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	Faith, Custom, and Causality: A Philosophical Inquiry into the Qur’an Completion Tradition within the Framework of Islamic Creed. This article examines a communal Qur’an completion (khatam) ritual in a coastal Muslim community in Maluku as a meeting point of faith, custom, and the human understanding of causality. Held annually after the six-day Shawwal fast, the ritual features collective prayer, salawat, a communal meal, and the display of replica mosques, boats, and ships carried by each clan. Using a descriptive qualitative design based on observation, in-depth interviews, and documentation, the study analyses the data through a philosophical-theological lens that combines theories of symbol and ritual (Cassirer, Eliade, Turner, Geertz, Berger) with the concept of tawhid and the debate on causality between al-Ghazali and Ibn Rushd. The findings show that the ritual expresses gratitude and builds a shared identity across clans, and that its prayers are directed to God alone. Yet some members believe that neglecting or violating the tradition brings misfortune, which implicitly grants custom an independent causal power. The article distinguishes three layers of the tradition—form, prayer content, and causal narrative—and proposes a framework of “purification without elimination” for reading the relationship between Islam and local culture. Further research is recommended on how widely such causal beliefs are held.
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	Artikel ini menelaah tradisi khatam Al-Qur’an komunal di sebuah komunitas Muslim pesisir Maluku sebagai titik temu antara iman, adat, dan cara manusia memahami sebab-akibat. Tradisi tersebut digelar setahun sekali setelah puasa enam hari Syawal, ditandai doa bersama, selawat, hidangan komunal, serta replika masjid, perahu, dan kapal yang dibawa oleh tiap marga. Penelitian ini menggunakan metode kualitatif-deskriptif melalui observasi, wawancara mendalam, dan dokumentasi. Data dianalisis dengan pendekatan filosofis-akidah yang memadukan teori simbol dan ritual (Cassirer, Eliade, Turner, Geertz, Berger) dengan konsep tauhid dan perdebatan kausalitas antara al-Ghazali dan Ibn Rusyd. Hasil kajian menunjukkan bahwa ritual khatam berfungsi sebagai ekspresi syukur dan medium pembentukan identitas kolektif lintas marga, serta bahwa isi doanya berorientasi tauhid. Namun, sebagian warga memandang pelanggaran atau peniadaan tradisi akan mendatangkan musibah, sehingga adat seolah memiliki daya kausal mandiri. Artikel ini memilah tiga lapis tradisi, yaitu bentuk, isi doa, dan narasi kausal, serta menawarkan kerangka “purifikasi tanpa eliminasi” untuk membaca relasi Islam dan budaya lokal. Penelitian lanjutan disarankan untuk memetakan sebaran keyakinan kausal tersebut.





Pendahuluan
Pertemuan Islam dengan budaya lokal di Nusantara tidak pernah berlangsung dalam ruang kosong. Ajaran agama selalu turun ke tengah masyarakat yang sudah memiliki pengetahuan, aturan, dan norma sendiri. Karena itu, praktik keagamaan di banyak komunitas Muslim Indonesia hadir dalam bentuk akulturatif: ajaran yang universal diwujudkan melalui simbol, ritus, dan bahasa budaya setempat (Woodward, 1989; Wahid, 1989; Muchtar, 2009). Madjid (1992) menyebut bahwa Islam memiliki kemampuan untuk berakar dalam budaya yang beragam tanpa kehilangan inti ajarannya, yakni tauhid.
Maluku merupakan salah satu wilayah yang memperlihatkan dinamika tersebut secara kuat. Islam di kepulauan ini tumbuh bersama sistem adat yang kokoh, sehingga banyak ritual keagamaan dijalankan sekaligus sebagai tuntutan adat (Bartels, 2017; Lopulalan, Salakay, & Harun, 2024). Kajian arkeologis di Pulau Ambalau, misalnya, menunjukkan bahwa masyarakat setempat sangat kuat mempertahankan tradisi, sehingga ketika Islam masuk, unsur-unsur budaya lama tetap bertahan dan berakulturasi dengan ajaran baru (Handoko, 2012). Pola serupa ditemukan dalam ritual Hitirima di Negeri Pelauw yang memadukan atribut adat, doa-doa Islam, dan nilai keagamaan (Pattimahu & Tubaka, 2021).
Salah satu bentuk akulturasi yang tersebar luas adalah tradisi khatam Al-Qur’an. Di berbagai daerah, khatam tidak berhenti sebagai capaian personal membaca mushaf hingga selesai. Ia berkembang menjadi upacara komunal yang memuat doa, hidangan, arak-arakan, dan simbol-simbol adat (Hakiemah & Sakhok, 2019; Ulfitri, 2023). Dalam kajian living Qur’an, praktik semacam ini dibaca sebagai cara masyarakat “menghidupkan” Al-Qur’an dalam kehidupan sosial, bukan hanya membacanya sebagai teks (Syamsuddin, 2007; Ahimsa-Putra, 2012; Hasbillah, 2019).
Kajian ini berangkat dari satu kasus di pesisir Maluku. Di komunitas tersebut, khatam Al-Qur’an komunal digelar setahun sekali setelah puasa enam hari Syawal. Tiap marga membawa replika simbolik: replika masjid (maligi), perahu (jungku), dan kapal. Ritual ini dipahami warga sebagai ungkapan syukur atas selesainya puasa Ramadan dan khatamnya bacaan Al-Qur’an. Namun di balik ekspresi syukur itu, ada keyakinan yang hidup di sebagian warga: melanggar aturan leluhur dalam ritual, atau tidak melaksanakannya sama sekali, diyakini dapat mendatangkan musibah.
Kasus ini dipilih karena memperlihatkan dengan jelas pertemuan tiga unsur: praktik keagamaan yang berpusat pada Al-Qur’an, struktur sosial berbasis marga, dan keyakinan tentang sanksi bila tradisi dilanggar. Ketiga unsur itu menjadikannya laboratorium yang baik untuk menguji bagaimana iman, adat, dan pemahaman tentang sebab-akibat saling berkelindan dalam kehidupan sebuah komunitas Muslim.
Artikel ini disusun mengikuti alur berikut. Setelah pendahuluan, kajian pustaka memetakan studi terdahulu dan kerangka teoretis. Bagian metode menjelaskan prosedur penelitian. Bagian hasil menyajikan temuan lapangan tentang pelaksanaan ritual dan keyakinan yang menyertainya. Bagian pembahasan menganalisis temuan itu dengan perangkat filsafat simbol, antropologi ritual, dan filsafat akidah. Artikel ditutup dengan kesimpulan yang memuat temuan utama, kelebihan, dan keterbatasan penelitian.
Keyakinan terakhir inilah yang menjadikan tradisi khatam menarik secara filosofis. Ia memunculkan pertanyaan tentang kausalitas: dari mana musibah itu datang, dan apa yang menyebabkannya? Jika adat dipandang memiliki daya untuk mendatangkan celaka secara mandiri, persoalannya tidak lagi sekadar budaya, tetapi menyentuh inti akidah, yaitu tauhid. Sebaliknya, jika musibah dipahami sebagai ketetapan Allah dan tradisi hanya sarana syukur, maka tradisi itu dapat dibaca sebagai ekspresi iman yang sah.
Pertanyaan tentang kausalitas bukan persoalan baru dalam pemikiran Islam. Ia menjadi pokok perdebatan besar antara al-Ghazali dan Ibn Rusyd pada abad ke-11 dan ke-12, yang pengaruhnya terasa hingga pemikiran Islam modern (Asmin, 1994; Burhanuddin, 2016). Namun, perdebatan ini jarang dipakai sebagai alat untuk membaca praktik keagamaan masyarakat. Sebaliknya, kajian tentang tradisi lokal jarang masuk ke wilayah filsafat. Akibatnya, penilaian akidah atas tradisi sering berhenti pada label: sesuai syariat atau mengandung syirik.
Persoalan ini juga memiliki bobot praktis. Di banyak komunitas Muslim, tradisi keagamaan lokal sering menjadi sasaran dua sikap yang sama-sama ekstrem. Sikap pertama menerima tradisi tanpa kritik karena dianggap warisan yang harus dijaga. Sikap kedua menolak tradisi secara keseluruhan karena dianggap mengandung bid’ah atau syirik. Kedua sikap ini sama-sama mengabaikan kemungkinan bahwa sebuah tradisi memiliki lapisan-lapisan yang berbeda nilainya. Kajian yang mampu memilah lapisan-lapisan itu dibutuhkan, baik untuk kepentingan akademik maupun untuk dakwah yang menghargai budaya.
Kajian terdahulu tentang khatam Al-Qur’an umumnya berfokus pada makna sosial-budaya atau prosesi ritual. Kajian tentang unsur akidah dalam adat juga cenderung menyimpulkan secara biner. Celah yang hendak diisi artikel ini adalah membaca tradisi secara berlapis. Simbol ritual dianalisis dengan filsafat simbol dan antropologi ritual, sedangkan keyakinan kausalnya diuji dengan konsep tauhid dan perdebatan kausalitas dalam tradisi kalam dan filsafat Islam.
Berdasarkan itu, artikel ini menjawab dua pertanyaan. Pertama, bagaimana tradisi khatam Al-Qur’an komunal dilaksanakan dan apa makna simbolik yang dikandungnya? Kedua, bagaimana keyakinan yang menyertainya, khususnya tentang syukur dan musibah, dapat dinilai dari sudut filsafat akidah Islam? Argumen yang diajukan adalah bahwa tradisi ini tidak dapat dinilai secara utuh sebagai sejalan atau menyimpang dari tauhid. Penilaiannya harus memilah antara bentuk ritual, isi doa, dan narasi kausal yang menyertainya.
Kajian Pustaka
Khatam Al-Qur’an dalam kajian living Qur’an dan living hadis
Literatur tentang tradisi khatam Al-Qur’an di Indonesia cukup kaya, dan sebagian besar menggunakan pendekatan living Qur’an atau living hadis. Pendekatan ini memandang Al-Qur’an dan hadis tidak hanya sebagai teks yang ditafsirkan, tetapi juga sebagai sesuatu yang dihayati dan dipraktikkan dalam kehidupan sosial (Syamsuddin, 2007; Qudsy, 2016; Hasbillah, 2019). Ahimsa-Putra (2012) menawarkan beberapa perspektif antropologi untuk membaca fenomena tersebut, mulai dari fungsional hingga interpretatif.
Hakiemah dan Sakhok (2019) mengkaji khataman di Pesantren Sunan Pandanaran Yogyakarta dan menelusuri dasar hadis bagi tradisi tersebut. Ulfitri (2023) meneliti khataman pada bulan Ramadan di Kerinci sebagai fenomena living hadis. Maula dan Rahmawati (2023) menggunakan antropologi interpretatif untuk membaca makna khataman Kamis Legi di sebuah pesantren di Kediri. Ramadan (2022) mengkaji khataman di atas kuburan di Padang Lawas Utara, yang dipahami warga sebagai ikhtiar membantu jenazah.
Dari kajian-kajian tersebut tampak satu pola: khatam dibaca terutama dari sisi fungsi sosial, dasar normatif, dan makna simbolik. Pertanyaan tentang struktur keyakinan yang menyertainya, khususnya keyakinan tentang sebab-akibat, belum banyak disentuh.
Ahimsa-Putra (2012) memetakan beberapa paradigma yang dapat dipakai untuk membaca fenomena living Qur’an. Paradigma fungsional bertanya apa fungsi sebuah praktik bagi masyarakat. Paradigma struktural mencari pola relasi yang mendasari praktik itu. Paradigma interpretatif berusaha memahami makna praktik dari sudut pandang pelakunya. Ketiga paradigma ini saling melengkapi, dan sebagian kajian khataman memadukan lebih dari satu paradigma.
Hasbillah (2019) menegaskan bahwa kajian living Qur’an-hadis memiliki landasan ontologis, epistemologis, dan aksiologis tersendiri. Objeknya bukan teks, melainkan respons masyarakat terhadap teks. Dengan demikian, keyakinan masyarakat, termasuk keyakinan yang tidak sepenuhnya sejalan dengan teks, termasuk dalam wilayah kajiannya. Pandangan ini membuka ruang bagi kajian yang tidak hanya mendeskripsikan, tetapi juga menimbang keyakinan masyarakat secara kritis.
Unsur akidah dalam adat dan Islam lokal Maluku
Kecenderungan kedua dalam literatur menilai tradisi dari sudut akidah. Kajian semacam ini menelusuri apakah unsur-unsur dalam sebuah upacara adat sejalan dengan ajaran Islam, atau justru memperlihatkan sinkretisme agama dan budaya. Kajian-kajian ini penting, tetapi cenderung berakhir pada penilaian kategoris: unsur tertentu dinyatakan sesuai atau menyimpang dari akidah.
Dalam konteks Maluku, Bartels (2017) menggambarkan bagaimana adat menjadi kerangka bersama yang mengatur kehidupan masyarakat Maluku Tengah, melampaui batas agama. Pattimahu dan Tubaka (2021) menunjukkan bahwa kosmologi masyarakat Maluku yang bersifat mono-dualistik memperkuat integrasi nilai Islam dan nilai adat dalam ritual Hitirima. Lopulalan, Salakay, dan Harun (2024) melihat Islam di Maluku sebagai kekuatan yang berinteraksi dengan budaya lokal dan menjadi contoh integrasi sosial-keagamaan. Khusus untuk Buru Selatan, Basri, Rumrah, Wahid, dan Mardliyah (2024) mencatat kuatnya pengaruh adat terhadap pemahaman keislaman masyarakat Elfule. Handoko (2012) memperlihatkan jejak panjang akulturasi Islam dan budaya lokal di Pulau Ambalau melalui data arkeologis dan tradisi makam.
Handoko (2012) juga mencatat bahwa sistem keturunan di Ambalau dipengaruhi sekaligus oleh sistem petuanan warisan kolonial dan sistem adat lokal. Struktur marga yang kuat ini menjelaskan mengapa ritual keagamaan di wilayah tersebut sering diorganisasi berdasarkan marga. Ritual menjadi ruang tempat setiap marga menampilkan diri sekaligus menegaskan keanggotaannya dalam komunitas yang lebih besar.
Dari sudut antropologi agama, Ghazali (2011) dan Nottingham (2005) menekankan bahwa agama selalu hidup dalam pranata sosial dan menjalankan fungsi integratif bagi masyarakat. Koentjaraningrat (1990) mengingatkan bahwa sistem nilai budaya membentuk mentalitas yang bertahan lama. Muchtar (2009) menyoroti upaya harmonisasi agama dan budaya di Indonesia. Di antara kedua kecenderungan tersebut, belum banyak kajian yang menguji struktur keyakinan kausal dalam tradisi keagamaan lokal dengan perangkat filsafat. Celah inilah yang diisi artikel ini.
Manusia sebagai makhluk simbolik
Ernst Cassirer (1944) menyebut manusia sebagai animal symbolicum. Manusia tidak berhubungan dengan realitas secara langsung, tetapi melalui jaringan simbol: bahasa, mitos, seni, dan agama. Dari sudut ini, replika masjid, perahu, dan kapal dalam ritual khatam bukan hiasan semata. Benda-benda itu adalah bahasa yang dipakai komunitas untuk menyatakan apa yang mereka anggap bernilai.
Clifford Geertz (1973) memandang agama sebagai sistem budaya. Simbol keagamaan berfungsi ganda: sebagai model of realitas, yakni gambaran tentang dunia, sekaligus model for realitas, yakni pedoman bertindak. Kerangka ini membantu membaca bagaimana ritual khatam sekaligus menggambarkan tatanan sosial komunitas dan membentuk perilaku warganya.
Peter L. Berger (1967) menambahkan dimensi lain. Menurutnya, agama membangun “kanopi sakral” yang memberi makna dan legitimasi pada tatanan sosial (nomos). Tatanan itu dijaga melalui ritual yang diulang dan melalui sanksi terhadap penyimpangan. Kerangka ini berguna untuk memahami mengapa keyakinan tentang musibah dapat berfungsi menjaga keberlangsungan tradisi.
Berger juga memperkenalkan konsep struktur kemasukakalan (plausibility structure), yakni jaringan sosial yang membuat sebuah keyakinan terasa wajar dan benar. Keyakinan bertahan bukan semata karena argumennya kuat, tetapi karena ia dipegang bersama dan diperkuat terus-menerus dalam interaksi sosial. Ketika struktur ini melemah, misalnya karena perubahan sosial, keyakinan pun mulai dipertanyakan.
Bagi Cassirer, simbol tidak sekadar mewakili sesuatu yang sudah ada. Simbol membentuk cara manusia mengalami dunia. Karena itu, mengubah simbol berarti mengubah cara pandang, dan sebaliknya, mempertahankan simbol berarti mempertahankan cara pandang tertentu. Gagasan ini penting untuk memahami mengapa sebuah komunitas begitu teguh mempertahankan ritual dan perlengkapannya.
Geertz (1973) juga menekankan bahwa simbol keagamaan menciptakan suasana hati dan motivasi yang kuat dan bertahan lama. Simbol membuat tatanan yang dibayangkan terasa nyata. Dalam ritual, keyakinan dan pengalaman bertemu, sehingga apa yang diyakini tampak sebagai kenyataan yang tak perlu dipertanyakan. Dari sini dapat dipahami mengapa keyakinan yang menyertai ritual, termasuk keyakinan tentang musibah, sering diterima tanpa dikritisi.
Waktu sakral dan communitas
Mircea Eliade (1959) membedakan yang sakral dan yang profan. Ritual memutus waktu sehari-hari dan menghadirkan waktu sakral yang diulang secara berkala. Victor Turner (1969) memperkenalkan konsep communitas, yaitu ikatan kebersamaan yang muncul ketika batas-batas struktur sosial sementara melunak dalam ritual. Pandangan ini sejalan dengan Durkheim (1912/1995) yang melihat ritual sebagai sarana masyarakat meneguhkan kesadaran kolektifnya.
Eliade juga memperkenalkan gagasan hierofani, yakni penampakan yang sakral melalui benda atau peristiwa biasa. Sebuah benda tetap menjadi benda, tetapi bagi pemeluknya ia memancarkan makna yang melampaui wujud fisiknya. Konsep ini berguna untuk menimbang status replika dalam ritual khatam: apakah ia sekadar simbol, atau mulai dipandang sebagai sesuatu yang memancarkan daya.
Turner (1969) menempatkan communitas dalam fase liminal ritual, yakni ketika peserta berada “di antara” status sosial yang biasa. Dalam fase itu, perbedaan kedudukan melunak dan ikatan kemanusiaan yang setara menguat. Setelah ritual selesai, masyarakat kembali ke struktur sosialnya, tetapi dengan ikatan yang diperbarui. Siklus antara struktur dan communitas inilah yang menjaga kohesi sebuah komunitas.
Tauhid dan perdebatan kausalitas
Dalam akidah Islam, tauhid tidak hanya berarti mengakui keesaan Allah sebagai pencipta (rububiyyah), tetapi juga mengarahkan ibadah dan permohonan hanya kepada-Nya (uluhiyyah). Syirik terjadi ketika kekuasaan yang hanya milik Allah dinisbatkan kepada selain-Nya, termasuk kepercayaan bahwa suatu benda, waktu, atau perbuatan memiliki daya mandiri untuk mendatangkan manfaat atau mudarat (Ilyas, 1992). Madjid (1992) menekankan bahwa tauhid memiliki efek membebaskan: ia melepaskan manusia dari ketundukan kepada kekuatan-kekuatan yang dimitoskan.
Persoalan ini bersinggungan dengan perdebatan klasik tentang kausalitas. Dalam Tahafut al-Falasifah, al-Ghazali (2000) menolak anggapan bahwa hubungan sebab dan akibat bersifat niscaya pada dirinya sendiri. Api tidak membakar karena wataknya sendiri; terbakarnya kapas terjadi karena kehendak Allah yang berlaku secara teratur sebagai kebiasaan (‘adah). Pandangan ini sering disebut okasionalisme (Fakhry, 1958).
Ibn Rusyd (1954) membantah pandangan tersebut dalam Tahafut al-Tahafut. Baginya, menolak watak dan sebab pada benda sama dengan meruntuhkan pengetahuan, sebab pengetahuan adalah pengetahuan tentang sebab-sebab. Perbedaan keduanya, menurut Birgül (2010), berakar pada perbedaan konsepsi tentang alam dan proses kejadian. Kajian mutakhir menunjukkan bahwa al-Ghazali sebenarnya tidak menolak sebab sama sekali, tetapi menolak kemutlakan dan kemandirian sebab (Griffel, 2009; Burhanuddin, 2016; Jamal, 2018). Dengan kata lain, sebab-sebab tetap ada, tetapi berada sepenuhnya di bawah kehendak Allah.
Bagi kajian ini, perdebatan tersebut memberi alat untuk memilah cara memahami “akibat” dari tradisi: sebagai daya mandiri adat, atau sebagai sunnatullah yang berada di bawah kehendak Allah. Pemilahan ini lebih halus daripada penilaian biner tentang ada atau tidaknya syirik.
Para ulama akidah membedakan syirik besar (syirk akbar) dan syirik kecil (syirk asghar) (Ilyas, 1992). Syirik besar adalah menyekutukan Allah dalam ibadah atau keyakinan pokok, sedangkan syirik kecil mencakup perbuatan dan keyakinan yang menodai kemurnian tauhid tanpa sepenuhnya mengeluarkan pelakunya dari Islam. Anggapan sial (thiyarah) disebut dalam hadis sebagai bagian dari syirik (HR. Abu Dawud dan al-Tirmidzi). Pembedaan ini penting agar penilaian akidah atas tradisi tidak dilakukan secara serampangan.
Dalam diskusi ketujuh belas Tahafut al-Falasifah, al-Ghazali (2000) mengajukan argumen epistemologis. Yang dapat diamati manusia hanyalah bahwa dua peristiwa terjadi bersamaan, misalnya api bersentuhan dengan kapas dan kapas terbakar. Pengamatan itu tidak membuktikan bahwa yang satu menjadi sebab niscaya bagi yang lain. Keteraturan alam adalah kebiasaan yang Allah ciptakan, dan Allah dapat saja tidak mengikutinya, sebagaimana dalam mukjizat. Asmin (1994) mencatat bahwa argumen ini kemudian sering dibaca, secara keliru, sebagai penolakan al-Ghazali terhadap ilmu pengetahuan.
Griffel (2009) menunjukkan bahwa posisi al-Ghazali lebih bernuansa daripada yang sering digambarkan. Al-Ghazali tidak menyangkal bahwa dunia berjalan secara teratur, dan ia juga tidak menolak penggunaan sebab dalam ilmu pengetahuan. Yang ia tolak adalah klaim bahwa keteraturan itu niscaya dan berdiri sendiri, terlepas dari kehendak Allah. Dengan demikian, ruang bagi ilmu tetap terbuka, sementara kedaulatan Allah atas segala kejadian tetap terjaga.
Kaidah ‘urf
Dalam ranah hukum, kaidah ‘urf juga relevan. Adat yang tidak bertentangan dengan nash dapat diterima (‘urf shahih), sedangkan adat yang menyalahi prinsip syariat ditolak (‘urf fasid) (Haroen, 1996). Kaidah ini memberi dasar untuk menilai tradisi secara selektif, bukan menerima atau menolaknya secara utuh. Dalam konteks Maluku, prinsip ini sering dirujuk untuk menjelaskan akomodasi timbal balik antara Islam dan adat (Pattimahu & Tubaka, 2021).
Kaidah ini sejalan dengan prinsip al-‘adah muhakkamah, yakni bahwa adat dapat dijadikan pertimbangan hukum. Prinsip tersebut menunjukkan bahwa Islam tidak memandang budaya lokal sebagai lawan, melainkan sebagai bahan yang dapat diolah. Syaratnya, adat tidak bertentangan dengan nash dan tidak merusak prinsip-prinsip pokok ajaran, termasuk tauhid. Dengan demikian, penilaian atas tradisi selalu bersifat selektif dan kontekstual.
Metode
Penelitian ini menggunakan pendekatan kualitatif-deskriptif dengan analisis filosofis. Jenis penelitiannya adalah penelitian lapangan (field research) yang dilakukan di sebuah desa di Kecamatan Ambalau, Kabupaten Buru Selatan, Maluku. Cakupan penelitian meliputi pelaksanaan ritual khatam Al-Qur’an komunal dan keyakinan warga yang menyertainya.
Partisipan penelitian terdiri atas empat informan kunci yang dipilih secara purposif berdasarkan pengetahuan dan keterlibatan mereka dalam tradisi: kepala desa, tokoh agama (imam), tokoh adat, dan tokoh masyarakat. Selain sebagai informan, mereka juga pelaku tradisi. Peneliti berperan sebagai instrumen utama dengan bantuan pedoman wawancara, catatan lapangan, dan alat dokumentasi.
Data primer dikumpulkan melalui tiga teknik. Observasi dilakukan terhadap pelaksanaan ritual dan konteks kehidupan masyarakat. Wawancara mendalam dilakukan secara bebas maupun terfokus dengan berpedoman pada daftar pertanyaan. Dokumentasi berupa foto prosesi, replika simbolik tiap marga, dan penyajian hidangan. Data sekunder diperoleh dari literatur tentang tradisi khatam, akidah Islam, dan filsafat budaya.
Analisis dilakukan dalam dua tahap. Tahap pertama mengikuti alur reduksi data, penyajian data, dan penarikan kesimpulan untuk merekonstruksi jalannya ritual dan pandangan warga. Tahap kedua adalah analisis filosofis: simbol dan struktur ritual dibaca dengan kerangka filsafat simbol dan antropologi ritual, sedangkan keyakinan yang menyertainya diuji dengan prinsip tauhid, perdebatan kausalitas al-Ghazali dan Ibn Rusyd, serta kaidah ‘urf.
Keabsahan data diupayakan dengan membandingkan informasi antarinforman serta membandingkan hasil wawancara dengan situasi yang teramati di lapangan. Observasi yang dilakukan bersamaan dengan wawancara memungkinkan peneliti menilai kesesuaian antara apa yang dikatakan informan dan apa yang tampak dalam praktik.
Pendekatan filosofis dipilih karena pertanyaan penelitian kedua bersifat normatif, yakni menimbang keyakinan warga dengan prinsip akidah. Namun, penimbangan itu dilakukan setelah keyakinan warga dideskripsikan apa adanya. Urutan ini dipilih agar penilaian tidak mendahului pemahaman, sebuah prinsip yang juga ditekankan dalam kajian living Qur’an (Syamsuddin, 2007; Hasbillah, 2019).
Hasil
Waktu, asal-usul, dan makna syukur
Tradisi khatam Al-Qur’an di komunitas ini dikenal dengan nama lokal tammatetluane. Ritual digelar setahun sekali, tepat setelah warga menyelesaikan puasa enam hari di bulan Syawal. Menurut para informan, ritual ini adalah ungkapan syukur karena warga telah menamatkan bacaan Al-Qur’an dan menuntaskan puasa Ramadan.
Tidak ada warga yang mengetahui kapan tradisi ini pertama kali dilakukan. Seorang tokoh masyarakat menyebut tradisi ini sudah ada sejak lama dan diwariskan turun-temurun. Meski demikian, warga meyakini tradisi ini sebagai hal yang baik dan budaya yang harus dipertahankan.
Prosesi ritual
Prosesi berlangsung di masjid dan pelatarannya. Para pembaca duduk bersaf menghadap mushaf, sementara hidangan komunal digelar di atas tikar anyaman sepanjang serambi. Sebelum doa inti, jamaah mengikrarkan selawat kepada Nabi. Doa yang dipanjatkan memohon kesehatan, keberkahan, rezeki, keselamatan dunia dan akhirat, serta kesempatan berjumpa kembali dengan Ramadan berikutnya. Doa juga ditujukan bagi seluruh warga, baik yang masih hidup maupun yang telah wafat.
Replika simbolik tiap marga
Ciri paling khas ritual ini adalah replika simbolik yang dibawa oleh tiap marga, sebagaimana dirangkum dalam Tabel 1. Replika-replika itu dihias, diberi lampu, dan dipajang di tengah hidangan selama ritual berlangsung. Ritual dihadiri hampir seluruh elemen masyarakat.
Tabel 1. Replika simbolik marga dalam ritual khatam
	Marga
	Replika
	Nama lokal
	Peran dalam ritual

	Souwakil
	Masjid kecil
	Maligi
	Pemuka acara

	Fatsey
	Perahu
	Jungku
	Peserta pembawa simbol

	Bahta
	Kapal
	KMP Bahtor
	Peserta pembawa simbol; seluruh anggota marga hadir



Keyakinan tentang musibah
Selain makna syukur, sebagian warga meyakini bahwa melanggar aturan leluhur dalam ritual akan mendatangkan musibah. Seorang tokoh masyarakat juga menyatakan bahwa tidak melaksanakan tradisi ini dapat menimbulkan hal-hal yang tidak diinginkan. Penelitian ini mencatat adanya kejadian ketika seorang warga sengaja melanggar aturan saat ritual berlangsung, yang kemudian dikaitkan warga dengan datangnya musibah.
Para informan dari kalangan pemimpin masyarakat menegaskan bahwa doa dalam ritual hanya ditujukan kepada Allah. Mereka juga menyatakan bahwa tradisi ini perlu dijaga karena merupakan warisan leluhur dan bagian dari identitas komunitas. Dengan demikian, data lapangan memperlihatkan dua lapis keyakinan yang hadir bersamaan: syukur kepada Allah dan kekhawatiran akan akibat bila tradisi dilanggar.
Pembahasan
Ritual sebagai waktu sakral dan ekspresi syukur
Dari sudut Eliade (1959), penetapan waktu yang tetap dalam kalender hijriah menjadikan ritual ini semacam “waktu sakral” yang berulang. Ia menutup siklus ibadah Ramadan dan Syawal, lalu membuka harapan akan siklus berikutnya. Doa agar dapat berjumpa kembali dengan Ramadan memperlihatkan bahwa waktu dalam ritual ini dihayati sebagai lingkaran ibadah, bukan garis lurus yang berlalu begitu saja.
Penempatan ritual setelah puasa enam hari Syawal juga memiliki dasar normatif. Puasa enam hari Syawal merupakan amalan sunnah yang keutamaannya disebut dalam hadis, yakni bahwa orang yang berpuasa Ramadan lalu mengikutinya dengan enam hari puasa Syawal seakan-akan berpuasa setahun penuh (HR. Muslim). Dengan menempatkan khatam setelah rangkaian puasa itu, komunitas menandai selesainya satu siklus ibadah yang utuh. Waktu ritual dengan demikian tidak dipilih secara acak, tetapi mengikuti struktur kalender ibadah Islam.
Syukur di sini tidak hanya bersifat batin, tetapi diwujudkan dalam tindakan kolektif yang terjadwal. Ketiadaan titik awal yang jelas justru memperkuat kedudukan tradisi: ia diterima sebagai warisan leluhur yang otoritasnya tidak dipertanyakan. Pola ini serupa dengan temuan Ulfitri (2023) dan Hakiemah dan Sakhok (2019), yang menunjukkan bahwa khataman sering berkaitan erat dengan kalender ibadah dan menjadi momen syukur bersama.
Bahasa simbol: masjid, perahu, dan kapal
Mengikuti Cassirer (1944), replika-replika tersebut dapat dibaca sebagai bentuk simbolik tempat komunitas mengartikulasikan dunianya. Masjid menandai pusat orientasi religius. Perahu dan kapal menandai dunia hidup masyarakat kepulauan yang bergantung pada laut. Ketiganya disatukan dalam satu ruang ritual yang berpusat pada pembacaan Al-Qur’an.
Dalam istilah Geertz (1973), simbol-simbol ini bekerja sebagai model of sekaligus model for. Sebagai model of, ia menggambarkan tatanan sosial: tiap marga memiliki tempat dan perannya, dengan marga pembawa masjid sebagai pemuka. Sebagai model for, ia mengajarkan bahwa kehidupan kolektif, termasuk mata pencaharian di laut, harus berporos pada nilai keagamaan. Penempatan perahu dan kapal di sekitar masjid dan mushaf dapat dimaknai sebagai upaya menyatukan ruang kerja duniawi dengan pusat spiritual.
Pembacaan ini sejalan dengan temuan di Maluku Tengah, di mana atribut adat dan atribut Islam dipadukan dalam satu ritual sebagai cara meneguhkan identitas keagamaan bersama (Pattimahu & Tubaka, 2021). Tafsir simbolik ini tetap perlu dikonfirmasi lebih jauh dengan narasi warga sendiri, tetapi pola penataannya konsisten dengan pembacaan tersebut. Maula dan Rahmawati (2023) juga menunjukkan bahwa pendekatan interpretatif membantu mengungkap makna yang tidak selalu dinyatakan secara eksplisit oleh pelaku tradisi.
Konsep hierofani dari Eliade (1959) membantu menimbang status replika-replika tersebut. Selama replika dipahami sebagai penanda identitas marga dan media syukur, ia berada dalam wilayah simbol. Namun, bila replika mulai dipandang memancarkan daya, misalnya diyakini dapat membawa berkah atau celaka dengan sendirinya, ia bergeser menjadi benda yang disakralkan. Data penelitian ini tidak menunjukkan pergeseran tersebut, karena tidak ditemukan permohonan atau perlakuan khusus terhadap replika di luar fungsi simboliknya. Meski demikian, batas ini perlu dijaga melalui penjelasan keagamaan yang memadai.
Communitas dan peneguhan identitas
Marga-marga yang dalam keseharian memiliki struktur dan kepentingan berbeda duduk dalam satu hamparan hidangan dan satu rangkaian doa. Dalam bahasa Turner (1969), ritual menghadirkan communitas: ikatan kebersamaan yang melampaui sekat struktur sosial. Menariknya, struktur tidak sepenuhnya hilang, karena peran pemuka tetap dipegang satu marga. Ritual ini dengan demikian memadukan struktur dan communitas sekaligus.
Fase liminal dalam ritual ini tampak pada saat warga duduk bersama dalam satu hamparan, membaca, berselawat, dan berdoa bersama. Dalam fase itu, identitas marga tidak hilang, karena masing-masing tetap hadir dengan replikanya. Namun, seluruh identitas itu dipertemukan di bawah satu payung, yakni Al-Qur’an dan doa kepada Allah. Al-Qur’an dengan demikian berfungsi sebagai pusat pemersatu yang menghimpun keragaman marga.
Hidangan komunal juga memiliki makna tersendiri. Makanan yang disajikan bersama dan dinikmati bersama mempertemukan dimensi syukur dengan dimensi sosial. Dalam ajaran Islam, berbagi makanan merupakan bentuk sedekah sekaligus sarana mempererat persaudaraan. Hidangan yang digelar sepanjang serambi masjid menjadikan rasa syukur dapat dirasakan secara nyata oleh seluruh warga, bukan hanya diucapkan dalam doa.
Doa bagi warga yang telah wafat memperluas communitas itu melampaui batas generasi. Yang hidup dan yang mati dihimpun dalam satu jamaah doa. Di sini tampak apa yang disebut Durkheim (1912/1995) sebagai fungsi ritual dalam meneguhkan kesadaran kolektif, sejalan dengan fungsi integratif agama yang dibahas Nottingham (2005). Khatam Al-Qur’an, yang semula capaian individual, berubah menjadi peristiwa identitas bersama. Dalam masyarakat Maluku yang menjadikan marga sebagai unit sosial penting (Handoko, 2012; Bartels, 2017), fungsi ini memiliki bobot yang besar.
Orientasi tauhid dalam doa dan selawat
Isi doa dalam ritual ini berorientasi tauhid. Permohonan kesehatan, rezeki, dan keselamatan ditujukan kepada Allah, bukan kepada leluhur, benda, atau kekuatan lain. Selawat kepada Nabi juga merupakan praktik yang memiliki dasar kuat dalam ajaran Islam. Tidak ditemukan bentuk permohonan kepada replika atau persembahan yang ditujukan kepada selain Allah.
Pada level ini, tradisi tersebut sejalan dengan tauhid uluhiyyah. Replika masjid, perahu, dan kapal berfungsi sebagai penanda identitas dan media syukur, bukan objek pemujaan. Sejauh simbol tidak diperlakukan sebagai sumber kekuatan, ia berada dalam wilayah budaya yang dibolehkan, atau ‘urf shahih. Doa bagi yang telah wafat juga memiliki padanan dalam praktik keagamaan lain di Nusantara, seperti khataman di atas kuburan yang dipahami sebagai ikhtiar membantu jenazah (Ramadan, 2022).
Perbandingan dengan tradisi khataman di tempat lain memperjelas posisi ini. Di Padang Lawas Utara, khataman di atas kuburan dipahami sebagai ikhtiar membantu jenazah, dan para ulama setempat berperan menjelaskan dalil yang melandasinya (Ramadan, 2022). Peran ulama dalam menjelaskan dasar keagamaan sebuah tradisi ternyata menentukan bagaimana tradisi itu dipahami warga. Hal yang sama berlaku dalam kasus yang dikaji di sini: kejernihan akidah dalam tradisi sangat bergantung pada penjelasan yang diberikan tokoh agama.
Ambivalensi kausalitas: antara syukur dan takut musibah
Keyakinan tentang musibah memunculkan persoalan filosofis. Keyakinan ini mengandaikan hubungan sebab-akibat antara tindakan ritual dan nasib komunitas. Pertanyaannya: siapa atau apa yang dipandang sebagai sebab? Dengan meminjam perdebatan al-Ghazali dan Ibn Rusyd, setidaknya ada tiga kemungkinan cara memahami hubungan itu.
Kemungkinan pertama menempatkan adat sebagai sebab yang berdaya mandiri. Tradisi dianggap memiliki kekuatan sendiri, atau leluhur dianggap mampu menghukum. Pembacaan ini paling bermasalah secara akidah karena menisbatkan daya mendatangkan mudarat kepada selain Allah. Ia memiliki kemiripan dengan thiyarah, yakni anggapan sial yang dinafikan dalam hadis “la ‘adwa wa la thiyarah” (HR. al-Bukhari dan Muslim). Hadis ini menafikan keyakinan bahwa suatu peristiwa atau pertanda membawa sial dengan sendirinya.
Argumen epistemologis al-Ghazali juga relevan di sini. Bila pengamatan atas api dan kapas pun tidak membuktikan hubungan niscaya, maka pengamatan bahwa sebuah musibah terjadi setelah tradisi dilanggar jelas tidak membuktikan bahwa pelanggaran itulah penyebabnya. Dalam logika, kesimpulan semacam ini dikenal sebagai kekeliruan post hoc ergo propter hoc, yakni menganggap sesuatu sebagai sebab hanya karena ia terjadi lebih dahulu. Dengan demikian, kritik al-Ghazali dapat dipakai tidak hanya untuk menegaskan kedaulatan Allah, tetapi juga untuk menunjukkan lemahnya dasar epistemik keyakinan tentang musibah tersebut.
Kemungkinan kedua menempatkan adat sebagai sebab yang dititipi daya oleh Allah. Tradisi dianggap memiliki kekuatan, tetapi kekuatan itu berasal dari Allah. Pandangan ini lebih dekat dengan kerangka kausalitas Ibn Rusyd (1954), yang mengakui watak dan daya pada benda. Namun, ia tetap problematis bila diterapkan pada tradisi buatan manusia, sebab tidak ada dasar untuk menyatakan bahwa sebuah aturan adat memiliki daya kosmis untuk mendatangkan musibah.
Kemungkinan ketiga menempatkan musibah sepenuhnya di bawah kehendak Allah. Meninggalkan tradisi syukur dipahami sebagai bentuk kelalaian, dan musibah, jika terjadi, adalah ketetapan Allah. Pembacaan ini sejalan dengan kritik kausalitas al-Ghazali (2000). Tidak ada sebab yang bekerja secara niscaya pada dirinya sendiri; yang tampak sebagai hubungan sebab-akibat hanyalah kebiasaan (‘adah) yang berlaku atas kehendak Allah (Fakhry, 1958; Griffel, 2009). Dalam kerangka ini, tradisi tidak memiliki daya; yang memiliki daya hanya Allah. Bahkan bila hubungan antara kelalaian dan musibah dipahami secara moral, yang menjadi sebab bukan pelanggaran adat, melainkan sikap lalai terhadap syukur.
Pembacaan Ibn Rusyd sebenarnya juga dapat memberi sumbangan yang konstruktif. Ibn Rusyd menekankan bahwa alam dan masyarakat bekerja menurut keteraturan yang dapat dipahami akal (Ibn Rushd, 1954; Birgül, 2010). Bila prinsip ini diterapkan pada tradisi, ada hubungan sebab-akibat yang sah secara rasional: meninggalkan tradisi bersama dapat melemahkan ikatan sosial, mengurangi ruang silaturahmi, dan mengendurkan semangat beribadah. Ini adalah kausalitas sosial yang dapat dijelaskan, bukan kausalitas gaib yang menisbatkan daya kepada adat.
Pemilahan antara kausalitas sosial dan kausalitas gaib ini penting. Kausalitas sosial dapat diterima sepenuhnya oleh akidah, karena ia hanya menjelaskan sunnatullah dalam kehidupan bermasyarakat. Sebaliknya, kausalitas gaib yang menempatkan adat atau leluhur sebagai penentu nasib bertentangan dengan tauhid. Dengan pemilahan ini, kekhawatiran warga terhadap hilangnya tradisi dapat diarahkan ke penjelasan yang rasional dan sejalan dengan akidah.
Al-Qur’an sendiri mengenal semacam kausalitas moral. Dalam QS. Ibrahim [14]: 7, Allah menjanjikan tambahan nikmat bagi yang bersyukur dan mengancam azab bagi yang ingkar. Ayat ini menunjukkan bahwa hubungan antara sikap manusia dan nasibnya bukan hal yang asing dalam Islam. Namun, yang menjadi penentu dalam ayat tersebut adalah sikap manusia kepada Allah, yakni syukur atau ingkar, dan yang memberi balasan adalah Allah sendiri. Tidak ada peran yang diberikan kepada adat atau leluhur. Kerangka ini memberi dasar qur’ani bagi penjernihan narasi kausal dalam tradisi: kekhawatiran warga dapat diarahkan pada pentingnya syukur, bukan pada takut melanggar aturan leluhur.
Data yang tersedia tidak cukup untuk memastikan pembacaan mana yang dominan di kalangan warga. Kemungkinan besar ketiganya hidup berdampingan: tokoh agama cenderung pada pembacaan ketiga, sementara sebagian warga awam memegang pembacaan pertama atau kedua. Temuan Basri dkk. (2024) tentang kuatnya pengaruh adat terhadap pemahaman keislaman di Buru Selatan memberi konteks bagi kemungkinan ini. Karena itu, kesimpulan bahwa tradisi ini sepenuhnya “bebas dari unsur syirik” perlu dibatasi. Yang bebas dari syirik adalah isi doa dan arah permohonannya. Adapun keyakinan kausal yang menyertainya masih ambivalen dan memerlukan penjernihan.
Keyakinan musibah sebagai penjaga nomos
Keyakinan tentang musibah juga dapat dibaca dari sudut fungsinya. Berger (1967) menjelaskan bahwa tatanan sosial yang dilegitimasi agama dijaga melalui sanksi terhadap penyimpangan. Dalam kasus ini, keyakinan bahwa pelanggaran mendatangkan musibah bekerja sebagai sanksi simbolik. Ia menjaga agar tradisi tetap dilaksanakan dan aturannya dipatuhi oleh seluruh warga.
Dalam bahasa Berger, keyakinan tentang musibah merupakan bagian dari struktur kemasukakalan yang menopang tradisi. Kejadian ketika seorang warga melanggar aturan lalu dikaitkan dengan datangnya musibah memperlihatkan bagaimana struktur itu bekerja. Peristiwa yang mungkin terjadi secara kebetulan ditafsirkan sebagai bukti, dan tafsir itu kemudian memperkuat keyakinan bersama. Siklus semacam ini lazim dalam masyarakat yang memiliki tradisi kuat, dan ia menjelaskan mengapa keyakinan tersebut bertahan dari generasi ke generasi.
Pembacaan fungsional ini penting, tetapi tidak menyelesaikan persoalan akidah. Fungsi sosial suatu keyakinan tidak dengan sendirinya membuktikan kebenarannya. Di sinilah perbedaan antara sudut pandang sosiologis dan sudut pandang filosofis-akidah menjadi jelas. Sosiologi bertanya apa yang dikerjakan oleh sebuah keyakinan bagi masyarakat; akidah bertanya apakah keyakinan itu benar menurut prinsip tauhid. Artikel ini berpendapat bahwa kedua pertanyaan itu perlu diajukan bersama agar penilaian atas tradisi tidak timpang.
Pemisahan ini juga membuka jalan keluar. Bila yang dibutuhkan masyarakat adalah mekanisme untuk menjaga tradisi, mekanisme itu dapat dibangun di atas motivasi yang sejalan dengan tauhid. Kesadaran bahwa syukur adalah kewajiban kepada Allah dan bahwa kebersamaan adalah nilai yang dijunjung Islam dapat menggantikan rasa takut kepada sanksi leluhur. Dengan demikian, fungsi sosial tradisi tetap terjaga, sementara dasar keyakinannya diluruskan.
Otoritas leluhur dan rasionalitas iman
Keyakinan tentang musibah juga berkaitan dengan cara komunitas menerima otoritas. Tradisi ini dijaga terutama karena ia berasal dari leluhur. Dalam epistemologi tradisional, warisan leluhur memiliki otoritas karena teruji oleh waktu dan diterima bersama. Otoritas semacam ini tidak selalu salah; banyak nilai luhur bertahan justru karena diwariskan.
Namun, Al-Qur’an berulang kali mengkritik sikap mengikuti nenek moyang tanpa menimbang kebenarannya, misalnya dalam QS. al-Baqarah [2]: 170. Kritik ini tidak ditujukan kepada tradisi sebagai tradisi, melainkan kepada sikap menjadikan warisan leluhur sebagai ukuran kebenaran tertinggi. Dalam kerangka ini, tradisi khatam dapat dipertahankan bukan karena ia warisan leluhur, melainkan karena isinya, yakni syukur, doa, dan kebersamaan, sejalan dengan ajaran Islam.
Pergeseran dasar ini memiliki makna filosofis yang penting. Iman dalam Islam tidak dimaksudkan sebagai ketundukan buta, tetapi sebagai keyakinan yang dapat dipertanggungjawabkan. Madjid (1992) menekankan bahwa tauhid mengandung dimensi pembebasan dari kekuatan-kekuatan yang dimitoskan. Bila diterapkan pada tradisi khatam, tauhid tidak menghapus tradisi, tetapi membebaskan warga dari rasa takut kepada sanksi leluhur dan mengarahkan seluruh harapan dan kekhawatiran kepada Allah.
Pergeseran ini juga menjawab tantangan perubahan sosial. Generasi muda yang menempuh pendidikan di luar desa membawa cara pandang baru, termasuk terhadap keyakinan tentang sebab-akibat. Bila tradisi hanya ditopang oleh rasa takut, ia berisiko ditinggalkan ketika rasa takut itu tidak lagi meyakinkan. Sebaliknya, bila tradisi dipahami sebagai ekspresi syukur dan kebersamaan, generasi muda memiliki alasan yang masuk akal untuk melanjutkannya.
Pembacaan ini juga memperlihatkan bahwa rasionalitas iman tidak bertentangan dengan penghargaan terhadap budaya. Justru dengan dasar yang lebih rasional, tradisi menjadi lebih kokoh. Tradisi yang dijaga karena takut cenderung rapuh ketika rasa takut itu memudar, misalnya di kalangan generasi muda yang lebih terdidik. Sebaliknya, tradisi yang dijaga karena dipahami maknanya memiliki peluang lebih besar untuk diwariskan secara sadar.
Purifikasi tanpa eliminasi
Ambivalensi ini tidak perlu disikapi dengan menghapus tradisi. Kaidah ‘urf memungkinkan sikap selektif: unsur yang sejalan dengan syariat dipertahankan, unsur yang menyimpang diluruskan (Haroen, 1996). Gagasan pribumisasi Islam juga menegaskan bahwa ajaran Islam dapat hidup dalam bentuk budaya lokal tanpa kehilangan substansinya (Wahid, 1989; Muchtar, 2009). Madjid (1992) menunjukkan bahwa tauhid justru bekerja paling baik ketika ia membebaskan, bukan ketika ia menghancurkan budaya.
Artikel ini menyebut sikap tersebut sebagai “purifikasi tanpa eliminasi”. Bentuk ritual, yakni khatam, doa, selawat, hidangan, dan replika simbolik, dipertahankan sebagai bahasa syukur dan identitas. Yang dimurnikan adalah narasi kausalnya. Ketakutan akan musibah dialihkan dari “takut melanggar leluhur” menjadi “takut lalai bersyukur kepada Allah”.
Tabel 2. Tiga lapis tradisi dan penilaiannya
	Lapis
	Wujud dalam ritual
	Penilaian akidah
	Sikap yang ditawarkan

	Bentuk
	Khatam, hidangan, replika marga
	Wilayah budaya (‘urf shahih)
	Dipertahankan

	Isi doa
	Doa dan selawat hanya kepada Allah
	Sejalan dengan tauhid
	Dipertahankan dan diperkuat

	Narasi kausal
	Keyakinan musibah bila tradisi dilanggar
	Ambivalen; bermasalah bila adat dianggap berdaya mandiri
	Dijernihkan



Peran penjernihan ini terutama berada di tangan tokoh agama. Penjelasan dalam pengantar doa atau tausiah ritual dapat menegaskan bahwa yang mendatangkan kebaikan dan musibah hanyalah Allah. Lembaga pendidikan keagamaan setempat juga dapat mengambil peran dengan mengajarkan konsep tauhid melalui contoh-contoh dari tradisi yang dikenal warga. Dengan cara ini, tradisi tetap menjadi ruang communitas dan ekspresi iman, sekaligus menjadi sarana pendidikan akidah yang lebih jernih.
Penjernihan semacam ini juga memerlukan dialog antara tokoh agama dan tokoh adat. Di banyak komunitas Maluku, kedua kelompok ini memiliki otoritas yang saling melengkapi (Pattimahu & Tubaka, 2021). Tokoh adat menjaga bentuk dan tata cara tradisi, sedangkan tokoh agama menjaga kesesuaiannya dengan ajaran. Bila keduanya sepakat bahwa tradisi dijaga karena nilai syukurnya, bukan karena takut musibah, narasi kausal yang keliru dapat diluruskan tanpa menimbulkan ketegangan sosial.
Kebaruan kajian ini terletak pada pemilahan tiga lapis tradisi sebagaimana tercantum dalam Tabel 2. Pemilahan ini memungkinkan penilaian akidah yang lebih adil dibanding penilaian biner. Ia juga menawarkan cara baru membaca kajian-kajian living Qur’an: tidak hanya bertanya bagaimana Al-Qur’an dihidupkan, tetapi juga bagaimana keyakinan tentang sebab-akibat ikut dihidupkan bersamanya.
Implikasi bagi kajian living Qur’an dan pendidikan akidah
Temuan ini memiliki dua implikasi. Bagi kajian living Qur’an, ia menunjukkan perlunya memperhatikan dimensi keyakinan yang menyertai praktik, tidak hanya bentuk dan fungsinya. Banyak kajian khataman berhenti pada deskripsi prosesi dan makna sosial (Hakiemah & Sakhok, 2019; Ulfitri, 2023; Maula & Rahmawati, 2023). Kajian ke depan dapat menambahkan pertanyaan tentang bagaimana masyarakat memahami sebab-akibat dalam praktik keagamaan mereka.
Bagi pendidikan akidah, temuan ini menunjukkan bahwa tradisi lokal dapat menjadi titik masuk yang efektif. Konsep-konsep abstrak seperti tauhid, kausalitas, dan thiyarah akan lebih mudah dipahami bila dijelaskan melalui praktik yang dikenal warga. Pendekatan ini juga menghindari kesan bahwa pemurnian akidah berarti memusuhi budaya. Dalam konteks Maluku, di mana adat memiliki kedudukan kuat (Bartels, 2017; Pattimahu & Tubaka, 2021), pendekatan yang menghargai budaya lebih mungkin diterima.
Implikasi ini relevan pula bagi program studi Aqidah dan Filsafat Islam. Kajian filsafat tidak harus berhenti pada teks klasik, tetapi dapat diuji dan dihidupkan melalui fenomena keagamaan di sekitar. Perdebatan al-Ghazali dan Ibn Rusyd, misalnya, menemukan relevansi baru ketika dipakai untuk membaca keyakinan masyarakat tentang musibah dan tradisi.
Dari sisi metodologi, kajian ini juga menunjukkan pentingnya memisahkan tahap deskripsi dan tahap penilaian. Deskripsi yang cermat atas keyakinan warga memungkinkan penilaian yang adil, sedangkan penilaian yang terburu-buru cenderung menghasilkan stigma. Pendekatan berlapis ini dapat diterapkan pada kajian tradisi keagamaan lain, baik di Maluku maupun di wilayah Nusantara lainnya.
Kesimpulan
Tradisi khatam Al-Qur’an komunal yang dikaji dalam artikel ini merupakan ekspresi syukur yang diwujudkan melalui bahasa simbol lokal. Ritual tahunan setelah puasa Syawal, replika masjid, perahu, dan kapal dari tiap marga, serta doa bersama bagi yang hidup dan yang wafat menjadikan khatam sebagai peristiwa identitas kolektif, bukan sekadar capaian membaca.
Dari sudut akidah, isi doa dan selawat dalam ritual ini berorientasi tauhid karena permohonan ditujukan hanya kepada Allah. Namun, keyakinan sebagian warga bahwa pelanggaran atau peniadaan tradisi mendatangkan musibah menunjukkan ambivalensi kausal. Jika adat dipandang berdaya mandiri, keyakinan itu bertentangan dengan tauhid. Jika musibah dipahami sebagai ketetapan Allah, sebagaimana dalam kritik kausalitas al-Ghazali, tradisi tetap berada dalam batas akidah. Secara sosiologis, keyakinan tersebut berfungsi menjaga keberlangsungan tradisi, tetapi fungsi itu dapat dipenuhi oleh motivasi syukur yang sejalan dengan tauhid.
Kelebihan kerangka yang digunakan adalah kemampuannya memadukan analisis simbol dan ritual dengan pengujian akidah, sehingga tradisi tidak dinilai secara hitam-putih. Kelemahan penelitian ini terletak pada jumlah informan yang terbatas dan belum tergalinya narasi warga tentang makna tiap replika. Penelitian lanjutan perlu memetakan seberapa luas keyakinan tentang musibah dipegang dan bagaimana tokoh agama menanggapinya, agar kerangka “purifikasi tanpa eliminasi” dapat diuji dengan data yang lebih kaya.
Secara teoretis, artikel ini menunjukkan bahwa perdebatan kausalitas dalam filsafat Islam klasik tetap relevan untuk membaca praktik keagamaan masyarakat masa kini. Secara praktis, kerangka “purifikasi tanpa eliminasi” dapat menjadi pegangan bagi tokoh agama dan pendidik dalam menyikapi tradisi lokal: menjaga bentuk dan isi yang baik, sambil menjernihkan keyakinan yang menyertainya.
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