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Book Review

Islam Jawa: Antara Holisme
dan Individualisme

Muhaimin AG

Stephen C. Headley, Durga’s Mosque: Cosmology, Conversion and Community in Central
Javanese Istam, Singapore: ISEAS, 2004, 604 + xx pp-

Abstract: This book is a continuation of the writer’s previous work,
From Cosmogony to Exorcism in a Javanese Genesis; the Spirit
Seed (2000), in which he discussed how mythological beliefs regard-
ing the origin and the creation of the world played an important role
in the social and religious lives of the Javanese. These mythological
beliefs constituted the basis of the formation of both social relations
within the Javanese community, as well as the ritual practices of the
Javarese in seeking fortune and safety (slametan).

In Durga’s Mosque, the author moves the discussion to fiow
Islamic monotheism was introduced and developed within the Javanese
culture and commumities. With the advent of Islam, the mythological
stories of gods (dewa), which had existed within the Javanese
mythological belief, were transformed into new corficepts within the
domain of Islamic theological beliefs. This process greatly contributed
to the emergence of a new Javanese society and culture, where Javanese
norms and values had changed to become highly based on Islamic
teachings.
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156  Beok Review

As the title suggests, this book focuses on the way Islam emerged
as an inherent part of the Javanese culture. The term Durga’s Mosque
refers to the santri (pious Muslim) enclave, known as Kaliasa, within
Krendawahana (Surakarta, Central Java), a creepy forest under the
control of Batari Durga, a cursed wife of Batara Guru (Dewa Syiwa).
This enclave is located about two kilometres northeast of the shrine
(pundhen) of Durga, where mosqites were established and the ‘ulama
lived, thus providing the communities of the area with Islamic learning
in the pesantrens. The grave sites of the ‘ulama have become sacred
places that are visited by many people in the area. Within the priyayi
community of the Javanese court (the first Mataram Kingdom), this
forest had traditionally been used as a sacred place to hold a ceremony
to worship Batara Durga, and this practice has continued. Since the
eighteenth century, both the Pakubuwana and Mangkunegara, have
held an annual ceremony called maesa lawung (killing a cow), as
part of the celebration of the anniversary of Kraton Solo.

The interaction between the mosques and Durga can be taken as
an illustration of the way Islam has been integrated with the Javanese
culture. Islam provided the Javanese with a new individual identity
based on the concept of umat {Islamic community) and expressed
through the building of mosques. Islamization, however, never fully
succeeded in replacing the Javanese culture. The Javanese Muslims
continued to hold onto their original Javanese traditions and beliefs,
even though they declared themselves to be Muslims.

With this, the author of this book challenges a simplistic but well-
known division of the Javanese into abangan and santri, devised by
Clifford Geertz in his Religion of Java {1960). Durga’s Mosque
siggests that what has happened in Java is not syncretism, but
actually a cohabitation between Javanism—or luri (Syiwa or
Buddhist}—and Islam. This cohabitation allows both Islam and
Javanism to co-exist in harmony, without destroying the basic

* principles of one another.
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Book Review

Islam Jawa: Antara Holisme
dan Individualisme

Muhaimin AG

Stephen C. Headley, Durga’s Mosque: Cosmology, Conversion and Conurnnity in Central
Jevanese Islam, Singapore: ISEAS, 2004, 604 + xx pp.
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Islam Jawa 159

acana sosial-keagamaan masyarakat Jawa bertambah
Wsemarak dengan munculnya buku Durga’s Mosque karya

Stephen C. Headley, peneliti dari Centre National de
Recherche Scientifique, Paris. Karya ini adalah hasil ketekunannya
selama bertahun-tahun (sekitar 30 tahun) terhitung sejak pertama
kali ia menginjakkan kaki di tanah Jawa pada 1973 hingga 2004.
Buah dari kerja keras ini muncul berkat penggunaan pendekatan
etno-historis secara cerdik terhadap fenomena sosial-keagamaan
masyarakat Jawa. Di samping mengandalkan kekayaan etnografi,
Headley juga memanfaatkan secara intensif sumber-sumber lokal,
baik lisan maupun tertulis, yang dari situ ia kemudian melakukan
penelusuran jauh ke belakang atas masalah yang digelutinya itu
sampai rentang waktu sekitar 500 tahun, yaitu sejak awal Islam
merambah wilayah Nusantara, termasuk Jawa. Dari kerja keras ini,
ia telah menghasilkan tidak kurang dari tigabelas karya ilmiah
dalam bahasa Prancis dan Inggris yang muncul dalam berbagai
bentuk dan media di Eropa dan Amerika antara 1979-2003. Dari
bahan-bahan yang ada itu kemudian dirangkum, dan sudah barang
tentu dimedifikasi, menjadi buku ini dengan diberi judul seperti
tertera di atas, yang terjemahan bahasa Indonesianya kira-kira:
Masjid Durga: Kosmologi, Konversi, dan Masyarakat dalam Islam Jawa
Tengah.

Sebutan ekspilisit terhadap cakupan geografis Jawa Tengah, dan
bukan Jawa apalagi Indonesia boleh jadi menyiratkan kerendahan
hati (modes attitude) penulisnya yang tidak terlalu bombastis
ambisius seperti halnya Clifford Geertz, misalnya, yang mengklaim
tradisi sosial keagamaan masyarakat di kota kecil (kecamatan)
Mojokuto (Pare) yang ditelitinya sebagai Agama Jawa. Namun di
balik ‘kesederhanaan’ itu (jika benar), dari keluasan diskripsi dan
kedalaman analisis yang disajikannya mungkin saja buku ini
mengandung generalisasi yang melampaui batas geografis Jawa
Tengah.

Buku ini merupakan sambungan dari karya sebelumnya, From
Cosmogony to Exorcism in a Javanese Genesis: The Spilt Seed (Headley,
2000). Buku ini menekankan fokus kajiannya pada marginalisasi
mitos-mitos. Di dalamnya, antara lain, dijelaskan bahwa mitos-mitos
tentang asal-usul dan penciptaan dunia serta alam semesta berikut
hubungan sosial antara manusia dengan makhluk gaib, khususnya
para dewata, mulanya lebih banyak berfungsi sebagai dasar bagi
dilakukannya ritual-ritual dalam keluarga dan masyarakat untuk
memohon keselamatan dan keberuntungan. Fungsi itu kemudian
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hilang, sehingga ritual-ritual yang dulu berlaku dalam masyarakat
menjadi tidak ada lagi, digantikan oleh ritual bentuk baru berupa
upacara komunal bersih desa. Sementara dalam Durga’s Mosgue,
tekanan pembahasan bukan lagi pada cerita-cerita tentang makhluk-
makhluk setengah manusia setengah dewa dalam balutan holisme
kosmogonis serta penggunaannya sebagai dasar berbagai ritual
(walau ada cerita panjang lebar tentang Syiwa-Durga, Sri dan
Sadana, Kala-Uma), melainkan pada masalah masuk dan
berkembangnya monotheisme. Dengan masuk dan berkembangnya
monotheisme ini, para dewata yang dulu ada dalam mitos-mitos
ditampung dan ditempatkan dalam korpus yang berada di bawah
naungan serta kekuasaan Allah, Tuhan Yang Esa dan Maha Tinggi.
Proses ini kemudian memainkan peran penting dan utama bagi
kembalinya holisme sosial dan personal. Melalui proses yang-
panjang, kehadiran monotheisme ini mengubah secara total wajah
holisme Jawa. Dulu, norma-norma yang ada dan berlaku bersumber
dari hirarki nilai sosio-kosmik; kini, secara perlahan namun pasti,
norma-norma dari hirarki nilai sosio-kosmik tadi digantikan oleh
norma-norma yang berasal dari sumber lain, yaitu Islam. Semua
gambaran tentang itu berikut implikasinya, menurut Headley,
tercermin pada sebuah komunitas di sekitar hutan kramat
Krendawahana, tempat ia melakukan penelitian; letaknya kira-kira
15 kilometer sebelah utara Surakarta. Cerminan itu bukan saja
terlihat pada praksis keagamaan di sana, tetapi juga pada totalitas
kehidupan sosial komunitas itu.

Dulu, Krendawahana dipercayai sebagai hutan angker yang
dikuasai oleh Batari Durga, istri terkutuk Batara Guru {Dewa
Syiwa). Konon, karena angkernya, tidak seorang pun bisa masuk
ke dalamnya. Kalaupun ada orang yang nekat memaksakan diri
masuk, maka ia akan menghadapi dua kemungkinan saja: mati atau
hilang, tak bisa kembali; karena itu hutan tadi disebut juga Alas
Gandamayit (hutan bau mayat). Kalangan kraton zaman dahulu
(Mataram pertama) menggunakan tempat itu untuk mengadakan
upacara besar-besaran dalam rangka pemujaan kepada Betara
Durga. Namun, hutan yang sermula dianggap sangat angker itu kini
sudah dibabat habis, yang tinggal hanyalah sebuah pelataran,
pundhen Durga. Di sana, setidaknya sejak abad ke-18, Kraton Scle,
baik Pakubuwanan maupun Mangkunegaran, secara rutin setiap
tahun mengadakan upacara “maesa lawung” (korban kerbau) dalam
rangka memperingati hari jadi Kraton Solo. Kira-kira dua kilometer
di sebelah barat-daya pundhen Durga ada sebuah dusun santri
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bernama Kaliasa yang letaknya persis di pinggir Alas Gandamayit
dulu, dengan masjid-masjid dan pesantren-pesantren yang sudah
berdiri sejak lama, dipelopori oleh para ulama yang masuk ke sana
mengajarkan Islam ratusan tahun yang lalu. Makam-makam mereka
sekarang menjadi tempat-tempat keramat yang mendapat
kunjungan banyak orang dan dipelihara oleh pekuncen dari anak-
cucu keturunan mereka. Karena sekitar Krendawahana dulunya
adalah daerah yang berada di bawah kekuasaan dewi Durga—
namun sekarang sudah menjadi dusun santri, maka buku ini
memakai judul simbolik Masjid Durga.

Judul Masjid Durga juga, antara lain, diambil dari ungkapan
simbolik cerita orang di Krendawahana yang dalam suluk Nala
Kirdha dikisahkan tentang adanya seorang ulama ‘musafir pencari
ilmu’ (meminjam istilah Dhofier, 1982) bernama Nala Kirdha
{Nalakirdha) yang berusaha mencari kearifan dan ingin mengetahui
hakikat makna “asma Allah”. Untuk maksud tersebut, ia berguru
kepada lima orang berturut-turut; salah seorang di antaranya, yaitu
guru kelima dan yang terakhir, adalah bukan seorang Muslim
melainkan Betari Durga yang mempunyai padepokan dan tempat
ibadah sendiri di keraton gaib dalam hutan angker Krendawahana.
Secara aneh dikatakan dalam suluk itu bahwa mereka bertemu ‘di
atas gunung’, padahal di sana jangankan gunung, bukit kecil pun
tidak ada. Meski bukan Muslim, Betari Durga ternyata iebih tahu
banyak tentang hakikat makna “asma Allah” dibanding empat guru
lainnya yang Muslim. )

Dari episode Betari Durga tersebut (yang dikatakan mengetahui
lebih banyak hakikat “asma Allah”) tersirat pengertian, bahwa
orang Jawa sebenarnya sudah lebih dahulu tahu Islam dalam makna
dan artikulasi yang sesuai dengan bahasa serta alam pikiran mereka
sendiri. Ini sekaligus menunjukkan pula, bahwa bagi orang Jawa,
nilai-nilai Islam sudah ditempatkan pada status yang lebih tinggi
dibanding nilai lain dalam kehidupan mereka. Karena pengetahuan
tentang Islam itulah, dan penempatan nilai [slam yang sedemikian
rupa, orang Jawa mengklaim bahwa tradisi mereka lebih unggul
dibanding tradisi lain. Di samping itu, ungkapan kata ‘di atas
gunung’ mungkin hanya isyarat untuk menunjukkan betapa penting
atau tinggi arti dari pertemuan itu. Dijadikannya tempat itu sebagai
‘pusat Islam’ (kampung santri) sangat boleh jadi adalah juga atas
‘restu’ atau ‘izin” Batari Durga (7). Bentuk pembalikan itulah yang
kemudian diambil sebagai judul yang paradoksal untuk buku ini.

Bagi Headley, daya tarik daerah ini sebagai sasaran penelitian
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terletak dalam beberapa hal berikut. Pertama, dalam hal perilaku
keagamaan terdapat tarik-menarik antara kultus Kraton Surakarta
terhadap Dewi Durga yang diwujudkan dalam upacara maesa
lawung di pundhen Durga Krendawahana di satu pihak, dengan
penyebaran Islam yang lambat tapi pasti dari dusun Kaliasa di pithak
lain. Ini menyebabkan timbulnya derajat pengaruh yang berbeda-
beda terhadap ekspresi keagamaan masyarakat dan struktur sosial
masyarakat di sana dalam spektrum yang lebih luas. Pada
gilirannya, tarik-menarik antara urban-kampung (Krendawahana)
dan kampung-urban (Kaliasa) ini tidak saja dirasakan pengaruhnya
pada tingkat propinsi (Jawa Tengah), tetapi juga merambah ke
seluruh Jawa. Yang paling jelas terlihat adalah pengaruh pada sektor
pertanian yang sendi-sendinya telah memberi bingkai bagi
konstruksi pembangunan pedesaan di wilayah ini: memudarnya
secara perlahan gotong royong masyarakat sejak 1920-an; masuk
dan berkembangnya sistem bagi hasil pada 1930-an; adanya revolusi
hijau pada teknik pelaksanaan tanam padi pada 1970-an; masuknya
pertanian padat modal pada 1980-an; larinya buruh tani dari
kampung ke kota-kota untuk mencari penghidupan yang lebih baik;
munculnya perbaikan dalam proses kesepakatan sistem bagi hasil
akibat langkanya tenaga kerja bidang pertanian; terjadinya
pengangguran besar-besaran sejak 1997 yang menyebabkan pelajar
dan pekerja yang pergi di kota ramai-ramai pulang kampung.
Sementara itu, di sisi lain kecenderungan komitmen keagamaan
masyarakat dalam format yang lebih ketat juga berlangsung. Semua
itu dapat memberi nuansa yang kaya bagi analisis tentang
perkembangan Islam di Jawa Tengah.

Di luar Pendahuluan, keseluruhan materi buku ini disajikan
dalam 15 bab, yang terbagi ke dalam empat bagian. Bagian Pertama,
yang mencakup empat bab, diberi judul besar “Sosiologi dan Praksis
Agama di Jawa Tengah”. Bab-bab pada bagian pertama ini secara
berturut-turut menguraikan sosiologi keagamaan wilayah pedesaan
Krendawahana awal abad ke-20. Di sini, organisasi sosial dalam
kehidupan masyarakat desa, mulai dari keluarga, sanak saudara,
serta hubungan ritual antara mereka dengan kraton, dianggap
sebagai bagian dari struktur lebih luas dari morfologi-sosial
masyarakat Jawa yang tingkatannya ditentukan serangkaian norma-
norma tertentu yang berlaku menyeluruh. Uraian ini dilanjutkan
mengenai mitos-mitos yang berkembang di dalam masyarakat dan
terbangun mengenai asal-usul keluarga dan masyarakat desa,
pemujaan Dewi Sri, dan hal-hal lain yang terkait dengan masalah
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itu, khususnya yang umum dijumpai di Jawa Tengah. Uraian ini
diikuti dengan pembahasan tentang hak atas tanah dan
perubahannya dari sistem upeti menjadi bagi-hasil, yang berlaku
sejak 1909 di Jawa Tengah, terutama sesudah adanya land-reform.

Pada Bagian Kedua dibicarakan tentang “Rekonstruksi Sejarah
Keagamaan Lokal”. Bagian ini hanya terdiri dari dua bab yang
berturut-turut menguraikan dua sistemn trah {garis keturunan atau
lineage} yang satu sama lain mempunyai versi yang sama sekali
berbeda. Yang pertama adalah #rah pekuncen makam kramat di
Kaliasa yang menapaki garis keturunan pahlawan Perang
Diponegoro, dan yang lain uraian tentang trah kalangan aristokratis
Surakarta yang berusaha mengembalikan kewibawaan kraton
dengan meletakkan fondasi ke arah munculnya sejarah baru di
seputar Perang Diponegoro dan periode sesudahnya. Selama ini
kalangan kraton dianggap sebagai pengkhianat yang menyebabkan
Pangeran Diponegoro ditangkap Belanda.

Bagian Ketiga membahas berbagai praksis ritual yang
dilaksanakan di Krendawahana dan Kaliasa saat ini. Bagian ini
memberi gambaran tentang latar belakang terjadinya pola integrasi
abad ke-20 antara ritual Muslim dengan adat Jawa di pedesaan.
Bagian ini terdiri atas lima bab, tiga bab pertama (Bab 7 s.d. 9)
menguraikan upacara seluk-beluk pemujaan Dewi Durga di
Krendawahana yang secara umum melibatkan masyarakat desa dan
kalangan kraton. Diawali dengan sajian materi tentang sejarah
pemujaan Dewi Durga yang ada di India, disusul uraian tentang
upacara korban kerbau (maesa lawung) oleh kalangan kraton yang
diselenggarakan di pundhen Durga, serta uraian tentang materi doa
(Islam) dan mantra (Jawa) yang dibaca pada upacara tersebut. Bab
10 menyajikan uraian tentang gabungan antara kosmogoni Jawa
dan Islam sebagai penjelasan lebih lanjut dari uraian sebelumnya
yaitu tentang doa dan mantra. Di sini disajikan uraian lebih lengkap
tentang serangkaian doa dan mantra, campuran antara yang
berbahasa Arab dan berbahasa Jawa yang ada dalam teks-teks klasik
awal abad ke-18. Isinya adalah gabungan antara kosmografi Islam
dan kosmogoni Jawa. Dari sini terlihat betapa agama Islam dan
agama luri memang berkohabitasi dalam satu tradisi keagamaan
Jawa yang bersifat ‘teritorialistik” lokal.

Sedangkan Bagian Keempat atau terakhir adalah pesan inti dari
keseluruhan buku ini yang ditujukan kepada kalangan tertentu,
terutama bagi mereka yang berusaha menggapai pemahaman yang
lebih mendalam tentang kosmologi, konversi dan komunitas diJawa
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Tengah. Isi uraian pada bagian ini merupakan deduksi dari hasil
penelitian etnografis sejak krisis multi-dimensi (pasca 1998) melanda
Jawa Tengah. Bab Pertama dari bagian ini mencoba membangun
konstruksi keagamaan dalam lanskap Jawa Tengah di mana usaha
pemunculan kembali tradisi lama terlihat. Munculnya usaha ini
tampaknya terkait dengan tantangan krisis yang dihadapi kaum
Muslimin dewasa ini. Dua bab selanjutnya menguraikan hirarki nilai
tentang kohabitasi yang dulu menonjol sebelum masyarakat desa
tercerabut dari akar teritorialnya. Sekarang hirarki nilai itu mulai
berhasi! merambah wilayah perkotaan, seperti Surakarta misalnya.
Di antara gejala yang menonjol adalah imbauan toleransi antarumat
beragama yang dilakukan bukan dengan seruan dan slogan-slogan
abstrak, melainkan dalam bentuk artikulasi ritual dan teater. Apa
artinya? Artinya adalah, dari ritual dan ekspresi teatrik ini
tergambar bahwa kekayaan nilai harmoni pada kosmologi Jawa
yang hilang dulu kini sedang dimunculkan kembali dan tampil
secara bebas, lepas dari kungkungan otoritas yang selama ini
membelenggunya. Bab kelima belas atau terakhir adalah
kesimpulan yang menampilkan adanya usaha bagi kembalinya nilai
lama ke tengah-tengah masyarakat Jawa sebagaimana yang
dicontohkan kejadian di Kaliasa-Krendawahana. Dari jalinan
interkasi sosial keagamaan yang rumit dan kompleks di
Krendawahana-Kaliasa itu ia temukan bahwa ternyata ‘biang kerok’
bagi terdeteroliasasinya Islam di Jawa, dan karena itu kehilangan
sifatlokalnya, adalah desakan individualisme. Walaupun demikian,
individualisme ada manfaatnya juga tatkala ia dibalut dalam
selubung adat, yaitu untuk memberi tekanan akan pentingnya adat.
Nilai-nilai, etika, dan cara-cara yang ada pada adat bisa dipakai
untuk mengevaluasi dan mendiagnosis penyakit sosial yang tengah
mendera. Ini penting agar pola kohabitasi yang damai dan harmonis
antarberbagai kelompok etnik dan agama di Jawa (yang saat ini
mendapat tantangan berat) bisa terwujud kembali.

Holisme: Lanskap Keagamaan Orang Jawa

Umumnya, orang Jawa menggantungkan hampir sepenuh hidup-
nya pada lahan pertanian. Karena itu wajar kalau mereka sangat
terikat pada tanah yang mereka jadikan sebagai tempat tinggal, dan
karenanya bersifat lokal. Bukan hanya itu, mereka juga tergantung
pada alam. Dalam kesederhanaan teknologi pengolahan lahan, pola
kerja dan siklus hidup sangat ditentukan siklus alam dan pergantian
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musim. Seperti diketahui, alam Jawa mengikuti siklus dua musim,
yaitu penghujan yang teorinya terjadi antara Oktober-April, dan
kemarau antara April-Oktober. Musim penghujan biasanya terkait
dengan masa pengolahan lahan dan musim tainam, sedangkan
kemarau sebagal masa atau musim panen.

Pada kenyataannya, pergantian dua musim ini tidak selalu
terjadi sesuai ‘jadwal’ seperti itu. Musim hujan bisa lebih panjang
atau lebih pendek, demikian juga musim kemarau. Permulaan dan
akhir musim pun bisa bergeser. Akibatnya, pola kerja juga tidak
selamanya sesuai jadwal dan hasil kerja pun bisa terpengaruh,
belum lagi kemungkinan datangnya gangguan dan bencana yang
tidak bisa diperkirakan sebelumnya.Misalnya, berjangkitnya
penyakit, hama tanaman, dan bencana alam. Sernua itu sangat tidak
diharapkan. Namun, kalaupun terjadi, hal itu tidak bisa dihindari
karena semua itu berada di luar jangkauan pengetahuan dan
kemampuan teknis yang mereka miliki.

Demikianlah hidup yang hampir sepenuhnya tergantung pada
alam sangat rawan terhadap ketidakmenentuan. Alam tidak
selamanya ramah; pergantian musim adakalanya tidak sesuai
kebiasaan. Hujan yang diharapkan tak juga datang, kemarau
panjang pun terjadi sehingga menghambat masa tanam. Ada
kalanya juga hujan turun berlebihan yang sangat mungkin
menghasilkan banjir dan menghanyutkan tanaman, sehingga kerja
keras yang sudah dilakukan menjadi percuma dan harus diulang
dari semula. Ini berarti modal, waktu, tenaga, dan harta benda yang
dikeluarkan menjadi bertambah. Di samping itu, saat padi sudah
ditanam, misalnya, bencana dan marabahaya termasuk hama dan
penyakit siap menghadang tanpa bisa diduga. Hasil panen yang
sangat didambakan sebagai penyambung kelangsungan hidup
adakalanya gagal atau tidak sesuai harapan sehingga hidup menjadi
sengsara.

Dalam kondisi ketidakmenentuan inilah mereka lalu mencari
pelindungan dari luar alam yang mereka anggap menguasai dan
mengatur alam ini. Dewa dan dewi, ruh-ruh dan makhluk gaib
diduga atau dipercaya memiliki peran dalam kejadian dan
pengaturan jalannya alam ini. Mereka lalu diimbau dan dibujuk
untuk membantu dan tidak mengganggu usaha mereka. Artinya,
mereka merasa perlu untuk melibatkan hidup keseharian mereka
dengan spektrum adi kodrati. Atau, dengan kata lain, mereka
merasa terikat dengan alam yang lebih besar, makrokosmos. Di
sinilah lalu mitos-mitos, termasuk tentang Dewi Sri, dan berbagai
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corak ritual yang terkait dengan itu berperan penting dan menjadi
bagian vang tak terpisahkan dari hidup orang Jawa. Mitos dan ritual
tentang Sri adalah di antara yang paling banyak dijumpai, dan
berkembang dalam berbagai versi; namun umumnya terkait dengan
padi, kesuburan dan asal-usul alam semesta. Sedangkan mitos
tentang Betara Kala terkait dengan nafsu jahat, angkara murka dan
kematian. s

Mitos-mitos tersebut memang kental dengan warna Syiwa-
Budha, karena masuknya pertanian padi ke Jawa diperkirakan
terjadi pada masa tradisi ini mulai mapan dan menjadi dasar bagi
penyelenggaraan berbagai bentuk ritual, teristimewa yang terkait
dengan siklus alam, pergantian musim dan pengolahan lahan
(pertanian, terutama padi). Demikianlah, maka biasanya di seputar
musim tanam dilakukan upacara yang maksud utamanya adalah
agar mendapat restu dari penguasa alam, sehingga segala usaha
berjalan lancar, terhindar dari halangan, penyakit dan petaka serta
membuahkan hasil yang banyak. Seusai musim panen juga
dilakukan upacara untuk menyampaikan terima kasih atas hasil
panen yang mereka peroleh.

Dari masa pasca panen sampai menjelang tibanya musim
penghujan biasanya diselingi dengan masa menipisnya bahkan
habisnya stok pangan. Masa kelangkaan pangan ini dinamai musim
paceklik. Pada masa paceklik ini, siklus hidup petani berada pada
titik paling kritis, terutama di daerah pertanian tadah hujan. Pada
lahan-lahan yang suplai airnya tidak terlalu tergantung pada hujan,
di antara kedua musim ini diselingi dengan tanaman palawija
sehingga apa yang disebut musim paceklik menjadi tidak berlaku
atau tidak terlalu terasa.

Namun, sebagian besar petani biasanya mengalami pahitnya
masa paceklik ini. Untuk menghindari akutnya penderitaan dalam
masa paceklik inipun ritual dalam berbagai corak dan tingkatan
(dalam keluarga, desa, negara/kraton) juga menjadi sarana penting.
Sementara itu, datangnya agama Islam tidak menggangu, tetapi
justru memperkaya struktur yang ada. Hanya saja berbagai unsur
kosmologis antara Islam dan tradisi Jawa jalin-menjalin sampai tiba
saainya ide semacam ‘penghematan’ muncul dengan menampung
upacara-upacara penting pribadi dan keluarga ke dalam upacara
komunal, semisal ‘bersih desa’.
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Masuknya Islam: Holisme Corak Baru?

Di Jawa, kosmologi yang bersumber dari hirarki nilai sosio-kosmik
dalam bentuk mitos-mitos, dasar bagi berbagai bentuk ritual,
mengalami perubahan besar, walau struktur yang ada masih tetap
bertahan. Berbagai upacara yang dilakukan orang untuk memohon
kesehatan dan kesejahteraan tidak lagi dilakukan, digantikan
dengan upacara bersih desa dengan pertunjukan wayang kulit.
Bentuk yang sama sekali berbeda itu semakin mengemuka pada
abad ke-16 dan ke-17, yaitu tatkala peran Islam semakin menonjol.
Puncaknya, adalah—seperti disebutkan—upacara ritual tanam padi
dan pascapanen, yang didasarkan pada mitos tentang Dewi 5ri,
sudah tidak dilakukan lagi, melainkan cukup ditampung dalam
satu upacara tunggal, yaitu upacara komunal bersih desa yang
diadakan sekali setahun dan pelaksanaannya diserahkan kepada
perangkat pemerintahan atau kraton. Kecenderungan ini, menurut
Headley, sama sekali bukan karena desakan Islam, melainkan
semata-mata karena tuntutan evolusi masyarakat Jawa yang
berkembang saat itu. Sementara itu, kosmologi pra-Istam yang -
masih ada semakin lama semakin diperkaya oleh unsur-unsur Islam;
mantra, misainya, jalin-menjalin dengan unsur doa. Ini seakan
semakin mengukuhkan kohabitasi antara Javanisme dan Islam
dalam satu kosmologi tunggal (walau masing-masing mungkin
hanya memakai hal-hal yang sesuai dengan, atau disetujui,
tradisinya).

Sebegitu jauh, dalam Masjid Durga, gambaran utuh tentang corak
kosmologi ‘tunggal’ tahap ini digambarkan secara panjang lebar
melalui mitos-mitos yang berkembang. Untuk memperoleh
gambaran kosmologi yang utuh dan secara luas berlaku dalam
masyarakat Jawa di mana unsur-unsur Islam dan pra-Islam terlihat
lebih jelas, ada baiknya untuk menampilkan di sini uraian kosmologi
Jawa menurut Suparlan.! Dikatakan bahwa bagi orang Jawa, alam
semesta ini dipandang sebagai ‘wadah’ (container) dengan batas-
batas yang tetap, tidak bertambah dan tidak berkurang. Sebagai
wadah, alam semesta mempunyai ‘isi” yang terdiri dari berbagai
‘unsur’, baik yang nyata atau terlihat dan yang tidak nyata atau
tidak terlihat. Semua unsur itu dijalankan atau dihidupkan oleh
berbagai ‘kekuatan.” Kekuatan tertinggi vang menghidupkan
berbagai unsur itu dan menjadi pusat dari segalanya adalah satu
‘Zat Tunggal’ yang dinamakan sebagai Sang Hyang Tunggal, Sang
Hyang Wenang, Sang Hyang Widi, Pangeran, dan sebagainya. Zat
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Tunggal (Yang Maha Esa) itu dipandang juga sebagai Kang Gawe
{Yang Maha Pencipta), Kang Kuasa (Yang Maha Kuasa), Kang Ngatur
{Yang Maha Pengatur} bagi seluruh alam semesta beserta isinya.

Sebagai bagian dari kekuatan inti di atas, orang Jawa percaya,
setidaknya ada lima jenis kekuatan minor (yang lebih kecil} berbeda
yang menggerakkan setiap unsur dalam alam ini, baik yang sifatnya
organik dan bisa dilihat maupun inorganik dan tidak bisa dilihat.
Kelima kekuatan itu masing-masing adalah: pufung (kekuatan mulia
atau terhormat), wahyu atau wangsit (kekuatan keberuntungan),
andar (kekuatan cinta, kasih dan sayang, rafmn dan raE+m), teluh
braja (kekuatan jahat), dan guntur (kekuatan pembawa sial dan
amarah). Setiap macam unsur di alam ini digerakkan atau berada
di bawah kekuasaan salah satu kekuatan-kekuatan tersebut.
Kekuatan itu mewarnai unsur alam, dan kekuatan itu melekat
dengan sifat moral yang sesuai dengan kekuatan yang menguasai-
nya tadi. Maka, sifat moral keseluruhan dari isi alam ini adalah
bahwa alam ini diisi oleh unsur-unsur baik, buruk dan gabungan
antara unsur baik dan unsur buruk secara bersama-sama. Sejalan

"dengan itu, maka kekuatan baik menggerakkan unsur-unsur yang
memberi kehidupan, pertumbuhan, perkembangan, kesuburan, dan
kemakmuran. Semua kekuatan baik itu berujud dan bersemayam
dalam: (a) gabungan yang seimbang antara hawa (udara), panas,
air, dan tanah; (b) dalam diri makhluk gaib penjaga kebaikan, seperi
ruh para nabi, wali, danyang desa; dan (c) dalam bentuk wangsit,
seperti yang biasa diperoleh para raja atau kepala negara agar ia
bisa mempertahankan kedudukannya dan mampu meneruskan
kekuasaan yang dimilikinya kepada bawahan agar dapat
mendatangkan kesejahteraan, keadilan, dan kemakmuran.

Seperti halnya dengan kekuatan baik, semua kekuatan jahat juga
menggerakkan berbagai jenis unsur alami yang jahat. Kekuatan
jahat itu juga memberi sifat moral atas berbagai unsur alam yang
dikuasainya. Unsur jahat mempunyai fungsi utama penyebab
kekacauan dan kesemrawutan pada alam, yaitu merusak kehidupan
dan pertumbuhan makhluk hidup, mendatangkan penyakit atau
wabah, bencana dan malapetaka, kerusakan, kehancuran, kebu-
rukan, dan semua jenis ketidakserasian serta ketidakteraturan alam.
Unsur jahat umumnya dikenal berada dalam berbagai wujud
makhluk gaib dari yang tergolong kelas tinggi dan sulit diklasifikasi,
seperti dari setan dan iblis sampai yang tergolong rendah yang
banyak dikenal orang, seperti genderuwo, wewe gombel, kuntilanak,
jin kapir, memedi, tuyul, banaspati, jrangkong, dan lainnya. Di antara
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yang tergolong kelas tinggi adalah jin Islam dan Betara Kala. Seperti
disebut di atas, semua kekuatan tadi dipercayai sebagai penyebab
ketidakseimbangan antara berbagai jenis kekuatan yang
menggerakkan unsur-unsur alami.

Kekuatan-kekuatan baik dan jahat tidak saja muncul dalam
bentuk makhluk-makhluk gaib, tetapi juga menggerakkan sesama
unsur atau unsur-unsur alam yang lain, seperti tempat-tempat
tertentu, manusia, rumah, kampung masyarakat, kerajaan, dan
lainnya. Tempat-tempat bagus digerakkan kekuatan atau makhluk
gaib yang baik, sedangkan tempat buruk digerakkan kekuatan atau
makhluk gaib yang jahat. Maka tidak heran kalau orang Jawa
memiliki istilah-istilah tertentu untuk tempat-tempat tersebut. Ada
yang disebut, misalnya, lernah adem untuk tanah atau tempat yang
baik; dan lemah panas atau lemah sangar untuk tanah atau tempat
yang tidak baik atau jelek.

Walau isi atau unsur-unsur alam itu ada yang baik dan yang
buruk atau jahat, namun di tangan Yang Maha Kuasa, semua itu
netral, tidak baik dan tidak juga buruk. Ini karena Yang Maha Kuasa
itulah yang mengatur semua yang ada di alam ini. Di samping itu,
orang Jawa juga percaya bahwa di antara entitas dari unsur-unsur
alam ini ada yang merupakan replika dari alam semesta
(mikrokosmos terhadap makrokosmos), yaitu: kerajaan, negara,
kampung, masyarakat, rumah, dan manusia. Semua ini dianggap
seperti halnya alam semesta, mempunyai wadah dan isi serta inti
atau pusatnya. Kerajaan, misalnya, yang mempunyai wilayah
dengan batas-batas tertentu yang jelas, merupakan wadah; isinya
adalah rakyat, tumbuh-tumbuhan (flora), binatang-binatang
(fauna), tanah, air, kayu-kayuan, bebatuan, dan juga makhluk-
makhluk halus. Semua itu diatur raja sebagai inti atau pusatnya.
Demikian juga dengan manusia. Badan atau jasadnya dipandang
sebagai wadah; isinya terdiri atas zat-zat yang nyata atau terlihat
seperti organ-organ tubuh serta anggota badan; dan yang tidak
nyata atau tidak terlihat seperti budi, nafsu, cipta, rasa, karsa, dan
fainnya. Sementara itu setiap orang mempunyai jiwa, sukma atau
ruh sebagai pusat atau inti diri yang mengatur semua unsur yang
ada dalam diri pribadi orang yang besangkutan.

Jika alam semesta mempunyai empat arah mata angin dengan
Maha Pencipta sebagai pusat atau intinya, maka manusia juga
punya kesamaan sifat alam seperti itu dalam arti setiap orang
mempunyai empat saudara kembar (ketuban, darah, ari-ari, dan
tali puser) yang masing-masing bersemayam di empat penjuru
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angin, sedangkan jiwa atau sukma menjadi intinya. Dalam istilah
Jawa, kesatuan dari seluruh unsur ini dinamakan mancapat (empat
unsur yang ada di luar dan satu yang di dalam sebagai inti atau
pancer-nya). Sifat utama yang membedakan antara replika dengan
alam semesta (mikrokosmos dengan makrokosmos) adalah
keseluruhaan kekuatannya yang, pada alam semesta, seperti sudah
disebut di atas, besarnya tetap, tidak bertambah ataupun berkurang;
sedangkan keseluruhan kekuatan yang menempel pada manusia
bisa berubah. Kekuatan seseorang bisa diperbesar atau diperkecil
pada kadar tertentu melalui usaha. Namun, akumulasi kekuatan
pada diri seseorang akan berarti pengurangan atau pengecilan
kekuatan pada orang, benda, atau tempat lain. Perbedaan lain antara
sifat makrokosmos dan mikrokosmos adalah, wadah pada alam
semesta mempunyai batas-batas tertentu yang tetap, walau tidak
seorang pun tahu apa, di mana batas itu dan seberapa besarannya;
sedangkan tubuh manusia yang merupakan wadah baginya, dalam
kadar tertentu bisa tumbuh dan berkembang, mengecil atau
berkurang.

Aspek lain dalam kepercayaan yang bersumber dari kosmologi
Jawa adalah kekuatan tertentu bisa bermanfaat bagi seseorang,
tetapi kekuatan itu juga bisa berbahaya bila ada pada atau dipegang
orang lain. Ini disebabkan karena setiap kekuatan unsur di alam
ini telah ditentukan jenis dan besarannya berikut sifat moral dari
kekuatan itu oleh Yang Maha Kuasa. Maka, saat-saat tertentu (jam,
hari, minggu, bulan, tahun, windu}; peristiwa-peristiwa tertentu
{banjir, letusan gunung berapi, angin topan, tanah longsor); tempat-
tempat tertentu (dapur, rumah, makam, pundhen, hutan) dikatakan
sebagai mempunyai manfaat dan kekuatan tertentu yang bisa baik
pada seseorang, sementara hal serupa lain mempunyai mudarat
atau kekuatan buruk atau jahat pada yang lain. Jenis kekuatan
tertentu yang melekat pada entitas (wadah) tertentu juga bisa
berbahaya bila kekuatan itu ditempatkan atau dipakai untuk
menggerakkan wadah yang lain. Kyai Geseng, misalnya, bertempat
di dapur karena sifat moral Kyai Geseng adalah penjaga dapur;
sedangkan Dewi Sri sifat moralnya adalah penjaga kesuburan yang
dalam konteks rumah tangga tempatnya di pendaringan (tempat
beras), bukan di dapur, kamar tidur, atau kamar mandi. Bila
tempatnya diganti atau dipertukarkan, maka yang muncul adalah .
kecelakaan, kesialan, marabahaya. Demikian juga halnya dengan
jam, hari, minggu, bulan dan tahun tertentu akan baik untuk
melakukan suatu pekerjaan tertentu, tetapi akan buruk akibatnya
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bila dipakai untuk melakukan pekerjaan yang lain. [tu semua adalah
hukum alam, yang diatur Maha Pengatur, Pengeran (Tuhan)
Pencipta dan Penguasa, inti dari alam semesta.

Sejalan dengan itu, manusia pun sudah ditakdirkan mempunyai
jenis dan besaran kekuatan tertentu yang menggerakkan dirinya.
Artinya, tubuh tertentu sebagai wadah sudah berisi kekuatan
tertentu yang berbeda dengan tubuh-tubuh yang lain. Dengan
demikian, setiap orang adalah entitas unik yang berbeda dengan
orang lain, karena masing-masing orang sudah punya nasib, posisi,
dan status sendiri-sendiri yang berbeda antara satu orang dengan
orang lain. Ini tidak berarti bahwa nasib, posisi, dan status seseorang
sebagai entitas, lepas sama sekali dari lainnya. Justru sebaliknya, ia
merupakan bagian dari jalinan totalitas yang saling terkait, jalinan
antar-unsur alam. Ini disebabkan karena keunikan seseorang adalah
bagian dari keunikan jenis-jenis kekuatan dan unsur-unsur lebih
besar yang ada pada alam ini, baik berupa diri manusia seorang,
keluarga, komunitas, masyarakat, ataupun negara. Pada gilirannya,
kesemuanya itu aclalah alam kecil, mikrokosmos yang hanya replika
dari, dan terkait dengan, entitas yang jauh lebih besar:
makrokosmos, alam semesta. Mikyokosmos sebagai replika selalu
berada dalam bayang-bayang makrokosmos.

Demikianlah setiap manusia Jawa senantiasa merasa lekat
dengan komunitasnya, dan komunitas Jawa selalu lekat dengan .
tanah dan lingkungan (lokalitas) tempat tinggal mereka. Dengan
perkataan lain, komunitas Jawa selalu bersifat lokal yang
keselamatan dan kesejahteraannya juga terkait dengan kekuatan-
kekuatan spiritual lokal, seperti pundhen dan tempat-tempat
keramat yang ada di sekitar tempat tinggal mereka, yang semua
itu juga tidak lepas dari skenario makrokosmos. Tidak
mengherankan kalau orang Jawa enggan untuk meninggalkan
tempat tinggal dan kampung halamannya, meskipun di sana ada
gunung meletus, banjir bandang, tanah longsor, gagal panen, hama
tikus atau wereng, dan sebagainya. Mereka mempunyai cara-cara
tertentu untuk menjaga dan mengusahakan keselamatan serta
kesejahteraan dirinya dalam spektrum keserasian hubungan mikro-
makro kosmos, misalnya: menangkal dan menetralisir kekuatan
jahat (Betara Kala, setan, iblis, jin dan ruh jahat); dan mengundang
serta berterima kasih kepada kekuatan baik (dari Dewi Sri, ruh-ruh
para wali dan nabi hingga Tuhan Yang Maha Esa, Yang Maha
Pengasih dan Penyayang). Cara-cara itu ada yang bersifat fisik
empiris dalam bentuk pengetahuan dan teknologi pengelolaan
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sumber alam; dan ada juga yang bersifat mistis spiritual berupa
mitos-mitos dan berbagai bentuk ritual keagamaan baik yang
dilakukan secara sendiri-sendiri maupun komunal (termasuk
selametan, mantra dan doa-doa). Kalau dengan cara-cara itu gagal,
maka itulah yang disebut nasib, suratan takdir, yang harus diterima
dengan lapang dada walau menyedihkan.

Tentu masih banyak lagi hal-hal yang bisa diungkapkan tentang
kosmologi Jawa, namun dari uraian di atas terlihat betapa antara
unsur-unsur pra-Islam dengan unsur-unsur Islam ‘berkohabitasi’
dalam satu kosmologi tunggal yang (oleh pengamat) disebut
kosmologi Jawa. Dalam kohabitasi ini masing-masing tidak ada
yang dirugikan, melainkan sebaliknya, justru diuntungkan. Inti
Islam kapanpun dan di manapun adalah tauhid, namun Islam saat
itu membiarkan keadaan “heterodoksi’ semacam ini karena pilar
ketauhidan dianggap sudah tertampung, setidaknya tidak
terganggu. Seperti terlihat pada awal uraian di atas, inti dari
kosmologi Jawa adalah bahwa manusia, baik perorangan maupun
kelompok, tidak berdiri sendiri. Ia adalah bagian dari alam semesta
yang diciptakan, dikuasai dan diatur Zat Tunggal yang nama atau
sebutannya bisa bermacam-macam dan bisa diucapkan dalam
berbagai artikulasi: Sang Hyang Tunggal (Yang Maha Esa), Sang
Hyang Wenang (Yang Maha Kuasa), Kang Gawe (Yang Maha
Pencipta), Kang Kuasa (Yang Maha Kuasa), Kang Ngatur (Yang Maha
Pengatur), Pangeran (Tuhan), dan sebagainya, seperti disebutkan
di atas. Bagian lain dari alam semesta baik yang nyata maupun yang
gaib termasuk bumi, langit dan angkasa raya, dewa-dewi, ruh-ruh
baik dan jahat, ruh nenek moyang, semuanya adalah makhiuk
ciptaan Zat Yang Tunggal tadi. Kalau pada diri mereka ada sifat
atau kekuatan tertentu, semua sifat dan kekuatan itu datang dari
Yang Esa juga yang tidak lepas dari pengaturan serta kekuasaan-
Nya.

Denga’n demikian, Islam diuntungkan dengan pertambahan
berbagai artikulasi lokal yang maksudnya sama dengan pesan
intinya tanpa harus ‘memaksakan’ vokabuler Arab yang sulit
diucapkan orang setempat. Sebaliknya, agama luripun tidak
dirugikan dan diperkaya, karena dewa-dewi mereka beserta fungsi
dan spesialisasi masing-masing masih tetap ada, dengan spektrum
yang bisa lebih luas, yang oleh Islam ditampung dalam korpus,
makhluk gaib: malaikat, setan, jin, ruh-ruh (baik dan buruk), dan
seterusnya.
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Pola kohabitasi dan kohesi sosial antar-tradisi (Jawa dan Islam)
ini berlangsung selama kira-kira 500 tahun, yaitu sejak Islam datang
hingga awal abad ke-20. Perubahan baru terjadi saat individualisme
mulai bersemi di bawah asuhan modernisme yang datang melalui
kolonialisme dan saudara kembarnya, nasionalisme, ditambah
hadirnya Islam corak baru yang lebih mengedepankan panji-panji
persaudaraan Muslim sektoral sebagai reaksi terhadap kecurigaan
dan sikap permusuhan yang ditunjukkan Belanda.

Pudarnya Holisme, Tumbuhnya Individualisme

Istilah ‘holisme” biasanya dipakai untuk mengacu pada ajaran atau
pendapat yang menekankan bahwa fenomena kemasyarakatan atau
kesejarahan harus dipahami dan ditafsirkan dalam kerangka
totalitas konteks yang meliputi semua unsur yang ada pada
fenomena itu. Lawan holisme adalah individualisme, yang
menekankan pemahaman atas fenomena sosial harus bisa direduksi
pada penjelasan terhadap perilaku setiap individu. Namun, istilah
individualisme ini sering juga dipakai untuk menyebut serangkaian
pemikiran, filosofi, dan doktrin tertentu, seperti individualisme
liberal (liberal individualism), yaitu suatu pemikiran yang
menekankan pentingnya individu dan nilai-nilai yang melekat pada
kebebasan individu dan pilihan-pilihan individu, sebagaimana yang
terlihat dan berlaku dalam masyarakat Barat, khususnya Amerika
dan Eropa Barat. Begitu krusialnya posisi individu di sana, sampai-
sampai Robert N. Bellah, dkk. (dalam Habits of the Heart, 1985}
pernah mengajukan tesis yang kontroversial tentang individualisme
ini dengan mengatakan bahwa individualisme Amerika sudah
melampaui batas, karena sudah mulai merusak integritas moral
masyarakatnya.?

Berbeda dengan pengertian di atas, Dumont (1983) yang dikutip
Headley menggunakan istilah holisme untuk mengacu pada suatu
ideologi yang menempatkan totalitas masyarakat di atas segalanya.
Dengan mengistimewakan totalitas masyarakat sedemikian rupa,
maka individu ditempatkan hanya sebagai subordinat dari totalitas
tadi. Seperti di atas, kebalikan dari holisme dalam pengertian umum
ini adalah individualisme yang mengacu kepada pemikiran atau
pendapat yang menekankan akan pentingnya individu dan
menempatkan kepentingan individu di atas segalanya. Rumusan-
rumusan ini semula dipakal Dumont untuk menjelaskan keadaan
masyarakat Rusia, namun Headley menganggap rumusan itu bisa
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juga dipakai untuk menjelaskan fenomena yang ada pada
masyarakat Jawa. Holisme masyarakat Jawa melekat pada
kosmologi yang berkembang pada masa pra-Islam maupun Islam,
yang gambarannya telah diuraikan sebelumnya.

Kalau orang Jawa sudah demikian lekat dengan lingkungan fisik
dan kosmiknya selama berabad-abad, maka pertanyaan yang sangat
menggoda adalah apakah individualisme dalam balutan ‘holisme’
yang nyaris paripurna tersebut bisa muncul ke tengah-tengah
masyarakat Jawa? Kalau ya, bagaimana hal itu terjadi? Pertanyaan
ini kelihatannya aneh tetapi sebenarnya tidak, karena bibit
individualisme, kata Dumont, sudah melekat atau ada pada holisme
itu sendiri. Malahan, individualisme tidak akan pernah bisa
berfungsi tanpa holisme, karena holismelah yang sesungguhnya
mendorong serta membantu secara samar atau tersembunyi
tumbuhnya individualisme (h. 534). Dalam konteks ini, seorang
Jawa adalah individualistik tatkala ia mengkonstruksi dirinya
sendiri {misalnya dalam mengidentifikasi diri atau menentukan
masa depan dan cita-cita hidupnya); tetapi tingkah lakunya holistik,
karena ia selalu mengintegrasikan dan menyesuaikan diri dengan
lingkungan sosial di sekitarnya. Sikap ini ditunjang oleh unsur-
unsur etika, metafisika, mistik, dan okultisme Jawa dalam bangunan
kosmologi yvang dianut bersama. Ia kemudain selalu tepa selira
terhadap hal-hal yang sesungguhnya bisa bertentangan dengan
kemauan dirinya. Sikap ini membuat individualismenya menjadi
terhalang dan sepertinya tidak tampak walau potensinya untuk
berkembang tetap ada dan akan terjadi bila pada masyarakat Jawa
terjadi suatu transformasi.

Memanfaatkan definisi Dumont di atas, Headley menggunakan
istilah individualisme secara khusus untuk mengacu pada kondisi
mental orang Jawa yang terlepas dari hirarki nilai-nilai holistik
kejawaannya, kemudian mencoba beranjak mengikatkan diri pada
ideologi ‘holisme semu’ (pseudo-holism) keindonesiaan. Caranya
adalah dengan "keluar’ dari status diri pribadi sebagai orang Jawa
dan ‘masuk’ menjadi orang Indonesia yang bebas dari kendala-
kendala tertentu yang mengikat dirinya dalam kehidupan moral-
sosial Jawa (h. 449). Yang dimaksud dengan ‘holisme semu’ adalah
semacam kolektifisme {collectivism) dalam arti bahwa untuk masuk
ke dalam ikatan ideologi baru tersebut, orang Jawa tidak periu
banyak mengubah konstruksi mental kejawaannya, sementara
sebagai orang Jawa ia sudah terbentuk lahir batin dalam konstruksi
mental kejawaan yang mapan.
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Dalam pengertian tersebut, jika orang Jawa menjadi anggota partai
politik terfentu dalam tingkat nasional, yang pimpinan dan anggotanya
bukan cuma orang Jawa, namun dari berbagai suku di Indonesia, maka
ia sudah bisa disebut sebagai ‘kejangkitan’ individualisme atau menjadi
individualistik. Lebih dari itu, orang Jawa yang masuk Islam pun bisa
disebut demikian, karena Islam adalah agama universal yang umatnya
bukan saja orang Jawa, tetapi juga suku dan bangsa lain. Tegasnya,
yang dimaksud dengan individualisme di sini adalah kemauan untuk
lepas dari ikatan primordial (primordial attachment: marga, suku, ras,
" asal-usul, agama)'dan bergabung atau mengikatkan diri dengan
kesatuan kolektif baru dalam lingkup yang lebih luas,® walau tanpa
harus kehilangan banyak sifat asalnya. Proses individualisasi sudah
mulai ditunjukkan, misalnya, oleh para aristokrat Jawa yang tunduk
kepada Belanda serta bergaul sambil meniru-niru perilaku dan gaya
hidup modemn seolah dia sendiri juga Belanda. Ini adalah indikasi dari
masuknya sifat individualistik pada mereka.

Di seputar awal datangnya agama Islam, orang Jawa sudah
paham akan adanya orang asing yang datang dari luar Jawa. Mereka
adalah orang dari pulau lain yang disebut sebagai ‘orang sebrang’
yang menetap di Jawa, dan orang Jawa menganggap itu sebagai
hal biasa. Tatkala era perdagangan laut semakin ramai, yaitu antara
1450-1680, di Asia Tenggara terjadi semacam revolusi keagamaan.
Islam sendiri berkembang sebagai trend keagamaan masyarakat.
Trend ini merambah pula ke Jawa, sehingga sekitar separuh
penduduk Jawa sudah jadi pemeluk Islam. Hal ini sekaligus
semakin menambah semaraknya arus perdagangan laut dan
semakin banyak pula orang asing dari mancanegara yang datang
dan menetap di Jawa. Sementara itu, Islam di Jawa terus melebarkan
sayap merambah berbagai pelosok desa sehingga menurut catatan
Rickleffs, sekitar pertengahan abad ke-17 Islam sudah menjadi
identitas sosial dan cap bagi orang Jawa.* Artinya, seseorang lebih
dikenal sebagai orang Jawa karena agamanya, bukan karena
keturunan atau lainnya. Dengan perkataan lain, apabila ada orang
mengaku sebagai orang Jawa, maka dapat dipastikan bahwa ia
beragama Islam. Ilustrasi tentang ini terungkap melalui pernyataan
rakyat jelata berikut: “Orang Jawa adalah mereka yang agamanya
agama Jawa, yaitu Islam, menyembah Allah dan sembahyang di
mesjid; sementara orang Cina agamanya agama Cina, menyembah
Peh Kong, sembahyangnya di klenteng; sedangkan orang Belanda
agamanya adalah agama Belanda yaitu Kristen, menyembah Nabi
Isa dan sembahyangnya di gereja.”” '
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Dalam pengertian ini, Islam yang dimaksud adalah Islam sebagai
pedoman hidup, yang mengajarkan perilaku baik dan menghindari
perilaku buruk, seperti yang biasa diajarkan kepada para santri di
pesantren-pesantren, bukan Islam yang terdapat dalam bendera-
bendera politik. Ini agak berbeda dengan Islam di kraton yang lebih
merupakan identitas budaya (Jawa) ketimbang sebagai pedoman
hidup.

Orang Belanda mulai menginjakkan kaki di Nusantara pada awal
abad ke-17. Mulanya, mereka semata-mata hanya untuk berniaga.
Namun, pada perkembangan selanjutnya, mereka menginginkan
lebih dari itu. Mereka lalu menjadi penjajah yang terlibat dalam
penguasaan wilayah dengan menaklukkan kerajaan-kerajaan dan
penguasa lokal satu demi satu. Akhirnya, mereka berhasil
menguasal hampir seluruh wilayah Nusantara. Hubungan mereka
dengan orang Jawa pun berubah total; dari hubungan mitra dagang
menjadi hubungan antara penjajah dan terjajah. Dalam kapasitas
ini, warna eksploitasi oleh penjajah atas terjajah, termasuk melalui
tanam paksa, kerja rodi, dan berbagai bentuk penindasan lain,
semakin lama semakin keras dan akut saja. Para petani kehilangan
banyak tanah, struktur ekonomi pedesaan porak poranda, dan
hidup rakyat semakin hari semakin sengsara. Raja-raja yang pernah
berlaku sebagai pengayorn rakyat berubah menjadi tidak lebih dari
antek penjajah belaka. Wibawa kraton di mata rakyat punah.

Sementara itu, Islam terus dimusuhi dan dicurigai. Dengan
berbagai cara, pendidikan Islam terus ditekan, perjalanan haji
dihalangi. Semua itu menjadikan penderitaan rakyat semakin
* menjadi-jadi, frustrasi dan ketidak menentuan berkembang di
" mana-mana. Hal seperti itu bukan hanya terjadi di Jawa, tetapi juga

di seluruh Nusantara. Mengutip Furnivall, Legge J. D. antara lain,
menulis “Orang desa itu untuk menggaruk kepalanya yang gatal
saja sudah tidak mampu lagi, kecuali ada penasihat (Belanda) yang
berkenan memberi tahu caranya dan opsir kecamatan memberi izin
untuk melakukannya.”¢ Frustrasi dan ketidakmenentuan orientasi
menyelimuti kehidupan seluruh masyarakat di Nusantara. Maka,
Islam yang sejak semula datang secara damai dalam format
tradisional sebagai pedoman perilaku, kini terbebani tanggung
jawab moral berupa penambahan fungsi baru, yaitu sebagai alat
‘perjuangan bagi penyelamatan dan pembebasan rakyat. Dalam
praktik, tanggung jawab untuk ini juga terpikulkan pada para
ulama.
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Sebagi reaksi terhadap semua perkembangan politik dan
ekonomi penjajahan seperti itu timbullah berbagai bentuk gerakan
rakyat, yang sporadik maupun terorganisir, namun kebanyakan
sifatnya milleniaristik, dipimpin para ulama.” Di Jawa, puncak
perlawanan rakyat adalah perang Jawa yang berakhir dengan
kekalahan Pangeran Diponegoro. Melalui perjanjian Giyanti,
Kerajaan Mataram dipecah dua menjadi Kesultanan Yogyakarta dan
Surakarta.

Penaklukan kerajaan-kerajaan di Jawa dan peningkatan
eksploitasi tanah jajahan untuk tanaman ekspor, termasuk tanam
paksa, menyebabkan rusaknya struktur ekonomi pedesaan.
Sementara itu, perluasan jaringan transportasi darat, baik jalan raya
dan terutama kereta api untuk keperluan ekonomi kolonial,
menyebabkan orang desa berkesempatan mengambil manfaat
untuk lebih bisa melakukan mobilitas dan bepergian ke berbagai
tempat, terutama untuk alasan ekonomi yang di desanya semakin
susah. Dari akumulasi seluruh proses yang ada terjadilah
deterioterialisasi masyarakat. lkatan dengan tanah pun merjadi
lepas atau renggang. Tercerabutnya masyarakat dari ikatan
primordial dan akar sosial desanya membuatnya tidak lagi bersifat
lokal, sehingga memberi lahan subur bagi tumbuh dan
berkembangnya individualisme yang mendorong munculnya
gerakan pembaharuan Islam, bergandengan dengan gerakan
nasionalime yang kemudian secara bersama-sama berhasil menuju
muara dengan terbentuknya Indonesia merdeka sebagai sebuah
negara bangsa yang meliputi seluruh wilayah Nusantara. Motto
Bhinneka Tunggal Ika menjadi holisme (semu) semacam ‘the sacred
canopy’ yang menaungi segala perbedaan yang ada.

Sesudah Indonesia merdeka, Pancasila ditetapkan sebagai dasar
negara. Selama kira-kira duapuluh tahun sejak itu, Islam hanya
menjadi salah satu pernik tawaran ideologis, bersama pernik-pernik
ideologis lainnya. Di bawah payung Pancasila ini, gerakan
pembaharuan Islam mulai terpecah belah, masing-masing
berkembang dalam berbagai faksi politik yang saling mengklaim
kebenaran. Diperburuk oleh masuk dan makin mengentalnya
bumbu individualisme yang berasal dari ideologi politik sekuler
ke dalam elite setiap faksi, semua berlomba berebut pengaruh dan
kepemimpinan dalam politik memanfaatkan kesempatan yang
terbuka dalam alam kemerdekaan. Dalam pada itu, pemerintahan
Presiden Soekarno dengan Demokrasi Terpimpinnya meluncurkan
politik dalam negeri yang melepaskan semua faksi politik yang ada
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untuk saling berhadapan secara penuh dan jor-joran, sedangkan
dengan luar negeri Soekarno berkonfrontasi dengan kapitalis di satu
pihak, dan menjalin poros dengan dunia komunis di pihak lain.
Pada saat yang sama, terhadap umat Islam dilancarkan “politik
belah bamboo” dengan menginjak sebagian dan mengangkat
" sebagian yang lain. Dilengkapi dengan Ekonomi Terpimpin yang
korup dan represif, Soekarno membawa bangsa ini kembali ke
lembah penderitaan lahir batin yang juga tiada tara, mengulangi
penderitaan rakyat pada masa penjajahan. Kekecewaan dan frustrasi
menjalar ke segenap segmen kehidupan, puncaknya adalah
perlawanan rakyat dan hilangnya rasa takut. Keberpihakannya yang
semakin terang-terangan kepada Partai Komunis Indonesia (PKT)
ketimbang ‘umat’ Islam, sambil menerapkan kediktatoran dengan
tangan besi, Soekarno secara amat pasti telah menggiring
pemerintahan Orde Lama yang dipimpinnya ke jurang kehancuran.

Naiknya Soeharto ke tampuk pemerintahan RI sejak 1967 telah
membawa harapan baru bagi bangsa ini. Umat Islam, khususnya,
mempunyai harapan besar agar universalitas Islam dalam pagutan
holisme-semu keindonesiaan bisa terwujud melalui pintu
individualisme Islam (Islamic individualism).® Sayangnya,
penampilan Soeharto juga tidak lebih baik dari pendahulunya, kalau
tidak dikatakan lebih buruk. Di bidang ekonomi, ta menyerah
pasrah kepada jeratan para kapitalis untuk melaksanakan
pembangunan yang berpihak kepada dan untuk keuntungan
mereka. Sementara itu, Soeharto juga masih meneruskan “politik
belah bamboo” pendahutunya, bahkan dengan cara yang lebih keras
kepada umat Jslam lalu mendorongnya ke sudut, kecuali beberapa
saat menjelang kehancurannya. Rezim Orde Baru memang tidak
perlu ‘bambu,’ yang diperlukannya adalah modal asing dan militer.
Modal asing untuk eksploitasi sumber alam dan tenaga kerja murah.
Penggusuran dan pengalihan paksa hak atas tanah rakyat kepada
kapitalis dan kroni kekuasaan menjadi pemandangan biasa. Militer
dan preman dipakai untuk menjamin jalannya eksploitasi secara
represif dengan mesin demokrasi Pancasila, yang tidak lebih dari
alat kediktatoran untuk membunuh demokrasi itu sendiri secara
demokratis (melalui musyawarah dan mufakat?) dalam lembaga
demokrasi (palsu) yang namanya Majelis Permusyawaratan Rakyat
(MPR). Lembaga ini dibangun melalui ‘pemilu’ (pernilihan umum
dan diplesetkan menjadi “pembuat pilu”) yang setiap kali {lima
tahun sekali) diadakan, rakyat dibuat pilu oleh banyaknya korban
yang jatuh. Dibalut dengan praktik KKN yang sermnakin merajalela,
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rezim otoriter Soeharto menggali jurang kuat-lemah dan kaya-
miskin terus-menerus bertambah lebar. Frustrasi rakyat semakin
menjadi-jadi hingga mengatasi segala rasa takut yang selama ini
dapat diredam secara represif oleh kekuatan birokrasi militer dan
preman. ‘Berkat’ krisis ekonomi yang berat dan tak tertahankan,
akhirnya rezim represif Orde Baru dapat diruntuhkan kekuatan
reformasi. Namun, Pancasila yang semula diharapkan sebagai ‘the
common sacred canopy’ ternyata tidak berfungsi sebagaimana
mestinya. [a hanya menjadi jerat epistemologis individualis. Setiap
orang bebas menafsirkan dari sudut pandang masing-masing sesuai
dengan kepentingannya.

Mencari Solusi: Holisme Bentuk Baru?

Sejak masuknya kolonialisme Belanda hingga Soeharto jatuh dari
kursi kepresidenan tidak pernah ada iklim yang mendukung
tumbuhnya individualisme yang ramah iingkungan. Yang menonjol
dan berperan adalah individualisme yang diekspresikan sebagai
skeptisisme dan saling curiga antara seseorang dengan orang lain.
Tidak heran kalau yang tersisa kemudian, di samping krisis
ekonomi, adalah hilangnya kohesi sosial, kepercayaan dan percaya
diri masyarakat, disorientasi, disintegrasi dan ketidakmenentuan
sosial-politik serta keamanan, termasuk konflik vertikal dan
horisontal, etnik dan agama. Tatkala kontrol represif pemerintah
sirna bersama lengsernya rezim, berbagai ekspresi keras dan halus
muncul beramai-ramai dengan bebas tanpa tekanan.

Di antara sebagian ekspresi keras datang dari sisa-sisa korban
“politik belah bamboo” yang selama berpuluh-puluh tahun
tertekan. Sebagian dari mereka muncul sebagai kaum ‘jihadi’ yang
menginginkan perbaikan kondisi masyarakat dengan mengusung
jargon-jargon jihad atas nama umat/Islam melalui pelaksanaan
syariat Islam secara kaffah, formal, dan struktural. Sasaran mereka
adalah apa yang mereka anggap sebagai sumber-sumber kerusakan
dan kebobrokan bangsa selama ini. Sebagian tampil sangar,
sebagian lagi biasa-biasa saja. Jumlah mereka hanya kecil, namun
inilah yang kemudian bergema keras dan mendominasi riak
pemberitaan karena eksploitasi media, sengaja dimanfaatkan elite
tertentu untuk kepentingan politik atau ekonomi sesaat, sekadar
mencari sensasi, atau untuk menyatakan eksistensi diri karena
sekian lama tertekan.
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Di luar itu, mainstream Islam, termasuk Islam Jawa, Islam orang
jalanan, dan Islam di pesantren-pesantren tradisional, umumnya
tidak merasa terwakili oleh, atau mewakilkan aspirasi apapun
kepada, pejihad yang mengatasnamakan umat dengan menampilkan
Islam dalam wajah yang sangar itu. Mainstream Islam justru berada
di bawah arus, tenang, tidak muncul ke permukaan sebagai riak
berita, walau jumlah mereka besar, namun lepas dari perhatian
media. Memang, media tidak mencari yang besar; yang dicarinya
adalah yang sensasional walau kecil bahkan kecil sekali, karena inilah
yang laku jual. Dalam banyak hal antara kepentingan media dengan
kepentingan kelompok radikal seringkali klop, atau malah bersinergi?

Mereka, kelompok mainstream, juga mau berjihad, bahkan sudah,.
sedang dan akan terus berjihad namun dalam format, cara dan
warna yang berbeda dengan jihad yang diklaim kelompok radikal,
yaitu jihad yang arif melalui pendidikan, pendampingan dan
pemberdayaan. Dengan itu, Islam tampil sebagai rahmatan Ii al-
‘lamin, sejuk, tidak sangar walau terhadap lawan atau pihak lain
yang berbeda prinsip dan berbeda berpendapat. Beda pendapat
("ikhtilaf) justru menjadi rahmat, karena sangat berguna untuk
memperluas pengertian dan wawasan. Karena itu, beda pendapat,
setajam apapun, patut dihargai. Bagi Islam jenis ini, keagungan
Islam justru harus muncul dari penampilannya yang inklusif,
dengan menerima dan menghargai perbedaan secara arif sebagai
fitrah kemanusiaan sesuai fungsinya sebagai wakil Tuhan di dunia.
Dalam perspektif ini, Islam tetap bisa berkohabitasi dengan tradisi
lain yang berbeda yang ada pada zaman ini secara baik dan damai,
karena perbedaan itupun kehendak Tuhan juga.

Dalam kemelut di masa krisis multidimensional pasca jatuhnya
rezim Orde Baru yang diwarnai oleh terjadinya berbagai konflik
sosial, baik vertikal maupun horisontal berbau SARA, Islam jenis ini,
bersama-sama pihak lain yang sepaham, mewujudkan otentisitasnya
dengan mengusahakan terwujudnya kohesi, solidaritas, dan kesatuan
sosial melalui berbagai dialog dan cara-cara lain dalam semangat
pengakuan atas realitas adanya perbedaan tadi. Di antara cara-cara
lain yang ditempuh adalah reapresiasi, penggalian dan pemunculan
kembali kearifan local, termasuk seni dan adat-istiadat yang
mendukung terwujudnya kohesi, toleransi, dan solidaritas sosial,
seperti yang ditunjukkan di Surakarta pasca amukan Betara Kala.
Dengan begitu premis bahwa Islam bisa berkohabitasi dengan tradisi
lain yang berbeda (}Hindu, Budha, Kristen, Katolik, dan lain) menjadi
otentik dalam ‘holisme” bentuk baru.
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Catatan Akhir

Buku karya Stephen C. Headley, Durga’s Mosque: Cosmology,
Conversion and Community in Central Javanese Islam, ini sangat
menarik karena beberapa hal. Pertama, secara tidak langsung buku
ini menantang Emile Durkheim yang sudah lebih dari seabad
lamanya malang melintang dalam wacana sosial keagamaan secara
umum. Dalam karya monumentalnya, The Elementary Forms of
Religious Life (1912), Durkheim enggan untuk mencari definisi positif
tentang agama dengan bertitik tolak pada Tuhan/Allah sebagai
totalitas. Ia lebih terdorong ke dalam perspektif ateis dengan terlebih
dahulu menempatkan masyarakat dan individu pada oposisi yang
sesungguhnya lemabh, lalu beranjak pada pembagian antara yang
sakral dan yang profan. Dalam uraiannya tentang masyarakat Jawa,
Headley menunjukkan betapa masyarakat Jawa tidak melihat
adanya pembagian antara yang sakral dan yang profan seperti itu.
Bagi orang Jawa, ruang sosial yang tercipta dari hubungannya
dengan yang lain akan serta-merta membawanya pada perasaan
bahwa dirinya adalah bagian dari totalitas, yang intinya adalah
“Tuhan. Di sana, pikiran yang muncul bukan soal representasi
kolektif melainkan masalah partisipasi individu dalam kosmologi
yang dianut bersama. Seseorang yang sama sekali tidak punya
partisipasi dan hubungan dengan apapun dan siapapun, maka
keberadaannya dalam masyarakat adalah sama dengan tidak
adanya, alias sama sekali tak punya arti. Dalam pengertian
masyarakat seperti inilah seorang Jawa hidup dan berada di tengah-
tengah masyarakatnya.

Kedua, karya Headley ini juga mengorekst Clifford Geertz dalam
karyanya, The Religion of Java (1960). Geertz sendiri sudah malang
melintang selama lebih dari tiga dekade mendominasi wacana sosial
keagamaan masyarakat Jawa. Dengan percaya penuh pada
determinisme historis, The Religion of Java hadir dengan tesis
trikotomi sinkretismenya. Di dalam bukunya, Geertz menyatakan
bahwa masyarakat Jawa yang sekitar 90 persen beragama Islam itu
pada hakikatnya adalah sinkretik, yang perilaku keagamaan sehari-
harinya adalah bukan Islam, melainkan campuran antara animisme,
Hindu/Budhisme, dan Islam. la lalu membagi masyarakat Jawa
dalam tiga varian; abangan, priyayi, dan saniri. Pada orang Jawa
abangan, yang wmumnya para petani di pedesaan, yang lebih
menonjol adalah animismenya; pada priyayi, yaitu para aristokrat
di seputar kraton, yang lebih menonjol Hindu/Budhisnya;
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sementara pada orang santri, yang umumnya pedagang di pasar-
pasar, yang lebih menonjol Islamnya. Banyak ahli yang menelan
mentah-mentah begitu saja tesis Geertz ini tanpa reserve, namun
kritik tajam terhadapnya lebih banyak lagi.? '
Pendapat Geertz di atas dikoreksi Headley, dengan menyatakan
" bahwa yang terjadi di Jawa bukanlah sinkretisme melainkan
kohabitasi antara Jawanisme atau agama [uri (yang dasarnya adalah
Syiwa/Budha) dengan Islam. Dengan kohabitasi ini, seperti sudah
dijelaskan pada awal tulisan ini, dimungkinkan adanya akulturasi;
yang satu memperkaya yang lain dengan, misalnya, meminjam
vokabuler yang ada pada yang lainnya, namun tanpa mengubah
apalagi merusak prinsip dasar masing-masing. Sedangkan
sinkretisme, prinsip dasar masing-masing menjadi berubah,
mungkin juga rusak atau hilang. Misalnya, Tuhan Islam (Allah),
berpadu dengan para dewa, dewi dan ruh-ruh baik danjahat, dalam
kedudukan dan fungsi yang sama. Ini sama sekali tidak terjadi,
karena ini berarti prinsip dasar Islam yaitu tauhid (monoteis) sudah
rusak. Dan kenyataannya, ini tidak terjadi.

Ketiga, karya Headley ini meninggalkan pertanyaan
paradigmatik yang baik untuk dicermati lebih lanjut. Sepanjang
uraian dalam buku ini, Headley menempatkan holisme dan
individualisme sebagai kategori yang berlawanan untuk
dinisbatkan pada masyarakat Jawa. Suatu waktu, masyarakat Jawa
adalah holistik, namun oleh adanya ‘intervensi’ dari luar (Islam,
kolonialisme dan ideologi pilitik sekuler) muncul individualisme
yang mewujud khususnya dalam berbagai faksi pilitik sekuler. Oleh
proses sejarah, individualisme ini semakin menguat. Karena suatu
desakan (kekejaman kolonial dan nasionalisme keindonesiaan),
‘holisme semu’ (Bhinneka Tunggal Ika) muncul dengan keharusan
menampung secara masif berbagai bentuk individualisme (berbagai
kelompok etnik dan agama) sehingga warna individualisme
kembali dominan walau dapat diredam holisme semu (Pancasila).
Pasca jatuhnya Soeharto, kontrol terhadap individualisme lepas,
individualisme muncul dalam wajah séktarianisme yang mencapai

. puncaknya dengan terjadinya berbagai konflik sosial vertikal dan
horisontal berbau SARA serta aksi-aksi destruktif (amukan Betara
Kala) vang hampir menggiring ke bangsa ini ke arah disintegrasi.
Namun, di balik itu ada usaha-usaha, khususriya dari kelompok
Islam tradisional (dengan mengedepankan hikmah ikhiilf), bersama
pihak lain yang sepaham, untuk menggali sisa-sisa adat yang masih
ada dan menampilkanya kembali dalam berbagai bentuk, termasuk
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senj pertunjukan dan ritual, sebagai sarana menuju kohesi sosial
dan integrasi bangsa dalam balutan ‘holisme bentuk baru’, namun’
hasil akhirnya masih perlu ditunggu.

Singkatnya, dalam perjalanan sejarah keberadaan Islam di Jawa
dan Nusantara, holisme (asli dan semu?) dan individualisme hilang
dan muncul silih berganti sehubungan dengan kondisi sosial dan
politik yang berkembang. Sementara itu, garis demarkasi antara
kehilangan dan kemunculannya tidak jelas benar. Dan, apakah
benar-benar hilang atau hanya tersembunyi tertutup tabir, juga
tidak jelas. Pertanyannya adalah, apakah holisme dan indiviualisme
itu tepat untuk ditempatkan atau dianggap sebagai kategori yang
dinisbatkan pada masyarakat atau kelompok, ataukah sebagai aspek
yang selalu ada dan melekat pada suatu kelompok atau masyarakat?
Kalau sebagai aspek, maka holisme dan individualisme ada pada

“satu garis kontinum. Pada garis ada dua titik ekstrim; satu titik
adalah holisme dan yang lain adalah individualisme, atau
sebaliknya. Karena faktor internal, eksternal, maupun gabungan
dari keduanya, suatu saat holisme atau individualisme mendomi-
nasi, dan pada kali lain, karena hal yang serupa, terdominasi. Dalam
garis osilasi ini sangat wajar kalau demarkasi antara keduanya
terkadang jelas, terkadang juga tidak jelas atau susah diramal. Untuk
ini memang perlu pencermatan lebih lanjut dan dapat menjadi
diskusi menarik.

Yang agak mengganggu dari karya Headley ini adalah amat
banyaknya salah ketik / cetak dan sejumlah kekeliruan pengertian atau
konsep-konsep, seperti “penatas” untuk “panatus” (h. 176) “juadilakir”
untuk “Jumadil Akhir” (h. 181), “sinagari” untuk “Singasari” (h. 283},
“Pagelen” untuk “Bagelen”, “Ki Ageng Solo” untuk “Ki Ageng Selo”
(h. 318), “panguyuban” untuk “paguyuban” (h. 454), dan sebagainya.
Juga, kata ‘madani’ dalam istilah ‘masyarakat madani’ dikatakan
sebagai berasal dari kata “medan” (square) padahal dari “Madinah”
(Madaniyah). Di samping itu, kekaguman terhadap penguasaan
penulis atas bahasa Jawa dan Arab (al Qur'an) agak tercoreng ketika
penulis berusaha mencari terjemahan bagian dari “Donga Jejeg
Jumeneng” (doa istigamah?): “iya kanak buduwa iya kanas tangin”
{h. 334). Ia mengira itu bahasa Jawa dan ia “takluk’ tidak bisa
menterjemahkan. Padahal, kalau orang yang sudah akrab dengan
bahasa Arab (al-Qur’an), kalimat itu merupakan bagian dari Surat al-
Fihah (“iyyaka na’budu wa “iyyaka nasta’m). Terlepas dari itu, kekayaan
deskripsi dan analisis yang dikandung buku ini tetap mengaltahkan
kesalahan dan kekeliruan yang ada.
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Yang dimaksud dengan individualisme Islam adalah individualisme yang dipandu
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sebagaimana yang sudah dipraktikkan di Jawa selama berabad-abad dan ternyata
ramah terhadap holisme Jawa di mana Islam bisa berkohabitasi dengan agama
furi. Sesudah datangnya kelonialisme, Islam Jawa (terutama) menghadapi dua jenis
individualisme: modern (modern individualism) yang tidak membedakan antara
person dan individual yang membawa ke arah ideologi demokratik; dan
individualisme materialis {materialist individualim) yang berpegang pada pemikiran
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