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EDITORIAL

This publication comprises five articles on issues in the humanities that concern culture, civilization and religion.

The first article discusses a current concern in religious tolerance and interfaith relationship. Based on a study of Chinese Muslim converts in Terengganu in Malaysia, the authors discuss the extent to which the community adheres to the framework of the ‘dialogue of life’, a form of religious discourse which is in line with the Islamic wisdom of interfaith tolerance practices, in their everyday relationship with Muslims and non-Muslims.

The second article is an analysis of the authorship of an old Malay manuscript, Hikayat Pelanduk Jenaka, using a traditional communication approach. Based on an analysis which employs both textual and qualitative techniques, the author argues that the authorship of the manuscript is unique in terms of its treatment of the relationship between author and God, individuality, society and nature.

The third article in the current issue discusses the treatment of the Maulid in the book Iqtiḍā’ by Ibnu Taymiyyah, a Sunni Muslim theologian. As there is no textual source for the celebration of the Maulid, the article argues that the theologian regarded it as an innovated act. Ibnu Taymiyyah hence disapproved of the Maulid and stated that celebrants will not be rewarded despite the good intentions behind its celebration.

The fourth article focuses on the approach to comparative religion in the holy Quran. To this end the study analysed the application of the normative comparison method in the holy book. The article suggests that there are two approaches to normative comparison of religion, the prudential and the offensive. The study found that the Quran focuses on the prudential normative comparison method.

The final article is an elegant discussion of Wat Rong Khun, a Buddhist temple on the outskirts of Chiang Rai in northern Thailand. The author argues that despite being a temple, tourists’ experience is superficial and disconnected from the spiritual. This disconnect is partly due to the temple’s highly decorated surfaces and commercialisation of cultural materials. So despite its function, the author argues that the temple is ‘a simulacrum reinforced by consumerism’ both visually and culturally.

Hajar Abdul Rahim

Editor-in-Chief

RENCANA PENGARANG

Isu ini mengandungi lima buah makalah yang membincangkan topik berkenaan budaya, tamadun dan agama.

Makalah pertama membincangkan isu toleransi agama dan hubungan antara agama. Berdasarkan analisis terhadap kehidupan masyarakat Cina Muslim di Terengganu, Malaysia, penulis membincangkan sejauh mana komuniti ini mentaati kerangka ‘dialog kehidupan’, iaitu sebuah wacana keagamaan yang selaras dengan kebijakan Islam dalam mengamalkan toleransi antara agama dalam hubungan mereka dengan orang Muslim dan bukan Muslim.

Makalah kedua menganalisis kepengarangan manuskrip Melayu lama, iaitu Hikayat Pelanduk Jenaka menggunakan pendekatan komunikasi tradisional. Berdasarkan analisis yang memanfaatkan teknik tekstual dan kualitatif, penulis membahaskan bahawa kepengarangan manuskrip tersebut adalah unik daripada segi hubungan pengarang dengan Tuhan, individu, masyarakat dan alam.

Dalam makalah ketiga, penulis membincangkan sambutan perayaan Maulid dalam kitab Iqtiḍā’ hasil karya Ibnu Taymiyyah, seorang ahli teologi Sunni. Memandangkan tidak wujud sumber bertulis tentang sambutan perayaan Maulid, makalah ini membahaskan bahawa ahli teologi tersebut menganggap sambutan perayaan berkenaan sebagai amalan bidaah sekali gus menolaknya. Ibnu Taymiyyah menganggap mereka yang menyambut perayaan Maulid tidak akan mendapat ganjaran walaupun niat mereka baik.

Makalah keempat memfokuskan pendekatan perbandingan agama dalam al-Quran. Kajian ini menganalisis penerapan kaedah perbandingan normatif dalam kitab suci al-Quran. Dapatan kajian mencadangkan bahawa terdapat dua kaedah perbandingan normatif, iaitu kaedah berhemah dan ofensif. Kajian ini mendapati bahawa al-Quran bertumpu pada kaedah perbandingan normatif berhemah.

Makalah terakhir memaparkan perbincangan elegan tentang Wat Rong Khun, sebuah kuil Buddha di pinggir Chiang Rai di utara Thailand. Penulis membahaskan bahawa walaupun Wat Rong Khun merupakan sebuah kuil, pelawat yang berkunjung akan dapat merasai pengalaman yang bersifat superfisial dan bukan kerohanian. Hal demikian berlaku kerana bahagian luar kuil berkenaan dihias secara keterlaluan dan bahan-bahan budayanya dikomersialkan. Oleh sebab itu, walaupun berfungsi sebagai tempat beribadat, bagi penulis, kuil tersebut hanyalah representasi visual dan budaya yang ditunjangi oleh konsumerisme.

Hajar Abdul Rahim

Ketua Sidang Pengarang
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Abstrak. Dialog antara agama merupakan satu bentuk wacana agama bagi mencari titik persefahaman antara penganut agama yang berbeza kepercayaan. Dalam perbincangan dialog antara agama yang bersifat informal, ‘dialog kehidupan’ merupakan satu bentuk wacana masyarakat yang berkaitan dengan persoalan kehidupan harian yang bukan sahaja mengandungi elemen-elemen keagamaan tetapi juga mencakupi segala aspek kehidupan harian. Pelaksanaan hubungan antara umat beragama yang berlaku pada zaman Rasulullah SAW memperjelaskan bahawa pentingnya amalan toleransi bertunjangkan kebijaksanaan diketengahkan pada peringkat akar umbi. Dialog kehidupan berhikmah ini boleh diperhatikan dalam kehidupan masyarakat Cina Muslim di Terengganu dalam proses pembinaan semula hubungan dengan keluarga yang berbeza agama dan budaya hidup. Makalah ini membincangkan sejauh mana aspek-aspek hikmah diaplikasikan dalam kalangan masyarakat Cina Muslim di Terengganu ketika menjalinkan hubungan inter dan intra etnik melalui aktiviti yang dikenali sebagai dialog kehidupan. Dapatan menjelaskan bahawa komuniti Cina Muslim menjalinkan hubungan dengan masyarakat Cina bukan Muslim dan masyarakat Melayu Muslim berteraskan hikmah mengikut kerangka yang digariskan oleh agama Islam. Kajian deskriptif ini menggunakan kaedah temu bual ke atas 20 orang anggota masyarakat Cina yang telah memeluk agama Islam di Terengganu.

Kata kunci dan frasa: dialog antara agama, dialog kehidupan berhikmah, Islam, Cina Muslim, Terengganu

Abstract. Interfaith dialogue is a form of religious discourse to find understanding between different religious beliefs. In informal discussions of interfaith dialogue, ‘dialogue of life’ is a form of public discourse which is related to daily life issues that include both religious elements and aspects of daily life. The inter-religious relations that occur during the time of Prophet Muhammad (pbuh) demonstrates the importance of establishing tolerance practices that are rooted in wisdom at the grassroots level. This dialogue of life is evident in the lives of the Chinese Muslim community in Terengganu in Malaysia, in rebuilding relationships with families of different religions and cultures. This article discusses the extent to which Chinese Muslims in Terengganu establish inter- and intra-ethnic relations through activities known as the dialogue of life. The findings suggest that the Chinese Muslim community’s relationship with non-Muslim Chinese and Malay Muslim communities adheres to the framework of wisdom advocated in Islam. The findings of the current descriptive study are based on interviews of 20 Muslim Chinese converts in the state of Terengganu.

Keywords and phrases: interfaith dialogue, dialogue of life wisdom, Islam, Chinese Muslim, Terengganu

Pendahuluan

Kesedaran tentang pemakmuran hubungan antara ahli keluarga Muslim dengan bukan Muslim dalam komuniti saudara baru menjadi kian perlu bagi mencapai sebahagian pemupukan hubungan antara agama di Malaysia. Untuk itu, strategi yang merangkumi aspek interaksi harian perlu dititikberatkan dalam pelaksanaannya. Penglibatan saudara baru dalam aktiviti seharian keluarga asal ini haruslah melihatkan ‘hikmah’ sebagai satu kepentingan dalam menentukan kaedah-kaedah interaksi.

Perkataan al-hikmah [image: art] berasal daripada perkataan Arab, iaitu ha-ka-ma [image: art]. Ibnu Manzur (2003) menjelaskan bahawa perkataan al-hakiem [image: art], yang merupakan salah satu nama Allah, bermaksud mempunyai hikmah (kebijaksanaan). Al-hikmah merupakan sebaik-baik pengetahuan tentang sesuatu ilmu [image: art]. Pengarang kamus al-Mu’jam al-Wasit menjelaskan hikmah sebagai pengetahuan yang paling baik, ilmu dan kefahaman, keadilan dan kenabian. Ia juga dijelaskan sebagai ucapan yang sedikit tetapi memberi makna yang mendalam [image: art] (Ibrahim et al. 1989). Kamus Dewan (2010) menjelaskan hikmah sebagai kebijaksanaan yang datangnya dari Allah SWT atau kelebihan sebenar di sebalik sesuatu perkara. Huraian perspektif terhadap aspek-aspek hikmah mungkin sahaja dapat diperhatikan dalam suasana yang berbeza. Syed Qutb (2004) menjelaskan bahawa hikmah bermaksud memberi perhatian terhadap keadaan dan suasana yang hendak disampaikan agar tidak memberatkan dan menyulitkan dengan taklif-taklif yang berat. Ibnu Kathir (1981) menyatakan hikmah sebagai al-Quran dan sunah yang menjadi panduan kepada manusia. Manakala Reese (1980) mentafsirkan hikmah sebagai kebijaksanaan yang memberi pengertian knowledge of the whole, prudence, learned ignorance and knowledge of scientific law. Dalam konteks hubungan toleransi, Mohamad Zaidi, Nur Hafilah dan Bharuddin (2007) menghubungkan hikmah dengan pengetahuan latar belakang dan keadaan golongan sasaran. Justeru, hikmah merupakan satu bentuk penghujahan yang rasional dan berasaskan dalil yang mudah difahami. Dalam melaksanakan dialog kehidupan secara hikmah, seseorang itu perlu memiliki ilmu yang tinggi, memberi kefahaman yang jelas dan mudah serta mengetahui serba sedikit latar belakang rakan dialog agar ia mampu berbicara dengan baik.

Dialog antara agama tidak formal boleh memainkan peranan aktif dalam membantu usaha mewujudkan masyarakat bersatu padu. ‘Berdialog’ boleh dianggap sebagai satu interaksi berperaturan yang mengarahkan haluan untuk kita menggerakkan pelaksanaan dalam memupuk persamaan dan menghormati perbezaan kepercayaan orang lain bagi menghilangkan ancaman yang menghalang manusia (Syed Zainal 2000). Dialog antara agama1 bertujuan untuk mencapai tiga motif utama, iaitu persefahaman, pemelukan agama dan perbincangan tentang doktrin agama (Azmil 2008). Dialog antara agama yang bersifat tidak formal yang juga dikenali sebagai dialog kehidupan ini merupakan interaksi yang berlaku dalam masyarakat awam yang berbeza agama atau budaya yang menyentuh realiti yang berlaku dalam kehidupan seharian manusia (Rahimin et al. 2011). Dialog kehidupan juga boleh berlaku melalui perkongsian kegiatan dengan melibatkan pelbagai lapisan kaum dalam pelaksanaannya. Hasilnya, nilai-nilai budaya dan positif warisan pelbagai kaum melalui proses bekerjasama, berkomunikasi dan hidup bersama-sama boleh dikembangkan dan dijadikan nilai-nilai bersama. Bagi Azizan (2008), implementasi dialog kehidupan boleh berlaku di mana-mana sahaja sama ada dalam konteks pekerjaan, sekolah, hospital, penggunaan kenderaan awam dan lain-lain. Sesungguhnya pendekatan dialog kehidupan itu adalah pelbagai – ada nilai agama dan ada nilai budaya – umpamanya sambutan perayaan, pelaksanaan ritual agama, menziarahi keluarga yang berbeza agama, pengalaman tinggal sebumbung, penglibatan dalam kegiatan gotong-royong dan lain-lain (Suraya 2012, Hensman 1999). Yang nyata ialah perkongsian hidup dianggap sebagai suatu realiti kehidupan masyarakat di sesebuah negara multi etnik. Yang pasti, setiap etnik akan mempertahankan keunikan warisan dan norma hidup masing-masing sebagai tanggungjawab sosial. Di Malaysia, dialog kehidupan berlaku dalam dua suasana, iaitu antara penganut sesama agama seperti Melayu, Jawa, Bugis, Banjar, India Muslim dan Cina Muslim. Hal ini kerana setiap etnik ini mempunyai budaya dan cara hidup yang berbeza. Pada satu sudut yang lain pula, dialog kehidupan berlaku antara kelompok agama yang berbeza, iaitu komuniti Melayu yang beragama Islam, Cina yang beragama Buddha, India yang beragama Hindu, Iban atau Kadazan yang beragama Kristian kerana setiap etnik ini mempunyai pegangan agama yang tersendiri (Rahimin et al. 2011).

Matlamat ‘menghormati’, ‘menghargai’ dan ‘memahami’ perbezaan menjadi matlamat utama dialog kehidupan seperti juga dialog antara agama yang lain (Troll 2008). Masyarakat awam memainkan peranan penting dalam mewadahkan dialog kehidupan melalui perkongsian aktiviti dan interaksi harian yang berlaku secara spontan. Pertemuan yang berlaku secara sukarela ini adalah kerana faktor tinggal sekampung, berjiran, tinggal sebumbung, rakan sepermainan dan menerima pendidikan di tempat yang sama yang memungkinkan masyarakat berbeza agama, budaya dan etnik saling mengenali dan menghargai antara satu sama lain (Suraya 2012). Justeru, Azizan (2008) menyatakan apresiasi dialog kehidupan ini boleh ditonjolkan sendiri oleh citra yang dilahirkan oleh sanubari peserta dialog melalui perkongsian jiwa, perasaan atau pemikiran.

Menurut Kamus Dewan (2010), apresiasi diambil daripada perkataan Inggeris, iaitu appreciation yang dijelaskan sebagai penghargaan, pengiktirafan, penghayatan dan penghormatan seseorang terhadap sesuatu nilai. Bagi Hensman (1999), apresiasi dialog kehidupan menatijahkan beberapa perkara, antaranya peserta dialog hanya memerhati situasi yang berlaku. Biarpun tidak menyertai sebarang aktiviti, mereka mampu memahami situasi yang berlaku dalam aktiviti tersebut. Apresiasi dialog kehidupan seterusnya pula memaparkan peserta komited dengan melibatkan diri dalam aktiviti bagi memahami akitiviti tersebut dari akar umbi. Hal ini bermakna, implikasi dialog kehidupan terhadap peserta dialog berada pada skala yang berbeza bergantung kepada tahap penglibatannya dalam perkongsian aktiviti tersebut. Justeru, dialog kehidupan sedikit sebanyak mampu mengubah persepsi peserta yang terlibat terhadap perbezaan agama dan budaya orang lain. Dialog kehidupan boleh ditonjolkan dalam semua bidang seperti ekonomi, sosial, pendidikan, sukan dan kebudayaan. Azizan (2008) menyatakan dialog kehidupan pada hari ini sudah menjadi suatu realiti yang berlaku dalam kehidupan masyarakat majmuk sama ada di sekolah, pusat pengajian tinggi, pusat perniagaan, di padang permainan atau di pejabat. Pada peringkat peserta dialog, nilai, norma dan perasaan yang dikongsi membantu proses pemuafakatan dan proses pemasyarakatan bersama. Umpamanya, amalan menziarahi kematian rakan yang berbeza agama dan meraikan sambutan perayaan orang lain dilihat sebagai sesuatu yang perlu dipertahankan dalam kehidupan bermasyarakat kerana nilai-nilai yang ditonjolkan ini berperanan mengisi pembentukan citra sebenar terhadap pemikiran rakan dialog. Kajian Suraya (2012) tentang pemupukan kaum dan agama yang pelbagai mendapati bahawa kurangnya toleransi dalam kehidupan komuniti yang berbeza agama adalah disebabkan oleh salah faham yang berlaku dalam agama. Justeru, peranan dialog kehidupan bukan sahaja membuka ruang secara terbuka kepada peserta yang terlibat untuk memikir, mengkaji dan membandingkan fenomena yang berlaku dalam agama dan budaya masing-masing bahkan berdasarkan kenyataan di atas, apresiasi dialog kehidupan merupakan ekspresi komuniti yang berbeza agama atau budaya untuk menghargai, menghormati dan memahami perbezaan yang wujud dalam rutin kehidupan semasa. Hal ini bertujuan untuk membetulkan semula salah faham beragama dan melahirkan suasana perpaduan dalam masyarakat yang pelbagai.

Anjuran agar umat Islam melaksanakan hubungan yang baik dengan masyarakat yang berbeza kepercayaan, budaya dan sebagainya secara berhikmah didasarkan kepada firman Allah SWT dalam surah al-Nahl, 14:125 seperti berikut:


[image: art]

Maksudnya: Serulah ke jalan Tuhanmu (wahai Muhammad) dengan hikmah dan nasihat pengajaran yang baik, dan berbahaslah (berdialog) dengan mereka dengan cara yang lebih baik; sesungguhnya Tuhanmu Dialah jua yang lebih mengetahui akan orang yang sesat dari jalanNya, dan Dialah jua yang lebih mengetahui akan orang yang mendapat hidayah.



Ayat ini merupakan perintah Allah SWT kepada umat Muhammad SAW agar melakukan hubungan yang baik dengan masyarakat lain. Ahli tafsir seperti al-Qurtubi dan al-Wahidi mempunyai perbezaan pandangan sebab penurunan ayat ini. Al-Qurtubi (1967) menyatakan bahawa ayat ini diturunkan di Mekah dan Rasulullah SAW diperintahkan untuk bersikap damai terhadap golongan Quraisy. Beliau diperintahkan untuk menyeru kepada agama Allah dengan lembut (talathuf atau layyin), tidak bersikap kasar (mukhasanah) dan tidak menggunakan kekerasan (ta’nif). Al-Wahidi (n.d.) menerangkan bahawa ayat ini diturunkan setelah 70 sahabat mati syahid dalam Perang Uhud, termasuk bapa saudara Rasulullah SAW, iaitu Saidina Hamzah. Muhammad ‘Alawi (n.d.) menyatakan bahawa ayat ini memberikan pengertian umum. Justeru, metodologi berinteraksi dengan cara berhikmah seperti memberi nasihat dan berbahas dengan baik boleh digunakan untuk berdakwah kepada sesiapa sahaja sama ada Muslim atau bukan Muslim. Walaupun begitu, makalah ini hanya membataskan perbincangannya kepada hubungan antara agama yang berasaskan kepada hikmah.

Konsep Dialog Berhikmah

Perpaduan dan integrasi merupakan matlamat yang hendak dicapai dalam pelaksanaan dialog antara Muslim dengan bukan Muslim. Bagi mewujudkan perpaduan yang unggul, masyarakat tanpa mengira latar belakang agama dan budaya wajar memiliki kesedaran, keperibadian dan nilai yang dapat menghapuskan unsur keturunan, perkauman dan perbezaan agama. Dialog berhikmah boleh memainkan peranan penting dalam memupuk nilai yang dapat mengintegrasikan kaum bagi menjamin kelestarian dan keharmonian masyarakat di negara ini. Piagam Madinah adalah satu perlembagaan yang dihasilkan bagi mewujudkan masyarakat yang berintegrasi dan adil agar kestabilan dan perpaduan negara dapat dicapai. Pada umumnya, terdapat beberapa pendekatan yang digunakan dalam Piagam Madinah bagi membentuk perpaduan bangsa dan menyelesaikan isu yang berkaitan dengan bukan Muslim. Pertama, kelonggaran kepada masyarakat bukan Muslim mengamalkan agama mereka dan mengakui harta benda mereka. Kedua, kedudukan masyarakat bukan Muslim adalah sama seperti komuniti Muslim daripada segi tanggungjawab terhadap keselamatan negara. Ketiga, komuniti bukan Muslim mendapat perlindungan, tidak ditindas malah mereka diberi hak untuk menjawat jawatan dalam kerajaan Islam (Ibn Hisyam 1955). Justeru, Piagam Madinah menekankan perpaduan semua penduduknya tanpa mengira latar belakang agama dan bangsa. Tinjauan asas ini mendapati bahawa hubungan antara agama pada peringkat awal tamadun Islam didokumenkan dalam bentuk peruntukan khusus yang menyentuh hak-hak golongan bukan Muslim.

Keupayaan Rasulullah SAW membentuk hubungan yang jitu antara agama bukan hanya wujud dalam kerangka yang formal. Pada masa yang sama juga ia dilaksanakan dalam bentuk hubungan yang tidak formal. Pendekatan dialog berhikmah Rasulullah SAW bagi meningkatkan keberkesanan amalan integrasi dengan pelbagai komuniti bukan Muslim boleh dilihat daripada pelbagai sudut. Pertama, cetusan dialog berhikmah ditonjolkan melalui penggunaan gaya bahasa dalam percakapan. Keyakinan golongan yang mencari kebenaran terpupuk apabila dialog berhikmah Rasulullah SAW disampaikan dengan bahasa yang mudah, tepat, kuat dan diapresiasikan dengan dalil yang mendalam. Bagi golongan yang berjiwa lemah pula, dialog berhikmah disampaikan dengan kata-kata yang memuaskan hati mereka. Rasulullah SAW pernah berinteraksi menggunakan bahasa dan pendekatan yang lembut kepada golongan yang lebih keras (Mohd Zaidi, Nur Hafilah dan Bharuddin 2007). Kelihatan kesannya bahawa dialog berhikmah mampu memecahkan persepsi silap terhadap kepercayaan orang lain sehingga terjadinya difusi unsur-unsur agama sehingga komuniti yang berbeza ini dapat berkongsi persamaannya dalam pelbagai bidang kehidupan seharian. Kedua, konsep dialog berhikmah Rasulullah SAW dilontarkan kepada masyarakat majmuk dan dihayati pada peringkat global dalam bentuk praktis kehidupan. Menurut Khadijah dan Khairul Nizam (2005), strategi yang digunakan oleh Rasulullah SAW ialah dengan memilih cara yang berhikmah bagi menarik perhatian setiap kelompok masyarakat termasuk komuniti bukan Muslim. Walaupun golongan Musyrikin Mekah menentang hebat dakwah yang disampaikan oleh Rasulullah SAW, namun Baginda pernah mengarahkan agar bantuan dihantar ke Mekah dan diagihkan kepada komuniti bukan Muslim di situ (Ahmad n.d.). Pada masa yang sama, penghayatan dialog berhikmah Rasulullah SAW terhadap hubungan dengan bukan Muslim Madinah ditumbuhkan melalui apresiasi terhadap amalan seperti memberi hadiah, menziarahi dan memuliakan mereka. Mengenali sesuatu agama adalah melalui masyarakatnya. Arah pemikiran Rasulullah SAW dalam hubungan antara Muslim dengan bukan Muslim ini menunjukkan bahawa dialog berhikmah wajar ditonjolkan dalam semua sektor kehidupan manusia. Justeru, dialog berhikmah Rasulullah SAW membawa informasi yang baharu tentang kebenaran agama yang sedikit sebanyak mempengaruhi intelektualisme komuniti bukan Muslim.

Dalam konteks hubungan dengan keluarga yang bukan Muslim, al-Quran menganjurkan agar berbuat baik kepada ibu bapa dan keluarga bukan Muslim. Hal ini sebagaimana firman Allah SWT dalam surah Luqman, 31:15 yang bermaksud:


[image: art]

Dan jika mereka berdua mendesakmu supaya kamu mempersekutukan denganKu sesuatu yang kamu – dengan fikiran sihatmu – tidak mengetahui sungguh adanya, maka janganlah kamu taat kepada mereka; dan bergaullah dengan mereka di dunia dengan cara yang baik, dan turutlah jalan orang-orang yang rujuk kembali kepadaKu (dengan tauhid dan amal-amal yang soleh). Kemudian kepada Akulah tempat kembali kamu semuanya, maka Aku akan menerangkan kepada kamu segala yang kamu telah kerjakan.



Ayat ini diturunkan sempena kisah Sa’ad bin Abi Waqqas yang telah menganut agama Islam. Berkaitan dengan ayat di atas, Ibnu Kathir (1981) menyatakan sebagaimana berikut:


Terasa semacam suatu kehancuran apabila ibu Sa’ad mendapati anaknya meninggalkan cara-cara kehidupan asal. Lalu pengislamannya dibantah dengan mengambil tindakan ‘mogok lapar’ selama 3 hari sehingga Sa’ad bin Abi Waqqas bertindak berjumpa Rasulullah. Akhirnya ibu Sa’ad berputus asa atas ugutannya dan mengambil keputusan untuk makan dan minum semula.



Yang nyata, ayat ini diturunkan untuk menyeru supaya kita melaksanakan hubungan yang baik dengan keluarga biarpun mereka tidak memeluk agama Islam, khususnya dalam aspek-aspek yang melibatkan hubungan semasa. Secara tegas, al-Qurtubi (1967) menyatakan bahawa perkara yang ‘melibatkan hubungan semasa’ termasuklah melakukan ihsan kepada kedua ibu bapa yang bukan Muslim seperti memberi nafkah, bercakap lembut dan mengajak mereka kepada nilai-nilai agama Islam dengan bahasa yang baik. Kekeluargaan, iaitu keanggotaan dalam sesebuah kelompok bernama keluarga menjadikan setiap individu sebagai sebahagian daripada kelompok itu. Perbezaan agama tidak pernah mendorong penghapusan hubungan dengan keluarga bukan Muslim sebagaimana yang dinyatakan oleh firman Allah SWT dalam surah Luqman ayat 15.

Dialog berhikmah wajar mengambil kira perkembangan yang turut berlaku dalam konteks hubungan Rasulullah SAW dengan masyarakat Kristian dan Yahudi. Kerjasama awal diperlihatkan dalam kisah Raja Habsyah yang berpegang kepada ajaran al-Masih yang memberi perlindungan kepada komuniti Muslim yang berhijrah dari Mekah walaupun diminta diserahkan kembali oleh Musyrikin Mekah. Rasulullah SAW menganjurkan bahawa dialog berhikmah harus diungkap dalam bentuk tindakan. Sebagai contoh, terdapat satu kumpulan masyarakat Nasrani dari Najran yang melakukan aktiviti keagamaan mereka di masjid Nabawi. Para sahabat merasa kurang senang dengan ‘tindakan’ kumpulan Nasrani memasuki masjid tersebut. Rasulullah SAW menjelaskan dengan berkata: “biarkan mereka sembahyang” (al-Qurtubi 1967). Proses memanifestasikan nilai-nilai murni agama Islam sudah pasti perlu melalui pendekatan yang berhikmah sungguhpun adakalanya berhadapan pelbagai cabaran. Rasulullah SAW optimis bahawa dialog berhikmah akan berhasil asalkan dilakukan dengan baik dan tidak melanggari syariat agama. Menerusi kisah lain pula, Rasulullah SAW pernah bangun dari duduk untuk menghormati jenazah seorang Yahudi yang diusung untuk dihantar ke tanah perkuburan. Rasulullah SAW juga pernah menegur para sahabat supaya jangan mencerca atau memperlekehkan cara beribadat orang bukan Muslim dan tempat sembahyang mereka bagi mengelakkan mereka mencemuh dan memperlekeh masjid (al-Bukhari 1972, 2: hadis 1313). Rasulullah SAW juga pernah bertindak menggadai baju perangnya kepada seorang Yahudi bernama Abu al-Syaham dan tindakan ini menunjukkan usaha Baginda dalam menjaga permuafakatan kaum. Namun, Islam bukan hanya agama yang memberi rahmat setakat kepada umatnya, malah Islam merupakan agama yang juga memberi rahmat secara tidak langsung kepada bukan Muslim menerusi perkongsian nilai, perasaan dan komitmen bagi kepentingan bersama. Peristiwa ini dijelaskan dalam satu hadis Rasulullah SAW yang diriwayatkan oleh Aisyah dalam bab jual beli seperti berikut:


[image: art]

Maksudnya: Rasulullah SAW pernah membeli makanan dari orang Yahudi dan beliau menggadai kepadanya baju besi beliau. (al-Bukhari 1972, 2: hadis 1962)



Ikhtisar dan iktibar Rasulullah SAW sebagaimana yang dipaparkan dalam ayat di atas ada manfaatnya daripada sudut konseptualisasi dialog berhikmah, khususnya dalam mengatur hubungan yang baik dengan komuniti agama yang lain. Keadilan dan sikap Rasulullah SAW menghormati norma bukan Muslim adalah bertujuan untuk melestarikan Islam sebagai agama yang membawa rahmat atau rahmatan lil ‘alamin. Kejayaan hubungan antara agama boleh dipertanggungjawabkan kepada keyakinan bahawa manusia mampu melenyapkan salah faham dalam kalangan masyarakat yang berbeza kepercayaan dan cara hidup. Justeru, kesedaran untuk bekerjasama dengan mengeksploitasi hikmah dalam segala tindakan tetap akan menjanjikan sesuatu yang lebih baik, khususnya bagi komuniti Muslim.

Metodologi Kajian

Makalah ini merupakan sebahagian daripada kajian yang dilakukan oleh penulis tentang satu bentuk dialog antara agama yang dikenali sebagai dialog kehidupan yang berlaku dalam komuniti saudara Cina Muslim di Terengganu. Kajian kualitatif ini menggunakan teknik persampelan bertujuan, iaitu penyelidik merujuk kepada ciri-ciri tertentu yang ada pada sampel (Ahmad Sunawari 2009). Menurut Mokhtar (2011), reka bentuk kajian kualitatif boleh digunakan untuk menerangkan status terkini sesuatu fenomena yang berlaku. Justeru, kajian yang menggunakan reka bentuk sebegini boleh memberikan gambaran, informasi, penjelasan, persepsi dan pemahaman yang mendalam bagi menjawab persoalan-persoalan kajian yang telah dibentuk. Peserta kajian merupakan saudara Muslim yang telah memeluk agama Islam di Terengganu. Bagi menjaga kerahsiaan responden dan memudahkan analisis, penulis menggunakan kod Resp #1 hingga Resp #20 sebagai ganti nama peserta kajian seperti yang disarankan oleh Nurulhuda dan Ramlee (2009). Bilangan peserta dalam kajian ini ialah seramai 20 orang. Temu bual separa berstruktur dilakukan dengan cara temu bual berfokus agar wujud perkongsian pengalaman antara pengkaji dengan responden (Ahmad Sunawari 2009). Soalan-soalan dibina berasaskan tema yang telah dikenal pasti dengan senarai soalan ini menjadi panduan semasa proses temu bual dijalankan. Panduan temu bual boleh dijadikan senarai semak agar tidak ada maklumat yang terlepas dan pengumpulan data dihentikan apabila data yang diperoleh telah mencapai tahap tepu (Creswell 2005).

Rasional kaedah ini digunakan adalah seperti yang dinyatakan oleh Idris (2009) yang mana walaupun tumpuan dalam temu bual separa struktur ini adalah pada keseragaman soalan, namun jawapan daripada maklumat yang diinginkan perlu diperhalusi seperti penggunaan ungkapan, istilah atau perkataan yang digunakan dalam menjelaskan sesuatu perkara. Kajian kes yang berbentuk kualitatif dengan saiz sampel yang kecil (n = 20) ini tidak bertujuan untuk melakukan generalisasi hasil dapatan kajian kepada mana-mana populasi. Kajian rintis ke atas lima orang saudara Muslim Cina dilakukan bermula dari Februari 2012 hingga Mac 2012 sebelum temu bual sebenar dilakukan bermula dari 9 Oktober 2012 hingga 15 Disember 2012.

Apresiasi Dialog Kehidupan Berhikmah Komuniti Cina Muslim

Matlamat merapatkan hubungan antara ahli keluarga Muslim dengan bukan Muslim dalam komuniti saudara baru melalui apresiasi perkongsian nilai menjadi kian perlu bagi mencapai sebahagian daripada agenda negara, iaitu pemupukan hubungan etnik. Komuniti Cina merupakan kelompok saudara baru terbesar yang memeluk agama Islam di Malaysia (Osman & Abdul Salam 2008) umumnya dan di Terengganu khususnya (Bahagian Dakwah, Pejabat Agama Negeri Terengganu 2012). Menurut Lam (2005), komuniti Cina Muslim melakukan penyesuaian semula rutin kehidupan semasa berasaskan perspektif agama baharu yang dianuti. Justeru, kajian-kajian yang menyentuh tentang komuniti Cina yang memeluk agama Islam di Malaysia memperlihatkan kelompok ini berhadapan dengan proses pembinaan semula hubungan yang kadangkala dilihat agak sukar dengan keluarga asal (bukan Muslim) dan komuniti Muslim tradisi (Osman & Abdul Salam 2008; Ma 2005; Lam 2005).

Kajian ini hanya menumpukan fenomena dialog kehidupan yang berlaku dalam kalangan komuniti Cina di Terengganu memandangkan komuniti ini mempunyai ciri-ciri yang agak berbeza dengan komuniti Cina di negeri-negeri lain. Proses dialog kehidupan masyarakat Cina Muslim negeri Terengganu agak mudah berlaku kerana masyarakat induknya bersatu padu dalam banyak hal dan telah melalui proses akulturasi (Abdul Aziz 2003). Biarpun begitu, Norhana (2012) menyatakan bahawa komuniti Cina di Terengganu yang memeluk agama Islam lazimnya akan berhadapan masalah hubungan dengan ahli keluarga yang terdekat. Masalah yang dimaksudkan di sini adalah hal-hal yang berkaitan dengan rutin kehidupan seharian seperti makan minum, sambutan perayaan, pengurusan jenazah ahli keluarga yang bukan Muslim dan sebagainya. Rasa tidak puas hati dan kemarahan ahli keluarga bukan Muslim terhadap saudara baru Cina ini membuahkan konflik yang berpanjangan. Jika dilihat daripada konteks hubungan inter etnik, permasalahannya melibatkan isu-isu yang berkaitan dengan bahasa, budaya, agama dan stigma dianggap sebagai Muslim kelas kedua. Keadaan ini menyebabkan ada dalam kalangan komuniti saudara baru Cina ini mengambil keputusan untuk menjauhkan diri daripada kelompok Muslim tradisi. Justeru, selagi permasalahan ini tidak dirungkaikan dan diselesaikan dengan hikmah, kita berkemungkinan akan berhadapan dengan rentetan masalah yang lebih buruk. Oleh itu, strategi yang merangkumi aspek interaksi harian perlu dititikberatkan dalam pelaksanaannya. Penglibatan saudara baru dalam aktiviti seharian keluarga asal ini haruslah melihatkan ‘hikmah’ sebagai satu kepentingan, khususnya dalam menentukan kaedah-kaedah interaksi.

Berdasarkan data pemeluk agama Islam dari tahun 1990–2011 di Terengganu, seramai 2,043 orang telah memeluk agama ini. Seramai 523 orang pemeluk agama ini terdiri daripada masyarakat Cina (Bahagian Dakwah, Pejabat Agama Negeri Terengganu 2012). Sehubungan itu, Abdul Halim Lim (2012) menjelaskan bahawa berlaku peningkatan jumlah pemeluk agama Islam di Terengganu pada setiap tahun. Kebanyakan yang memeluk Islam di negeri ini adalah mereka yang berusia 40 tahun ke atas manakala golongan wanita lebih ramai memeluk agama Islam berbanding golongan lelaki. Selain masyarakat Cina tempatan, terdapat juga masyarakat Cina yang berasal dari luar Terengganu memeluk agama Islam di negeri ini. Kebanyakan mereka datangnya daripada golongan bukan profesional. Norhana (2012) menyatakan bahawa komuniti Cina Muslim Terengganu berhadapan hubungan yang tegang dengan keluarga asal dan masyarakat Melayu Muslim setelah memeluk agama Islam. Bertitik tolak daripada permasalahan di atas, pembinaan semula hubungan sesama dan inter etnik wajar dilakukan bertunjangkan kebijaksanaan bagi melestarikan keharmonian hidup, khususnya di negara Malaysia yang merangkumi pelbagai agama dan budaya. Justeru, al-Quran (contohnya dalam surah al-Nahl, ayat 125) dijadikan sandaran dan pedoman dalam apresiasi hubungan Muslim terhadap bukan Muslim; toleransi yang dijalinkan mengesyorkan bahawa unsur-unsur hikmah wajar diresapkan dalam proses pembinaan hubungan. Proses ini akan membawa pelbagai unsur hikmah dalam pelaksanaan dialog kehidupan. Apa sahaja rutin yang berkaitan dengan hubungan seharian seperti makan minum, kunjungan ziarah, tinggal bersama-sama dan meraikan kebudayaan komuniti lain adalah bentuk-bentuk dialog kehidupan komuniti bukan Muslim yang sekarang menjadi sebahagian daripada kebudayaan kelompok Cina Muslim di Terengganu. Norhana (2012) memperincikan kenyataan ini dengan menyatakan seperti berikut:


Walaupun masyarakat Cina yang memeluk Islam dipinggirkan oleh keluarga, mereka dituntut untuk mengunjungi keluarga yang bukan Islam dengan menerapkan adab-adab ziarah menurut Islam dengan disulami akhlak-akhlak Islam yang murni. Penglibatan langsung masyarakat Cina Muslim dalam kehidupan masyarakat asal mereka mampu menjelaskan kebenaran dan mengikis salah faham mereka terhadap agama Islam.



Perbezaan agama yang mempunyai ciri-ciri yang tersendiri memanifestasikan keragaman budaya dalam kehidupan penganutnya. Tanggapan dan pegangan keluarga asal kepada pengertian ‘menjadi Muslim akan memutuskan hubungan persaudaraan’ mempengaruhi sikap dan hubungan antara kedua belah pihak (Ann Wan Seng 2012). Justeru, melalui kefahaman yang seluas-luasnya, saudara baru boleh memikul tugasan-tugasan untuk membetulkan semula stereotaip negatif masyarakat Cina bukan Muslim terhadap agama Islam dengan meneroka aspek-aspek hikmah semasa jalinan dialog kehidupan dijalankan. Yang nyata, dialog kehidupan berhikmah mampu meleraikan permasalahan hubungan komuniti Cina Muslim dengan keluarga asal (bukan Muslim) dan masyarakat Muslim. Antara langkah proaktif yang dilakukan oleh saudara baru bagi mengatasi permasalahan hubungan ini adalah seperti berikut:

(i)        Meredakan kemarahan ahli keluarga

Dialog kehidupan berhikmah dilihat sebagai satu usaha yang dapat meredakan kemarahan ibu bapa dan keluarga asal bukan Muslim terhadap saudara baru. Biarpun kesetiaan responden terhadap agama Islam mengatasi kesetiaannya terhadap keluarga, namun didapati pemupukan citra perhubungan yang harmonis antara keluarga yang berbeza agama dapat dibentuk semula melalui amalan ziarah. Temu bual ini dijelaskan seperti berikut:


Saya menziarahi ibu bapa saya bagi memujuk hati agar menjadi tenang semula. Sewaktu menziarahi ibu bapa, saya makan makanan yang halal sama ada disediakan oleh ibu atau dibeli dari luar bagi mengambil hati ibu. Dengan menunjukkan akhlak-akhlak Islam yang baik, akhirnya saya dapat meyakinkan semula keluarga agar menerima semula diri saya. [Resp #17 (Hokkien) 2012]



Contoh yang lain ialah bagaimana responden mengajak ahli keluarga bukan Muslim untuk makan di restoran yang halal. Pengalaman ini dijelaskan seperti berikut: “Kalau Tahun Baru Cina, saya makan buah-buahan [pilih-pilih yang mana yang halal … biasanya kita makan di restoran orang Melayulah]” [Resp #16 (Kantonis) 2012].

Aktiviti menziarahi ahli keluarga bukan Muslim memperlihatkan bagaimana masyarakat Cina Muslim di Terengganu berusaha membina semula hubungan yang baik dengan keluarga asal walaupun ia mengambil tempoh masa yang agak lama. Justeru, masyarakat Cina Muslim memerlukan kekuatan dalaman untuk berhadapan dengan cabaran yang dihadapi. Resp #02 (Hokkien) berikut menjelaskan bahawa ibunya menerimanya dengan baik setelah dia berkahwin dengan pasangan Melayu. Pengalaman ini dijelaskan seperti berikut:


Bagi mengelakkan salah faham ibu, saya kerap kali menziarahinya termasuk semasa menyambut hari kebesaran masyarakat Cina [sehinggalah perkahwinan saya dengan pasangan berbangsa Melayu], memberi ruang kepada ibunya untuk mengenal dan mempelajari budaya Melayu seperti adab meminang, berkahwin dan menerima menantu. [Resp #02 (Hokkien) 2012]



Dialog selanjutnya menjelaskan hubungan kekeluargaan dapat dipulihkan apabila responden memperoleh zuriat. Hal ini dinyatakan seperti berikut: “… [bila dapat anak yang pertama] … ibu bapa baik sikit hubungan dengan saya” [Resp #16 (Kantonis) 2012].

(ii)       Mengikis sikap prejudis

Dialog kehidupan berhikmah dilihat sebagai satu mekanisme atau proses untuk mendekatkan dan membina semula hubungan yang terpisah kerana perbezaan agama. Penekanannya adalah kepada perkongsian aktiviti di rumah keluarga asal atau di rumah saudara baru. Semakin kerap saudara baru terlibat dalam dialog kehidupan, semakin mudah untuk menyemai dan menyemadikan rasa toleransi antara keluarga. Tentu sekali dalam proses pemelukan agama Islam ini, isu yang berkaitan dengan makanan dan penyediaannya merupakan perihal yang amat penting kepada kehidupan saudara baru. Integrasi antara saudara baru dengan ahli keluarga bukan Muslim meliputi pengurangan atau penghapusan sentimen-sentimen yang menghalang pemuafakatan bersama. Hal ini dijelaskan seperti dalam temu bual berikut:


Apabila saya berjalan ke rumah adik beradik … makan minum saya keadaan bagaimana saya boleh makan … Lepas ibu saya meninggal, adik beradik menerima saya semula. Apabila hari raya saya bawa barang-barang mentah dari rumah saya buat BBQ di rumah ayah, saya buat nasi minyak dan saya masak di situ. [Resp #07 (Hokkien) 2012]

Selepas saya kahwin, selepas saya dapat anak, emak dah boleh terima, maknanya hanya setahun … Sekarang ni mak pun baik, adik beradik pun baik, kakak semuanya baik. Kalau hari raya adik beradik datang rumah saya akan masak dan kadang-kadang dia akan membantu saya. [Resp #12 (Hokkien) 2012]



(iii)      Menjalin semula ikatan persaudaraan dan kasih sayang

Aplikasi hikmah yang signifikan dalam dialog kehidupan saudara baru juga ditonjolkan dalam pengurusan kematian ahli keluarga bukan Muslim. Satu tinjauan tentang kandungan pelaksanaan dialog kehidupan, sebagaimana ditemu bual, menunjukkan penglibatan saudara baru dalam urusan kematian keluarga berdasarkan batasan syariat agama Islam. Item-item batasan ini termasuklah tidak melakukan sebarang bentuk penyembahan kepada si mati, menjaga makan dan minum semasa ziarah, tidak meratapi kematian dan sebagainya. Matlamat dialog kehidupan ini ialah untuk memberi kefahaman kepada komuniti asal yang seterusnya diterjemahkan kepada suatu peringkat yang lebih bersifat operasional. Ridzuan (2012) meyakini bahawa apresiasi sedemikian mampu memupuk hubungan kasih sayang dan menjawab persoalan ‘ingin tahu’ dalam kalangan ahli keluarga. Pengalaman ini dinyatakan seperti berikut:


Semasa kematian ayah saya, saya ada balik … Kita boleh pakai baju dia, pakai baju putih … Setahu saya kita boleh hormat dia macam ini … tapi kita tak boleh sujud … Saya tanya ramai ustaz … Depan saya satu orang Islam saja … Nanti orang lain cakap ini orang Islam biadab, yang lain semua Cina. [Resp #11 (Foochow) 2012]

Pergi (menziarahi kematian) … Biasanya kita menziarahi, tengok si mati, bagi takziah kepada keluarga, sembang-sembang dengan kenalan, minum air lepas tu kita baliklah. Kalau yang rapat tu kita pergi juga, kita hantar ke kubur … Tengok-tengok sekejap, hadir diri lepas itu kita baliklah. [Resp #06 (Hokkien) 2012]



(iv)      Memberi kefahaman tentang agama Islam

Aplikasi dialog kehidupan sesama etnik ini telah membentuk kefahaman yang luhur bahawa wujud ruang-ruang yang boleh diikuti oleh seorang saudara baru Muslim dalam menguruskan kematian keluarga bukan Muslim. Pengalaman ini dijelaskan seperti berikut:


Bila emak saya mati, saya pergi … tapi orang Melayu tidak bagi pergi … bila saya pergi saudara mara memang ramai … dia pun masing-masing mari duduk dekat saya … dia tanya saya boleh datang ke? [saya kata boleh datang, cuma syaratnya, saya tidak boleh pergi sembahyang]. Lepas itu waktu pergi kubur saya boleh pergi. Lepas itu, bila nak tanam mayat, dia kata kena kepal tanah, yang itu merupakan adat dia saya pun confuse takut ada unsur agama sebab dia ada unsur penyembahan dengan menyebut bacaan tertentu, dia lontar tanah yang dikepal di dalam kubur. Adat orang Cina pergi dekat mayat kena menangis, paksa menangis menjadi satu perkara yang wajib … Saya kata dalam Islam seseorang itu tidak boleh menangis. Lepas itu saya memberitahu kepada ayah saya ketika emak saya mati tu [saya adalah bagi tahu ini boleh makan dan ini tak boleh makan macam air, kuih dan sebagainya]. Semasa menggali kubur itu orang adalah memintanya memakai pakaian upacara pengebumian. Lepas itu saya kata ni keagamaan, saya kata ni tidak boleh pakai … Cuma saya berkata: sebagai tanda penghormatan saya memakai jugalah kain yang diikat berwarna merah dan dicucuk dengan jarum. [Resp #07 (Hokkien) 2012]



Walau bagaimanapun, apresiasi dialog kehidupan yang disifatkan sebagai berhikmah ini kadangkala mencetuskan ketegangan apabila interaksi yang berlaku menampakkan ahli keluarga bukan Muslim agak berat menerima beberapa amalan saudara baru Cina. Hal ini bermakna, walaupun pada peringkat permulaan hubungan saudara baru bolehlah disifatkan sebagai tenang tetapi kadangkala hubungan ini bersifat kosmetik; pada dasarnya masih tersemat kuat perasaan marah, kecewa dan tidak puas hati dalam kalangan ahli keluarga bukan Muslim yang akhirnya melahirkan perasaan syak dan wasangka. Dialog tersebut digambarkan dalam temu bual berikut: “Mak tanya buat apa pakai tudung (jilbab)? Tidak panas ke? Saya kata memanglah kena pakai … kita dah Islam, aurat kita (suasana marah)” [Resp #12 (Hokkien) 2012].

Dalam kes yang lain, Resp #13 (Hakka) telah berkunjung ke rumah abangnya yang beragama Buddha ketika sambutan Tahun Baru Cina. Sebagai penghormatan kepada tetamu yang beragama Islam, abangnya telah menempah makanan yang dimasak oleh komuniti Melayu Muslim. Walau bagaimanapun, berlaku hubungan yang tegang apabila Resp #13 (Hakka) enggan mengambil makanan yang disediakan oleh keluarganya. Dalam perihal ini, dialog yang agak tegang dipaparkan seperti berikut:


Abang saya ada menyediakan bekas polisterin sebab saya tak lalu nak makan. Sebab keluarga saya (abang) memang jenis makan daginglah (babi), cuma saya minum air sahaja, makan kacang dan limau. Tiga inilah yang saya makan, abang saya makan doh, saya tidak moh (mahu) makan nasi saya dok leh nak gi (tak dapat nak menikmati) … dia marah saya. [Resp #13 (Hakka) 2012]



Kedua-dua dialog di atas memperlihatkan bahawa ketegangan boleh berlaku daripada kedua-dua belah pihak sama ada daripada pihak keluarga asal atau saudara baru sendiri. Kurangnya toleransi dalam beragama menjadi salah satu faktor berlakunya ketegangan semasa dialog kehidupan berlaku. Justeru, dalam proses percantuman semula dengan keluarga asal, hubungan kekeluargaan kadangkala diuji dengan konflik yang berpunca daripada perbezaan agama.

(v)       Merapatkan hubungan persaudaraan Islam

Bentuk dialog kehidupan berhikmah juga ditemui dalam konteks hubungan antara masyarakat Cina Muslim dengan masyarakat Melayu. Mengambil kira penglibatan masyarakat Cina Muslim dalam budaya tradisi Melayu seperti kenduri, gotong-royong dan urusan perkahwinan menunjukkan ia dilaksanakan dengan hikmah bagi menjaga keharmonian antara kaum. Hal ini dijelaskan seperti dalam temu bual berikut:


Macam kenduri kahwin ada pergi, saya tolong macam kawan-kawan … saya selalu dipanggil untuk urusan meminang, hantar ke rumah pengantin baru, bawa hantaran. [Resp #11 (Foochow) 2012]

Anak-anak saya kahwin guna adab Melayu. Saya banyak wakil ke adik ipar saya. Saya belajar dari situlah … adat merisik, meminang, bersanding. Tapi orang Cina lebih kurang je dengan Melayu, budaya nak kahwin dia orang pun ada merisik juga … sama sahaja. [Resp #08 (Hokkien) 2012]

Gotong-royong ia akan panggil minta tolong kupas bawang, tanya saya macam mana nak bersihkan ayam, nak lembutkan ayam kita pun bagi tahu petua dia. Dia orang dah boleh terima apa yang saya masak, dia orang boleh makan. Kalau dekat pasar tu dia orang bagi ayam, “Kak Nurul ambil ayam ini masak ayam halia ke saya“, saya masaklah, dia bawa balik ke rumah mak ayah dia. [Resp #07 (Hokkien) 2012]

Kalau rumah yang kita kenal tu, jiran kita pergilah, kita tolong potong bawang, siang ayam, apa yang perlu kita buatlah, kita tengok yang mana tempat kurang tenaga kita gi tempat itu. [Resp #12 (Hokkien) 2012]

Macam dia orang nak buat tahlil kita pergilah jemput budak-budak dari Maahad Tahfiz berapa orang dan join dengan dia orang sekali, sembahyang. [Resp #06 (Hokkien) 2012]



Proses hubungan saudara baru dengan komuniti Melayu Muslim secara praktiknya melanjutkan proses pembelajaran agama Islam. Dialog kehidupan berhikmah sesama Muslim ini bukan hanya sekadar ‘satu proses sosialisasi’ bahkan bagi setengah saudara baru ia merupakan satu kaedah pembelajaran secara turun padang bagi meningkatkan kefahaman tentang agama Islam. Seolah-olah ini merupakan satu kemuncak dialog kehidupan berhikmah dalam hubungan antara kaum tanpa menyedari bahawa dengan perkongsian sedemikian kita sekali gus telah menyatukan jurang sosial. Secara tegas dapat dinyatakan bahawa dialog kehidupan berhikmah antara dua komuniti ini meluputkan ciri-ciri tradisi, iaitu ‘terabai’ dan ‘terbiar’ dalam kalangan saudara baru. Hal ini dapat dilihat misalnya dalam proses pembelajaran agama Islam yang jelas memperlihatkan perkongsian kegiatan yang mana saudara baru dan komuniti Melayu bersama-sama menjayakan aktiviti-aktiviti seperti sembelihan korban, gotong-royong menyediakan makanan, sambutan hari keluarga, acara sukan dan hiburan yang dilaksanakan atas dasar perpaduan dan persaudaraan Muslim sejagat. Pelaksanaan dialog kehidupan berhikmah antara komuniti Cina Muslim dengan Melayu Muslim kadangkala berhadapan dengan beberapa cabaran, misalnya dalam isu yang berkaitan dengan bahasa dan makanan. Perkara ini dijelaskan seperti berikut:


Orang Melayu (kawan-kawan) taksub sangat kepada Imam Syafii, kalau mak hidang makanan yang halal macam kek dalam pinggan, dia tak makan. [Resp #16 (Kantonis) 2012]

Hubungan isteri saya dengan mak saya masalah sikit, ibu saya kurang petah bercakap bahasa Melayu. Saya ajar isteri saya belajar Cina dia tak ikut pun, jadi pergaulan ada masalah sikitla. Kadang-kadang budaya Melayu dan Cina lain, kalau budaya Cina, menantu datang rumah, dia akan tolong mak mertua tapi isteri saya lain … dia pergi rumah mak mertua, dia tak tahu apa nak tolong, mak saya rasa macam ada asing sikit la. [Resp #16 (Kantonis) 2012]



Dialog kehidupan berhikmah yang tidak mencapai matlamatnya berpunca daripada sikap masyarakat Melayu Muslim sendiri yang mengambil mudah terhadap hubungan yang berlatarkan budaya yang berbeza. Hubungan yang bermasalah menyebabkan dialog kehidupan agak sukar untuk diketengahkan apabila pudarnya sikap dan rasa saling percaya-mempercayai antara satu sama lain. Justeru, untuk berjaya dalam dialog, Koech (2009) menyarankan bahawa empat perkara ini perlu ditekankan semasa dialog berlangsung, iaitu mendengar dengan memberi perhatian apa yang dipertuturkan, empati terhadap pengalaman orang lain, menganalisis apa yang diucapkan dan menunjukkan minat terhadap apa yang diucapkan oleh rakan dialog.

Yang terdapat pada situasi dialog kehidupan komuniti saudara baru dan Melayu Muslim ialah hikmah, iaitu nilai menggunakan akal budi, kearifan dan berhati-hati (Kamus Dewan 2010) diintegrasikan dalam kehidupan baharu, dan sebagai kelompok Muslim ‘baharu’, ia tidak menghilangkan identitinya. Bagi komuniti Cina bukan Muslim, arah aliran persepsi mereka terhadap stereotaip agama Islam dan masyarakatnya boleh dikesan dengan meninjau implikasi pelaksanaan dialog kehidupan berhikmah. Antara implikasi pelaksanaannya ialah mengikis salah faham beragama, mengendurkan ketegangan dan memperoleh jawapan yang sebenar tentang kekeliruan dalam perbezaan agama. Selain itu, dialog kehidupan berhikmah mampu menjelaskan bahawa Islam merupakan agama yang bertoleransi dan saudara baru perlu mempertahankan luhur budaya, adat resam dan bahasa yang diwarisi, maka sedikit sebanyak prasangka komuniti bukan Muslim terhadap agama Islam dan masyarakatnya dapat dikikis. Dialog kehidupan saudara baru Cina di Terengganu memaparkan aktiviti dialog yang dilakukan dalam suasana yang berhati-hati, ertinya nilai-nilai umum yang boleh dikongsi dijadikan sebagai asas pemupukan persefahaman berdasarkan kerangka yang digariskan oleh agama Islam. Begitu juga, pengetahuan saudara baru Cina yang tinggi terhadap budaya dan sensitiviti etnik asal memudahkan dialog kehidupan berlaku dengan damai.

Penutup

Surah al-Nahl ayat 125 menganjurkan hubungan sesama manusia dilakukan dengan cara berhikmah. Aspek hikmah ini merangkumi aspek kehidupan semasa manusia seperti interaksi, amalan atau tingkah laku dan pemberian hak serta kebebasan beragama. Perkembangan hubungan saudara baru dan ahli keluarga bukan Muslim pada praktiknya memberikan salah faham dalam beragama; seolah-olah pemelukan agama Islam membentuk satu realiti perpecahan sosial daripada penjelasan komuniti bukan Muslim tentang hubungan kekeluargaan. Hubungan antara agama dan budaya yang dilalui dalam kalangan komuniti Cina Muslim di Terengganu memaparkan perkongsian aktiviti yang dilakukan dengan berilmu, berakhlak dan berhati-hati. Dalam hubungan yang baharu ini, konsep dialog kehidupan berhikmah mampu mengubah senario komuniti ahli keluarga bukan Muslim dalam sudut pandangan kehidupan yang sebenar.

Senario yang dipaparkan di atas memperlihatkan bahawa pengalaman apresiasi dialog kehidupan berhikmah saudara baru mampu meredakan kemarahan ahli keluarga, mengikis sikap prejudis dalam beragama, membetulkan salah faham, menjalinkan semula ikatan persaudaraan keluarga dan persaudaraan sesama Muslim. Justeru, pengukuhan perpaduan antara kaum dan agama melalui dialog sedemikian dengan tindakan terus-menerus sudah pasti bertepatan dengan hasrat kerajaan bagi mencapai perpaduan nasional.
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Nota

1.     Dialog agama boleh dibahagikan kepada empat bentuk, iaitu dialog kehidupan, dialog karya (dialog tindakan bersama), dialog pengalaman agama dan dialog teologi (Suraya 2012).

Soalan-soalan yang ditemu bual:

Soalan-soalan yang dikemukakan adalah berdasarkan kepada kajian yang telah dilakukan oleh penyelidik yang bertajuk “Kajian Pengalaman Dialog Kehidupan dalam kalangan Komuniti Cina Muslim di Negeri Terengganu Sebelum dan Selepas Konversi”.



	Apakah faktor saudara/i memeluk agama Islam?

	Apakah cabaran yang dilalui setelah saudara/i memeluk agama Islam?

	Bagaimanakah pengalaman awal saudara/i terlibat dalam dialog kehidupan (dalam mengenal agama Islam)?

	Bagaimanakah pengalaman dialog kehidupan (hubungan) saudara/i dengan keluarga asal setelah memeluk agama Islam?

	kunjungan ziarah

	urusan yang berkaitan kematian

	perkongsian budaya

	sambutan perayaan



	Bagaimanakah pengalaman dialog kehidupan (hubungan) saudara/i dengan masyarakat Melayu setelah memeluk agama Islam?

	hubungan dengan keluarga baru

	penglibatan dalam aktiviti gotong royong

	penglibatan dalam aktiviti keagamaan

	penglibatan dalam aktiviti yang melibat adat-istiadat Melayu



	Bagaimanakah (dialog kehidupan) hubungan saudara/i dalam situasi sekarang?
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Abstrak. Makalah ini memfokus kepada komunikasi tradisi dalam kepengarangan manuskrip Melayu tradisional menerusi Hikayat Pelanduk Jenaka (Cod. Or. 1932). Bagi menggambarkan proses komunikasi tradisi, penulis menggunakan kaedah analisis kandungan serta teknik kualitatif menerusi model R.Lina: Komunikasi Dua Hala Terancang (RL: KDHT) (2013). Analisis kajian ini menunjukkan keunikan komunikasi tradisi dalam kepengarangan manuskrip Melayu tradisional, dan sorotan kepada elemen hubungan pengarang dengan Tuhan, individu, masyarakat dan alam. Makalah ini membahaskan tentang manuskrip Melayu tradisional yang dihasilkan oleh penulisnya yang berupaya menghasilkan mesej sehingga menghiburkan dan membawa maklumat kepada khalayak pembaca.

Kata kunci dan frasa: komunikasi tradisi, kepengarangan, manuskrip Melayu tradisional, Hikayat Pelanduk Jenaka

Abstract. This article discusses the traditional communication in Malay manuscript authorship based on the Hikayat Pelanduk Jenaka (Cod. Or. 1932). The process of traditional communication was analysed using content analysis methods and qualitative research techniques based on the R.Lina model: Two-way Planned Communication (RL: KDHT) (2013). The current analysis demonstrates the uniqueness of traditional communication in the authorship of Malay traditional manuscript in terms of the relationship between its author and God, individuality, society and nature. This article argues that the traditional Malay manuscript is able to generate a message that is entertaining and informative for readers. 

Keywords and phrases: traditional communication, authorship, traditional Malay manuscript, Hikayat Pelanduk Jenaka

Pengenalan


Yang datang dari orang-orang tua-tua itu dianggap awal, bijaksana dan mungkin lebih dekat kepada bentuk yang asli – dan oleh itu lebih benar, lebih utuh dan tidak dirungkai dari susunan asalnya dan dicemari oleh zaman. (Muhammad Haji Salleh 1997, 183)



Umum mengetahui bahawa masyarakat Melayu mempunyai sejarah budaya yang mantap dan paras tamadun yang tinggi sejak lama dahulu. Sejarah budaya dan paras tamadun yang tinggi tersebut wajar dilestarikan agar kekal sepanjang zaman. Sehubungan itu, pengaplikasian model R.Lina: Komunikasi Dua Hala Terancang (RL: KDHT) menerusi kajian ini amat relevan dan berupaya memperlihatkan komunikasi tradisi dalam kepengarangan manuskrip Melayu tradisional tanpa mengesampingkan aspek budaya dan pandangan dunia masyarakat Melayu. Justeru, fenomena tersebut memperlihatkan gandingan ilmu tradisional dan disiplin ilmu komunikasi yang bersifat sistematik. Proses penyampaian mesej oleh pengarang mengalami proses mendekod, iaitu khalayak pembaca menterjemahkan dan memecahkan simbol-simbol kepada makna. Menurut Roslina (2013b, 59), komunikasi merupakan proses perundingan dan pertukaran makna. Penyampaian maklumat antara peserta komunikasi dapat menghasilkan makna menerusi simbol-simbol.

Kajian mengenai manuskrip Melayu tradisional telah banyak dilakukan oleh para sarjana, penyelidik, orientalis Barat dan tempatan. Kajian-kajian tersebut mencakupi pelbagai disiplin ilmu dan mempunyai kepentingan dalam dunia kesusasteraan Melayu tradisional. Contohnya, Goriaeva (2001) telah mengkaji Hikayat Marakarma yang tersimpan di Saint Petersburg. Beliau telah menganalisis kisah Hikayat Marakarma mengikut algoritma Propp. Berdasarkan kajiannya, beliau merumuskan bahawa struktur kepengarangan hikayat Melayu mempunyai gaya stereotaip. Merujuk kepada dapatan kajian tersebut, penulis berpendapat pandangan mengenai gaya kepengarangan manuskrip Melayu tradisional sewajarnya dilihat secara tuntas dan tidak seharusnya dianggap stereotaip. Setiap naskhah yang dihasilkan oleh pengarang Melayu tradisional memperlihatkan daya intelektual, penyampaian pelbagai idea yang bersifat unik dan merangkumi adat istiadat, budaya dan pelbagai persoalan yang berhubung dengan kehidupan masyarakat Melayu khususnya. Berdasarkan pendapat Ding Choo Ming (2009, 146), lahirnya manuskrip Nusantara dengan isinya yang pelbagai, kait mengait antara satu dengan yang lain adalah antara ciri kepengarangan manuskrip di Nusantara.

Kajian mengenai manuskrip Melayu tradisional turut giat dilakukan oleh para sarjana tempatan. Antaranya, kajian mengenai pengarang serta kepengarangan Melayu oleh Muhammad Haji Salleh (1997) dan kajian mengenai langkah-langkah memasyarakatkan manuskrip Melayu oleh Abu Hassan Sham (1997). Selain itu, Siti Hawa Salleh (1987; 1997), Harun Mat Piah (1994), Haron Daud (2004), Liaw Yock Fang (1975) dan Ding Choo Ming (1997; 2003; 2009) turut produktif menghasilkan pelbagai aspek kajian mengenai manuskrip Melayu tradisional. Sebagai contoh, Ding Choo Ming (2003) turut menghasilkan kajian mengenai kepentingan manuskrip Melayu, menulis kritikan dan kupasan terhadap kajian mengenai manuskrip Melayu tradisional yang pernah dilakukan oleh para sarjana, orientalis Barat dan tempatan. Jelas bahawa, usaha para pengkaji tempatan dan orientalis Barat amat membantu memperkayakan kajian mengenai manuskrip Melayu tradisional. Namun demikian, menurut Ding Choo Ming (2003, 152), sehingga kini masih belum terdapat teori sastera yang sesuai untuk mengkaji sastera Melayu tradisional walaupun terdapat para pengkaji seperti Muhammad Haji Salleh telah cuba melakukannya. Menurutnya, adalah tidak wajar kajian mengenai teks-teks manuskrip sebagai sumber sastera Melayu tradisional terus-menerus dikaji berdasarkan teori sastera yang diimport dari negara-negara Barat. Justeru, bertitik tolak daripada pendapat Ding Choo Ming (2013) itu, penulis berpendapat bahawa telah tiba ketikanya kajian mengenai manuskrip Melayu tradisional digandingkan dengan teori atau model tempatan yang bersifat sistematik di samping berupaya menyerlahkan budaya dan pandangan dunia Melayu. Sebagai contoh, pengaplikasian model RL: KDHT (2013) dalam kajian ini berupaya memperlihatkan pengisian ruang kosong kajian terdahulu. Hal ini demikian kerana model RL: KDHT yang asalnya dibina oleh Roslina Abu Bakar (2011) menerusi tesis doktor falsafahnya berupaya membuktikan keselarian antara ilmu komunikasi yang bersifat sistematik, pandangan dunia Melayu dan sastera Melayu tradisional.

Roslina (2012; 2013a) turut menghasilkan kertas kerja yang menjelaskan secara terperinci model RL: KDHT untuk merungkai keunikan cerita rakyat Melayu dan tradisi lisan. Dalam pada itu, beliau telah berupaya membuktikan kesepadanan antara genre sastera tradisional dengan teori yang bersifat sistematik. Selain itu, Roslina (2013b) turut memperincikan elemen model RL: KDHT untuk menganalisis cerita-cerita rakyat Melayu. Di samping itu, kajiannya turut diperluaskan mengenai unsur komunikasi seperti unsur asas, unsur tambahan, elemen budaya dan pandangan dunia Melayu. Sementara itu, Nurhayati Diyana (2015) turut mengaplikasikan model komunikasi RL: KDHT untuk menganalisis konflik dalam drama Shaharom Husain. Kajiannya berupaya mengenal pasti aspek konflik kekuasaan, konflik kemasyarakatan dan konflik status atau kedudukan menerusi kumpulan drama Shaharom Husain.

Secara total, setelah merujuk kepada data perolehan daripada kajian terdahulu, penulis menjustifikasikan bahawa ilmu komunikasi mempunyai kepentingan dalam penyampaian mesej oleh sumber kepada penerima dalam genre tradisional, moden, lisan dan bertulis. Justeru, kajian ini turut membuktikan bahawa model RL: KDHT yang sistematik sifatnya amat relevan digandingkan dengan kepengarangan manuskrip Melayu tradisional untuk memperlihatkan keunikan komunikasi tradisi. Keistimewaan kajian ini diperlihatkan menerusi adunan dua disiplin ilmu yang berbeza namun saling melengkapi. Model komunikasi tersebut berupaya menggambarkan gaya kepengarangan manuskrip Melayu tradisional secara terperinci malah memperlihatkan proses penyaluran mesej daripada sumber kepada penerima tanpa mengesampingkan pandangan alam dan ruang lingkup budaya Melayu. Justifikasi tersebut diperkukuhkan menerusi pendapat Mansor, Ramli dan Shawaluddin (1984, 5) yang menyatakan bahawa ilmu komunikasi adalah penting dan perlu sebagai ilmu bantu bagi mana-mana bidang yang mengkaji sifat-sifat kemasyarakatan manusia. Komunikasi bukan sahaja satu bidang yang boleh dikaji secara tersendiri, tetapi juga boleh digunakan untuk membantu kita mempelajari dan memahami bidang-bidang ilmu lain.

Dengan keadaan demikian, kerelevanan model komunikasi RL: KDHT dan kajian ini berupaya membantu keberhasilan pencapaian objektif kajian. Kajian ini mempunyai dua objektif. Pertama, untuk memperlihatkan komunikasi tradisi dalam kepengarangan manuskrip Melayu tradisional, iaitu Hikayat Pelanduk Jenaka (Cod. Or. 1932). Kedua, untuk menganalisis Hikayat Pelanduk Jenaka berlandaskan model RL: KDHT. Komunikasi tradisi dalam kepengarangan manuskrip Melayu tradisional memperlihatkan kemahiran pengarang untuk mengarang hasil tulisan atau karangan yang berupaya menyalurkan mesej dan membawa kesan kepada penerima atau khalayak pembaca secara bersama. Hal ini kerana model RL: KDHT berupaya menggambarkan proses komunikasi yang terancang untuk merealisasikan aspek hubungan dan kandungan ke arah pencapaian matlamat komunikasi tradisi yang dilaksanakan. Sehubungan itu, untuk mencapai kejayaan matlamat tersebut, komunikasi tradisi dalam kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka turut dirungkai dengan menghubungkan elemen pengarang dengan Tuhan, individu, masyarakat dan alam. Akhirnya, proses komunikasi tradisi dalam kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka berupaya membawa perubahan sikap, memujuk dan mempengaruhi seseorang (khalayak pembaca). Oleh itu, penggabungjalinan kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka dengan model RL: KDHT berupaya menjelaskan hubungan ilmu komunikasi dan kerelevanannya dengan disiplin sastera dan budaya.

Daripada sudut lain, tamadun zaman lampau yang terkandung dalam manuskrip Melayu tradisional mempunyai unsur pelajaran yang memberi panduan bertingkah laku. Lantaran itu, makna tersurat dan tersirat menerusi mesej yang disalurkan oleh pengarang kepada khalayak pembaca perlu disebarkan dengan seluas-luasnya sebagai usaha pengekalan jati diri bangsa Melayu. Secara tuntas, kepengarangan manuskrip Melayu tradisional yang diperlihatkan menerusi aspek komunikasi tradisi berupaya memperjelaskan proses pemindahan maklumat daripada pengarang kepada khalayak pembaca secara terancang, sekali gus membawa pelbagai manfaat kepada peserta komunikasi (sumber dan penerima).

Hikayat Pelanduk Jenaka

Manuskrip Hikayat Pelanduk Jenaka (Cod. Or. 1932) berukuran 175 × 125 cm, mempunyai 159 patah perkataan dan 13 baris dalam setiap muka surat. Manuskrip ini ditulis menggunakan dakwat hitam di atas kertas bersifat tera air. Hikayat Pelanduk Jenaka ditulis oleh Abdul Hakim yang merupakan seorang jurutulis Melayu di Pejabat Sekretari. Mengikut catatan di manuskrip tersebut, Hikayat Pelanduk Jenaka pernah dipunyai oleh Encik Van der Capellen. Beliau telah membelinya di lelongan Milles yang diadakan pada 7 hingga 14 Mei 1870.

Manuskrip Melayu ini mengisahkan kehidupan masyarakat seisi rimba yang amat taat kepada Pelanduk Jenaka yang menggelarkan dirinya sebagai Syeikh Alam di Rimba (SAdR). SAdR amat masyhur namanya dalam kalangan segala isi rimba dengan tipu dayanya. Tipu daya oleh Pelanduk Jenaka ini menggambarkan perwatakannya yang pintar dan bijak dalam menangani pelbagai masalah dan penyelesaian konflik yang dihadapi oleh seisi rimba. Interaksi antara watak binatang yang digambarkan menerusi Hikayat Pelanduk Jenaka berupaya menghiburkan, terkandung pelbagai unsur pelajaran yang berupaya membangunkan jasmani, emosi, intelek dan sahsiah golongan pembaca.

Pengarang Melayu

Menerusi kajian ini, pengarang atau penyalin manuskrip Melayu tradisional dianggap sebagai sumber yang bertindak sebagai pengarang dan penyampai mesej kepada penerima atau khalayak pembaca. Menerusi model RL: KDHT, sumber yang bertindak sebagai pengarang merupakan unsur asas yang menyampaikan mesej kepada penerima. Menurut Roslina (2013b, 105), sumber yang merupakan punca mesej perlu memainkan peranan penting dalam proses komunikasi. Sebagai contoh, sumber yang bertindak sebagai punca komunikasi perlu kritis dan mempunyai pengetahuan mengenai mesej yang mahu disalurkan supaya mesej tersebut berupaya membawa sesuatu makna kepada penerima. Menurut Muhammad Haji Salleh (1997, 190), pengarang merupakan istilah yang terdekat untuk maksud yang kita inginkan, dan kata ini tiada berkecenderungan untuk sastera lisan atau tulisan, malah mencakupi kedua-duanya. Yang lebih dipentingkan oleh istilah ini ialah perbuatan mengarang itu sendiri. Oleh itu, ciri-ciri sumber atau pengarang akan menentukan kejayaan proses komunikasinya. Menurut Roslina (2013b, 85), antara faktor yang menyumbang kepada keberkesanan proses komunikasi dua hala ialah taraf pengetahuan individu. Sumber perlu peka kepada taraf pengetahuan khalayak agar proses penciptaan dapat diapresiasi dengan sempurna. Menurut Mansor, Ramli dan Shawaluddin (1984, 32), sesuatu komunikasi itu mendatangkan kesan sekiranya punca atau penerima mempunyai empat ciri, iaitu kemahiran berkomunikasi, sikap, taraf pengetahuan dan kedudukan dalam sesuatu sistem sosiobudaya.

Perbuatan mengarang oleh pengarang yang kompeten tentunya memerlukan perancangan yang teliti. Pertama, pengarang terlebih dahulu mengenkod mesej yang mahu disampaikan kepada khalayak pembaca dalam fikirannya. Seterusnya, pembaca pula perlu mendekod, iaitu memecahkan simbol-simbol perkataan yang ditulis oleh pengarang. Sekiranya mesej yang disampaikan oleh pengarang mempunyai kesepadanan dan lapangan rujuk yang sama dengan khalayak pembaca, maka proses komunikasi yang dilaksanakan akan tercapai matlamatnya. Dalam hal ini, mesej atau perutusan merupakan elemen penting dalam proses komunikasi dan membawa tujuan yang ingin disampaikan oleh pengarang kepada khalayak pembaca.

Menerusi proses komunikasi, model RL: KDHT berupaya memperlihatkan kondisi, tanggungjawab dan kreativiti pengarang Melayu tradisional untuk menyampaikan mesej yang bermakna dan membawa kesan dalam kalangan pembaca. Peranan pengarang Melayu tradisional yang pakar dalam bidangnya itu turut dinyatakan oleh Hashim (1994, 328) yang berpendapat bahawa masyarakat Melayu mempunyai daya cipta atau daya kreatif yang tinggi. Kekreatifan masyarakat Melayu terlihat bukan sahaja dalam bidang kerja tangan atau kraftangan, tetapi juga dalam hal penyaluran fikiran.

Menerusi proses komunikasi tradisi, kreativiti penyaluran fikiran oleh sumber atau pengarang Melayu tradisional akan menentukan keberkesanan mesej yang disalurkan kepada penerima. Menurut Roslina (2013b, 85), sumber perlu mengaplikasikan pengetahuan, pengalaman, kemahiran, kreativiti dan kecerdasan. Ciri-ciri tersebut perlu disesuaikan dengan tahap pengetahuan penerima atau khalayak kerana penyesuaian yang dilakukan berupaya membantu mempermudahkan khalayak mendekod mesej yang disalurkan oleh sumber. Kenyataan tersebut bersesuaian dengan proses penciptaan Hikayat Pelanduk Jenaka yang melibatkan penggabungjalinan elemen intrapersonal seperti pengetahuan, pengalaman, kemahiran, kreativiti dan kecerdasan. Hal ini memperjelaskan peranan pengarang yang perlu mempunyai pengetahuan mengenai apa yang mahu dikarangnya, perlu mementingkan elemen intrapersonal, mempunyai kreativiti dan bakat semula jadi seperti kecerdasan berbahasa. Di samping itu, mereka perlu menghubungkan diri dengan unsur naturalis serta pelbagai bakat semula jadi yang dimiliki untuk meningkatkan tahap kepengarangannya. Segalanya dilakukan agar idea mesej yang mahu ditintakan berupaya didekod, diapresiasi dengan sempurna lalu mendatangkan makna kepada khalayak penerima.

Model RL: KDHT mempunyai ciri-ciri dan elemen-elemen yang saling melengkapi untuk merungkai proses komunikasi yang dilaksanakan. Sebagai contoh, elemen kecerdasan pelbagai dalam binaan model RL: KDHT bersifat saling hubung dengan proses komunikasi. Kecerdasan bahasa/linguistik, kecerdasan interpersonal, kecerdasan intrapersonal dan kecerdasan naturalis berupaya membantu keberkesanan proses komunikasi. Antaranya adalah seperti kecerdasan intrapersonal dan kecerdasan linguistik yang dimiliki oleh sumber berupaya menghibur, menyempurnakan rohani dan memberi manfaat kepada peserta komunikasi. Begitu juga dengan kecerdasan bahasa/linguistik turut membantu pembentukan intelek para peserta komunikasi. Kecerdasan naturalis pula berupaya membawa kesan emosi peserta komunikasi.

Kemahiran dan bakat yang dipunyai oleh pengarang turut dinyatakan oleh Ding Choo Ming (1997, 221) yang menyatakan bahawa dalam kesusasteraan Melayu tradisional, nama pengarang meliputi semua orang yang terlibat dalam mengarang. Seperti seniman lain, pengarang dewasa amat versatil, penuh dengan daya kreativiti dan imaginasi. Selain mempunyai tabung ilmu pengetahuan yang luas, mereka mempunyai sifat semula jadi seperti pandai bercerita dengan bahasa yang indah. Sesungguhnya pengarang yang pandai bercerita dengan bahasa yang indah itu berupaya menyampaikan sesuatu makna serta kesan pelajaran dan hiburan kepada khalayak pembaca. Kenyataan tersebut turut diperlihatkan menerusi komunikasi tradisi dalam kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka. Pengarang Hikayat Pelanduk Jenaka turut kreatif menyisipkan unsur lucu menerusi watak dan perwatakan pelbagai binatang di rimba di samping menyalurkan pelbagai mesej yang berupaya membawa sesuatu makna kepada khalayak pembaca. Sebagai contoh, mesej yang membawa makna seperti ‘jangan berseteru’ disalurkan kepada khalayak pembaca sebagai panduan dan teladan seperti dalam petikan berikut:


Maka kata pelanduk “hai sekelian tuan-tuan pada hari inilah engkau aku perdamaikan dengan sekawan harimau itu jangan engkau berseteru dengan harimau itu…” (Cod. Or. 1932, 12)



Petikan tersebut menggambarkan daya kreativiti dan imaginasi pengarang bercerita dengan bahasa yang indah untuk menggambarkan peristiwa perdamaian antara binatang buas dengan binatang yang lemah sifatnya. SAdR telah dipersonifikasikan dan diperanankan selaku pemimpin yang bertanggungjawab, memperlihatkan mesej mendidik individu dan masyarakat agar hidup harmoni serta mengamalkan amalan berbaik-baik sesama manusia. Mesej tersebut berupaya membawa isi yang bermakna setelah didekod oleh khalayak pembaca lalu dijadikan pelajaran dan teladan dalam kehidupan nyata.

Di sebalik itu, petikan tersebut (Cod. Or. 1932, 12) turut memperlihatkan elemen kandungan menerusi mesej yang disalurkan oleh pengarang. Fenomena tersebut bersesuaian dengan komunikasi itu sendiri yang menekankan aspek kandungan dan hubungan. Aspek kandungan merujuk kepada harapan pengarang terhadap tindak balas dan tingkah laku khalayak pembaca setelah mentafsir mesej yang disalurkan. Mesej yang mempunyai makna berupaya dijadikan iktibar dan pengajaran kepada khalayak pembaca sebagai panduan dalam kehidupan nyata. Oleh itu, kejayaaan mesej yang disalurkan oleh sumber atau pengarang bergantung kepada kejayaan hubungan (bagaimana komunikasi itu berlaku antara sumber dengan khalayak).

Di samping itu, intrapersonal pengarang dan hubungannya dengan Tuhan serta prinsip komunikasi Islam yang dilaksanakan berupaya membantu kejayaan proses komunikasi. Sebagai contoh, komunikasi tradisi dalam kepengarangan manuskrip Melayu tradisional turut membantu dalam membawa kesan kerohanian dan pembentukan sahsiah peserta komunikasi Muslim dan bukan Muslim.

Metodologi Kajian dan Kerangka Teori

Penganalisisan kajian mengenai manuskrip Melayu tradisional Hikayat Pelanduk Jenaka ini dilakukan dengan memanfaatkan pendekatan analisis deskriptif berlandaskan model RL: KDHT (2013). Model RL: KDHT merupakan model komunikasi dua hala terancang yang dibina oleh Roslina Abu Bakar menerusi kajiannya mengenai penyampaian cerita rakyat Melayu oleh penglipur lara. Walaupun pada asasnya model tersebut direka cipta berlandaskan situasi komunikasi interpersonal, namun terdapat beberapa elemen di dalamnya yang amat bersesuaian untuk merungkai proses kepengarangan manuskrip Melayu tradisional. Hal ini demikian kerana model komunikasi tersebut amat erat kaitannya dengan ruang lingkup budaya dan pandangan alam Melayu. Oleh itu, kajian ini berupaya memperlihatkan kekuatan kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka yang saling kait dengan aspek nilai, peraturan, budaya dan amalan kehidupan masyarakat Melayu. Dalam konteks ini, aspek-aspek tersebut diperlihatkan menerusi elemen  pengarang dan hubungannya dengan Tuhan, individu, masyarakat dan alam. Hal ini secara tidak langsung membuktikan bahawa model RL: KDHT ini merupakan wahana yang berupaya memperlihatkan proses komunikasi dan hubungannya dengan aspek budaya serta pandangan dunia, kepercayaan, pegangan, pemikiran, falsafah dan keseluruhan cara hidup masyarakat Melayu menerusi Hikayat Pelanduk Jenaka. Merujuk kepada kenyataan Roslina (2013b, 94), komunikasi turut berfungsi sebagai penyebaran hasil kebudayaan dan melestarikan warisan masa lalu dalam kalangan generasi kini.

Selain itu, budaya amat berperanan ke arah keberkesanan proses komunikasi. Sebagai contoh, pentafsiran mesej akan menjadi sukar dan matlamat komunikasi tidak akan tercapai sekiranya sumber dan penerima terdiri daripada latar budaya yang berbeza. Oleh itu, aspek pandangan dunia dan budaya Melayu yang terangkum di dalam Hikayat Pelanduk Jenaka amat bersesuaian dirungkai menerusi model RL: KDHT yang tidak mengesampingkan pandangan dunia dan alam Melayu. Hal ini kerana model komunikasi RL: KDHT turut mementingkan kesepadanan taraf pengetahuan serta kedudukan sumber dan penerima dalam sesuatu sistem sosiobudaya supaya isi mesej yang pelbagai makna berupaya diterjemahkan dengan berkesan. Justeru, kajian ini berupaya menyerlahkan kehebatan kepengarangan manuskrip Melayu tradisional yang menjelaskan hubungan komunikasi tradisi dan ilmu sastera itu sendiri.

Kerangka Teori Model R.Lina: Komunikasi Dua Hala Terancang (RL: KDHT)

Model RL: KDHT (2013) dibina untuk menggambarkan komunikasi dua hala yang terancang antara sumber dengan penerima. Binaannya menggambarkan komunikasi tidak wujud secara terpencil kerana proses komunikasi saling berhubung dengan setiap aspek lain dalam kehidupan. Ciri-ciri model RL: KDHT adalah seperti berikut:


	Proses komunikasi berbentuk bulatan dan secara transaksional, secara bersama-sama dan tindak balas berlaku antara sumber dengan penerima ketika proses komunikasi dua hala.

	Unsur asas dan tambahan merupakan penggerak kepada proses komunikasi dua hala antara sumber dengan penerima. Terdapat unsur asas (empat unsur) dan unsur tambahan (dua unsur) yang merupakan penggerak proses komunikasi antara sumber dengan penerima. Perincian unsur asas dan unsur tambahan menerusi model RL: KDHT adalah seperti berikut:
(i)        Unsur asas

a. Sumber: Menerusi model RL: KDHT, sumber bertindak sebagai penyampai mesej kepada penerima. Sumber yang kompeten mempunyai gabung jalin elemen intrapersonal seperti pengetahuan, pengalaman, kemahiran, kreativiti dan kecerdasan.

b. Mesej: Mesej merupakan perutusan yang ingin disampaikan oleh sumber. Mesej atau perutusan merupakan elemen penting dan membawa tujuan yang ingin disampaikan oleh sumber kepada khalayak. Sumber menjalani proses enkod sebelum menyampaikan perutusan kepada khalayak pembaca. Proses enkod merupakan penghasilan simbol-simbol dan pengeluaran maklumat oleh pengirim kepada penerima. Penerima yang menerima mesej yang disalurkan oleh sumber akan mengalami proses mendekod, iaitu memecahkan simbol-simbol tersebut kepada makna yang difahami. Justeru, kemahiran berkomunikasi, sikap, taraf pengetahuan dan kedudukan dalam sistem sosiobudaya perlu dipentingkan agar mesej yang disalurkan oleh sumber kepada penerima akan membawa kepada sesuatu makna.

c. Saluran: Menerusi model RL: KDHT, saluran merupakan alat atau medium yang membawa mesej. Pemilihan saluran oleh sumber merupakan faktor penting untuk menentukan keberkesanan proses komunikasi.

d. Penerima/Khalayak: Khalayak merupakan penerima, iaitu para penonton komunikasi interpersonal. Penerima membawa erti seseorang yang memerhati dan merujuk kepada sesiapa sahaja yang menerima, mendengar, membaca dan melihat sesuatu komunikasi walaupun penerima komunikasi tersebut hanya terdiri daripada seorang individu sahaja. Model RL: KDHT menjelaskan bahawa komunikasi dua hala yang terancang akan menyebabkan sumber dan penerima/khalayak menggunakan informasi bersama sehingga berjaya memahami apa yang dimaksudkan antara satu sama lain.

(ii)       Unsur tambahan

a. Tindak balas: Tindak balas merupakan elemen yang menghasilkan sebarang reaksi atau respons dalam kalangan penerima. Sebarang rangsangan dan tindak balas terhadap komunikasi itu akan menentukan perjalanan komunikasi seterusnya dan proses ini berlaku secara bulatan dalam bentuk transaksional.

b. Gangguan: Gangguan berlaku dalam proses komunikasi ketika sumber sedang mengirim mesejnya kepada khalayak. Gangguan turut berlaku dalam saluran atau semasa penerima menerima mesej yang dikirimkan. Apa sahaja yang mengganggu kelicinan proses komunikasi diistilahkan sebagai gangguan.



	Menerusi model RL: KDHT, komunikasi berlaku dalam pelbagai tahap dan tiga daripada tahap-tahap tersebut ialah intraperibadi, antara peribadi dan individu dengan kumpulan. Tahap-tahap tersebut digambarkan menerusi elemen dalaman model RL: KDHT yang amat erat hubungannya dengan alam dan budaya Melayu, iaitu hubungan pengarang Melayu dengan Tuhan, individu, masyarakat dan alam. Perincian elemen tersebut dijelaskan seperti berikut:
(i)        Hubungan sumber dengan Tuhan: Menurut model RL: KDHT, insan yang seimbang daripada segi intelek, rohani, emosi dan jasmani amat berhubungan dengan kepercayaan dan kepatuhan kepada Tuhan. Sehubungan itu, untuk mencapai keberkesanan proses komunikasi, komunikasi berlandaskan Islam perlu dipraktikkan. Sumber menyampaikan mesej mengikut kadar keupayaannya dan tanggungjawab tersebut turut memperlihatkan tugas komunikasi sebagai satu tugas yang penting dalam perspektif Islam.

Menerusi model RL: KDHT lagi, hubungan antara sumber dengan Tuhan mencakupi elemen intrapersonal serta menitikberatkan komunikasi daripada sudut Islam yang berlandaskan prinsip, etika, norma, adat dan budaya masyarakat Melayu yang beragama Islam. Justeru, hubungan sumber dengan Tuhan menggambarkan kepentingan penyampaian mesej dengan berkesan berlandaskan perspektif Islam dan berpandu kepada perintah-perintah yang terdapat dalam al-Quran dan hadis. Keindahan dan sifat-sifat murni Rasulullah SAW daripada segi akhlak, adab berkomunikasi dan pengajaran yang terkandung dalam al-Quran turut dititikberatkan ke arah membantu keberkesanan proses komunikasi dua hala.1

(ii)       Hubungan sumber dengan individu: Hubungan sumber dengan individu menerusi model RL: KDHT melengkapkan proses komunikasi yang dilaksanakan kerana komunikasi melibatkan dimensi kandungan (merujuk kepada tindak balas tingkah laku peserta komunikasi yang diharapkan) dan hubungan (bagaimana komunikasi berlaku antara sumber dengan penerima).

(iii)      Hubungan penglipur lara dengan masyarakat: Hubungan penglipur lara dengan masyarakat memaparkan fungsi mesej yang disalurkan kepada masyarakat sebagai komunikasi sosial dan kawalan sosial, kesedaran terhadap nilai dan etika dalam kehidupan bermasyarakat.

(iv)      Hubungan sumber dengan alam: Pandangan dunia dan fenomena alam yang diolah oleh sumber menerusi mesej yang disalurkan kepada penerima berupaya membawa kesan keindahan, fantasi, kerohanian (ketuhanan) dan kognitif. [Untuk penjelasan lanjut mengenai kerangka teori model RL: KDHT, lihat Roslina (2013b, 83–99).]
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Rajah 1. Kerangka model RL: KDHT

Sumber: Dipetik dan diubah suai daripada Roslina (2013b, 98)



Dapatan Kajian dan Perbincangan

Model RL: KDHT direka cipta berlandaskan situasi komunikasi interpersonal, namun terdapat beberapa elemen atau ciri model tersebut yang bersesuaian digandingkan dengan komunikasi tradisi kepengarangan manuskrip Melayu tradisional. Menurut Roslina (2013b, 87), binaan model RL: KDHT menggambarkan proses komunikasi yang tidak wujud secara terpencil kerana proses komunikasi saling berhubung dengan setiap aspek dalam kehidupan. Selain mengguna pakai unsur asas dan tambahan, binaan elemen seperti hubungan penglipur lara dengan Tuhan, individu, masyarakat dan alam menerusi model tersebut amat relevan dengan ruang lingkup dunia Melayu. Kenyataan tersebut bersesuaian dengan pendapat Siti Hawa (1987, 46) yang menyatakan sebuah manuskrip ialah saksi dokumentatif bahasa, peristiwa, tempat dan zaman ia dilahirkan. Melalui genrenya, ia memaparkan konsep kebudayaan atau kehidupan masyarakatnya.

Selain itu, penghasilan sesebuah manuskrip bergantung kepada kemahiran dan tanggungjawab pengarangnya. Kenyataan tersebut sebagaimana pendapat Muhammad Haji Salleh (1997, 208–209):


Pengarang sebagai pawang, dalang, penghulu, penglipur lara dan bidan menduduki puncak kuasa dan pengaruh dalam masyarakatnya. Pengarang muncul daripada sekumpulan manusia yang lebih terpelajar dan bijaksana, berkuasa dan berpengaruh. Di puncak susunan masyarakat itu dia harus menanggung beban untuk menyampaikan ilmu yang ada padanya kepada ahli-ahli masyarakatnya yang terpelajar, yang buta huruf dan umumnya tidak senasib baik sepertinya.



Sehubungan itu, untuk menyalurkan mesej yang membawa pelbagai makna dalam kehidupan masyarakat, proses kepengarangan amat memerlukan perancangan yang teliti. Justeru, makalah ini memperlihatkan aplikasi model RL: KDHT yang menggambarkan proses enkod, iaitu proses penghasilan simbol-simbol dan pengeluaran maklumat oleh pengirim kepada penerima. Selain itu, turut diperlihatkan ialah proses dekod, iaitu penerima menterjemahkan dan memecahkan simbol-simbol tersebut kepada makna. Sesungguhnya, proses komunikasi tersebut perlu dilalui oleh pengarang dan khalayak pembaca ke arah pencapaian matlamat komunikasi. Sumber yang mempunyai perancangan teliti akan menghasilkan penulisan yang jelas dan menyalurkan isi mesej yang berupaya dikongsi secara bersama. Menurut Roslina (2013b, 115), untuk menghasilkan komunikasi dua hala yang berkesan, mesej yang dienkodkan oleh sumber perlu mempunyai isi, iaitu maklumat. Isi komunikasi merupakan perutusan dan elemen penting dalam proses komunikasi serta disalurkan menerusi suatu medium atau saluran.

Selain itu, makalah ini berupaya memperlihatkan keintelektualan pengarang Hikayat Pelanduk Jenaka yang menghasilkan matlamat menghibur di samping memberi pelajaran ke arah membentuk nilai budi, norma berperlakuan dan bertingkah laku dalam khalayak pembaca. Pengarang dan khalayak pembaca yang terdiri daripada lapang rujuk yang sama berupaya menghasilkan kejayaan elemen hubungan dan kandungan. Elemen hubungan merujuk kepada bagaimana komunikasi itu berlaku manakala elemen kandungan pula merujuk kepada tindak balas tingkah laku khalayak pembaca yang diharapkan oleh pengarang. Dalam konteks ini, mesej disalurkan oleh pengarang kepada khalayak pembaca menerusi simbol-simbol yang difahami bersama, lalu menimbulkan makna. Pelbagai penggunaan gaya bahasa seperti sinisma, metafora, asosiasi, simbolik, alegori dan antonomasia dibawakan oleh pengarang Hikayat Pelanduk Jenaka menerusi simbol-simbol perkataan. Simbol-simbol perkataan tersebut kemudiannya dipecahkan atau diterjemahkan oleh penerima kepada makna menerusi proses dekod. Proses pemahaman simbol mempunyai lima peringkat, iaitu (1) penerimaan dengan cara pembaca menanggap dengan pancaindera, (2) perbandingan, iaitu membandingkan simbol-simbol yang diterima dengan simbol yang sedia diketahui oleh pembaca, (3) pengakuan ke atas penerimaan sekiranya terdapat persamaan antara simbol yang baharu diterima dengan simbol-simbol yang pernah dialami, (4) pentafsiran sekiranya simbol yang ditanggap berada dalam lapang rujuk yang sama. Sekiranya simbol-simbol yang ditanggap berada dalam lapang rujuk yang sama, pentafsiran akan berjaya dilakukan ke arah proses terakhir, iaitu (5) pemahaman yang merupakan penentuan kejayaan proses komunikasi tradisi tersebut.

Menerusi kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka, diperlihatkan pelbagai peristiwa kebijaksanaan SAdR menyelesaikan pelbagai masalah yang dihadapi oleh seisi rimba dan lautan. Fenomena tersebut memaparkan elemen bekerjasama, bertanggungjawab, sikap masyarakat binatang yang kuat membantu yang lemah, saling sayang-menyayangi, saling hormat-menghormati, faham-memahami antara satu sama lain serta memupuk semangat perpaduan demi keharmonian rimba dan lautan. Persoalan tersebut disalurkan kepada penerima (khalayak pembaca) secara tersurat dan tersirat. Penyampaian oleh sumber menggambarkan kehalusan budi bahasa, tertib peraturan dan ketinggian nilai budi merujuk kepada nilai Melayu. Perihal ini dirungkaikan berdasarkan hubungan antara pengarang dengan Tuhan, individu, masyarakat dan alam.

Pengarang Melayu dan Hubungannya dengan Tuhan, Individu, Masyarakat dan Alam

Binaan model RL: KDHT pada asasnya tertumpu kepada komunikasi dua hala terancang dalam penyampaian cerita rakyat Melayu oleh penglipur lara kepada khalayak. Proses komunikasi dua hala terancang yang dihasilkan oleh komunikasi lisan dan bukan lisan oleh penglipur lara berupaya menggambarkan nilai dan budaya tradisi masyarakat Melayu yang bersifat unik. Segalanya diperlihatkan menerusi proses komunikasi dan hubungan sumber dengan Tuhan, alam dan sesama manusia (Roslina 2013b, 83–99).

Selain itu, merujuk kepada kenyataan Harun Mat Piah (1994, 252–253), persoalan pengarang dan kepengarangan dalam kesusasteraan Melayu klasik amat sedikit dibicarakan, berbanding pembicaraan dalam aspek-aspek yang lain seperti teks, genre, pensejarahan malah pemikiran pengarang. Bertitik tolak daripada pendapat tersebut, kajian ini dilaksanakan untuk merungkai persoalan pengarang dan kepengarangan dalam kesusasteraan Melayu tradisional serta hubungannya dengan disiplin ilmu komunikasi. Justeru, pengaplikasian model RL: KDHT menerusi makalah ini berupaya memperjelaskan proses komunikasi tradisi pada tahap intraperibadi, antara peribadi dan individu dengan kumpulan. Fenomena tersebut diperlihatkan menerusi hubungan sumber dengan Tuhan, individu, masyarakat dan alam. Penggabungan tiga tahap tersebut melengkapkan proses kepengarangan sehingga berupaya membawa isi mesej yang bermakna dalam kalangan khalayak. Kenyataan tersebut sebagaimana menurut Shahnon Ahmad (1994, 5), “dalam cereka umpamanya, pengarang akan memperluaskan komunikasi para wataknya dalam kewujudan dua dimensi dan watak-watak dalam dua dimensi itu pula perlu sedar tentang adanya tiga entiti yang saling berinteraksi, iaitu dirinya, alamnya dan Tuhannya”.

Pengarang dan Hubungannya dengan Tuhan

Agama merupakan sebahagian daripada aspek kehidupan, manakala Islam melahirkan budaya dan diperkembangkan menerusi proses komunikasi. Allah SWT menuntut umat-Nya agar berpesan-pesan antara satu sama lain. Sebagai analoginya, sumber dan hubungannya dengan Tuhan menerusi model RL: KDHT berupaya menyerlahkan komunikasi daripada sudut Islam, berlandaskan prinsip, etika, norma, adat dan budaya masyarakat Melayu yang beragama Islam. Menurut Roslina (2013b, 88), hubungan sumber dengan Tuhan menerusi model RL: KDHT memperlihatkan kepentingan tugas komunikasi menerusi perspektif Islam, merangkumi tanggungjawab serta tindakan sumber dalam menyampaikan pesan atau mesej yang berpandu kepada prinsip-prinsip komunikasi tertentu yang digariskan oleh al-Quran dan as-Sunnah.

Sebagai contoh, mesej yang disalurkan oleh sumber kepada penerima menerusi komunikasi tradisi dalam kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka menitikberatkan unsur kebenaran. Unsur kebenaran tersebut berfungsi sebagai pedoman serta panduan dalam bertingkah laku dan berupaya membawa kesan kebaikan. Justeru, komunikasi tradisi dalam kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka berupaya memperlihatkan tanggungjawab pengarang sebagai pembawa pesan kepada khalayak pembaca. Bukan itu sahaja, penyaluran mesej yang membawa manfaat secara tidak langsung dikaitkan dengan prinsip komunikasi daripada sudut Islam. Justeru, isi mesej yang besifat benar dan berlandaskan nilai-nilai agama Islam tersebut berupaya mengubah kehidupan manusia menjadi lebih baik. Firman Allah SWT dalam surah al-Imran, ayat 104 yang bermaksud: “Hendaklah ada di antara kamu umat yang menyeru kepada kebaikan, menyuruh dengan ma’ruf (yang baik-baik) dan melarang dari yang mungkar; dan mereka itulah yang menang”.

Sesungguhnya, mesej berunsur kebenaran dan pelajaran memerlukan lima peringkat proses pemahaman dalam kalangan khalayak pembaca, iaitu penerimaan simbol, perbandingan, pengakuan, pentafsiran dan pemahaman. Pembaca atau penerima yang terdiri daripada lapang rujuk dan budaya yang sama (budaya Melayu dan beragama Islam khususnya) berupaya menghasilkan makna simbol dan pemahaman secara bersama untuk menentukan kejayaan proses komunikasi tersebut. Akhirnya, khalayak pembaca berupaya mentafsir dan memahami tanggungjawab manusia terhadap Tuhan, dirinya, masyarakat, makhluk Tuhan dan alam. Menurut Roslina (2013b, 88), insan yang seimbang daripada segi intelek, rohani, emosi dan jasmani ialah mereka yang percaya dan patuh kepada Tuhan. Tuntutan tersebut diperkukuhkan dengan firman Allah SWT dalam surah an-Nahl, ayat 90 yang bermaksud: “Sesungguhnya Allah menyuruh melakukan keadilan dan berbuat kebajikan serta memberi karib kerabat, dan melarang berbuat yang keji dan yang mungkar dan kezaliman. Dia mengajarkan kepadamu, mudah-mudahan kamu mendapat peringatan”.

Pengarang Hikayat Pelanduk Jenaka berusaha menyalurkan mesej yang sarat dengan unsur kebenaran untuk ditafsir oleh khalayak pembaca dan membawa makna kebaikan. Sebagai contoh, suruhan Allah SWT kepada umat-Nya agar melakukan keadilan, berbuat kebajikan dan meninggalkan yang mungkar turut dititipkan oleh pengarang Hikayat Pelanduk Jenaka menerusi mesej yang disalurkan kepada khalayak pembaca. Hal ini serupa dengan elemen model RL: KDHT yang menekankan isi mesej yang bersifat benar. Menurut Roslina (2013b, 193), keberkesanan proses komunikasi dua hala tercapai apabila mesej yang disalurkan dapat memandu diri peserta komunikasi ke arah kehidupan yang lebih baik. Sebagai contoh, peranan SAdR yang bertanggungjawab sebagai ketua seisi rimba dan lautan turut digambarkan menerusi perwatakannya yang bertanggungjawab sebagai seorang pemimpin. SAdR menyelesaikan pelbagai masalah penghuni rimba dengan menggunakan kebijaksanaan akalnya:


Seraya katanya Syeikh Alam di Rimba, “baiklah, akulah kelak membunuh buaya itu. Janganlah saudara hamba sekelian susah hati akan buaya itu…” (Cod. Or. 1932, 97)



Petikan tersebut memperlihatkan usaha dan tanggungjawab watak SAdR untuk memastikan keharmonian penghuni rimba. SAdR telah berjanji kepada seisi rimba dan lautan bahawa beliau akan menghapuskan raja buaya yang menggugat keharmonian seisi rimba. Setelah bermusyawarah, SAdR dan segala binatang telah bersama-sama berusaha menewaskan raja buaya. Walaupun raja buaya tidak dihapuskan oleh SAdR, namun akhirnya raja buaya dan pengikutnya telah tewas, insaf dan taat kepada SAdR sebagai ketua segala binatang di rimba dan lautan. Peristiwa tersebut memperjelaskan kepentingan tanggungjawab sebagai pemimpin, kepentingan bermusyawarah dan bantu-membantu sebagai asas keharmonian berlandaskan ajaran Islam. Hal ini membuktikan bahawa pengarang Hikayat Pelanduk Jenaka berusaha menyalurkan mesej yang sarat dengan unsur kebenaran ke arah keberkesanan proses komunikasi tradisi yang dilaksanakan.

Merujuk kepada proses komunikasi tradisi dalam kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka, pengarang menjalani proses enkod, iaitu proses menghasilkan simbol-simbol untuk disalurkan lalu membawa makna dan kesan kepada khalayak pembaca. Berdasarkan model RL: KDHT, setelah penerima memperoleh mesej yang disalurkan oleh sumber, penerima akan mendekod simbol-simbol kepada makna yang difahami. Kesannya, khalayak pembaca khususnya Muslim serta bukan Muslim amnya akan memperoleh kebaikan menerusi adab komunikasi serta unsur pelajaran yang disuguhkan oleh pengarang sebagai panduan dalam kehidupan.2 Fenomena tersebut diperlihatkan menerusi kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka seperti dalam petikan berikut:


“…janganlah tuan-tuan sekelian gaduh-gaduh”. Maka sembah sekelian isi rimba itu, “baiklah tuanku, telah haraplah patik-patik sekelian akan kata tuanku itu dengan berkat doa tuanku yang mustajab serta dengan berkat kuat wali Allah yang karamah…” (Cod. Or. 1932, 97–98)



Petikan tersebut memperlihatkan idea pengarang menerusi mesej yang bersifat benar. Mesej tersebut berupaya memandu khalayak penerima agar jangan berseteru dan mengamalkan hidup bermuafakat dalam kehidupan nyata. Mesej yang bersifat benar tersebut sebagaimana ajaran yang terdapat di dalam al-Quran dan merujuk kepada firman Allah SWT dalam surah al-Maidah, ayat 2 yang bermaksud: “Bertolong-tolonglah kamu berbuat kebaikan dan taqwa dan janganlah kamu bertolong-tolongan berbuat dosa dan aniaya dan takutlah kepada Allah. Sesungguhnya Allah sangat keras siksaan-Nya”.

Sementara itu, komunikasi tradisi dalam kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka turut membangkitkan rasa cinta dan kasih kepada-Nya. Hal ini demikian kerana secara intraperibadi, setiap umat Islam diperintahkan oleh-Nya agar sentiasa memohon hidayah daripada-Nya. Justeru, harapan, doa dan hidayah yang dipohon oleh pengarang kepada Allah SWT berupaya meningkatkan aspek kerohanian seseorang Muslim terhadap-Nya:


Wabihinastaiibillahialli, ini Hikayat Pelanduk Jenaka yang mengkhabar dirinya akan menjadi Shah Alam di Rimba. … Hatta peristiwa pada suatu hari ia duduk berfikir dalam hatinya, “Dan jikalau demikian baiklah aku berbuat pura-pura bertapa. Maka aku katakan diriku beroleh kuat daripada wali Allah. Disuruhnya aku amalkan doa yang mustajab”. (Cod. Or. 1932, 2)



Petikan tersebut menggambarkan situasi pengarang yang bergantung kepada keagungan Tuhan sebagai pemberi tenaga kreatif. Hubungan pengarang dengan Tuhan menerusi kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka turut digambarkan menerusi perbuatan memohon taufik dan hidayah daripada Tuhan Azzawajalla di awal permulaan penulisan naskhah. Perbuatan tersebut menggambarkan harapan pengarang agar proses komunikasi tradisi yang dilaksanakan berkesan dan mencapai matlamat. Kenyataan tersebut sebagaimana elemen model RL: KDHT yang mementingkan prinsip komunikasi berpandukan al-Quran dan as-Sunnah di samping proses komunikasi pada tahap intraperibadi seperti menghubungkan diri dengan Tuhan, berdoa, memohon kekuatan jiwa dan rohani. Fenomena tersebut diperlihatkan menerusi kata-kata pembukaan dengan lafaz “Wabihinastaiibillahialli“, iaitu melafazkan nama Allah SWT dengan harapan sesuatu kebaikan akan diperoleh daripada tulisan yang dihasilkannya. Sebagai khalifah di muka bumi, pengarang melaksanakan tanggungjawabnya memandu pembaca ke arah kebaikan, menggunakan akal fikiran dengan sebaiknya serta menimbang dan meyakini kewujudan Tuhan. Secara implisit, pengarang turut mengingatkan khalayak pembaca akan kepentingan berdoa dan memohon hidayah daripada-Nya.

Di samping itu, hubungan pengarang dengan Tuhan yang diperlihatkan menerusi komunikasi tradisi dalam kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka turut berupaya memperkaya pengetahuan khalayak pembaca agar mendalami peranan sosial dan interaksinya dengan persekitaran. Mesej yang membawa kepada sesuatu makna menjalani proses enkod, iaitu penghasilan simbol-simbol dan pengeluaran maklumat oleh pengirim kepada penerima. Kemudiannya, penerima mengalami proses mendekod, iaitu proses memecahkan simbol-simbol kepada makna yang difahami. Akhirnya, Hikayat Pelanduk Jenaka berupaya mendidik, melahirkan generasi pemikir yang cenderung melakukan kebaikan serta membantu pembentukan insan yang seimbang daripada segi intelek, rohani, emosi dan jasmani. Sebagai contoh, penyaluran mesej yang mempunyai makna akan keindahan alam berupaya menjana kognitif khalayak pembaca, menghargai flora dan fauna serta bersyukur dengan ciptaan-Nya:


Maka tersebutlah pula perkataan badak, kerbau dan seladang, rusa, kijang, beruk, siamang, ungka hendak mengambil ikan dalam sungai Tasnim namanya itu. Adapun sungai itu pasirnya terlalu putih dan terlalu segala baik rupanya dan ikan pun terlalu sekali banyak. (Cod. Or. 1932, 124)



Petikan tersebut menggambarkan keindahan pelbagai perwatakan binatang di rimba dan lautan. Unsur alam yang amat indah kejadiannya berupaya memantapkan kerohanian, membantu perkembangan jiwa dan meningkatkan rasa takjub akan keajaiban ciptaan Tuhan. Kenyataan tersebut sebagaimana menurut Roslina (2013b, 260), alam merupakan hasil ciptaan Tuhan yang perlu dihargai dan dimanfaatkan oleh setiap manusia. Pada akhirnya, pengarang dan hubungannya dengan Tuhan berupaya membawa panduan, pelajaran, sumber pengetahuan dan sejarah ketamadunan Melayu dalam kalangan khalayak pembaca. Kenyataan tersebut sebagaimana menurut Azhar (2014, 100), “sastera adalah produk kebudayaan yang paling simbolik, dengan menjelma dalam pelbagai peranan sebagai wadah pengajuan metafora, didaktisme, mungkin juga penyuntik spritualisme dan pendandan estetika”.

Pengarang dan Hubungannya dengan Individu

Menurut Roslina (2013b, 89), elemen hubungan antara sumber dengan individu turut dibina menerusi model RL: KDHT untuk melengkapkan proses komunikasi dua hala. Penyampaian cerita rakyat Melayu oleh sumber kepada penerima berupaya berfungsi sebagai hiburan, medium pendidikan, pembentuk etika mulia serta membentuk dan memelihara pandangan dunia dan budaya Melayu. Justeru, elemen hubungan antara penglipur lara dengan individu dihubungkan menerusi model RL: KDHT kerana komunikasi melibatkan dimensi kandungan dan hubungan. Kenyataan tersebut bersesuaian dengan pendapat Muhammad Haji Salleh (1997, 188) yang menyatakan, “sebagai pengarang dahulu kala, mereka berada di sumber cerita, yang seperti tasik misalnya, daripadanya dapat diambil yang terbersih dan terbaik. Generasi setelah itu tidak mengenal atau pernah menemui tasik ini, yang mereka dapat adalah air sungai sebagai warisan”.

Kenyataan tersebut membuktikan kehebatan pengarang tradisional dalam tugas kepengarangan mereka. Dalam konteks ini, proses kepengarangan menghasilkan mesej yang bermanfaat kepada peserta komunikasi serta menitikberatkan dimensi kandungan dan hubungan. Hal ini serupa dengan proses komunikasi model RL: KDHT yang turut mementingkan dimensi kandungan dan hubungan. Merujuk pendapat Hashim Fauzy (2001, 19–20), aspek kandungan merupakan tindak balas tingkah laku yang diharapkan dan aspek hubungan pula menerangkan bagaimana komunikasi itu berlaku.

Bersangkutan dengan hal tersebut, setelah melakukan proses enkod, pengarang atau sumber menyalurkan mesej yang mempunyai isi atau maklumat kepada khalayak pembaca. Menerusi hubungan antara peribadi (hubungan pengarang dengan individu), penerima berupaya memperoleh ilmu dan kebaikan setelah mendekod, memecahkan simbol-simbol lalu mentafsir makna yang disalurkan oleh sumber menerusi Hikayat Pelanduk Jenaka. Justeru, menerusi mesej yang bermanfaat, komunikasi tradisi dalam kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka berupaya melahirkan individu yang berakhlak mulia dan berilmu. Menurut Roslina (2013b, 225), menerusi komunikasi dua hala terancang, sumber dapat menyisipkan nilai yang berupaya mempengaruhi perlakuan dan tindakan individu. Bersangkutan dengan kepentingan unsur nilai dan etika tersebut, Shaharuddin (1994, 21) turut menyatakan bahawa kebaikan dan kemuliaan individu itu seharusnya berdasarkan ukuran akhlak yang objektif dan mutlak: “Kemuliaan manikam itu daripada cahayanya”. Dalam hal ini, kepentingan isi mesej yang mempunyai unsur nilai serta etika menerusi Hikayat Pelanduk Jenaka turut berfungsi sebagai wahana mendidik dan membawa teladan kepada khalayak pembaca:


Maka Syeikh Alam di Rimba pun bertitah kepada raja buayah itu, “Tuan hamba dengarlah barang kata aku ini. Janganlah engkau lalui lagi dan jangan sekali engkau berbuat aniaya akan segala isi rimba itu. Jikalau engkau lagi berbuat akan aniaya, nescaya matilah engkau oleh doa yang mustajab daripada wali Allah guru aku itu”. Maka sembah raja buayah itu, “Ya Tuanku Syeikh Alam di Rimba, ada pun hamba ini tiadalah mahu melalui titah tuanku itu. Jikalau hambamu melalui seperti yang dititahkan itu, beroleh patik mati di tempuh oleh tebing seperti mati dimakan oleh ikan … sampai kepada anak cucu patik tidaklah sekali-kali beroleh selamat”. (Cod. Or. 1932, 112)



Petikan tersebut jelas memperlihatkan penyaluran mesej oleh pengarang kepada khalayak pembaca dalam proses komunikasi tradisi kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka. Pengarang menyampaikan isi komunikasi berbentuk nasihat secara tepat dan jelas sebagai manfaat, amalan dan panduan kepada setiap individu atau penerima dalam kehidupan nyata. Sebagai contoh, SAdR telah meminta raja buaya agar menyesali perbuatannya dan jangan berbuat aniaya lagi. Akhirnya, raja buaya dan rakyatnya telah kembali sembuh lalu berjanji seandainya mereka melakukan perbuatan aniaya, dirinya akan mati ditempuh tebing, mati dimakan oleh ikan malah keturunan mereka juga tidak akan dilindungi dan tidak selamat.

Pengarang dan Hubungannya dengan Masyarakat

Model RL: KDHT berupaya menjelaskan hubungan antara pengarang dengan masyarakat. Komunikasi tradisi dalam kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka menghasilkan mesej yang berfungsi sebagai kawalan sosial, terkandung nilai-nilai murni yang wajar diteladani dan diaplikasikan dalam kehidupan nyata. Proses komunikasi tersebut menggambarkan tahap individu dengan kumpulan yang turut berfungsi sebagai kawalan sosial ke arah mengekalkan dan memelihara keutuhan budaya serta menerapkan aspek nilai dan etika dalam komunikasi sosial.

Sementara itu, sosialisasi merupakan salah satu fungsi komunikasi. Isi atau maklumat yang disalurkan menerusi mesej yang dienkodkan oleh pengarang Hikayat Pelanduk Jenaka turut berkaitan dengan norma dan peraturan berperlakuan seperti semangat kerjasama, perasaan kekitaan, saling hormat-menghormati, tolong-menolong dan pelbagai nilai positif yang perlu diamalkan dalam kehidupan bermasyarakat. Justeru, kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka yang turut berfungsi sebagai sosialisasi mempunyai keselarian dengan komunikasi dan fungsinya. Kenyataan tersebut menjelaskan bahawa komunikasi tradisi dalam kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka berupaya mensosialisasikan masyarakat dan menyediakan sumber ilmu pengetahuan. Hal ini secara tidak langsung akan memungkinkan khalayak bertindak sebagai anggota masyarakat yang sedar akan fungsi sosialnya dalam kalangan masyarakat. Oleh itu, aspek hubungan dan kandungan yang berkesan menerusi komunikasi tradisi dalam kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka berupaya menghasilkan kesan perubahan tingkah laku khalayak pembaca, iaitu daripada tingkah laku negatif kepada tingkah laku positif atau mengekalkan tingkah laku yang sempurna:


Pada suatu hari maka Syeikh Alam di Rimba pun bertitah kepada segala isi rimba itu demikian bunyinya, “Hai tuan-tuan janganlah hamba sekelian aniaya dan janganlah khianat dan dengki dan jangan berbuat fitnah dan kerana di dalam firasat aku itu ada juga kedatangan bala dan huru hara juga adanya. Dan lagi jikalau ada barang suatu hal ehwal tuan-tuan sekelian maka hendaklah tuan sekelian memberi tahu kepada hamba”. (Cod. Or. 1932, 121–123)



Petikan tersebut menggambarkan nasihat dan pesanan SAdR sebagai ketua kepada seisi alam di rimba dan lautan. Menerusi watak SAdR yang dipersonifikasikan, pengarang Hikayat Pelanduk Jenaka berpesan secara eksplisit agar jangan berbuat aniaya, jangan khianat dan dengki serta jangan menabur fitnah untuk menjanjikan kehidupan yang harmoni dan sejahtera. Pesanan serta nasihat yang disampaikan oleh pengarang secara tidak langsung membawa matlamat mendidik khalayak agar tahu akan norma berperlakuan di samping menjauhi sikap aniaya, khianat, dengki dan berbuat fitnah. Mereka yang melanggar peraturan sosial tentunya akan memperoleh kesan buruk seperti bala dan bencana. Situasi tersebut menggambarkan proses belajar berperilaku yang dapat diterima secara sosial, belajar akan peranan sosial dan mengembangkan sikap sosial. Menurut Roslina (2013b, 90), model RL: KDHT memperlihatkan hubungan sumber dengan masyarakat menerusi proses komunikasi yang berupaya bertindak sebagai unsur komunikasi sosial dan kawalan sosial. Aspek nilai dalam komunikasi sosial masyarakat Melayu menekankan persoalan kesedaran terhadap nilai dan etika dalam kehidupan bermasyarakat. Kenyataan tersebut selari dengan pendapat Ding Choo Ming (2009, 154), “karya sentiasa bersifat didaktif, sebagai pedoman dan cermin untuk khalayaknya untuk berbuat baik bagi mengekalkan keharmonian masyarakatnya”.

Pengarang dan Hubungannya dengan Alam

Menurut Roslina (2013b, 90), model RL: KDHT memperlihatkan hubungan antara sumber dengan alam yang berupaya berfungsi sebagai fantasi, kerohanian dan kognitif. Pemaparan ini menggambarkan manusia menyesuaikan dirinya dengan alam sekeliling dengan tujuan memenuhi keperluan asasinya. Justeru, keindahan alam tidak hanya tersimpan di alam minda pengarang malah menjadi inspirasi kepada penghasilan mesej yang ingin disalurkan kepada penerima. Pandangan dunia atau fenomena alam merupakan bahan yang diolah dan dibentuk oleh sumber atau pengarang untuk menghasilkan mesej. Mesej tersebut kemudiannya didekod oleh penerima atau khalayak pembaca kepada makna tertentu. Menerusi komunikasi tradisi dalam kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka, khalayak pembaca yang berada dalam era modenisasi akan melestarikan warisan masa lalu atau menjadikannya sebagai pelajaran dalam kehidupan seharian. Menurut Roslina (2013b, 178), tujuan komunikasi adalah bersesuaian dengan cerita rakyat Melayu yang amat erat hubungannya dengan pandangan dunia, budaya, kepercayaan, pegangan, pemikiran, falsafah dan gambaran keseluruhan cara hidup masyarakat. Justeru, komunikasi tradisi dalam kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka turut berupaya memperlihatkan pandangan dunia, alam dan keindahannya menerusi isi mesej yang disalurkan oleh pengarang kepada khalayak pembaca. Menurut Roslina (2013b, 177) lagi, pandangan dunia merupakan kesatuan kepada tradisi nilai dan budaya bagi sesebuah masyarakat. Pandangan dunia bagi sesebuah masyarakat dapat dikenal pasti menerusi perlakuan individu atau ahli masyarakatnya. Pandangan dunia tidak bersifat statik sebaliknya berkembang mengikut arus perubahan zaman. Hashim Awang (1994, 328–329) turut berpendapat bahawa masyarakat Melayu terutamanya pada tahap primitif memiliki kehidupan yang tersangat erat dan intim dengan alam, malah alam menjadi sebahagian daripada kehidupan mereka. Dengan memiliki corak kehidupan yang demikian, masyarakat Melayu menjadi begitu sensitif terhadap persekitaran, kejadian atau peristiwa yang berlaku di sekelilingnya. Sebagai contoh, komunikasi tradisi dalam kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka jelas memperlihatkan kehidupan meriah seisi rimba yang terdiri daripada pelbagai jenis binatang di rimba dan lautan serta keindahan flora dan fauna. Gambaran kehidupan pelbagai jenis haiwan, habitat haiwan dan keindahan kejadian alam ciptaan Tuhan yang dipersonifikasikan oleh pengarang berupaya menyumbang ke arah pembentukan diri dan keseimbangan individu (penerima) daripada aspek jasmani, emosi, rohani, intelek dan sahsiah, seperti yang digambarkan dalam petikan berikut: “Adapun pohon Beraksar itu sedang berkembangan bunganya seperti payung kuning terkembang rupanya” (Cod. Or. 1932, 14). Petikan tersebut memperlihatkan keindahan ‘pohon Beraksar’ yang mewakili alam ciptaan Tuhan. Penyampaiannya dialegorikan seperti payung kuning yang sedang terkembang, cantik dan indah. Kenyataan tersebut memperlihatkan keindahan alam yang turut berupaya membawa kesan ketenangan, penawar kedukaan, menjana kognitif, menghargai keindahan alam ciptaan Tuhan, dan secara tidak langsung memantapkan kerohanian serta ketakwaan terhadap kebesaran Ilahi. Fenomena tersebut turut diperlihatkan dalam petikan berikut:


Maka tersebutlah pula perkataan badak, kerbau dan seladang, rusa, kijang, beruk, siamang, ungka hendak mengambil ikan dalam sungai Tasnim namanya itu. Adapun sungai itu pasirnya terlalu putih dan terlalu segala baik rupanya dan ikan pun terlalu sekali banyak. (Cod. Or. 1932, 124)



Petikan tersebut menggambarkan jalinan erat antara alam dengan komunikasi tradisi dalam kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka. Penghasilan mesej menerusi Hikayat Pelanduk Jenaka memaparkan keindahan alam sebagai tanda kesempurnaan alam ciptaan Tuhan dan menuntut setiap individu agar menghargainya. Kenyataan tersebut sinonim dengan pendapat UU Hamidy (1994, 190) yang menyatakan bahawa cara berfikir yang metaforik dalam tradisi Melayu sebati dengan cara-cara agama Islam menyampaikan sebahagian ajarannya dengan menggunakan lambang-lambang alam. Luahan rasa melalui penggunaan imej dan alam memberikan kesan emosi estetik kepada khalayak.

Justeru, gambaran keindahan pelbagai perwatakan binatang di rimba serta lautan dan unsur alam yang amat indah kejadiannya berupaya memantapkan kerohanian, membantu perkembangan jiwa dan meningkatkan rasa takjub akan keajaiban ciptaan Tuhan. Alam tidak wujud tanpa penciptanya dan Allah SWT adalah penciptanya, mengatur segala kejadian alam dan melindunginya. Alam dan kejadiannya oleh Allah SWT terdiri daripada tiga kelompok kejadian, iaitu di langit, di bumi dan yang berada di antaranya. Firman Allah SWT dalam surah Taha, ayat 6 yang bermaksud: “Kepunyaan-Nya apa-apa yang di langit, apa-apa yang di bumi, apa-apa yang di antara keduanya dan apa-apa yang di bawah tanah”. Oleh itu, fungsi mesej berunsur alam dalam kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka adalah bertepatan dengan kenyataan Roslina (2013b, 89) yang menyatakan bahawa penyampaian mesej oleh sumber berfungsi sebagai hiburan, medium pendidikan, pembentuk etika mulia serta membentuk, memelihara pandangan dunia dan budaya Melayu.

Kesimpulan

Kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka berupaya menghasilkan matlamat dan kejayaan komunikasi tradisi sekiranya pengarang dan khalayak mempunyai daya pemikiran yang berupaya mentafsir dan memahami simbol, berupaya menjalani proses enkod dan dekod serta menilai sesuatu persoalan yang disuguhkan dengan menggunakan akalnya. Secara total, komunikasi tradisi dalam kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka jelas memperlihatkan aspek hubungan dan kandungan di samping membawa kebaikan dan manfaat dalam kalangan pembaca. Hal ini berkemungkinan pengarang Hikayat Pelanduk Jenaka mempunyai kemahiran serta kreativiti mengarang, mempunyai taraf pengetahuan menulis dan daya sikap ingin membentuk khalayak pembaca ke arah kebenaran. Kelebihan bakat mengarang yang dipunyainya turut dibantu oleh pekerjaannya sebagai seorang jurutulis yang berkemahiran, mempunyai kepakaran dan pengalaman mengarang yang memantapkan kepengarangannya. Sehubungan itu, pengaplikasian model RL: KDHT dalam merungkai kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka berupaya memperlihatkan proses komunikasi yang merangkumi aspek hubungan dan kandungan.

Di samping mesej yang menghiburkan, komunikasi tradisi dalam kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka turut berupaya memperlihatkan keunikan nilai Melayu untuk dijadikan pelajaran, panduan dan amalan dalam kalangan pembaca. Kesannya, kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka berupaya menghibur dan mendidik audien, melestarikan serta memperluaskan horizon budaya Melayu. Justeru, komunikasi tradisi dalam kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka berupaya membentuk keseimbangan dan kesempurnaan emosi, rohani dan intelek khalayak pembaca. Kerelevanan model RL: KDHT dan kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka dibuktikan menerusi kesepadanan, saling hubung antara elemen komunikasi, sastera dan budaya. Unsur-unsur komunikasi yang bersifat sistematik dan terancang serta penggabungjalinan hubungan pengarang dengan Tuhan, individu, masyarakat dan alam menerusi model RL: KDHT berupaya melengkapkan proses dan peranan komunikasi tradisi dalam kepengarangan Hikayat Pelanduk Jenaka.
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Nota

1.     Hubungan sumber dengan Tuhan menerusi model RL: KDHT bukan sahaja mencakupi elemen intrapersonal dan adab berkomunikasi, malah ia juga menitikberatkan perbuatan memandu penerima (menerusi mesej yang disalurkan) berdasarkan pelajaran yang terkandung di dalam al-Quran dan hadis (Roslina 2013b, 88). Justeru, analisis mengenai hubungan sumber dengan Tuhan turut merujuk kepada terjemahan firman Allah SWT menerusi al-Quran sebagai hujah sokongan untuk membuktikan bahawa mesej yang disalurkan oleh pengarang Hikayat Pelanduk Jenaka bersifat benar dan berlandaskan pelajaran yang terdapat di dalam al-Quran.

2.     Adab berkomunikasi berdasarkan perintah-perintah yang terdapat di dalam al-Quran dan hadis turut dinyatakan oleh Roslina (2013b, 88). Menerusi al-Quran, keindahan dan sifat-sifat murni Rasulullah SAW dapat dihayati, terutama daripada segi akhlak, adab berkomunikasi dan pengajaran baginda yang menjadi ikutan dalam kehidupan.
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Abstrak. Makalah ini membincangkan pandangan Ibnu Taymiyyah tentang Maulid dalam Iqtiḍā’, sebuah karya yang menjadi polemik berhubung penyertaan orang Islam dalam perayaan-perayaan orang bukan Islam. Daripada satu sudut, Ibnu Taymiyyah berpendapat bahawa perayaan Maulid ialah amalan bidaah. Sambutan perayaan itu tidak diharuskan kerana golongan Salaf tidak menyambut perayaan itu dan tidak terdapat sumber tekstual yang mengharuskan amalan tersebut. Daripada sudut yang lain pula, Ibnu Taymiyyah juga menyebut tentang beberapa motif kebaikan di sebalik sambutan perayaan Maulid, namun telah disalahfahami oleh Ukeles melalui penelitiannya terhadap orang Islam dan keperluan-keperluan rohaniah mereka. Ibnu Taymiyyah tetap berpendapat bahawa orang yang menyambut perayaan Maulid tidak diberikan ganjaran kerana ia merupakan amalan bidaah dan status asal sambutan Maulid tidak berubah walaupun dikatakan terdapat tujuan yang murni di sebaliknya.

Kata kunci dan frasa: bidaah, Iqtiḍā’, Maulid, Taymiyyah, Ukeles

Abstract. This article discusses Ibnu Taymiyyah’s treatment of the Maulid in Iqtiḍā’, a polemical treatise against Muslim participation in non-Muslim festivals. On the one hand, Ibnu Taymiyyah regarded the celebration of the Maulid as a reprehensible innovation because the Salaf did not observe the festival and no textual source exists condoning the practice. On the other hand, Ibnu Taymiyyah acknowledged the pious motives behind the celebration of the Maulid, motives that were misunderstood by Ukeles in his analysis of Muslims and their spiritual needs. Ibnu Taymiyyah nonetheless believed that the celebrants are not rewarded for participating in the innovated act itself and the original status of the Maulid is not altered despite the good intentions behind the celebration.

Keywords and phrases: innovation, Iqtiḍā’, Maulid, Taymiyyah, Ukeles

Pendahuluan

Secara umumnya, perbuatan-perbuatan yang dikatakan termasuk dalam skop bidaah itu agak luas menurut pandangan Ibnu Taymiyyah. Penulis berpendapat bahawa tidak semua kebaharuan itu bidaah, malah bersetuju dengan definisi yang diberikan oleh Ibn Hajar (2004) dan Ibn Rajab (2008) bahawa bidaah itu hanya perbuatan yang dijadikan amalan peribadatan atau perbuatan itu dinisbahkan kepada agama Islam tetapi pengamalnya gagal mengemukakan sandaran nas atau dalil daripada al-Quran, hadis dan ijmak golongan Salaf (iaitu golongan Sahabat dan orang-orang selepas zaman itu yang mengikut metode yang sama) (lihat juga al-Uthaimīn 1421). Menurut al-Syāṭibī (1994), bidaah adalah satu bentuk amalan dalam agama yang direka menyerupai syariat dengan tujuan untuk berlebih-lebih dalam beribadat kepada Allah SWT. Perbuatan-perbuatan yang termasuk dalam kategori itu dikatakan bidaah dan Ibnu Taymiyyah (1990; 2000) melarang umat Islam melakukannya. Al-Būtī (1988) bersetuju dengan definisi yang dikemukakan oleh al-Syāṭibī dan menegaskan bahawa bidaah adalah satu perkara yang telah dinaskan dengan jelas sebagai sesat. Beliau juga bersetuju dengan Ibnu Taymiyyah tentang kesesatan bidaah yang mesti dijauhi.

Terdapat sebahagian tulisan yang dihasilkan oleh Ibnu Taymiyyah menyentuh tentang tema bidaah itu. Perbezaan hanyalah daripada aspek keterangan dalam sudut perbincangan yang dikemukakan oleh beliau dalam setiap karya yang ditulisnya. Hal ini menunjukkan satu trend bahawa Ibnu Taymiyyah ketika hidupnya juga terlibat dalam membahaskan persoalan tentang perbuatan bidaah. Walau bagaimanapun, dalam Iqtiḍā’al-Ṣirāṭ al-Mustaqim Mukhālafat Aṣḥāb al-Jahīm (selepas ini hanya disebut Iqtiḍā’), perbincangan yang dikemukakan oleh Ibnu Taymiyyah dilihat memberikan penekanan yang lebih khusus kepada perbuatan bidaah dalam aspek perayaan. Perayaan yang dimaksudkan dalam Iqtiḍā’ ialah perayaan-perayaan yang disambut oleh orang bukan Islam seperti Yaum al-Mīlād (Krismas)1 dan Yaum al-Bā’ūth (Easter)2 atau perayaan-perayaan yang disambut oleh kebanyakan orang Islam. Menurut beliau, kebanyakan perayaan yang disambut oleh orang Islam ialah bidaah kerana perayaan-perayaan itu tidak pernah disambut oleh orang Islam terdahulu seperti perayaan Maulid, perayaan Lailah al-Raghā’ib (solat khusus pada malam Jumaat pertama bulan Rejab), Yaum al-Ghatās (upacara mandi adat dengan tujuan membersihkan dosa yang diubah suai daripada upacara pembaptisan orang Kristian), Yaum ‘Āshūrā’ (upacara mengingati insiden pembunuhan Husain b. Abi Talib pada setiap tanggal 10 Muharram) dan upacara memuja tempat atau sesuatu yang dianggap keramat (Ibnu Taymiyyah 1990). Di samping itu, Ibnu Taymiyyah mendakwa bahawa beliau tidak berjumpa sebarang dalil yang berautoriti untuk membenarkan keharusan menyambut perayaan-perayaan itu.

Menurut Ibn ‘Abd al-Hādī (1938), kitab Iqtiḍā’ telah ditulis antara tahun 1321 hingga 1326, iaitu pada akhir waktu usia Ibnu Taymiyyah. Berdasarkan kajian Memon (1976), hal yang mendorong Ibnu Taymiyyah menulis Iqtiḍā’ ialah kerana beliau tidak lagi boleh berdiam diri melihat sebahagian umat Islam pada zaman itu semakin terikut-ikut dengan budaya dan cara peribadatan golongan Kristian dan Yahudi seperti menjadikan tanah perkuburan orang soleh sebagai tempat suci, melakukan pemujaan dan ritual di tempat-tempat keramat (mashāhid) dan mempelajari serta mempraktikkan ilmu astrologi (Ibnu Taymiyyah 1990). Turut menerima kritikan beliau dalam kitab itu ialah golongan Shi’ah (Memon 1976). Daripada sudut kepengarangan, para pengkaji Iqtiḍā’ tidak mempunyai keraguan bahawa kitab itu ialah hasil tulisan Ibnu Taymiyyah. Menurut Muḥammad Ḥāmid al-Fiqī, penyunting Iqtiḍā’ edisi tahun 1990, Iqtiḍā’ ialah “bedilan terkuat yang dilakukan oleh Shaikh al-Islam terhadap golongan yang mengikut jejak syaitan dengan peluru-peluru kebenaran dan petunjuk (al-ḥaqq wa al-hudā)” (Ibnu Taymiyyah 1990). Meskipun ungkapan ‘jejak syaitan’ itu kelihatan agak keras, kata-kata itu ditujukan kepada orang yang memilih untuk tidak mengikut ajaran dan metodologi seperti yang digariskan dalam al-Quran dan hadis. Hal ini termasuklah juga orang yang sengaja memilih untuk melakukan bidaah kerana perbuatan itu tidak ada sandaran nas. Penulis bersetuju dengan al-Fiqī kerana ungkapan itu bukan sahaja betul maksudnya malah digunakan juga dalam al-Quran, sebagai contoh: “Wahai orang-orang yang beriman! Masuklah kamu ke dalam agama Islam keseluruhannya dan janganlah kamu ikut jejak langkah syaitan” (2: 208); “Wahai orang-orang yang beriman, janganlah kamu ikut jejak langkah syaitan” (24: 21). Menurut tafsiran yang dibuat oleh Ibn Kathīr (1983), jejak syaitan yang dimaksudkan dalam ayat-ayat di atas ialah cara atau perbuatan yang bertentangan dengan ajaran Islam seperti yang dilakukan oleh syaitan. Dalam catatan yang dibuat oleh Brockelmann (1945), terdapat kitab yang sama pernah diterbitkan tetapi menggunakan tajuk yang sedikit berlainan, iaitu Iqtiḍā’al-Ṣirāṭ al-Mustaqim Mukhālafat Aṣḥāb al-Jahīm. Melalui testimoni oleh Memon, al-Fiqī dan Brockelmann, maka dapatlah dipastikan bahawa Iqtiḍā’ ialah sebuah karya tulen yang dihasilkan oleh Ibnu Taymiyyah.

Kitab Iqtiḍā’ yang dijadikan rujukan dalam makalah ini ialah edisi tahun 1990 yang disunting oleh Muḥammad Ḥāmid al-Fiqī. Selain itu, edisi beliau yang lebih awal diterbitkan, iaitu pada tahun 1950 di Kaherah juga dibaca bersama. Hal ini dibuat untuk mengenal pasti jika wujud sebarang perbezaan dalam kandungan teks Iqtiḍā’. Seperti kitab-kitab lain yang dihasilkan oleh beliau, Ibnu Taymiyyah memuatkan hampir separuh daripada kandungan Iqtiḍā’ dengan petikan ayat-ayat al-Quran, hadis, pendapat para Sahabat dan tabi’in. Sebahagian hadis itu ada yang dinyatakan sanadnya dengan lengkap bagi memudahkan pembaca melihat sendiri status hadis yang digunakan oleh beliau. Perlu juga dinyatakan bahawa stail Ibnu Taymiyyah ketika menulis ialah mengulangi fakta dan isi yang sama. Selain itu, dakwa Hoover (2010), stail penulisan Ibnu Taymiyyah kadangkala merewang dan melencong jauh daripada fokus sebenar yang mahu diketengahkan. Stail penulisan seperti itu juga boleh dilihat dalam banyak tulisannya yang lain. Walaupun pembaca dipaksa untuk melihat hujah dan dalil yang serupa, namun cara begitu tidaklah menghilangkan tumpuan kepada mesej utama yang beliau ingin nyatakan dalam Iqtiḍā’. Bagi memudahkan pembaca mengikuti pandangan Ibnu Taymiyyah tentang Maulid, makalah ini akan memetik beberapa teks yang relevan dalam Iqtiḍā’ berdasarkan turutannya yang betul berserta terjemahannya, manakala, nombor-nombor halaman teks yang dipetik daripada Iqtiḍā’ pula akan dinyatakan dalam parentesis selepas petikan teks itu.

Kitab Iqtiḍā’ telah disusun dalam 24 fasal atau bab. Secara umumnya, Iqtiḍā’ menyentuh tentang isu perayaan, majlis keramaian atau majlis sambutan yang pernah dan sedang dilakukan oleh umat Islam pada zamannya, sebagai contoh Yaum al-Ghatās, Lailah al-Raghā’ib, Yaum ‘Āshūrā’ dan upacara pemujaan di tempat-tempat keramat. Ibnu Taymiyyah memulakan perbincangannya dalam Iqtiḍā’ dengan menyebut beberapa bentuk perayaan orang bukan Islam, khususnya yang disambut oleh orang Kristian. Sebagai contoh, beliau menyebut beberapa perayaan seperti Yaum al-Mīlād, al-Jum’ah al-Hazīnah (Good Friday)3, Yaum al-Sha’ānīn (Palm Sunday)4, al-Khamīs al-Muqaddas (Maundy Thursday)5 dan Yaum al-Bā’ūth. Kemudian diikuti dengan pandangan beliau tentang orang Islam yang turut mengadakan sambutan atau mengambil bahagian dalam perayaan-perayaan yang disebutkan itu. Ibnu Taymiyyah juga menyedari bahawa terdapat beberapa bentuk amalan yang dijadikan perayaan tetapi bukan berasal daripada orang bukan Islam, bahkan dicipta dan disambut oleh orang Islam sendiri. Sebagai contoh, perbuatan sebahagian umat Islam tatkala menziarahi Masjid al-Aqsa dengan menyentuh dan mencium ṣakhrah (sebuah kubah besar yang telah dibina pada zaman kerajaan Bani Umaiyyah, iaitu Khalifah ‘Abd al-Mālik pada tahun 691 Masihi dan terletak di Haram al-Sharif, di bawahnya terdapat gua seluas 4.5 meter persegi; lihat Hillenbrand 2012; Nuseibeh dan Oleg 1996; Hillenbrand 2000; Cragg 1964; Omer 2015), menyambut perayaan Lailah al-Raghā’ib dan amalan menziarahi makam para wali menjadi contoh antara beberapa amalan yang termasuk dalam kategori perayaan bidaah. Meskipun begitu, hanya perayaan Maulid dipilih menjadi fokus perbincangan dalam makalah ini kerana Maulid bukan sahaja masih menjadi isu yang dipolemikkan dalam kalangan umat Islam, malah masih menjadi subjek yang dibincangkan secara ilmiah oleh beberapa sarjana seperti Rivauzi (2015), Jamaluddin (2011), Ukeles (2010), Katz (2007) dan Schielke (2006). Ibnu Taymiyyah turut mengetengahkan pendiriannya dalam soal keabsahan dan keharusan menyambut perayaan Maulid. Ironinya, fatwa beliau tentang Maulid bukan sahaja dipatuhi tanpa soal oleh pelajar dan pengikutnya, malah turut digunakan sebagai justifikasi hujahan oleh golongan yang mahu mengadakan sambutan perayaan Maulid. Menurut Ukeles (2010):


Most Sufi writers [Ukeles merujuk kepada Muhammad Hisham Kabbani, tokoh Sufi Lebanon-Amerika dan Muḥammad Muṣṭafā al-Shanqītī, sarjana dan penulis prosufi di Arab Saudi] emphasize Ibn Taymiyya’s assertion that some mawlid practitioners deserve a great reward and downplay or exclude his negative views on the mawlid. Sufi polemicists, in some cases, even turn Ibn Taymiyya’s “great reward” statement into a wholehearted endorsement of the mawlid.



Sebelum memulakan perbincangan kepada aspek berkenaan isu Maulid dan polemik terhadap fatwa Ibnu Taymiyyah, penting juga untuk diketahui tentang beberapa tulisan lain yang muncul sebelum Iqtiḍā’. Terdapat tiga tulisan yang dikatakan mempunyai tema perbincangan yang hampir sama dengan Iqtiḍā’. Pertama ialah Talbīs Iblīs (1995) yang dihasilkan oleh ‘Abd al-Raḥmān b. ‘Alī b. Ja’far al-Jauzī (m. 1200). Karya itu ditulis oleh Ibn al-Jauzī untuk menjelaskan pendirian dan kritikan beliau tentang beberapa amalan bidaah yang dilakukan oleh masyarakat Islam pada waktu itu. Walaupun Talbīs Iblīs tidak menjelaskan apa-apa tentang perayaan orang bukan Islam, namun tema perbincangannya tentang perkara-perkara bidaah yang wujud dalam perayaan atau temasya yang disambut oleh orang Islam yang hidup pada waktu itu boleh dianggap telah mendahului Ibnu Taymiyyah. Sesuai dengan tajuknya, kandungan Talbīs Iblīs sebenarnya menumpukan perbincangannya lebih kepada hal berkaitan dengan tipu daya dan manipulasi iblis kepada beberapa golongan manusia seperti ahli teologi, ahli falsafah, pemerintah, fuqaha’, ahli sufi dan orang awam. Menurut Ibn al-Jauzī, semua tipu daya itu jika tidak dikenal pasti akhirnya boleh mendorong semua golongan manusia di atas melakukan perkara-perkara yang didakwa sebagai bidaah.

Karya lain yang mempunyai kandungan dan skop yang hampir sama dengan Iqtiḍā’ ialah al-Madkhal (1995) yang dikarang oleh ‘Abd Allāh b. Muḥammad b. al-Ḥājj (m. 1336; faqih Maliki) dan al-Bā’ith (n.d.) yang ditulis oleh ‘Abd al-Raḥmān Abū Shāmah (m. 1268; faqih Shafii). Selain kedua-dua buku itu yang memuatkan perbincangan tentang perkara-perkara yang dikatakan bidaah dalam perayaan-perayaan yang disambut oleh orang Islam pada waktu itu, mereka juga turut mengemukakan pandangan masing-masing tentang amalan menyambut Maulid. Penulis mengakui pandangan mereka penting kerana mereka mewakili pendapat daripada mazhab fiqah yang berbeza, iaitu Ibn al-Ḥājj, seorang faqih dalam mazhab Maliki dan Abū Shāmah pula mengikut mazhab Shafii. Selain itu, kedua-dua karya mereka itu juga telah menjadi rujukan utama oleh orang Islam dalam konteks pandangan hukum pada waktu itu. Berdasarkan dua justifikasi itu, penulis turut mahu melihat sama ada terdapat pengaruh al-Madkhal dan al-Bā’ith terhadap fatwa Ibnu Taymiyyah tentang Maulid dalam Iqtiḍā’.

Perbincangan yang terperinci tentang isu perayaan-perayaan bidaah dalam literatur moden khususnya yang memberikan fokus kepada Ibnu Taymiyyah telah dimulakan oleh Muhammad Umar Memon menerusi bukunya yang berjudul Ibn Taymiyya’s Struggle Against Popular Religion (1976). Buku tulisan Memon itu telah dijadikan sebagai salah satu rujukan yang penting dalam pengkajian pemikiran Ibnu Taymiyyah dan menjadi teks terjemahan Iqtiḍā’ kepada bahasa Inggeris yang paling awal pernah dibukukan. Memon membahagikan perbincangannya dalam buku itu kepada tiga bahagian: bahagian pertama ialah rumusan tentang tema-tema utama yang dikemukakan dalam Iqtiḍā’; bahagian kedua ialah penelitian beliau tentang sufisme dan walāyah (kewalian); dan bahagian ketiga ialah terjemahan kepada teks Iqtiḍā’. Namun begitu, Memon (1976) mendakwa terdapat satu artikel yang lebih awal diterbitkan menyebut tentang Iqtiḍā’. Artikel itu ditulis oleh penulis Jerman, iaitu Martin Schreiner sekitar tahun 1899. Artikel dalam bahasa Jerman itu mengetengahkan pandangan Schreiner tentang beberapa persoalan am dalam disiplin teologi Islam. Selain itu, Schreiner turut melampirkan beberapa helai salinan manuskrip Iqtiḍā’. Dalam artikel itu, Schreiner tidak sedikit pun menyebut tentang kandungan Iqtiḍā’ dan isu Maulid, sebaliknya Schreiner hanya memperkenalkannya kepada pembaca bahawa lampiran-lampiran itu ialah sebahagian daripada karya Ibnu Taymiyyah yang berjudul Iqtiḍā’. Justeru, pada hemat penulis, artikel Schreiner itu bukan yang paling awal mencermati teks Iqtiḍā’. Tidak seperti Schreiner, karya Memon lebih komprehensif, tersudut dan tersusun dalam gaya yang lebih padan, dan sangat berguna sebagai sumber rujukan utama dalam menyiapkan makalah ini. Berhubung persoalan Maulid pula yang menjadi fokus dalam makalah ini, Memon (1976) menyebutnya sebanyak tiga kali dan hanya satu yang dihubungkan kepada Ibnu Taymiyyah.

Selepas itu, diskusi tentang Iqtiḍā’ dalam literatur moden muncul sekali lagi pada tahun 2010 melalui artikel yang ditulis oleh Raquel M. Ukeles (2010). Dalam artikel itu, Ukeles telah menyebut tentang perayaan Maulid dan hubungannya dengan Ibnu Taymiyyah. Ukeles juga telah mengemukakan polemik yang berlaku dalam kalangan sarjana berhubung fatwa Maulid yang telah dikeluarkan oleh Ibnu Taymiyyah dalam Iqtiḍā’. Meskipun begitu, penulis berpendapat bahawa tulisan Ukeles masih belum dapat merungkai persoalan yang terdapat di sebalik polemik berhubung fatwa Ibnu Taymiyyah tentang perayaan Maulid. Malah Ukeles sejak awal lagi dalam analisisnya dilihat kurang bersetuju dengan pendapat golongan ulama yang menolak keharusan perayaan Maulid. Sebagai contoh, Ukeles (2010) telah mengemukakan pendapat Muḥammad b. Ibrahīm al-Shaykh, Ismā’īl b. Muḥammad al-Anṣārī dan ‘Abd al-’Azīz b. ‘Abd b. Bāz (m. 1999). Oleh sebab ketiga-tiga mereka ialah sarjana yang tinggal di Arab Saudi, maka Ukeles mengkategorikan mereka dalam golongan ‘Salafi’ (penulis berpendapat pengkategorian sebegini kurang tepat kerana maksud Salafi ialah mereka yang mahu mempertahankan ajaran Islam yang murni seperti yang diamalkan oleh para Sahabat tanpa membataskannya kepada kawasan atau zaman tertentu; lihat Mohd Farid 2011; Aḥmad Farīd 2003; Abdul Shukor 1998; al-Faruqi 1992). Selain itu, Ukeles (2010) turut menyebut pandangan golongan ulama pro-Maulid seperti Kabbani dan al-Shanqītī. Mereka telah mendakwa bahawa Ibnu Taymiyyah juga memuji perayaan Maulid. Berikut ialah fatwa Ibnu Taymiyyah yang terdapat dalam Iqtiḍā’ dan dijadikan rujukan oleh Kabbani dan al-Shanqītī:


Maka memuliakan perayaan Maulid dan menjadikannya satu perayaan bermusim (mausim┐n); dilakukan oleh sebahagian orang; dan ia menjadikan padanya terdapat di dalamnya ganjaran pahala yang besar sebab niatnya yang baik dan memberi kemuliaan kepada Rasulullah s.a.w. Sebagaimana yang telah aku nyatakannya kepada kamu bahawa itu dikatakan baik oleh sebahagian orang; apa dikatakan keji oleh sebahagian orang yang benar-benar faham dalam agama (al-mu’min al-musaddad) (297).



Seperti yang telah dinyatakan sebelum ini, rumusan yang telah dibuat oleh Ukeles masih tidak menyelesaikan polemik yang timbul sebaliknya menjadi bertambah bingung apabila Ukeles (2010) menegaskan bahawa Ibnu Taymiyyah, dalam fatwa ringkas seperti dalam petikan di atas, telah menfatwakan perayaan Maulid sebagai bidaah dan tidak bidaah. Dalam erti kata lain, Ukeles ingin menyebut bahawa Maulid itu pada umumnya ialah bidaah, tetapi Maulid itu boleh bertukar menjadi tidak bidaah jika perayaan itu disambut oleh sebahagian orang yang mempunyai niat untuk memuliakan Nabi Muhammad SAW. Maksud fatwa yang mahu diketengahkan oleh Ukeles itu dilihat bermasalah, seolah-olah ada sesuatu yang tidak lengkap atau tertinggal, malah terdapat kemungkinan telah berlaku salah faham ketika Ukeles membuat interpretasi terhadap fatwa itu. Justeru, makalah ini bertujuan untuk meneliti semula, dengan lebih berhati-hati, kandungan fatwa Maulid yang dikemukakan oleh Ibnu Taymiyyah dalam Iqtiḍā’. Fokus turut diberikan kepada hasil kajian Ukeles dan Memon. Selain itu, makalah ini juga mahu mengenal pasti kaitan fatwa Maulid itu dengan kronologi dan konteks zaman fatwa itu dikeluarkan. Menyedari akan tahap kesarjanaan Ibnu Taymiyyah yang genius seperti yang dilaporkan oleh ramai penulis (Mohd Farid 2011; Mohamad Kamil, Mat Zain dan Hassan 2010), selain sifat dan pendirian beliau yang pragmatik dan tidak ultrakonservatif dalam ilmu (Michot 2007), maka menjadi kurang munasabah jika Ibnu Taymiyyah didakwa telah mengeluarkan fatwa yang bermasalah dan tidak matang. Berdasarkan integriti dan kredibiliti kesarjanaan yang dimiliki oleh Ibnu Taymiyyah (Maududi 1963), fatwa Maulid itu tentunya telah dikeluarkan oleh beliau melalui satu proses ijtihad yang teliti dan mengambil kira aspek-aspek pematuhan syariah dan berdasarkan keadaan semasa serta masyarakat setempat.

Selain karakter beliau itu, Iqtiḍā’ dilihat sebagai salah satu karya penting yang mempunyai ciri-ciri unik yang tersendiri. Dalam karya itu, Ibnu Taymiyyah banyak memuatkan analisis beliau tentang beberapa jenis perayaan orang bukan Islam yang turut disambut oleh orang Islam. Ketika membahaskan soal keharusan orang Islam menyambut atau mengambil bahagian dalam perayaan-perayaan orang bukan Islam itu, Ibnu Taymiyyah telah mengemukakan komentarnya yang dilihat signifikan berhubung pencerahan tentang istilah bidaah. Selain membuat parafrasa atau rumusan terhadap semua pandangan Ibnu Taymiyyah, makalah ini mahu memberikan ruang yang cukup kepada beliau untuk bercakap terlebih dahulu, kemudian barulah komen akan dikemukakan pada setiap kali selepas fatwa atau pandangannya dipetik dan diberikan terjemahan yang sesuai. Komen-komen ini dibuat setelah semua pandangan Ibnu Taymiyyah diteliti terlebih dahulu dengan teks-teks lain yang relevan.

Asal Usul Perayaan Maulid

Perbincangan tentang sejarah permulaan Maulid dalam literatur moden telah dilakukan oleh beberapa penulis. Melalui tulisan-tulisan itu, beberapa pandangan telah dikemukakan tentang asal usul perayaan Maulid. Sebanyak lapan sumber yang diyakini boleh menyumbang data-data untuk mendapatkan fakta yang tepat berkenaan sejarah permulaan perayaan Maulid yang telah digunakan. Sumber pertama dan paling awal ialah ‘Abd al-Salām b. al-Ḥasan b. al-Ṭuwayr (1992) dalam Nuzhah al-Muqlatayn fī Akhbār al-Daulatayn (selepas ini hanya disebut Nuzhah). Menurut beliau, perayaan Maulid yang paling awal pernah dianjurkan ialah pada zaman dinasti Fatimiyyah di Kaherah. Sumber kedua ialah Aḥmad b. ‘Alī al-Maqrīzī (2002) dalam Mawā’īẓ al-I’tibār fī dhikr al-Khiṭaṭ wa al-Athār (selepas ini hanya disebut Khiṭaṭ). Tulisan al-Maqrīzī menjadi sumber rujukan yang standard dalam sejarah Mesir khususnya tentang sejarah dinasti Fatimiyyah dan Mamlūk. Seperti Ibn al-Ṭuwayr, beliau juga berpendapat bahawa perayaan Maulid paling awal berlaku pada zaman dinasti Fatimiyyah. Sumber ketiga ialah ialah Encyclopaedia of Islam yang diterbitkan oleh E.J. Brill. Penyusun ensiklopedia itu telah menghubungkan Maulid dengan perayaan api Zoroastrian [kepercayaan teologi yang muncul pada tahun 1200 sebelum Masihi dan dianuti oleh golongan elit empayar Parsi; menurut Boyce (2001) dan Armstrong (2014), sejarah awal Zoroastrian masih lagi kabur]: “The fires lit at Isfah┐n about 313/935 to celebrate Muhammad’s birthday seem to have been inspired by Zoroastrian winter fire festivals” (EI², s.v. “Majus”). Namun, dakwaan itu yang asalnya dikutip daripada tulisan Spuler (1952) tidak pula disebut dalam sumber-sumber sekunder yang lain, malah dalam ensiklopedia yang sama tetapi di bawah entri “Mawlid“, mereka tidak pula menyatakan kaitan antara perayaan Maulid dengan kepercayaan Zoroastrian. Oleh itu, mereka dilihat hanya memetik secara bulat-bulat dakwaan yang dibuat oleh Spuler. Walau bagaimanapun, Spuler sebaliknya tidaklah membuat dakwaan sebegitu rupa tanpa menyebut apa-apa rujukan tetapi beliau menggunakan laporan yang diberikan oleh ‘Alī b. Muḥammad b. al-Athīr (m. 1233) dalam al-Kāmil fī al-Tārīkh bahawa malam perayaan Maulid (laylat al-milād) yang berlaku pada tahun 945 Masihi ialah malam perayaan nyalaan api (laylat al-wuqūd). Pada malam itu sebuah unggun api raksasa telah dibina melalui arahan Mardāwīj b. Ziyār (m. 935), pengasas dinasti Ziyarid di Iran (Ibn al-Athīr 1966). Menurut Spuler (1952), laylat al-wuqūd yang disebut dalam al-Kāmil itu ialah perayaan unggun api yang biasanya dilakukan oleh pengikut kepercayaan Zoroastrian setiap tahun tatkala datangnya musim sejuk di Iran. Pandangan Spuler adalah betul apabila beliau menyatakan bahawa laylat al-wuqūd telah diinspirasikan daripada perayaan api Zoroastrian. Tetapi dakwaan beliau bahawa perayaan api pada malam itu yang ditaja oleh Mardāwīj sebagai perayaan menyambut Maulid adalah tidak tepat. Terdapat satu sumber lain, iaitu Kitāb Tajārib al-Umam yang meragui bahawa laylat al-wuqūd adalah benar-benar satu perayaan untuk menyambut Maulid. Penulisnya Aḥmad b. Muḥammad b. Miskawayh (m. 1030) (1920) berpendapat bahawa laylat al-wuqūd itu ialah perayaan Sadhaq, iaitu perayaan tradisi pengikut kepercayaan Zoroastrian yang disambut pada bulan Bahman, salah satu nama bulan dalam kalendar Zoroastrian. Menurut Katz (2007), teori yang dikemukakan oleh Ibn Miskawayh adalah lebih tepat setelah beliau mendapati terdapat laporan yang sama telah diberikan oleh Abū Rayhān Muḥammad b. al-Bīrūnī (m. 1048) dalam The Chronology of Ancient Nations. Selain Spuler, tidak ada penulis lain yang mengaitkan laylat al-wuqūd dengan perayaan Maulid. Oleh itu, dakwaan Spuler bahawa perayaan Maulid diambil daripada perayaan api Zoroastrian masih belum dapat dibuktikan kesahihannya.

Selain itu, tiga sumber lain, iaitu Grunebaum (1976), Kaptein (1993) dan Katz (2007) masing-masing menyatakan bahawa perayaan Maulid yang paling awal pernah dianjurkan ialah pada zaman dinasti Fatimiyyah di Kaherah. Dalam tempoh 200 tahun lebih pemerintahan dinasti itu, iaitu dari tahun 358/969 hingga 567/1171, perayaan Maulid telah disambut hampir setiap tahun malah dijadikan sebagai salah satu perayaan penting yang eksklusif kepada golongan atasan (Kaptein 1993). Dalam laporan yang diberikan oleh Encylopaedia of Islam, selain sambutan Maulid Nabi Muhammad SAW, dinasti Fatimiyyah turut mengadakan perayaan untuk menyambut Maulid ‘Alī (iaitu ‘Alī b. Abī Ṭālib, sepupu dan menantu kepada Nabi Muhammad SAW) dan Maulid Fāṭimah (iaitu Fāṭimah bt. Muḥammad, anak perempuan kepada Nabi Muhammad SAW) sebagai satu pengisytiharan bahawa dinasti itu secara rasminya mengikut fahaman Shi’ah. Di samping itu, majlis juga dianjurkan secara besar-besaran untuk menyambut hari kelahiran pemimpin-pemimpin utama dinasti Fatimiyyah. Penulis bersetuju dengan Katz (2007) bahawa perayaan sambutan hari kelahiran para pemimpin dinasti Fatimiyyah itu tidak diadakan secara suka-suka sahaja, sebaliknya perayaan itu mempunyai motif untuk mengukuhkan fahaman Shi’ah dan mempunyai agenda politik. Dalam fahaman Shi’ah, salah satu kepercayaan utama yang didoktrinkan ialah konsep imāmiyyah. Menurut kepercayaan itu, seorang imām atau pemimpin mempunyai status elit dan kedudukan yang sangat tinggi. Malah mereka dianggap golongan yang paling layak dan paling berautoriti untuk bersuara dalam sistem pembuat keputusan berkaitan urusan keagamaan dan hal ehwal kenegaraan. Dalam banyak kes, penulis mempunyai pendapat yang sama dengan Michot (2014) bahawa golongan imām itu menjadi pemveto dalam setiap keputusan yang mahu dibuat. Oleh itu, pemerintah dinasti Fatimiyyah mahukan setiap hari kelahiran mereka itu dijadikan sebagai satu perayaan rasmi dalam kalendar aktiviti negara supaya rakyat bawahan dapat mengingatinya dan terus menyumbangkan taat setia kepada mereka. Alasan lain kenapa hari kelahiran para imām itu dipentingkan dalam dinasti Fatimiyyah ialah untuk memberitahu kepada rakyat bahawa para imām datang daripada status keluarga yang sangat mulia kerana menurut Katz (2007) mereka mempunyai salasilah keturunan Nabi Muhammad SAW. Sehubungan itu, melalui pemeriksaan ke atas tiga sumber yang disebutkan tadi, sama seperti Ibnu al-Ṭuwayr dan al-Maqrīzī, itulah waktu perayaan Maulid yang dipercayai paling awal telah disambut oleh manusia.

Sumber ketujuh ialah laporan daripada Schimmel (1985) yang bukan sahaja berbeza dan mengejutkan, malah jika laporan itu dapat dibuktikan sahih, maka laporan itu boleh mengubah seluruh struktur perbincangan dalam literatur tentang Maulid. Schimmel (1985) telah membuat dakwaan dalam bukunya, And Muhammad is His Messenger, bahawa perayaan Maulid telah mula disambut sejak zaman Khulafa’ al-Rashidun. Dakwaan itu dibuat oleh beliau setelah memeriksa kandungan dokumen yang mengandungi fatwa yang diberikan oleh M.A. Awwary. Tidak banyak maklumat yang diketahui tentang Awwary selain beliau ialah bekas mufti yang pernah bertugas di Afrika Selatan. Dalam dokumen itu, Awwary mendakwa terdapat bukti yang cukup untuk mengatakan bahawa terdapat beberapa orang Sahabat pernah mengadakan majlis sambutan Maulid:


The mufti judges that “from the enlightened period of the four caliphs there is sufficient and strong proof that the esteemed companions of the holy Prophet Muhammad had established in their homes and in their gathering mīlād an-nabī”. (Muslim Digest 1982; Schimmel 1985)



Pendapat Awwary itu agak sukar untuk diterima kerana tidak ada sumber lain yang mengesahkan keterangan beliau itu. Meskipun Schimmel menyedari kekurangan itu, namun beliau tetap memperlihatkan sikap untuk mempertahankan pendapat Awwary itu walaupun beliau sendiri gagal mengemukakan dengan terperinci semua sumber yang telah digunakan oleh Awwary. Sebaliknya Schimmel (1985) hanya memberikan deskripsi umum tentang beberapa sumber yang menurut dakwaan beliau telah dirujuk oleh Awwary, iaitu berupa beberapa karya klasik Arab (tidak dinyatakan pula judul atau pengarangnya) yang disimpan sebagai buku teks di Pusat Pengajian Islam Darul Uloom Deoband, India. Selebihnya ialah sumber berupa koleksi-koleksi puisi dan syair dalam bahasa Parsi dan Urdu. Sumber-sumber yang dikemukakan oleh Awwary itu tidak boleh dianggap mempunyai autoriti dan wibawa yang cukup untuk mengesahkan keterangan bahawa perayaan Maulid telah benar-benar berlaku pada zaman Sahabat. Jika dakwaan itu benar tentulah terdapat catatan dalam tulisan-tulisan lain yang lebih berautoriti. Berdasarkan faktor itu, maka Schimmel dan Awwary dilihat tidak berjaya untuk mempertahankan keabsahan dan legitimasi ilmiah dalam dakwaan yang telah dibuat oleh mereka itu. Oleh itu, penulis menolak wujudnya kemungkinan bahawa perayaan Maulid telah bermula pada zaman Sahabat.

Tinggal hanya satu lagi sumber yang belum dianalisis, iaitu Memon (1976). Menurut dakwaan Ukeles (2010), naskhah yang dihasilkan oleh Memon merupakan dokumen terjemahan Iqtiḍā’ yang paling awal dalam bahasa Inggeris (Ukeles 2010). Penulis juga tidak menjumpai naskhah terjemahan lain yang lebih awal, justeru bersetuju dengan dakwaan Ukeles itu. Bagi penulis, Memon bukan sahaja telah menterjemahkan Iqtiḍā’, malah telah menyediakan satu laporan yang deskriptif tentangnya. Dalam erti kata lain, Memon melakukan terjemahan dan membuat penataan ke atas kandungan Iqtiḍā’ agar menjadi lebih tersusun. Kelebihan karya itu ialah kerana kesesuaiannya menjadi perkakas gagasan atau conceptual tool yang membolehkan pembaca mengolah idea untuk membentuk buah fikiran tentang Ibnu Taymiyyah dan Iqtiḍā’. Berhubung polemik tentang masa sambutan Maulid, Memon meletakkan masa paling awal bermulanya sambutan perayaan Maulid ialah pada akhir kurun ke-12 Masihi berdasarkan laporan yang diberikan oleh Muḥammad b. Aḥmad b. al-Jubair (m. 1217) dalam Riḥlah: “Exactly when this festival first appeared among Muslims is not known, but some of its essential features were already apparent to Ibn Jubair during his visit to Mecca in the late 6th/12th century” (Memon 1976).

Tidak seperti penulis lain, Memon langsung tidak menyebut tentang Maulid yang telah dianjurkan pada zaman dinasti Fatimiyyah. Malah, berhubung dengan laporan Ibnu Jubair di atas, beliau juga tidak mengemukakan sebarang catatan lanjut yang menjelaskan perkara dan peristiwa yang telah dilihat oleh Ibnu Jubair. Memon sebaliknya kelihatan lebih berminat dengan laporan Aḥmad b. Muḥammad b. Khallikān (m. 1282) dalam Wafayāt al-A’yān tentang perayaan Maulid yang berlaku di Irbil, 100 tahun selepas Ibnu Jubair melawat Mekah: “The historian Ibn Khallikān (d. 1282) has preserved a graphic account of one such celebration arranged by Kökbürü [Muẓaffar al-Dīn Kūkbūrī] at Arbela [Irbil], of which the historian himself was a native” (Memon 1976). Memon (1976) seterusnya menambah:


People came in large numbers from ‘Baghdad, Mosul, Mesopotamia, Sinjār, Nasībīn, Persian Irāk, and all other places in the vicinity’, to attend the festival; the celebration lasted for several days and highlighted performances by singers, musicians, poets and even by a ‘troop of exhibitors of Chinese shadows’, besides religious music, preaching, and recitation of eulogies of the Prophet composed especially for the occasion.



Maklumat lanjut tentang perayaan Maulid di Irbil itu telah dilaporkan dengan lengkap dan panjang lebar oleh Ibnu Khallikān (1948), juga seorang sejarawan yang berasal dari Irbil. Menurut Grunebaum (1976), Irbil yang disebutkan dalam laporan Ibnu Khallikān ialah sebuah tempat di daerah Mosul. Kūkbūrī telah diberikan jurisdiksi untuk memerintah Mosul oleh Ṣalāḥ al-Dīn Yūsuf b. Ayyūb (m. 1193) selepas terlibat dengan kempen jihad Ṣalāḥ al-Dīn dalam Perang Salib untuk merampas kembali Palestin dan Syria (EI², s.v. “Begteginids”). Perayaan Maulid di Irbil itu telah bermula pada 1 Muharam hingga 12 Rabiulawal tahun 1207 (Grunebaum 1976) dan disambut secara besar-besaran oleh Kūkbūrī. Memon (1976) melihat perayaan itu sengaja diadakan dalam tempoh yang lama, iaitu selama hampir tiga bulan dan penyertaan ke dalam perayaan itu dibuka kepada orang ramai sebagai satu strategi agar Kūkbūrī dapat memantapkan lagi kedudukan politiknya di Mosul dan menghebahkan kepada umum tentang dirinya yang mempunyai hubungan sebagai ipar kepada Ṣalāḥ al-Dīn.

Melalui analisis yang telah dibuat terhadap lapan sumber di atas, dapatlah disimpulkan bahawa terdapat tiga pandangan berhubung asal usul perayaan Maulid. Pandangan pertama telah menyebut bahawa perayaan Maulid bermula pada zaman dinasti Fatimiyyah di Mesir, iaitu sekitar tahun 969 Masihi; manakala pandangan kedua mendakwa Maulid mula disambut pada akhir kurun ke-12 Masihi di Mekah; dan pandangan ketiga mengatakannya bermula pada tahun 1207 Masihi di Irbil. Berhubung dengan laporan Ibnu Jubair yang mendakwa telah menyaksikan perayaan Maulid di Mekah, tidak ada penulis lain yang menyebut dan mengesahkannya selain Memon. Hal ini berbeza pula dengan perayaan Maulid di Irbil, selain Memon, penulis lain seperti Grunebaum, Kaptein dan Katz turut menyebutnya. Satu perkara lagi yang perlu dinyatakan di sini ialah apakah rasional Memon tidak memasukkan fakta tentang perayaan Maulid yang berlaku di Mesir dalam bukunya. Adalah tidak munasabah jika dikatakan Memon telah terlepas pandang akan peristiwa penting yang berlaku pada zaman pemerintahan dinasti Fatimiyyah itu. Penulis berpendapat bahawa terdapat kemungkinan bahawa tindakan Memon itu telah dipengaruhi oleh latar belakang sejarawan yang beliau rujuk. Laporan tentang perayaan Maulid yang berlaku pada zaman dinasti Fatimiyyah telah dikemukakan oleh sejarawan besar Mesir dalam dinasti Fatimiyyah seperti Ibnu al-Ṭuwayr dan al-Maqrīzī yang penulis percaya mewakili tradisi intelektual Shi’ah. Oleh sebab itu, tidaklah ganjil jika perayaan Maulid di Mesir itu tidak dijumpai dalam tulisan-tulisan atau laporan-laporan yang dihasilkan oleh sejarawan dalam tradisi intelektual Sunni seperti Ibnu Jubair dan Ibnu Khallikān. Justeru, hal itu telah dapat menjelaskan kenapa Memon hanya mengemukakan laporan yang diberikan oleh Ibnu Jubair dan Ibnu Khallikān, dua sejarawan besar yang jelas tidak berasal daripada tradisi intelektual Shi’ah.

Oleh itu, agak sukar untuk menolak pandangan bahawa perayaan Maulid yang telah disambut oleh umat Islam hingga ke hari ini sebenarnya bermula di Mesir, tatkala tampuk pemerintahannya dikuasai oleh dinasti Fatimiyyah seperti yang disebut dalam laporan oleh Ibnu al-Ṭuwayr dan al-Maqrīzī dan kajian yang dibuat olah Grunebaum (1976), Kaptein (1993) dan Katz (2007). Malah Kaptein (1993) menambah, selepas Mesir tidak lagi dikuasai oleh dinasti Fatimiyyah, perayaan Maulid dihentikan buat seketika sebelum disambung semula oleh Kūkbūrī di Irbil. Melalui kajian dan analisis yang telah penulis lakukan dan kemukakan di atas, bolehlah disimpulkan bahawa asal usul perayaan Maulid boleh dikesan sejarah permulaannya sehingga ke dinasti Fatimiyyah dan tidaklah ada dijumpai setakat ini dalam sumber-sumber lain yang berautoriti menyebutkan perayaan Maulid berlaku lebih awal daripada zaman dinasti Fatimiyyah itu, apatah lagi hingga ke zaman Sahabat dan zaman Nabi Muhammad SAW.

Maulid pada Zaman Ibnu Taymiyyah (1263–1328)

Tidak banyak sumber yang menyatakan dengan terperinci tentang perayaan Maulid yang berlaku sekitar usia Ibnu Taymiyyah. Namun, kekurangan sumber itu tidaklah menafikan bahawa Maulid telah disambut oleh umat Islam pada zaman beliau. Andaian itu dibuat berdasarkan fatwa Maulid yang dikemukakan oleh Ibnu Taymiyyah dan beberapa ulama lain yang sezaman dengan beliau. Kebiasaannya Ibnu Taymiyyah mengeluarkan fatwa kerana mahu memberi respons kepada perkara yang sedang berlaku atau beliau diminta untuk memberi pandangan oleh seseorang tentang sesuatu. Selain fatwa itu yang boleh dijadikan sebagai bukti tentang sambutan Maulid, terdapat satu lagi kenyataan yang boleh digunakan sebagai bukti:


Other than sermons, religious celebrations of various sorts were other occasions during which ordinary Muslims might fall under the spell of Sufi shaykhs. First and foremost of these events in Mamluk Cairo was the mawlid (mūlid, in the vernacular), the celebration of the Prophet’s birthday on the twelfth day of Rabī’ al-Awwal. Muḥammad b. Aḥmad b. Manẓūr (d. 1277) [ahli Sufi, lihat al-Yūnīnī 1954], who, together with his disciples, lived in a zāwiya [rumah tumpangan Sufi] in al-Maqs [terletak berdekatan Terusan Nasiri, Kaherah], performed a mawlid every year in the presence of a large crowd. (Shoshan 1993)



Teks Shoshan (1993) di atas menunjukkan bahawa perayaan Maulid pernah disambut oleh orang Islam, khususnya penduduk yang tinggal di bandar al-Maqs. Perayaan itu disambut setiap tahun sehingga Ibn Manẓūr meninggal dunia pada tahun 1277. Selain itu, penduduk di Tanta (terletak di wilayah Gharbiyyah) telah membuat penambahan dengan mengadakan sambutan perayaan Maulid ahli-ahli Sufi yang tertentu:


In addition to the Prophet’s, there emerged mawlids to honour various Sufi saints. First on the list should be the mawlid at Ṭanṭā, in the Gharbiyya province, to commemorate Aḥmad al-Badawī (1200-76), the most popular Egyptian saint up to our own time. (Shoshan 1993)



Berdasarkan kedua-dua teks Shoshan (1993) itu terdapat dua aspek yang boleh dikemukakan. Pertama, orang Islam pada zaman kesultanan Mamluk (1250–1510), termasuk ketika zaman Ibnu Taymiyyah yang meliputi negeri Syria, Mesir, Palestin dan Hijaz (Mohd Farid 2011), telah mengadakan dua jenis sambutan Maulid, iaitu Maulid Nabi Muhammad SAW dan Maulid pemimpin-pemimpin utama kumpulan Sufi. Kedua, perayaan-perayaan Maulid pada waktu itu telah dikendalikan oleh pemimpin-pemimpin kumpulan Sufi. Selain kedua-dua perayaan Maulid itu dihadiri dan disambut oleh para pengikut kumpulan Sufi, majlis itu turut dihadiri oleh orang Islam lain yang bukan pengikut aliran Sufi.

Dominasi kumpulan-kumpulan Sufi dalam melakukan sambutan perayaan Maulid pada waktu itu dapat juga dijelaskan melalui kebanjiran ahli-ahli Sufi di bandar-bandar utama seperti Kaherah, Tanta dan Damsyik. Kehadiran mereka bukan sahaja telah diterima dengan senang oleh orang ramai sehingga menjadi dominan dan dapat menguasai kebanyakan masjid, malah menurut Michot (2012), mereka juga mendapat sokongan yang kuat daripada orang ramai. Sebagai contoh, pada tahun 1308, 500 orang Islam di Kaherah yang terdiri daripada pengikut Sufi dan orang awam telah menyertai Ibn ‘Aṭā’ Allāh al-Iskandarī (m. 1309; ahli Sufi Kaherah) dan Karīm al-Dīn al-Amulī (m. 1310; ahli Sufi Kaherah) menganjurkan perarakan raksasa di bandar itu (Memon 1976). Menurut Shoshan (1993), matlamat utama perarakan itu ialah “to protest against Ibn Taymiyya, the leading theologian of the age, because of his polemics directed against the Shādhilite Sufis”. Memon (1976) pula berpendapat bahawa protes itu dianjurkan setelah Ibnu Taymiyyah mengkritik doktrin Sufisme Ibn ‘Arabī (m. 1240; ahli Sufi Andalusia). Meskipun begitu, tidaklah begitu penting dalam konteks ini kepada siapa Ibnu Taymiyyah menghantar kritikannya, sebaliknya hal yang ingin penulis tunjukkan melalui insiden perarakan di atas ialah betapa besar dan dominannya pengaruh Sufi pada zaman Ibnu Taymiyyah.

Bagaimana pula dengan pendirian fuqaha’ selain Ibnu Taymiyyah berhubung persoalan Maulid. Menurut laporan Ukeles (2010), kebanyakan fuqaha’ pada zaman kesultanan Mamluk melihat Maulid sebagai satu perayaan yang dipuji: “For many medieval jurists, the mawlid, which venerated the Prophet’s birth and showed gratitude to God for sending him, was the most compelling of all the popular devotional innovations.”

Seperti yang telah dikemukakan sebelum ini bahawa sambutan perayaan Maulid dan gerakan aliran Sufi adalah sangat dominan pada zaman Ibnu Taymiyyah, kenyataan Ukeles seperti dalam teks di atas adalah sejajar. Malah boleh dikatakan bahawa terdapat fuqaha’ yang telah melambungkan sanjungan yang tinggi kepada sebahagian pemimpin kumpulan Sufi dan mengharuskan pelbagai disiplin kerohanian dalam Sufi, termasuklah perayaan Maulid. Sebagai contoh, Abū Shāmah (n.d.) memuji ketokohan dan sumbangan ‘Umar b. Muḥammad al-Mallā’ (m. 1174; ahli Sufi Mosul) dalam al-Bā’ith:


Antara amalan bidaah baik (bid’ah ḥasanah) diadakan (ubtudi’a) pada zaman kita ialah seperti yang berlaku di kota Irbil-moga Allah menjadikan kota ini bertambah kuat-setiap tahun pada tanggal sambutan Maulid Nabi s.a.w … kerana semua ini [sambutan Maulid] termasuklah berbuat ihsan kepada golongan fakir merupakan penyataan kecintaan kepada Nabi, kepatuhan dan keimanan kepada baginda yang tersemat di dalam hati setiap pelakunya, dan merupakan penyataan kesyukuran kepada Allah di atas rahmat yang telah dikurniakan iaitu dengan diutuskan RasulNya sebagai rahmat kepada seluruh alam dan semua rasul. Dan orang pertama yang menyambutnya [Maulid] ialah Shaykh ‘Umar ibn Muḥammad al-Mallā’, seorang yang warak dan terkenal, diikuti oleh pemerintah kota Irbil [Kūkbūrī] dan disambung pula oleh yang lain-moga Allah memberi rahmat ke atas mereka-kerana mengikutinya [al-Mallā’] dalam hal itu [sambutan Maulid].



Dalam kenyataan di atas, Abū Shāmah jelas mengakui perayaan Maulid ialah satu amalan bidaah tetapi mengharuskannya dengan menganggap perayaan itu ialah bidaah yang dipuji (bid’ah ḥasanah). Selain itu, melalui kenyataan tersebut juga boleh dikenal pasti dua aspek penting yang menjadi asas hujah beliau tentang keharusan perayaan Maulid. Aspek pertama ialah Abū Shāmah melihat kepada niat baik yang dipunyai oleh setiap manusia yang mahu menyambut Maulid, iaitu niat baik untuk menyatakan kecintaan dan keimanan kepada baginda Nabi Muhammad SAW. Oleh sebab niat yang dimiliki manusia ialah sesuatu yang pada hakikatnya tersembunyi (Dien 2004), maka penulis berpendapat bahawa Abū Shāmah menyimpulkannya setelah melihat kepada tindakan lahiriah mereka. Aspek kedua ialah perayaan Maulid telah disambut oleh sebahagian individu yang dianggap warak dan alim. Walaupun Abū Shāmah sendiri telah mengakui bahawa Maulid itu perkara bidaah, tetapi beliau juga berpendapat Maulid tetap bidaah yang dipuji berdasarkan tindakan duluan sebahagian individu yang dianggap soleh. Ketetapan yang serupa kemudiannya telah diberikan oleh Jalāl al-Dīn al-Suyūṭī (m. 1505). Seperti Abū Shāmah, al-Suyūṭī turut memperakui bahawa Maulid ialah bidaah yang dipuji (lihat juga Memon 1976).

Dalam nada yang berbeza, fatwa Abū Shāmah dipertikaikan oleh Tāj al-Dīn al-Fākihānī (m. 1334) dan Ibn al-Ḥājj al-’Abdarī (m. 1336). Kedua-dua sarjana ini mendakwa Maulid bukanlah satu amalan bidaah yang dipuji malah sebaliknya amalan itu perlu ditinggalkan. Al-Fākihānī dalam kritikannya terhadap perayaan Maulid menyebut: “Maulid ialah bidaah yang dicipta (aḥdathahā) oleh orang yang sering melakukan amalan sia-sia (al-baṭṭālūn) dan oleh orang yang mempunyai perasaan gelojoh (al-akkālūn)” (Ukeles 2010).

Al-Fākihānī bukan sahaja menganggap perayaan Maulid itu bidaah yang dikeji malah turut mengecam Shaykh ‘Umar al-Mallā’ kerana menganjurkan perayaan itu kepada umat Islam. Ibn al-Ḥājj (1995) pula ketika mengkritik perayaan Maulid, beliau lebih banyak mengkritik tentang cara perayaan itu disambut dengan nyanyian dan mainan pelbagai alat muzik yang pada hemat beliau menjejaskan kebesaran dan kemuliaan hari kelahiran Nabi Muhammad SAW:


Antaranya [amalan bidaah yang dikeji] ialah menyambut Maulid dengan persembahan nyanyian ghazal diiringi oleh muzik seperti tamburin, seruling dan lain-lain yang biasa digunakan orang dalam persembahan muzik ghazal. Tatkala orang itu membuat persembahan tersebut, mereka dianggap telah melakukan tindakan yang dikecam kerana melakukan amalan bidaah yang dikeji pada hari [Maulid] Allah S.W.T menjanjikan kelebihan dan kemuliaan. Tidak dapat lagi diragui persembahan nyanyian dan muzik ghazal itu meskipun dilakukan pada hari yang lain [bukan Maulid] tetap masih tidak diharuskan. Justeru, bagaimana pula keadaannya jika persembahan yang sama dianjurkan pula pada hari [Maulid] yang Allah S.W.T. kurniakan banyak kelebihan itu.



Dalam petikan di atas, Ibn al-Ḥājj telah mengemukakan dua pendapat yang penting. Pertama ialah Ibn al-Ḥājj mengakui bahawa sambutan perayaan Maulid yang berlangsung pada waktu beliau ialah amalan bidaah yang dikeji; bukan kerana sifat perayaan Maulid itu tetapi disebabkan cara Maulid itu disambut oleh umat Islam. Kedua ialah Ibn al-Ḥājj percaya ada merit di sebalik tanggal jatuhnya hari Maulid. Pendapat pertama, iaitu dakwaan beliau tentang wujudnya persembahan hiburan dan muzik dalam sambutan perayaan Maulid langsung tidak disebut oleh Abū Shāmah. Tidak diketahui sebab Abū Shāmah berbuat demikian. Sedangkan memang benar wujud persembahan nyanyian seperti dakwaan Ibn al-Ḥājj berdasarkan laporan yang diberikan oleh Ibn Khallikān (1948): “perayaan itu [Maulid] berlangsung selama beberapa hari dan menampilkan persembahan nyanyian, muzik, syair termasuklah persembahan wayang dari negara China.”

Dalam pendapatnya yang kedua, Ibn al-Ḥājj juga didapati tidak sefahaman dengan Abū Shāmah. Melalui kenyataannya tentang Maulid, Abū Shāmah mengganggap Maulid ialah amalan bidaah yang dipuji kerana Maulid pernah disambut oleh orang yang soleh dan niat mereka untuk menyatakan kecintaan kepada Nabi Muhammad SAW, sedangkan Ibn al-Ḥājj memuji Maulid semata-mata kerana berlakunya satu peristiwa penting pada tarikh itu. Pujiannya itu tidak ada kaitan dengan amalan menyambut Maulid. Oleh itu, penulis melihat pandangan Ukeles (2010) kurang tepat apabila beliau mendakwa Ibn al-Ḥājj pada prinsipnya memuji perayaan Maulid sebagai bidaah yang dipuji dan hanya tidak berpuas hati dengan cara penganjurannya. Sebaliknya Ibn al-Ḥājj juga sependapat dengan al-Fākihānī, iaitu Maulid ialah perayaan bidaah dan jika tidak mendatangkan dosa sekalipun, menurut mereka perayaan itu jelas bukan sebahagian daripada sunah Nabi Muhammad SAW dan bukan menjadi amalan kebiasaan golongan Sahabat. Sikap yang ditunjukkan oleh Ibn al-Ḥājj dan al-Fākihānī pada asasnya menyamai sikap Ibnu Taymiyyah, iaitu amat menitikberatkan duluan yang ditinggalkan oleh Nabi Muhammad SAW dan golongan Sahabat. Sebelum perbincangan ini menyentuh secara spesifik tentang pendapat Ibnu Taymiyyah, berikut dikemukakan terlebih dahulu sebuah petikan yang menegaskan sikap Ibnu Taymiyyah (n.d.) dalam Majmū’ Fatāwā (selepas ini hanya disebut MF):


Apabila apa yang dibawa oleh Rasulullah s.a.w. menjadi jelas kepada kita, kita sering berbolak-balik dalam banyak urusan antara mematuhi apa yang Allah turunkan kepada kita dan mematuhi ajaran datuk moyang kita. [Dalam hal ini] menjadi kewajipan [kepada semua orang Islam] untuk patuh kepada Rasulullah s.a.w.



Maulid Menurut Ibnu Taymiyyah

Ibnu Taymiyyah telah menyebut secara spesifik dalam Iqtiḍā’ tentang Maulid sebanyak dua kali. Pertama, beliau menyatakan bahawa Maulid itu ialah perbuatan bidaah dan mengaitkannya dengan perayaan kelahiran Nabi ‘Isa AS yang disambut oleh orang Kristian:


Dan demikian pula apa [Maulid] yang dilakukan oleh sebahagian orang, adakalanya untuk meniru orang-orang Nasrani dalam sambutan kelahiran (mīlād) Nabi ‘Isa a.s., atau untuk menyatakan kecintaan (maḥabbah) kepada Nabi s.a.w. dan memuliakan baginda. Barangkali Allah memberikan pahala terhadap penyataan kecintaan itu dan semua usaha ke arahnya. Namun tidak [diberikan pahala] ke atas perbuatan bidaah: iaitu siapa yang menjadikan Maulid Nabi s.a.w. sebagai perayaan. Sedangkan orang ramai langung tidak pasti tentang tarikh sebenar kelahiran Nabi s.a.w. Maka sesungguhnya ini [Maulid] tidak disambut oleh golongan Salaf, walaupun itu sesuatu yang mungkin boleh dijangka berlaku dan jika berlaku tidaklah di sana ada bantahan tentangnya. Jika ini [Maulid] benar-benar perbuatan yang ada kebaikan atau yang paling tepat dari sudut dalilnya (rājiḥ), tentulah golongan Salaf itu lebih awal berhak untuk menyambutnya berbanding kita kerana mereka [Salaf] itu lebih mendalam kecintaan dan sanjungannya kepada Nabi s.a.w. Sesungguhnya penyataan kecintaan yang paling sempurna ialah dengan mentaati baginda, menuruti setiap arahannya, menghidupkan sunnahnya secara dalaman dan luaran, menyebarkan risalah yang diutuskan kepadanya, melaksanakan jihad dengan hati, tangan dan lisan. Maka, semuanya itu ialah cara hidup golongan yang paling awal memeluk Islam (al-Sābiqūn al-’Awwalūn), baik daripada kaum Muhājirūn dan Anṣār mahupun sesiapa yang mengikuti mereka dengan baik (iḥsān) (295).



Kedua, Ibnu Taymiyyah memperakui bahawa di sebalik Maulid terdapat peluang untuk mengaut pahala, tetapi bukan kerana sifat perayaan itu, sebaliknya kerana individu yang menyambutnya mempunyai hasrat untuk menyatakan kecintaannya kepada Nabi Muhammad SAW.


Maka memuliakan perayaan Maulid dan menjadikannya satu perayaan bermusim (mausim┐n); dilakukan oleh sebahagian orang; dan ia menjadikan padanya terdapat di dalamnya ganjaran pahala yang besar sebab niatnya yang baik dan memberi kemuliaan kepada Rasulullah s.a.w. Sebagaimana yang telah aku nyatakannya kepada kamu bahawa itu dikatakan baik oleh sebahagian orang; apa dikatakan keji oleh sebahagian orang yang benar-benar faham dalam agama (al-mu’min al-musaddad) (297).



Melalui dua fatwa tersebut, Ibnu Taymiyyah mahu menyatakan bahawa Maulid itu pada asasnya ialah perbuatan bidaah kerana tidak terdapat duluan yang ditinggalkan oleh Nabi Muhammad SAW dan para Sahabat. Perbuatan itu dilihat oleh Ibnu Taymiyyah seperti meniru perayaan Krismas yang disambut oleh orang Kristian pada setiap tahun.

Sejarawan moden mungkin akan mempersoalkan kenapa Ibnu Taymiyyah tidak menyatakan dengan jelas bila perayaan Maulid mula disambut oleh orang Islam. Tidak diketahui kenapa Ibnu Taymiyyah tidak pula menyebutnya. Namun, Memon (1976) berpendapat terdapat kemungkinan Ibnu Taymiyyah menganggap hal tersebut tidak penting kerana perkara utama yang mahu dijelaskan oleh beliau ialah tentang kedudukan Maulid, iaitu Maulid sememangnya bukan satu perayaan yang pernah disambut oleh golongan Salaf. Meskipun begitu, Ibnu Tamiyyah tidak menolak pembabitan orang Kristian ketika mereka menyambut perayaan Krismas dalam memberikan inspirasi kepada orang Islam untuk menyambut Maulid. Dakwaan ini dipersetujui oleh kebanyakan sejarawan (lihat EI², s.v. “Mawlid”).

Menurut Memon (1976), maksud ungkapan “meniru orang-orang Nasrani dalam sambutan mīlād Nabi ‘Isa a.s” ialah Maulid itu bukan sahaja ditiru, malah memang berasal daripada perayaan Krismas: “Maulid especially is a heretical innovation whose basis clearly comes from the festival of Christmas.” Penulis kurang bersetuju dengan dakwaan yang dibuat oleh Memon (1976) ini kerana tidak ada kenyataan yang jelas dibuat oleh Ibnu Taymiyyah berhubung dakwaan itu. Sebaliknya penulis bersetuju dengan pendapat yang dikemukakan dalam Encyclopaedia of Islam bahawa orang Islam hanya terpengaruh dengan perayaan Krismas. Ibnu Taymiyyah (1990) berpendapat bahawa tindakan orang Islam yang meniru cara perayaan orang bukan Islam ialah satu perkara yang tidak diharuskan dalam agama Islam, malah tindakan itu dianggap satu perbuatan bidaah. Dalam kes ini, beliau menggunakan dua hadis utama untuk menyokong pandangannya:


	Sungguh kamu akan mengikuti jejak langkah orang-orang sebelum kamu selangkah demi selangkah, hingga apabila mereka memasuki lubang biawak, nescaya kamu mengikutinya. Mereka berkata: wahai Rasulullah, adakah mereka itu Yahudi dan Nasrani? Jawab baginda: siapa lagi kalau bukan mereka (Ṣaḥīḥ Muslim, kitāb al-’ilm, bāb ittibā’ sunan al-yahūd wa al-naṣārā, hadis riwayat Abū Sa’īd al-Khudrī) (5).

	Hari kiamat [al-sa’ah] tidak akan berlaku hingga umatku mengikut perbuatan kaum sebelum mereka seinci demi seinci dan sehasta demi sehasta. Mereka bertanya: wahai Rasulullah, adakah mereka itu Parsi dan Rom? Jawab baginda: siapa lagi kalau bukan mereka (Ṣaḥīḥ Bukhārī, kitāb al-I’tiṣām bi al-kitāb wa al-Sunnah, bab qauli al-nabī s.a.w. latatba’unna sanana man kāna qablakum, hadis riwayat Abū Hurairah) (5).


Ibnu Taymiyyah turut menambah bahawa terdapat pengaruh yang besar disebarkan kepada orang Islam melalui orang Yahudi, Kristian, Parsi dan Rom. Keadaan ini menyebabkan kebanyakan orang Islam yang terpengaruh telah akhirnya melakukan perkara-perkara yang tidak dibenarkan dalam agama Islam. Menurut Ibnu Taymiyyah:


Kata Allah S.W.T. tentang sifat golongan yang dimurkai Allah (al-maghḍūbi ‘alayhim): “Sebahagian orang Yahudi mengubah perkataan dari tempat-tempatnya” (al-Nisa’: 46). Dalam ayat yang lain, mereka disifatkan sebagai “memutarbelitkan lidah-lidah mereka dengan kitab, agar kamu menyangka itu sebahagian daripada kitab dan padahal itu bukan daripada kitab” (Ali ‘Imran: 78). Penyelewengan yang dimaksudkan di sini ialah menyelewengkan wahyu (tanzīl) dan menyelewengkan maksud asal (tā’wīl). Berhubung penyelewengan tā’wīl, itu satu kesalahan yang sering berlaku dalam kalangan orang Islam. Begitu juga dengan penyelewengan tanzīl, kes ini banyak juga berlaku dalam kalangan manusia [orang Islam] (8).



Tentang pengaruh orang Kristian pula, Ibnu Taymiyyah menyebutnya seperti di bawah:


Kemudian terdapat kes ghuluw (pujian yang melampaui batas) terhadap para nabi dan orang soleh, sebagaimana yang telah berlaku kepada sebahagian kumpulan orang soleh dan sufi, fahaman mereka itu banyak yang menyeleweng hinggalah ramai daripada mereka yang terpengaruh dengan fahaman al-hulūl (penyatuan spiritual manusia dengan Tuhan) dan al-ittiḥād (gabungan manusia dan Tuhan). Perbuatan seperti ini adalah buruk, sama buruknya seperti perbuatan orang-orang Kristian, atau barangkali lebih buruk lagi daripada mereka [orang Kristian] (9).



Apabila Ibnu Taymiyyah menyebut perbuatan buruk orang Kristian, maksud beliau ialah cara hidup rahbāniyyah yang diamalkan mereka (iaitu kerahiban yang bermaksud cara hidup menyendiri dengan melakukan amalan pertapaan di biara dan kadangkala tidak berkahwin). Oleh sebab itu, Ibnu Taymiyyah menilai perbuatan sebahagian orang Islam yang menjalani cara hidup rahbāniyyah sebagai perbuatan buruk dan ghuluw kerana menyerupai amalan orang Kristian. Tambah beliau lagi, kebiasaannya amalan rahbāniyyah itu sering dilakukan oleh golongan sufi dan mereka yang mendakwa diri sebagai orang soleh.


Allah menyebut di dalam al-Qur’an: “dan rahbāniyyah yang mereka [Kristian] telah ciptakan itu ialah perkara yang tidak Kami perintahkan kepada mereka – kecuali hanya mencari keredaan Allah” (al-Hadid: 27). Hanya Allah sahaja yang tahu berapa ramai golongan orang Islam yang telah diuji dengan cara hidup bidaah seperti rahbāniyyah (10).



Tentang pengaruh Parsi dan Rom, Ibnu Taymiyyah telah menjelaskannya seperti berikut: “Berhubung perbuatan meniru Parsi dan Rom, banyak aspek teoritikal dan praktikal yang mengandungi pengaruh Parsi dan Rom telah masuk ke dalam Islam malah dipelajari oleh orang Islam” (11). Setelah menerangkan tentang pengaruh Yahudi, Kristian, Parsi dan Rom kepada orang Islam, Ibnu Taymiyyah menyimpulkan:


Bahawasanya perayaan-perayaan ahli kitab [Yahudi dan Kristian] dan orang-orang ’ajam [Parsi dan Rom] adalah dilarang atas dua sebab: pertama ialah tindakan itu boleh membawa kepada perbuatan meniru amalan orang bukan Islam; kedua ialah perayaan-perayaan itu perbuatan bidaah (267).



Menurut Ibnu Taymiyyah, tidak semua perayaan yang disambut oleh orang Islam berasal daripada perbuatan orang bukan Islam ataupun mempunyai pengaruh daripada mereka. Terdapat juga perayaan yang tidak mempunyai sebarang kaitan dengan orang Kristian, Yahudi, Parsi atau Rom tetapi disambut oleh sebahagian orang Islam. Justeru, bagaimanakah pula keadaannya kepada orang Islam yang menyambutnya? Pertama sekali, Ibnu Taymiyyah menjelaskan bahawa perayaan-perayaan yang termasuk dalam kategori ini juga dikira sebagai perbuatan bidaah dan orang Islam yang menyambutnya dikira sebagai pelaku bidaah (mubtadi’). Dalam kes ini, Ibnu Taymiyyah menggunakan dua hadis utama berikut sebagai sandaran dalam pendapatnya:


Barangsiapa mengadakan sesuatu dalam urusan kami ini yang bukan di dalamnya, maka sesuatu itu tertolak (Ṣaḥīḥ Bukhārī, kitāb al-ṣulḥ, bāb izā iṣṭalaḥū ‘alā ṣulḥ jaur fa al-ṣulḥ mardūd, hadis riwayat ‘Ā’isyah) (10).

Sesungguhnya perkataan yang paling benar ialah kitab Allah dan sebaik-baik petunjuk ialah petunjuk Muhammad s.a.w. dan sekeji-keji perkara ialah yang diada-adakan, dan setiap perkara yang diadakan ialah bidaah dan setiap yang bidaah itu sesat dan setiap yang sesat itu di dalam neraka (Sunan al-Nasā’ī, kitāb ṣolāt al-’aidīn, bāb kaifa al-khuṭbah, hadis riwayat Jābir b. ‘Abd Allāh) (10).



Wajar diteliti terlebih dahulu apakah rasional yang terdapat di sebalik penegasan Ibnu Taymiyyah tentang perbuatan bidaah sebelum membuat kesimpulan apakah sikap beliau tentang sambutan perayaan Maulid. Ibnu Taymiyyah memberikan pandangan yang sama seperti Sufyān al-Thawrī (m. 778 M), iaitu perbuatan bidaah mengandungi keburukan yang lebih serius berbanding perbuatan maksiat. Penulis menjumpai kata-kata al-Thawrī itu dalam laporan yang diberikan oleh al-Lālikā’ī (2005). Ibnu Taymiyyah menulis dalam Majmū’ Fatāwā seperti berikut:


Bidaah lebih disukai oleh Iblis berbanding maksiat. Seorang yang melakukan maksiat lazimnya tahu dia telah melakukan kesalahan maksiat dan tahu bahawa dia perlu bertaubat. Sedangkan seorang pelaku bidaah dia tidak tahu perbuatannya satu kesalahan malah menganggapnya pula sebagai perbuatan yang baik, justeru dia tidak bertaubat.



Manusia diciptakan Tuhan dengan pelbagai keistimewaan, kesempurnaan dan juga kelemahan. Seperti kata Bensaid, Grine dan Mohd Roslan (2013): “humans are the most precious creation in the universe” dan “represent a distinct creation to whom God granted all the necessary physical and moral characteristics, as well as capabilities, motivation, freedom and responsibility.” Justeru, manusia sememangnya sering menagih rahmat daripada Tuhan. Melalui sifat kejadian sebegini, manusia itu menurut Ibnu Taymiyyah akan sentiasa mematuhi atau tidak mematuhi suruhan dan larangan Tuhan. Apabila manusia itu melakukan maksiat dan perbuatan dosa, mereka akan cepat-cepat menyedarinya dan melakukan taubat. Dalam erti kata lain, memang Tuhan sengaja membiarkan manusia itu terjatuh ke dalam perbuatan maksiat, namun pada masa yang sama manusia juga sentiasa diajak oleh Tuhan untuk melakukan taubat. Keadaan seperti ini, kata Ibnu Taymiyyah akan berlaku terus-menerus kerana itu ialah lumrah kejadian makhluk yang bernama manusia. Walau bagaimanapun, al-Thawrī melihat keadaan pelaku bidaah berbeza kerana mereka tidak menyedari bahawa perbuatan yang mereka lakukan itu juga satu kesalahan. Sebaliknya, mereka akan menganggap perbuatan itu betul, terus melakukannya dan mempengaruhi orang lain pula untuk turut sama melakukannya. Lama-kelamaan, jika keadaan seperti ini masih berlaku berulang kali, maka manusia akhirnya akan mempercayai perbuatan itu bukan bidaah dan manusia akan semakin jauh daripada mengamalkan ajaran Islam yang murni. Itulah rasionalnya kenapa Ibnu Taymiyyah bersetuju dengan al-Thawrī bahawa perbuatan maksiat yang dilakukan manusia itu mengandungi keburukan yang kurang serius berbanding perbuatan bidaah.

Ibnu Taymiyyah juga menolak konsep bidaah yang dipuji (bid’ah ḥasanah) seperti yang diutarakan oleh Abū Shāmah. Sambil mengutip kenyataan ‘Umar al-Khaṭṭāb (Sahabat; Khulafa’ al-Rashidun; m. 644 M) yang menyebut tentang kebaikan bersolat tarawih secara berjemaah pada bulan Ramadan, Ibnu Taymiyyah berpendapat bahawa maksud istilah bid’ah ḥasanah yang diterminologikan oleh sebahagian sarjana melalui kenyataan ‘Umar yang berbunyi “ni’mah al-bid’ah hāzihi” lebih berbentuk leksikal (lughatān) dan bukan kontekstual (syar’ān): “Maksud bidaah dalam bahasa ialah setiap tindakan baru tanpa ada contoh atau pernah dibuat sebelumnya. Bidaah dari sudut syarak pula ialah setiap tindakan yang tidak disokong oleh nas syarak” (276).

Apabila bidaah itu dijelaskan maksudnya daripada sudut leksikal, maka tidaklah semua perkara yang bersifat baharu atau yang belum pernah dilakukan itu dikatakan sebagai bidaah. Sebagai contoh, istilah ‘Islam’ itu sendiri ialah bidaah leksikal. Ibnu Taymiyyah menjelaskan Islam itu ialah satu agama yang berbeza dengan agama-agama anutan manusia yang lain. Perbezaan itulah tambah beliau menjadikan Islam satu agama baharu. Daripada sudut leksikal, ia boleh dikatakan sebagai bidaah. Untuk menguatkan pandangannya, dalam Iqtiḍā’, Ibnu Taymiyyah (1990) memberikan contoh sebuah kisah dialog yang berlaku antara utusan Arab Quraish dengan Raja Najāshī (raja negara Habshah; m. 630 M). Dalam dialog tersebut, telah berlaku sesi soal jawab dan antara soalan yang diajukan oleh Raja Najāshī ialah perihal sekumpulan Sahabat yang telah berhijrah ke Habshah. Jawapan yang dikemukakan ialah kumpulan Sahabat yang dimaksudkan itu telah meninggalkan agama ajaran nenek moyang untuk menganuti satu agama baharu. Ajaran-ajaran yang terkandung di dalamnya amat berlainan dan belum pernah diketahui sebelumnya di tanah Arab. Utusan-utusan Quraish itu juga menegaskan bahawa agama baharu itu juga berbeza dengan agama yang sedang dianuti oleh Raja Najāshī dan rakyatnya di Habshah. Melalui kisah dialog di atas, ungkapan ‘agama baharu’ itu disifatkan sebagai bidaah. Tetapi, perlu ditegaskan sekali lagi bahawa bidaah yang dimaksudkan di sini hanyalah daripada sudut leksikal semata-mata.

Berbalik kepada soal solat tarawih pada malam bulan Ramadan. Menurut Ibnu Taymiyyah (1990), mengerjakan solat tarawih secara berjemaah bukanlah satu amalan bidaah daripada sudut syarak. Nabi Muhammad SAW sendiri ketika hayatnya pernah mengerjakan solat tarawih itu baik secara bersendirian mahupun berjemaah. Baginda pernah mengimami solat tarawih selama tiga malam berturut-turut tetapi pada malam keempat beliau tidak lagi hadir ke masjid untuk meneruskan solat tarawih secara berjemaah, sebaliknya melakukannya pula secara bersendirian. Sejak itu solat tarawih turut dilakukan secara bersendirian oleh para Sahabat. Suasana seperti itu terus berlaku sehingga ‘Umar b. al-Khaṭṭāb melakukan semakan semula terhadap amalan solat tarawih bersendirian itu dan kemudiannya mengeluarkan arahan agar solat tarawih dilakukan kembali secara berjemaah di masjid sebagaimana yang pernah dilakukan oleh Nabi Muhammad SAW. Apabila masjid kembali dihadiri oleh para Sahabat, masjid telah menjadi meriah dengan suasananya yang diterangi oleh lampu-lampu. Suasana baharu yang berbeza ini dilihat oleh ‘Umar lebih baik berbanding sebelumnya kerana malam-malam Ramadan selepas itu menjadi lebih hidup dan bersemarak. Oleh sebab suasana yang baharu itu berbeza dengan sebelumnya, maka suasana itu disifatkan sebagai bidaah. Suasana baharu itu juga dilihat mengandungi aspek yang positif serta amat disenangi oleh ‘Umar, lantas dari sinilah munculnya terminologi bid’ah ḥasanah.

Namun, perlu ditegaskan sekali lagi bahawa bidaah yang dimaksudkan oleh ‘Umar dalam konteks ini ialah bidaah daripada sudut leksikal semata-mata. Bidaah ini bukan daripada sudut syarak kerana peristilahannya akan menjadi tidak tepat disebabkan sudah terdapat duluan daripada Nabi Muhammad SAW dan tiada pula bukti yang sahih daripada Baginda yang menyebut tentang larangan melakukan solat tarawih secara berjemaah.

Oleh itu, berdasarkan pendapat Ibnu Taymiyyah (1990), bidaah itu hanya mempunyai dua kategori. Pertama ialah bidaah daripada sudut leksikal dan kedua ialah bidaah yang keji atau menyeleweng (bid’ah ḍalālah). Penjelasan tentang bidaah leksikal telah dikemukakan sebelum ini. Bidaah yang menyeleweng pula bukan bermaksud setiap perkara yang dilakukan pada kali pertama, sebaliknya membawa pengertian setiap tindakan yang tidak pernah disyariatkan oleh Nabi Muhammad SAW.

Perbincangan di atas tadi dianggap memadai untuk mengemukakan satu formula tentang bidaah menurut pandangan Ibnu Taymiyyah. Perenggan seterusnya akan mengemukakan bahagian yang menjadi polemik dalam fatwa Ibnu Taymiyyah berhubung perayaan Maulid. Dalam fatwa yang sama seperti yang dikemukakan sebelum ini, Ibnu Taymiyyah telah menyebut dua perkara seperti berikut: “terdapat di dalamnya ganjaran pahala yang besar sebab niatnya yang baik dan memberi kemuliaan kepada Rasulullah s.a.w” dan “dikatakan baik oleh sebahagian orang; apa dikatakan keji oleh sebahagian orang yang benar-benar faham dalam agama (al-mu’min al-musaddad)”. Dalam dua petikan ini, dua perkara yang telah disebutkan oleh Ibnu Taymiyyah itu ialah: pertama, individu yang berniat dan mahu melakukan sesuatu dengan tujuan untuk memuliakan Nabi Muhammad SAW akan mendapat pahala; kedua, tindakan menyambut Maulid seperti yang diamalkan oleh sebahagian orang Islam tidak diperakui keharusannya oleh mereka yang digelar sebagai al-mu’min al-musaddad, iaitu orang alim dan faqih. Istilah al-musaddad dalam fatwa ini juga telah digunakan oleh Ibnu Taymiyyah dalam Minhāj al-Sunnah al-Nabawiyyah (1989; selepas ini hanya disebut Minhāj) dengan maksud yang sama. Berikut ialah sebahagian daripada petikan yang menyebut istilah al-musaddad dalam Minhāj:


Seorang itu dianggap tidak berpengetahuan dan tidak bersikap adil apabila beliau ambil panduan dalam hal ehwal keagamaan daripada para imam ini (imam-imam Shi’ah) kerana mereka jelas tidak berkemampuan untuk memberikan tunjuk ajar yang tepat. Sebaliknya, orang itu dianggap telah berjaya mendapat panduan yang betul apabila mendapatkannya daripada orang yang berkemampuan, mempunyai pengetahuan tinggi dan yang benar-benar faham dalam agama (musaddad).



Penulis juga mengikuti terjemahan yang diberikan oleh Michot (2014) tentang istilah musaddad dan mendapati beliau telah menterjemahkannya dengan maksud “shown the proper way” (orang yang ditunjukkan jalan pemahaman yang lebih betul).

Apabila dilihat semula kepada komentar yang dibuat oleh Ukeles (2010) berhubung fatwa itu, Maulid menurut anggapan beliau pada umumnya ialah bidaah, tetapi boleh bertukar menjadi tidak bidaah jika golongan yang mahu menyambutnya mempunyai niat untuk memuliakan dan menyanjungi keperibadian Nabi Muhammad SAW. Berdasarkan hemat penulis, terdapat kemungkinan bahawa Ukeles telah terpengaruh dengan pendapat tentang bid’ah ḥasanah yang beliau kutip daripada Abū Shāmah. Melalui premis itu, Ukeles membuat andaian bahawa Ibnu Taymiyyah juga mahu memperkenalkan bid’ah ḥasanah dalam fatwanya. Seperti yang telah dinyatakan sebelum ini juga, Ibnu Taymiyyah menolak kategori bid’ah ḥasanah dan mendakwa penggunaan istilah itu dalam hal-hal berkaitan ibadat adalah tidak tepat seperti yang disebutkan dalam kenyataan beliau ini: “bidaah dari sudut syarak pula ialah setiap tindakan yang tidak disokong oleh nas syarak” (276). Ibnu Taymiyyah berpegang kepada kaedah bahawa hukum asal setiap hal ibadat itu ialah dilarang atau diharamkan pelaksanaannya (al-aṣl fī al-’ibādah al-taḥrīm) sehingga terdapat dalil yang membenarkannya. Pandangan yang sama juga boleh didapati dalam al-Qawā’id al-Nūrāniyyah al-Fiqhiyyah (Ibn Taymiyyah 2000): “satu hal yang boleh dikenalpasti melalui penelitian terhadap hukum syarak ialah pensyariatan semua ibadat yang diwajibkan atau diharuskan oleh Allah mesti dinyatakan melalui dalil syarak (al-Qu’ran dan hadis)” dan dalam MF: “semua ibadah, ketaatan dan kedekatan kepada Allah mesti berdasarkan dalil daripada Allah dan RasulNya. Semua amalan di atas tidak dibolehkan jika tidak mempunyai dalil syarak.”

Melalui semakan yang dibuat oleh penulis terhadap karya-karya Ibnu Taymiyyah yang lain seperti di atas mendapati bahawa Ibnu Taymiyyah mempunyai pandangan yang konsisten berhubung pengertian bidaah. Dakwaan Ukeles bahawa Ibnu Taymiyyah pada amnya turut bersetuju dengan penggunaan bid’ah ḥasanah dalam hal-hal ibadat didapati agak longgar. Ungkapan Ibnu Taymiyyah dalam fatwa beliau: “terdapat di dalamnya ganjaran pahala yang besar sebab niatnya yang baik dan memberi kemuliaan kepada Rasulullah s.a.w.” boleh difahami dengan maksud yang lain, iaitu Ibnu Taymiyyah berpendapat terdapatnya ganjaran pahala kepada individu yang memberikan pujian, selawat dan salam kepada Nabi Muhammad SAW. Tetapi tidak tepat jika Maulid juga dimasukkan sebagai salah satu daripada maksudnya kerana ungkapan itu langsung tidak memberikan apa-apa isyarat tentang Maulid, malah Ibnu Taymiyyah tidak pula pernah menyebut tentang keharusannya.

Kesimpulan

Perbincangan Ibnu Taymiyyah tentang Maulid dan perayaan-perayaan bidaah lain seperti yang dimuatkan dalam Iqtiḍā’ sebenarnya bermula dengan sebuah soalan ringkas seperti berikut: “bolehkah seorang itu membaca keseluruhan al-Qur’an (khatmah) sebagai cara untuk memuliakan Maulid Nabi s.a.w.?” (MF). Ketika memberikan respons, Ibnu Taymiyyah tidak hanya membataskan jawapan beliau kepada soalan itu, sebaliknya beliau mengambil peluang itu untuk mengemukakan perbahasan yang lebih terperinci berhubung semua perayaan yang beliau anggap termasuk dalam kategori bidaah. Berdasarkan analisis yang dijalankan terhadap Iqtiḍā’, Ibnu Taymiyyah berpendapat bahawa Maulid yang disambut oleh orang Islam itu ialah satu jenis amalan bidaah. Kenyataan ini juga diperkuatkan menerusi beberapa analisis terhadap pandangan beliau dalam kitab-kitab yang lain. Dengan dapatan tersebut, Ibnu Taymiyyah dilihat konsisten dalam mengemukakan pendapat beliau tentang bidaah. Beliau juga menegaskan bahawa bidaah itu hanya mempunyai dua kategori, iaitu bidaah daripada sudut leksikal dan kedua ialah bidaah yang keji atau menyeleweng (bid’ah ḍalālah).

Setelah beliau menyelesaikan hal berkaitan peristilahan ‘bidaah’, penulis mendapati pula Ibnu Taymiyyah juga mendakwa bahawa Maulid ialah perayaan yang mirip kepada perayaan Krismas yang disambut oleh penganut agama Kristian. Penulis bersetuju dengan dakwaan tersebut berdasarkan dua fakta: pertama ialah sambutan kedua-dua perayaan itu dilakukan pada setiap tahun; dan kedua ialah objektif masing-masing untuk mengingati hari kelahiran Nabi ‘Isa AS dan Nabi Muhammad SAW. Selain itu, penulis juga tidak menolak kemungkinan bahawa sambutan perayaan Maulid berlaku dalam kalangan orang Islam pada zaman Ibnu Taymiyyah khususnya kerana pengaruh daripada perayaan Krismas yang disambut oleh orang Kristian. Walau bagaimanapun, penulis kurang bersetuju dengan dakwaan yang dibuat oleh Memon (1976) bahawa Maulid itu sememangnya berasal daripada perayaan Krismas kerana tidak ada sumber sahih lain yang boleh menyokongnya. Dakwaan Ibnu Taymiyyah bahawa Maulid itu bidaah boleh dipersetujui kerana tiada sebarang dalil yang berautoriti dan tiada amalan duluan golongan Sahabat dan tabi’in untuk membenarkan keharusan menyambut perayaan Maulid itu.

Sikap tegas Ibnu Taymiyyah terhadap Maulid juga dapat dijelaskan melalui kekhuatirannya terhadap pengaruh agama Kristian, Shi’ah dan pelbagai kepercayaan khurafat kepada orang Islam. Ibnu Taymiyyah telah menulis beberapa karya yang ditujukan khas kepada ketiga-tiga golongan tersebut. Sebagai contoh, beliau menulis al-Jawāb al-Ṣaḥīḥ li man baddala dīn al-Masīḥ sebagai respons kepada teologi Kristianiti. Karya Minhāj pula dihasilkan untuk menolak fahaman Shi’ah. Selain itu, terdapat beberapa tulisan kecil yang ditulis oleh Ibnu Taymiyyah untuk menjelaskan kesalahan pelbagai jenis perbuatan khurafat seperti al-Furqān bayna Awliyā’ al-Raḥmān wa Awliyā’ al-Shayṭān, Qā’idah Jalīlah fī al-Tawassul wa al-Wasīlah dan Kitāb al-Istighāthah al-Ma’rūf bī al-Radd ‘alā al-Bakr. Komentar yang sama terhadap tiga golongan itu turut dinyatakan sekali lagi oleh Ibnu Taymiyyah dalam Iqtiḍā’. Justeru, penulis percaya bahawa tindakan Ibnu Taymiyyah menolak keharusan perayaan Maulid adalah disebabkan oleh faktor kebimbangan beliau terhadap pengaruh ajaran Kristian, Shi’ah dan amalan-amalan khurafat.

Berhubung dengan pandangan yang dikemukakan oleh Ukeles pula, walaupun beliau dilihat mungkin mahu mengemukakan satu pendapat yang sederhana, namun komentar yang dibuat oleh beliau tentang fatwa Maulid Ibnu Taymiyyah didapati kurang teliti kerana bertentangan dengan pendirian Ibnu Taymiyyah berkenaan Maulid dan bidaah. Penulis mendapati sudah terdapat beberapa pihak pada zaman Ibnu Taymiyyah yang mahu memberikan justifikasi tentang keharusan menyambut perayaan Maulid dengan mengaitkannya kepada niat baik si pelaku, namun Ibnu Taymiyyah menolaknya kerana Maulid mempunyai beberapa ciri bidaah. Oleh itu, berdasarkan perbincangan di atas penulis bersetuju dengan Ibnu Taymiyyah bahawa Maulid tetap merupakan amalan bidaah dan setiap yang bidaah itu ialah perbuatan yang salah dalam agama Islam, maka amatlah wajar untuk tidak dilakukan oleh orang Islam. Seperti nasihat Mālik b. Anas (m. 795) kepada seorang lelaki yang berhasrat mahu memulakan ihram di tempat yang bukan ditetapkan oleh Nabi Muhammad SAW, Mālik menegaskan bahawa tindakan lelaki itu boleh dikatakan telah membelakangkan saranan Nabi Muhammad SAW dalam menentukan kelebihan atau fadilat dalam beribadat dan hal tersebut boleh menyebabkannya terjerumus ke dalam fitnah (al-Shāṭibī 2005).

Nota

1.     Perayaan yang disambut untuk mengingati kelahiran Nabi Isa AS pada tarikh 25 Disember setiap tahun. Lihat Kelly (2004).

2.     Perayaan untuk menyambut dan mengingati kisah Nabi Isa AS dihidupkan semula selepas dipercayai mati akibat disalib. Tarikh sambutannya berubah-ubah dan tidak tetap seperti Krismas. Kebiasaannya jatuh antara tarikh 22 Mac hingga 25 April pada setiap tahun. Lihat Weiser (1958) dan Hale (2010).

3.     Disambut pada hari Jumaat dua hari sebelum Easter untuk mengingati peristiwa Nabi Isa AS disalib. Lihat Weiser (1958).

4.     Perayaan yang disambut pada hari Ahad seminggu sebelum Easter. Kebanyakan gereja Kristian menyambutnya untuk mengingati peristiwa Nabi Isa AS memasuki Jerusalem. Kebiasaannya penganut Kristian akan menganjurkan perarakan sambil membawa daun palma untuk mengingati suasana ketika Nabi Isa AS disambut oleh penduduk Jerusalem dengan daun-daun palma. Lihat Weiser (1958) dan Hale (2010).

5.     Dilakukan pada hari Khamis beberapa hari sebelum Easter. Pada hari itu, orang Kristian akan berkumpul untuk mengingati ‘The Last Supper’ (peristiwa Nabi Isa AS dan pengikutnya di Jerusalem menikmati jamuan makan terakhir sebelum ditangkap dan disalib). Kemudian sambutan itu diikuti dengan upacara ritual foot washing. Lihat Weiser (1958) dan Hale (2010).
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Abstrak. Makalah ini mengkaji pendekatan normatif dalam perbandingan agama yang diaplikasikan dalam kitab suci al-Quran al-Karim. Makalah ini merupakan kajian konseptual berasaskan metode induktif dan deduktif terhadap penyataan-penyataan al-Quran dan pandangan para sarjana. Bertitik tolak daripada definisi Metode Perbandingan Normatif, kajian ini menganalisis aplikasi metode ini dalam al-Quran. Dapatan analisis menunjukkan bahawa Metode Perbandingan Normatif terhadap agama yang dikemukakan dalam al-Quran perlu dipecahkan kepada dua bahagian, iaitu Metode Perbandingan Normatif Berhemah dan Metode Perbandingan Normatif Ofensif. Dalam melakukan perbandingan, al-Quran tidak menggunakan Metode Perbandingan Normatif Ofensif, sebaliknya tertumpu kepada Metode Perbandingan Normatif Berhemah.

Kata kunci dan frasa: pendekatan normatif, perbandingan agama, al-Quran, metode perbandingan normatif berhemah

Abstract. This article examines the normative approach to comparative religion in the Quran. The current conceptual study applies both inductive and deductive methods in analysing statements in the Quran and views by scholars. Beginning with the definition of normative comparison method, the current discussion goes on to analyse its application in the Quran. The analysis suggests that the method of normative comparison of religion should be divided into two, namely the prudential normative comparison method and the offensive normative comparison method. Also importantly, the current study found that the Quran restrains from applying the offensive normative comparison method and focuses instead on the prudential normative comparison method.

Keywords and phrases: normative approach, comparative religion, the Quran, prudential normative comparison method

Pendahuluan

Dalam tradisi Islam, perbahasan dan perbincangan tentang agama dan ideologi telah dibincangkan dalam kitab suci al-Quran (Ruslani 2000). Ia bersesuaian dengan kedudukannya sebagai sebuah kitab pedoman dakwah kepada manusia keseluruhannya (Abd. Wahid 2011). Al-A’zami (2003) menjelaskan bahawa hampir satu pertiga daripada isi al-Quran membahaskan tentang kepercayaan dan agama yang melingkari umat manusia. Al-Quran banyak menjelaskan tentang agama Yahudi dan Kristian yang merupakan dua agama besar dalam persekitaran permulaan Islam sepertimana yang dibahaskan dalam surah al-Baqarah 2: 113, surah al-Ma’idah 5: 51, 64, surah al-Tawbah 9: 30 dan surah Ali-’Imran 3: 67. Bukan sekadar itu, al-Quran turut menyanggah kepercayaan orang Arab Jahiliyyah yang menyembah berhala sepertimana dinyatakan dalam surah al-Ma’idah 5: 3, surah al-An’am 6: 74, 108 dan surah al-Najm 53: 19. Di samping itu, golongan yang tidak mempercayai Hari Pembalasan turut menjadi sasaran sanggahan al-Quran seperti dalam surah al-Jathiyah 45: 24. Justeru, Weibreicht, seorang sarjana Barat, mengemukakan pandangan bahawa al-Quran diiktibarkan sebagai sebuah kitab yang amat menekankan aspek perbandingan agama (Muhammad Azizan 2009). Perbandingan yang dilakukan al-Quran dilihat tersusun berasaskan metodologi tertentu. Sehubungan itu, makalah ini akan meneliti satu aspek perbandingan yang penting, iaitu Metode Perbandingan Normatif yang dikemukakan dalam al-Quran.

Definisi Metode Perbandingan Normatif

Metode Perbandingan Normatif yang dimaksudkan di sini ialah metode yang diguna pakai dalam ilmu perbandingan agama. Normatif daripada sudut bahasa bermaksud preskriptif (Kamus Dewan 2007). Sebahagian pengkaji menyamakannya dengan kritikan. Namun begitu, daripada sudut penggunaan bahasa, normatif membawa maksud yang lebih lembut berbanding terma kritikan. Kedua-duanya mempunyai persamaan daripada sudut pengemukaan hujah kepada agama-agama yang bertentangan dan bukan sekadar memberikan keterangan atau gambaran terhadap sesuatu agama.

Metode Perbandingan Normatif merupakan metode yang bertentangan dengan Metode Perbandingan Deskriptif. Perbezaan yang jelas antara kedua-dua metode ini adalah daripada aspek penghujahan yang mendasari Metode Perbandingan Normatif dan ditinggalkan dalam Metode Perbandingan Deskriptif (Mohd Faizal 2012). Alwi Shihab (1999) mendefinisikan Metode Perbandingan Normatif sebagai: “upaya untuk menjelaskan sebuah agama dengan menitikberatkan kebenaran doktrinal, keunggulan sistem nilai, otentisitas teks serta fleksibilitas ajarannya sepanjang masa.” Metode ini menekankan aspek pembentangan hujah yang mana hujah tersebut merupakan suatu yang positif dalam mendokong kebenaran ajaran sesuatu agama di samping memperlihatkan aspek negatif atau kekurangan dalam agama lain yang sekali gus menolak ajaran agama tersebut. Sehubungan itu, dapat disimpulkan bahawa Metode Perbandingan Normatif merupakan metode perbandingan yang berbentuk penghujahan terhadap agama lain. Sebahagian sarjana memperincikan kefahaman terhadap metode ini dengan meletakkan klasifikasi tertentu. Charles J. Adam dalam Islamic Religion Tradition mengklasifikasikan metode normatif kepada tiga, iaitu pendekatan misionaris tradisional, pendekatan apologetik dan pendekatan irenik (Muhammad Latif 2007).

Aplikasi Metode Perbandingan Normatif dalam al-Quran

Aplikasi Metode Perbandingan Normatif bagi agama dalam al-Quran dapat dijelaskan seperti berikut:


	Penghujahan dengan berhemah
Secara prinsipnya, al-Quran (6: 149) menetapkan bahawa penghujahan itu merupakan suatu yang terpuji: “Katakan bagi Allah hujah yang tertinggi. Sekiranya Dia mahu nescaya Dia memberi hidayah kepada kamu semua”. Al-Baydawi (1998) menyatakan bahawa ayat tersebut menjelaskan bagaimana Allah SWT menyediakan hujah yang teguh atas setiap dakwaannya. Justeru, para Rasul telah berdebat dan berhujah dengan kaum mereka. Nabi Muhammad SAW juga diarahkan untuk berhujah dengan golongan bukan Islam. Penghujahan yang dilakukan juga merupakan kesinambungan daripada penghujahan yang dikemukakan oleh agama lain ke atas agama Islam (al-Quran 3: 20). Wajar diperakui sama ada secara langsung atau tidak langsung, pada setiap agama terdapat elemen ‘apologi’ bagi mempertahankan agamanya di samping menyampaikan agamanya kepada orang lain (H.A. Mukti Ali 1999; H. Dadang Kahmad 2000). Ia sebagai kesinambungan terhadap keyakinan penganutnya bahawa agama anutannya merupakan agama yang benar, terbaik dan tersempurna berbanding agama lain (Alwi Shihab 1999).

Di samping itu, al-Quran juga menganjurkan hubungan antara manusia berlangsung dengan baik dan penuh kebijaksanaan. Al-Buti (2003) menjelaskan pengertian dan kefahaman hikmah seperti berikut:


Maknanya, apabila telah berubah keadaan dan telah terpahat kukuh halangan-halangan dan kekerasan-kekerasan yang tidak membuka ruang lagi untuk dakwah maka hikmahnya ketika itu adalah dengan mempersiapkan persediaan untuk berjihad dan berkorban dengan nyawa dan harta. Sesungguhnya hikmah itu meletakkan sesuatu pada tempatnya.



Dapat difahami bahawa sekalipun hikmah itu turut merujuk kepada penggunaan elemen ketegasan dan kekerasan pada tahapnya yang tertentu, namun elemen kelembutan dan berhemah itu mendahului elemen kekerasan. Justeru, penghujahan perlu dilakukan dengan berhemah. Berhemah bermaksud mempamerkan kelakuan yang sopan, lembut, lunak dengan cara yang halus dan membujuk. Sekalipun dalam keadaan berdebat, al-Quran (16: 125) tetap menganjurkan nilai berhemah dengan memastikan perdebatan tersebut dijalankan dengan cara yang terbaik. Sehubungan itu, aktiviti perbandingan yang dilakukan wajar dijadikan sebagai wadah atau medium bagi mempercambahkan keharmonian dan toleransi antara agama dan bukan sebaliknya. Dengan demikian, agama Islam dilihat sebagai sebuah agama yang menekankan konsep rahmat dalam kerangka asas ajarannya sebagai landasan utama ke arah toleransi beragama (Khadijah 2008).

Secara khusus, al-Quran memberikan penekanan terhadap agama Ahli Kitab yang mana perdebatan dan penghujahan dengan pengikutnya dilaksanakan dengan cara yang terbaik (al-Quran 29: 46). Begitu juga al-Quran melarang cercaan yang dilakukan terhadap Tuhan golongan orang yang tidak beriman (al-Quran 6: 108). Ayat ini diturunkan kerana sebahagian orang Islam bertindak mencerca Tuhan golongan kuffar yang sekali gus membangkitkan tindak balas mereka dengan mencerca Allah SWT. Justeru, al-Quran melarang orang Islam mencerca sembahan agama lain. Kesimpulan daripada ayat ini ialah ketaatan yang berkemungkinan besar akan membawa kepada kemaksiatan perlu ditinggalkan. Begitu juga disimpulkan satu kaedah yang cukup penting, iaitu “sesuatu yang membawa kepada keburukan adalah keburukan” (al-Baydawi 1998). Kaedah ini amat penting dalam menjaga adab hubungan dengan golongan bukan Islam. Sehubungan itu, bagi memastikan hubungan yang baik antara penganut agama, Islam menganjurkan agar penganutnya bersifat pemaaf apabila berdepan dengan kelakuan-kelakuan yang tidak menyenangkan daripada penganut agama lain (al-Quran 2: 109).

Pun begitu, tidak dinafikan bahawa al-Quran turut menggunakan gaya bahasa dan perkataan yang tegas pada beberapa tempat ketika membicarakan tentang agama lain dan juga penganutnya. Beberapa contoh dapat diketengahkan, antaranya ialah kutukan Tuhan terhadap Abu Lahab (al-Quran 111: 1) dan laknat yang dikemukakan oleh al-Quran terhadap beberapa golongan manusia (al-Quran 3: 87). Ayat ini menerangkan bagaimana orang yang telah menerima hakikat kebenaran Islam, kemudiannya memilih agama lain, maka mereka itu dilaknat. Dalam ayat lain, Allah SWT menggunakan perkataan wayl yang bermaksud ‘celaka’ (al-Quran 2: 79).

Namun begitu, penggunaan bahasa yang tegas ini dilihat sudah keluar daripada ruang lingkup perbandingan dan penghujahan. Ia digunakan dalam konteks permusuhan yang jelas sudah tidak mempunyai ruang dialog. Sebagai contoh, Nabi Ibrahim AS telah berhujah dengan ayahandanya menggunakan gaya bahasa yang cukup lunak pada permulaannya. Nabi Ibrahim AS membandingkan Tuhan yang hakiki dan patung sembahan bapanya dengan hujah yang amat lembut (al-Quran 19: 42). Akan tetapi apabila dialog dengan kaum Nabi Ibrahim AS telah keluar daripada ruang lingkup perbandingan dan penghujahan, maka Nabi Ibrahim AS menggunakan gaya bahasa yang tegas sepertimana yang direkodkan dalam al-Quran (21: 67). Lebih daripada itu, Nabi Ibrahim AS turut menggunakan elemen ketegasan yang diterjemahkan dengan perbuatannya apabila ruang dialog tersebut telah tertutup dengan memusnahkan patung sembahan orang kafir (al-Quran 21: 58).

Justeru, wajar ditegaskan bahawa al-Quran dalam melakukan perbandingan normatif menggunakan Metode Perbandingan Normatif menolak bentuk-bentuk ketegasan dan kekerasan serta nilai-nilai yang bertentangan dengan norma ketatasusilaan. Namun begitu, ketegasan dan kekerasan yang digunakan telah dipraktikkan dalam ruang lingkup yang telah terkeluar daripada lingkungan perbandingan. Walau apa pun, aspek penghujahan merupakan aspek utama yang dikemukakan oleh al-Quran dalam perbahasannya terhadap agama-agama lain.



	Tumpuan terhadap kepercayaan
Al-Quran dalam membahaskan aspek-aspek keagamaan memberikan tumpuan terhadap elemen-elemen teologi atau kepercayaan. Kritikan al-Quran juga tertumpu kepada aspek-aspek teologi. Kritikan teologi bermaksud kritikan yang dikemukakan secara langsung terhadap kepercayaan sesuatu agama (Ghulam 2004). Sebagai contoh, al-Quran amat menekankan konsep keesaan Allah SWT berasaskan penekanan yang dikemukakan dalam perbahasan-perbahasannya (Abd al-Baqi 1997; Ezzati 2002). Justeru, al-Quran berhujah dengan agama-agama lain bagi membuktikan keesaan Allah SWT dengan pelbagai bentuk penghujahan (al-Quran 35: 91, 25: 3).

Al-Quran telah membicarakan tentang agama-agama yang berada dalam persekitaran ketika wahyu diturunkan. Dalam surah al-Hajj (22: 17), al-Quran menyatakan terdapat lima agama lain yang berada dalam persekitaran ketika dakwah Islam disebarkan, iaitu Yahudi, Sabiah, Nasrani, Majusi dan kepercayaan Mushrikin Mekah (al-A’zami, 2003). Kepercayaan golongan Mushrikin yang berada di Mekah merupakan kepercayaan agama yang diberikan tumpuan dalam perbahasan al-Quran. Hal ini kerana al-Quran ditujukan secara langsung kepada golongan Mushrikin tersebut. Justeru, al-Quran banyak menyebut tentang kepercayaan-kepercayaan golongan ini. Golongan lain yang turut mempunyai kepercayaan sepertimana golongan Mushrikin Mekah turut dinyatakan dalam al-Quran seperti kepercayaan kaum Nabi Ilyas AS (al-Quran 37: 123–125). Di samping itu, al-Quran turut membicarakan tentang kepercayaan masyarakat terdahulu yang telah tersimpan dalam lipatan sejarah, antaranya ialah golongan yang menyembah matahari (al-Quran 27: 24).

Walaupun pelbagai agama yang disentuh oleh al-Quran, namun tumpuan utamanya adalah dalam permasalahan kepercayaan. Secara khususnya, terdapat dua aspek teologi yang diberikan tumpuan oleh Islam, iaitu penafian terhadap kepelbagaian bagi Tuhan dan penafian terhadap kekuasaan selain Tuhan (Ezzati 2002). Sehubungan itu, aspek-aspek yang tidak berkaitan dengan teologi seperti syariat tidak diberikan penekanan daripada sudut perbandingan dan penghujahan. Perbahasan tentang aspek syariat dilakukan secara mendatar tanpa sebarang penghujahan sepertimana keterangan terhadap keharusan menikahi perempuan Ahli Kitab dan keharusan memakan sembelihan Ahli Kitab (al-Quran 5: 5). Ia merupakan keterangan kepada umat Islam tentang hukum-hakam yang berkaitan.



	Kepelbagaian penghujahan
Al-Quran telah mengemukakan pelbagai bentuk hujah dalam melakukan perbandingan normatif terhadap agama-agama yang menjadi tumpuan. Kepelbagaian bentuk hujah ini didatangkan bagi pelbagai tujuan yang mana tujuan asasinya adalah bagi memastikan penghujahan tersebut mampu memperlihatkan kebenaran Islam dan kebatilan dalam agama lain. Aplikasi penghujahan yang digunakan al-Quran dapat dinyatakan seperti berikut:

(i)        Penghujahan empirikal

Penghujahan empirikal bermaksud kaedah yang berdasarkan pengalaman dan penelitian atau pemerhatian sebenar (bukan teori) (Ghulam 2004). Kritikan ini memerlukan kemampuan penaakulan dan pemerhatian tajam untuk melakukan penilaian terhadap data-data yang terkandung dalam pemikiran, agama dan ideologi yang dikaji. Ia perlu digabungkan dengan pengetahuan lain yang bersifat empirikal dan eksperimental seperti fakta-fakta matematik, fizik, alam semula jadi dan geografi. Sememangnya pembuktian empirikal juga boleh digunakan bagi membuktikan kebenaran sesuatu asas teologi. Hodgson (2005) menjelaskan:


What we can do, however, is first to ensure consistency and then to test our ideas against experience. In physics this can often be done experimentally to high accuracy, and this makes physics a relatively easy subject. Theology beliefs can also be tested by seeing if we can live our lives in accord with them; this takes rather longer but is no less certain.



Al-Quran merekodkan penghujahan empirikal dalam perdebatan yang berlaku antara Nabi Ibrahim AS dengan kaum baginda pada beberapa tempat dalam al-Quran. Ia menyokong penghujahan Nabi Ibrahim AS ke atas ayahandanya yang menyembah patung (al-Quran 19: 42). Daripada sudut empirikal, sesuatu yang tidak mendengar, tidak melihat dan tidak dapat memberikan manfaat adalah sesuatu yang lemah. Kenyataan ini sewajarnya diterima oleh semua yang berakal (al-Baydawi 1998). Sehubungan itu, menyembah sesuatu yang bersifat dengan sifat-sifat seperti itu adalah bertentangan dengan hakikat dan realiti daripada sudut empirikal. Patung-patung yang disembah oleh ayah Nabi Ibrahim AS dilihat secara empirikal sebagai sesuatu yang lemah. Lantas ia menjadi hujah kepada Nabi Ibrahim AS untuk menolak agama pegangan ayahandanya.

Penghujahan yang sama digunakan oleh Nabi Ibrahim AS ketika mengemukakan hujah ke atas agama anutan kaum baginda (al-Quran 26: 72–73). Nabi Ibrahim AS cuba membuka ufuk pemikiran golongan kafir agar dapat membuat perkiraan yang matang dan bersesuaian dengan bukti-bukti empirikal dengan mengemukakan persoalan kepada mereka (al-Quran 21: 63). Nabi Ibrahim AS menggunakan uslub ta’ridi (gaya bahasa menyindir) dengan harapan kaumnya akan dapat berfikir secara waras (al-Baydawi 1998).

Apalah yang dapat diharapkan daripada patung yang tidak mampu untuk mempertahankan dirinya walaupun dengan sepatah perkataan. Bagi memperlihatkan kepada kaum baginda, Nabi Ibrahim AS telah memusnahkan keseluruhan patung yang menjadi sembahan kaumnya melainkan satu sahaja. Dalam perdebatan dengan kaum baginda kemudiannya, Nabi Ibrahim AS menyatakan bahawa yang memusnahkan patung-patung sembahan mereka ialah patung yang satu tersebut. Kata-kata Nabi Ibrahim AS sudah pasti tidak dapat diterima kerana secara empirikalnya patung-patung itu tidak dapat melakukan sesuatu apa pun. Klimaks kepada penghujahan, Nabi Ibrahim AS mempersoalkan kelakuan mereka yang menyembah patung-patung tersebut dalam keadaan mereka sedar bahawa ia tidak mampu mendatangkan kebaikan atau kemudaratan. Justeru, menyembah benda-benda yang seperti itu jelas bertentangan dengan pemerhatian yang dilihat dalam kehidupan harian. Sesuatu yang dianggap mempunyai kekuasaan sehingga dianggap menjadi Tuhan sembahan, sewajarnya mampu untuk mempertahankan dirinya sendiri. Penghujahan seperti ini dijelaskan lagi dalam ayat yang lain (al-Quran 37: 91–95).

Begitu juga, Nabi Ibrahim AS telah berhujah dengan kaumnya yang menyembah planet dan bintang (al-Quran 6: 75–80). Penghujahan yang dikemukakan oleh Nabi Ibrahim AS adalah berdasarkan hujah empirikal yang dapat disaksikan oleh mereka yang berfikir bahawa planet dan bintang itu merupakan jirim yang berubah-ubah (al-Alusi n.d.). Ia merupakan sifat dan karakter yang lemah yang tidak wajar ada bagi Tuhan yang disembah (al-Amidi n.d.; al-Shahrastani 1934).

Sememangnya agama Islam secara keseluruhannya merupakan agama yang selari dengan bukti-bukti empirikal yang pasti. Tidak ada sama sekali pertembungan antara al-Quran dengan kajian-kajian berbentuk empirikal yang telah mapan kebenarannya. Sehubungan itu, apabila al-Quran menggunakan hujah ini, ia membandingkan kebenaran Islam dengan agama lain berasaskan keserasian agama tersebut dengan hakikat-hakikat daripada kajian empirikal (al-Qasimi 1978).

(ii)       Penghujahan tekstual

Penghujahan tekstual merupakan kritikan yang dikemukakan terhadap nas-nas dalam sesuatu agama, terutama kitab suci pegangan agama tersebut (Ghulam 2004). Ia meletakkan penghujahan ke atas agama lain berasaskan perubahan yang berlaku ke atas teks suci sesuatu agama. Perubahan yang dilakukan telah menyebabkan percanggahan1 yang terdapat dalam teks-teks suci agama tersebut yang membuktikan agama tersebut bukan merupakan agama yang benar keseluruhannya. Justeru, al-Quran mengemukakan hujah dengan membandingkan keunggulan tekstualiti yang tidak ada percanggahan dan pertembungan antara ayatnya dengan teks suci dalam agama lain yang penuh dengan percanggahan dan pertembungan. Sebagai contoh, al-Quran telah mengkritik kitab pegangan Ahli Kitab dengan menyatakan bahawa mereka telah mengubah dan memberikan pengertian yang salah terhadap kitab suci mereka (al-Quran 4: 46):


Di antara orang-orang Yahudi ada yang mengubah (atau menukar ganti) Kalamullah (isi kitab Taurat), dari tempat dan maksudnya yang sebenar, dan berkata (kepada Nabi Muhammad): “Kami dengar” (sedang mereka berkata dalam hati): “Kami tidak akan menurut”. (Mereka juga berkata): “Tolonglah dengar, tuan tidak diperdengarkan sesuatu yang buruk“, serta (Mereka mengatakan): “Ra’ina“; (Tujuan kata-kata mereka yang tersebut) hanya memutarbelitkan perkataan mereka dan mencela ugama Islam. Kalaulah mereka berkata: “Kami dengar dan kami taat, dan dengarlah serta berilah perhatian kepada kami“, tentulah yang demikian itu lebih baik bagi mereka dan lebih betul. Akan tetapi Allah melaknat mereka dengan sebab kekufuran mereka. Oleh itu, mereka tidak beriman kecuali sedikit sahaja (di antara mereka).



Ayat ini menjelaskan bagaimana Allah SWT menempelak golongan Yahudi yang telah mengubah kandungan kitab Taurat. Ibn Hazm (1996), al-Razi (n.d.) dan al-Zamakhshari (1998) menyatakan pelbagai bentuk perubahan yang telah dilakukan. Perubahan-perubahan yang telah dilakukan dari semasa ke semasa menjadikan kenyataan-kenyataannya berbeza dan bertembung antara satu sama lain. Versi-versi yang pelbagai bagi Taurat merupakan bukti kukuh terhadap perubahan yang berlaku (Mohd Faizal 2011). Danial Zainal Abidin (2003) dan Rahmah Allah (1994) telah memperlihatkan banyak percanggahan fakta (tanaqud) dalam kitab Injil. Ia sekali gus membuktikan penyelewengan yang wujud dalam kitab tersebut (Coogan 2006). Sebaliknya, al-Quran menyatakan kekuatan yang ada padanya adalah kerana keserasian yang ada pada keseluruhan ayat-ayatnya (al-Quran 4: 82).

Dapat dirumuskan bahawa salah satu bentuk penghujahan kukuh al-Quran ke atas agama lain ialah penghujahan ke atas perubahan yang berlaku pada teks suci agama-agama yang dibahaskan. Ia menjadi sebahagian daripada hujah yang sukar disangkal dengan pembuktian-pembuktian yang dilakukan oleh para sarjana terhadap perubahan tekstual yang sememangnya wujud dalam dua agama yang diberikan tumpuan oleh al-Quran, iaitu Yahudi dan Kristian.

(iii)      Penghujahan sejarah

Penghujahan sejarah bermaksud penggunaan aspek-aspek peristiwa yang telah berlalu bagi membuktikan kebenaran sesuatu ajaran di samping menolak ajaran lain (Ghulam 2004). Al-Quran berhujah dengan golongan Yahudi dan Kristian menggunakan hujah sejarah dalam menolak dakwaan mereka terhadap Nabi Ibrahim AS (al-Quran 3: 65–66). Al-Baydawi (1998) menjelaskan bahawa Nabi Ibrahim AS telah mendahului Nabi Musa AS dan Nabi ‘Isa AS. Justeru, bagaimanakah golongan Yahudi dan Kristian mendakwa bahawa Nabi Ibrahim AS merupakan sebahagian daripada mereka? Al-Zujjaj turut menyatakan: “Ayat ini adalah hujah yang paling terang ke atas Yahudi dan Nasrani bahawa Taurat dan Injil turun selepas beliau (Ibrahim)” (al-Shawkani n.d.).

Muhammad Rashid (1999) menegakkan hujah ini dengan mengemukakan kaedah akal yang menyatakan bahawa sesuatu yang mendahului sesuatu yang lain adalah mustahil menjadi ikutan baginya (sesuatu yang terkemudian). Begitu juga keadaannya dengan Nabi Ibrahim AS yang datang terdahulu daripada kewujudan orang Yahudi dan Kristian. Oleh itu, adalah mustahil Nabi Ibrahim AS dikatakan sebagai seorang Yahudi atau seorang Kristian. Sehubungan itu, al-Quran menolak dakwaan orang Yahudi dan Kristian berasaskan fakta sejarah bahawasanya Nabi Ibrahim AS itu datang terlebih dahulu daripada mereka semua. Oleh itu, tidak wajar bagi mereka mendakwa apa-apa berkaitan Nabi Ibrahim AS.

Dilihat dengan lebih luas lagi, al-Quran mengemukakan hujah-hujah sejarah yang memperlihatkan bagaimana kaum-kaum yang menentang dakwah para Rasul telah dihukum oleh Allah SWT dengan pelbagai bentuk seksaan. Bukti-bukti tinggalan sejarah ini menjadi hujah kepada kebenaran Islam sepertimana tinggalan Firaun (al-Quran 10: 92), kaum ‘Ad (al-Quran 7: 74–79), kaum Lut (al-Quran 7: 80–84) dan lain-lain.

Dapat dirumuskan bahawa al-Quran telah mengoptimumkan penggunaan fakta-fakta dan tinggalan-tinggalan sejarah bagi membuktikan kebenaran dan menegakkan hujahnya. Fakta dan tinggalan sejarah itu merupakan sesuatu yang boleh ditentusahkan dari semasa ke semasa.

(iv)      Penghujahan kontradiksi pemikiran

Penghujahan kontradiksi pemikiran bermaksud pembuktian kebatilan terhadap sesuatu agama berasaskan pertembungan antara konsep atau maklumat dalam ajarannya sendiri. Pertembungan yang wujud membuktikan kelemahan dan seterusnya kebatilan bagi sesuatu ajaran.

Al-Quran menolak kefahaman dalam agama Yahudi yang mempercayai kelebihan bangsa Yahudi berbanding bangsa-bangsa yang lain. Orang Yahudi dan Krisitian menganggap mereka adalah anak Tuhan dengan pengertiannnya yang menunjukkan kasih sayang Tuhan kepada mereka sepertimana yang terdapat dalam Matthew 5: 9 dan 5: 45, Psalm 89: 27, Exodus 4: 22–23 dan Jeremiah 31: 9. Lantas al-Quran berhujah dengan memperlihatkan hakikat diri mereka yang diazab oleh Tuhan. Hakikat itu bertentangan dengan dakwaan mereka bahawa mereka dikasihi oleh Tuhan kerana sekiranya mereka dikasihi oleh Tuhan, nescaya mereka tidak diazab oleh Tuhan (al-Quran 5: 18).

Al-Baydawi (1998) dan al-Maraghi (1998) menyatakan bahawa orang Yahudi dan Kristian telah diazab oleh Allah SWT dengan pelbagai bentuk azab di muka bumi dan orang Yahudi sendiri mengakui bahawa mereka akan diazab beberapa hari pada Hari Kiamat. Al-Quran dalam surah al-Isra’ (17: 5) telah merekodkan beberapa bentuk azab yang diturunkan ke atas golongan Yahudi, antaranya adalah serangan ke atas mereka oleh raja-raja pada zaman terdahulu dan merubah bentuk mereka kepada bentuk babi dan kera (al-Quran 5: 60). Azab-azab yang diturunkan ini secara tidak langsung menafikan dakwaan mereka sebelum ini. Al-Qurtubi (n.d.) menyatakan bahawa penghujahan seperti ini dinamakan sebagai burhan al-khalaf.

(v)       Penghujahan berasaskan andaian

Penghujahan berasaskan andaian bermaksud pembuktian kebatilan ajaran sesuatu agama dengan meletakkan kemungkinan berlakunya sesuatu perkara yang bertentangan dengan ajaran tersebut. Al-Quran meletakkan tanggapan tertentu dan menjadikannya sebagai hujah kepada agama lain. Dalam menolak ketuhanan Nabi ‘Isa AS dalam kepercayaan Kristian, al-Quran meletakkan andaian bahawa Nabi ‘Isa AS sendiri tidak akan teragak-agak mengaku sebagai hamba Allah. Justeru, mengapakah manusia lain enggan memperakui ketuhanan Allah SWT (al-Quran 4: 172)? Hujah yang digunakan ini juga dikaitkan dengan sumber asal agama Kristian yang menunjukkan tidak ada penyataan yang menafikan kemanusiaan Nabi ‘Isa AS sekali pun umat Kristian menganggapnya sebagai Tuhan.

Dalam ayat yang lain, al-Quran membuat suatu andaian bahawa Allah SWT akan mematikan Nabi ‘Isa AS dan bonda baginda. Justeru, al-Quran menimbulkan persoalan siapakah yang akan dapat mempertahankan Nabi ‘Isa AS kerana sesuatu yang boleh musnah sudah pasti bukan Tuhan (al-Baydawi 1998). Secara tersirat, al-Quran berhujah dengan memperlihatkan bahawa kekuasaan mutlak hanya pada keesaan Allah SWT semata-mata (al-Quran 5: 17).

Dalam menyanggah pandangan penyembah berhala, al-Quran meletakkan andaian bahawa berhala-berhala itu nanti akan dibakar dalam api neraka (al-Quran 21: 98–99). Sekiranya berhala orang Mushrikin itu ialah Tuhan, nescaya ia tidak akan masuk ke dalam neraka (Ibn ‘Adil 1998).

(vi)      Penghujahan dengan soalan

Penghujahan dengan soalan bermaksud penolakan terhadap sesuatu ajaran dalam sesebuah agama dengan mengemukakan pertanyaan yang menghasilkan jawapan yang bertentangan dengan ajaran tersebut. Justeru, al-Quran mengemukakan hujahnya dalam bentuk soalan yang ditujukan kepada penganut agama lain bagi membuka minda mereka untuk berfikir secara logik dan mendalam.

Apabila golongan kafir Quraysh menisbahkan anak perempuan kepada Allah SWT dan anak lelaki kepada diri mereka sendiri, maka al-Quran mengemukakan soalan kepada mereka: bagaimanakah mereka melakukan pemilihan tersebut yang kesudahannya memberikan kepada Tuhan apa yang mereka tidak sukai (al-Quran 52: 39)? Ibn ‘Ashur (n.d.) menjelaskan bahawa pada asalnya hujah pengingkaran itu bersandarkan kepada asas kemustahilan Tuhan itu mempunyai anak. Namun begitu, apabila golongan kuffar ketika itu tidak dapat menerima hakikat tersebut, maka al-Quran mempertautkan hujah mereka dengan hujah iqna’i yang mempersoalkan keyakinan mereka yang meletakkan keistimewaan bagi mereka (anak lelaki) dan memberikan sesuatu yang mereka tidak suka (anak perempuan) kepada Tuhan. Hamka (2003) ketika menjelaskan penghujahan ayat ini menyatakan: “Bagaimana kamu sekalian berfikir? Mengapa kalian mengatakan Allah beranak, sedang anaknya ialah perempuan, sedang kamu sendiri memandang hina rendah orang yang beranak perempuan, sehingga jika kamu dapat anak perempuan kamu merasa malu.”

Begitu juga, apabila orang kafir Quraysh menyatakan bahawa malaikat itu adalah perempuan, maka al-Quran mengemukakan hujahnya dengan bertanya tentang penyaksian mereka terhadap penciptaan malaikat tersebut (al-Quran 43: 19). Pertanyaan yang dikemukakan itu sebenarnya mempersoalkan kerelevanan dakwaan mereka ke atas para malaikat.

Persoalan-persoalan yang dikemukakan sememangnya selari dengan metode umum al-Quran yang menggalakkan manusia berfikir dan ber-tadabbur bagi memperluaskan ufuk akal. Sememangnya al-Quran yang membawa agama yang benar tidak gentar berdepan dengan persoalan-persoalan yang ditimbulkan oleh golongan yang tidak beriman.

(vii)     Penghujahan dengan cabaran

Penghujahan dengan cabaran bermaksud penolakan terhadap suatu ajaran dengan meminta penganutnya melakukan sesuatu. Sekiranya penganut tersebut enggan menerima cabaran tersebut, maka ia membuktikan kebatilan kepercayaan anutan itu.

Al-Quran berhujah dengan orang Yahudi berkenaan kepercayaan mereka bahawa syurga itu hanyalah untuk orang Yahudi. Sekiranya mereka benar-benar mempercayai hakikat itu, maka al-Quran mencabar mereka untuk mati kerana dengan demikian mereka akan mendapat nikmat yang tidak terhingga di dalam syurga tersebut (al-Quran 2: 94). Cabaran yang dikemukakan ini sudah pasti didahului dengan pengetahuan Ilahi bahawa golongan Yahudi tidak akan sama sekali berani mencari maut kerana mereka golongan yang amat takutkan mati.

Bagi membuktikan kebenaran al-Quran, ayat-ayat al-Quran mencabar mereka yang tidak mempercayainya bagi mendatangkan sesuatu yang setanding dengannya. Cabaran dilakukan secara urutan, daripada cabaran yang susah kepada cabaran yang lebih ringan. Al-Quran mencabar agar didatangkan secara umum sesuatu yang seperti al-Quran (al-Quran 52: 34), diikuti dengan 10 surah (al-Quran 11: 13), kemudiannya cabaran dengan satu surah sahaja (al-Quran 10: 38). Cabaran-cabaran yang dikemukakan ini tidak dapat disahut oleh sesiapa pun sehingga ke hari ini. Ia sekali gus membuktikan kebenaran al-Quran.

Penghujahan seperti ini didasari pengetahuan pencabar bahawa orang yang dicabar tidak akan mampu melakukan cabaran tersebut. Allah SWT yang Maha Mengetahui sudah pasti mengetahui bahawa makhluk tidak akan dapat sama sekali mendatangkan sesuatu yang seperti al-Quran.

(viii)    Penghujahan dengan permisalan

Penghujahan dengan permisalan bermaksud penolakan terhadap sesuatu ajaran dalam sesebuah agama dengan mengemukakan perumpamaan yang bertentangan dengan ajaran tersebut. Al-Quran mendatangkan permisalan yang mudah difahami oleh penganut agama yang berkenaan bagi membuka minda pemikiran mereka.

Bagi mengemukakan penghujahan kepada golongan Mushrikin yang mensyirikkan Tuhan, al-Quran memisalkan perkongsian kuasa antara diri manusia itu sendiri dengan hamba abdi milik mereka. Sudah pasti perkara ini tidak boleh diterima oleh orang Mushrikin sendiri. Allah SWT memisalkan bagaimana manusia sendiri enggan disekutukan dalam pemilikan hambanya dengan orang lain. Sekiranya itu adalah sifat manusia yang serba lemah, maka tidak wajar bagi manusia menyekutukan Allah SWT dengan sesuatu yang lain kerana Allah SWT yang Maha Sempurna sudah tentu memiliki kekuasaan mutlak terhadap segala sesuatu dan sudah pasti Allah SWT tidak mempunyai sekutu bagi kekuasaan-Nya (al-Quran 30: 30).




Kesimpulan

Dapatan daripada makalah ini merupakan analisis berasaskan metode induktif dan deduktif terhadap penyataan-penyataan al-Quran dan pandangan para sarjana. Kedua-dua metode ini diaplikasikan dan disinergikan dengan sebaik mungkin bagi mengemukakan dapatan konseptual yang jitu.

Dalam perbahasan-perbahasan yang telah dikemukakan, dapat dirumuskan bahawa al-Quran al-Karim telah menggunakan Metode Perbandingan Normatif dalam perbincangannya terhadap agama-agama lain dengan begitu meluas. Namun begitu, dalam melakukan kritikan dan penghujahan, al-Quran mempunyai dasar-dasar dan ketetapan-ketetapan yang digunakan bagi memastikan kritikan dan penghujahan yang dilakukan adalah objektif. Ia berbeza dengan sesetengah analisis perbandingan normatif yang dilakukan oleh sesetengah pengkaji secara begitu ofensif sehingga menghilangkan nilai-nilai hikmah dalam perbincangan, penghujahan dan kritikan yang dikemukakan. Thalhas (2006) menyatakan bahawa penggunaan metode ini dikritik daripada beberapa sudut, antaranya seperti wujudnya penghujahan yang tidak adil dan tidak objektif. Alwi Shihab (1999) turut mengemukakan pandangan yang serupa: “Pendekatan ini dengan sendirinya akan menggunakan cara-cara yang bersifat persuasif apologetik dalam mempertahankan keunggulannya. Dalam membandingkan suatu agama dengan agama lain, penekanan unsur-unsur kelemahan dan kekurangan pihak lain selalu ditonjolkan.”

Sehubungan itu, dapat disimpulkan bahawa Metode Perbandingan Normatif perlu dibahagikan kepada dua bahagian, iaitu Metode Perbandingan Normatif Berhemah dan Metode Perbandingan Normatif Ofensif. Berdasarkan perbahasan di atas juga dapat dirumuskan bahawa al-Quran dalam konteks normatif ini sentiasa menegakkan kebenarannya dengan hujah-hujah di samping menunjukkan sikap lunak terhadap penganut agama lain. Ia tidak selari dengan beberapa pembahagian dan pola dalam kecenderungan kepelbagaian keagamaan antaranya pola sinkrestisme, pola reconception, pola sintesis, pola pergantian dan pola agree in disagreement (Biyanto 2013). Walaupun pola pergantian dilihat menghampiri metode al-Quran, namun kewujudan unsur paksaan dalam pola tersebut ternyata berbeza dengan metode al-Quran yang sama sekali tidak memaksa agama Islam ke atas penganut agama lain.

Metode Perbandingan Normatif Berhemah bermaksud metode perbandingan yang mengemukakan penghujahan ke atas agama lain secara lunak selaras dengan adab-adab perdebatan. Namun begitu, metode ini juga sudah pasti menegaskan kebenaran yang berada pada pihak tertentu secara pastinya. Pada masa yang sama, hujah yang dikemukakan adalah berbentuk objektif. Metode Perbandingan Normatif Ofensif pula dapat diertikan sebagai penghujahan ke atas agama lain yang mengandungi elemen-elemen ketegasan.

Dalam melakukan perbandingan, al-Quran tidak menggunakan Metode Perbandingan Normatif Ofensif. Penggunaan metode ini dalam perbandingan jelas bertentangan dengan firman Tuhan yang mengarahkan Rasul-Nya untuk menyeru ke jalan Tuhan dengan hikmat kebijaksanaan dan nasihat pengajaran yang baik, di samping turut berbahas dengan mereka melalui cara yang terbaik (al-Quran 16: 125). Ia selari dengan ajaran asas Islam yang menggalakkan hubungan yang sihat dan membina antara orang Islam dengan bukan Islam dalam konteks perdamaian (al-Quran 60: 8–9).

Justeru, unsur-unsur ofensif yang digunakan dalam al-Quran sebenarnya telah terkeluar daripada ruang lingkup perbandingan walaupun ia masih mempunyai ciri-ciri perbandingan. Ia telah memasuki fasa lain dalam hubungan antara Islam dengan agama tersebut, iaitu fasa permusuhan yang sebenarnya cuba dihindari oleh al-Quran. Namun begitu, penghujahan ke atas agama lain masih tetap perlu dilakukan bagi memastikan kebenaran Islam ke atas kebatilan.

Sehubungan itu, disarankan agar Metode Perbandingan Normatif yang diaplikasikan dalam al-Quran dijadikan sebagai panduan kepada umat Islam keseluruhannya, khususnya bagi para sarjana yang berkecimpung dalam bidang perbandingan agama. Hal ini bagi memastikan perbandingan terhadap agama-agama yang dilakukan adalah selaras dengan tuntutan syarak.

Nota

1.     Dalam istilah ilmu mantik, percanggahan ini diistilahkan sebagai al-tanaqud, iaitu penisbahan suatu makna kepada makna lain yang mana tidak mungkin kedua-duanya terhimpun bersama dan tidak mungkin ketiadaan kedua-duanya bersama-sama pada sesuatu dan pada satu zaman. Berbeza dengan tadad yang bermaksud penisbahan suatu makna kepada makna lain yang mana tidak mungkin kedua-duanya terhimpun bersama tetapi mungkin ketiadaan kedua-duanya bersama-sama pada sesuatu dan pada satu zaman. Lihat al-Maydani (1998, 58).
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Abstract. The small village temple Wat Rong Khun on the outskirts of Chiang Rai in northern Thailand is a modern artistic experiment created, at least partly, to attract both international and national tourists. As such, it is very successful – hundreds of tourists come to the temple on a daily basis. Yet, although it is a Buddhist temple, and as such one might expect the tourist to adopt a reverential gaze when visiting it, this essay shows how the tourist’s experience is disconnected from the spiritual and becomes superficial. This disconnect is due in no small part to the highly decorated surfaces of the temple, which are overwhelming, plastic and undeniably strange for a Buddhist temple. The temple is not only highly decorated, but also regulated and restrictive. All visitors are monitored and surveilled to make sure they approach the space and the different buildings as they should, and therefore experience them as intended for maximum visual impact. Visitors therefore approach the temple as they would other simulated postmodern spaces available to tourists. Their experience of the surfaces is reinforced by the commercial aspect of material culture available in the temple gift shop, where other objects of similar artistic and decorative qualities, as opposed to religious paraphernalia, are available for sale. Although the artistic programme of Wat Rong Khun has a lot to offer when it comes to religious teaching and iconography, the temple is here analysed as a postmodern simulated space, a simulacrum reinforced by consumerism, of both the visual (overabundant decorative temple surface) and material culture (artistic prints available in the gift shop).

Keywords and phrases: postmodernism, Buddhism, neo-traditional art, simulated space, tourism

Introduction

Wat Rong Khun is a small temple located in northern Thailand, outside of Chiang Rai. Since the commencement of its reconstruction in the 1990s (a reconstruction that is still underway in 2016), Wat Rong Khun is fast becoming an important tourist attraction in Thailand. In the early 2000s, on any given day, an average of 600 national and international visitors came to the temple, mostly due to its highly decorated buildings. Thai temples, especially of the Bangkok style, are often quite embellished. However, Wat Rong Khun is exceptionally and lavishly decorated, more so than other traditional Thai temples in the region.

There is no denying that the space of the temple offers the visitor a distinct experience, yet I contend that this experience is detached from the spiritual as a religious experience. Although a Buddhist temple, at first glance, it has more to do with a theme park that has Buddhism as its main attraction, than a space promoting spiritual enlightenment, inviting visitors to experience the temple with a reverential gaze (Urry 1995, 21). 

In this sense, this article focuses on the tourist’s experience of its space, rather than the temple’s art historical, iconographic or religious meanings, or even local setting.1 Indeed, I contend that the temple is detached from its physical, religious as well as historical surroundings, to stand on its own. I argue that the temple is a themed space, a postmodern simulacrum, offering a postmodern experience similar to what Umberto Eco and Jean Baudrillard describe (Baudrillard 1994; Eco 1986). Although a Buddhist temple, and therefore a religious structure, in this essay, I contend that the space of this temple is comparable to other themed spaces visited by tourists, including Disneyland, the quintessential simulacrum (Munt 1994, 101).2 Compared to other researches on the simulated space, this article will pay particular attention to the artistic surface of the architectural structures, its plasticity and overwhelming decoration.

However, I also believe that it was not the intention of the artist to create such postmodern experience. On the contrary, the artistic style of the temple is firmly located within a nationalist modernist movement in Thailand, a neo-traditionalism. Yet, due to the exceptional decorative surface of the temple, I will argue that the modernist and nationalist discourse of the temple is no longer accessible to the viewer, leaving them with an overwhelming decorative surface devoid of meaning, leading to an uncanny experience of the space. Therefore, building on previous studies on postmodern spaces, this article will focus on how the artistic construct, most importantly the decorated surface, gives rise to a postmodern simulacrum.

Literature Review

This article will pay particular attention to the tourist experience, an important and growing object of study in academia. Natan Uriely indicates that when it comes to postmodern tourism, scholars fall into two different groups (Uriely 1997, 982– 985). One group focuses on tourism as a new middle-class social practice looking to establish social differentiation and distinction from the decidedly commercial and mass-packaged3 tourism available today (see for example Munt 1994, Urry and Larsen 2011, 98–106; Nuryanti 1996; Sutton and House 2003). This type of tourism is often on the quest for the ‘real’ and/or the authentic, including an apparently culturally sensitive experience of the foreign.

Still according to Uriely, the second group of scholars investigating postmodern tourism does not look at tourism as a quest for the authentic or the real, let alone social elitism, but look at the commodification of the tourist experience through representations. Taking Baudrillard as a point of departure, many scholars look at the commodified space for tourists, not as a source of authenticity, but as a representation. Describing such investigation of the postmodern tourist space, Pretes (1995, 2) writes that: “Reality gives way to representation, the real is no longer meaningful or necessary. History, time, and space as aspects of culture, become commodities.” Instead of looking at the space as a source of traditional culture, it is the experience of such space that becomes central to their analyses (see for example Pretes 1995; Sutton and House 2003; Baudrillard 1986 & 1994; Eco 1986; Featherstone 2007, 67–68, 99–100). Typical simulated spaces would be the world fair (Urry 1995, 149, 179), the shopping mall (Woodward 1998, 45–56; Woodward, Emmison and Smith 2000, 339–354; Shield 1989, 147–164), the cosmopolitan urban space as well as the hotel (Jameson 1991), and of course the theme park, that is an artificially created space specifically for tourists (Pretes 1995; Baudrillard 1994; Eco 1986). These simulated spaces become worlds of their own, or microcosms (Woodward, Emmison and Smith 2000), where the ‘rest’ of the world is referenced, represented rather than used as point of departure (Urry 1995, 179). This article builds on this second type of scholarship. That is not to say however that regional or local practices are no longer investigated as sources of representations, indeed the representation could be one of tradition. An important work investigating local traditions, nostalgia of the past and spiritual performances as representations to be consumed is Rosalind Morris (2000).

Other scholars have also investigated religious experiences and spaces in relation to consumerism and the postmodern in Thailand. Jim Taylor (2008), in his book Buddhism and Postmodern Imaginings in Thailand, focuses mainly on the concept of urban Buddhism and the postmodern religious experiences and practices of Bangkok’s growing middle class. In that respect, Taylor’s work is typical, since simulated spaces are often associated with the experience of the urban space as well as the urban middle class (Cooke 1988; Dean 2000), and although not always studied from the perspective of tourism per se, these spaces are seen as sources of leisure for the contemporary flâneur, promoting consumerism. Furthermore, the consumption of both objects and images, or the surface, is an important part of the simulated postmodern space (Jameson 1991; Baudrillard 1986; Woodward 1998; Woodward, Emmison and Smith 2000; Pretes 1995).

Adding to these few studies investigating religion, representations and the postmodern experience, this article investigates a small, roughly 300 inhabitants (Gamache 2010, 206), local temple in northern Thailand as a simulated postmodern space. That is not to say however that the temple will be studied from a perspective of localism. Indeed as it will be explained in greater details later, there is a clear distinction between the spaces visited by the local villagers and the spaces visited by the tourists, both national and foreign.

This article will focus on the visitors’ consumption of images and their experiences of the temple space. Following scholarship on the postmodern tourist experience, I use the term ‘consumption,’ not as a reference to the act of buying an object, but the process of consuming the representation, that is the association of signs, that is distinct from giving a ‘real’ meaning to an object or image (Pretes 1995, 2–4; Lane 2000, 74–75). Explaining this type of consumption, Pretes (1995, 2) says that: “the tourist consumes images or representations of a society; and any reality is obscured by many levels of representation. Therefore, the tourist is unable to penetrate any underlying reality, but must consume the representation, the sign, or the image of the touristic object.” In our postmodern society, it is this association of signs which is now important and valued, not the potential meanings of the signs. In other words, these signs become empty, referring to other signs instead of referring to a stable concept of ‘reality’ or ‘real’ meaning in which authenticity might be located. This is true of scholars looking at art from a postmodern perspective as well. This article also differs from previous studies of the postmodern simulated space as it focuses on art as the main, though not the only, catalyst of this postmodern experience.

Generally, scholars looking at the postmodern in art either bring a celebratory look at art or one that proclaims the ‘end’ of art. The former group of scholars usually celebrates eclecticism, hybridity of form, creativity and plurality (Barry 2002). Such postmodern art often merges well-known styles, often traditional elements, in a new format, bearing little resemblance with the ‘original’ traditional source. The art is then disconnected from its original/traditional meaning and symbolism (Poshyananda 1992, 190–195). Related to this interest in reproduction loss/gain of traditional source is Walter Benjamin’s important essay, The Work of Art in the Age of Mechanical Reproduction (2010).

On the other hand, scholars claiming the ‘end of art’ look at contemporary art and see its commodification, the proliferation of signs, the loss of ‘pure’ aesthetic, and conclude that ‘art’ as an identifiable construct is no longer possible. Art is now part of the everyday life, or, more precisely, everything in our daily lives has become art, an image, a sign, and therefore, art per se no longer exists (Baudrillard 1986, 14–19).4 Baudrillard calls this postmodern phenomenon ‘transaesthetic’ (Baudrillard 1994, 14–19). In this article, I will look at the temple and its art, not as a source of meaning, but I will look at it from the perspective of ‘representation’.

Neo-traditionalism

As mentioned, the temple’s decorative surface is one of the main catalysts of the tourist postmodern experience. Yet, the temple’s artistic style, neo-traditionalism, is a modern style in Thailand. We therefore need to look at why neo-traditionalism, at least in this case, brings a postmodern experience of the space.

Art historian and curator Apinan Poshyananda describes early neo-traditional Thai art as the artistic movement that ‘saved’ modern Thai art, from the perceived banality of ‘copying’ Western styles (Poshyananda 1992, 68).5 Some observers of the 1960s and 1970s Thai modern art scene were questioning the apparent lack of local reference and content of the different artworks from the period (ibid.). Neo-traditionalism, on the other hand, offered a local ‘flavour’ from the beginning, usually by including some traditional elements in their paintings. The style quickly gained patronage and scholarly attention (Clark 1998, 73–75; Gamache 2010; Mashadi 1996, 65; Mukdamanee 2008, 141; Phillips 1992; Poshyananda, 1996, 1992).

One of the first important neo-traditional artworks is Panya Vijinthanasarn’s, Defeat of Mara on the western wall of the bot at Wat Buddhapadipa in Wimbledon (Cate 2003, 37; Kositpipat, Panya and Sompop, 1987, 20–25). Wat Buddhapadipa was studied and described extensively by scholars of art history and a detailed analysis of the temple is beyond the scope of this article (Cate 2003; Poshyananda 1992, 199–200). Most notable for the purpose of this article, Panya’s work gathered a lot of attention due to its eclecticism and destabilising representations. In these early experimental moments of neo-traditional art, Panya was bold and audacious (Poshyananda 1992, 199). On the wall, Vincent van Gogh, is found next to 17th century British soldiers, bazookas, elephants, rockets, as well as historical figures fighting with bows and arrows, sci-fi Nazi soldiers and Leonardo’s Mona Lisa, to name only a few of the anachronistic elements found on the wall. The reinterpretations of art history, history and religious texts using new visual elements while mixing different artistic styles, was impressive. The mural questions art itself, the relation between Eastern and Western artistic traditions and different aspects of reality (Gamache 2010, 162–165). The wall painting at Wat Buddhapadipa, most notably the Defeat of Mara by Panya Vijinthanasarn, shifted Thai art towards eclecticism, hybridity and postmodernism (Poshyananda 1992, 199–201).

Many artists, Chalermchai Kositpipat included, were inspired by Panya’s artistic experiments, and transformed the visual aspects of their own works to resemble his.6 However, and very quickly, the content of Panya’s work was forgotten. In other words, artists copied the style, or more precisely the juxtaposition of historical or traditional elements in a new contemporary setting. They now focus on its form rather than its content. Indeed Panya’s painting at Wimbledon was an interpretation of traditional Thai art and this new type of representation of tradition was a great part of the visual appeal. Artists now copy the form, not because they want to question Thai art, but because the form has now become a signifier of modern Thainess.

In a way, the Thai neo-traditional project was so successful that it shifted, from an art-historical postmodern project to a modern one. Rather than questioning the concept of Thainess, it is now a symbol of Thainess, whatever it means. Neo-traditionalism, almost victim of its own celebration and recognition, has now become an essentialist and institutionalised style. The signifier is now so strong that even its form seems to be secondary to its expression of Thainess. Clark (1998, 73, 75) sees neo-traditional Thai art as:


A rough compromise between accepting the legitimacy of past forms and techniques and an attempt to reinvent the context from which that legitimacy is drawn. The definition of neo-traditional art involves a reinterpretation of the formal value systems that govern art, ones usually denoted by a set of style markers, or by technique or content … Neo-traditional art has seen several positions develop from which to assert its quest for legitimacy. One is that of nationalism, the claim to represent in a modern form the aesthetic values of a past but in away suited to modern conditions.



This description, more conceptual than formally descriptive, points to the difficulty of identifying modern neo-traditionalism as a specific and unique style. In fact, neo-traditionalism is today probably easier to describe as an artistic movement, rather than a particular visual style, one that is now different from Panya’s first experiment at Wimbledon. While early neo-traditional art might have aspired to, or indeed inspired, postmodern experiences, the style has now become a modern movement promoting a strong and rigidly defined Thai identity based on conservative nationalist ideals (Poshyananda 1992, 199–200; Clark 1998, 73–75). Chalermchai himself, the artist behind Wat Rong Khun, sees neo-traditionalism as a nationalistic style, a style that would help differentiate and strengthen Thai identity or Thainess in the face of Western influence and global consumerism (Poshyananda 1992, 197; Cate 2003, 126). Interestingly, Chalermchai wanted Wat Rong Khun to be such an embodiment of this essentialist neo-traditionalism.7

Although an iconographic analysis of the temple is interesting, to look at the space from the perspective of the tourist gaze is also important and particularly relevant in this case. Indeed Chalermchai, helped with its reconstruction not only so that the villagers would have a bot or ubosot (main hall of a temple), but also so that it would become a tourist destination. Tourism, already very strong in Thailand, is seen here as a way to increase the country’s reputation in the world, and as such, it is very successful. Promoted as a source of national pride and a modern national symbol, the temple has now become an icon in the province, and, to a certain extent, in the country itself (Kositpipat, 2005, 19–23). The temple is indeed identified by the Tourism Authority of Thailand as one of the destinations ‘not to miss’ in the greater region of Chiang Rai province (Tourism Authority of Thailand, 2014). On the popular tourist website ‘TripAdvisor’ the most uploaded photographs taken by tourists who visit the region are images of the temple, either the bot or images of its decoration. Although visits fluctuate throughout the year, for a two weeks period during the summer of 2007, I observed between 600 and 700 visitors per day. Most of them, two-thirds, were Thai, one-third were foreigners and the majority of all visitors were part of organised groups and/or family groups. Some foreigners had private tour guides (Gamache 2010, 69).

Interestingly, and although Chalermchai previously worked on the murals at Wat Buddhapadipa, to build such a large complex is very different from Chalermchai’s previous neo-traditional artistic endeavours (Cate 2003; Gamache 2010). Because this article focuses on the tourist experience of the space, we need to describe this decorated space, including the buildings and their decorative surfaces, but also how visitors physically approach the temple.

The Temple

Wat Rong Khun was first constructed in the 1950s. It was then only one of many small village temples in Thailand. In the 1990s, the then 40 years old temple needed repair. The dining hall as well as the great gate were rebuilt, and under the guidance of Phra Khru Chakhriyanuyut, a herbal sauna was added for the treatment of drug addicts. However the main building, the bot or ubosot (Chairat, 2005, 73–77; Gamache 2010, 165), also needed repair, as it had become unsuitable for worship. The old bot or ubosot was therefore demolished in 1996 to make way for a new hall. Unfortunately, a year later, the financial crash of 1997 affected the whole of Thailand. The villagers no longer had the means to help with the reconstruction and the project was abandoned, leaving them bot-less. Because Rong Khun is his home village, Chalermchai decided to offer his services and help finish the work (Gamache 2010, 166; Sewatham and Soupara 2549/2005, 213). At this point, Chalermchai levelled the entire temple ground to make way for a grand artistic project dedicated to the three pillars of Thailand, that is the Nation of Thailand, Buddhism and the King (Wyatt, 1984, 216; Vella 1978, 139–140).

The new temple is indeed a massive enterprise, for which there is no equivalent in Thailand.8 The original temple was 4 rai or the equivalent of 6400 m2, which is rather conventional for a village temple. Chalermchai’s vision is, however, quite large and 4 rai did not suffice. Surrounding rice paddies were therefore acquired and joined to the temple, which is now 10 rai and 100 square wa, or the equivalent of 16400 m2, a rather large temple in comparison to other village temples in Thailand (Gamache 2010, 166). It is important to note that Wat Rong Khun is still under construction and will probably be for a long time. In fact, Chalermchai has indicated that he will die before the temple is finished. It has become, according to the artist, his life project (Gamache 2010, 36).9

The temple ground is rectangular, with a walkway as its main east-west axis. The ground is then divided into three sections, two on the southern side of the walkway and one on its northern side.

Three sections

The temple currently has nine main buildings, three in each section and some other minor ones.10 These three main sections are the Karawat, the Sanghawat and the Buddhawat. The Karawat is the section for the laity, with a shop, a bathroom and a preaching hall. The Sanghawat, the section for the monks, has the crematorium, the kuti or the residence for the monks, and a hall of contemplation. The Buddhawat is the section for the Buddha, where we find the bot, the pavilion of relics and the pavilion of images. These three constructions in the Buddhawat are the equivalent of the three main buildings, other than the kuti, found in Buddhist monasteries in Southeast Asia, which are the bot or ubosot (Chihara 1996, 39–43; Sthapitanonda and Mertens 2005, 82), the vihan or here the pavilion of images (Chihara 1996, 34–37) and the chedi or stupa, or here the pavilion of relics (Chihara 1996, 37–39; Sthapitanonda and Mertens 2005, 94). Not all buildings in the first two sections are finished and many buildings are still lacking their ornaments. The already decorated buildings show reflective surfaces due to the addition of shards of mirror on stucco and elaborate stylised decorations, with tendrils and arabesques also in stucco. While Thai temples are often highly decorated, especially the temples of the Bangkok style, the embellishments at Wat Rong Khun are very different from other traditional Thai temples. The visual effects of the decoration will be studied in more details later.

The Karawat, or section for the laity, is the first section people experience when they enter the temple ground. Two of the buildings in this section are white, while the bathroom is gold in colour. There are also secondary structures, such as a golden fountain, which is found at the junction between the Karawat and the Buddhawat (Gamache 2010, 142). There is also a large covered area where people can rest and hide from the sun. The Karawat is the first section the visitors go through, but is also the only way for people to currently leave the temple. It is therefore often crowded with people both going in and out of the temple ground.

The Sanghawat is further along the path from the Karawat and is the section with the most construction and decoration still to be added. Nevertheless, the kuti was the first building constructed by Chalermchai, as the monks in residence needed a place to stay. The current state of the kuti is a good indicator as to how difficult it is to maintain white stucco in Thailand. Although the buildings are supposed to be white in colour, mold and general decay are found on the structures which now look rather dirty, if not grey.

The third section, the Buddhawat, takes up the entire northern section of the temple and is separated from the Karawat and the Shangawat by a white picket fence. This section is comprised of three main buildings, which are the bot, the pavilion of relics and the pavilion of images.11 They are organised in a straight line, and are separated from each other by two bridges. There are however a number of secondary constructions creating an elaborate and highly decorated ensemble. The Buddhawat includes fountains, pools of water, free standing statues, a few well-kept trees, bridges, one in front of the bot and one linking the pavilion of images and the pavilion of relics,12 as well as other decorative elements.

Regulation

To reach the Buddhawat, visitors have to go through the shaded area of the Karawat and as mentioned earlier, the Karawat, especially the shaded area is often crowded. Furthermore, if one stands under the shaded area of the Karawat, the bot inside the Buddhawat is not visually available as it is hidden by trees and the golden fountain. However, once we pass the white picket fence dividing the Karawat from the Buddhawat, the place opens up. The bot, further away in the Buddhawat, is now visually available, as no tree or decoration hinder the visitor’s field of vision.13 The experience of the space is therefore carefully regulated so that people experience it from a specific vantage point, but also experience a certain openness or ‘release’ when entering the space of the Buddhawat. This effect is intentional and the space was carefully created for the visitors.

Furthermore, on the temple ground, including the Buddhawat, trees are found in a way which might appear random, yet they were all carefully selected and planted where they would give the desired effect. For example, most of the trees are found along the path dividing the temple on its east-west axis, not only providing shade, but also blocking the view of the bot when standing in the southern section of the temple. These trees indeed reinforce the spatial separation of the Buddhawat from the rest of the temple, making sure the visitors will experience the open space of the Buddhawat as it is intended.

Adding to the ‘natural’ effect of the temple, flower baskets are also found along the path. Furthermore, orchids were grafted to trees, at eye level, as part of a beautifying effort. Interestingly however, the natural aspect of the temple is visually not sustainable and it becomes obvious that the whole natural effect is man-made. For example although orchids are found wild in northern Thailand, they are usually not found so low to the ground.

Furthermore, the temple employees seem to constantly be working to keep these natural elements available. The trees are groomed, the lawn is cut, the path is cleared of dead leaves and the architectural structures are cleaned in an effort to keep the natural appeal of the temple. In other words, the workers are constantly working against nature, trying to keep it at bay, so to keep the temple’s man-made natural appeal. It becomes apparent however that the visual effect is difficult to sustain. Another example already mentioned would be the impossibility of maintaining the ‘whiteness’ of the temple, as mold and water stains have already dirtied the different buildings, especially the kuti, beyond their original pristine white. In other words, the temple is disconnected from its environment, to the point of being difficult, if not impossible, to sustain.

Furthermore, this particular experience of nature, that is a ‘controlled’ one, is only experienced when one is on the temple ground. As soon as we look at the temple from ‘outside’ of its perimeter, we realise how at odd the temple is from its surrounding. Indeed northern Thailand is known for its mountains, rice paddies and green forests. The temple, although not surreal, offers an interesting spatial experience, as it is clearly separated from the outside world, becoming its own hyperspace. This is particularly strong when one enters the Buddhawat.

This regulation of the Buddhawat is further emphasised as the visitors are guided, even monitored and surveilled, by temple workers so they do not venture outside of their designated areas or do not take the path the ‘wrong’ way. No tourist is left unattended, their experience of the temple and therefore its space is carefully regulated. Regulation and surveillance are also identified by Woodward, Emmison and Smith (2000, 339) as important determinant of postmodern spaces. For the visitors to experience the space as intended, nothing is left to chance, or indeed nature.

Spatial Experience and the Surface

When the visitors first enter the Buddhawat, the space opens up to a fantastical and highly decorated world. An important characteristic of this section, and indeed of most of the temple, is the heavy use of white for the decoration of its buildings, including the bot.14 Indeed, on the internet, the temple is often referred to as the White Temple. However, as mentioned earlier, due to its geographical location, the whiteness of the temple is hard to maintain, mainly due to water stain and mold. Though the surface of the temple is no longer as pristine as it was intended, it is nonetheless quite impressive. Indeed the Buddhawat, especially the ubosot or bot, is heavily decorated, with multiple arabesques, tendrils and fantastical animals. The walls and arabesques made of stucco are further decorated with shards of mirror. These shards, found on nearly all surfaces, give an almost iridescent quality to the bot. Yet the overall effect is not necessarily light. On the contrary, the sheer number of these ornaments renders the bot quite heavy. The numerous decorations also make it difficult to differentiate specific details from the whole. Only when larger ornaments and decorations are at eye-level can one focus on them. When the ornaments are further away, the overall surface takes precedent. It is therefore important to describe some of the larger decorations found at eye-level and the overall visual effect of the surface.

Once they cross the gate into the Buddhawat, the visitors find themselves on a path leading to the first bridge, that is the bridge of rebirth (Sewatham and Souksawat 2548/2004, 216; Gamache 2010, 174). Before reaching the bridge however, they need to walk over Mara’s mouth (Bruswell Jr. 2004),15 in which you can find hundreds of hands as well as a few feet and faces of people damned to hell. These hands and feet are close to the visitors, making this a physical and graphic journey through hell. As observed during the summer of 2007, this section of the temple attracts a lot of attention. This graphic representation is akin to other tourist attractions where the visitor is physically transported or experiencing a different simulated world.

Once the visitors have walked over hell, they then pass two stylised demons, one on each side of the bridge of rebirth. Of course, statues of demons are common occurrences in Thai temples, however those demons are different from the prevailing stylised demons found on the ground of large traditional Thai temples. The demons at Wat Rong Khun are closer to graphic novels characters than traditional Thai art. This description of the first decorations encountered by the tourist supports and strengthens the experience of the temple as a themed space, one that would be created as entertainment for visitors.

Following the only path available to them, the visitors cross the bridge of rebirth and find themselves in front of the most decorated building on the temple ground, the bot. The building is so heavily decorated, that it becomes difficult to focus on any specific element with visual accuracy. For example, the fantastical animals on the pan lom (Gamache 2010, 177–178) are difficult to identify as they themselves look like the non-zoomorphic stylized arabesques found all over the temple. These elements are exaggerated to the point of distortion, resulting in a plastic and stylised, almost forced, and definitely unnatural, decorative surface. Worst, the numerous decorations and heavy treatment of the surfaces make it difficult for the viewers to settle on any given detail without being overwhelmed, forcing them to return to the general surface and overall representation. In other words, what the visitors can access is the surface of the temple. The small details, although interesting in themselves, are lost in a sea of stylised features of an extravagant surface. Even the three dimensionality of the numerous finials is undermined by their surfaces. Indeed the details are so numerous that it becomes difficult to see them in space. In other words, it becomes difficult to distinguish which tendril is attached to which finial, or indeed where the finials start or end. Visually, the decorations seem to be part of one elaborate surface, rather than having a clear three-dimensionality. The space becomes extravagantly decorated, yet this decoration stays superficial. Visitors neither look for meaning or visual details. The heaviness of the decoration is overwhelming, leading the visitors to experience the Buddhawat on a superficial level, that is its overall decorated surface, only momentarily gazing at details without being able to focus on specific ones, let alone follow the complex iconographic programme.

That is not to say however that the Buddhawat is not an interesting iconography. However, if the visitors are not helped pinpointing the elements holding symbolic meanings as well as guided through the complex symbolism of the identified details, their specific meanings and Buddhist teachings will be lost on them. Even for a Thai visitor, the complex programme is far from obvious. For example, the individual path leading to the bot represents the Theravada Buddhist beliefs that reaching Nibbana (Nirvana)16 is an individual endeavour (Kositpipat 2005, 25; Thip 2009); the leaf-like patterns at the top of the bridge of rebirth represent Mount Meru, while the recessing fountain-like structures found in the pool under the bridge represent the mountain range surrounding it (Kositpipat 2005, 27; Thip 2009); the four small human figures in the middle of the four flame-like structures at the corners of the bot represent the Buddha’s early disciples (Thip 2009, 27); the different roof finials in the shapes of four stylized animals found at the top of the bot represent the four elements: fire, water, air and earth (Kositpipat 2005, 29–30). These are only a few examples of the heavy iconography created by the artist.

Yet the visitors cannot easily identify the decorations with specific iconography, let alone read their intended meanings. As the heavy decoration is used for visual effects rather than articulation of meaning, the visitor, unaware of the strong and detailed symbolism, is trying to negotiate a very difficult space, a space lost in semiotic. The unguided visitors, unable to see, let along read artistic details, are left with the experience of the space itself, a space which is separated from its surrounding and context, one that is plastic, man-made, restrictive, and superficial, yet stimulating and also appealing, due to its visual quality and strange familiarity. This is due to the familiarity tourists have of themed spaces, as they are clearly created specifically for tourists by tourists.

Therefore, and though the religious nature of the space is undeniable, after all it is a Buddhist temple, it is primarily experienced as something else than a spiritual space from a religious perspective, one we would approach with a reverential gaze. Indeed once the gate and the white picket fence separating the Buddhawat from the rest of the temple is crossed, it becomes a space of its own, a themed space with Buddhism as its subject. Partly due to its ‘dream-like’ quality, isolation from its surroundings, highly stylized and plastic surfaces, and abundant decoration, the visitors come to the temple as they would a simulated space, such as a theme park (Taylor 2008, 83). In his book Consuming Places, Urry (1995, 149) identifies the shopping malls and the world fairs as examples of simulated realities he calls ‘global miniaturisations’. Disney World, especially Epcot, is also such an example. In these simulated spaces, the visitors collect and consume empty signs of different cultures represented in a space constructed for them. The same happens at Wat Rong Khun, here with Buddhism, rather than world cultures. Furthermore, as Pretes explains, simulated spaces solely created as tourist attractions are often playing on nostalgia, either they be representing the past or the future (Pretes 1995, 4).

Here the space is ethereal and fantastical, as it is supposed to represent a Buddhist heaven or even Nirvana (Gamache 2010, 158–161). The simulated space does not bridge the past, or future, with the present, but bridges two different realms. This Buddhist space becomes a spectacle, a physical space to be enjoyed and consumed. This consumption is not only experienced visually, but also materially. The visual consumption and the material consumption work with each other, creating a simulacrum.

Commodification

Though it is true that many temples, especially temples visited by tourists, will have gift shops, the goods on sale are usually religious in nature, for example amulets, statues of the Buddha or books on Buddhism.17 At Wat Rong Khun, the Karawat gift shop sells printed copies of the artist’s paintings, his numerous biographies, as well as t-shirts and postcards with images of the temple itself. Books on Buddhist teaching, statues of the Buddha and other religious objects commonly found at other Buddhist temples are nowhere to be found. The gift shop is halfway between a museum gift shop, with art reproductions and coffee table books, and a gift shop one finds at any tourist attraction, with its numerous t-shirts, caps, keychains and other trinkets. But most importantly for this analysis, printed copies of Chalermchai’s original works are available for purchase.

Indeed as mentioned earlier, Chalermchai, the artist responsible for the temple, is an important and recognised neo-traditional artist, most commonly known for his acrylics on canvas. Interestingly, the temple is stylistically similar to Chalermchai’s paintings of the 1990s and early 2000s (Gamache 2010, 191–199; Collins 1998, 304–311).18 Indeed he used the same recognisable, highly stylised and plastic ornamentations described earlier, in both his paintings and the temple. At the gift shop, we can find the prints of twenty or so paintings by the artist. The original paintings were, in other words, transformed into affordable souvenirs.

Interestingly, although there are around 20 different prints for sale, they are all very similar to one another, most of them representing the same type of Buddhist imagery, that is to say a highly decorated, pastel coloured representation of celestial abodes or different types of celestial transportations. The original paintings are not available for sale, nor is it necessarily obvious for the visitors that the prints are copies of actual paintings, nor indeed that these representations are based on religious texts describing Buddhist heavens. What is available to the visitors is the visual aspect of these reproductions, which closely resembles the temple they just visited or are about to visit. The prints reinforce the imagery of the temple, and vice versa. Following Benjamin (2010), due in part by this visual reproduction, the temple and its artistic elements are further separated from potential spiritual, historical or even traditional readings. The temple’s referent, Nirvana, is lost on visitors.19 What is available is the artistic ‘bubble’ that is now the Buddhawat with its superficial, commodified and highly carnivalesque space. The temple becomes a world of its own, a self-referencing spectacle.

This repetition of the stylistic surface, this surface without a model, creates an experience of an “external effect of resemblance” (Smith 2006, 102). The boldness of its extravagance implies a depth, a spiritual dimension, which is not in fact there. “It is precisely because he [the viewer] cannot master them [the implied] that he experiences an impression of resemblance” (Deleuze, quoted in Smith 2006, 102). One is dazzled by the effect of the temple, its extravagance, an extravagance that is repeated everywhere on its ground, even in the gift shop. In this sense, the temple is a powerful simulacrum in a Deleuzian sense (Deleuze, 1983; Smith 2006).

Although the intended meaning by the artist is unavailable, what is available is no less powerful however. What is available, to all visitors, is a superficial, yet highly stimulating, experience based on consumerism: consumption of the images but also the objects for sale. This is a crowd experience as defined by Don Slater (1993), one experienced in a contained space, yet created from an intensified representation that becomes highly stimulating. Here, it draws the visitor into an almost out of this world experience, a spiritual experience not based on faith or religious Buddhist texts, but based on consumption. Buddhism here is replaced by consumerism, of the image and the objects in the gift shop, as the source of personal satisfaction of desire, in other words, a new spirituality satisfied by consumption.

Wat Rong Khun is not the only simulated, but also commodified, ‘religious’ space in Thailand. In his book, Buddhism and Postmodern Imaginings in Thailand, James Taylor looks at Wat Sanam Chan, which shares similarities with Wat Rong Khun. In his analysis of Buddhism and postmodernism in Thailand, Taylor looks at Sanam Chan as a simulated space, which he compares to other “commercial hyperspaces of desire” (Taylor 2008, 84), such as Dream World in Bangkok (DreamWorld 2012) and also Disneyland.

Sanam Chan is a temple situated just outside of Bangkok, in Chachoengsao province. In the 1990s, it was best known for what Taylor (2007, 3) calls its ‘Superman’ Buddha, which, as the BBC reported in an article on 17 July 1998, was deemed inappropriate by the Thai Education Minister (Taylor, 2008, 78). The temple itself is described by Taylor as being ‘carnivalesque’, kitsch and commercial, something which is also true of Wat Rong Khun. At Wat Sanam Chan, one can find numerous statues of religious figures such as Hindu gods and the Mahayana Goddess of Mercy Kwan Im, something not entirely conventional for a Theravada Buddhist temple (Taylor 2008, 81). There are also wall paintings depicting local spirits, magical monks, and wells of fortune (Taylor 2008, 81; Taylor 2007, 6–7). Describing Wat Sanam Chan, Taylor (2008, 83) says: “It is a place of readily and immediately accessible commodified sacra and where feeling is so important.”20 The two temples, although visually quite different, promote similar experiences. Although at Wat Rong Khun, there is the added layer of commodification of Fine Arts to the already mentioned commodified sacra.

Wat Rong Khun is indeed a fantasy place of artistic extravagance where we can find commodified art for national and international tourists.21 Visitors are attracted to the temple because of the unconventional artistic project of a known neo-traditional artist (at least for the national visitors), rather than being attracted to the temple because of the temple’s sanctity or its monks’ reputation as spiritual leaders. Again, Buddhism is here transformed into consumerism. The temple is consumed at the ‘visual’ level, that is the consumption of its space and surfaces, which then leads to the consumption of objects, that is of material culture (Urry 2005, 22–23), a miscellany of commodified art and cheap souvenirs.

Conclusion

Though one does not necessarily readily associate consumerism with Buddhism, there is an undeniable commercial aspect to the temple.22 While Chalermchai saw neo-traditional art as a style to counter western consumerism, the temple could not probably survive without its commercial aspect, since the money generated from the gift shop goes into the temple’s construction (Gamache 2010, 165; Chairat 2005, 73–77).23 But most importantly, consumption is now an intricate part of the visitor’s experience, both material and visual. Although the space started as a unique modern artistic experiment and project, it has now become strangely familiar, a themed space similar to other themed spaces, experienced through consumerism rather than a knowledge of Buddhism or art history. In other words, the stylisation and heaviness of the decoration transform this space from the intended modern one, to a postmodern simulated one that enthrals and amazes, where desires are answered through consumption rather than religious teaching that might lead to spiritual introspection, or indeed a source of art historical and iconographic study.

Due in no small part to the fantastical and dream-like quality of its space, Wat Rong Khun is a growing tourist destination in Thailand, for both national and international tourists alike. The temple started as a grand artistic project that would indeed bring tourism to the region. Although the temple was created with a complex iconography, the stylistic treatment of its surface and overabundance of decorative material make it impossible for the tourists to identify specific iconographic details. The strangeness, due partly to the strong plasticity and surreal quality of its decorative program, is therefore transformed into a familiar space recognised by tourists, that is a simulated space similar to a theme park. In other words, the obviously strange and fantastical become familiar.

Following Jameson, Woodward says that “perhaps above all, postmodern spaces encourage, and indeed celebrate, the consumption of both commodities and images” (Woodward 1998, 48). This is the case of Wat Rong Khun, where the treatment of its artistic surface promotes a consumption of its image, rather than a religious introspection. Although the temple is obviously a religious structure, the tourist experience is disconnected from the religious. Granted, a religious follower could argue that Buddhist Nibbana (Nirvana) does exist, however if it does, it does not exist on this physical plane of existence, nor is its potential actual imageries available to copy.24 Therefore, the artworks and the temple are artistic interpretations and physical representations of religious concepts, without available originals. Yet for the visitors, the religious aspect is lost in the spectacle of the space itself, reinforced by the commercial aspect of the available souvenirs and commodified art. The temple itself is now disconnected from its religious justification and teaching to become, following Baudrillard, a simulacrum (Baudrillard 1994; Lane 2000, chap 5). Interestingly, this visual consumption, might not last at Wat Rong Khun. The visual appeal of the temple, that is the quality of its surface, including the whiteness of the construction, is unsustainable. It will be interesting to see if, in the future, the simulacrum is sustained, once nature reclaims the space.

Notes

1.     For an iconographical and art historical analysis of the temple, see Gamache (2010).

2.     Disneyland is indeed often referenced by scholars working on postmodern tourism, leaving Munt to identify it as the “quintessential postmodern experience”.

3.     Mass-packaged here refers to organised tourism, such as group tours available with tourist agencies, focusing on essential tourist attractions. An example would be the guided museum visits that only focus on a few masterpieces.

4.     If we push this concept further, it announces the ‘end’ of art, where aesthetic judgment, value and taste no longer exist.

5.     Early Thai modern art was seen by some as merely copying Western modern art. However, Thai artists were obviously experimenting and were not merely copying. Their works were more akin to mimicry of Western modern movements, yet the Thai audience focused on its apparent ‘lack’ of Thainess.

6.     The similarities between Panya’s Defeat of Mara in Wimbledon and Chalermchai’s Defeat of Mara at Wat Rong Khun is striking. Although in none of the publications available at Wat Rong Khun is Wat Buddhapadipa acknowledged as a source of inspiration, the resemblance is too striking not to mention here.

7.     See Gamache (2010) for an analysis of the temple as an essentialist and nationalist project.

8.     This is not to say however that Chalermchai is the only artist involved in the construction of Buddhist temples in Thailand. Wat Pa’O Ram Yen, also on the outskirt of Chiang Rai city is another good example (Gamache 2010).

9.     The temple was also damaged in an earthquake that affected northern Thailand on 5 May 2014. The interior of the temple was damaged, including the wall paintings. However, it is important to note that even without the earthquake, Chalermchai claimed that this project would still be under construction after his death.

10.   The overall division of the temple ground into three sections is at odd with tradition, as a temple is usually divided in two, with the Buddhawat and the Sanghawat (Gamache 2010,102).

11.   These two buildings replace the traditional chedi and vihan respectively. Vihan are great halls while chedi are usually, at least in Thailand, massive yet solid structures one cannot enter.

12.   The bridge in front of the bot is called the bridge of rebirth while the celestial bridge is between the pavilion of relics and the pavilion of images.

13.   It is important to note that the bot was visually available from outside the temple ground. However, people did not have access to the space per se, as a fence and a trench separated them from the Buddhawat. In this section, I focus on the spatial experience of the Buddhawat when one crosses into the fenced and protected area of the temple.

14.   Red was used for some elements, such as a skull, in the gapping mouth of Mara.

15.   According to Buddhist texts, Mara tried to stop Buddha from reaching enlightenment. He is an embodiment of greed and delusion, among other things, which block people from reaching enlightenment.

16.   It is not the goal of this article to analyse the validity of these symbols and/or iconography. This iconography was either directly explained by the artist himself in the different publications available in the gif-shop or analysed in other works.

17.   See Taylor (2008, 65–87) for an interesting analysis of low-cost material culture on sale on temple ground.

18.   In another work, I already looked at these paintings as artistic interpretations of religious Pali texts describing the different Buddhist heavens and their rewards. Interestingly, Chalermchai intended the Buddhawat as a representation of Nirvana (Gamache 2010, 191–199). To represent Nirvana as an actual physical space, on earth, is controversial. However, the visitors are not aware of this controversy.

19.   See Gamache (2010, 158–161). Indeed Chalermchai has painted Nibbana (Nirvana) a few times before creating the temple. While his paintings of different Buddhist heavens are pastel in colors, he usually represents Nirvana in white. Representing Nibbana in actual, physical form, is controversial, at least from a religious perspective. If visitors were aware of the debate and his different representations of heavens and Nibbana in his art, one could enter an interesting religious debate on the issue of Nibbana and its representation in material form.

20.   Italic is Taylor’s.

21.   Yet, while doing field work in the region in 2003, it became evident that the village inhabitants were not using the space the same way the tourists were using it. If local villagers came to the temple, they were coming in the morning, to give offerings to the monks, or in the afternoon, bypassing the Buddhawat entirely and going directly to the Sanghawat to meet with the monks.

22.   See Taylor (2008) for an important analysis of postmodern Buddhism, including different commercial aspects of Buddhism in our postmodern era.

23.   It is important to note that the artist has invested a great amount of his personal money in the project.

24.   Religious Pali texts do describe heavenly abodes however and there is an interesting relation between these texts and the paintings. Although the relation between the religious texts is interesting, from the tourist’s perspective, this iconography is, once again, lost.
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