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Book Reaieu

\Vacana, Satu Alternatif Memahami Islam

John R. Bowen, Muslims Througb Discourse (Princeton:
University Press, t993), 358 halaman.

Abstract: This book aims to describe tbe features of local forrns of Islam

in the Gayo higblands, centrd.l part of tbe Aceh prooince, Sumatra. Gayo

people have been Muslim since at least the seomteentb centur!, by zabich

time thqt uere incorporated into the Acehnese kingdom. Tlteir religious

mode represents the someruhat distinctirte character of hlam generally

found in tbis country. Thqt have deaeloped tbeir local knouledge by elabo-

rating transforming and adapting elements from broader Muslim tradi'
tions. Thq describe the existence of spiritual beings and the pouer of lan-

guage b using the Muslim idea of saintbood. They explain the pozaer of
spelk and tbe ability to bunt andfarm through Muslim narrath.te about

Adarn.
Apart from these daily actiaities, Gayopeople also engage in the de'

bate aroilnd religious nxatters. Thqt frequently argue about boza best to

carry out Islamic rituals; uhetlter recitingthe Qur'An could gmerate merit
and bmefit the souls of tbe dead; uherher the rilual meal (<enduri) is
perrnitted in Islam or is a forvn of polytheism (mushrik/ and ltou to

understand the meaning of sacrifi.ce (kurban) appropriately. The author
notes tltat the most energetic debate is concemed uitlt "tbe reciting of
Qur'inic,r.tersesfor the benef;.t of the deceased' man oru)ornAn'. Theprovin-
cial assembly of 'ulami'had to settle the dispute around this problem in
1948 and issued a joint decision tbat has bem used ever since.

The phenornena of Islam in Ga.yo is not uni.que arnong Indonesian

Muslims. On the one ltand, tbqt are attaclted to tbe unhtersal elements of
Islam and, on the other hand, thq haoe their oun local construction about
tbe religion. The dneloprnent of a scripturalist tradition in Tahingin,
the rnain toun in Gayo, is aery muclt rnotiaated by these unioersal ele'

nients of klam. So-called rnodernism and traditionalism both use Islarnic
scriptures as tbe basis of religious autbority. Debates betueen these tuo
orientations do not depart from rnatters coaered in the scriptures. TIte

role of scriptures is tberefore manifested in the defi'nition and cotterage of
religion.
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Particular rnodes of historical process brougt about the emergence of d.

scripturalist tradition in Tabingdn. Goy people already bad access to
publishers and. booh stores in Malaysia and Singapore in tbe nineteenth
century. These publishers proaided religious books and conoerted tbe uorks
of the Middle Eastem 'ularnA' into tbe Malay language. Some of the books
mtering the Gayo society utere utritten by Indonesian 'ulami', suclt as
Nilr al-Dtn al-R,ilntri or shaykb Arsbid al-Banjart. Houeoer, Gayo Mus-
lims ako read tbe uorks of Middh Eastent.'ulami'aia *anslations and
commmtaria from Malay or Indonesian'ulami'. A lmost al I of these bo oks
anere atritten us ing Jaw i (M alay -Arabic) characters.

The netaork of information bas been intensifi.ed since tlte beginning
of this century. Tlte reaerberation of religio-political rnoaernents in the
Middle East bad a special impact on Gayo religious tansforntation. Of
course, tbe impact q.pas not direct, but ratlter througb educational and
social netuorks, uhich haae deoeloped during these decades. The retum of
West Sumatran students from Mecca to tbeir home country forrned an
embryonic seed of religious transformation in the whole of Sumatra, in-
cluding Gayo. Similar netuorks aitb laoa, such as zaith al-Irsbid and
Persis, fi.nally strengtbened the tradition of scripturalisrn. Houwer, this

pbmomena of religious scripturalisrn is mostly concentrated in tbe toun
of Takbngdn.

Gayo oillagers do not understandreligion solelyfrom the sacred scrip-
tures, Thqt are attacbed to unioersal elements of Islam, but the zaa.y that
thqt appropriate these elements is different from Takingdn people. Most
villagers in Isah, a srnall tozan in Gayo, apply their religious understand-
ing zoithin their uorldly life. At tlte same time, thqt bring tbeir mundane
activities into tbe religious world. This tmdengt is radically different from
modemists in Takingdn wbo separate tbe religious domain from their
mundane actioities. As a conseqr!.ence, kak people tend to interpret par-
ticular religious teacltings and Muslim traditions alonguith their demands
of ruorldly life. Religion becornes a soltrce of inspiration in the construc-
tion of tbeir systerns of knoutledge and explanations. This emerges in the
real actiz.tities conducted by tbe people of hak.

Tlteportrait of Gayo religious discourse is, houeaer, not alim to most
Indonesians. The topics around modentism and traditionalism have bem
wi.dely discussed by preaious reseachers. Some anthropologists bare also
uorhed on the rtillagers'religious modes about so-called "syncretic Islam".
One of the distinctiae characters of this book is the zaay in zahich the au-
tbor portrays and constructs the fi.ndings into an etbnographical uork.
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,o1-ll Jr. +lhr

John R. Bowen, Muslims Through Discourse

@rinceton University Press, 1993), 358 p.

gi; .Gayo J-t- +11 a;lull oK-J a.lll i/y-)l ii4r.-j^Jl ,..*l .7t(Jt tj^
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4+;Jl .p-r -f t J fJ./Jl U Lt,_r,o pi 1;UrJl r+ ;pr!l ,iOUt ,f c-tr:tt

fe^-4Jl

,L+ OTy't i'J>\: LteJ, Jf *-* i.r, ,.:.,1 Jt.J-l J-r|l ,tl .;K.lt ;4
-:ly \y^.4,)ieLJJl ,_* ou(i f1c.-,U; ;-fll ,r} 1.:rJ) 6;6u \- .r.p-

t-+ $.'lt J1;! cs-2-r L+Jo't-r t>l+1 c \ 1 tA fLe j aliJl ob i/ "Le.*
..)yl .-f

O*i .a.Le z,;4.1 J*4JJ;)U q*-,J|.'r i..*, ,- -.+ J'W '.ib, i ;X-)l ;reU

.-i L"l* y., f*J c7l a.-v.5ty cg)-!l .,i a,Ul -rrU! t:,Ht fr .q-U

a:1.tll cTakdng€n.lLnfU qJr. Skripturalis,.-^i uB CtL.fy-)l ,j" eP
-r,..r*.:.ll *,a,rr.c1-r+ l, t f .a,Le ti*t ir,y-)l ,-UJf.'1 l.r-;jL c$*'9.^"5)l

.(;-"Jlr OTy't .si> eJl j q& J^ t J!4t' oJ)J'2 t-^y<j c-rJnll .-,-a.r,;

-Ai-{J L+J,{*1Jg ;1 JLJI ,L.-eS r._r4 d \+t l), cja:Jl .-'! dJiJJ

.L^+.r4-l br*; ug -:Ur*e ;y A1-14 t crle -^lijl
L-; .ttUfl; Lr..u.L,-r,oUJl t--aj, -,kt! "f 
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d-h af !-J!l d/Cl ,LlJ a"1) qs- oJy'LJl "Y-5^.roitJ .;r;ri-; ',Lel-.lt 'rJL y Jc Ji .:-L"J ;l -^:(J1 c,2-.t .{,.}yll ;iljl J! L+:+j

?-S t-\-,!rii-r":.64l "urf O:lt li,aeyt)\ ,-clt.tt &.r.*rt;u!
t 6:i g-t-:**; /t ryrlt yi.,$,L:Jl yi-,t+;Jl e-b ,f l-J!l dJi.Jl ,L-le

r-r ! .-ri J-., .e;Lfl is)\ t"r.;a*r .^<tt d,Ll tJtt;5i .4rly.j.r 4i.Ur

.+r+ylt Ji ,-i\ os)l g1-r-*:-l Jl .o.r; ,-'vlt,

-,5/l ajl :t,.d *!1 J-;Jl C'L, ( jV --,-:J .-,t ;JJt a(; c,rt:jt:

,ui!l ,ri it .t"t- \-,--i,,Ie -t-J!l ,tr$ e.."tJl ,-11:b:Jt14:e1".:*)1

c-,L*jally gJ':tt e< -:" €J ':.'-ab l-{"'.Jli ,tf Y! <,;-rrt- -;'^;a; c;t-{

f<L; V L4jJ\ ;"b-r ir- dJl ^& U.:-r-e 6:rJ OltJ .4r-r.ll 4.eLd-)l
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fdl-t- y # e^+ 4:,y-)l -rJl-irJlJ ir+Jl dL-t r.-lt J! ork- dL-r!

Os +l; O<t-l OAI eel t..f Fr-rt',,''Ut:t ,U2U l,r.r-a, ;.rJl U\ .+-)l

.ailuil t.)X .,t ,;ltlrJJ + Jt Jt ,c!tJ J,l.:;Jl

cr-*l;u)l ---i^Jl * qfJJ y ,l- J-i ,J-$ 6t-t*,r!r c,-ll-f L4.y

i6:-ul dr- -r---r,Jl lUi;l .:^+j* -r-i OrtriGl; o;r-r*1 J-2- aJl;lt, ."4/u-'a.;44

,r>ts\\1a*!Jl JiL.-U .,>$+ 1*. ;.,-l1,i-#lt u 4.rJl 6u t-5 ..,i(tt,
li-..r--s- a.rJl r,rJ1 t i .Islam Sinkretik Lt'y,:i Ulutl JJl, j o-# dl
irL-e! y 1-,oW o-p-e ,\-be\, e.r+t:f ; n41 d;jJl e+:Jl J# o-1*.f .,,U(Jt

.Etnografi )t"e C.4 dJL:5! * ,;. g;iJl .$Jt +5;
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da sesuatu yang tidak begitu lazim dalam lembaran Ucapan
Terimakasih buku ini. Pada bagian y^ngsarLg t awal, penulis
menuturkan, "[b]uku ini merupakan hasil dari upaya kawan-
lan suru-eu* t"v" di Gavo dalam meneaiarkan dasar-dasa.kawan dan guru-gunr saya di Gayo dalam mengajarkan dasar-dasar

kehidupan Islam mereka; rcntu saja, sebagian besar isi buku ini adalah
upaya untuk menuturkan kembali pe\qaran tersebut secara tepat"
(acknowledgement). Penuturan ini, atau lebih tepatnya pengakuan,
secara eksplisit 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 rcntang masyarakat yang dikaji. Caralazimlainnya
adalah dengan menganggap karya tersebut sebagai cerminan kondisi
masyarakat yang menjadi objek kajian seorang peneliti.'

Penulis tampaknya mencoba menghindari kesan bahwa etnografi
sepenuhnya adalah hasil konstruksi antropolog atau masyarakat. Dia
secara sadar mengakui bahwa sebagian isi buku ini merupakan upaya
beberapa masyarakat Gayo dalam mengajarkan keislaman mereka
padanya. Artinya, 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
tidak sekedar menjadi sumber informasi mentah sebagaimana biasanya
informm ditempatkan. Sebagai pengarang, suara dan pendapat mereka
sangat menentukan alur dan sistem pengetahuan yang tersusun dalam
rangkaian isi buku. Sementara itu, penulis juga mengakui bahwa
sebagian besar isi buku ini merupakan usaha penulis sendiri untuk
menuturkan kembali pelalaran-pelajaran tersebut secara repat.
Implilcasinya, posisi penulis tidaklah berbeda dari masyarakar yang
diteliti. Penulis juga memiliki andil besar dalam merangkai dan
membuat semua informasi menjadi susunan yang sistematik. Penulis
bukanlah pengarang tunggal; dia |uga 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 pengetahua n y ang
tercakup dalam buku ini. 'Wajar jika kemudian penulis memilih /ls-
course (wacana) sebagai metafor yang melandasi asumsi-asumsi di balik
seluruh proses penulisan buku.

Judul yang dipilih oleh penulis adalah Muslims Through Discourse.
Pilihan judul ini tampaknya bukan tidak dilandaskan pada alasan-alasan
tertentu. Pilihannya pada penggun aanterma Muslims danbukan klams
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sedikit banyak telah mengandaikan batasan-batasan unit analisa dalam
memandang fenomena keislaman. Jika dikaitkan dengan
penekananny a pada disc ourse, mil<a isttlah Mus lims telah mengandaikan
tercalrupnya Islams di dalam kategori tersebut. Kedua kategori tidak
lagi dipandang sebagai dua hal yang berbeda, apalagi berlawanan . klams
muncul dalam suatu proses kehidupan melalui agen-agen tertentu yang
disebut Muslims. Dalam proses tersebut, kedua kategori, yangsecara
umum sering dihadapkan satu sama lain, muncul dalam satu satuan
yang tidak dapat dipilah-pilah. Kesan seperti ini lebih diperkuat lagi
dengan pilihan istrlah Muslims dalam benruk jamak (plwral), dan bukan
dalam benruk tunggal (singular). Penggunaan isdlah Muslim dalam
bentuk tunggal dengan sendirinya mengasumsrkan adanya kesatuan
dt antara pemeluk agamalslam yanglazim disebut sebagai Urnmah.'
Namun jika Islam dilihat melalui praktek diskursif, mil<ayang muncul
adalah ragam suara dan pendapat. Kesatuan unxrrTd.t tersebut pada
prakteknya tidak menampilkan diri secara utuh; yang muncul adalah
keragaman suar a Qt o lyp h o ny) y angmewakili pandan gan dan duni anya
sendiri.

Pilihan penulis pada isrrlah Mus lims didasarkan pada argumentasi-
argumentasi yang jauh dari kesan esensialitik. Paling tidak
argumentas inya didasarkan pada pertimbangan-pertimbangan tertentu
tentang c ra-car^ memahami Islam yang biasanya dilakukan selama
ini. Melalui pertimbangan tersebut, penulis berusaha untuk
menampilkan suatu pendekatan lain yang memungkinkan untuk
melihat Islam dari sisisisi yang selama ini tidak banyak tersentuh.

Dalam pengantarnya, penulis mengemukakan dga model kqian
masyarakat serta budaya Islam. Model 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 bagian dari arus

kuat dalam antropologi yang mengarahkan penelitian pada upaya
memahamami keragaman budaya serta masyarakat. Strategi utama
yang kemudian dipakai adalah dengan menempatkan agama sebagai

bagian dari sistem budaya masyarakat lokal. Satuan-satuan analisayang
menjadi perhatian utama berkisar pada segala sesuatu yang unik dan
khas, seperti ritus, mitos, atau pandangan lain yang membuat mereka
berbeda.

Temuan-temu arL y angberagam tersebut kemudian dij adikan s arana
perbandingan atTtara satu sistem agama dengan yang lain. Perbedaan
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tersebut juga dipakai unruk melihat perubahan y^ngterjadi pada qaran
Islam ketika ia sampai pada masyarakat di luar wilayah kelahirannya.
Namun demikian, analisis yang paling menentukan dalam
kecenderungan ini tetap terletak pada pola kehidupan budaya lokal,
sedangkarr praktek kebe ragarnaanlxn yang relatif umum dipraktekkan
oleh Muslim kurang begitu diperhatikan. '$Tilayah-wilayah yang
bersifat lebih luas, seperti saIat, zakat, kurban, atau teks mengenai
hukum dan sejarah, lebih banyak dikaji oleh pada ahli keislaman
(klamicist) yang mewakili kecenderungan kedua dalam mengkaji
masalah budaya dan masyarakat Islam.

Bila antropolog cenderung memfokuskan perhatiannya pada satuanJ

satuan lokal, maka sebaliknya sarjana keislaman cenderung menaruh
perhatian pada satuan analisis yang sifatnya lebih umum. Mereka tidak
jarang mengabaikan praktek serta pemahaman Islam yang tampak
tercermin dalam kehidupan seharihari. Topik dan persoalan yang
umumnya dikaji berkisar pada persoalan tentang cara-caramemahami
rcks serta tradisi Islam secara benar. Misalnya, pengaruh nilai-nilai
pra-Islam dalam Islam, perkembangan ilmu afsir, atau karakteristik
sistem hukum Islam. Kajian model ini cenderung bersifat filologis
dan filosofis: asal usul teks at^r cara memahaminya. Kajran ini pada

akhirnya meyakini adanya satuan konseptual dan normatif Isl am yang
berlaku bagi seluruh pemeluknya.

Model kajian ketiga danng dari kalangan perbandingan agama.
Kalangan sarjana perbanding an agama relatif lebih menyibukkan diri
pada kajian hermenetika terhadap teks-teks suci dalam rangka
membandingkan antara satu agama dan lainnya. Tidak jarang di antara
mereka yangjugamelakukan kajian lapangan untuk mengkaji ragam
fenomena praktek kebe ragamaan. Meskipun demikian, kajian mereka
terap stla lebih banyak terfokus pada aspek normadf tradisi Islam
seperti halnya dengan para Islamiczit. Asumsi yang paling kuat
digunakan oleh model ini menekankan kemungkinan membandingkan
d:oa qaran yang sama, meskipun berasal dari sistem 

^gama 
yang

berbeda. Tekanan ini sedikit banyak bertolak belakang dari tekanan
yang diberikan oleh para antropolog bahwa lokalitas suatu ajaran harus
dilihat sebagai satuan yang ddak terpisahkan. Antropolog, misalnya,
cenderung melihat ritual sebagai bagian dari sistem budaya lokal;
sementara sarj ana perbandin g an 

^gama 
cenderung melepaskan situasi

lokalitasnya dan kemudian membandingkannya dengan ritual tertentu
yang berada pada lokalitas lain.
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Tekanan pada aspek normatif Islam seringkali cenderung
memprioritaskan keberadaan Muslim di Timur Tengah. Penulis
mengambil konsep Islamicate culture yangdikemukakan oleh Marshall
Hodgson sebagai contoh dari kecenderungan ini (6). Hodgson
menyebutkan beberapa contoh Islamicate cuhure yang di antaranya
meliputi arkitek, kaligrafi dan khaltfah. Semua contoh ini lebih
mengacu pada produk budaya Islam yang dihasilkan oleh Muslim
Timur Tengah dan Persia. Produk-produk budaya lain di luar dua
wilayah tersebut cenderung tidak diperhitungkan dan bahkan
dieksklusikan dari kategori Islamicate culture. Akibatnya muncul
pandangan bahwa sejarah bermula dari Timur Tengah dan baru
menyebar ke seluruh wilayah lain. Rekonstruksi sejarah masyarakat
Islam juga pada akhirnya didasarkan pada paradigma sosial, politik,
serta institusi agama Timur Tengah. Tentu saja paradigma y^ng
"dipaksakan" ini tidak dapat berbicara banyak ketika dihadapkan pada

bentuk masyarakat Muslim kontemporer di luar wilayah Timur
Tengah.

Persoalan 
^ntara 

praktek keberagamaan lokal dan teks normatif
mulai diatasi oleh sarjana yang daang lebih kemudian.' Dikotomi
antara lokalitas dan universalitas dalam agama memang tidak dapat
diabaikan begitu saja. Fakta menunjukkan bahwa ajaran-ajaran Islam
tertentu dipegang secara umum oleh masyarakat Muslim di dunia.
Fenomena ini menunjukkan sifat Earanlslam yang melampaui batasan-
batasan lokalitas. Sementara iru, ketika ajaran Islam masuk pada sistem
budaya lokal, mau tidak mau, qaran tersebut muncul dalam bentuk
serta praktek yang tidak dapat dipisahkan dari budaya lokal. Kenyataan
ini mendorong penulis berusaha menjembatani persoalan tersebut
dengan meletakkan Islam dalam keranglca yang berbeda. Pertanyaan
yang diajukan penulis adalah "bagaimana teks terulis dan tradisi lisan
diproduksi, dibaca, dan dibaca ulang" (7). Melalui fokus ini penulis
melihat dan merangkum teks tertulis padasaatyang sama dengan teks
lain yang berada di luarnya. Jika teks tertulis serta tradisi lisan
dipandang sebagai unsur universal Islam, maka keduanyadapatdilihat
kaitannya dengan sentuhan lokalitas yang pada gilirannya menciptakan
teks-teks baru dan seterusnya. Islam tidak dilihat sebagai seperangkat
sistem nilai yang telah selesai, melainkan sebagai sistem nilai yang
terus mendapatkan pemaknaan baru sesuai dengan perkembangan dan
perubahan masyarakat pemeluknya. Di sinilah penekanan pada wacana
(discourse) sebagai metafor masyarakat menjadi penting. Menurut
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penulisnya sendiri, judul buku Muslirn Through Discourse ditujukan
untuk "melihat tekstur diskursif praktek, pandangan, dan debat
keberagamaan masyarakatGayo, termasuk proses yang terjadi dalam
upaya mereka mengkonstruksi dan merekonstruksi wacana
keberagamaan mereka" (1 1).

Skripturalisme Modernis dan Tradisionalis

\ililayah Gayo terletak di bagian tengah propinsi Aceh. Gayo masuk
wilayah Aceh sekitar abad tZ pada saatkejayaankeralaan di Aceh.
Melalui inkorporasi ini masyarakat Gayo juga dikonversikan ke dalam
Islam. Sebelum ditaklukkan Belanda tahun I9Q4 dan perkembangan
kota TaklngEn tahun 7920an, masyarakat Gayo hidup di wilayah
pedesaan-pedesaan kecil yang terdiri dari sekitar 30 keluarga. Penerapan
administrasi Belanda mempengaruhi perkembangan serra perubahan
sosial politik di Gayo. Kebijaksanaan ekonomi, misalnya, turut
mendorong tumbuhnya perkotaan di wilayah ini. Kebijaksanaan
politik Belanda juga turut mengubah struktur dan kewenangan politik
tradisional. Setelah kemerdekaan, semua raranan politik, sosial, dan
ekonomi masyarakat Gayo terus mengalami perubahan sesuai dengan
kebij aksanaan nasional Indonesia.

Fokus kajian buku ini adalah praktek, pemikiran dan perdebatan
Islam masyarakat Gayo. Penulis berusaha menyingkap fenomena ini
dengan merekam pelbagai paham serta tindakan masyarakat yang
berkaitan dengan Islam. Bagian masyarakat yang menjadi kajian
mencakup mereka yang tinggal di perkotaan maupun pedesaan.
Taklng6n, kota terbesar di Gayo, dipakai sebagai basis analisis corak
keberagamaanyangmewakili lapisan urban. Semenrara Isak, kota kecil
di sebelah selatan TaklngEn, dipakai sebagai basis analisis praktek
keberagamaan masyarakat desa. Penulis juga memasukkan masyarakat
pedesaan di Isak sebagai sumber informasi keislaman yang
menampilkan diri dalam bentuknya yang berbeda dari Taklngdn.
Berikut ini adalah deskripsi corak dan orientasi keberagamaan wilayah
Gayo

Sampai tahun 1980-an, wacana keberagamaan masyarak^t Gayo
masih banyak diwarnai oleh dua arus kuat: modernis dan tradisionalis.
Aliran modernis muncul pada akhir abad 19 dan secara langsung
diilhami oleh karya dan pemikiran Muhammad Abduh (1849-1905)
serta Jamaluddin al-Afghani (1 8 3 9- 1 8 97). Ger akan Modernis semakin
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kuat ketika Muhammad Abduh diangkat menjadi mufti di Mesir. Posisi
Abduh sebagai tokoh modernis dan mufti kemudian banyak menarik
perhatian dunia Islam rcrmasuk Asia Tenggara. Di Indonesia sendiri
(baca: Hindia Belanda), gerakan ini baru muncul sekitar tahun 1910-

an sampai 1920-andi saat beberapa pelajar Sumatera Barat 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 SumateraBaratmembuka
cabang Muhammadiyah di Takbng6n tahun 1928.

Konversi yangterjadidi wilayah Sumatera telah mulai sejak akhir
abad 13. Namun dapat dipastikan bahwa konversi di Gayo terjadi
jauh sesudah itu. \flilayah Gayo yang relarif jauh dari pusat
perdagangan menyebabkan proses konversi menjadi lamban.
Berdasarkan catatan perjalanan Marco Polo, sekitar tahun 1292 sudah
terdapat seorang raja di wilayah utara pulau ini yang telah memeluk
Islam. Sekitar akhir abad 16, masyarakat Aceh bahkan sudah mulai
terlibat dalam perdebatan mengenai sifat Tuhan dan cara-cara
mendekatiNya. Namun paAa aw d, tahun 1 600-an, kelompok dominan
dalam politik setempat mulai menyingkirkan segala$aranyang berbau
"panteisme" dengan cara membakar buku-buku yang memuat ajaran
tersebut dan menghukum mereka yang menentang kebijaksanaan
pemerintah. Dua abad kemudian, penguasa Aceh, yang kemudian
menganut tradisi keberagamaan ortodoks, bahkan menghukum mati
orang-orang yang mengaku dirinya dapat berhubungan langsung
dengan Tuhan melalui zikir dan meditasi.

Pertentangan atTtaratradisi ortodoks dan mistik di Sumatera Barat
berpuncak pada "Perang Padri". Gerakan Padri sendiri banyak diilhami
oleh pandangan-pandangan Vahabiah dari Saudi Arabi a, yn1sangat
menekankan perlunya berpegang pada al-Qur'An dan hadith sebagai

sumber pengetahuan dan otoritas agama. Gaung gerakan Padri terus
menguat dan mempengaruhi wilayah-wilayah lain di Sumatera,
termasuk daerah Gayo. Masuknya gerakan "purifikasi" dan
"modernisasi" ke Gayo mengakibatkan munculnya polarisasi orientasi
keberagamaan. Kalangan y^ng mengidentifikasikan diri dengan
gerakan baru menyebut diri mereka kaum mud| dan golongur y{rg
masih mempertahankan tradisi keberagamaan lama disebut kaum tu6.

Menurut penulis, kaum mudii memiliki orientasi keberagamaan
modernis dan kaum tui)berorientasi tradisionalis (21).

Perbadaan antara kaum modernis dan tradisionalis di TaklngEn
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secara ilustratif dapat dilihat dari perdebatan antara Alimin dan Asyin.
Alimin, yang memasuki usia setengah abad, adalah pengikut setia kaum
modernis; sedangkan Asyin, yang berusia lebih setengah abad, adalah
prototipe figur setia kaum tradisionalis. Sebagaimana umumnya kaum
modernis, Alimin sangat berpegang teguh pada rujukan pokok dalam
beragama: al-Qur'An dan hadith. Maka ketika perbincangan memasuki
tema hubungan antara kematian dan kehidupan, Alimin dengan tegas
mengatakan bahwa mereka yang melakukan ritual rerrentu sebagai
upaya meringankan beban orang yang sudah meninggal sama saja
dengan mengingkari kematian sebagai akhir perjalanan manusia di
dunia dan sekaligus tidak mengakui otonomi kekuasaan Tuhan.
Pandangan Alimin ini membuat Asyin tersinggung, karena dia sering
mangadakan upacara kematian dan setiap kali pula dia menyerukan
"berdoalah, bertasbih atau bertalkin menurut keyakinan masing-
masing".o Sikap Asyin ini dipandangan Alimin telah mendukung
masyarakat unruk melakukan praktek keberagamaan yang ddak benar.

Dalam menanggapi kritikan Alimin ini, Asyin hanyaberkomentar
singkat, "agama harus dapat membuat masyarakat bersatu; tidak ada
tempat bertengkar dalam agama. Kita harus menghindari pertentangan.
Misalnya pengucapan bismillLb.Di Masjid kadangkala diucapkan keras
dan kadangkala hanya diucapkan dalam hati. Masyarakat cukup
mengikuti apayangdilakukan oleh imam salar".

"Ah," seru Alimin, "itu persoalan sunnah dan tidak begitu penting

^payang 
anda lakukan. Masalahnya akan berbeda jika berhubungan

dengan persoalan pokok. Anda harus bertumpu pada pikiran anda
sendiri tentang masalah-masalah tersebut; anda harus menggunakan
nalar andaketimbang taqlid. Taqlidberarri 'apa pun yang dilakukan
nenek moyang akan saya ikuti'. Itu dilarang dalam agama.IJpacara
kematiam merupakan masalah pokok. Tahun 1948 telah diadakan
pertemuan antara ulama dari seluruh Aceh; mereka memutuskan
untuk melarang vpacara kematian, fstaging] makanan untuk orang
mati dan praktek-praktek lainnya".

"Tetapi", seru Asyin, "keputusan itu juga menganjurkan untuk
tidak memperdebatkan kembali persoalan-persoalan kbil,ifi.yyah.
Siapapun yang melanggarny^ berarti melawan agama."

"Tidak. Anda salah besar", porong Alimin. "Keputusan rersebut
hanya menyatakan bahwa perdebatan tersebut tidak boleh
diperbincangkan pada waktu sembahyangJum'at. Tetapi tetap boleh
dibicarakan di sekolahan atau saat belalar arau dengan reman. Kalau
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sudah dijelaskan kepada mereka tentang landasan masalah tersebut

dalam al-Qur'ln dan hadith, maka aPa Pun pilihan mereka tidak
menjadi masalah".

"Itulah maksudku", kata Asyin, " lakum dtnukum ualiy adin. Anda

memberikan kesempatan pada orang untuk memilih".
"Tetapi hanya setelah mereka diberi tahu apa yang sesungguhnya

dikatan Jd"- al-Qur'An dan hadith" , ja'wab Alimin. "Bagi mereka

yang sungguh-sungguh mau mende ngar, y ang hatrny a terbuka, akan

berubah. Tetapi ada juga mereka yang tidak mau berubah. Mereka

katakan bahwa praktek tersebut sudah menjadi bagian dari €d€t,

meskipun sudah anda tunjukkan bahwa lebih banyak ay^t-ayat dati
kitab suci yang mendukung untuk perubahan -duabelas lawan enarrl'

misalnya. Dalam kasus seperti ini anda harus mengikuti yang dua

belas".
"Persoalannya bukan hartyamasalah edet", sergah Asyin. "Mereka

juga punya landasan sendiri, dan mereka juga mengatakan bahwa

landasan mereka ada dua belas lawan enam. Mengenai talqin rcrdapat

baditb sabtbyang menyatakan bahwa kalian harus 'mengaiariseseorang

mulai dari lahir sampai liang lahat'. Untuk itu orang akan

membisikkan azan pada telinga bayiyang baru lahir dan membaca

talqin kepada orang yang meninggal, meskipun bayi atau orang mati

sarna-sama tidak mengerti". Penjelasan ini semakin membuat Alimin
tidak paham. Dia hanya berkomentar lirih: "hadith ini harus

ditafsiikan. Ini tidak dapat diartikan begitu saja, sebab tidak masuk

akal mengajari bayi atau mayat. Anda harus berpikir sendiri dan tidak
hanya mengikuti orang lain".

Perbincangan di atas secara umum dapat memberikan gambaran

tentang posisi golongan modernis dan tradisionalis. Alimin yang

modernis sangat menekankan pentingnya al-Qur'An dan hatih sebagai

landasan agama. Dia memandang bahwa al-Qur'An telah memuat

seperangkar alaran yang sempurna pada dirinya (self'sfficienq').
Sedangkan hadftb, menurut Alimin, memberikan rekaman tertulis
mengenai tauladan Nabi Muhammad menganai aplikasi aiaran yang

termuat dalam al-Qur'An. Ulama sepanjang sejarah Islam berupaya

memahami kedua sumber qaran tersebut. Konsekuensinya, ijtihild
yang dilakukan ulama tidak dapat disejajarkan dengan al-Qur'An dan

hadith. Otoritas al-Qur'An dan hadith tetap harus dipandang lebih

tinggi dari ajaran ulama.
Semua yang terkandung dalam al-Qur'An dan hadith mutlak
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sifatnya. Masyarakat Muslim harus mengerjakan seluruh perintah dan
menjauhi larangan yang rermuat dalam dua sumber tersebut.
Pandangan ulama tidak memiliki otoritas mutlak terhadap umar Is-
lam. Jika pendapat mereka dipandang bertentangan dengaral-eur'An
dan hadith atau ijtibid individu, maka ajaran tersebut dapat
ditinggalkan tanpa harus menghadapi resiko hukum rerrentu. Cara
pandang ini menunjukkan bahw^yangditolak oleh kaum modernis
bukanlah semua pendapat 'ulamA' atau pandangan yang sudah
mengejawantah dalam bentuk adat. Penolakan lebih ditujukan pada
penyamaan otoritas antara sumber utama Islam dengan pendapat
urama.

_ Kaum modernis juga memenringkan tanggungla.wabpribadi sebagai
bagian dari sikap hidup beragama. Kritik Alimin terhadap taqtid dan
himbauannya untuk berpikir secara mandiri (ijtihild) merupakan
cermin dari arah pemikiran modernis. Alimin tidak dapat menyetujui
car a b e r agame y ang hany a sekedar dilandaskan pada tradisi atau d dd t.
Pada saat yang sama Alimin juga menolak ritual kematian sebagai
vpay^ meringankan beban orang yang sudah meninggal. Dalam
galdangannya, kematian merupakan titik yang memisahkan wilayah
kehidupan dunia dari kehidupan alam kubur. Manusia yang masih
hidup tidak dapat berhubungan dengan yang sudah meninggJ. Maka
nasib yang dialami oleh orang yang sudah meninggal tidak ada lagi
sangkut-pautnya dengan orangyangmasih hidup. Baik buruk nasib
tersebut sepenuhnya ditenrukan oleh perilakunya sendiri ketika masih
hidup di dunia. Seseorang tidak dapat memikul tanggungjawab yang
menjadi beban orang lain.

Sikap seperti ini membawa implikasi keberagamaan yang cukup
mendasar. Manusia dituntut untuk mengerti secara persis segJa y".rg
dilakukannya dalam beragama. Misalnya, jika seseoratrg h.rrdak
melakukan salat, dia hanrs mengeni benar apayangdiucapkan di kala
salat. Ibadah ini akan menjadi percuma jika hanya dilakukan atas dasar
radisi atau mengikuti orang lain tanpa mengerahui alasan-alasannya.
Tentu saja tuntutan ini tidak dapat direalisasikan dengan mudah. Tidak
semua golongan masyarakat mampu. memahami setiap arti yang
terkandung dalamteks suci. secara sederhana dapat dikatakan bahwa
yang memahami bahasa A rabhanyaTah kelompok terrentu yang relatif
terpelajar dalam bidang agama. Namun, karena t,rrrt.rt"r,
pertanggungjawaban pribadi, semua Muslim tetap harus bisa
memahami ajaran Islam. Atas dasar alasan ini maka ka-um modernis
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mencari jalan keluar dengan cara menerjemahkan al-Qur'An dan hadith
ke dalam bahasa setempat.

Pentingnya tanggungj awab pribadi dalam beragama mengakibatkan

kaum modernis memahami ilaranagam secara rasional. SemuaMus-
lim dituntut untuk menggunakan kemampuan nalarnya sendiri.
Mereka tidak diperkenankan menggantungkan diri sepenuhnya pada

pendapat-pendapat orang lain atau dddt. Bukan saja taqltd dilarang,
tetapi segala tindakan manusia juga harus dapat dipertanggungjawab-
kan. Tentu saja himbauan tersebut membawa implikasi-implikasi
tertentu pada cara-cara memahami ajaran agarn . Masalah memang

tidak akan muncul jika yang dihadapi adalah ajaran 
^g 

ma yang
bersinggungan dengan nalar. Sebaliknya, persoalan akan muncul ketika
apran tersebut tidak dapat digapai penjelasannya melalui penalaran.

Sebagai jalan keluar, kaum modernis mementingkan metode tafslr
dalam memahami ilarenagama. Sebagaimana yang dicontohkan dalam

akhir perbincangan antara Alimin dan Asyin, tidak semuaajarandapat
diartikan secara harfiah. Beberapa alaran, yang kurang sesuai dengan
nalar, harus dipahami melalui penafsiran. Meskipun demikian,
khususnya rirual, kaum modernis tetap berpegang teguh pada sandaran
al-Qur'An dan hadtts. Masalah-masalah yang berada di luar bidang rirual
sepenuh diserahkan pada ijtihhd dan penalaran individu. Berdasarkan
alasan yang sama kaum modernis sering berpegang pada hadith yang
berbunyi "kalian lebih memahami urusan dunia kalian masing-masing"

Q3).
Pijakan kaum tradisionalis jauh berbeda dari sketsa ini. Bagi mereka

artiyangtermuat di dalam al-Qur'An dan hadith tidaklah sesederhana

ar'gg par' kaum modernis. Sementara kaum modernis menganggap

artt yang termuat di dalam dua sumber tersebut sudah jelas, kaum
tradisionalis justru sebaliknya. Mereka memandang bahwa maksud
dan tujuan yang terkandung dalam al-Qur'An dan hadith sering tidak
jelas dan membingungkan. Seseorang dirunrut untuk benar-benar
menguasai ilmu-ilmu pendukung yang sangat luas untuk sampai pada
pemahaman yang benar. Tentu saja tidak semua orang mampu
menguasai keahlian yang dipersy^r^tkan untuk memahami agama.

Hany a kalangan tertentu sala y ang dapat mengupas dan menjelaskan
kandungan al-Qur'An dan hadith secara memadai. Berdasarkan alasan

ini maka bagi kalang^n yarLg kurang atau ddak memiliki keahlian
dapat dan diperkenankan mengikuti pandangan para'ulamA'yang lebih
mengerti persoalan agam . Mereka mengkhawatirkan kalau setiap
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orang harus melakukan ijtihid,sedangkan tidak semua orang memiliki
bekal yang cukup, hasil ijtihid tersebut akan menjadi kacau dan
mengacaukan. Maka beberapa kalangan tradisionlais bahkan
menganggap taqltd sebagai tindakan wajib bagi orang awam. Mereka
juga tidak menyetujui penterjemahan al-Qur'An berdasarkan asumsi
bahwa orang yang melakukan ijtihhd, pasti mampu membaca bahasa
Arab. Penterjemahan kitab suci juga dikhawatirkan dapat merusak
kandungan yang dimuat di dalamnya.

Kenyataan bahwa kandungan al-Qur'An dan hadith sulit dipahami
memaksa para 'ulamA' untuk berbeda pendapat satu sama lain.
Perbedaan ini dipandan gwajar,karena masing-masing ulama memiliki
batasan serta metodenya sendiri daiam menyibak artiyangterkandung
di dalam al-Qur'An dan hadith. Keragaman praktek dan pemahaman
agama muncul sebagai konsekuensi historis dari upaya memahami
ajarana1arrra. Tidak ada alasan untuk tidak dapat menerima keragaman
pendapat yang berkembang dalam masyarakat.Inovasi (bid'ab) ddaklah
bertentangan dengan agama, selama hal itu turur mendukung
tersebarnya pesan-pesan agarna.Inovasi tidak dapat senantiasa di arrggap
negatif atau menyeleweng dari kemurntan agama. Penggunaan
kemenyan atau sesajian dalam ritual kematian, misalnya, tidak dapat
begitu sajadianggap menyeleweng. Bisa jadi keduanyahanyalah simbol
pelengkap ungkapan kesungguhan dan bukan dimaksudkan pada hal-
hal yang lain yang menjurus pada kemusyrikan.

Bila kaum modernis menekankan pentingnya tanggungjawab
pribadi, kaum tradisionalis lebih mementingkan tanggungjawab
bersama sebagai anggota masyarakat. Manusia wajib memperhatikan
kehidupan sesamanya sepanjang hidup di dunia ini. Mendoakan or-
ang yang sudah meninggal merupakan bagian dari kewajiban yang
diemban oleh setiap individu. Masalah bayt arau mayat tidak dapat
mendengar atau memahami doa yang diucapkan oleh seseorang yang
masih hidup bukanlah persoalan penting. Titik tekan yang lebih
dipentingkan adalah kewajiban tersebut sudah dilaksanakan. Dengan
demikian, manusia tidak lagi dibebani oleh kewajiban yang belum
terlaksanakan.

Meskipun orientasi keberagamaan kaum modernis berbeda dari
tradisionalis, keduanya masih berpijak pada landangan yang sama. Al-
Qur'An dan hadith tetap dijadikan acuan urama dalam membangun
otoritas kehidupan agama. Definisi sertawilayah cakupan agamajuga
diturunkan oleh keduanya melalui dua sumb er aiaran Islam ini.
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Legitimasi praktek keagamaan juga dilandaskan oleh keduanya pada

naskah-naskah suci. Masing-masing pihak ingin merealisasikan ideal

yang terkandung dalam teks suci ke dalam kehiduPannyata. Perbedaan

arrtara kedua orientasi lebih terletak pada asumsi tentang al-Qur'An

dan hadtts serta cara-cara memahami dan merealisasikan keduanya.

Kaum modernis lebih memandang mungkin hubungan langsung antara

seorang Muslim dengan sumber agam . Maka tidak ada alasan untuk
bersikap taqlid dan mensejajarkan pandangan'ulamA' terdahulu dengan

dua sumber utama Islam. Sebaliknya, kaum tradisionalis cenderung
melihat hubungan tersebut lebih bersifat terbatas. Situasi ini kemudian

mengharuskan sebagian orang Islam untuk mengikuti pandangan

'ulamA'. Bagi kalangan awam, pandangan ulama menjadi satu-satunya

alternatif, karenanya wajib diikuti. Dengan demikian, menurut
penulis, baik modernis maupun tradisionalis tetap sama-sama

memunculkan pola keberagamaxr y^ngskripturalistik.'
Tradisi skripturalistik muncul secara dominan pada tahun 1930-

an. Proses pembentukan tradisi skripturalistik, baik modernis mauPun

tradisionalis, didukung oleh institusi tertentu, seperti sekolah, toko
buku, penerbit, masjid, dan kelompok pengajian. Semua institusi ini
berperan besar dalam mendefinisikan, membentuk, serta menyebarkan
perbincangan Islam skripturalistik di Gayo. Sejak abad 19 sampai awal

abad 20, selain al-Qur'An, literatur agama yang tersedia dalam
masyarakat Gay o hanyalah kitab-kiab y angditulis dalam huruf Jawi.
Kajian terhadap kitabJawi dilakukan setelah dapat membaca al-Qur'An
dengan baik. Saat itu belum dikenal pengaiaran bahasa Arab sebagai

mata pela)aran khusus. Pendalaman isi al-Qur'An, hadith, dan buku
agama dalam bahasa Arab dilakukan melalui bantuan kitab-kitab yang
ditulis dalam huruf Jawi. Kitab Jawi tersebut diterbitkan di Malaysia
dan didistribusikan ke wilayah-wilayah yang cukup luas, termasuk
Hindia Belanda. Sebagian kitab-kitab Jawi merupakan saduran atau

terjemahan dari karya-karyaagam yang diterbitkan di Mekkah atau

Kairo. Dapat dikatakan bahwa kitab Jawi menyediakan informasi
tertulis paling tua bagi perkembangan tradisi skripturalisme di Gayo.

Dt antara kitab Jawi yang terpenting adalah Masi'il al-Muhtadi.
Kttab Masi'il merupakan basis kajian Islam yang membahas mengenai

persoalan-persoalan dasar Islam yang ditulis dalam bentuk tanya'1a'wab.

Kitab ini menguraikan persoalan juresprudensi Islam (fiqh) serta
pengetahuan tentang ketuhanan (taathtd). Bagi merek^y^ng sudah

menguasai kttab masi'il dapat kemudian beranjak mengkaji kitab
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Bid,iyat al-Mubtadi bi fadl Allih al-Muhdi. Isi kitab yang biasanya
disingkat Biddyat ini banyak kesamaannya dengan kitab Mas,i'il.
Persoalan yang dibahas berkisar pada keimanan, sifat Tuhan, dan jenis-
jenis perbuatarL yang dilarang 

^gama.Kitab yang bobotnya lebih berat adalah Sirit al-Mustaqim yang
ditulis oleh Nuruddin al-RAniri. Ditulis tahun 1634, kitab ini
menggunakan bahasa Melayu dan dipublikasikan di Mekkah serta
Malaysia. Baik isi maupun bahasayang digunakan kitab Sirit dianggap
berat oleh kalangan pelajar di Gayo waktu itu. Meskipnn rllii,
masyarakat Gayo tetap berusaha membacanya dengan serius. Sikap
hormat terhadap teks-teks agama membuat mereka tidat
meninggalkan kitab Sirit begit; saja. Menurut Tengku Asaluddin,
tokoh modernis dari Isak, "masyarakat di Isak pernah memiliki kitab
Sirit al-Mustaqtrn tulisan al-RAniri -yang pernah menjabat sebagai
Mufti pada Sultan flskandar Muda]. Saya |uga pernah memilikinya.
Banyak masyarakat yang membacanya, tetapi mereka tidak
memahaminya" (44). Kitab lain yang dipandang sulit adalah Sabtl al-
Muhyadin karya Muhammad Arshad bin Abdullah al Banjari yang
ditulis tahun 1780. Kitab ini dimlis aras permintaan Sultan Banjar
yang memandang kitab Sirit karangan al-RAniri terlalu banyak
menggunakan bahasa Aceh.

Kitab Jawi mulai tersingkir dengan masuknya huruf Latin sebagai
cara penulisan. Munculnya kecenderungan-kecendenrngan baru di
Gayo, seperti pengajar an bahasa Arab, pembangunan sekolah-sekolah
baru, dan melebarnya jarrngan 'ulamA serempar, juga mulai
memberikan warna yang berbeda dibandingkan dengan periode
sebelumny a. Mesy arakat Muslim Indonesia sudah meninggalkan
penulisan dengan huruf Jawi, meskipun di semenangjung Malaysia,
termasuk Pauni, huruf tersebut masih banyak dipakai dan bahkan
menjadi identitas keislaman.

_ Proses perubahan literarur keagamaan masyarakat Gayo dapat
ditelusuri melalui geneologi pengerahuan yang dimiliki oleh kalangan
'ulamA'setempar. Selain memfokuskan studi pada al-eur,An dan kiiab
Jawi, generasi abad sembilan belas rata-rata belum memiliki jaringan
institusi yang luas. Mereka yang bermaksud memperdalam agama
harus pergi ke sekolah agama yang tersedia di Aw! Geutah, yang
terlet.ak di pantai barat Aceh. Meskipun demikian, sekolah ini hanya
memberikan pelalaransecara terbaras. Siswa, ju^gsekali siswi, tingkat
dasar diwajibkan untuk dapat membaca al-Qur'an secara baik. Materi
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pelajaran kemudian beranjak padapembahasan materi keagamaan yang

tersedia dalam kitab-kitab Jawi. Madrasah di AwA Geutah ini juga

menyediakan pelajaranbahasa Arab' namun kebanyakan pelaiar Gayo
tidak sempat mempelajarinya. Mereka memilih segera pulang ke daerah

asal untuk segera mengajarkan pengetahuan agama yang mereka

peroleh selama di Awb Geutah.
Pengajaran bahasa Arab di Gayo justru dipelopori oleh kalangan

tradisionalis. Masyarakat Gayo mulai memp el{ari bahasa Arab sekitar

tahun 192Q-an, setelah beberapa pelajar Gayo pulang dari belajar di
wilayah Sumatera Barat dan Aceh. Para pelajar ini kemudian
mendirikan madrasah yang mengalarkan bahasa Arab di kota
Taklng6n. Salah satu tokoh yang terkenal dari generasi ini adalah

Ahmad Damanhuri alias Tengku Silang. Menurut Tengku Ali
Salwany, ketua cabang al-Jam'iyat al-Vashliyah -asosiasi ulama
radisionalis- Takbng6n, Tengku Silang adalah orang pefiamayang
belaiar kitab-kitab berbahasa Arab di seluruh Gayo.

Perjalanan yang dilakukan oleh Tengku Silang berbarengan dengan

periode perubahan pendidikan di seluruh Sumatra. Perjalanan p ert^ma

yang dta lakukan adalah ke Aceh untuk belajar padaHaji Mustafa

Salim, yang telah menerapkan sistem pendidikan klasikal di
madrasahnya berdasarkan cangkokan sistem seruPa di Sumatra Barat.

Setelah beberapa lama belajar di Aceh, Tengku Silang melanjutkan
studinya ke Madrasah Tarbiyah Islamiyah, Candung, Sumatra Barat.

Madrasah ini didirikan oleh Syeh Suleiman al-Rasuli tahun 1,907 dan

merupakan rcmpat kelahiran Persatuan Tarbiyah Islamiyah (PERTD,

yang merupakan jaringan sekolah Islam yang berpegang teguh pada

mazhab Shafi'i. Akhir dari perjalanan Tengku Silang adalah ketika
dia berkeputusan untuk membantu Tengku Pulo Kiton setelah

menyelesaikan pendidik anny e di AwA Geutah.

Perjalanan Tengku Ali Salwany sendiri dapatj,;gadijadikan contoh
tentang proses terjadrnya pengentalan pandangan tradisionalis di
TaklngEn. Ali Salwany,ymgsampai saat ini masih menjadi figur kuat
aliran tradisionalis, memulai pendidikan dasarnya di Tarbiyah
Islamiyah setempat. Setelah lulus, dia melanjutkan j e nlang ts kn aru lry ab

di Aceh dan baru melanjutkan jenjang',iliyah di Sumatera Barat. Ketika
di Sumatera Barat sekitar tahun 1953, Ali Salwany belajar pada Kuliyah
Syari'ah di bawah bimbingan Kiyai Sirajuddin Abbas, seorang ulama
tradisionalis terkemuka lulusan al-Irshad, Jakarta. Kiyai Sirajuddin
Abbas banyak menulis buku agama dan di antararLyamenjadi pegangan
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pokok kalangan tradisionalis PERTI. Setelah lima tahun belajar pada
Kiyai Sirajuddin, Ali Salwany melanjutkan sekolahnya ke Darul
Hikmah, Bukittinggi, Sumarera Barat,. Namun karena terjadi
pemberontakan pada tahun 1.958, dia memuruskan untuk pulang ke
TaklngEn dan mendirikan sekolah dengan mengambil model Kuliah
Syari'ah di SumateraBarat. Ali Salwany pada saat yang sama juga
bergabung dengan kalangan tradisionalis di al-Jammiyah al- \fashliyah
cabang Takbng6n.

Tradisionalisme Islam di Taklngdn lebih banyak dipengaruhi oleh
institusi-institusi keagamaan di Sumatra Barat ketimbang di Aceh.
Institusi pendidikan, lircrarur, dan jaringan kerja yangdimiliki oleh
masyarakat Sumatera Barat jelas berpengaruh kuat terhadap perubahan
yang terjadi di Gayo. Pendirian organisasi dakwah dan pendidikan
yang menginduk ke Sumate ra Barat berpengaruh kuat dalam
menyebarkan, membentuk, dan mengarahkan pandangan Islam
masyarakat Talcbng6n. Pandangan keagamaan yang muncul lewat
organisasi-organisasi tersebut pada akhirnya turut mengentalkan tradisi
tradisionalisme di TakAng6n. Meskipun demikian, pola-pola tersebut
relatif masih menjalin kesinambungan dengan pola keberagam aanya\g
sudah ada sebelumnya. Masuknya literatur Arab ke dalam kurikulum
sekolah tidak dengan sendirinya menyingkirkan khazanah
pengetahuan lama yang telah banyak dipelajari. Perubahan baru
lainnya, seperti sistem klasikal, lebih dimaksudkan sebagai upaya
penyempurnaan dari sistem yang sudah ada. Dengan penekanan pada
tradisi, perubahan yang terjadi relatif tidak menimbulkan gejolak
pertentangan antara nilai-nilai lama dan baru. Sistem ekonomi atau
politik yang telah ada juga relatif tidak tergoyahkan dengan munculnya
orientasi tradisionalis di Takbng6n ini.

Proses pembentukan tradisionalisme ini sangat berbedadari proses
pembentukan modernisme di TakAngdn. Meski keduanya sama-sama
menganggap penting Sumarra Barar, dampak yang ditimbulkan
gerakan modernis jauh lebih mendasar. Gerakan modernis yang pal-
ing awal berpengaruh di Gayo adalah Muhammadiyah. Oraganiiasi
ini muncul bersamaan dengan daangnya pedagang-pedagang asal
Sumatra Barar yang sudah lebih dahulu mendapat pendidikan mod-
ern di daerah asalnya. Selama dekade !920-an, arus pedagangyang
datang semakin meningkat. Mereka mulai membentuk komunitai
keberagamaan sendiri yang berpusat pada masjid yang juga mereka
bangun sendiri. Dengan menjadikan masjid sebagai sentral kegiatan,
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mereka mul idapatmengekspresikan model keberagamaan yang sesuai

dengan garis modernis. Kegiatan mereka sedikit demi sedikit mamPu

memikat kalangan kecil masyarakat setempat dan terus berkembang

sampai kemudian pada tahun 1928 berdiri cabang Muhammadiyah di
Taklngdn.

Selain kegiatan agamayang berpusat di masjid, mereka juga mulai
mendirikan madrasah. Model madrasah yang mereka terapkan dapat

disebut baru untuk ukuran masyarakat Gayo pada umumnya'Jeniang
pendidikan ditempuh selamatujuh tahun, persis seperti model sekolah

umum negeri. Materi yang diajarkan mencakup ilmu agamadan juga

ilmu-ilmu umum. Peranan huruf Jawi sepenuhnya digantikan oleh

huruf Latin dalam mengkaji kitab-kitab 
^gamayang 

berbahasa Arab.
Bahkan mereka yang sudah mencapai ienlanglanjutan dapat mengkaji

kitab-kitab Arab tanpa melalui prant^ra kitab Jawi atau kitab Latin.
Sebagian besar kurikulum madrasah Muhammadiyah ini diperoleh
dari sekolah-sekolah modernis Sumatra Barat, khususnya Thawalib.
Buku-buku yang digunakan juga sudah tidak lagi terbatas pada saduran

atau terj em ahan kary a-kary a'ulamA' Timur Tengah. Karya'kary a
'ulamA' modernis Sumatera Barx, seperti Mahmud Aziz, Mahmud
Yunus atau Abdul Hamid Hakim, mulai dijadikan buku Pegangan'
Melalui lartngan agen buku di Sumatera Barat, mereka |uga dapat
memesan langsung buku-buku karya'ulamA' Timur Tengah yang

menggunakan bahasa Arab.
Perubahan radikal yang dibawa Muhammadiyah tidak berhenti

pada paham keberagamaan serta institusi pendidikan. Melalui
organisasi wanita dan pemudanya, Aisyiah dan Hizbul 'Wathan,

Muhammadiyah juga memelopori garakan sosial baru. \Wanita

Muhammadiyah di Taklng6n memunculkan identitas baru dengan

menampilkan model pakaian yang tidak lagi dilandaskan pada dddt

setempat. Mereka mengadopsi model kebaya, sanrng' dan kerudung.
Kaum pria Muhammadiyah, jas model Barat dan peci menjadi pilihan
identitas baru mereka. Simbol pakaian, betapa pun sederhana,
mengekspresikan orientasi baru di kalangan Muhammadiyah. Selain

model keislaman baru yang disimbolkan oleh kebaya panjang dan

kerudung, pakaian mereka juga memberikan identitas nasional melalui
simbol sanrng dan peci. Orientasi nasionalistik ini turut diperkuat
dengan mulai dipergunakannya bahasa Indonesia dalam pergaulan
kalangan Muhammadiyah.
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Proses perubahan yang dibawa Muhammadiyah ini dialami
langsung oleh Tengku Asaluddin, salah satu rokoh modernis dan
pernah menjadi pemimpin cabang Muhammadiyah di Taklng6n.

"Di Taklngdn, saya bergabung dengan organisasi pemuda Muhammadiyah,
Hizbul'!flathan. Kita bahu membahu mempertahankan negara kita. Kita
belajar lagu "Indonesia Raya" fsaat itu lagu Indonesia Raya-dilarang oleh
Belanda], tetapi kita menyanyikannya dengan menggunalan kata-kata lagu
wajib Hizbul Vathan.

Lagu tersebut membangkitkan semangar kira. Guru kita seluruhnya berasal
dari Thawalib. Setiap hari saya belajar bahasa Arab dengan Nasruddin, yang
menginginkan saya ikut ke Padang bersamanya; dia sendiri tidak punya anak.
Nenek saya tidak mengijinkan saya pergi. Saya kemudian berkerja di kantor
Muhammadiyah" (58).

Tantangan yang lebih kuat terhadap kaum tradisionalis dart Ed€t

setempat datang dari madrasah yang bernama Pendidikan Islam.
Lembaga yang berdiri tahun 1938 ini lebih terkait dengan jaringan
gerakan Islam di Jawa ketimbang Sumatera Barat. Paling tidak terdapat
dua organisasi y*g banyak mempengaruhi Pendidikan Islam. Perrama,

Jami'at al-Islam wal-Irshad al-Arabia, yang didirikan oleh komunitas
Arab Indonesia di Jakarta tahun 1913. Al-Irshad semula bertujuan
menyediakan pendidikan bagi komunitas Arab di Indonesia. Namun,
lembaga ini berkembang menjadi institusi yang cukup penting artinya
bagi pendidikan umat Islam pada umumnya. Para tokoh al-Irshad,
seperti Syeh Ahmad Surkati, memelopori pengembangan ide-ide
keadilan sosial yang banyak dikemukakan oleh para tokoh modernis
di Timur Tengah.

Lembaga kedua yang juga erat hubung^nnya dengan Pendidikan
Islam adalah Persis. Organisasi ini didirikan di Bandung tahun 1923
dan sejak semula sudah banyak diilhami oleh pikiran-pikiran
Muhammad Abduh, kelompok Thawalib, dan juga Syeh Ahmad
Surkati sendiri. Ahmad Hassan, pemimpin utama Persis, terkenal
dengan gerakan dakwahnya yang sangat provokatif. Dia seringkali
terlibat dalam perdebatan dengan kalangan tradisionalis dan, melalui
karya-karya tulisnya, Ahmad Hassan juga sering menyerang pikiran
kaum tradisionalis dengan sengit. Baik al-Irshad maupun Persis sangar
berpegang teguh untuk tidak menertmaqaran-ajaran Islam yang tidak
didasarkan pada al-Qur'An dan hadtth.

Sikap keras dan provokatif Persis juga tercermin dalam gerakan
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satu pemuka Pendidikan Islam, sering terlibat perdebatan dengan

tokoh-tokoh tradisionalis. Lembaga ini sangat berambisi mencetak
para muridnya menjadi sosok manusia modern dan pada saat yang
sama memahami pengetahuan agama secara mendalam. Mereka
diajarkan cara memainkan pelbagai macam instrumen musik, seperti

trompet, harmonika, flut, drum, di samping juga instrumen musik
daerah. Sementara itu, siswi putri diajarkan kerajinan t^rtgan ata:u

masak memasak, termasuk pelbagai jenis masakan Eropa. Tentu saja

masyarakat setempat merasa terusik dengan carayangditempuh oleh
Pendidikan Islam ini. Tidak jarang mereka memandang bahwa or-
ang-orang Pendidikan Islam "meniru-niru orang kafir" (64).
Bagaimanapun, corak pendidikan seperti ini secara langsung banyak
memperkenalkan arti keindonesiaan dan kemodernan kepada
masyarakat setempat.

Baik modernis maupun tradisionalis sama-sama membangun
otoritas keberagamaan melalui jartngan-jaringan yang melibatkan
masyarakat di luar wilayah Gayo. Institusi pendidikan di Aceh,
Sumatera Barat, dan Jawa memiliki andil besar dalam membentuk
model transfer pengetahuan bagi masyarakat setempat. Melalui

larrngan yang sama, mereka juga mendapatkan akses sistem
pengetahuan keislaman dalam bentuknyayang beragam. Toko buku,
penerbit, serta tokoh-tokoh dalam jaringan tersebut turut
memantapkan terbentuknya suatu tradisi keagamaan yang bersifat
skripturalistik. Melalui proses historis tersebut, masyarakat Taklng6n
sampai pada suatu tahap di mana Islam mendapatkan defininya yang
khusus. Islam kemudian dipandang sebagai seperangkat praktek dan
pandangan yang bermuarapadanaskah suci. Pada periode yang lebih
kemudian, wilayah Islam ini semakin mantap dengan munculnya
institusi-institusi baru yang berhubungan dengan persoalan-persoalan
keislaman, seperti Kantor tJrusan Agama (I(UA), Majlis LJlama, atau
Badan Harta Agama (BHA). Seluruh institusi ini kemudian turut
mendukung dan memantapkan pengertian Islam sebagai satu wilayah
kehidupan tersendiri.

Masing-masing aliran, tradisionalis dan modernis, tampak memiliki
ruang tersendiri dalam fenomena sosial Gayo. Meskipun didukung
oleh arus kebudayaan umum yang kuat, pengaruh gerakan modernisme
tetaplah terbatas di wilayah perkotaan. Kecenderungan modernis
terasa lebih kuat di TakbngEn. Situasi sosiologis menunjukkan bahwa
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mulai tahun 7920-an, kota ini semakin banyak menarik minat para
pedagang dari pelbagai daerah di luar Gayo. Kebijaksanaan ekonomi
Belanda tunrt menumbuhkan perdagangan hasil bumi wilayah Gayo.
Dalam waktu yang tidak terlalu lama, Taklngdn menjadi kota tempat
benemunya bermacam-macam pedagang dengan latar belakang budaya
yang berbeda. Salah satu pendatangy^ng dominan ad ah pedagang

asal SumatraBarat yang memeluk pandangan keagamaan modernis.
Pada saat yang sama, proses urbanisasi juga terjadi di wilayah ini.
Mereka yang pindah ke kota TaklngEn kebanyakan terdiri dari para
pedagang atau pegawai negeri, yang semuanya merupakan elit
pedesaan. Pada titik ini tampaknya mulai bertemu antara orientasi
kehidupan kota atau pedagang, yang rasional dan fungsional, dengan
pandangan modernis yang bersifat rasional dan berorientasi univer-
sal.

Namun garis paralel antar^orientasi keagamaan dan pola kegiatan
sehari-hari bukanlah penentu tunggal keberhasilan modernis di
Taklngdn. Komunikasi antarbudayayangterjadi di kota ini ternyata
menj adi salah satu faktor penting dalam ff ansf ormasi sosial-keagamaan

masyarakat setempat. Hal ini bisa dibandingkan dengan masyarakat
Ciq, salah satu wilayah di Gayo, yang relatif memiliki kemiripan
dengan Taklng6n. Masyarakat Ciq juga mengalami transformasi dari
masyarakat pertanian menuju masyarakat perdagangan. Sama seperti
Taklng6n, Ciq mengalami transformasi karena terjadi peningkatan
permintaan eksport terhadap hasil bumi setempat. Namun demikian,
wilayah Ciq relatif tidak banyak dijamah oleh pedagangymg berasal

dari luar wilayah Gayo. Ide-ide modernisme Islam relatif tidak
didukung oleh perkembangan wawasan sosial, br,tdaya,maupun politik
masyarakat setempat. Akibatnya, meskipun mereka secara ekonomis
mengalami transformasi, pola kehidupan agama mereka tetap
dilandaskan pada model tradisionalis. Terhadap kalangan masyarakat
yang masih berorientasi pedesaan seperti kaum tradisionalis memiliki
pengaruh yang kuat. Secara sosiologis, mereka lebih membutuhkan
sandaran tradisi dan praktek yangmapanuntuk mendukung aktivitas
kehidupan mereka dibandingkan dengan tawaran-tawaran baru seperti
yang diberikan kaum modernis.

Konstruksi dan Rekonstruksi Teks

Fenomena keberagamaan di Taklngdn menampilkan coraknya
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yang sangat skripturalistik. Dapat dikatakan, Islam modernis dan
tradisionalis adalah "Islam buku." Teks suci menjadi pijakan sekaligus
menjadi alat penentu serta pembatas bentuk serta wilayah agama. Hal
ini sangat berbeda dari fenomena pedesaan Isak, yang tidak begitu
terkena arus tradisionalis maupun modernis. Masyarakat Isak
menampilkan level keberagama{r yang lebih berhubungan dengan
persoalan-persoalan hidup keseharian. Jika radisionalis dan modernis
banyak bersibuk pada persoalan-persoalan ritual serta ketepatan
interpretasi teks suci, masyarakat Isak menampilkan ajaran-ajaran
agam dalam praktek yang lebih nyat^. Disebabkan wilayah
prakteknya yang berbeda, kaum tradisionalis atau modernis seringkali
merasa sulit memberikan penilaian terhadap praktek keberagamaan
tersebut. Di satu sisi, legitimasi teks suci seringkali tidak meneyentuh
persoalan yang dipraktekken oleh masyarakat Isak. Di sisi lain,
keterlibatan teks-teks suci dalam praktek tersebur cukup intens,
meskipun dengan pola dan penerapan yang jauh berbeda. Untuk
melihat pola keberagamaan yang berbeda dari kaum skripturalis,
berikut ini dipaparkan pemahaman masyarakat Isak rentang doa, asal-
usul manusia, dan praktek pengobatan tradisional.

Masyarakat Isak pada umumnya membedakan empar jenis doa.
Masing-masing jenis dibedakan menurur tujuan dan harapan yang
diinginkan. Keempat jenis doa tersebur adalah rapalan Gprll),
permohonan (request), ngajr (recitation), dan salat Qtrayer). Rapalan
merupakan doa y ang memiliki harapan khusus dan biasany a har apan
tersebut disebutkan secara langasung. Jenis ini memiliki kaitan praktis
yang kuat, sehingga nama-nama dari jenis doa ini menjadi sangat
beragam sesuai dengan harapan yang hendak dicapai. Ada rapalan
untuk membuat kebal tubuh (doa kebAI) dan ada pula rapalan untuk
membuat penampilan lebih atraktif, sejenispelet 

^t^1r 
susuk di daerah

Jawa. Doa yang dibacakan dalam rapalan ditujukan kepada arwah
tertentu, atau ditujukan untuk memperoleh kekuatan dari Tuhan dan
para nabi. Adapun susunan doa merupakan campuran ant^rakalimat
bahasa Arab, Gayo, atau Melayu.

Permohonan merupakan jenis doa y^ngmenyerupai rapalan. Doa
ini juga ditujukan kepada arwah atau malaik ar dalamrangka meminra
bantuan untuk mewujudkan keinginan tertentu, seperti
menyembuhkan orang sakit atau mengusir roh jahat yang mengganggu
seseorang. Perbedaan yang menonjol dari rapalan terletak pada
kurangnya kepastian tentang keberhasilan yang diharapkan. Bila dalam
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rapalan pengucapan kata-kata dianggap memiliki efek yang pasti, maka
dalam permohonan, sesuai dengan nam ny\ efek tersebut sangat
bergantung pada tingkat negosiasi. Jenis doa ketiga adalah ngali,yang
khusus diucapkan dalam upacara-upacara tertentu, seperti tahlil,
syukuran, atau salat. Tujuan pengucapan jenis doa ini adalah Tuhan
sendiri dan diharapkan orang yang membacanyamemperoleh pahala.
Sedangkan jenis keempat dari doa adalah salat. Salat dapat dilakukan
secara bersama, seperti 'Id al-Fitr atauJum'at, dan bisa dilakukan secara

pribadi seperti salat sunnah. Salat semata-mataditujukan kepada Tuhan
dan harapannya dapat beragam, mulai mendapatkan pahala sampai
menginginkan keselamatan seluruh umat Islam di dunia. Semua bacaan
diucapkan dalam bahasa Arab sebagaimana dalam ngaji.

Abang Kerna, seorang veteran perangkemerdekaan, menyebutkan
bahwa ay^t 

^ta1r 
surat tertentu yang termuat dalam al-Qur'An

mengandung kekuatan istimewa bagi manusia. Sebagai contoh, al-

Qur'An (61:13) dapat membuat orang kebal terhadap pelbagai senjata
atau bahkan peluru. Untuk mendapatkan kekebalan, ayat tersebut
dibaca dan kemudian dilanjutkan dengan bacaandalam bahasa Gayo:

Dayaku berasal dari Tuhan
kekauatanku memancar dari Muhammad
kekebalanku terhadap besi berasal darr Adam Q7).

Setelah selesai mengucapkan kalimat ini, Abang Kerna mengulang
kembali bacaan ayat al-Qur'An di atas untuk kemudian ditutup dengan
rapalan dalam bahasa Gayo yang berbunyi:

Selimutku dari Tuhar.
mantelku dari Tuhan

selendangku dari Tuhan (Zf .

Selesai men gucapkan seluruh r apalan, Ab an g Kerna berkonsentrasi
penuh membayangkan bahwa akan datang suatu citra pakaian dari
Tuhan. Ketika citra tersebut sudah muncul dalam konsentrasinya,
Abang Kerna melakukan gerakan seakan dia mengenakan pakaian
tersebut. Melalui proses ini, Abang Kerna yakin bahwa rapalanyang
diucapkan tersebut telah mencapai sasaran dalam membuat tubuhnya
kebal terhadap segala senjata.

Praktek menggunakan bacaan al-Qur'An untuk tujuan praktis
seperti yang dilakukan Abang Kerna merupakan fenomena umum di
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Isak. Keyakinan rcrhadap kekuatan yang terdapat dalam ayat al-Qur'An
tersebut jelas tidak didukung oleh legitimasi historis. Asbib al-nuztll
yang terekam menunjukkan bahwa 

^yat 
tersebuat dimaksud sebagai

dorongan untuk menciptakan perdamaian antara umat Islam pada saat

itu dengan masyarakat Mekkah. Di tangan masyarakat Isak, ayat
tersebut diinterpretasikan sebaliknya dan dianggap mengandung
kekuatan untuk perang. Cara pandang ini bertolak belakang dengan

landasan historis konvension d.; apalagrpenggunaan ay at-^y 
^ttersebut

dicampuradukkan dengan rapalan lain yang menyiratkan paham
tertentu dari masyarakat setempat.

Di mata kaum modernis, seperti Tengku Asaluddin, keyakinan
ini sama sekali tidak memiliki dasar. Menurut Asaluddin,

Ayat ini menjelaskan bahwa Tuhan itu dekat dan kemenangan telah berada

dalam genggaman. Tuhan akan membantu anda jika anda memperbaiki diri
melalui ibadah dan perbuatan baik lainnya. Anda dapat meminta perlindungan
dari Tuhan dan Dia akan memenuhi permintaan anda jika anda ikhlas dalam

memohon. Jika orang yang saleh membaca [ayat-ayat] al-Qur'An dan kemudian
meminta kekebalan terhadap peluru, Tuhan mungkin akan mengabulkan
permintaannya. Banyak orang membac a ayat ini dan ayar berikutnya (6 1 : 14)

untuk mendapatkan perlindungan terhadap besi dan juga air (80).

Meskipun Tengku Asaluddin tidak menyalahkan secara langsung

pemahaman Abang Kerna, dia tetap berteguh bahwa tidak ada

hubungan langsung arltare rapalan dan kekebalan. Asaluddin lebih
menekankan pentingnya kesucian dan kondisi spiritual seseorang serta

kemutlakan kekuasaan Tuhan. Bukan rapalan yangmembuat seseorang

kebal, namun kehendak Tuhanlah yang membuat semua itu dapat

terjadi. Tuhan hanya akan mengabulkan doa orang yanghatinyabersih
serta taat kepada aturan serta perintah-Nya. Maka persyaratantersebut
menjadi lebih penting daripada rapalan dalam memperoleh kekuatan
atau kekebalan. Tentu saja pandangan Asaluddin yang meniadakan
hubungan arttara rapalan dan efek yang diharapkan ini mendapat
respon keras dari kalangan yang memp ercayainya. Misalnya, salah

seorang kepala kampung di Isak memberikan anggapan yang cukup
sengit terhadap pernyata n Asaluddin.

Tetapi Nabi Muhammad sendiri berdoa dan kita sepenuhnya mengikuti
nabi. Bahlran ayat-ayat dalam aJ-Qur'An semuanya juga merupakan doa. Sebagai

contoh, ketika nabi Muhammad dikejar-kejar oleh seorang panglima perang
fir'aun, malaikat Jibril menyampaikan kepadanya surat Qul hu (al-Qur'An,
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112). Di saat musuh hendak membunuhnya, Nabi membaca surat ini. Langsung
pedang yang dipegang panglimatadi jaruh dan kuda tunggangannya tenggelam
terjerembab dalam pasir (81).

Pandangan kepala kampung ini jelas membenarkan adanya
hubungan langsung 

^ntararapalandan 
efek yang ditimbulkan. Dalam

khazanah antropologi, praktek rapalan ini mungkin disebut rnagic.
Menurut George Farzer, nTagic tidak lebih dari cara berpikir yang
keliru yang meyakini suatu tindakan sederhana, rapalan misalnya,
dapat memberikan efek kongkrit. Akan tetapi, praktek rapalanyang
dilakukan masyarakat Isak ini tidak dapat disederhankan dalam
kategori magic. Bagi masyarakat Isak, rapalan atau permohonan
merupakan bagian integral dari sistem keyakinan keberagamaan
mereka. Sistem tersebut, meskipun tidak dapat dijangkau secara ilmiah,
merupakan hasil interpretasi lokal terhadap ajaran 

^gama. 
Mereka

percaye bahwa kata-kata atau bahasa memiliki kekuatan. Bahkan,
secara khusus, kata-kata yang termuat dalam al-Qur'An dipandang
memiliki ruah tersendiri. Kosa kat^yengberasal dari teks suci, seperti
Tuhan, nabi, Adam, juga mereka gunakan sebagai bagian darrrapalan
yang diucapkan dalam bahasa lokal. Tindakan ini menunjukkan bahwa
mereka memiliki cara pandang tersendiri terhadap agama.

Rapalan atau permohonan memiliki logika dan pendasaran pada
dirinya sendiri. Keinginan mendapatkan kekebalan, misarnya,
didasarkan pada konstruksi sejarah yang dapat melegitimasi praktek
tersebut. Masyarakat Isak percaya bahwa manusia dan besi memiliki
sejarah yang terkait. Dalam rangka kekebalan, seseorang dapat
menyebut kembali sejarah tersebut di hadapan besi dan memintanya
untuk berperan sesuai dengan peran yang pernah dijalankan dalam
sejarah penciptaannya. Konstruksi sejarah yang jtgaberfungsi sebagai
rapalan kekebalan adalah sebagai berikut:

Hai besi.
\0fahai hambaNya; wahai rasulNya
satukan tubuhku dengan besi
"Kun" firman Allah
"fayakun" sabda Muhammad
hukumnya terhadapmu: sujudlah di hadapan Tuhan
Hai Hasan, hai Husayn.
Zat laksin adalah namamu, besi
hip nama ibumu
"Kun" firman Allah
"fayakun" sabda Muhammad;
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hukumnya untukmu (91).

Praktek ini dimulai dengan memanggil besi. Dengan memfokuskan

perhadan 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 dimasukkan

sebelum ditutup dengan mengucapkan kembali "kun fayakun" sebagai

kalimat penciptaan.
Secaia retoris, rapalan di atas lebih dimaksudkan untuk

mengingatkan besi mengenai asal-usulnya serta keterkaitannya dengan

manusia. Penjelasan historis ini dimaksudkan untuk melegitimasi

keinginan yang dibawa pelaku terhadap besi. Untuk menjamin
terselenggaranya keinginan tersebut, pelaku menyebut nama Tuhan,
Muhammad, Hasan serta Husayn. Pelaku juga melibatkan kalimat
penciptaan, "kun fayakun", dalam rapalannya sebagai uPaya untuk
menramln Eercapaurrya kehendak terhadap besi.

Rapalan ini berkesuaian dengan asal usul penciptaan manusia dalam

kaitannyadengan keberadaan besi. Menurut beberapakalangan di Isak,

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 besi ke tubuh Adam. Selanjutnya,

Jibril mencari sepotong besi pada sekumpulan besi yang berada luar tanah,

tetapi besi tersebut mengatakan bahwa dirinya hanya mau diambil oleh Tuhan

darmenolak untuk dibawa Jibril. Maka Jibril pergi menghadap Tuhan dan

menceritakan apayangteriadi. Tuhan memberitahu apa yang harus dikatakan
kepada besi, danJibril melakukannya sehingga jatuhlah besi tersebut ke tanah.

Sejak itu besi meniadi bagian dari tanah.Jibril mengambil tiga belas potong

besi, tetapi hanya memakai dua belas untuk dimasukkan ke dalam tubuh Adam.

Ada sepotong besi yang kepanjangan menancaP di tubuh Adam; Jibril
memotongnya dan melemparkan sisa potongan, yang kemudian menjadi besi

di dunia ini. Jibril bertanya pada besi apakah nantinya akan bermanfaat bagi

manusia dan besi mengiyakan Pertanyaan tersebut, tetapi ia akan

membahayakan menusia jika mereka tidak tahu namanya dan asal usulnya'
Akan tetapi potongan besi yang ketiga belas, yang tidak ditanamkan ke dalam

tubuh Adam, marah kepada Tuhan dan menyatakan bahwa Tuhan tidak
menepati janji, maka ia tidak akan mendengarkan permintaan manusia.

Akibatnya, rapalan kekebalan tidak akan dapat menundukkannya, karena
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besi tersebut tidak akan tunduk pada manusia. Disebabkan oleh
kekuaraagajarannyapada Tuhan, besi ini dinamai "besi khianat." Tetapijarang
manusia yang mati karenanya (92).

Narasi sejarah yang dipegang oleh masyarakat Isak di atas menjadi
dasar bagi penentuan pola hubungan antara manusia dengan besi.
Rapalan lebih berfungsi sebagai upaya untuk membuka kesadaran besi
mengenai nama dan asal usulnya. Pelaku juga dapat mengingatkan
kembali janji besi untuk memberikan manfaat bagi manusia melalui
rapalan. Dengan menyebut nama Tuhan, Muhammad, Hasan, serta
Husayn, besi tersebut dapar ditundukkan dan diminta untuk
melakukan peran sesuai dengan yang diinginkan pelaku. Di sini tampak
kaitan yang transparan ant^ra kekuatan bahasa dan efek yang
diharapkan.

Kepercayaan terhadap kekuatan yang dibawa oleh doa tidak
berhenti pada jenis rapalan di atas. Pandangan masyarakat Isak juga
menunjukkan bahwa mereka memiliki sistem kepercayaan yang sama
terhadap 

^yat-ayat 
yang dikandung al-Qur'An. Membaca al-Qur'An,

misalnya, dipandang dapat mendarangkan berkah bagi pembacanya.
Kegiatan ini juga dipandang oleh masyarakat Isak dapat menyenangkan
Tuhan. Meskipun seseorang tidak mengerti arti yang dikandung ayar-
ayat tersebut, pahala serta berkah Tuhan tetap akan mengalir
kepadanya. Berdasarkan kepercayaan ini, sebagaimana juga mas yasakat
Indonesia pada umumny^, masyar^kat Isak memandang kemampuan
dan aktivitas membaca al-Qur'An menjadi bagian pokok dalam
beragama. Masyarakat Isak sudah diharuskan mengaji di tempat-tempar
yang tersedia di pelbagai tempat sejak usia dini. Mungkin saja
kelompok-kelomp ok pengalt an tersebut tidak membahas kandungan
ayat-ayatsecara rinci. Namun, masalah ini menjadi tidak begiru penting
manakala kemampuan membaca dan pembacaan al-Qur'An itu sendiri
dianggap dapat memberikan sesuatu yang diharapkan.

Aktivitas mengaji juga memiliki makna komunikasi yang penring
bagi masyarakat Isak. Melalui kegiatan Musabaqah Tilawatil Qur'An
(MTQ), aktivitas ini dapat menjadi jembatan penghubung anrara
masyarakat lokal dengan masyarakatlndonesia khususnya dan dunia
Islam pada umumnya. Namun demikian, kepercayaan bahwa ayat-
ayat al-Qur'An memiliki fungsi pragmatis bagi manusia tetap
merupakan hal yang kental dalam praktek keberagamaan masyarakat
Isak. Terhadap kepercayaan seperti ini, kalangan modernis tidak selalu
konsisten. S ebagian mereka mengatakan bahwa kep er cay aan tersebut
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tidak dapat diterima oleh Islam. Percaya bahwa bacaan tertentu dari

^yat-eyat 
al-Qur'An memiliki kekuatan dan dapat digunakan secara

pragmatis bagi keperluan kongkrit merupakan tindakan musyrik.Stkap
ini bertentangan dengan prinsip awbtd dalamlslam yang menekankan
keesaan Tuhan. Mengharapkan terlaksanrlya keinginan dengan
menyandarkan diri pada kekuaarly^ngterkandung dalam ayat sama

halnya dengan tidak mengakui kekuasaan mutlak Tuhan. Maka
pembacaan doa bagi mereka yang meninggal atau praktek rapalan tidak
dapat diterima oleh kaum modernis.

Namun demikian, sebagian kaum modernis perc^ya bahwa kata-

kata tertentu, khususny^ 
^yat-ay^t 

al-Qur'An, memiliki arti y^ng
berbeda dari kata-kata biasa. Dengan penekanan yang berbeda, kaum
modernis jugapercaya bahwa membaca al-Qur'An, tanpa mengetahui
artrnya, dapat mendatangkan pahala. Bahkan, Tengku Asaluddin
sendiri juga mengakui bahwa dengan membaca ay^t-ay^t tertentu,
dirinya akan mendapatkan hasil secara langsung. Sebagai contoh ad ah

surat al-Ikhlas, yang dalam istilah populer masyarakat Isak disebut

Qul hu. Masyarakat Isak memandang surat ini sebagai salah satu surat
yang sangat penting artilny,,. Dengan membacanya tiga kali berturut-
turut seseorang akan mendapatkan pahalayangsama dengan membaca

seluruh surat yang dicakup al-Qur'An. Jlka Qul bu dibaca bersama al-

Fatihah, ganjaran yang diterima sesorang dapat disalurkan kepada

mereka yang sudah meninggal. Sebagai seorang modernis, Tengku
Asaluddin tentu ddak dapat menerima begitu saja klaim masyarakat
Isak ini. Namun ketika ditanyakan kepadanya tentang tujuan membaca

ayat tersebut dalam salat, Tengku Asaluddin mengaku bahwa bacaarr
tersebut ditujukan untuk mendatangkan rasa aman dan tenteram (100).

Seseorang harus menempuh perjalanan batin agar dapat
merealisasikan kekuatan al-Qur'An. Perjalanan batin tersebut berfungsi
sebagai ujian kekuatan diri seorang pelaku dan untuk mendapatkan
petunj uk tentang r apalan y arLg tep 

^t 
untuknya. Rapalan tersebut bisa

hanya berupa perkataan hu atau ya. Meskipun demikian, kata-kata
sederhana tersebut memiliki kekuatan yang luar biasa ketika
didapatkan oleh seseorang setelah ia mampu menghadapi ujian-ujian
batin. Abang Kerna menuturkan pengalamannya sebagai berikut:

Saya hanya bertahan seminggu bermeditasi. Ketika saya masih
menggembala kerbau saya dirikan sebuah gubug di Bur Lintang dan benapa
di dalamnya. Saya hanya makan nasi putih dan berzikir: la illaha illallah. Setelah

itu terjadilah apay^ng pernah diceritakan orang pada sayat s ya diuji oleh
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beberapa bayangan. Yang pertama adalah macan, mengalrm keras, menyeringai
ke arah saya. Saya bisa melawannya, tetap terus membaca zlkir. Kemudian
datang ular besar dan panjang ke luar dari pohon dan melingkari segenap
tubuh saya, kecuali kepala dan leher. Saya berhasil melawannya dan terus
berzikir. Kemudian datang gelombang besar menggulung tubuh saya; saya
berenang kemudian tenggelam dan akhirnya mati. Itupun saya tetap bisa
bertahan dan terus zikir. Tetapi kemudian datang mayat berjalan menghampiri
saya, dan saya lari terbirit-birit. Saya memang takut sekali dengan mayar dan
selalu menghindar tempat-tempat di mana ada orang baru dikebumikan (102).

Penuturan ini menunjukkan bahwa kekuatan tidak dapat diperoleh
melalui car e y arLg mudah. Hany a oran g-orang terrentulah y arLg dapat
mencapainya dan memperoleh kunci pengerahuan tersebur.
Akibatnya, kekuatan untuk menjadi kebal, kemampuan unruk
menyembuhkan atau mengusir roh jahat, mengupayakan keberhasilan
panen, dan berkomunikasi dengan roh-roh halus, hanyadimiliki oleh
pribadi-pribadi yang telah berhasil menjalani persyarakatan-
Persyaratan yang ditentukan.

Praktek kehidupan beragamayang jauh dari skripturalistik di atas
secara luas di dasarkan pada sistem pengetahuan masyarakat setempar.
Sistem ini dibangun berdasarkan inrerpretasi mereka terhadap sejarah
dan proses keberadaan alam semesta serra keberadaan Tuhan sendiri.
Sistem pengetahuan ini berperan sebagai landasan umum serta rujukan
bagi praktek kehidupan pada umumnya. Ia menjelaskan, mengarahkan,
dan memberi makna bagi praktek serta orientasi hidup masyarakat.
Lazimnya, sistem pengetahuan yang menjadi pendasaran umum ini
disebut mitos. Dalam konteks masyarakat Isak, mirologi yang muncul
merupakan kontruksi dan interpretasi terhadap teks-teks agama serra
tradisi Islam yang dipadukan dengan budaya lokal. Jika praktek
keagamaan di atas dipahami melalui mitologi yang menjadi pegangan
mereka, praktek tersebut akan tampak lebih koheren dan sistematik.

Sistem pengetahuan masyarakara Isak menghubungkan beberapa
realitas menjadi sebuah sistem keberadaan yang terkait. Hubungan
antara satuan-satuan elemen didasarkan pada klasifikasi yang berjumlah
empat. Dengan demikian, mereka memiliki empar jenis eksistensi
dasar, empat unsur spiritual manusia, empat jenis materi dasar, empat
makhluk halus dan seterusnya. Melalui pemahaman semiotik dan
historis, setiap jenis eksistensi dipandang berhubungan saru sama lain.

Setiap eksistensi dipandang memiliki aspek ganda: lahir dan batin.
Kedua aspek ini tidak hanya dipandang sebagai sesuaru yang berbeda,
tetapi juga sebagai satuan eksistensi yang berkesinambungan. Meskipun
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eksistensi material merupakan lawan spiritual, keduanya tidak
dipandang terpisah. Eksistensi material tetap berkesinambungan
dengan yang spiritual. Bahkan, dalam konteks penciptaan, semuanya

terkait satu sama lain. Proses penciptaan tersebut, menurut REjE

Hasyim, seorang pemimpin politik dan sastrawan di Isak, berjalan
sebagai berikut:

Pada awalnya yang ada hanyalah kalam Allab dan sebuah benda yang

bentuknya bulat seperti telur. Tuhan memberikan perintah dan telur tersebut
terbelah menjadi dua. Belahan yang satu kemudian menjadi cahaya Muhammad
dan yang satunya menjadi cahaya Tuhan ... semuanya yang ada di bumi
kemudian diciptakan dari cahaya Muhammad (107).

Meskipun kedua belahan itu dikaitkan satu sama lain, Tuhan dan

Muhammad tetap berbeda. Huruf alif dan mtm kemudian dipakai
untuk menggambarkan dua keberadaan eksistensi awal ini. Selaku
huruf pertam a, alif mengacu pada cahaya Tuhan dan mim merupakan
inisial cahaya Muhammad. Setelah tahap penciptaan ini selesai,

menurut Abang Kerna, Tuhan melanjutkan proses penciptaan
berikutnya.

Tuhan kemudian merencanakan sesuatu dalam pikirannya untuk mengisi
jagad raya. Dia merencanakan ruh yang kemudian turun ke bumi dan
menuliskan hwul lam pada bungkusan ruh. Semua rub ada dalamhurfi km
ini. Pertama Tuhan merencanakan benda dan ciptaannya ini ditempatkan
dalam lam;ketika ciptaan tersebut terealisasi,htxuf.alif ditambahkan ke dalam
lam, sehingga benda-benda tersebut menjadi lam-alif.

Semua zat benda berasal dari mim,tetapi cahayanya, yaitu yangmemberi
hidup, berasal darr km-alif.Hrxrf mim adalahmuhammad da n larn-alif adalah

cahaya Tuhan dan Muhammad (109).

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

Cahaya Muhammad dicipmkan dari esensi Tuhan, dan cahaya Adam
kemudian diciptakan dari cahaya Muhammad. Cahaya merupakan asal nyawa
dan akal. Sama seperti cahaya lampu: kemana hilangnya kapan matinya? Sama

seperti nyawa pada saat kematian (114).

Hubungan antara Tuhan dan manusia dijelaskan oleh Tengku
Asaluddin sebagai berikut.
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Di satu sisi, terdapat perbedaan mendasar antara Pencipta dan yang
dicipmkan. Di sisi lain, kita merasa Tuhan ada pada diri kita; kita memiliki
rasa ketuhanan. Hal ini disebabkan karena Tuhan senantiasa berhubunean
dengan nyawa kita. Sebagian orang dapat menjadi benar-benar dan semakin
dekat dengan Tuhan, seperti Rasul dan beberapa guru di Isak yang hanya
makan sedikit. Mereka ini termasuk Insan Kamil (209).

Keterangan Tengku Asaluddin di atas memiliki logika yang mirip
dengan narasi yang dikemukakan oleh Abang Kerna mengenai
hubungan antara Tuhan dan proses kejadian manusia. Berikut ini
adalah penuturan Abang Kerna mengenai penciptaan manusia secara
lebih rinci.

Tuhan memerintahkan Jibril untuk membuat Adam dari tiga puluh huruf
dalam alpabet dan menyusunnya di depan cahaya Muhammad. Cahaya
Muhammad sendiri sudah ada terlebih dahulu dalam bentuk bayanganyang
transparan. Dari bayangan iniJibril bisa membayangkan bentuk Muhammad
dan dari gambaran ini dia membuat bentuk Adam. Tuhan kemudian
meletakkan nyawa di tanganJibril dan memerintahkan untuk membawa dan
memasukkannya ke dalam tubuh Adam.

Tetapi ketika Jibril turun ke bumi, dia membuka genggaman taf,garLnya
untuk melihat apayang dirasakan berat rerapi tidak ada substansinya. pada

saat dia membuka genggamannya, tyawa tadi terbang kemudian menjelma
meiladilin. Tuhan memberi nyawa lagi untuk dimasukkan ke tubuh Adam,
tetapi kali ini sulit untuk masuk ke dalamnya. Nyawa tersebut sudah berusaha
masuk melalui lubang-lubang yangada di sekujur tubuh Adam, tetapi tetap
tidak bisa masuk, dan akhirnya tubuh Adam hancur berkeping-keping. Jibril
men)"usun tubuh Adam kembali. Kali ini Tuhan mengingatkanJibril bahwa
kalau gagal lagi dia akan berakhir tugasnya selaku malaikat. Kemudian Tuhan
memberi nyawa yang ketiga.

Nyawa yang ketiga ini tidak mau tunrn ke bumi, kecuali jikahwtf lam
juga ikut turun dengan alasan bahwa segala sesuatu yang ada di bumi asalnya
di dalam larn, yitv rancangan Tuhan bagi dunia, dan berubah menjadi riil
jika ditambah a lif. Alifadalhsesuatu di dunia dan lam adalah rancangannya.[..]

Jibril kemudian membawa nyawa tersebut dan memasukkannya lewat
ubun-ubun di kepala Adam dan berkata: "buka, duduk, danwt;p,,. Alif-lam
yang ada di tubuh Adam terbuka untuk menerima nyawa; nyawa tersebut
kemudian mantkdan lam-alif menutup kembali, sebagaimana tengkorak bayi
Iambat laun menutupi ubun-ubunnya. Ketika lam-alif membuka ubun-ubun
kembali, saat itulah nyawa meninggalkan kita dan kita mati (115-15).

Seluruh skema di atas memberikan gambar^nyang jelas mengenai
asal usul dan proses pencipraan yang menghubungkan Tuhan dan
makhluknya. Tuhan digambarkan sebagai sumber dari segala yang
ada. Namun demikian, Tuhan tidak berhubungan langsung dengan
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makhluk ciptaan-Nya. Hubungan tersebut dijembatani oleh posisi

cahaya Muhammad yang merupakan ciptaan Tuhan paling awal' Selain

menghubungkan, cahaya Muhammad juga menjadi sumber penciptaan

bagi makhluk-makhluk yang lain yangadadimuka bumi. Keberadaan

potensial makhluk-makhluk ini disimbolkan melalui huruf lam;
sedangkan keberadaan aktual mereka disimbolkan melalui kombinasi
antar^ alif dan lam.

Posisi cahaya Muhammad bagi keberadaan makhluk di bumi
menjadi sangat penting. Ia memungkinkan keberadaan segenap

makhluk, baik secara potensial 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 atau makhluk halus dan bahkan dengan

besi karena masing-masing berasal dari cahaya Muhammad.
Cahaya Muhammad, menurut masyarakat Isak, termanifestasi

dalam diri manusia dalam bentuk bayangan (bayan) yang disebut bayan

putih (bayangan putih). Melalui bayan putib ini manusia dapat
berhubungan dengan makhluk lain yang menurut mereka juga

memiliki unsur y^ngsama. Setiap bayanputih memiliki Pasangannya
sendiri yang juga berasal dart cahaya Muhammad, /aitu bayan ittm

$ayangan hitam). Bayangan ini merupakan dasar dari perbuatan
egresif, namun tetap diburuhkan oleh manusia. Konsep ini menjajarkan
keberadaan realitas spiritual secara berkesinambungan. Rentetan
keberadaan mereka berjqar mulai dari Tuhan, cahaya Muhammad,
bayan putih, dart bayan it1m.Tuhan merupakan keberadaan spiritual
yang paling murni dan bayan itdm merupakan pancar^nyangpaling
jauh.

Klasifikasiempat berlaku juga unruk menjelaskan unsur-unsur
spiritual yang terdapat dalam tubuh manusia. Keempat unsur tersebut
masing-masing: ruh-arwah, semangat, dan nyawa. Ruh adalah unsur
yang ada dalam diri manusia dan yang dapat memunculkan mimpi
pada malam hari. Pada saat kita terjaga, ruh muncul dalam bentuk
kapasitas indera dan berpikir.Pada saat manusia mati, ruh berubah
menjadi arwah. Arwah ini dapandang mampu berkomunikasi dengan

orang-orang yang masih hidup. Semangat merupakan unsur rohaniah
dalam diri manusi ayangmemberikan kekuatan. Hilangnya semangat

dari tubuh dapat menyebabkan manusia limbung dan gampang
dirasuki oleh makhluk halus. lJnsur ini juga menjadi sasaran yang
dituju oleh santet atau guna-guna. Sementara itu, nyawa merupakan
sumber hidup. Padasaat orang meninggal,yangdicabut oleh malaikat
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Izrul adalah unsur ini.
Keempat unsur spiritual dalam diri manusia ini mengejawantah

dalam tubuh meterial manusia dalam bentuk air ketuban, darah, tali
pusar, dan ari-ari pada saat baru lahir. Keempat elemen ini dianggap
sebagai saudara bayi oleh masyarakat Isak. Keempatnya juga disebut
sdbdt opat (saudara empat) yang menghubungkan anasir spiritual
manusia dengan unsur dasar alam. Lagilagi, unsur dasar alam juga
dibagi menjadi empat: tanah, air, angin, dan api, yang disebut nasir
opat (lrnsur empat). Klasifikasiempat ini bersifat terbuka. Sebagian
masyarakat Isak, misalnya, mengaitkannya lebih jauh dengan makhluk
halus yang juga berjumlah empat dan disebut syeb opat.

Secara garis besar, klasifikasi-klasifikasi di atas membedakan
sekaligus menghubungkan realitas keberadaan dunia yang berbeda-
beda. Realitas yang bersifat spiritual dan material dihubungkan saru
sama lain. Keberadaan Tuhan tidak dipandang sebagai sesuaru yang
terpisah, melainkan sebagai suatu jalinan yang berhubungan. Meskipun
manusia berbeda dari alam atau roh halus, perbedaan rersebur tetap
dapat dihubungkan secara genesis dan historis melalui skema proses
penciptaan. Sistem klasifikasi serta penempatan segala sesuatu di
dalamny a kemudian menenrukan tindakan praktis masy ar akat
penganutnya. Sistem hubungan antarrealitas yang berbeda juga turut
menentukan pola-pola kewenangan yang dimiliki oleh satu realitas
dengan yang lain. Misalnya, berdasarkan pemahaman di atas, seorang
dukun akan berusaha untuk berkomunikasi dengan keempat unsur
yang disebut stibdt opat trntuk tetap berada pada kondisi yang seimbang
agar b ay t tetap sehat. Melalui rapalan-rapalan rertentu, masing-masin g
unsur diminta melakukan peran yang seharusnya dilakukan. Jika
kondisi bayi belum pulih, seorang duhun dapat meminta bantuan
makhluk-makhluk lain, seperti malaikat, benda, atau syeh opatwtuk
tunrt membantu usahanya. Menyeimbangkan kembali unsur-unsur
yang terkait dengan manusia menrpakan tugas dan harapan para dubun.

Deskripsi mitos di atas hanyalah sebagian dari sistem pengetahuan
masyarakat Isak. Mitos ini menyediakan kerangka berpikir masyarakat
setempat tentang kepercayaan mereka terhadap kekuatan bahasa dan
praktek penyembuhan penyakit. Dua praktek kehidupan ini hanyalah
sebagian kecil dari keseluruhan praktek yang ada. Praktek 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 ddak
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dapat melepaskan perhatiannya dari mitos yang menjadi pegangan

mereka. Rasionale dari tindakan masyarakat hanya dapat dibedah

melalui sistem pengetahuan yang menjadi landasan dan kepercayaan

mereka.

Jenis-jenis praktek kehidupan seperti ini sering bersifat ambivalen
bagi kalangan tertentu. Kaum modernis yang begitu kuat berpegang

pada al-Qur'An dan hadith seringkali merasa sulit memberikan
penilaian. Kenyataan ini dapat dipahami, mengingat cakupan wilayah

^g 
na yang didefinisikan oleh kaum modernis berbeda dari

pemahaman ag m masyarakat Isak pada umumnya. Dengan
menekankan pada teks-teks suci, secara tidak langsung kaum modernis
membatasi pengertian agama padasuatu wilayah yangharryatercakup
dalam teks tersebut. Di pihak lain, masyarakat Isak, meskipun tidak
secara terang-terangan, memasukkan wilayah kehidupan seharihari
ke dalam agam atau sebaliknya. Teks ag ma) akibatnya, mengalami
pemalrnaan sej alan dengan kebutuhan ny ata dalam kehidupan sehari-

hari. Cara mereka mengartikan teks suci dan tradisi Islam 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 sebagai salah satu sumber
inspirasi, terbukti lebih dapat memenuhi kebutuhan mereka dalam
menghadapi kehidupan ny^t^.

Koherensi dan Rasionalisasi: Catatan Penutup

Perbedaan karakter antara kedua orientasi keberagamaan tidak
menjamin masing-masing pihak untuk tetap berada pada wilayah
eksklusif mereka. Keduanya sering terlibat dalam perdebatan mengenai

persoalan yang menjadi perhatian bersama. Setiap orientasi berusaha

memberikan interpretasi dan argumentasi terhadap keyakinan dan

prakteknya sendiri. Vilayah-wilayah khusus yang sering meniadr ajang

perdebatan mencakup ritual-ritual yang bersifat umum. Contoh yang
paling jelas dari perdebatan ini adalah kenduri dan kurban. Seperti

umumnya masyarakat Muslim di Indonesia, kenduri dan kurban
merupakan bagian yang tidak terpisahkan dari praktek keagamaan.

Kenduri merupakan acara makan bersama yang diselenggarakan pada

peristiwa-peristiwa penting, seperti hari lahir nabr,'Id al-fi'tri, 'Id al'
adba danlain sebagainya. Kendurijuga sering diadakan dalam rangka
memperingati kejadian tertentu, seperti kematian, syukuran, atau

perpisahan. Adapun kurban merupakan salah satu peristiwa penting
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bagi umat Islam dan menjadi salah satu hari raya besar mereka.
Upacara Kenduri diadakan secara komunal dan melibatkan

beberapa orang dari tetangga sekeliling. Di dalam prosesi kenduri,
ayat-ayat al-Qur'An 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
untuk memperoleh berkah -bagi yang masih hidup maupun yang
sudah meninggal- mendapatkan pahala atau hal-hal lain sesuai dengan
peristiwa yang dikaitkan. Di antar^jenis-jenis makanan yang dipakai
sebagai syarat kenduri adalah sebagai berikut:

1. Sepiring nasi tumpeng (bertbh), empat buah pisang, dan satu butir telur
rebus. Nasi tumpeng terbuat dari beras ketan. Pisang diletakkan di
sekeliling nasi dan telur di tengahnya;

2. Tujuh mangkuk nasi ketan;
3. Empat pu,Iuhkue apam;
4. Sepiring nasi rebus. Sebagian orang juga menambahkan sa,.ur-sal"uran

dan daging sebagai bagian dari unsur keempat ini Q32).

Terhadap unsur-unsur makanan kenduri, masing-masing orientasi
keagamaan memiliki pemahaman tersendiri. Bagi kebanyakan
masyarakat Isak, setiap unsur menghadirkan makna simbolik yang
sangat penting artinya. Mereka beranggapan bahwa tiga jenis makanan
pertama merupakan makanan yang dipersembahkan kepada Tuhan
dan makhluk halus lainnya. Sedangkan jenis makanan keempat, nasi
rebus dan lauk-pauknya, diperuntukkan bagi manusiayang hadir dalam
kenduri. Beberapa kalangan di Isak bahkan memiliki interpretasi yang
jauh lebih rinci. Nasi tumpeng diyakini sebagai inti kenduri dan
merupakan makanan kesukaan para nabi. Untuk itu, memakan nasi
tumpeng dapat diartikan sebagai !p^y^ mendekatkan diri dengan
kehidupan spiritual. Konsekuensinya, kenduri harus dihadiri oleh
setiap Muslim dalam rangka mendapatkan berkah yang dikandungnya.

lJnsur kedua, nasi ketan berjumlah tujuh, dianggap dapat
merekatkan hubun gan antar a yan g memp uny at hajat dan dunia spiri-
tual. Jumlah tujuh disesuaikan dengan jumlah pelindung tubuh -zat
Tuhan, cahaya Muhammad, empat malaikat, dan Adam- yang
diharapkan dapat menjaga keseimbangan manusia. IJnsur ketiga, kue
apa/r7, secara khusus dipersembahkan untuk Tuhan dan arwah orang
yang sudah meninggal. Jenis makanan ini seringkali dijadikan sarana
sedekah dengan mengirimk^nnya ke masjid-masjid dengan harapan
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pahala yang muncul dari tindakan ini dapat dikirim kepada mereka

yang sudah meninggal. Kue apam selalu menjadi unsur Penting dalam
setiap kenduri. Mereka berharap agar kue ini dapat dinikmati oleh
tamu yang hadir dan esensi kenikmatannya dapat dirasakan oleh
mereka yang sudah meninggal. Seringkali masyarakat juga
melempark arL atau menyertakan kue ini p ada saat prosesi penguburan
berlangsung dengan harapan orang yang sudah meninggal dapat
menikmatinya.

Tentu sajakaum modernis tidak dapat menerimapemaknaan sePerti

ini. Bagi mereka, unsur-unsur makanan kenduri tidak lain merupakan
bentuk kemusyrikan yang sangat terkutuk. Mereka tidak dapat
menerima keyakinan bahwa manusia dapat berkomunikasi dengan

arwah manusia. Mereka juga tidak dapat menerima bahwa makanan
dapat menghantarkan seseorang untuk dapat mengirim pahala kepada

orang yang sudah meninggal. Akibatnya, kaum modernis tidak pernah
mau atau merasa perlu menghadiri lp^cara kenduri. Meskipun
demikian, sebagian dari kalangan modernis, seperti Tengku Asaluddin,
masih memandang perlu mendatangi kenduri. Dengan cara
interpretasinya sendiri, Tengku Asaluddin tidak begitu saja menolak
simbol-simbol makanan dalam upacara tersebut. Harryasaja, dia lebih
melihat semuanya ini sebagai simbol-simb ol dari tde al y angdiinginkan
oleh peserta kenduri; dia sama sekali ddak mengaitkannya dengan

keberadaan dunia spiritual. Kenduri lebih dipandang sebagai bagian

dari penyempurnaan moral umat Islam.
Medan perebutan makna juga terjadi pada s aathari raya'Id al-Adba.

Pada hari rayaint, masing-masing orientasi keagamaan juga muncul
dengan pengertian mereka sendiri terhadap makna simbolik kurban.
Bagi kalangan tradisionalis dan pedesaan Isak, tujuan korban adalah

untuk mendapatkan pahala. Kurban merupakan salah satu jenis

tindakan manusia untuk mengikuti perintah Tuhan. Setiap tindakan
yang sesuai dengan perintah Tuhan akan mendatangkan pahala.

Sebagain kalangan ini tidak hanya memandang kurban sebagai arena

transaksi antarapahala dan pengorbanan. Mereka memandang kurban
sebagai usaha untuk menanam bekal bagi kehidupan akherat di
kemudian hari. Mereka yakin bahwa binatang yang dikorbankan pada

hari itu akan bermanfaat nantinya di hari perhirungan. Saat itu manusia

harus berjalan pada titian rambutyangdibelah tujuh. Hewan-hewan
korban akan dapat mempermudah penyeberangan dengan cara

berperan sebagai kendaraan bagi mereka yang berkurban (278). Satu
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kambing dapat dijadikan tunggangan saru orang; sedangkan kerbau
atau sapi dapat dijadikan tunggangan tujuh orang. Maka, berdasarkan
alasan ini, sapi atau kerbau dapat dijadikan kurban oleh rujuh orang.

Kaum modernis lebih menekankan arti pengorbanan ketimbang
binatangnya (280). Kurban dipandang oleh kalangan Muhammadiyah
s6bagai anjuran untuk bersikap toleran terhadap sesama manusia.
Kurban juga dianggap sebagai sikap yang harus tertanam pada setiap
individu Muslim. Artinya, kurban mengajarkan umar Islam ,rtrtrrk
senantiasa siap mengorbankan segala yang dimiliki bagi kebaikan
agama dan kesejahteraan bersama. Segala jenis pamrih harus
disingkirkan dari peristiwa berkurban. Jika berkurban masih
dilandaskan pada pamrih tertenru, arti kurban akan hilang dengan
sendirinya. Ikblis adalah kata kunci kurban; kurban akan sia-sia iika
tidak sepenuhnya dilakukan dengan ikhlas. Pandangan modertris
meniadakan dimensi transaksional dalam berkurban. Maka seringkali
penyembelihan kurban tidak dihadiri oleh orang yang berkurban.
Mereka juga sering tidak hadir pada saat acara pesta makan bersama
yang menyertai pelaksanaan kurban. Fenomena ini semakin
meneguhkan perbedaan orientasi keberagamaan kaum modernis dari
orientasi kebanyakan kalangan tradisionalis meupun masyarakat
pedesaan Isak.

Medan perebutan maknatidak hanya berhenti pada masalah kurban
dan kenduri. Terhadap masalah-masalah lain yang menjadi perhatian
bersama, masing-masing orientasi terus terlibat dalam perdebatan.
Bagaimanapun juga, dua orientasi keberagama n di atas rerap
mencerminkan logikanya sendiri-sendiri. Bahk an, jikadilihat bahwa
setiap praktek senantiasa terkait dengan sistem pengerahuan masing-
masing, keduanya tidak dapat dibandingkan saru sama lain atau
diletakkan dalam sebuah garis yang berkaitan satu sama lain.

Fenomena ini mendorong penulis untuk mengkaji ulang pemikiran
'Weber 

tentang 
^g^m 

. Menurur'Weber, agamaakan mengalami dis-
enchantmmt padasituasi masyarakat modern. Proses kehidupan mod-
ern yang lebih rasional akan berimbas pada model keberagamaan yang
juga rasional. IJnsur-unsur rakhatsul dalam agam tradisional akan
ditinjau kembali dan bahkan ditinggalkan sama sekali oleh
pemeluknya. Proses rasionalisasi agama ini pada akhirnya
memunculkan pola-pola keagamaan baru yang berbeda secara radikal
dari fenomena keberagaaan masyarakat tradisional. Agama modern,
berdasarkan karakternyayalr.rg rasional, tidak lagi terkungkun gpada
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nilai-nilai lokal; jangkauan orientasi mereka lebih luas dan nilai-nilai
yang dijadikan pegangan juga semakin bersifat universal. Dengan
hilarrgnya unsur-unsur mistik, ag mamodern cenderung menekankan
aspek-aspek moral bagi pemeluknya. Skema'Weber ini dapat dilihat
dengan gamblang pada karakter keberagamaan kaum modernis di
TaklngEn. Mereka lebih bersikap rasional dalam beragama,
sebagaimana dicontohkan dalam pandangan mereka terhadap
pembacaan surat al-IkblAsdan komunikasi dengan arwah manusia yang
sudah meninggal. Dengan menekankan pentingnya al-Qur'An dan

hadiith sebagai pijakan beragama dan perlunya bersikap kritis terhadap

dddt, rnereka juga menampakkan orientasi y*g bersifat universal.
Lebih dari itu, sebagaiman^y^ngterungkap dalam pandangan mereka
tentang arti kurban -keikhlasan dan bukan pahala-, kaum modernis
juga lebih menekankan pada aspek moral keagamaan.

Meskipun demikian, te ori \fl eber tidak selaman y a dapar diterapkan
untuk melihat fenomena Islam Gayo. Meskipun kaum tradisionalis
dan masyarakat pedesaan Isak menampilkan bentuk orientasi yang
berbeda, mereka memiliki pendasaran yang sama-sama bersifat
rasional. Arti rasional dalam konteks ini lebih tepat jika dilihat sebagai

nilai koherensi suatu tindakan yang didasarkan pada sistem pendasaran

yang dapat dicerna secara logis. Sistem pengetahuan masyarakat Isak
tetap menampilkan suatu bentuk penalaran yang logis dan tidak dapat

begitu saja dianggap tidak rasional. Berdasarkan nilai koherensinya,
semua praktek keberagam^ rL masyarakat pedesaan Isak dapat
dipandang rasional. Namun, jika didasarkan pada teori \7eber, praktek
keagamaan mereka akan jatuh pada kategori agama primitif yang
lambat laun akan mengalami transformasi menjadi agama modern.
Dengan demikian, jika orientasi keberagamaan kaum modernis telah
mengalami rasionalisi, maka orientasi keberagamaan masyarakat Isak
telah mengalami proses koherensi.

Banyak halyangdiungkapkan oleh buku ini sangat menarik untuk
dikaji. Metode yang diterapkan penulis mampu merekam penuturan
langsung dari masyarakat yang menjadi kajiannya. Cara penulis
mengungkapkan pandangan masyarakat setempat teras lebih utuh
jika dibandingkan dengan karyaetnografi lain yang membahas Islam
di Indonesia. Dengan berpijak pada wacana, masyarakat darr pelbagai
orientasi dapat ditampilkan secara lebih memadai. Penuturan yang
dimuat di dalam buku ini juga mampu mencakup pelbagai tingkatan
pemikiran keagamaan yang terdapat dalam masyarakat Gayo. Masing-
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masing orientasi dapat tampil tanpa harus dikalahkan oleh orientasi
besar yang ada dalam masyarakat. Namun demikian, deskripsi buku
ini juga menampillcan nuansa-nuansa yang muncul di anrara orientasi-
orientasi yang berbeda.

Islam tampil beda melalui pendekatan yang dipakai oleh penulis.
Islam tidak lagi ditampilkan sebegai seperangkat alaran yang mapan
dan final; sebaliknya, Islam juga tidak lagi dipertentangkan melalui
dikotomi antara lokalitas dan universalitas atau puritan dan sinkretik.
Buku ini lebih menampilkan Islam yang hidup dalam masyarakat
dengan segala lokalitas, interpretasi serta orienrasi mereka. Masing-
rhasing orientasi keagamaan muncul dengan segala karakteristik dan
prakteknya. Maka tidak jarang terlihat bahwa orientasi-orientasi
keagamaan tersebut saling desak mendesak. Bahkan melalui suatu
proses historis, ekonomis, dan politis terrenru, orientasi satu dapat
mendesak orientasi yang lain. Contoh yang jelas adalah proses
pembentukan tradisi modernis di Taklng6n, di mana dalam proses
tersebut kaum tradisionalis terdesak ke wilayah pinggiran. Melalui
perkembangan ekonomi, hubungan dagang, pendidikan, dan proses
politik nasional Indonesia, kaum tradisionalis semakin terdesak ke

Pmgglr.
Meskipun demikian, perbedaan orientasi keagamaan, apalagi

perbedaan afiliasi lembaga, tidak dapat dijadikan barasan tegas dalam
memahami praktek kehidupan masyarakat. Tengku Asaluddin, sebagai
seorang modernis, tetap memiliki keserupaan pandangan dengan
kalangan tradisionalis dan bahkan masyarakat pedesaan. Dalam
memandang genesis manusia atau kenduri, misalnya, pandangannya
sangat dekat dengan kalangan non-modernis. Terhadap kasus seperti
ini, wacana harus dipahami sebagai pemikiran dan tindakan yang
berproses. 'Wacana tidak menampilkan segala sesuaru secara tegas dan
jelas. Masing-masing pihak berkaitan satu-sama lain dan pada s a tyant
sama juga membedakan diri dari yang lain. Meskipun demikian, peran
lembaga pendidikan, ekonomi, politik, dan lainnya tetap menjadi
faktor penting dalam memunculkan dan memantapkan suatu wacana.
Tanpa ada jaringan sekolahan, pertumbuhan ekonomi perkotaan, dan
politik nasional Indonesia, wacara modernis sulit untuk menjadi mapan
di TakAngdn. Pada saat yangsama, insrirusiinstitusi tersebut menjadi
faktor yang memantapkan modernisme dalam menggeser kedudukan
tradisionalisme di Taklng6n.

Penulis tampak berusaha menampilkan segala sesuaru seperri apa
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adanya. Masing-masing pihak diberi ruang unruk mengeksPresikan

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 tersebut muncul
seadanya ketimbang memasukkannya dalam suatu analis a yangrelatif
lebih tegas. Penulis menyebutkan bahwa orientasi keagamaan

modernis berbeda dari tradisionalis. Namun, penulis juga

menampilkan kemiripan-kemiripan antarkedu any a dalam praktek-
pralrtek tertentu, sehingga tradisionalisme dan modernisme Islam tidak
bisa dipandang sebagai kategori yang berbed^ secara tegas. Hal yang

sama juga terjadi pada penjelasan tentang peran lembaga-lembaga

tertentu dalam pembentukan wacana. Sebagaimana perbandingan

entaraTakbng6n dan Ciq, misalanya, lembaga ekonomi tampak tidak
selalu memainkan peran yang sama dalam proses pembentukan
kecenderungan beragama. Semuanya sangat bergantung pada kaitan-

kaitannya dengan institusi lain, seperti politik, komunikasi atau

pendidikan.
Meskipun suarayang terekam sangat beragam, dominasi modernis

dan tradisionalis tetap kuat dalam seluruh deskripsi. Hampir pada

setiap pembahasan, dua orientasi keagamaan ini selalu hadir sebagai

pembanding. Maka tampak bahwa elaborxi wacana yang lebih kecil
pada level yang berbeda kurang begitu berkembang. Kalangan elit
politik pedesaan, misalnya, dipandang mewakili suara yang berbeda

dari kaum tradisionalis dan modernis. Namun bentuk wacana
keagamaan seperti 

^p^yang 
mereka kembangkan kurang mendapat

perhatian. Begitu juga ketika penulis sampai pada periode Orde Baru

dan menyebutkan intervensi negar^ dalam wacana keagamaan, dia

kurang mengembangkan wacana keagamaan kalangan pemerintah ini.
Padahal, sebagaimana diketahui, pada periode ini pemerintah banyak

mendominasi wacana keagamaan masyarakat, baik melalui institusi
keagamaan neg r^maupun institusi kontrol lainnya. Akibatnya, cara

pandang buku ini masih terkesan didominasi oleh isu dan perdebatan

lama: modernisme dan tradisionalisme. Isi buku ini pada akhirnya
juga terkesan lebih banyak mengungkapkan persoalan-persoalan yang

secara umum sudah diketahui. Praktek keagamaan yang ditampilkan,
baik modernis maupun tradisionalis, bukanlah h"ly*g baru lagi dalam

fenomena keberagamaan masyarakat Indonesia pada umumnya.6
Meskipun demikian, bagi pemerhati masalah keislaman asing,

Studia khnika, Vol. 1, No. 3, 1994



BookRniru

persoalan-persoalan tersebut belum banyak diketahui. Bahasan yang
rinci dan mendalam terhadap fenomena yang sudah umum ini masih
jarang ditampilkan oleh penulis lain.

Lepas dari kekurangan-kekurangan tersebut, buku ini tetap
menyumbangkan sesuatu yang sangat besar bagi kajian Islam di Indo-
nesia. Pertama, buku ini menawarkan alternatif pendekatan baru dalam
mengkaji praktek kehidupan masyarakat. Kedua, buku ini juga
menawarkan alternatif lain dalam memahami dan mendefinisikan
fenomena Islam khususnya dan agamapada umumnya.
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