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BAB IV

PEMBAHASAN

A. Nasionalisme dalam Ajaran Paguyuban Penghayat Kapribaden

Geneologi spirit nasionalisme Paguyuban Penghayat Kapribaden

pada dasarnya berasaskan pada sabda guyub rukun yang didawuhkan

oleh sesepuh, Romo Herucokro Semono. Secara universal tidak hanya

berparameter pada satu sabda, wacana guyub rukun nyatanya hampir

ditemukan dalam setiap serpihan intisari sabda yang di sampaikan dalam

berbagai kesempatan.

Akan tetapi secara signifikan, tekstualitas yang menjadi pedoman

dalam menjalani penghayat laku Kasampurnan Manunggal Kinantenan

Sarwo Mijil yang berupa Panca gaib (Kunci, Asmo, Mijil, Singkir, dan

Paweling) disertai dengan laku Pangumbahing Raga1 (sabar, narima,

ngalah, tresna welas asih marang sopo wae lan ikhlas) memfokuskan

dengan tegas bahwa wacana guyub rukun tersebut terdapat dalam sabda

yang turun pada tanggal 25 Desember. Tanggal 25 Desember tersebut

dibakukan sebagai hari turunnya titah guyub rukun, yang secara

kontinuitas-konsisten diperingati oleh para Putro Romo yang terhimpun

dalam kekadhangan.

1Pandangan yang tentang penyucian raga ini berseberangan dengan persepsi khalayak
paparan yang ditegaskan Suwardi Endraswara yang menyatakan bahwa orang jawa lebih
cenderung memproyeksikan tirakat sebagai penyucian jiwa. Jiwanya yang disucikan bukan
raganya. Diantara bentuk-bentuk dari tirakat tersebut ialah melalui puasa ataupun tapa. Suwardi
Endraswara, Ilmu Jiwa Jawa, (Yogyakarta: Narasi, 2012), hlm. 196-200
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Melalui sabda guyub rukun tersebut secara spontanitas

mejustifikasi bahwa setiap Putro Romo mempunyai tanggungjawab titah

untuk senantiasa berfalsafah hidup guyub rukun yang bersifat gelar

dalam kontinuitas hidup sosial, terlebih-lebih dalam konteks menjaga

keutuhan hidup bernegara. Khususnya dalam melanggengkan tegaknya

Negara Kesatuan Republik Indonesia (NKRI). Tentu hal ini sebagai

bentuk implementasi dasar negara Indonesia, yakni pancasila. Lebih

tepatnya lagi mengamalkan tujuan dari sila ketiga, “Persatuan

Indonesia”.

Terminologi guyub rukun dalam doktrin Paguyuban Penghayat

Kapribaden nyatanya selalu fokus disinkronisasi dan dikorelasikan

dengan term manunggal. Dalam pengertian yang mendasar, seolah-olah

tidak ada ditingsi dan dikotomi antara makna kedua term tersebut. Tidak

memandang bias antara mana yang profan dan mana yang bersifat

batiniah. Keduanya memiliki kompleksitas yang sama untuk mencapai

kultuminasi hidup yang satu, yakni kesempurnaan hidup yang dilandasi

rasa tenteram. Guyub rukun di sini terpahami sebagai bersatu padu yang

disertai dengan rasa damai, tenteram.2

Definitif guyub rukun yang sama dapat kita temukan pula dalam

Tesaurus Afabetis Bahasa Indonesia, dimana istilah guyub rukun

berwujud sebagai dua frasa yang memiliki arti masing-masing. Guyub

2Berbeda dengan pandangan Emile Durkheim yang mengatakan bahwa dalam suatu
keyakinan yang terpahami sebagai konsepsi agama, antara sakral dan yang profan bersifat oposisi
binner sekaligus menjadi pembeda antara yang kolektif dan individual.  Sindung Haryanto,
Sosiologi Agama dari Klasik Hingga Postmodern, (Yogyakarta: Ar-Ruzz Media, 2015), hlm. 22
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yang berarti akur, bersatu hati, kompak, ragam dan rukun. Sementara

kata rukun memiliki arti bantu-membantu, bersatu hati, bersepakat,

persatuan dan damai.3

Rukun merupakan istilah yang berlabelkan aplikatif. Istilah yang

akan berarti nihil tanpa direalisasikan. Namun istilah ini akan

mempunyai arti penuh tatkala diimplementasikan dalam realita

kehidupan. Baik itu dalam jaminan bertindak personal atau pun

bermasyarakat. Secara mendasar, ruh model laku rukun mencita-citakan

keadaan ideal yang saling “menguntungan” bagi setiap personal yang

memungkinkan selalu berkontak sosial dalam kehidupan bermasyarakat.

Terlebih-lebih setiap hubungan sosial dalam bermasyarakat idealnya

selalu menunjukkan hasratnya untuk nampak harmonis dan baik-baik.

Berlaku rukun berarti permisif terhadap keadaan harmonis untuk

memangkas setiap kemungkinan yang menjadi masalah, ketegangan dan

kesempatan timbulnya konflik. Dalam sudut pandang tertentu, rukun pun

tidak segan mewujudkan rupanya  yang mengandung suatu usaha untuk

kepentingan bersama. Menyingkirkan semua unsur yang permisif

terhadap keresahan dan perselisihan demi terciptanya keutamaan

harmonis. Hadirnya rukun pun mewujud sebagai kebutuhan pranta sosial

dalam kehidupan bermasyarakat.

Sedangkan bila digabungkan menjadi satu istilah, guyub rukun

berarti akur persatuan, bersatu hati dan sebagainya. Sudah barang tentu,

3Departemen Pendidikan Nasional, Tesaurus Alfabetis Bahasa Indonesia Pusat Bahasa,
(Bandung: Mizan, 2009), hlm. 212 dan 487. Memiliki pengertian kata yang sama dengan
pemaknaan yang ada di dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia.
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pemaknaan istilah “guyub rukun” tersebut sebagai salah satu indikasi

yang menjadi ruh model dalam terejawantahkannya nasionalisme.

Nampaknya di sinipun perlu digaris bawahi tentang bagaimana

masyarakat jawa secara universal memaknai istilah guyub rukun atau

dalam bahasa sederhana sering disingkat dengan istilah kerukunan

terlebih dahulu.

Menurut Franz Magnis Suseno, ada dua segi tuntutan yang perlu

diperhatikan dalam mewacakan istilah rukun dalam kacamata besar

masyarakat jawa. Pertama, masyarakat jawa mengandaikan

keharmonisan, keselarasan yang telah ada dengan sendirinya. Hal ini

berarti memproyeksikan perspektif masyarakat jawa yang memahami

keadaan harmonis bersifat normal-natural, tidak dibuat-buat, melainkan

apa adanya itulah wujudnya. Dapat dipahami, kerukunan di sini bersifat

negatif. Mencegah segala kemungkinan gangguan terhadap keadaan

normal-natural yang telah ada dalam kehidupan sosial masyarakat. Hal

demikian disebutlah sebagai prinsip pencegah konflik. Kedua, prinsip

kerukunan bertujuan menjaga keselarasan dalam hubungan sosial.

Mengatur hubungan sosial yang ketara, mencegah segala konflik yang

terkemuka. Dalam menjaga keselaran tersebut larutnya sikap batin akan

memudahkan implementasi laku rukun, namun bukan berarti rukun untuk

merumat hadirnya sikap batin tersebut, melainkan agar keharmonisan
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dalam tubuh masyarakat tetap terjaga natural tanpa tercemari dan

terganggu sedikitpun.4

Realitanya berlaku rukun merupakan konsensus untuk hidup

bersama dengan penuh ketertiban dan ketenteraman yang dicita-citakan

oleh setiap orang. Menyadari eksistensi diri sebagai bagian yang harus

sigap terhadap keadaan sosial yang ada, menuntut setiap personal untuk

mengenal sekaligus memahami norma kelakuan yang telah

dikembangkan oleh orang jawa itu sendiri yakni tuntutan untuk selalu

mawas diri dan menguasai emosi-emosi.

Melalui mawas diri dan menguasai emosi-emosi, setiap personal

dituntut untuk mampu memilah. Berpikir dengan matang dalam

mempertimbangkan. Bersikap bijak dalam berinisiatif dan merealisasikan

setiap kepentingan. Meskipun tidak dapat dipungkiri bahwa setiap

individu memiliki ego yang berbeda-beda, akan tetapi lebih baik

meredam rasa keakuan yang menguntungkan personal, dan memusatkan

inisiatif dan tindakan yang bersifat mengutamakan kepetingan-

kepentingan bersama yang merumat keharmonisan. Namun apabila

terdapat pertentangan yang serius antara kepetingan-kepentingan atau

inisiatif tersebut maka akan diperlunak melalui teknik kompromi

tradisional dan diintegrasikan ke dalam tatanan masyarakat yang telah

ada.5

4Franz Magnis Suseno, Etika Jawa Sebuah Analisis Falsafi tentang Kebijaksaan Hidup
Jawa, (Jakarta: PT. Gramedia, 1984), hlm. 39-40

5Ibid,, hlm. 41



150

Pada tahapan berikutnya, yang disebut sebagai tuntutan mawas

diri dan menguasai emosi-emosi tersebut dipahami menjadi beberapa

bentuk sebagai berikut; pertama, memposisikan diri dalam kehati-hatian

dan sikap yang sedang. Melalui sikap ini, setiap kepetingan dan inisiatif

yang ditawarkan akan diuji dengan tahapan yang disebut sebagai proses

penjajagan. Akan diperhitungkan dan dipertimbangkan baik dan

buruknya, sehingga menuai kesempatan untuk menolak atau

menyepakati. Dalam  ruang lingkup kesempatan ini pula bagaimana

orang jawa memainkan perannya sebagai subjek yang piawai dalam seni

membingkai perkataan sebelum terungkapkan. Terpahami pula oleh

orang jawa berlaku secara spontanitas dan mendadak dianggap sebagai

pola yang mengindikasikan kurangnya kedewasaan diri.6

Kedua, kemampuan untuk ber-ethok-ethok. Istilah ethok-ethok

berarti berpura-pura. Bagi orang jawa sikap ethok-ethok dipersepsikan

sebagai suatu seni yang tinggi dan dinilai positif. Bahkan pada tahapan

yang lebih serius ditegaskan pula bahwa orang jawa yang sopan tidak

akan pernah mengatakan keterusterangan yang bersifat serampangan. Hal

ini berlandaskan pada dua alasan logis, yakni untuk memberi distansi

antara urusan privasi dengan yang umum dan dalam rangka

mengembangkan (menetralkan dari ketertekanan) pembicaraan ke segala

arah supaya mencapai kultuminasi kerukunan.

6Franz Magnis Suseno, Etika Jawa…, hlm. 42
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Ketiga, kerukunan terindikasikan dari hadirnya tatakrama jawa

yang berusaha mengatur segenap diri personal yang meliputi gerak

badan, urutan duduk, isi dan bentuk suatu pembicaraan. Aplikatif dari

tatakrama ini pun berkaitan erat dengan penertiban sosial yang berlaku

dalam masyarakat jawa. Secara garis besar penertiban sosial dalam

masyarakat jawa terkategorikan menjadi dua tahapan, yakni tahap anak-

anak dan orang dewasa. Pada tahapan anak yang berusia kurang lebih

sampai 5 tahun, memusatkan keakraban dalam kelurga yang dipenuhi

dengan perhatian dan kasih sayang. Dalam tahapan ini penertiban sosial

sangat dipengaruhi oleh sikap orang tua yang berusaha melatih anak

melalui ulangan halus secara terus- menerus dan latar belakang

pendidikan jawa yang ada dalam keluarga sang anak. Sedangkan pada

tahapan orang jawa dewasa berusaha memainkan roso atau disebut

dengan istilah membatin. Membatinkan kesejahteraan, eksistensi, dan

segala kebutuhannya yang diekspektasikan bergantung pada kesatuannya

dengan kelompok. Dalam membatin inilah orang jawa selalu berpegang

pada adat-istiadat dan tatakrama. Secara sederhana yang demikian ketara

dalam pemakaian bahasa jawa yang berhierarki.

Keempat, relasi keakraban dalam hubungan keluarga yang

berusaha memasukan lingkungan sosial dekat ke dalam lingkaran

keluarga inti. Dalam relasi sosial, orang jawa tidak membeda-bedakan

semua orang yang ada dilingkungannya. Baik itu anggota keluarga inti,

keponakan, sanak saudara yang dekat ataupun jauh, keluarga keturunan
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dan keluarga ipar, sekalipun tetangga. Bahkan yang lebih unik, orang

jawa suka memanggil orang asing sekali pun dengan istilah sapaan

bahasa keluarga, semisal pak, bu, mbah, pakdhe, paklik, budhe, bulik,

mbakyu, adik dan seterusnya.7

Kelima, gotong royong. Tradisi gotong royong dalam relasi sosial

masyarakat jawa memiliki dua tujuan pekerjaan, yakni saling membantu

dan melakukan pekerjaan bersama untuk kepentingan seluruh desa.

Koentjaraningrat mengemukakan bahwa ada tiga nilai mendasar yang

harus disadari oleh setiap masyarakat dalam melakukan gotong royong,

yakni pertama, menyadari hakikat hidupnya yang saling ketergantungan

kepada sesama. Kedua, harus selalu bersedia membantu sesama. Ketiga,

harus bersifat konform, dalam artian harus selalu ingat bahwa sebaiknya

jangan berusaha untuk menonjol, melebihi yang lain dalam kehidupan

sosial bermasyarakatnya.8

Sebagai bentuk yang terakhir ialah kebiasaan musyawarah.

Musyawarah bagi masyarakat jawa terpahami sebagai suatu proses

pengambilan keputusan bijak dengan jalan saling berkonsultasi, adil dan

saling menghormati. Melalui musyawarah ini berarti setiap orang

memiliki hak jaminan yang sama dalam berpartisipasi. Semua perbedaan

pendapat akan teruraikan dengan penuh pertimbangan, kehati-hatian,

hingga mencapai kebulatan kesepakatan pikiran dan kehendak bersama.

7Franz Magnis Suseno, Etika Jawa…, hlm. 49
8Ibid., hlm. 51
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Nampak jelas, dari uraian di atas dapat ditarik suatu kesimpulan

bahwa yang menjadi inti dari prinsip kerukunan ialah tuntutan untuk

mencegah segala kelakuan yang bisa menimbulkan konflik secara

terbuka. Tujuan utama dari sikap rukun tidak lain adalah untuk mencapai

keselarasan sosial, keadaan tenteram, damai diantara satu sama lain.

Terdapat dua alasan mendasar yang menjadi motivasi untuk bertindak

rukun. Pertama, setiap personal dituntut untuk  rukun dengan cara

mengontrol diri terhadap lingkungan sekitar serta sadar akan sanksi yang

terus membayanginya. Kedua, setiap personal membatinkan tuntutan

kerukunan sehingga akan merasa bersalah dan malu apabila mengganggu

tatanan kerukunan yang telah ada.

Dalam konstelasi relasi sosial masyarakat umumnya terdapat

etika, moral dan prinsip penata masyarakat. Kerukunan termasuk prinsip

penata masyarakat, bukan moral. Akan tetapi harus disadari pula bahwa

dalam ajaran kebijaksanaan hidup dan wejangan-wejangan moral

masyarakat jawa, hadirnya moral proyeksikan sebagai penunjang dalam

berlaku rukun.

Harus digaris bawahi pula, bahwa mengusahakan kerukunan

bukan berarti melulu mengkontradiksikan sikap altruis dengan sikap

egois. Merendahkan diri dengan terus-menerus menjadi tumbal kehendak

orang lain. Mengusahakan kerukunan bukan berarti pula menjamin sikap

hati berkehendak untuk berdamai, mau mengerti, terlebih-lebih mau

mengembangkan rasa simpati. Melainkan bermakna sanggup membawa
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diri dengan terkontrol dan dewasa dalam urusan relasi sosial

kemasyarakatan.

Hal yang demikian mengindikasikan bahwa prinsip kerukunan

tidak menuntut sikap batin yang berlebihan. Secara wujud fisik bisa saja

seseorang dituntut represi terhadap kehendak egois kerukunan, namun

perasaan batinnya tidak dapat dituntut represi demikian. Batinnya tetap

dibiarkan liar, bebas. Mungkin saja secara fisiknya dituntut untuk

berkorban besar-besaran yang barangkali saja disertai dengan tuntutan

kerelaan atas nama kerukunan, akan tetapi gejolak hatinya tidak dituntut

untuk demikian.

Tidak cukup sampai di sana, hadirnya kemungkinan-

kemungkinan pun tidak dapat dipungkiri bahwa tuntutan yang dirasa

memberatkan bisa jadi diasumsikan memerlukan pengadilan, hingga

mampu merubah kebijakan dalam kerukunan. Akan tetapi tidak menutup

kemungkinan juga pada akhirnya akan sampai pada tahapan kompromi.

Dalam relasi sosial kerukunan masyarakat jawa tidak

mengizinkan penolakan secara terbuka, terdapat dua pola kemungkinan

untuk tidak menyetujui suatu kompromi yang telah diterima atas nama

kerukunan. Pertama, kemungkinan adanya perpisahan dalam ruang.

Kedua, tidak berbicara satu sama lain untuk sementara waktu (jothakan).9

Dapat disimpulkan bahwa prinsip kerukunan akan menuai makna

yang serampang bahkan salah tatkala diartikan sebagai perasaan sosial

9Franz Magnis Suseno, Etika Jawa..., hlm. 56
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natural-istimewa pada orang jawa. Sesungguhnya kesediaan kehendak

hati untuk mengesampingkan kepentingan dan setiap hak diri pribadi

dengan kelompok, tidak ada sangkut pautnya dengan sikap kerukunan.

Terlebih-lebih menenggelamkan kehendak pribadi dalam urusan kolektif.

Justru orang jawa menyadari betul bagaimana memposisikan diri dalam

carut-marut dimensi ruang dan waktu, menyadari penuh menjadikan diri

sebagai individu, perihal problematika hidup individu, antara hak dan

kepentingan pribadi, sejauh semuanya itu diizinkan oleh prinsip

kerukunan, pasti akan berusaha menggapainya.

Sederhananya, masyarakat jawa menjunjung tinggi otonomi

pribadi. Tidak ingin mencampuradukan urusan pribadi dengan urusan

kolektif. Hidup pribadi yang bebas-spontan, lepas dari represi tatakrama

hanya belaku di keluarga inti. Namun melalui prinsip kerukunan,

masyarakat jawa bukan berarti tidak memiliki segenap kepentingan

pribadi, melainkan mewujud sebagai bentuk mekanisme sosial dalam

mengintegrasikan segenap kepentingan untuk kesejahteraan kolektif,

kelompok. Bahkan dapat dikatakan bahwa kerukunan sebagai suatu

prinsip yang memberi kompensasi kemungkinan batasan kepada

masyarakat jawa untuk memperlihatkan suatu sikap sosial tanpa

sekaligus harus merelakan segenap kepentingan pribadi dalam hati.

Sikap menjunjung tinggi otonomi pribadi dalam relasi sosial

lokus kerukunan ditopang pula dengan hadirnya prinsip hormat yang

tertanam kuat dalam identitas masyarakat jawa. Terkemukakan bahwa
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prinsip hormat tersebut secara sederhana terproyeksikan dalam pola

bahasa komunikasi yang disinkronisasikan dengan hierarki sosial yang

belaku dan penggunaan bahasa istilah kekeluargaan. Dimana kesadaran

akan kedudukan sosial masing-masing pihak sangat mempengaruhi,

meresapi seluruh aspek kehidupan masyarakat jawa pada umumnya. Hal

yang demikian dapat dipahami dari hierarki bahasa jawa, yakni krama,

(bahasa yang mengungkapkan sikap hormat) dan ngoko, (bahasa yang

mengungkap keakraban).

Sikap hormat demikian telah dikembangkan sejak usia dini

melalui pendidikan dalam keluarga. Sebagaimana ditegaskan oleh Franz

Magnis Suseno dengan mengutip Hildred Geertz yang menyatakan

bahwa terdapat tiga pendidikan perasaan yang dipelajari oleh anak jawa

yang menuntut sikap hormat, yakni wedi, isin dan sungkan.

Wedi memiliki arti takut, entah itu takut dalam artian sebagai

bentuk reaksi karena suatu ancaman fisik ataupun sebagai bentuk suatu

akibat dari kurang enaknya tindakan. Timbulnya perasaan ini bermula

dari penghormatan terhadap orang yang harus dihormati, baik itu orang

yang dianggap lebih tua ataupun terhadap orang asing sekalipun.10

Kemudian rasa isin, yang berarti malu, malu-malu, merasa

bersalah dan lain sebagainya. Ditegaskan bahwa belajar untuk malu

merupakan langkah yang memproyeksikan kepribadian jawa yang

matang. Namun sebaliknya, rasa tidak tahu malu terasumsikan sebagai

10Franz Magnis Suseno, Etika Jawa…, hlm. 63
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kritik yang amat tajam. Perasaan isin ini dikembangkan dengan rasa malu

terhadap tetangga, tamu, dan lain sebagainya. Akan tetapi nampaknya

perlu digaris bawahi pula bahwa adanya pengecualian, dimana rasa isin

ini tidak berlaku dalam lingkaran keluarga inti.

Sedangkan rasa sungkan memiliki arti malu yang deterministik

pada arah yang positif, sehingga munculnya perasaan sungkan tidak perlu

dicegah. Perasaan ini direpresentasikan sebagai rasa yang berhierarki

lebih tinggi dibandingkan dengan rasa wedi dan isin. Nampaknya

menjadi benar, apa yang ditegaskan oleh Hilderd Greetz yang

mendeskripsikan gejolak rasa sungkan sebagai rasa hormat yang

terbilang sopan terhadap atasan maupun terhadap sesama yang secara

pasti belum dikenal. Dalam istilah sikap yang berbeda, rasa sungkan ini

dapat dikatakan pula sebagai pengontrolan (pengengkangan halus) diri

pribadi untuk menuai rasa yang dikonsensuskan hormat terhadap pribadi

lain.

Hadirnya relasi diantara tiga perasaan yang telah dipaparkan di

atas, yakni wedi, isin dan sugkan mempunyai peranan fungsi sosial

penting dalam mengukuhkan psikologis terhadap tuntutan-tuntutan

prinsip hormat yang berlaku dalam realita kehidupan sosial yang

mengarah pada falsafah hidup guyub rukun. Dalam dimensi ruang dan

waktu berbarengan memang akan nampak dua sikap yang saling

keterikatan, yakni dorongan untuk bersikap hormat dan perasaan tidak

enak apabila berkelakuan kurang hormat.
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Prinsip hormat yang kukuh direalisasikan biasanya sering

berakselerasi dengan prinsip kerukunan (guyub rukun), dimana secara

aplikatifnya dapat ditemui dalam kehidupan desa yang menjunjung tinggi

nilai-nilai kesamaan dan kebersamaan. Sebagai pemisalannya dapat

dipahami dari adanya tradisi rembug desa yang dilestarikan.

Dari pemaparan di atas nampaknya kita pun dengan tegas dituntut

untuk menggaris bawahi bahwa dalam mewacanakan dan memahami

etika keselaran sosial masyarakat jawa pada umumnya bertumpu dan

deterministik pada prinsip kerukunan (guyub rukun) dan prinsip hormat.

Melalui prinsip kerukunan, pengambilan semua bentuk keputusan

diantara pihak-pihak yang bersangkutan diatur sedimikian rupa.

Sedangkan prinsip hormat memiliki peranan dalam menentukan

hubungan hierarki yang pada tahapan berikutnya menetapkan pola relasi

interaksi dalam kehidupan sosial masyarakat.11 Dua prinsip yang saling

berkolerasi dalam mencegah konflik terbuka sekaligus sebagai pengatur

dalam menganalogikan kemungkinan-kemungkinan interaksi sosial yang

akan terjadi berikutnya.

Sedangkan dalam prespektif Paguyuban Penghayat Kapribaden

istilah guyub rukun berusaha dipahami dan diimplementasikan melalui

pendekatan pengertian kasunyatan gelar-gulung,12 dipersepsikan pula

11Franz Magnis Suseno, Etika Jawa.,., hlm. 70
12Istilah Kasunyatan gelar-gulung merupakan gabungan dari dua kata kasunyatan dan gelar-

gulung. Istilah yang sering carut-marut dalam wacana tindak penghayatan. Kasunyatan
(kenyataan) berarti sadar akan adanya caturmurti dalam kontinuitas realitas kehidupan. Yang
dimaksud Caturmurti ialah perpaduan empat hal yang terdapat dalam jiwa manusia, yaitu; pikiran,
perasaan, perkataan, dan perbuatan. Sedangkan yang dimaksud dengan gelar-gulung ialah proses
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dengan term manunggal oleh Putro Romo, dimana term tersebut

memiliki makna yang lebih kompleks. Menunjukkan rupa keharmonisan

yang berdimensi lahir dan batin. Dapat dikatakan bahwa prinsip utama

dalam kerukunan ialah memiliki tujuan untuk mempertahankan

masyarakat dalam keadaan yang harmonis.13

Manunggal secara lahir berarti guyub rukun yang bersifat gelar,

sedangkan manunggal secara batin lebih deterministik pada ritus spiritual

yang bersifat gulung, berarti menyatunya antara urip (ruh) dengan raga

(jasmani) dan menyatunya urip dalam raga (ruh) dengan urip yang

menghidupi makro kosmos (Tuhan Yang Maha Esa) melalui pengamalan

hierarki sarana panca gaib yang disertai laku pangumbahing rogo.

Pertama, manunggal yang berarti guyub rukun yang bersifat

gelar. Gelar di sini terdefinisikan sebagai realitas tanggungjawab sosial

setiap personal, dalam artian guyub rukun yang menjadi landasan

sekaligus batas aturan dalam interaksi sosial.

Semisal dalam kehidupan berkeluarga, bermasyarakat, dalam

lingkungan hidup sekitar hingga sampai pada pemerintah ataupun negara,

guyub rukun harus terekspresikan sebagai bentuk falsafah hidup.

berpikir yang dikemas dengan rasa jawa. Dalam artian, rasa yang sesekali mekar, berkembang, dan
suatu saat diperkecil. Tarik ulur perasaan. Gelar-gulung merupakan bentuk kebijaksanaan
(kewicaksanan) orang jawa. Dalam berbagai hal, selalu dinalar, dipertimbangkan, dirasakan,
terkait efek bagi diri sendiri dan orang lain. Pertimbangan tersebut menunjukkan kejiwaan Jawa
yang lantip ing panggraita, sehingga dalam bertindak tidak grusa-grusu. Melalui gelar-gulung ini
pula orang jawa akan menciptakan kebahagiaan apabila dilakukan secara terus-menerus. Suwardi
Endraswara, Ilmu Jiwa Jawa, (Yogyakarta: Narasi, 2012), hlm. 235-238

13Franz Magnis Suseno, Etika Jawa Sebuah Analisa Falsafi tentang Kebijaksaan Hidup
Jawa, (Jakarta: PT. Gramedia, 1984), hlm. 39
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Kedua, manunggal yang berarti guyub rukun yang berdimensi

gulung. Secara mendasar terpahami sebagai bentuk menyatunya urip

(ruh) dengan raga (jasmani) yang dapat dicapai melalui salah satu sarana

Panca gaib, Mijil. Manunggal di sini ditandai dengan adanya gerak.

Karena adanya ruh dalam raga maka timbullah gerak yang menandai

hidup. Gerak itu pada dasarnya adalah perintah ruh. Dalam artian ruh lah

yang memiliki hidup. Dalam prespektif para psikolog jawa, gerak dan

diam adalah deskripsi ruh yang hidup, sehingga setiap orang yang hidup

secara universal ruhnya selalu bergerak, mesikpun pada saat yang

berbarengan tubuhnya dalam kondisi diam.14

Asal mula adanya ruh dalam raga manusia adalah bermuara pada

gerak manunggalnya kedua orang tua secara biologis. Sifat gerak secara

biologis tersebut didorong oleh adanya persamaan ikatan batin, berupa

kasih (kuasanya ruh), sayang (kebijaksanaanya ruh) dan cinta (lakunya

ruh) yang kemudian ketiga rasa tersebut dinamai dengan asmara (asal air

ruh suci). Gerak kemanunggalan tersebut akhir menghendaki bertemunya

sperma (miliki laki-laki) dan sel telur (milik perempuan) di dalam rahim

perempuan, hingga dalam jangka waktu tertentu mewujud sebagai jabang

bayi. Setelah beberapa bulan di dalam kandungan sang Ibu maka

dititipkan ruh yang merupakan serpihan dari ruh Tuhan Yang Maha Suci.

14Suwardi Endraswara, Ilmu Jiwa..., hlm. 6, identitas para psikolog jawa di atas diantaranya
disandangkan kepada Para wali seperti Sunan Bonang, Sunan Kalijga dan Syek Siti Jenar. Para
raja seperti Panembahan Senapati, Sultan Agung, Jaka Tingkir dan orang yang pernah mengenyam
budaya keraton, Ki Ageng Suryamentaram.
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Jadi tatkala manusia meninggal, ruhnya akan kembali menyatu dengan

Tuhan Yang Maha Suci.

Dalam pandangan Penghayat Kapribaden, setelah manusia

mampu memanunggalkan urip (ruh/jiwa) yang ada di dalam dirinya

dengan raga maka ia akan mampu mencapai tahapan berikutnya yakni

menyatunya antara urip (ruh/jiwa) dalam raga manusia dengan urip yang

menghidupi makro kosmos (Tuhan Yang Maha Esa). Kontruksi

demikian, berpijak pada penghayatan hidup yang mendalam tentang

eskatologi, maka terdapat persepsi bahwa ruh manusia memiliki posisi

yang strategis dalam kosmis. Dalam artian diri manusia diproyeksikan

sebagai mikro kosmos yang terdiri dari kiblat papat lima pancer.15 Ruh

sebagai kiblat, wetan (jiwa bening, putih, halus), kidul (jiwa merah,

marah, angkaramurka), barat (jiwa kuning, keindahan), dan lor (jiwa

hitam, aulamah). Keempat jiwa tersebut dituntun oleh jiwa di tengah

(pancer) yang disebut dengan mancawarna atau mnacarupa. Pancer ini

terpahami sebagai jiwa yang secara langsung diterangi oleh pangeran.16

15Ibnu ‘Arabi melalui gagasan bahasa simbolismenya berusaha mencari makna hakikat yang
dzahir menuju yang bathin, dari realitas luar menuju realitas dalam. Dalam tulisan-tulisannya Ibnu
‘Arabi mendeskripsikan secara eksplisit implimentasi metode hermeneutika simboliknya terhadap
teks wahyu Al-Qur’an dan juga terhadap semesta yang penciptaannya didasarkan pada bentuk
dasar “Qur’an makrokosmos”. Ibnu ‘Arabi juga mengaplikatifkan metode hermenutik simbolik
dalam memproyeksikan jiiwa sebagai mikrokosmos, yang di dalammnya mengandung semua
realitas semesta dalam dirinya. Dalam wahyu juga terdapat aspek makrokosmos dan mikrokosmos,
sebagaimana terdapat aspek wahyu pada masing-masing makrokosmos dan mikrokosmos, dalam
diri manusia dan semesta. Seyyed Hossein Nasr, Tiga Mazhab Utama Filsafat Islam, (Jogjakarta:
IRCiSoD, 2014) hlm. 188-190

16Suwardi Endraswara, Ilmu Jiwa..., hlm. 187, keadaan yang demikian hampir sama dengan
konsep emanasi yang digagas oleh filsuf muslim diantaranya seperti Al-Kindi, yang
memproyeksikan bahwa jiwa manusia berasal dari jiwa dunia yang substansinya berasal dari
substansi Tuhan. Hubungannya dengan Tuhan sama dengan hubungan cahaya dengan matahari.
Ruh adalah cahaya yang dipancarkan Tuhan. Sehingga ruh bersifat kekal. Tidak jauh berbeda pula
dengan Al-Farabi yang mengegaskan bahwa ruh-ruh berasal dari pancaran akal kesepuluh, yang
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Selama ruh masih melekat di dalam raga maka yang menjadi

tugas manusia adalah berusaha mengontrol anasir jiwa yang berada

diantara kiblat papat menuju ke tengah. Berusaha menaklukkan tarikan

kiblat papat (yang masing-masing sering menggoda kejernihan jiwa)

menuju sentral jiwa (punjering diri), maka hidup akan harmoni. Namun

apabila ruh tergoda maka akan timbul goncang yang kemudian menjadi

hawa nafsu dominan yang sulit dibunuh. Beriringan dengan waktu yang

terus bergulir, gangguan jiwa oleh hawa nafsu akan semakin parah

bahkan bisa mencapai titik kehancuran. Dimana hidupnya hanya

digunakan untuk memenuhi hawa nsfsu. Akan tetapi bila berhasil

mengontrol jiwa dari godaan keblat papat maka akan memasuki kondisi

damai secara hakiki. Akan mencapai derajat makrifating jiwa, integrasi

diri dengan kekuatan sentral (pancer) yang berarti memasuki tataran

mistik tinggi, kemanunggalan.17

Kemanunggalan di sini disebut dengan istilah manunggal kawulo

lan Gusti. Atau yang dalam dimensi theo-sufi mistisisme jawa lebih

sering disebut dengan istilah manunggaling kawulo Gusti. Manunggaling

kawulo Gusti, yakni pandangan yang beranggapan bahwa kewajiban

moral manusia adalah mencapai harmoni dengan kekuatan terakhir dan

munculnya bersamaan dengan bumi dan inti materi, empat anasir; api, udara, air dan tanah. Begitu
halnya dengan Ibnu Sina yang mengemukakan bahwa ruh/jiwa yang berada di bawah bulan dan
langit-langit merupakan pancaran Tuhan melalui akal kesepuluh. Sedangkan secara lebih
signifikan lebih tepatnya sepadan dengan teori nur Al-anwar yang digagas Shurawardi al-Maqtul
yang menegaskan bahwa salah satu ciri pemancaran nur al-anwar berproses secara emanasi ialah
masing-masing cahaya menyaksikan secara langsung nur al-anwar dan memperoleh sinarnya.
Untuk lebih jelas lihat Maftukhin, Filsafat Islam, (Yogyakarta: Teras, 2012), hlm. 79-154. Lihat
juga Sirajuddin Zar, Filsafat Islam: Filosof dan filsafatnya, cet. 4, (Jakarta: Rajawali Pers, 2014),
hlm. 39-105

17Surawardi Endraswara, Ilmu Jiwa..., hlm. 187-188
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pada kesatuan terakhir, yaitu manusia menyerahkan dirinya selaku

kawula terhadap Gusti-nya.18 Menunjukkan takluk pada kekuatan

akiodrati dalam upaya menyelaraskan diri.

Dapat dipahami manunggaling kawula gusti, dalam konsep

antrposentris memiliki posisi sejajar, senada, bersifat horisontal.

Sedangkan secara theosentris, manunggaling kawula gusti

memproyeksikan hubungan vertikal antara hamba (kawula) dan sang

kholik (gusti).19

Manuggaling kawula gusti adalah pintu gerbang untuk mencapai

kesempurnaan hidup, yang memerlukan laku. Laku dalam perspektif

Kapribaden ialah suatu usaha yang tekun dan bersungguh-sungguh untuk

meningkatkan kualitas diri. Laku itu berfungsi sebagai penegak dan

penguat tekad, yang dilandasi dengan budi luhur untuk pemusnah nafsu

angkara. Intinya adalah pengendalian diri, yaitu membatasi dan tidak

mengumbar keinginan kearah kenikmatan lahiriah melulu.20 Hal yang

demikian selaras dengan sabda Romo Herucokro Semono, “Putro kudu

laku”. Dan laku yang menjadi doktrin Kapribaden ialah Panca Gaib

(Kunci, Asmo, Mijil, Singkir, dan Paweling) yang disertai oleh laku

Pangumbahing rogo (sabar, narima, ngalah, tresna welas asih marang

sopo wae lan ikhlas).

Laku pangumbahing rogo ini menunjukan bahwa kemanunggalan

juga hanya bisa diraih apabila ruh manusia mampu mengolah hati.

18Bendung Layungkuning, Sangkan Paraning Dumadi, (Yogyakarta: Narasi, 2013), hlm. 8
19Suwardi Endraswara, Ilmu Jiwa..., hlm. 188
20Indrajit Haryanto, Wiyosan Romo Malam Senin Pahing, (Cilacap, 1971), hlm. 18
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Karena hati hakikatnya menjadi pusat olah roso. Hati pula yang berperan

penting dalam mempengaruhi ruh/jiwa. Hati di sini dalam pandangan

Kapribaden bermakna roso, sehingga mengolah hati berarti ruh selalu

berbarsatu padu dengan roso.

Konsep maunggaling kawula gusti demikian, dalam pewacanaan

filsafat agama disebut dengan istilah panteisme. Suatu pandangan yang

berpendapat bahwa seluruh alam ini adalah Tuhan. Tuhan adalah seluruh

alam. Begitu halnya dengan benda-benda yang dapat ditangkap dengan

sensibilitas panca indera adalah bagian dari Tuhan. Hal mengindikasikan

bahwa Tuhan sangat dekat dengan alam (imanen).21

Implementasi laku pangumbahing rogo dan konsep sangkan

paraning dumadi22 sangat penting kehadirannya dalam kontinutas jagad

yang terus berubah. Maka pengontrolan ruh tidak hanya sekadar berusaha

lepas dari cengkraman kiblat papat yang terus menggoda, melainkan

berusaha lepas pula dari pengaruh jagad gedhe (makro kosmos), yang

sering membuat ruh terseok-seok, terombang-ambing, menjadikan ruh

tidak merasa tenang. Ruh pun manusia dituntut untuk menyadari dan

21Amsal Bakhtiar, Filsafat Agama 1, (Jakarta: Logos Wacana Ilmu, 1997), hlm. 93. Paham
panteisme ini sering dilabelkan dengan pemikiran wahdat al-wujudnya Ibnu ‘Arabi, Seyyed
Hossein Nasr mengemukakan bahwa sesungguh gagasan Wahdat Al-Wujudnya Ibnu ‘Arabi
bukanlah panteisme, monisme eksistensial dan mistisisme natural, melainkan al-wahdah al-
muta’aliyah li al-wujud berarti Tuhan itu transenden secara mutlak dalam kaitannya dengan
semesta, semesta tidak sepenuhnya terlepas dari-Nya, Semesta ditenggelamka secara misterius ke
dalam Tuhan. Tidak ada realitas selain realitas mutlak. Dunia dan segala isinya bukanlah Tuhan,
tapi realitasnya tak lain dari realitas-Nya. Jika tidak, ia akan menjadi realitas-realitas yang
sepenuhnya berbdiri sendiri, yang berarti sama dengan mengasumsikan sebagai tuhan-tuhan
dengan bersama Allah. Seyyed Hossein Nasr, Tiga Mazhab..., hlm. 190-197

22Falsafah hidup orang jawa dalam memaknai kontinuitas hidup tentang dari mana dan mau
ke mana (asal dan tujuan adanya penciptaan). Sederhananya, suatu pertanyaan unrgen tentang dari
mana dan mau ke mana perjalanan semua makhluk terus menggelinding dari zaman ke zaman. Hal
ini sebagaimana di paparkan Bendung Layungkuning, Sangkan Paraning Dumadi, (Yogyakarta:
Narasi, 2013), hlm. 9
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memahami eksistensinya diantara semua makhluk yang tergelar dijagad

raya. Semua makhluk yang sama-sama merupakan ciptaan Yang Maha

Suci. Tugas pokok ruh manusia di sini berarti mengelola dengan cara

memahami mikro kosmos sebagai ciptaan Tuhan Yang Maha Suci

supaya berkenan manunggal, menjadi sahabat yang mau menemani ruh

selama menyatu dalam raga.

Dalam kaca mata besar peneliti, entah itu dalam ruang lingkup

perspektif definitif yang mendasar maupun yang bersifat mendalam, yang

menjadi esensial lokus pewacanaan guyub rukun dalam pandangan

Paguyuban Penghayat Kapribaden tetap bertumpu pada satu fokus

kategorisasi, yakni persatuan dan kesatuan. Adanya keinginan hidup

bersama yang berlandaskan sikap guyub rukun-manunggal untuk

mencapai kesempurnaan hidup damai, tenteram adalah kunci

nasionalisme suatu bangsa.

Persatuan dan kesatuan menjadi sangat penting dalam dimensi

kehidupan bernegara di Indonesia. Terlebih-lebih menyadari realita

bahwa yang menjadi master plan kemerdekaan yang dinahkodai oleh Ir.

Soekarno bertolak pada kesatuan dan persatuan yang berdimensi

lokalitas, dalam artian tidak mengesampingkan pluralitas yang ada di

indonesia. Sudah barang tentu Soekarno tatkala itu telah mengkonsep

ulang konstruksi ideologi nasionalisme. Berusaha mengelaborasi dan

mempertimbangkan konsep komunitas bayangan (imagined

Communities) Benedict Aderson dengan konsep penyaringan ideologis
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Chatterjee, sehingga menjadi formulasi nasionalisme yang berdimensi

negara-bangsa. Bukan nasionalisme, negara-agama.

Spirit nasionalisme berdimensi negara-bangsa yang bernafas

demikian, teranalogikan pula dalam falsafah hidup guyub rukun-

manunggal yang diusung oleh putro Romo selaku pengikut Paguyuban

Penghayat Kapribaden. Hal demikian berkaitan erat dengan status

personal putro Romo sebagai warga negara yang mempunyai hak dan

kewajiban terhadap negara. Sedangkan identitas yang terhimpun dalam

suatu kelembagaan “organisasi spiritual” secara resmi bernaung dibawah

legalitas hukum negara, Pancasila, UUD 1945 dan falsafah hidup

bersama bangsa indonesia, Bhineka Tunggal Ika.

B. Implementasi Ajaran Nasionalisme dalam Kehidupan Sosial

Implementasi ajaran nasionalisme Paguyuban Penghayat

Kapribaden dalam kehidupan sosial ialah berasas pada aplikatif doktrin

guyub rukun yang mengejawantah sebagai falsafah hidup setiap Putro

Romo dalam menjalani kontinuitas hidup. Secara signifikan, realisasinya

dapat dianalogikan sebagai bentuk spiral yang berhierarki, yakni melalui

dimensi internal dan eksternal.

1. Dimensi Internal

Dalam dimensi internal, paguyuban Penghayat

Kapribaden melalui doktrin guyub rukunnya berusaha

menanamkan kesadaran akan penting guyub rukun dalam
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kontinuitas hidup. Hal yang demikian secara mendasar harus

diimplementasikan terlebih dahulu dalam ruang lingkup yang

bersifat privasi, yakni mengguyubrukunkan diri pribadi secara

personal (antara raga dan jiwa/ruh) melalui pengamalan laku

Kasampurnan Manunggal Kinantenan Sarwo Mijil, yakni

berupa Panca Gaib (Kunci, Asmo, Mijil, Singkir, dan

Paweling) yang disertai dengan laku Pangumbahing Raga

(sabar, narima, ngalah, tresna welas asih marang sopo wae

lan ikhlas) secara konsisten dalam rutinitas keseharian.

Mendisiplinkan diri untuk konsisten mengamalkan

kedua laku tersebut diharapkan mampu mengkonstruk setiap

pribadi Putro Romo dalam usahanya untuk menyeimbangkan

antara guyub rukun yang bersifat vertikal sekaligus horizontal.

Dalam satu waktu dituntut untuk guyub rukun dalam dua

dimensi. Atau dalam terminologi khadang yang demikian

disebut dengan istilah kasunyatan gelar klawan gulung.

Penghayatan gelar-nya terpahami sebagai bentuk

tangungjawab sosial, seperti kepada keluarga, masyarakat,

lingkungan hidup, pemerintah atau negara dan lain sebagainya.

Sedangkan penghayatan gulung-nya bertangungjawab kepada

urip-nya sendiri sekaligus kepada sang pencipta, dengan

harapan untuk bisa mencapai kesempurnaan yang
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sesungguhnya, yang nantinya dapat menghilirkan pada

pandangan mikul dhuwur mendhem jero.

Selain mengukuhkan setiap pribadi Putro Romo yang

melek akan pentingnya guyub rukun secara privasi. Putro

Romo juga mempunyai tanggungjawab untuk membangun dan

melestarikan guyub rukun dalam relasi interaksi sosial diantara

sesama pengikut dengan sebutan ‘Putro Romo’ dan

kekadhangan (himpunan dari para Putro Romo), sehingga

menuai rasa keakraban dan jalinan kekeluargaan yang tinggi.

Setiap Putro Romo sudah barang tentu memilki latar belakang

dan karakter (watak) yang berbeda-beda, sehingga titik tekan

pengaplikasian laku pangumbahing rogo sangat dominan

membantu untuk mencapai persatuan dan kesatuan dalam

ruang lingkup kekadhangan.

Laku sabar, narima, ngalah, tresna welas asih dan

ikhlas pun termaknai betul dalam realitasnya, tidak sebatas

dalam dimensi teori. Laku sabar memiliki arti menikmati alur

yang sedang dihadapi apa adanya tanpa mempercepat proses

(ora nggege mongso). Al-Ghazali menegaskan bahwa

kegelisahan di dalam hati dapat mengotori mata batin.

Karenanya, untuk melepaskan kegelisahan dalam hati tiada

lain dapat ditempuh kecuali belajar sabar. Sehingga sabar
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dapat dimaknai mengekang nafsu terhadap sesuatu yang

menggelisahkan atau kelezatan yang meninggalkan dirinya.23

Laku narima berarti mentotalitaskan usaha dan

menyerahkan hasilnya pada kehendak Tuhan yang Maha Esa.

Bendung Layungkuning mendefinisikan narima, yaitu

seabagai sikap menerima nasib, dan sikap bersabar, yang

berarti sikap menerima nasib dengan rela.24

Menurut Gesta Bayuadhy, sikap narima dapat dipahami

pula sebagai sikap sugih panariman yang diidentikan dengan

istilah jawa, narima ing pandum (menerima kenyataan sebagai

takdir). Mereka yang miliki sikap demikian, selalu berlapang

dada dalam menerima segala hal yang menimpa dirinya. Orang

yang sugih panriman tidak pernah nggresaulo (menggerutu

atau mengeluh) tatkala menghadapi cobaan hidup. Sebaliknya,

ia selalu menerima segala sesuatu dengan penuh rasa syukur,

tanpa pernah menyalahkan Tuhan atas kesulitan hidup apa pun

yang menimpanya.25

Sedangkan menurut Suwardi Endraswara, nrima adalah

menerima segala sesuatu dengan kesadaran spiritual-

psikologis, tanpa merasa nggrundel (kecewa di belakang).

Adanya persepsi bahwa apa pun yang diterima adalah karunia

23Imam Al-Ghazali, Mempertajam Mata Batin dan Indra Keenam, (tanpa kota terbit:
Mitrapress, 2007), hlm. 141

24Bendung Layungkuning, Sangkan Paraning..., hlm. 13
25Gesta Bayuadhy, Wong Sugih Mati Keluwen, (Jogjakarta: Diva Press), hlm. 27
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Tuhan. Akan tetapi pada saat yang berbarengan, tatkala itu

hanya ada watak lamun kelangan ora gegetun, trima mawi

pasrah. Artinya  dalam hal apa saja mereka terima dengan

kesungguhan hati. Karena yang terpenting adalah adanya usaha

sampai pada tingkat tertentu, setelah itu baru nrima. Dapat

dikatakan bahwa adanya usaha merupakan jembatan atas suatu

nasib. Namun apabila mengalami kegagalan, maka akan

menerima sebagai sebuah pelajaran. Sehingga, nrima tidak

serta-merta berarti mandeg, tanpa upaya gigih. Melainkan,

tetap ana dina, ana upa, obah mamah, (jika masih ada hari,

rezeki tentu ada, dan setiap orang yang mau bekerja tentu akan

meraih rezeki). Simplifikasinya, melalui nrima dan usaha

(kupiya) maka kebegjan (keberuntungan) akan datang. Akan

tetapi tidak menutup kemungkinan, apabila laku nrima disertai

pasrah sumarah, maka sangat mungkin pula kebagjan akan

datang dengan sendirinya. Paham nrima ing pandum, akan

menuntun sampai pada pandam paduming dumadi.26

Laku ngalah dalam artian kalah untuk menang. Karena

kalah adalah orang yang sesungguhnya menang. Dalam

perspektif Gesta Bayudhy, sikap ngalah (mengalah) memiliki

korelasi yang intens dengan sikap sugih pangpura atau

pemaaf, (orang yang memiliki tingkat kesabaran dan ketabahan

26Suwardi Endraswara, Ilmu Jiwa..., hlm. 35
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sangat tinggi). Orang yang sugih pangapura memiliki

karakteristik penyabar, tenang, halus, serta selalu mudah

memberikan maaf kepada siapa pun yang pernah berbuat salah.

Sehingga dengan bersikap  sugih pangapura ini, kebersediaan

mengalah pun terpahami sebagai jalan untuk mendapatkan

win-win solution, yakni mendapatkan kepuasan dari

penyelesaian masalah yang disepakati secara komunal.27

Laku tresna welas asih berarti mencintai sesama

makhluk Tuhan tanpa membeda-bedakan. Secara universal,

cinta kasih akan hinggap dibenak semua orang. Konstruk cinta

kasih yakni bentuk segala hasrat dan usaha yang bebas dari

kepentingan diri sendiri (sepi ing pamrih). Atau dapat

dipahami pula sebagai semua hasrat untuk membahagiakan

orang lain. Cinta kasih dalam teori rasa termasuk akan

membebaskan tekanan jiwa. Jiwa menjadi bebas, tidak

mengalami stres berat dan akan berubah menjadi periang.

Karena cinta kasih sesungguhnya lahir dari ketidakadaanya

idam-idaman. Atau dalam terminologi disebut dengan angan-

angan, Pancodriyo.28

Laku yang terakhir yakni ikhlas yang berarti menyadari

dengan sepenuh hati bahwa segala sesuatu yang ada pada

dirinya adalah milik Tuhan.

27Gesta Bayudhy, Wong Sugih..., hlm. 27-28
28Suwardi Endraswara, Ilmu Jiwa..., hlm. 90-91
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Kelima laku tersebut dalam aplikatifnya akan menjadi

tameng sekaligus kontrol sosial dari sifat keakuan yang

bersemayam dalam setiap Putro Romo. Sifat keakuan tersebut

ditimbulkan dari gejolak kontradiktif antara akal (rasio) dan

hati (batin). Diantara sifat keakuan tersebut ialah egois dan

egosentris, angkara murka (anger)29, kesombongan

(arrogancy), nafsu-nafsu (lust), masa bodoh (ignorancy),

malas (laziness).

Nampak jelas, bahwa adanya laku pangumbahing raga

merupakan sarana yang menjembatani sekaligus mengontrol

ikatan interaksi kesatuan dan persatuan diantara Putro Romo,

yang terhimpun oleh ikatan batin dalam kekadhangan.

Jalinan relasi interaksi spiritual-sosial kekadhangan,

secara substansial terdeskripsikan pula dalam agenda rutin

peringatan hari dan tanggal penting. Seperti hari Minggu Legi

malam Senin Pahing dan hari Kamis Legi malam Jumat

Pahing, tanggal 03 Maret (peringatan wafatnya Romo

Herucokro Semono), tanggal 29 April (peringatan turunnya

sabda Honocoroko), tanggal 22 Juni (peringatan tahun baru

saka), tanggal 30 Juli (peringatan berdirinya Paguyuban

Penghayat Kapribaden), tanggal 13 November (peringatan

29Angkaramurka adalah watak orang jawa yang tidak baik. Angkaramurka adalah watak yang
didorong oleh keinginan dan rasa ingin serba lebih dari yang lain. Orang yang lebih berkuasa,
lebih kaya, lebih berwibawa, tetapi dilakukan dengan cara-cara yang tidak tepat. Watak
angkaramurka sering disertai dengan watak licik (julig) orang jawa. Suwardi Endraswara, Ilmu
Jiwa..., hlm. 37
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turunnya Panca Gaib) dan tanggal 25 Desember (peringatan

turunnya sabda guyub rukun).

Selain itu, guyub rukun yang bersifat gelar-gulung

(sosial-spiritual) secara momentual tercerminkan pula pada

tradisi slametan. Semisal saja dalam slametan kematian.

Clifford Geertz berpandangan bahwa slametan (kenduren)

secara universal merupakan upacara keagamaan secara

komunal yang terpolarisasi sebagai tradisi kaum abangan.

Slametan diselenggarakan sebagai bentuk respon terhadap

sesuatu yang dikuduskan. Diantaranya seperti kelahiran,

perkawinan, sihir, kematian, pindah rumah, mimpi buruk,

panen, ganti nama, membuka pabrik, sakit, memohon kepada

arwah penjaga desa, khitanan dan permulaan suatu rapat

politik, semuanya bisa menyebabkan adanya selametan.30

Dalam realisasi tradisi slametan yang diselengarakan

oleh Paguyuban Penghayat Kapribaden ada sesuatu hal yang

nyentrik, yakni dimana setelah hidangan yang disuguhkan

telah tercicipi, para putro Romo tidak bergegas untuk beranjak

pulang melainkan tetap berdiam di tempat, yang kemudian

membentuk suatu perdiskusian kecil tentang ruang lingkup

ajaran Romo. Saling bertukar pengalaman spiritual dan

wawasan pun terjadi secara terang-terang. Hampir semua

30Clifford Geertz, Agama Jawa: Abangan, Santri, Priyayi dalam Kebudayaan Jawa, penj.
Aswab Mahasin dan Bur Rasuanto, cet. 2 (Depok: Komunitas Bambu, 2014), hlm. 3-8
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kegelisahan yang tertanam dibenak Putro Romo yang hadir,

tatkala itu muncul dalam rentet pertanyaan. Perdiskusian

tersebut tidak ada batasan usia, tidak ada jenjang senior-jenior

dalam mengamalkan ajaran Romo. Secara pasti hanya

pengalaman spiritual personallah yang disokong dengan sabda-

sabda Romo yang termuat dalam pedoman menjadi pemuas

dari rentetan pertanyaan yang tersodorkan.

Berlangsungnya ritus slametan kematian di atas

menunjukkan makna kemanunggalan dalam bingkai

antroposentris dan theosentris, sosial-spiritual. Para putro

Romo dalam satu waktu manunggal secara lahir dengan

kekadhangan dan manunggal secara batin melalui patrap

dengan panca gaib yang diamalkan.

Secara tegas perlu digaris bawahi pula, bahwa acara

slametan kematian yang berlangsung tersebut menggunakan

dua dimensi ritus religi secara sekaligus, hal yang demikian

berkaitan erat dengan identitas tokoh yang bersangkutan.

Yakni sebagai seorang pemeluk agama islam sekaligus sebagai

putro Romo. Pada saat yang berbarengan memiliki dua

identitas religi yang menjadi keyakinan dan sekaligus
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mengindikasikan sikap keterbukaan Kapribaden terhadap

pengikut (Putro Romo) yang menganut agama resmi.31

Sikap keterbukaan tersebut menunjukkan keshalehan

spiritual-sosial yang dimiliki oleh putro Romo. Dalam artian

mampu guyub rukun dalam ruang lingkup kekadhangan dan

menyadari kepluralitasan dalam berkeyakinan. Sedangkan

disisi lain, menunjukkan identitas Paguyuban Penghayat

Kapribaden yang berfungsi sebagai komplemen

(penyempurna) dalam beragama. Hal ini selaras dengan

pandangan putro Romo yang melegitimasi Kapribaden sebagai

penghayat kepercayaan terhadap Tuhan Yang Maha Esa, yang

tergabung dalam Majelis Luhur Kepercayaan Indonesia

(MLKI).

Nampak jelas sekali, acara slametan kematian tersebut

mewujud sebagai sarana interaksi sosial dua dimensi religi.

Secara umum dapat dikatakan bahwa slametan kematian

tersebut mengungkap nilai-nilai yang dirasakan paling

mendalam, yakni nilai kebersamaan, ketetanggaan dan

kerukunan.32

31Temuan ini selaras dengan hasil penelitiannya M. Soehadha terhadap Paguyuban Ngesti
Tunggal (Pangestu) yang mengemukakan bahwa dalam Pangestu terdapat pengikut aktif yang
shaleh dalam beragama. Untuk lebih jelas lihat, M. Soehadha, Orang Jawa Memaknai Agama,
(Yogyakarta: Kreasi Wacana, 2008), hlm. 136-139

32Bendung Layukuning, Sangkan Paraning..., hlm. 114, lebih lanjut Bendung Layukuning
mengemukakan bahwa terdapat cara khusus dalam menentukan hari selametan kematian orang
jawa. untuk menentukan hari tersebut ialah menggunakan perhitungan hari dan pasaran dengan
perhitungan sebagai berikut: a). Ngesur tanah dengan rumus jisarji, maksudnya hari ke satu dan
pasaran juga ke satu. b). Nelung dina dengan rumuslusaru, yaitu hari ketiga dan pasaran ketiga. c).
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Guyub rukun yang demikian memproyeksikan bahwa

Paguyuban Penghayat Kapribaden berusaha menjadikan setiap

pengikutnya yang disebut dengan istilah Putro Romo secara

mendasar mencita-citakan manusia shaleh baik secara sosial

maupun spiritual yang menginjeksikan pentingnya persatuan

dan kesatuan dalam ruang lingkup kehidupan bernegara, yang

berasaskan pada Pancasila, UUD 1945 dan Bhinneka Tunggal

Ika.

2. Dimensi Eksternal

Falsafah hidup guyub rukun yang diimplementasikan

dalam relasi interaksi sosial dimensi internal, nyatanya

merambat pula diaplikasikan dalam dimensi eksternal yang

meliputi sebagai berikut.

Pertama, relasi interaksi-konektivitas sosial diantara

sesama penghayat kepercayaan terhadap Tuhan Yang Maha

Esa, khalayaknya organisasi spiritual yang berbeda lembaga

namun tetap berada dalam naungan Majelis Luhur

Kepercayaan Indonesia (MLKI). Semisal saja relasi dengan

Pangestu, Sapto Darmo, Sumarah, Panyambung rogo dan lain

sebagainya.

Menujuh hari (mitung dina) dengan rumus tusaro, yaitu hari ketujuh dan pasaran kedua, d).
Matang puluh dina (40 hari) dengan rumusan masarama, yaitu hari kelimadan pasaran ke lima, e).
Nyatus dina (100 hari) dengan rumus rosarama, yaitu hari ke dua pasaran ke lima, f). Mendhak
pisan (peringatan tahun pertama) dengan rumus patsarpat, yaitu hari ke empat dan pasaran ke
empat, g). Mendhak pindho (peringatan tahun ke 2), dengan rumus jisarly, yaitu hari satu dengan
pasaran ke tiga, h). nyewu(peringatan 1000 hari) dengan rumus nemasarma, yaitu hari ke enam
dan pasaran ke lima. Ibid, hlm. 117-118
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Guyub rukun yang telah mendarah daging tetap

menjadi ruh model dalam berinteraksi sosial. Hal yang

demikian dibuktikan dengan adanya tradisi saling mengundang

untuk turut berpatisipasi dalam terselenggaranya acara-acara

penting yang menjadi agenda rutin Paguyuban Penghayat

Kapribaden terhadap masing-masing organanisasi spiritual

lain, begitu halnya sebaliknya.

Terkait keberlangsungan agenda besar rutin yang

diselenggarakan Paguyuban Penghayat Kapribaden ini juga

tidak dapat dipisahkan dari hadirnya macapat yang menjadi

harmoni. Mengelaborasi dimensi interaksi-konektivitas yang

sedang terjadi.

Ditemukannya beberapa tembang macapat dalam kitab

pedoman Paguyuban Penghayat Kapribaden mengindikasikan

bahwa eksistensinya tidak pernah lepas dan menegasikan

tradisi tembang yang merupakan kultur jawa, atau dapat

dikatakan pula sebagai identitas kejawen yang melekat dalam

essensinya.

Macapat sendiri merupakan nama dari salah satu jenis

tembang yang digunakan dalam bentuk gubahan puisi hasil

karya sastra Jawa Baru, atau dapat dikatakan pula termasuk
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sastra Jawa Modern yang menggunakan metrum Jawa.33 Pada

dasarnya metrum Jawa berasaskan pada jumlah larik pada tiap

baik, jumlah suku kata dalam setiap larik dan bunyi suku akhir

kata pada setiap larik.34 Sedangkan Karseno Saputra

mendefinisikan macapat sebagai karya sastra berbahasa jawa

baru berbentuk puisi yang disusun menurut kaidah-kaidah

tertentu meliputi guru gatra, guru lagu, dan guru wilangan.35

Selain itu terdapat pula definitif lain, dimana macapat

dipahami sebagai ritme cara membaca. Dalam artian macapat

adalah maca papat papat (membaca empat-empat), yakni cara

membaca terjalin setiap suku kata. Maka disebutlah sebagai

tembang cilik atau alit.36

Secara runtutiah, geneologi macapat nyatanya juga

mampu terlacak dalam dimensi kesejarahan. Hadirnya Wali

dan penjabat tinggi kerajaan pada kurun waktu kerajaan

Majapahit akhir sampai dengan kerajaan Pajang, kurang lebih

pada akhir abad XV sampai dengan awal abad XVI, tepatnya

33W.J.S. Poerwadarminta dkk., Baoesastra Djawa, (Groningen-Batavia: J.B. Wolters, 1939),
hlm. 299. Lihat pula Zoetmulder, Kalangwan Sastra Jawa Kuna Selayang Pandang, penj. Dick
Hartoko, (Jakrta: Jambatan, 1983), hlm. 142-146, terjemah dari buku yang berjudul Kalangwan A
Survey of Old Javanese Literature, (The Hague: Martinur Nyhoff, 1974).

34R.M. Ng. Poerbatjaraka, Kepustakan Djawi, (Jakarta-Amsterdam: Djambatan, 1952), hlm.
72

35Karseno Saputra, Pengantar Sekar Macapat, (Jakarta: Universitas Indonesia, 1992), hlm. 8
36Sundari A., Buku Ajar Sastra Daerah, (Universitas Jember: Fakultas Sastra 2015), hlm. 15-

16, selaras dengan Nara Setya Wiratama dkk., Nilai-nilai Tembang Macapat dalam Pembentukan
Karakter Bangsa, (Universitas Jember: Artikel Ilmiah Mahasiswa, 2014), hlm. 3, lihat juga
Asmaun Sahlan dan Mulyono, Pengaruh Islam Terhadap Perkembangan Budaya Islam: Tembang
Macapat, Jurnal el Harkah, UIN Maula Malik Ibrahim, vol. 14 No. 1 tahun 2012, hlm. 105
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pada masa kebudayaan Islam masuk ke tanah Jawa menjadi

dalang dari terciptanya tembang macapat.37

Dalam perkembangan kesejarahan tembang jawa,

tembang macapat memiliki jenis dan watak yang beragam.

Adapun jenis dan watak dari tembang macapat ialah sebagai

berikut;38

a. Asmaradana memiliki watak sedih, rindu dan mesra

karena cinta, biasanya digunakan untuk

menyampaikan pesan dalam cerita cinta

b. Balabak berwatak santai seenaknya. Biasanya

digunakan untuk menyampaikan susana santai,

kurang sungguh-sungguh.

c. Durma memiliki watak bersemangat, keras, marah.

Biasanya digunakan untuk menyampaikan suasana

marah dan cerita perang.

37Lebih lanjut dijabarkan bahwa diantara wali dan penjabat tinggi tersebut ialah Sunan Giri,
Sunan Bonang, Sunan Geseng, Sunan Gunung Jati, Sunan Kalijaga, Sunan Muryapada, Sunan
Majaagung. Sedangkan dari kalangan penjabat tinggi kerajaan ialah Sultan Adiwijaya Pajang,
Adipati Natapraja. Hal ini dapat dilacak dalam Mas Ngabei Mangoenwijaya, Poerwakanti,
(Weltvreden: Bale Poestaka, 1922), hlm. 118-119, lihat juga Mas Hardjawiraga, Patokaning
Njekaraken, (Kadiri: Tan Khoen Swie, 1952), hlm. 16. Sumber lain mengemukakan bahwa
macapat diciptakan oleh Prabu Dewawasesa atau Prabu Banjaran Sari dari Sigaluh pada tahun
1191Jawa (1279 Masehi). Sedangkan dalam dari kalangan Wali dan bangsawan ialah Sunan Giri
Kedaton, Sunan Giri Prapen, Sunan Bonang, Sunan Gunung Jati, Sunan Muryapada, Sunan
Kalijaga, Sunan Drajat, Sunan Kudus, Sunan Geseng, Sunan Majaagung, Sultan Pajang, Sultan
Adi Eru Cakra, dan Adipati Natapraja. Sebagaimana dikemukakan oleh Asmaun Sahlan dan
Mulyono, Pengaruh Islam Terhadap Perkembangan Budaya Islam: Tembang Macapat, Jurnal el
Harkah, UIN Maula Malik Ibrahim, vol. 14 No. 1 tahun 2012, hlm. 106

38Ibid., hlm. 108
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d. Dhandhanggula mempunyai watak luwes, indah dan

menyenangkan. Biasanya digunakan untuk

menyampaikan semua suasana apa pun.

e. Gambuh berwatak serasi, senang bergaul. Biasanya

digunakan untuk mendeskripsikan keadaan senang

karena telah mendapatkan keserasian, kecocokan.

f. Girisa berwatak hati-hati, sungguh-sungguh.

Biasanya digunakan untuk mendeskripsikan

kewibawaan, pendidikan, pengajaran.

g. Jurudemung memiliki watak senang, gembira,

menggoda. Biasanya digunakan untuk

mendeskripsikan sesuatu hal yang mengandung

banyak tingkah, memancing asmara.

h. Kinanthi memiliki watak gembira, senang, cinta

kasih. Biasanya digunakan untuk menyampaikan

piwulang, cerita cinta, kasih sayang.

i. Maskumambang mempunyai watak memilukan.

Tembang ini biasanya digunakan untuk

mendeskripsikan perasaan sedih dan memilukan.

j. Megatruh berwatak susah, sedih, penuh derita,

kecewa, menerawang. Biasanya digunakan untuk

melukiskan suasana sedih, pilu, penuh derita,

menerawang.
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k. Mijil berwatak terharu, terpesona, himbauan dan

mengasihi. Biasanya digunakan untuk

mengyampaikan nasihat.

l. Pangkur berwatak keras. Biasanya digunakan untuk

mendeskripsikan alur cerita yang keras, cinta yang

membara.

m. Pucung berwatak santai, seenaknya. Biasanya

digunakan untuk mendeskripsikan suasana

seenaknya, kurang sungguh-sungguh.

n. Sinom mempunyai watak lincah dan bermasyarakat.

Biasanya digunakan untuk menyampaikan nasihat

dan pendidikan

o. Wirangrong berwatak berwibawa. Biasanya

digunakan untuk melukiskan suasana yang

mengandung keagungan, keindahan alam,

pendidikan.

Eksistensi tembang macapat tersebut tentunya tidak

lepas dari manfaat dalam realitas kehidupan sosial. Adapun

implementasi tembang macapat dalam konteks  kehidupan

sosial bermasyarakat ialah sering disebut dengan istilah

pagelaran macapatan. Umumnya pagelaran macapatan

diselenggarakan pada malam hari dalam peristiwa-peristiwa

tertentu yang berkaitan dengan siklus atau kontinuitas
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kehidupan manusia, diantaranya saja peringatan hari kelahiran

bayi, peringatan hari pendirian suatu lembaga dan peringatan

hari-hari tertentu yang dipandang berhikmah. Pagelaran

macapat juga berfungsi sebagai sarana olah seni dan olah rasa.

Dalam artian meresapi dan merenungkan setiap bait yang

disuguhkan dalam tembang macapat.

Selain itu, tembang macapat atau macapatan juga

berfungsi sebagai pembawa amanat, sarana penutur,

penyampaian ungkapan rasa, media penggambaran suasana,

penghantar teka-teki, media dakwah, alat pendidikan serta

penyuluhan dan lain sebagainya.39

Perlu di-underline pula, bahwa dalam pagelaran

macapatan ini mampu dinikmati oleh siapa pun, tidak terbatas

usia, tidak terbatas ruang dan waktu. Terkait makna

eksistensinya dalam konteks kehidupan sosial bermasyarakat

tentu tidak menutup kemungkinan deterministik menuai sikap

guyub rukun bagi subjek yang menikmati sekaligus

melestarikannya. Begitu halnya yang terjadi dalam ritus yang

menjadi agenda besar Paguyuban Penghayat Kapribaden,

setiap gubahan bait tembang macapat menyodorkan nilai-nilai

filosofis kehidupan.

39Asmaun Sahlan dan Mulyono, Pengaruh Islam…, hlm. 103
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Kedua, sikap keterbukaannya terhadap agama resmi

tercerminkan dari adanya tradisi slametan yang secara

momentual mewujud sebagai sarana perekat keakraban sosial,

guyub rukun disetiap tamu undangan yang hadir. Tidak dapat

dipungkiri bahwa di sana pun terdapat asimilasi tradisi

religiusitas.

Sudah barang tentu yang demikian berkaitan erat

dengan status Paguyuban Penghayat Kapribaden yang

menegaskan diri bahwa Kapribaden, “dudu agama, dudu

ngelmu, dudu kebatinan, dudu partai politik, dudu organisasi,

melainkan Kasunyatan gelar klawan gulung”.40 Jelas melalui

sabda Romo Herucokro Semono tersebut, dapat diketahui

bahwa Kapribaden adalah kasunyatan gelar klawan gulung,

jadi sifatnya tidak membatasi diri dalam merekrut siapa yang

dianggap ingin mendapat pencerahan menuju jalan hidup

kesempurnaan. Baik itu yang telah memeluk agama ataupun

tidak.

Melalui penjabaran di atas, mengantarkan pada

identifikasi identitas Putro Romo, yang dalam perpektif

peneliti dapat ditegaskan menjadi dua kategori, yakni Putro

Romo yang secara berbarengan (dalam satu waktu) berstatus

shaleh dalam beragama, memeluk agama resmi yang diakui

40Akan tetapi pada kenyataannya justru Kapribaden terdaftar secara resmi sebagai organisasi
spiritual Kejaksaan Agung R.I. No. 250 Tahun 1986, dan pengumuman pemerintah tentang
Organisasi Kemasyarakatan yang Sah Tingkat Nasional, bernomor 324
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oleh pemerintah sekaligus beridentitas sebagai Putro Romo

yang mengamalkan doktrin laku kasampurnan Manunggal

Kinantenan Sarwo Mijil yang berupa Panca gaib (Kunci,

Asmo, Mijil, Singkir, dan Paweling) disertai dengan laku

Pangumbahing Raga (sabar, narima, ngalah, tresna welas

asih marang sopo wae lan ikhlas) dan Putro Romo yang hanya

mengamalkan doktrin Kapribaden sebagai pegangan hidup

yang utama.

Dalam artian kasus yang pertama, bagi mereka yang

telah menganut agama resmi Kapribaden hanya sebagai

komplemen dalam menyempurnakan keberagamaannya.

Sedangkan dalam kasus yang kedua, Kapribaden dijadikan

sebagai kepercayaan terhadap Tuhan Yang Maha Esa.41

Sikap keterbukaannya tersebut, nampaknya harus

diapresiasi pula sebagai bentuk implementasi dari sila yang

pertama, yakni Ketuhanan Yang Maha Esa dan falsafah hidup

Bhinneka Tunggal Ika. Sekaligus mencerminkan toleransi

terhadap pluralitas dalam berkeyakinan yang ada di Indonesia.

Ketiga, tidak ketinggalan pula stabilitas responsifnya

dalam bakti sosial yang secara disiplin tidak pernah luput dari

curahan partisipan yang berusaha dimaksimalkan.

41Hal ini selaras dengan hasil penelitiannya M. Soehadha dalam mengkategorikan lapisan
pengikut Pangestu. Untuk lebih lanjut dapat dilihat dalam sub bab motivasi penyiswaan agama ke
dalam Pangestu, M. Soehadha, Orang Jawa..., hlm. 125-162
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Usaha Kapribaden tersebut juga selalu direlevankan

dengan peran pemerintah yang turut menyemai langkah

strategis untuk membangun kerukunan, nampaknya menjadi

kontribusi kebijakkan penting yang tidak dapat dielakkan dan

tidak luput dari perhatian. Jelas kebijakan ini akan menjadi

parameter Kapribaden dalam melakukan baktinya terhadap

negara.

Pada kenyataannya Kapribaden melalui konsep guyub

rukun dan laku pangumbahing rogo yang selama ini secara

disiplin dan konsisten menjadi pandangan hidup setiap Putro

Romo selalu berusaha diselaraskan secara kontekstual dengan

program-program pemerintah, sehingga menuai persatuan dan

kesatuan yang dicita-citakan. Semisal saja, dengan jalan

mengikuti bakti sosial tanam seribu pohon, mengikuti munas

(musyawarah nasional) antar sesama organisasi spiritual, dan

lain sebagainya.

Selain itu, interaksi-konektivitas eksternal ini juga

tercerminkan dalam peringatan turunnya sabda guyub rukun

dan ritual grebeg suro (suronan buceng robyong).42

42Salah satu tradisi kearifan lokal yang dilestarikan di Kabupaten Tulungagung ialah Grebeg
suro atau yang dikenal juga dengan sebutan Suronan Buceng robyong, istilah yang digunakan
khalayak masyrakat jawa untuk upacara adat pada tanggal satu Suro (bulan pertama penanggalan
tahun hijriah, tahun baru  Islam) yang dilakukan di area candi Penampihan, situs candi bercorak
Hindu peninggalan kerajaan Mataram. Acara buceng robyong atau gerebeg suro ini adalah
agenda rutin yang selalu diperingati setiap tahunnya. Tujuan diadakannya upacara buceng
robyong ini adalah sebagai bentuk penghormatan dan mendoakan para leluhur serta sarana untuk
bersyukur kepada Tuhan atas sumber papan, sumber pangan, sumber air. Serta sarana untuk lebih
mendekatakan diri kepada Tuhan. Partisipan yang terlibatdalam upacara ritual Buceng Robyong
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Kedua acara tersebut nyatanya mengejawantah sebagai

ritus sekaligus kontruksi sarana komunikasi intensif diantara

sesama organisasi spiritual yang ada di Tulungagung. Melalui

komunikasi intensif, mengisyaratkan keterbukaan atas adanya

penilaian positif maupun negatif yang akan terlihat. Dialog

yang kontinuitas akan meningkatkan sikap saling memahami

dan menerima, serta mengembangkan kebersamaan dan hidup

yang damai saling menghormati dan saling memperkaya.

Demikian iu tentunya akan mengarah pada kesejahteraan dan

kemajuan hidup bersama.43 Terlebih-lebih dalam menyadari

hakikat kehidupan bernegara di Indonesia yang berpijak pada

pluralitas yang ada di depan mata.

terdiri dari berbagai elemen masyarakat. Diantaranya dari pihak pemerintahan aparatur desa,
kecamtan, dari Dinas Kebudayaan, Kepolisian, Mahasiswa, SMA, SMP, SD,  dan masyarakat.
Selain itu ikuti juga oleh berbagai agama dan kepercayaan terhadap Tuhan Yang Maha Esa,
seperti agama Islam, agama Hindu, agama Kristen, Abangan, Kejawen. Semua menjadi satu
membentuk sebuah kesatuan (guyub rukun) dalam kontinuitas perayaan acara tanpa  memandang
latar belakang masing-masing dengan tujuan melestarikan budaya yang sudah ada sejak dahulu.
Upacara Buceng Robyong juga ditandai dengan membawa mempersembahkan sesaji serta iring-
iringan seni budaya. Istilah buceng robyong tersebut diibaratkan tumpeng yang lancip dengan
dihiasi bunga, lauk pauk, dan telur yang masih utuh. Hal ini sebagaimana di paparkan
Mohammad Ichsan Magfiroh, Dimensi Mistik Acara Suro di Candi Penampihan, (Tulungagung:
Skripsi tidak dipublikasikan, 2015), hlm. 50-57. Secara terminologi, grebeg suro terbingkai oleh
dua kata, yakni grebeg dan suro. Dalam kamus Jawa Kuno Indonesia, kata grebeg bermakna
derap banyak kaki yang gemuruh. Sedangkan dari asal usul kata, gerebeg berasal dari kata
“gumrebeg” yang berarti riuh, ribut dan ramai. Sedangkan suro ialah bulan pertama dalam tahun
jawa. Muhammad Hanif dan Zulianti, Simbolisme Grebeg Suro di Kabupaten Ponorogo,
Agastya, IKIP PGRI Madiun, volume 02, nomor 01 Januari 2012, hlm. 39. Berbeda halnya
dengan Ekapti Wahjuni yang mengemukakan bahwa tujuan diselenggarakannya grebeg suro ialah
mencakup empat alasan, yakni pertama, sebagai upaya melestarikan, mengembangkan dan
meningkatkan kesenian Reog Ponorogo sebagai aset budaya nasional. Kedua, menunjang
program pemerintah dinas Pariwisata. Ketiga, memperingati tahun baru hijriah, tepatnya 1
Muharram. Dan keempat, meningkatkan status ekomoni masyarakat melalui kreativitas kesenian.
Ekapti Wahjuni, Hegemoni Pemerintah Daerah dalam Penyelenggaraan Grebeg Suro
Masyarakat Ponorogo, Jurnal Aristo, Universitas Muhammadiyah Ponorogo, volume 3, nomor 2
Juli 2015, hlm. 47

43Ngainun Naim, Islam dan Pluralisme Agama Dinamika Perebutan Makna, (Yogyakarta:
Aura Pustaka, 2014), hlm. 223-225


