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Abstract. This paper examines the evolution of Sufi institutions from the realm of the mosque institutions to the independent and self-governing bodies and establishments that cater to the needs of the ever-proliferating Sufi community. The relationship between Sufi institutions and other Islamic socio-political, educational and religious institutions is also discussed. The focus of the paper is, first, on the historical needs of the Sufi, which called for the creation of self-governing Sufi institutions. This examination is followed by a discussion of the Sufi notion of travel and how this important Sufi tradition facilitated the gradual emergence of Sufi institutions. Then, the emergence of Sufi institutions from simple duwayrahs (small houses or convents) to ribats and multipurpose khanqah complexes is examined.
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The Evolution of Sufi Needs for Independent Institutions

Just as it is almost impossible to study the formation and rise of Sufism outside the domain of the study of the advent and spread of the Islamic message, it is likewise nearly impossible to study the genesis and growth of Sufi institutions outside the ambit of the study of the origins and rise of Islamic institutions. At first, when Sufism had yet to assert itself as a distinctive mode of submission and worship, the mosque institution was its sole home. The word sufi (Sufi) might have been coined around the 2nd AH/8th CE century. The word referred to some ascetics and hermits who wore wool as opposed to other ascetics and devout men from the majority of Muslims who wore linen and cotton (Karamustafa 2007). However, the designations tasawwuf and sufi did not become common until the first half of the 3rd AH/9th CE century, when they came to be applied to the Muslim ascetics and recluses in Iraq, Syria and, possibly, Egypt. If similar words and expressions were in use earlier, it must have been sheer coincidence and those terms must have meant something else. Thus, the lines demarcating the world of Sufism and the Sufis became clearly drawn around the first half of the 3rd AH/9th CE century. There was no need for the establishment of independent Sufi institutions. Mosque institutions, which functioned as inclusive and dynamic community development centres, were sufficient. Sufism had yet to transform itself from a pioneering mode of piety to an established pietistic tradition (Karamustafa 2007). Early Sufi masters taught in mosques, similar to other mainstream Islamic scholars who taught Islamic jurisprudence (fiqh), exegesis (tafsir) of the Qur’an, the Prophet’s Sunnah and theology in mosques. In fact, those early Sufi masters were regarded as genuine members of Islamic mainstream scholarship and their teachings were integral to the thriving Islamic epistemology. The foundation of authentic Sufi theorising based on the Qur’an and Sunnah meant that their views were widely accepted and that their knowledge of other religious sciences was creditable. Hence, many Sufis were also known as scholars of jurisprudence, Qur’anic exegesis, the Sunnah and theology. Many also excelled in preaching in mosques because their embrace of authentic Sufism, which implied both theory and practice, actively involved them in enjoining good and forbidding evil. As a result, their followers and admirers were numerous. Virtually living in mosques was a norm for some Sufis, like Abdullah al-Murta’ish (d. 329 AH/940 CE). Thus, a Sufi once advised that an aspiring Sufi should strive to be a guest of some mosque every night (al-Qushayri 1990). Muhammad bin Isma’il al-Farghani, a Sufi whose identifying mark was displaying wealth in poverty and who regarded poverty as the finest thing, did not own a house. He lived in mosques. Ibrahim bin Adham (d. 161 AH/778 CE) also used to sleep in mosques (Ibn al-Mulaqqan 1998).

However, exclusive Sufi concepts and the ways and techniques for practicing and teaching them evolved and the followers and students of Sufism were increasing. Therefore, the need to extend the physical institutional locus of Sufism beyond the precincts of the mosque institution was growing, albeit without abandoning or diminishing the role of the mosque and its significance. Hence, many early Sufi masters operated in their houses and even their shops. Some fancied the wilderness. A need for travel and the exchange of ideas was felt too, as was a need for lodging while traveling and visiting Sufis.

As an illustration, upon his conversion to Sufism, Dawud bin Nasir al-Ta’i (d. 165 AH/781 CE) is said to have secluded himself in his house while he began to practice ascetic austerities and perform acts of devotion. Similarly, Ali bin Sahl al-Asbahani (d. 253 AH/867 CE), one of al-Junayd al-Baghdadi’s contemporaries, used to leave his house only to perform the Friday or Jumu’ah Prayer and the five daily prayers in congregation. He said that if it were not for those prayers that he had to perform in mosques, he would have permanently locked himself inside his house (Ibn al-Mulaqqan 1998). Likewise, al-Junayd al-Baghdadi (d. 297 AH/910 CE) would come every day to his shop, close its door and perform four hundred prayer units (rak’ah). He would then return to his house. Another example is Ahmad Muhammad al-Nuri (d. 295 AH/908 CE), a Sufi master from Baghdad and one of al-Junayd’s contemporaries. It is said that he used to leave his house every day carrying some bread with him and he would give out this bread as alms along his way. He would then enter the mosque and pray until around noon. He would then leave the mosque, open his shop and fast. His family thought that he ate at the bazaar, while the people of the bazaar thought that he ate at home. He maintained this practice for 20 years. It is no wonder, then, that the same Ahmad Muhammad al-Nuri defined Sufism as “the abandonment of everything that pleases the soul” (al-Qushayri 1990).

What is apparent from the above is that the Sufis increasingly felt not as much alienated from other Muslims as close to and intimate with, each other, both in terms of religious rites and mere socialisation. As a result, an urgent need for independent Sufi institutions, firstly on a part-time and later on a full-time basis, was felt. Afterward, when independent Sufi institutions materialised, it then became possible for the Sufis to evolve a system of associations, or orders and to categorise themselves into tariqahs and fellowships organised around and named for the “way” or “path” of given masters. The latter and arguably most decisive, stage in the evolution of the Sufi way started to take place from the 6th AH/12th CE century onwards.

Sufism and the Notion of Travel

To intensify and widen the maturing Sufi mission, multiplying and diversifying its audience as well as the perspectives and modes of delivery, many Sufis had a fondness for travel and strongly recommended the same to their brethren. The travels of many Sufis and their rather exaggerated proselytising exploits are well documented. So important was the matter that in some Sufi manuals and epistles, a special section for travel and its rules and guidelines was designated, such as in the one composed by Abu al-Qasim al-Qushayri (d. 465 AH/1072 CE).

Abu Nasr al-Siraj al-Tusi (d. 378 AH/988 CE) (n.d.) also dedicated a section in his Kitab al-Luma’ to Sufi manners in travel, highlighting therein the Sufis’ main reasons, objectives and etiquette as regards travel. He used the opportunity to criticise those who travel extensively, who boast of the number of Sheikhs they have met and who deem themselves to therefore be in a privileged position. They are wrong, Abu Nasr al-Siraj al-Tusi concluded, because the purpose of travel is moral improvement devoid of all potential corporal or spiritual vices.

For Shihab al-Din Umar al-Suhrawardi (d. 632 AH/1234 CE) (1984), furthermore, travel for legitimate spiritual and educational purposes is highly recommended. Travel subdues refractory lusts and softens hard hearts. Being separated from one’s native land, from friends and familiar things and exercising patience and calmness help to stop lust and nature from pursuing their path and lift the hardness from hearts. By subduing lusts, the effect of travel is not less than the effect of religious obligations and rituals. For the safety of his faith, a person should never stay in a place too long.


It appears as though Shihab al-Din Umar al-Suhrawardi was very eloquent and enthusiastic about travel because during his time (he died in 632 AH/1234 CE), Sufi institutions became a norm in most regions of the vast Muslim state and were supported both conceptually and financially by governments. Thus, accommodation and Sufi training, preaching, learning and practicing opportunities, abounded. This situation led Shihab al-Din Umar al-Suhrawardi (1984) to delve into issues such as the customs of travelling Sufis when arriving and alighting at a Sufi institution (ribat), the time of the day at which to do so, what to do upon entering, how to greet the permanent dwellers of the place, how long to stay, when and how to meet a sheikh, how to talk, how to leave the place, etc. He even furnished potential traveling Sufis with all the necessary fiqh (Islamic jurisprudence) solutions and directives relating to travel, such as shortening and combining prayers, dry ablution (tayammum), the complete ablution (ghusl), wiping over socks, slippers or shoes while taking ablution (wudhu’), prayer (salah) under different circumstances including a state of riding an animal, purification by different available means, fasting (siyam), etc.

If one considers the time frame required for Sufi institutions to completely evolve and for their signature roles and functions to diversify, one can comprehend why Abu Hamid al-Ghazzali (d. 505 AH/1111 CE), while residing two years in Damascus, lived a solitary life in the great Umayyad mosque and not somewhere in a Sufi institution. He was in the habit of spending his days on the minaret after closing the door behind him. From thence, he proceeded to Jerusalem where, again, every day he secluded himself in the sanctuary of Dome of the Rock, a segment of al-Masjid al-Aqsa. Needless to say, the sole goal of Abu Hamid al-Ghazzali’s travels was spiritual retirement, meditation and devout exercises. He confessed that he wanted only self-improvement, discipline and purification of the heart by prayer by going through the form of devotion that the Sufis had taught him (al-Ghazzali 1992). It stands to reason that in his travels, Abu Hamid al-Ghazzali did not reside in Sufi institutions because the Sufis in Syria at that time were yet to become a pervasive and full-fledged institutions; this did not happen until a century or so later. In addition, Abu Hamid al-Ghazzali lived in mosques because he, particularly at the beginning of his epic journeys, was yet to become a Sufi par excellence. When he set off from his home in Baghdad to Syria, Jerusalem and finally to Makkah, he did so on account of a spiritual crisis that befell him, which led him to abandon his successful scholarly career and leave Baghdad on the pretext of going on pilgrimage to Makkah. Abu Hamid al-Ghazzali, during the spell in question, was a true Sufi in the making. He thus was yet to undertake a journey from the realm of the mosque institution to the realms of Sufi institutions; that did not happen until he returned to Baghdad and then to his birthplace, the city of Tus in Iran.


The Concept of Duwayrah

The first instance of an independent Sufi institution was the establishment of a Sufi duwayrah (small house or convent) by some followers of the early Sufi master Abd al-Wahid bin Zayd (d. 150 AH/767 CE). Abd al-Wahid bin Zayd lived in Basrah, where for some time, he accompanied and studied with al-Hasan al-Basri (d. 110 AH/728 CE). During Abd al-Wahid bin Zayd’s time, Basrah enjoyed a reputation as a place where people exaggerated such Sufi-oriented concepts as asceticism, worship, love for and fear of God, etc. (Ibn Taymiyah 2006). Basrah is thus regarded as the birthplace of Sufism. Abd al-Wahid bin Zayd himself was known for his tenacity in worship and asceticism. He was a great preacher who used to preach in mosques. He travelled extensively and often participated in holy wars (jihad) (al-Asfahani 2002).

This first house and some other similar Sufi duwayrahs, or little houses or convents, were the antecedents of the true Sufi institutions that started to emerge perhaps less than a century later. These institutions, in all probability, functioned as unpretentious multi-purpose gathering places and shelters for some Sufis and their followers and novices. These institutions also functioned as shelters and hostels for the increasing numbers of traveling and visiting Sufis. Some lodges or cloisters are reported to have been built next to mosques (Karamustafa 2007).

Rabi’ah al-’Adawiyyah, who died in 135 or 185 AH/752 or 801 CE, is also said to have had her own hermitage where in solitude and peace she served God. Apart from her hermitage, she also made use of her house and the vastness of the desert for this purpose. People would visit her both in her house and her hermitage (Attar 2000). Another saintly figure from approximately the same era, Habib al-’Ajami (Attar 2000), is also described as having a private hermitage in which al-Hasan al-Basri, one of his teachers, visited him.

Prior to the existence of some of those little houses, convents and private hermitages in the 2nd AH/9th CE and the beginning of the 3rd AH/9th CE centuries, it is impossible to trace the existence of independent Sufi institutions. This result is expected because Sufism did not exist before then as a recognisable and collective movement and as a specialised genre of Islamic spirituality and worship. When discussing the phenomena of khanqahs and other Sufi institutions, al-Maqrizi (1998) reported that it was as early as during the caliphate of Uthman Affan (d. 36 AH/656 CE), the third orthodox caliph, that Zayd bin Sawhan bin Sabrah built the first houses of worship aside from mosques. He did so for a group of destitutes and, most likely, homeless men in Basrah who dedicated all of their time and energy to spiritual work. Because they had neither businesses nor incomes, they needed help. Consequently, Zayd bin Sawhan bin Sabrah built houses for them, designating a person to be in charge of looking after them and their various needs, such as food, drink, clothing and the like. Caliph Uthman Affan’s governor in Basrah, Abdullah Amir (d. 59 AH/678 CE), heard about these men and is said to have attempted to lure them and have closer and more amiable relations with them, but his overtures were snubbed at the initiative of Zayd bin Sawhan bin Sabrah. He argued that these men gave themselves up to devotion and seeking God’s pleasure and Paradise, whereas the governor’s concerns were completely different. It was feared that the spiritual men’s purity could become contaminated by the governor’s and his circles’ less spiritual and less pure aspects. Therefore, the men were advised to stay put and continue exercising their spiritual works in their “spiritual” shelters.

However, this house in no way should be conceived of as a precursor for subsequent Sufi institutions. Firstly, there was no person called a Sufi nor any activity or set of activities called Sufism at that time. In as much as neither Sufism nor the Sufis existed then, even in an embryonic phase, there could not be any talk of nascent Sufi institutions. Secondly, the primary objective for instituting these houses for needy men of excessive devotion and asceticism was to provide shelter for them and to take care of their basic needs. Those shelters or houses might have later been turned into places for spiritual exercises and works, but this was complementary or auxiliary to their primary functions, which revolved around housing or sheltering those righteous men. There was nothing particularly unusual in this exercise. The men went, perhaps excessively, after their spiritual business and obsessions; someone felt that the men were doing the right thing and, being aware of his social responsibilities and able to afford it, supported them. On the whole, considering the nature of Muslim society at that point of time, this situation in Basrah was not far from a standard procedure; it was not an anomaly. The places in question were essentially private dwellings and the essence of whatever transpired inside them was not different from the essence of what transpired outside them, just as the characters of those men was not different from the characters of other believers.

The Concept of Ribat

After duwayrahs – and perhaps somewhat concurrently with their existence – one hears about ribats as another Sufi institution. Ribats were Sufi hospices that functioned as centres for Sufi worship and erudition. These centres temporarily lodged both the regional and the traveling Sufis, as per their needs and the activities inside the structures. In addition, ribat cells were also used to house Muslim du’at or propagators of Islam (Wan Noor Zeiti 2002). Originally, ribats might have been a particular type of Arabic military fortified structure; in the Arabic language, the words ribat and murabatah signify battles against the enemy and the manning of Muslim outposts to stop enemy incursions inside Muslim territories. The Qur’an urges Muslims to “…endure and surpass your enemies in endurance and guard the frontiers of the Islamic nation (rabitu; ribat); and keep fearing Allah, hoping that you may succeed” (Ali Imran 3:200). The Prophet (PBUH) also said that a day of ribat in the cause of Allah is better than this life and all that is in it.

Ribat thus implies the constant struggle for self-purification and spiritual fulfilment. It also implies patiently and steadfastly confronting enemies, both physical and spiritual and both inner and outer. The Sufis might have used the word ribat as a name for one of their nascent institutions so as to feature the quintessence of their cause as well as the pure nature and extent of their struggle against all types of evil and its incarnates. Ribats were places of spiritual jihad or holy war. Moreover, the Sufis’ purpose in utilising ribats as existing military fortified structures might have been two-fold: to actively participate in ongoing military expeditions and to use and perhaps prolong, their stay to practice and preach their Sufi tenets. Equally plausible is the proposition that some abandoned ribats may have been reconditioned by the Sufis and then used for their own institutions while retaining the structures’ original name. Our inferences are based on the established truths that many Sufis throughout Muslim history actively participated in numerous military expeditions (al-Sallabi 2008). It is an underlying Sufi precept that jihad (holy war) is of two types: the external one waged against the infidels and the internal one waged against one’s base soul and Satan, the latter being greater. Each form of jihad involves its spoils of war.

Indeed, the two notions: jihad, both physical and spiritual and Sufism cannot be separated. This relationship with the jihad became palpable during the embryonic stages of Sufism and the various aspects of this synthesis can easily be found in the lives of many members of the Sufi vanguard. For instance, Ibrahim Adham, having settled in Syria on the border with Byzantium, took part in several naval and land expeditions, on the last of which he died. He participated in these expeditions despite his developing Sufi precepts, which emphasised extreme asceticism, seclusion, constant meditation, contrition, sadness, divine friendship and gnosis (Knysh 2000; al-Sulami 2003). Next, Abdullah bin al-Mubarak (d. 181 AH/797 CE) is also credited with great feats of arms in the holy war against the Byzantine Christians. Although his later biographers stressed his exemplary piety and abstinence from worldly delights, he was primarily famous for his active jihad and superior physical strength. “These qualities made him a formidable warrior and a popular military leader” (Knysh 2000). Lastly, it has been narrated that Shaqiq al-Balkhi (d. 194 AH/810 CE), a Khorosani devotee reputed to be an ardent jihadist, even resided in a fortified ribat in a city in eastern Iran, which was manned by volunteers fighting against the pagan Turks of central Asia. In the end, he was killed in action during a military expedition (Knysh 2000; Ibn al-Mulaqqan 1998).


Later, in approximately the 3rd AH/9th CE century, some specialised ribat complexes were built for the Sufis, serving exclusively as Sufi worship and learning centres. The name ribat was still preserved and was given to these newly erected Sufi institutions because the word’s etymology embodied the substance of the Sufi struggle and purpose. Maylyuda Yusupova (1999), in her paper entitled Evolution of Architecture of the Sufi Complexes in Bukhara, wrote that in the 3rd AH/9th CE century, special ribats were built in Central Asia for Sufi followers. She mentioned the names of several of these in Samarkand. It is also possible that ribats were built by the Samanids in their capital at Bukhara, but there is no concrete evidence for this (Yusupova 1999).

The earliest reference to the concept of ribat as a Sufi institution is provided by Abu al-Qasim al-Qushayri (1990) in relation to Abu Yazid al-Bistami, who died in 261 AH/875 CE. Abu Yazid al-Bistami is reported to have gone one night to a ribat to recollect God’s name on one of the walls of that ribat. He stayed there until dawn without uttering a word. When asked why, he answered: “(While there), there had passed through my mind a (rude) word that I once uttered in my childhood and I was ashamed to mention God – may He be blessed and exalted” (al-Qushayri 1990). A reference is also made to a famous early ribat in Abbadan, an island in the mouth of Shatt al-Arab that was frequented by early Sufis and ascetics, in which Sahl al-Tustari (d. 283 AH/896 CE), an eminent early Sufi theorist and exegete from Basrah (Al-Qushayri 1990), engaged in arduous ascetic exercises. Ribats as fortified military edifices wherein some Sufis resided together with other fighting volunteers definitely existed much earlier than the exclusive Sufi ribats that we are referring to at this juncture.

Ribats continued to exist throughout the subsequent centuries. Both their presence and importance did not appear to dwindle even after the rapid rise and spread of khanqahs as more specialised and sophisticated Sufi religious and educational institutions in the 4th, 5th and 6th AH/ 10th, 11th and 12th CE centuries. Abu Ali al-Daqqaq (d. 412 AH/1021 CE), a teacher of Abu al-Qasim al-Qushayri, once said that renunciation is when a person gives up this world as it is and does not say “I will build a ribat or construct a mosque” (Al-Qushayri 1990). Moreover, Abu Nasr Abd al-Rahim (d. 514 AH/1120 CE), a son of Abu al-Qasim al-Qushayri, is said to have preached both in a ribat and a madrasah or school, as we will see later (Ibn al-Mulaqqan 1998). Ribats as Sufi hospices have been mentioned as late as the 7th, 8th and 9th AH/ 13th, 14th and 15th CE centuries. Ibn Jubayr (d. 614 AH/1217 CE) (1981) mentioned them, together with khanqahs, in his travel memoirs as a remarkable sight he witnessed in Damascus. Al-Maqrizi (1998), who died in 845 AH/1441 CE, also mentioned at least twelve ribats that are featured permanently in the urban morphology of Cairo together with other Sufi institutions. Shihab al-Din Umar al-Suhrawardi (1984) spoke at length in his book ’Awarif al-Ma’arif about Sufi institutions and how a Sufi ought to behave when entering, while inside and when leaving them. However, the author used only the term ribat in his discourses. Although he died in the 7th AH/13th century, he did not mention khanqah, or any other name, for Sufi institutions.

Institutional Ideological Harmony between Sufi Institutions and Mosques

Following our discussion on the phenomenon of ribat and before discussing the concept of khanqah, a small digression must be made. In one of the above referenced accounts, Abu Ali al-Daqqaq mentioned that mosques together with ribat demonstrated the uninterrupted importance of the mosque in the lives, practices and teachings of the Sufis, notwithstanding the development and independence of their own institutions. Although the mosque and Sufi institutions were physically separated, they were spiritually united, working together and supporting the same vision, objectives and goals. With only a few exceptions, ideological harmony, rather than dichotomy, presided over the process of institutional decentralisation in Muslim society. This harmonious and mutually respectful and supportive relationship between the mosques and Sufi institutions and between the people representing both poles of the Islamic presence, was always a norm whenever and wherever authentic Sufism and mainstream Islamic orthodoxy coexisted. In another illustration of this relationship, it is narrated that Sufi Ali b. Ahmad al-Bushanji (d. 348 AH/959 CE), despite building a khanqah in Nishapur, still frequented and stayed in mosques and observed seclusion (Ibn al-Mulaqqan 1998).

Indeed, neglecting mosques and failing to perform the Jumu’ah Prayer and other congregational prayers in them, due to some substitute inventions accommodated by Sufi institutions, is a sign of pseudo-Sufism. According to Ibn Ajibah (d. 1224 AH/1809 CE), a Sufi exegete, one of these substitute inventions is an arba’in invention, according to which a Sufi vowed to isolate himself in a Sufi cloister for forty days, intending to worship God there alone. Consequently, he misses performing Jumu’ah and other congregational prayers in mosques. Some Sufis thought that this action was virtuous, but it was following in the footsteps of Satan. The same Sufi exegete, Ibn Ajibah said that Islam’s “monasticism”, which according to the Prophet (PBUH) implies comprehensive jihad (struggle) in the cause of Allah, is in the orbs of both mosques and Sufi institutions. This statement implies interacting with and guiding people principally in those two types of institutions, rather than utter withdrawal and seclusion in mountains, caves or deserts.

In the same context, it is noteworthy that the earliest books and epistles on Sufi culture and education, which were meant primarily for Sufi disciples (murids) and Sufi followers in general, such as Abu Talib al-Makki’s (d. 386 AH/996 CE) Qut al-Qulub and Abu Abdullah al-Harith al-Muhasibi’s (d. 243 AH/857 CE) al-Ri’ayah li Huquq Allah, did not refer to the then growing phenomenon of Sufi institutions, but they did make regular references to the mosque institution, emphasising its unrivalled importance in the spiritual and intellectual development of Sufi disciples (murids) (al-Makki 1997; al-Muhasibi, 1985). The message was very clear: come what may, the mosque institution could never be overlooked or eclipsed by any other social or religious institution. The mosque is the most important institution in Islam; everything else comes second. More or less, the same holds true concerning the contents of other books and epistles written around the same time, such as Kitab al-Luma’ by Abu Nasr al-Siraj al-Tusi and al-Risalah al-Qushayriyyah by Abu al-Qasim al-Qushayri. When Shihab al-Din Umar al-Suhrawardi (1984) discoursed about the Sufi ethics pertaining to travel and entering a city, he insisted that upon entering a city, a Sufi must go to a mosque first and pray two rak’ahs, or units of prayer, in it. It is even better if he goes to a city’s central mosque (jami’) for this purpose. Only then should a Sufi proceed to a ribat or any other available Sufi institution. For Shihab al-Din Umar al-Suhrawardi, this sequence is a sunnah (a practice of the Prophet [PBUH]) because whenever the Prophet (PBUH) returned from a journey, he would go to his mosque first. After performing a short prayer of two rak’ahs or units there, he would go to his house next. However, given that a traveling Sufi has no house in the cities he visits, his house becomes a ribat or any other Sufi institution in those cities. Thus, after a mosque, a Sufi’s next station ought always to be a Sufi institution, which is his house.

Moreover, other examples of institutional harmony between authentic Sufism and its institutions and other Muslim social, educational and religious institutions can be seen in both Abu al-Qasim al-Qushayri and Abu Hamid al-Ghazzali. At some point in their energetic lives, these men preached and taught in both government sponsored establishments and Sufi institutions, some of which in their respective eras (5th and early 6th AH/11th and 12th CE centuries) might also have been, at least partly, government sponsored. Surely, when Abu Hamid al-Ghazzali taught in the Nizamiya school in Baghdad and when Abu al-Qasim al-Qushayri held hadith (the Prophet’s tradition) sessions at the palace of Abbasid caliph al-Qa’im (d. 467 AH/1074 CE) in Baghdad, their audiences must have been numerous and wide-ranging, including government officials, Sufis and the common herd of Muslims. Furthermore, in 392 AH/1001 CE, a Shafi’i madrasah or school was founded for Abu al-Qasim al-Qushayri’s Sufi master and father-in-law, Abu Ali al-Daqqaq. Al-Qushayri later took it over and it came to be known as al-Qushayri madrasah. Abu Ali al-Daqqaq, Abu al-Qasim al-Qushayri and one of the latter’s sons were all buried there (Malamud 2008). Abu Nasr Abd al-Rahim, another son of Abu al-Qasim al-Qushayri, who was not renowned as a Sufi, but rather as a theologian, is reported to have preached in both a government madrasah and a Sufi institution (ribat) (Ibn al-Mulaqqan 1998). Abdul Qadir al-Jilani (d. 561 AH/1166 CE), the founding father of the Qadiriyah Sufi order, is also reported to have taught in a Hanbali madrasah in Baghdad, to which a Sufi hospice was later added for him and his large family (Knysh 2000). Abu al-Najib Abd al-Qahir al-Suhrawardi (d. 563 AH/1168 CE), with whom the emergence of the great Suhrawardiya Sufi order or brotherhood is associated, is also reputed to have combined both academic and Sufi careers. He taught in the Nizamiya school in Baghdad as well as in his own madrasah, which was situated next to his Sufi lodge, also in Baghdad. He taught jurisprudence, hadith (the Prophet’s tradition) and Sufism (Knysh 2000).

The Concept of Khanqah

Finally, sometime after the establishment of ribats, the khanqah started to emerge as a new and the most recognisable Sufi religious and educational institution. Although ribats and to a lesser extent duwayrahs, still existed, the emergence of khanqahs eclipsed them all: the emergence of khanqahs both coincided with and was spurred by a favourable socio-political climate. Furthermore, the evolution of Sufi institutions from mosques and duwayrahs to ribats and then khanqahs followed some logic and was spontaneous. Ribats and, to a smaller degree, duwayrahs were mere shelters for Sufis, where they resided and where some basic and perhaps ad hoc worship, ascetic and learning activities were conducted. As al-Maqrizi (1998) remarked, “Every community has its home (dwelling). The home (dwelling) of the Sufi community is the ribat”. The same idiom has been ascribed to Shihab al-Din Umar al-Suhrawardi (1984) as well. Khanqahs, however, are Sufi complexes that still housed Sufis, but now with more sophisticated and elaborate worship, ascetic, socialisation and learning activities. The Sufis were coming closer to grouping themselves into orders and fraternities (tariqah), which necessitated additional logistical, managerial, organisational and functional support and rethinking. Thus, in some places, ribats simply merged with khanqahs, while in other places they existed separately, often next to each other, serving in their different capacities the growing interests of Sufism and the Sufi fraternity. When existing together, it appears as though khanqahs functioned as worship, learning and socialising centres, whereas ribats functioned mainly as hostels. As an illustration, while describing the Khanqah of a Mamluki Sultan Ruknuddin Baybars al-Jashankir (d. 709 AH/1309 CE) in Cairo, which was the most splendid khanqah in Cairo, al-Maqrizi (1998) wrote that the Sultan built a massive ribat next to it, to which one could go from inside the khanqah. Ibn Jubayr (1981) also spoke of ribats and khanqahs as separate institutions in Damascus. But at one point, he commented that ribats were called khanqahs and were numerous in Damascus. Surely, these accounts only buttress our reflection that the two institutions sometimes merged and were called khanqahs, sometimes, though rarely, stood and operated separately and at still other times were integrated into a Sufi complex while retaining their respective identities. In the last scenario, ribats normally played a supplementary role to khanqahs.

It follows that subsequent to the full institutionalisation of khanqahs, it was rare for an entire Sufi complex to be called just a ribat. Only smaller, some perhaps private, Sufi lodges with less convoluted and methodical ascetic and educational procedures and curricula in certain regions were still referred to thus. An example is the lodge in which Abu Hamid al-Ghazzali retired and taught Sufism after his first stint as a Nizamiya school professor and after completing his magnum opus, Ihya’ ‘Ulum al-Din, following a substantial period of withdrawal and isolation. Abu al-Fida’ Ibn Kathir (1985) called Abu Hamid al-Ghazzali’s Sufi lodge a ribat, adding that large multitudes of people on a daily basis thronged to it to listen to Abu Hamid al-Ghazzali. As mentioned earlier, after his conversion to Sufism, Abu Hamid al-Ghazzali also taught in a government sponsored school, apart from teaching in his relatively small ribat. According to Abu al-Fida’ Ibn Kathir (1985), some of the earliest Saljuqi Sufi institutions constructed by the Saljuqi rulers and donated to the Sufis, were also termed as ribats (Ibn Kathir 1985). At any rate, the terms ribat and khanqah were not consistently interchanged. The matter varied from one region to another depending on how profoundly Sufism and Sufi institutions took root and how widely they were represented in those regions.

Just like ribats, it is likewise possible that after the emergence of the khanqah system, whatever survived of the notion of duwayrah, the prototype Sufi institution, either fully integrated itself into the khanqah system or functioned independently but still as a supportive component or an annex. Siraj al-Din ‘Umar al-Misri Ibn al-Mulaqqan (d. 804 AH/1401 CE) mentioned in his book on the categories of the Sufis, or the friends of Allah, Tabaqat al-Awliya’ (1998), that Muhammad al-Husayn al-Naysaburi, a Sufi master from Nishapur who died in 412 AH/1021 CE, bequeathed a duwayrah in his hometown to his followers. However, it appears as though this bequest was not just a duwayrah in a classical sense of the word. It was more than that; it might have been part of a larger Sufi multiplex, as the author revealed that the grave of the mentioned Sufi master was patronised for the sake of seeking blessings. The grave should not have been far away from the duwayrah, nor should it have stood alone and bare, taking into account some Sufi, as well as ordinary people’s, beliefs and customs as regards venerating the graves of certain sheikhs and saints; these beliefs were firmly established at the time of the aforementioned author. In addition, the first and one of the most prominent and influential khanqahs in Egypt, established by Salahuddin al-Ayyubi (d. 590 AH/1193 CE), was also called a Sufi Duwayrah (Al-Maqrizi 1998).


The term khanqah is made up of two Persian words khana-gah and means “a place of residence” for the Sufis, a “place at the table” or a “place of recitation”. This word is used in Persian regions and also in Arab regions such as Syria, Iraq and Egypt (Wan Noor Zeiti 2002). A typical khanqah was a self-reliant hostel, a meeting and socialisation place, a madrasah or school and, to some extent, a mosque, with all of the necessary annexes, services, amenities and facilities. A majority of khanqahs were sponsored by governments, especially in the Saljuqi, Ayyubid, Mamluki and Ottoman states. Some khanqahs’ major benefactors were rich individuals. Others were financially backed by pious donations from the public. The earliest reference to a khanqah is given in relation to a Sufi named Abu Turab ‘Askar al-Nakhshabi who died in 245 AH/859 CE. He is reported to have said once to his companions: “He who wears patched rags, is begging (for alms); he who sits in the khanqah or in the mosque, is begging; and he who reads aloud the Qur’anic text from the book for people to hear is also a beggar” (al-Qushayri 1990). As another example of early khanqahs during the early 4th AH/10th CE century, it is reported that a Sufi, Ali bin Ahmad al-Bushanji (d. 348 AH/959 CE), built a khanqah in Nishapur, frequented and stayed in mosques and observed seclusion (Ibn al-Mulaqqan 1998).

There are a few other 4th AH/10th CE century references to the existence of khanqahs, such as the one given by Ibn al-Nadim (d. 388 AH/998 CE) in his book al-Fihrist, another by an anonymous author in a book called Hudud al-’Alam written in Guzgan in 372 AH/982 CE and yet another provided by al-Maqdisi (d. 380 AH/990 CE). Al-Maqdisi’s account serves as evidence that khanqahs were an exclusive institution of the Karramiyyah, a group of generally pseudo and heterodox Sufis (al-Baghdadi, n.d.) who flourished in Khurasan, Samarqand, Jurjan and Transoxania as well as Jerusalem (Wan Noor Zeiti 2002; Tabbaa 2001). Regarding the khanqahs of the Karramiyyah, Alexander Knysh (2000) believes that towards the end of the 4th AH/early 11th CE and the early 5th AH/11th CE centuries, they were scattered across the Persian countryside serving as centres of instruction and ascetic life. Those khanqahs, furthermore, might have been the prototypes of the subsequent Sufi lodges that mushroomed in the eastern parts of the Muslim world from the 6th AH/12th CE century onward. To digress a bit, the Karramiyyah were a religious movement that combined theological beliefs and Sufi practices. They proselytised the common people and converted them to Islam. They appear to have been the first to raise the initial Sufi elements of collective organisation into a full-scale movement. They developed a system of khanqahs that served as bases for missionary activities. “This organized religious mission had widespread success among the common people but was bitterly opposed by the Muslim schools of law, other Sufis and eventually by the Saljuq state authorities” (Lapidus 1992).


In the 5th and 6th AH/11th and 12th CE centuries, the khanqah institution was in its heyday for primarily two reasons. Firstly, in the 5th AH/11th CE century, the proliferation of khanqahs denoted a natural phase in the centuries-old evolution of Sufism and its institutions. Secondly, numerous social, political and intellectual developments and changes were sweeping across the Muslim lands. Those changes proved to be at once pivotal and beneficial for the subsequent history of Sufism. This was a time when Sufism as a massive movement was spreading from its foremost urban nucleuses in Iraq, Khurasan, Transoxania and, to some extent, Syria. Some of the major urban centres of Sufism were Baghdad, Basrah and Nishapur. It appears as though there was no Muslim territory in which Sufism did not start spreading its wings and was not on the rise, in some places more and in other places less. Most of the prominent Sufis of the time were closely connected, keeping in touch with one another through travel and written correspondence (Karamustafa 2007). In addition, they were further interrelated and united by the fact that they learned from and shared the same intellectual and spiritual legacies of several former Sufi masters, such as al-Junayd al-Baghdadi, Sahl al-Tustari and Abu Yazid al-Bistami, to name a few. Certainly, al-Junayd al-Baghdadi with his teachings and enormous number of disciples surpassed every other Sufi master of his epoch. So towering was his personality and so colossal was his influence in the sphere of Sufism, that he was rightly labelled as the master (sayyid) of the Sufi community and their imam or leader. As a result of those developments, the creation of khanqah centres that functioned as multi-purpose gathering places, many of which included areas reserved for prayer, religious schools and residential quarters for students, guests, pilgrims and travellers, increased. Later, some of these khanqah centres even included the shrines of certain Sufi masters and saints. Hence, most of the leading Sufi figures of the 5th AH/11th CE century are said to have had connections with one or more khanqahs. Some of those Sufi personalities were Abu Ali al-Daqqaq, Abu Abd al-Rahman al-Sulami (d. 412 AH/1021 CE), Abu Sa’id bin Abi al-Khayr (d. 440 AH/1049 CE), al-Hujwiri (d. 463 AH/1071 CE), Abu al-Qasim al-Qushayri and many others (Wan Noor Zeiti 2002; Trimingham 1971).

Furthermore, the khanqah institution during the mentioned timeframe was in its heyday. From the 6th AH/12th CE century onward, Sufi life was increasingly cultivated in Sufi associations or orders (tariqah, pl. turuq), many of which are still active today. In fact, if Islamic Sufism is mentioned today, the Sufi orders, their specialised institutions and particular customs and rituals are the first aspects to come to mind. In addition, the grand masters of tariqah Sufism lived during this time, such as Abdul Qadir al-Jilani (d. 561 AH/1166 CE), the founding father of the Qadiriyah Sufi order, which with its various branches arguably represents the most recognised tariqah; Abu al-Najib Abd al-Qahir al-Suhrawardi (d. 563 AH/1168 CE), who is associated with the emergence of the Suhrawardiya brotherhood; and Shihab al-Din Umar al-Suhrawardi (d. 632 AH/1234 CE), who was Abu al-Najib Abd al-Qahir al-Suhrawardi’s nephew and who wrote a famous book about institutionalised Sufism, ’Awarif al-Ma’arif. It should also be noted that Abu al-Najib Abd al-Qahir al-Suhrawardi was a disciple of Ahmad al-Ghazzali (d. 520 AH/1126 CE), brother of the celebrated Abu Hamid al-Ghazzali. Furthermore, in the Muslim West, the fortunes of Sufism were inextricably tied with the personality and teachings of Abu al-Hasan Ali al-Shadhili (d. 656 AH/1258 CE). “This Maghribi Sufi launched a tariqah which gave birth to numerous dynamic ramifications in Egypt and North Africa. Later on, the offshoots of the al-Shadhiliya tariqah spread throughout the Islamic world, as far as India and Indonesia” (Knysh 2000).

To this plethora of Sufi masters, we must also add Bahauddin Muhammad Muhammad Naqshband (d. 791 AH/1389 CE), a Sufi master and the founder of the Naqshbandiya Sufi order, which thrived in Turkey, Transoxania, Khurasan and India; Najm al-Din Kubra (d. 617 AH/1220 CE) and the Kubrawiya Sufi order, as well as Shah Ni’mat Allah Wali (d. 834 AH/1430 CE) and the Ni’matullahi Sufi order.

Lastly, this exclusive guild of most distinguished Sufi masters, those who shaped and modelled the Sufi community’s future path, would not be complete if such personalities as Ahmad al-Rifa’i (d. 583 AH/1187 CE) and Jalaluddin Muhammad al-Rumi (d. 672 AH/1273 CE) are not mentioned. The former was the founder of Rifa’iyyah, a Sufi fraternity found primarily in Egypt and Syria and in Turkey until outlawed in 1925. The Rifa’iyyah tariqah was an offshoot of the Qadiriyah Sufi order established in Basra, Iraq. Jalaluddin Muhammad al-Rumi was the founder of the Mawlawiyah Sufi fraternity in Konya, Anatolia. He was a well-known Persian Sufi poet whose popular title mawlana (Arabic: “our master”) gave the order its name. The order, propagated throughout Anatolia, controlled Konya and environs by the 9th AH/15th CE century and in the 11th AH/17th CE century appeared in Constantinople (Istanbul). European travellers identified the Mawlawiyah as dancing (or whirling) dervishes, based on their observations of the order’s ritual prayer (dhikr), performed spinning on the right foot to the accompaniment of musical instruments (Encyclopaedia Britannica Academic Edition, s.v. “Mawlawiyah”).

Although mosques and madrasahs were never abandoned, the existence of large and more durable khanqahs was inevitable and they became a regular and prominent feature of Islamic urbanism, especially from the 5th AH/11th CE century onward. In these khanqahs, Sufi masters taught, trained and guided the ever swelling circles of disciples that surrounded them in official sessions. Other social and spiritual markers were concomitantly established, eventually becoming permanent Sufi customs and traditions, such as wearing specially designed Sufi dress and paraphernalia, communal rituals such as the dhikr (remembering God) that are performed in assembly and formulaic prescriptions for spiritual exercises issued by authoritative masters who normally reside fulltime in khanqahs. Wide-ranging systems of educational and spiritual exercises and modus operandi were developed. Under these circumstances, the legacy of a Sufi master was preserved in works that were either his own dictations to disciples who acted as his scribes or later compilations of notes recorded by disciples during his teaching sessions (Karamustafa 2007).

The rise of the tariqahs went through several important phases and with it the rise of Sufi institutions, especially khanqahs, because the concept of khanqah is the most identifiable with the concept of tariqah. At first, the embryonic Sufi orders were housed in austere Sufi lodges and hermitages, wherein the Sufis practiced their rites and engaged in collective and individual worship without being disturbed by the hustle and bustle of everyday life. Gradually, these institutions acquired rigidly fixed rules of fellowship and a complex hierarchical leadership. The teacher-disciple relationship was relatively loose. The disciple (murid) often attached himself to several teachers in the hope of benefitting from their spiritual advice and from their varying interpretations of the knowledge pertaining to the Sufi path. But this relationship was set to undergo an important change at the end of the 4th AH/10th century (Knysh 2000; Trimingham 1971). Other Sufi institutions and establishments that functioned as a physical locus of the Sufi life were also set to gradually change and become multifunctional multiplexes as a result. Alexander Knysh (2000) explains the changes in Sufi practice:


The face-to-face instruction in a casual setting that was typical of early Sufism was replaced by a more-or-less formal course that the spiritual master offered simultaneously to a relatively large group of disciples. In some cases, the teacher supported his disciples from his own funds or by means of pious donations. In return, he came to require of his disciples undivided loyalty and could even prohibit them from attending the teaching sessions of other Sufi masters. The training technique of an individual teacher came to be known as his spiritual “way” or “method” (tariqah). It was, in essence, a set of rules, rituals and pious formulas, which the sheikh imposed upon his disciples… As time went on, the term tariqah came to be applied metonymically to the Sufi discipline and doctrine pursued by the followers of a Sufi master within the framework of a Sufi institution… (Sufi orders or tariqahs) were usually named after their founders, although the credit for the shaping of the disciples of a given sheikh into a structured social and religious organism usually went to his immediate successors… Upon completing his training under a renowned master, the novice obtained from his teacher a license to instruct his own disciples (ijazah).




Finally, following the emergence and rapid spread of the khanqah institution throughout the Muslim world, linguistically it was not called such in every Muslim region, even though most people must have been familiar with the term. The name khanqah might have not been as widespread in some provinces of the Muslim West, especially North Africa, where the name for similar Sufi institutions was instead zawiyah and in some Turkish regions under the Ottomans, where the adopted name was tekke. On visiting Cairo in 727 AH/ 1326 CE, Ibn Battuta (d. 771 AH/1369 CE) (1983), who was from Morocco, remarked that there were many Sufi institutions and establishments in the city. He called them zawiyahs, but commented that the people of Cairo called them khanqahs. He also said that the nobles vied with one another in building them. Generous endowments were also provided. Each of the khanqahs functioned like an educational institution. In each of them were Sufi personnel, mostly Persians, who were men of good education who were adepts in the Sufi doctrines. During Ibn Battuta’s visit, Cairo was ruled by the Mamluks, who were known as avid supporters and benefactors of Sufism and Sufi institutions.

The rapid spread of institutionalised Sufism and its ubiquity in almost every phase of the Islamic cultural and civilisational presence in most of the geographical centres of Islam is evidenced by the fact that in 1256 AH/1840 CE, there were some 37 active tariqahs in Ottoman Istanbul alone, nineteen or twenty of which had an institutional presence. These tariqahs were represented by approximately three hundred tekkes or khanqahs that were distributed across the city and its adjacent villages. Istanbul’s population at that time was approximately three-quarters of a million, ethnically and racially mixed; the greater number were Muslims and of these, most were likely affiliated with tekkes, either as dervishes or sympathisers (Lifchez 1992). Around the same time, there were said to be some two to three thousand tekkes in the provinces of Anatolia and Rumelia, which together formed the nucleus of the Ottoman Empire. As late as 1287 AH/1870 CE, registered resident dervishes or Sufis constituted one percent of the male Muslim population of Istanbul. What is more, according to some estimates, on the eve of World War I, there were approximately 60 thousand nonresident Sufi disciples or sympathisers in Istanbul, “which means that one in four of the city’s male Muslim inhabitants was associated with a tekke” (Kreiser 1992).

Conclusion

The origins and rise of Sufism and Sufi institutions could be closely related to the institutionalisation and decentralisation of the multiple roles and functions of mosque institutions. At first, Sufism and the Sufis regarded mosques as their homes. But later, independent Sufi bodies and establishments commenced to shift from simple hermitages to complex and multipurpose institutions, catering to the exigencies of the growing and increasingly sophisticated Sufi fraternities and guilds. The evolution of Sufi institutions, by and large, progressed through several primary phases. This evolution was marked firstly by the emergence of simple duwayrahs, which quickly evolved into ribats and the latter then developed into multifaceted khanqahs, which in most places became synonymous with institutionalised Sufism. This evolution with its milestones, however, is an approximate inference. It is neither exact nor inflexible, because the relative presence of both duwayrahs and ribats was still felt even after the emergence and spread of khanqahs. Furthermore, following the emergence and rapid spread of the khanqah institution throughout the Muslim world, linguistically it was not called such in every Muslim region, even though most people must have been familiar with the institution. The name khanqah might not have been as widespread in some provinces of the Muslim West, especially in North Africa, where the name for similar Sufi institutions was zawiyah instead and in some Turkish regions under the Ottomans where the adopted name was tekke.
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Abstrak. Kajian ini bertujuan untuk membandingkan penggunaan kata kerja sokong dalam bahasa Melayu seperti yang telah ditemui dalam penggunaan verbe support bahasa Perancis di samping ingin melihat peranan yang dimainkan oleh kata kerja sokong dalam ayat serta meninjau persamaan dan perbezaan yang wujud bagi binaan ayat yang menggunakan kata kerja sokong “memberi” dalam bahasa Melayu dan donner dalam bahasa Perancis. Kajian ini berdasarkan teori Leksikon-Tatabahasa (Lexique-Grammaire) oleh Maurice Gross dan menggunakan korpus kajian yang dikumpul dalam bahasa Melayu dan diterjemahkan ke dalam bahasa Perancis untuk tujuan perbandingan. Hasil kajian ini mendapati kewujudan kata kerja sokong dapat ditentukan berdasarkan fungsinya sebagai perealisasi kepada kata nama predikatif atau nom prédicatif dalam ayat. Terdapat persamaan yang amat ketara dari segi makna bagi kebanyakan ayat yang mengandungi kata kerja sokong dan juga ayat yang diterbitkan dengan penggunaan kata kerja distribusi sama ada dalam bahasa Melayu atau bahasa Perancis.

Kata kunci dan frasa: kata kerja sokong, bahasa Melayu, bahasa Perancis, Leksikon-Tatabahasa, perealisasi, kata nama predikatif

Abstract. This study aims to compare the use of support verbs (light verbs) in the Malay language as it was found in the French language. It also examines the role of the support verb in the sentences and explores the similarities and differences that exist in constructing sentences using the verb memberi in the Malay language and donner in French. This study is based on the Lexique-Grammaire (Lexicon-Grammar) of Maurice Gross theory and employs a corpus-based analysis of the verbs under study. The findings of this study support the existence of a verb that can be determined based on their function as the actualisation of predicate nouns (nom prédicatif) in a sentence. There are significant similarities in terms of the meaning of most of the sentences that contain light verbs and also the sentences constructed using distribution verbs in Malay and French.


Keywords and phrases: support verbs, Malay language, French language, Lexicon-Grammar, actualisation, predicate nouns

Pengenalan

Kata kerja sokong (KKS) atau verbe support (V-sup) dalam bahasa Perancis dikenali juga dengan support verbs (light verbs) dalam bahasa Inggeris dan kata kerja kategori ini telah juga ditemui dalam bahasa Arab, bahasa Korea dan bahasa-bahasa lain. Hasil kajian yang dijalankan, pengkaji telah mendapati bahawa kata kerja “memberi” boleh digolongkan sebagai kata kerja sokong dalam bahasa Melayu. Dalam kajian ini, pengkaji akan menghuraikan ayat-ayat yang menggunakan kata kerja “memberi” dalam bahasa Melayu dan donner dalam bahasa Perancis sebagai asas perbandingan dengan bahasa Perancis. Pengkaji mengkelaskan kata kerja “memberi” (donner) sebagai KKS berdasarkan dua kriteria iaitu: (1) terdapat persamaan makna ayat yang dibina daripada dua struktur yang berbeza, KKS KNP (V-sup N-préd) dan struktur KKN (KKD) (V-nom [V-dis]) dan (2) kata kerja sokong memainkan peranan merealisasi kata nama predikatif (le nom prédicatif). Daripada dua kriteria tersebut kriteria yang kedua merupakan kriteria asas untuk mengenali KKS atau V-sup terutama sekali apabila ayat-ayat yang dikategorikan sebagai ayat yang mengandungi KKS tidak dapat diterbitkan melalui transformasi binaan ayat yang mengandungi kata kerja distribusi (KKD). Kajian fenomena ini amat penting untuk mengenali dan memahami dengan lebih jelas peranan KKS (V-sup) dalam bahasa Melayu dan bahasa Perancis. Bagi tujuan analisis perbandingan kata kerja sokong dalam bahasa Melayu dan bahasa Perancis, pengkaji akan menghuraikan kata kerja “memberi” (donner) sebagai KKS dalam ayat yang dikaji berdasarkan dua kriteria yang telah dinyatakan di atas melalui contoh-contoh tertentu.

Persoalan kajian


	Bagaimanakah bentuk ayat yang menggunakan kata kerja sokong “memberi” (donner) dalam bahasa Melayu dan terjemahannya dalam bahasa Perancis?

	Adakah ayat yang dibina dengan menggunakan kata kerja sokong sama maknanya dengan ayat yang diterbitkan dengan menggunakan kata kerja distribusi?

	Apakah kata nama predikatif yang boleh direalisasi oleh kata kerja sokong “memberi” dalam ayat bahasa Melayu dan ayat terjemahan dalam bahasa Perancis?


Objektif


	Mengenal pasti ayat-ayat yang menggunakan kata kerja sokong “memberi” dalam bahasa Melayu dan terjemahannya dalam bahasa Perancis.

	Menentukan sama ada ayat yang dibina dengan menggunakan kata kerja sokong sama makna atau tidak dengan ayat yang diterbitkan dengan menggunakan kata kerja distribusi.

	Mengenal pasti kata nama predikatif yang direalisasikan oleh kata kerja sokong “memberi” (donner) dalam ayat bahasa Melayu dan terjemahannya dalam bahasa Perancis.


Teori

Kajian ini didasari oleh teori Lexique-Grammaire (Leksikon-Tatabahasa) yang berasaskan prinsip Harris (1964), dan dikembangkan oleh Gross (1975; 1981) dan juga daripada prinsip l’analyse matricielle définitoire (Matriks Analisis Difinitoire) oleh Amr Helmy Ibrahim (1994; 1996a; 1996b; 1997; 1999; 2001a; 2001b; 2002; 2004). Amr Helmy mengelaskan kata kerja kepada enam kumpulan, iaitu verbe opérateur (kata kerja operator), verbe générique (kata kerja umum), verbe distributionnel (kata kerja distribusi), verbe auxiliaire (kata kerja bantu), verbe support (kata kerja sokong) dan verbe dans la construction figée (kata kerja dalam binaan tetap/kaku). Berdasarkan pengkelasan tersebut kata kerja sokong merupakan salah satu daripada kumpulan kata kerja yang penting dan mendapat tempat dalam kajian linguistik serta bersifat sejagat.

Definisi Kata Kerja Sokong

Amr Helmy (2000, 87) telah mendefinisikan kata kerja sokong sebagai:


Verbes à combinatoire encore plus restreinte (que les verbes distributionnels) entretenant une relation d’appropriation spécifique avec l’élément auquel ils s–appliquent. C’est le cas de “faire” dans 1. Zip a fait une déclaration tonitruante.

Terjemahan: Kata kerja sokong ialah kata kerja yang berkombinasi secara lebih terbatas berbanding dengan kata kerja distribusi dan mempunyai hubungan secara khusus dengan elemen yang terlibat dengannya. Seperti “membuat” dalam ayat 1. Zip telah membuat pengisytiharan dengan (suara) bergetar/lantang.




Dalam erti kata yang lain, kata kerja sokong dapatlah didefinisikan sebagai kata kerja yang memberi nilai predikat kepada kata nama (kata nama abstrak) dalam ayat, bergabung dengan kata nama predikatif dalam ayat dan mempunyai tanda realisasi verbal. KKS tidak mempunyai makna leksikal seperti dalam penggunaan yang lain dan ia boleh dilenyapkan dalam ayat melalui penyusunan semula tanpa mengubah maksud asal ayat tersebut. Contohnya:



	Struktur 1:
	KGN KKS KNP Ω



	Contoh:
	Kami membuat pengiraan ini dengan cara yang sama.
≡ Kami mengira(nya) dengan cara yang sama.
(penyusunan semula dengan menggunakan kata kerja distribusi)
Nous faisons ce compte de la même manière.
≡ (Nous comptons [cela] de la même manière).




Kata kerja “membuat” (faire) dalam ayat di atas adalah KKS yang merealisasi kata nama predikatif (nom prédicatif) pengiraan (compte). Kata nama “pengiraan” dalam ayat tersebut diklasifikasikan sebagai kata nama abstrak (nom abstrait). Dalam contoh, ayat yang mengandungi kata kerja sokong didapati boleh digantikan dengan menggunakan kata kerja distribusi “mengira” (compter) tanpa mengubah maksud asal ayat tersebut. Demikian juga dalam contoh ayat berikut:
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Secara umum ayat yang mengandungi kata kerja sokong boleh terbina daripada pelbagai struktur ayat dan juga boleh diterbitkan dengan ayat yang mengandungi kata kerja distribusi yang mempunyai hubungan morfologi dengan kata nama predikatif dalam ayat tersebut. Fenomena ini dapat dilihat dalam bahasa Melayu dan bahasa Perancis. Penemuan seperti ini juga dapat dikesan dalam bahasa-bahasa lain, seperti bahasa Arab.



	Kami memberi perlindungan kepada pekerja
	[image: art]




	asing.
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	Kami melindungi pekerja asing.
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Kewujudan kata kerja distribusi yang mempunyai persamaan makna dengan kata nama predikatif yang terdapat dalam struktur kata kerja sokong adalah fenomena umum dalam bahasa. Keadaan ini telah dibuktikan oleh ramai pengkaji Perancis dan penyelidik-penyelidik lain. Contohnya, untuk bahasa Perancis (lihat Daladier 1978; Giry-Schneider 1978; 1987; Vives 1983; Gaston Gross 1989; Amr Helmy 1998), bahasa Inggeris (lihat Cattel 1984), bahasa Korea (lihat Shin 1994) dan bahasa Arab (lihat Adal 2006).

Analisis Persamaan Makna Ayat Kata Kerja Sokong (KKS) dengan Ayat Kata Kerja Distribusi (KKD).

Berdasarkan keseluruhan korpus kajian bagi KKS “memberi” (donner), pengkaji mendapati terdapat hubungan persamaan makna antara ayat yang dibina dengan menggunakan KKS dengan ayat yang dibina dengan menggunakan KKD sama ada dalam bahasa Melayu atau melalui terjemahan dalam bahasa Perancis. Keadaan ini dapat dilihat dengan jelas melalui struktur asas yang berikut:

Struktur asas: KN KKS KNP Ω ≡ KN KKKN (KKD) Ω

Walaupun demikian, terdapat banyak ayat yang mengandungi kata kerja sokong tidak dibina daripada struktur yang sama, namun semua struktur tersebut mempunyai bentuk asas yang serupa, iaitu berkaitan dengan kedudukan kata kerja sokong, yakni kata kerja sokong (verbe support) sentiasa terletak sebelum kata nama predikatif (nom prédicatif) seperti ditunjukkan melalui singkatan KKS KNP (dalam bahasa Melayu) dan KKS KT KNP (dalam bahasa Perancis). Fenomena ini dianggap biasa kerana kedua-dua bahasa yang dikaji bukanlah berasal daripada rumpun bahasa yang sama. Kepelbagaian ini dapat dilihat melalui struktur-struktur berikut:

Didapati bahawa kebanyakan ayat yang mengandungi KKS “memberi” (donner) yang menjadi sampel kajian adalah dibina berasaskan lima elemen penting seperti yang ditunjukkan:
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Elemen lain yang hadir dalam ayat dianggap elemen tambahan bagi memenuhi maksud ayat tersebut. Keadaan ini dikuatkan lagi dengan alasan bahawa penggunaan kata kerja “memberi” (donner) selalu dikaitkan dengan struktur “seseorang memberi sesuatu kepada seseorang” (quelqu’un donne quelque chose à quelqu’un). Walaupun begitu, terdapat juga struktur ayat yang tidak menepati struktur tersebut seperti contoh berikut.
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Keadaan ini adalah fenomena biasa kerana penggunaan kata kerja “memberi” (donner) tidak terikat dengan peraturan khusus terutama yang melibatkan bagaimana (cara) atau tujuan sesuatu (benda/perkara) diberikan kepada seseorang.

Kata nama predikatif “anugerah”/la récompense, “keterangan”/l’explication, “perlindungan”/la protection dan “jawapan”/la réponse dalam contoh ayat struktur (1), (2), (3), (4) dan (5) sebelum ini adalah berkait rapat secara morfologi dengan kata kerja “menganugerahi”/récompenser, “menerangkan”/expliquer, “melindungi”/protéger dan “menjawab”/répondre.

Dalam kajian yang telah dijalankan ini terdapat lebih kurang 68.75% atau 44 daripada 64 ayat terpilih yang dijadikan sampel kajian telah direalisasi oleh kata kerja sokong “memberi” dalam bahasa Melayu dan donner dalam bahasa Perancis. Ayat-ayat tersebut boleh dibina semula dengan menggunakan kata kerja distribusi tanpa mengubah maksudnya yang asal (lihat Jadual 1). Keadaan membuktikan bahawa kebanyakan ayat yang dibina dengan menggunakan KKS apabila diubah kepada bentuk ayat KKD mempunyai pertalian yang amat rapat dari segi semantik. Keadaan ini memperjelaskan bahawa dalam kedua-dua bahasa yang dikaji, pengguna bahasa mempunyai pilihan untuk menyampaikan masej mereka sama ada dengan menggunakan KKS atau KKD dalam ayat-ayat mereka.

Daripada analisis yang dibuat, jelas ternyata bahawa kata kerja sokong “memberi” (donner) yang merealisasi kata nama predikatif dalam ayat-ayat tersebut mempunyai hubungan morfologi antara kata kerja dan kata nama (KKKN [V–nom]). Semua ayat yang diterbitkan daripada ayat yang mengandungi KKs adalah sama maksudnya dengan ayat yang mengandungi KKD. Berdasarkan fakta ini dapatlah dinyatakan bahawa ayat-ayat yang mengandungi kata kerja sokong dalam contoh-contoh di atas adalah sama makna dengan ayat-ayat yang mengandungi kata kerja distribusi KKD seperti yang ditunjukkan melalui simbol ≡.


Jadual 1. Kata kerja sokong dan kata kerja distribusi dalam bahasa Melayu dan bahasa Perancis



	Bil
	KKS KNP (V–sup N–préd)
	Kata Kerja Distribusi
(Verbes distributionnels)



	1.
	Memberi amanah (*donner + faire confiance)
(accorder sa confiance)
	Mengamanahkan (confier à)



	2.
	Memberi amaran (donner un avertissement)
	?Mengamaran (avertir)



	3.
	Memberi ampun (accorder un pardon)
	Mengampun (pardonner)



	4.
	Memberi anugerah (donner une récompense)
	Menganugerahi (récompenser)



	5.
	Memberi arahan (donner un ordre)
	Mengarah(kan) (ordonner)



	6.
	Memberi bantuan (donner une aide)
	Membantu (aider)



	7.
	Memberi belanja (donner la subsistance)
	Membelanjakan (dépenser)



	8.
	Memberi ceramah (donner + faire un discours)
	Berceramah



	9.
	Memberi dorongan (donner une motivation)
	Mendorong (motiver)



	10.
	Memberi gaji (bulanan) (donner un salaire [mensuel])
	Menggaji (salarier)



	11.
	Memberi galakan (donner un encouragement)
	Menggalakkan (encourager)



	12.
	Memberi gambaran (donner une image)
	Menggambarkan



	13.
	Memberi ganjaran (donner une récompense)
	Menganjari (récompenser)



	14.
	Memberi hiburan (faire plaisir + procurer le plaisir)
	Menghiburkan (distraire)



	15.
	Memberi(kan) hujah (donner un argument)
	Berhujah (argumenter)



	16.
	Memberi jaminan (donner une garantie)
	Menjamin (garantir)



	17.
	Memberi jawapan (donner une réponse)
	Menjawab (répondre)



	18.
	Memberi keampunan (accorder son pardon)
	Mengampunkan (pardonner)



	19.
	Memberikan kebahagian (faire bonheur + donner le bonheur)
	Membahagiakan (rendre heureux)



	20.
	Memberi kebenaran (donner une autorisation)
	Membenarkan (autoriser)



	21.
	Memberi keizinan (donner une autorisation)
	Mengizinkan (autoriser)



	22.
	Memberi kejutan (donner un choc)
	Mengejutkan (choquer)



	23.
	memberi kelegaan (procurer un soulagement)
	Melegakkan (soulager)



	24.
	Memberi kelonggaran (procurer un soulagement)
	



	25.
	Memberikan kemudahan (donner une facilité)
	Memudahkan (faciliter)



	26.
	Memberikan kenyataan (*donner + faire une déclaration)
	≠ Menyatakan (dire/prononcer)



	27.
	Memberi kepercayaan (faire confiance)
	Mempercayai ? (confier)



	28.
	Memberikan kerjasama (donner une coopération)
	Bekerjasama (coopérer)



	29.
	Memberikan kesamaan (donner + préserver l’égalité)
	



	30.
	Memberi kesan (donner un effet)
	≠ Berkesan (impressionner)



	31.
	Memberi keterangan (donner une explication)
	



	32.
	Memberi keutamaan (donner [E + une + la] priorité)
	Mengutamakan (*prioriter + privilégier)



	33.
	Memberi keuntungan (donner un bénéfice)
Mendapat keuntungan (obtenir un bénéfice)
	Menguntungkan (bénéficier)
Bénéficier



	34.
	Memberi laluan (donner passage)
	



	35.
	Memberi malu (*donner + faire honte)
	Memalukan (faire honte)



	36.
	Memberikan mandat (donner un mandat)
	



	37.
	Memberi nafkah ( ?donner + assurer la subsistance)
	Menafkah(kan) + menyara (financer)



	38.
	Memberi nasihat (donner un conseil)
	Menasihati (conseiller)
Menasihatkan (conseiller à)



	39.
	Memberi notis (donner un préavis)
	



	40.
	Memberikan pelajaran (donner une éducation)
	≠ Mengajar (éduquer)



	41.
	Memberi pembalasan (donner une récompense)
	Membalas (récompenser)



	42.
	Memberikan penerangan (donner une information)
	Menerangkan (expliquer + informer)



	43.
	Memberi pengakuan (faire ses aveux)
	Mengaku (avouer)



	44.
	Membuat pengakuan (faire ses aveux)
	Mengakui (avouer)



	45.
	Memberikan penjelasan (donner une explication)
	Memperjelaskan (expliquer)



	46.
	Memberi perhatian (prêter [E + une] attention)
(accorder l’attention)
	?memperhatikan (*attentionner)



	47.
	Memberi peringatan (donner un avertissement)
	Memperingatkan (avertir)



	48.
	Memberi perkhidmatan (rendre un service)
	Berkhidmat (servir)



	49.
	Memberi perlindungan (donner une protection)
	Melindungi (protéger)



	50.
	Memberi(kan) pertolongan (donner une aide [à])
	Menolong (aider)



	51.
	Memberi persetujuan (donner son accord)
	Mempersetujui (accorder)



	52.
	Memberi royalti (donner des royalties)
	



	53.
	Memberi salam (faire des salutations)
	*mensalam (saluer)



	54.
	Memberikan sambutan (faire + réserver un accueil)
	Menyambut (accueillir)



	55.
	Memberi sokongan (donner un soutien + apporter son soutien)
	Menyokong (soutenir)



	56.
	Memberikan sumbangan (donner une contribution)
	Menyumbang(kan) (contribuer)



	57.
	Memberi tahniah (faire ses congratulations)
(présenter ses félicitations)
	*mentahniah (congratuler)



	58.
	Memberi taklimat (donner un discours bref)
	



	59.
	Memberi teguran (faire une réprimande + donner un avertissement)
	Menegur (réprimander + avertir)



	60.
	Memberi tempoh (accorder le temps)
	



	61.
	Memberikan tentangan (opposer une résistance)
	Menentang (résister)



	62.
	Memberi(kan) tugas (donner un travail)
	Menugaskan (confier à)



	63.
	Memberi(kan) tumpuan (faire attention)
	Menumpukan (focaliser)
Memfokuskan



	64.
	Memberi ucapan (*donner + faire un discours)
	Berucap (parler)





Kajian ini juga mendapati bahawa terdapat beberapa penemuan khusus berhubung dengan ayat-ayat yang dibina dengan menggunakan KKS “memberi” (donner). Antaranya adalah seperti berikut:


	Terdapat banyak ayat dalam bahasa Melayu dan bahasa Perancis yang mengandungi KKS “memberi” (donner). Walau bagaimanapun bagi setiap struktur ayat yang mengandungi KKS, kita dapati KKS terletak sebelum kata nama predikatif seperti dalam struktur asas yang berikut: KKS KNP (V–sup N–préd).

	Semua kata nama yang direalisasi oleh KKS “memberi” (donner) dalam ayat-ayat yang dikaji sama ada dalam bahasa Melayu atau dalam bahasa Perancis terdiri daripada kata nama abstrak. Dalam konteks ini, kata kerja “memberi” (donner) berperanan sebagai perealisasi kepada KNP.


Daripada jadual yang ditunjukkan, dapatlah dinyatakan bahawa terdapat pertalian yang amat rapat antara kata nama (les substantifs) dan kata kerja yang diterbitkan. Hubungan ini kelihatan jelas dan relevan sama ada dalam bahasa Melayu atau dalam bahasa Perancis. Hubungan persamaan makna antara binaan KKS KNP (V–sup N–préd) dan KKD (V–dis) adalah fenomena umum dalam kajian linguistik dan ada kalanya bersifat khusus terutama yang melibatkan kajian antara dua bahasa seperti bahasa Perancis dan bahasa Melayu. Kajian sintaksis dan morfologi yang dijalankan secara sistematik dapat membantu dalam menjelaskan hubungan antara dua struktur ayat terutamanya bagi ayat yang tidak mempunyai kata kerja yang dapat dikaitkan dengan kata nama.

Analisis Perbezaan Makna Ayat Kata Kerja Sokong dengan Ayat Kata Kerja Distribusi

Seperti yang telah dinyatakan, hubungan morfologi antara kata nama dengan kata kerja adalah salah satu kriteria untuk mengenali kata kerja sokong. Akan tetapi, terdapat juga kata nama yang tiada hubungan dengan kata kerja. Dalam perspektif ini, Gross (1988, 57) menyatakan bahawa “On observe que parmi les substantifs prédicatifs, il en est de deux sortes: ceux qui ont une construction verbale associé (V–n) et ceux qui n’en ont pas (N), ce dont rend compte le schéma suivant:
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Max a fait un séjour en Italie
= Max a séjourné en Italie

Max a fait un tour en Italie
=*Max a tourné (en + la) Italie”.

[Melalui pemerhatian yang dijalankan, kata nama predikatif dapat digolongkan kepada dua jenis iaitu, binaan kata kerja yang bergabung dengan kata nama (KK–KN) dan binaan yang tidak bergabung (KN). Keadaan ini dapat dilihat melalui skema yang berikut:
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Max a fait un séjour en Italie (*Max telah membuat penginapan di Itali)

= Max a séjourné en Italie (Max telah menginap di Itali)

Max a fait un tour en Italie (*Max telah membuat pusingan/rondaan di Itali)

=*Max a tourné (en + la) Italie (Max telah berpusing/meronda di Itali)].



Keadaan ini bukan sahaja berlaku dalam bahasa Perancis tetapi juga berlaku dalam bahasa Melayu khususnya dalam keadaan kata kerja yang tidak dapat diterbitkan daripada kata nama. Misalnya:
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Berdasarkan contoh dalam struktur 6, bahasa Melayu didapati tidak mempunyai kata kerja yang dapat diterbitkan daripada kata nama “amaran” (avertissement). Penggunaan biasa “memberi amaran” dalam bahasa Melayu membawa maksud memberi peringatan keras secara lisan atau bersurat dengan tujuan mengelakkan sesuatu yang buruk daripada berlaku (éviter/empêcher de faire des mauvaises choses) dan boleh digunakan bagi maksud mengelakkan kesan lebih teruk atau bagi tujuan arahan dalam konteks yang lebih luas. Dari aspek sintaksis, kita boleh menggunakan kata kerja “mengingatkan” (avertir) = “memberi peringatan” di tempat “memberi amaran” dalam ayat sebelum ini tetapi dari segi semantik, perubahan ini akan menyebabkan maksud asal ayat tersebut berubah. Dalam konteks tertentu penggunaan “memberi peringatan”, kadangkalanya sama maksud dengan “memberi teguran” (donner un avertissement) tetapi frasa tersebut tidak mempunyai maksud yang sama dengan “mengingatkan” (rappeller) seperti dalam bahasa Perancis. Berdasarkan keadaan tersebut, kita mendapati bahawa kata kerja sokong digunakan secara khusus merealisasi kata nama predikatif. Tanpa kata kerja sokong, kata nama “amaran”, “peringatan” atau “teguran” tidak dapat berdiri sendiri dalam binaan ayat tersebut. Begitu juga dengan contoh bagi struktur 7 dan struktur 8 yang berikut:
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Pemilihan kata kerja distribusi dalam bahasa Melayu seperti “mengingatkan” atau “menegur”, (avertir + réprimander) dalam ayat banyak bergantung kepada tahap peringatan yang diberikan, konteks ayat yang digunakan dan juga tahap hubungan atau status sosial seseorang dalam masyarakat. Dengan kata lain, pemilihan kata kerja yang lebih sesuai dan tepat dalam ayat tidak akan dapat ditentukan melalui analisis sintaksis dan analisis semantik ayat semata-mata tetapi juga perlu dilihat dari segi hubungan dan hierarki yang wujud antara individu yang terlibat.
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Melalui contoh tersebut, bolehlah disimpulkan bahawa tidak terdapat kata kerja yang boleh dikaitkan dengan kata nama “notis” bagi ayat berkenaan. Kata kerja “menotiskan” tidak boleh digunakan sebagai ganti “memberi notis” dalam ayat tersebut.
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Dalam terjemahan ayat daripada bahasa Melayu kepada bahasa Perancis bagi contoh tersebut, bahasa Perancis didapati tidak boleh menerima kata kerja donner (memberi) sebagai kata kerja sokong untuk merealisasi kata nama predikatif congratulation (tahniah) bagi ayat tersebut. Kata kerja sokong yang sesuai digunakan ialah “membuat” (faire). Perbezaan penggunaan kata kerja “memberi” (donner) dan “membuat” (faire) dalam bahasa Melayu dan bahasa Perancis bagi merealisasi kata nama predikatif “tahniah” (congratulation) dalam ayat seperti ini merupakan fenomena biasa. Dalam bahasa Melayu, “memberi tahniah” dalam ayat berkenaan boleh digantikan dengan “mengucapkan tahniah” kerana kedua-dua ayat tersebut membawa maksud yang sama. Sebagai contoh:
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Begitu juga dengan contoh yang berikut:
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Analisis ayat akan menjadi lebih rumit terutamanya jika kita membuat perbandingan antara dua bahasa. Kata nama “tahniah” (congratulation/félicitation) dalam bahasa Melayu di sini menerima dua kata kerja sokong: “memberi” tahniah atau “mengucapkan” tahniah. Dalam konteks ini, ungkapan “memberi tahniah” dan “mengucapkan tahniah” menunjukkan penggunaan dua kata kerja sokong yang sinonim dalam bahasa Melayu tetapi tidak sama halnya dengan bahasa Perancis kerana kata kerja “mengucapkan” jika diterjemahkan kepada prononcer adalah sama sekali tidak boleh digunakan untuk merealisasi kata nama congratulation dalam ayat tersebut. Kata kerja distribusi congratuler dan féliciter dalam bahasa Perancis secara umumnya diterjemahkan kepada ungkapan “mengucapkan tahniah”, dan ungkapan ini belum mempunyai kemungkinan untuk diterbitkan kepada kata kerja distribusi “*mentahniah” dalam bahasa Melayu. Kajian lanjutan berkaitan dengan sistem morfologi dalam bahasa Melayu bagi menjelaskan keadaan ini harus dijalankan secara sistematik supaya fenomena seperti ini mendapat jawapan yang lebih konkrit.
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Dalam ayat contoh struktur 11, penggunaan kata kerja distribusi “memperhatikan” yang diikuti dengan pelengkap relatif dalam ayat tersebut didapati tidak gramatis. Dalam hal ini binaan kata kerja sokong “memberi perhatian” (kepada sesuatu) tidaklah sama maksudnya dengan kata kerja distribusi “memperhatikan” (sesuatu). Selain kata kerja sokong “memberi”, kita boleh juga menggunakan kata kerja sokong yang lain iaitu “mengambil”. Contohnya, “Mohd Affandi mengambil perhatian yang berat terhadap masyarakat dalam tulisannya”. Walaupun begitu, “mengambil perhatian terhadap sesuatu” juga tidak sama dengan “memperhatikan sesuatu”. Contoh ini jelas menunjukkan bahawa penggunaan kata kerja sokong dalam ayat akan menjadikan sesuatu ayat tersebut lebih jitu maksudnya.
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Begitu juga dalam contoh struktur 12, “memberikan ucapan pembukaan” tidaklah boleh bermaksud “*berucap pembukaan”. Walaupun demikian, kita boleh menggunakan kata kerja distribusi “berucap” dalam konteks yang lain. Contohnya seperti dalam ayat “Ketua Sidang berucap di upacara pembukaan”. Kata nama “ucapan pembukaan” dalam ayat contoh bagi struktur 12 merupakan kata nama predikatif majmuk kerana tidak boleh digantikan dengan kata kerja distribusi “*berucap”. Dalam perspektif ini, analisis yang lebih terperinci boleh dilakukan dalam konteks yang berbeza untuk melihat kumpulan kata nama predikatif yang dipengaruhi oleh kehadiran kata nama modifier KN (Modif) dalam ayat.

Dalam konteks ini, tiada kata kerja distribusi “mentempoh” dalam bahasa Melayu sebaliknya kata kerja yang boleh dikaitkan dengan “memberi tempoh” ialah “menempohkan”. Dalam bahasa Perancis pula, tiada kata kerja terbitan yang relevan dengan kata nama predikatif “tempoh” seperti yang terdapat dalam bahasa Melayu.

Perbezaan Penggunaan “Memberi” (Donner) dan Membuat (Faire) dalam Bahasa Melayu dan Bahasa Perancis

Terdapat beberapa ayat yang tidak menggunakan kata kerja sokong yang sama bagi merealisasi kata nama predikatif dalam ayat. Jika dalam bahasa Melayu, kata kerja sokong yang digunakan bagi merealisasi kata nama predikatif tertentu ialah memberi (donner) namun sebaliknya dalam bahasa Perancis pula, kata kerja yang lebih tepat ialah faire (membuat). Sebagai contoh:
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Dalam contoh bagi struktur 14 dan struktur 15, KKS “memberi” (donner) dalam bahasa Melayu digunakan bagi merealisasi KNP “salam” namun bahasa Perancis menggunakan KKS faire (membuat). Ungkapan memberi salam dalam bahasa Melayu tidak dapat diterbitkan kepada kata kerja “mensalam”. Kata kerja yang boleh dihasilkan dengan perkataan salam dalam bahasa Melayu ialah “bersalam” (berjabat tangan dengan [se serrer la main à]) yang tidak sama sekali mempunyai maksud yang sama dengan “memberi salam” (saluer).

Kesimpulan

Hasil daripada kajian ini, dapatlah dinyatakan bahawa kata kerja “memberi” boleh dimasukkan dalam kategori kata kerja sokong (verbe support) berasaskan prinsip kata kerja sokong merealisasi kata nama predikat. Analisa yang telah dijalankan juga dapat menunjukkan bahawa kata nama predikatif (KNP) yang direalisasi oleh kata kerja sokong (KKS) “memberi” (donner) dalam ayat yang dikaji sama ada dalam bahasa Melayu atau bahasa Perancis adalah terdiri daripada kata nama abstrak (noms abstraits). Dalam ayat yang mengandungi KKS diikuti KNP tersebut secara umumnya mempunyai persamaan makna dengan KKD yang diterbitkan daripada kata nama seperti yang telah ditunjukkan daripada contoh-contoh dalam kajian ini. Elemen utama daripada binaan nominal adalah kata nama terbitan/déverbal (yang mempunyai hubungan dengan kata kerja). Hubungan morfologi ini adalah salah satu daripada kriteria penting untuk mengenali KKS. Walaupun demikian, terdapat binaan ayat yang menggunakan KKS “memberi” (donner) bagi merealisasi KNP tidak dapat dikaitkan dengan KKD namun ayat tersebut masih boleh dimasukkan dalam kategori binaan KKS berdasarkan kepada kriteria asas iaitu KKS berperanan sebagai perealisasi KNP. Dengan kata lain, hanya dengan kehadiran KKS sahaja maka KNp dapat direalisasi dalam ayat tersebut. Dalam konteks ini, fungsi utama KKS adalah sebagai perealisasi bagi KNP. Melalui kajian ini juga dapatlah dirumuskan bahawa kebanyakan ayat yang mengandungi KKS boleh ditransformasi atau diterbitkan kepada binaan ayat yang mengandungi KKD tanpa mengubah maksud asal ayat tersebut. Bilangan kata nama predikatif yang boleh direalisasikan oleh KKs “memberi” dalam bahasa Melayu secara umumnya boleh mencapai angka yang lebih tinggi lagi, begitu juga dengan KKD yang diterbitkan. Kajian ini sedikit sebanyak dapat menjelaskan faktor yang menyebabkan kata kerja “memberi” dalam bahasa Melayu dan donner dalam bahasa Perancis dapat digolongkan sebagai kata kerja sokong (verbe support) dan mengenal pasti perbezaan atau persamaan yang wujud antara dua bahasa yang dikaji.
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Lampiran

Singkatan yang digunakan dan maksudnya:



	Adj
	Adjektif



	KKS/V–sup
	Kata kerja sokong (verbe support)



	KNP/N–préd
	Kata nama predikatif (nom predicatif)



	KKN/V–nom
	Kata kerja nominal (verbe nominal)



	KKP
	Kata kerja bentuk pasif



	KKD/V–dis
	Kata kerja distribusi (verbe distributionnel)



	KB(asp)
	Kata bantu aspek



	KN
	Kata nama



	KGN/Pron
	Kata ganti nama diri



	KS
	Kata sendi



	KH
	Kata hubung



	KT
	Kata tentu



	Rel
	Relatif



	Ω
	Pelengkap ayat



	Modif
	Modifier



	≠
	Tidak sama makna



	≡
	Persamaan makna



	*
	Tidak gramatis



	?
	Tahap gramatis atau penerimaan yang diragui








Dancing with Shadows: Haruki Murakami’s Dance Dance Dance

*SAHAR JAMSHIDIAN1
HOSSEIN PIRNAJMUDDIN2

1University of Tehran, Iran

2University of Isfahan, Iran

*Corresponding author: jamshidian84ir@ut.ac.ir

© Penerbit Universiti Sains Malaysia, 2014

Abstract. This article offers a reading of Haruki Murakami’s Dance Dance Dance in terms of its ontological concern with the postmodern condition. The authors attempt to shed light on the modality of Murakami’s critique of capitalism in its latest phase (Japan as an “advanced capitalist society”). Focusing on the potent symbolism of the title running through the novel, it is argued that Murakami presents characters who are paradigmatically “dancing with shadows”, the shadows of a postmodern simulacral world. Even the idea of redemption through love turns out to be an illusion in this world, one whose messiah (the Sheep Man) can only offer passivity (“wait and see”). The authors expatiate on Murakami’s uncanny deployment of parody to demonstrate how the ideology of capitalism makes people “dance” with the incessant, ubiquitous, vertiginous flow of images/phantoms of capitalism.
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Introduction

If, with Brian McHale, we consider a fundamental concern with ontological questions the essential feature of postmodern fiction, then Haruki Murakami’s Dance Dance Dance (1988, English trans. 1995) (further referred to as Dance and Dance Dance Dance) is a prime example. Dance Dance Dance seems to be Murakami’s most explicitly anti-capitalist novel, in which Japan is seen as “an advanced capitalist society” associated with wasteful consumerism and political corruption. Boku, the protagonist, is regarded as a loner, like Murakami’s other protagonists, who lives in “self-imposed solitude” (Cassegard 2001, 83) and is “quite happy to live the alienated lifestyle characteristic of cosmopolitan city people” (Murakami 2002, 127). Matthew Whelihan believes that Murakami’s protagonists, including Boku in Dance, are able to escape the “socially constructed norms and ideals; [and] to live outside of the culture while still physically living within it” (2010, 4). Although it cannot be denied that Boku attempts to define his own identity against the consumerist society and holds a stronger grip on his self than do conformists such as his friend Gotanda, we argue that his quest to reclaim his identity and meaning for his lonely life fails. As such, the love scene at the end of the novel not only does not prove that “he has found redemption in love” (Hedgepeth 1999, 50) but is also symptomatic of his entrapment in the ideologies of capitalist society.

At the beginning of Dance, Boku of A Wild Sheep Chase (1982, English trans. 2002) has imprisoned himself for six months at home with no communication, no connection with the outside world and no radio, TV, or magazines. He attempts to get back on his feet after the loss he experienced in the previous novel: he lost his friend Rat, his wife walked out on him and his girlfriend Kiki with magical ears (a high-class call girl) disappeared at the Dolphin Hotel. After returning to society and resuming his uninteresting job as a writer of mundane and cliché subjects for magazines, a terrible feeling of loss subconsciously urges him to seek hope. Thus, his incessant dreams of the Dolphin Hotel and a feeling that someone (he thinks it is Kiki) is crying for him and needs him are symptomatic of the need to belong to some place and someone. Hence, he holds the illusion that he will no longer feel lonely if he can find Kiki. Following his dream to the Dolphin Hotel is the beginning of his physical journey and his spiritual quest to find some meaning in a fragmented, consumerist modern Japan.

Boku in Dance Dance Dance is more critical than ever of the “advanced capitalism” in Japan, where the political, social and cultural systems are based on consumption, the waste of natural resources, illusions created by empty superficial signs and moral corruption of the government. Driving a used Subaru instead of a flashy car, washing his clothes himself and making his own food are indicative of Boku’s attempt to distance himself from the false need that a consumerist-capitalist society creates for increasing levels of consumption. However, he knows that, ironically, he is inevitably involved with this system through his work and the daily routine of his life. He says, “After wasting so much pulp and ink myself, who was I to complain about waste? We live in an advanced capitalist society, after all” (Dance, 15). He calls capitalism a “meaningless waste”, whereas politicians call it “refinements in domestic consumption” (Dance, 15).

The Sheep Man as the Postmodern Messiah

The Sheep Man from A Wild Sheep Chase reappears in Dance and becomes the hope for salvation, happiness and meaning in this increasingly morally disintegrating society. Boku meets the Sheep Man in the transformed l’Hotel Dauphi when the elevator suddenly stops on the 16th floor in utter darkness and he enters a parallel world, the world of the old Dolphin Hotel. The Sheep Man tells him that this is his own world and that he can see him because he has lost things–he has lost his way and his connections. Although the Sheep Man does not promise that he will find happiness at the end of his quest, he makes Boku believe that he will do whatever he can to tie up the loose ends, to connect “like a switchboard” (Dance, 84) and help him overcome his confusion on the condition that he dances “as long as the music plays” (Dance, 85). He warns him that if he wonders why, his feet will stop and become stuck and the connection will be lost again.

The world that the Sheep Man inhabits is described as “a world humans can’t see…somewhere, out of the elements…. Somewhere in between, half shadow” (Dance, 84). He and his fellows took refuge there hiding “from war, civilisation, the law, the system” (Dance, 359). The Sheep Man tells Boku that he cannot stay there with them because he is still warm and not yet ready. These statements imply that this part of Boku’s unconscious mind – symbolised by the Sheep Man (although the reader is confused about whether the Sheep Man exists outside of Boku’s mind) – longs for some resistance, some fight against the brutal, soul-destroying capitalist society. Boku’s detachment and isolation could not help him escape the sense of loss and confusion; as he puts it, as hard as he tried, he had “yet never managed to go anywhere. Never went anywhere, but aged all the same” (Dance, 82). He tells the Sheep Man “how nothing touched me. And I touched nothing. How I’d lost track of what mattered. How I worked like a fool for things that didn’t. How it didn’t make a difference either way” (Dance, 82). Therefore, one assumes that his quest should lead to a change in his way of life. However, the Sheep Man’s advice to Boku to dance and never wonder why gives Boku the message that he should “wait and see” and go with the flow, which is as passive as his previous state. The Sheep Man is as detached from capitalist society as Boku himself. Living out of sight and not knowing what happens outside of the dark room (a parody of Plato’s Cave?), the Sheep Man asks Boku whether the next war has happened yet and tells him, “We don’t know much. It’s real big, it’s real dark. All we know’s this room. Beyond here, we don’t know” (Dance, 82). The Sheep Man and Boku both have distanced themselves from capitalist society and believe that by continuing to dance – traditionally, a symbol of harmony – and passively following whatever happens, the loose ends will be somehow tied up and some meaning will emerge. This passive attitude, according to Jonathan Dil1, has a touch of Jungian philosophy and serves the capitalist society, which does not care about our cynicism and does not need our commitment to continue working and profiting; what it cares about is that its course of action not be disrupted. Therefore, Boku’s detachment and isolation from society as well as the advice the Sheep Man gives him will not change anything in the capitalist society. What the Sheep Man offers, we suggest, is mere passivity, not even passive resistance.

Boku’s quest for meaning in his life, instead of helping him fight against capitalist society, increasingly involves him in wasteful consumption. Together with Gotanda, his old classmate, he enjoys spending time going to expensive restaurants, drinking and having a good time with high-class call girls. With Yuki, a young girl with extrasensory powers, he becomes still more involved with consumerism. He wears an Armani tie and a Levi’s T-shirt, goes to restaurants, listens to music while driving (and “waste[s] gasoline”). Moreover, they go to Hawaii at Yuki’s father’s expense for more than 10 days, passing the time “just swimming and lying in the sun getting tan, driving around the island listening to the Stones and Bruce Springsteen, walking moonlit beaches, drinking in hotel bars” (Dance, 249).

In his quest, “a parody of a detective novel” in Kelly C. Connelly’s words, Boku meets one weird character after another, but he gets nowhere in his search for Kiki. This futile quest reveals that Boku is not as innocent as he looks and is somehow morally corrupted himself. To save Gotanda’s reputation, he does not cooperate with the police to find the murderer of Mei, a call girl he visited in Gotanda’s house. Even when Yuki, with her extraordinary powers, reveals that Gotanda is the murderer of Kiki, Boku thinks, “Suppose he did kill Kiki, he was still my friend. I didn’t want to lose him. Not like I’d already lost so many things in this life” (Dance, 321). He tells Gotanda, “C’mon, even if it were true, even if you did kill Kiki, you didn’t mean to kill her. Let’s forget it. I can forget it. You forget it, too” (Dance, 329). Gotanda, who is fed up with his emotionally empty life and is confused about Kiki’s death, commits suicide by driving the Maserati into the sea. For Boku, Gotanda’s death is “unsalvageable” and he feels as if he has been put “down in a lead-lined box of despair” (Dance, 333). Contrary to what he expected, his quest culminates in more loss and loneliness: “[I was] still losing. And now here I was, alone. It was always like this. In some ways, Gotanda and I were of the same species…We both kept losing. And now we were losing each other” (Dance, 322). Boku is unable to make sense of his clues: three call girls (Kiki, Mei and June in Hawaii), one too-charming-for-his-own-good actor (Gotanda), three artists (Yuki’s parents and the one-armed poet), one budding teenage girl (Yuki) and a very uptight hotel receptionist (Yumiyoshi). Near the end of the novel, he becomes more confused and angry with the way the Sheep Man connects one death to another. Feeling powerless and depressed, he is lying on his bed,


…hating everything. The deaths were beyond comprehension, the aftertaste sickening. The world of the living was obscene. I was powerless to do anything. People came and went, but once gone, they never came back. My hands smelled of death. I wouldn’t be able to wash it off, like Gotanda said. Hey, Sheep Man, is this the way you connect your world? Threading one death to another? You said it might already be too late for me to be happy. I wouldn’t have minded that, but why this? (Dance, 334)




Ironically, the more Boku continues to move forward in his quest for meaning in life, the greater the number of messages he gets about death – not only his friends’ deaths but also his own. He ponders, “Who was skeleton number six then? The Sheep Man? Someone else? Myself?” (Dance, 362) This is not a message one expects from a quest to find meaning in one’s life. As Jonathan Dill puts it, at the end of his journey, Boku “gets a message about the reality of non-being” (2010, 40).

Boku’s quest makes him feel more terrified and forces him to make a connection between death’s waiting room in downtown Honolulu, the dark chill room of the Sheep Man in a Sapporo hotel and the Sunday morning bedroom where Gotanda lies with Kiki in the movie. However, all his efforts fail and he ends up with the terror of losing his sanity through the entangling of real and imaginary worlds. “Was I losing my mind? Real events, under imaginary circumstances, filtering back, wild, distorted, bizarre. Was there nothing absolute? Was there no…reality? …What could I reasonably admit into evidence without causing my whole world to shake at its foundations?” (Dance, 322) To describe his mood after all the loss he has suffered, he compares himself to a world with no friction, where “everything on earth would fly into space from the centrifugal force of revolution” (Dance, 334). Not only is he unsuccessful at changing anything about capitalist society or his own life, but he also plunges deeper into the mire of consumerist society by accompanying Yuki and Gotanda. Yet the story does not end here. Boku, depressed about the deaths of his friends and Yuki’s decision to catch up with her studies and leave him, believes that he should return to the Dolphin Hotel “to close the circle” (Dance, 338). He goes there and finds the receptionist girl, Yumiyoshi, falls in love, decides to move away from Tokyo and live in Sapporo, quits his humdrum work and decides to write something for himself. This ending, according to Michael Hedgepeth and Matthew Whelihan, shows that Boku finds true love in his relationship with Yumiyoshi, which saves him from his loneliness and his meaningless sexual relations with the call girls. Matthew Whelihan believes that by relying on himself, Boku is able to escape the capitalist system and create his own reality with Yumiyoshi. He claims, “Boku and Yumiyoshi are autonomous, they define and justify the sex they have themselves…[and] through sex with Yumiyoshi – sex free from hegemonic discourses – Boku has reinstated his self in reality rather than in some imagined space” (Whelihan 2010, 118). However, we argue that Murakami does not introduce romantic love as a remedy, like many popular songs or Hollywood movies, nor does the novel suggest Murakami’s transition from the postmodern to a modern world, as Fuminobu Murakami argues: “If the Sheep Man’s room is a place where postmodern schizophrenics can be connected, the last scene, where the writer escapes from there to the room where Yumiyoshi is waiting for him, indicates that this is a move from the postmodern to the modern world” (Murakami 2002, 138).


Shadows of Postmodern Simulacra

From the beginning to the end, Dance Dance Dance remains a postmodern world representative of a late capitalist society and introduces characters who are more or less victims of consumerist society. In addition to the inhuman and indifferent relationships depicted in Yuki’s family life, which demonstrate the loveless, entropic, money-driven people of contemporary Japan and the non-identity of the call girls, who sell sex as if it is no different from other commodities in the consumerist society, the characters of Gotanda and Boku betoken the bewilderment and disillusionment of a schizophrenic way of life in a postmodern world. According to Jean Baudrillard, people in the postmodern world live in the “hyperreality” of simulations in which images, spectacles and the play of signs replace reality. In The Ecstasy of Communication, Baudrillard claims that in a time of advanced media technology, the object no longer mirrors the subject and the mirror is replaced by the nonreflecting surface of the television, which turns one’s body and the whole universe into a control screen (1983, 127). He differentiates the modern world from the postmodern by the difference between private and public space, noting that in the modern era, the private universe was “invested as a protective enclosure, an imaginary protector, a defense system” (ibid., 130). Although this protection results in alienation from the world, at least the Other exists and there is a sense of self as opposed to the Other. In the current postmodern world, the difference has been erased and the interior has collapsed into the exterior space. Consequently, there is no alienation; instead, there is schizophrenia, which is the result of today’s obscenity. Obscenity, for Baudrillard, means transparency, immediate visibility “when everything is exposed to the harsh and inexorable light of information and communication” (ibid.). Thus, in the postmodern world, alienation, hysteria and paranoia are replaced by schizophrenia as a result of the abundance of these networks, the ecstasy of communication and information, and continual connection. One’s unprotected body and self are under attack from media images that lead to a state of schizophrenia, “Too great a proximity of everything, the unclean promiscuity of everything which touches, invests and penetrates without resistance, with no halo of private protection, not even his own body, to protect him anymore” (ibid., 132).

In the case of Gotanda, there is no boundary between his self and images, no protection for his private self against the flow of images, but rather an extreme proximity to instantaneous images and information in an overexposed and transparent world. He becomes pure screen, possessed by the media images that lead to schizophrenia. Gotanda is a movie star who apparently lives an ideal life of luxury and comfort; however, the dark side is a life drowned in a world of images. Playing the role of a young, successful professional, he reveals his contempt for his life: “That’s my world. Azabu, European sports car, first-class.


Stupid, meaningless, idiotic bullshit” (Dance, 271). The real problem, however, is that he has begun to feel like nothing more than the images he portrays. Because he is an actor and is involved with the film industry, he is more in touch with images; he is both a producer and a consumer of them. He explains, “Everybody else trusts me, sure, but, really, I’m nothing but this image. A push of the button and—brrp! … I mean, it’s like which is me and which is the role? Where’s the line between me and my shadow?” (Dance, 138, italics added). He is so confused that he cannot distinguish reality from fantasy and is not sure whether he has killed Kiki: “Maybe I didn’t do it willfully. However, I did. I strangled her. However, I wasn’t strangling her, I was strangling my shadow. I remember thinking, if only I could choke my shadow off, I’d get some health. Except it wasn’t my shadow. It was Kiki” (Dance, 329, italics added). Kiki is not just a shadow for Gotanda but also for Boku, who sees Kiki in one of his dreams that looks like reality. She tells him, “I’m merely a projection. You guided yourself, through me. I’m your phantom dance partner. I’m your shadow. I’m not anything more” (Dance, 342, italics added). Boku’s hallucinatory state of mind is both the cause and the effect of this dancing with shadows.

One of the symptoms of schizophrenia is hallucination, the experience of sensory events without input from the surrounding environment. Schizoids hear voices or see people who do not really exist, as if they were living in another reality. “Visual hallucinations are not uncommon in schizophrenia especially in cases of severe persistent illness. Sometimes patients experience these hallucinations as personal, intended only for themselves, yet they believe in their reality” (Liddle 2007, 170). The Sheep Man and Kiki, who are projections of Boku’s unconscious mind, take shape as other creatures with whom Boku has conversations. In fact, what the Sheep Man and Kiki tell him does not come from separate identities but from his own thoughts. The Sheep Man tells Boku that this world is real and was created especially for him, in the same way that the room with six skeletons in Honolulu is intended for him. His inability to distinguish his dreams and imaginary world from reality makes him a typical postmodern character drowning in an image-saturated society. In the Sheep Man’s room in the new Dolphin Hotel, Boku feels as if he is losing his form and experiencing another reality: “I was reduced to pure concept. My flesh had dissolved; my form had dissipated. I floated in space. Liberated of my corporeal being, but without dispensation to go anywhere else. I was adrift in the void. Somewhere across the fine line separating nightmare from reality” (Dance, 75) he hears “the scuffling of slippers. Something, but not human. Something from another reality – a reality that existed here” (Dance, 79). Moreover, the Sheep Man tells him that there are different worlds with different realities (“it’s real, all right. You and me talking here’s reality. However, it’s not the only one reality”) (Dance, 86), which confuses him even more. Clearly, these schizophrenic characters (Gotanda is much more representative of a schizophrenic personality than Boku) are truly representative of people living in a confusing, fragmented, postmodern world where they struggle to come to terms with their own identity and reality, which do not seem either meaningful or coherent.

Illusory Romantic Love

Love between the schizophrenic Boku and Yumiyoshi also demonstrates Boku’s entrapment in the ideologies of the capitalist postmodern world. Love has traditionally been considered a redeeming force and dance is also symbolic of mating and romantic union. Thus, the multivalent symbol of dance is again relevant. Nick Lacey, however, argues that romance is impossible for fragmented and de-centred selves and only mainstream songs and Hollywood movies, which are in the service of consumerist capitalist society, can make it possible. Lacey exemplifies this by discussing Blade Runner (1982), which explores the postmodern world of fragmentation, simulation, schizophrenic characters and rootless Replicants but at the same time supports capitalism and patriarchy by introducing love between Deckard (the Replicant hunter) and Rachel (the Replicant), thus creating the illusion of wholeness. Lacey believes that those who hold power in capitalist society know that “the de-centered subjects can never make he/she/it self whole” and this lack of wholeness, this feeling of fragmentation and discontentment, reveals that capitalism and consumerism cannot fulfil their needs, as they promise (2005, 196). Thus, the ideology of romantic love functions to engender the illusion that people can find wholeness, fulfilment and happiness and that through parenthood and career development, people can realise their selves. Considering romantic love an ideology does not mean that the idea itself is necessarily false. Slavoj Žižek maintains that the content of an ideology can be either false or true, which makes no difference; what makes a discourse ideological is not the content but the way this content is related to “the subjective position implied by its own process of enunciation” (1994, 8). We are within ideological space the moment this “content – ‘true’ or ‘false’ – is functional with regard to some relation of social domination (‘power’, ‘exploitation’) in an inherently non-transparent way” (ibid.). Therefore, what makes the celebration of romantic love in popular songs and movies ideological is the way the capitalist system uses this concept, not the romantic content itself.

In Dance, Dance, Dance, it is not Murakami but Boku who uses romantic love as an antidote to his paranoid world. Boku – who becomes more terrified and confused at the end by receiving messages about death, loneliness, uncertainty and meaninglessness – is afraid of the darkness of the world of shadows. As a result, he desperately yearns for attachment to reality and escape from fragmentation. Boku is not as autonomous as Whelihan believes him to be; from his childhood, he was extremely addicted to music, especially rock ‘n’ roll and Yuki’s obsession with music reminds him of his own interest. Although he mentions that he no longer has faith in their songs, the effect of the ideology of a blissful romantic love that corrects every wrong and gives meaning and wholeness to human life is evident from the beginning. Smokey Robinson, Sam Cooke, Buddy Holly, Elvis Presley and Bobby Darin are among the singers Boku loved in his childhood and he still listens to them and remembers their lyrics.

Under the influence of the myth of romantic love, Boku has high regard for love and confesses to Gotanda that, like him, what he really needs in life is love, without which one cannot have a fulfilling life. Boku has loveless sexual relationships with women from his work and he calls these relationships “social rehabilitation”. Moreover, he has sex with Kiki and Mei, the high-class call girls. His relationships with them should be analysed before the love scene with Yumiyoshi to shed light on the illusory nature of this romantic love. Traditionally, prostitutes in literature have been regarded as evil and rarely have positive roles. Surprisingly, Kiki, a professional prostitute, is Boku’s spiritual guide in his quest, someone who urges him to search for meaning in his life. Finding and reuniting with her are the primary goals of his quest. For Boku, Kiki’s ears (a symbol of sexuality) have magic power. When he looks at them, “it was like the entire world underwent a transformation” (Dance, 299). “Her ears had special power. They were like some great whirlpool of fate sucking me in. And they could lead people to the right place” (Dance, 300). Talking to Mei, he wonders if he is still in love with Kiki, suggesting that he loved her at the time they lived together. He also thinks about the memory of sex with Mei: “An oddly isolated memory, unconnected to anything. Not to Gotanda, not to Kiki. However, ever so real. Down to the smallest details, in some sense even more vivid than waking reality, though ultimately unconnected. I liked it that way. A self-bound meeting of souls. Two persons joined together respecting their illusions and images” (Dance, 153). His feeling for these girls does not seem to be less than his feelings for Yumiyoshi. He is attracted to Yumiyoshi from the first day he sees her in the hotel and thinks of having sex with her from the first night they go out together. For Boku, Yumiyoshi is interchangeable with the call girls Mei and Kiki: “as Gotanda’s fingers stroked her body, Yumiyoshi became Kiki” in his dreams (Dance, 280). He even has a perverse fantasy full of sexual imagery about Yumiyoshi being seduced by Gotanda in the pool (Dance, 281). Desiring Yumiyoshi’s body and thinking about having sex with her align their relationship with the other sensual relationships he had with the call girls. What makes his relationship with Yumiyoshi different is the way the illusion of romantic love has been created to help Boku overcome his insecure, terrifying and increasingly confusing life at the end of the quest.

Confused about where his quest is leading him, Boku decides to return to Sapporo and finish the terrifying quest. He confesses that he needs Yumiyoshi and her love to be able to live in reality and escape from the dark world that swept Gotanda away: “Yumiyoshi, don’t leave me alone. I need you. I don’t want to be alone anymore. Without you I’ll be flung out to the far corners of the universe…, tie me down somewhere. Tie me to this world. I don’t want to join the ghosts. I’m just an ordinary guy. I need you” (Dance, 346). The way they begin the relationship is also a mockery of a romantic love. For Yumiyoshi, this is another sexual affair that she enjoys with no sense of love or romance. She simply asks him, “But it’d be okay for a few more nights, wouldn’t it?” When she learns that Boku has planned to stay, she says, “Good. I’ll be happy with those few days. Let’s both stay in this hotel” (Dance, 354). It is Boku who attempts to make this relationship look like romantic love because he has been under the influence of the myth of romantic love advertised by popular music, which is the product of capitalist society and bourgeois ideologies. He was so affected by this idea that even his dead cat “could hardly have claimed he had the best life. Never really loved by anyone, never seeming really to love anyone either” (Dance, 12). Following the myth of romantic love that tames the promiscuous man, he attempts to define the difference between what he experienced with Kiki and Mei and what he experiences now with Yumiyoshi: “We touched. Her body and mine. Smooth, but with a certain gravity. Yes, this was real. Unlike with Mei. Mei had been a dream, fantasy, illusion. Cuck-koo. However, Yumiyoshi existed in the real world. Her warmth and weight and vitality were real” (Dance, 352). To complete his sense of wholeness and fulfilment, he decides to quit his boring job in Tokyo, rent an apartment and begin a new life in Sapporo. Although there is no talk about a permanent relationship and marriage, Boku seems to hope for a stable life when he tells Yumiyoshi, “You can come over whenever you want to. You can spend the night if you feel like it. We can try it out like that for a while. However, I’ve got the feeling it’s going to work out. It’ll bring me back to reality. It’ll give you space to relax. And it’ll keep us together” (Dance, 355). This view of life is what capitalism looks for in a myth of romantic love. According to Norman Denzin, the purpose of movies such as Sex, Lies and Videotape (1989) and When Harry Met Sally (1989) is to celebrate “a love that lasts, a love that sweeps you off your feet, a love that weds sexuality with feeling, intimacy and commitment”, a love that leads to marriage and family and “reproduces the economic logics of a cultural system which values material possessions and makes the family the central purchasing and consumptive system in the economy” (1991, 419). Consequently, this commitment makes one more involved with consumerist society than a lonely, de-centred person who is detached from its games of creating false needs and false fulfilment.

Conclusion

Dancing with shadows is what these characters do, whether the shadows of the phantasmagoria of life in a postmodern simulacral world or those of the illusions of love. The fact that the Sheep Man (the name suggests a “pastor”, that is, a protector and saviour) inhabits the dark room – suggestive of Plato’s cave of shadows – further supports this notion of dancing with shadows. Fittingly, this postmodern messiah can only offer passivity (“wait and see”). The title itself, with its three-fold repetition of the word dance (both a noun and an imperative verb), implies a circular round of action/inaction, a vicious circle. The triplicate word “dance” in the title, without punctuation marks, intimates the vertiginous flow of images/phantoms of capitalism. Because dance is conventionally a symbol of harmony, ecstasy, spiritual liberation and, importantly, a celebration of mating, romantic union and fertility, dancing with shadows in a chaotic, spiritually barren postmodern society would be, of course, parodic. To use Terry Eagleton’s potent phrase, Murakami’s novel can be described as an uncanny take on the “illusions of postmodernism”.
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Abstrak. Manuskrip ilmu bedil merupakan sumber maklumat peribumi yang penting untuk mengungkapkan tentang teknologi senjata api yang pernah dipraktikkan oleh orang Melayu suatu ketika dahulu. Dalam sekian banyak kajian yang menyentuh soal teknologi senjata api Melayu, manuskrip ilmu bedil sebagai sumber korpus yang lebih autoritatif sifatnya dalam konteks tersebut jarang sekali dirujuk. Kewujudan manuskrip ilmu bedil masih kurang disedari sehingga menyebabkan data penting yang terkandung di dalamnya tidak dieksplorasi dengan wajar, malah ramai pengkaji mungkin tidak pernah menjangka tentang isi kandungannya. Artikel ini cuba memberikan pendedahan tentang manuskrip tersebut dengan memerihalkan beberapa perincian penting dari segi isi kandungannya. Hal ini dilakukan dengan cara mengumpulkan manuskrip ilmu bedil yang tersimpan di beberapa buah pusat dokumentasi di Malaysia dan kemudian dianalisis isi teksnya sebelum diklasifikasi menurut topik dan subjek tertentu. Akhir sekali, isi teksnya dihubungkan pula dengan persoalan etnosejarah teknologi. Dalam kes ini, manuskrip ilmu bedil didapati merupakan sumber etnosejarah yang tidak boleh diabaikan dalam usaha mengkaji teknologi dalam konteks epistemologi tradisional orang Melayu. Menerusi wacananya, manuskrip tersebut secara khusus dapat digunakan untuk memahami keupayaan dan kearifan orang Melayu mengendalikan teknologi senjata api menurut lingkungan spatio-temporal, berdasarkan makna budaya yang ditunjangi oleh sistem kepercayaan dan pandangan dunia dalam latar sejarah kebudayaan mereka.

Kata kunci dan frasa: etnosejarah, ilmu tradisional, makna budaya, manuskrip Melayu, teknologi senjata api

Abstract. The Malay manuscripts on firearms are fundamental sources of indigenous knowledge with regard to the firearms technological know-how of the Malays in the past. Although much research has been done on Malay firearms technology, Malay manuscripts are rarely referred to despite being authoritative and pertinent sources of reference. Its very existence is little known to the masses; and this is most probably the one single cause that impeded researchers from exploring the extensive data in the manuscripts. This article aims to disclose the contents of the manuscripts through the description of the important details they hold. This was done by means of amassing the manuscripts on firearms from several archives throughout Malaysia, followed by a critical analysis of the texts. The findings obtained were then classified into relevant topics and subject matter. Finally, it was found that the content in firearms manuscripts forms a primary ethnohistorical source that is vital to the study of technology in the context of the Malay traditional epistemology. Through the study of its discourse, data can be harnessed to help understand the capabilities and intellectual capacity of the Malays in the handling of firearms technology according to their spatio-temporal sphere, based on the cultural meanings which spring from their belief system and world view, set in their cultural setting.

Keywords and phrases: ethnohistory, traditional knowledge, cultural meaning, Malay manuscripts, firearms technology

Pengenalan

Manuskrip merupakan salah satu sumber dokumentasi yang penting dalam usaha untuk mengkaji dan memahami pelbagai ragam kehidupan orang Melayu yang pernah wujud dan berkembang pada masa lalu. Peninggalan sisa kebudayaan dalam bentuk manuskrip merupakan suatu perkara yang paling menarik bagi para pengkaji kebudayaan lama kerana peninggalan berbentuk fizikal seperti struktur bangunan dan seumpamanya belum tentu mampu memberikan gambaran yang mencukupi tentang alam fikiran dan perasaan kelompok masyarakat yang berkaitan (Haryati 1975, 11). Hal tersebut sebaliknya hanya dapat diketahui menerusi catatan-catatan yang ditulis oleh kelompok masyarakat itu sendiri. Dengan demikian, manuskrip dianggap sebagai sumber dasar yang mampu mencitrakan pengalaman hidup generasi lalu, termasuk pengetahuan mereka dalam lapangan tertentu. Salah satu lapangan pengetahuan yang tercatat dalam manuskrip Melayu itu adalah yang berkaitan dengan penggunaan senjata api dan ubat bedil.

Manuskrip-manuskrip Melayu yang menghuraikan tentang kaedah penggunaan senjata api dan ubat bedil, ataupun dinamakan dalam kes ini sebagai “manuskrip ilmu bedil” adalah sehimpunan karya tradisi yang berbentuk pedoman (treatise). Himpunan ini dianggap sebagai sumber pemahaman dan amalan formal dalam aspek teknikal pengendalian senjata api yang dipraktikkan oleh pemilik manuskrip tersebut pada suatu masa dahulu. Sekiranya dibandingkan dengan teks-teks historiografi Melayu seperti Tuhfat al-Nafis, Hikayat Siak, Hikayat Pahang, Syair Perang Mengkasar dan teks-teks lain yang hanya sekadar memuatkan data “permukaan” berkenaan persenjataan Melayu (termasuk senjata api) melalui naratif-naratif peperangannya, manuskrip ilmu bedil pula mampu menunjukkan aspek teoretikal dan teknikal penggunaan senjata api secara khusus.


Di samping menghuraikan tentang ideologi dan pemikiran yang menjelaskan kedudukan pandangan dunia (worldview) orang Melayu, aspek teoretikal dan teknikal tersebut turut memperlihatkan kaedah yang mereka gunakan pada masa lalu untuk memahami korpus pengetahuan yang berkaitan.

Walaupun demikian, manuskrip ilmu bedil jarang sekali dirujuk atau digunakan sebagai bahan kajian oleh para penyelidik, sehingga keberadaannya dilihat seperti melukut di tepi gantang. Hal ini berlaku kerana jumlahnya terlalu kecil untuk disedari, sehingga manuskrip tersebut banyak terperuk di pusat-pusat dokumentasi. Selain itu, manuskrip tersebut juga tenggelam di sebalik manuskrip-manuskrip ilmu perubatan, ramalan, firasat, penujuman, pertukangan dan lain-lain yang lebih mendapat perhatian, misalnya yang telah diteliti dan dibahaskan oleh Abdul Rahman (2000), Harun (2005), Haron (2010) atau Roziah (2010). Meskipun terdapat juga pengkaji-pengkaji yang membahaskan persoalan sains (dan falsafah sains) dan teknologi dalam manuskrip Melayu, namun hal berkaitan ilmu bedil dan teknologi senjata api jarang sekali diangkat dan diteliti, sehingga manuskrip-manuskrip seumpamanya tidak begitu dipedulikan dan hilang kepentingannya pada mata pengkaji. Dalam usaha untuk membantu menangani masalah tersebut, artikel ini cuba mengetengahkan sejumlah bahan manuskrip ilmu bedil yang tersimpan di beberapa buah pusat dokumentasi di Malaysia. Sebahagian daripada isi dan tema utama teksnya dicerakinkan dengan harapan agar manuskrip-manuskrip itu nanti akan dapat dilihat sebagai salah satu prospek sumber yang sepatutnya dimanfaatkan secara intensif, khususnya dalam konteks pengkajian etnosejarah tentang pengetahuan dan teknologi Melayu zaman bahari.

Kajian Lepas

Persoalan berkenaan pengetahuan dan teknologi senjata api Melayu seringkali disentuh menerusi laporan para pemerhati Eropah sezaman seperti yang pernah dilakukan dalam kajian-kajian Andaya (1999), Harrisson (1969), Meilink-Roelofsz (1962) mahupun Sun (2003). Begitu juga dalam tinjauan berhubung material senjata api itu sendiri, seperti yang pernah dilakukan oleh Newbold (1971), Gardner (1936), Othman dan Mohd Zamberi (1994), mahupun Hanizah (1997); yakni mereka tidak pernah memasukkan atau membandingkan data yang diperoleh daripada manuskrip ilmu bedil. Terdapat kemungkinan bahawa hanya Wan Ramli (1993) sahaja yang mencuba untuk mengesan data berkenaan menerusi teks yang pernah disunting oleh Abdul Samad (1984) ketika berbicara tentang teknologi Melayu zaman Islam. Wan Ramli menegaskan bahawa penghalang utama untuk mengkaji teknologi Melayu silam adalah lantaran perolehan sumber bertulis peribumi itu sendiri yang sulit untuk digali. Masalah perolehan ini ditekankan kembali oleh Shaharir (2005) yang mengharapkan supaya manuskrip-manuskrip teknologi Melayu terus digelintar, dikaji dan diangkat sebagai suatu sumber bahan peribumi yang penting. Shaharir sendiri dalam artikelnya turut memuatkan beberapa bahan manuskrip yang relevan untuk pengkajian sejarah teknologi Melayu.

Perbincangan berhubung pengetahuan teknikal dan teknologi penggunaan senjata api, termasuk dalam konteks penggunaan kimiawi ubat bedil menerusi manuskrip Melayu merupakan hal yang baharu dikenali dan diusahakan. Malah kajian berkenaan manuskrip-manuskrip itu sendiri hanya dimulakan oleh Abdul Samad (1984) dengan menyunting teks MS31 dan MS101. Namun begitu, usaha Abdul Samad menggelintar teks-teks seumpamanya hanya diteruskan kembali selepas 30 tahun kemudian oleh Wan Mohd Dasuki (2008; 2012). Dengan erti kata mudah, dapatlah dikatakan bahawa penelitian terhadap manuskrip ilmu bedil masih kecil jumlahnya, begitu juga dengan ulasan dan tinjauan terhadap manuskrip tersebut tidak pernah dibuat, kecuali oleh Raja Masittah (1992). Hal ini jelas menunjukkan bahawa hasil dokumentasi, rujukan dan produksi bahan-bahan sekunder daripada manuskrip ilmu bedil sedikit sekali yang telah diusahakan dan dipopularkan.

Manuskrip ilmu bedil yang jarang diketahui oleh khalayak tersebut mungkin akan terus hilang jika tidak dicungkil dan diangkat sesegera mungkin. Walhal, manuskrip tersebut amat bermanfaat dalam mengungkapkan khazanah lampau dengan jalan untuk diketahui, diselidiki dan difahami oleh generasi kini (Siti Baroroh et al. 1994). Manfaat tersebut besar keperluannya sebagai sumber etnosejarah Melayu, dalam usaha memahami perkembangan teknologi, termasuk memahami peranan dan kedudukan teks-teks manuskrip berkenaan kepada mereka pada masa lalu. Walaupun teks-teks historiografi Melayu merakamkan tentang terdapatnya pemindahan, pemerolehan, pemilikan serta penggunaan senjata api dalam peperangan di negeri-negeri Tanah Melayu, namun dalam mengkaji pengetahuan dan teknologi bersabit pula memerlukan manuskrip ilmu bedil. Hal ini perlu kerana teks-teks pensejarahan Melayu tidak menggambarkan data berkenaan kaedah pengendalian senjata api dan ubat bedil yang lengkap serta konkrit seperti yang dikemukakan oleh manuskrip ilmu bedil.

Justeru, objektif artikel ini, iaitu untuk mengetengahkan dan membincangkan bahan-bahan manuskrip berhubung pengetahuan dan teknologi senjata api Melayu tersebut sebagai korpus baharu yang harus diberikan perhatian, adalah dirasakan cukup signifikan. Menangani soal pengetahuan dan teknologi menghendaki terdapatnya sumber autentik yang mampu memperlihatkan kepakaran masa lampau orang Melayu yang bukan sahaja dalam hal abstrak, malah juga dalam hal teknikal (Shaharir 2005; Haron 2010). Dalam kes ini, manuskrip ilmu bedil dijangka bukan sahaja akan mampu menzahirkan kontradiksi terhadap persepsi pemerhati Barat ketika mereka cuba memahami teknologi Melayu, bahkan terdapat kemungkinan bahawa wujud idea-idea kompeten yang mampu dikupas dan disusun menjadi hujah baharu dalam manuskrip tersebut. Dengan erti kata lain, manuskrip ilmu bedil perlu dipersembahkan kepada khalayak yang ingin mendalami makna teknologi menurut sumber berautoriti yang paling dekat dengan kehidupan orang Melayu itu sendiri.

Manuskrip Ilmu Bedil

Seperti yang telah dinyatakan sebelum ini, manuskrip ilmu bedil adalah sejenis manuskrip Melayu yang digolongkan dalam genre “kepustakaan ilmu tradisional”, iaitu suatu genre penulisan yang merangkumi karya-karya kesusasteraan tradisi yang berbentuk ilmu pengetahuan secara khusus (dalam erti kata ia sebagai pedoman atau sumber amalan dan pengajaran terhadap sesuatu cabang pengetahuan) (Harun et al. 2006, 560). Manuskrip Melayu dalam genre ini dianggap menjadi sumber gagasan idea yang dipercayai dan dipraktikkan oleh kelompok masyarakat yang hidup dalam tempoh kewujudannya. Dengan erti kata lain, hal ini menjadi bukti keberadaan pengetahuan teknikal senjata api bagi golongan “arif” dan “pendekar tembak”, iaitu kelompok individu pakar senjata api yang pernah hidup pada waktu tersebut.

Istilah “ilmu bedil” digunakan untuk merujuk bahan-bahan manuskrip seumpamanya kerana perkataan “bedil” secara tradisi bermaksud senjata api. Howison (1801) dalam kamusnya mencatatkan perkataan gun yang diertikan sebagai buddeel tersebut mewakili makna yang sama dengan mirriam, mirriam sapirampat dan astingarda (istinggar). Marsden (1984) meletakkan perkataan “bedil” sinonim dengan meriam, sechurang, rantaka, senapang dan istingarda. Hal yang sama juga dinyatakan oleh Wilkinson (1901), Swettenham (1922) dan lain-lain. Justeru, bedil secara mudah dapat dikatakan mewakili semua jenis senjata api. Namun demikian, seperti yang pernah disebutkan oleh Clifford dan Swettenham (1895), makna bedil dalam kes ini merujuk secara khusus kepada senapang (shoulder-fired small arms) yang dikategorikan sebagai senjata api ringan. Beberapa buah manuskrip ilmu bedil yang diteliti tersebut pula terbukti memperihalkan kaedah penggunaan senjata api dan ubat bedil dalam konteks aspek teknikal pengendalian senapang. Kebanyakan manuskrip berkenaan merujuk senapang yang dimaksudkan tersebut dengan menggunakan istilah “bedil”.

Sekurang-kurangnya terdapat enam buah manuskrip bertulisan jawi lama setakat ini yang telah dikesan membicarakan tentang ilmu bedil orang Melayu. Manuskrip-manuskrip yang dimaksudkan itu adalah:


	MS31 Ilmu Bedil yang berukuran 33 cm × 22 cm (47 halaman), merupakan koleksi Pusat Dokumentasi Melayu, Dewan Bahasa dan Pustaka Kuala Lumpur,

	MS101 Buku Tib, berukuran 24 cm × 9 cm dan terdiri daripada dua jilid, iaitu jilid A (8 halaman) dan jilid B (37 halaman) yang tersimpan di pusat dokumentasi yang sama,

	MSS1380 Mentera Menembak yang berukuran 10.6 cm × 8.8 cm (8 halaman) dan berada di Pusat Manuskrip Melayu, Perpustakaan Negara Malaysia, Kuala Lumpur,

	MSS1922 (bahagian B yang berjudul Azimat), berukuran 12.5 cm × 17.2 cm (4 halaman) yang juga merupakan koleksi Pusat Manuskrip Melayu, Perpustakaan Negara Malaysia,

	Naskhah 85.48 Petua Menembak Meriam Istinggar, berukuran 17 cm × 11.4 cm (40 halaman) yang diletakkan di Bahagian Sejarah, Lembaga Muzium Negeri Terengganu, dan

	D19 Petua Menembak, berukuran 10.4 cm x 10.5 cm (6 halaman) yang disimpan di Koleksi Misbaha muzium yang sama, namun manuskrip ini tidak berjaya ditemui sewaktu kajian dilakukan.


Kesemua manuskrip ilmu bedil tersebut telah dikatalogkan. Manuskrip-manuskrip tersebut dapat dikesan menerusi Katalog Manuskrip Melayu Perpustakaan Negara Malaysia (1993) serta katalog-katalog tambahannya dan Katalog Manuskrip Melayu Koleksi Pusat Dokumentasi Melayu (2006). Setakat yang diketahui sehingga kini, judul dan nombor manuskrip-manuskrip tersebut hanya pernah tertera dalam tulisan Shaharir (2005), manakala Wan Ramli menerusi artikelnya (1993) pula ada merujuk buku Peluru Petunang (1984), iaitu sebuah hasil suntingan transliterasi yang diusahakan oleh Abdul Samad Ahmad terhadap teks MS31 Ilmu Bedil dan MS101 Buku Tib. Buku Peluru Petunang itu sendiri pula pernah diulas oleh Raja Masittah (1992). Namun demikian, kajian terhadap manuskrip-manuskrip ilmu bedil yang lain ternyata tidak pernah dilakukan, kecuali baru-baru ini oleh Wan Mohd Dasuki (2010; 2012). Meskipun begitu, dipercayai masih terdapat banyak lagi manuskrip ilmu bedil selain yang berkenaan, termasuk teks-teks yang tersimpan dalam sejumlah manuskrip tertentu seperti yang berlaku pada MSS1922B. Usaha untuk mengesan teks-teks berkenaan amat rumit kerana teks-teks tersebut berada dalam lembaran manuskrip yang tidak pernah diketahui.

Masalah yang paling asas di sini ialah entri judul manuskrip di dalam katalog tidak membayangkan dengan jelas isi teksnya. Entri-entri tersebut selalu disebutkan dalam istilah yang kabur, seperti “pelbagai ilmu”, “azimat”, “kitab tib” dan sebagainya. Sebagai contoh, MS101 yang bernama Kitab Tib tersebut tidak pernah menceritakan perihal ubat-ubatan atau kaedah penyembuhan penyakit (walhal perkataan tib dalam bahasa Arab bermaksud ubatan), tetapi sebaliknya menjelaskan tentang cara menggunakan senapang. Hal seperti ini memberikan halangan daripada segi pengumpulan dan pendokumentasian bahan itu sendiri yang sangat besar koleksinya, lantas perlu diusahakan dengan cara yang lebih teliti dan sangat berhati-hati.

Kandungan Manuskrip Ilmu Bedil

Isi kandungan kesemua manuskrip tersebut dikatakan secara langsung menyentuh tentang ilmu senjata api, khususnya tentang kaedah penggunaan senapang yang bernama istinggar dan terakul, walaupun teksnya turut memaparkan bentuk-bentuk perbincangan yang pelbagai. Berdasarkan pemerhatian, isi MS31 dan Naskhah 85.48 yang kelihatan hampir sama tersebut lebih mengkhusus kepada kaedah penggunaan istinggar Minangkabau. Kedua-dua manuskrip tersebut menghuraikan tentang ciri fizikal istinggar, teknik memposisikannya dengan betul, serta kaedah mengisi peluru dan ubat bedil dengan mempertimbangkan sukatan ubat bedil dengan berat peluru. MSS1380 dan MSS1922B pula sekali imbas agak berlainan dengan MS31 dan Naskhah 85.48 menerusi penggunaan istilah bedil secara umum. Namun demikian, jika didasarkan pada keterangan berkenaan penggunaan sumbu, jelas sekali bahawa bedil yang dimaksudkan tersebut ialah istinggar.

MS31 dan Naskhah 85.48 turut memaparkan tentang sistem pejera dan kaedah membidik menerusi sejumlah teknik tertentu untuk meningkatkan keberkesanan tembakan. Selain itu, turut diketengahkan kaedah membuat peluru, sama ada secara fizikal atau spiritual bersama teknik menembak yang disepadukan dengan ritual dalam konteks penggunaan azimat dan pembacaan mantera. Suatu keistimewaan Naskhah 85.48 yang tiada pada teks-teks lain adalah keterangan berhubung sukatan bahan sendawa (kalium nitrat), belerang (sulfur) dan arang untuk membuat ubat bedil serta kaitannya dengan jarak tembakan. Dalam suatu aspek yang lain, teks-teks tersebut juga amat menekankan tentang konsep dan falsafah tembakan yang dihubungkan dengan elemen metafizik tasawuf dan kepercayaan warisan orang Melayu yang dizahirkan menerusi ritual.

Sebahagian kecil daripada teks MS101 jilid B pula turut memiliki kaitan dengan MS31. Namun begitu, isinya tidak tersusun kerana manuskrip tersebut koyak dan berbaur dengan pelbagai bentuk tulisan dan teks. Manuskrip ini memiliki enam jenis tulisan yang berbeza. Dua daripada jenis tulisannya menghuraikan tentang konsepsi dan falsafah menembak yang dilapisi elemen tasawuf seperti yang terdapat dalam MS31 dan Naskhah 85.48, selain menjelaskan tentang posisi tubuh, cara menggamak, membidik dan melepaskan tembakan. Elemen tasawuf (seperti simbolik huruf dan hubungan rabitah dengan guru) yang terkait dengan aspek teknikal menggamak, membidik serta posisi tubuh tersebut dapat dilihat misalnya menerusi contoh berikut:


Tatkala kita sudah berdiri, maka hakikatkanlah diri kita alif, kemudian maka naikkanlah terkul itu kepada pipi serta kita hakikatkan terkul kita di dalam isim alam jalil serta kita hilangkan kepada hati kita kehendak kita, dan kita kata tiada pedaya aku dan tiada kuasa aku, engkau juga yang mengenakan dan juga yang tiada mengenakan. Kemudian samakan petik yang guru tunjukkan itu hari, baharulah petik… tatkala kita duduk hendak berdiri membadil kita hakikatkanlah suruh panjangkan lam jalalah tuju kepada sarun terkul kita. Maka ambil alamat taruh di dalam jalalah kita ambil peluru taruh di dalam jalalah hakikat kita … (MSS101 jilid B, 1–3)



Sementara itu, empat jenis tulisan lagi berkisar pada ritual-ritual untuk membolehkan peluru ditembak dengan tepat menerusi bacaan jampi mantera dan ayat al-Quran yang terpilih. Pemerhatian awal mendapati bahawa isi MS101 jilid A agak berbeza dengan jilid B. Jilid A menyebut tentang kedudukan tubuh yang betul ketika mengangkat terakul, di samping kaedah menetapkan pandangan, membidik dan membetulkan terakul jika peluru tersasar, termasuk teknik menembak pada waktu angin bertiup deras. Susunan praktik menembaknya juga dikaitkan dengan ajaran tasawuf. Hal ini dilihat menerusi jenis-jenis ritual yang diajar, seperti berzikir bersama terakul untuk meningkatkan keupayaan tembakan. Sungguhpun begitu, MS101 jilid A tidak mengajarkan sebarang mantera kecuali zikir dan doa sahaja.

MSS1380 sebaliknya pula menekankan aspek mantera, sarat dengan elemen animistik dan tasawuf yang tergambar dalam proses ritualnya. Terdapat 20 buah jampi lengkap dengan ritual yang digunakan dalam proses menembak. Hal ini termasuk juga dalam proses “bercakap” atau memberikan pesan kepada senapang sebagai suatu kemahiran firasat yang menentukan sama ada senapang yang digunakan tersebut akan pecah atau tidak, seperti yang tergambar dalam contoh petikan teks MSS1380 di bawah:


Ini tanya bedil itu tatkala kita hendak jamah bedil. Inilah katanya: assalamu alaikum hai besi kersani, air menjadi kersala, kersala menjadi besi, hai besi aku tahu asalmu, mu besi muda, aku besi tua, besi mata Allah berdiri di dalam ujuk aku, mu lah saudaraku dari dunia, marilah bersama mencari makan, makan sama makan, berjalan sama berjalan, tidur sama tidur, jika datang yang jahat mu cerita kat aku jalan yang jahat, kalau yang baik mu syerupa sendia. Serta kita menalang air liur itu, jika berbunyin kita menelan, maka tiadalah pecah. Jika tiada bunyin, maka pecahlah bedil itu; janganlah bedil … (MSS1380, 14)




Sementara itu, MSS1922B juga mempamerkan corak kandungan yang sama, biarpun hanya berisi dua buah mantera untuk mengelak terkena peluru dan mantera untuk memberi ketepatan tembakan atau tikaman lembing. Manuskrip tersebut turut menunjukkan cara meramal kemenangan atau kekalahan dalam perang mengikut kiraan nombor terhadap nama seseorang. Sehingga ke halaman akhir, manuskrip yang padat dengan rajah azimat tersebut menceritakan tentang jampi memikat wanita, ilmu perkelaminan, menahan pertunangan dan firasat tentang anggota badan. Kedua-dua MSS1380 dan MSS1922B di sini dianggap penting kerana mantera dan ritualnya yang ditonjolkan dalam konteks penggunaan senapang.

Sekiranya diteliti secara mendalam, terdapat teks-teks manuskrip ilmu bedil yang menunjukkan ciri intertekstualiti dan interdiskursiviti, walaupun terdapat juga sesetengah teks-teks tersebut yang berdiri sendiri. Penelitian awal mendapati bahawa MS31 mungkin merupakan teks utama yang mempengaruhi teks Naskhah 85.48 dan MS101 jilid B. Namun demikian, MS31 tidak boleh dikira sebagai teks yang menurunkan Naskhah 85.48 atau MS101 jilid B, tetapi teks berkenaan kelihatan berbaur secara horizontal dengan menunjukkan keadaan saling berhubung antara ketiga-tiga teks tersebut (lihat contoh Abu Hassan 1995). Pada masa yang sama, MS101 jilid B khususnya dilihat sebagai hasil transformasi teks yang wujud dalam bentuk cantuman yang terjelma daripada teks-teks yang tidak dapat dipastikan, kecuali dua jenis tulisan yang membuktikan terdapatnya pemindahan teks MS31. Sementara itu, sebahagian daripada isi Naskhah 85.48 boleh dilihat sebagai modifikasi MS31. Teksnya disesuaikan sehingga menampakkan bentuk teks baharu menerusi penambahan sekurang-kurangnya daripada dua buah sumber lain. Dalam maksud yang lebih jelas, MS31 dianggap signifikan dalam proses pembauran teks dalam beberapa manuskrip ilmu bedil, kecuali MS1922B yang seakan-akan terpisah daripada mana-mana pengaruh teks yang diketahui. Sementara itu, teks MSS1380 pula menunjukkan sedikit hubungkait dengan teks MS31 dan Naskhah 85.48 berdasarkan pemakaian bahasa mantera.

Spektrum Manuskrip Ilmu Bedil

Subjek asas yang dibicarakan dalam keseluruhan manuskrip ilmu bedil adalah berhubung kaedah penggunaan senapang istinggar (Minangkabau) dan terakul, yang dilengkapkan lagi dengan perbincangan berkenaan penggunaan peluru dan ubat bedil. Biarpun begitu, bolehlah dikatakan bahawa asas perbincangan tersebut terpusat kepada dua dimensi. Dimensi pertama ialah deskripsi teknikal yang menjelaskan tentang ciri fizikal senapang, teknik memposisikan senjata api, kaedah membuat ubat bedil dan sebagainya. Turut termasuk dalam deskripsi ini juga adalah bentuk-bentuk ritual dalam operasi teknikal senapang melalui pemakaian mantera dan bahan-bahan (peralatan) yang menyokong proses ritual tersebut. Dimensi kedua pula berhubung deskripsi tentang pemikiran yang dibentuk berasaskan pendekatan metafizik tasawuf bersama kepercayaan warisan. Dalam kes ini, konsep pemikiran tersebut dapat dianggap sebagai landasan teoretikal yang memperjelas lagi tentang pentakrifan pengetahuan teknikal berhubung penggunaan senjata api tersebut menurut garis pemikiran dan pandangan dunia orang Melayu.


Jadual 1. Sebahagian daripada isi dan tema perbincangan yang terkandung dalam manuskrip ilmu bedil



	Teknikal
	Subjek
	Manuskrip terlibat



	
	Koordinasi dan posisi badan: duduk, berdiri
	31, 101B



	
	Prosedur pengendalian: menggamak, membidik dan melepaskan tembakan
	101A, 101B, 1380, 31, 85.48



	
	Konsentrasi tembakan
	85.48, 31, 101B, 101A



	
	Sistem pejera dan teknik membidik
	31, 85.48, 101A, 101B



	
	(Ritual) melepaskan peluru: penuju
	85.48, 31, 101B, 1380



	
	Pembuatan peluru timah hitam
	85.48, 101B, 31



	
	(Ritual) pembuatan peluru: (penunang) + (rajah azimat) pelakaran peluru
	85.48, 31, 1380, 101B, 1922B



	
	Pembuatan ubat bedil menurut sukatan / jenis ubat bedil + resepi ubat bedil
	85.48



	
	Mengisi ubat bedil mengikut jarak tembakan
	85.48, 31



	
	Mengenali komponen istinggar
	85.48, 31



	
	Mengenali komponen terakul
	101A, 101B



	
	(Ritual) menapakan senapang
	1380, 101A



	
	(Ritual) menjauhi bahaya senapang
	1380, 1922B



	Teoretikal



	
	Pemupukan konsentrasi terhadap bidikan
	85.48, 101B, 31



	
	Falsafah tentang postur badan (Rukun 12)
	101B



	
	Pemupukan keyakinan dengan menjaga hati
	85.48



	
	Ubat bedil sebagai kuasa pendorong
	85.48, 101B



	
	Laras sebagai aplikasi kuasa tembakan
	85.48, 101B



	
	Syariat, tarekat, hakikat dan makrifat dalam memaknai perlakuan teknikal
	85.48, 31, 101B



	
	Tawajuh dan rabitah dengan guru
	101A, 101B, 1380



	
	Alam ajsam, alam misal, alam arwah, alam insan dan kaitan dengan proses menembak
	101B, 85.48, 31



	
	Konsep pengetahuan dan kuasa tembakan
	85.48, 31, 1380





Berdasarkan Jadual 1, dapat dikatakan bahawa manuskrip ilmu bedil yang diteliti tersebut memperlihatkan butiran maklumat yang agak unik berhubung cara penggunaan senapang istinggar dan terakul, sama ada secara teoretikal mahupun praktikal. Sifat pengetahuan teknikal yang ditonjolkan adalah berasaskan kepada pemahaman khusus orang Melayu berhubung komponen material senapang, ubat bedil dan peluru. Penelitian awal menunjukkan bahawa pengetahuan teknikal berkenaan terstruktur pada tahap persediaan dan penggunaan. Tahap persediaan merupakan tindakan untuk mempersiapkan senapang, peluru dan ubat bedil yang hendak digunakan. Tahap ini merupakan proses penyesuaian antara fungsi peralatan dengan perlakuan teknikal yang juga melibatkan ritual, misalnya dengan pembacaan jampi pada senapang, peluru dan ubat bedil untuk memberikan kesempurnaan pada perlakuan menembak. Ritual menjadi pelengkap yang meletakkan pengaruh kekuatan ghaib pada komponen material. Selain itu, tahap persediaan juga melibatkan kepakaran dalam penggunaan peluru dan ubat bedil. Kaedah-kaedah yang berkaitan dengan kedua-dua perkara tersebut bukan sekadar menonjolkan kearifan tentang elemen sukatan dan kimiawi, bahkan secara fizikal menunjukkan kepakaran menjangka pelepasan peluru untuk mencapai sasaran dalam jarak tertentu. Orang Melayu sedar bahawa ubat bedil yang diformulasi itu mempengaruhi daya dan jarak tembakan, tetapi ketepatan dan penembusan pelurunya pula tetap dipertimbangkan menerusi kekuatan ghaib (Wan Mohd Dasuki 2008).

Tahap kedua mendedahkan tentang asas penggunaan senapang dengan pembentukan sekuen teknik yang dikaitkan dengan aspek mekanikal senapang itu sendiri, iaitu melalui teknik menggamak, membidik dan melepaskan tembakan. Teknik menggamak dikaitkan dengan kecekapan memposisikan senapang, yakni kedudukan alat mekanikal dan bentuk senapang diselaraskan dengan ciri fizikal badan. Teknik membidik mewakili proses menguting sasaran menerusi pejera berdasarkan prinsip teknikal trajektori peluru, jarak dan cahaya. Aspek pelepasan tembakan pula melibatkan pernafasan dan pembinaan konsentrasi melalui keseluruhan perlakuan teknikal untuk memberikan kesan keyakinan pada hati. Pembinaan konsentrasi tersebut secara jelas menampakkan implementasi elemen metafizik tasawuf (Wan Mohd Dasuki 2010). Dalam hal ini, dapat dilihat bahawa kemahiran pengoperasian senapang secara keseluruhan dilakukan mengikut sistem mereka sendiri. Keadaan ini diperlihatkan menerusi ritual yang dilakukan ketika memegang senapang, mengisi ubat bedil dan peluru, dan akhirnya ketika melepaskan tembakan, dengan tujuan untuk memastikan proses tembakan berlaku dalam bentuk yang secekap mungkin menurut jangkaan dan kepercayaan mereka.

Walaupun begitu, patut difahami bahawa pada hakikatnya manuskrip ilmu bedil menerangkan tentang perlakuan teknikal. Namun demikian, perlakuan teknikal tersebut dipupuk dan dipandu oleh elemen teoretikal yang dikaitkan dengan metafizik tasawuf (yang dikesan menerusi konotasi mistik dan magis) dan kepercayaan warisan, sebagai karakter yang mewakili epistemologi orang Melayu pada masa lampau. Dalam konteks ini, dikatakan bahawa seorang penembak itu hanya dianggap “arif” (pakar) jika beliau mampu mempersepsi aspek persenjataan secara “zahir dan batin” (Naskhah 85.48, 3). Dengan erti kata lain, pengetahuan teknikal bukan hanya didasarkan pada rutin fizikal yang mematangkan setiap proses teknik, tetapi diterapkan dengan pemahaman teoretis tentang makna (batin) yang berkaitan dengan kesahan pengetahuan tersebut sebagai penentuan terhadap hal yang dipercayai daripada sudut nilai kepercayaan serta inferensi logik mereka. Justeru, sesuatu tembakan (perlakuan fizikal) dianggap akan sempurna jika “hakikat” (makna) tembakan itu difahami dengan mendalam mengikut asas teoretikalnya (Naskhah 85.48, 38–40).

Manuskrip Ilmu Bedil dan Etnosejarah Teknologi Melayu

Manuskrip ilmu bedil memberi manfaat yang besar dalam pengayaan data berhubung pengetahuan dan teknologi yang pernah wujud di sisi kehidupan orang Melayu selama ratusan tahun yang lampau. Berdasarkan penelitian setakat ini, teks-teks manuskrip ilmu bedil telah memberikan suatu bayangan tentang proses adaptasi orang Melayu terhadap sejenis teknologi senjata api ringan yang pada peringkat awalnya cukup asing buat mereka. Teknologi tersebut dikenali setelah orang Portugis pada awal abad ke-16 membawa espingarda yang kemudian disesuaikan sebutannya menjadi “istinggar”, “setinggar” (lihat Gibson-Hill 1953); atau “istinggar Minangkabau” seperti yang tercatat dalam manuskrip ilmu bedil. Setinggar atau istinggar Minangkabau mewakili penghasilan teknologi senapang pencucuh sumbu (matchlock) orang Minangkabau di Sumatera Barat (Marsden 1986). Senjata ini turut tersebar dan digunakan di negeri-negeri Tanah Melayu (Newbold 1971). Dalam operasi tembakannya, sumbu pencucuh istinggar yang berbara tersebut dikepit pada hujung pemegang sumbu. Ketika picu ditarik, pemegang sumbu akan menolak sumbu berbara ke lubang penggalak (priming pan) yang berisi ubat bedil. Dengan itu, ubat bedil akan terbakar dan menghasilkan daya yang membolehkan peluru timah hitam dilepaskan dengan halaju tinggi melalui muncung istinggar. Seperti yang berlaku pada tanegashima di Jepun (Lidin 2002), teknologi istinggar diadaptasi dan dikekalkan penggunaannya oleh orang Melayu sehingga abad ke-19.

Pada abad ke-17, orang Melayu mula mengenali pula senapang pencucuh batu api (flintlock) daripada orang Belanda yang menamakannya sebagai snaphaan (Knapp 2003). Senjata api ini kemudian dikekalkan sebutannya sebagai “senapang”. Namun begitu, dalam manuskrip ilmu bedil, termasuk juga teks-teks historiografi Melayu, senjata tersebut dikenali dengan nama terakul atau senapang terakul. Senapang ini dilengkapi mekanisme bidasan spring-batu api, dengan memanfaatkan percikan api akibat geseran batu api tersebut ke arah pengadang besi yang tersedia untuk menyalakan ubat bedil (Rogers 1960).


Teknologi ini didapati lebih efisien untuk pelepasan tembakan berbanding teknologi pencucuh sumbu istinggar. Namun begitu, mekanismenya tidak dihasilkan sendiri oleh orang Melayu, sebaliknya terakul dilengkapi dengan mekanisme pencucuh batu api buatan Eropah (Newbold 1971). Berdasarkan sumber-sumber sejarah, dapat dikatakan bahawa kedua-dua jenis senapang istinggar dan terakul merupakan senjata api ringan yang biasa dipakai dalam peperangan sehingga abad ke-19 (lihat Begbie 1967; Marsden 1986; Raja Ali Haji 1982; Wan Muhd Amin 1966). Walaupun demikian, tidak dapat dinafikan bahawa orang Melayu juga menggunakan senapang Inggeris yang lebih moden, iaitu raifel En-field selepas pertengahan abad ke-19 (Gullick 1978).

Secara ringkasnya, dapatlah dikatakan bahawa orang Melayu telah menerima dan menggunakan teknologi senjata api ringan, iaitu istinggar dan terakul yang diadaptasi daripada budaya material bangsa Eropah sejak abad ke-16 (lihat Andaya 1999). Kewujudan manuskrip ilmu bedil, yang merupakan natijah daripada fenomena penerimaan dan pengadaptasian teknologi tersebut, dengan itu dapat digunakan untuk mendalami tentang teknologi yang pernah berada di sisi kehidupan orang Melayu, iaitu dengan maksud untuk memahami perlakuan mereka sebagai pengadaptasi dan pengguna teknologi menurut lingkungan kebudayaannya. Menerusi manuskrip ilmu bedil, teknologi senjata api dan ubat bedil orang Melayu yang tidak pernah diperincikan tersebut akhirnya akan dapat difahami. Pemahaman tersebut dapat melengkapkan lagi binaan pengetahuan tentang teknologi dan kebudayaan Melayu zaman silam, apatah lagi jika dihubungkan dengan perbincangan Othman dan Mohd Zamberi (1994), atau memperjelas hal yang telah disorot oleh Hanizah (1997) dan sarjana lain tentang persenjataan Melayu. Malah hal ini mungkin memberikan refleksi baharu terhadap analisis Andaya (1999) dan Sun (2003) tentang adaptasi teknologi, serta mungkin memperkukuhkan pula hujah Lorge (2008) berkenaan teknologi senjata api serta kaitannya dengan faktor kebudayaan yang secara khusus membentuk pengertian manusia terhadap teknologi itu sendiri.

Sehubungan itu, manuskrip ilmu bedil dianggap signifikan dalam menggambarkan tatacara orang Melayu memanfaatkan teknologi senjata api dalam konflik bersenjata. Koroborasi data tentang sistem persenjataan orang Melayu bukan sahaja dapat dilihat daripada aspek kuantitatif teknikal peralatan seperti yang dipaparkan menerusi laporan-laporan para pemerhati Eropah (lihat Begbie 1967; Clifford 1961), malah kedudukan sistem persenjataan dari sudut kebudayaan dengan melihat teknologi yang dibentuk berasaskan kepercayaan, emosi dan elemen psikologikal mereka akan berupaya ditelusuri secara lebih terperinci dalam usaha memahami modaliti peperangan Melayu seperti yang pernah dibangkitkan oleh Mohd Yusoff Hashim (1993). Justeru, kehadiran manuskrip-manuskrip tersebut dijangka mampu menggamit kebarangkalian yang lebih positif untuk memahami etnosejarah orang Melayu berhubung pengetahuan dan teknologi senjata api dalam konteks peperangan yang ditanggapi menurut pengalaman kebudayaan mereka sejak kurun ke-16.

Bidang etnosejarah meletakkan manuskrip ilmu bedil sebagai medium penting untuk menjelaskan tentang teknologi seperti yang pernah difahami dan dialami oleh mereka yang terdahulu. Etnosejarah, sebagai perapatan hubungan (rapprochment) antara bidang sejarah dengan antropologi (Harkin 2010), memberikan suatu jalan untuk memaknai kebudayaan sesebuah kelompok masyarakat lampau dalam termanya sendiri menurut kod-kod kebudayaan mereka (de Mallie 1993). Hal ini menjadikan etnosejarah sebagai suatu bentuk penelitian diakronik yang berlainan dari mana-mana kaedah pengkajian yang memiliki hubungan dengan bidang sejarah itu sendiri, oleh kerana bidang tersebut meletakkan perspektif emik sesebuah kelompok masyarakat itu sebagai alat analisis. Jika dibandingkan dengan bahan-bahan dokumentasi para pemerhati Eropah, kehadiran manuskrip ilmu bedil, sebagai dokumen tempatan yang lebih autoritatif sifatnya dalam konteks etnosejarah orang Melayu, sangat membantu dalam proses pembinaan data serta pemahaman yang lebih jelas tentang teknologi mereka pada zaman bahari. Sebagai sumber yang mewakili perspektif emik, teks-teks manuskrip tersebut menyuarakan makna alternatif teknologi dari kaca mata pengguna–penerima dengan memperlihatkan kompleksiti bentuk dan kecekapan aplikasi teknologi senjata api berdasarkan tafsiran masyarakat itu sendiri dalam tempoh masanya yang khusus.

Hubungan antara teknologi dengan sudut pandangan dunia orang Melayu harus diberikan penekanan penting dalam mencapai makna alternatif ini. Isu berkaitan teknologi, dengan memanfaatkan manuskrip ilmu bedil, boleh diterokai dengan lebih jauh dalam konteks pengertian yang tidak pernah wujud dalam pemikiran para pemerhati Eropah masa lampau ketika cuba memahami teknologi Melayu, sehingga teknologi tersebut dianggap primitif serta tidak efisien kerana berada pada landasan magis dan sakral. Bagi orang Melayu, senjata api sememangnya dianggap memiliki kuasa ghaib yang dapat memberikan tuah atau bencana dan disifatkan juga sebagai keramat (Othman dan Mohd Zamberi 1994). Dalam peperangan, objek tersebut berfungsi sebagai alat untuk menarik penyokong yang ramai dan penjamin kemenangan, dengan unsur magis dan sakral bagi kedua-duanya amat penting; bahkan senjata api dilihat memiliki makna ghaib yang setara dengan senjata tajam seperti keris sehingga kadangkala fungsi teknikal bendawinya tidak begitu diendahkan (Gullick 1978; Harrisson 1969).

Namun dalam hal ini, manuskrip ilmu bedil didapati cuba memperjelas tentang sifat material senapang, peluru dan ubat bedil, bersama cara pengoperasiannya berdasarkan penyesuaian makna dan nilai menurut pandangan dunia orang Melayu. Teknologi senjata api dilihat dalam logik yang lebih luas dari segi interpretasi lokal dengan adanya pemilihan, penyesuaian dan pengintegrasian makna senjata api itu sendiri dalam usaha memenuhi citarasa yang sesuai dengan dunia mereka (Wan Ramli 1993). Interpretasi lokal bukan hanya sekadar melibatkan kesedaran secara empirikal terhadap sifat material senjata api, malah dipengaruhi oleh unsur bukan fizikal yang akan menyesuaikan peralatan tersebut agar tidak bercanggah dengan makna dan nilai teknologi yang difahami dalam kebudayaannya. Lantas, unsur bukan fizikal di sini menjelaskan hakikat dalam konteks pandangan dunia mereka bahawa teknologi yang diamati secara empirikal tersebut mempunyai hubungan dengan kekuatan ghaib.

Dalam hubungan tersebut, orang Melayu menyeimbangkan interaksi antara alam nyata (unsur fizikal: senjata api) dengan alam ghaib (bukan fizikal: kuasa luar biasa pada senjata api), khususnya dengan menggunakan ritual sebagai langkah yang profisien bagi mereka untuk mengendalikan senjata api yang turut pula melibatkan falsafah metafizik tasawuf yang memperkukuhkan lagi makna dan nilai teknologi senjata api berkenaan. Pertautan antara kepercayaan tradisi dengan idea-idea metafizik tasawuf membentuk sirkulasi kerahsiaan, keghaiban dan keluarbiasaan penggunaan senjata api secara teknikal berasaskan pelaksanaan ritual, sehingga dapat dianggap bahawa orang Melayu memahami senapang, peluru dan ubat bedil sebagai suatu kesatuan antara unsur material dengan unsur ghaib. Oleh sebab itulah, seorang pendekar tembak perlu menanggapi setiap aspek persenjataan secara zahir dan batin, iaitu daripada sudut fizikal dan bukan fizikal untuk memastikan tembakannya sempurna (Naskhah 85.48,16).

Oleh yang demikian, perlu ditegaskan bahawa penerokaan dan pengkajian terhadap teks-teks manuskrip ilmu bedil tentu sekali patut dianggap penting dalam usaha untuk menginterpretasi serta memahami hal yang dikatakan sebagai teknologi orang Melayu pada masa lalu. Hal ini kerana cara mereka melahirkan pemaknaan tentang teknologi amat berkaitan dengan proses pencetusan idea dari sudut pandangan dunia terhadap hal-hal yang bersifat teknikal dan maklumat-maklumat seperti ini hanya tertera dalam teks-teks manuskrip seumpamanya. Lantaran itu, mengkaji teknologi Melayu bukanlah sekadar untuk menolak andaian bahawa mereka tidak mempunyai keupayaan untuk mencipta, memindah, mengguna atau menginovasi teknologi (Wan Ramli 1993), tetapi hal yang lebih diutamakan adalah usaha merekonstruksi sistem pengetahuan orang Melayu sehingga dapat difahami bahawa menerusi tradisi dan amalan teknikal yang tidak lagi wujud itu pada hakikatnya berkaitan dengan cara mereka menstrukturkan akumulasi pengetahuan teknikal menurut pola fikir holistik seperti yang pernah ditimbulkan oleh Hassan (2003) dan Nisbett et al. (2001). Dalam erti kata lain, mengkaji teknologi dengan berpandukan sumber-sumber seperti manuskrip ilmu bedil merupakan suatu ikhtiar untuk menterjemahkan dasar epistemologi Melayu, iaitu dengan mencari pemahaman yang lebih konkrit berhubung penataan logik mereka dalam usaha mencapai tindakan praktik menurut makna dan perspektif kebudayaan itu sendiri.


Kesimpulan

Manuskrip ilmu bedil merupakan suatu rujukan penting dalam membicarakan tentang aspek pengetahuan, teknologi dan kebudayaan orang Melayu pada zaman lampau. Dalam ruang lingkup pengajian etnosejarah, kumpulan manuskrip ini bukan sahaja memaparkan pengetahuan berkenaan operasi teknikal senjata api, malah dilihat mendukung bentuk teknologi secara khusus yang pernah dipraktikkan oleh orang Melayu dalam lingkungan spatio-temporal tertentu. Dalam hal ini, adalah amat tidak bersesuaian sekali jika kumpulan tersebut diteliti melalui konteks sejarah yang difahami dalam pengertian urutan kronologikal sesuatu peristiwa dan perubahannya semata-mata. Sebaliknya, hal yang perlu diberikan perhatian di sini adalah tentang makna budaya (cultural meaning) dalam persepsi dan pentafsiran orang Melayu itu sendiri sehingga dapat diketahui cara mereka menghasilkan tindakan dalam hal tersebut dari sudut makna budayanya (lihat Rosman, Rubel dan Weisgrau 2009).

Pemerhatian awal mendapati bahawa manuskrip ilmu bedil dapat memberikan gambaran jelas tentang aspek teknikal pengendalian senjata api ringan yang disebut sebagai bedil tersebut, iaitu merujuk kepada senapang istinggar Minangkabau dan terakul. Hal-hal teknikal ini merangkumi persediaan-persediaan yang diperlukan untuk mengendalikan senapang dan juga prosesnya, iaitu dari segi asas penggunaan yang dapat dihubungkan pula dengan aspek mekanikal senjata api itu sendiri, selain aturan menggunakan peluru dan ubat bedil yang sesuai agar tembakan senapang akan tepat mengenai sasaran. Selain itu, hal-hal teknikal ini juga dijelaskan sebagai memiliki landasannya yang tersendiri, iaitu elemen teoretikal yang diyakini mampu mengukuhkan lagi pengendalian kedua-dua jenis senjata api berkenaan. Dengan erti kata lain, aspek-aspek teknikal tersebut dipupuk oleh metafizik tasawuf dan kepercayaan warisan sebagai suatu karakter khusus yang mewakili bentuk epistemologi tradisional orang Melayu pada masa lampau.

Kajian lanjut perlu dilakukan terhadap kumpulan manuskrip ilmu bedil. Dengan demikian, wacana berhubung keupayaan dan kearifan orang Melayu mengendalikan teknologi senjata api dan ubat bedil, selaras dengan kepercayaan dan pandangan dunia dalam konteks dan latar sejarah kebudayaan orang Melayu akan dapat diinterpretasi dan difahami secara lebih mendalam. Hal ini secara tidak langsung akan dapat mengupas pula bentuk epistemologi tradisional orang Melayu tersebut. Pada masa yang sama, usaha ini akan menonjolkan pula kepentingan dan sumbangan teks-teks manuskrip lain yang turut tergolong dalam genre kepustakaan ilmu tradisional yang masih banyak belum dirungkai dan dikaji. Sudah tiba masanya teks-teks manuskrip seperti ini dikembalikan haknya untuk dibincangkan secara lebih serius dan mendalam.


Rujukan

Abdul Rahman al-Ahmadi. 2000. Petua membina rumah Melayu dari sudut etnis antropologi. Kuala Lumpur: Perpustakaan Negara Malaysia.

Abdul Samad Ahmad. 1984. Peluru petunang. Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka.

Abu Hassan Sham. 1995. Syair-syair Melayu Riau: Kaedah penyuntingan teks dan penerapan teori. In Penelitian sastera, metodologi dan penerapan teori. ed. S. Jaafar Husin. Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka, 201–217.

Andaya, L. Y. 1999. Interaction with the outside world and adaptation in Southeast Asian society 1500–1800. In The Cambridge history of southeast Asia. ed. Nicholas Tarling. Cambridge: Cambridge University Press, 345–401.

Begbie, P. J. 1967. The Malayan peninsula. Kuala Lumpur: Oxford University Press.

Clifford, H. 1961. Expedition to Terengganu and Kelantan. Journal of the Malayan Branch of the Royal Asiatic Society 34(1): 1–62.

Clifford, H. and Swettenham, F. A. 1895. A dictionary of the Malay language: Malay-English. Section 2. Perak, Malaysia: Government Printing Office.

de Mallie, R. J. 1993. These have no ears: Narrative and the ethnohistorical method. Ethnohistory 40(4): 515–538.

Gardner, G. B. 1936. Keris and other Malay weapons. Singapore: Progressive Publishing Company.

Gibson-Hill, C. A. 1953. Notes on the old cannon found in Malaya, and known to be of Dutch origin. Journal of the Malayan Branch of the Royal Asiatic Society 26(2): 145–174.

Gullick, J. M. 1978. Sistem politik bumiputera Tanah Melayu pantai barat. Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka.

Hanizah Jonoh. 1997. Senjata-senjata di zaman kesultanan Melayu Johor. Johor, Malaysia: Yayasan Warisan Johor.

Harisson, T. 1969. Brunei cannon: Their role in southeast Asia (1400–1900 a.d.). Brunei Museum Journal 1: 94–118.

Harkin, M. 2010. Ethnohistory’s ethnohistory: Creating a discipline from the ground up. Social Science History 34(2): 113–128.

Haron Daud. 2010. Ilmu nujum: Aspek pernujuman dan pancaran kecendekiaan masyarakat. Sari 28(1): 253–275.

Harun Mat Piah. 2005. Rejang sebagai sebahagian epistemologi Melayu. In Kepustakaan ilmu tradisional. eds. Rogayah A. Hamid and Mariam Salim. Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka, 50–74.

Harun Mat Piah, Ismail Hamid, Siti Hawa Salleh, Abu Hassan Sham, Abdul Rahman Kaeh and Jamilah Ahmad. 2006. Kesusasteraan Melayu tradisional. Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka.

Haryati Soebadio. 1975. Penelitian naskah lama Indonesia. Bulletin Yaperna 7(2): 11–18.

Hassan Ahmad. 2003. Metafora Melayu: Bagaimana pemikir Melayu mencipta makna dan membentuk epistemologinya. Selangor, Malaysia: Akademi Kajian Ketamadunan.

Howison, J. 1801. Dictionary of Malay tongue as spoken in the peninsula of Malacca, the island of Sumatra, Java, Borneo, Pulo Pinang, etc. London: The Arabic and Persian Press.


Kamariah Abu Samah and Wan Salhah Megat Ahmad, ed. 2006. Katalog manuskrip Melayu pusat dokumentasi Melayu. Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka.

Knapp, G. 2003. Headhunting, carnage and armed peace in Amboina 1500–1700. Journal of Economic and Social History of the Orient 46(2): 165–192.

Lidin, O. G. 2002. Tanegashima: The arrival of Europe in Japan. Copenhagen: Nordic Institute of Asian Studies.

Lorge, P. A. 2008. The Asian military revolution from gunpowder to the bomb. Cambridge: Cambridge University Press.

Marsden, W. 1984. A dictionary and grammar of the Malay language. Vol. 1. Singapore: Oxford University Press.

Marsden, W. 1986. The history of Sumatra. Singapore: Oxford University Press.

Meilink-Roelofsz, M. A. P. 1962. Asian trade and European influence in the Indonesian archipelago between 1500 and about 1630. The Hague: Martinus Nijhoff.

Mohd Yusoff Hashim. 1993. Peperangan Melayu di dalam tradisi persejarahan Malaysia: Satu telaah awal. In Tamadun Melayu. Vol. 1. eds. Ismail Hussien, Aziz Deraman and Abdul Rahman al-Ahmadi. Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka, 188–210.

n.a. 1863. MS101, Buku Tib. Pusat Dokumentasi Melayu, Dewan Bahasa dan Pustaka, Kuala Lumpur.

n.a. n.d. MSS1380, Mentera Menembak. Pusat Manuskrip Melayu, Perpustakaan Negara Malaysia, Kuala Lumpur.

n.a. n.d. Naskhah 85.48, Petua Menembak Meriam Istinggar. Bahagian Sejarah, Lembaga Muzium Negeri Terengganu, Kuala Terengganu, Terengganu, Malaysia.

Newbold, T. J. 1971. Political and statistical account of the British settlements in the straits of Malacca. Vol. 2. Kuala Lumpur: Oxford University Press.

Nisbett, R. E, Peng, K., Choi, I. and Norenzayan, A. 2001. Culture and systems of thought: Holistic versus analytic cognition. Psychological Review 108(2): 291–310.

Othman Mohd Yatim and Mohd Zamberi Abd Malek. 1994. Meriam dalam sejarah kebudayaan Melayu nusantara. Kuala Lumpur: Jabatan Muzium dan Antikuiti.

Perpustakaan Negara Malaysia. 1993. Katalog manuskrip Melayu Perpustakaan Negara. Kuala Lumpur: Perpustakaan Negara Malaysia.

Raja Ali Haji. 1982. Tuhfat al-nafis. Selangor, Malaysia: Fajar Bakti.

Raja Masittah Raja Ariffin. 1992. Resensi buku peluru petunang. Jurnal Filologi Melayu 1: 192–193.

Rogers, H. C. B. 1960. Weapons of the British soldier. London: Seeley Service and Company Limited.

Rosman, A., Rubel, P. and Weisgrau, M. 2009. Tapestry of culture: An introduction to cultural anthropology. New York: Alta Mira Press.

Roziah Sidik. 2010. Sains peribumi di Malaysia: Satu kajian mengenai khazanah lama sains dalam bentuk manuskrip MSS1292 Kitab Tibb. PhD diss., Universiti Malaya.

Shaharir Mohamad Zain. 2005. Sains dan teknologi Melayu sebelum dikuasai penjajah dari Eropah. In Kepustakaan ilmu tradisional. eds. Rogayah A. Hamid and Mariam Salim. Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka, 159–213.


Siti Baroroh Baried, Sulastin Sutrisno, Siti Chamamah Soeratno, Sawu and Kun Zachrun Istanti. 1994. Pengantar teori filologi. Yogyakarta: Badan Penelitian dan Publikasi Fakultas, Seksi Filologi Fakultas Sastra Universitas Gadjah Mada.

Sun, L. 2003. Military technology transfers from Ming China and the emergence of northern mainland southeast Asia (c. 1390–1527). Journal of Southeast Asian Studies 34(3): 495–517.

Swettenham, F. A. 1922. Vocabulary of the English and Malay language. Shanghai: Kelly and Walsh.

Wan Mohd Dasuki Wan Hasbullah. 2012. Naskhah 85.48: Manuskrip ilmu menembak dari Terengganu. Jurnal Filologi Melayu 19. In press.

_____. 2010. Tasawuf dalam manuskrip Melayu: Tinjauan awal menerusi koleksi naskhah ilmu bedil. In Tinta di dada naskhah. ed. Hashim Ismail. Kuala Lumpur: Akademi Pengajian Melayu, 405–418.

_____. 2008. Peluru petunang dan orang Melayu. Dewan Budaya 30(4): 43–45.

Wan Muhd Amin Wan Muhd Said. 1966. Pesaka Selangor. Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka.

Wan Ramli Wan Daud. 1993. Sejarah teknologi Melayu pada zaman Islam. Sari 11: 127–168.

Wilkinson, R. J. 1901. A Malay-English dictionary. Vol. 1 & 2. Singapore: Kelly and Walsh Limited.





Bbahul dan Hubungannya dengan Kepercayaan Bbiruhui Etnik Rungus di Sabah

(Bbahul and the Bbiruhui Beliefs of the Rungus People of Sabah)

*LOW KOK ON
AZLAN SHAFIE ABDULLAH @ RAYMOND MAJUMAH

Universiti Malaysia Sabah, Sabah, Malaysia

*Corresponding author: lowkokon@ums.edu.my

© Penerbit Universiti Sains Malaysia, 2014

Abstrak. Bbahul ialah sejenis puisi tradisional etnik Rungus yang tinggal di daerah Kudat, Sabah. Puisi tersebut sangat popular dan dituturkan dalam kalangan etnik Rungus pada tahun-tahun sebelum 1980-an namun tidak lagi pada masa ini. Bbiruhui pula ialah kepercayaan turun-temurun etnik Rungus yang berkonsepkan Minamangun sebagai Pencipta Yang Esa, diikuti oleh pelbagai semangat baik dan semangat jahat yang dipercayai berada di alam ghaib. Kajian ini merupakan kerja lapangan dan penulis merakamkan dan mendokumentasikan bhahul lisan dan maklumat berkenaan kepercayaan Bbiruhui daripada sumber etnik Rungus. Pada peringkat awal kerja lapangan, beberapa orang sumber memaklumkan bahawa sesetengah bbahul akan disampaikan oleh bbobbollizan (pakar upacara) dalam upacara Moginum bagi mengubati beberapa jenis penyakit. Hal sedemikian menunjukkan bbahul mempunyai kaitan rapat dengan kepercayaan turun-temurun etnik Rungus. Dalam artikel ini, kepercayaan Bbiruhui sebagai sejenis kepercayaan rakyat akan diketengahkan. Pendapat sesetengah pengkaji yang beranggapan bahawa etnik Rungus ialah pagan juga turut disanggah. Seterusnya, sejumlah bbahul terpilih yang berkait dengan kepercayaan Bbiruhui akan dianalisis bagi mendalami unsur-unsur kepercayaan yang terkandung di dalamnya. Dengan berbuat demikian, hubungan antara bbahul dengan kepercayaan Bbiruhui akan didalami.

Kata kunci dan frasa: bbahul, puisi tradisional, Bbiruhui, agama rakyat, pakar upacara

Abstract. The term bbahul refers to the traditional poetry of the Rungus ethnic group from the Kudat district of Sabah, Malaysia. Up until the 1980s, such poems were regularly recited by Rungus villagers; however their popularity has subsequently declined. Related to the bbahul are the Bbiruhui, the traditional beliefs of the Rungus. Such beliefs are founded on the concept of Minamangun, the sole Creator, who dwells in the spiritual realm accompanied by a host of benevolent and malevolent spirits. During field trips to collect bbahul and information regarding Bbiruhui beliefs, it was noted that certain bbahul are recited by the ritual specialist during the Moginum healing ceremony. These initial reports indicate that some of the bbahul are indeed related to the Bbiruhui beliefs of the Rungus. This essentially suggests that the Bbiruhui beliefs constitute a Rungus folk religion rather than pagan (as suggested by some researchers in the past), especially when considering the influence of the Christian and Islamic faiths from the 19th century onwards. Selected bbahul containing elements of Bbiruhui beliefs are analysed to have a better understanding of the relationship between the bbahul and the Bbiruhui beliefs.

Keywords and phrases: bbahul, traditional poetry, Bbiruhui beliefs, folk religion, ritual specialist

Pengenalan

Etnik Rungus, yang majoritinya tinggal di daerah Kudat, daerah Kota Marudu dan daerah Pitas (Rajah 1) ialah salah satu etnik Kadazan Dusun yang tersenarai dalam Perlembagaan Persatuan Kebudayaan Kadazan Dusun. Hal ini adalah kerana terdapat banyak persamaan dari segi bahasa, budaya dan kepercayaan antara etnik Rungus dengan etnik Kadazan Dusun lain di Sabah (Topin 1996, 3; Reid 1997, 135). Namun begitu, etnik ini lebih gemar menganggap diri mereka sebagai rumpun Momogun bagi membezakan etnik mereka daripada kumpulan etnik lain di Sabah. Dalam rumpun Momogun, terdapat etnik-etnik seperti Rungus, Lingkabau, Nulu, Gonsomon, Sindapak, Garo, Marigang dan banyak lagi. Etnik Rungus ialah kumpulan etnik yang terbesar dalam rumpun Momogun (Appell 1963, 9–10).

Etnik Rungus mempunyai mitos asal usul yang sama dengan etnik Kadazan Dusun lain. Rata-rata sumber dalam kajian ini memberitahu bahawa nenek moyang mereka berasal dari sebuah tempat yang dikenali sebagai Nunuk Ragang. Semua etnik Kadazan Dusun lain turut percaya bahawa nenek moyang mereka berasal dari tempat yang dikenali sebagai Nunuk Ragang tersebut. Dari Nunuk Raganglah rumpun Kadazan Dusun berpecah dan membentuk pelbagai etnik yang wujud pada masa ini (Luping 1985, 6; Arena Wati 1978, 9; Hamiddun 1991, 50; Low 2006, 44).

Dari segi bahasa pertuturan etnik Rungus, Appell (1978, 143–144) menyebutnya sebagai Dusunic isoglot dengan penerangan berikut:


The Rungus speak a Dusunic isoglot, one of the many found in Sabah, and identify themselves and their isoglot by the autonym Rungus. In addition to the Rungus, there are, in the Kudat District, thirteen or more such named isoglots, or speech communities, of the Dusunic language family. These isoglots differ to a greater or lesser degree from each other, some isoglots being mutually intelligible while others are not.
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Rajah 1. Daerah Kudat, daerah Pitas dan daerah Kota Marudu dalam peta negeri Sabah (ihsan daripada Dwi Kristiyanto)



Menurut Appell (1968, 8), dialek Rungus dituturkan di selatan semenanjung Kudat dan semenanjung Melubang; dialek Nulluw dituturkan di utara semenanjung Kudat dan dialek Gonsomon dituturkan di timur semenanjung Kudat. Perbezaan dialek Rungus ini boleh dikesan melalui sebutan dalam sesetengah perkataan yang mempunyai maksud yang sama. Porodong (2004, 78) dalam kajiannya telah menyatakan dua lagi dialek etnik Rungus yang tidak disenaraikan oleh Appell (1968, 8), iaitu Pillapazan dan Gandahon, menjadikan jumlah dialek Rungus adalah lima jenis semuanya.
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Rajah 2. Etnik Rungus berpakaian tradisional



Sistem ejaan rumi bahasa Rungus telah disusun oleh T. A. Forshner sejak tahun-tahun 1960-an lagi. Berdasarkan penelitian ahli bahasa Rungus, terdapat beberapa kelemahan dalam sistem ejaan bahasa Rungus yang telah disusun oleh Forshner tersebut. Oleh itu, satu sistem ejaan baku Rungus telah disusun semula oleh pihak Kadazan Dusun Language Foundation (KLF), Institut Linguistik cawangan Malaysia dan Umpug Momonurat Boros Rungus (UMBR) pada tahun 2000. Satu ketetapan untuk sistem ejaan perkataan-perkataan Rungus telah dicapai dalam Seminar Ortografi (Sistem Ejaan) Bahasa Rungus, yang telah diadakan pada 3 Jun 2002 di Dewan Sikuati, Kudat, Sabah. Antara keputusan yang dicapai dalam seminar ini ialah perkataan-perkataan Rungus yang bermula dengan huruf rumi “b”, “d” dan “l” perlu diulang dua kali agar perkataan-perkataan ini dapat disebut dengan betul. Perkataan bahasa Rungus yang bermula dengan huruf “b” sebagai contoh akan dieja sebagai “bb” seperti bbinatang (rumah panjang) dan bbobbollizan (pakar upacara). Perkataan-perkataan Rungus yang bermula dengan huruf “d” akan dieja sebagai “dd” seperti ddihohoi (sejenis nyanyian rakyat Rungus), bbaddi (tamu) dan ddamat (luka). Begitu juga dengan perkataan-perkataan Rungus yang bermula dengan huruf “l” akan dieja sebagai llampai (limpahan air banjir) dan llikahan (raga besar).


Organisasi sosial etnik Rungus dapat dibahagikan kepada tiga, iaitu keluarga domestik, rumah panjang dan kampung. Sehubungan itu, Appell (1978, 143–144) telah memberikan penjelasan berikut:


The social organization of the Rungus is cognatic, more specifically bilateral in that the Rungus have no cognatic descent groups. The major social groupings are the domestic family, the long house, and the vallage. However, membership in these latter two groupings is not based on establishing a kin link with a present or previous member. Both the domestic family and the vallage are considered for various purposes as entities, or corporate groupings, in the economic, ritual, and jural realms, but the long-house is never considered as such an entity with but one minor exception in the ritual realm.



Pada masa dahulu, organisasi sosial etnik Rungus yang penting ialah rumah panjang, yang dikenali sebagai bbinatang. Sebuah bbinatang didiami oleh puluhan keluarga yang mempunyai pertalian persaudaraan antara satu sama lain. Terdapat bbinatang yang didiami oleh sehingga 30 keluarga (Jeubirin 2000, 53). Pemimpin bbinatang yang dikenali sebagai osukod berperanan sebagai ketua kampung bagi menjaga seluruh hal ehwal penghuni rumah panjang. Selain menjadi tempat tinggal, segala upacara turun-temurun dan majlis keramaian juga dikendalikan di dalam bbinatang. Semasa sesebuah upacara keramaian seperti majlis perkahwinan diadakan, semua penghuni bbinatang akan bersama-sama menyediakan makanan dan minuman bagi mengurangkan beban keluarga yang berkenaan. Selain itu, rumah panjang juga berfungsi sebagai tempat perlindungan etnik Rungus daripada serangan musuh.

Secara turun-temurun, etnik Rungus mempunyai kepercayaan tradisional mereka yang dikenali sebagai Bbiruhui. Kepercayaan Bbiruhui etnik Rungus mula menerima impak yang besar setelah pihak Syarikat Berpiagam (British) Borneo Utara (SBBU) mula mentadbir Sabah pada akhir kurun yang ke-19. Daerah Kudat, yang majoritinya didiami etnik Rungus ialah salah sebuah daerah yang paling awal menerima misi pendakwahan Kristian (Mat Zin 2003, 208). Misi pendakwahan mazhab Protestanisme, yang dikendalikan oleh Misi Basel (Basel Mission), sebuah pusat misi beribu pejabat di Basel, Switzerland adalah untuk berdakwah kepada etnik Rungus secara besar-besaran bermula pada sekitar 1950-an (Porodong 2004, 83). Para mubaligh Kristian yang disokong oleh pihak SBBU tersebut telah berjaya menarik ramai penganut Bbiruhui untuk menganut agama Kristian. Hal ini disebabkan oleh pendakwah Kristian telah menggunakan pendekatan serampang dua mata iaitu dengan membaiki bidang ekonomi, pendidikan dan kesihatan peribumi di Sabah dengan jayanya. Etnik Rungus yang memeluk agama Kristian tidak lagi mengamalkan upacara turun-temurun kerana amalan ini bercanggah dengan ajaran agama baharu dan sememangnya amalan ini dilarang keras oleh pihak gereja (Porodong 2004, 87). Pada masa ini, dianggarkan kira-kira 60% daripada etnik Rungus beragama Kristian dan sebilangan kecilnya menganut agama Islam (menurut sumber). Dengan kata lain, dianggarkan kira-kira 30% baki etnik Rungus masih mengamalkan kepercayaan Bbiruhui pada masa ini.
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Rajah 3. Rumah panjang etnik Rungus di Kudat



Kaedah Kajian dan Analisis

Kajian ini menggunakan kaedah kajian kerja lapangan (fieldwork methodology) yang diguna pakai oleh pengkaji dalam penyelidikan tradisi rakyat (folklore) seperti Dundes (1980), Mohd Taib (1982) dan Toelken (1996). Menurut ketiga-tiga orang pengkaji tradisi rakyat tersebut, kaedah kerja lapangan merangkumi tiga tahap utama, iaitu (1) kerja lapangan mengumpulkan data daripada sumber yang merupakan pendukung aktif, iaitu individu yang masih dapat menyampaikan cerita, menyanyikan lagu rakyat dan menuturkan bahan-bahan tradisi rakyat lain, (2) mentranskripsikan dan mendokumentasikan bahan tradisi rakyat yang diperoleh daripada kerja lapangan dan (3) menganalisis data berdasarkan perkara yang akan dikaji. Kaedah sedemikian didapati bersesuaian dengan penyelidikan ini kerana bbahul dan Bbiruhui merupakan tradisi rakyat etnik Rungus yang diwarisi secara turun-temurun.


Terdapat beberapa kaedah khusus yang digunakan sepanjang kerja lapangan mengumpul data tersebut. Antara kaedah yang digunakan ialah (1) temu bual secara mendalam (in-dept interviews), (2) temu bual secara kumpulan (focus group interviews) dan (3) pemerhatian secara langsung (unobstrusive observation). Ketiga-tiga jenis kaedah pengumpulan data ini didapati berkesan dalam kajian bersifat kualitatif (Liamputtong dan Ezzy 2005). Sehubungan itu, kerja lapangan menemu bual sumber keturunan etnik Rungus di beberapa buah kampung yang terletak di daerah Kudat pada tarikh-tarikh tertentu sepanjang tahun 2011 telah dijalankan. Maklumat terperinci berkenaan sumber yang telah ditemu bual disenaraikan di bahagian belakang artikel ini.

Dari segi analisis, Dundes (1980, 24) mencatatkan bahawa secara umumnya, terdapat tiga tahap analisis dalam penulisan pelbagai jenis tradisi rakyat, iaitu seorang pengkaji boleh membuat analisis teks (seperti teka-teki, peribahasa, cerita rakyat dan lain-lain), tekstual (unsur linguistik dalam teks) dan konteksnya. Menurut Dundes (1980, 24) lagi, kebanyakan pengkaji tradisi rakyat telah mengabaikan aspek konteks dalam kajian mereka sedangkan aspek konteks adalah penting dalam usaha seseorang pengkaji mendalami apa-apa jua jenis tradisi rakyat.

Dalam penulisan ini, tumpuan analisis adalah terhadap hubungan bbahul dalam konteks upacara Bbiruhui. Dalam erti kata yang sebenarnya, konteks dan fungsi adalah berbeza. Sehubungan itu, Dundes (1980, 23–25) memberikan penjelasan berikut:


The context of an item of folklore is the specific social situation in which that particular item is actually employed. It is necessary to distinguish context and function. Usually, function is an analyst’s statement of what (he thinks) the use or purpose of a given genre of folklore is. It is not the same as the actual social situation in which a particular folklore genre is used.



Analisis dan interpretasi yang dibuat terhadap data hasil kerja lapangan dalam penulisan ini boleh digambarkan sebagai satu proses pemindahan data daripada lapangan (field) ke dalam bentuk laporan (text) dan kemudiannya kepada pembaca. Hubungan antara bbahul dan Bbiruhui akan dibincangkan dan dikupas satu persatu selepas kepercayaan tradisional etnik Rungus diperkenalkan.

Bbiruhui: Kepercayaan Turun-temurun Etnik Rungus

Kebanyakan pengkaji seperti Rutter (2007, 30), Mat Zin (2003, 7), Miyamoto (2002, 54) dan Appell (1976, 82) merujuk masyarakat Rungus sebagai pagan atau mengamalkan amalan animisme yang memuja berbagai-bagai jenis semangat di sekeliling mereka. Sebelum kepercayaan turun-temurun etnik Rungus dihuraikan, ada baiknya istilah pagan dan animisme dijelaskan terlebih dahulu.

Perkataan “pagan” berasal daripada bahasa Latin, paganus yang bermaksud “primitif”, “tidak bertamadun” dan “orang yang tidak percaya akan Tuhan”. Pada asalnya, istilah tersebut bertujuan untuk merendahkan orang yang menyembah banyak tuhan (politeisme) dan tidak menyembah agama monoteis seperti agama Kristian dan Yahudi (Merriam-Webster’s Encyclopedia of World Religion 1999, 834). Jika diteliti, istilah pagan telah digunakan sejak peringkat awal sejarah gereja Yunani-Rom untuk orang yang tidak menganuti ajaran Kristian. Istilah tersebut juga telah digunakan oleh tentera Kristian terhadap tentera Islam semasa Perang Salib. Menurut Mat Zin, pihak gereja telah menggunakan istilah miles Christi (askar Kristus) untuk anggota tentera yang menganut agama Kristian, manakala panggilan paganus pula digunakan untuk mereka yang belum menganut agama Kristian (Mat Zin 2003, 17). Lama-kelamaan, makna istilah pagan diperluas untuk merujuk kepada orang yang tidak percaya akan sebarang agama utama, seperti agama Islam, Kristian atau Yahudi seperti yang didaftarkan dalam Kamus Dewan (2002, 956), Oxford Advance Learner’s Dictionary (2000, 839) dan kamus-kamus lain. Berdasarkan huraian di atas, jelaslah bahawa istilah pagan tiada kaitan dengan mana-mana sistem kepercayaan atau agama tetapi merujuk kepada orang yang tidak percaya akan Tuhan atau tiada pegangan agama utama seperti agama Kristian, Islam atau Yahudi.

Animisme pula merujuk kepada sebuah sistem kepercayaan yang berkait rapat dengan pemujaan pelbagai semangat yang menghuni alam ghaib. Menurut Malinowski (1954, 18):


Animism refers to the beliefs of humans in supernatural objects in their surroundings. It is naturalistic and is closely connected with the ecological system of the surrounding environment. In general, animists believe that all objects or living things in this world like trees, caves, hillocks, animals, birds and many such things have spirits or even ghosts. Therefore their behaviour in everyday life would be governed by taboos connected with these supernatural objects.



Dalam konteks etnik Rungus, mereka percaya bahawa dunia yang didiami mereka dihuni oleh pelbagai jenis semangat baik dan semangat jahat. Semangat baik membantu mereka manakala rogon, iaitu semangat jahat pula akan membawa penyakit dan bencana alam jika diganggu. Kehidupan seharian etnik Rungus sentiasa terikat dengan suatu bentuk hubungan antara alam manusia dengan alam ghaib. Kebahagiaan dan keselesaan hidup mereka bergantung pada keupayaan kumpulan etnik ini untuk memupuk hubungan dengan semangat yang berada di alam ghaib. Namun demikian, rata-rata pengkaji sebelum ini tidak menyedari bahawa etnik Rungus sebenarnya mempunyai agama turun-temurun mereka. Suatu andaian yang tidak tepat jika mereka dikategorikan sebagai pagan atau pengamal animisme semata-mata. Kedua-dua istilah ini membawa konotasi negatif terhadap kumpulan etnik tersebut. Selepas menemu bual beberapa orang sumber yang berwibawa seperti Rundabang (Ketua Bbobbolizan), Limpot (Ketua Kampung Guomon, Matunggong), Majial (Ketua Anak Negeri Matunggong) dan beberapa orang pemimpin tempatan lain yang arif dalam kepercayaan turun-temurun etnik Rungus, dapatlah disimpulkan bahawa kepercayaan asal etnik Rungus dikenali sebagai Bbiruhui. Dengan kata lain, rata-rata etnik Rungus merupakan penganut Bbiruhui sebelum kedatangan agama Kristian dan Islam ke bumi Sabah. Low (2006, 32) dalam artikelnya melaporkan bahawa agama Kristian disebarkan secara meluas di Borneo sejak awal kurun ke-20. Berdasarkan catatan Low (2006, 32), dapat diandaikan bahawa sebelum awal kurun ke-20, majoriti etnik Rungus ialah penganut Bbiruhui. Menurut sumber lagi, ajaran Bbiruhui tidak dipengaruhi oleh mana-mana agama di dunia seperti agama Kristian, Islam dan Hindu-Budha.

Penganut Bbiruhui pada dasarnya percaya bahawa terdapat seorang Pencipta, iaitu Kinoringan yang menetap di langit. Merujuk kepada maklumat yang disampaikan oleh beberapa warga tua Rungus, Kinoringanlah yang telah mencipta segala benda yang ada di alam semesta ini seperti langit, bumi, manusia, binatang dan banyak lagi benda lain. Etnik Rungus juga percaya bahawa Kinoringan mempunyai kuasa sama ada menghidupkan atau mematikan manusia. Jika diteliti, kebanyakan etnik Kadazan Dusun lain juga mempercayai Kinoringan sebagai Pencipta. Etnik Dusun Tambunan sebagai contoh, mempunyai mitos mereka yang mengisahkan Kinoringanlah yang mencipta bumi dan manusia (Low 2006, 32). Secara khusus, istilah Bbiruhui dalam bahasa Rungus merujuk kepada pelbagai upacara yang dikendalikan untuk berbaik-baik dengan semangat jahat sambil memohon bantuan daripada Kinoringan. Selain itu, etnik Rungus turut memanggil Tuhannya sebagai Minamangun, yang bermaksud “Pencipta” juga. Dengan kata lain, Minamangun dan Kinoringan ialah dua panggilan yang sama erti bagi merujuk kepada “Pencipta” atau “Tuhan” dalam kalangan etnik Rungus. Permohonan bantuan daripada Kinoringan haruslah dilakukan melalui wakil-wakilnya yang dikenali sebagai Sambavon dan Llumaag. Selain Sambavon dan Llumaag, terdapat juga pembantu Kinoringan lain yang mempunyai peranan mereka yang khusus. Porodong (2001, 72) memberikan contoh-contoh semangat baik dan peranan mereka seperti Mononontog (menjaga kehidupan dan kematian), Mongollungung dan Mongintanau (menjaga ekonomi dan kemakmuran), Gurau Manuk dan Ponizugang (menjaga hal-hal keluarga). Bagi semangat jahat pula, selain rogon terdapat juga nama-nama lain seperti korombuvou, inangkis, morok dan tambaig. Walaupun makhluk-makhluk halus atau semangat jahat ini berada di bawah penguasaan Kinoringan, namun manusia perlu berbaik-baik dengan mereka.


Hanya jika semangat ini tidak dapat dipujuk lagi, barulah manusia mangambo (berdoa) memohon pertolongan daripada Kinoringan melalui wakilnya, iaitu Llumaag. Llumaag lelaki dikenali sebagai llugu sementara yang perempuan dikenali sebagai ddevato. Ada kalanya, etnik Rungus akan berdoa terus kepada Kinoringan.

Walaupun percaya akan wujudnya Kinoringan sebagai Tuhan tetapi etnik Rungus tidak menyembah Tuhannya secara langsung seperti yang dilakukan oleh penganut agama Hindu-Budha, Kristian dan Islam. Oleh itu, tempat beribadat seperti gereja (Kristian), masjid (Islam) dan kuil Hindu (Hinduisme) tidak ditemui dalam kalangan penganut Bbiruhui. Jika diteliti, tempat beribadat etnik Rungus berada di dalam rumah mereka sendiri. Oleh sebab itulah terdapat pelbagai pantang larang di dalam rumah orang Rungus. Kitab-kitab suci kepercayaan etnik Rungus juga tidak ditemui kerana kepercayaan ini disebarkan secara lisan turun termurun. Oleh sebab yang demikianlah, maka ramai pengkaji menganggap etnik Rungus tidak beragama. Seperti yang dinyatakan sebelum ini, etnik Rungus memang percaya akan Kinoringan sebagai Yang Maha Pencipta. Oleh itu, mereka mengendalikan pelbagai upacara melalui khidmat bbobbollizan (pakar upacara) bagi menghubungi wakil Kinoringan untuk mengatasi pelbagai masalah dalam hidup mereka.

Satu lagi konsep yang berkaitan dengan kepercayaan etnik Rungus terhadap Kinoringan sebagai Tuhan dikenali sebagai ollumaagan. Andai kata seekor binatang ternakan telah dicuri orang dan pencurinya tidak diketahui, maka orang berkenaan akan menyerahkan perbuatan tidak baik tersebut kepada Kinoringan supaya si pencuri akan dihukum sewajarnya. Tindakan sedemikian menunjukkan etnik Rungus memang mempunyai konsep asas terhadap Tuhan. Berikut diturunkan Rajah 4 yang menunjukkan hirarki kepercayaan Bbiruhui:

Dalam seluruh sistem kepercayaan Bbiruhui, bbobbollizan yang memainkan peranan penting menghubungi Llumaag (wakil Kinoringan), yang dipercayai menetap di langit melalui pelafazan rinait. Rinait ialah sejenis puisi ritual yang kedengaran seakan-akan dinyanyikan oleh bbobbollizan. Jika diteliti, banyak pengkaji menyamakan rinait dengan jampi dan mantera, namun rinait tidak sama dengan jampi dan mantera. Melalui pelafazan rinait tersebut, Llumaag dipercayai akan turun ke tubuh bbobbollizan bagi membantu manusia menyelesaikan masalahnya dengan rogon (semangat jahat). Kepercayaan Bbiruhui juga kaya dengan kepercayaan terhadap berbagai-bagai semangat yang mendiami alam sekeliling seperti di sungai, laut, batu besar, hutan dan tempat-tempat lain. Tempat kediaman pelbagai semangat boleh dikesan menerusi tanda-tanda tertentu seperti di kawasan takungan air yang tidak pernah kering, hutan yang belum diterokai dan batu-batu besar yang kelihatan ganjil. Manusia yang mendekati atau mengusik kawasan-kawasan ini akan menyebabkan rogon tersinggung.


Kepercayaan terhadap sedemikian banyak semangat di alam sekitar tersebutlah yang menyebabkan kepercayaan Bbiruhui dianggap mempunyai banyak ciri animisme.
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Rajah 4. Hierarki antara Pencipta, dewa-dewa, bbobbollizan, rogon dan manusia dalam kepercayaan Bbiruhui



Etnik Rungus sentiasa mengadakan pelbagai upacara untuk menjamin keselamatan, kesejahteraan, kemakmuran dan kemewahan hidup mereka. Mereka percaya bahawa bagi memastikan kesuburan tanah pertanian, keadaan “panas” dalam kehidupan bermasyarakat (sesuatu yang tidak baik) dan banyak lagi krisis hidup dapat ditenangkan melalui upacara tertentu melalui bayaran sogit (denda adat) bagi menyejukkan keadaan panas tersebut. Oleh itu, pelbagai upacara diperlukan bagi meredakan kemarahan semangat jahat. Dalam kebanyakan upacara yang dikendalikan oleh bbobbollizan Rungus, ayam dan khinzir sering dikorbankan sebagai bayaran sogit kepada semangat jahat. Dengan kata lain, perbuatan bbobbollizan menurun dan berhubung dengan wakil Kinoringan melalui bahasa Osundu (bahasa kudus yang hanya difahami oleh mereka yang memiliki ilmu kerohanian) untuk menyelesaikan masalah manusia, yang berhadapan dengan ancaman rogon (semangat jahat) adalah satu daripada unsur asas dalam kepercayaan Bbiruhui.

Seterusnya, rogon yang bersifat jahat perlu dipujuk melalui upacara tertentu supaya mereka tidak mengganggu manusia. Antara jenis-jenis rogon yang dipercayai oleh etnik Rungus ialah Rinumindob (rogon tanah), Sorumbohon (rogon hujan), Sinakambang (rogon jantan), Sinimbulang (rogon sungai), Pangambal dan Yongkomizan (rogon rumah), Mahani dan Masanggong (rogon dapur) dan banyak lagi rogon lain (dalam Japuin 1986, 19, dan beberapa orang sumber lain).

Berdasarkan perbincangan di atas, jelaslah bahawa etnik Rungus yang berpegang pada kepercayaan Bbiruhui bukanlah pagan, dan adalah tidak tepat jika kita melabelkan mereka juga sebagai animis. Miyamoto (2002, 54) dalam kajian kesnya, melaporkan bahawa perbezaan antara animisme Rungus dengan agama (Kristian dan Islam) ialah para animis (animist) mengamalkan satu siri ritual pertanian yang diwarisi secara turun-temurun manakala penganut agama tidak berbuat demikian. Pendapat Miyamoto (2002), yang mengambil kira amalan ritual pertanian dalam melabelkan kepercayaan tradisional etnik Rungus sebagai animis adalah tidak tepat sepenuhnya. Pertama, etnik Rungus mempunyai mitologi yang menunjukkan mereka percaya bahawa adanya Tuhan yang dikenali sebagai Kinoringan. Mereka juga mempunyai konsep balasan daripada Tuhan jika mereka berdosa. Seterusnya, mereka tidak memuja semangat alam semata-mata, sebaliknya mereka mengendalikan pelbagai ritual melalui pakar upacara untuk menghubungi wakil Kinoringan apabila mereka berhadapan dengan masalah hidup seperti diserang penyakit atau ketika berlakunya bencana alam. Unsur-unsur kepercayaan yang sedemikian tidak terdapat dalam kalangan masyarakat pagan serta pengamal animisme. Jika diteliti, konsep kepercayaan etnik Rungus tradisional adalah lebih sesuai dilabelkan sebagai agama rakyat.

Umumnya, agama rakyat (folk religion) ialah satu tradisi kepercayaan turun-temurun dalam kalangan masyarakat tani yang tinggal di pedalaman sesebuah negara. Boleh dikatakan hampir semua masyarakat tani di dunia ini pada suatu ketika dahulu telah membentuk suatu tradisi kepercayaan yang bertujuan memberikan perkhidmatan bercorak kerohanian kepada anggota masyarakatnya. Tradisi kepercayaan agama rakyat berbeza dengan agama utama dunia seperti agama Kristian, Islam dan Yahudi (Christian Jr. 1995, 370). Christian Jr. (1995, 372) seterusnya menegaskan bahawa agama rakyat, yang boleh dianggap sebagai popular religion tidak dapat digunakan sebagai subjek perbandingan dengan agama utama dunia kerana agama rakyat ialah sejenis kepercayaan yang diamalkan dalam kehidupan rakyat. Agama utama mementingkan kitab suci dan tulisan. Tuntutan agama utama pula meliputi kekudusan, kebenaran interpretasi dan pengamalan yang berlandaskan tuntutan ajaran sesuatu agama. Agama rakyat pula berlandaskan mitologi, fenomena ghaib dan upacara. Oleh hal yang demikian, kebanyakan norma yang ditemui dalam agama utama dunia tidak ditemui dalam agama rakyat.

Dalam konteks kajian agama rakyat di Borneo, Rousseau (1998) telah membuat kajian terhadap kepercayaan turun-temurun etnik Kayan di Sarawak. Dalam kajiannya, Rousseau (1998, 7) melaporkan bahawa agama Kristian dan Islam, yang berkonsepkan monoteisme mempunyai kitab suci dan penganutnya melangkaui sempadan etnik dan hal ini berbeza dengan agama rakyat etnik Kayan yang berkonsepkan adat dan kepercayaan. Kajian Rousseau (1998) secara keseluruhannya memfokuskan aspek mitologi, ritual, kepercayaan terhadap pelbagai semangat, petanda (omens) dan juga tabu dalam kehidupan etnik Kayan. Evans (1953) pula mengkaji kepercayaan turun-temurun etnik Dusun di Tempasuk, Kota Belud, Sabah. Dalam penerbitan hasil kajiannya, Evans (1953) telah menggunakan judul The Religion of Tempasuk Dusuns of North Borneo. Dengan kata lain, pengkaji tersebut turut mengiktiraf kepercayaan turun-temurun etnik Dusun Tempasuk sebagai sejenis agama rakyat. Sebagai perbandingan, unsur-unsur agama rakyat Kayan yang ditonjol oleh Rousseau (1998) hampir sama dengan unsur-unsur agama rakyat Dusun Tempasuk yang dibincangkan oleh Evans (1953). Unsur-unsur agama rakyat yang dimaksudkan ialah mitologi, ritual, kepercayaan terhadap pelbagai semangat, petanda (omens) dan juga tabu. Semua unsur ini turut ditemui dalam kepercayaan Bbiruhui Rungus.

Pada masa ini, kebanyakan etnik Rungus (dianggarkan 60% di daerah Kudat) telah memeluk agama Kristian dan bakinya terdiri daripada mereka yang masih berpegang pada amalan Bbiruhui, dan sebilangan kecil pula telah memeluk agama Islam. Sekitar 1970-an dan sejurus selepas itu, etnik Rungus yang menganut agama Kristian dikategorikan sebagai suvang sambayang (dalam Kristian) manakala mereka yang tidak memeluk agama Kristian dikategorikan sebagai llabbus (luar daripada Kristian). Hasil temu bual dalam kajian ini, etnik Rungus yang beragama didapati tidak lagi bergantung pada khidmat bbobbollizan bagi menyelesaikan masalah dalam hidup mereka. Hal ini disebabkan oleh amalan kepercayaan Bbiruhui bercanggah dengan ajaran Kristian dan Islam. Tambahan pula, pihak gereja mahupun masjid turut memberikan perkhidmatan mereka bagi menyelesaikan pelbagai masalah yang berhubung dengan kerohanian, kebajikan dan kesihatan dalam kalangan penganutnya. Agama Kristian dan Islam yang berasaskan wahyu mempunyai kitab suci, tempat sembahyang dan pentadbiran hal ehwal penganutnya yang lebih sistematik berbanding dengan kepercayaan Bbiruhui yang ternyata tidak mempunyai kelebihan-kelebihan sedemikian. Berdasarkan faktor-faktor tersebut maka tidak hairanlah jika pengaruh Bbiruhui menjadi semakin lemah jika dibandingkan dengan ajaran Kristian dan Islam.

Keadaan tersebut bertambah buruk dengan bilangan bbobbollizan yang semakin berkurangan dari setahun ke setahun. Jika setiap kampung pada era sebelum 1980-an mempunyai beberapa orang bbobbollizan, namun di kampung-kampung sekitar daerah Kudat kini, sama ada terdapat hanya seorang atau tiada langsung bbobbollizan. Hal ini mungkin juga disebabkan oleh panjangnya tempoh untuk mempelajari ilmu bbobbollizan iaitu daripada lima sehingga sepuluh tahun kerana kemahiran untuk mengendalikan upacara dan menghafal rinait (puisi ritual) adalah suatu perkara yang sangat rumit (sumber: Rundabang dan rakan). Bidang kerjaya tradisional yang sedemikian ternyata tidak lagi menjadi pilihan muda-mudi yang berpendidikan moden pada masa kini. Lantaran hampir semua bbobbollizan Rungus yang ada ketika ini sudah lanjut usianya (lebih daripada 60 tahun), ditambah pula dengan faktor pengaruh agama baharu, taraf pendidikan serta gaya hidup moden yang turut mengubah pemikiran etnik Rungus, maka tidak keterlaluan jika diandaikan bahawa besar kemungkinan kepercayaan Bbiruhui akan lenyap sama sekali pada suatu hari nanti.

Kaitan antara Bbahul dengan Kepercayaan Bbiruhui

Bbahul ialah sejenis puisi tradisional Rungus yang terbentuk daripada empat baris serangkap. Dua baris pertama ialah pernyataan yang mempunyai kaitan dengan kandungan bbahul tersebut. Fungsi dua baris pertama bbahul hampir sama dengan fungsi pembayang dalam pantun Melayu. Begitu juga dengan dua baris bbahul yang berikutnya, yang merupakan isi dan pemikiran yang ingin disampaikan oleh penutur bbahul. Kandungan bbahul mempunyai makna tersirat yang perlu ditafsirkan oleh pendengar. Selain itu, terdapat juga bbahul berbentuk dua kerat, enam kerat dan seterusnya. Dengan kata lain, bukan semua bbahul dalam bentuk empat kerat. Berikut merupakan salah satu contoh bbahul empat kerat yang mirip kepada pantun Melayu empat kerat. Baris pertama dan baris keduanya ialah hungkoddonon (pembayang) manakala baris ketiga dan baris keempatnya pula ialah bboroson (maksud) bbahul.


Contoh bbahul:

Podtullud imbballad-bballad,

Sako raan potudung;

Tudung kou po sumandak,

Mamallad ddo rindawog.

(Sumber: Kinindangan, pers. comm. pada 16 Disember 2010)


Terjemahan kasar:

Terbang burung imbballad-bballad,

Higgap di dahan si pohon potudung;

Pandang ke bawah wahai si gadis,

Memasang tikar rindawog.

Catatan: Imbballad-bballad ialah nama sejenis burung. Rindawog ialah hiasan berwarna merah yang terdapat pada pakaian tradisional etnik Tobilung. Etnik Tobilung ialah salah satu etnik Kadazan Dusun yang tinggal berdekatan dengan etnik Rungus. Bbahul tersebut menggambarkan seseorang yang sedang mencari pasangan hidupnya.



Jika diteliti, terdapat perkaitan antara dua baris hungkoddonon (pembayang) dan dua baris bboroson (makna) dalam bbahul empat kerat tersebut. Perkaitan yang dimaksudkan ialah kata yang mempunyai rima yang sama atau hampir sama dalam dua baris pertama yang digunakan sebagai asas untuk membina dua baris maksud bbahul. Dalam contoh bbahul berkenaan, perkataan imbballad-bballad (baris 1) berima dengan mamallad (baris 4) dan perkataan potudung (baris 2) berima dengan perkataan tudung (baris 3). Akan tetapi, bukan semua bbahul memiliki ciri rima seperti ini.

Beberapa orang sumber dalam kajian ini menyatakan bahawa asal usul bbahul berkaitan dengan suara dari alam ghaib yang kononnya terdengar oleh orang Rungus dahulu. Terdapat sumber yang menyatakan bahawa bbahul pada asalnya ialah medium yang digunakan oleh rogon (semangat jahat) untuk berkomunikasi dengan manusia melalui mimpi. Mereka yang mendengar suara rogon dalam mimpi pula memaklumkan ahli keluarga atau orang kampung lain berkenaannya. Pertuturan rogon dalam mimpi tersebutlah yang dinamakan bbahul. Kenyataan tentang asal usul bbahul yang sedemikian membolehkan kita menyatakan bahawa bbahul pada asalnya dikaitkan dengan kepercayaan etnik Rungus terhadap semangat yang berada di alam ghaib.

Seterusnya, terdapat bbahul tertentu yang digunakan dalam upacara Moginum. Upacara Moginum ialah upacara penyembuhan penyakit yang dikendalikan oleh bbobbollizan (pakar upacara) Rungus. Semasa mengendalikan upacara Moginum, rinait (puisi ritual) akan dilafazkan. Bbahul pula disampaikan dalam segmen sebelum upacara Moginum dan semasa upacara Moginum diadakan. Namun begitu, tidak semua bbahul sesuai digunakan dalam upacara Moginum. Hanya bbahul yang berkaitan dengan kepercayaan Bbiruhui sahaja yang dituturkan. Dalam penulisan ini, bbahul-bbahul yang berkaitan dengan kepercayaan Bbiruhui sahaja akan dipilih untuk tujuan analisis.


Bbahul-bbahul pilihan yang mempunyai kaitan dengan kepercayaan Bbiruhui turut diterjemahkan ke dalam bahasa Melayu. Terjemahan yang dilakukan merupakan terjemahan bebas kerana terdapat sesetengah perkataan-perkataan Rungus dalam bbahul yang sememangnya sukar untuk diterjemahkan ke dalam bahasa Melayu. Hal ini disebabkan oleh masalah makna perkataan Rungus yang tidak mempunyai makna sepadan yang tepat dalam bahasa Melayu. Struktur ayat bbahul juga berbeza daripada stuktur ayat Melayu. Satu lagi masalah terjemahan yang dihadapi adalah bahasa Rungus merupakan bahasa tona, justeru unsur rimanya akan hilang setelah perkataan-perkataan Rungus diterjemahkan ke dalam bahasa Melayu. Dalam perbincangan seterusnya, kandungan bbahul-bbahul terpilih akan dianalisis satu persatu berasaskan perkaitannya dengan kepercayaan turun-temurun etnik Rungus. Berikut merupakan bbahul pilihan pertama untuk dianalisis:


Bbahul 1:

Kurunsong mindorrolloi,

poki intovunan.

Sunggu ddot intovunan,

llundu ot taakanon.

(Sumber: Kinindangan, pers. comm. pada 9 Disember 2010)

Terjemahan :

Daun labu berjalar-jalar,

ada niat hendak dibakar.

Walaupun hendak dibakar,

makanan berlimpahan.

Catatan: Labu secara simboliknya merujuk kepada manusia. Dari segi struktur bahasa Melayu, baris 4 dan baris 3 bbahul ini harus bertukar tempat. Maksudnya, walaupun makanan berlimpahan namun labu (manusia) masih hendak dibakar.



Bbahul 1 tersebut ialah sebuah kiasan yang menyatakan keinginan rogon “membakar labu”, yang secara simbolik bermaksud membunuh manusia melalui wabak penyakit. Menurut Kinindangan (sumber), kejadian ini dikaitkan dengan ramainya penghuni rumah panjang atau penduduk sesebuah kampung meninggal dunia secara tiba-tiba. Etnik Rungus menganggap kejadian malang seperti ini sebagai “dibakar secara ghaib oleh rogon”. Menurut sumber yang sama lagi, kejadian malang seperti ini akan melanda sesebuah kampung jika rogon yang berada di bawah bumi naik ke tempat tinggal manusia dan “api” yang dinyalakan oleh mereka gagal dipadamkan oleh manusia. Apabila hal ini terjadi, seluruh anggota rumah panjang harus segera berpindah ke tempat yang jauh daripada pengaruh rogon berkenaan. Rogon yang menyebabkan kejadian malang ini perlu dipujuk agar mereka menghentikan serangan terhadap manusia. Dalam keadaan sedemikian, upacara memujuk hantu perlu diadakan. Justeru bagi menyejukkan keadaan “panas” tersebut, bbobbollizan akan mengendalikan upacara Mangatod, Tumoron dan Moginum. Daripada ketiga-tiga upacara tersebut, bbahul hanya dituturkan dalam upacara Moginum sahaja.

Dalam upacara Moginum, rinait (puisi ritual) khusus akan dilafazkan bersama bbahul. Menurut sumber, pada permulaan pembacaan rinait, beberapa rangkap bbahul akan dituturkan. Pada kebiasaannya, seorang pakar upacara akan mengendalikan upacara dan hal-hal lain yang berkenaan upacara meredakan wabak penyakit dengan mengenal pasti penyebab wabak tersebut, iaitu sama ada berpunca daripada angkara rogon dalam rumah atau rogon yang berkeliaran dari tempat lain. Selepas jenis rogon tersebut dikenal pasti, upacara khas akan dikendalikan, bersesuaian dengan jenis rogon dan lokasinya yang tepat. Jika rogon yang dikenal pasti ialah rogon yang berkeliaran dari luar maka upacara Mangatod diadakan manakala jika wabak penyakit disebabkan oleh rogon dalam rumah, maka upacara Tumoron diadakan. Jika punca penyakit adalah daripada kedua-dua jenis rogon pula, maka upacara Moginum akan diadakan. Dalam upacara Moginum, pakar upacara akan menuturkan rinait antara lima sehingga tujuh hari. Demikianlah serba sedikit berkenaan upacara Moginum yang turut memuatkan nyanyian bbahul.

Berikut, diturunkan bbahul pilihan ke-2 untuk dianalisis kandungannya:


Bbahul 2:

Longguwai pinugasan,

inogomon ddumamai.

Kogom ddo ddumamai,

tonddulli mokira.

(Sumber: Mongurintai, pers. comm. pada 16 Disember 2010)

Terjemahan:

Lengguai dikilatkan,

tempat duduk ddumamai (ritual).

Sudah duduk mengupacara ddumamai,

masih berpaling minta diajar.

Catatan: Dua baris pertama bbahul tersebut menggambarkan keadaan lengguai (bekas yang diperbuat daripada tembaga) yang berisi dan dikaitkan dengan maksud bbahul, iaitu terdapatnya bbobbollizan yang berkedudukan tinggi namun masih meminta untuk diberi tunjuk ajar berkenaan ilmu rinait.



Sumber menyatakan bahawa bbahul tersebut merujuk kepada satu kejadian benar yang berlaku di kampungnya pada zaman dahulu. Pada masa itu, terdapat seorang bbobbollizan yang berkeupayaan mengendalikan upacara Ddumamai (salah satu segmen dalam upacara Moginum) tetapi masih memerlukan tunjuk ajar daripada bbobbollizan lain. Jika diteliti, pengucap bbahul tersebut sebenarnya berasa hairan dengan tindakan bbobbollizan berkenaan yang masih tidak mempunyai keyakinan diri terhadap ilmu rinait yang ada padanya. Oleh itu, orang berkenaan bertanya, “Mengapa mesti melakukan upacara kalau belum menguasai rinait?” Bbahul tersebut menjelaskan betapa pentingnya penguasaan ilmu rinait dalam kalangan bbobbollizan yang sentiasa mengendalikan upacara yang berkait dengan amalan Bbiruhui. Hanya bbobbollizan yang pakar dalam selok-belok rinait sahaja dapat mengendalikan sesuatu upacara bagi memastikan upacara dalam Bbiruhui mempunyai kesan positif.

Berikut diturunkan bbahul pilihan ke-3 bagi perbincangan seterusnya:


Bbahul 3:

Puruddun mongingkakat,

a-opodlluhungan.

Ondos naku tabasan, ong,

a-opodlluhungan.

(Sumber: Mongurintai, pers. comm. pada 16 Disember 2010)

Terjemahan:

Puruddun diangkat,

keadaan tidak mendung.

Menyangka sudah lepas belajar,

berkeadaan mendung pula.

Catatan: Puruddun ialah gumpalan benang. Keadaan tidak mendung bermaksud seseorang yang tidak bermasalah manakala keadaan mendung pula bermaksud seseorang yang mempunyai masalah.



Mongurintai menyatakan bahawa beliau memperoleh bbahul tersebut daripada Majamin (Kampung Tinangol, Kudat) yang pernah ditegur oleh Llumaag (wakil Kinoringan) setelah beliau melanggar pantang menerusi ungkapan: “Adakah kau fikir kau tidak kena hanya kerana kau seorang bbobbolizan?” Bbahul tersebut jelas menunjukkan bahawa terdapat etnik Rungus yang percaya bahawa Llumaag dalam keadaan tertentu akan berkomunikasi dengan manusia. Dalam konteks ini, Llumaag sedang menegur seorang bbobbolizan yang telah melanggar pantang menurut adat etnik Rungus. Bbahul tersebut membawa erti yang agak mendalam, iaitu seorang pakar upacara seperti juga manusia biasa tidak harus melanggar mana-mana pantang larang turun-temurunnya. Tafsiran yang boleh dibuat merujuk kepada situasi tersebut adalah jika sesuatu teguran tersebut datangnya daripada Llumaag, maka teguran berkenaan adalah lebih berkesan. Apatah lagi teguran tersebut ditujukan kepada seorang bbobbolizan yang berilmu. Menariknya di sini adalah teguran daripada alam kudus kepada seorang pakar upacara telah diungkapkan melalui bbahul.

Berikut pula adalah bbahul pilihan ke-4 untuk perbincangan selanjutnya.


Bbahul 4:

Sompuun ti tampallang,

Pokiurusanku.

(Sumber: Morundang, pers. comm. pada 16 Disember 2010)

Terjemahan:

Sepohon pokok tuba,

hendakku belah dan menghancurkannya.



Bbahul dua kerat ini ialah bbahul ddo rogon (bbahul rogon) yang tidak boleh dituturkan sembarangan. Morundang mendengar bbahul ini daripada Maraja (sumber Morundang) pada sekitar tahun 1930-an. Maraja menceritakan bahawa ketika beliau hendak menuba, terdapat rogon yang hendak turut serta lalu mengucapkan bbahul berkenaan. Bbahul yang diucapkan oleh rogon tersebut telah didengari oleh Maraja dan beliau pun mengingatinya.

Menurut Morundang lagi, bbahul ini berkait dengan upacara Moginum. Pohon tuba yang disebutkan dalam bbahul ini secara simboliknya merujuk kepada manusia. Erti bbahul ini ialah di sebuah rumah panjang hanya terdapat sebuah keluarga sahaja yang hendak mengadakan upacara Moginum. Akan tetapi, rogon berkenaan mahukan seluruh warga rumah panjang turut mengadakan upacara untuknya. Jika tidak, rogon berkenaan akan membawa bencana kepada mereka. Secara simboliknya, rogon berkenaan menyatakan bahawa ia akan “menuba” semua warga rumah panjang dengan membelah dan mengalirkan air tuba yang beracun. Untuk mengelakkan bencana tersebut, semua penghuni rumah panjang harus mengadakan upacara Moginum. Bbahul tersebut boleh dilihat sebagai satu medium yang bertujuan memberikan peringatan kepada warga rumah panjang bahawa semangat atau hantu tertentu akan menyebabkan berlakunya bencana. Oleh itu, jalan yang terbaik adalah dengan mengadakan upacara Moginum bagi mengelakkan berlakunya sesuatu bencana.

Berikut diturunkan bbahul pilihan ke-5 untuk perbincangan seterusnya:


Bbahul 5:

Apol-apol ddo parai,

kurabbon om atapon.

Suni nopillo tapol,

Tallantangao ello taddong.

Karandavi na ddong,

pogondoi ddo bbinubbung.

(Sumber: Morundang, pers. comm. pada 16 Disember 2010)

Terjemahan:

Serbuk padi,

Ditiup angin dan ditampi.

Apabila serbuk padi tumbuh,

Kelilingilah padi yang berwarna hitam.

Ajaiblah kamu wahai padi hitam,

diguna bagi mendodoi yang disayangi.

Catatan: Taddong (addong) ialah sejenis padi yang berwarna hitam. Randavi (Karandavi) merujuk kepada hal-hal keajaiban.



Bbahul ini pula menggunakan simbol taddong (padi berwarna hitam) bagi menerangkan hal-hal berkenaan pengganti orang tua yang akan mengendalikan upacara yang berkaitan dengan kepercayaan Bbiruhui. Sumber menjelaskan bahawa apabila seseorang anak sudah dewasa, nenek atau ibu yang menurunkan ilmu rinait tidak perlu menjalankan upacara lagi kerana anaknya yang dewasa sudah berkebolehan untuk menggantikan tempatnya. Upacara yang dimaksudkan penting bagi mengambil hati rogon dan semangat lain. Dalam amalan Bbiruhui, kejayaan sesuatu upacara bergantung pada kepakaran seseorang bbobbollizan. Kepentingan pengganti bbobbollizan telah diungkapkan dalam bbahul ini. Bbahul ini secara simboliknya turut mengaitkan serbuk biasa yang melekat di sekeliling padi berwarna hitam (taddong), yang dipercayai mempunyai unsur ajaib dan boleh dimanfaatkan untuk mengambil hati pihak rogon.


Seterusnya diturunkan pula bbahul pilihan ke-6 untuk dikupas kandungannya.


Bbahul 6:

Sungkod-sungkod totobon,

sungkod tana liabon.

Ondig liabon aku

tu, orombu’o ku riton.

(Sumber: Kinindangan, pers. comm. pada 9 Disember 2010)

Terjemahan:

Batang kayu totobon,

pacak di tanah yang hendak diusahakan.

Hai kawan, ada sesuatu yang sedang menggangu fikiranku,

kerana ilmu rinaitku serba kekurangan.



Secara tersurat, bbahul ini mengisahkan dua orang sahabat karib (wanita) sedang berbual-bual. Salah seorang daripadanya memberitahu sahabatnya bahawa fikirannya terganggu kerana ilmu rinait yang dikuasainya tidak cukup tinggi. Secara tersirat, bbahul ini membayangkan rasa rendah diri seorang bbobbollizan yang akan mengendalikan sesuatu upacara kerana beliau menyedari bahawa ilmu rinait yang dikuasainya kurang mendalam dibandingkan dengan bbobbollizan lain. Kelemahan seperti ini harus diatasi dengan menguasai ilmu rinait sepenuhnya sebelum beliau dapat menjalankan upacara Moginum dengan sempurna. Jika tidak, sesuatu upacara yang bakal dikendalikannya akan membawa padah kepada orang lain.

Seterusnya, diturunkan bbhhul pilhan ke-7 untuk dianalisis maksud tersurat dan tersiratnya:


Bbahul 7:

Pogullu-gullu ondig,

madtarok ddo Pinapan.

Ong toun kavagu,

yoku ogi modsovolli.

(Sumber: Masangku, pers. comm. pada 23 Disember 2010)

Terjemahan:

Pergilah dulu wahai kawan,

mewarnai tempat Pinapan.


Pada tahun depan nanti,

tiba pula giliran saya.

Catatan: Pinapan ialah ruang khas yang digunakan bagi menjalankan upacara Moginum.



Bbahul 7 ini menjelaskan hajat penutur bbahul untuk menunda upacara Moginum yang sepatutnya diadakan pada tahun berkenaan ke tahun berikutnya atas sebab-sebab tertentu. Bbahul tersebut dituturkan kerana orang berkenaan tidak mahu menyatakan hasrat hatinya secara terang-terangan lantaran takut nanti diketahui semangat jahat. Jika niatnya telah diketahui oleh semangat jahat, semangat jahat berkenaan akan berasa marah lalu mendatangkan bencana yang boleh menyusahkan keluarganya. Perbuatan sedemikian adalah satu daripada asas kepercayaan Bbiruhui. Dengan kata lain, seseorang tidak boleh menyatakan secara terang-terangan tentang rancangannya menunda sesuatu upacara. Oleh hal yang demikian, Bbahul 7 secara simboliknya menyatakan hasrat seseorang yang berniat menunda sesuatu upacara.

Berikut pula adalah bbahul pilihan ke-8 untuk dikupas kandungannya:


Bbahul 8:

Sirid-sirid tandaha,

Sirid sid piwolitan.

Oloyou ko tandaha,

Kalandak do sonsirang.

(Sumber: Rumimpun, pers. comm. pada 30 Disember 2010)

Terjemahan:

Si ayam jantan menari-nari,

menari sampai di sempadan.

Nampak jelek si ayam jantan,

jika melepasi sempadannya.

Catatan: Ayam jantan merupakan simbol kepada rogon dalam bbahul ini.



Bbahul 8 tersebut ternyata berkaitan dengan kehendak sesetengah rogon yang bersifat tamak. Dalam bbahul ini, dinyatakan bahawa terdapat rogon yang mahukan penghuni di sebelah keluarga yang sedang mengadakan upacara Moginum agar turut mengadakan upacara yang sama untuknya. Walaupun demikian, terdapat rogon lain yang tidak bersetuju dengan kemahuan rogon tersebut. Mereka berpendapat bahawa rogon berkenaan tidak patut mengganggu anggota keluarga pihak yang tiada kaitan dengannya. Bbahul tersebut membayangkan bahawa dalam kepercayaan Bbiruhui, terdapat banyak rogon di sekitar kawasan rumah yang mahukan upacara Moginum. Bbahul tersebut turut membayangkan bahawa dalam kalangan rogon, terdapat juga peraturan mereka yang tersendiri. Dengan kata lain, permintaan rogon haruslah berpada-pada dan mereka dilarang bertindak secara keterlaluan.

Bbahul pilihan yang ke-9 seterusnya juga berkaitan dengan permintaan rogon agar sesuatu upacara diadakan untuknya.


Bbahul 9:

Togod ku ddo rokizan,

A-millo soromo,

Pallad oku rokizan,

Llid noko bbinonduk.

(Sumber: Rundabang, pers. comm. pada 6 Februari 2011)

Terjemahan:

Aku berasa kecewa,

Kerana anda bukan budiman,

Jika aku anda,

Aku akan mengadakan majlis.



Sumber yang membekalkan bbahul tersebut menyatakan bahawa “majlis” yang dimaksudkan di sini adalah upacara memberikan sajian kepada rogon rumah. Oleh sebab Rundabang ialah seorang bbobbollizan bertaraf tinggi, maka sudah menjadi salah satu daripada tugasnya untuk memaklumkan orang kampung sebaik sampainya masa bagi mereka mengendalikan sesuatu upacara. Dalam konteks bbahul tersebut, sumber sebenarnya berucap bagi pihak rogon rumah. Kepercayaan terhadap pelbagai rogon dalam rumah seperti rogon dapur, rogon bilik dan banyak lagi rogon lain adalah satu daripada unsur kepercayaan Bbiruhui. Bbahul tersebut jelas menunjukkan bahawa semua rogon yang terdapat dalam rumah juga perlu diberi sajian agar mereka tidak berasa tersinggung. Menariknya, bbobbollizan telah menyatakan hasrat bagi pihak rogon dalam bentuk bbahul.

Berikut diturunkan pula bbahul pilihan ke-10 untuk dikupas isinya.


Bbahul 10:

Llundduna llinunduna,

Sinakap-sinakapa.

Itimpa,

Sinapapa.

(Sumber: Kinindangan, pers. comm. pada 13 Februari 2011)

Terjemahan:

Daun kirai,

dijadikan sinakapul;

Yang dijawab;

atas batu besar.

Catatan: Sinakapul ialah sejenis alat upacara yang diperbuat daripada daun sirih.



Pembekal bbahul tersebut memberitahu bahawa Bbonjiran, iaitu rakannya yang tinggal di Kampung Guomon terdengar bbahul tersebut dalam mimpinya pada sekitar 1930-an. Melalui bbahul yang dituturkan oleh rogon dalam mimpilah, Bbonjiran mengetahui bahawa rogon berkenaan mahukan sebuah sinakapul diletakkan di atas seketul batu besar. Sinakapul ialah sejenis alat upacara dan berdasarkan bbahul tersebut, boleh ditafsirkan bahawa rogon berkenaan meminta agar upacara memujanya diadakan. Berdasarkan bbahul tersebut, kita dapat menyimpulkan bahawa dalam kepercayaan etnik Rungus, rogon akan berkomunikasi dengan manusia melalui mimpi.

Seterusnya, diturunkan bbahul pilihan ke-11 untuk dianalisis kandungannya.


Bbahul 11:

Ikaw nopo ondig,

Monorindak ginumbang;

Yoku nopo diti,

Nga ponompiras-pirason.

(Sumber: Parasin, pers. comm. pada 14 Ogos 2011)

Terjemahan:

Wahai ondig,

kamu asyik menggeledah ginumbang.

Diriku ini pula,


sudah terbelah-belah jadinya.

Catatan: Ondig ialah sapaan kepada seseorang wanita Rungus. Ginumbang pula ialah isi perut khinzir.



Bbahul ini merupakan perbualan seekor khinzir yang dikorbankan dalam suatu upacara dengan seorang wanita bbobbolizan yang mengendalikan upacara Moginum. Menurut sumber, makna di sebalik bbahul ini sebenarnya ialah seekor khinzir menyindir bbobbollizan bahawa ia masih bergelumang dengan isi perut khinzir (yang mengandungi najis), sedangkan kulitnya sudah dibelah-belah secara memanjang (dipanggil tingguran). Lumrahnya, dalam sesuatu upacara menyembuhkan penyakit, khinzir yang dikorbankan akan dipotong dengan membuka kulit bersama lemaknya secara memanjang. Tingguran dijadikan sebahagian daripada upah bbobbollizan yang mengendalikan upacara menyembuhkan penyakit. Bagi etnik Rungus, khinzir ialah sejenis haiwan peliharaan yang digunakan dalam upacara selain disembelih dalam keadaan biasa untuk dimakan.

Jika diamati, sesetengah orang Kadazan Dusun hanya menjadikan khinzir sebagai haiwan korban dalam upacara, dan kebiasaannya mereka tidak makan daging khinzir yang dikorbankan. Dalam konteks ini, tingguran yang diberikan kepada bbobbolizan sudah menamatkan kitaran hidupnya seperti yang diungkapkan dalam bbahul ini yakni bbobbolizan menggeledah (makan) ginumbang (isi perut khinzir), sedangkan dia (kulit khinzir tersebut) sudah menjadi tingguran.

Upacara yang melibatkan pengorbanan haiwan turut ditemui dalam mitologi etnik Kadazan Dusun lain. Etnik Dusun di Tambunan sebagai contohnya mempunyai mitos yang mengisahkan upacara pengorbanan landak dan babi hutan oleh watak mitos yang dikenali sebagai Muhgumbul bagi menyejukkan keadaan (Low 2006, 39–40). Seterusnya Low (2006, 42) mencatatkan bahawa dalam pandangan dunia (world view) etnik Kadazan Dusun yang mementingkan keharmonian antara alam manusia dengan alam ghaib, keadaan ahasu (panas) yang tidak baik harus disejukkan. Dalam konteks ini, upacara pengorbanan haiwan adalah salah satu cara yang digunakan oleh etnik Kadazan Dusun bagi menghindari sesuatu yang buruk daripada berlaku.

Akhir sekali, diturunkan bbahul pilihan ke-12 untuk interpretasi selanjutnya.


Bbahul 12:

Agalap oku,

Koddimo kupo Yi Yoi;

Ong Yi Yoi,


A-gumalap.

(Sumber: Mongulintip, pers. comm. pada 13 Mac 2010)

Terjemahan:

Aku dalam kegelapan,

Kupanggil dulu si Yi Yoi;

Kalau adanya si Yi Yoi,

Maka aku tidak lagi dalam kegelapan.

Catatan: Si Yi Yoi ialah rogon yang mempunyai kuasa yang luar biasa kuatnya.



Bbahul tersebut menggambarkan penentangan rogon terhadap manusia. Menurut sumber, rogon dalam bbahul tersebut dikenali sebagai Bbubbuha. Ketika manusia (besar kemungkinan bbobbolizan) melafazkan jampinya, Bbubbuha dikatakan berada dalam kegelapan. Kejadian seperti ini boleh ditafsirkan sebagai Bbubbuha telah kehilangan kuasanya untuk mengancam manusia. Namun dalam kepercayaan Bbiruhui, terdapat banyak lagi rogon lain yang kuasanya lebih tinggi. Terdapat sesetengah rogon yang dengan mudahnya dapat dikalahkan namun terdapat juga sesetengah rogon yang sukar dikalahkan.

Dalam konteks bbahul ini, rogon yang dikalahkan telah memanggil rakannya, iaitu si Yi Yoi yang lebih berkuasa untuk membantunya. Lantaran si Yi Yoi amat berkuasa dan sukar untuk dikalahkan maka gangguan rogon terhadap orang kampung berterusan sepanjang malam. Bbahul tersebut merupakan satu-satunya bbahul yang didapati mengisahkan rogon yang mengalahkan manusia. Suatu perkara yang jelas di sini adalah kepercayaan etnik Rungus bahawa penentangan kuasa antara manusia dengan rogon sentiasa wujud. Oleh hal yang demikian, masing-masing harus memiliki kuasa yang lebih kuat bagi mengalahkan pihak yang satu lagi. Justeru, demikianlah mesej yang terungkap dalam bbahul ini.

Kesimpulan

Secara keseluruhannya, artikel ini telah menonjolkan bahawa etnik Rungus sememangnya mempunyai sistem kepercayaan turun-temurun mereka, iaitu Bbiruhui. Konsep kepercayaan terhadap “Tuhan” dalam kalangan etnik Rungus sudah pun wujud jauh lebih awal, iaitu sebelum kedatangan agama Kristian dan Islam di bumi Sabah lagi. Oleh sebab penganut Bbiruhui juga percaya akan “Tuhan” sebagai Yang Maha Pencipta dan Yang Maha Berkuasa, maka adalah sesuatu yang tidak tepat jika kita melabelkan penganut Bbiruhui sebagai “pagan”. Sebagai satu istilah, perkataan pagan tiada kaitan dengan mana-mana sistem kepercayaan ataupun agama tetapi digunakan pada asalnya untuk merendahkan orang yang tidak berpegang kepada agama Kristian, Yahudi atau tidak percaya akan Tuhan Yang Maha Esa. Dalam konteks ini, penganut kepercayaan Bbiruhui yang berkonsepkan Kinoringan sebagai Pencipta Yang Maha Esa dan Yang Maha Berkuasa tidak sesuai dianggap sebagai pagan. Perlu ditegaskan di sini bahawa etnik Rungus juga mempunyai konsep balasan daripada “Tuhan” jika mereka melakukan dosa. Mereka juga tidak memuja semangat di alam semata-mata, sebaliknya mereka mengadakan pelbagai ritual untuk menghubungi wakil Kinoringan ketika mereka berhadapan dengan pelbagai krisis hidup. Unsur-unsur kepercayaan yang sedemikian tidak terdapat dalam kalangan masyarakat pagan serta pengamal animisme.

Jika diamati, kepercayaan Bbiruhui sesuai dikategorikan sebagai sejenis agama rakyat. Hal ini kerana unsur-unsur kepercayaan agama rakyat yang ditonjolkan oleh Evans (1953) dan Rousseau (1998) seperti mitologi, ritual, semangat, alamat (omens) dan tabu juga ditemui dalam kepercayaan Bbiruhui. Kepercayaan turun-temurun orang Yunani, Hindu, Cina dan banyak lagi bangsa lain di dunia ini pada asalnya juga boleh dikategorikan sebagai agama rakyat. Hal ini disebabkan oleh kepercayaan turun-temurun mereka juga kaya dengan mitologi, amalan ritual, kepercayaan terhadap pelbagai semangat di alam ghaib dan banyak lagi unsur kepercayaan agama rakyat lain. Walaupun begitu, agama rakyat tamadun tua tersebut didapati telah mengalami suatu proses perkembangan yang panjang dan mereka mula mewujudkan tempat beribadat seperti kuil, tokong dan sistem penyembahan agama mereka yang tersendiri. Walaupun Bbiruhui Rungus tidak mempunyai tempat beribadat yang khusus, namun dalam sesetengah keadaan, mereka juga berdoa kepada “Tuhan” mereka.

Akhir sekali, artikel ini turut menonjolkan bahawa bbahul mempunyai pertalian yang rapat dengan amalan dan kepercayaan Bbiruhui. Dua belas buah bbahul terpilih yang telah dianalisis dalam artikel ini jelas menonjolkan ciri-ciri kepercayaan Bbiruhui yang khusus. Bbahul-bbahul tersebut, antaranya memiliki ciri-ciri kerohanian (spiritual) etnik Rungus yang bertemakan hal-hal berkenaan upacara, bbobbollizan (pakar upacara), rinait (puisi ritual) dan permintaan rogon (semangat jahat). Bbahul-bbahul sedemikian boleh dikategorikan sebagai bbahul dari alam ghaib dalam kalangan etnik Rungus. Perkaitan rapat seperti ini menunjukkan bahawa sesetengah bbahul merupakan sebahagian daripada sistem kepercayaan Bbiruhui Rungus.
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Lampiran

Senarai sumber yang ditemubual bagi mendapatkan maklumat berkenaan bbahul dan kepercayaan Bbiruhui di sekitar negeri Sabah



	Bil.
	Sumber
	Umur
	Jantina
	Tempat
	Pekerjaan



	1.
	Addek Rupa
	74
	Lelaki
	Kampung Pakuh
	Petani



	2.
	Binandakan Bolog
	90
	Perempuan
	Kampung Bongkol
	Bbobbollizan



	3.
	Ellen Masalim
	59
	Perempuan
	Kampung Tambuluran
	Petani



	4.
	Jude Aduan
	56
	Lelaki
	Kampung Kumbatan
	Ketua anak negeri



	5.
	Kampun Inok
	58
	Lelaki
	Kampung Nangka
	Ketua anak negeri



	6.
	Kinindangan binti Masani
	83
	Perempuan
	Kampung Matunggong
	Pembantu bbobbolizan



	7.
	Majaman Gombiluk
	64
	Lelaki
	Kampung Rondomon
	Petani



	8.
	Majial Mangulizang
	53
	Lelaki
	Kampung Matunggong
	Ketua anak negeri



	9.
	Masangku Majuma
	54
	Lelaki
	Kampung Guomon
	Wakil ketua anak negeri



	10.
	Mongulintip Mongimbal
	56
	Perempuan
	Kampung Guomon
	Petani



	11.
	Mongulonsoi Monsod
	70
	Perempuan
	Kampung Sinukab
	Suri rumah



	12.
	Mongurintai Masaping
	60
	Perempuan
	Kampung Pinawaantai
	Bbobbolizan



	13.
	Morundang Masani
	70
	Lelaki
	Kampung Pinawantai
	Bekas ketua kampung/petani



	14.
	Musulim Gutang
	55
	Lelaki
	Kampung Kumbatan
	Ketua anak negeri



	15.
	Nowoying Rumimpun
	54
	Perempuan
	Kampung Sinukab
	Petani



	16.
	Rinjamal Montuduk
	62
	Lelaki
	Kampung Matunggong
	Pakar adat Rungus



	17.
	Rumimpun Murintang
	85
	Lelaki
	Kampung Sinukab
	Petani



	18.
	Rundabang Linsapu
	78
	Perempuan
	Kampung Matunggong
	Bbobbolizan (pakar upacara)



	19.
	Sumabil Mogiom
	60
	Lelaki
	Kampung Sinusukan
	Bekas ketua kampung




Nota: Semua sumber telah dimaklumkan tentang tujuan sesi temu bual yang dikendalikan oleh pengkaji. Sesi temu bual bersama sumber bermula dari awal bulan Disember 2010 sehingga akhir Ogos 2011.
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