mereka mulai membectuk kounias
keberagamaan sendiri yang berpusat pada masjid yang juga mereka
bangun sendiri. Dengan menjacikan masjid sebagai sentral kegiatan,

Stedin Fdamira, Vol 1, No. 3, 1994



Waaree, Seuse 2 e o Meinccoim P 243

mercka mulal dapat mengekspresikan model keberagamaan yang sesual
dengan garis modernis. Kegiatan mereka secikit demi sedikir mampu
memikat kalangan kecil masyarakat seterupat dan terus berkernbang
sampai kemudian pade tahun 1928 berdiri cabang Muhammadiyah di
Takeéngen.

Selain kegiatan agama yang terpusat di masjid, mereka juga mulai
mendirikan madrasah. Model madrzsah yarg mereka terapkan dapat
disebut baru untuk ukuran nrasyaralat Gayo pada umumnya, Jenjang
pendidikan ditempuh selama tujuh tahun, persis sepert model sekolah
umum negeri. Materi yang disjorkan mencakup ilmu sgama dan juga
ilmudlmu umum. Peranan hurof Jawi sepenubnya diganliban oleh
huref Lati- dalam mengkaji kitab-kitab agama yang berbahasa Arab,
Bubkan nacreka yang sudah mencapat jenjang lanjutan dapat menglaj
kitab-kitab Arab tznpa melalui prantara kitab Jawi atau kitab Latin,
Sebagian besar kurikulum madrasah Muhammadiyah ini diperoleh
dari sekolah-sekalah moedernis Sumatra Barat, khususnya Thawalib.
Buku-buku yang digurakan juga sudah tidak lagi terbatas padasaduran
atau terjemahan karyakarya ‘ulama’ Tunur Tengah. Karya-karya
“ulami’ medernis Sumatera Barat, seperti Mahmud Aziz, Mahmud
Yunus atau Abdul Hamid Hakim, mulai dijadikan buku pegangan.
Melalui jaringan agen buko di Sumatera Barat, mereka juga dapat
memesan langsung buku-buku karya ‘ulami” Timur Teagah yang
menggunakan behasa Arab.

Perubahan radikal yang dibawa Muhammadiyah tidak berhenu
pada paham keberagumaan serta institusi pendidikan. Melalui
organisasi wanita dan pemudanya, Aisyiah can Hizbul Wathan,
Muhammadiyah juga memslopori garakan sosial baru. Wanita
Muhammadivah di Takéngén memunculkan identitas baru dengan
menampilkan model pakaian yang tidak lagl dilandaskun pada édé
setempat, Mereka mengadopsi model kebaya, sarung, dan kerudung,.
Kaum pria Muhammadiysh, jas model Barat dan peci menjadi pilihan
identitas baru mereka. Simbol pakaian, betapa pun sederhana,
mengekspresikan orientasi haru di kalengan Muhammadiyab. Selain
miode] keislaman baru yang disimbolkan oleh kebaya panjang dan
kerudung, pakaan mereka juga memberikan identitas nastonal melalui
simbol sarung dan peci. Orientasi nasionalistik ini turut diperkuet
dengan mulai dipergnaakannya bahasa Indonesia dalam pergaulan
kalangan Mutanmadivah,
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Proses perubahan vang dibawa Muhammadiyah ini dialami
langsung oleh Tengku Asaluddin, salak sarm tokoh modernis dan
pernah menjadi pemimpin cabang Muhammadivah di Takéngén.

“Di Takéngen, saya bergabung dengan crzanisasi pemneda Minhammadiya,
Hizbul Wathan. Kita bahu membahu mempertzhankan negara kita, Kita
belajar lagu “Tadonesia Raya™ [saat itu lagu Indoncsia Raya dilarang oleh
Belandal, tetapi kita menvanyikanuys denger mengpunakan karakara lagu
wajib Hizbul Washar.

Lagu tersebur membangkitkar semangat kim. Guru kita seluruhinya berasal
dari Thawelib. Sctiap hani saya belaar bahasa Arab dengan Nasruddin, yeng
menginginkan saya ikut ke Padang bersamanva; dia sendiri vidak panyaanak,
Nenek saya tidak meangijinkan saya pergi. Sava keztudian berkerja di kantor
Muhammadivah® (58).

Tantangan yang lebih kuat terhadap kaum tradisicnalis dan éder
seternpat datang dari madrasah yang hernama Pendidikan Islam.
Lembaga yang berdiri tahun 1938 ini lebih terkait dengan jaringan
gerakan Islam di Jawa ketimbang Sumatera Barat, Paling tidak terdapat
dua organisasi yang banyak mempengaruhi Pendicikan Islam. Pertama,
Jamu‘at al-Islam wal-Irshud al-Arabia, yang didirikan oleh komunitas
Arab Indonesia di Jakarta tahun 1913. Al-Irshed semula bertujuan
menyediakan pendidikan bagi komun:tas Arab di Indonesia. Narmun,
lembaga ini berkembang menjsdi institusi yang cukup penting artinya
bagl pendidikan nmar Tslam pada vmumnya. Para tokok al-Irshad,
sepertt Syeh Ahmac Surkati, memelopori pengembangan 1dedde
keadilan sosial yang banyak dikemulkakan olch para tokoh mocernis
di Timur Tengah,

Lembaga kedua yang juga erat hubungannya dengan Pendid:kan
Islam adalah Persis. Organisasi ini didirikan di Bandung tahun 1923
dan sejak semula sudah banvak diilhami oleh pikiran-pikiran
Muhammad Abduh, kelompok Thawalib, dan juga Syeh Ahmad
Surkau sendirt. Ahmad Hassan, pemimpin vtama Dersis, terkenal
dengan gerakan dakwahnya yang sangat provokasif. Dia seringkali
terlihar dalam perdebatan dengan kalzmgm tradisionalis dan, melalui
karya-karya tullsuya, Alunad Hassan juga sering menyerang pi kiran
kaum tradisionalis dengan sengit, Baik al-Irshad maupun Persts sangat
berpegang teguh untuk tidak menerima ajaran-ajaran Islam yang tidak
didasarkan pada al-Qur’in dan hadith,

Sikap keras dan provozacf Persis jupa rercermin dalam gerakan
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satu pernuka Pendidikan Islam, sering terlivat perdebatan dengan
tokoh-tokch tradisionalis. Lembaga ini sangat berambisi mencerals
para muridnya menjadi sosok manusia modern dan pada saat yang
sama memahami pengetahuan agama secara mendalam. Mereka
diaja~kan casa memainkar. pelbagal macam instrumen musik, seperu
trompet, harmonika, flut, drum, di samping juga instrumen musik
daerah. Sementara 1tu, siswi putri diajackan kerajinan tangan atau
masak memasak, termasuk pelbagai jenis masakan Eropa. Tentu saja
masyarakar setempar merasa terusik dengan cara yang ditempuh oleh
Pendidikan Islam i1, Tidak jarang mereka memandang bahwa or-
eng-orang Pendidikan lslame “meniru-niru orang kafir” (64).
Bagaimanapurn, corak pendidikan seperti ini secara langsung banyak
memperkenalkan arti keindonesiaan dan kemodernan kepada
masyarakat setempat.

Baik mndernis maupun tradisionalis sama-sama membangun
otoritas keberagamaan melalul jaringan-jaringan yang melibatkan
masyarakat di luer wilayah Gayo. Institusi pendidikan di Aceh,
Sumatera Barat, dan [awa memiliki andil besar dalam membenmk
maodel transfer pengerahuan mgi masyarakst setempat.

jaringan yang samg, mereky ‘uga mendapatkan akses sistem
pcngetahuan keislaman dalam tcntukn}a yang beragam., Toko buku,
penerbit, serta tokon-tokeh dalam jaringan tersebut turut
memantapkan terbentuknya suatu tracisi keagamaan yang bersizar
skripturalisuk, Melalui proses aistoris tersebut, masyarakat Takengén
sampai pada suatu tahap di mana Islam mendapatkan defininya yang
khuosus, Islam kemudian d1p.mdar1g seb.lguu seperangkat praktek dan
pandar.gan yang bermuara pac‘.a naskah suci. Pada periode yang lebih
kemudian, wﬁayab Islam im semakin mantap deagar munculnya
institusi-institus: baru vang berhubungan dengan persoalan-perscalan
lseislaman, seperti Kantor Urusan Agama (KUA], Majlis Ulama, atau
Badan Harta Agama (BHA). Seleruh institusi ini kemudian turut
mendukung dan memartapkan penge-tian Tslam sebagai satu wilayah
kehidupan tersendiri.

Masing-masing aliran, tradisionalis dan modemn’s, tampak memiliki
ruang terseadiri dalam fenomena sosial Gayo. \Icskipun didukung
oleh arus kebudayaan umum yang kuat, pengarch gerakan modernisme
tetaplah terbatas di wilayah perkotaan. Kecenderungan modernis
terasa lebih knat di Takénggn. Situasi sosiologis merunjukkan bahiwa
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mulai tahun 1920-an, kota ini semakin banyak menarik minat para
pedagang dari pelbagai dacrah di luar Gayo. Kebijaksanaan ekonomu
Belanda turut menumbuhkan perdagangan hasil bumi wilayah Gayo.
Dalam waktu yang tidak terlalu lama, Takenggn menjadi kota tempat
bertemurya bermacam-macam pedagang dengan latar belakang budaya
yang berbeda. Salah satu pendatang yang dominan adalah pedagang
asal Sumatra Barat vang memeluk pandangan keagamaan modernis.
Pada saat yang sama, proses urbanisasi juga terjadi di wilayah ini.
Mereka yang pindah ke kora Takenggér. kebanyakan terdiri dari para
pedagang atau pegawal negeri, yang semuanya merupakan elit
pedesaan. Pada titk 1in1 tampaknya mulai berternu antara ortentast
kehidupan kota atau pedagang, yang rasional dan fungsional, dengan
pandangan modernis yang hersifar rasional dan berorientasi univer-
sal.

Namun garis paralel antara cricatast keagamaan dan pola kegiatan
sehari-hari bukanlah penentu tunggal kebsrhasilan modernis di
Takengén. Kamnnikasi antarbudaya yzng rerjadi di kora ini rernyara
menjadi salah satu faktor penting dalam transfornast sosial-keagamaan
masyarakat setempat. Hal ini bisa dibandingkan dengan masyarakat
Ciq, salah satu wilayah di Gavo, yang relatif memiliki kemiripan
dengan Takéngén. Masyarakat Cig juga mengalami transformasi dari
1nasyarakal perlanian menuju masyarakal perdagungan. Saua seperu
Takeéngen, Ciq mengalami transformas: karena terjad: peningkatan
permintaan eksport terhadap hasil bumi setempat. Namun demikian,
wilayah Ciq relatif tidak banyak dijamah oleh pedagang yang beraszl
dari luar wilayah Gayo. [de-ide modernisme Islam relaul udak
didukung oleh perkembangan wawasan sosial, budaya, maupun politik
masyarakat setempat. Akibatnya, meskipun merelsa secara ekonomis
mengalam: transformasi, pola kehidupan agama mereka tetap
dilandaskan pada model tradisionalis. Terhadap kalangan masyarakar
vang masth berorientasi pedesaar: sepe:ti kaum tradisionalis menuliki
pengaruh yang luat. Sccara sosiologis, mereka lebih membutuhkan
sandaran tradisi dan praktek yang mapan untuk mendukung aktivitas
kehidupan mereka dibandinglean dengan tawaran-tawaran baru seperti
yang diberikan kaum modernis.

Eonstruksi dan Rekonstruksi Teks

Tenomena keberagamaan di Takeéngén menampilkan coraknya
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yang sangat skripturalisuk. Dapar dikatakan, Islam modernis dan
tradisionalis adalah “Islam buku.” Teks suci menjadi pijakan sekaligus
menjadi alat penentu serta pembatas bentuk serta wilayvah agama. Hal
1ni sangat berbeda dari fenomena pedesaan Isak, yang tidak begitu
terkena arus tradisionalis maupun modernis. Masyarakat Isak
menampilkan level keberagamaan yang lebih bechubungan dengan
perscalan-persoalan hidup kescharian. Jika tradisionalis dan modernis
banyak bersibuk pada persoalan-persoalan ritual sertz ketepatan
interprecasi teks suci, masyarakat Isak menampilkan ajaran-ajaran
agama dalam praktek yung lebih nyala. Disebabkan wilayah
prakteknya yang berbeda, kaum tradisionalis atau modernis seringkali
merasa sulit memberikan penilaian terhadap praktek keberagamaan
rersebut. Di satu sisi, legitimasi teks suct seringkali tidak meneyentuh
persoalan yang diprakiekken oleh masyarakar Isak. Di sisi lain,
keterlibatan teks-teks suci dalam praktek tersebut cukup intens,
meskipun dengan pola dan penerapan vang jauh berbeda. Untuk
melihat Pa[a keberagamaan yang berbeda dari kaum skripturalis,
berikut ini t dipaparkan pemahaman masyarakar Tsak renrang doa, asal-
usul manusia, dan praktek peagebatan tradisional.

Masyarakat lsak pada umumnya membedakan empat jenis doa.
Masing-masing jenis dibedakan menurut tujuan dan harapan yeng
diinginkan. Keempar jenis doa tersebut adalah rapalan (spell),
permohonan (reguess), ngaji (revitation), Jau salar (prayeri. Rapalan
merupakan doa yang memiliki harapan khusus dan biasanya harapan
tersebut disebutkan secara langasung. Jenis ini memiliki kaitan praktis
yang kuar, sehingga nama-nama dari jenis doa ini menjadi sangat
beragam sesual dengan harapan yang hendak dicapai. Ada rapalan
untuk membuat kebal tubuh (dox kebél) dan ada pula rapalan uncek
membuat penampiian lebih atralstif, sejenis pcler atau susuk di dacrzh
Jawa. Doa yang dibacakan dalam rapalan ditujukan kepada arwsh
tertentu, atau ditujukan untak memperoleh kekuaran dari Tuhan dan
para nabi. Adapun susunan doa merupakan campuran antara kalimat
bahasa Arab, Gayo, atau \erlayu

Permohonan merupakar jenis doa vang menyerupai rapalan. Doa
ini jugaditujukan kepada arwah atau malaikar dalam rangka meminta
bantuan untuk mewujudkan keinginan terteniu, seperti
menyembuhkan orang sakit atau mengusir roh jahat yang mengganggu
seseorang. Perbedaan yang mencnjol dari rapalan terletak pada
kurangnya kepastian tenrang kederhasilan yang diharapkan. Bila dalam
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rapalan pengucapan kata-kata dianggap memiliki elek yang pasti, maka
dalam permohonan, sesual dengan namanya, etex tersebut sangat
bergantung pada tingkat negosiasi. Jenis doa ketiga adalah ngai, yang
khusus diucapkan dalam upacara-upacara tertentu, seperti tahlil,
syukuran, atan salar. Tujuan pangucapan jenis doa ini ada.ah Tuhan
sendiri dan diharapkan orang yang membacanya memperoleh pahala.
Sedangkan jenis keempat dar1 doa adalah salat. Salat dapas dilakukan
secara bersama, seperti ‘Id al-Fitr atau Jum‘at, dan bisa dilakukan secara
pribadi seperzi salarsunnah. Salar semara-mara ditujukan kepada Tuhan
dan harapannya dapat beragara, mulai mendapatkar. pahala sampai
menginginkarn keselamatan seluruh umat Islam di dunia. Semua bacaan
diucapkan dalam bahasa Arab sebagaimana delam ngajs.

Abang Kerna, seorang veteran perang kemerdekzan, menyebutkan
bahiwa ayat atau surat terzentu yang termuat dalam al-Qur’in
meagandung kekuvatan istumewa bagt manusia. Sebagai contoh, al-
Qurran (61:13) dapat membuat orang kebal ternadap pelbagai senjata
atau bghk‘lﬂ peluru Untuk menda‘:gt&gn l{eLeba]g_n ayat tersebut
dibaca dan kemudian dilanjutkan d-:nga.L bucaan dulamn bahiasa Gayo:

Ciayaka berasal dari Tuhan
kekanetancu memancar dari Muhammad
kekebzlanku terhadap besi berasal dari Adam (7).

Setelah selesat mengucapkar kalimat ini, Abang Kerna mengulang
kembali bacaan ayat al-Qur’an di atzs untuk kemudian ditutup dengan

rapalan dalam bahasa Gayo yang berbunyi:

Salinmatkn dari Tuhan
mantelleu dart Tuhan

selendangku dari Tuhan (77)

Sclesar mengucapkan seluruh rapalan, Abang Kerna berkonsentrasi
penuh membayangkan bahwa akan datang suatu citra pakaian dari
Tuhan. Ketka citra tessebut sudah muncul dalam konsentrasinya,
Abang Kerna melakukan gerakan seakan diz mengenakan pakaian
rersebut. Melalui proses ini, Abang Kerna yakin bahwa rapalar: yang
diucapkan tersebut telah menczpai sasaran dalam membuat tubuanya
kebal terhadap segala senjata.

Prakiek menggunakan bacaan 2l-Qur'in unwk tujuan prakus
seperti yang dilakukan Abang Kerna merupakan fenomena umum di
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Tsak. Keyakinan terhadap kelkuatan yang terdapat calam ayet al-Quriin
rersebut jelas tidak didukung olzh legitimasi historis. Asbab al-nuzil
yang rerekam menunjukkan bahwa ayar tersebuat dimaksud sebagal
dorangan untuk menciptakan perdamaian antara umat Islam pada saac
itu dengan masyarakat Mckkah. Di tangan masyarakat Isak, ayac
tersebut diinterpretasikan sebaliknva dan dianggap mengandung
cekuaran untuk perang. Cara pandang ini hertalak belakang dengan
landasan historis konvens onal; apalagi penggurazn ayat-avart tersebut
dicampuradukkan dengan rapalan lain yang menyiratkan paham
tertentu dari masyarakat setempat.

Di mata kaum modernis, seperti Tengku Asaluddin, keyakinan
i sama sekzli tdak memniliki dasar, Meourut Asaluddin,

Ayar ini menjelaskan bahwa Tuhan st dekat dan kemenangzn telah berada
dalam genggeman, Tuhan alan membartu anda jika anda memperbaiki diri
nelalui ihudab dan per buaatan baik fainnya, Anda dapat meminia perlindungan
dari Twhan dan Dia akan memeruki permintzan anda jika anda ikhlas dalam
memohon, Jika orang vang saleb membaca [ayatayarfal-Qur’an dan kemudian
mem:nta keleehalan terhadap pelury, Tuhan mungkin akan mengabulzan
permtintaanaya. Danvak orang nrembaca ayarini dan avat bertkunya (61:14)
untuk mendapatkan perlindungan terhadap besi dan fuga air (80).

Meskipun Tengku Asaluddin tidak menyalahkan secara langsung
pemahaman Abang Kcrna, dia tetap berteguh bahwa tidak ada
hubungan langsung antara rapalan dan kekebalan, Asaluddin lebih
menekankan pentingnya kesucian dan kondisi spiriraal seseorang serta
kermutlakan kekuasaan Tuhan. Bukan rapalan yang membuart seseorang
kcbal, namun kchendak Tuhanlah yang membuat semua itu dapat
terjadi. Tuhan hanya akan mengabu'kan doa orang yang hatinya bersih
serta taat kepada aturan sertz per:nteh-Nya. Maka persyararan tersebur
menjadi lebih penting ceripada -apalan dalam memperoleh kekuatan
atau kekebalan. Tentu saja pandangan Asaluddin yang meriadalkan
hubungan antara rapalan dan efek yaag diharapkan ini mendapat
respon keras dari kalangan yarg mempercayainya. Misalrya, salah
seorang kepala karnpung di Tsak memberikan tanggapan yang cukup
sengit ternadap pernyatazn Asaluddin.

Terapi Wad: Muhammac sendiri berdoa dan kira sepenuhnya mengikut
nabi. Bahkan ayat-ayat dalamal-Que ie semuanya juga merupakan doa. Sebagai
contoh, kerike sabi Muhammad dikejar kejar oleh seorang panglima perang
fir'aun, malaikat Tibril menyampakan kepadarya surat Qui b (a-Qurén,
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112}, D saat musub hendak membunuhnya, Nabt membaca surat 1n1. Langsung
petang yaug dipegzng panglicz vact jawh dan kuds wnggangannya enggelam
terjerembab dalam pasir {81).

Pandangan kepala kampung ini jelas membenarkan adanya
hubungan langsung antara rapalan dan efek yang citimbulkan. Dalam
khazanah ancropologi, praktek rapalan ini mungkin disebur magic.
Menurut George Farzer, magic tidak lebih dan cara berpikir yang
keliru yang meyakini suatu tindakan sederhana, rapalan misalnya,
dapat memberikan efek kongkrit. Akan tetapi, praktek rapalan yang
dilakukan masyarakar Tsak iri ridak dapat disederhankan dalam
kategort magic. Bagi masyarakat Isak, rapalan atau permohonan
merupalan bagian integral dari sistem kevakinar keberagamaan
mereka, Sistem tersebut, meskipun tidak dapat dijangkau secarz ilmiah,
merupakan hasil interpretasi lokal terhadap ajaran agama. Mereka
percaya vabwa kata-kata atau bahasa memiliki kekunaran. Bahkan,
sccara khusus, kata-kata yang termuat dalam al-Qur’an dipandang
memiliki tuah tersendiri. Kosa kata yang berasal dari teks suci, seperti
Tuhan, nabi, Adam, juga mereka guriakan sebagzi bagian dari rapalan
yang, diucapkan dalam bahasa lokal. Tindakan ini memmjukkan behwa
mereka memuliki cara pandang tersendirt terhadap agama.

Rapalan atau permohonan memiliki logika dan pendasaran pada
dirinya sendiri. Keinginan mendapatkan kekebalan, misalnya,
didasarkan pada konst-uksi sejarah yang dapat melegirimasi prakrek
tersebut, Masyarakat Isak perczya bahwa manusia dan best mentiliki
sejarah yang terkait, Dalam rangka kelebalan, seseorang dapat
menyebut kembali sejarah tersebur di hadapan besi dan memintanya
untuk herperan sesual dengan peran yang pernah dijalankan dalam
sejarah penciptaannya, Konstruksi sejurah yang juga berfungsi sebagai
rapalan kckeba.an adalah sebagai berikut:

Har best

Wahai hambal¥ya; wahai rasullNya
satukan tubuhku dengan besi
“Foun” Jirman Allah

“layzkun” sabda Mubammad
kukumnya terhacdapmu: sujudlah di hadapan 'uhan
Hai Hasan, hai Husayn.

Zat lalssin acalah mamaniu, bes
kiz nama ibumu

“Kun” firman Allaa

“tayakun” sabda Muhammad,
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hukumnya unrukmu (91).

Praktek ini dimulai dengan memarggil besi. Dengan memfokuskan
perhartian pada besi, orang yang bersangkutan kemudian meminta
Muhammad untuk membuat tubuhnya sekuat besi. Dalam rapalan
ini juga dilibatkan kalimat “kun fayakum” yang merupakan kalimat
yang diucapkan Tuhan ketika menciptakan makhluknya. Pelaku juga
mengingatkan keberadaan besi dengan menyebutkan namadan ibunya.
Sementara itu, nama Hasan dan Husayn juga turut dimasuklkan
sebelum ditutup dengan mengucapkan kembali “kun fayalun” sehagzi
kalimar penciptaan.

Secara retoris, rapalan di atas lebih dimaksudkan untui
mengingatkan besi mengenai asal-usulnya serta keterkaitannya dengan
manusia. Penjelasan historis ini dimaksudkan untuk melegitimast
keinginan yang dibawa pelaku terhadap besi. Unruk menjamin
terselenggaranya keinginan rersehur, pelaku menyebut nama Tuhan,
Muhammad, Hasan serta ITusayn, Pelaku juga melibatkan kalimat
penciptaan, “kun fayakun”, dalam rapalannya sebagai upaya untuk
menjamin tercapainya kehendak terhadap besi.

Rapalan ini berkesuaian dengan asal usu! penciptaan manusia dalam
kaitannya dengan keberadaan best. Menurut beberapa kalangan d: Isals,
besi memiliki keterkaitan dengan manusia manakala Tuhan hendak
menciptakan Adam. Pada awalnya, tubuh Adam masih lembek
sehingga tidak dapat berdiri, Kemudian Tuhan menyuruh Jibril
memasukkan bes: ke tubuh Adam. Selanjutnya,

Jibril mencari separang besi pada sekumpulan besi yang berada luar varaly,
tetapi besi tersebut mengatakan bakwa dirinya hanya mau diambil oleh Tuhan
dert menolak vtk dibawa Jibril, Maka Jibril pergt menghadap Tuban dan
mencerizakan apa yang terjad.. Tuhan memberitahuapa yauy havus dikatakan
kepada besi, dan Jibril melakukannya sehingga jatuhlak besi rersebut ke ranah.

Scjak itu besi menjadi bagian dari tanah. Jibril mengambil tiga belas potong
besi, tetapi banya imeimakal dua belas untuk dirnasukkan ke dalam tubuh Adam.
Ada sepotong besi yang kepanjangan menancap di wbub Adexy; Jibril
memotengnya dan melemparkan sisa potongan, yang trmmdian menjadi besi
di dunia ini. Jibril bertanya pada besi apakah nantnya akan bermantaat bagi
manusia dan besi mengivakar pertanyaan tersebut, tetapi ia elan
membahzyalkan menusia jiks mer=ka tidak tahu namanya dan asal usulnya.
Alsan tetapi potongan pesi yang lketiga belas, yang tidak ditaga-nkan ke dalam
tebuh Adam, marah kepada Tukan dan menyatakan bahwa Tuhan udalk
menepati janji, maka ia 1udak wkan mendengarkan permintaan manusia.
Akibatnya, rapalan kekehalan tidak akan dapar menunduhkaruya, karzna
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besi tersebut tidak akan toundik pada manusia. Disebabkan oleh
kekuarangajaranaya pada Tuhan, bes ini dinamai *besi kianat.” Tetapi jarang
uanusia yang mati karenanya 52).

Naras: sejarah yang dipegang oleh masyarakat Isak di atas menjadi
dzsar hagi penentuan pola hubungar antara manusia dengan besi.
Rapalan lebiz berfungsi sebagai upaya untuk membuka kesadaran besi
mengenal nama c¢an asal usulnya. Pelaku juga dapaz mengingatkan
kembali janji besi untuk memberikan manfaat bagi manusia mezhii
rapalan. Dengan menyebut nama Tuhan, Muhammad, Hasan, serta
ITusaya, besi tersebur dapar dirundukkan dan diminra unwk
mclakukan peran sesuat dengan yang diinginkan pelaku. Di sini taiupak
kaitan yang transparan antarz kckuatan bahasa dan efek yang
diharapkan.

Kepercayzan terhadap kekuaran yang dibawa oleh doa tidak
berhenti pada jenis rapalan di atas. Pandangan masyarakar Isak juga
menunjukkan bahwa mereka memiliki sistem kepercayaan yang sama
techadap ayat-ayat yang dikandung al-Qur’in, Membaca al-Qur’an,
miszluya, dlp;mdzmg dapar mendarangkan beckah bagi pembacanya.
Kegiatan ini jugz dipandang oleh masyarakal Tsak dapar menyenanglan
Twaan. Meskipun seseorang tidak mengerti arsi yang d kandung ayat-
ayat tersebut, pahala serta berkah 'l'vhan tetap aken mengalir
kepadanya. Berdasarkan kepercayaan ini, sebagaintana juga masyarakat
[ndonesia pada u:nuninya, masyarakat Isak memandang kemampuan
dan aktivitas membaca al-Qur’in menjadi dagian pokok dalam
beragama, Masyarakat Isak sudah d'haruskan menga'i di tempat- tempas
yang tersedia di pelbagai tempat sejak usia cini. Mungkia saja
kelompok- kc]ompu& penigajian te~sebut tidak membahas kand.mgﬁn
ayat-ayat secara rinci. Namun, masalah ini menjadi udak begitu penting
manakala kemampuan membaca dan pembacaan al-Qur'n itu sendiri
dianggap dapat memberikan sesuatu yang diharapkan,

Aletivitas mengz)i juga memiliki makna komunikasi yang penting
bagi masyarakat [sak. Melalui kegiatan Musabugah Tilawaul Qurisn
(MTQ), akuivitas ini dapat merjadi jembatan penghubung antara
masyarakat lokal dengan masyarakat Indonesia khususnya den cunia
Islam pada umumnya. Namur cemikian, keperca“aan bahwa ayat-
ayat al-Qur’in & serilikl [ungsi pragmatis hagi manusia tetap
merupalsan hal yang kental dalam praktek keberagamaan masyarakat
Isak. Terhadap kepercayaan seperti ini, kalangan modernis tidak selahu
kousisten. Sebagian mereka mengarakan bahwa kepercayaan rersebut

Steedie Blamake, Vol 1, No. 3, 1594



Sat Allernaty Memabami ldesn 153

tidak dapat ditcrima olch Islam. Percaya bahwa bacaan tertentu dari
ayat-ayat al-Qur’in memiliki kekuatan dan dapat digunakan secara
pragmartis hagi keperlaan kongkrir merupakan tindakan mausyrik. Sitkap
ini bertentangan dengzn prins:p tawhid dalam Islam yang menekankan
keesaan Tuhan. Mengharapkan terlaksannya keinginan dengan
menyandarkan diri pada kekuatan yang terkandung dalam ayat sama
halnya dengan tidak mengaku: kekuasaan mutlak Tuhan. Maka
pembacaan doa bagi mereka yang imeninggal atau praktek rapalan tidak
dapat diterima oleh kaum modernis.

Namun demikian, sebagian kaum mocernis percaya bahwa kata-
kata tertentu, khususnya ayat-ayat al-Qur'in, memiliki arti yang
berbeda dari kara-kata hiasa. Dengan penekanan yang berbeda, kaum
modernis juga percaya baliwa membaca al-Qur’in, tanpa mengetahut
artinya, dapat mendatanglkan pshala. Bahkan, Tengka Asaluddin
sendiri juga mengaxui bahwa dengan membaca ayat-ayat tertentu,
dirinya alean mendaparkan hasil secarz l2zngsung. Sehagai contoh adalah
surat al-Tkhlas, yang dalan: istilah populer masyarakat Isak discbut
Qul hu, Masyarakat Isalt memandang surat ini sebagai salah satu surat
vang sangat penting artinya. Dengan membacanya tiga kali berturut-
turut seseorang akar mendapatkan nahala yang sama dengan membaca
selurub sura yang dicakup al-Qu-*4n. Jika Qul b dibaca bersama al-
Fatihah, ganjaran yang diterima sesorang dapat disalurkan kepada
mereka yang sudah meninggal. Sebagai seorang modernis, Tengku
Asaluddin rentu tidak dapat menerima begitu saja klaim masyarakar
Isak i Naown ketika ditanyakan kepadanya tentang tujuan membaca
ayat tersebus dalam salat, Tengka Asaluddin mengaku bahwa bacaan
tersebut ditujukan untuk mendatangkan rasa aman dan tenteram (100).

Seseorang harus menempuh perjalanan batin agar dapat
merealisasikan keknatan al-Qur’in. Perjalanan batin terssbut berfungsi
sebagai wjian kekuatan diri seorang pelaku dan untuk mendapatkan
petunjuls tentang rapalan yang tepat untuknya, Rapalan tersebut bisa
hanya berupa perkataan hu atau ya. Meskipun cdemikian, kata-kata
sederhana rersebur memiliki kekuztan yang luar biasa ketika
didapatkan oleh seszorang setelah 1a mampu menghadap: ujlan-ujian
batin. Abang Kerna menuturkan pengalamarnya sebagai berikut:

Saya hanva bertahan seminggu bermedivasi, Ketika saye masili
menggembala kerhan sava dirtkan szhnah gnbng di Bur Lirtang dan bertapa
didalamnya. Saya hanya makan nasi putih dan berzilkir: ta dllahaillzllah. Setelah
itu terjadilah apa yang oernah diceritakan orang pada saya: saya diuji oleh
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beberzpa bayangan. Yang pertama adalah macan, mengaum keras, menyzringai
ke arah saya. Saya bisa melawannva, tctap terus membaca zikir, Kemudian
darang ular besar dun parjang ke laar dari pohon dan melingkarl segenap
tubuh saya, kecuali kepala dan leher. Saya berhasil melawannya dan terus
berzikir. Kemudian datang gelombang besar menggulung tubuh sava; saya
berenang kemudian tenggelam dan akhirnya mati. Tupun saya tetap bisa
Lertaban dan terus zikir, Terapi kemudian datang mayat berjalan menghampiri
saya, dan saya lari terhirit-hirit. Saya memeng taleut sekali dengan mayat dan
sclalu menghindar tempat-tempat di muana ade orang Laru dikebumikan (162).

Penururan ini menunjuickan bahwra kekuatan tidak dapat diperoleh
melalui cara yang mudah. Hanya orang-orang rerrentulah yang dapar
mencapainya dan memperoleh kunci pengetahuan tersebut.
Akibatnya, kekuatan untuk menjadi kebal, kemampuan untuk
menyembuhkan atan mengusir roh jahat, mengupayakan keberhasilan
panen, dan berkomunikasi dangan ~oh-roh halus, hanya dimiliki oleh
pribadi-poibadi yang telah berhasil menjalani persyarskaran-
persyaratan yang ditentukan,

Praktek kehidupan beragama yang jauh dar: skripruralistik di atas
secara luas di dasarkan pada sistem pengerahuan masyarakat setempat.
Ststem 1m1 dibangun berdasarkan interpretasi mereka terhadap sejarah
dan proses keberadaan alam semesta serta keberadaan Tuhan sendiri.
Sistem pengetahuan ini berperan sebagai landasan umum scrta rujukan
bagi praktek kehidupan pada umumnya. Ia menjelaskan, mengarahlan,
dar: memberi mahna bagi prakiek serta orienrasi hidup masyarakat.
Lazimnya, sistem pengetahuan yang menjadi pendasaran umun ini
disebut mitos. Dalam konteks masyarakat Isak, mitologi yang muncul
meripakan kontruksi dan interpretasi terhadap teks-teks agama serta
tradisi Islam yang dipadukan dengan budaya lokal. Jika praktek
keagamaan di atas dipahami melalui mitologi yang menjadi pegangan
mereka, praktek tersebur akan tampak lebih koheren dan sistematik.

Sistern pengetahuan masyarakata [sak menghubungkan beberapa
realitas menjadi sebuah sistem keberadaan yang terkait. Hubungzn
antara satuan-satuan elemen didasarkan pada klasifikasi yang berjumlzh
empat. Dengan demikian, mercka memiliki empat jenis eksistenst
dasar, empat unsur spiritual marusia, empat jenis materi dasar, empat
makhluk halus dan seterusnya. Melalui pemahaman semiotik dan
histouis, setiap jenis eksistensi dipandang berhubungan saru sama lain.

Seuap clsistenst dipandang memuliki aspelk ganda: lahir dan batin.
Kedua aspek ini tidak hanya dipandang sebagai sesuaru yang berbeda,
tetapi Juga sebagai saruan eksistens: yang berkeasinambungan. Meskipun
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eksistens! material merupakan lawan spiritval, keduanya tidak
dipandang terpisah. Eksistensi material tetap berkesinambungan
dengan yang spiritual. Bahkar, dalam konteks penciptaan, semuanya
terkait satu sama lain. Proses penciptaan tersebut, menurut Rgé
Hasyim, seorang pemimpin poliik dan sastrawan di Isak, berjalan
sebagat berkut:

Pada awalnya yang ada hanyalzh kalam Allah daa sebuan benda yaag
sentuknya bulat sepert telur. l'uhan memberilkan perintah dan telur tersebut
rerbelah menjadi dua, Belahan yarg sasu kemudian menjadi cahaya Muhammad
dan yzng samunya menjadi cahaya Tuban ... seruanya yung ada di bumi
kemudian diciptaltan dari cahaya Muhammad (1C7).

Meskipur kedua belahan it dikaitkan satu sama lain, Tulien dan
Muhamniad tetap berbeda. Huruf alif dan mim kemudian dipakai
untuk menggambarkan dua keberadaan eksistensi awal ini. Selaku
huruf pertama, #/#f mengacu pada cahaya Tuhan dan wafm merupakan
inisial cahaya Muhammad. Setelah tahap pencipraan ini selesai,
menurut Abang Kerna, Tuhan melanjutkan proses penciptaan
berikutnya.

Tuhan kemadian merencanakan sesuatu dalam sikirannya untuk mengisi
jagad -aya. Dia merencanakan b yang kemudian turun ke bumi dan
meruliskan huruf fem pada bungkusan ruk. Semua ruh adz dalam haraf lam
ini. Persara Tuhan merencanaken benda dan cipraannya ini ditempatlean
dalarn far; keuka cipraar wersebut werealisas:, burof @i dicanbah’san ke dalam
fam, sehinzga benda-henda tersehut menjadi faim-alif.

Semua zat benda berasal dari smum, tetapi cahayranyva, yaitu vang memberi
hidup, berasal dari fanr-alzf Furaf miém adalah muhammac dan lam 2lif adalah
cahaya Tuhan dan Muhammad (129).

Terhadap pemikiran spekulatif ini, kalangan modernis sendir1
sedikit banyak memuliki pandangan yang juga serupa. Menurut Tengku
Asaluddin,

Cahaya Muhammad diciprakan dari esensi Tuhan, can cabaya Adam
kemudian diciprakan dari cahaya Muhammad. Cahaya merupakar asal ayawa
dan akal. Sama seperti cahaya lampi: kemara hilergnya kapan matinya? Sama
seperti nvawa pada saat kematian (114),

Hubungan antara Tuhan dan manusia dijelaskan oleh Tengku

Asaluddin sebagai berikut.

Stedea Ilamaka, Vel 1, No. 3, 1994



L3k Book Kevew

Di sata sis:, terdapar pa-bhedaan mendasar antara Pencipta dan yang
diciptakan. [ sisi “ain, kita merasa Tuhan ada pada dirt kita; kite mem:lile
rasa ketuhanan, Hal ini disebabkan karena Tuhan senantiasa berhubungan
dengan nyaws zita Sebapian orang dapat menjadi herar-benar dan semzkin
dekat dengan Tuhan, seperti Rasul dan beaberapa guru di Leak vang hanya
makar sedisit. Meteka i termnasuk Insan Kam'l (209),

Keterangan Tengku Asaluddin di atas memiliki lopika yang mirip
dengan narasi yang dikemrka<an oleh Abang Kerna mengenai
hubungan antara Tuhan dan proses kejadian manusia. Beritkut in
adalan penuturan Abang Kerna merigenai penciptaan manusia secara
lebih rinci.

Tuban memerintaikan Jibril untk membuat Adum dadi iga puluh hurof
dulawn clpaber dan menyusunnya di depan cahaya Muhammad. Cahaya
Muhammad sendiri sudah ada terlebih dahulu dalam beneuk bayangan yang
sransparan. Dari bayangan ini Jibnl bisa membayangkan bentak Mubanimad
dan dari gambaran ini dia membual bentuk Adem. Tuhan kemudian
aeletakkan nyawa di rangan Jibril dar memerintahkan unhuk membavra dan
memasukkannya ke dalam tubuh Adarm,

Lezapi ketika Jibril turun ke bumi, dia membulsa genggaman tanganava
untuk melihat apa vang dirasakun Lerat wiepi tdak ada substansinya, Pada
saat dia membuka genggamannya, nyawa tadi rerhang kemudian menjelra
menjadi fin. Tuhan memberi nyawa lagt untuk dimasukkan ke tubuh Adam,
tetapi kel: ind sulir nnouk masuic ke dalamnya. Nyawa tersebut sudah berusaha
masuk melalel lubang-lubany yang sda di selujur rubuh Adam, tetapi tetap
tidak bisa masuk, dar. akhirnya tubuh Adsm Fancur berkeping keping, Jibsil
menyusun tububh Adam kembali. Kali ini Tuhan meng ngatkan Jikrl bakwa
kalxagagal lagi dia akan berakhir tugasnya selaku ma’aikat. Kemudian Tulan
memberi nyawa yang hetiza.

Nyawa yang kesiga imi tidak mau rurun ke burai, kecuali jka huruf Jan
Juga ikeut surun dengan alasan bahwa segala sesuara yang ada di bumi asalnya
di dalam fare, ya:ma rancangan Tuhan bagi dunia, dan berubah men‘adi riil
jika ditanibuh alyf. Alifadalah sesuaru di dunia daa lam ada'ah rancangannya [..]

Jibril kemndian membawa nyaws tersebut dan memasukzannya lewas
ubun-ubun di kepala Adara can berkata: “bulsa, dadu’, dan tutup®. /4 ffden
yeng ada di tubuh Adar terbuka untul meneriina nyawa; nyewa tersebur
kemudian iasuk dan lem-alifmen sup kembali, sebagaimana rengkorak bayi
lambat Taun menutupi chee-abuanya, Ketika famealif membuka ubuavbun
kembali, saat itulah nyawa weninggalkan kita dan kica mari (115-16).

Seluruh skema di atas memberikan gambaran vang jelas mengenas
asal usul dan proses pencipraan yang menghubungkan Tuhan dan
mekhluknya. Tuhan digambarkan sebagai sumber dari segala yang
ada. Namun demikian, Tuban tidak berhubungan langsung dengan
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maknlik cipraan-Nya. Hubungan tersebut dijembatani cleh posisi
cahaya Muhammad yang merupakar. ciptaan Tuhan paling awal. Selain
menghubungkan, cahaya Muhammad juga menjadi sumber penciptaan
bagi makhklulk-malhluk yang lair. yang adadi muka bumi. Keberadaan
potensial makaluk-makhlik ini disimbolkar melalui huruf lam;
sedanghkan keberadaan aktual mereka disimbolkan melalui kombinas
antara afif dan lam.

Posisi cchaya Muhammad bagi keberadaan makhluk di bum?
menjadi sangatr penting. Ta memungkinkan keberacaan segenap
makhiluks, batk secara potensicl maupun aktual. Cahaya Muhammad
juga memungkinkan setiap makhluk untuk berkomunikasi satu sama
lain berdasarkan kesamaan asal serta unsur kejadian mereka. Manusia
dapat berhubungan dengan ruh atauw makhhik halus dan bahkan dengan
besi karera masing-mmasing berasal dazt cahaya Mubammad.

Cahaya Muhammad, merurut masyarakar Isak, termanifestast
dalam diri manusia dalam bentak bayangan (bayan) yang disebut bayan
putib (bayangan putih). Melalui bayan purih ini manusia dapar
berhubungan dengan makhiuk lain yang menurut mereka juga
memiliki unsur yang sama. Setiap buyan putth memiliki pasangannya
sendiri yang juga berasal dari cahaya Muhammad, vaitu dayan itém
(bayangan hitam). Bayangan ini merupakan dasar dari perbuatan
egresif, namun tetap diburunkar nleh manusia. Konsep i:n menjajarkan
xeberadaan realitas spiritual secara be-kesinambungan. Rentetan
keberadaan mercka berjajar mulai dari 'T'uhan, cahaya Muhammad,
bayan putib, dan bayar itém. Tuhan merupalan keberadaan spirirual
yang paling murni dan Aayan itém merupakan paucaran yang paling
jauh.

Klasitikasi-empat berlaku juga untuk menjelaskan unsur-unsur
spiritual yang terdapat dalam tubuh manusia. Keempat unsur tersebut
masing-masing: ruh-arwah, semangat, dan nyawa. Ruh adalah unsur
yang ads dalam diri manusia dan vang dapat memunculkan mimpt
pada malam hari. Pada saat kita terjaga. ruh muncul dalam bentuk
kapasizas indera dan berpikir. Pada saat manusia mati, ruh berubzh
menjadi arwah. Arwah ini dapandang mampu berkomunikasi dengan
prang-orang yang masth hidup. Semangat merupakan unsur rohanizh
dalam diri manusia yang memberikan kekuatan. Hilangnya semangat
dart tubuh dapat menyebabkan manusia limbung dan gampang
dirasuki oleh makhluk halus. Unsur ini Juga rmenjadi sasaran yang
dirniu olek santet atau gana-guna. Sementara itw, nyawa merupakan
sutnber hidup. Pada saat orang meninggal, vang dicabut olch malaikat
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Izrail adalah unsur ini.

Keempat unsur spiritual dalam dirt manusia 1m mengejawantah
dalam rubuh meterial manusia dalam bentuk air ketuban, darah, tali
pusar, dan ari-ari pada saar haru lahir. Keempat elemen ini dianggap
sebagai saudara bayi oleh masyarakat Isak. Keempatnya juza disebut
sébét opat (saudara empat) vang menghubungkan anasir spiritual
manusia dengan unsur dasar alam. Lagi-lagi, unsur dasar alam juga
dibagl menjadi empar: ranah, air, angin, dan api, yang disebur nasir
opat (unsur empat). Klasifikasi-empat ini bersifat terbuka, Sebagian
masyarakat lsak, misalnya, menga:tkannya lebih jauh dengan makhluk
halus yang juga berjumlah empat dan disebut syeb cpat.

Secara garis besar, klasifikasi-klasifixasi di atas membedakan
sekaligus menghuburgkan realitas keberadaan dunia yang berbeda-
beda. Realitas yang bersifat spiritual dan material diubungkan satc
sama lain. Keberadaan Tuhan tidak dipandang sebagai scsuatu yang
terpisah, melainkan sebagai suatu jalinan yang berhubungan. Meskipun
manusia berbeda dari alam acau roh halus, perbedaan rersebur rerap
dapat dihubungkan secara genesis dan historis melalui skema proses
penciptaan, Sistemn klasifikasi serta penempatan segala sesuatu di
dalamnya kemudian menentukan tindakan praktis masyarakat
penganutnya. Sistem hubungan antasrealizas yang berbeda juga turut
menentukan pola-pola kewenangan yang dimiliki oleh satu realizas
dengan yang lain. Misalnya, berdasarkan pemahaman di atas, seorang
dukun akan berusaha urtuk berkomunikasi dengan keempat unsur
yang disebur séhér opat untuk retap berada pada kondisi yang seimbang
agar bayi tetap sehat. Melalui rapalun-rapslan tertentu, masing-masing
unsur diminta melakukan peran yang seharusnya dilaxukan. Jika
kondisi bayi belum pulih, seorang dukun dapat meminta bantuan
makhluk-makhluk lain, seperti malatkat, benda, atau syek opar untuk
turut membantu usshanya. Menyeimbangkan kembali unsur-unsur
yang terkait dengan manusia merupakan tugas dan harapan parz dikan.

Deskripsi mitos di atas hanyalah sebagian dari sistem pengetahuan
masyarakar Isak. Mitas ini menyediakan keranglea berpikir masyarakat
setempat tentang kepercayaan mereka terhadap kekuaran bakzsa dan
pralktek penyembuhan penyakit. Dua praktek kehidupan ini hanyalah
sebagian kecil dari keseluruhan praktck yang ada. Prakrek populer
lain, seperti ritus kematian, ritus kelahiran, ritus berladang, masing-
masing memiliki mitosnya sendiri-sendiri. Untuk mendapatkan
pemahaman yang memadai dari setiap praktek tersebut, seseorang tidak
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dapar melepaskan perhatiannys dart mitos yang menjadi pegangan
mereka. Rasionale dasi tindalkan masyarakat hanya dapat dibedah
melalui sistem pengetahuan yang menjadi landasan dan kepercayaan
mereka,

Jenis-jenis prakrek kekidupan seperti ini sering bersifat ambivalen
bagi kalangan tertentu. Kaum modernis yang begitu kuat berpegang
pada al-Qur’an dan hadith seringkali merasa sulit memberikan
penilatan, Kenyataan ini dapat dipahami, menginga cakupan wilayah
agama yang didefinisikan oleh kaum modernis berbeda dari
pemahaman agama masyarakat Isak pada umumnya. Dengan
menclankan pada telss-teks suci, secara tidak langsung kaum modernis
membatasi pengertian agama pada suatu wilayah vang hanya tercakup
dalam teks tersebur. Di pihak lair, masyarzkat Tsak, meskipun tidak
secara terang-terangan, memasukkan wilayah kehidupan sehari-hart
ke dalam agama atau sebaliknya. Teks agama. akibataya, mengalami
pemalinaan sejalan denzan kebutuhan nyata dalam kehidupan sehas-
hari. Cara mereka mengartikan teks suci dan tradisi Tslzm bisa jadi
tidak didukung oleh data sejarah atau bertentangan dengan kaum
skripturalis. Akan tetapi, sistem pengetahuan yang mereka bangun,
dengan mengambil teks suci dan tradisi Islam sebaga salah satu sumber
inspirasi, terbukti lebih dapat memenuii kebutuhan mereka dalam
menghadapi kehidupan nyara.

Koherensi dan Rasionalisasi: Catatan Penutup

Perbedaan karakter anrara kedua arientasi keberagamaan tidak
merjarmin masing-masing pibak untuk tetap berada pada wilayah
eksklusit mereka. Keduanya sering terlibat dalam perdebatan mengenai
persoalan yang menjadi perhatian bersama. Setiap orientasi berusaha
memberikan interpretasi dan argumentasi terhadap keyakinan dan
prakreknya sendiri. Wilayah-wilayah khusus yaug sering menjadi ajang
perdebatan mencakup ritual-ritual yang bersifat umum. Contoh yang
paling jelas dari perdebatan ini adalah kenduri dan kurban, Seperti
umumaya masyarakat Muslim di Indonesia, kenduri dan kurban
merupakan bagian yang ridak terpisahkan dari prakiek keagamaan.
Kenduri merupamm acara makan bersama yang diselenggarakan pada
peristiwa-peristiwa penting, scperti hari lahir nabi, #d al-firri, Ud al-
adba dan lain sebagainya. Kenduri juga sering diadakan dalam rangka
memperingati kejadian rerrentu, seperti kemztan, syukuran, atau
perpisahan, Adapun kurban merupasan salah satu peristiwa penting
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bagi umat Islam dan menjadi salah satu hari raya besar mereka.

Ubnacara Kenduri diadakan secara komunal dan melibatkan
beberapa orang da-i tetangga sekelil:ng Di dalam prosesi kenduri,
ayat-ayat al-Qur'dn dan doa-doa dalam bahasa Arab diucapkan
bersama. Upacara ini juga mensyarakatkan beberapa jenis makanan
tertentu sebagai salah satu unsur pokoknya. Jenis makanan tersebut
bersifat pasti dan relatif seragam. Pelaksanaan kenduri dapat ditujukan
wituk memperoleh berkah —bagi yang masih hidup maupun yang
sudah meninggal— mendapatkan pahala atau hal-hal Jain sesual dengan
peristiwa yang dikaitlcan, Di antara jenis-jenis makanan vang dipakai
sebagal syarat kenduri adalah sebagai berikut:

L. Sepiring nasi sumpeag (Gerteh), empat Suah pisang, dan satu busr elur
rebus. Nasi tumpeng terhuat dari be-as ketan. Pizang diletzkkar di
sekeliling ras: dan tehir di tengakrya;

2. Tanh manghuls nast hetan;

3, Bmpat puluh ke apars

4. Sepiring nasi rebus. Sebagian orang juga menambahken seyprirsaynran
dan daging scbagat bagian dari unsur keemgat ini {232).

Terhadap unsur-aunsur makanan kenduri, masing-masing orientasi
keagamaan memiliki pemahaman tersend:ri. Bagi kebanyakan
masyaraka: Isak, setiap unsur menghadirkan mzkna simbolik yang
sangat periting artinya, Mereka beranggapar. bahwa tiga jents makanan
pertrama merupakan makanar yang dipersembahkan kepada Tuhan
dan makbluk halus lainnya. Sedangkan jenis makanan keempar, nas
rebus dan lauk-pausnya, diperuntukkan bagi manusia yang hadir dalam
kenduri, Beberapa kalangan di Isak bahkan memiliki interpretasi yang
jauh lebih rirei. Nasi tumperg diyakini sebagai int: kenduri dar
merupakan makanan kesukaan para nabi. Unruk itu, memakan nasi
tumpeng dapat diartikan sebagai upaya mendekatkan diri dengan
kehidupan spiritual, Konscluensinya, kenduri harus dihadiri oleh
setiap Muslim dalam rangka mendapatizan berkah vang dikandungnya.

Unsur kedua, nasi ketan berjumlah wjuh, dianggzp dapat
merekatkan hubungan antara yang mempunyai hajut daa dunda spiri-
tual. Jumlah tupuh disesuaikan dengan jumlah pelindung tubua —zat
Tuhan, cahaya Muhammad, empat malaikat, dan Adam— vang
diharapian dapar menjaga keseimbangan manusia. Unsur ketiga, kue
apam, secara khusus Cipersembabkan uniuk Tuhan dan arwah orang
yang sudah meninggal. Jenis makanan ini seringkal: dijadikan sarana
sedekah dengan mengirimkannya ke masjid-masjid dengan harapan
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pahala yang muncul davi tindakan 1n1 dapat dikirim kepada mercka
vang sudah meninggal. Kue apamz selalu menjadi unsur penting dalam
setiap kenduri. Mereia berharap agar kue ini dapat dinikmari oleh
tamu yang hadir dan esensi kenikmatannya dapar dirasakan oleh
mereka yang sudah meninggal. Seringlkali masyarakat juga
melemparkan atau menyertakan kue ini pada saat prosest penguburan
berlangsung dengan harapan orang yang sudah meninggal dapat
menikmatinya.

Tentu saja kaum modernis udak dupat menerima pemaknaan seperti
ini, Bagl mereka, unsur-unsur makanan kenduri tidalk lain merupalsan
bentuk kemusyrikan yvang sangat terkutuk. Mereka tidak dapat
menerima kevakinan bahwa manusia dapat berkomunileasi dengan

arwah manmsia. Mereka juga ridak dapat menerima baliwa makanan
dapat menghantarkan seseorang untuk dapat mengirim pahala kepada
orang yang sudah menirggal. Akibatnya, kaum modernis tidak pernah
mau atau merasa perlu menghadiri upacara kenduri. Meskipun
demikian, sebagian dari kalangan modernis, sepert: Tengku Asaluddin,
masih memandang perlu mendatangi kenduri. Dengan cara
interpretasiaya sendiri, 'l'engku Asaluddin tidak begitu saja menolak
simbol-simbol makanan dalam upacara tersebut. Hanyasaja, dia lebih
me!lihat seruanya ini sebagai simhol-simhol dari ‘deal yang dilnginkan
oleh peseria kendurs; dia sama sekali udak mengaitkannya dengan
keberadaan dunia spiritual. Kenduri leb:h dipandang seoagar bagran
dari penyempurnaan moral umat Islam.

Medan pereburan makna juga terj jadi pada sazt hari raya Td al-Adba.
Pada han raya i, masing-masing orientasi kcag,ama,an juga muncul
dengan pengertiar. mereka sendiri terhadap makna simbolik kurban.
Bagi kalangan trad:sionalis dan pedesaan Isak, tujuan korban adalah
untuk mendapatkan pahala. Kurban merupakan salah satu jents
rindakan manusia untuk mengikuci perintah Tuhan, Setiap tundakan
yang sesuai dengan perintah Tuhan akan mendatangkan pahala,
Schagain kalangan ini tidak hanya memandang kurban sebagai arena
transaksi antara pahala dan pengorbanan. Mereka memandarg leurban
sehagai usahz unruk menanam bekal bagi kehidupan akherav di
kermudiar: hart, Mereka yakin bahrwa binatang yang dikorbankan pada
hari 1tu akan bermanfaat nantinya di hari pechitungan. Saat1tu manusia
harus berjalan pada titian rambut yang cibelah wjuh. Hewan-hewan
korban akan dapat mempermudah penyeberangan dengzn cara

berperan sebagai kendaraan bagt mereka yang berkur-ban (278). Satu
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kambing dapat dijadikan tunggangan satu orang; sedargkan kerbau
atau sapi dapat dijadikan tunggangan tujuh orang. Maka, berdasarkan
alasan ini, sapi atau kerbau dapat dijadikan kurban oleh tujuh orang,

Kaum modernis lebih menekankan arti pengorbanar ketimbang
binatangnya (280). Kurban dipandang oleh kalangan Mubiarmnadi yah
sébagai anjuran untuk bersikap teleran terhadap sesama manusia.
Kurban juga dianggap sebagai sikap yang harus tertanam pada setiap
individu Muslim. Artinya, kurban mengajarkan umat Islam untuk
senantiasa siap mengmbc.nkan segala yang dimiliki bagi kebaikan
agama dan kesejahteraan bersama. Segala jenis pamllh harus
disingkirkan dari peristiwa berkurban. Jika berkurban masih
dilandiaskan pada pamrih tertenty, arti kurban akan hilang dengan
sendirinya. Jkhlds adulah kata kunei kurban; kurban akan sia-sia jika
tidale sepenuhnya dilakukan dengan ikhlas, Pandangan modernis
meniadalkan dimensi transaksional dalam berlurban. Malka seringkal
penyembelihan kurban tidak dihadiri oleh orang yang berkurban.
Mereka juga sering tidak ladir pada saar zcara sesra makan bersama
yang menyertal pclaksanaan kurban. Fenomena ini semakin
meneguhkan perbedaan orientasi keberagamaan kavm modernis dari
orientasi kebanyakan kalangan tradisionalis meupun masyarakat
pedesaan Isak.

Mecan percbutan makna tidak hanya berhenu pada masalah kurban
dan kenduri. Terhadap masalaa-masalah lain yang menjadi perhatian
bersama, masing-masing orientasi terus terlibat dalam perdebatan.
Baguunanapun juga, dua arientasi keberagamaan di atas tetap
mencerminkan logikanya seadiri-sendiri, Bahkan, jika dilihar hahwa
setiap praktek senantiasa terkait dengan sistem pergetahuan masing-
masing, keduanya tidak dapat dibandingkan satu sama lain atau
dilerakkan dalam sebuah garis vang berkaitan satu sama lain.

Fenomena ini mendorong penulis unmk mengkaji vlang pemikiran
Weber tentang agama. Menuru: Weber, agama akan mengalami dis-
enchantment pada situasi masyarakat modern. Proses kehidupan mod-
ern yang lebih rasional akan berimbas pada model keberagamaan yang
juga rasional. Unsur-unsur takhayul dalam agama tradisional akan
ditinjau kembali dan bahkan ditinggalkan sama sekali oleh
pemeluknya. Proses rasionalisasi agama ini pada akhirnya
memunculkan pola-pola keagamaan baru yarg berbeda secara radikal
dari fenomena keberagaaan masyarakar rradisional. Agama modern,
berdasarkan karakternya yang rasional, tidak lagi werkungkung pada
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wilat-nilar lokal; jangkauan orientasi mereka lebih luas dan mla-nila:
vang dijadikan pegangan juga semakin bessifat umversal. Dengar
hilangnya unsur-unsur mistik, agama modern cenderung menekankar.
aspek-aspek moral bagi pemeluknya. Skema Weber ini dapar dilihat
dengar gamblang pada karakter keberagamaan kaum modernis d
Takéngén. Mereka lebih bersikap rasional dalam beragama,
sebagaimana dicontohkan dalam pardangan mereka terhadap
pembacaan surat a/-fkhlds dan komunikasi dengan arwah manusia yang
sudah meninggal. Dengan mesekankan pentingnya al-Que’in dan
hadiith sebagai pijakan beragama dan perlunya bersikap knits terhadap
édét, mereka uga menampakkan orientasi yang bersifat vniversal
Lebih dasi itu, sebagaimana yang terungkap dalam pandangan mereka
tentang arti kirban —keikhlasan dan bukan pahala—, kaumn modernis
juga lebih menekankan pada aspek moral keagamaan.

Meskipun demilian, teort Weber tidak selamanya dapat diterapkan
untuk melihat fenomena Islam Gayo. Meskipun kaum tradisionzlis
dan masyarakar pedesaan [sak menampilkan bentuk orientasi yang
berbeda, mereka memiliki pendasaran yang sama-sama bersifat
rasionial. Arti rasional dalam kontelkes ini lebth tepat jika dilthat sebaga
nilai koherens: suazu tindakan yang didasarkan pads sistem pendasaran
yang dapat dicerna secara logis. Sistem pengetahuan masyarakar Tsak
tetap menampilkan suaw benwk venalaran yang logis dan tidak dapar
begitu saja dianggap tidak rasional. Berdasarkar nilai koherensinya,
semua praktek keberagamaan masyarakar pecesaan Isak dapart
dipandang -asional. Namun, jika didasarkan pada tenri Weher, prakrek
keaganiaan mereka akan jatuh pada kategori agama primuaf yang
lambat laun akan mengalami trarsformasi menjadi agama modern.
Dengan demikian, jika orientasi keberagamaan kaum modernis telah
mengalami rasionalisi, makz orientasi keberagamaan masyarakat Isak
telah mengalami proses koherensi.

Banyak hal vang diungkapkan oleh buku ini sangat menarik untuk
dika'i. Metode yang diterapkan perniulis mampu merekam penuturan
langsung dari masyarakat yang menjadi kajiannya. Cara penulis
mengungkapkan pandangan masyarakat setempat terasa lebih uwh
jika dibandingkan dengan karya etnograli lain yang membahas Islam
di Indonesia. Dengan berpijak pada wacana, masyarakat dari pelbagai
orientasi dapat ditampilkan secara lebih memadai. Penuturan yang
dimuar di dalam buku ini jugz mampu mencakup pelbagai ringkaran
pemikiran keagamaan yang tercapat dalam masyarakat Gayo. Masing-
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masing orienrasi dapat tampil tanpa harus dikalahkan oleh erientasi
besar yang ada dalam masyarakat, Namun demikian, geaknp:ﬂ buku
ini juga menampilkan nuansa-nuansa yang muncul di antara orientasi-
orientast yang berbeda,

Islam tampil beda melalui pendekatan yang dipakai cleh penulis.
Islam tiduk lugy ditampilkan sebegai seperangkar ajaran yang mapan
dan final; sebaliknya, Islam juga tidak lagi dipertentangkan melalui
dikotomi antara lokalitas dan universalitas atau puritan dan sinsrotik.
Buku ini lebih menampllk.m slam yang hLdup dalam masyarakat
dengan btgahd. lokalitas, interprerasi serma orientasi mereka. Masing-
masing orientasi keagamaan muncul dengan segala karakterisuk dan
prakteknya. Maka tidak jarang terlihat bahwa orientasi-orientasi
keagamaan zersebur saling desak mendesak, Bahkan melalui suatu
proses historis, ekonomis, dan politis tertentu, orientasi satu dapat
mendesak orientas yang lain. Contch yang jelas adalah proses
pembentukan tradisi modernis di Takengén, di mana dalam proses
tersebut kaum tradisionalis terdesak ke wilayah pinggiran. Melalui
perkembangan ekonomi, hubungan dagang, perdidikan, dan proses
politik nasional Indonesia, kaum tradisionelis semakin terdesak <e
pinggir.

Meskipun demikian, perbedaan crientasi keagamaan, apalagi
perbedaan afiliasi lembaga, tidak dapat dijadikan batasan tegas dalam
memalhami praktek kehidupan masyarakat. Tengku Asaluddin, sebagai
scorang modernis, tetap memiliki keserupaan pandangan dengan
kalangan tradisionalis dan bahkan masyarakat pedeszan. Dalam
memancang genesis manusia atau kenduri, misalnya, pandangannya
sangat delat dengan salangan non-madernis. Terhadap kasus seperri
11, wacana karus dipahami sebagal pamnikiran dan tindakan yang
berproses. Wacana tidak menampilkan segala sesuatu secara tegas dan
jelas. Masing-masing pihak berkaitan satu-sama lain dan pada saat yang
samna Juga membedakan diri dari yang lain. Meskipun demikian, peran
lembaga pendicikan, ekonori, politik, dan latunya tetap menjadi
faktor penting dalam memur.cullsan dan memantapkan suatu wacana.
Tanpa ada jarirgan sekolahan, pertumbuhan elkcnomi perkotaan, dan
poliuk nasional Tndonesia, wacara modernis sulit untuk menjadi mapan
di Takengén. Pada saat yarg sama, institusi-institus rersebur menjadi
faktor yang memantapkan modernisme dalam menggeser kedudukan
tradisionalisme di Takéngén.

Penulis tampzk berusaha menampilkan segala sesuatu seperti apa
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adanya. Masing-masing pihak diberi ruang untuk mengeksoresikan
model keislaman mereka. Namun, dengan cara seperti ini, penulis
terkesan canggung untuk memberikan analisisnya secara lebih
mendalam terhadap fenomena yang begitu beragam. Tampaknya
penulis lebih memilih untuk membiarkan keragaman sersebut muncul
seadanya ketimbang memasukkannya dalam suatu analisa yang relarif
lebih tegas. Penulis menyebutkan bahwa orientasi keagamaan
modernis berbeda dari tradisionalis. Namun, penulis juga
menzmpilkan kemiripan-kemiripan antarkeduanya dalam praktek-
prakrek tertentu, sehingga tradis:onalisme dan modernisme Islam tidax
bisa dipandang sebagai kategori yang berbeda secara tegas. Hal yang
sama juga terjadi pada penjelasan tentang peran lembaga-lembaga
terrentu dalam pembentukan wacana. Sebagaimana perbandingan
antara Takengén dan Cig, misalanya, lembaga ckonomi tampak tidak
sclalu memainkan peran yang sama dalam proses pembentukan
kecenderungan beragama. Semuanya sangat bergantung pada kairan-
kaitarnya dengan institusi lzin, seperti politik, komunikasi atau
pendidikan.

Meskipun suara yaag terelsam sangat beragam, dominasi modernis
dan tradisionalis tetap kuat dalam seluruh deskripsi. Hampir pada
setiap pembahasan, dua osientasi keagamaan ini selalu hadir sebagai
pembanding. Maka tampak bahwa elaborasi wacana yang lebih kecil
pada level yang berbeda surang begitu berkembang. Kalangan elit
politik pedesaan, misalnya, dipandang mewakili suara yang berbeda
dari kaum tradisionalis dan modernis. Namun bentuk wacana
keagamaan seperti apa yang mereka kembangkan kurang mendapat
perhasian. Begitu juga ketika penulis sampai pada periode Orde Baru
dan menyebutkan intervensi regara dalam wacana keagamaan, dia
kurang mengembangkan wacana keagamazn kalangan pemerintah ini,
Padahal, sebagaimana diketahui, pada pericde 1al pemerintah banyak
mendominasi wacana keagamaan masvarakat, baik melalui institus:
keagamaan negara mavpun institusi kontrol lainnya. Akibatnya, cara
pandang buku ini masih terkeszn didominasi oleh ist: dan perdebaran
lama: modernisme dan tradisionalisme. Isi buku iat pada akhirnoya
juga terkesan lebih banyak mengungkapkan persoalan-persoalan yang
secara umum sudah diketahui. Praktek keagamaan yang ditampilkan,
baik moderris maupun tradisionalis, bukanlah hal yang baru lagi dalam
fenomena keberagamaan masyarakat Indonesia pada umumnya.®
Meskipun demikian, bagi pemerhati masalak keislaman asing,

Stugie Sslavuka, Vol I, No, 3, 1994



166 Fook Revew

persoalan-persoalan tersebut belum banyak diketahui. Bahasan yang
rinet dan mendalam terhadap fennmena yang sudah umum ini masih
jarang ditampilkan olek penulis lain.

Lepas dari kekurangan-kekurangan tersebut, buku in: tetap
menyumbangkan sesuatu yang sangat besar bagi kajian Islam di Inde-
nesia. Perrama, buku ini menawarkan zlternatif pendekatan baru dalam
mengkaji praktek kehidupan masyarakat. Kedua, buku ini juga
menawarkan alternatif lain dalam memahami dan mendefinisikan
fenomena Islam khususnya dan agama pada umumaya.
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