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ABSTRAK 
 
 Studi mutakhir tentang Salafisme di kalangan para sarjana, 
terutama konteks wilayah Timur Tengah dan Afrika Utara, 
memperlihatkan adanya banyak dinamika dan perubahan. Perubahan 
tersebut oleh sebagian sarjana dibaca dengan kerangka Pos-Salafisme 
yang mencakup tiga aspek: pribumisasi, re-kulturalisasi, dan 
politisasi. Dalam konteks Indonesia, meski kecenderungan perubahan 
juga telah terjadi, beberapa aspek yang menjadi pertimbangan gagasan 
Pos-Salafisme belum sepenuhnya terbaca. Dalam aspek politik, studi 
yang ada belum menjelaskan keterhubungan dialektis antara ideologi 
politik dengan konteks dinamika di tingkat realitas lokal, yang ini 
menjadi unsur penting dalam isu politisasi Salafi. Kaitannya dengan 
budaya lokal, pembacaan atas hubungan doktrin agama dan budaya 
belum sampai pada tahap penjelasan lebih memadai mengenai bentuk 
re-kulturalisasi atau—sebagaimana argumen saya dalam studi ini—
lokalisasi Salafi. Studi ini berupaya mengisi kekosongan tersebut 
dengan mengkaji bagaimana perubahan yang terjadi pada gerakan 
Salafi dilihat dari aspek politik dan budaya. Dengan memfokuskan 
pada Salafi jaringan At-Turots di Yogyakarta, studi ini mendiskusikan 
bagaimana Salafi mendekati politik dan budaya lokal di Indonesia dan 
sejauh mana transformasi terjadi. 

Metode yang saya gunakan dalam studi ini adalah 
penggabungan kerja lapangan kualitatif di wilayah Yogyakarta 
dengan tambahan data daring sebagai pelengkap, di samping 
pembacaan kritis terhadap literatur-literatur akademis. Wilayah 
Yogyakarta dipilih sebagai objek material studi ini karena merupakan 
salah satu pusat penting pertumbuhan jaringan Salafi At-Turots, serta 
memiliki dinamika budaya dan politiknya sendiri, yang 
memungkinkan eksplorasi mendalam terhadap proses  pribusmisasi, 
politisasi, dan lokalisasi gerakan Salafi. Perolehan data lapangan saya 
lakukan dengan observasi partisipatif dan wawancara mendalam, serta 
percakapan semi-formal dengan beragam informan, baik dari 
kalangan Salafi maupun non-Salafi, termasuk tokoh agama, aktivis, 
pengurus lembaga, dan jamaah biasa. Data daring saya kumpulkan 
dari platform media sosial dan kanal digital yang digunakan oleh 
jaringan Salafi. 

Studi ini berpendapat bahwa Salafisme di Indonesia yang 
direpresentasikan oleh jaringan At-Turots telah semakin beralih 
menuju Pos-Salafisme yang dapat dilihat dalam hal bagaimana 
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pendekatan para aktivis gerakannya terhadap politik dan budaya lokal 
di Indonesia. Konfigurasi politik pemerintahan di Indonesia yang 
menghasilkan kebijakan-kebijakan represif terhadap gerakan Islam 
yang dipandang radikal oleh pemerintah membawa pada kekuatan 
sosial yang menghasilkan sikap eksklusi publik terhadap gerakan-
gerakan tersebut. Akibatnya, gerakan Salafi yang dianggap sama 
dengan gerakan-gerakan radikal mengalami transformasi yang 
mencakup tiga aspek: identitas, keterlibatan partisipatif terhadap 
wacana publik terkait isu sosial-politik, dan pergeseran ideologi 
politik. Situasi ini menghasilkan peningkatan keterlibatan Salafi 
dengan dinamika lokal yang menggambarkan bentuk pribumisasi, dan 
pada saat yang sama, membawa pada arah politisasi Salafi; mereka 
tidak lagi bersikap isolasionis atau menolak untuk terlibat dalam 
perdebatan dan partisipasi politik. Dalam konteks persinggungannya 
dengan budaya lokal tradisional dan budaya kapitalisme global, 
kekuatan sosial dan kekuatan budayanya telah memaksa Salafi untuk 
menegosiasikan doktrin-doktrin keagamaan mereka. Persinggungan 
ini bersifat dinamis dan membawa pada adanya pergeseran karakter 
Salafi yang tidak lagi eksklusif; memperlihatkan fleksibilitas dalam 
cara beragama Salafi yang selama ini dipandang mengedepankan 
peniruan seketat dan sedekat mungkin praktik para pendahulu (salaf). 
Posisi ini memfasilitasi pembentukan lokalitas baru yang berbeda dari 
lokalitas Salafi sebelumnya; persinggungan dan perpaduan antara 
budaya (keagamaan) lokal tradisional Jawa dan budaya kapitalisme 
global dengan budaya beragama Salafi. Meski demikian, ketimbang 
sebagai re-kulturalisasi, saya berpendapat bahwa hal ini lebih 
menggambarkan proses lokalisasi; yakni sebuah dialektika dinamis 
antara doktrin keagamaan Salafi dan lanskap budaya lokal, di mana 
para aktor secara aktif mereproduksi dan menegosiasikan praktik 
keagamaan mereka dalam ruang yang terus berubah. 
 
Kata kunci: Salafisme, Pos-Salafisme, jaringan At-Turots, 
Yogyakarta, politik, dan budaya lokal  
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ABSTRACT 
 
 Recent scholarly studies on Salafism, particularly in the context 
of the Middle East and North Africa, have revealed significant dynamics 
and transformations within the movement. Some scholars interpret these 
developments through the framework of Post-Salafism, which 
encompasses three key aspects: indigenization, re-culturation, and 
politicization. In the Indonesian context, although similar trends of 
transformation are evident, several elements central to the Post-
Salafism thesis remain underexplored. In the political dimension, 
existing research has yet to adequately explain the dialectical interplay 
between Salafi political ideology and the dynamics of local realities—
an essential component in understanding the politicization of 
Salafism. Regarding its relationship with local culture, current 
interpretations of the interaction between religious doctrine and 
cultural contexts have not sufficiently addressed the forms of re-
culturalization or—as I argue in this study–the localization of Salafi 
practices. This study aims to fill these gaps by examining how 
transformations within the Salafi movement unfold in relation to 
politics and culture. Focusing on the At-Turots Salafi network in 
Yogyakarta, the research investigates how Salafis engage with 
Indonesian politics and local culture, and to what extent such 
engagements reflect deeper processes of transformation. 
 This study employs a combination of qualitative fieldwork in 
Yogyakarta and supplementary online data, alongside a critical 
reading of relevant academic literature. Yogyakarta was chosen as the 
material focus of this research because it is one of the key centers of 
the At-Turots Salafi network, while also offering unique cultural and 
political dynamics that enable in-depth exploration of the processes of 
indigenization, politicization, and localization. Field data were 
collected through participant observation and in-depth interviews, as 
well as semi-formal conversations with a range of informants, 
including Salafi and non-Salafi actors such as religious leaders, 
activists, institution managers, and ordinary members. Online data 
were gathered from social media platforms and digital channels used 
by the Salafi network. 
 This study argues that Indonesian Salafism, as represented by 
the At-Turots network, has increasingly shifted toward a Post-
Salafism orientation, as evidenced by the ways its activists approach 
local politics and culture. The political configuration of the Indonesian 
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state—particularly its repressive policies toward Islamic movements 
deemed radical—has generated social forces that foster public 
exclusion of such groups. As a result, Salafi groups, often perceived 
as aligned with radical movements, have undergone transformation 
along three axes: identity, participatory engagement in public 
discourse concerning socio-political issues, and shifts in political 
ideology. These dynamics have intensified the Salafi movement’s 
engagement with local realities, indicating a form of indigenization 
and simultaneously contributing to the politicization of Salafism. 
Salafi actors no longer maintain an isolationist stance or reject 
participation in political debates. In their encounters with both 
traditional Javanese cultural practices and global capitalist culture, 
Salafis are compelled to negotiate their religious doctrines. These 
interactions are dynamic and lead to shifts in Salafi character, 
rendering the movement less exclusive and demonstrating greater 
flexibility in religious practice—one traditionally marked by strict 
emulation of the pious predecessors (salaf). This position enables the 
emergence of a new form of locality that diverges from earlier Salafi 
localities—an intersection and hybridization of traditional Javanese 
(religious) culture, global capitalist culture, and Salafi religiosity. 
Nonetheless, rather than describing this as re-culturation, I argue that 
it is better understood as a process of localization: a dynamic dialectic 
between Salafi religious doctrines and the local cultural landscape, in 
which actors actively reproduce and negotiate their religious practices 
within ever-shifting spaces. 
 
Keywords: Salafism, Post-Salafism, At-Turots network, Yogyakarta, 
politics, local culture 
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ثحبلا صلختسم  
 

قایس يف امیس لا ،ةیمیداكلأا طاسولأا يف ةیفلسلا لوح ةثیدحلا تاساردلا ریشت  
رایتلا اذھ يف ةددعتم تلاوحتو تایمانید دوجو ىلإ ،ایقیرفإ لامشو طسولأا قرشلا  . ةقطنم

داعبأ   ةثلاث لمشی يذلا ،ةیفلسلا دعب ام راطإ نمض تلاوحتلا هذھ نیثحابلا ضعب رسّف دقو
مغرلا ىلعف ،يسینودنلإا قایسلا يف امأ .سییستلاو ،يفاقثلا فیقثتلا ةداعإو ،نیطوتلا :ةیسیئر  

دعُت يتلا ةیساسلأا بناوجلا ضعب نإف ،ةلثامم تارّیغت ثودح ىلع تارش ؤم دوجو نم  
نكمتت مل ،يسایسلا دیعصلا ىلعف .لماك لكشب دعب دصرُت مل ةیفلسلا دعب ام ةیرظن نم اءًزج  
ةیلحملا تاقایسلاو ةیسایسلا ایجولویدیلأا نیب ةیلدجلا ةقلاعلا حیضوت نم ةیلاحلا تاساردلا  

ةفاقثلاب قلعتی ام يف امأ .ةیفلسلا سییست مھف يفً ایساسأً ارصنعّ دع ُت ةقلاع يھو ،ةریغتملا  
لاكشلأ فٍاك ریسفت میدقت نع ةرصاق ةفاقثلاو ةینیدلا ةدیقعلا نیب ةقلاعلا لازت لاف ،ةیلحملا  
ةساردلا هذھ فدھت .ةیفلسلا نیطوت ،ةساردلا هذھ يف لداجُأ امك ،وأ يفاقثلا فیقثتلا ةداعإ  

ةیفلسلا تاكرحلا يف تلاوحتلا اھب ىلجتت يتلا ةیفیكلا لیلحت للاخ نم غا رفلا اذھّ دس ىلإ  
)ثورت - تلأا( ثارتلا جھنمل ةعباتلا ةیفلسلا ةكبش ىلع زیكرتلابو .يفاقثو يسایس روظنم نم  

ةیلحملا ةفاقثلاو ةسایسلا نم نییفلسلا بارتقا ةیفیك ةشقانم ىلإ ةساردلا ىعست ،اتركایجوی يف  
مھیلع أرط يذلا لوّحتلا ىدمو ایسینودنإ يف  . 

ةیسایسلا تلاوحتلا ةسارد للاخ نم ةوجفلا هذھ دس ىلإ ةحورطلأا هذھ فدھت  
ثارتلا “ةیفلسلا ةكبش ةسارد للاخ نم امیس لا ،ةیفلسلا تاكرحلا يف ةیفاقثلاو ” (At-

Turots) ة یلحملا ةیفاقثلاو ةیسایسلا تاقایسلا عم اھلماعت ةیفیك مھفل ،اتراكایجوی ةنیدم يف ، 
يعونلا ينادیملا لمعلا نیب عمجت ةیجھنم ةساردلا دمتعتو .اھدھشت يتلا تلاوحتلا دودحو  
تایبدلأل ةیدقن ةءارق بناج ىلإ ،لمكم رصنعك ةیمقرلا تانایبلا عمجو اتراكایجوی ةقطنم يف  
نم اھنوكلً ارظن ةساردلل يدام لاجمك اتراكایجوی رایتخا مت دقو .ةلصلا تاذ ةیمیداكلأا  

ةیسایسو ةیفاقث تایكیمانیدب زیمتت اھنأ امك ،ةیفلسلا "ثارتلا" ةكبش ومنل ةیسیئرلا ز كارملا  
ةكرحلل يلحملا عضومتلاو سییستلاو نیطوتلا تایلمعل قمعم فاشكتساب حمست ةصاخ  

ةقمعملا تلاباقملاو ةكراشملاب ةظحلاملا للاخ نم ةینادیملا تانایبلا عمج مت دقو .ةیفلسلا   
جراخو لخاد نم نیربخملا نم ةعونتم ةعومجم عم ةیمسرلا ھبش   تاراوحلا نعً لاضف

تانایبلا امأ .ةماعلا نم دارفأو تاسسؤم وریدمو ءاطشنو نید ءاملع مھیف نمب ةیفلسلا رئاودلا  
ةكبش اھمدختست يتلا ةیمقرلا تاونقلاو ةیعامتجلاا تاصنملا نم اھیلع لوصحلا متف ةیمقرلا “ 
ثارتلا ” 

 تأدب ،ثارتلا ةكبش اھلثمت امك ،ایسینودنإ يف ةیفلسلا ةكرحلا نأ ثحبلا اذھ ىری
 ءاطشن براقت ىدم يف ىلجتی يذلا لیملا وھو ،ةیفلسلا دعب ام راطإ وحن ةدیازتم ةروصب لیمت
 ایسینودنإ يف ةیسایسلا تانیوكتلا نإ .ایسینودنإ يف ةیلحملا ةفاقثلاو ةسایسلا عم ةكرحلا هذھ
 اھنأ ىلع ةفنصملا ةیملاسلإا تاكرحلا فدھتست ةیعمق تاسایس ةغایص نع ترفسأ

 كلت هاجت عمتجملا نم ةیئاصقإ فقاوم جتنُت ةیعامتجا ىوق زورب ىلإ ىدأ امم ،ةیلاكیدار
 ،ةیلاكیدارلا تاكرحلاب طبترت ام اًبلاغ يتلا ،ةیفلسلا ةكرحلا تدھش ،ھیلع ءًانبو .تاكرحلا
 طبترملا ماعلا باطخلا يف ةلعافلا ةكراشملاو ،ةیوھلا :ةیسیئر داعبأ ةثلاث تلمش تلاوحت
 ىلإ عضولا اذھ ىدأ دقو .ةیسایسلا ایجولویدیلأا لوحتو ،ةیسایسلاو ةیعامتجلاا ایاضقلاب
 تقولا يفو ،نطوتلا نمً اجذومن سكعی امم ،ةیلحملا تایمانیدلا يف نییفلسلا ةكراشم مظاعت
 نوضفری وأ لازعنلاا فقوم نونبتی اودوعی مل ذإ ؛ةیفلسلا ةكرحلا سییست ىلإ ریشی ھتاذ



 xvii 

 ةیدیلقتلا ةیلحملا ةفاقثلا عم لعافتلا قایس يفو  .ةیسایسلا تایلاعفلاو تاشاقنلا يف ةكراشملا
 ةرورض نییفلسلا ىلع ةیفاقثلاو ةیعامتجلاا ىوقلا تضرف ،ةیملاعلا ةیلامسأرلا ةفاقثلاو
 يف لوحت نع رفسأ دقو ،ةیكیمانیدلاب لعافتلا اذھ مستیو .ةینیدلا مھدئاقع نأشب ضوافتلا

 ةنورم تزرب لب ،قباسلا يف تناك امك ةقلغم وأ ةیرصح دعت مل ثیحب ،ةیفلسلا ةكرحلا ةعیبط
 .فلسلا تایكولسل مراصلاو قیقدلا دیلقتلاب ترھتشا املاط يتلا يفلسلا نیدتلا تاسرامم يف
 قٍلات ثدح ثیح ،ةقباسلا ةیفلسلا ةّیلحملا نع فلتخت ةدیدج ةیلحم ءوشن عضولا اذھ حاتأو
 ةفاقثلاو ،ةیملاعلا ةیلامسأرلا ةفاقثلاو ،ةیدیلقتلا ةیلحملا ةیواجلا ةینیدلا ةفاقثلا نیب لخادتو
 ،يفاقث جاتنإ ةداعإ وأ فقاثت ةداعإ نع امًامت ربعت لا تلاوحتلا هذھ نأ ریغ .ةیفلسلا ةینیدلا
 أشنت يفلسلا نیدتلا طمن يف ىّلجتت يتلا ةفاقثلا نأ يأ ؛نیطوت ةیلمع حضوأ ةروصب لثمت لب
 ةوعدلا ىلإ نوعسی نیلعاف ربع ،ىرخأ ةیلحم تافاقث عم يكیمانید راوح للاخ نم روطتتو
 .رثؤمو لدابتم لعافت يف ،اھجمدو ،اھجاتنإ ةداعإو ،اھیلإ

 ةیلحملا ةفاقثلا ،ةسایسلا ،ثارتلا ةكبش ،ةیفلسلا دعب ام ،ةیفلسلا  :ةیحاتفملا تاملكلا
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GLOSARIUM 
 
 
Abangan : Istilah dalam budaya Jawa yang merujuk pada 

kelompok masyarakat yang cenderung lebih 
longgar dalam menjalankan ajaran Islam dan lebih 
berorientasi pada kepercayaan tradisional serta 
budaya lokal. 

Bidah : 
Suatu hal baru yang diada-adakan dalam urusan 
agama dan tidak memiliki dasar dalam al-Qur’an 
dan Sunnah. 

Daurah : Pelatihan singkat yang dilaksanakan secara 
intensif dan berfokus pada satu bidang (misalnya 
untuk melancarkan bacaan atau hafalan). 

Exhibitor : Individu, perusahaan, atau organisasi yang 
berpartisipasi dalam sebuah pameran  dengan 
tujuan memamerkan produk, layanan, atau inovasi 
mereka kepada pengunjung. 

Fiqh al-waqi’ : Secara harfiah berarti fikih realitas atau 
pemahaman hukum Islam yang kontekstual 
terhadap situasi aktual. Istilah ini merujuk pada 
pendekatan dalam fikih yang mempertimbangkan 
kondisi sosial, politik, ekonomi, dan budaya yang 
sedang berlangsung dalam menetapkan hukum 
Islam. 

Hadrah : Tradisi Islam yang berupa lantunan salawat 
kepada Nabi Muhammad yang diiringi dengan alat 
musik, seperti rebana atau marawis. 

Halakah : Diskusi yang pesertanya duduk membentuk 
lingkaran untuk membahas masalah keislaman 
(biasanya di masjid, musala). 

Hizbiyyah : Merujuk pada sikap fanatik terhadap kelompok, 
organisasi, atau golongan tertentu dalam Islam, 
sehingga menimbulkan perpecahan di antara 
umat. 

Ijtihadiyah : Merujuk pada sesuatu yang bersifat ijtihad, yaitu 
hukum atau pendapat yang dihasilkan dari proses 
ijtihad ulama dalam menghadapi permasalahan 
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yang tidak memiliki ketentuan hukum secara 
langsung dalam al-Qur’an dan hadis. 

Influencer : Individu yang memiliki pengaruh besar di media 
sosial atau platform digital karena jumlah 
pengikutnya yang banyak serta kemampuannya 
dalam membentuk opini, tren, dan perilaku 
audiens. 

Isbal : Merujuk pada memanjangkan pakaian melebihi 
mata kaki, terutama untuk laki-laki. 

Karamah : Kejadian luar biasa yang diberikan oleh Allah 
kepada wali Allah (hamba-Nya yang saleh) tanpa 
usaha atau kehendak mereka sendiri. 

Kebatinan : Sistem kepercayaan atau ajaran yang menekankan 
pencarian makna hidup melalui pengalaman batin, 
meditasi, dan penghayatan spiritual. 

Kejawen : Sistem kepercayaan dan filosofi hidup yang 
berasal dari budaya Jawa, yang menggabungkan 
unsur spiritualitas, adat istiadat, dan nilai-nilai 
kebijaksanaan lokal. 

Krama Inggil : Tingkat bahasa Jawa yang digunakan dalam 
situasi resmi, sopan, dan penuh hormat, terutama 
ketika berbicara dengan orang yang lebih tua, 
orang yang dihormati, atau dalam acara formal. 

Lurik : Kain tradisional khas Jawa yang memiliki motif 
garis-garis lurus sederhana. 

Maslahah : Konsep dalam Islam yang berarti kemaslahatan 
atau kebaikan umum yang bertujuan untuk 
menciptakan manfaat dan mencegah kemudaratan 
bagi umat manusia. 

Muammalah : 

Istilah yang merujuk pada segala bentuk interaksi 
sosial dan transaksi antara manusia, baik dalam 
aspek ekonomi, hukum, maupun sosial, yang 
diatur oleh prinsip-prinsip syariat Islam. 

Nawafil : Ibadah sunnah atau tambahan yang dilakukan di 
luar kewajiban; merujuk pada berbagai bentuk 
ibadah yang dianjurkan tetapi tidak wajib, 
sehingga jika dilakukan mendapat pahala, dan jika 
ditinggalkan tidak berdosa. 
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Pamanggih : Kata dalam bahasa Jawa yang berarti pendapat, 
pandangan, atau temuan dalam suatu diskusi atau 
pembicaraan. 

Public 
speaking 

: Seni atau keterampilan berbicara di depan umum 
dengan tujuan menyampaikan informasi, 
mempengaruhi, menginspirasi, atau menghibur 
audiens. 

Salaf : Istilah dari bahasa Arab yang berarti pendahulu 
atau orang-orang terdahulu. Dalam konteks Islam, 
istilah Salaf merujuk kepada generasi awal umat 
Islam yang hidup pada masa Nabi Muhammad dan 
generasi setelahnya. 

Salawatan : Tradisi membaca atau melantunkan salawat 
(pujian dan doa kepada Nabi Muhammad), baik 
secara lisan maupun dalam bentuk nyanyian. 

Selamatan : Tradisi masyarakat Indonesia, terutama di 
kalangan muslim Jawa, yang berupa acara doa 
bersama untuk memohon keberkahan, 
keselamatan, dan perlindungan dari Allah. 

Surjan  : Pakaian tradisional khas Jawa, khususnya dari 
Yogyakarta dan Surakarta; sering disebut sebagai 
baju takwa karena memiliki filosofi mendalam 
yang berkaitan dengan ajaran Islam dan kehidupan 
spiritual. 

Tabligh Akbar : Acara dakwah atau kajian Islam berskala besar 
yang dihadiri oleh banyak jamaah dan biasanya 
menghadirkan ulama, dai, atau penceramah 
ternama. 

Tahlilan : Tradisi keagamaan dalam Islam, khususnya di 
kalangan muslim Nusantara (Indonesia, Malaysia, 
dan sekitarnya), yang berupa kumpulan doa, 
dzikir, dan pembacaan ayat-ayat al-Qur’an untuk 
mendoakan arwah orang yang telah meninggal. 

Taklim : Merujuk pada kegiatan belajar-mengajar ilmu 
agama, seperti kajian sl-Qur’an, hadis, fikih, 
akhlak, dan berbagai ilmu Islam lainnya. 
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Talaqqi : Merujuk pada metode pembelajaran langsung dari 
guru atau syekh kepada murid dengan sistem tatap 
muka. 

Talkshow : Program atau acara yang berbentuk diskusi atau 
wawancara yang dipandu oleh seorang host 
(pembawa acara) dan menghadirkan narasumber 
untuk membahas topik tertentu.  

Tarbiyah : Istilah dalam bahasa Arab yang berarti 
pendidikan, pembinaan, atau pengasuhan. Dalam 
konteks Islam, tarbiyah merujuk pada proses 
pembinaan dan pendidikan yang berlandaskan 
nilai-nilai Islam untuk membentuk kepribadian 
dan karakter individu sesuai dengan ajaran Islam. 

Tasfiyah : Istilah dalam bahasa Arab yang berarti pemurnian 
atau penyaringan. Dalam konteks Islam, tasfiyah 
merujuk pada upaya membersihkan ajaran Islam 
dari berbagai bentuk penyimpangan, bidah, atau 
pemahaman yang tidak sesuai dengan ajaran yang 
murni berdasarkan al-Qur’an dan Sunnah. 

Touring : Kegiatan perjalanan jarak jauh yang dilakukan 
secara berkelompok menggunakan kendaraan 
bermotor, terutama sepeda motor atau mobil, 
dengan tujuan menikmati perjalanan, menjelajahi 
tempat baru, atau sekadar mempererat hubungan 
antaranggota komunitas. 
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BAB I 
PENDAHULUAN 

 
 

A. Latar Belakang 
Berakhirnya pemerintahan Orde Baru Soeharto di tahun 1998 

dan dimulainya era Reformasi telah menampakkan banyak 
perubahan dalam lanskap sosial-keagamaan di Indonesia. Kelompok-
kelompok keagamaan Islam seperti Hizbut Tahrir, Jamaah Tabligh, 
Salafi, dan Partai Keadilan Sejahtera yang terafiliasi dengan 
Ikhwanul Muslimin, mulai menunjukkan diri ke ruang publik setelah 
sebelumnya banyak bergerak di bawah tanah.1 Meski para pengikut 
gerakan ini tidak begitu signifikan jumlahnya jika dibanding dengan 
dua organisasi Islam terbesar di Indonesia, Nahdhatul Ulama (NU) 
dan Muhammadiyah, suara-suara mereka mampu menarik perhatian 
publik dalam skala nasional. Bahkan, sebuah survei yang dilakukan 
oleh Saiful Mujani dan William Liddle memperlihatkan bahwa 
banyak kalangan masyarakat yang bersimpati terhadap gerakan 
Islam radikal dan mendukung gagasan mengenai negara Islam.2 
Dalam konteks perubahan situasi sosial-politik yang semakin terbuka 
ini, kelompok-kelompok tersebut bukan hanya mengekspresikan 
cita-cita dan misi keagamaan mereka untuk menciptakan tatanan 
Islam politik sebagaimana karakternya yang revivalis. Perubahan-
perubahan tersebut juga membuka jalan bagi ekspansi mereka ke 
kalangan masyarakat yang lebih luas.  

 
1 Martin van Bruinessen, “Introduction,” dalam Contemporary Developments 

in Indonesian Islam; Explaining the “Conservative Turn” diedit oleh Martin van 
Bruinessen (Singapore: ISEAS, 2013), 2-3.  

2 Saiful Mujani dan R. William Liddle, “Indonesia’s Approaching Elections: 
Politics, Islam, and Public Opinion,” Journal of Democracy vol. 15, no. 1 (2004): 
109–23. Lihat juga catatan kritis dari Martin van Bruinessen, “Post-Soeharto 
Muslim Engagements with Civil Society and Democratization,” dalam Indonesia in 
Transition: Rethinking “Civil Society”, “Region” and “Crisis”, diedit oleh 
Hanneman Samuel dan Henk Schulte Nordholt (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 
2004), 37-66. 
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Salah satu gerakan Islam yang pertumbuhannya cukup 
signifikan hingga saat ini adalah gerakan Salafi. Meski sulit untuk 
mengukur secara pasti berapa jumlah pengikutnya—sebab karakter 
ideologis gerakan ini yang cenderung menolak penggunaan identitas 
formal— tetapi, semakin banyaknya akun-akun media sosial di 
internet, saluran TV, situs web, dan sekolah-sekolah yang 
mempromosikan Salafisme, menjadi penanda bahwa perkembangan 
gerakan ini cukup signifikan. Dakwah Salafi, bahkan, juga telah 
banyak menjamah kalangan kelas menengah selebriti.3 Hal ini 
memungkinkan jangkauan perkembangannya secara lebih luas 
mengingat para selebriti adalah publik figur yang dapat memberikan 
pengaruh kepada para penggemarnya. Gambaran umum lain 
mengenai pertumbuhan gerakan ini bisa dilihat juga pada Wahdah 
Islamiyah, sebuah organisasi Islam yang banyak dipengaruhi 
ideologi Salafi. Selama 20 tahun terakhir, organisasi ini telah 
berkembang dari yang awalnya hanya yayasan kecil dengan 
beberapa sekolah di Sulawesi Selatan menjadi organisasi berskala 
nasional yang terdiri dari 120 cabang, 170 sekolah dan universitas, 
jaringan donor kemanusiaan, dan saluran TV.4 Selain itu, studi yang 
dilakukan oleh Din Wahid terhadap sekolah-sekolah Salafi 
memperlihatkan adanya peningkatan kemajuan pendidikan dari 
sejumlah 50 lembaga Salafi, yang sebagian besar berkembang lebih 
pesat pada era pasca-Orde Baru.5 

 
3 Oki Setiana Dewi, Ahmad Khoirul Fata, dan Mahfudh Fauzi, “The Middle-

Class Muslims’ Responses Toward the Salafi Da’wah: A Study on Hijrah 
celebrities,” Jurnal Ilmu Sosial dan Ilmu Politik vol. 27 no. 3 (2024): 277-290; Oki 
Setiana Dewi, “Pengajian Selebritas Hijrah Kelas Menengah Muslim (2000-2019): 
Respons atas Dakwah Salafi dan Jamaah Tabligh”, Disertasi Doktoral (Jakarta: 
UIN Syarif Hidayatullah, 2019). 

4 Chris Chaplin, “Salafi activism and the promotion of a modern Muslim 
identity: Evolving mediums of Da’wa amongst Yogyakartan university students,” 
South East Asia Research, vol. 26 no. 1 (2018): 3-20; Chris Chaplin, Salafism and 
the State: Islamic Activism and National Identity in Contemporary Indonesia 
(Copenhagen: NIAS Press, 2021), 6. 

5  Din Wahid, “Nurturing the Salafi Manhaj: A Study of Salafi Pesantrens in 
Contemporary Indonesia” Disertasi Ph.D. (Utrecht: Utrecht University, 2014). 
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Dalam proses perkembangannya, sejak kemunculannya di 
Indonesia hingga masa dimulainya era Reformasi, banyak dinamika 
dan perubahan yang terjadi dalam gerakan Salafi. Di masa awal 
perkembangannya tahun 1980-an, sebagaimana umumnya gerakan 
Islam lain, Salafi tidak banyak menampakkan diri dan bersuara vokal 
di ruang publik. Aktivisme mereka tampak dalam kegiatan halakah 
dan daurah yang menyasar kalangan anak muda di wilayah 
perkotaan serta pendirian madrasah ketimbang aktivisme ke arah 
politik.6 Di samping karena kebijakan represif Soeharto, gerakan 
Salafi sendiri pada awalnya memang cenderung berideologi apolitis; 
banyak memfokuskan aktivitas mereka pada dakwah, meliputi 
pemurnian akidah (tasfiyah), dan pendidikan (tarbiyah). Namun, 
setelah jatuhnya Orde Baru yang diiringi dengan perubahan situasi 
politik negara, sebagian Salafi yang sebelumnya bersikap apolitis 
beralih menjadi gerakan jihad politis yang melibatkan aksi-aksi 
kekerasan, sebagaimana ditampakkan oleh aktivisme Laskar Jihad 
ketika merespons konflik antar agama di Maluku pada tahun 2000-
an. Dalam analisis Noorhaidi Hasan, aktivisme politik yang 
dilakukan Salafi tersebut membuktikan bahwa penolakan terhadap 
politik bukanlah bagian dari ideologi Salafi yang dianut secara kaku. 
Dengan kata lain, keterlibatan mereka dalam aksi kekerasan 
merupakan perwujudan dari fleksibilitas ideologi politik yang 
memungkinkan pembentukan strategi tertentu—dalam hal ini cara-
cara kekerasan—ketika menghadapi situasi politik yang berbeda. 
Bahkan Hasan menyebut bahwa premis dasar doktrin mereka 
sebenarnya bersifat politis.7  

Dalam kasus penistaan agama yang menimpa Basuki Tjahaja 
Purnama (Ahok) di tahun 2016, Salafi, beserta kelompok Islam 
konservatif lain, berupaya memengaruhi opini publik melalui 
ceramah keagamaan maupun perdebatan di berbagai media terkait 

 
6 Noorhaidi Hasan, “Laskar Jihad: Islam, Militancy and The Quest For 

Identity in Post-New Order Indonesia,” Disertasi Ph.D. (Utrecht: Utrecht 
University, 2005), 46-48. 

7 Ibid, 233-234. 
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tuntutan hukuman atas ‘kesalahan’ Ahok. Bahkan, Salafi—meski 
hanya sebagian kecil8—telah ikut terlibat dalam aksi demonstrasi di 
Jakarta yang melibatkan ribuan demonstran dari kalangan Islam 
konservatif, menuntut pemerintah memberikan hukuman tegas bagi 
Ahok.9 Dari sini tampak bahwa perubahan situasi politik 
memungkinkan perubahan sikap politik Salafi. Dengan kata lain, 
Salafi dapat bersikap politis dan tidak bergantung pada situasi 
tertentu yang melingkupinya. 

Selain berkaitan dengan persoalan politik, dinamika dan 
perubahan yang terjadi dalam gerakan Salafi juga tampak dalam 
aspek sosial dan budaya. Studi yang dilakukan oleh Chris Chaplin 
memperlihatkan bagaimana para aktivis Salafi telah mampu 
menyesuaikan watak kekakuannya ketika dihadapkan dengan pilihan 
gaya hidup masing-masing individu beserta kekhawatiran mereka 
secara lebih luas terhadap identitas diri bagaimana menjadi Muslim 
modern di Indonesia. Mereka mempromosikan diri melalui konsep-
konsep kelas dan mobilitas sosial yang populer di kalangan 
masyarakat yang berpendidikan, tetapi tetap dengan kesalehan 
sebagai titik keberangkatan.10 Yang juga penting untuk 
digarisbawahi, kesalehan itu kemudian “dipengaruhi oleh tarik-
menarik urbanisasi dan teknologi global”11 yang semakin 
berkembang, sehingga membawa beberapa perbedaan dalam gerakan 
Salafi di Indonesia saat ini dibanding sebelumnya—setidaknya 
dalam dua dekade belakangan. Sebagaimana Chaplin juga sebut, 
para aktivis Salafi semakin lihai memanfaatkan sejumlah platform 
dan media untuk menyuarakan nilai-nilai keagamaan sosio-

 
8 Kelompok Salafi yang ikut serta dalam demonstrasi utamanya adalah dari 

kalangan Salafi politis jaringan Wahdah Islamiyah yang dipimpin Muhammad 
Zaitun Rasmin dan Salafi dari jaringan Bachtiar Nasir. Mayoritas Salafi cenderung 
menolak ikut serta dalam demonstrasi. 

9 Nava Nuraniyah, “After Ahok: the Islamist Agenda in Indonesia,” IPAC 
Report no. 44, 6 April 2018; Chris Chaplin, Salafism and the State, 175-179; Chris 
Chaplin, “Stuck in the immoderate middle”, New Mandala, dalam https://www 
.newmandala.org/stuck-immoderate-middle/, diakses 3 Juni 2024. 

10 Chaplin, Salafism and the State, 8. 
11 Ibid, 182. 
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konservatif.12 Perubahan dan dinamika yang terjadi ini tampak tidak 
dapat dihindari sebab sebagai bagian dari “aktivisme Islam”, 
meminjam konsepsi Asef Bayat,13 Salafi menginginkan perubahan 
sosial di masyarakat yang kemudian meniscayakan berbagai 
pendekatan dan strategi untuk mencapainya. Hasilnya, sebagaimana 
diungkap Chaplin, ketimbang sebagai agen agama global yang asing 
dan terlepas dari kehidupan masyarakat Indonesia, sebagaimana 
tampak dalam gambaran gerakan Salafi di masa lalu, kini Salafi di 
Indonesia telah menjadi bagian dari pelopor moral keagamaan 
dengan ikut serta dalam debat publik melalui berbagai media untuk 
mempromosikan gagasan moral tersebut.14 

Pada posisi ini, pertanyaan yang mengemuka adalah apakah 
perubahan tersebut telah sampai pada jantung ideologi atau hanya 
bersifat strategis seperti misalnya tergambar dalam sikap politik 
Salafi Laskar Jihad?15 Dalam teori inklusi-moderasi disebutkan 
bahwa moderasi perilaku dianggap mendahului dan melahirkan 
moderasi ideologis.16 Dengan demikian, apakah perubahan watak 
kekakuan Salafi hanya sebatas pada tahap strategis atau berimbas 
juga pada perubahan ideologi? Jika Salafi telah meninggalkan watak 
kekakuan mereka, apakah sudah tidak ada perbedaan antara Salafi 
dengan bukan Salafi?  

Di beberapa kasus di negara-negara Timur Tengah dan Afrika 
Utara (Middle Eastern and North Africa), sebagian sarjana telah 
menunjukkan adanya perubahan pada gerakan Salafi dalam level 
ideologis maupun strategis. Studi yang dilakukan oleh Terje Østebø, 
misalnya, menunjukkan bagaimana Salafi dalam konteks sosio-
politik Etiopia bukan hanya mulai meninggalkan eksklusivisme 
mereka tetapi juga tampak merekonsiliasi ideologi mereka dengan 

 
12 Ibid, 8. 
13 Asef Bayat “Islamism and Social Movement Theory,” Third World 

Quarterly, (2005): 893-894.  
14 Chaplin, Salafism and the State, 8. 
15 Noorhaidi Hasan, “Laskar Jihad”, 233. 
16 Günes Murat Tezcür, “The Moderation Theory Revisited: The Case of 

Islamic Political Actors,” Party Politics vol. 16, no. 1 (2010): 73. 
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kelompok Islam lain. Salafi telah mampu “memanfaatkan arus dari 
dunia Muslim yang lebih luas, sehingga perbedaan ideologis menjadi 
semakin berkurang dan semakin dipilih serta disesuaikan agar sesuai 
dengan realitas lokal.”17 Di Yordania, Joas Wagemakers 
memperlihatkan bagaimana kelompok Salafi apolitis (quietist) 
mengalami perubahan ke arah “domestikasi” (domestication), 
menyesuaikan tuntutan sosio-politik Yordania, yang perubahan ini 
terjadi dalam tiga level: ideologis, keorganisasian, dan praktis.18 Di 
wilayah Maghreb, Frederic Wehrey dan para sarjana lain 
memperlihatkan bahwa Salafi telah mengalami “pribumisasi” 
(indigenization). Akibatnya, realitas lokal telah mengaburkan bukan 
hanya konsepsi pembedaan yang tajam antara kelompok Salafi yang 
politis (Politicos) dan apolitis (Quietist), tetapi juga antara Salafi dan 
kelompok non-Salafi seperti Ikhwanul Muslimin dan Sufi.19 Di 
Tunisia, Fabio Merone, Théo Blanc, dan Ester Sigillò menyoroti tren 
‘Malikisasi’ Salafisme, di mana Salafi semakin mengintegrasikan 
fikih mazhab Maliki sebagai sumber normatif yang sah. Meski dalam 
kasus Tunisia lebih mencerminkan sebuah strategi adaptif, tetapi 
para aktor Salafi setidaknya telah dipaksa oleh lingkungannya untuk 
mendefinisikan ulang ideologi mereka agar dapat melestarikan 
aktivitas dakwah dan pengajaran mereka.20 

Melihat perubahan-perubahan tersebut, sebagian sarjana 
mangajukan istilah baru sebagai konsep analitis, yakni Pos-
Salafisme.21 Terinspirasi dari gagasan yang diajukan Asef Bayat 

 
17 Terje Østebø, “Ethiopia and Saudi Arabia: Between Proximity and 

Distance,” Wahhabism and the World: Understanding Saudi Arabia’s Global 
Influence on Islam, diedit oleh Peter Mandaville (New York: Oxford University 
Press, 2022), 221-234. 

18 Joas Wagemakers, Salafism in Jordan: Political Islam in a Quietist 
Community (New York: Cambridge University Press, 2016), 144. 

19 Frederic Wehrey dan Anouar Boukhars, Salafism in the Maghreb: Politics, 
Piety, and Militancy (New York: Oxford University Press, 2019), 138-139. 

20 Fabio Merone, Théo Blanc, dan Ester Sigillò, “The Evolution of Tunisian 
Salafism After the Revolution: From La Maddhabiyya to Salafi-Malikism,” 
International Journal of Middle Eastern Studies, 53, (2021): 455–470. 

21 Alexander Thurston, “An Emerging Post-Salafi Current in West Africa and 
Beyond” The Maydan. 15 Oktober, 2018, dalam https://themaydan.com 
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mengenai kegagalan Islamisme yang melahirkan Pos-Islamisme,22 
Théo Blanc dan Olivier Roy mengajukan konsep Pos-Salafisme 
dengan pengertian yang mencakup tiga aspek: pertama, pribumisasi 
(indigenization), yang menyiratkan peningkatan keterlibatan dalam 
dinamika lokal, termasuk kekhususan etnis dan perjuangan 
nasionalis, hubungan kompetitif dan kooperatif dengan kelompok 
Islam lokal lain (Sufi, Islamis, Jamaah Tabligh, ulama tradisional, 
dan yang lainnya), serta konteks penindasan negara; kedua, re-
kulturalisasi (re-culturation), yang berjalan seiring dengan 
pribumisasi, merupakan bentuk sikap lebih toleran terhadap aspek-
aspek yang sebelumnya ditolak seperti yurisprudensi Islam, tasawuf, 
kelompok Islamis, dan budaya lokal; ketiga, politisasi (politization), 
yaitu mencakup peninjauan kembali sikap isolasionis dan penolakan 
untuk terlibat dalam aktivisme sosial-politik.23 Apa yang diajukan 
Blanc dan Roy utamanya mengambil studi kasus di wilayah MENA 
(Middle Eastern and North Africa), di antaranya Arab Saudi, Mesir, 
Mali, Tunisia dan Suriah,24 dan Maroko.25 Berkaca dari studi 
tersebut, lalu bagaimana dengan perubahan yang terjadi di 
Indonesia? 

 
/2018/10/emergingpost-salafi-current-west-africa-beyond/, diakses 24 November, 
2023; Terje Østebø, “Ethiopia and Saudi Arabia: Between Proximity and 
Distance,” 221-234; Théo Blanc dan Olivier Roy, Salafism: challenged by 
radicalization?: Violence, politics, and the advent of post-Salafism (San Domenico 
di Fiesole: European University Institute, 2021); Théo Blanc & Guy Robert Eyre, 
“Post-salafism by learning: The indigenization of globalized, exclusivist Salafism 
in Tunisia and Morocco,” Mediterranean Politics, (03 Oct 2024); Théo Blanc dan 
Olivier Roy, “Post-Salafism: From global to local Salafism,” Mediterranean 
Politics, (07 Oct 2024): 1-21. 

22 Pos-Islamisme yang diusung Asef Bayat mencakup dua aspek: kondisi dan 
proyek. Sebagai kondisi, ia mencerminkan kekecewaan masyarakat terhadap 
Islamisme sebagai ideologi politik yang mendominasi. Sebagai proyek, Pos-
Islamisme berusaha menggabungkan nilai-nilai religius dengan kebebasan individu, 
hak asasi manusia, demokrasi, dan pluralisme. Lihat Asef Bayat, Post-islamism: 
The changing faces of political Islam (London: Oxford University Press, 2013). 

23 Théo Blanc dan Olivier Roy, “Post-Salafism: From global to local 
Salafism,”: 1-21. 

24 Théo Blanc dan Olivier Roy, Salafism, 24. 
25 Théo Blanc & Guy Robert Eyre, “Post-salafism by learning: The 

indigenization of globalized, exclusivist Salafism in Tunisia and Morocco.” 
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Sebagaimana diulas sebelumnya, studi yang dilakukan Hasan 
dan Chaplin telah memperlihatkan dinamika dan kecenderungan 
perubahan dalam gerakan Salafi di Indonesia. Studi lain yang 
dilakukan Sunarwoto juga menunjukkan perubahan yang terjadi 
terkait bagaimana Salafi bersinggungan dengan politik;26 khususnya 
dalam ruang digital, Salafi yang mengklaim diri sebagai apolitis 
ternyata telah menjadi semakin politis.27 Dalam aspek budaya, studi 
Mark Woodward, Ali Amin, Inayah Rohmaniyah dan Diana 
Coleman menggambarkan adanya “domestikasi” Salafisme, di mana 
ajaran tentang keesaan Tuhan dan pelaksanaan ritual diajarkan dan 
dihayati dalam konteks budaya, tradisi, dan nasionalisme lokal 
Indonesia.28 Dari sini, pertanyaannya yang kemudian bisa diajukan 
adalah: apakah Salafi di Indonesia telah mengarah pada 
kecenderungan Pos-Salafisme sebagaimana digambarkan para 
sarjana pengkaji wilayah MENA?  

Dalam studi mutakhir yang dilakukan Hasan, Salafi di Indonesia 
digambarkan telah mengadposi karakteristik lokal melalui beberapa 
adaptasi doktrin atau karakter teologisnya agar lebih sesuai dengan 
norma-norma agama yang berlaku di Indonesia. Mereka 
menyebarkan dan mengontekstualisasikan pemikiran Salafi dengan 
konteks lokal, yang oleh Hasan diistilahkan dengan Islam pos-Salafi 
(post-Salafi Islam).29 Kendati kontribusi Hasan dan beberapa sarjana 
lain cukup penting dalam hal ini, masih ada beberapa aspek yang 

 
26 Sunarwoto, “Negotiating Salafī Islam and the State: The Madkhaliyya in 

Indonesia,” Die Welt des Islams 60, no. 2–3 (2020): 205-234; Sunarwoto, “Online 
Salafi Rivalries in Indonesia: Between Sectarianism and ‘Good’ Citizenship,” 
Religion, State and Society 49, no. 2 (March 15, 2021): 157-173. 

27 Sunarwoto, “Salafisme digital di Indonesia: aktivisme politik Salafi di 
ruang digital,” dalam Syaifudin Zuhri dkk. Digital Humanities dan Big Data dalam 
Studi Islam (Jakarta: Laporan Penelitian Pusat Studi Mukaddima, 2022), 65-78. 

28 Mark Woodward, Ali Amin, Inayah Rohmaniyah dan Diana Coleman, 
“Muslim Education, Celebrating Islam and Having Fun as Counter-Radicalization 
Strategies in Indonesia,” Perspectives on Terrorism, vol. 4 no. 4 (2010): 28 -50. 

29 Noorhaidi Hasan, “Salafism, Education, and Youth: Saudi Arabia’s 
Campaign for Wahhabism in Indonesia” dalam Wahhabism and the World: 
Understanding Saudi Arabia’s Global Influence on Islam, diedit oleh Peter 
Mandaville (New York: Oxford University Press, 2022), 135-154. 
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telah didiskusikan para sarjana yang mengkaji wilayah MENA tetapi 
belum sepenuhnya dieksplorasi secara detail oleh para pengkaji 
Salafi konteks Indonesia. Dalam aspek politik, studi yang ada belum 
menjelaskan keterhubungan dialektis antara ideologi politik dengan 
konteks dinamika di tingkat realitas, yang menjadi unsur penting 
dalam isu politisasi Salafi. Dalam kaitannya dengan budaya lokal, 
pembacaan atas hubungan doktrin agama dan budaya lokal belum 
sampai pada tahap penjelasan lebih memadai mengenai bentuk re-
kulturalisasi Salafi atau—sebagaimana argumen saya dalam studi 
ini—lokalisasi Salafi. Sebagaimana disebut Alexander Thurston, tren 
Pos-Salafisme ini bukanlah fenomena gerakan global yang 
terkoordinasi,30 yang karenanya perbedaan tempat memungkinkan 
perbedaan perubahan. 

Untuk kepentingan itu, studi ini akan menelusuri bagaimana 
perkembangan gerakan Salafi di Indonesia kontemporer dengan 
berfokus pada jaringan Salafi At-Turots di Yogyakarta. Jaringan ini 
mengacu pada Salafi di luar mantan Laskar Jihad, utamanya adalah 
kelompok Salafi yang berada di bawah yayasan-yayasan yang 
mendapat donor dari Jama῾iyyat Ihya’ al-Turath al-Islami yang 
berbasis di Kuwait, misalnya seperti Yayasan Majelis At-Turots Al-
Islamy yang berada di bawah naungan Ustaz Abu Nida. Saya 
memasukkan jaringan media Salafi seperti Yufid TV, Rodja TV, 
Rumaysho, tokoh-tokoh yang terhimpun dalam Dewan Fatwa 
Persimpunan al-Irsyad, dan beberapa yang lain ke dalam jaringan ini. 
Jaringan media tersebut memang mengklaim tidak memiliki 
hubungan secara formal dengan yayasan Ustaz Abu Nida. Akan 
tetapi, para tokoh-tokoh Salafi yang eksis dalam lingkaran tersebut 
tidak bisa dilepaskan dari perkembangan awal dakwah Salafi di 
Yogyakarta yang digawangi oleh Ustaz Abu Nida. Meski tidak 
berada di satu wadah formal, mereka menjalin hubungan yang baik 
secara informal antara satu dengan yang lainnya. Perkembangan 
aktivisme Salafi di jaringan ini cukup signifikan. Hal ini terlihat 

 
30 Alexander Thurston, “An Emerging Post-Salafi Current in West Africa and 

Beyond”. 
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misalnya dalam grafik kunjungan website-website media tersebut 
yang cenderung stabil dan bahkan mengalami peningkatan. Website 
Rumaysho.com misalnya, mendapat kunjungan rata-rata 3,3 juta 
pengunjung dalam dua bulan terakhir studi ini ditulis (bulan Maret 
dan April 2025).31 Pencarian di Google Trends memperlihatkan 
ketertarikan publik terkait kata kunci Yufid tidak pernah berada di 
bawah 25 persen dalam lima tahun terakhir (2020-2025).32 Selain itu, 
sebagaimana telah ditunjukkan Chaplin dalam studinya yang 
berfokus pada jaringan At-Turots, Salafi telah ikut andil dalam 
pembentukan budaya dan dinamika keagamaan Islam di Indonesia.33  

Setelah melakukan kajian, studi ini berpendapat bahwa Salafisme 
di Indonesia yang direpresentasikan oleh jaringan At-Turots telah 
semakin beralih menuju Pos-Salafisme yang dapat dilihat dalam hal 
bagaimana pendekatan para aktivis gerakannya terhadap politik dan 
budaya lokal. Konfigurasi politik di Indonesia yang menghasilkan 
kebijakan-kebijakan represif terhadap gerakan Islam yang dipandang 
radikal oleh pemerintah membawa pada kekuatan sosial yang 
menghasilkan sikap eksklusi publik terhadap gerakan-gerakan 
tersebut. Akibatnya, gerakan Salafi yang dianggap sama dengan 
gerakan-gerakan radikal mengalami transformasi yang mencakup 
tiga aspek: identitas, keterlibatan partisipatif terhadap wacana publik 
terkait isu sosial-politik, dan pergeseran ideologi politik. Situasi ini 
menghasilkan peningkatan keterlibatan Salafi dengan dinamika lokal 
yang menggambarkan bentuk pribumisasi, dan pada saat yang sama, 
membawa pada arah politisasi Salafi; mereka tidak lagi bersikap 
isolasionis atau menolak untuk terlibat dalam perdebatan dan 
partisipasi politik. Dalam konteks persinggungannya dengan budaya 
lokal tradisional dan budaya kapitalisme global, kekuatan sosial dan 
kekuatan budayanya telah memaksa Salafi untuk menegosiasikan 
doktrin-doktrin keagamaan mereka. Persinggungan ini bersifat 

 
31 https://www.semrush.com/analytics/traffic/traffic-overview/?fid=1027295, 

diakses 17 Mei 2025. 
32 https://trends.google.co.id/trends/explore?date=today%205-y&geo=ID&gpr 

op=youtube&q=yu fid, diakses 17 Mei 2025.  
33 Chaplin, Salafism and the State.  
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dinamis dan membawa pada adanya pergeseran karakter Salafi yang 
tidak lagi eksklusif; memperlihatkan fleksibilitas dalam cara 
beragama Salafi yang selama ini dipandang mengedepankan 
peniruan seketat dan sedekat mungkin praktik para pendahulu 
(salaf). Posisi ini memfasilitasi pembentukan lokalitas baru yang 
berbeda dari lokalitas Salafi sebelumnya; persinggungan dan 
perpaduan antara budaya lokal tradisional Jawa dan budaya 
kapitalisme global dengan budaya beragama Salafi. Meski demikian, 
ketimbang sebagai re-kulturalisasi, saya berpendapat bahwa hal ini 
lebih menggambarkan proses lokalisasi; yakni budaya yang 
termanifestasi dalam cara beragama Salafi muncul dan berkembang 
dalam dialog dinamis dengan budaya-budaya lain yang ada di suatu 
tempat melalui para aktor yang menyerukan, mereproduksi, dan 
mengintegrasikan budaya-budaya tersebut dan saling memengaruhi 
secara timbal balik. 

 
B. Rumusan Masalah 

Berdasar uraian latar belakang di atas dan bangunan argumen 
yang telah saya kemukakan, rumusan pertanyaan yang akan dijawab 
di sepanjang studi ini adalah: 
1. Bagaimana dinamika gerakan Salafi jaringan At-Turots di 

Indonesia pada masa pemerintahan Presiden Joko Widodo dan 
bagaimana para aktor gerakan memainkan peran di dalamnya? 

2. Bagaimana bentuk-bentuk transformasi gerakan Salafi dalam 
menanggapi dan berinteraksi dengan perubahan struktur 
kesempatan politik yang melingkupinya? Bagaimana identitas 
kolektif Salafi dikonstruksi, dipertahankan, dan dinegosiasikan 
dalam ruang tersebut? 

3. Dalam konteks lokalitas, bagaimana Salafisme mengalami 
proses lokalisasi dan bernegosiasi dengan budaya setempat?  

 
C. Telaah Pustaka 

Studi tentang Salafisme di Indonesia telah banyak dilakukan 
oleh para sarjana yang mencakup berbagai isu. Studi awal yang 
cukup komprehensif dilakukan oleh Noorhaidi Hasan, yang berjudul 
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Noorhaidi Hasan, “Laskar Jihad: Islam, Militancy and The Quest For 
Identity in Post-New Order Indonesia”.34 Dalam studinya, Hasan 
menggambarkan perkembangan awal gerakan Salafi, dimulai sejak 
masuknya ke Indonesia yang ditopang oleh kebijakan geopolitik 
Saudi hingga aktivisme politik yang ditampakkan melalui gerakan 
jihad di wilayah konflik di Maluku. Dengan berfokus pada Laskar 
Jihad, Hasan mengulas bagaimana proses mobilisasi dukungan, 
peran para aktor, serta situasi sosial-politik negara yang mendukung 
dan menghambat aktivitas gerakan. Meski pada akhirnya aktivisme 
politik Salafi terhenti dengan dibubarkannya Laskar Jihad, gerakan 
Salafi bukan sama sekali hilang; sebaliknya, semakin berkembang 
melalui pendirian lembaga pendidikan dan yayasan-yayasan. Terkait 
hal ini studi Hasan yang lain berjudul “Salafi Madrasas in 
Indonesia”35 memberikan gambaran umum tentang pesantren Salafi 
di Indonesia. Hanya saja, studinya belum membahas aspek-aspek 
tentang pesantren Salafi secara menyeluruh. 

Studi Din Wahid melengkapi bagaimana perkembangan lanjutan 
terkait lembaga-lembaga ini. Dalam karyanya “Nurturing the Salafi 
Manhaj: A Study of Salafi Pesantrens in Contemporary Indonesia”,36 
Wahid menunjukkan bahwa pesantren Salafi berkembang secara 
pesat, dengan jumlahnya yang terus bertambah, diiringi oleh 
peningktaan jumlah santri-santrinya. Ia menyimpulkan bahwa 
pesantren Salafi telah mampu menghidupkan kembali peran 
tradisional pesantren: mentransfer ilmu agama, dan mencetak ulama, 
yang mulai terancam hilang sejak pesantren tradisional banyak 
mengadopsi sistem madrasah dan sekolah Islam yang lebih sedikit 
mempelajari mata pelajaran agama dan lebih banyak ilmu sekular.  

 
34 Noorhaidi Hasan, “Laskar Jihad”. 
35 Noorhaidi Hasan, “The Salafi Madrasas of Indonesia”, dalam The Madrasa 

in Asia, Political Activism and Transnational Linkages diedit oleh Farish A. Noor, 
Yoginder Sikand dan Martin van Bruinessen (Amsterdam: Amsterdam University 
Press, 2008), 247-274. 

36 Din Wahid, “Nurturing the Salafi Manhaj: A Study of Salafi Pesantrens in 
Contemporary Indonesia.” 
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Meski telah banyak perkembangan dalam lembaga pendidikan, 
pembubaran Laskar Jihad menyisakan banyak konflik internal di 
kalangan Salafi. Sunarwoto menangkap gambaran ini secara lebih 
rinci. Melalui kajiannya yang berfokus pada media radio, 
“Contesting Religious Authority: A Study on Dakwah Radion in 
Surakarta, Indonesia”37 dan “Salafi Dakwah Radio: A Contest for 
Religious Authority”38 ia menunjukkan perpecahan Salafi yang 
menghasilkan beberapa jaringan, di mana masing-masing jaringan 
saling bersaing untuk memperebutkan otoritas keagamaan. Seiring 
dengan perpecahan ini, hadirnya media baru telah memengaruhi 
dinamika perkembangannya lebih lanjut. Sektarianisme merambah 
ke ruang-ruang daring yang tampak dalam dua jaringan besar; Salafi 
Madkhali (utamanya dari kalangan mantan Laskar Jihad) dan Salafi 
Rodja (non-Laskar Jihad), sebagaimana ditunjukkan Sunarwoto 
dalam karyanya “Online Salafi Rivalries in Indonesia: Between 
Sectarianism and ‘Good’ Citizenship”.39  

Di sisi lain, hadirnya media baru juga memfasilitasi gerakan 
Salafi, terutama jaringan non-Laskar Jihad, menjadi lebih adaptifnya 
terhadap modernitas dan manifestasi-manifestasi globalisasi. Chriss 
Chaplin dalam “Salafi activism and the promotion of a modern 
Muslim identity: Evolving mediums of Da’wa amongst Yogyakartan 
university students”40 memperlihatkan bagaiamana Salafi menjadi 
sangat lihai dalam penggunaan media daring yang hal ini cukup 
berdampak signifikan terhadap jangkauan dakwah mereka. 
Adaptabilitas Salafi ini pada gilirannya bukan hanya mampu 
merambah kalangan kelas menengah perkotaan tetapi juga kalangan 
selebriti sebagaimana ditunjukkan oleh Oki Setiana Dewi dalam 

 
37 Sunarwoto, “Contesting Religious Authority: A Study on Dakwah Radion 

in Surakarta, Indonesia”, Disertasi Ph.D. (Tilburg: Tilburg University, 2015). 
38 Sunarwoto, “Salafi Dakwah Radio: A Contest for Religious Authority,” 

Archipel, no. 91, (2016): 203-230. 
39 Sunarwoto, “Online Salafi Rivalries in Indonesia: Between Sectarianism 

and ‘Good’ Citizenship,” Religion, State and Society vol. 49, no. 2 (March 15, 
2021): 157-173. 

40 Chris Chaplin, “Salafi activism and the promotion of a modern Muslim 
identity: Evolving mediums of Da’wa amongst Yogyakartan university students.” 
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“The Middle-Class Muslims’ Responses Toward the Salafi Da’wah: 
A Study on Hijrah celebrities”.41  

Selain itu, gerakan Salafi yang sebelumnya masih terpusat di 
wilayah Jawa kini telah tersebar ke berbagai wilayah di luar pulau 
Jawa. Studi Andri Rosadi berjudul “The Dynamics of Salafism in 
Pekanbaru: From Deprived Muslims to A Community of Memory”, 
memperlihatkan bagaimana gerakan Salafi dapat berkembang di 
wilayah Pekanbaru seiring dengan konteks budaya masyarakat 
Melayu yang menjadikan Islam sebagai agama “resmi” 
masyarakat.42 Di wilayah Makasar, Chriss Chaplin menunjukkan 
bahwa Salafi semakin mendekat dengan negara yang ditunjukkan 
melalui sintesis antara identitas keagamaan dengan nasionalisme.43 
Namun demikian, di beberapa tempat, terutama lingkup masyarakat 
tradisional-pedesaan sebagaimana ditunjukkan Krismono dalam 
karyanya “Ekonomi-Politik Salafisme di Pedesaan Jawa”,44 dakwah 
Salafisme mengalami kegagalan. Di sisi lain, seiring dengan 
perkembangan yang semakin masif, para aktivis Salafi sering kali 
dihadapkan dengan struktur kekuasaan negara yang cukup 
berpengaruh terhadap dinamika gerakan. Sunarwoto dalam 
“Negotiating Salafī Islam and the State: The Madkhaliyya in 
Indonesia”45 dan Chriss Chaplin dalam Salafism and the State: 
Islamic Activism and National Identity in Contemporary Indonesia46 
setidaknya telah menunjukkan beberapa perubahan ketika Salafi 

 
41 Oki Setiana Dewi, Ahmad Khoirul Fata, dan Mahfudh Fauzi, “The Middle-

Class Muslims’ Responses Toward the Salafi Da’wah: A Study on Hijrah 
celebrities.” 

42 Andri Rosadi, “The Dynamics of Salafism in Pekanbaru: From Deprived 
Muslims to A Community of Memory,” Disertasi Ph.D. (Sydney: Western Sydney 
University, 2019). 

43 Chris Chaplin, “Salafi Islamic piety as civic activism: Wahdah Islamiyah 
and differentiated citizenship in Indonesia,” Citizenship Studies vol. 22 no. 02, 
(2018): 208-223. 

44 Krismono “Ekonomi-Politik Salafisme di Pedesaan Jawa,” Tesis Master 
(Yogyakarta: Pascasarjana Universitas Islam Negeri Sunan Kalijaga, 2015). 

45 Sunarwoto, “Negotiating Salafī Islam and the State: The Madkhaliyya in 
Indonesia.” 

46 Chris Chaplin, Salafism and the State. 
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berhadapan dengan negara. Ada pergeseran ke arah penyesuaian 
identitas nasional (dalam karya Chaplin) dan upaya pendekatan 
mereka terhadap politik demokrasi, kurikulum pendidikan nasional, 
dan wacana anti-terorisme (dalam karya Sunarwoto). 

Dari studi-studi yang ada, elaborasi lebih lanjut masih 
diperlukan untuk melihat persinggungan konteks sosial-politik 
dengan gerakan Salafi, terutama berkaitan dengan aspek ideologi 
politiknya. Selain itu, pendekatan Salafi terhadap budaya lokal perlu 
dilihat kembali setelah di beberapa tempat Salafi telah berhasil 
mengatasi problem kegagalan-kegagalan sebelumnya. Dengan kata 
lain, bagaimana efek yang dihasilkan setelahnya perlu untuk 
dianalisis lebih lanjut. 

 
D. Kerangka Teoretik: Salafisme sebagai Gerakan Sosial 

Dalam studi ini kerangka teori gerakan sosial yang saya 
gunakan adalah struktur mobilisasi sumber daya yang lebih 
menekankan peran jaringan non-formal dari gerakan. Karena tidak 
adanya wadah organisasi formal yang menjadi representasi identitas 
Salafi secara menyeluruh, struktur mobilisasi sering kali terjadi 
bukan karena lembaga formal tetapi berjalan dengan adanya jaringan 
informal. Para sarjana dalam kajian gerakan sosial awal biasanya 
berfokus pada lembaga yang bersifat formal. Namun untuk kasus 
Salafi jaringan At-Turots, kerangka teori mobilisasi sumber daya 
yang menekankan aspek formal dari organisasi hanya berguna dalam 
ruang lingkup kecil seperti yayasan-yayasan Salafi, sehingga kurang 
begitu relevan untuk pembacaan menyeluruh. Oleh karenanya, saya 
menggunakan pendekatan yang digunakan oleh sarjana belakangan 
yang menekankan jenis-jenis lembaga dan jaringan sosial informal, 
yang tercakup dalam kerangka “gerakan sosial baru” (new social 
movement). Dalam kerangka ini, gerakan sosial didefinisikan sebagai 
“jaringan interaksi informal antara sejumlah individu, kelompok 
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dan/atau organisasi, yang terlibat dalam konflik politik atau budaya, 
berdasarkan identitas kolektif bersama.”47  

Perspektif gerakan sosial baru ini menggarisbawahi pentingnya 
jaringan-jaringan sosial informal bagi rekrutmen gerakan, khususnya 
dalam aktivisme beresiko tinggi di mana ikatan-ikatan sosial 
memberikan ikatan kepercayaan dan solidaritas yang mendorong 
aktivisme. Selain itu, terdapat penekanan juga dalam struktur yang 
terdesentralisasi, bercabang dan berjejaring. Gerakan sosial dalam 
kerangka ini terstrukturkan secara informal sebagai “komunitas-
komunitas gerakan sosial” yang dipahami sebagai “jaringan-jaringan 
informal para partisipan yang terpolitisasi dan yang aktif dalam 
mendukung tujuan-tujuan sebuah gerakan sosial, di luar batas-batas 
organisasi formal.”48  

Mengutip Zoltan Pall, penggunaan pendekatan jaringan juga 
memberikan perspektif yang lebih luas untuk menganalisis gerakan 
sosial. Dalam perspektif teori jaringan tradisional, individu, 
kelompok, dan asosiasi (aktor gerakan sosial) merupakan bagian dari 
simpul jaringan gerakan sosial yang terhubung satu sama lain 
melalui ikatan langsung atau tidak langsung. Ikatan dapat bersifat 
langsung jika simpul-simpul tersebut terhubung langsung satu sama 
lain dalam bentuk “interaksi eksplisit dan saling ketergantungan”. 
Ikatan tidak langsung terjadi ketika simpul-simpul tidak terhubung 
secara langsung tetapi ada semacam hubungan yang diasumsikan di 
antara simpul-simpul tersebut, seperti berpartisipasi dalam aktivitas 
yang sama atau menjadi bagian dari gerakan yang sama.49 Dalam 

 
47 Mario Diani, “The Concept of a Social Movement,” The Sociological 

Review (1992): 13. 
48 Quintan Wiktorowicz, “Pendahuluan: Aktivisme Islam dan Teori Gerakan 

Sosial”, dalam Quintan Wiktorowicz diedit Gerakan Sosial Islam: Teori, 
Pendekatan, dan Studi Kasus terj. Tim Penerjemah Paramadina (Yogyakarta: 
Gading Publishing, 2018), 53-54.  

49  Zoltan Pall, “Salafism in Lebanon: Local and Transnational Resources” 
Disertasi Ph.D. (Universitas Utrecht, 2014), 196; Mario 
Diani, “Introduction:  Social Movements, Contentious Actions, and Social 
Networks: From Metaphor to Subtance?”, dalam Social Movements and Networks 
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kasus gerakan Salafi, hubungan interpersonal yang informal 
cenderung mendominasi, karenanya masing-masing individu dapat 
dipandang sebagai simpul dalam jaringan. Namun, pertanyaan yang 
cukup penting untuk diajukan adalah apakah suatu simpul tertentu 
merupakan bagian dari jaringan gerakan sosial atau tidak, mengingat 
bahwa para pelaku gerakan sosial secara bersamaan tergabung dalam 
beberapa jaringan sosial. Memang dapat diasumsikan bahwa ada 
ikatan-ikatan tertentu yang memfasilitasi adanya partisipasi dalam 
gerakan sosial, tetapi tidak menutup kemungkinan ada juga 
kepentingan atau ikatan-ikatan lain yang memungkinkan untuk jadi 
penghambat partisipasi. Oleh karenanya, hanya ikatan yang 
cenderung memfasilitasi yang kemudian menjadikan individu mau 
terlibat dalam suatu tindakan kolektif.  

Sarjana pengkaji gerakan sosial baru seperti Alberto Mellucci 
menekankan pentingnya memiliki identitas kolektif yang bisa 
menarik orang ke dalam gerakan dan menjaga mereka tetap berada 
dalam jaringan. Identitas kolektif didefinisikan sebagai “pengertian 
bersama dan interaktif yang dihasilkan oleh sejumlah individu (atau 
kelompok pada tingkat yang lebih kompleks) mengenai tujuan-
tujuan tindakan mereka serta ranah peluang dan hambatan di mana 
tindakan tersebut akan dilakukan.” Yang dimaksud dengan 
“interaktif dan bersama” adalah bahwa elemen-elemen tujuan dan 
ranah peluang dan hambatan dikonstruksi dan dinegosiasikan 
melalui proses pengaktifan hubungan yang berulang-ulang yang 
mengikat para aktor bersama-sama.50 Adanya kesepakatan tujuan 
bersama dalam kerangka identitas kolektif kemudian menjadi sangat 
signifikan dalam kemunculan dan keberlangsungan suatu gerakan 
sosial. 

Meski teori identitas kolektif yang telah dikembangkan para 
pengkaji gerakan sosial cukup berguna, tetapi kerangka tersebut 

 
diedit oleh Mario Dinai dan Doug McAdam (Oxford: Oxford University 
Press, 2003), 7. 

50 Alberto Melucci, Challenging Codes: Collective Action in the Information 
Age (Cambridge: Cambridge University Press; 1996), 70-71. 
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dalam studi-studi yang ada lebih merepresentasikan konteks Eropa 
Barat dan Amerika, yang mana gerakan sosialnya mempunyai tujuan 
politik yang jelas. Dalam kasus Salafi, identitas kolektif terbentuk 
bukan karena tujuan politik tetapi karena adanya keyakinan individu 
untuk menjadi bagian dari Islam yang murni sesuai dengan praktik 
generasi pendahulu. Setiap individu yang menyadari dirinya sebagai 
bagian dari Salafi memiliki tujuan yang sama, yaitu memurnikan 
Islam dari unsur-unsur asing dan inovasi (bidah) serta membawa 
umat Islam kembali ke agama murni yang dianut oleh Nabi dan tiga 
generasi pertama Islam. Kendati gerakan Salafi memiliki tujuan 
untuk melakukan perubahan sosial, yang kemudian mempunyai 
pengaruh bagi perubahan politik, tetapi bukan politik tujuan 
utamanya. Dengan demikian, Salafisme tidak dapat sepenuhnya 
dijelaskan menggunakan kerangka tersebut. 

Para pengkaji gerakan sosial seperti Charles Price, Donald 
Nonini dan Erich Fox Tree mengkritik teori gerakan sosial baru 
sebab teori tersebut terlalu sempit skalanya dan hanya 
mempertimbangkan gerakan dalam konteks pasca-industri di Eropa 
Barat dan Amerika. Mereka berpandangan bahwa gerakan-gerakan 
yang mereka kaji merupakan sesuatu yang baru dan kemunculannya 
merupakan respons langsung terhadap perkembangan-perkembangan 
tertentu di zaman modern, dan bahwa gerakan-gerakan seperti itu 
selalu ada dan tidak hanya dalam konteks Barat. Mereka 
mengistilahkannya dengan “gerakan-gerakan utopis yang membumi” 
(grounded utopian movements), yang dipahami sebagai “gerakan 
yang sepenuhnya modern” yang mungkin “muncul, bertahan, hilang, 
dan muncul kembali selama beberapa dekade, bahkan berabad-abad” 
dan yang memanfaatkan “sumber daya budaya seperti keyakinan 
agama, penciptaan makna dan formasi budaya baru, dan perwujudan 
praktik gerakan yang tertanam secara budaya.” Gerakan-gerakan 
seperti ini bersifat “utopis” karena “menunjuk pada suatu ‘tempat 
ideal’ (utopia), dan secara implisit, menuju waktu yang lebih baik 
dan hubungan serta identifikasi sosial yang lebih memuaskan”. 
Ketimbang berfokus pada “tindakan instrumental yang berkaitan 
dengan negara dan kapitalisme”, mereka lebih mengutamakan 
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“integritas dan identitas kelompok”. Gerakan-gerakan ini disebut 
“membumi” (grounded) dalam pengertian bahwa “identitas, nilai-
nilai, dan dimensi imajinatif utopia mereka secara kultural terfokus 
pada tempat-tempat nyata, diwujudkan oleh orang-orang yang hidup, 
diinformasikan oleh cara hidup masa lalu, dan dibangun serta 
dipelihara melalui interaksi sehari-hari dan praktik-praktik yang 
mempunyai nilai yang menghubungkan anggota komunitas.” Salah 
satu karakteristik yang paling penting dari konsep ini adalah bahwa 
gerakan-gerakan ini bersifat “mesianis”; mereka “berusaha 
memulihkan atau menciptakan realitas alternatif yang berbeda dari 
negara dan pasar yang ada”.51 Salafi berupaya untuk mengubah 
keyakinan keagamaan seseorang sekaligus identitasnya. Hal ini bisa 
dipahami dengan kerangka yang diajukan Asef Bayat sebagai 
“aktivisme keagamaan” (religious activism), yaitu “praktik-praktik 
luar biasa (extra-ordinary) yang bertujuan, baik secara kolektif atau 
individual, institusional atau informal, untuk menciptakan perubahan 
sosial”. Unsur penting yang menjadi bagian dari kerangka ini 
diistilahkan Bayat sebagai “kesalehan aktif” (active piety), yang 
mengacu pada mereka yang bukan hanya mengamalkan agamanya, 
“tetapi juga mendakwahkannya, menginginkan orang lain berpikir 
dan bertindak seperti mereka.”52  

Gerakan utopis yang membumi ini biasanya dicirikan dengan 
tidak adanya organisasi secara formal, dan tidak memiliki struktur 
hierarki yang jelas, dan justru berdasarkan pada jaringan informal. 
Para partisipan bahkan mungkin tidak menganggap diri mereka 
sebagai anggota suatu gerakan.53 Dalam kasus Salafisme sendiri, 

 
51 Charles Price, Donald Nonini and Erich Fox Tree, “Grounded Utopian 

Movements: Subjects of Neglect,” Anthropological Quarterly 81, no. 1 (2008): 
128–129; Joas Wagemakers, Salafism in Jordan, 28. 

52 Asef Bayat, “Islamism and Social Movement Theory,”: 893-894. 
53 Zoltan Pall, Lebanese Salafis between the Gulf and Europe: Development, 

Fractionalization and Transnational Networks of Salafism in Lebanon 
(Amsterdam: Amsterdam University Press, 2013), 37. 
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terkadang para individunya hanya merasa menjadi bagian dari Islam 
yang murni tanpa mengidentifikasi diri sebagai kelompok tertentu.54 

Meski demikian, aspek formal dari gerakan bukan sama sekali 
tidak ada. Gerakan Salafi dapat berkembang tentu saja didukung 
dengan semakin banyaknya lembaga-lembaga yang diakui dan 
tercatat secara resmi oleh negara. Sebagai gerakan sosial yang 
membumi, Salafi juga membentuk infrastruktur yang kuat dan 
kokoh, lembaga-lembaga formal, sumber daya, organisasi-organisasi 
komunitas organik, dan pembagian kerja untuk memaksimalkan 
aktivisme dakwah mereka.55 Beberapa aspek yang ditawarkan oleh 
teori mobilisasi sumber daya sebagaimana dikemukakan sarjana 
gerakan sosial awal seperti John D. McCarthy dan Mayer N. Zald 
cukup relevan digunakan di sini. Lembaga-lembaga formal seperti 
yayasan-yayasan Salafi dapat dilihat sebagai organisasi gerakan 
sosial (social movement organization) yang memiliki sumber daya, 
berapa pun jumlah dan jenisnya, yang dapat digunakan untuk 
mencapai tujuan gerakan, yakni menciptakan tatanan kehidupan 
utopia sesuai ajaran Salaf. Sumber daya yang dimaksud dapat 
mencakup legitimasi, uang, fasilitas, dan para pekerja.56 Dengan 
adanya lembaga-lembaga formal seperti yayasan dan lembaga 
pendidikan, para aktivis Salafi terwadahi untuk memobilisasi sumber 
daya yang ada. Lembaga-lembaga tersebut berjejaring secara 
informal antara satu dengan yang lain dalam satu ikatan solidaritas 
yang dibentuk melalui persamaan identitas, nilai, dan dimensi 
imajinatif utopianya. Melalui berbagai macam kegiatan yang 
dikemas baik dalam bentuk yang agamis seperti kajian dan tabligh 
akbar maupun non-agamis seperti bazzar, seminar bisnis, olahraga, 

 
54 Ustaz Khalid Basalamah yang termasuk tokoh Salafi terkenal di Indonesia 

justru enggan untuk menisbatkan dirinya sebagai seorang Salafi. Lihat 
https://www.youtube.com/watch?v=HN7g-CfZXFQ, diakses 17 Mei 2025. 

55 Quintan Wiktorowicz, “Pendahuluan: Aktivisme Islam dan Teori Gerakan 
Sosial,” 50. 

56 John D. McCarthy dan Mayer N. Zald, “Resource Mobilization and Social 
Movements: A Partial Theory,” American Journal of Sociology, vol. 82, no. 6 
(May, 1977): 1220. 
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dan yang lainnya, jaringan-jaringan informal antar lembaga formal 
tersebut berkembang dan membangun aliansi yang kuat, yang bisa 
saja suatu saat siap untuk digerakkan melalui mobilisasi tertentu. 

Aspek penting lain yang turut menjadi faktor penentu bertahan 
dan berjalannya suatu gerakan adalah peran para aktor dalam 
memobilisasi sumber daya yang ada. Beberapa sarjana mengkritik 
teori gerakan sosial yang cenderung mengabaikan signifikansi agensi 
dalam gerakan.57 Kendati terdapat sumber daya yang mendukung, 
gerakan sosial tidak mungkin berjalan tanpa adanya peran aktor yang 
biasanya tampak menonjol dalam kemampuannya memengaruhi 
massa. Sebagaimana telah ditunjukkan Chaplin, agensi Salafi 
jaringan At-Turots bukan hanya disukseskan oleh peran para aktor 
seperti ustaz, dai, tetapi juga para entrepreneur moral.58  

Meski demikian, sumber daya yang dimiliki agen-agen Salafi 
terkadang tidak bekerja dengan baik jika ditempatkan dalam ruang 
yang tidak tepat. Dalam hal ini gagasan Pierre Bourdieu tentang 
pertautan modal dan medan (field) sangat berguna untuk melihat 
dinamika yang terjadi dalam proses perkembangan gerakan.59 
Mengingat bahwa Salafi adalah kelompok Islam minoritas di 
Indonesia, setidaknya jika dibanding NU dan Muhammadiyah, 
mereka bersaing dengan kelompok Islam lain yang lebih dominan. 
Dalam konteks ini, medan yang berbeda mensyaratkan modal yang 
juga berbeda. Selain modal ekonomi yang merupakan hasil 
akumulasi sumber daya yang bersifat material, modal kultural yang 

 
57 Djayadi Hanan, “Book Review: Social Movement and Islamic 
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mencakup sumber daya non-material seperti kemampuan verbal, 
kesadaran budaya umum, preferensi estetika, pengetahuan ilmiah, 
dan gelar pendidikan60 turut mendukung keberhasilan seorang agen 
dalam menyebarkan Salafisme dalam medan tertentu.  

Lebih jauh, modal tidak hanya berfungsi sebagai alat tukar 
dalam suatu medan, tetapi juga bekerja membentuk habitus, yakni 
sistem disposisi yang melekat dalam diri agen dan menjadi dasar 
dalam membentuk cara berpikir, bertindak, dan merespons struktur 
sosial.61 Habitus yang terbentuk dari akumulasi modal tertentu 
cenderung menghasilkan praktik sosial yang konsisten dan terarah 
dalam medan yang serasi dengannya.62 Ustaz Salafi dengan modal 
kultural yang tinggi, seperti penguasaan bahasa Arab, pemahaman 
kitab kuning, atau gelar dari Timur Tengah misalnya, akan 
mengembangkan habitus dakwah yang mengedepankan otoritas 
keilmuan dan kesalehan tekstual, yang efektif dalam medan yang 
mengutamakan legitimasi keilmuan dan simbol-simbol keagamaan. 
Namun, dalam medan yang lebih cair secara budaya dan lebih 
pragmatis secara sosial—seperti komunitas urban kelas menengah—
modal simbolik seperti karisma personal, akses ke media digital, atau 
gaya komunikasi popular, menjadi lebih dominan, sehingga 
menuntut habitus yang lentur dan adaptif. Oleh karena itu, 
ketidaksesuaian antara habitus yang dibentuk oleh jenis modal 
tertentu dan tuntutan medan bisa menyebabkan kegagalan strategi 
mobilisasi dan aktivisme Salafi. Modalitas, dalam hal ini, 
menentukan bukan hanya posisi seorang agen dalam medan, tetapi 
juga kemungkinan dan batas dari praktik yang bisa ia jalankan. 

Dalam kerangka Bourdieu, medan sosial tidak pernah bersifat 
netral, melainkan merupakan arena kontestasi—sebuah struktur 
ruang sosial yang mempertemukan para agen dengan habitus dan 
jenis modal yang beragam, yang saling bersaing untuk mendapatkan 

 
60 Ibid, 75-76. 
61 Pierre Bourdieu, Outline of a Theory of Practice terj. Richard Nice 

(Cambridge: Cambridge University Press, 1977), 72. 
62 Pierre Bourdieu, The Logic of Practice terj. Richard Nice (Stanford: 
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posisi dominan.63 Kontestasi ini terjadi karena masing-masing agen 
berupaya mengakumulasi, mengonversi, dan mengkapitalisasi modal 
yang mereka miliki agar diakui sebagai bentuk kekuasaan yang sah 
dalam medan tersebut. Dengan kata lain, setiap medan memiliki 
logika internal—apa yang dianggap sahih dan bernilai—dan logika 
ini menjadi sasaran rebutan antara mereka yang telah mapan 
(incumbents) dan pendatang baru (challengers). Dalam konteks 
gerakan Salafi, perebutan otoritas keagamaan dan legitimasi 
simbolik antara berbagai aktor dakwah (baik Salafi maupun dari 
kelompok Islam lain) adalah bentuk nyata dari kontestasi ini. 
Keberhasilan dalam kontestasi medan bergantung pada kemampuan 
agen membaca logika medan dan menyesuaikan strategi akumulasi 
modal sesuai tuntutan medan tersebut. 

Selain soal mobilisasi sumber daya, keberhasilan suatu gerakan 
juga ditentukan oleh faktor peluang dan hambatan yang melingkupi 
muncul dan berkembangnya suatu gerakan yang para sarjana sebut 
sabagai struktur kesempatan politik. Asumsi dari kerangka ini adalah 
bahwa gerakan sosial tidak lahir dan berkembang dari ruang yang 
hampa. Mereka adalah bagian dari suatu lingkungan dan konteks 
sosial yang lebih luas yang dicirikan oleh berbagai konfigurasi 
keluasan dan hambatan yang berubah dan cair yang kemudian turut 
membentuk dinamika suatu gerakan.64 Mengutip Sidney Tarrow, apa 
yang dipahami dari konsep struktur kesempatan politik ini adalah 
berupa “sinyal-sinyal yang konsisten—yang tidak harus bersifat 
formal, permanen, atau nasional—bagi aktor-aktor sosial atau politik 
yang mendorong atau menghalangi mereka untuk menggunakan 
sumber daya internal mereka untuk membentuk gerakan sosial.” 
Konsep ini tidak hanya menekankan struktur formal seperti institusi 
negara, tetapi juga konflik dan struktur aliansi yang menyediakan 
sumber daya maupun yang menjadi penentang hambatan eksternal 

 
63 Ibid, 66–67; Pierre Bourdieu dan Loïc J. D. Wacquant, An Invitation to 
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kelompok. Sinyal-sinyal yang dimaskud ada empat: terbukanya 
akses terhadap kekuasaan, pergeseran keberpihakan, tersedianya 
sekutu yang memiliki pengaruh, dan perpecahan di antara para elit.65 

Meski kerangka struktur kesempatan politik ini berguna untuk 
melihat struktur peluang dan hambatan yang mendorong adanya 
suatu gerakan, tetapi teori ini cenderung menekankan transformasi 
dalam sistem kelembagaan dan hanya membahas peluang dan 
hambatan yang memfasilitasi suatu aksi protes.66 Sebagian sarjana 
mengkritik teori ini karena mengabaikan adanya gerakan-gerakan 
yang bukan hanya berkutat dengan pengorganisasian demonstrasi 
dan aksi massa tetapi bertujuan untuk “menantang simbol dan 
kepercayaan-kepercayaan dominan, memengaruhi identitas kolektif, 
dan menyusup ke gerakan-gerakan sosial yang lebih berorientasi 
pada negara.”67  

Dalam kasus Salafi, aktivisme mereka bukan bertujuan untuk 
melakukan revolusi melalui aksi protes. Meski sebagian ada yang 
terlibat dalam demonstrasi dan tindakan protes, seperti banyak 
terjadi di masa Arab Spring, tetapi itu hanya bersifat sementara dan 
bukan menjadi aktivitas utama mereka. Misi utama Salafi adalah 
untuk menguasai wacana dan simbol keagamaan. Gerakan Salafi 
bertujuan untuk mengubah identitas Muslim lainnya—yang 
dipandang belum menjadi Salafi— serta menghilangkan setiap unsur 
pemikiran dan pandangan dunia yang tidak sesuai dengan 
pemahaman para Salaf. Dalam perspektif struktur kesempatan 
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politik, Salafi yang mengklaim menolak untuk berpolitik dan 
berfokus pada dakwah dan pendidikan sering kali tampak sebagai 
gerakan yang apolitis dan tidak membawa dampak politik. Perspektif 
ini mengasumsikan bahwa politik sebagai sesuatu yang berkaitan 
dengan negara dan institusi-institusi terkait yang dilegitimasi oleh 
negara. Sebagian sarjana yang mengkaji gerakan Islam mengkritik 
pendekatan ini karena cenderung mengabaikan dinamika dalam 
masyarakat Islam.  

Dalam hal ini saya memperluas cakupan makna politik dengan 
mengacu pada gagasan Dale F. Eickleman dan James Piscatori. 
Politik dalam konteks masyarakat Muslim dijelaskan sebagai 
“persaingan dan kontestasi dalam penafsiran simbol-simbol dan 
kontrol terhadap lembaga-lembaga, baik formal maupun informal, 
yang menghasilkan dan mempertahankan simbol-simbol tersebut”. 
Dalam konsep ini, politik dipahami bukan hanya sebagai “kekuasaan 
kekuatan terorganisasi,” tetapi juga “tawar-menawar antara 
kekuatan-kekuatan atau kelompok yang saling bersaing.” Di samping 
itu, konsep ini juga memasukkan aspek “negosiasi publik atas 
wacana dan aturan-aturan yang secara moral mengikat suatu 
komunitas secara bersama.”68  

Konsep politik ini dikembangkan lebih jauh oleh Peter 
Mandaville dengan memasukkan dua unsur penting yang 
membentuk politik: klaim identitas dan klaim etika. Dalam klaim 
identitas terdapat akar pembentuk politik, yakni antagonisme. 
Antagonisme dipahami sebagai kondisi di mana identitas-identitas 
yang berbeda bukan lagi dipandang sebagai ‘sekadar berbeda’, tetapi 
bahwa antar identitas melihat adanya potensi untuk saling 
meniadakan satu sama lain. Melalui klaim identitas ini, politik 
dipahami sebagai sebuah hubungan sosial yang bercirikan kontestasi. 
Adapun kaitannya dengan klaim etika, politik merupakan sebuah 
penegasan visi tertentu mengenai apa yang dimaksud dengan 
‘kebaikan’ di antara klaim-klaim lainnya. Dalam hal ini, konsepsi 
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mengenai politik lebih dipandang dari sisi aspek normatifnya, yaitu 
cara praktik politik tertentu mencerminkan agenda etika tertentu. 
Jadi, “politik tidak hanya berkaitan dengan klaim tentang siapa diri 
kita, tetapi juga klaim tentang apa yang kita anggap benar.” Kedua 
klaim ini saling berhubungan satu sama lain: bahwa identitas tertentu 
menandai adanya agenda etika tertentu.69 Melalui kerangka ini 
struktur kesempatan politik dapat mencakup struktur peluang dan 
hambatan yang membawa gerakan-gerakan sosial untuk menegaskan 
identitasnya dan mendorong pihak lain untuk mengadopsinya, yang 
pengadopsian ini adalah dalam rangka mewujudkan agenda etika 
tertentu, yaitu kebaikan bersama di masyarakat. 

Struktur kesempatan politik yang mencakup struktur peluang 
dan hambatan bukan hanya secara langsung berhubungan dengan 
persoalan politik institusional, tetapi juga mencakup aspek sosial dan 
budaya.70 Selain berhadapan dengan struktur kekuasaan negara, 
Salafi juga dihadapkan dengan peluang dan hambatan dalam struktur 
budaya-budaya tertentu. Mengacu pada kerangka yang digagas 
Anthony Giddens, manusia dan struktural saling terkait dalam 
dualitas yang berinteraksi secara timbal balik.71 Struktur budaya 
yang telah memperoleh kekuatan memengaruhi Salafisme terutama 
berkaitan dengan bagaimana Salafi memahami doktrin agama. Di 
beberapa kasus, kekuatan budaya ini beralih menjadi kekuatan sosial 
yang bukan hanya mengubah cara Salafi dalam memahami agama 
tetapi juga pada pengambilan sikap dan alternatif pemahaman 
keagamaan secara pragmatis. Dalam kerangka ini, Salafi berposisi 
sebagai agen yang bukan hanya terlibat dalam pembentukan struktur 
tetapi juga dibentuk oleh struktur, yakni budaya dalam lingkup 
lokalitas tertentu.  
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Lokalitas di sini mengacu pada ruang di mana manusia, melalui 
budaya dan hubungan sosial mereka, mengalami, mendefinisikan, 
dan memberikan makna. Unsur-unsur pembentuk lokalitas adalah 
ruang sosial, agensi manusia, dan organisasi budaya. Lokalitas 
merupakan entitas yang secara intrinsik bersifat dinamis di mana 
perubahan menjadi karakteristik yang melekat. Dinamika ini pada 
gilirannya juga membentuk tatanan dan komposisi lokalitas yang 
meliputi demarkasi batasan-batasannya, serta cara-cara yang dialami 
oleh para anggotanya.72 Meski berusaha meniru sedekat mungkin 
cara beragama para pendahulu (salaf), Salafi beserta ideologi yang 
terbentuk melalui doktrin-doktrin agama yang mereka yakini secara 
terus-menerus berinteraksi dengan dinamika dalam suatu lokalitas, 
baik lokalitas Salafi itu sendiri maupun lokalitas luarnya. Proses 
interaksi ini memungkinkan perubahan bagi kedua belah pihak; 
lokalitas Salafi dibentuk oleh lokalitas luar dan sebaliknya; lokalitas 
luar turut dipengaruhi oleh lokalitas Salafi. Dalam pembentukan 
lokalitas ini meniscayakan sebuah proses yang disebut sebagai 
lokalisasi; budaya yang termanifestasi dalam cara beragama Salafi 
muncul dan berkembang dalam dialog dinamis dengan budaya-
budaya lain yang ada di suatu tempat, dalam arti bahwa para aktor 
menyerukan, mereproduksi, dan mengintegrasikan budaya-budaya 
tersebut, dan bahwa semuanya saling dipengaruhi secara timbal 
balik.73 

 
E. Metode Penelitian 

Metode yang saya gunakan dalam studi ini adalah 
penggabungan kerja lapangan kualitatif di wilayah Yogyakarta 
dengan tambahan data daring sebagai pelengkap, di samping 
pembacaan kritis terhadap literatur-literatur akademis. Perolehan 
data lapangan saya lakukan dengan observasi dan wawancara. Dalam 
penggalian data melalui wawancara, saya melakukannya secara 
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mendalam tetapi juga terkadang melalui percakapan semi-formal 
dengan beragam informan baik dari kalangan Salafi maupun non-
Salafi. Wawancara mendalam dengan Salafi saya fokuskan pada 
enam belas orang, tujuh ustaz Salafi dan sisanya sembilan orang dari 
kalangan jemaah. Di luar enam belas orang itu saya hanya 
melakukan percakapan semi-formal.  

Di masa-masa awal saya melakukan penelitian, saya 
menemukan kesulitan karena belum sepenuhnya mengenal 
bagaimana Salafi. Secara kultural, saya sendiri berasal dari latar 
belakang NU yang mengenyam pendidikan agama di pesantren NU. 
Di lingkungan saya tumbuh, banyak yang menentang cara beragama 
seperti Salafi karena dianggap tidak toleran dengan cara beragama 
yang lebih tradisionalis dan akomodatif terhadap budaya lokal. Saya 
sendiri pada mulanya termasuk orang yang anti Salafi, terutama 
ketika saya masuk ke perguruan tinggi di mana saya belajar tentang 
pemahaman keagamaan yang lebih terbuka. Namun seiring dengan 
proses belajar menjadi seorang peneliti, saya menyadari bahwa 
pilihan untuk beragama adalah hak setiap orang, terutama dalam 
konteks Indonesia yang menganut budaya bernegara ala demokrasi. 
Dengan demikian, adalah juga hak setiap warga negara untuk 
memilih beragama dengan cara-cara Salafi. Meski begitu, di benak 
pikiran saya, masih terpatri bahwa Salafi adalah orang-orang yang 
eksklusif, kaku, dan tidak toleran terhadap cara beragama orang lain. 
Di tambah lagi, sebagai seorang peneliti dari universitas yang selama 
ini dikenal dengan ‘kampus liberal’ beban pikiran saya bertambah 
karena ada semacam kekhawatiran jika wawancara saya ditolak.  

Akan tetapi, kekhawatiran yang membebani pikiran saya hilang 
setelah saya terjun ke lapangan. Setelah beberapa kali wawancara, 
saya tidak menemukan kesan eksklusivitas tersebut. Bayangan saya 
bahwa menjadi Salafi berarti setiap hari berbicara tentang agama 
tidak menemukan justifikasinya. Bahwa menjadi Salafi sama seperti 
warga negara Indonesia lainnya; mereka juga peduli dengan 
kehidupan dunia dan beraktivitas sebagaimana umumnya masyarakat 
di Indonesia. Meski beberapa kali permohonan wawancara saya 
tidak disetujui, tetapi itu lebih karena informan yang hendak saya 
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tuju adalah kalangan ustaz yang punya kesibukan dan jam terbang 
tinggi. Di samping itu, memang di sebagian kalangan Salafi sendiri 
ada semacam kekhawatiran jika hasil penelitian justru menjelek-
jelekkan kelompok mereka. Sebagaimana dialami salah satu ustaz 
Salafi, ustaz Aris Munandar, ada mahasiswa yang wawancara 
dengannya untuk keperluan penulisan tesis Master tetapi menyalahi 
pedoman etis seorang peneliti dengan menabrak hal-hal yang tidak 
disetujui olehnya. Saat saya melakukan wawancara dengan informan 
di pesantren Bin Baz, kekhawatiran soal citra mereka juga masih jadi 
pertimbangan. Beberapa kali saya ditanya terkait bagaimana 
pemahaman saya tentang pesantren Bin Baz. Memang tidak sedikit 
tulisan di jurnal-jurnal yang saya temui terkesan menarasikan negatif 
gerakan Salafi dengan tendensi ideologis. Dalam konteks ini, kesan 
eksklusivitas lebih tampak sebagai respons atas penelitian yang ada 
selama ini, bukan soal persinggungan dengan kelompok di luar 
mereka. 

Namun demikian, ini tentu saja gambaran dari kelompok Salafi 
di jaringan At-Turots, yang menjadi fokus studi saya. Kesan yang 
cukup berbeda dan mungkin dapat dibilang menggambarkan bentuk 
eksklusivitas sosial Salafi saya dapati saat mengunjungi kelompok di 
jaringan mantan Laskar Jihad. Beberapa kali saya ditanya tentang 
“asal saya dari mana” meski saya hanya memposisikan diri sebagai 
pembeli buku di toko mereka, bukan sebagai seorang peneliti. 
Mereka jelas langsung menangkap posisi saya sebagai orang luar 
lantaran penampilan saya yang tidak menggunakan gamis atau jubah. 
Hal ini yang menjadi pertimbangan saya dalam memutuskan untuk 
memilih tidak berfokus pada kelompok ini. Sebab keterbatasan 
dalam waktu dan pendanaan, saya mempertimbangkan soal akses 
perolehan data yang mungkin tidak sebanyak yang saya dapatkan 
ketika berfokus pada Salafi At-Turots.  

Secara teknis, para jemaah yang saya sebut di sepanjang studi 
ini sebagiannya bukan nama asli tetapi pseudonim. Sebagian yang 
lain, terutama para ustaz dan penceramahnya, saya menggunakan 
nama asli. Wawancara dengan jemaah tidak hanya saya lakukan di 
masjid tempat kajian tetapi juga di tempat-tempat lain seperti warung 
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makan, warung kopi atau cafe. Strategi ini saya lakukan agar bisa 
membangun kedekatan dengan mereka, sehingga saya bisa menggali 
lebih dalam bukan saja data yang berkaitan dengan agama tetapi juga 
pada aspek-aspek di luar itu. Observasi lapangan saya lakukan 
dengan mengikuti kajian di masjid-masjid Salafi dan berkunjung ke 
yayasan-yayasan Salafi yang tercakup dalam jaringan At-Turots di 
Yogyakarta. Wilayah Yogyakarta dipilih sebagai objek material studi 
ini karena merupakan salah satu pusat penting pertumbuhan jaringan 
Salafi At-Turots, serta memiliki dinamika budaya dan politiknya 
sendiri, yang memungkinkan eksplorasi mendalam terhadap proses 
pribumisasi, lokalisasi, dan politisasi gerakan Salafi. Di antara 
yayasan yang saya kunjungi adalah Yayasan Majelis At-Turots Al 
Islamy dan Islamic Center Bin Baz (ICBB) di Piyungan, Bantul, 
lembaga pendidikan Salafi terbesar di wilayah Yogyakarta yang 
menelurkan banyak tamatan Salafi. Saya juga mengunjungi yayasan 
Darush Sholohin (DS) di Gunungkidul, yayasan Hamalatul Qur’an di 
Kasihan, Bantul, dan Yayasan Islam Aburrahman Bin Auf (YIA) 
yang terpusat di Masjid Abdurrahman Bin Auf (MABA) di Kasihan, 
Bantul. Beberapa masjid lain yang saya kunjungi ketika mengikuti 
kajian adalah Masjid Pogung Dalangan (MPD) dan Masjid Pogung 
Raya (MPR), masjid Al-Hasanah, dan Masjid Al-Ikhlas yang 
kesemuanya terletak di pusat kota Yogyakarta. Di Bantul saya 
mengunjungi masjid Jamilurrahman yang menjadi tonggak awal 
dakwah Salafi jaringan At-Turats. Di Klaten saya mengunjungi 
masjid Joglo Sekalekan, masjid yang menjadi pusat dakwah ustaz 
Abul Aswad Al-Bayaty dengan yayasannya Ngangsu Kawruh. 
Observasi dan wawancara ini saya lakukan sejak penelitian saya di 
tingkat Master yakni terhitung sejak 2021 hingga 2024. Saya juga 
beberapa kali berkunjung ke toko buku Salafi yang tersebar di 
beberapa titik di Yogyakarta. Di samping melakukan kunjungan ke 
masjid, yayasan, dan toko buku, saya juga ikut serta dalam beberapa 
kegiatan mereka seperti berkunjung ke pameran tahunan yang 
diselenggarakan KPMI, Muslim Life Fair, di tahun 2023. Di samping 
itu, saya juga beberapa kali ikut serta bermain futsal dan mini-soccer 
dengan mereka yang diselenggarakan rutin setiap minggunya. 
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Observasi dan penggalian data secara daring saya lakukan 
dengan menonton ratusan video ceramah ustaz-ustaz Salafi yang 
terdapat di Youtube, terutama yang tersedia di kanal-kanal resmi 
lingkaran jaringan media Yufid TV, dan sebagian di Rodja TV. Di 
samping itu, saya juga menelusuri tulisan-tulisan dan mengamati 
konten keagamaan yang terdapat di berbagai media sosial seperti 
Instagram, Telegram, Facebook, di samping website-website yang 
berada di lingkaran jaringan At-Turots seperti muslim.or.id, 
rumaysho.com, darushsholihin.com, yufid.com, ngangsukawruh. 
com, dan ustadzaris.com 

Saya juga membandingkan data-data dari Salafi jaringan At-
Turats dengan data dari jaringan mantan Laskar Jihad yang saya 
peroleh dari sosial media Telegram dan website salafy.or.id. Sesekali 
saya juga berkunjung ke lembaga pesantren jaringan ini, yakni 
pesantren Al Anshar di Ngaglik, Sleman dan pesantren Darul Atsar 
di Temanggung. Di samping data-data daring dari Salafi saya juga 
menggunakan data daring dari berbagai sumber lain sebagai 
pembanding. Data yang telah saya peroleh saya analisis dengan 
melibatkan berbagai literatur kesarjanaan, baik terkait studi tentang 
Salafisme, studi Islam, maupun studi gerakan Islam secara umum, 
yang tercakup dalam berbagai karya ilmiah seperti artikel jurnal, 
buku, dan tulisan-tulisan ilmiah lain di beberapa website. 

 
F. Sistematika Pembahasan 

Pembahasan dalam studi ini diawali dengan bagian pendahuluan 
yang membahas tentang latar belakang akademik mengapa studi ini 
perlu untuk dilakukan. Bab kedua membahas tentang persoalan 
epistemologis Salafisme global yang meliputi bagaimana konstruksi 
ideologinya, dinamika, dan perkembangan historisnya. Pembahasan 
di bab ini penting mengingat ragamnya diskusi di kalangan para 
sarjana yang terkadang belum menemukan titik temu mengenai 
Salafisme sebagai sebuah konsep analitis. Di samping itu, bab ini 
juga mendedahkan bagaimana pembedaan secara jelas Salafisme 
dengan Wahhabisme yang masih sering dipersamakan. Saya 
mencoba menjelaskan bagaimana Salafisme merupakan hasil dari 
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pergulatan panjang dalam sejarah tentang kelompok Muslim yang 
memiliki cara pandang yang cenderung ketat dalam memahami 
ajaran Islam. Poin penting yang diketengahkan di bab ini adalah 
bahwa Salafisme tidaklah homogen dan statis, bahwa ada banyak 
dinamika yang terjadi sejak istilah tersebut mulai banyak dikenal di 
awal abad ke-20 hingga perkembangan saat ini.  

Setelah menjabarkan mengenai ideologi dan sejarah 
pembentukan Salafisme global, bab tiga berfokus pada 
perkembangan gerakan Salafi jaringan At-Turots. Bab ini dimulai 
dengan pembahasan mengenai awal mula masuknya gerakan Salafi 
di Indonesia secara umum. Setelah itu pembahasan diarahkan pada 
bagaimana aktivisme Salafi jaringan At-Turots pasca Orde Baru. 
Bab ini mengemukakan bahwa keberhasilan gerakan Salafi dalam 
menjangkau masyarakat lebih luas didorong oleh kemampuan para 
aktor dalam memobilisasi sumber daya yang ada, baik modalitas 
jaringan informal, ekonomi, dan juga kulturalnya. 

Setelah menjabarkan perkembangan aktivisme Salafi jaringan 
At-Turots, bab keempat difokuskan pada pembahasan tentang 
dinamika sosial politik negara dan bagaimana respons Salafi 
terhadapnya. Bab ini mendedahkan bagaimana konfigurasi kebijakan 
politik negara yang beralih menjadi represif akibat ancaman 
kekuatan Islam politik terhadap keberlangsungan kekuasaan rezim 
Jokowi. Dalam konteks ini, Salafi yang masuk dalam radar radikal 
dan dianggap sebagai ancaman di mata rezim mengalami 
transformasi dalam tiga hal: identitas, partisipasi diskusi publik 
menyangkut persoalan sosial-politik, dan penerimaan mereka 
terhadap praktik politik demokrasi. Argumen utama bab ini adalah 
bahwa Salafi At-Turots telah mengalami transformasi menjadi lebih 
politis baik secara ideologis maupun praktis dibanding sebelumnya 
sebab keterlibatan mereka dalam konteks sosio-politik yang represif.  

Bab kelima membahas tentang negosiasi dan adaptabilitas Salafi 
dengan budaya lokal dan global. Di bab ini saya mendiskusikan 
bagaimana Salafi mendekati budaya lokal dan global dengan 
berbagai pendekatannya yang cenderung dinamis. Interaksi Salafi 
dengan budaya lokal yang telah memperoleh kekuatannya bukan 
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hanya telah memengaruhi bagaimana mereka memahami agama 
tetapi juga budaya yang pada gilirannya membentuk lokalitas baru 
yang berbeda dengan lokalitas Salafi sebelumnya. Di bab ini saya 
juga mendedahkan persinggungan Salafi dengan arus budaya 
globalisasi dan modernisasi dalam bentuk kapitalisme pasar. Salafi 
dituntut untuk selalu adapatif dengan pasar yang pada gilirannya 
membawa negosiasi sekaligus penerimaan manifestasi budaya global 
dalam lokalitas Salafi. 

Bab terakhir berisi kesimpulan sebagai hasil diskusi dan 
pembahasan di sepanjang bab sebelumnya. Bagian akhir ini saya 
mendiskusikan bagaimana perubahan Salafi jaringan At-Turots 
terkait isu politik dan budaya telah mengarah pada tren Pos-
Salafisme sebagaimana kajian Salafi di kalangan para sarjana dalam 
konteks negara-negara Timur Tengah dan Afrika Utara (MENA). 

 
 
 
 
 
 
 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 



 262 

BAB VI 
PENUTUP 

 
Kesimpulan 
Salafisme kontemporer adalah manifestasi perjalanan panjang 
sejarah dari pergulatan doktrin keagamaan Islam yang melibatkan 
para tokoh-tokohnya dalam dialog yang dinamis dengan realita 
sosial-politik yang melingkupinya. Salafisme secara istilah memang 
baru populer pada awal abad ke-20, tetapi cara beragama dalam 
kerangka ideologi Salafisme telah ada sejak masa pertentangan para 
ahl al-hadis dengan ahl al-ra’yi di abad ke-8 M. Penekankan pada 
aspek akidah, kecenderungan pada pendekatan literal dalam 
memahami doktrin agama, telah muncul sejak awal abad tersebut. 
Meski beberapa aspek tersebut telah menjadi titik temu dalam 
pembentukan Salafisme, tetapi realitasnya lebih kompleks. Unsur-
unsur pembentuk ideologi Salafisme berkembang secara dinamis 
seiring dengan kontribusi pemikiran para tokoh-tokoh otoritatif yang 
menjadi rujukan Salafi saat ini seperti Ibn Taimiyah, Ibn al-Qayyim 
al-Jauzi, Muhammad bin Abdul Wahhab dan terutama beberapa 
ulama Saudi belakangan seperti Abdul Aziz bin Baz, Nashir al-Din 
Al-Albani, Muhammad bin Salih al-Utsaimin, dan Rabiʾ bin Hadi al-
Madkhali. 

Akibat kompleksitas ini sebagian kalangan masih 
memperdebatkannya—terkadang menyamakan—dengan Salafisme 
modernis Muhammad Abduh, Rasyid Ridha, dan Jamaluddin al-
Afghani. Hal ini dapat dipahami lantaran ketenaran istilah tersebut 
berkaitan dengan perkembangan gerakan modernisme yang 
melibatkan peran tokoh-tokohnya. Upaya Ridha untuk menyatukan 
dunia Islam pasca kekalahannya dengan Barat membawa pergeseran 
Salafisme yang sebelumnya hanya berkaitan dengan mazhab akidah 
kaum Hanbali ke arah gerakan puritanisme agama yang lebih luas. 
Pada mulanya, Ridha memperkenalkan publik Islam secara lebih 
luas tentang Salafisme sebagai upaya penyatuan wilayah-wilayah 
Islam yang telah terpecah. Akan tetapi, karena kegagalannya dalam 
merehabilitasi Wahhabisme yang telah berkembang di Arab Saudi 
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melalui pengenalan gagasan Salafisme yang lebih rasional, istilah itu 
kemudian beralih menjadi lebih puritan. Karakter puritan Salafisme 
menjadi lebih kuat setelah peran serta Nashir al-Din al-Albani dalam 
menyebarkan pemikirannya di kalangan masyarakat muslim Saudi 
pasca kepindahannya dari Suriah. Dalam konteks ini, Wahhabisme 
yang sebelumnya menjadi doktrin utama kerajaan beralih dan 
berdialog secara dinamis dengan gagasan-gagasan Salafisme al-
Albani dan para pengikutnya. Inilah yang menjadi sebab 
kesalahpahaman banyak kalangan bahwa Salafisme dianggap sama 
atau menjadi istilah lain dari Wahhabisme. Apa yang lebih tepat 
untuk dikatakan adalah bahwa Wahhabisme hanyalah bagian dari 
kerangka konseptual yang lebih besar; Salafisme.  

Dalam konteks Indonesia, perkembangan gerakan Salafi tidak 
bisa dilepaskan dari aktivisme awal gerakan ini sejak permulaannya 
masuk ke Indonesia di tahun 1980-an. Arab Saudi sebagai pengganti 
pemimpin dunia Islam berusaha melebarkan pengaruhnya melalui 
penyebaran ideologi keagamaan Salafisme. Melalui organisasi 
Rabithat al-‘Alam al-Islami, Saudi memperluas cakupan 
dominasinya ke berbagai negara hingga ke Indonesia. Didukung 
adanya jalinan kerja sama dengan organisasi Islam di Indonesia, 
DDII, kampanye Saudi ini membawa pada pendirian lembaga 
pendidikan LIPIA yang kemudian menjadi corong penyebaran 
Salafisme di Indonesia melalui para tamatan-tamatannya. Salah satu 
tamatannya yang cukup berpengaruh adalah ustaz Abu Nida. Ia telah 
berhasil mengembangkan aktivisme dakwah lebih lanjut di wilayah 
Yogyakarta dengan berbagai modalitas yang dimiliki, baik jaringan 
informal maupun sumber daya ekonomi yang ia dapatkan dari para 
donatur Timur Tengah. Berkat kontribusi awal ustaz Abu Nida ini, 
gerakan Salafi, terutama di wilayah Yogyakarta semakin 
berkembang. Muncul yayasan-yayasan dan aktor-aktor baru Salafi 
yang perannya saat ini signifikan. Meski pada aktivisme awal 
keberhasilan dakwah Salafi banyak ditopang oleh dukungan dana 
dari Timur Tengah, saat ini gerakan Salafi telah berjalan secara lebih 
mandiri. Yayasan-yayasan yang muncul belakangan seperti YPIA, 
Darush Sholihin, Ngangsu Kawruh, dan YIA dapat berkembang dan 
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bertahan justru melalui mobilisasi sumber daya yang didapat dan 
dikelola secara mandiri; Salafi tidak lagi mengandalkan donatur dari 
negara-negara Timur Tengah. Bahkan, Salafi telah memiliki wadah 
bagi aktivisme ekonomi mereka melalui KPMI dengan berbagai 
macam kegiatan perekonomian yang memfasilitasi bukan hanya 
untuk pemberdayaan ekonomi bagi para jemaah, tetapi juga 
membantu pertumbungan jaringan informal secara lebih luas. 

Dalam proses perkembangan tersebut, berbagai macam 
dinamika dan perubahan turut menyertai. Di bidang pendidikan, 
sebagaimana tampak pada kasus lembaga ICBB, negosiasi dan 
perubahan terus berlangsung disebabkan konteks sosial budaya yang 
melingkupinya, di samping karena tuntutan kebijakan negara. Agar 
tetap bertahan dalam aktivismenya, Salafi juga dituntut untuk selalu 
beradaptasi dengan budaya kehidupan masyarakat Indonesia modern 
yang meniscayakan berbagai macam inovasi seiring dengan 
kemajuan teknologi. Dalam kasus YPIA, berbagai macam strategi 
dan adaptasi dengan budaya modern dilakukan untuk menopang 
agenda dakwah mereka. Salafi menjadi semakin lihai dan akrab 
dengan kemajuan teknologi; mereka menciptakan berbagai macam 
konten dakwah dengan memanfaatkan berbagai plaltform digital. 
Hasilnya, aktivisme para aktor-aktor baru yang lahir dari yayasan ini 
mampu mewarnai wacana keagamaan di ruang digital, bahkan 
mampu bersaing dengan kelompok keagaman lain di Indonesia. 
Perubahan strategi dan adaptasi ini bukan saja terjadi di lingkungan 
kehidupan masyarakat modern perkotaan; di kalangan pinggiran 
yang lekat dengan kebudayaan masyarakat Jawa Abangan, ajaran 
Salafi telah mencapai tahap penetrasinya. Capaian ini tidak bisa 
dilepaskan dari kemampuan para aktornya dalam memobilisasi 
sumber daya yang ada, baik modalitas jaringan informal, ekonomi, 
dan juga kuluturalnya. Di samping itu, pemanfaatan modal kultural 
yang sesuai dengan tuntutan medan dakwah menjadi kunci bagi 
kesuksesan dakwah Salafi di kalangan masyarakat pedesaan. 

 
 
 



 

 

265 

Menuju Pos-Salafisme 
Ada kecenderungan paradigma dalam studi tentang Salafisme di 
kalangan para sarjana yang mendeskripsikannya sebagai ideologi 
global yang menyebar di kawasan MENA dan membentuknya 
sebagai kekuatan sosial dalam beberapa konteks negara. Olivier Roy 
misalnya, memandang bahwa keberhasilan Salafisme tidak terlepas 
dari apa yang ia sebut sebagai dekulturalisasi Islam, yang 
menyebabkan Salafisme sebagai bentuk “Islam yang mengglobal” 
yang terlepas dari budaya-budaya dalam konteks lokal. Ini 
ditunjukkan melalui upaya para aktivisnya dalam mengkampanyekan 
pemurnian dengan menolak percampuran antara agama dan budaya.1 
Di sisi lain, ketimbang sebagai bentuk dekulturalisasi, Bernard 
Haykel berpendapat bahwa keberhasilan Salafisme global adalah 
berkat watak otoriter spesifiknya yang mendelegitimasi keabsahan 
kelompok-kelompok di luarnya.2 

Dalam studi-studi belakangan, paradigma tersebut bergeser ke 
arah pendekatan yang lebih lokal-kontekstual. Meski sebagai 
gerakan yang telah tersebar ke berbagai negara, Salafi bukanlah 
gerakan yang monolitik. Ada interaksi dengan konteks dinamika 
lokal di mana Salafi hidup dan berkembang yang menghasilkan 
bentuk dan karakter yang berbeda-beda. Terje Østebø menantang 
paradigma globalis dengan berpendapat bahwa “Salafisme sebagai 
gerakan global hanya dapat dipahami dengan benar melalui 
kemunculannya dalam berbagai realitas lokal di seluruh dunia”.3 Di 
tempat lain, wilayah Maghreb, Wehrey dan Boukhars secara eksplisit 
menentang pendapat Roy tentang “Islam yang tidak memiliki 
teritorial” dengan menyatakan bahwa gerakan Salafi tidak didorong 

 
 1 Olivier Roy, Globalized Islam: The Search for a New Ummah (Columbia: 

Columbia University Press, 2004). 
2 Bernard Haykel, “On the Nature of Salafi Thought and Action”, dalam 

Global Salafism: Islam’s New Religious Movement diedit oleh Roel Meijer 
(London: Hurst, 2009). 

3 Terje Østebø, “African Salafism: Religious Purity and  the Politicization of 
Purity,” Islamic Africa 6 (2015): 5-6. 
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oleh ideologi global yang tidak dapat diubah, tetapi dibentuk oleh 
dinamika lokal.4  

Melihat perkembangan studi yang ada dan perubahan Salafisme 
itu sendiri, Blanc dan Roy berupaya merumuskan sebuah konsep 
analitis untuk menangkap gambaran terkini dari Salafisme yang telah 
tersebar di berbagai negara. Dengan melihat persinggungan 
Salafisme dengan dinamika dan karakteristik lokal, mereka 
mengajukan kerangka konseptual baru yang sebagaimana telah saya 
singgung di bagian pendahaluan, diistilahkan dengan Pos-Salafisme. 
Dalam konsep ini, individu-individu yang disebut sebagai Pos-Salafi 
bukanlah sebagai penentang gagasan Salafisme global, tetapi 
tersadar soal adanya keterbatasan dari bentuk-bentuk Islam yang 
terglobalisasi ketika hendak diterapkan di tempat mereka berada. 
Mereka “menantang postulat universalitas pengetahuan dan hukum 
agama untuk semua realitas sosial-politik dan budaya serta 
membahas pluralisasi otoritas agama yang ditimbulkan oleh 
globalisasi dengan menekankan kembali keutamaan pengetahuan 
lokal”.5  Dalam kerangka Pos-Salafisme ini aspek-aspeknya dapat 
dilihat pada sejauh mana pribumisasi, politisasi, dan re-kulturalisasi 
terbentuk dalam konteks lokal tertentu. 

Pribumisasi (indigenization) Salafi, menyiratkan suatu 
peningkatan keterlibatan dalam dinamika lokal, termasuk 
kekhususan etnis dan perjuangan nasionalis, hubungan kompetitif 
dan kooperatif dengan kelompok Islam lokal lain, serta konteks 
penindasan negara.6 Di bab empat telah saya elaborasi bagaimana 
gerakan Salafi sejak masuknya ke Indonesia hingga perkembangan 
terakhir mengalami banyak keterlibatan yang dinamis dengan 
konteks sosial-politik negara. Meski pada masa awal Reformasi 
Salafi telah terlibat dalam dinamika politik negara yang ditampakan 
melalui gerakan Laskar Jihad, mereka kemudian kembali pada posisi 

 
4 Frederic Wehrey dan Anouar Boukhars, Salafism in the Maghreb: Politics, 

Piety, and Militancy (New York: Oxford University Press, 2019). 
5 Théo Blanc & Olivier Roy, “Post-Salafism: From global to local Salafism,” 

Mediterranean Politics, (07 Oktober 2024): 7. 
6 Ibid, 8. 
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apolitisnya pasca pembubarannya oleh pemerintah. Salafi jaringan 
At-Turots justru mengalami hal sebaliknya, mereka yang 
sebelumnya hanya berfokus pada pengembangan lembaga 
pendidikan melalui yayasan-yayasan dan menarik diri dari partisipasi 
politik beralih menjadi lebih politis seiring dengan perubahan 
konfigurasi sosial-politik negara. Pemerintahan Jokowi yang 
dipandang merugikan sekaligus menjadi ancaman bagi kepentingan 
umat Islam telah memicu kesadaran politik Salafi. Hal ini terjadi 
terutama setelah peristiwa demonstrasi yang melibatkan ribuan orang 
sebagai bentuk protes atas tindakan ‘penistaan agama’ oleh Ahok di 
tahun 2016. Jokowi yang menjalin sinergi lebih kuat dengan NU dan 
Muhammadiyah menekan kelompok-kelompok Islam yang 
dipandang radikal, terutama yang terlibat dalam aksi demonstrasi 
anti-Ahok seperti HTI dan FPI. Eksploitasi wacana keagamaan Islam 
moderat digaungkan untuk kepentingan tersebut yang berakibat pada 
kelompok Islam yang dipandang radikal mengalami diskriminasi dan 
eksklusi dari masyarakat. Mereka dipandang sebagai ancaman 
terhadap NKRI. Akibatnya, kelompok-kelompok ini, termasuk 
Salafi, mengalami transformasi dan penyesuaian dengan tuntutan 
yang ada.  

Pada posisi ini, hubungan kompetitif Salafi dengan kelompok 
Islam lain terjadi, yang membawa mereka pada upaya pembentukan 
dan penataan identitas dengan jalan pembedaan, negosiasi, dan 
resistansi. Posisi ini pada gilirannya menggiring mereka pada upaya 
keterlibatan dalam perdebatan wacana publik terkait isu sosial-
politik negara. Sebagaimana Pos-Salafisme di Maroko dan Tunisia,7 
posisi ini mengarah pada integrasi Salafi, baik secara sadar maupun 
tidak sadar, terhadap aspek-aspek wacana dan praktik demokrasi. 
Salafi At-Turots telah ikut serta dalam mengkritik pemerintah di 
ruang publik terkait isu pandemi Covid-19, merespons persoalan 

 
7 Théo Blanc & Guy Robert Eyre, “Post-salafism by learning: The 

indigenization of globalized, exclusivist Salafism in Tunisia and Morocco,” 
Mediterranean Politics, (03 Oct 2024): 1-27. 
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pajak, serta berupaya terlibat dalam upaya pemberantasan 
permasalahan negara seperti korupsi, kolusi, dan nepotisme.  

Pada saat yang bersamaan, secara perlahan situasi akibat represi 
dan eksklusi sosial ini menggiring pada politisasi (politization) 
Salafi, yang dalam kerangka Blanc dan Roy dijelaskan sebagai 
peninjauan kembali sikap isolasionis dan penolakan untuk terlibat 
dalam aktivisme sosial-politik.8 Salafi At-Turots menjadi semakin 
terpolitisasi baik dari sisi ideologi maupun praktik setelah konteks 
represi dan eksklusi. Kekhawatiran akan masa depan umat Islam 
yang terbentuk akibat polarisasi berbasis agama di masa pemilu 2019 
telah memunculkan kesadaran mereka untuk terlibat lebih jauh 
dengan praktik demokrasi melalui partisipasi dalam pemilu. 
Partisipasi dilakukan sebagai upaya penyelamatan diri dari ancaman-
ancaman yang mungkin hadir jika aktor politik yang dipandang 
membela kepentingan Islam tidak menang dalam pemilu. Kendati 
demikian, meski kekhawatiran akan ancaman tersebut tidak terbukti 
secara nyata pasca pemilu berakhir, bahkan hingga masa pemilu 
selanjutnya di 2024, Salafi bukan sama sekali menarik diri dari 
wilayah politik, tetapi sebaliknya, semakin larut dalam arus budaya 
politik demokrasi. Meski ini dapat juga dilihat sebagai upaya 
strategis untuk mencari validasi, dukungan, legitimasi, serta 
perlindungan bagi kepentingan gerakan mereka, di sisi lain hal ini 
telah mambawa dampak pada bagaimana mereka memandang politik 
dan partisipasinya. Sebagaimana telah digambarkan di bab empat, 
kecenderungan apolitisme mereka telah beralih secara perlahan 
menjadi quietisme yang secara praktik politis. Hal ini sekaligus 
menunjukkan bahwa hubungan dialektis antara konteks dengan 
ideologi telah menghasilkan perubahan yang dinamis dalam ideologi 
politik Salafi itu sendiri. Kendati demikian, politisasi Salafi ini 
bukan berarti mengubah Salafi menjadi gerakan Islam politik seperti 
Hizbut Tahrir dan Ikhwanul Muslimin. Ini hanya menandai 
perubahan cara pandang mereka bahwa politik bukan lagi hal yang 

 
8 Théo Blanc & Olivier Roy, “Post-Salafism: From global to local Salafism,”: 

9. 
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harus dihindari. Salafi tetap menjadi gerakan yang berfokus pada 
islamisasi masyarakat tetapi politik dapat menjadi sarana bagi 
pencapaian tersebut. 

Dalam hal persinggungannya dengan budaya, sebagaimana saya 
diskusikan di bab lima, Salafi At-Turots telah menampakkan 
penerimaan terhadap aspek-aspek budaya lokal yang sebelumnya 
ditolak. Budaya lokal tradisional dan budaya kapitalisme global telah 
memperoleh kekuatan sosial dan kekuatan budaya yang memaksa 
Salafi untuk menegosiasikan kembali doktrin-doktrin keagamaan 
mereka. Budaya yang telah memperoleh kekuatan ini memengaruhi 
interpretasi Salafi bukan hanya terhadap doktrin agama tetapi juga 
budaya itu sendiri yang kemudian memfasilitasi adapatasi dan 
negosiasi antar keduanya. Konsekuensi dari hal ini mangarah pada 
penerapan suatu budaya tertentu dalam ruang-ruang agama bukan 
menjadi sesuatu yang dilarang, yang hal ini memfasilitasi 
pembentukan lokalitas Salafi yang berbeda. Sebagaimana telah 
ditampakkan dalam kasus Ustaz Bayaty, lahir lokalitas Salafi baru 
yang terbentuk melalui perpaduan unsur-unsur budaya lokal yang 
diadaptasi dan dinegosiasi ke dalam ruang-ruang keagamaan Salafi. 
Kekuatan budaya ini juga membentuk kekuatan sosial yang 
termanifestasi melalui aturan-aturan normatif tertentu, yang 
seringnya menjadikan individu mematuhi suatu budaya yang 
dominan secara sukarela maupun tidak. Dalam tahapannya yang 
lebih ekstrem, kekuatan sosial yang dibarengi dangan kekuatan 
budaya kapitalisme global berakibat pada penerimaan secara 
sukarela, yang terkadang diiringi dengan pengambilan alternatif 
doktrin keagamaan secara pragmatis. Ini menandai bahwa 
persinggungan Salafi dengan lokalitas di luarnya bersifat dinamis 
dan memungkinkan adanya pergeseran wataknya yang tidak lagi 
eksklusif; memperlihatkan fleksibilitas dalam hal cara beragama 
Salafi yang selama ini dipandang mengedepankan peniruan seketat 
dan sedekat mungkin praktik para salaf. Sebagaimana digambarkan 
oleh banyak sarjana, perkembangan ekonomi pasar dan munculnya 
kelas menengah memiliki efek transformatif terhadap religiusitas 
Islam dan mengarah pada ekspresi keagamaan yang lebih mudah 
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menerima dan adaptif.9 Salafi telah mulai menerima dan beradaptasi 
dengan budaya kapitalime yang juga melahirkan lokalitas baru 
sebagai perpaduan antar keduanya: budaya kapitalisme global dan 
budaya keagamaan Salafi. 

Namun demikian, apakah penerimaan tersebut dapat dibaca 
sebagai bentuk re-kulturalisasi (re-culturation) sebagaimana gagasan 
Blanc dan Roy?10 Dalam konsep re-kulturalisasi persinggungan 
Salafi dengan aspek di luarnya utamanya menekankan pada batasan 
‘lokalitas keagamaan’. Sebagaimana dalam narasi konseptualnya, 
Blanc dan Roy mendeskripsikannya sebagai “toleransi yang lebih 
besar terhadap yurisprudensi Islam, tasawuf, kaum Islamis, dan 
budaya lokal yang seringkali dalam konteks kembalinya Islam 
tradisional yang disponsori negara dan universitas.” Titik pijaknya 
adalah adaptasi Salafisme terhadap keagamaan lokal dan adaptasi 
keagamaan lokal terhadap Salafisme.11 Akan tetapi, konsep itu hanya 
sedikit memberi perhatian terhadap dimensi ‘non-keagamaan’ atau 
budaya di luar manifestasi agama. Dimensi non-keagamaan tersebut 
setidaknya telah ditunjukkan oleh Pall dalam temuannya pada Pos-
Salafisme di Kamboja.12 Meski demikian, elaborasi Pall terkait hal 
itu hanya sebatas pada satu tokoh Salafi sehingga berbeda dengan 
apa yang telah saya temukan; bahwa ada ‘lokalitas baru’ dari proses 
lokalisasi antara lokalitas Salafi dan lokalitas di luarnya (agama 
maupun non-agama) yang telah menghasilkan ruang sosial, agensi 
manusia, dan organisasi budaya yang berbeda. Dengan demikian, 
ketimbang re-kulturalisasi, gagasan lokalisasi Østebø lebih tepat 

 
9 Greg Fealy, “Consuming Islam: Commodified religion and aspirational 

pietism in contemporary Indonesia” dalam Expressing Islam: Religious life and 
politics in Indonesia diedit oleh Greg Fealy & Sally White (Singapura: ISEAS, 
2008), 15–39; Ariel Heryanto, “Upgraded piety and pleasure: The new middle class 
and Islam in Indonesian popular culture” dalam Islam and popular culture in 
Indonesia and Malaysia diedit oleh Andrew N. Weintraub (New York: Routledge, 
2011), 60-82. 

10 Théo Blanc & Olivier Roy, “Post-Salafism: From global to local Salafism”: 
8-9. 

11 Ibid. 
12 Zoltan Pall, “Post-Salafism in Cambodia: From counterreligion to 

accommodation,” Mediterranean Politics (2024): 16-17. 
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untuk menggambarkan proses tersebut; yakni budaya yang 
termanifestasi dalam cara beragama Salafi muncul dan berkembang 
dalam dialog dinamis dengan budaya-budaya lain yang ada di suatu 
tempat, dalam pengertian bahwa para aktor menyerukan, 
mereproduksi, dan mengintegrasikan budaya-budaya tersebut, yang 
keduanya saling dipengaruhi secara timbal balik. 

Meski gambaran dalam studi ini telah menunjukkan pergeseran 
watak (Pos-)Salafi yang tidak lagi eksklusif, baik dari segi ideologi 
maupun tindakannya, para aktivis jaringan At-Turots bukan sama 
sekali meninggalkan Salafisme. Sebagaimana kerangka Pos-
Salafisme Blanc dan Roy, mereka menteorisasikan kembali serta 
mengadaptasikan secara berbeda dalam praktik dari model Salafisme 
yang mengglobal, anti budaya, dan isolasionis (quietist) yang telah 
ada sejak tahun 1970-an. Dalam hal ini, kata “Pos” bukan berarti 
keluar, tetapi, sebagaimana Asef Bayat dalam gagasan Pos-
Islamismenya,13 lebih untuk menandai ‘pergeseran kualitatif’ dan 
tentang sebuah ‘proyek’ untuk menemukan kembali diri mereka 
sendiri.14 Senada dengan yang ditemukan Pall di Kamboja, 
pergeseran ini bukan berarti pemisahan total dari akar Salafisme. 
Pos-Salafi tetap menyuarakan jargon pengembalian pada al-Qur’an 
dan sunah dengan tetap merujuk terutama kepada para salaf, hanya 
saja, interpretasi mereka lebih rasional dan tidak lagi sepenuhnya 
literal dibanding sebelumnya.15 Di sisi lain, adanya Pos-Salafisme 
bukan berarti hilangnya kelompok Salafi yang mempertahankan 
watak literalis dari Salafisme. Di Indonesia, karakter eksklusif, 
apolitis, kaku, dan kurang adaptif ketika bersinggungan dengan 
konteks dan dinamika lokal masih tampak dalam jaringan para 
mantan Laskar Jihad. 

 
13 Asef Bayat, Post-islamism: The changing faces of political Islam (London: 

Oxford University Press,  2013). 
14 Théo Blanc & Olivier Roy, “Post-Salafism: From global to local Salafism”: 

9. 
15 Zoltan Pall, “Post-Salafism in Cambodia: From counterreligion to 

accommodation”. 
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