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KATA PENGANTAR 

 

 

Buku ini mengkaji berbagai permasalahan dalam 

praktik sosial-keagamaan yang terjadi di kalangan masya-

rakat Indonesia, khususnya terkait isu penyesatan, yang 

mewujud dalam tuduhan sesat suatu kelompok tertentu 

terhadap kelompok lainnya, yang diakibatkan oleh ketidak-

sepahaman mereka dalam hal bermadzhab dan memaknai 

berbagai teks keagamaan (terutama pada teks-teks primer 

berbahasa Arab). Bagi penulis, berbagai bentuk tuduhan 

maupun klaim sesat terhadap suatu kelompok dari 

kelompok lainnya dinilai cukup meresahkan, sebab tuduhan 

tersebut dalam skala tertentu dapat memicu konflik 

horizontal di tengah masyarakat dan akan menimbulkan 

berbagai permasalahan sosial lainnya seperti marjinalisasi, 

perundungan, dan sebagainya. Lebih mengkhawatirkan 
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lagi, sering kali tuduhan sesat tersebut hanya didasarkan 

pada pemahaman atas teks-teks keagamaan yang relatif 

dangkal dan rigid semata, tanpa mempertimbangkan 

konteks dari teks-teks keagamaan tersebut.  

Padahal, apabila kita kaji kembali secara lebih dalam, 

tuduhan-tuduhan tersebut tentu tidak dapat dibenarkan, 

atau setidaknya tidak layak untuk diproklamirkan di 

khalayak umum dalam berbagai media sebagai bentuk 

penghakiman (judgement). Sebab, selain memang pada 

hakikatnya klaim “sesat” atau bukan ada pada wilayah 

prerogatif Tuhan (Allah SWT) semata, untuk dapat meng-

klaim sebuah kelompok tergolong sebagai kelompok yang 

“sesat” tersebut juga memerlukan pemahaman atas teks-teks 

keagamaan beserta konteksnya yang luas, utuh, dan kom-

prehensif (mencakup berbagai aspek kehidupan). Dengan 

menyadari hal tersebut, maka kelompok-kelompok tersebut 

tentu tidak akan mudah mengklaim bahwa mereka adalah 

yang kelompok paling benar dan paling suci, sedangkan 

kelompok yang tidak sejalan mereka secara otomatis 

dianggap sesat.  

Buku ini merupakan manifestasi dan tindak lanjut 

dari hasil penelitian hibah penugasan dari Fakultas Sastra 

Universitas Negeri Malang yang telah diselesaikan pada 

tahun 2020 tentang perspektif mahasiswa terhadap beberapa 

istilah (terma) keagamaan Islam dalam Bahasa Arab yang 

masih kerap disalahpahami dan diperdebatkan (studi pada 

terma Jihad, Khilafah, dan Bid’ah). Setelah melalui beberapa 
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diskusi dengan tim peneliti dan menerima masukan dari 

berbagai pihak terkait, selanjutnya kami berikhtiar untuk 

mewujudkan hasil penelitian tersebut ke dalam sebuah 

buku referensi yang dapat dimanfaatkan tidak hanya oleh 

mahasiswa saja sebagai agen perubahan di masa 

mendatang, tetapi juga dapat dimanfaatkan oleh khalayak 

atau masyarakat secara umum sebagai bekal pemahaman 

atas berbagai permasalahan keagamaan yang kerap kali 

ditimbulkan dari adanya miskonsepsi terhadap beberapa 

terma keagamaan Islam, terutama terma-terma dalam 

bahasa Arab. 

 

 

 

Medio November 2022 

 

Prof. Dr. Yusuf Hanafi, S.Ag, M.Fil.I, dkk 
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GLOSARIUM 

 

 

Ekskomunikasi berarti tindakan oleh otoritas agama atau 

tradisi tertentu untuk mengeluarkan anggotanya yang 

dianggap “menyimpang” dari jamaah atau 

perkumpulannya. 

La ikraha fi al-din bermakna tidak ada paksaan dalam 

beragama. 

Takfir bermakna pengafiran, sebuah vonis penyesatan yang 

paling keras dalam agama. 

Kufr adalah pendustaan atau pengingkaran terhadap Allah 

SWT dan rasul-rasul-Nya, khususnya Muhammad 

SAW dengan ajaran yang dibawanya. 

Riddah adalah keluar dari Islam dengan niat, perkataan atau 

perbuatan, yang menjadikan seseorang itu kafir atau 

tidak beragama lagi. 



 

x 

Bid’ah adalah segala yang diada-adakan, yang belum pernah 

ada contoh sebelumnya. 

Bid’ah hasanah adalah perkataan atau perbuatan baru, yang 

belum dicontohkan sebelumnya, namun tidak 

bertentangan dengan prinsip-prinsip agama.  

Bid’ah sayyi’ah atau dhalalah adalah perkataan atau perbuatan 

yang belum pernah ada contoh sebelumnya, dan 

bertentangan dengan tuntunan agama yang baku.  

Prevalensi adalah proporsi dari populasi yang memiliki 

karakteristik tertentu dalam jangka waktu tertentu. 
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BAB I 

 

INTOLERANSI  

DAN OBJEKTIVIKASI AGAMA:  
Problem Laten dalam Mewujudkan 

Harmoni Beragama 
 

 

 

Hampir setiap agama menghadapi problem yang 

kurang lebih sama, yakni persoalan “ekskomunikasi”. Istilah 

ini lazim dipakai di kalangan Kristen, terutama pada Abad 

Pertengahan, yang artinya secara umum adalah mengeluar-

kan seseorang dari komunitas. Kata ini berasal dari dua 

akar: ex (keluar) dan communio (komunitas, jamaah). Eks-

komunikasi berarti tindakan oleh otoritas agama atau tradisi 

tertentu untuk mengeluarkan anggotanya yang dianggap 

“menyimpang” dari jamaah atau perkumpulannya. Eks-

komunikasi (pengucilan) dalam agama Kristen adalah huku-

man yang dijatuhkan oleh otoritas gereja kepada jemaatnya 

yang dianggap melakukan pelanggaran berat. Anggota yang 

dikenai sanksi ekskomunikasi dilarang mengikuti per-

jamuan kudus sampai ia bersedia menunjukkan penyesalan 

dengan cara bertaubat. 

http://id.wikipedia.org/wiki/Kristen
http://id.wikipedia.org/wiki/Gereja
http://id.wikipedia.org/wiki/Misa
http://id.wikipedia.org/wiki/Misa
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Setiap agama selalu menetapkan standar, kriteria, 

batas, norma, dan semacamnya. Jika seseorang menaati 

norma dan batas itu, ia akan dianggap tetap berada di dalam 

komunitas. Sebaliknya, jika ia membangkang terhadap 

norma, dan menolak untuk (meminjam istilah yang lazim 

dipakai di kalangan Islam dan Kristen) bertaubat-dalam 

pengertian mencabut dan menghentikan pembangkangan-

nya, maka ia dianggap keluar dari komunitas. Beberapa 

agama, seperti Islam dan Kristen, bukan sekedar memerin-

tahkan si pembangkang untuk hengkang dari komunitas, 

tetapi juga menerapkan hukuman fisik yang keras sekali, 

misalnya hukuman mati, atau bahkan dibakar. Kasus 

ekskomunikasi paling populer yang berujung pada sanksi 

fisik dalam sejarah Eropa Abad Pertengahan (the history of 

European Middle Ages) adalah tragedi pengejaran terhadap 

ilmuwan Galileo Galilei dengan tuduhan menyebarkan 

temuan sesat di bidang Astronomi yang bertentangan 

dengan doktrin baku gereja (Kasule, 2004). 

Seperti terekam dalam lembaran sejarah, telah 

berulangkali terjadi praktik ekskomunikasi dalam dua 

agama besar dunia saat ini: Kristen dan Islam. Dalam Islam, 

vonis murtad (keluar dari agama) masih terjadi sampai 

sekarang dan dipegangi oleh mayoritas umat Islam, meski-

pun ajaran ini sekarang banyak dikritik keras oleh para 

aktivis Muslim yang memperjuangkan hak-hak asasi 

manusia. Vonis murtad, menurut mereka, bertentangan 

dengan hak asasi manusia, sekaligus menabrak doktrin 

pokok Islam itu sendiri mengenai kebebasan ekspresi 
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beragama, sesuai dengan penggalan ayat yang terkenal: la 

ikraha fi al-din (tidak ada paksaan dalam beragama). Terlebih 

dalam tataran normatif, pluralitas keberagamaan merupa-

kan kenyataan keras (hard fact) yang tidak terbantahkan. 

Keberadaan pluralitas keberagamaan sebagai hard fact 

bahkan jauh-jauh hari sudah dinyatakan oleh teks suci 

Islam: 

ِ ل 
ُ
ِِوَق حَق 

ْ
نِِْال مِِْم 

ُ
ك  
مَنِِْرَب 

َ
اءَِِف

َ
نِِْش يُؤْم 

ْ
ل
َ
اءَِِوَمَنِِْف

َ
فُرِِْش

ْ
يَك

ْ
ل
َ
 ف

“Dan katakanlah: Kebenaran itu datangnya dari Tuhanmu; maka 

barangsiapa yang ingin (beriman) hendaklah ia beriman, dan 

barangsiapa yang ingin (kafir) biarlah ia kafir” (Q.S. al-Kahfi: 

29). 

dan Q.S. al-Kafirun: 6 (Hilmy, t.t). 

مِْ
ُ
ك
َ
مِِْل

ُ
ينُك يَِِد  ِِوَل  ين   د 

“Untukmu agamamu dan untukku agamaku.” 

Diskursus anti-pluralisme dalam komunitas ber-

agama, misalnya, sejatinya tidak berakar secara teologis; ia 

adalah murni politik sebagaimana hal itu dapat dilacak dari 

penggunaan idiom, jargon, leksikon, dan semantik keagama-

an yang menghasilkan prasangka dan kebencian yang 

berlawanan dengan semangat dasar agama. Diskursus anti-

pluralisme berkelindan dengan faktor-faktor di luar agama 

(baca: politik), yang pada gilirannya bertanggung-jawab 

dalam melahirkan sikap eksklusivisme dan fanatisme buta 



 

4 

dalam komunitas beragama. Dalam Islam sendiri, wacana 

anti-pluralisme telah dikembangkan yang secara tandem-

berbarengan dengan kemunculan sejumlah kata derogatori, 

seperti: bid’ah, murtad, syirk, kufr, dhalal, dan semacamnya 

(Saphiro, 1981: 24). 

Buku ini akan menyorot secara khusus persoalan 

ekskomunikasi dan penyesatan dalam realitas keberagama-

an umat, dengan mengawali kajiannya pada terma-terma 

yang lazim digunakan (seperti bid’ah, kufr, dan riddah) untuk 

selanjutnya menawarkan model pendekatan alternatif yang 

dipandang tepat untuk meminimalisasinya. Meskipun 

semua agama menghadapi persoalan serupa, dan pada 

tingkat tertentu dengan skala yang begitu ekstrem seperti 

Katolik di Abad Pertengahan, namun harus diakui bahwa 

dewasa ini Islam adalah agama yang menghadapi problem 

keumatan serius dalam persoalan ini. Tantangan yang 

dihadapi oleh umat Islam saat ini adalah bagaimana 

mengatasi persoalan ekskomunikasi dan penyesatan itu. Jika 

tidak, Islam akan terus diidentikkan oleh orang luar dengan 

aksi-aksi kekerasan dan sikap-sikap eksklusif. Meskipun 

pada dasarnya Islam adalah jelas agama yang mengajarkan 

perdamaian dan kerukunan (peaceful coexistence), namun kita 

sebagai bagian dari umat Islam harus jujur mengakui bahwa 

ada potensi-potensi dalam Islam yang mengarah kepada 

sebaliknya, yakni kekerasan dan anti-kerukunan. 

Tugas umat Islam adalah melakukan proses “teo-

sosio-analisis”, dalam pengertian mengurai sejumlah ajaran 



5 

dan praktik sosial yang berpotensi untuk menimbulkan aksi-

aksi kekerasan serta sikap-sikap anti-kerukunan dan dialog. 

Seperti halnya dengan seorang pasien yang mengidap 

depresi dan kelainan mental perlu diterapi melalui pendeka-

tan psiko-analysis, begitu pula masyarakat yang sedang 

mengalami “penyakit sosial” perlu dibenahi melalui pen-

dekatan sosio-analysis. Buku ini adalah bagian dari usaha 

menuju ke arah teo-sosio-analisis tersebut yang berintikan 

ajaran otokritik. 
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BAB II 

 

 

PENYESATAN  

DAN EKSKOMUNIKASI  

DALAM LINTASAN SEJARAH ISLAM: 

Antara Doktrin dan Praktik 
 

 

 

Dalam salah satu karyanya yang cukup terkenal 

Tahafut al-Falasifah (Kerancuan Para Filosof), Abu Hamid al-

Ghazali (wafat 1111 M) memberikan cap kafir kepada para 

filosof Muslim, karena beberapa pandangan mereka yang 

dianggap bertentangan dengan ajaran Islam. Sebagai konse-

kuensi dari pengkafiran ini, banyak orang berpendapat 

bahwa perkembangan filsafat Islam menjadi mandeg. 

Hingga kini, pengkafiran terhadap pemikiran 

seseorang atau bahkan institusi ternyata juga masih terus 

berlangsung. Di Mesir, banyak pemikir Muslim liberal yang 

menjadi "korban" pengkafiran kelompok fundamentalis 

sehingga karya-karya mereka dilarang terbit. Sebut saja, 

misalnya, kasus Thaha Husain (w. 1973 M) dan Muhammad 

Ahmad Khalfallah (w. 1998). Tokoh yang pertama menulis 

buku Fi al-Syi'r al-Jahili (Tentang Puisi Masa Pra-Islam) pada 
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tahun 1926, namun dicabut dari peredaran karena memuat 

pandangan yang "dianggap" bertentangan dengan ajaran 

Islam. Buku tersebut baru bisa diterbitkan kembali pada 

tahun 1927 dengan menggunakan judul baru Fi al-Adab al-

Jahili (Tentang Sastra Pra-Islam) dan beberapa pandangan 

kontroversialnya dihapus. Demikian pula nasib disertasi al-

Fann al-Qashashi fi al-Qur'an (Seni Narasi dalam al-Qur'an) 

yang ditulis oleh Khalfallah pada tahun 1947, namun tidak 

jadi dipertahankan karena beberapa anggota tim penguji 

sudah menvonisnya tidak layak untuk diuji karena 

ditengarai bertentangan dengan ajaran Islam (Rahman, 

http://islamlib.com). 

Kasus lain yang relatif mutakhir menimpa Dr. Nashr 

Hamid Abu Zaid (lahir 1943 M), seorang pemikir Muslim 

asal Mesir yang mengajar di Fakultas Sastra Universitas 

Kairo, namun sejak tahun 1995 harus mengasingkan diri 

bersama isterinya di Leiden, Belanda. Kasus Abu Zaid 

sangat menarik untuk dicermati tidak saja karena ia telah 

dikafirkan oleh kalangan fundamentalis, tetapi pihak 

pemerintah pun, lewat perangkat hukumnya, turut-serta 

mendukung pengkafiran itu. Berawal dari kontroversi di 

lingkungan universitas, beberapa pengacara yang ber-

simpati kepada kelompok fundamentalis membawa vonis 

takfir ini ke pengadilan dan mengajukan gugatan cerai tanpa 

persetujuan atau keinginan sendiri, baik dari Abu Zaid 

maupun isterinya. Mereka menengarai bahwa perkawinan 

seorang murtad dengan wanita muslimah adalah tidak sah 

dan karenanya memohon kepada pengadilan untuk 
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membatalkan tali perkawinan mereka (Rahman, 

http://islamlib.com).  

Kasus Abu Zaid bermula ketika ia menulis sebuah 

risalah pendek sebagai salah satu syarat utama promosi ke 

guru besar di Universitas Kairo. Risalah tersebut kemudian 

menjadi anti klimaks dari karier akademiknya di universitas 

tersebut karena ternyata sidang senat yang dipimpin Dr. 

Abd al-Shabur Shahin (dosen Fakultas Dar al-'Ulum dan 

juga Imam Tetap Masjid 'Amr bin al-'Ash) dengan 

didampingin empat doktor penilai lainnya mengklaim 

bahwa wilayah kajian sastra yang menjadi concern-nya tidak 

sesuai dengan pokok risalah (topik) utama. Tema risalah 

Abu Zaid, al-Imam al-Syafi’i wa Ta’sis al-Aydulujiyyat al-

Wasathiyyah, dianggap berlawanan dengan konsentrasi studi 

sastra yang selama ini digelutinya. Pada saat itu, 16 

Desember 1993, muncul beragam interpretasi dan persepsi 

terhadap Abu Zaid. Ternyata, persoalannya bukan terletak 

pada ketidaksesuaian tema dengan concern jurusan, melain-

kan pada muatan (content) makalah yang dianggap 

menyimpang dari tradisi akademik universitas yang 

berpotensi mengganggu kemapanan bermazhab. Menurut 

forum senat, Abu Zaid telah melecehkan al-Imam al-Syafi’i 

dengan tuduhan-tuduhan keji (Abu Zaid, 1997, vi). 

Alasan lain dari penyesatan Abu Zaid, menurut para 

pengkritiknya, adalah karena ia menganut paham kiri 

dengan menggunakan teori Marxis di dalam tulisan-tulisan-

nya. Sebagai contoh, seorang profesor dari Universitas al-

Azhar, Ahmad Faydh Haykal, menilai buku Mafhum al-Nash, 
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karya utama Abu Zaid, sebagai suatu kajian al-Qur'an yang 

menggunakan teori kiri. Bahkan Muhammad 'Imarah, tokoh 

Muslim moderat yang lain, menulis satu buku yang secara 

khusus mengkaji pemikiran Abu Zaid yang ia beri judul al-

Tafsir al-Markisi fi al-Islam (Penafsiran Marxis dalam Islam). 

Untuk membuktikan tuduhannya itu, 'Imarah menjelaskan 

bahwa sebagian besar karya Abu Zaid diterbitkan oleh 

majalah serta penerbit yang berhaluan kiri. Di samping itu, 

'Imarah juga melihat bahwa Abu Zaid menggunakan teori 

materialisme dalam mengkaji al-Qur'an, seperti pendapat-

nya bahwa "al-Qur'an dibentuk oleh budaya Arab (muntaj 

thaqafi)." Pandangan ini, menurut 'Imarah, menegasikan 

sakralitas al-Qur'an, atau dengan kata lain, menyatakan 

bahwa al-Qur'an bukan diciptakan oleh Allah akan tetapi 

oleh budaya Arab (Rahman, http://islamlib.com). 

Pandangan Abu Zaid ini sebenarnya tidak jauh 

berbeda dengan tesis kaum Mu'tazilah yang berpendapat 

bahwa al-Qur'an adalah muhdath (makhluk yang dicipta-

kan), karena firman Allah merupakan produk dari sifat 

Allah "Yang Berbicara" (al-Qa'il)—salah satu dari sifat-Nya 

yang fi'liyyah. Sebagai produk dari sifat fi'liyyah, ia 

diciptakan pada masa tertentu. Sementara itu kelompok 

Hanbaliyyah dan Asy'ariyyah berpendapat bahwa al-Qur'an 

adalah qadim (tidak bermula) dan eksis bersamaan (co-exist) 

dengan Allah. Konsekuensinya, situasi sosial dan historis 

pada saat nuzul-nya al-Qur'an tidak terlalu berperan, karena 

menurut mereka al-Qur'an secara keseluruhan telah ada 

sebelum dunia ini diciptakan. 

http://islamlib.com)./
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Dus, dunia Islam telah begitu lama didominasi oleh 

model pemikiran Hanbaliyah-Asy'ariyah sehingga yang 

terakhir ini sering diklaim sebagai pemikiran yang terbenar, 

dan ketika ada pandangan yang berbeda dengan status quo 

sontak dicap sesat dan menyimpang. Padahal sejarah pernah 

mencatat bahwa dulunya pandangan Mu'tazilah juga 

pernah berjaya dan bahkan khalifah al-Ma'mun, khalifah 

ketujuh dari dinasti Abbasiyyah, sempat menjadikan 

mazhab Mu'tazilah sebagai mazhab resmi negara. Tapi 

setelah itu, lagi-lagi berkat dukungan penguasa yang 

menggantikan al-Ma'mun, mazhab Asy'ariyyahlah yang 

kemudian mendominasi dan berlangsung hingga sekarang 

ini. Pada masa al-Ma'mun pandangan Mu'tazilah merupa-

kan pemikiran ortodoksi dalam Islam, bahkan mereka yang 

tidak menganut mazhab Mu'tazilah memperoleh hukuman 

(inquisition/mihnah). Namun seiring dengan perubahan 

konstalasi perpolitikan di dunia Islam, pemikiran Mu’tazilah 

menjadi terpinggirkan dan kemudian divonis sesat dan 

menyimpang.  

Uraian di atas menunjukkan bahwa umat Islam sepan-

jang sejarahnya terus terjebak dalam kungkungan praktik 

ekskomunikasi dan penyesatan yang nyata-nyata sangat 

dipengaruhi oleh relasi kuasa. Padahal seharusnya masing-

masing mempunyai hak hidup, hak berijtihad, dan hak 

berbeda pendapat. Pasalnya, tidak ada yang memiliki 

otoritas untuk menghakimi keimanan seseorang, karena 

Allah SWT telah berfirman: 
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ِ حَق 
ْ
نِِْال كَِِم   

ِِرَب 
َ

ل
َ
ِِِف ن 

َ
ون

ُ
ك
َ
نَِِت ر ينَِِم 

َ
مْت
ُ ْ
 الْ

“Kebenaran itu hanyalah dari Tuhanmu, maka janganlah kamu 

termasuk orang yang ragu-ragu (Q.S. al-Baqarah: 147-148).” 

 

A. Idiom-Idiom Ekskomunikasi dan Penyesatan dalam 

Islam 

Ekskomunikasi terjadi dalam berbagai bentuk, sesuai 

dengan serius-tidaknya penyelewengan yang dilakukan. 

Ada sejumlah idiom yang dikenal sering dipergunakan, 

yakni: bid’ah, kufr, dan riddah. Selain ketiga idiom di atas, 

istilah lain yang kerapkali dipakai dalam praktik ekskomu-

nikasi dan penyesatan adalah dhalal, zindiq, ilhad, syirk. 

Bid’ah adalah istilah yang paling luas dipakai. Istilah ini 

tentu tak asing di telinga umat Kristiani, karena di sana 

istilah bid’ah kerap digunakan oleh pihak gereja untuk 

menyebut gagasan-gagasan yang menyimpang dari doktrin 

resmi. 

1. Bid’ah 

Dalam Islam, pengertian bid’ah juga hampir serupa, 

yakni segala yang diada-adakan, yang belum pernah ada 

contoh sebelumnya. Para ulama mendefinisikannya secara 

berbeda-beda, tetapi pada intinya semuanya mengacu pada 

pengertian yang sama, yaitu hal baru yang tidak ada dalam 

ajaran Islam yang dibawa Rasulullah SAW, baik akidah 

maupun syariat, yang aturannya dijelaskan dalam al-Qur’an 

dan sunnah.  
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Dilihat dari Usul Fiqh, bid’ah dapat dibedakan atas 

dua jenis. Pertama, bid’ah meliputi segala sesuatu yang diada-

adakan dalam soal ibadah saja. Bid’ah dalam pengertian ini 

adalah urusan yang sengaja diada-adakan dalam agama, 

yang dipandang menyamai syariat sendiri dan dikerjakan 

secara berlebih-lebihan dalam soal ibadah kepada Allah 

SWT. Kedua, bid’ah meliputi segala urusan yang sengaja 

diada-adakan dalam agama, baik yang berkaitan dengan 

urusan ibadah maupun dengan urusan adat (Abu Zahrah, 

1958).  

Dari perspektif fikih, bid’ah juga dapat dibedakan atas 

dua jenis. Pertama, bid’ah adalah perbuatan tercela yang 

diada-adakan serta bertentangan dengan al-Qur’an, sunnah 

Rasul SAW, dan ijma’. Inilah bid’ah yang sama-sekali tidak 

diizinkan agama, baik berupa perkataan maupun perbuatan, 

baik secara tegas maupun isyarat saja. Urusan keduniaan 

tidak termasuk dalam pengertian ini. Kedua, bid’ah meliputi 

segala yang diada-adakan sesudah Nabi SAW, baik berupa 

kebaikan maupun kejahatan, baik mengenai ibadah maupun 

adat, yaitu yang berkaitan dengan urusan keduniaan (al-

Amidi, t.t.). 

Dari perspektif umum, bid’ah itu ada dua macam, 

yaitu bid’ah hasanah (yang baik) dan bid’ah qabihah atau 

sayyi’ah (yang jelek). Bid’ah hasanah dibagi lagi menjadi bid’ah 

wajibah (yang wajib), bid’ah mandubah (yang sunnah atau 

yang disukai oleh Allah SWT), dan bid’ah mubahah (yang 

dibolehkan). Adapun bid’ah qabihah dibagi menjadi bid’ah 

makruhah (yang tidak disenangi oleh Allah SWT) dan bid’ah 
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muharramah (yang diharamkan). Bid’ah wajibah adalah 

pekerjaan yang masuk ke dalam kaidah wajib, dan masuk ke 

dalam kehendak dalil agama, misalnya mengumpulkan dan 

membukukan al-Qur’an dalam satu mushaf. Bid’ah 

mandubah adalah pekerjaan yang diwujudkan oleh kaidah 

nadb (sunnah) dan dalilnya, misalnya mengerjakan Tarawih 

berjamaah tiap malam bulan puasa dengan dipimpin oleh 

seorang imam tertentu. Bid’ah mubahah adalah pekerjaan 

yang diterima dalil, misalnya menggunakan pengeras suara 

untuk azan. Bid’ah makruhah adalah perbuatan yang masuk 

ke dalam kaidah dan dalil makruh, misalnya menambah-

nambah amalan sunnah yang telah ada batasnya. Dan, bid’ah 

muharramah adalah perbuatan yang masuk ke dalam kaidah 

dan dalil haram, misalnya perbuatan yang bertentangan 

dengan hukum agama, seperti mengangkat orang yang 

tidak ahli untuk mengendalikan urusan penting atas dasar 

keturunan dengan mengabaikan keahlian.  

Berkaitan dengan bid’ah ini, Rasulullah SAW pernah 

memperingatkan: 

نَا
َ
ث ِحَد  ِقُوبُِيَعِِْ نَاِحَِِ

َ
ث ِد  يمُِِ بْرَاه  ِإ  ِبْنُِِ ِِ ِسَعْد  ِعَنِِْ ِِ يه  ب 

َ
ِأ ِِعَنِِْ

ِا م  قَاس 
ْ
ِِِل ِِِبْن  د  ِِِعَنِِِْمُحَم 

َ
ة

َ
ش يَِِِعَائ  ُِِِرَض  

 
تِِِْعَنْهَاِِاللّ

َ
ال
َ
الَِ ق

َ
ِِق

ِِِرَسُولُِ  
 

ىِِِاللّ
 
ُِِِصَل

 
يْه ِِِاللّ

َ
مَِِِعَل

 
ِِِمَنِْ}ِِوَسَل

َ
حْدَث

َ
يِِِأ اِِف 

َ
ن مْر 

َ
اِِأ

َ
ِمَاِِِهَذ

يْسَِ
َ
يه ِِِل ِِِف 

َ
ِِِبْدُِعَِِِاهُِوَِرَِ {رَدِ ِِهُوَِف  

 
ِِِجَعْفَرِ ِِبْنُِِِاللّ ي  رَم 

ْ
خ
َ ْ
ِِوَعَبْدُِِِالْ

ِ
ْ
ِال د  يِبْنُِِوَاح  ب 

َ
ِِِأ ِِِعَنِِِْعَوْن  ِِسَعْد  يمَِِبْن  بْرَاه   إ 
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“Barangsiapa yang mengerjakan suatu amalan (urusan agama) 

tanpa ada dasar dariku (Nabi), maka amalan itu sia-sia (ditolak)” 

(H.R. al-Bukhari, juz IX, 201).  

Itu artinya, pembaruan dalam masalah agama 

dilarang, sebab segala hal yang menyangkut agama telah 

lengkap diajarkan oleh Nabi SAW. Tugas umat Islam 

hanyalah melaksanakannya, bukan mengubah, menambahi 

atau menguranginya. Dalam hadis lain yang diriwayatkan 

Muslim ditegaskan bahwa: 

اِ
َ
بَرَن

ْ
خ
َ
ِِِأ

ُ
ِِِبْنُِِِعُتْبَة ِِِعَبْد   

 
الَِِِاللّ

َ
ِِِق

َ
اِأ

َ
ن
َ
ِِِابْنُِِِنْبَأ بَارَك 

ُ ْ
ِِسُفْيَانَِِِعَنِِِْالْ

ِِِجَعْفَرِ ِِعَنِْ ِِِبْن  د  ِِِعَنِِِْمُحَم  يه  ب 
َ
رِ ِِعَنِِِْأ ِِِجَاب  ِِِبْن  ِِِعَبْد   

 
الَِِِاللّ

َ
 ق

انَِ
َ
ِِِرَسُولُِِِك  

 
ىِِِاللّ

 
ُِِِصَل

 
يْه ِِِاللّ

َ
مَِِِعَل

 
يِِِيَقُولُِِِوَسَل ه ِِِف  بَت 

ْ
ط

ُ
ِِمَدُِحِْيَِِِخ

َِ
 

يِِاللّ ن 
ْ
ِِِوَيُث يْه 

َ
مَاِعَل هِِِْهُوَِِِب 

َ
هُِأ

ُ
م ِِِل

ُ
هِ ِِمَنِِِْيَقُولُِِث ُِِِيَهْد 

 
ِِِاللّ

َ
ل

َ
ل ِِِف ِِمُض 

هُِ
َ
هُِِِوَمَنِِِْل

ْ
ل ِِِيُضْل 

َ
ل
َ
يَِِِف هُِِِهَاد 

َ
ِِِل ن  صْدَقَِِِإ 

َ
ِِِأ يث  حَد 

ْ
تَابُِِِال ِِِك   

 
ِاللّ

حْسَنَِ
َ
هَدْيِ ِِوَأ

ْ
ِِِهَدْيُِِِال د  ر ِ}ِِمُحَم 

َ
مُورِ ِِوَش

ُ ْ
اتُِِِالْ

َ
ل ِِِاهَِمُحْدَث

ُ
ِِوَك

ِ ة 
َ
ِِمُحْدَث

 
دْعَة ل ِِب 

ُ
ِِِوَك دْعَة  ِِِب 

 
ة
َ
ل
َ

لِ ِِضَل
ُ
ِِوَك ة 

َ
ل
َ

يِِضَل ارِ ِف 
 ِ{الن 

“... Seburuk-buruk persoalan (agama) adalah persoalan baru yang 

diciptakan. Setiap bid’ah itu dianggap sesat, dan setiap kesesatan 

itu tempatnya di neraka” (H.R. al-Nasa’i, juz VI, 27). 

Menurut al-Nawawi, yang dimaksud dengan kata-

kata “ بدِْعَةٍُُوَك ُ ُ ضَلََلَةُلُّ ” adalah perbuatan yang tergolong ke 

dalam bid’ah sayyi’ah, yaitu bid’ah makruhah dan bid’ah 
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muharramah. Perbuatan yang dilakukan sesuai dengan 

tuntunan agama disebut al-‘amal al-sunni. Adapun perbuatan 

yang pelaksanaannya tidak menurut tuntunan agama 

disebut al-‘amal al-bid’I (khallaf, 1976). 

Dalam bahasa Inggris, istilah bid’ah biasa diterjemah-

kan sebagai innovation, atau menciptakan hal baru. Seperti 

telah disebutkan di atas, meski inovasi dalam masalah 

agama atau ibadah dilarang dalam pandangan Islam, 

namun menentukan apakah suatu perbuatan itu dianggap 

bid’ah atau tidak dalam praktik sehari-hari tidaklah mudah. 

Definisi mengenai “َُأمَْرِنا  seperti dikemukakan dalam ”فيُِ

hadis di atas menjadi bahan diskusi yang hangat di 

kalangan sarjana Muslim (Hamazani, http://minhaj-al-

aqilin.blogspot. com).  

Dulu pernah ada perdebatan sengit antara Nahdlatul 

Ulama (NU) dan Muhammadiyah mengenai sejumlah hal. 

Pihak Muhammadiyah menuduh bahwa praktik tertentu 

yang selama ini dilakukan oleh warga NU adalah bid’ah. 

Salah satu contoh adalah masalah penggunaan bedug di 

masjid. Pihak Muhammadiyah berpandangan bahwa Nabi 

SAW tidak pernah memakai bedug. Islam sudah mem-

punyai tatacara khusus untuk memanggil umat Islam ke 

masjid, yakni azan. Bedug adalah peninggalan dari tradisi 

pra Islam di Jawa yang tidak sesuai dengan ajaran Islam, 

karena itu dianggap bid’ah. Pihak NU menjawab bahwa 

memakai bedug memang inovasi, tetapi tidak masuk dalam 

kategori “ أمَُْ رِناَُفيُِ ” atau masalah ibadah. Oleh karena itu, 

http://minhaj-al-aqilin.blogspot/
http://minhaj-al-aqilin.blogspot/
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memakai bedug lebih tepat dikategorikan sebagai praktik 

budaya yang hukumnya mubah atau boleh-boleh saja. 

Perlu ditambahkan di sini bahwa sementara inovasi 

atau bid’ah dalam masalah ibadah dilarang, inovasi di dalam 

aspek kehidupan sosial justru dianjurkan oleh Islam, dan 

karena itu disebut sebagai bid’ah hasanah, atau inovasi yang 

baik. Sebagaimana kita lihat dalam kasus di atas, menentu-

kan mana-mana yang masuk dalam wilayah ibadah dan 

wilayah sosial non-ibadah sangat tidak mudah. Kelompok 

Islam yang konservatif cenderung menggelembungkan 

definisi “wilayah ibadah” sehingga nyaris semua hal masuk 

ke sana, dan karena itu segala bentuk pembaruan dilarang 

sama sekali. 

Perdebatan mengenai bid’ah antara NU dan 

Muhammadiyah saat ini mulai mereda. Kini muncul debat 

baru mengenai masalah-masalah di luar ibadah, terutama 

masalah sosial-politik. Sejumlah kelompok Islam meng-

anggap bahwa praktik-praktik berpolitik tertentu sebagai 

bid’ah karena tidak pernah diajarkan oleh Nabi SAW. Salah 

satu contoh yang menarik adalah sistem pemilu, parlemen, 

demokrasi, dan sebagainya. Menurut kelompok-kelompok 

Islam tertentu, praktik-praktik itu adalah bid’ah, bahkan kufr, 

karena properti-properti politik tersebut merupakan bagian 

dari sistem perpolitikan Barat yang sekuler. Di beberapa 

Negeri Teluk di Timur Tengah, sistem parlemen dan 

multipartai dianggap bid’ah dan kufr oleh sejumlah ulama. 

Lebih dari itu hingga saat ini, partisipasi perempuan di 

dalam parlemen juga masih dipersoalkan di sana. 
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Beberapa kalangan aktivis Muslim juga menganggap 

bahwa metode-metode berpikir tertentu bisa dikategorikan 

bid’ah, sesat, dan menyimpang. Metode hermeneutika dalam 

menafsirkan al-Qur’an, misalnya, dianggap sesat oleh 

kelompok tertentu. Salah seorang yang paling getol ber-

kampanye untuk hal ini adalah Adian Husaini dari sebuah 

kelompok yang menamakan dirinya INSIST. Mereka 

berpandangan bahwa Islam telah mengembangkan metode 

tersendiri untuk menafsirkan al-Qur’an, yaitu metode tafsir 

dan ta’wil. Sementara itu menurut MUI, sejumlah gagasan 

dianggap sesat, yaitu pluralisme, liberalisme, dan 

sekularisme. 

Dalam buku “Hegemoni Kristen-Barat dalam Studi Islam 

di Perguruan Tinggi”, Adian Husaini menggambarkan 

pemikiran Kristen-Barat telah berkembang dalam studi 

Islam di Perguruan Tinggi Islam. Bagaimana ilmu  menjadi 

rancu justru ketika berada dalam Perguruan Tinggi Islam. 

Disebabkan hegemoni orientalis dalam studi Islam, sebagian 

civitas akademika Perguruan Tinggi Islam menyadari 

ataupun tidak, telah mempromosikan pendapat para orien-

talis. Untuk mendukung pendapatnya, Adian mengemuka-

kan banyak fakta mengenai tulisan sebagian sivitas 

akademika dari Perguruan Tinggi Islam. Mahasiswa dalam 

Program Studi Tafsir Hadits di Fakultas Ushuluddin dan 

Filsafat Universitas Islam Ciputat, misalnya, yang meng-

ambil mata kuliah “Kajian Orientalisme terhadap al-Qur’an 

dan Hadits” diharapkan supaya menerapkan kajian 

orientalis terhadap al-Qur’an dan Hadits. Mahasiswa yang 
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mengambil mata kuliah “Hermeneutika dan Semiotika,” di 

Fakultas yang sama juga diharapkan dapat menerapkan 

ilmu Hermeneutika dan Semiotika dalam kajian al-Qur’an 

dan Hadits. Fakta-fakta tersebut, menurut Adian, dengan 

jelas menunjukkan hegemoni orientalis dalam studi Islam. 

Buku ini bertambah menarik karena Adian juga menelusuri 

bagaimana pengaruh orientalis mulai masuk dan bertapak 

dalam Perguruan Tinggi Islam (Husaini, 2006). 

2. Kufr dan Riddah 

Istilah lain yang lazim dipakai dalam praktik 

ekskomunikasi dan penyesatan adalah kufr dan riddah. Kufr 

adalah sikap tidak beriman kepada Allah SWT dan Rasul-

Nya. Secara kebahasaan, al-kufr berarti “menutupi sesuatu”, 

“menyembunyikan kebaikan yang diterima” atau “tidak 

berterima-kasih”. Dalam al-Qur’an, kata al-kufr dengan 

berbagai bentuk ishtiqaq (derivat)-nya disebut 525 kali dan 

mengacu pada perbuatan yang berhubungan dengan Tuhan. 

Ada beragam makna kata al-kufr yang digunakan 

dalam al-Qur’an, misalnya “mengingkari nikmat (berkah) 

Tuhan dan tidak berterima kasih kepada-Nya” (Q.S. al-Nahl: 

55), “lari dari tanggung jawab atau berlepas diri dari suatu 

perbuatan” (Q.S. Ibrahim: 22), “pembangkangan serta 

penolakan terhadap hukum Tuhan” (Q.S. al-Ma’idah: 44), 

dan “meninggalkan amal saleh yang diperintahkan Tuhan” 

(Q.S. al-Rum: 44). 



19 

Dari ratusan kali kata kufr dan derivatnya dalam al-

Qur’an, arti kata kufr yang paling dominan adalah 

“pendustaan atau pengingkaran terhadap Allah SWT dan 

rasul-rasul-Nya”, khususnya Muhammad SAW dengan 

ajaran yang dibawanya. Istilah kufr dalam pengertian yang 

terakhir ini pertama kali digunakan dalam al-Qur’an untuk 

menyebut kaum kafir Makkah (Q.S. al-Mudatstsir: 10) dan 

bahkan dalam al-Qur’an terdapat Surah al-Kafirun yang 

khusus ditujukan kepada mereka. Ulama berbeda pendapat 

dalam merumuskan pengertian kufr. Kalangan Mutakallimun 

sendiri tidak satu pandangan dalam menetapkan batasan 

kufr. Kaum Khawarij mengatakan bahwa kufr adalah 

meninggalkan perintah Tuhan atau melakukan dosa besar. 

Kaum Mu’tazilah mempunyai pendapat berbeda, kufr 

adalah sebutan paling buruk yang digunakan untuk orang 

yang ingkar terhadap Tuhan. Adapun menurut Asy’ariyyah, 

kufr adalah pendustaan atau ketidaktahuan (al-jahl) akan 

Allah SWT. Sedangkan di kalangan fuqaha’, pengertian kufr 

dikaitkan dengan masalah hukum. Misalnya, mereka 

membuat klasifikasi mengenai orang yang termasuk kafir 

berdasarkan hukum Islam dan status mereka apabila berada 

di bawah pemerintahan Islam. 

Pengertian kufr yang paling umum dan paling sering 

dipakai dalam buku akidah adalah “menolak kebenaran dari 

Allah SWT yang disampaikan oleh Rasul-Nya”, atau secara 

singkat kufr adalah “kebalikan dari iman.” Dengan demi-

kian, semua pengertian yang disebutkan di atas dapat 

dirujuk pada makna kufr secara etimologis, yakni “menu-
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tupi.” Oleh karena itu, orang kafir dapat diidentifikasi 

sebagai orang yang menutup-nutupi kebenaran. Orang kafir 

adalah mereka yang menolak, menentang, mendustakan, 

mengingkari, dan bahkan anti-kebenaran. Dari segi akidah, 

kufr berarti “kehilangan iman”, yang berarti pula kehilangan 

sesuatu yang paling berharga dalam diri manusia (Cawidu, 

1991). 

Konsekuensi kufr ditegaskan dalam beberapa ayat al-

Qur’an, antara lain dinyatakan bahwa orang kafir akan 

mendapatkan siksa yang sangat keras di dunia dan di 

akhirat (Q.S. Ali Imran: 56 dan Q.S. al-Ra’d: 33-34); mereka 

akan memperoleh kehinaan di dunia dan azab yang lebih 

besar di akhirat (Q.S. al-Baqarah: 85 dan Q.S. al-Zumar: 26); 

dan amalan mereka akan gugur dan sia-sia di dunia dan di 

akhirat (Q.S. al-Baqarah: 217 dan Q.S. Ali Imran: 21-22). Dari 

keragaman makna kufr sebagaimana diuraikan di atas dan 

dari ayat al-Qur’an yang mengungkapkan masalah 

kekafiran secara tekstual dan kontekstual, orang kafir dapat 

dibedakan atas kafir harbi, kafir ‘inad (kafir mu’anadah), kafir 

inkar, kafir juhud, kafir kitabi, kafir mu’ahid, kafir mustamin, kafir 

zhimmi, kafir nifaq, kafir ni’mah, kafir syirk dan kafir riddah. 

Adapun riddah adalah keluar dari Islam dengan niat, 

perkataan atau perbuatan, yang menjadikan seseorang itu 

kafir atau tidak beragama lagi. Secara etimologis, riddah atau 

irtidad bermakna “kembali”. Pengertian ini mencakup keluar 

dari iman dan kembali ke kekufuran, baik iman itu 

didahului kekufuran (seperti orang kafir yang beriman lalu 

kembali kafir) maupun tidak didahului kekufuran. Kedua 
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bentuk itu disebut murtad millah (agama) dan murtad fithri 

(alami). Pada awal sejarah Islam, istilah riddah dihubungkan 

dengan kembalinya beberapa kabilah Arab, selain kaum 

Quraish dan Thaqif, dari Islam kepada kepercayaan lama 

setelah Nabi Muhammad SAW wafat. Di antara mereka ada 

yang menuntut keringanan pelaksanaan shalat atau 

meniadakan kewajiban zakat. Mereka kemudian diperangi 

Khalifah Abu Bakr sehingga kembali memeluk Islam. 

Perang tersebut selanjutnya direkam dalam sejarah dengan 

sebutan Perang Riddah. 

Perbuatan yang dapat dikelompokkan sebagai peri-

laku orang murtad, antara lain, adalah pengingkaran adanya 

pencipta, peniadaan Rasulullah SAW, dan penghalalan 

perbuatan yang disepakati haram atau pengharaman 

perbuatan yang disepakati halal. Kemurtadan membatalkan 

nilai religiusitas perbuatan orang yang bersangkutan. 

Kembali kepada kekufuran setelah beriman mengakibatkan 

hubungan dengan Allah SWT terputus. Hal ini antara lain 

dijelaskan dalam firman Allah SWT berikut: 

دِِِْوَمَنِْ د 
َ
مِِِْيَرْت

ُ
نْك ه ِِِعَنِِِْم  ين  يَمُتِِِْد 

َ
ر ِِِوَهُوَِِِف اف 

َ
كَِِِك ئ 

َ
ول
ُ
أ
َ
تِِِْف

َ
ط ِِحَب 

هُمِْ
ُ
عْمَال

َ
يِِِأ نْيَاِِف  رَةِ ِِالد  خ 

َ ْ
كَِِِوَالْ ئ 

َ
ول
ُ
صْحَابُِِِوَأ

َ
ارِ ِِأ

يهَاِِهُمِِِْالن  ِِف 

دُونَِ ال 
َ
 خ

“...Barangsiapa yang murtad di antara kamu dari agamanya, lalu 

dia mati dalam kekufuran, maka mereka itulah yang sia-sia 

amalannya di dunia dan di akhirat, dan mereka itulah penghuni 

neraka, mereka kekal di dalamnya” (Q.S. al-Baqarah: 217). 
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Menurut fikih, orang yang murtad kehilangan hak 

perlindungan atas jiwanya. Jika ia berhasil ditangkap 

sebelum mengadakan perlawanan, ia secara hukum wajib 

dibunuh. Hal ini didasarkan pada hadis riwayat Jamaah 

kecuali Muslim:  

نَا
َ
ث يِ ِِحَد  ِِِبْنُِِِعَل  ِِِعَبْد   

 
نَاِِاللّ

َ
ث وبَِِعَنِِْسُفْيَانُِِِحَد  ي 

َ
ِِعَنِِِْأ

َ
ر مَة

ْ
ك ِِع 

ِ ن 
َ
اِِِأ يًّ يَِِِعَل  ُِِِرَض  

 
قَِِِعَنْهُِِِاللّ وْمًاِِحَر 

َ
غَِِِق

َ
بَل
َ
ِِابْنَِِِف اس  قَالَِِِعَب 

َ
وِْ: ف

َ
ِِل

نْتُِ
ُ
اِِِك

َ
ن
َ
مِِِْأ

َ
هُمِِِْل

ْ
 ق
حَر 

ُ
ِِِأ ن 

َ
يِ ِِلْ  ب 

ىِِِالن 
 
ُِِِصَل

 
يْه ِِِاللّ

َ
مَِِِعَل

 
الَِِِوَسَل

َ
ِِِق

َ
ِِل

بُوا  
 
عَذ

ُ
ِِِت اب 

َ
عَذ ِِِب   

 
تُهُمِِِْاللّ

ْ
قَتَل

َ
مَاِِوَل

َ
الَِِِك

َ
يِ ِِق ب 

ىِِِالن 
 
ُِِِصَل

 
يْه ِِِاللّ

َ
ِعَل

مَِ
 
لَِِمَنِْ}ِوَسَل ينَهُِِِبَد  وهُِِد 

ُ
تُل
ْ
اق

َ
 {ِ.ف

“Barangsiapa yang mengganti agamanya, maka bunuhlah ia!” (al-

‘Asqallani, 1951).  

dan, hadis riwayat Bukhari dan Muslim: 

نَا
َ
ث ِِِبْنُِِِعُمَرُِِِحَد  نَاِِحَفْص 

َ
ث يِِحَد  ب 

َ
نَاِِأ

َ
ث عْمَشُِِِحَد 

َ ْ
ِِِعَنِِِْالْ ِعَبْد 

ِ  
 

ِِِاللّ ِِِبْن 
َ
ة ِِِعَنِِِْمُر  ِِِعَنِِِْمَسْرُوق  ِِِعَبْد   

 
الَِِِاللّ

َ
الَِ ق

َ
ِِِرَسُولُِِِق  

 
ِِاللّ

ىِ
 
ُِِِصَل

 
يْه ِِِاللّ

َ
مَِِِعَل

 
ِِِوَسَل

َ
ل ِِِل ِِِدَمُِِِيَح  ِمُسْلِ ِِامْر ئ  هَدُِِِم 

ْ
نِِِْيَش

َ
ِِِأ

َ
ِل

هَِ
َ
ل ِِِإ 

 
ل ُِِِإ 

 
يِِِاللّ  

 
ن
َ
ِِِرَسُولُِِِوَأ  

 
ِِِاللّ

 
ل حْدَىِِِإ  إ  ِِِب  ث 

َ
ل
َ
فْسُِِِث ِِِالن  فْس  الن  ِِب 

بُِ  
ي 
 
يِِوَالث ان 

قُِِالز  ار 
َ ْ
نِِْوَالْ ِِم  ين   

ار كُِِالد 
جَمَاعَة ِِِالت 

ْ
ل  ل 

“Tidak halal darah seorang Muslim kecuali karena salah satu dari 

tiga hal, yakni janda yang berzina; jiwa dengan jiwa atau mem-

bunuh orang Islam lainnya; dan orang yang meninggalkan agama-

nya dan memisahkan diri dari jamaah” (al-‘Asqallani, 1951). 
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Pendeknya, istilah kufr dan riddah lebih serius 

ketimbang bid’ah, dan dua istilah ini dipakai oleh beberapa 

kalangan Islam untuk menyebut kelompok lain yang 

menyimpan dari ajaran standar (resmi). Idiom yang terakhir 

ini (baca: bid’ah) adalah pembangkangan dalam taraf ringan. 

Sementara kufr dan riddah adalah pembangkangan kelas 

berat, dan karena itu juga hukumannya sangat keras. 

Sebagaimana sudah disebut di muka, orang yang dianggap 

kafir dan murtad boleh dibunuh. 

 

B. Tarik-Ulur Definisi Sesat antara Ambang Teologis dan 

Sosiologis-Antropologis: Sebuah Studi Kasus 

Selain ketiga idiom ekskomunikasi di atas, vonis sesat 

dalam Islam diistilahkan dengan dhall atau dhalalah. Kita 

akan kerap menjumpai dalam literatur teologi Islam 

sejumlah ungkapan seperti “bid’ah yang menyesatkan”, 

misalnya. Biasanya, ungkapan seperti itu dibarengi dengan 

keterangan lain, misalnya “mengikuti hawa nafsu”. Orang 

yang menganut pandangan tertentu yang menyimpang dari 

pakem resmi yang dianut oleh mayoritas akan disebut 

sebagai ahli bid’ah yang menyesatkan dan mengikuti hawa 

nafsunya sendiri. 

Logika yang bekerja di sana sangat menarik untuk 

dikritisi. Kalangan konservatif tentu memiliki anggapan 

bahwa ada sejumlah kriteria objektif tentang kebenaran 

dalam Islam. Barangsiapa yang menyimpang dari kriteria 

itu, dia akan disebut sebagai mengikuti hawa nafsunya 
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sendiri, dan karena itu subjektif. Subjektivisme adalah 

sesuatu yang jelek karena tidak mengenal kepastian. Cara 

berpikir kalangan konservatif dalam agama apapun 

memang dibentuk berdasarkan keinginan untuk mencari 

“certainty” atau kepastian dalam hampir semua hal. Oleh 

karena itu, mereka paling takut terhadap setiap bentuk 

bid’ah, karena hal itu akan menimbulkan kekacauan dan 

ketidakpastian, social disorder. Dalam Islam, kekacauan 

biasanya disebut sebagai “fitnah”. Bid’ah, bagi mereka, 

dianggap sebagai sumber fitnah yang mengganggu 

kestabilan sosial. 

Yang menjadi masalah adalah bahwa kriteria untuk 

menentukan seseorang sebagai kafir atau murtad sangat 

lentur seperti pasal-pasal karet dalam era Orde Baru yang 

otoriter dulu. Dua istilah itu saat ini cenderung begitu 

mudah dipakai untuk menghakimi pendapat-pendapat yang 

berbeda. Hanya karena perbedaan yang sepele saja, 

seseorang bisa dituduh kafir atau murtad. Daftar tindakan 

dan gagasan yang dikafirkan bisa menggelembung sesuai 

dengan tingkat konservatisme seseorang. Makin konservatif, 

makin panjang daftar itu. 

Dalam beberapa kasus, gejala kafir-mengkafirkan ini 

terlalu kebablasan sehingga menggelikan sekali. Penulis 

akan mengambil sebuah contoh ringan dari situs Salafi. 

Salafi atau Salafiyah adalah salah satu bentuk gerakan Islam 

modern yang diinspirasikan oleh gagasan Muhammad bin 

Abd al-Wahhab, pendiri Wahabisme yang sekarang 

dijadikan doktrin resmi kerajaan Saudi Arabia. Kelompok-
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kelompok Salafi dikenal paling “royal” dan murah hati 

membagi-bagikan sebutan bid’ah, kufr, dan riddah kepada 

siapa saja yang mereka anggap bertentangan dengan sunnah 

atau hadis Nabi, terlebih dengan al-Qur’an. 

Penulis akan kutip dengan sedikit lengkap dari situs 

itu agar kita mendapatkan gambaran yang sedikit konkret 

mengenai seriusnya kultur pengkafiran dalam umat Islam 

ini. 

Al-Qardhawi Mengucapkan Selamat kepada Israel 

Suatu ketika Yusuf al-Qardhawi menyampaikan 

khutbah Jum’at yang berkenaan dengan masalah 

merokok. Pada khutbah kedua ia beralih ke masalah 

pemilu di Aljazair dan berkata, “Wahai saudara-saudara 

sekalian, sebelum meninggalkan tempat ini, saya ingin 

menyampaikan suatu kalimat berkenaan dengan hasil 

pemilu Israel. Dulu orang-orang Arab menaruh harapan 

kepada kesuksesan (Perez) dan dia sekarang telah jatuh, 

inilah yang kita puji dari Israel.” 

“Kita berharap negara kita bisa seperti negara ini (Israel), 

yaitu karena kelompok kecil seorang penguasa bisa jatuh 

dan rakyatlah yang menentukan hukum tanpa ada hitung-

hitungan prosentase yang kita kenal di negeri kita 99,99 

persen. Sesungguhnya ini semua adalah kedustaan dan 

tipuan. Seandainya Allah menampakkan diri kepada 

manusia, maka Dia tak akan mampu mencapai prosentase 

sebesar ini. Kami mengucapkan selamat kepada Israel atas 

apa yang telah diperbuatnya” (Khutbah Yusuf al-
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Qardhawi yang terekam dalam kaset dan telah 

disebarkan oleh Harian al-Wathan edisi 7072. Hanya 

saja mereka mengeditnya seperti kebiasaan mereka 

berkhianat dalam mengutip). 

Shaikh Ibn ‘Uthaimin pernah ditanya tentang 

perkataan Yusuf al-Qardhawi, seandainya Allah me-

nampakkan dirinya kepada manusia. Shaikh men-

jawab, “Na’udzubillah! Wajib bagi dia untuk bertaubat. 

Jika tidak, maka dia murtad karena telah memposisikan 

makhluk lebih tinggi daripada Khaliq. Wajib baginya untuk 

bertaubat kepada Allah. Jika mau bertobat kepada Allah, 

maka itu akan diterima-Nya. Jika tidak, maka wajib bagi 

pemerintah Muslim untuk memenggal lehernya.” (Dikutip 

dari suara Shaikh ‘Uthaimin yang terekam dalam 

kaset) (www.assalafi.net). 

 

Yusuf al-Qardhawi adalah salah seorang pemikir dan 

ulama penting saat ini, tinggal di Qatar, menulis lusinan 

buku yang dibaca luas di dunia Islam. Dia adalah seorang 

pengikut Ikhwan al-Muslimin yang cukup moderat 

pemikirannya. Dialah salah satu simbol Ikhwan terpenting 

saat ini. Syaikh ‘Uthaimin adalah salah satu ulama dari 

Saudi Arabia yang menjadi kiblat gerakan Salafi di banyak 

dunia Islam. Fatwa-fatwanya selalu dijadikan rujukan oleh 

pengikut gerakan Salafi. 

Contoh di atas hanya sebuah sampel kecil yang 

memperlihatkan bagaimana mudahnya sebutan kafir dan 
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murtad dilontarkan. Kalau kita tengok situs-situs Salafi, kita 

akan bertemu dengan lusinan contoh seperti itu. Yang 

menarik, masing-masing gerakan Salafi saling memurtad-

kan, mengkafirkan, dan membid’ahkan sesama mereka 

sendiri, persis seperti “perang saudara”. Kelompok-

kelompok seperti ini juga gemar sekali membuat daftar 

kelompok-kelompok atau orang-orang yang dianggap sesat. 

Kelompok-kelompok Salafi saat ini termasuk salah satu dari 

gerakan Islam kontemporer yang berkembang pesat di 

Indonesia, antara lain karena sokongan uang minyak dari 

Saudi Arabia, entah dari pihak lembaga resmi negara atau 

para donatur dari sana. Salah satu lembaga yang menjadi 

“agen” gerakan ini di Indonesia adalah Dewan Dakwah 

Islamiyah Indonesia, FKAWJ yang dulu menaungi Lasykar 

Jihad, dan beberapa kelompok lain yang tersebar di berbagai 

tempat. Ciri-ciri mereka adalah gemar memakai istilah “al-

sunnah”, misalnya pesantren Ja’far ‘Umar Thalib di 

Yogyakarta yan bernama Ihya’ al-Sunnah. Ini sesuai dengan 

prinsip utama mereka yang ingin merawat dan menghidup-

kan sunnah Nabi. 

Gejala ini secara keseluruhan menimbulkan suasana 

yang amat memprihatinkan, yaitu sikap-sikap mau benar 

sendiri dan mudah menyesatkan kelompok lain. Tentu hal 

ini sama sekali kurang menguntungkan dari sudut kepen-

tingan ukhuwwah atau persaudaraan Islam. Jika kita lihat 

perangai kelompok-kelompok yang mudah menyesatkan 

dan mengkafirkan itu, nyaris kita tidak percaya bahwa umat 
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Islam itu ibarat satu tubuh, sebagaimana digambarkan oleh 

hadis yang terkenal itu.  

نَا
َ
ث بُوِِحَد 

َ
ِِِأ عَيْم 

ُ
نَاِِن

َ
ث اءُِِِحَد  ي  ر 

َ
رِ ِِعَنِِِْزَك الَِِِعَام 

َ
عْتُهُِِِق ِِيَقُولُِِِسَم 

عْتُِ عْمَانَِِِسَم  يرِ ِِبْنَِِِالن  الَِ يَقُولُِِِبَش 
َ
ِِِرَسُولُِِِق  

 
ىِِِاللّ

 
ُِِِصَل

 
ِاللّ

يْه ِ
َ
مَِِِعَل

 
رَىِ}ِِوَسَل

َ
ينَِِِت ن  ؤْم 

ُ ْ
يِِِالْ مِِِْف  ه  رَاحُم 

َ
مِِِْت ه   

وَاد 
َ
مِِِْوَت ه  ف 

ُ
عَاط

َ
ِِوَت

ِ ل 
َ
مَث

َ
ِِِك جَسَد 

ْ
اِِال

َ
ذ ىِِِإ 

َ
تَك

ْ
دَاعَىِِِعُضْوًاِِاش

َ
هُِِِت

َ
رُِِِل هِ ِِسَائ  ِِجَسَد 

هَرِ 
الس  ىِب  حُم 

ْ
 ِ{وَال

“Engkau melihat karakter saling menyayangi, mencintai, dan 

mengasihi di antara orang-orang yang beriman itu ibarat (keter-

gantungan organ-organ) tubuh. Jika salah satu organ mengaduh, 

maka organ-organ yang lain pun tidak bisa tidur (nyenyak) dan 

ikut merasakan demam” (H.R. al-Bukhari, juz XXVIII, 426). 

Justru kondisi riil umat Islam adalah:  

حْسَبُهُمِْ
َ
يعًاِت وبُهُمِِْجَم 

ُ
ل
ُ
ىِوَق ت 

َ
كَِِش ل 

َ
هُمِِِْذ ن 

َ
أ وْمِ ِب 

َ
ِِق

َ
ونَِِل

ُ
ل  يَعْق 

“Engkau mengira mereka bersatu, padahal hati mereka berpecah-

belah” (Q.S. a-Hasyr: 14).  

Bukankah sindiran al-Qur’an ini tepat dikenakan pada 

umat Islam saat ini? 
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C. Ajaran-Ajaran Intoleran sebagai Instrumen Obyektivikasi 

Agama 

Saat ini, gejala intoleransi sedang meningkat di Tanah 

Air kita. Yang lebih menyedihkan lagi adalah bahwa 

intoleransi ini disertai pula dengan tindakan kekerasan. 

Contoh yang paling mutakhir adalah kekerasan yang 

dilakukan oleh mayoritas umat Islam terhadap sekte-sekte 

minoritas yang dianggap sesat, seperti: Ahmadiyah, Lia 

Eden, dan al-Qiyadah al-Islamiyyah. 

Kenapa intoleransi marak saat ini? Tentu pertanyaan 

ini tidak mudah dijawab. Yang jelas, ini adalah gejala sosial-

keagamaan yang disebabkan oleh sejumlah faktor yang 

saling berkait dan berkelindan. Ada faktor yang berdimensi 

politik, ekonomi, dan budaya. Tetapi yang hendak disorot 

secara khusus di akhir makalah ini adalah faktor yang ada 

kaitannya dengan dimensi agama. Dengan menekankan 

dimensi agama, bukan berarti bahwa faktor-faktor lain itu 

tidak penting. 

Selama ini, banyak kalangan yang mengatakan bahwa 

Islam adalah agama toleran. Tentu pernyataan ini sama 

sekali tidak salah. Dalam Islam, ajaran tentang toleransi 

sangat strategis dan vital kedudukannya. Dalam Islam 

terdapat suatu deklarasi yang penting, “la ikraha fi al-din”, 

tidak ada paksaan dalam beragama. Sejarah peradaban 

Islam di masa klasik memperlihatkan sejumlah contoh dan 

praktik toleransi yang sangat mengagumkan. Peradaban 

Islam yang berkembang di Andalusia, Spanyol, merupakan 
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masa keemasan bukan saja bagi peradaban Islam tetapi juga 

bagi perkembangan pemikiran agama Yahudi, misalnya. 

Dari sanalah lahir salah seorang filosof besar Yahudi, Musa 

bin Maimun, yang dikenal di Eropa sebagai Maimonides. 

Andalusia di bawah kekuasaan Islam adalah salah satu 

contoh paling baik tentang toleransi Islam. 

Tetapi, Islam bukan saja mengandung ajaran tentang 

toleransi. Dalam Islam, harus jujur diakui pula, ada sejumlah 

potensi intoleransi, baik dalam ajaran Islam yang “otentik” 

(sebagaimana termuat dalam al-Qur’an dan hadis) maupun 

dalam penafsiran para ulama yang biasanya termuat dalam 

kitab-kitab fikih dan tafsir. Ajaran-ajaran tentang intoleransi 

inilah yang menjelaskan kenapa Majelis Ulama Indonesia 

(MUI) melakukan objektivikasi agama dengan menerbitkan 

sejumlah fatwa yang jelas-jelas memperlihatkan praktik 

intoleransi, seperti fatwa penyesatan Ahmadiyah, misalnya. 

Fatwa MUI telah dijadikan dasar oleh sejumlah kelompok 

dalam Islam untuk melakukan penyerangan fisik terhadap 

jemaat Ahmadiyah di berbagai daerah, seperti di Bogor, 

Tasikmalaya, Majalengka, Mataram, dan lain-lain. 

Beberapa waktu yang lalu, MUI juga menerbitkan 

sebuah fatwa yang menyatakan bahwa gagasan pluralisme 

berlawanan dengan Islam. MUI menafsirkan “pluralism” 

sebagai gagasan yang menyatakan bahwa semua agama 

adalah sama. Definisi ini jelas sangat membingungkan 

kalangan awam. Fatwa MUI ini dijadikan landasan oleh 

sejumlah kelompok Islam untuk mencurigai setiap upaya 
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membangun dialog antaragama dan antariman. Sejumlah 

kelompok dalam Islam meledek kalangan yang mem-

perjuangkan gagasan pluralisme dengan kata-kata sindiran, 

yakni “SEPILIS”: sekularisme, pluralisme, dan liberalisme. 

Tak pelak, fatwa MUI ini membuat umat Islam makin 

mencurigai agama lain bahkan antarsesama pemeluk agama, 

dan makin menjauhi dialog. Dengan kata lain, fatwa MUI ini 

menimbulkan maraknya gejala intoleransi. 

Umat Islam mungkin akan terhenyak ketika dikatakan 

bahwa dalam Islam terdapat pula ajaran tentang intoleransi. 

Umat Islam akan menipu dirinya sendiri jika hanya 

mengatakan bahwa Islam adalah agama damai dan toleran, 

seraya mengabaikan dan melalaikan adanya sejumlah ajaran 

yang kontra terhadap toleransi. Berikut ini adalah sebuah 

contoh saja. 

Sebuah hadis yang terkenal menyatakan bahwa umat 

Islam akan terpecah-belah menjadi 73 golongan. Seluruh 

golongan itu akan masuk neraka, kecuali satu.  

ِافترقت ِاليهودِ ِعلىِِ ِإحدىِ ِأوِِ ِاثنتينِِ ِوسبعينِِ ِِفرقةِِ

ِِفرقةِِوسبعينِِثلثِِعلىِِِأمتيِِوتفترقِِِكذلكِِلنصارىِاوِ

ِِاِنأِِِماِِقالِِاِللِِرسولِِِياِِهيِِِمنِِقالواِِواحدةِِإلِِِالنارِِِفيِِِكلهم

ِِابنِِِحديثِِمنِِالْيزانِِفيِِِالشعرانيِِِورواهِِِ،ِِبيِوأصحاِِعليه

 ِِالحاكمِوصححهِالنجار
“Umat Yahudi telah terpecah menjadi 71 atau 72 sekte. Demikian 

pula halnya dengan umat Nasrani. Dan, umatku kelak akan 
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terpecah menjadi 73 sekte. Semuanya akan masuk neraka, kecuali 

satu yang selamat. Para sahabat lantas bertanya: Siapakah itu, 

wahai Rasulullah SAW? Beliau lantas menjawab: Yakni, sekte 

(kelompok) yang mengikuti ajaranku dan para sahabatku” 

(Diriwayatkan oleh al-Sya’rawi dalam al-Mizan dari hadis 

Ibn al-Najjar. Al-Hakim menyatakannya sebagai hadis 

shahih). 

Golongan yang satu itu adalah mereka yang meng-

ikuti “sunnah” Nabi dan sahabatnya (ma ana ‘alayhi wa 

ashhabi). Hadis ini dianggap lemah, bahkan palsu oleh 

sejumlah sarjana, tetapi sarjana yang lain juga menyatakan 

bahwa hadis ini valid. Hampir semua literatur heresiografi 

atau “adabiyyat al-firaq” memuat hadis ini, seperti karya al-

Shahrastani, al-Milal wa al-Nihal dan karya ‘Abd al-Qahir al-

Baghdadi, al-Farq Bayn al-Firaq. Mayoritas kelompok-

kelompok dalam Islam memakai hadis ini untuk mengklaim 

bahwa diri mereka adalah kelompok yang selamat (al-firqah 

al-najiyah) sebagaimana dimaksud hadis itu. 

Hadis ini jelas merupakan salah satu sumber penting 

intoleransi dalam tubuh umat Islam. Kelompok Sunni 

mengklaim bahwa merekalah yang dimaksud sebagai golo-

ngan yang selamat itu, dan karena itu mereka menyesatkan 

kelompok-kelompok lain, seperti Syi’ah, Mu’tazilah, 

Khawarij, dan lain-lain. Tradisi sesat-menyesatkan sudah 

berkembang sejak masa awal Islam. Warisan ini terus 

berlanjut hingga sekarang. Dalam banyak kasus, yang 

terjadi bukan saja sesat-menyesatkan, tetapi bergerak lebih 
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jauh sampai kafir-mengkafirkan. Inilah gejala yang sedang 

marak sekarang. Umat Islam saat ini gampang menyesatkan 

dan mengkafirkan kelompok atau golongan lain yang 

membawa penafsiran yang berbeda tentang beberapa hal 

dalam Islam. Yang lebih serius lagi adalah bahwa tuduhan 

kafir itu juga berlanjut pada pembenaran atas pembunuhan 

orang yang dianggap kafir atau murtad itu. 
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BAB III 

 

MENINJAU ULANG TERIMA BID’AH  

HASANAH SEBAGAI KONTRA WACANA 

TERHADAP BID’AH DHALALAH  

DI RUANG PUBLIK 

 
 

 

Bagi sebagian besar umat Islam istilah Bid'ah Hasanah 

memang tidak terlalu familiar, karena makna yang terkan-

dung dalam istilah ini agak terkesan paradoks, sebab kata 

“Bid'ah” hampir selalu dikaitkan dengan hal-hal yang buruk 

atau penyimpangan agama, sedangkan kata “Hasanah” 

memiliki arti positif seperti baik atau terpuji. 

Perdebatan tentang kemunculan dan eksistensi istilah 

ini masih terjadi hingga saat ini, baik di ruang-ruang publik 

seperti media sosial dan situs web yang berafiliasi dengan 

kelompok agama tertentu maupun di bidang akademik 

yang direpresentasikan dalam diskusi kelas dan juga buku-

buku teks yang digunakan sebagai bahan ajar pendidikan 

agama Islam di tingkat universitas (Jahroni, 2018; Zarif dkk, 

2013; Adam dkk, 2015; Muhtadin & Ritonga, 2018; Musadad 

& Ngarfillah, 2016). Jika dilihat sekilas dari sejarah awal 
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perdebatannya, diketahui bahwa perdebatan ini sebetulnya 

sudah dimulai sejak awal berdirinya syariat Islam (Anshari, 

2018; Musadad & Ngarfillah, 2016; Sopyan, 2018). 

Kontestasi argumentasi yang muncul dari beberapa 

kelompok Islam terhadap istilah ini tidak terlepas dari 

berbagai permasalahan atau perselisihan yang melatar-

belakanginya (Ansari, 2018; Musadad & Ngarfillah, 2018). 

Masalah utamanya terletak pada perbedaan interpretasi dan 

persepsi mereka terhadap istilah ini. Pemahaman umum 

sebagian besar umat Islam terkait dengan makna istilah 

Bid’ah mengarah pada tindakan-tindakan berlabel sesat, 

mengacu pada hadits Nabi yang diriwayatkan oleh Imam 

Muslim (an-Naisabury, 2006) sebagai berikut: 

ِِعنهماِِاِللِِرض يِِاِللِِعبدِِبنِِِجابرِِِعن ِِاللِِصلىِِِالنبيِِِأن:

ِهيِعل ِوسلمِ ِكانِ ِيقولِِ ِفيِِ ِأماِ ِ:خطبتهِ ِبعد،ِ ِفإنِِ ِِخيرِ

ِِالْمورِِِوشرِِ،محمدِِهديُِِِالهديِ ِِوخيرِِالل،ِِكتابِِالحديث

 ضللةِِِبدعةِِوكلِمحدَثاتها،
“Dari Jabir bin Abdullah r.a.: Bahwa Nabi Muhammad SAW 

berkata dalam khutbahnya: Sesungguhnya sebaik-baiknya per-

kataan adalah Kitabullah, sebaik-baiknya petunjuk adalah petunjuk 

Nabi Muhammad, seburuk-buruknya perkara adalah yang diada-

adakan, dan setiap bid’ah itu sesat” 

Ditinjau dari redaksinya, hadits ini memiliki beberapa 

versi (Ansari, 2018), tetapi secara umum menunjukkan 

makna bahwa segala sesuatu yang baru tentang ibadah 



 

36 

termasuk dalam kategori Bid'ah, dan semua jenis Bid'ah 

dikategorikan sebagai sesuatu yang bersifat Dalalah 

(menyimpang atau sesat). Kata "Kullu" yang dilampirkan 

sebelum kata Bid'ah dalam hadits ini berarti "setiap" atau 

"semua" (Ibn-Faris, 1979). Dengan demikian, dapat 

disimpulkan bahwa semua jenis Bid'ah tergolong ke dalam 

kesesatan (Dalalah). Dengan kata lain, tidak ada pembagian 

dalam Bid'ah kecuali Bid'ah Dalalah itu sendiri. Bukan hal 

yang rumit untuk menyimpulkan demikian, karena dalam 

hadits di atas tidak ada keterangan khusus mengenai jenis 

ibadah tidak boleh ada kreativitas di dalamnya. Dengan 

demikian, segala sesuatu yang baru (belum ada petunjuk 

sebelumnya) yang berkaitan dengan ibadah dikategorikan 

sebagai perbuatan sesat atau sesat. 

Di sisi lain, kelompok yang setuju dengan kemun-

culan terma Bid’ah Hasanah ini biasanya menggunakan dalil 

yang disampaikan oleh Imam Syafi’i (al-Baihaqy, 1970) 

sebagai berikut: 

ِِيخالفِِأحدثِِما:ِِأحدهماِِ:ضربانِِالْمورِِِمنِِالْحدثات

،
ً
،ِِأوِِِة،نِسِِأوِِِكتابا

ً
ِِِأوِِِأثرا

ً
 .ِِالضللةِِالبدعةِِفهذه.ِِإجماعا

ِِهذاِ،ِِمنِِِلواحدِِفيهِِِخلفِِلِِِالخيرِِمنِِأحدثِِما:ِِوالثانية

 مذمومةِيرغِمحدثةِوهذه

“Hal-hal yang baru (diada-adakan/dimodernisasi) memiliki dua 

sisi: Sisi pertama adalah sisi yang melanggar Kitabullah (Al-

Quran), Sunnah (petunjuk Nabi), Atsar, atau Ijma'. Inilah yang 
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disebut Bid'ah Dalalah. Sisi kedua adalah sisi yang menyebabkan 

sesuatu yang baik dan tidak melanggar salah satu dari hal-hal 

tersebut (Kitab, Sunnah, Atsar, dan Ijma’), dan ini adalah hal-hal 

baru yang tak terbantahkan (Bid’ah Hasanah)” 

Dalil ini lebih jauh mengelaborasi dinamika 

penafsiran “sesuatu yang baru tanpa contoh sebelumnya”, 

yang menurut Imam Syafi`i memiliki dua sisi; sisi baik dan 

sisi buruk (sesat). Sepintas, penafsiran ini tentu bertentangan 

dengan makna redaksi kata-kata dari hadits sebelumnya 

(an-Naisabury, 2006) yang menggunakan kata “Kullu” yang 

berarti keseluruhan atau segala sesuatu yang berhubungan 

dengan Bid'ah. Dengan pemahaman ini kita dapat dengan 

jelas memahami aturan dasar untuk Bid'ah yang "baik" ini 

adalah bahwa jika tindakan baru (inovatif) ini tidak 

melanggar Syariah yang telah ditetapkan dari berbagai 

sumber hukum Islam (Al-Quran, Hadits, Atsar , Ijma', dan 

lain sebagainya). 

Kata Bid’ah secara etimologi mengandung makna 

sesuatu yang baru yang belum memiliki contoh sebelumnya, 

atau disebut juga dengan kreativitas atau inovasi (Zarif dkk., 

2013; Musadad & Ngarfillah, 2016; al-Shatibi, 1997; Ibn-Faris, 

1979). Meskipun substansi maknanya adalah “sesuatu yang 

baru”, istilah tersebut memang memiliki variasi makna 

dalam beberapa wacana ilmiah Islam (Musadad & 

Ngarfillah, 2016). Secara historis, kata ini diambil atau 

diadopsi sebagai istilah dalam Hukum Islam atau Fikih. 

Oleh karena itu, kata Bid'ah kemudian dimaknai sebagai 
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suatu kegiatan baru dalam urusan agama (ibadah) yang 

bertentangan dengan apa yang telah diperkenalkan (dicon-

tohkan) oleh Nabi Muhammad SAW dan tidak memiliki 

akar (dasar perbuatan) dalam Syariah Islam (Anshari , 2018; 

Adam dkk., 2015). 

Dengan demikian, dapat disimpulkan bahwa kata ini 

memang memiliki cakupan makna yang lebih luas. Tidak 

hanya terbatas pada masalah agama Islam, tetapi juga 

berbagai kreativitas dan inovasi yang dilakukan oleh 

manusia. Jika kata Bid'ah diperlakukan sebagai "kata" 

(bukan sebagai "istilah") yang memiliki arti lebih luas, 

perdebatan tentang istilah ini tidak akan setajam ini, 

meskipun masalahnya tidak sesederhana itu. Namun, tidak 

dapat dipungkiri bahwa kata Bid'ah telah menjadi istilah 

yang secara diskursif ditetapkan dalam perspektif Syariat 

Islam sebagai representasi dari tindakan atau hal baru yang 

dianggap sebagai sesuatu yang menyimpang atau melang-

gar aturan agama yang ketat mengenai ibadah eksklusif 

('Ibadah Mahdhah) karena tidak ada petunjuk atau contoh 

dari Nabi Muhammad SAW tentang tindakan tersebut 

(Anam dkk., 2018; Musadad & Ngarfillah, 2017). 

Istilah Bid'ah sebetulnya memiliki akar kata dan 

makna yang sama dengan Badi' dan Ibda'. Kata Badi' 

umumnya digunakan dalam dua istilah yang berbeda yaitu 

(1) menjadi salah satu Asmaʻul Husna (Nama-Nama Allah 

yang Paling Baik) yang berarti Sang Pencipta sesuatu yang 

tidak memiliki contoh sebelumnya (an-Nablusi, 2017), dan 
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(2) menjadi salah satu cabang atau bagian dari Ilmu 

Balaghah (Gaya Bahasa Arab) yang berbicara tentang 

menghias atau memperindah ucapan dan menyempurna-

kannya dengan semacam hiasan melalui perincian dengan 

rima, aliterasi, tatanan, penekanan makna, dan lain 

sebagainya (al-Hasyimi, 1999). Di sisi lain, kata ibda' tidak 

digunakan secara khusus sebagai istilah dalam bidang 

keilmuan tertentu, hal ini karena kata ibda’ berasal dari akar 

kata yang sama (dengan Bid'ah dan Badi') dan mempunyai 

arti realisasi atau hasil perbuatan yang tercermin dalam kata 

Badi' itu sendiri. Namun dalam perkembangannya, kata 

Bid'ah dipilih menjadi istilah yang mewakili makna sesuatu 

yang baru atau belum ada contoh sebelumnya dalam 

kerangka Syariat Islam yang disebutkan dalam beberapa 

karya sastranya. 

Nampaknya, inti perdebatannya terletak pada 

perbedaan pemahaman tentang perspektif makna yang 

terkandung dalam istilah Bid'ah tersebut, baik secara 

epistemologis (harfiah) maupun terminologis. Perselisihan 

pandangan antara kelompok agama yang berseberangan, 

terutama antara kelompok Salafi dan kelompok 

Tradisionalis -di berbagai ruang publik- terhadap istilah ini 

terjadi karena perbedaan cara pandang dan metodologi 

pemaknaan istilah ini. Dalam pandangan Salafi, istilah 

Bid'ah Hasanah sebetulnya tidak ada, bahkan cenderung 

dibuat-buat, karena berdasarkan kaidah tekstual yang 

disebutkan dalam hadits Nabi Muhammad SAW, semua 

kegiatan Bid'ah termasuk dalam kategori Bid'ah Dalalah 
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(Muhtadin & Ritonga, 2018; Musadad & Ngarfillah, 2017). Di 

sisi lain, bagi kaum Tradisionalis, Bid'ah Hasanah hadir 

dengan berbagai argumentasinya sebagai tindakan akomo-

dasi terhadap tradisi lokal dalam masyarakat luas yang 

tidak bertentangan dengan ajaran Islam. Penyesuaian tradisi 

ini dianggap telah membuat ajaran Islam berkembang pesat 

dan mudah diterima oleh berbagai lapisan masyarakat 

(Sugara, 2017; Muhtadin & Ritonga, 2018). 

Pada tulisan ini, kami berpendapat bahwa istilah 

Bid'ah Hasanah nampaknya memang dimunculkan dan 

dikonstruksi oleh beberapa kelompok Muslim untuk 

melawan dominasi sentimen negatif dari istilah Bid'ah yang 

mengacu pada tindakan sesat. Makna sesat yang melekat 

pada istilah Bid`ah tersebut sudah mapan secara diskursif 

sejak sejarah awal legislasi Islam (Anshari, 2018; Musadad & 

Ngarfillah, 2016). Upaya pemunculan dan pengenalan istilah 

ini dilatarbelakangi oleh kerugian yang mungkin dialami 

oleh sebagian kelompok muslim karena pelabelan Bid'ah 

yang tidak terkendali, bahkan sampai pada ibadah-ibadah 

ghairu mahdhah (non-eksklusif). Oleh karena itu, kami 

mengandalkan kerangka analisis kontra-wacana untuk 

mengungkap kembali eksistensi Bid`ah Hasanah di ruang-

ruang publik. 

Kontra wacana (counter-discourse) adalah sebuah cara 

berpikir yang menentang dan menantang dominasi, 

hegemoni, atau kekuasaan yang telah sangat melembaga 

(terinstitusionalisasi) (van Dijk, 1993; Burney, 2012; 
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Macgilchrist, 2007). Cara berpikir kontra wacana ini tidak 

memiliki jalur ekspresi formal; tidak diatur dalam buku teks, 

bukan upaya kolektif, terkoordinasi, atau terencana, tidak 

mengandung kritik keras terhadap perspektif atau keyaki-

nan kelompok dominan, dan tidak memiliki ekfektivitas 

dalam mempengaruhi arah perubahan strategis (Heracleous, 

2006; Bamberg & Andrews, 2004). Kritik yang ditujukan 

kepada kelompok dominan yang digunakan dalam 

pendekatan ini biasanya dituangkan dalam bentuk konvensi 

sosial yang lebih luas, utamanya berupa satir atau sindiran 

secara tidak langsung terhadap pemikiran kelompok-

kelompok tersebut (Heracleous, 2006). Dengan demikian, 

pendekatan ini digunakan sebagai kerangka analisis untuk 

melihat kembali keberadaan istilah Bid'ah Hasanah dalam 

pusaran dominasi makna negatif dari istilah Bid'ah yang 

telah mapan secara diskursif dalam perspektif masyarakat 

Muslim pada umumnya di berbagai ruang publik. 

Banyak penelitian yang telah mencoba menjelaskan 

munculnya wacana-wacana tentang Bid’ah Hasanah. Kajian 

sejarah tentang silsilah kata Bid'ah serta keterlibatan konteks 

sosial yang terjadi pada masa kenabian dan Khulafa` ar-

Rasyidin dijelaskan secara gamblang oleh Anshari (2018). 

Dalam kajiannya, ia menjelaskan bahwa istilah Bid'ah telah 

mengalami proses transformasi dari penggunaannya secara 

etimologis menjadi istilah khusus dalam hukum Islam 

sehingga kemudian menjadi konsep Bid'ah Sayyi`ah 

(Dalalah) dan Bid' ah Hasanah. Namun, penelitian ini hanya 

membahas kemunculan dan transformasi kata Bid'ah dalam 
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perspektif sosio-historis, tanpa secara spesifik menemukan 

adanya wacana yang saling bertentangan mengenai 

keberadaan istilah Bid'ah Hasanah tersebut. 

Sementara itu, Jahroni (2018) mengkaji negosiasi ritual 

dan bid’ah dalam ruang-ruang publik di Indonesia kontem-

porer melalui observasi langsung dan kajian pustaka. 

Namun, pendekatannya terbatas pada pemetaan negosiasi 

dan perdebatan tersebut dari sisi sejarah dan realitas kondisi 

masyarakat Indonesia saat ini saja, belum sampai pada 

pemosisian entitas bid`ah dalam perdebatan tersebut -

misalnya terkait munculnya istilah Bid’ah Hasanah- sebagai 

wacana mapan oleh kalangan tertentu dari kelompok 

muslim yang teridentifikasi sebagai “the silent majority” 

(mayoritas yang diam). 

Di sisi lain, Sugara (2017) mencoba menafsirkan 

kembali konsep Bid’ah dan fleksibilitas hukum Islam dari 

perspektif Hasyim Asy`ari. Ia merasa sangat ironis jika 

tindakan yang dilakukan oleh sebagian besar umat Islam di 

Indonesia ini dituding sebagai tahayul dan bid'ah, karena 

tindakan tersebut, oleh kelompok tertentu, dianggap tidak 

sesuai dengan al-Qur'an dan Sunnah. Analisisnya didasar-

kan pada gagasan Hasyim Asy`ri bahwa aktivitas umat 

Islam Indonesia tidak dapat dipisahkan dari budaya dan 

tradisi. Dalam kesimpulannya, Hasyim Asy’ari berpendapat 

bahwa tidak semua hal baru merupakan perbuatan 

menyimpang, karena meskipun tidak ada dalil yang cukup 

kuat, namun tetap dapat mengandalkan syariat Islam. 



43 

Lebih lanjut, Zarif (2013) juga pernah melakukan 

pendekatan terhadap konsep Bid'ah dalam penelitiannya 

yang berjudul “Creating Creative and Innovative Muslim 

Society” (Menciptakan Masyarakat Muslim yang Kreatif dan 

Inovatif). Dalam penelitiannya, ia mencoba menghubungkan 

konsep Bid'ah dengan kemajuan peradaban Islam dan 

mengungkap sisi positif dari konsep ini untuk memerangi 

gerakan-gerakan ekstremisme. Meski demikian, dia tidak 

menjelaskan secara spesifit tentang perdebatan kelompok 

masyarakat Muslim mengenai konsep ini di ruang-ruang 

publik. 

Berdasarkan pemaparan tersebut, dapat disimpulkan 

bahwa perdebatan tentang wacana Bid'ah, sebagaimana 

telah dikemukakan sebelumnya, memang telah mendapat-

kan perhatian oleh banyak peneliti dan telah banyak dibahas 

dari berbagai sudut pandang. Meski demikian, pemosisian 

kelompok-kelompok yang menyuarakan eksisnya istilah 

Bid'ah Hasanah dalam kerangka kontra wacana di berbagai 

ruang publik belum pernah menjadi sorotan khusus. Oleh 

karena itu, kajian mendalam mengenai kemunculan dan 

keberadaan istilah yang diperdebatkan ini di masyarakat 

layak untuk dilakukan. 

Untuk kepentingan tersebut, kami menggunakan 

pendekatan teori grounded (grounded theory) untuk men-

jelaskan dan mengusulkan keberadaan istilah Bid'ah 

Hasanah sebagai kontra wacana terhadap pemahaman 

umum istilah Bid'ah yang cenderung memiliki sentimen 

negatif dan dekat dengan praktik takhayul (Adam dkk., 
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2015). Teori grounded adalah jenis metodologi penelitian 

sosial yang menekankan pada pembangkitan pengetahuan 

dan konstruksi klaim teoritis secara induktif dan generatif -

dimulai dari konseptualisasi, pengumpulan data yang 

diperlukan, serta mengelaborasi dan menghasilkan sebuah 

pemikiran yang dilandaskan pada hasil termuan tersebut 

(Glaser & Strauss, 2006; Charmaz, 2006, Urquhart, 2013; 

Hadley, 2017). Metodologi ini menekankan penggunaan 

penalaran induktif yang melibatkan generalisasi berdasar-

kan perilaku yang diamati dalam kasus tertentu.  

Dalam prosesnya, data dikumpulkan melalui penelu-

suran penggunaan istilah Bid`ah Hasanah, baik di ruang 

publik maupun akademik. Di ruang publik, data digali dari 

berbagai sumber online termasuk situs-situs web yang 

berafiliasi dengan kelompok agama (Islam) tertentu melalui 

proses pencarian menggunakan beberapa mesin pencari 

utama. Selain itu, data juga ditelusuri dari berbagai 

postingan di media sosial yang spesifik membicarakan 

tentang tema terkait (Bid'ah Hasanah), misalnya di Twitter, 

Facebook, dan Instagram. Selanjutnya, untuk menangkap 

dan mengkodekan informasi yang telah dikumpulkan, kami 

menggunakan aplikasi NCapture dari NVivo. Di sisi lain, 

pada ruang-ruang akademik, data diambil dari kutipan 

wacana atau bab tertentu dari bahan ajar Islam serta dari 

sebuah mini-survey tentang respon mahasiswa yang berasal 

dari berbagai latar belakang afiliasi agama terhadap 

keberadaan Bid'ah Hasanah dan perlunya bagi mereka 

memahaminya sebagai sebuah pedoman. Data yang telah 
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terkumpul kemudian dikategorisasikan menurut dua 

kategori yang telah ditentukan sebelumnya, yaitu ranah 

publik (digital) dan ranah akademik. 

Langkah selanjutnya adalah mengelaborasi data yang 

terkumpul dengan menganalisis kemunculan istilah Bid'ah 

Hasanah dalam wacana tersebut, lalu mencari korelasi dalam 

perselisihan tentang istilah ini dengan cara memetakan 

pemahaman masing-masing kelompok yang bertikai tentang 

istilah Bid'ah itu sendiri. Pada tahap ini, pendapat-pendapat 

mereka terhadap istilah Bid'ah Hasanah, baik yang 

mendukung maupun yang menolak, dianalisis lebih lanjut 

mengenai ekspresi dan sikap mereka, serta pola distribusi 

pengaruh wacananya. Berangkat dari hal tersebut, maka 

akan terlihat bagaimana pemahaman dan cara pandang 

mereka terhadap istilah ini. Oleh karena itu, keberadaan 

istilah Bid'ah Hasanah sebagai wacana tandingan terhadap 

dominasi makna Bid'ah yang sudah mapan secara diskursif 

dapat diidentifikasi dengan rinci. 

 

A. Istilah Bid’ah Hasanah di Ruang Publik Digital 

Berdasarkan hasil penelusuran dengan mengandalkan 

kata "Bid'ah Hasanah" dan tagar "#bidahhasanah" di media-

media sosial yaitu Twitter, Instagram, dan Facebook, 

ditemukan bahwa istilah (Bid'ah Hasanah) ini masih 

menjadi perbincangan hangat (baca: perang wacana) di tiga 

platform media sosial terbesar ini. Dari data yang dikumpul-

kan sejak pertengahan Juni 2020 hingga pertengahan Juli 
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2020, ditemukan 45 postingan Instagram, 27 tweet, dan 12 

postingan Facebook yang membahas istilah ini dalam dua 

sentimen yang berlawanan -data ini tidak termasuk pada 

komentar yang menanggapi postingan-postingan tersebut. 

Angka ini diperoleh dari hasil pencarian dengan dua kata 

kunci di atas pada rentang waktu yang telah ditentukan 

sebelumnya. Data yang menunjukkan sentimen positif 

terhadap istilah ini masing-masing sekitar 37,04% (Twitter), 

16,67% (Facebook), dan 17,78% (Instagram), sedangkan 

sisanya menunjukkan sentimen negatif yang besar masing-

masing mencapai 62,96% (Twitter), 83,33% (Facebook), dan 

82,22% (Instagram) (lihat Gambar 1). 

 

Gambar 1:  

Sentimen warganet terhadap istilah Bid’ah Hasanah di media sosial 

Persentase yang muncul pada Gambar 1 tersebut 

menunjukkan bahwa perbincangan tentang istilah Bid'ah 

Hasanah di media sosial telah menjadi topik perbincangan 
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di kalangan umat Islam, namun sebagian besar 

menyorotinya dengan sentimen negatif. Sentimen negatif 

yang dikemukakan terkait istilah ini adalah bahwa ibadah-

ibadah yang dikategorikan dalam Bid'ah Hasanah menyim-

pang dari ajaran Islam dengan menunjukkan bukti bahwa 

kegiatan semacam ini tidak ada dalil atau contonya, serta 

tidak pernah dilakukan semasa Nabi Muhammad SAW 

masih hidup. Di sisi lain ada sentimen positif yang coba 

dimunculkan oleh beberapa kelompok kecil Muslim lainnya 

yang mana menunjukkan adanya semacam perlawanan 

terhadap dominasi persepsi/sentimen negatif terhadap 

istilah ini. Kelompok ini mencoba menyampaikan atau 

membagikan kontra narasi bahwa Bid'ah Hasanah benar-

benar ada, sekaligus memberikan argumentasi bahwa apa 

yang mereka lakukan bukanlah tindakan yang menyimpang 

dari ajaran Islam. 

Di ruang digital lainnya, kami juga menelusuri 

beberapa informasi dan artikel di beberapa situs web yang 

berafiliasi dengan kelompok Islam tertentu melalui kata 

kunci “Bid'ah Hasanah” di mesin pencari utama seperti 

Google, Yahoo, Bing, dan Ask. Selanjutnya, kami memilih 10 

hasil pencarian teratas untuk dianalisis. Pencarian ini 

dilakukan dalam kurun waktu yang sama dengan pencarian 

sebelumnya di media sosial. Perlu dicatat bahwa dalam 

pencarian ini kami mengambil data berupa situs web saja 

dan menolak beberapa kategori hasil pencarian termasuk 

video dan informasi penjualan buku yang ditampillakn di 

berbagai marketplace. 
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Hasil telaah menunjukkan bahwa hasil penelusuran 

data di Google dan Ask sama-sama didominasi oleh 

informasi yang menyatakan ketidaksetujuan dengan 

munculnya istilah Bid'ah Hasanah dalam ibadah Islam 

(keduanya masing-masing mencapai 70%). Sebaliknya, hasil 

pencarian di Yahoo dan Bing menunjukkan afirmasi positif 

bahwa istilah ini memang ada dan menjadi bagian dari 

khazanah dalam peribadatan Islam (masing-masing 60% & 

70%). Hasil telaah juga menunjukkan bahwa ada tiga situs 

teratas yang muncul di keempat mesin pencari ini: nu.or.id -

mewakili sentimen positif/pro, muslim.or.id dan 

rumahsyo.com -mewakili sentimen negatif/kontra. 

Perhatikan Gambar 2 di bawah ini: 

 

Gambar 2:  

Pro dan kontra terhadap terma Bid’ah Hasanah dalam mesin 

pencari utama (major search engine) 
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Gambar 2 tersebut menunjukkan bahwa dari segi 

perspektif atau sentimen terhadap istilah Bid'ah Hasanah di 

ruang publik, terutama di media sosial dan di berbagai 

website yang muncul di mesin pencari utama, didominasi 

oleh sentimen negatif (dengan rata-rata sekitar 76,17% dan 

52,5%) yang meyakini bahwa istilah ini merujuk pada 

aktivitas atau praktik keagamaan yang dianggap menyim-

pang dari klausul yang telah disebutkan dalam Hadits Nabi 

Muhammad SAW (bahwa semua Bid'ah sesat). Prosentase 

sentimen negatif terbesar terhadap terma ini (Bid'ah 

Hasanah) ditemukan di Facebook & Instagram (83,33% & 

82,22%), yang menunjukkan bahwa pengguna Facebook dan 

Instagram cenderung memanfaatkan stereotip negatif Bid'ah 

sebagai alat untuk mendiskreditkan pemahaman kelompok 

yang menyetujui keberadaan Bid'ah Hasanah. Stereotip 

menjadi bahan dasar keyakinan dalam diri individu dan 

kelompok (secara kolektif), dan dalam situasi tertentu keya-

kinan tersebut menjadi prasangka yang selanjutnya dapat 

menyulut perilaku diskriminatif dan berbagai tindakan non-

kooperatif lainnya, seperti fitnah dan permusuhan antar 

kelompok (Mulawarman & Nurfitri, 2017). ). Di sisi lain, 

sentimen positif tertinggi tentang istilah ini ada di pengguna 

Twitter (37,04%), karena platform ini memiliki keunggulan -

dari sudut pandang pengguna dalam hal kemudahan 

menyampaikan ide dan berbagi inspirasi (Astuty, 2019; 

Assegaf, 2014). 

Dominasi sentimen negatif di ruang publik terhadap 

keberadaan istilah atau aktivitas-aktivitas yang dikategori-
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kan sebagai Bid’ah Hasanah ini, bisa dikatakan cukup masif 

dan terstruktur. Hal ini terlihat dari pola sebaran konten 

postingan, baik yang berupa foto, video, maupun teks, serta 

sumber-sumber (website) yang dijadikan acuan untuk 

mengingkari keberadaan Bidahah Hasanah sebagian hampir 

seragam. Di sisi lain, pembelaan terhadap eksistensi Bid'ah 

Hasanah terlihat hanya asal-asalan dan hampir tidak ada 

pola distribusi yang seragam seperti yang dilakukan oleh 

pihak lawan. Perhatikan Gambar 3 di bawah ini. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Gambar 3: Tangkapan layar pola penyebaran postingan yang 

kontradiktif dengan keberadaan Bid'ah Hasanah di Instagram 
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Apabila kita lihat dari pola penyebaran informasi atau 

postingan di Instagram, misalnya, terlihat bahwa mereka 

yang berkontradiksi dengan wacana Bid'ah Hasanah ini 

tampak cukup terstruktur. Hal itu terlihat dari unggahan 

foto yang sama yang diunggah oleh beberapa akun yang 

berbeda. Akun-akun ini biasanya hanya menyalin atau 

memposting ulang gambar-gambar yang ada dan kemudian 

memberikan berbagai keterangan dalam kerangka wacana 

yang sama, yakni sama-sama mendiskreditkan makna 

Bid'ah Hasanah. Fakta ini menunjukkan bahwa di ruang 

publik, wacana Bid'ah memang masih didominasi oleh 

pemaknaan istilah yang negatif sehingga pihak-pihak yang 

memunculkan ide atau gagasan yang mencoba memaknai 

Bid'ah secara positif (Hasanah) dianggap sebagai “perlawa-

nan” dari wacana Bid’ah yang memang sudah relatif mapan. 

Bandingkan dengan Gambar 4 di bawah ini. 

 

 

 

 

 

 

 

Gambar 4: Tangkapan layar dari salah satu bentuk pembelaan 

terkait eksistensi Bid'ah Hasanah 
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Pada gambar 4 tersebut terlihat bagaimana terma 

Bid'ah Hasanah diperkenalkan oleh beberapa kelompok 

yang meyakini bahwa istilah ini hadir sebagai antitesis dari 

makna negatif Bid'ah yang relatif dominan (Bid'ah Dalalah). 

Pernyataan yang digunakan sebagai bentuk wacana 

tandingan dalam gambar ini adalah “Jika Anda memaknai 

Bid’ah sebagai sesuatu yang tidak ada pada zaman Nabi 

Muhammad, maka Anda adalah bagian dari Bi’dah itu 

sendiri karena Anda juga tidak ada pada zaman Nabi 

Muhammad SAW.” Kalimat ini dapat diartikan sebagai 

bentuk kontra wacana terhadap kelompok-kelompok yang 

berpendapat bahwa segala bentuk bid'ah adalah sesat. 

Dengan demikian, dapat dicatat bahwa pernyataan ini 

digunakan untuk melawan dominasi atau signifikansi 

negatif yang terbangun dalam wacana Bid'ah secara umum. 

Jika dilihat dari segi sebarannya, pos-pos yang mendukung 

keberadaan Bid'ah Hasanah cenderung tidak terstruktur. 

Temuan ini menunjukkan beberapa hal hal, di 

antaranya adalah bisa jadi memang kelompok muslim 

tradisionalis, yang setuju dan mendukung praktik-praktik 

berlabel Bid'ah Hasanah, tidak merasa perlu untuk melawan 

wacana-wacana di ruang publik yang sudah terlanjur 

terdiskreditkan oleh kelompok-kelompok tertentu. Sebagian 

menganggap bahwa perlawanan tersebut merupakan hal 

yang sia-sia karena masing-masing kelompok berangkat dari 

paradigma atau perspektif yang berbeda, sehingga agak 

mustahil terjadi pemahaman. Mereka meyakini bahwa yang 

terpenting adalah membumikan dan melestarikan kegiatan-
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kegiatan tersebut (yang termasuk dalam Bid'ah Hasanah) 

secara langsung dan kasat mata di masyarakat dengan 

berbagai landasan teologisnya (Anshari, 2017; Muhtadin & 

Ritonga, 2018). 

Meski demikian, dalam pandangan kontra-wacana, 

beberapa orang atau kelompok yang setuju dan mendukung 

keberadaan Bid'ah Hasanah tampaknya berusaha untuk 

melawan dominasi sentimen negatif yang memang relatif 

lebih mapan dari wacana Bid'ah secara bersamaan di media 

sosial dengan menggunakan berbagai argumen dan analogi 

sederhana - seperti yang ditunjukkan pada gambar 4 dan 

penjelasannya. Dari penjelasan tersebut dapat diketahui 

bahwa telah terjadi berbagai upaya untuk melakukan 

semacam kontra-narasi terhadap makna negatif Bid'ah yang 

dibangun secara diskursif. Namun, harus dipahami bahwa 

narasi kontra-wacana ini adalah sudut pandang yang 

menurut Michael Foucault (dalam Hall, 2001) dipandang 

mewakili dunia secara berbeda sehingga tidak sampai pada 

tahap menggulingkan dan menggantikan wacana yang 

sudah mapan. Hal ini dipandang sebagai upaya untuk 

memunculkan wacana-wacana kecil dan terpinggirkan yang 

diungkapkan semata-mata sebagai bentuk ungkapan 

kegelisahan terhadap wacana dominan (Terdiman, 1985; 

Heracleous, 2006). 
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B. Istilah Bid’ah Hasanah di Ruang Akademik 

Selain perdebatan argumen dan wacana yang terjadi 

di ruang publik, keberadaan istilah Bid'ah Hasanah juga 

dibahas dalam ruang akademik dalam berbagai bentuk. 

Salah satu hal yang diamati dalam penelitian ini adalah 

bahan ajar atau literatur yang digunakan untuk proses 

belajar mengajar pendidikan agama Islam di tingkat 

universitas. Istilah ini ditemukan dalam berbagai diskusi 

seperti yang disajikan pada Tabel 1. 

Tabel 1: Pembahasan Bid’ah Hasanah dalam beberapa literatur 

pendidikan agama Islam di tingkat universitas 

Judul Buku Bab 
Perspektif tentang Bid’ah 

Hasanah 

Pendidikan 

Islam 

Transformatif: 

Membentuk 

Pribadi 

Berkarakter 

(Editor, 2017) 

Iman, Islam, 

dan Ihsan 

(macam-

macam 

ibadah) 

Bid'ah Hasanah digambarkan 

sebagai antitesis dari Bid'ah 

Dalalah. Dalam 

penjelasannya, Bid'ah 

Hasanah dapat dilakukan 

pada ibadah-ibadah 

keagamaan tertentu, yaitu 

ibadah Ghairu Mahdhah 

(non-eksklusif) yang lebih 

banyak membahas masalah 

mu'amalah. Contoh yang 

terkait dengan Bid'ah 

Hasanah juga disertakan 

dalam pembahasannya 

Pendidikan 

Agama Islam 

pada 

Perguruan 

Bid’ah 

(Pembagian 

Bid’ah) 

Bid'ah Hasanah dikonstruksi 

sebagai bagian dari Bid'ah, 

disertai dengan dalil-dalil 

keberadaannya. Contoh kasus 
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Selanjutnya, untuk mengetahui pandangan para 

akademisi tentang istilah Bid'ah Hasanah tersebut, khusus-

nya dari sudut pandang mahasiswa, kami juga melakukan 

survey kecil-kecilan yang salah satu pertanyaannya ber-

kaitan dengan pendapat mereka tentang keberadaan Bid'ah 

Hasanah dan perlunya untuk memahami sebagai pedoman. 

Hasilnya, 66,4% responden (81 dari 122) setuju (dan sangat 

setuju) dengan pernyataan tersebut, sedangkan sisanya 

berada pada posisi netral (28,7%) dan tidak setuju (5%) (lihat 

Gambar 5). 

Tinggi 

(Muhtadin, 

2016) 

Bid'ah Hasanah juga terdapat 

dalam pembahasan ini. Selain 

itu, ada pembahasan khusus 

tentang penjelasan tandingan 

terhadap kelompok-

kelompok yang menentang 

munculnya paham ini 

Pendidikan 

Agama Islam 

di Perguruan 

Tinggi (Katili, 

2015)  

Kerangka 

Dasar Islam 

(Syariat) 

Tidak ada pembahasan 

khusus tentang istilah Bid'ah 

Hasanah, hanya 

menunjukkan bahwa ada 

kategori dalam ibadah yang 

disebut sebagai ibadah 

"Ghairu Mahdhah". Ibadah 

semacam ini tidak ditentukan 

secara spesifik bentuk dan 

jenisnya dalam hukum Islam, 

yang erat kaitannya dengan 

praktik keagamaan yang 

dianggap sebagai Bid'ah 

Hasanah. 
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Gambar 5: Persentase persetujuan mahasiswa terhadap 

keberadaan Bid'ah Hasanah 

Gambar 5 menunjukkan bahwa fenomena kontra 

wacana yang terjadi di ruang akademik tentang topik ini 

cenderung sedikit berbanding terbalik dengan apa yang 

ditemukan di ruang publik (khususnya media sosial). 

Sebagaimana diketahui bahwa perdebatan yang terjadi di 

media sosial cenderung masif dan tidak terkendali, sebab 

diskusi yang berlangsung tidak lagi ilmiah tetapi sudah 

sampai pada tahap saling klaim dan saling menyalahkan 

(Mustofa, 2019). Istilah Bid'ah Hasanah dan berbagai 

kegiatan keagamaan yang terkait dengan konsep ini 

mendapat respon positif, baik yang direpresentasikan 

melalui penjelasan dalam berbagai literatur akademik ajaran 

Islam (seperti yang disajikan pada Tabel 1), dan persepsi 

yang baik (66,4%) dari responden (mahasiswa) yang setuju 
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bahwa Bid'ah Hasanah itu memang ada dan perlu dipahami 

sebagai sebuah pedoman. 

Persetujuan ini setidaknya menunjukkan dua 

kemungkinan. Kemungkinan pertama bisa jadi karena 

kurang idealnya komunikasi dua arah (untuk saling mem-

beri kritik), meski ruang diskusi yang dibuka relatif bebas, 

karena bisa jadi ada kendali otoritas (authority-control) yang 

membuat mereka (mahasiswa) enggan mengutarakan 

pendapatnya secara jujur dan terbuka (Hartono et al, 1994). 

Kemungkinan kedua bisa jadi mereka sudah lebih mapan 

secara akademis dan intelektual sehingga lebih mudah 

menerima perbedaan pendapat dan tidak mudah meng-

hukum orang yang tidak sepaham dengan mereka (yang 

lain) sebagai pihak sesat (bid'ah). 

Tidak dapat dipungkiri bahwa data yang dikumpul-

kan dalam penelitian ini relatif terbatas, terutama terkait 

data wacana dari ruang-ruang akademik yang mana hanya 

berasal dari lingkungan kampus yang relatif dianggap 

moderat, dan tidak menjangkau universitas yang relatif 

"liberal" (memiliki tradisi dan aliran pemikiran yang relatif 

bebas) atau "ekstrim" (memiliki pemikiran konservatif), 

sehingga siswa yang cenderung memiliki kedua pemaha-

man tersebut tidak terekspos dengan baik. Bisa jadi, mereka 

sebetulnya ada di kampus-kampus yang moderat tetapi 

merasa takut untuk mengungkapkan perasaan dan merasa 

minder dengan pemahaman yang mereka yakini, atau bisa 

juga karena perubahan pola pikir mereka yang cenderung 
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menjadi lebih dewasa, sehingga mereka bisa memahami dan 

menerima berbagai perbedaan pendapat. 

 

C. Renungan 

Dari pemaparan tersebut, dapat disimpulkan bahwa 

istilah Bid’ah Hasanah nampaknya memang dikonstruksi 

dan diposisikan sebagai sebuah wacana tandingan terhadap 

pemahaman umum yang sudah relatif mapan tentang 

Bid’ah yang mengarah pada ibadah-ibadah yang dianggap 

menyimpang. Sebab, istilah ini bukanlah sesuatu yang relatif 

populer dan diterima di beberapa komunitas Muslim, 

terutama bagi kelompok-kelompok Salafi yang memiliki 

tradisi tekstual yang ketat. Dengan demikian, upaya untuk 

membangun, membesarkan, mempopulerkan, dan 

memberikan citra (sentimen) positif untuk istilah ini (Bid'ah 

Hasanah) dianggap sebagai tindakan perlawanan naratif 

terhadap makna negative dari Bid'ah yang telah dikenal 

sebelumnya secara diskursif dalam waktu yang lama. 

Selanjutnya, istilah Bid’ah Hasanah dimunculkan dan 

didengungkan oleh kelompok-kelompok muslim tradisional 

untuk melabeli ibadah non-eksklusif (Ghairu Mahdhah) 

yang semula tidak memerlukan aturan khusus dalam 

pelaksanaannya. Istilah ini diambil dan ditafsirkan dari 

beberapa hadits dan perkataan para sahabat Nabi. Di ruang-

ruang publik dan akademik, istilah ini masih diperdebatkan 

secara sengit (menjadi perang wacana) oleh beberapa 

kelompok agama, terutama Salafi dan tradisional, karena 

perbedaan metodologi pemaknaan terhadap istilah ini. 
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Kaum Salafi mengutamakan pemaknaan Syariah yang ketat 

secara tekstual pada teks-teks yang mengandung istilah ini, 

sedangkan kelompok tradisional mengedepankan makna 

literal dalam memahami istilah ini, sehingga nampaknya 

pertentangan wacana ini bisa jadi tidak akan pernah 

menemukan titik pemahaman bersama. 

Meski demikian, penelitian ini tentu memiliki 

beberapa keterbatasan, di antaranya adalah metode yang 

digunakan hanya berpusat pada grounded research dari data 

di ruang publik digital dan akademik. Untuk mendapatkan 

gambaran yang lebih jelas tentang kontra-wacana ini, perlu 

dilengkapi dengan data hasil wawancara dengan berbagai 

komunitas muslim terkait istilah yang sedang dibicarakan 

tersebut. Selain itu, penelitian ini juga dapat diperluas 

dengan mengkaji wacana terkait pemaknaan istilah-istilah 

problematik lainnya sehingga masyarakat dapat memahami 

hakikat munculnya istilah-istilah tersebut dan mengapa 

hingga saat ini masih menjadi perdebatan di tengah-tengah 

mereka. 
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BAB IV 

 

PREVALENSI SENTIMEN TERHADAP 

TERMA JIHAD, KHILAFAH, DAN 

BID’AH DI KALANGAN MAHASISWA 

INDONESIA: INDIKATOR 

KETEGANGAN KELOMPOK MUSLIM 

MODERAT-RADIKAL 
 

 

 

Penyalahgunaan terma-terma keislaman dari kata 

Arab membutuhkan metode campuran untuk menggali 

lebih dalam prevalensi sentimen mahasiswa terhadap terma-

terma tersebut. Salah satu permasalahan yang muncul dari 

penyalahgunaan ini adalah terciptanya banyak identitas 

yang saling bersaing dalam komunitas muslim. Tulisan ini 

melakukan pengumpulan data melalui kuesioner terhadap 

122 mahasiswa muslim di Universitas yang diduga terpapar 

radikalisme. Setelah memeriksa respons mahasiswa, peme-

riksaan kami mengarah pada pemetaan sentimen “positif”, 

“moderat,” dan “negatif” tentang jihad, khilafah, dan bid’ah.  

Hasilnya mengungkapkan bahwa hanya sedikit 

mahasiswa yang mencapai kategori positif. Mahasiswa 

mengungkapkan sikap, keyakinan, dan evaluasi mereka 
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bahwa terma keislaman disalahgunakan dan dikaitkan 

dengan kekerasan, penegakan khilafah, dan tuduhan sesat 

terhadap kelompok yang berbeda. Namun, mereka ragu-

ragu untuk memberikan respons terhadap sejumlah pernya-

taan yang memuat reinterpretasi makna dengan pendekatan 

kontemporer. Analisis data terhadap komentar mahasiswa 

mengungkapkan pemaknaan mahasiswa terhadap terma 

cenderung dipengaruhi definisi kelompok muslim radikal. 

Temuan ini menunjukkan bahwa kelompok radikal dapat 

memengaruhi cara mahasiswa memaknai sebuah terma dan 

menciptakan sentimen negatif. Melalui penelitian ini, kami 

menyarankan “indikator ketegangan kelompok muslim 

moderat–radikal,” dalam konteks penelitian ini, antara 

Nahdlatul Ulama dan Muhammadiyah versus Hizbut Tahrir 

Indonesia, dapat digunakan sebagai bahan pengambilan 

kebijakan deradikalisasi kampus di Indonesia.  
 

A. Konteks Kajian 

Serangkaian peristiwa penangkapan dosen, maha-

siswa, dan alumni yang terjadi di kampus, misalnya di Riau 

(Juni 2018) dan Bogor (Oktober 2019), karena membuat dan 

menyimpan bom; dan laporan dari berbagai lembaga survei 

yakni Badan Nasional Penanggulangan Terorisme (Juli 

2017), Badan Intelijen Negara (April 2018), dan Setara 

Institute (Mei 2019) mengenai daftar kampus dan persentase 

mahasiswa yang terpapar radikalisme—telah mendorong 

pemerintah dan universitas untuk berkomitmen melakukan 

upaya deradikalisasi di lingkungan kampus.  
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Namun, tugas untuk melakukan reformasi di 

lingkungan kampus akan sangat sulit mengingat interpretasi 

terhadap terma keislaman yang berasal dari bahasa Arab 

sudah terlanjur disalahpahami oleh mahasiswa (Phares 2005; 

Gerges 2009; Bostom 2005; Moniruzzaman 2008). Sama 

seperti anggapan masyarakat Barat, mahasiswa cenderung 

menginterpretasi terma keagamaan Islam seperti jihad 

sebagai “perang” dan “tindakan kekerasan” (Johnson 1997; 

Silverman and Sommer 2019). Lebih jauh mereka meman-

dang terma tersebut sebagai upaya menolak praktik bid’ah 

dan sistem demokrasi Pancasila di Indonesia. Jihad 

kekerasan ditujukan untuk melawan Islam tradisional dan 

sistem demokrasi modern (Sirgy, Estes, and Rahtz 2018). Di 

sisi lain, kelompok moderat yang mencoba untuk 

melakukan pemaknaan ulang dan kontra wacana terhadap 

terma jihad justru disudutkan sebagai golongan sesat dan 

kafir oleh kelompok Takfiri.  

Ditambah lagi, ada upaya komodifikasi agama oleh 

organisasi berpaham radikal dengan memanfaatkan pema-

haman keagamaan mahasiswa yang relatif belum matang, 

tidak utuh, dan sempit. Dalam konteks keagamaan, 

komodifikasi memang tidak bertujuan untuk memproduksi 

bentuk atau gerakan agama baru yang berlawanan dengan 

keyakinan dan praktik agama sebelumnya, namun komo-

difikasi akan memposisikan agama sebagai barang yang 

layak dikonsumsi masyarakat melalui fungsi spiritualnya 

(Mawani and Mukadam 2011; Ornella 2013; Kitiarsa 2010). 

Secara praktis, komodifikasi agama adalah transformasi nilai 
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guna agama sebagai pedoman hidup, dan sumber nilai-nilai 

normatif—yang berlandaskan pada keyakinan ketuhanan—

menjadi komoditas yang memiliki nilai tukar (York 2001). 

Salah satu contohnya adalah maraknya penjualan bendera di 

beberapa online marketplace, yang diklaim sebagai “bendera 

khilafah” atau “bendera tauhid”, hanya karena tertera 

kalimat tauhid pada bendera tersebut. Dengan menebar 

deskripsi berupa kutipan hadits dha’if (lemah) dan tagar 

yang cenderung menyesatkan, semisal #benderatauhid, 

#pejuangkhilafah, #syariatIslam, tentu saja mereka berusaha 

menarik simpati dari mahasiswa awam yang kurang 

memahami agama secara komprehensif, terutama tentang 

beberapa makna asal dari beberapa terma keislaman yang 

sering disalahpahami tersebut. 

Faktanya, banyak perdebatan seputar terma jihad 

terjadi di kalangan mahasiswa dan cendekiawan muslim. 

Mereka memperdebatkannya di forum informal dan formal 

di lingkungan kampus. Fenomena ini telah menunjukkan 

bahwa Islam dan termanya adalah topik kontroversial, dan 

memaksa mahasiswa untuk terbiasa dengan penyalah-

gunaan terma Islam oleh kelompok radikal untuk mencapai 

politik dan tujuan mereka (Moniruzzaman 2008). Lebih jauh, 

penyalahgunaan terma tersebut telah menciptakan banyak 

identitas yang saling bersaing dalam komunitas mahasiswa 

muslim. Di satu sisi, kelompok radikal semisal Hizbut Tahrir 

Indonesia (HTI) berkomitmen untuk mendirikan khilafah 

melalui jihad (Mohamed Osman 2010; Kartini 2016). Di sisi 

lain, kelompok moderat semisal Nahdlatul Ulama’ (NU) 
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telah secara aktif mempromosikan konsep jihad kontekstual 

dengan memandang bentuk demokrasi Pancasila sesuai dan 

sejalan dengan ajaran Islam (F. Ismail 2011). Perdebatan di 

kalangan mahasiswa lebih banyak mengenai esensi Islam 

sebagai lawan dari ekspresi budaya lokal Indonesia yang 

beragam dan berkembangnya praktik bid’ah, serta masa 

depan bangsa Indonesia yang dinilai akan lebih baik dengan 

menerapkan sistem khilafah. Jajak pendapat Alvara 

Research Center pada tahun 2017 menunjukkan bahwa 

23.5% mahasiswa mendukung terbentuknya negara Islam 

dan 17.8% mahasiswa mendukung khilafah yang diusung 

oleh HTI.  

Meskipun kelompok radikal seperti HTI adalah 

minoritas dari populasi muslim Indonesia, namun mereka 

memiliki kekuatan dan pemikiran politik, menguasai masjid 

di area kampus, serta menyasar lembaga dakwah 

mahasiswa (Salim 2006; Mohamed Osman 2010). Mereka 

sangat vokal dalam menggaungkan persepsi Islam yang 

tertindas, mengklaim berbicara mewakili suatu komuitas, 

dan mendefinisikan terma dari bahasa Arab untuk 

perjuangan politik mereka di kalangan mahasiswa. 

Mengingat pengaruh politik dari kelompok radikal tersebut 

sudah menjalar hingga ke dalam lingkungan kampus, maka 

stakeholders universitas harus segera mengambil tindakan 

cepat dalam proses deradikalisasi guna menghalau 

pergerakan pengaruh tersebut. 
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Mengenai pemahaman dan perspektif mahasiswa 

terhadap terma keagamaan Islam tentu tidak bisa diper-

salahkan begitu saja, karena memang pada dasarnya terma-

terma tersebut mengandung banyak makna, baik dari segi 

makna leksikal maupun kontekstualnya. Kata tersebut 

sudah diadopsi atau disepakati menjadi terma dalam bidang 

keilmuan tertentu. Meski demikian, bagi sebagian golongan, 

pemahaman makna atas sebuah terma yang sudah dipakai 

atau dibakukan dalam suatu bidang tertentu biasanya 

cenderung diikuti dengan mengesampingkan makna-makna 

lain—bahkan makna aslinya—yang terkandung dalam kata 

tersebut. Inilah yang perlu diwaspadai, karena pemikiran 

semacam ini tentu sangat berbahaya dan akan melahirkan 

pandangan keagamaan yang sempit dan sentimen negatif. 

Dalam posisi ini, pendidik agama Islam dapat mem-

berikan kontribusi yang signifikan untuk meningkatkan 

pemahaman mahasiswa mengenai makna terma jihad, 

khilafah, dan bid’ah secara komprehensif. Mahasiswa 

diharapkan tidak hanya memahami terma keagamaan Islam 

dalam bahasa Arab tersebut sebagai sebuah terma yang 

baku dan final, tetapi juga dapat memahami makna asal 

kata, konteks, serta relevansi pemaknaannya sesuai perkem-

bangan zaman. Tentu untuk mencapai titik ini, kampus 

membutuhkan pendidik agama Islam yang lebih memahami 

prevalensi sentimen mahasiswa terhadap terma tersebut 

sehingga dapat mengajar Islam secara jujur dan akurat 

(Pipes 2003; Steyn 2008). Pendidik agama Islam perlu 

menghadapi terma kontroversial dan memahami berbagai 
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perspektif yang saling bertentangan di kalangan mahasiswa 

(Ghosh et al. 2017). 

Dengan tujuan berkontribusi dalam upaya radikalis-

me dan memberikan pengetahuan kepada pendidik agama 

Islam di universitas, penulis mengkaji tiga terma Islam yang 

sangat sensitif—jihad, khilafah, dan bid’ah—yang telah 

menimbulkan perdebatan di antara banyak mahasiswa. 

Dalam penelitian ini, perspektif mahasiswa terhadap terma 

tersebut akan diinvestigasi dan ditinjau ulang. Perspektif 

dan prevalensi sentimen mahasiswa merupakan salah satu 

kunci penting untuk memahami arah pemikiran, panda-

ngan, maupun alur logika mereka, sehingga dengan 

mengetahui dan memetakan hal tersebut secara bijak, 

dampak negatif yang dapat ditimbulkan dari pemahaman 

mahasiswa dapat dicegah dan diminimalisir. Lebih jauh, 

penelitian ini akan membantu untuk melakukan rekon-

struksi identitas mahasiswa muslim melalui wacana jihad, 

sebagai kata yang memainkan peran dominan dalam dunia 

Muslim (Silverman and Sommer 2019). Langkah penting ini 

dilakukan untuk memahami posisi kelompok mahasiswa 

yang radikal dan yang melawan radikalisme (moderat 

versus radikal).  

 

B. Metode Kajian 

Penelitian ini menggunakan metode pengumpulan 

data kualitatif dan kuantitatif untuk menghasilkan data 

dalam pengkajian perspektif dan prevalensi sentimen 
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mahasiswa terhadap terma jihad, khilafah, dan bid’ah 

sebagai terma yang sering diperdebatkan dan kontroversial 

di kalangan mahasiswa. Variabel bebas adalah jenis kelamin, 

umur, rumpun program studi, lama masa studi yang telah 

ditempuh, asal daerah, dan afiliasi dalam keagamaan. Untuk 

mendapatkan pemahaman yang lebih mendalam mengenai 

masalah dalam penelitian ini, kuesioner juga dilengkapi 

pertanyaan terbuka untuk melengkapi data kuantitatif dari 

survei tersebut. Penggabungan metode ini untuk menghasil-

kan temuan penelitian yang kuat, dimana data kualitatif 

digunakan untuk mendukung temuan dari data kuantitatif. 

 

1. Partisipan 

Dalam memilih responden untuk administrasi 

kuesioner, universitas sebagai tempat penelitian ditentukan 

terlebih dahulu. Kami menetapkan penelitian dilakukan di 

tiga perguruan tinggi di kota Malang. Tempat penelitian ini 

dipilih secara purposif dimana ada laporan dugaan adanya 

kampanye radikalisme di kalangan mahasiswa, yang 

tentunya sangat berkaitan erat dengan masalah jihad dan 

khilafah. Teknik purposif ini dikombinasikan dengan teknik 

snowball untuk memilih responden. Inklusi kriteria adalah 

mahasiswa jenjang sarjana, beragama Islam, dan pernah 

mendengar tiga terma yakni jihad, khilafah, dan bid’ah. 

Partisipan yang menyatakan berpendidikan di bawah dan di 

atas jenjang sarjana, non-muslim, dan tidak pernah 

mendengar ketiga terma tersebut dieliminasi.  
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2. Pengumpulan data  

Pengumpulan data dilakukan antara bulan Juli dan 

Agustus 2020. Sebelum penelitian dimulai, kuesioner dan 

deskripsi singkat ditulis dan diserahkan kepada komite 

universitas yang bersangkutan untuk mendapatkan 

persetujuan penelitian. Secara teknis dalam mengupayakan 

informed consent, dilakukan serangkaian pertemuan dengan 

para dosen pendidikan agama Islam. Dalam pertemuan 

tesebut, tujuan dan desain dari penelitian dijelaskan. Tim 

peneliti utama diperkenalkan dan para dosen diyakinkan 

bahwa semua informasi yang dikumpulkan akan dijaga 

kerahasiaanya. Kesempatan ini juga digunakan oleh tim 

peneliti utama untuk mendapatkan persetujuan dari para 

dosen. Dosen memberikan persetujuan bulat untuk 

berpartisipasi, memberikan jalan, dan memfasilitasi 

pengumpulan data.  

Kuesioner dirancang dan dieksekusi menggunakan 

formulir Google dan tautan yang dihasilkan dibagikan 

kepada mahasiswa yang telah menyatakan bersedia untuk 

berpartisipasi. Pengisian kuesioner oleh mahasiswa tidak 

bersifat memaksa. Mahasiswa diberikan pilihan untuk tidak 

berpartisipasi. Tidak ada konsekuensi yang diterima oleh 

mahasiswa yang tidak berpartisipasi, sedangkan bagi 

mahasiswa yang berpartisipasi juga tidak mendapatkan 

kredit tambahan dari dosen mereka. Setelah mahasiswa 

memberikan informed consent, mereka menyelesaikan 

kuesioner online yang terdiri dari pertanyaan tertutup dan 

terbuka selama 15-20 menit.  
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3. Pengukuran 

Pengukuran dalam penelitian ini menggunakan tiga 

kuesioner, yakni kuesioner A, B, dan C. Masing-masing 

menanyakan kepada mahasiswa tentang persepsi dan 

prevalensi sentimen mereka terhadap terma jihad, khilafah, 

dan bid’ah. Kuesioner A terdiri dari 15 pernyataan dengan 

pernyataan negatif sebanyak empat, sedangkan kuesioner B 

dan C masing-masing terdiri dari 18 pertanyaan dengan 

pernyataan negatif sebanyak lima. Seluruh kuesioner dibuat 

dengan skala Likert -5 point, yakni dari sangat setuju (5) 

hingga sangat tidak setuju (1) dan dibalik untuk skor 

pernyataan negatif. Skor maksimum yang diharapkan pada 

kuesioner A sebesar 75 dan minimum sebesar 15, sedangkan 

untuk kuesioner B dan C skor maksimum sebesar 90 dan 

minimum sebesar 18. Untuk mendeterminasi prevalensi 

sentimen “positif” didasarkan pada Bloom’s cut-off point of 

80% (Goni et al. 2019), yakni 60 dari 75 (Jihad) dan 72 dari 90 

(khilafah dan bid’ah), sedangkan untuk menentukan 

sentimen “moderat” yakni 60%-79%, dan kurang dari 60% 

dinyatakan memiliki sentimen “negatif”. Untuk memastikan 

validitas dan reliabilitasnya, maka dilakukan RASCH 

analysis terhadap kuesioner tersebut. Adapun hasil lengkap 

analisisnya disajikan pada Tabel 1. 
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Tabel 1.  

Rangkuman hasil validasi kuesioner menggunakan RASCH analysis 

Aspek Parameter 
Kuesioner 

A 

Kuesioner 

B 

Kuesioner 

C 

Unidimensionality 
Lebih dari 

30% 

Asumsi 

terpenuhi 

Asumsi 

terpenuhi 

Asumsi 

terpenuhi 

local indepence 
Maksimum 

0.30 

Asumsi 

terpenuhi 

Asumsi 

terpenuhi 

Asumsi 

terpenuhi 

Reliability item 
Lebih dari 

0.90 
0.98 0.94 0.91 

Separation item 
Lebih dari 

2.0 
7.23 3.89 3.07 

Outfit dan Infit 

MNSQ 
0.60 – 1.50  

Seluruh 

item 

mencapai 

kriteria 

Seluruh 

item 

mencapai 

kriteria 

Satu item 

tidak 

mencapai 

kriteria 

(N2) 

Outfit dan Infit 

Zstd 
± 0.20 

Tiga item 

tidak 

mencapai 

kriteria 

(N8, N14, 

dan N15) 

Lima item 

tidak 

mencapai 

kriteria 

N3, N7, 

N11, N15, 

dan N16 

Enam item 

tidak 

mencapai 

kriteria 

(N3, N7, 

N8, N9, 

N15, N18) 

PTMEA 0.30 – 0.70 

Lima item 

tidak 

mencapai 

kriteria 

dibawah 

0.3 namun 

bernilai 

positif 

(N5, N6, 

N7, N9, 

dan N10) 

Seluruh 

item 

mencapai 

kriteria 

Seluruh 

item 

mencapai 

kriteria 
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Rating scale 

Bergerak 

dari none, 

ke negatif, 

kemudian 

positif 

dengan 

MNSQ di 

dalam 

range 

Terpenuhi 

dengan 

MNSQ 

dalam 

rentangan 

0.87-1.24 

Terpenuhi 

dengan 

MNSQ 

dalam 

rentangan 

0.92-1.43 

Terpenuhi 

dengan 

MNSQ 

dalam 

rentangan 

0.97-1.28 

Wright map 

Item 

paling 

mudah 

dan paling 

sulit 

dijawab 

N5 dan N7 N7 dan N4 
N8 dan 

N10 

Test information 

function (TIF) 
− 

Optimal 

untuk 

mahasiswa 

dengan 

abilitas 

sedang 

Optimal 

untuk 

mahasiswa 

dengan 

abilitas 

sedang 

Optimal 

untuk 

mahasiswa 

dengan 

abilitas 

sedang 

  

Hasil uji asumsi menggunakan unidimensionality 

(Linacre 1998) dan local independence (Christensen, 

Makransky, and Horton 2017) telah memenuhi kriteria 

sehingga analisis dapat dilanjutkan. Dilihat dari reliability 

dan separation item, dapat dikualifikasi dalam kategori 

istimewa (Bond and Fox 2007), sedangkan pada parameter 

MNSQ, Zstd, dan PTMEA terdapat beberapa item yang 

tidak mencapai kriteria, namun hanya pada salah satu 

kriteria sehingga seluruh item tetap bisa dipertahankan (N. 

E. Ismail et al. 2020). Dari analisis rating scale, kuesioner 

berfungsi dengan baik, dimana pilihan yang dberikan yang 



 

72 

tidak membingungkan dan mudah ditafsirkan (Kim and 

Kyllonen 2006). Terakhir, analisis TIF menunjukkan bahwa 

kuesioner diberikan kepada mahasiswa untuk menghasilkan 

informasi yang sangat tinggi ketika diberikan kepada 

mahasiswa dengan kemampuan sedang.  

Di akhir kuesioner, mahasiswa diberikan tiga 

pertanyaan terbuka, yakni: 

1. Ketika Anda mendengar terma jihad, khilafah, dan bid’ah 

saat ini juga, hal apa yang terlintas di benak atau ingatan 

Anda? 

2. Bagaimana jika teman, saudara, kerabat, keluarga Anda 

memiliki pemahaman tentang terma jihad, khilafah, dan 

bid’ah yang berbeda dengan pemahaman Anda? 

3. Perlukah adanya semacam usaha dari lembaga-lembaga 

keagamaan maupun dari para akademisi untuk menelaah 

dan mempelajari kembali pemahaman tentang terma 

jihad, khilafah, dan bid’ah tersebut dan menyebarkannya 

kepada masyarakat? 

Face and content validity dari seluruh pertanyaan 

tertutup dan terbuka telah diperiksa oleh ahli dengan hasil 

Content Validity Index (CVI) lebih dai 0.8. Artinya, tidak 

ada masalah yang serius dengan susunan dan struktur 

kalimat. 
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4. Analisis data 

Data kuantitatif dianalisis menggunakan statistik 

deskriptif untuk memahami distribusi setiap variabel bebas, 

dan statistik inferensial untuk menguji hubungan antara 

variabel bebas (karakteristik demografis) dengan terikat. 

Statistik deskriptif menggunakan frekuensi dan persentase, 

sedangkan statistik inferensial menggunakan analisis 

independent t-test dan ANOVA satu arah untuk menilai 

perbedaan skor rata-rata berdasarkan variabel bebas. 

Analisis korelasi pearson rank untuk memahami hubungan 

antara respons mahasiswa pada jihad, khilafah, dan bid’ah.  

Data kualitatif yang dihasilkan dianalisis dan disusun 

secara tematis berdasarkan tujuan. Analisis dilakukan tiga 

tahap. Pertama, para peneliti membaca transkrip dan 

melakukan pengkodean deskriptif. Dalam kasus penelitian 

ini, pengkodean deskriptif dilakukan dengan meringkas 

jawaban atas sebuah pertanyaan melalui satu kata atau frase 

pendek. Kedua, para peneliti bertemu untuk membanding-

kan kode dan menemukan yang serupa. Terakhir, ketiga, 

kode-kode tersebut digabungkan dalam kategori dan akhir-

nya menjadi tema. Untuk menetapkan ketergantungan 

penelitian, reliabilitas antar pengkode dihitung, dengan 

hasil 0.85. Untuk memasikan konsistensi, pendekatan 

pengkodean ulang digunakan, dengan hasil 85% konsisten 

antara analisis pertama dan kedua. Dalam pelaporan hasil, 

peserta diberi nomor, yakni S1 untuk siswa pertama dan 

seterusnya. Hal ini bertujuan untuk tetap menjaga keraha-

siaan responden dan mengamati etika penelitian kualitatif.   



 

74 

C. Hasil 

1. Karakteristik demografi  

Total terdapat 122 mahasiswa sarjana yang berpartisi-

pasi dalam penelitian ini. Rata-rata usia mereka yakni 20.30 

± 1.96 tahun dengan range 19-29 tahun. 76 partisipan (62.3%) 

adalah perempuan, atau hampir dua pertiga. Proporsi 

partisipan berdasarkan major mereka, hampir seperempat, 

30 mahasiswa (24.6%) berasal dari program studi sains dan 

teknologi, sementara 76 mahasiswa (75.4%) berasal dari 

program studi sosial dan humaniora. Paling banyak adalah 

mahasiswa tahun kedua yakni 52 mahasiswa (42.62%), 

diikuti tahun pertama pertama sebanyak 29 mahasiswa 

(23.77%), tahun keempat sebanyak 23 mahasiswa (18.85%), 

dan paling sedikit tahun ketiga sebanyak 18 mahaiswa 

(14.75%). Sebagian besar, dua pertiga partisipan, 85 

mahasiswa (69.67%) berasal dari daerah pedesaan, sisanya 

sebanyak 37 mahasiswa (30.32%) berasal dari perkotaan. 

Terakhir, terkait afiliasi keagamaan paling banyak, terafiliasi 

dengan Nahdlatul Ulama sebanyak 85 mahasiswa (69.67%), 

sedangkan yang terafiliasi dengan Muhammadiyah hanya 6 

orang (4.91%), Hizbut Tahrir Indonesia hanya 3 orang 

(2.46%), sisanya sebanyak 28 mahasiswa (22.95%) menyata-

kan tidak terafiliasi. 

 

2. Sumber informasi 

Seluruh partisipan pernah mendengar terma jihad, 

khilafah, dan bid’ah. Partisipan lebih suka mengikuti berita 



75 

atau mempelajari ketiga terma tersebut dari berbagai 

sumber. Untuk terma jihad, paling banyak dari buku 

keagamaan (68.03%) dan media sosial (62.29%) (lihat 

Gambar 1). Untuk terma khilafah paling banyak dari media 

sosial (63.94%) dan buku keagamaan (62.29%) (lihat Gambar 

2). Sedangkan, untuk terma bid’ah paling banyak dari buku 

keagamaan (72.13%) dan pengajian secara virtual (68.85%), 

sementara media sosial di urutan ketiga (66.39%) (lihat 

Gambar 3). 

 

Gambar 1. Profil sumber informasi terkait dengan terma jihad 

 

 

Gambar 2. Profil sumber informasi terkait dengan terma khilafah 
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Gambar 3. Profil sumber informasi terkait dengan terma bid’ah 

 

3. Perspektif dan prevalensi sentimen Mahasiswa 

Rata-rata skor respon mahasiswa terhadap kuesioner 

A sebesar 51.43 ± 4.75, kuesioner B sebesar 67.85 ± 11.85, dan 

kuesioner C sebesar 67.13 ± 9.92. Berdasarkan rata-rata skor 

respon mahasiswa mempunyai prevalensi sentimen moderat 

mendekati positif. Berdasarkan kriteria bloom’s cutt off, 

mahasiswa yang mengindikasikan sentimen positif pada 

terma jihad sebesar 4.09%, pada terma khilafah sebesar 

40.16%, dan terma bid’ah 30.33%, rangkuman distribusi 

prevalensi mahasiswa disajikan pada Gambar 4.  
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Gambar 4. Sebaran prevalensi sentimen mahasiswa terhadap 

terma jihad, khilafah, dan bid’ah 

 

a. Jihad  

Berdasarkan persentase setuju dan sangat setuju, 

paling tinggi terhadap pernyataan bahwa jihad dapat 

dipahami dan digunakan dalam arti positif dan filosofi dan 

prinsip moral universal yang dimanfaatkan untuk manfaat 

sosial dan global yang lebih besar (91%) dan terendah 

terhadap pernyataan bahwa gerakan ISIS dan perjuangan 

Imam Samudra dkk. adalah dalam rangka jihad (2.5%). 

Mahasiswa paling ragu-ragu ketika diminta merespons 

pernyataan bahwa interpretasi yang ekstrim terhadap 

kebenaran absolut pada Al-Qur’an merupakan pendorong 

jihad (32%). Respons mahasiswa terhadap terma Jihad 

secara lengkap disajikan pada Tabel 2.  
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Tabel 2. Respon mahasiswa terhadap terma jihad 

Item 1 n 

(%) 

2 n 

(%) 

3 n 

(%) 

4 n 

(%) 

5 n 

(%) 

Jihad telah menjadi 

konsep yang 

disalahpahami saat ini 

karena penyimpangan 

penggunaannya oleh 

kelompok Islam garis 

keras 

2 

(1.6) 

5 

(4.1) 

9 

(7.4) 

65 

(53.3) 

41 

(33.6) 

Interpretasi yang ekstrim 

terhadap kebenaran 

absolut pada Al-Qur’an 

merupakan pendorong 

jihad 

3 

(2.5) 

10 

(8.2) 

39 

(32.0) 

53 

(43.4) 

17 

(13.9) 

Jihad terorisme adalah 

sebuah organisasi yang 

menggunakan kekerasan 

untuk melestarikan 

intepretasi ekstrim 

terhadap Al-Qur’an 

13 

(10.7) 

22 

(18.0) 

30 

(24.6) 

39 

(32.0) 

18 

(14.8) 

Jihad adalah perang 

melawan orang-orang 

kafir dalam segala 

bentuk 

28 

(23.0) 

49 

(40.2) 

36 

(29.5) 

1 

(0.8) 

8 

(6.6) 

Jihad adalah 

peperangan, dengan 

mengorbankan jiwa dan 

kekayaan tanpa pamrih, 

tulus hanya untuk 

mencapai keridhoan 

Tuhan 

0 

(0.0) 

4 

(3.3) 

9 

(7.4) 

59 

(48.4) 

50 

(41.0) 

Darah orang kafir dan 

hartanya adalah halal  

28 

(23.0) 

37 

(30.3) 

38 

(31.1) 

17 

(13.9) 

2 

(1.6) 
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Gerakan ISIS dan 

perjuangan Imam 

Samudra dkk. adalah 

dalam rangka jihad 

64 

(52.5) 

43 

(35.2) 

12 

(9.8) 

3 

(2.5) 

0 

(0.0) 

Al-Quran mengizinkan 

kekerasan sebagai 

tindakan pembelaan 

yang dilakukan untuk 

melindungi syariat 

24 

(19.7) 

28 

(23.0) 

32 

(26.2) 

33 

(27.0) 

5 

(4.1) 

Jihad melalui perang 

diperbolehkan selama 

bertujuan menegakkan 

hukum Islam   

8 

(6.6) 

25 

(20.5) 

22 

(18.0) 

56 

(45.9) 

11 

(9.0) 

Jihad dengan kekerasan 

dibenarkan jika atas 

nama Tuhan dan dengan 

niat murni dan mulia, 

tidak pernah untuk 

peningkatan diri 

17 

(13.9) 

45 

(36.9) 

26 

(21.3) 

32 

(26.2) 

2 

(1.6) 

Jihad dengan kekerasan 

dibenarkan demi 

melindungi dan 

meningkatkan integritas 

Islam dan untuk 

membela umat terhadap 

orang-orang kafir yang 

bermusuhan 

9 

(7.4) 

38 

(31.1) 

27 

(22.1) 

44 

(36.1) 

4 

(3.3) 

Jihad mengandung 

filosofi kemanusiaan 

universal yang lebih 

ditujukan untuk 

kesejahteraan manusia 

daripada perang sosial 

2 

(1.6) 

4 

(3.3) 

20 

(16.4) 

62 

(50.8) 

34 

(27.9) 

Jihad bermanifestasi 

dalam kontrol diri yang 

11 

(9.0) 

18 

(14.8) 

36 

(29.5) 

41 

(33.6) 

16 

(13.1) 
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terus-menerus terhadap 

keinginan jahat 

Jihad memanifestasikan 

dalam penerapan 

prinsip-prinsip dan nilai-

nilai dasar keadilan, 

kerja sama, non-agresi, 

dan berjuang melawan 

penyalahgunaan hak 

asasi manusia, gangguan 

sosial, dan terorisme 

0 

(0.0) 

4 

(3.3) 

21 

(17.2) 

70 

(57.4) 

27 

(22.1) 

Jihad dapat dipahami 

dan digunakan dalam 

arti positif dan filosofi 

dan prinsip moral 

universal yang 

dimanfaatkan untuk 

manfaat sosial dan global 

yang lebih besar 

1 

(0.8) 

1 

(0.8) 

9 

(7.4) 

76 

(62.3) 

35 

(28.7) 

1= Sangat tidak setuju,  

2= tidak setuju,  

3= Ragu-ragu,  

4= Setuju,  

5= Sangat setuju 
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Ketika mahasiswa diberikan pertanyaan apa yang 

terlintas di benak atau ingatan Anda mengenai jihad? 

Sebagian mahasiswa memberikan konfirmasi bahwa jihad 

adalah terma yang sering dipahami oleh suatu kelompok. 

Beberapa pernyataan sebagai berikut.  

Jihad adalah Bersungguh-sungguh di jalan Allah, yakni 

berusaha memperbaiki kualitas dalam beribadah atau ber-

amal untuk akhirat, intinya bagaimana kita bersungguh-

sungguh dalam mencapai visi akhirat. Namun sekarang 

banyak didengungkan bahwa jihad itu perang, memusnah-

kan segala sesuatu yang berlainan dengan keyakinan kita, 

tentu keyakinan dalam beragama dan menjalankan syariat-

nya; 

Terlintas kalimat "Jihad Fii Sabilillah" yang mana oleh 

sebagian kelompok (afiliasi; aliran) tidak memaknainya 

dengan baik dan benar serta diimplementasikan dengan hal-

hal yang tidak benar/tidak seharusnya. 

Sebagian besar mahasiswa memberikan respons netral 

dengan memberikan pernyataan singkat berupa kata utama 

“perjuangan” atau “berjuang” di jalan Allah dan menegak-

kan agama Islam (62.3%). Hanya 12.3% mahasiswa yang 

merespons dengan kata negatif misalnya “bom,” “teroris,” 

“perang,” dan “bunuh diri.”.  Mahasiswa lebih merespons 

positif bahwa jihad seharusnya lebih diarahkan kepada 

melakukan kebaikan dalam kehidupan sehari-hari. Beberapa 

pernyataan sebagai berikut. 
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Berjuang di jalan Allah, dalam berjihad kita bisa dalam 

menuntut ilmu sebanyak-banyaknya dalam rangka 

menegakkan hukum Allah atau perintah allah yang tertera 

dalam Al-Qur'an, dan berperang, dalam berperang ini 

kepada orang kafir yang memerangi orang Islam terlebih 

dahulu akan tetapi masih ada jalan yang lain yaitu dengan 

menuntut ilmu, bekerja, dan merawat orang tua untuk 

mencapai ridho Allah; 

Jihad merupakan suatu bentuk tindakan yang menyatakan 

sebuah perjuangan atau usaha yang keras dalam jalan yang 

baik, jihad yang terbesar yaitu jihad melawan hawa nafsu. 

Selain itu, bagi saya jihad merupakan suatu perjuangan 

untuk tetap istiqomah di jalan kebenaran dan juga merupa-

kan suatu usaha agar mampu menjadi manusia yang 

bermanfaat bagi agama, nusa, bangsa dan negara. 

Ketika mahasiswa diberikan pertanyaan bagaimana 

menanggapi perbedaan pemahaman jihad dengan orang 

lain, sebagian besar mahasiswa memilih untuk menghargai 

perbedaan yang ada (63.1%), sisanya sebanyak 32.8% 

memilih untuk mempengaruhi agar sependapat dengan diri 

kita, dan sisanya lebih memilih untuk tidak mahu tahu. Ada 

sejumlah catatan yang disampaikan oleh partisipan bahwa 

menghargai perbedaan jika tidak mengarah pada hal yang 

ekstrim. 

Jika pemahaman yang mereka miliki sesuai dengan apa yang 

telah dijelaskan dalam Al-Qur'an, Hadist, dan Pancasila, 
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maka saya akan menghormati pemahaman mereka. Tetapi, 

jika pemahaman mereka bertentangan dengan apa yang 

telah dijelaskan dalam Al-Qur'an, Hadist, dan Pancasila, 

maka sebisa mungkin saya akan berusaha meluruskan 

pemahaman mereka; 

Asalkan tidak menjerumus kepada hal yang tidak benar, 

tetap saling menghormati pendapat mereka. Namun jika 

menjerumuskan, sebaiknya mencoba untuk mengajaknya 

kembali ke jalan yang seharusnya. 

Sedangkan, dalam hal mempengaruhi orang lain agar 

sependapat dengan kita juga melalui cara-cara yang halus, 

tidak bersifat memaksa, dan tetap mengedepankan 

perbedaan.  

Menghormati pendapat, namun tetap mengedukasi dan 

menunjukkan mana yang menurut sesuai syariat; 

Bertukar pendapat, saya akan menghormati apa yang men-

jadi keyakinan beliau. Akan tetapi jika sampai keyakinan 

jihadnya berbahaya bahkan berpotensi melukai orang lain. 

Saya akan mencoba untuk mendekati dan memberikan 

pemahaman yang baik dan benar mengenai jihad; 

Jika pemahaman mereka tidak memicu tindakan ekstrim 

maka kita harus menghargai. Tetapi apabila perbedaan 

tersebut sampai merusak Aqidah maka perlu adanya ajakan 

untuk mengarah ke pendapat yang jelas dan sesuai dengan 

pemahaman para Ulama' Salafus Shalih.  
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Terakhir, respons mahasiswa ketika ditanya apakah 

lembaga keagamaan dan pendidikan perlu untuk mengatasi 

hal ini, hampir seluruh mahasiswa merespons sangat perlu 

(97.5%). Beberapa pertanyaan sebagai berikut.  

Sangat perlu, karena memang kesalah dama mengartikan 

dan memahami tentang soalan jihad ini sangat besar 

dampaknya bagi kehidupan beragama khususnya dan 

berbangsa umumnya; 

Perlu, karena masyarakat sekarang perlu adanya 

pemantapan terkait agama, apalagi zaman sekarang orang 

banyak yang belajar dari pengajian virtual misalnya dari 

youtube dan mereka belajar dari siapa saja termasuk ustadz 

yang baru, tanpa tahu sanad keilmuan yang jelas. Perlunya 

para ulama NU terus menguatkan pemahaman anti jihad 

terorisme dan kekerasan dalam masyarakat sehingga tidak 

goyah dengan provokasi golongan baru yang 

mengatasnamakan takbir. 

  

b. Khilafah 

Respons setuju dan sangat setuju tertinggi (80.3%) 

terhadap dua pernyataan yakni khilafah telah menjadi 

konsep yang disalahpahami saat ini karena penyimpangan 

penggunaannya oleh kelompok pengusung negara 

kekhilafahan untuk menggantikan dasar negara dan 

pernyataan bahwa khilafah jika diterapkan secara mentah-

mentah akan akan menyulitkan dalam membedakan mana 

instrumen (khilafah) dan mana yang tujuan (pemerintahan 
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yang adil). Respon tidak setuju dan sangat tidak setuju yakni 

pada pernyataan bahwa khilafah adalah sistem yang benar, 

sementara bentuk pemerintahan dan ideologi yang diusung 

oleh Indonesia sebagai sesuatu yang keliru (77.9%). 

Sedangkan mahasiswa terlihat paling ragu-ragu dalam 

merespons pernyataan dalam konteks Indonesia, landasan 

Pancasila dan UUD 1945 adalah bentuk “khilafah” yang sah 

menurut Islam/Al-Quran (45.1%). Respons mahasiswa 

terhadap terma khilafah secara lengkap disajikan pada Tabel 

3. 

Tabel 3. Respons mahasiswa terhadap terma khilafah 

Item 
1 n 

(%) 

2 n 

(%) 

3 n 

(%) 

4 n 

(%) 

5 n 

(%) 

Khilafah telah 

menjadi konsep yang 

disalahpahami saat 

ini karena 

penyimpangan 

penggunaannya oleh 

kelompok pengusung 

negara kekhilafahan 

untuk menggantikan 

dasar negara 

2 

(1.6) 

5 

(4.1) 

17 

(13.9) 

67 

(54.9) 

31 

(25.4) 

Hizbut Tahrir 

Indonesia adalah 

salah satu yang 

menyalahgunakan 

terma khilafah dan 

organisasi yang 

menanamkan ideologi 

yang menolak atau 

3 

(2.5) 

3 

(2.5) 

24 

(19.7) 

62 

(50.8) 

30 

(24.6) 
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mengabaikan 

keberagaman 

Khilafah 

disalahpahami oleh 

sebagian besar 

masyarakat karena 

tidak dapat 

membedakan 

arabisme dan 

Islamisme 

1 

(0.8) 

2 

(1.6) 

24 

(19.7) 

74 

(60.7) 

21 

(17.2) 

Khilafah adalah 

sistem yang benar, 

sementara bentuk 

pemerintahan dan 

ideologi yang 

diusung oleh 

Indonesia sebagai 

sesuatu yang keliru 

48 

(39.3) 

47 

(38.5) 

17 

(13.9) 

9 

(7.4) 

1 

(0.8) 

Penegakan khilafah 

adalah solusi bagi 

segala persoalan umat 

dan mutlak di 

Indonesia 

41 

(33.6) 

48 

(39.3) 

25 

(20.5) 

5 

(4.1) 

3 

(2.5) 

Kekhilafahan adalah 

bentuk kehidupan 

beragama dan 

bernegara yang ideal 

bagi NKRI 

36 

(29.5) 

46 

(37.7) 

24 

(19.7) 

15 

(12.3) 

1 

(0.8) 

Kekhalifahan harus 

bertahan sampai 

akhir zaman untuk 

mengemban misi agar 

peran dan misi 

kenabian tetap 

berlangsung di dunia 

18 

(14.8) 

30 

(24.6) 

42 

(34.4) 

18 

(23.0) 

4 

(3.3) 
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Kekhalifahan perlu 

diperjuangkan untuk 

penerapan syariat 

Islam secara kaffah 

18 

(14.8) 

32 

(26.2) 

41 

(33.6) 

30 

(24.6) 

1 

(0.8) 

Khilafah adalah 

konsep ideal masa 

lalu, namun belum 

tentu dapat 

digunakan untuk 

mencapai 

kesejahteraan di masa 

saat ini khususnya di 

Indonesia 

2 

(1.6) 

11 

(9.0) 

25 

(20.5) 

45 

(36.9) 

39 

(32.0) 

Khilafah jika 

diterapkan secara 

mentah-mentah akan 

akan menyulitkan 

dalam membedakan 

mana instrumen 

(khilafah) dan mana 

yang tujuan 

(pemerintahan yang 

adil) 

0 

(0.0) 

5 

(4.1) 

19 

(15.6) 

61 

(50.0) 

37 

(30.3) 

Indonesia merupakan 

negara yang memiliki 

komitmen kuat untuk 

melindungi dan 

memfasilitasi 

kehidupan beragama, 

jadi tidak perlu 

mengadopsi sistem 

khilafah secara 

mentah-mentah 

0 

(0.0) 

5 

(4.1) 

20 

(16.4) 

58 

(47.5) 

39 

(32.0) 

Dalam konteks 

Indonesia, landasan 

0 

(0.0) 

6 

(4.9) 

55 

(45.1) 

47 

(38.5) 

14 

(11.5) 
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Pancasila dan UUD 

1945 adalah bentuk 

“khilafah” yang sah 

menurut Islam/Al-

Quran 

Pancasila dan UUD 

1945, telah 

mengusung semangat 

dan prinsip 

kekhilafahan yang 

sesuai dengan apa 

yang disyaratkan 

Islam atau Al-Quran 

0  

(0.0) 

1 

(0.8) 

37 

(30.3) 

61 

(50.0) 

23 

(18.9) 

Khilafah sangat 

berbahaya karena 

merusak komitmen 

negara-bangsa 

(nation-state) 

Indonesia (NKRI), 

UUD 45, Pancasila, 

dan Bhinneka 

Tunggal Ika 

4 

(3.3) 

20 

(16.4) 

42 

(34.4) 

38 

(31.1) 

18 

(14.8) 

Khilafah mungkin 

akan mengakomodasi 

Islam sebagai agama 

mayoritas, tapi 

berbahaya untuk 

kerukunan antar 

umat beragama 

4 

(3.3) 

9 

(7.4) 

22 

(18.0) 

56 

(45.9) 

31 

(25.4) 

Umat Islam diberikan 

keleluasaan untuk 

menggunakan sistem 

yang cocok dengan 

identitas dan realitas 

sosial-politik pada 

1 

(0.8) 

14 

(11.5) 

28 

(23.0) 

59 

(48.4) 

20 

(16.4) 
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tempat mereka hidup, 

khilafah sangat tidak 

relevan dengan 

kehidupan di 

Indonesia 

Khilafah memiliki 

potensi untuk 

melahirkan 

radikalisme agama 

dan membahayakan 

nasionalisme 

6 

(4.9) 

16 

(13.1) 

17 

(13.9) 

53 

(43.4) 

30 

(24.6) 

Khilafah memiliki 

potensi untuk 

mengacaukan 

keamanan suatu 

negara dan maraknya 

terorisme dan 

kekerasan 

4 

(3.3) 

17 

(13.9) 

28 

(23.0) 

53 

(43.4) 

20 

(16.4) 

1= Sangat tidak setuju,  

2= tidak setuju,  

3= Ragu-ragu,  

4= Setuju,  

5= Sangat setuju 

Respons mahasiswa ketika ditanya apa yang terlintas 

dalam ingatan kalian ketika mendengar terma khilafah, 

mayoritas mahasiswa mengaitkannya dengan kata “sistem 

pemerintahan yang menerapkan hukum Islam,” “kepemim-

pinan dalam agama Islam.” (59.8%). Mahasiswa juga meng-

kaitkan khilafah dengan “negara Islam” (19.7%), “kepemim-

pinan masa lalu di zaman khulafaur rasyidin” (13.9%), dan 

“Hizbut Tahrir Indonesia (HTI)” (6.6%). Respons mahasiswa 
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terhadap terma khilafah cenderung positif dan baik, namun 

menganggapnya sebagai suatu bentuk pemerintahan yang 

kurang tepat jika diterapkan di Indonesia. Beberapa 

pernyataan mereka adalah sebagai berikut.  

Banyak orang yang salah paham tentang konsep khilafah 

dan ingin menerapkannya di Indonesia. Padahal menurut 

saya itu tidak memungkinkan karena Indonesia adalah 

negara yang majemuk dan sudah memiliki prinsip dalam 

bernegara yaitu Pancasila; 

Sekarang khilafah kerap disalah artikan dan digunakan 

untuk mengubah anomi masyarakat Indonesia. Negara 

Indonesia adalah negara multikultural dan multiagama. 

Jika khilafah diterapkan maka tidak sesuai dengan masya-

rakat Indonesia yang terdiri dari berbagai latar agama. Kita 

yang beragama Islam hendaknya saling menghargai agama 

lain dan menghargai jasa pahlawan yg telah merumuskan 

dasar dan konstitusi negara. Islam hadir untuk membawa 

kedamaian bukan menyulut permusuhan dan konflik; 

Di benak saya saat mendengar terma khilafah yaitu suatu 

golongan yang ingin membuat negara indonesia ini menjadi 

negara khilafah, misalnya HTI. Menurut saya sistem 

khilafah itu bagus, namun tidak cocok diterapkan di negara 

kita.  

Ketika mahasiswa ditanya bagaimana sikap Anda 

terhadap orang di sekitar yang memiliki pemahaman dan 

pandangan yang berbeda mengenai khilafah, mayoritas 
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mahasiswa merespons dengan menghargai perbedaan 

(68.9%), dan sisanya lebih memilih untuk mempengaruhi 

agar memiliki pandangan yang sama. Sejumlah pernyataan 

mahasiswa memberikan catatan penting bahwa mempenga-

ruhi pandangan dapat dilakukan dengan diskusi mengenai 

kondisi dan karakteristik Indonesia.  

Saya akan mempengaruhi dengan cara berdiskusi tentang 

sisi positif dan negatifnya diberlakukannya sistem khilafah 

di Indonesia; 

Mengajak untuk mencari tahu apa arti khilafah yang 

sebenarnya dan bagaimana jika diterapkan di Indonesia, 

karena Indonesia tidak hanya ada agama Islam saja; 

Jika pendapatnya melenceng dari Al-Qur'an, hadist, 

pancasila, dan UUD 1945 sebagai konstitusi negara 

Indonesia, maka saya akan berusaha untuk mengajaknya 

berdiskusi dan membantu meluruskannya; 

Berupaya memahami jalan pemikirannya dan berdiskusi 

dengan tetap menghormati dan menghargainya, agar 

jangan sampai yang bersangkutan melakukan hal-hal yang 

membahayakan kebaikan bersama dengan pemahamannya 

tersebut. 

Terakhir, respons mahasiswa ketika ditanya apakah 

lembaga pendidikan dan keagamaan perlu turut mengkaji 

terma khilafah dan menyebarkannya, 92.6% mahasiswa 

menyatakan perlu. Sejumlah alasan yang disampaikan oleh 

mahasiswa sebagai berikut. 
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Saya merasa bahwa pemahaman mayoritas masyarakat saat 

ini masih belum tepat dan beragam; 

Sangat perlu dan dijelaskan secara adil. Bagaimanapun 

khilafah itu bagian dari Islam, dan jangan distigmakan 

dengan pandangan yang negatif seperti kekerasan dan 

radikalisme. Di sisi lain, konsep ini juga tidak bisa dipaksa-

kan untuk diterapkan di Indonesia; 

Sangat perlu, karena pemahaman yang salah dapat mem-

bawa masyarakat terpengaruh untuk menerapkannya. 

Kondisi ini dapat mengancam keutuhan dan kesatuan 

negara Indonesia.  

  

c. Bid’ah   

Pada terma bid’ah, mahasiswa paling setuju pada 

pernyataan bahwa penyalahgunaan terma bid’ah karena 

tidak memahami secara utuh dasar normatif konsep bid’ah 

itu sendiri dan beberapa pendapat ulama serta argumen 

masing-masing (83.6%), dan paling tidak setuju pada 

pernyataan bahwa apapun bentuk Bid’ah pasti sesat dan 

bukan bagian dari Islam (62.3%). Mahasiswa sangat ragu-

ragu dalam merespons pernyataab bahwa konsep bid’ah 

adalah solusi baru yang diperkenalkan oleh umat Islam 

dalam kehidupan mereka (45.1%). Rangkuman respons 

mahasiswa terhadap terma Jihad disajikan pada Tabel 4. 
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Tabel 4. Respons mahasiswa terhadap terma bid’ah 

Item 
1 n 

(%) 

2 n 

(%) 

3 n 

(%) 

4 n 

(%) 

5 n 

(%) 

Penyalahgunaan 

terma karena tidak 

memahami secara 

utuh dasar normatif 

konsep bid’ah itu 

sendiri dan beberapa 

pendapat ulama serta 

argumen masing-

masing 

1 

(0.8) 

2 

(1.6) 

17 

(13.9) 

72 

(59.0) 

30 

(24.6) 

Bid’ah seringkali 

digunakan untuk 

memberi label 

saudara-saudara yang 

seiman (sesama 

muslim) sebagai 

kelompok sesat (ahli 

bid’ah) 

5 

(4.1) 

9 

(7.4) 

17 

(13.9) 

71 

(58.2) 

20 

(16.4) 

Dewasa ini, umat 

Islam yang saling 

bermusuhan dan 

saling mencurigai 

sesama mereka 

dengan menggunakan 

isu bid’ah 

2 

(1.6) 

5 

(4.1) 

20 

(16.4) 

72 

(59.0) 

23 

(18.9) 

Apapun bentuk 

Bid’ah pasti sesat dan 

bukan bagian dari 

Islam 

34 

(27.9) 

42 

(34.4) 

23 

(18.9) 

21 

(17.2) 

2 

(1.6) 

Perbuatan Bid’ah 

tidak dapat 

dibenarkan karena 

19 

(15.6) 

49 

(40.2) 

27 

(22.1) 

23 

(18.9) 

4 

(3.3) 
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tanpa adanya contoh 

sebelumnya, yang 

diada-adakan, dan 

merupakan kreasi 

yang sebelumnya 

tidak ada di zaman 

Nabi Muhammad 

SAW 

Bid’ah selalu 

bertentangan dengan 

syara 

22 

(18.0) 

42 

(34.4) 

46 

(37.7) 

11 

(9.0) 

1 

(0.8) 

Siapapun menyangka 

bid’ahnya itu baik, 

maka berarti dia 

menuduh 

Muhammad 

mengkhianati (tidak 

menyampaikan) 

risalah Allah SWT 

27 

(22.1) 

36 

(29.5) 

44 

(32.0) 

11 

(9.0) 

4 

(3.3) 

Bid’ah tidak 

dibenarkan karena 

mengarahkan orang 

untuk melakukan 

suatu amalan sebagai 

penerapan suatu 

syari’at yang baru 

14 

(11.5) 

40 

(32.8) 

39 

(32.0) 

25 

(20.5) 

4 

(3.3) 

Dalam memahami Isu 

Bid’ah, kita tidak 

perlu saling 

mengklaim aktivitas 

masing-masing 

sebagai yang paling 

benar dan sesuai 

dengan ajaran Islam 

1 

(0.8) 

6 

(4.9) 

16 

(13.1) 

71 

(58.2) 

28 

(23.0) 

Bid’ah  tidak selalu 1 4 25 55 37 
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madzmumah/bid’ah 

yang tercela, sehingga 

tidak sepatutnya 

melabeli sesama 

muslim sebagai ahli 

bid’ah 

(0.8) (3.3) (20.5) (45.1) (20.3) 

Bid’ah khasanah itu 

ada dan perlu 

dipahami sebagai 

suatu pegangan 

3 

(2.5) 

3 

(2.5) 

35 

(28.7) 

56 

(45.9) 

25 

(20.5) 

Selama tidak 

bertentangan dengan 

syara’, kreasi umat 

muslim tidak perlu 

dipermasalahkan 

2 

(1.6) 

6 

(4.9) 

22 

(18.0) 

61 

(50.0) 

31 

(25.4) 

Setiap ada kalimat 

Allah, setiap ada kata 

Muhammad, serta 

perbuatan lainnya 

yang belum pernah 

ada pada masa 

Rasulullah SAW, 

namun tidak 

bertentangan dengan 

inti ajaran Islam maka 

boleh dilakukan 

1 

(0.8) 

4 

(3.3) 

35 

(28.7) 

56 

(45.9) 

26 

(21.3) 

Pemahaman Bid’ah 

harus dipahami 

dengan baik sebagai 

mekanisme 

pengaturan untuk 

mendorong kreativitas 

dalam Islam 

0 

(0.0) 

6 

(4.9) 

27 

(22.1) 

57 

(46.7) 

32 

(26.2) 

Konsep bid‘ah secara 

keseluruhan harus 

0 

(0.0) 

4 

(3.3) 

42 

(34.4) 

52 

(42.6) 

24 

(19.7) 
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dipandang sebagai 

standar keunggulan 

dan bukan hanya 

kecaman terhadap 

setiap praktik yang 

tidak dikenal 

Konsep bid’ah adalah 

solusi baru yang 

diperkenalkan oleh 

umat Islam dalam 

kehidupan mereka 

2 

(1.6) 

17 

(13.9) 

55 

(45.1) 

37 

(30.3) 

11 

(9.0) 

Pengabaian terhadap 

konsep bid’ah dapat 

membuat 

ketidakberdayaan 

intelektual dan sosial 

yang menimpa kaum 

Muslim 

1 

(0.8) 

6 

(4.9) 

37 

(30.3) 

64 

(52.5) 

14 

(11.5) 

Pelaksanaan bid‘ah 

sebagai proses kreatif 

dimulai dengan 

munculnya Islam dan 

dipraktikkan oleh 

Nabi Muhammad 

SAW. yang berhasil 

memiliki pemahaman 

holistik dan seimbang 

tentang agama 

1 

(0.8) 

7 

(5.7) 

51 

(41.8) 

51 

(41.8) 

12 

(9.8) 

1= Sangat tidak setuju,  

2= tidak setuju,  

3= Ragu-ragu,  

4= Setuju,  

5= Sangat setuju. 
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Di benak mahasiswa ketika mendengar terma bid’ah, 

mayoritas mengartikannya sebagai suatu perbuatan yang 

tidak berdasar dan tidak dicontohkan oleh Nabi 

Muhammad SAW (57.4%). Sebagian mahasiswa lainnya 

mengartikan bid’ah sebagai suatu hal yang baru (16.4%) dan 

sesat (11.5%). Sejumlah pernyataan mahasiswa menunjuk-

kan pro dan kontra tergantung dari sifat bi’dah. 

Bid'ah adalah sesuatu yang tidak ada pada zaman 

Rasulullah, amalan yg tidak dikerjakan Rasulullah. Bidah 

boleh dilakukan asal tidak bertentangan dengan syariat 

Islam misalnya mengendarai pesawat selama membawa 

dampak positif boleh dilakukan asal tidak bertentangan 

dengan syariat Islam. Namun bid'ah juga ada yg tidak 

boleh dilakukan seperti menambah rokaat sholat subuh men-

jadi 4 rokaat, karena bertentangan dengan syariat Islam; 

Bidah adalah sesuatu yang baru yang tidak ada di zaman 

nabi Muhammad SAW. Bid’ah ada dua Hasanah dan 

sayyiah, jika Hasanah maka patut untuk diamalkan dan jika 

sayyiah maka harus ditinggalkan; 

Sesuatu yang tidak dilakukan oleh Rasulullah, ada bidah 

hasanah, ada bidah dholalah, bidah dholalah merupakan 

bidah yang benar benar melanggar aturan agama misalnya 

Sholat Subuh 4 Rakaat, bidah hasanah sesuatu yang selama 

tidak bertentangan dengan aturan agama tidak apa-apa 

misalnya makan soto rawon pecel (makanan khas jawa 

timur Indonesia), menggunakan telepon/laptop. 
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Yang menarik dari pernyataan diatas adalah 

mahasiswa mengaitkannya dengan penggunaan barang, 

transportasi, dan makanan. Bahkan, sebagian mahasiswa 

mengkaitkan bid’ah dengan tahlilan dan yasinan, meng-

indentikkan dengan kebiasaan muslim yang terafiliasi 

dengan organisasi keagamaan NU, serta tudingan ahli 

bid’ah kepada NU (8.2%). 

Ketika mahasiswa ditanya mengenai sikap mereka 

terhadap perbedaan pemahamanan dan pandangan, sekitar 

tiga perempat, 76.2% mahasiswa memilih untuk meng-

hargai. Sisanya, lebih memilih untuk mempengaruhi agar 

sependapat. Sama seperti pada konsep khilafah, mahasiswa 

lebih memilih untuk berdiskusi dan mencari titik temu 

dalam memahami perbedaan yang ada. Sejumlah pernya-

taan mahasiswa sebagai berikut. 

Setiap mazhab memiliki hukum-hukum yang berbeda. Maka 

yang harus dilakukan adalah penanaman mindset bahwa 

yang bertentangan dengan kebenaranmu tidak selalu salah. 

Ingatlah bahwa kebenaran absolut hanya pada Allah; 

Harus saling menghargai karena tidak semua bid'ah itu 

dilarang/menyalahi syariat Islam, dikembalikan lagi ke dam-

pak positif dan negatif serta niatnya, dan tidak menganggap 

bahwa bidah itu haram, karena hukum Islam tidak hanya 

wajib, Sunnah, dan haram saja, ada mubah, makruh yang 

disepakati jumhur ulama' melalui Ijma' dan Qiyas. 
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Terakhir, mayoritas mahasiswa menyatakan bahwa 

lembaga pendidikan dan keagamaan perlu untuk melaku-

kan kajian dan menyebarkannya (89.3%), sisanya menyata-

kan tidak perlu. Alasan yang paling banyak disampaikan 

mengapa langkah ini perlu diambil yakni ada sebagian 

masyarakat yang masih ragu terhadap pemahaman nya 

tentang terma bid'ah dan sebagian lainnya memahami 

bid'ah dengan pemahaman yang keliru dan cenderung 

ekstrem. 
   

d. Korelasi dan univariable analysis 

Analisis korelasi menunjukkan bahwa respons maha-

siswa terhadap terma jihad berkorelasi posifif dan signifikan 

dengan terma khilafah dan bid’ah, dan terma khilafah 

berkorelasi positif dan signifikan dengan terma bid’ah (lihat 

Tabel 5). Hasil univariable analysis menunjukkan bahwa 

perbedaan signifikan ditemukan hanya berdasarkan faktor 

demografi afiliasi keagamaan pada terma khilafah dan 

bid’ah, dimana mahasiswa yang terafiliasi keagamaan 

dengan NU jauh memiliki sentimen positif dibandingkan 

lainnya, dan paling rendah pada mahasiswa terafiliasi 

Hizbut Tahrir Indonesia (lihat Tabel 6).  

Tabel 5.  

Korelasi respons mahasiswa pada terma jihad, khilafah, dan Bid’ah 

 Jihad Caliphate Bid’ah 

Jihad 1   

Caliphate 0.194* 1  

Bid’ah 0.262** 0.667** 1 

*  p < 0.05, ** p < 0.01 
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D. Pembahasan dan Simpulan 

Tujuan penelitian ini adalah menyediakan informasi 

tentang perspektif dan prevalensi sentimen mahasiswa 

terhadap terma jihad, khilafah, dan bid’ah. Tiga terma ini 

sebenarnya bukan hal yang baru untuk diteliti, dan telah 

menarik banyak peneliti radikalisme agama karena 

penafsiran yang luas dan kontroversi. Hingga saat ini, telah 

banyak penelitian dan ulasan yang membahas topik ini, 

lebih spesifik di Indonesia. Namun, dengan terus berubah-

nya situasi dunia khususnya di Timur Tengah, terorisme 

dalam negeri, bagaimana setiap organisasi keagamaan 

memaknainya, serta berkembangnya platform media digital 

sebagai saluran dakwah dan menyebarkan paham, sangat 

jelas bahwa pembahasan mengenai tiga terma ini harus 

terus diperbarui dan menjadi penting untuk pemerintah dan 

otoritas terkait dalam merencanakan strategi yang tepat 

dalam mengelola publik. Selain itu, penelitian ini mencoba 

untuk memberikan pembahasan yang berbeda dengan 

penelitian sebelumnya yakni mengaitkan perspektif dan 

prevalensi sentimen mahasiswa dengan faktor-faktor 

demografis sebagai variabel bebas. 

Berdasarkan skor respons mahasiswa terhadap tiga 

kuesioner yang diberikan dan hasil analisisnya, menunjuk-

kan bahwa sebagian besar mahasiswa Indonesia mem-

punyai prevalensi sentimen moderat. Meski begitu, 

perspektif mereka sangat beragam, menunjukkan bahwa 

sebagian mahasiswa memiliki prevalensi sentimen yang 
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positif dan sebagian yang lain negatif, terutama pada terma 

khilafah. Mahasiswa Indonesia dengan afiliasi NU 

mempunyai perspektif dan prevalensi sentimen lebih positif 

terhadap khilafah dan bid’ah dibandingkan mahasiswa yang 

berafiliasi dengan Muhammadiyah dan HTI serta yang tidak 

berafiliasi dengan organisasi apapun, namun tidak 

ditemukan perbedaan pada terma jihad. Di sisi lain, tidak 

ditemukan perbedaan signifikan berdasarkan faktor-faktor 

demografi lainnya. Hasil penelitian ini mungkin mencermin-

kan lanskap informasi perspektif dan sentimen mahasiswa 

terhadap terma jihad, khilafah, dan bid’ah saat ini di 

Indonesia. Selanjutnya, karena hasil penelitian menunjukkan 

bahwa prevalensi sentimen mahasiswa hanya terkait dengan 

afiliasi organisasi keagamaan, maka pembahasan ini akan 

lebih fokus pada variabel bebas ini.  

Dari segi sumber informasi, sebagian besar mahasiswa 

menyatakan bahwa mereka menerima informasi terkait 

ketiga terma dari media sosial dan buku keagamaan. Perlu 

disebutkan bahwa saat ini orang lebih cenderung meng-

gunakan sosial media karena kemudahan akses dan daya 

tarik, namun informasi yang tersedia dalam media sosial 

cenderung negatif, tidak benar, tanpa bukti, menyesatkan, 

dan sulit dipertanggungjawabkan (Dwivedi et al. 2018; 

Kapoor et al. 2018). Menariknya, mahasiswa juga memberi-

kan keterangan tetap menggunakan buku keagamaan 

sebagai media mendapatkan informasi, suatu hal yang 

kontras dengan media sosial. Kemungkinan mahasiswa 

mencoba mengelaborasikan informasi yang didapatkan dari 
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dua jenis sumber informasi ini. Sebenarnya buku keagamaan 

tentang treatment radikalisme, tidak jauh berbeda dengan 

media sosial. Buku juga seringkali mendistorsi makna dari 

terma keagamaan Islam misalnya jihad, bahkan buku tidak 

menyebutkan kata jihad dengan mengatasnamakan toleransi 

antar umat beragama (Pipes 2003). 
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Table 6.  

Univariable analysis of demographic determinants of prevalency sentiment about jihad, caliphate, and bid’ah 

 

** p < 0.01 
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Ada temuan menarik lainnya tentang jenis sumber 

informasi yang dipilih oleh mahasiswa. Jika dikaitkan 

dengan afiliasi atau organisasi keagamaan, maka kemung-

kinan besar perspektif mahasiswa mengenai jihad, khilafah, 

dan bid’ah lebih banyak terpengaruh paham yang 

disebarkan oleh Hizbut Tahrir Indonesia (HTI). Buku 

keagamaan dan internet, khususnya media sosial adalah 

media yang dipilih oleh HTI (Mohamed Osman 2010). 

Untuk NU, media digital masih relatif baru dikembangkan 

dan digunakan. Bukti lainnya adalah mengenai kata yang 

terlintas di benak mahasiswa ketika ditanya ketiga terma 

tersebut, kata kunci yang paling banyak dilontarkan oleh 

mahasiswa adalah “jihad adalah berjuang di jalan Allah,” 

“khilafah adalah sistem pemerintahan Islam,” dan “bid’ah 

adalah perbuatan yang tidak dicontohkan oleh nabi.” Ini 

adalah definisi dan pemaknaan terma jihad, khilafah, dan 

bid’ah yang disampaikan oleh HTI. Berikut ini akan kami 

ulas bagaimana perspektif NU, Muhammadiyah, dan HTI 

sehingga membentuk perbedaan perspektif dan sentimen 

terutama pada konsep khilafah dan bid’ah.  

Adapun yang dapat kita pahami dari hasil penelitian 

ini bahwa sebagian besar mahasiswa -termasuk mereka 

yang tidak berafiliasi, menyatakan bahwa terma jihad telah 

mengalami manipulasi makna yang serius (Peters 1996). 

Meskipun demikian, kami juga menyadari ada sebagian dari 

mahasiswa yang masih mengasosiasikan jihad dengan 

kekerasan agama misalnya terorisme dan bom. Sedikitnya 

mahasiswa yang menyetujui bahwa gerakan IS dan Imam 
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samudra sebagai suatu bentuk jihad menandakan maha-

siswa memiliki pemahaman yang kuat dan bulat bahwa 

sebenarnya jihad tidak hanya bermakna dan berwujud 

perang, dan ini terkonfirmasi dengan pernyataan lainnya 

bahwa jihad seharusnya untuk kepentingan kesejahteraan 

sosial (Moniruzzaman 2008). Secara umum, hasil ini 

mempunyai kemiripan dengan penelitian sebelumnya 

(Kosasih and Firmansyah 2018).  

Mahasiswa lebih cenderung memahami jihad sebagai 

sebuah bentuk perjuangan, bahkan sebagian dari mereka 

mengaitkannya dengan perjuangan spiritual dan perjuangan 

pemikiran. Mahasiswa memilih untuk memperluas pemaha-

man tentang jihad, sehingga banyak ruang bagi aktivitas 

lainnya untuk dimasukkan dalam arti jihad, seperti 

menuntut ilmu, bekerja, dan merawat orang tua. Temuan ini 

sejalan dengan sejumlah penjelasan scholars, bahwa jihad 

dimaknai sebagai perbuatan baik, meningkatkan pemaha-

man terhadap diri sendiri, dan perjuangan tanpa senjata 

(Pipes 2003). Mahasiswa setuju bahwa jihad seharusnya 

lebih dimanfaatkan untuk manfaat sosial dan global yang 

lebih besar sehingga tercipta tatanan sosial politik yang adil, 

bermoral, dan tanpa diskriminasi. Jadi, jihad seharusnya 

mengacu pada perjuangan moral untuk mencapai keadilan 

dan kesetaraan sosial (Pipes 2003; Reza 2009; Lewis and 

Churchill 2015). Dalam konteks Indonesia, jihad harus 

mendukung pengembangan kesadaran nasional di kalangan 

umat Islam Indonesia sehingga terbentuk suatu komunitas 
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yang sadar dalam berbangsa namun juga memiliki 

kesadaran akan solidaritas Islam (Rahman 2017).  

Sikap ragu-ragu mahasiswa terhadap berbagai 

pernyataan, apakah Al-Qur’an benar-benar melarang jihad 

dalam bentuk perang ataukah dalam kondisi dan 

persyaratan tertentu diizinkan, tidak terlepas dari cakupan 

dan makna dari terma jihad yang begitu luas, tidak banyak 

diketahui apa makna yang tepat (Peters 1996; Bakircioglu 

2010), mulai dari terminologi artinya upaya keras dan 

bersungguh-sungguh (Khadduri 2010), dalam fiqh dikaitkan 

dengan dengan ibadah (al-Tustari 2011), sampai dengan 

pemaknaan menyerang orang kafir yang meresahkan 

(Khadduri 2010). Bahkan dalam Al-Qur’an, terma jihad 

dengan berbagai derivatnya ada 41 kali. Terma jihad baru 

disinonimkan dengan perang, ketika digumulkan dengan 

realitas perang badar. Ini menandakan narasi teologi bahwa 

“jihad adalah perang fisik” sedikit akar sejarah (Keshavjee 

2016) dan mencerminkan reinterpretasi parsial (Rahman 

2016). Kondisi ini perlu diwaspadai karena dapat memun-

culkan benih terorisme Islam jika ternyata mahasiswa 

condong untuk menyetujui bahwa jihad kekerasan diizinkan 

oleh Al-Qur’an (Venkatraman 2007). 

NU memandang perang badar, perang melawan 

penjajah, dan perang seperti yang terjadi di timur tengah 

adalah jihad kecil (Akbar 2003), sedangkan jihad besar 

adalah perang melawan hawa nafsu (Khadduri 2010). 

Adapun yang terbesar adalah jihad yang menggabungkan 
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perjuangan jasmani dan ruhani seperti mengajar dan 

membangun madrasah (NU Online 2012). Selaras dengan 

apa yang didefinisikan oleh NU yang menyatakan langsung 

kepada contoh, Muhammadiyah lebih menyatakan dalam 

bentuk penjelasan secara umum namun mempunyai makna 

yang sama. Muhammadiyah berpandangan bahwa jihad 

adalah usaha untuk mengerahkan segala kemampuan untuk 

kehidupan seluruh umat manusia. Manusia dihadapkan 

dengan berbagai permasalahan hidup yang kompleks dan 

umat Islam dituntut untuk memberikan solusi dan jawaban 

alternatif terbaik (Tanfidz Keputusan Muktamar ke-47 

Tahun 2015). Ini menandakan bahwa kedua organisasi 

terbesar ini lebih menekankan pada tafsir jihad sebagai 

perjuangan dalam pendidikan, kesejahteraan, dan 

pembangunan ekonomi (Rahman 2017). 

Berbeda dengan NU dan Muhammadiyah yang 

cenderung defensif untuk membela tanah air, HTI lebih 

menekankan pada jihad ofensif. Jihad ini dimaksudkan 

untuk menghilangkan fitnah (kesyirikan), meninggikan dan 

memuliakan kalimat Allah SWT (Khadduri 2010). Dalam arti 

lain, mereka ingin menyebarkan ketauhidan di seluruh 

muka bumi ini. HTI menyandarkan urusan privat dan 

publik (bernegara) pada Al-Qur’an dan hadist, dengan dua 

tugas utama, yakni mengajak pada Islam yang dimaknai 

sebagi syariat Islam, dan memerintah kebajikan dengan 

membentuk khilafah Islamiyah (Mohamed Osman 2010; 

Kartini 2016). Untuk melaksanakan tugas ini, HTI tidak 

menggunakan kekuatan fisik melainkan dakwah dalam 
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bentuk aktivitas politik dan bentuk pergolakan pemikiran. 

Dengan demikian, meskipun HTI mempunyai perbedaan 

perspektif pada terma jihad dengan kedua organisasi 

muslim arus utama di Indonesia diatas, satu kesamaan 

bahwa pada dasarnya mereka menolak untuk menyamakan 

jihad dengan perang fisik saja dan jihad dapat terjadi tanpa 

adanya kekerasan (Khadduri 2010; Moten and Islam 2008). 

Perlu dipahami oleh pembaca bahwa tidak ada argumentasi 

di dalam Al-Qur’an maupun hadist (as-sunnah) yang mem-

benarkan penggunaan kekerasan dengan mengatasnamakan 

Islam (Keshavjee 2016).  

HTI dengan misi utamanya yakni membentuk 

khilafah Islamiyah seperti yang dicontohkan oleh umat 

Islam sejak zaman Nabi, Khulafaur Rasyidin, dan khilafah 

setelahnya (Mohamed Osman 2010; Kartini 2016), barangkali 

sudah memperjelas dan tidak mengejutkan bahwa maha-

siswa dengan afiliasi keagamaan ini memiliki prevalensi 

sentimen yang negatif terhadap terma khilafah. Respons 

mahasiswa dengan mengkaitkan khilafah dengan tiga frase 

pendek, yakni sistem pemerintahan, zaman nabi dan 

khulafaur rasyidin, dan HTI, telah memberikan konfirmasi 

bahwa khilafah dan HTI menjadi suatu kesatuan yang saling 

melekat, yang kemudian memperkuat respons mahasiswa 

terhadap pernyataan kuesioner bahwa HTI telah menyalah-

gunakan terma ini.  

Menurut HTI, khilafah adalah nomenklatur yang 

tidak tergantikan. Tegaknya khilafah menjadi satu-satunya 
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solusi untuk semua permasalahan yang ada di dunia. Sistem 

khilafah dianggap sistem politik yang benar, Islami, dan 

diizinkan Al-Qur’an, dan diakui Allah SWT. Konsekuensi 

dari pandangan ini mengakibatkan penolakan terhadap 

bentuk sistem sistem demokrasi. Kelompok ini cenderung 

membingkai demokrasi sebagai sistem yang bersaing 

dengan Islam, sembari membingkai jihad sebagai fardu ayn 

(Rogan 2010). Mereka meremehkan sesama muslim yang 

setuju dengan sistem demokrasi karena dianggap jahiliyah 

(Fine 2008) dan gagal memenuhi kewajiban jihad, oleh 

karena itu perlu dibersihkan. Perlu dipahami pembaca 

bahwa konstruksi oposisi ini bukan sepenuhnya dari sejarah 

Islam, namun timbul sebagai kritik etnosentris yang hanya 

berfungsi untuk merepresentasikan Islam dan merupakan 

manifestasi dari ketakutan barat terhadap Islam (Mishra 

2008).  

Sampai pada titik ini pergerakan HTI berada dalam 

tataran ekstra parlementer. Keputusan pemerintah untuk 

membubarkan HTI karena dinilai anti pancasila menjadi-

kannya semakin jauh dari level yang diharapkan oleh 

mereka. Namun, tetap patut diwaspadai bagaimana HTI 

terus mengoperasionalkan gagasan idealnya dengan 

berbagai tahapan yang simultan dan gradual, serta lebih 

banyak memberikan perhatian kepada generasi muda dalam 

pola pengkaderan. Tentu pola ini memiliki efek jangka 

panjang dan semakin kuat dengan munculnya isu-isu terkait 

peran Islam di Indonesia (Mohamed Osman 2010). Yang 

menggembirakan dari hasil penelitian ini bahwa sebagian 
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besar mahasiswa sebagai generasi muda mempunyai 

perspektif dan prevalensi sentimen yang mendekati positif. 

Mahasiswa menilai khilafah sebagai suatu hal yang justru 

menyulitkan dalam mewujudkan pemerintahan yang adil. 

Mereka menolak khilafah dan tetap berpegangan pada 

bentuk pemerintahan dan ideologi yang diusung oleh 

Indonesia.  

Menariknya adalah mahasiswa belum memberikan 

kesepakatan yang bulat, mereka masih ragu-ragu dalam 

menyatakan sikap ketika ditanya apakah landasan pancasila 

dan konstitusi negara Indonesia adalah bentuk khilafah 

yang sah dan sesuai dengan apa yang disyaratkan Islam. 

Dari respons mahasiswa terhadap seluruh item kuesioner, 

seolah-olah mereka tidak bisa memungkiri bahwa khilafah 

adalah bagian dari sejarah Islam. Mereka menilai bahwa 

khilafah tidak bisa dituduh dengan serta merta dapat 

membahayakan negara, dan begitu pula tidak bisa 

menyetujui begitu saja bahwa khilafah dapat dijadikan 

sebagai suatu sistem pemerintahan yang cocok untuk 

Indonesia. Lebih tepatnya, mahasiswa menginginkan 

landasan negara yang sudah disepakati, yakni pancasila 

sebagai ideologi yang tetap dipertahankan. Khilafah dan 

pancasila barangkali tidak perlu dibandingkan dan tidak 

perlu dipadankan.  

NU dan Muhammadiyah menerima konsep negara 

Indonesia, memandang pancasila bukan sebagai saingan 

agama Islam apalagi memposisikan peran agama dalam 
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kehidupan, melainkan sebagai pandangan hidup dan 

ideologi bangsa Indonesia (Rahman 2017). Keduanya 

mempertahankan dan mengembangkan ajaran Islam di 

Indonesia, tapi tidak mengidealkan bentuk negara Islam. 

Secara substansial, seluruh sila dalam pancasila, khususnya 

sila pertama tidak bertentangan dengan ajaran Islam 

maupun agama apapun di Indonesia, bahkan menjadi 

bagian dari implementasi ajaran berbagai agama (McDaniel 

2017). Sistem demokrasi pancasila, yang berada di “tengah-

tengah” antara sekularisme dan negara Islam menjadi 

jawaban bagaimana hubungan antara agama dan negara.  

Terakhir, kami akan membahas bentuk jihad terakhir, 

yang dijelaskan oleh Ibnu Qoyyim yakni jihad menghadapi 

ahli bid’ah (Meijer 2009). Mahasiswa yang terafiliasi organi-

sasi apapun maupun yang tidak, memiliki kesepakatan 

bahwa bid’ah yang mengarah kepada keburukan dan 

bertentangan dengan syariat agama Islam dilarang dan 

harus dijauhi. Namun, dalam penafsiran batasan perilaku 

mana yang diperbolehkan oleh agama berbeda-beda tergan-

tung bagaimana individu dan organisasi menyandarkannya 

pada Al-Qur’an dan hadist. Berdasarkan hasil penelitian, 

mahasiswa dengan afiliasi NU mempunyai prevalensi 

sentimen lebih positif dibandingkan mereka yang terafiliasi 

Muhammadiyah dan NU. Hasil ini cenderung tidak 

mengejutkan, Muhammadiyah dan HTI berada pada level 

yang sama karena kedua organisasi ini mempunyai gerakan 

yang sama, yakni pembaharuan dan pemurnian ajaran Islam 

dari praktik bid’ah. Bagi mereka, segala bentuk peribadatan 
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yang tidak ada dasarnya dalam Al-Qur’an atau hadist 

seperti tahlilan dan yasinan adalah bentuk bid’ah.  

Esktremnya sebagian dari mereka, khususnya HTI 

menganggap bahwa amalan itu adalah menyimpang atau 

sesat. Framing seperti ini dilakukan untuk membangkitkan 

cerita konspirasi dan mengkambinghitamkan kelompok lain 

yang berbeda, dengan tujuan akhir untuk menumbuhkan 

pola pikir “kita versus mereka” di kalangan anggotanya 

(Stern 2004; Rogan 2010). Mereka akan memberikan 

penyangkalan total terhadap sesama muslim yang gagal 

hidup sesuai dengan Al-Qur’an dan hadist menurut tafsir 

mereka sebagai golongan sesat. Kondisi ini menegasikan 

keyakinan NU yang menerima amalan ibadah, betapapun 

tidak ada dasarnya, sepanjang itu mencerminkan sebuah 

kebaikan (Bid’ah khasanah). Bagi NU tidak semua bentuk 

bid’ah ditolak. Konteks ini mencerminkan karakter NU yang 

moderat dalam bidang adat istiadat di Indonesia, dan 

menjadikannya sebagai landasan berperilaku para 

jama’ahnya.  

Selaras dengan berbagai penjelasan tersebut, sebagian 

besar mahasiswa menyetujui bahwa pemahaman yang tidak 

utuh terhadap terma bid’ah dapat menimbulkan suatu 

penyalahgunaan terma. Tanggapan mahasiswa yang 

mengasosiakan kata bid’ah dengan golongan takfir 

menunjukkan bahwa ada organisasi yang mempergunakan 

terma ini untuk menyudutkan NU sebagai golongan yang 

mengada-ngada dan sesat. Menariknya, meskipun sebagian 
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besar mahasiswa tidak setuju jika bid’ah dipastikan sesat, 

tidak dibenarkan, dan bertentangan dengan syara’, 

mahasiswa juga tidak memberikan persetujuan bahwa 

bid’ah adalah solusi baru bagi umat Islam. Tanggapan ini 

kemungkinan besar berhubungan dengan orientasi ajaran 

NU yang hanya terhenti pada pola pembiasaan, belum 

sampai pada pemahaman dalil menurut Al-Qur’an dan 

hadist. Ketika ada hujatan dan serangan yang ditujukan 

kepada warga NU, para jama’ah merasa terkejut secara 

budaya, yang pada akhirnya menggiring mereka terhadap 

suatu pemikiran bahwa apa yang diterapkannya selama ini 

belum memberikan suatu solusi bagi kehidupan mereka. 

Meskipun sebagian besar mahasiswa mempunyai 

persektif yang dipengaruhi HTI, namun kenyataannya 

secara umum mahasiswa dengan afiliasi NU tetap memiliki 

prevalensi sentimen jauh lebih positif pada terma khilafah 

dan bid’ah. Hal ini menandakan bahwa infiltrasi HTI ke 

dalam NU melalui penyampaian gagasan atau ide melalui 

berbagai platform dakwah mereka tidak begitu saja berhasil 

mempengaruhi paham, apalagi sampai menggeser 

pemahaman warga NU untuk condong ke ideologi mereka. 

Penyampaian sebatas ide melalui media tidak mungkin 

mendapatkan dampak yang besar tanpa adanya sebuah 

lingkungan sosial yang mendukung (Kepel and Jardin 2017; 

Nilsson 2019). Meskipun demikian, hal ini tidak berlaku 

untuk setiap individu. Dalam catatan kami, ada beberapa 

mahasiswa NU yang condong ke paham Islam fundamen-

talis. Sebelumnya juga ada laporan bahwa sejumlah pemuda 
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NU dan Muhammadiyah telah bergabung dengan HTI 

(Mohamed Osman 2010). Fenomena ini mungkin terkait 

dengan tatanan dan ide bahwa jihad adalah kewajiban 

individu (Roy 2017; Nilsson 2019). Sekaligus menunjukkan 

bahawa NU masih lemah dalam menyikapi tantangan 

ekskalasi gerakan Islam fundamentalis seperti HTI. 

Untuk merangkum hasil penelitian ini, dapat 

disimpulkan bahwa NU, Muhammadiyah, dan HTI masih 

pada jalan yang sama dalam memandang terma jihad. Pada 

penafsiran terma bid’ah, Muhammadiyah dan NU memiliki 

pandangan yang berbeda dengan NU dimana mereka 

menganggap bahwa bid’ah adalah perilaku tanpa dasar, 

bahkan sesat. Namun, disisi lain HTI berbahaya karena 

kelompok garis keras ini tidak hanya menekankan pada 

upaya pemurnian Islam dari praktik bid’ah, tapi juga ambisi 

untuk mewujudkannya dengan wadah negara Islam 

(khilafah Islamiyah). Setidaknya, kelompok ini memenuhi 

tiga aspek sebagai kelompok radikal yakni anti demokrasi, 

intoleran, dan meminta komitmen total dan fanatisme dari 

anggota (Agbiboa 2014).  

 

Penerapan Hasil Penelitian 

Penelitian ini memungkinkan pemetaan sentimen 

dalam ketegangan antar mahasiswa muslim moderat–

radikal, yang lebih dalam daripada hanya membahas 

masalah “prevalensi sentimen positif atau negatif”. Dengan 

mengajukan pertanyaan terbuka kepada mereka tentang 
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ketiga terma yang saling terkait, kami dapat melihat 

manifestasi kognitif mahasiswa dan hasilnya dapat 

mempresentasikan analisis berlapis tentang sentimen 

mahasiswa terhadap terma jihad dan derivatnya, sehingga 

didapatkan sejumlah wawasan baru mengenai jihad. 

Hasil penelitian ini mempunyai kekuatan secara 

statistik karena instrumen penelitian yang digunakan telah 

melalui penelitian validitas dan reliabilitas yang menyelu-

ruh dengan RASCH model. Selain itu, penelitian ini 

memperhitungkan faktor demografi yang mungkin ber-

kontribusi terhadap perspektif mahasiswa. Dengan 

demikian, metodologi penelitian ini telah memberikan 

informasi tambahan yang berguna dalam memahami 

perspektif mahasiswa terhadap terma keislaman. Lebih jauh, 

hasil ini dapat membantu pemerintah mengambil kebijakan 

kampus bebas radikalisme, terutama dalam menyusun 

strategi pencegahan dan deradikalisasi (Kruglanski et al. 

2014), serta memprediksi dan mengelola konflik dan 

terorisme (Rousseau, Ellis, and Lantos 2017),   

Berdasarkan hasil penelitian ini, tampak bahwa 

perspektif mahasiswa terhadap ketiga terma cukup banyak 

dipengaruhi oleh apa yang mereka lihat dan mereka dengar 

di media sosial. Media sosial berperan penting dalam 

menyoroti hal-hal yang negatif dari Islam (Sirgy, Estes, and 

Rahtz 2018). Terlebih lagi, diluar eskpektasi kami bahwa 

mahasiswa dengan sintimen positif masih kurang dari 

separuh sampel. Oleh karena itu, penelitian lebih lanjut 
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harus mengkaji bagaimana kelompok radikal seperti HTI 

menampilkan pemahamannya di media sosial. Penelitian 

masa depan perlu memeriksa karakter dan perilaku 

stereotipe yang disajikan oleh HTI di media sosial. Lebih 

penting lagi, penelitian harus dapat menggambarkan 

pandangan mahasiswa terhadap perilaku spesifik HTI dan 

apa yang dianggap hanya sebatas “impian” dalam rangka 

mengubah Indonesia menjadi bagian dari khilafah 

Islamiyah. Dengan memahami hal ini, mungkin akan lebih 

memudahkan kita dalam memeriksa pengaruh media sosial 

terhadap hubungan interpersonal dan perspektif mahasis-

wa. Selain itu, dengan hasil penelitian bahwa media sosial 

lebih berpengaruh, maka dapat diambil sebuah pesan 

penting, bahwa pemerintah Indonesia perlu untuk memper-

kuat dakwah virtual dengan melibatkan organisasi 

keagamaan misalnya NU dan Muhammadiyah sebagai arus 

utama umat muslim di Indonesia. Kuncinya adalah 

membantu pemahaman mahasiswa tentang jihad dan 

derivatnya secara konsisten.  

Berkaitan dengan persepsi mahasiswa yang 

menyatakan perlunya lembaga pendidikan dan agama turut 

aktif dalam memahamkan mahasiswa tentang jihad, 

khilafah, dan bid’ah, maka dapat dikatakan bahwa mahasis-

wa membutuhkan pendidikan khusus tentang radikalisme. 

Pendidikan harus menjadi bagian utama rencana deradikali-

sasi. Pendidikan harus proaktif dan preventif terhadap 

ideologi esktrimis dengan menekankan pada pengem-

bangan nilai-nilai, keterampilan, dan perilaku mahasiswa 
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yang kondusif bagi lingkungan (Ghosh et al. 2017). Metode 

yang mereka ajukan untuk diterapkan dalam kelas adalah 

diskusi namun dengan tetap mengedepankan perbedaan. 

Mengingat pemahaman terhadap terma yang beragam, 

metode dengan diskusi dinilai bijaksana karena menampil-

kan berbagai pandangan ilmiah dan berbagai kutipan dari 

Al-Qur’an kepada mahasiswa (Moore 2012). Mahasiswa 

sudah dianggap cukup dewasa dalam memahami kontra-

diksi dan interpretasi yang kompleks, bahkan bertolak 

belakang dengan Islam. Dengan demikian, diharapkan 

mahasiswa menjadi lebih terbuka, adaptif, dan selektif 

terhadap informasi atau pemahaman negatif tentang terma-

terma keagamaan yang sampai kepada mereka.  

Kami merekomendarikan untuk melakukan penelitian 

serupa di berbagai negara, terutama negara mayoritas Islam, 

untuk memberikan bukti lebih banyak tentang perspektif 

organisasi keagamaan radikal dan untuk mendeteksi maha-

siswa yang telah terinfiltasi pemahaman Islam funda-

mentalis. Apalagi kelompok mahasiswa beresiko tinggi 

karena dalam masa perkembangan (Bhui and Dinos 2012) 

dan akses mereka yang luas terhadap dunia luar dan 

internet, disisi lain belum banyak yang memiliki pemaha-

man agama yang kuat. Bagaimanapun, pergerakan 

organisasi keagaaman radikal diantara mahasiswa tidak 

boleh diabaikan karena universitas dapat menjadi inkubator 

radikalisasi (Al-Badayneh 2011), terutama yang berbasis 

salafi (Suharto 2018).  
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Limitasi 

Dibandingkan dengan statistik populasi saat ini di 

Indonesia, sampel penelitian ini nampaknya representatif 

karena mayoritas adalah warga NU. Namun, persentase 

yang diperlihatkan dalam penelitian ini, terlalu banyak 

mewakili NU dan terkesan “mengenyampingkan” organi-

sasi keagamaan lainnya. Oleh karena itu, ada batasan untuk 

keterwakilan temuan penelitian ini. Batasan lebih lanjut, 

karena penelitian ini menggunakan data yang dilaporkan 

sendiri oleh mahasiswa, ada kemungkinan mahasiswa yang 

terlibat dalam penelitian ini telah memberikan pernyataan 

sikap lebih positif daripada sebenarnya. Di sisi lain, 

mahasiswa yang berafiliasi dengan organisasi keagaman di 

luar NU mungkin enggan memberikan respons dan 

berpartisipasi. Karena adanya tantangan administratif dan 

etika, kami akhirnya juga tidak dapat menjangkau sampel 

penelitian dari mahasiswa yang berafiliasi dengan HTI lebih 

banyak. Namun dalam penelitian ini, kami tetap berusaha 

memperhatikan karakteristik demografi sampel penelitian.  

Sementara sebagian besar penelitian berbasis online 

yang mengandalkan platform seperti Whatsapp memiliki 

kelemahan karena tidak dapat memperluas domainnya ke 

desa-desa, sebagai poin kekuatan, penelitian kami justru 

dapat menjangkau dimana hampir tiga perempat responden 

kami berasal dari pedesaan. Ini dapat memberikan bukti 

tambahan bagaimana perspektif masyarakat pedesaan 

terhadap terma keislaman. Namun, kondisi ini juga dapat 
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memperlihatkan sebuah keterbatasan, karena terlalu 

mewakili masyarakat desa, di sisi lain masyarakat kota 

dengan akses internet yang lebih luas sebenarnya lebih 

rentan terpapar radikalisme. 
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BAB V 

PENUTUP 

 

 

 

Objektivikasi berkonotasi pada upaya penyeragaman 

paham keagamaan. Sementara itu, subyektivikasi berarti 

membiarkan agama didekati dan ditafsirkan sesuai dengan 

perspektif pemeluknya masing-masing. Jika obyektivikasi 

agama bisa melahirkan absolutisme paham keagamaan yang 

bisa mengarah pada truth claim dan monokulturalisasi, 

subyektivikasi melahirkan relativisme paham keagamaan 

yang semakin mendorong lahirnya pluralisme atau 

multikulturalisme. Pluralisme sebagai hard fact dan ideologi 

menjadi sublimasi paling memungkinkan bagi negara plural 

seperti Indonesia, terutama guna menghindari perseteruan 

terbuka (hard conflict) antar-komunitas beragama atau antar-

denominasi dalam agama tertentu. 
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Dalam konteks ini penting untuk dimengerti bahwa 

tidak ada agama yang statis. Setiap agama selalu mengalami 

up-and-down atau pasang surut dalam sejarahnya. Ada 

saatnya Islam mengalami sejarah toleransi yang cemerlang. 

Ada saatnya pula ia mengalami zalam kegelapan. Sekarang 

ini adalah zaman “jahiliyyah” bagi umat Islam, yakni zaman 

kegelapan. Fatwa-fatwa MUI berkenaan dengan doktrin 

penyesatan itu adalah salah satu pertanda kegelapan itu. 

Tindakan segolongan umat Islam yang mudah mengkafir-

kan sesama Muslim adalah pertanda kegelapan pula. 

Tantangan yang dihadapi oleh umat Islam saat ini 

adalah bagaimana meraih kembali masam-masa keemasan 

di masa lampau, dengan cara membuka kembali kebebasan 

berpikir, ijtihad, dan kelapangan dada menerima segala 

bentuk perbedaan pendapat. Dalam kerangka negara 

Indonesia, terdapat sebuah jaminan yang tanpa pandang 

bulu bagi kemerdekaan dan kebebasan berkeyakinan 

sebagaimana tertuang dalam konstitusi. Secara universal, 

prinsip kebebasan beragama saat ini juga telah diakui 

sebagai norma kehidupan manusia modern. Tantangan 

umat Islam sekarang adalah menafsirkan kembali ajaran-

ajaran Islam yang menjurus kepada intoleransi itu dalam 

konteks norma nasional dan universal tersebut. Tindakan 

umat Islam untuk membubarkan Ahmadiyah semata-mata 

karena kelompok itu dianggap sesat sama sekali tidak bisa 

dibenarkan. Tindakan itu hanya akan menambah daftar 

olok-olok bagi umat Islam di mata dunia saat ini. 
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