BABII

KERANGKA TEORETIS

A. Pendahuluan

Sebagaimana layaknya sebuah penelitian kualitatif, penelitian ini tidak
memiliki tendensi untuk melakukan #zeory zesting. Penggunaan teori sepenuhnya
bertujuan untuk membantu memahami realitas yang menjadi konsen penelitian ini.
"Theory is always in the service of understanding reality, and never an end in
irsel/™! Karena itu, beberapa teori akan digunakan secara eklektik sejauh mereka
membantu penulis untuk memahami realitas.

Ada kecenderungan kuat dalam ilmu-ilmu sosial-humaniora untuk
merobohkan batas-batas disiplin. Batas-batas otonomi keilmuan semakin kabur
sekalipun kelembagaan setiap disiplin masih terjaga. Marx memulai langkah ini
ketika dia menyeru bahwa tugas filsafat (sosiologi murni) seharusnya tidak hanya
knowing the world (memahami dunia), poin pentingnya justru adalah 7o csange it
(mengubahnya).? Langkah ini telah mendekatkan sosiologi dengan politik, sebuah
langkah yang kemudian diikuti oleh neo-Marxian Eropa Barat yang terlembaga ke
dalam mazhab Frankfurt. Melalui juru bicaranya yang sangat cemerlang, Jurgen

Habermas, mazhab Frankfurt mengritik sosiologi tradisional yang mendewakan

! “Teori selalu berfungsi untuk memahami realitas, bukan berhenti pada dirinya sendiri”. Dario
Montero, Some Elements of a Cultural Theory of Social Change, dalam www.ijssh.org (12 Januari
2015).

2 The philosophers have only interpreted the world in various ways, the point is, to change it
(Para filsuf hanya menafsiri dunia, padahal yang penting adalah mengubahnya). Karl Marx,
“Thesis on Feuerbach”, dalam Loyd D. Easton dan Kurt H. Guddat (eds.), #7itings of the Young
Marx on Philosophy and Society (Garden City, New York: Doubleday, 1967), 402. Lihat juga buku
Marx lain yang diedit oleh C.J. Arthur, 7%e German ldeology (New York: International Publishers,
1973), 123.
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objektivitas dan f7ee val/ue sebagai bias kepentingan kekuasaan. Karena tidak ada
ilmu yang kedap dari kepentingan, maka sosiologi harus melangkah lebih jauh
dari sekadar melakukan eksplanasi, tapi membongkar ideologi kekuasaan yang
mengeram di balik objektivitas realitas sosial, yang dari sana, ilmu bisa berfungsi
praksis-emansipatoris. Teori dan praksis adalah kata kunci teori sosial kritis yang
dikembangkan mazhab Frankfurt.?

Melalui nterpretive sociology, Weber juga membuka pintu di mana antara
sosiologi, psikologi, dan hermeneutika saling bergandengan. Konstruksionisme
sosial, pelanjut zuzerpretive sociology, misalnya, akhirnya harus meminjam
konsep se/f yang dikembangkan oleh psikologi.* Kecenderungan ini semakin
memuncak dalam studi budaya (cu/rural studies). Sebagai langkah lanjut dari
antropologi yang banyak dikritik karena tendensinya terhadap eurosentrisme,
cultural studies sejak awal meletakkan dirinya sebagai area studi yang sangat
eklektik dalam masalah teori. Karena itu, maka bagi Bennet, “Cu/rural studies
adalah suatu arena interdisipliner di mana perspektif dari disiplin yang berlainan
secara selektif dapat digunakan untuk menguji hubungan kebudayaan dengan
kekuasaan”.> Tidak mengherankan jika arus-arus intelektual dalam cu/rural
studies terbentang dari filsafat, sosiologi, antropologi, psikologi, hingga ilmu

politik.

3 F. Budi Hardiman, K7ritik ldeologi: Menyinghap Pertautan Pengetahuan dan Kepentingan
Bersama Jurgen Habermas (Yogyakarta: Kanisius, 2009), 59-65; Ibrahim Ali Fauzi, Jurgen
Habermas (Jakarta: Teraju, 2003), 45-58.

4 Jonathan H. Turner, 7ke Structure of Sociological Theory (Homewood, Illinois: The Dorsey
Press, 1978), 312.

5 Chris Barker, Cultural Studies, terj. Nurhadi (Yogyakarta: Kreasi Wacana, 2011), 8.
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Dalam tulisan ini, penulis menggunakan beberapa kerangka teoretis yang
berasal dari disiplin ilmu yang berbeda-beda. Sementara sosiologi interpretif,
terutama teori konstruksi sosial, menjadi perspektif utama dalam kajian ini,
antropologi sosial, cu/tural studies, dan political science adalah beberapa disiplin
ilmu di mana tulisan ini akan banyak bersinggungan. Antropologi sosial dan
cultural studies adalah disiplin yang diperlukan sumbangan teoretisnya karena
salah satu isu penting dalam tulisan ini adalah perubahan budaya (cu/rural
change). Sedangkan political science akan diperlukan dalam kaitannya dengan
soctal movement sebagai salah satu teori penting dalam menjelaskan isu-isu
perubahan sosial.

Pada dasarnya, bab ini berisi dua bagian. Bagian pertama mendiskusikan
tentang berbagai arus gerakan Islam kontemporer. Bagian ini digunakan sebagai
“alat ukur” untuk melihat pergeseran wacana dan gerakan Islam tradisional.
Sementara, bagian kedua berisi teori perubahan sosial-budaya dalam kerangka
konstruksionisme sosial. Bagian ini digunakan peneliti sebagai alat bantu dalam
menjelaskan perubahan sosial-budaya pada masyarakat Muslim tradisional
Bangkalan sebagai akibat dari persinggungannya dengan kelompok lain dalam

situasi politik pasca-Reformasi.

B. Tipologi Gerakan Islam Kontemporer
Salah satu pekerjaan yang sangat berat dalam dunia akademik adalah
melakukan tipologisasi, apalagi tipologisasi ini digunakan sebagai alat untuk

mengukur realitas sosial yang dinamis. Proses tersebut memiliki kesulitan dalam
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menentukan batas-batas sebuah tipe atau kategori. Tipologisasi atau kategorisasi
selalu seperti orang membuat kamar di mana batas antara satu kamar dengan
lainnya sedemikian jelas. Tipologisasi atas fenomena sosial selalu berarti
penyederhanaan dan pembekuan, karena sesungguhnya tidak ada suatu fenomena
sosial yang memiliki batas jelas sehingga memungkinkan seorang bisa
memasukkan sebuah fenomena sosial ke dalam sebuah kamar kategori tanpa ada
bahaya penyederhanaan. Oleh karena itu, sejak awal harus dipahami bahwa
pemisahan clear-cur ke dalam beberapa kategori sama sekali tidak
menggambarkan realitas sesungguhnya di lapangan. Kategorisasi ini sepenuhnya
hanyalah 7dea/ fpe yang bertujuan untuk memudahkan identifikasi dan analisis.
Di lapangan, batas masing-masing kelompok bisa sangat kabur dan
bergeser-geser.

Kesulitan seperti ini juga terjadi ketika hendak menyusun tipologi gerakan
Islam. Karena sebuah tipe sesungguhnya bukan menggambarkan realitas
kompleks gerakan Islam sebagaimana kenyataannya, maka upaya tipologisasi atau
kategorisasi selalu disusun berdasarkan tujuan tertentu. Tidak mengherankan jika
ditemukan sekian banyak referensi dengan kategori yang berbeda-beda. Bagi yang
ingin menunjukkan perbandingan gerakan Islam secara ekstrem, misalnya, mereka
akan menyuguhkan Islam radikal yang dikontestasikan dengan Islam moderat.®
Atau, bagi yang ingin menekankan kontras tajam pemahaman keislaman, mereka

mungkin akan menghadirkan Islam liberal sebagai antitesis Islam konservatif.”

¢ Stephen Sulaiman Schwartz, Dua Wajakh Isiam: Moderatisme vs Fundamentalisme dalam

Wacana Global, terj. Hodri Ariev (Jakarta: LibForAll, Blantika, The Wahid Institute, Center for
Islamic Pluralism, 2007).
7 Caryle Murphy, Passion jfor Islam. Shaping the Modern Middle Fast: The Egyptian Experience
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Dalam memetakan berbagai aliran pemikiran dan gerakan Islam sejak abad
ke-18 hingga ke-20, Fazlur Rahman menawarkan empat tipe: revivalisme,
modernisme, neorevivalisme, dan neomodernisme.® Sekalipun klasifikasi
Rahman tetap sangat membantu, namun klasifikasi itu tidak lagi memadai untuk
menjelaskan berbagai kecenderungan dinamika Islam akhir-akhir ini. Bagian ini
akan menggunakan kategorisasi gerakan dan pemikiran Islam kontemporer yang
ditawarkan Abdullah Saeed.” Sekalipun demikian, referensi-referensi lain akan
tetap digunakan berdasarkan kesamaan atau kedekatannya dalam definisi per
kategori.

Setidaknya, ada tiga pertimbangan mengapa klasifikasi Saeed digunakan.
Pertama, Klasifikasi ini tidak hanya menggunakan cara pandang oposisi biner
yang membagi gerakan dan pemahaman Islam ke dalam dua kategori yang saling
berhadap-hadapan, radikal versus moderat, misalnya. Kedua, ia tidak hanya
menitikberatkan pada aspek pemikiran (#z0ug/?), tapi juga gerakan (movement).
Ketiga, Kklasifikasi ini dirumuskan sebagai alat untuk melihat berbagai
kecenderungan gerakan Islam kontemporer, tanpa mengabaikan gerakan Islam
yang sudah ada.

Saeed membagi gerakan Islam menjadi delapan kategori, antara lain:

tradisionalis-legalis,  puritanis-teologis,  ekstremis-militan,  Islamis-politis,

(New York: Scribner, 2002); Virginia Hooker, “Developing Islamic Arguments for Changing
Through 'Liberal Islam'," dalam Virginia Hooker dan Amin Saikal (eds.), Zs/amic Perspectives on
the New Millenium (Singapura: ISEAS, 2004); Leonard Binder, /s/am Liberal: Kritik terhadap
ldeologi-ideologi Pembangunan, terj. Imam Muttaqin (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2001).

8 Lihat Fazlur Rahman, Zs/am and Modernity: Transformation of an Intellectual Tradition
(Chicago: University of Chicago Press, 1982).

° Abdullah Saeed, “Trends in Contemporary Islam: A Preliminary Attempts at a Classification”,
The Muslim World, Vol. 97 (Juli 2007).
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modernis-klasik, ijtihadis-progresif, liberal-sekuler, dan nominalis-kultural.'®

1. Tradisionalis-Legalis

Kategori pertama (tradisionalis-legalis) merujuk kepada para ulama
tradisional yang terdidik dalam ilmu-ilmu keislaman klasik di madrasah atau
pesantren.!! Mereka adalah para ahli di bidang keilmuan Islam klasik, terutama
dalam bidang figh. Mereka merasa sebagai pihak yang paling otoritatif berbicara
tentang Islam. Komunitas Muslim yang terhimpun di kelompok ini secara umum
disebut dengan istilah Muslim tradisional.

Islam tradisional seringkali didefinisikan sebagai suatu model Islam yang
cenderung untuk mengikatkan dirinya dengan pemikiran keislaman ulama masa
lalu, menerima konsep-konsep teologi dan berbagai rumusan hukum sebagai
kebenaran yang kurang lebih tetap, dan secara praktis digunakan sebagai cara
pandang dalam memahami problem kekinian.'?

Ciri khas kelompok ini adalah keinginan yang kuat dalam menjaga
hukum-hukum figh sebagaimana yang telah dirumuskan oleh para imam

mazhab.!®> Mereka akan berusaha menyelesaikan setiap problem yang muncul

10 Tbid. Sebagai perbandingan, Esposito menglasifikasi gerakan Islam menjadi modernis, Islamis,
konservatif, dan tradisionalis. Lihat John L. Esposito, “Muslim Moderat: Arus Utama Kelompok
Modernis, Islamis, Konservatif, dan Tradisionalis”, dalam Suaidi Asyari (ed.), Siapakah Muslim
Moderar? (Jakarta: Kultura, 2008), 76-89.

' Muhammad Qasim Zaman, “Pluralism, Democracy, and the Ulama”, dalam Robert W. Hefner
(ed.), Rematking Muslim Politics. Pluralism, Contestation, Democratization (Princeton & Oxford:
Princeton University Press, 2005), 69.

12 Azhar Ibrahim, Contemporary Islamic Discourse in the Malay-Indonesian World: Critical
Perspective (Petaling Jaya, Selangor: SIRD, 2014), 2.

13" Zaman, “Pluralism, Democracy, and The Ulama”, 69. Bandingkan dengan Alexander Bligh,
“The Saudi Religious Elite (Ulama) as Participant in the Political System of the Kingdom”, dalam
Syafiq Mughni (ed.), 4n Antology of Contemporary Middle Eastern History (Montreal, Quebec,
Canada: Indonesia-Canada Islamic Higher Education Project, t.th).
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dengan kitab-kitab figh yang sudah ada. Setiap permasalahan yang muncul akan
selalu didekati dari kacamata figh. Figh dianggap segala-galanya. Kalaupun
mereka mencoba melakukan penetapan hukum atas problem yang belum
disebutkan dalam kitab-kitab figh klasik, mereka akan memanfaatkan usz/ a/-figh
dalam satu mazhab. Intinya, berislam dengan mazhab adalah ciri utama kelompok
tradisionalis-legalis. Apa yang sudah dirumuskan oleh para imam mazhab
berfungsi sebagai pemutus akhir setiap persoalan. Penalaran kritis dengan
menggunakan rasio bukan cara yang dibenarkan oleh kelompok ini untuk
mereformasi hukum Islam.'*

Pemahaman keagamaan kelompok ini sangat konservatif dalam upaya
menjaga warisan Islam klasik sebagai kebenaran yang bernilai sangat tinggi.
Secara epistemologis, ulama tradisional cenderung untuk tidak ingin melampaui
teks-teks keislaman yang telah diproduksi oleh para ulama sa/af

Sikap ulama tradisional terhadap warisan keilmuan ulama masa lalu ini
sering dikritik sebagai sikap zagdis al-turdth (penyucian tradisi). Muhammad
‘Abid al-Jabiri mendefinisikan tradisi sebagai sesuatu yang hadir dan menyertai
kita saat ini, yang berasal dari masa lalu, baik masa lalu kita maupun orang lain,
jauh maupun dekat.'> Sementara itu, Hasan Hanafl mendefinisikan tradisi sebagai
segala sesuatu yang berkaitan dengan masa lalu yang hadir pada kita saat ini.'¢

Tagdis al-turath adalah sebuah sikap yang memperlakukan warisan masa lalu

4 Saeed, “Trends in Contemporary Islam”, 397.

15 Lihat Muhammad ‘Abid al-Jabiri, A/-Zurdth wa al-Haddithah: Dirdsah wa Munéigasak (Beirut:
Markaz Dirasat al-Wahdah al-‘ Arabiyah, 1999), 45.

16" Zurath atau tradisi adalah suatu peninggalan masa lalu peradaban dominan kita yang sampai
pada kita, sedang /gz/did atau modernitas adalah masa kekinian peradaban orang lain yang hadir
pada kita, baik itu dalam bentuk material maupun mental. Hasan Hanafi, a/-7urdth wa al-7Tajdid:
Mawgifund min al-Turath al-Qadim (Kairo: Maktabah al-Anjla al-Misriyah, 1987), 11.
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sebagai kebenaran final yang harus tetap dijaga dan dirujuk tanpa sikap kritis.
Karena tradisi itu sinonim dengan kebenaran, maka setiap kritik terhadap tradisi
dianggap sebagai pembangkangan terhadap kebenaran itu sendiri. Tradisi
dilepaskan dari aspek historisnya dan disucikan sebagai kebenaran universal.
Sikap tidak kritis terhadap warisan tradisi masa lalu Islam adalah ciri khas ulama
tradisionalis.

Konservatisme ulama inilah yang membuatnya sulit untuk menerima
gagasan-gagasan kaum rasionalis yang dianggap memberi porsi yang berlebihan
terhadap rasio dalam memahami agama. Bagi ulama tradisional, akal manusia
tidak boleh menafsirkan sesuatu yang secara tegas telah diputuskan oleh
al-Qur’an maupun Hadith. Rasionalisasi terhadap ketentuan Tuhan yang telah
jelas dianggap sebagai pelanggaran atas batas-batas yang telah digariskan Tuhan.
Mereka dikenal sebagai literalis dalam memahami wahyu. Daripada melakukan
ijtihad secara mandiri, mereka lebih suka menggunakan pendapat mazhab lain.
Keterikatannya kepada pendapat-pendapat ulama masa lalu dan keengganannya
dalam menggunakan rasio inilah yang membuat kelompok ini biasa disifati
sebagai konservatif.

Kelompok ini pada dasarnya adalah apolitis. Dakwah adalah gerakan
utamanya.!” Yang mereka inginkan adalah masyarakat yang semakin taat agama
berdasarkan ketentuan para imam mazhab. Dalam konteks Indonesia, Islam
tradisional atau tradisionalis-legalis ini terlembaga ke dalam organisasi Nahdlatul

Ulama dan lembaga pendidikan pesantren tradisional.

17 Zaman, “Pluralism, Democracy, and The Ulama”, 69.
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2. Puritanis-Teologis

Jika tradisionalis-legalis lebih terfokus pada urusan hukum agama, maka
konsen utama kelompok puritanis-teologis adalah masalah keimanan. Kelompok
ini berusaha untuk memurnikan keimanan masyarakat dari berbagai praktik yang
dianggap berasal dari luar Islam. Isu penting dalam kelompok ini adalah purifikasi
Islam dari praktik-praktik yang dianggap takhayul, 477 ‘%, dan ihurafir, seperti
menghias kubur, ziarah kubur, tawasul, perdukunan, penghormatan kepada para
wali, dan wirid-wirid yang tidak pernah diajarkan oleh Nabi.!* Ciri khas
kelompok ini adalah pemahaman keislamannya yang sangat literal dan menolak
sumber kebenaran lain di luar al-Qur’an dan al-Sunnabh.

Kelompok ini sama dengan kelompok revivalis versi Rahman yang
mengacu pada gerakan Wahabi yang digelorakan oleh Muhammad b. ‘Abd
al-Wahhab (w. 1792) di Arab pada akhir abad ke-18.!° Perhatian utama Wahabi
adalah untuk memurnikan Islam dari pengaruh tradisi-tradisi pra-Islam. Dia
menyerang praktik-praktik dan doktrin-doktrin intelektual sufi serta keyakinan
akan kekuatan wali dan orang-orang suci serta berbagai praktik yang
mengikutinya, misalnya ritual di makam wali, mendendangkan puji-pujian
terhadap Nabi atau wali, bahkan seluruh ritual keagamaan populer. Untuk
memurnikan Islam yang dianggap sudah tercemar tersebut, ‘Abd al-Wahhab

menyerukan kembali kepada al-Qur’an dan Hadith serta perilaku generasi awal
(al-salaf” al-salif;). Tekanannya yang sangat kuat kepada teks al-Qur’an dan

Hadith membuat Wahabi berada dalam posisi w/tra-conservatism and almost

18 Saeed, “Trends in Contemporary Islam”, 398.
9 Fazlur Rahman, Zs/am, terj. Ahsin Muhammad (Bandung: Mizan, 1992), 289.
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absolute literalism. Dia menolak seluruh otoritas keagamaan yang selama ini
diikuti kecuali otoritas al-Qur’an dan Hadith serta perilaku a/-salaf” al-salik.

Karenanya, dia menolak taklid dan segala jenis mazhab. Tasawuf adalah salah
satu yang ditolak kelompok ini karena dianggap tidak memiliki dasar dalam
al-Qur’an dan Hadith.2°

Sekalipun menolak mazhab, namun sesungguhnya mereka mengikuti cara
pandang Hanbali yang rigid dan konservatif. Memang, kelompok ini dikenal
sangat konservatif dan literalis dalam memahami ayat-ayat atau Hadith-Hadith.
Kelompok ini menolak taklid dan mendengungkan ijtihad, namun yang dimaksud
bukanlah penalaran rasional-kritis, tapi kembali kepada al-Qur’an dan Hadith
secara literal.?!

Salah satu ciri dari gerakan Wahabisme adalah sikapnya yang fanatik dan
tidak toleran. Fanatisme dan intoleransi ini membuat kelompok Wahabi terbiasa
menggunakan kekerasan dalam berdakwah.?? Dalam melakukan dakwahnya,
kelompok Wahabi hampir-hampir tidak memberi tempat kepada jenis Islam yang
berbeda darinya.

Begitu juga kalangan puritanis-teologis, mereka melakukan dakwah untuk
memurnikan tauhid dan membersihkan berbagai ritual kaum Muslim dari
unsur-unsur bzd ‘as. Mereka memiliki keinginannya yang sangat kuat untuk

mengubah orang lain dan lingkungannya sesuai dengan keyakinan yang

20 Saeed, “Trends in Contemporary Islam”, 398.
2l Rahman, Zs/am, 289-290.
22 Ibid.
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dianutnya.”> Tekanan dakwah yang ingin memurnikan keimanan umat Islam
membuatnya berusaha untuk tetap menjaga pemisahan antara Muslim dan
non-Muslim karena percampuran keduanya dianggap dapat membahayakan
keimanan, perilaku, dan pandangan kaum Muslim.?*

Kaum pembaru awal Indonesia yang muncul di abad ke-19 atau awal abad
ke-20 adalah para puritanis-teologis ini.»> Adalah Gerakan Padri sebagai pelopor
pertamanya. Gerakan ini digawangi oleh tiga orang haji yang terpengaruh Wahabi
di Mekah saat mereka menunaikan haji.’® Mereka menuntut agar adat tunduk
pada hukum agama. Mereka juga menekankan secara ketat kesesuaian perilaku
umat Islam dengan shari‘ah.?’” Penentangannya terhadap adat serta sikapnya yang
keras dalam melakukan dakwah membawanya pada situasi konflik dengan kaum
adat.

Tokoh puritanis lain dalam sejarah pembaruan Islam Indonesia di awal
abad ke-20 adalah Syekh Ahmad Khatib, seorang ulama dari Minangkabau yang
menjadi imam Masjid Haram Mekkah. Khatib merupakan keturunan seorang
hakim Padri. Dia menyerang berbagai praktik keagamaan yang dianggap
menyimpang, termasuk sistem pewarisan dalam masyarakat matrilineal
Minangkabau. Dia menyerang tarekat Naqshabandiyah karena dianggap

bertentangan dengan ajaran Islam yang benar. Melalui murid-muridnya,

23 Ibid.

24 Saeed, “Trends in Contemporary Islam”, 398.

%5 Tentang gerakan pembaruan Islam Indonesia awal, baca Deliar Noer, Gerakan Modern Islam di
Indonesia 1900-1942 (Jakarta: LP3ES, 1996).

2 Buku yang sangat baik tentang sejarah naik haji orang-orang Indonesia, baca Henri
Chambert-Loir, Naik Haji di Masa Silam. Kisah-Kisah Orang Indonesia Naik Haji 1482-1964
(Jakarta: KPG dan Ecole Francaise d'Extreme-Orient dan PNRI, 2013).

27 Taufik Abdullah, “Schools and Politics: The Kaum Muda Movement in West Sumatra
(1927-1933)" (Disertasi--Cornel University, Ithaca, New York, 1971), 6.
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pikiran-pikiran Khatib sangat memengaruhi kehidupan keagamaan di Indonesia.?®

Di pertengahan tahun 1910-an, para murid Syekh Ahmad Khatib kembali
ke Minangkabau setelah berguru di Mekah. Beberapa nama yang bisa dicatat di
sini antara lain Syekh Muhammad Djamil Djambek, H. Abdullah Ahmad, Haji
Rasul atau Syekh Abdul Karim Amrullah, dan Syekh Thaib Umar. Mereka
menyebarkan ide-ide Islam ortodoks atau puritan. Mereka menentang tarekat dan
perilaku-perilaku i@ ‘@/s. Mereka menyerang taklid dan menyerukan kembali
kepada al-Qur’an dan Hadith.?

Kekerasan gaya Wahabi inilah yang seringkali memancing pertikaian
antara kelompok pembaru dengan para ulama tradisionalis. Serangan kalangan

pembaru terhadap tarekat, Aid @/, taklid adalah hal-hal yang menyebabkan

pertikaian tersebut. Tidak jarang hal-hal remeh, misalnya, bacaan wsa//i, ralgin,

rugvah menjadi perseteruan yang sangat besar. Ditambah dengan karakter para
puritanis-teologis yang sangat kasar dalam menyebarkan gagasan-gagasannya dan
menyerang lawannya, menjadikan konflik sering terjadi. Haji Abdul Karim
Amrullah atau Haji Rasul, misalnya, melarang kaum perempuan pakai kebaya.
Dia juga berkonflik dengan keluarganya karena melarang selamaran ketika
ayahnya meninggal. Bahkan, Tuanku Nan Rentjeh, seorang ulama dari kaum
Padri, mengeksekusi mati bibinya hanya karena sang bibi mengunyah sirih.3°

Dari Sumatera Barat inilah kemudian ide-ide puritanisme Islam menyebar

ke seluruh Indonesia, baik melalui orang-orang yang belajar di sekolah-sekolah

28 Noer, Gerakan Modern Islam,31-33.
29 Abdullah, School and Politics, 13.
30 Noer, 7%e Modernist Movement, 18 dan 37.
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kalangan pembaru ini maupun migrasi para pembaru ke tempat lain. Sebagai
contoh di Surabaya, ide-ide pembaruan dipropagandakan oleh Pakih Hasjim,

seorang murid Haji Rasul, melalui dakwahnya dalam masalah-masalah agama.®!

3. Ekstremis-Militan

Kelompok ekstremis-militan adalah para jihadis yang melakukan berbagai
tindakan kekerasan sebagai ekspresi permusuhan terhadap Barat atau para
sekutunya. Para pelakunya bisa melakukan tindakan teror di dalam maupun di luar
negaranya karena kelompok ini memiliki jaringan global. Al-Qaedah dan
Islamic State of Iraq and Syria (ISIS) adalah sebagian dari organisasi yang bisa
masuk dalam kategori ini.*

Gerakan kelompok ini didorong oleh sebuah keyakinan bahwa umat Islam
selama ini telah diperlakukan tidak adil. Penderitaan yang dialami oleh umat
Islam saat ini adalah karena kebencian dan ketidakadilan Barat (non-Muslim)
kepada Islam. Keyakinan ini dibangun di atas narasi Perang Salib hingga
dominasi Barat-Kristen atas negara-negara mayoritas Muslim pasca-kolonial.
Kelompok ini juga meyakini bahwa Barat telah melakukan perampasan atas tanah
dan sumber kekayaan alam umat Islam, melemahkan kekuatan ekonomi, militer
dan politiknya. Tidak hanya itu, Barat juga dianggap melakukan upaya-upaya
untuk menghambat pertumbuhan Islam dengan memberi bantuan kepada

aktivitas-aktivitas anti-Islam.?3

31 Ibid., 76-77.
32 Saeed, “Trends in Contemporary Islam”, 399.
3 Ibid.
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Jihad adalah konsep penting yang memotivasi kelompok ini. Mereka
memahami konsep jihad sebagai tindakan teror dan kekerasan dalam perang
global antara kebaikan (Islam) dan keburukan (Barat/non-Islam).** Jihad seperti
ini diyakini sebagai cara tepat yang bisa digunakan oleh orang-orang lemah dalam
melawan musuhnya.3?

Di Indonesia, MMI (Majelis Mujahidin Indonesia) bisa dianggap sebagai
organisasi yang mewakili kelompok ini. MMI memiliki hubungan dengan sejarah
radikalisme Islam di Indonesia masa lalu, yaitu gerakan Darul Islam (DI).*¢
Majelis ini didirikan oleh Abu Bakar Ba’asyir di Yogyakarta, Agustus 2000.
Ba’asyir sendiri pernah dipenjara tahun 1978 terkait dengan kasus Komando Jihad
sebelum kemudian lari ke Malaysia bersama sahabat seperjuangannya, Abdullah
Sungkar.’” Sejumlah veteran perang Afganistan dan alumni lembaga-lembaga
pendidikan Pakistan menjadi tokoh-tokoh penting dalam organisasi MMI.3®
Melalui Laskar Mujahidin-nya,** kelompok ini terlibat dalam konflik di Maluku

(1999-2002) dan terkenal dengan aksi-aksi penghancuran gereja, pembunuhan

3% Juergensmeyer menjelaskan motif terdalam dari aksi-aksi teror keagamaan dengan istilah

cosmic war, di mana pelaku teror selalu meyakini bahwa mereka berada dalam sebuah perang

semesta antara kebaikan melawan kejahatan. Lihat Mark Juergensmeyer, Zervor in the Mind of
God: The Global Rise of Religious Violence (Berkeley, Los Angeles, London: University of
California Press, 2000).

35 Saeed, “Trends in Contemporary Islam”, 399.

36 Greg Barton, /ndonesials Struggle: Jemaah Islamivah and the Soul of Islam (Sydney:

University of New South Wales Press, 2004), 46-47.

37 Martin van Bruinessen, “Genealogies of Islamic Radicalism in Post-Soeharto Indonesia”, Sous/
East Asia Research, Vol. 10, No. 2, 146.

38 Barton, /ndonesia’s Struggle, 52.

39 Agar tidak terjadi kebingungan, perlu dijelaskan di sini perbedaan antara Laskar Jihad dengan

Laskar Mujahidin. Laskar Jihad adalah laskar yang didirikan oleh FKASWJ (Forum Komunikasi

Ahlus Sunnah wal Jama’ah) yang dipimpin oleh Ja’far Umar Thalib, sementara Laskar Mujahidin

adalah laskar bentukan MMI (Majelis Mujahidin Indonesia) pimpinan Abu Bakar Ba’asyir. Kedua

laskar ini aktif dalam konflik Maluku tahun 1999-2002 sekalipun Laskar Jihad lebih dominan.
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pastur atau pendeta atau pimpinan-pimpinan Kristen lain.*°
Keberadaan Majelis Mujahidin berhubungan erat dengan keberadaan JI
(Jamaah Islamiyah). JI didirikan oleh Sungkar dan Ba’asyir pada 1 Januari 1993

41

selama pelariannya di Malaysia.** Nama JI sendiri terkait dengan organisasi

radikal internasional dengan nama yang mirip, al-Jama‘ah al-Islimiyah atau

Gama Islami.*?> Al-Jama‘ah al-Islamiyah adalah faksi radikal al-Ikhwan
al-Muslimin Mesir yang memiliki hubungan dekat dengan al-Qaedah.
Al-Jama‘ah al-Islamiyah dipimpin oleh ‘Umar ‘Abd al-Rahman, orang yang
diduga kuat terlibat dalam kasus pengeboman WTC tahun 1993. Hubungan
dengan al-Jama‘ah al-Islamiyah ini membawa perubahan dalam visi Ba’ashir dan
Sungkar dari perjuangan DI lama, mendirikan negara Islam Indonesia, ke arah visi
yang lebih radikal dengan semangat pan-Islamisme, yaitu mendirikan khilafah

Islam internasional di mana Islamisasi Indonesia adalah tahap permulaannya.*?

4. Islamis-Politis
Kelompok ini juga biasa disebut dengan istilah “Islamis” saja, sedang
tambahan politis lebih berfungsi sebagai tekanan untuk menunjukkan gerakan

kelompok ini. Karena komitmennya pada perubahan politik, beberapa referensi

40 Angel M. Rabasa, Political Islam in Southeast Asia. Moderates, Radicals and ITerrorists (New
York: Oxford University Press, 2003), 30.

4 Akhir tahun 1970-an dan awal 1980-an, istilah Jama’ah Islamiyah sempat digunakan oleh pihak
keamanan untuk mengidentifikasi kelompok Islam radikal. Lihat Barton, /Zzdonesia’s Struggle,
47-48. Bruinessen juga menulis bahwa istilah Jama’ah Islamiyah telah muncul pada
persidangan-persidangan kelompok 7@/ tahun 1980-an. Lihat Bruinessen, “Genealogies of
Islamic Radicalism”, 149.

42 Anthony Bubalo dan Greg Fealy, Joining the Caravan?: The Middle East Islamism and
Indonesia (New Sout Wales: Lowy Institute, 2005), 81.

43 Barton, /ndonesia’s Struggle, 51-52; Anthony Bubalo dan Greg Fealy, Joining the Caravan?,
79.
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juga menyebut kelompok ini dengan istilah “Islam politik”.** Sebagai satu
gerakan dengan cara pandang tertentu, ideologi kelompok ini disebut dengan
istilah “Islamisme”. Istilah Islamisme mengacu pada pemikiran dan gerakan para
aktivis Muslim yang memperlakukan Islam tidak hanya sebatas agama, tapi juga
ideologi politik, dengan jalan di mana negara Islam atau masyarakat yang taat
menjalankan shari‘ah Islam hendak dibangun. Kelompok ini berupaya keras
membangun sebuah proyek politik keagamaan yang menempatkan Islam tidak
hanya terrepresentasikan di dalam negara, namun juga harus menjadi ideologi dan
sistem komprehensif yang mengatur semua aspek kehidupan bermasyarakat dan
bernegara.®

Kaum Islamis merujuk kepada para aktivis Muslim dalam wilayah politik
yang berusaha menegakkan suatu tatanan pemerintahan di mana pemerintah dan
kebijakan yang diambilnya disandarkan pada doktrin agama Islam.*® Kelompok
ini berusaha mengimplementasikan doktrin-doktrin Islam klasik dalam kehidupan
kontemporer. Mereka biasanya adalah para aktivis Muslim yang mendapat
pendidikan tinggi non-agama sehingga menguasai perangkat keilmuan dan
teknologi modern. Kemampuan itu mereka gunakan untuk me-repackage
ajaran-ajaran Islam ke dalam bahasa-bahasa dan paket-paket modern sehingga

bisa dipahami terutama oleh kalangan Muslim kota terdidik.

4 Bubalo dan Fealy mengartikannya sebagai s/am conceived as an ideology. Most commonly

refers to political Islam, but can also mean the application of Islamic principles in the economy,
arts, education, efc. (Islam dipahami sebagai sebuah ideologi. Biasanya merujuk pada Islam
politik, tapi juga dapat berarti penerapan prinsip-prinsip Islam dalam ekonomi, seni, pendidikan,
dan lain sebagainya). Lihat Bubalo dan Fealy, Jo/ning the Caravan?, xx.

4 Noorhaidi Hasan, Zaskar Jihad: Islam, Militansi dan Pencarian Ildentitas di Indonesia
Pasca-Orde Baru (Jakarta: LP3ES dan KITLV-Jakarta, 2008), 18.

4 Sherko Kirmanj, “The Relationship between Traditional and Contemporary Islamist Political
Thought”, Middle East Review of International Affairs, Vol. 12, No. 1 (Maret 2008), 70.
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Dalam bidang politik, kelompok ini tidak setuju dengan demokrasi yang
meletakkan rakyat sebagai pemegang kedaulatan. Kelompok ini meyakini bahwa
kekuasaan tertinggi ada di tangan Allah, bukan rakyat. Manusia tidak bisa
membuat kesepakatan untuk mengganti hukum Allah. Pandangan kalangan
Islamis ini jika dilacak ke belakang akan menemukan persambungannya pada
sosok Ibn Taymiyah. Menurut Ibn Taymiyah, satu-satunya sumber kedaulatan dan
otoritas adalah Tuhan. Berdasarkan doktrin ini, seorang Muslim harus
memandang Tuhan sebagai #se absolut leader karena apa yang dimaui Tuhan
telah difirmankan kepada Muhammad melalui wahyu sehingga wahyu itu harus
diperlakukan sebagai hukum Tuhan. Intinya, Tuhan adalah pemegang kedaulatan
tunggal ¥’

Rasio bagi kelompok ini hanya berfungsi sebagai pelayan wahyu, bukan
kompetitor yang memproduksi suatu gagasan atau ide yang bertentangan dengan
ketentuan wahyu. Islam adalah satu-satunya ideologi yang benar. Segala gagasan
atau ideologi yang datang dari luar Islam (terutama Barat) adalah tertolak. Bagi
mereka, Islam telah mencukupi segalanya. Mereka menolak berbagai ideologi
modern seperti nasionalisme, sekularisme, dan komunisme. Dari kelompok ini
muncul jargon Islam 4gpja.

Mereka sangat ingin hidup secara Islami.*® Mereka berusaha mereformasi
semua aspek kehidupan masyarakat Islam yang selama ini dianggap telah
ter-Baratkan. Keinginannya adalah mendirikan negara Islam atau membangun

sebuah tatanan sosio-politik yang sepenuhnya Islami. Pada prinsipnya, perjuangan

47 1bid., 71.
8 Ibid., 71-72.
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mereka tidak dilakukan melalui kekerasan, tapi melalui pendidikan, dakwah atau
perjuangan politik. Memang, perjuangan politik adalah salah satu ciri khas yang
menonjol dari kelompok ini. Dengan kata lain, mereka tidak hanya bergerak
melalui dakwah, tapi juga berjuang secara politis untuk mewujudkan
keinginannya akan negara Islam, sebagaimana negara Islam yang pernah ada di
masa lalu.

Pada dasarnya Islamisme adalah sebuah proyek alternatif untuk
memperluas cakupan makna Islam dan perannya dalam masyarakat saat ini.
Mereka memandang bahwa peran Islam saat ini semakin terpinggirkan. Proses
marjinalisasi ini terjadi sejak era kolonial. Mereka memandang bahwa
negara-negara mayoritas Muslim tetap melakukan proyek warisan kolonial
sekalipun mereka telah merdeka secara politik. Salah satu yang sangat disorot
kelompok ini adalah marjinalisasi hukum Islam dari kehidupan Muslim. Mereka
melawan penguasa politik yang menurutnya telah ter-Baratkan atau para ulama
tradisional yang dianggapnya tidak paham persoalan kaum Muslim modern.*

Al-Ikhwan al-Muslimlin di Mesir dan Jamaat-i Islami di Pakistan adalah
contoh terbaik kelompok ini. PKS (Partai Keadilan Sejahtera) barangkali adalah
contoh terbaik gerakan Islamis di Indonesia saat ini.*® Partai dakwah ini lahir dari
gerakan tarbiyah yang ada di kampus-kampus umum tahun 80-an, yang
menjadikan al-Ikhwan al-Muslimiin Mesir sebagai referensi gerakannya. Pada

tahun 1980-an, ide-ide dan teknik-teknik organisasional al-Ikhwan al-Muslim{in

4 Saeed, “Trends in Contemporary Islam”, 399.
50 Baca Anthony Bubalo, et al., PKS dan Kembarannya.: Bergiar Jadi Demokrat di Indonesia,
Mesir dan Turfi, terj. Syamsul Rijal (New South Wales: Lowy Institue, 2012).
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merebak secara fenomenal di Indonesia.’! Politik represif Orde Baru membawa
para aktivis mahasiswa Muslim bergerak ke masjid dan menjadikannya sebagai
ruang aman bagi gerakan-gerakannya. Organisasi-organisasi mahasiswa Islam
bergerak secara c/andestern, dan semakin lama membuat militansi kader-kadernya
semakin meningkat. Pengkaderan secara wnderground  dilakukan  di
kampus-kampus dengan ideologisasi Islam yang sangat kental.’> Gerakan para
mahasiswa Muslim yang sangat terkenal era itu adalah yang terjadi di masjid
Salman ITB dengan Imaduddin Abdurrahman sebagai tokoh utamanya. Melalui
LMD (Latihan Mujahid Dakwah), Imad menggerakkan Gerakan Dakwah Kampus
dan menyemai ide-ide al-Ikhwan al-Muslimiin ke anak-anak muda Muslim. Dari
sini lahir gerakan tarbiyah, sebuah cara pengorganisasian gerakan melalui
kelompok-kelompok kecil seperti sebuah sel yang saling menjaga dan mendidik.>
Berbagai kegiatan khas al-Ikhwan al-Muslimiin juga ditemukan di masjid Salman,
misalnya, program peribadatan, bimbingan belajar dan kursus bagi pemuda,
pelajar dan mahasiswa, pelayanan buku, pembinaan anak, kaderisasi dakwah
mahasiswa, jamaah pengajian dan kursus kesejahteraan rumah tangga untuk
ibu-ibu, program terjemahan dan penerbitan, dokumentasi, konsultasi agama, dan
lain-lain. Mereka juga mengembangkan program ekonomi Islam melalui BMT

(Bayt al-Mal wa al-7amwil) yang menjadi cikal bakal berdirinya BMI (Bank

5! Bubalo dan Fealy, Joining the Caravan?, 66.

2 Ali Said Damanik, Fenomena Partai Keadilan: Transformasi 20 Iahun Gerakan Tarbivah di
Indonesia (Jakarta: Teraju, 2002), 53-54.

53 Setiap sistem pembinaan yang menggunakan medium kelompok-kelompok kecil, yang jumlah
anggotanya 10-20 orang dan ada hubungan interpersonal di dalamnya, serta di bawah bimbingan
seorang ustadh untuk men-zz7b7ya/i (membimbing), maka itu disebut us7«/4. Ibid., 71-88.
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Muamalat Indonesia).>*

Gerakan masjid Salman ini kemudian menyebar dan menginspirasi banyak
kegiatan di kampus-kampus lain.’> Pikiran-pikiran Hasan al-Banni tentang
negara, politik, perilaku individu dan metode organisasi menjadi bacaan di
kalangan mereka. Materi-materi yang diajarkan dalam tarbiyah semakin kental
dengan ide-ide al-Ikhwén al-Muslim(n.>® Dari sini, ideologi Islamisme menjadi
pandangan utama para pengikut gerakan ini, misalnya, bahwa antara agama dan
negara tidak bisa dipisahkan. Islamisasi negara harus dimulai dengan Islamisasi
masyarakat. Islamisasi masyarakat harus dilakukan karena mereka memandang
bahwa kehidupan masyarakat saat ini seperti kehidupan pada masa jahiliyah.
Masyarakat melupakan ajaran Islam dan lebih suka hidup dengan model Barat.>’

Di awal 1998, ketika terjadi krisis ekonomi dan mahasiswa mulai turun ke
jalan-jalan untuk menentang rezim Orde Baru, gerakan tarbiyah membentuk
organisasi mahasiswa yang bernama KAMMI (Kesatuan Aksi Mahasiswa Muslim
Indonesia).”®® Mengiringi jatuhnya Soeharto, para pimpinan gerakan tarbiyah
mendirikan PK (Partai Keadilan) yang kemudian berubah menjadi PKS (Partai

Keadilan Sejahtera).”® Kebanyakan para pendukung partai ini datang dari

54 Ibid., 74.

35 Robert W. Hefner, Civi/ Islam (Princeton & Oxford: Princeton University Press, 2000), 123.

36 Damanik, Fenomena Partai Keadilan, 97-100.

57 Lihat Bubalo dan Fealy, Joining the Caravan?, 67-68.

8 Zaim Uchrowi dan Usman KS., /CM/ Bergerak: Lintasan 10 Iahun lkatan Cendefiawan
Muslim se-Indonesia (Jakarta: Republika, 2000), 159.

39 Metamorfosis dari gerakan wsra// tarbivak menjadi KAMMI dan akhirnya mendirikan PK/PKS
diulas sangat bagus oleh Damanik dalam bukunya Fenomena Partai Keadilan. Baca juga Imdadun
Rahmat, /deologi Politik PKS: Dari Masjid Kampus ke Gedung Parlemen (Yogyakarta: LKiS,
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mahasiswa Muslim yang menjadi bagian dari gerakan tarbiyah atau anggota

KAMMI dan para alumni Timur Tengah yang menjadi mentor mereka.

5. Modernis Klasik

Komitmen utama para modernis klasik adalah merekonstruksi atau
memperbarui pemikiran Islam yang dianggap sudah banyak yang tidak memadai
untuk menjawab berbagai tantangan kehidupan modern.®® Kelompok ini semakin
keras menyerukan pembukaan pintu ijtthad karena umat Islam selama ini
dianggap terlalu takut untuk memasukinya, bahkan banyak di antaranya yang
sengaja menutupnya. Apa yang diupayakan para modernis klasik adalah untuk
menjawab tantangan modernitas sambil tetap teguh pada Islam. Kelompok ini
muncul sebagai bagian dari sejarah perjumpaan yang tidak seimbang antara
negara-negara Islam dengan negara-negara Barat modern pada era kolonialisme
abad ke-19/20.5!

Mereka meyakini bahwa era modern membutuhkan penyegaran kembali
warisan intelektual Islam masa lalu. Jika umat Islam ingin maju, maka pintu
jjtihad harus terbuka. Sama dengan kaum puritanis-teologis yang menentang
taklid, di kelompok ini juga tidak ada tempat bagi taklid. Sekalipun demikian,
beda antara puritanis-teologis dengan modernis klasik sangat tajam, terutama
menyangkut rasio manusia. [jtihad bagi kelompok puritanis-teologis berarti tidak

bermazhab dan kembali kepada al-Qur’an dan Hadith secara literal. Tetapi, bagi

2008). Tentang berbagai pandangan politik PKS baca M. Hidayat Nur Wahid, Mengelola Transisi
Menuju Masyarakar Madani (Ciputat: Fikri, 2004).

60 Salah satu tokoh kelompok ini, Muhammad Igbal, menulis sebuah buku yang berjudul 77%e
Reconstruction of Religious Thought in Islam (Oxford: Oxford University Press, 1934).

61 Saeed, “Trends in Contemporary Islam”, 401.
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kelompok modernis klasik, ijtihad berarti penggunaan rasio secara kritis dalam
membaca wahyu atau warisan-warisan Islam masa lalu. Dalam pandangan mereka,
rasio adalah instrumen penting dalam memahami teks wahyu. Para modernis
klasik meyakini bahwa tidak ada pertentangan antara wahyu dan rasio. Pandangan
ini sebetulnya sama dengan gagasan dalam tradisi filsafat rasionalis Islam.6?
Mereka mendorong dilakukannya penafsiran ulang atas ajaran Islam agar bisa
menjawab  berbagai tentangan modern. Hukum Islam harus mampu
mengakomodir berbagai perubahan yang terjadi jika ingin hukum Islam tetap
berfungsi.

Mereka juga meyakini bahwa kalau umat Islam kembali kepada Islam
yang sesungguhnya, maka produk pemikiran keislaman akan dinamis. Mereka
menekankan pada pengetahuan ilmiah sebagai cara mengejar Barat melalui
reformasi pendidikan Islam. Mereka mengecam berbagai deviasi sebagaimana
yang dilakukan para sufi, yang justru menjauhkan umat Islam dari kemajuan.
Karena kekagumannya yang berlebihan dan semangatnya untuk mendekatkan
Islam kepada ide-ide dan capaian-capaian Barat, kelompok ini sering dituduh
musuh-musuhnya sebagai Muslim yang ter-Baratkan.

Jamal al-Din al-Afghani, Muhammad ‘Abduh, Muhammad Igbal, dan
Sayyid Ahmad Khan adalah beberapa contoh terbaik dari kelompok ini.** Wakil

yang paling representatif di Indonesia adalah Harun Nasution. Dia tidak hanya

62 Baca Ibnu Rusyd, Mendamaikan Agama dan Filsafat: Kritik Epistemologi Dikotomi llmu, terj.
Aksin Wijaya (Yogyakarta: Tsawrah Institute dan Pilar Religia, 2005).

63 Saeed, “Trends in Contemporary Islam”, 401.

% Baca Harun Nasution, Pembaharuan dalam Islam.: Sejarah Pemifiran dan Gerakan (Jakarta:
Bulan Bintang, 1975); A. Mukti Ali, Alam Pemikiran Islam Modern di India dan Pafkistan
(Bandung: Mizan, 1992).
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getol  mengenalkan  tokoh-tokoh ~ Muslim  modernis  klasik  beserta
pikiran-pikirannya, tapi juga secara terang-terangan mengibarkan bendera Islam
rasional, melalui pengkajian kembali atas teologi Mu‘tazilah maupun

pikiran-pikiran filsuf Muslim.%

6. Ijtihadis-Progresif

Ijtihadis-progresif bisa dianggap sebagai pelanjut kelompok modernis
klasik. Rahman menggunakan istilah neo-modernis untuk merujuk pada kelompok
yang sama. Sebagaimana pendahulunya, kelompok ini juga menerima penilaian
yang kurang lebih sama, yaitu para Muslim yang sudah weszernized. Sekalipun
sama dengan modernis klasik dalam hal seruannya pada pembaruan pemikiran
Islam, namun kelompok ini berusaha mengisi ruang kosong yang ditinggalkan
pendahulunya, yaitu aspek metodologi. Upaya kelompok ini dalam menyusun
metodologi pemikiran Islam salah satunya adalah untuk membuktikan bahwa akar
pemikiran mereka tetap tertancap di dalam tanah Islam. Apa yang mereka
upayakan adalah mengolah warisan-warisan Islam yang sangat berharga dengan
cara yang tepat untuk menjawab berbagai problem modernitas yang mau tidak
mau harus dihadapi umat Islam sebagai bagian dari warga dunia.

Menurut mereka, banyak rumusan hukum Islam, atau warisan pemikiran
Islam masa lalu secara umum, yang memerlukan perubahan agar sesuai dengan
tuntutan masyarakat Muslim saat ini.’® Diperlukan penafsiran ulang atas berbagai
% Baca Harun Nasution, Is/am Rasional: Gagasan dan Pemifiran (Bandung: Mizan, 1995);
Harun Nasution, 7eologi Islam. Aliran-aliran, Sejarah, Analisa Perbandingan (Jakarta: Ul Press,

1986).
6 Saeed, “Trends in Contemporary Islam”, 401.
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warisan Islam klasik yang sangat berharga. Namun, upaya penafsiran ulang ini
memerlukan perangkat metodologi yang /Jegizimate. Inilah mengapa kelompok ini
memulai pekerjaannya dengan menyusun sebuah kerangka metodologis.
Kelompok ini ingin menghidupkan kembali nilai-nilai dasar Islam seperti
keadilan ( @d/), kebaikan dan keindahan (74san), dalam masyarakat dan dunia
secara luas. Mereka ingin mendialogkan Islam dan modernitas dalam isu-isu
kontemporer, seperti Hak Asasi Manusia (HAM), keadilan sosial, keadilan gender,
dan pluralisme. Mereka meyakini bahwa Muslim seharusnya terlibat dalam
perdebatan isu-isu kontemporer seperti globalisasi, ras, dan etnisitas. Mereka
mendukung setiap upaya untuk membangun keadilan universal, di mana tidak ada
kesejahteraan, kebaikan, dan martabat satu kelompok yang boleh diraih dengan
cara merendahkan kelompok lain. Mereka meyakini bahwa interpretasi yang tepat
akan Islam akan membawa umat Islam menerima pluralisme. Mereka berusaha
menggali tradisi toleransi Islam masa lalu, warisan rasional Islam, dan tidak mau
terhadap pemahaman Islam yang literalis. Ijtihadis-progresif sangat menentang
arogansi modernitas, tapi pada saat yang sama juga berusaha mencari jalan keluar
dengan cara mendorong dialog Barat-Islam yang terbuka, jujur, dan setara.®’
Fazlur Rahman, Farid Esack, ‘Abdullah Ahmed an-Na‘im, Muhammad
‘Abid al-Jabiri, Fatima Mernissi, Khaled Abou el-Fadl, dan Hasan Hanafi adalah
beberapa nama yang bisa disebut sebagai wakil utama dari kelompok ini. Rahman,
misalnya, sangat intens menawarkan metode dowble movement sebagai cara

membaca al-Qur’an. Sementara, Esack merumuskan Teologi Pembebasan Islam

87 Tbid., 402.
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dengan tawaran pembacaan al-Qur’an dalam semangat pembebasan.’® Begitu
pula dengan an-Na‘im yang memodifikasi konsep makkiva/r dan madanivah
sebagai titik masuk dalam membaca al-Qur’4n secara kontekstual.® Di Indonesia,
nama Abdurrahman Wahid, Nurcholish Madjid, Djohan Effendi, dan Ahmad

Wahib dianggap mewakili tipe pemikiran ini.”

7. Liberal-Sekuler

Kelompok ini meletakkan Islam sebagai wilayah keyakinan pribadi.
Keyakinan agama adalah urusan hubungan personal antara manusia dengan Tuhan.
Kesalehan agama dianggap sepenuhnya bersifat personal. Kebutuhan akan negara
Islam, atau implementasi shari‘ah Islam, sama sekali tidak menjadi komitmen
kelompok ini. Hukum yang mengikat kehidupan bersama dalam sebuah negara
adalah hukum yang disepakati bersama melalui sebuah prosedur legislasi yang
inklusif dan aspiratif. Tidak setiap apa yang dinilai sebagai kebaikan oleh Islam
harus menjadi kewajiban sosial yang wajib dilakukan oleh semua orang layaknya
sebuah hukum positif dalam sebuah negara. Di antara beberapa isu yang menjadi
perhatian kelompok ini adalah kebebasan beragama, poligami, homofobia, dan
kesetaraan hak antara laki-laki dan perempuan. Mereka membela kebebasan

pribadi sejauh tidak melanggar undang-undang. Negara tidak boleh campur

8 Lihat Farid Esack, Qur ‘an, Liberation, and Pluralism (Oxford: Oneworld, 1997).

6 Lihat Abdullahi Ahmed an-Na‘im, Dekonstruksi Syari ah, terj. Ahmad Suaedy dan Amirudin
Ar-Rany (Yogyakarta: LKiS, 2001).

0 Lihat Greg Barton, Gagasan Islam Liberal di Indonesia: Pemikiran Neo-Modernisme
Nurcholish Madjid, Djohan Effends, Ahmad Wahib dan Abdurrahman Wahid (Jakarta: Paramadina,
1999).
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tangan dalam masalah keyakinan seseorang.”!

Kelompok ini tidak membentuk suatu organisasi keislaman tertentu atau
bergerak dengan nama Islam. Kelompok ini lebih mengarah pada pribadi-pribadi
yang tidak selalu membawa isu Islam secara spesifik. Biasanya, mereka adalah

para aktivis LSM.”?

8. Nominalis-Kultural

Kelompok ini sesungguhnya merujuk kepada mayoritas umat Islam yang
sekadar mengidentifikasi dirinya sebagai Muslim tanpa memiliki pemahaman,
kepedulian, dan pentaatan terhadap ajaran-ajaran Islam. Mereka menjadi Muslim
karena terlahir dalam keluarga Muslim dan tumbuh dalam lingkungan
orang-orang Islam, tanpa memiliki zzzerest terhadap pemahaman dan perilaku
sebagaimana yang dituntut oleh Islam. Mereka memang menerima ajaran dasar
Islam (rukun iman dan rukun Islam), tapi mereka bukan Muslim taat kecuali
sekadar ikut salat di hari raya Idul Fitri, misalnya. Mereka juga mungkin
mengikuti praktik-praktik religio-kultural Islam seperti upacara kematian dan

khitanan.”?

"1 Saeed, “Trends in Contemporary Islam”, 400.

2 Para aktivis di DESANTARA dan Human Rights Working Group (HRWG) yang berasal dari
kalangan Islam mungkin bisa diangkat sebagai contoh bagi tipologi ini. Sekalipun di antara
mereka banyak berasal dari NU, Muhammadiyah, PII, PMII, HMI, bahkan beberapa pernah
mendapat pendidikan pesantren, namun isu-isu yang diangkat dalam program-programnya tidak
ada kaitannya dengan orientasi keagamaan dari mana mereka berasal. DESANTARA bergerak di
isu kebudayaan, sedang HRWG menjadikan HAM sebagai inti programnya.

3 Saeed, “Trends in Contemporary Islam”, 400-401.
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Tipologi Gerakan Islam Kontemporer

Tipe

Pemikiran

Gerakan

Tradisionalis-Legalis

Islam sesuai dengan yang
ditetapkan oleh para imam
mazhab secara literal

a. Dakwah (pengajian dan
pesantren atau madrasah)
b. Apolitis

Puritanis-Teologis

Menolak mazhab dan
mengembalikan kepada
al-Qur’an dan Hadith secara

a. Dakwah (sering dengan
cara-cara yang keras dan
kasar)

melawan musuh Islam
(Barat dan sekutunya)

b. Kembali kepada
al-Qur’an, Hadith, dan
ulama salaf secara literal

literal b. Apolitis
Ekstremis-Militan a. Jihad dengan teror dan a. Jihad/Perang
kekerasan sebagai cara b. Politis

Islamis-politis

a. Islam tidak hanya sebagai
agama, tapi juga ideologi
politik, ekonomi, budaya,
dan lain sebagainya.

b. Kembali kepada
al-Qur’an, Hadith, dan
karya-karya ulama salaf
secara literal

a. Dakwah (membentuk
komunitas Muslim atau
proyek-proyek Islamisasi
politik, ekonomi, budaya,
dsb.)

b. Politis

pribadi

Modernis klasik a. Pembaruan pemikiran a. Pendidikan
Islam secara rasional b. Apolitis
b. Kembali kepada
al-Qur’an dan Hadith
c. Rasio dan wahyu tidak
bertentangan
Progresif-Ijtihadis a. Pembaruan pemikiran a. Pendidikan
Islam secara rasional b. Apolitis
dengan membangun c. Menggalakkan dialog
metodologi yang Islam-Barat secara
legitimate terbuka dan setara
b. Rasio sebagai instrumen
kritis dalam memahami
wahyu
Sekuler-Liberal Agama sebagai urusan Pendidikan dan advokasi

Nominalis-Kultural

Berbagai tipologi di atas setidaknya bisa digunakan dalam dua hal.

Pertama, tipologisasi ini bisa berfungsi sebagai penjelasan beberapa konsep kunci
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yang dioperasikan dalam studi ini, misalnya istilah “Islam tradisional” dan
“Islamisme”. Kedua, tipologisasi ini juga membantu untuk melihat wacana dan
gerakan Islam kontemporer di Bangkalan serta pergeserannya dari satu tipe ke tipe
lain atau kombinasi berbagai tipe. Jika para kiai Bangkalan diletakkan pada tipe
tradisionalis-legalis sebagai titik dasarnya, maka tipologisasi ini memudahkan
penulis untuk melihat seberapa jauh wacana dan gerakan keislaman para kiai itu
telah bergeser. Jika hasil akhir analisis dalam studi ini dianggap sebagai “titik
pemberhentian” dari proses tersebut, tipologisasi itu juga memudahkan penulis
untuk merumuskan sebuah tipe atau varian baru keislaman mereka. Tentu saja
yang disebut sebagai “titik pemberhentian™ di sini selalu diletakkan dalam sebuah

proses sosial yang terus-menerus menjadi.

C. Islam Radikal dan Islam Moderat

Kata radikal secara harfiah berarti berakar atau mendasar; menyeluruh;
reformasi politik atau sosial total; atau berpandangan ekstrem.”* Sebagai istilah
netral, istilah radikal tidak hanya merujuk pada gerakan atau kelompok
sosial-keagamaan tertentu. Istilah radikal pernah digunakan oleh Nakamura dalam
melabeli NU secara positif. Menurut Nakamura, NU adalah tradisionalis-radikal,
dalam arti bahwa secara keagamaan NU tetap sebuah ormas Islam tradisionalis,
namun sikap dan tindakan politiknya terhadap negara tergolong radikal. Radikal

di sini diartikan sebagai sikap kritis yang mendasar, yang dilawankan dengan

4 AP. Cowie (ed.), Oxford Advanced Learner's Dictionary of Current English, Ed. IV (Oxford:
Oxford University Press, 1994), 1032.
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oportunistik yang selama ini dianggap sebagai sikap dan tindakan politik NU.”>

Terkait dengan merebaknya berbagai kekerasan agama dan meledaknya
terorisme di mana-mana, istilah radikal mendapatkan makna tambahan. la tidak
semata-mata diartikan sebagai sebuah sikap dan tuntutan akan perubahan yang
mendasar dan menyeluruh, tapi juga disertai dengan tindakan kekerasan. Sikap
radikal pada akhirnya dianggap, sekalipun tidak selalu, membawa kepada
tindakan kekerasan. Ini misalnya bisa dilacak dalam penjelasan Juergensmeyer
tentang kekerasan agama. Kekerasan bermotif agama sesungguhnya lahir dari
sebuah perspektif hitam-putih atas dunia, di mana kelompok musuh dianggap
sebagai pasukan setan yang harus diperangi atas nama Tuhan. Jadi, jika seseorang
menginginkan aturan Tuhan tegak di muka bumi, tidak ada jalan lain kecuali
merobohkan tatanan setan. Semua daya akan dikerahkan termasuk jika harus
dengan kekerasan. Inilah perang semesta (cosmic war) antara kekuatan kebenaran
(Tuhan) dan kejahatan (setan).”®

Ini bisa dilihat pada proses radikalisasi al-Ikhwan al-Muslimin
(selanjutnaya disebut Ikhwan) di Mesir. Radikalisme pengikut Ikhwéan juga
berakar pada ajaran atau doktrin Ikhwan itu sendiri. Sekalipun al-Banna lebih
menyukai pendekatan dari bawah, namun tuntutannya untuk melakukan reformasi
politik total, di mana Islam dijalankan sebagai hukum negara, akhirnya
mengarahkan para pengikutnya untuk melakukan upaya-upaya politik yang
langsung berhadapan dengan kekuasaan politik yang sah. Kekerasan antara
75 Mitsuo Nakamura, “The Radical Traditionalism of the Nahdlatul Ulama in Indonesia: A
Personal Account of the 26™ National Congress, June 1979, Semarang”, Southeast Asian Studies,

Vol. 19, No. 2 (September 1981), 200-201.
6 Juergensmeyer, Zervor in the Mind of God, 145-148.
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militansi kelompok Ikhwan dengan pemerintah Mesir inilah yang membawa pada
kematian al-Banna di tahun 1949.77

Sementara ada upaya-upaya untuk lebih menekankan pada aktivitas
dakwah setelah kematian al-Banna, radikalisasi para pengikut al-Ikhwan
al-Muslim(in justru mendapat darah segar dari Sayyid Qutb. Qutb adalah ideolog
Islamisme-radikal para pengikut Ikhwan. Melalui bukunya yang sangat terkenal,
Ma alim fi al-Tarig, Qutb mengelaborasi ide al-Maududi tentang /dakimival
(kedaulatan Tuhan) dengan menyatakan bahwa negara Islam adalah negara yang
mengikuti hukum Allah, bukan negara yang membuat hukum sendiri. Hukum
Allah adalah ketetapan yang tidak bisa diubah oleh persetujuan manusia. Dari sini
kemudian analisis Qutb mengarah pada pembedaan antara tatanan sosial-politik
Islami dan jahili; di mana yang terakhir adalah tatanan yang tidak disandarkan
pada hukum Tuhan. Qutb meyakini bahwa tatanan Islam dan tatanan ;z/:/7 adalah
dua entitas yang saling bertentangan dan bermusuhan di mana pilihannya adalah
menang secara total atau kalah secara total. Dengan tegas dia menyatakan bahwa
masyarakat j@/:7/7 harus dihancurkan. Dakwah dengan lisan saja tidak cukup, tapi
harus juga jihad dengan kekerasan.”

Istilah ‘Islam radikal’ yang dimaksudkan dalam tulisan ini adalah
kelompok atau gerakan keagamaan Islam yang berjuang melakukan reformasi
atau perubahan atas tata kehidupan sosial-budaya-politik secara mendasar dan
menyeluruh (termasuk menuntut berdirinya negara Islam, berlakunya shari‘ah

Islam sebagai hukum negara, dipatuhinya ajaran Islam dalam kehidupan

"7 Don Peretz, 7he Middle East Today, second edition (Hinsdale, Illinois: Dryden Press, 1971),
207.
8 Bubalo dan Fealy, Joiing the Caravan?, 15-18.
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bermasyarakat), dan mereka menyetujui kekerasan sebagai sarana untuk mencapai
tujuannya, baik mereka melakukan kekerasan atau tidak.

Dalam kaitannya dengan penggunaan kekerasan, istilah 'radikal' bisa
berarti sinonim dengan militan secara harfiahnya bermakna “using force or strong
pressure to achieve one’s aims” (menggunakan kekuatan atau tekanan untuk
mencapai tujuan).” Istilah ‘militan’ dalam pengertian ini juga digunakan Saeed
ketika dia melabeli kelompok jihadis seperti Osamah bin Laden sebagai m/itant
extremist.>

Mendefinisikan Islam moderat tidak kalah peliknya, karena istilah ini juga
tidak merujuk kepada kelompok tertentu. Dia bisa berwujud pada seorang Muslim
konservatif maupun Muslim liberal. Konservatisme dan liberalisme dalam
pemahaman keagamaan sama sekali tidak berkonsekuensi pada tindakan
kekerasan. Oleh karena itu, istilah ‘Muslim moderat’ tidak harus mengeluarkan
Muslim konservatif dan hanya memasukkan Muslim liberal. Satu hal yang
menandai Islam moderat adalah bahwa kelompok ini tidak menyetujui kekerasan
sebagai cara untuk mencapai tujuan.

Dalam tulisan ini, istilah ‘Islam moderat’ dimaknai sebagaimana
penjelasan Esposito, yaitu:

“Minimal, Muslim moderat adalah mereka yang hidup dan bekerja dalam

masyarakat, mengusahakan perubahan dari bawah, menolak ekstremisme

agama, dan menganggap kekerasan dan terorisme sebagai sesuatu yang
haram. ...[Muslim] moderat merupakan kelompok masyarakat yang sangat

beragam dan bermacam-macam yang...bisa menjangkau spektrum dari
kelompok konservatif hingga reformis liberal”.3!

" Cowie (ed.), Oxford Advanced Learner's Dictionary, 134.
80 Saeed, "Trends in Contemporary Islam”, 398.
81 Esposito, “Muslim Moderat”, 78-79.
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Jadi, Islam moderat merujuk pada kelompok atau gerakan Islam yang
melakukan perubahan dari bawah sebagai konsekuensi dari misi dakwah, namun
cara-cara yang dilakukan tidak ekstrem dan menolak kekerasan sebagai sarana

mencapai tujuan.

D. Perubahan Sosial dalam Kerangka Konstruksionisme Sosial

Isu penting dalam studi ini adalah perubahan wacana dan gerakan
keislaman kelompok Muslim tradisional Bangkalan. Perubahan ini akan mudah
dipahami jika diletakkan sebagai konsekuensi dari hubungan timbal-balik antara
Muslim tradisional Bangkalan dengan struktur sosial-budaya-politik yang
memengaruhi hidupnya. Perubahan salah satu pihak akan memengaruhi
perubahan pada pihak lain dalam pola interaksional. Itulah mengapa teori
perubahan sosial dalam kerangka konstruksionisme sosial menjadi penting di sini,
karena ia menjadi alat bantu dalam melihat perubahan kehidupan
sosial-keagamaan (wacana dan gerakan) Muslim tradisional Bangkalan dalam
konteks munculnya Islamisme pasca-Reformasi.

Perubahan sosial (socia/ change) juga biasa disebut dengan istilah
transformasi (soczal transformation), atau dalam beberapa hal juga dinyatakan
dengan istilah dinamika sosial. Ada perbedaan definisi perubahan sosial yang
yang diajukan oleh para ahli. Perbedaan ini terjadi terutama karena tekanan yang
berbeda pada jenis perubahan. Sekalipun demikian, hampir semua definisi sosial
menekankan pada aspek struktur sosial.

Sztompka menyediakan beberapa definisi perubahan sosial yang
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disodorkan oleh para sosiolog: perubahan sosial adalah transformasi dalam
organisasi masyarakat dalam pola berpikir dan dalam perilaku pada waktu tertentu;
perubahan sosial adalah modifikasi atau transformasi dalam pengorganisasian
masyarakat; perubahan sosial mengacu pada variasi hubungan antarindividu,
kelompok, organisasi, kultur dan masyarakat pada waktu tertentu; perubahan
sosial adalah perubahan pola perilaku, hubungan sosial, lembaga dan struktur
sosial pada waktu tertentu.®?

Sementara itu, ada juga yang memberi definisi transformasi sosial dengan
memasukkan sebab-sebab perubahan. Di sini, transformasi sosial dipahami
sebagai hasil dari interaksi antara warga masyarakat dengan negara (politik) dan
pasar (ekonomi). Interaksi ini tidak hanya menghasilkan perkembangan ruang
fisik dan infrastruktur, tapi juga konstruksi sosial atas identitas dan makna-makna
simbolik masyarakat.®?

Dari berbagai variasi definisi perubahan sosial di atas, bisa disimpulkan
bahwa perubahan sosial adalah meodifikasi atau transformasi dalam pola
berpikir dan berperilaku yang menghasilkan perubahan dalam
pengorganisasian suatu masyarakat dalam waktu tertentu. Dalam penelitian
ini, definisi inilah yang digunakan.

Sejak awal sejarahnya, sosiologi disibukkan untuk menjelaskan perubahan

masyarakat, bahkan perubahan masyarakat itu sendiri bisa dikatakan sebagai

8 Piotr Sztompka, Sosiologi Perubahan Sosial, terj. Alimandan (Jakarta: Prenada Media, 2007),
5.

8 Riwanto Tirtosudarmo, “Social Transformation in the Northern Coastal Cities of Java: a
Comparative Study in Cirebon and Gresik”, Journal of Indonesian Social Sciences and Humanities,
Vol. 3 (2010), 165.
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penyebab langsung lahirnya sosiologi di abad ke-19.3% Pertanyaan penting yang
selalu ingin dijawab sosiologi adalah apa penyebab perubahan sosial.®’

Jawaban klasik yang muncul adalah sebab eksternal dan internal. Jika
perubahan sosial terjadi karena faktor eksternal disebut proses eksogen, kalau
internal disebut proses endogen. Para ilmuan juga memberi alternatif jawaban lain,
bahwa penyebab perubahan sosial adalah aspek material dan ideal. Yang pertama
terkait dengan tekanan keras dari teknologi, ekonomi, lingkungan, dan biologi,
sedangkan yang kedua lebih karena faktor ideologi, agama, etos kerja, dan
sebagainya.’¢

Perkembangan mutakhir bergeser pada penolakan terhadap pandangan
parsial dalam melihat penyebab perubahan sosial. Tidak ada satu penyebab
tunggal dalam proses perubahan sosial. Di samping itu, semua faktor yang
dianggap sebagai penyebab perubahan sosial, ekonomi, teknologi, alam, dan
semacamnya, pada akhirnya, faktor manusialah yang menentukan perubahan.

Pergeseran ini sebetulnya bisa dilacak ke belakang pada debat sosiologi

klasik tentang faktor mana yang lebih menentukan dalam perubahan sosial:

struktur ataukah agen. Perdebatan ini telah memunculkan berbagai teori. Para

8 Nicholas Abercrombie, et al. Dictionary of Sociology (London: The Pinguin, 1984), 223; Ritzer
dan Goodman, 7zors Sosiologi Modern, 7-9.

85 Secara umum, pembicaraan tentang perubahan masyarakat (socia/ change) menyangkut
beberapa poin penting, antara lain: level analisis (makro atau mikro); apakah perubahan itu
disebabkan oleh faktor-faktor internal ataukah eksternal yang memberi pengaruh terhadap
masyarakat, institusi atau kelompok sosial; sebab-sebab perubahan sosial (tekanan penduduk,
konflik kelas, perubahan dalam cara-cara produksi, penemuan teknologi baru, perkembangan
sistem  keyakinan baru); agen-agen perubahan (elit intelektual yang inovatif,
penyimpangan-penyimpangan sosial, kelas pekerja); watak perubahan (apakah sebuah penyebaran
nilai-nilai dan pembentukan institusi-institusi baru terjadi secara perlahan atau terjadi pergantian
sistem sosial yang radikal. Lihat Abercrombie, et al., Dictionary, 224; Lihat juga Sztompka,
Sosiologi Perubahan Sosial, bab 1.

8 Sztompka, Sosiologi Perubahan Sosial, 20.
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sosiolog kontemporer mencoba keluar dari perdebatan itu dengan melihat
masyarakat sebagai sesuatu yang konkret, bukan dalam abstraksi-abstraksi yang
bersifat /4ard. Pada dasarnya, tidak ada satu pun masyarakat yang statis.
Masyarakat adalah sebuah aliran peristiwa yang terus-menerus terjadi. Masyarakat
tidak mungkin dibayangkan tanpa membayangkannya sebagai suatu kejadian atau
tindakan, adanya perubahan, dan ada proses yang senantiasa bekerja.

Melihat masyarakat secara konkret juga berarti ketidakmungkinan untuk
menafikan struktur sosial yang bersifat eksternal-objektif yang berada di luar
subjek manusia, serta pada saat yang sama, juga tidak mungkin mengabaikan
faktor manusia sebagai makhluk yang mencipta sejarahnya. Struktur sosial,
seobjektif apapun dan sememaksa apapun terhadap individu-individu yang berada
di dalamnya, dia tidak pernah statis. Penciptaan, penjagaan, modifikasi, dan
penghancuran struktur sosial adalah proses yang berjalan terus-menerus.

Inilah yang disebut Giddens dengan istilah strukturasi, di mana agen-agen
sosial dalam praktik sehari-harinya secara aktif mencipta dan mencipta ulang
struktur di mana dia hidup. Manusia tidak pernah terpenjara di dalam struktur
secara total, tapi adalah agen yang aktif mencipta. Ini yang biasa disebut dengan
istilah dialectical interplay of structure and agency (hubungan dialektis antara
struktur dengan agen).®’

Pandangan Giddens ini sejalan dengan konstruksionisme sosial yang
dikembangakan Berger. Baginya, masyarakat selalu berubah karena ada tiga
dialektika fundamental dalam masyarakat: eksternalisasi, objektivasi, dan

87 Daniel Rigney, 7/%e Metaphorical Society. An Invitation to Social Theory (Lanham, Boulder,

New York, Oxford: Rowman dan Littlefield Publishers, 2001), 87; Ritzer dan Goodman, Zeor7
Sosiologi Modern, 507-508.
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internalisasi. Eksternalisasi adalah proses pencurahan kedirian (se/f7zess) manusia
ke dalam dunia, baik secara fisik maupun mental. Objektivasi adalah hasil dari
eksternalisasi. Objektivasi terjadi ketika suatu realitas yang dihasilkan oleh
manusia sebagai akibat dari pencurahan kediriannya ke dunia, menjadi sesuatu
yang bersifat eksternal-objektif, yang mengatur, membatasi, dan memaksa
manusia yang menciptakannya. Internalisasi adalah peresapan kembali realitas
tersebut oleh manusia dan mentransformasikannya menjadi kesadaran subjektif.
Dialektika ini berjalan terus tanpa henti.®
Karena itu, perubahan sosial dalam tulisan ini diletakkan dalam kerangka
konstruksionisme sosial. Konstruksi sosial secara umum memahami realitas
sebagai produk pilihan manusia, bukan sebagai hasil dari hukum eksternal yang
mendeterminasi di luar kesejarahan manusia. Konstruksionisme selalu melawan
pandangan esensialisme, di mana yang terakhir memandang fenomena sebagai
perwujudan dari esensi transhistoris yang terlepas dari kesadaran yang
menentukan struktur realitas. Dalam bukunya, 77%e Social Construction of Reality,
Berger dan Luckmann menyatakan bahwa semua pengetahuan, termasuk
pengetahuan-pengetahuan dasar dalam kehidupan sehari-hari yang selama ini
dianggap sudah begitu seharusnya, sesungguhnya diturunkan dan dipertahankan
melalui interaksi sosial.®
Tokoh lain dari tradisi konstruksionisme sosial, Mead, menyatakan bahwa
masyarakat selalu berubah dan penuh dengan potensi perubahan. Perubahan ini
igggfle)tei ;4 Berger, Langit Suci: Agama sebagai Realitas Sosial, terj. Hartono (Jakarta: LP3ES,

8 Peter L. Berger dan Thomas Luckmann, 7%e Social Construction of Reality (London: Pinguin
Books, 1991).


http://en.wikipedia.org/wiki/The_Social_Construction_of_Reality
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bisa dilacak dari cara individu berinteraksi. Dalam melakukan interaksi sosial,
setiap individu terus-menerus melakukan penyesuaian tindakan mereka. Oleh
karenanya, masyarakat dan berbagai pola organisasi sosial selalu dikuatkan dan
diubah melalui kapasitas penyesuaian diri.”

Mead secara tegas menyatakan,

Thus the institutions of society are organized forms of group or social
activity-forms so organized that the individual members of society can act
adequately and socially by taking the attitudes of others toward these
activities.... There Is no necessary or inevitable reason why social
institutions should be oppressive or rigidly conservative, or why they should
not rather be, as many are, flexible and progressive, fostering individuality
rather than discouraging ir.%!

Blumer melangkah lebih jauh dengan menyatakan bahwa manusia memberi
reaksi terhadap stimulus yang datang melalui proses tafsir atas situasi yang sedang

dihadapinya. Interpretasi mengantarai stimulus dan respons dalam perilaku
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manusia.”> Dengan kata lain, segala sesuatu menjadi disadari oleh seseorang

karena seseorang itu telah membuat indikasi pada dirinya sendiri atas sesuatu itu,
misalnya, detak jam, ketukan pintu, kedatangan teman, dan sebagainya.”?

Melalui perantara konsep social imaginary-nya Taylor,”* Montero

% Tbid., 319-320.

%l “Jadi, institusi-institusi sosial adalah bentuk-bentuk kelompok yang terorganisir atau
bentuk-bentuk aktivitas sosial yang terorganisir sedemikian rupa sehingga orang-orang yang
menjadi anggota masyarakat dapat bertindak secara memadai dengan mengambil alih sikap-sikap
orang lain untuk diterapkan terhadap aktivitas-aktivitas ini. Tidak ada alasan pasti mengapa
institusi-institusi sosial menjadi opresif dan konservatif, atau mengapa institusi-institusi itu tidak
fleksibel dan progresif, mendorong individualitas daripada mengekangnya”. George H. Mead,
Mind, Self’ and Society (Chicago: The University of Chicago Press, 1972), 321-322.

92 Herbert Blumer, Symbolic Interactionism (Berkeley: University of California Press, 1969), 79.

% 1Ibid., 80.

% Social imaginary didefinisikan sebagai, " 7%e ways people imagine their social existence, how
they fit together with others, how things go on between them and their fellows, the expectations
that are normally met, and the deeper normative notions and images that underlie these
expectations...the social imaginary Iis that common understanding that makes possible common
practices and a widely shared sense of legitimacy.” (Cara orang mengimajinasi keberadaan sosial,
bagaimana mereka saling menyesuaikan, bagaimana sesuatu terjadi di antara mereka, harapan
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mengembangkan teori Blumer dalam menjelaskan perubahan sosial.”> Menurut
Montero, perubahan sosial hanya mungkin terjadi jika ada perubahan di level
soctal imaginary. Bahkan, oleh Montero, socia/ imaginary disebut sebagai elemen
kunci dalam perubahan sosial.”® Dengan mengembangkan konsep socia/
imaginary, dapat dijelaskan bahwa perubahan sosial dapat terjadi jika ada
ketegangan antara mplicit self-interpretation dan explicit self-interpretation.
Implicit self interpretation (embodied meanings) mengacu pada (1) institusi dan
praktik sosial dan (2) praktik-praktik tubuh, kebiasaan, dan perasaan individual.
Sedang explicit (atau reflektif) se/f~interpretation mengacu pada (1) dokumen
hukum, literatur, dan teori, serta (2) pemikiran dan keyakinan masyarakat.
Hubungan antara eksplisit dan implisit se/funderstanding selalu berada dalam
situasi goyah yang mudah untuk menegang yang akhirnya menyebabkan
terjadinya perubahan.®’

Penjelasan ini juga bisa digunakan untuk menerangkan terjadinya gerakan
sosial (socia/ movementf). Kesempatan dan sumber daya politik (political
opportunities and resources), jaringan akar rumput dan keberadaan figur
karismatik, yang biasa digunakan oleh para ilmuwan dalam menjelaskan socia/
movement,”® hanyalah sebuah kondisi yang memungkinkan terjadinya socia/

movement. Kejadiannya itu sendiri mengharuskan adanya proses hermeneutis,

yang dianggap sebagai lumrah, dan hal-hal normatif yang mendasari harapan tersebut. Imajinasi
sosial menyangkut pemahaman bersama yang memungkinkan terjadinya tindakan bersama dan
perasaan tidak bersalah yang dimiliki bersama.). Montero, Some Elements of a Cultural Theory.

% Tbid.

% Tbid.

%7 Ibid.

%8 Tentang teori gerakan sosial, lihat Quintan Wiktorowicz, “Pendahuluan: Aktivisme Islam dan
Teori Gerakan Sosial”, dalam Gerakan Sosial Isiam. Teori, Pendekatan dan Studi Kasus, Quintan
Wiktorowicz (Yogyakarta: Gading dan Paramadina, 2012).
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yaitu values and ideals, moral and political self-understandings (pemahaman diri
atas nilai dan cita, moral dan politik).”

Jadi, perubahan sosial bisa terjadi karena orang-orang di dalam suatu
budaya tertentu memiliki ideal-ideal moral dan politik yang memungkinkannya
untuk melakukan modifikasi kondisi yang ada. Hubungan antara subjek dengan
perubahan sosial selalu diperantarai oleh proses hermeneutis yang ada di pikiran
subjek, di mana hal itu merupakan prasyarat bagi terjadinya zansformation of the
soctal imaginary.

Sejauh hubungan sosial dibicarakan dalam konteks perubahan sosial,
hubungan antarindividu dalam masyarakat terjadi dalam empat aspek: ideal,
normatif, interaksional, dan kesempatan. Inilah empat jenis ikatan yang muncul
dalam masyarakat. Hubungan ideal menyangkut keyakinan, pendirian dan
pengertian (kesadaran sosial). Hubungan normatif menyangkut norma, nilai,
ketentuan, dan cita-cita (institusi sosial). Hubungan interaksional merupakan
interaksi dalam kehidupan bersama (organisasi sosial). Hubungan kesempatan
menyangkut peluang hidup dan akses pada sumber daya (hirarki sosial).!®

Di keempat hubungan sosiokultural itu, terjadi perubahan terus-menerus.
Hubungan ideal selalu mengalami artikulasi, legitimasi, delegimitasi, muncul dan
hilangnya ideologi. Pada hubungan normatif, akan terjadi pelembagaan,
penguatan atau penolakan norma, kemunculan dan lenyapnya kode etik serta
sistem hukum. Ada perluasan, diferensiasi dan pembentukan ulang saluran

interaksi, ikatan organisasi atau kelompok, muncul dan lenyapnya kelompok dan

9 Montero, Some Elements of a Cultural Theory.
100 Sztompka, Sosiologi Perubahan Sosial, 11.
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jaringan personal. Sementara pada aspek hierarki sosial, terdapat kristalisasi dan

redistribusi kesempatan, perhatian, kesempatan hidup, timbul dan tenggelam,

meluas dan meningkatnya hierarki sosial. Keseluruhan proses ini tidak terpisah

satu sama lain, tapi saling berkaitan.

Faktor eksternal:
negara, pasar,

pendidikan,
media, dsb.
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Gambar 2.1
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Teori perubahan sosial sebagaimana yang telah dipaparkan di atas

berfungsi dalam memahami perubahan sosial pada masyarakat Muslim tradisional

Bangkalan sebagai akibat dari persinggungannya dengan kelompok lain dalam

situasi politik pasca-Reformasi. Dari paparan di atas, skema perubahan wacana

dan gerakan Islam tradisional di Bangkalan bisa digambarkan sebagai berikut:

Faktor eksternal adalah hal-hal yang menyituasikan perubahan keislaman

Muslim tradisional Bangkalan. Hal-hal itu adalah reformasi politik 1998 yang

melahirkan

liberalisasi

polkitik,

liberalisasi

media,

dan  menguatnya

Islamisme/radikalisme Islam. Keterbukaan politik, mudahnya akses informasi,

101 Thid.
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dan hadirnya agen-agen Islamisme adalah kekuatan eksternal yang mendorong
aktor-aktor Islam tradisional Bangkalan untuk memberi respon.

Kehadiran informasi baru, ide-ide religio-politik baru, agen-agen baru
dengan cara pandang dan gerakan yang baru menciptakan "ketegangan" antara
apa yang selama ini dianggap sebagai baik-baik saja (embodied meanings) dengan
berbagai alternatif baru yang dirasa menjajikan (reffective meanings). Ketegangan
ini akhirnya melahirkan sesuatu yang baru setidaknya di dua ranah: kesadaran
sosial dan organisasi sosial.

Kesadaran sosial menyangkut masalah keyakinan, pendirian dan
pengertian. Dalam kepentingan studi ini, kesadaran sosial adalah ide-ide atau
wacana keislaman yang lahir sebagai konsekuensi dari adanya cara pandang baru.
Wacana ini bisa berbentuk sesuatu yang sungguh-sungguh baru, mzxzure antara
yang lama dengan yang baru, atau revitalisasi yang lama untuk menyesuaikan
dengan situasi baru.

Organisasi sosial menyangkut berbagai hubungan interaksional dalam
kehidupan bersama. Organisasi sosial di sini meliputi berbagai lembaga
keagamaan yang muncul dalam situasi baru ini. la bisa berupa lembaga lama yang
direvitalisasi maupun lembaga baru yang ditumbuhan untuk menjawab situasi

baru.



