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ABSTRAK

Skripsi ini mengkaji tentang Demistifikasi Politik Indonesia, Studi atas
Pemikiran Kuntowijoyo. Hal ini dilatar belakanginmangan Kuntowijoyo untuk
arti pentingnya sebuah budaya politik yang baruw, lédih maju. Budaya politik
yang berkembang sekarang masih merupakan wujucigarman dari budaya
politik feodal yang berakar pada budaya politik di@an yang sentralistik,
patrimonialistik, dan mistis. Dengan bersandarkaadap periode ilmu,
Kuntowijoyo mengupayakan perlunya sebuah hijraltiggbbyektifikasi politik).

Permasalahan pokok yang menjadi fokus penelitian adalah: (1)
Bagaimana latar belakang dan landasan konsep dfémgst politik menurut
Kuntowijoyo? Apa faktor yang menyebabkan terjadipgaolakan Kuntowijoyo
terhadap budaya politik di Indonesia, khususnysditan dengan mistifikasi
politik. (2) Bagaimana relevansi konsep demistdikgolitik Kuntowijoyo
terhadap budaya politik di Indonesia?

Tujuan dari penelitian ini adalah untuk mengetabaingunan dasar
pemikiran Kuntowijoyo dalam merumuskan sebuah pkgakmikiran, khususnya
mengenai demistifikasi politik, untuk kemudian diaglevansinya dalam budaya
politik di Indonesia.

Metode yang dipergunakan dalam penelitian adalatodeedeskriptif-
analitik. Data-data yang diteliti adalah data-data yandd&mn dengan produk
pemikiran Kuntowijoyo sendiri, dan juga data-datng bersumber dari karya
yang ditulis oleh para tokoh yang mempunyai kadengan tema pembahasan.
Kemudian analisis data menggunakan instrumen &hatieduktif dengan
kerangka analisi-paradigmgaradigma analysjs yang dianalisis secara kritis
dengan melihat paradigmanya Kuntowijoyo dalam meskan demistifikasi
politik.

Kerangka teori yang digunakan dalam penelitianadalah teori kritik
nalar Arabnya al-Jabirn@ql al-‘aql al-‘Arakbi). Teori ini digunakan untuk melihat
tipologi pemikiran (epistemologi) Kuntowijoyo dalakaitannya dengan budaya
politik di Indonesia. Untuk itu, pendekatan yangutiakan untuk penelitian ini
adalah pendekatasosio-historis Pendekatan ini didasarkan atas pertimbangan,
bahwa pemikiran Kuntowijoyo dalam berbagai bukupgiag menjadi objek studi
ini berada dalam lingkup teori yang merupkan h&ailya sendiri. Sedangkan
konsep-konsep dan pemikirannya hanya mungkin dideleagan mengunakan
pendekatan historis sebagai metode penyelidikarg yaemungkinkan untuk
memahami segala sesuatu secara lebih komprehemsgehakiki mungkin yang
terdapat dalam berbagai karyanya tersebut.

Hasil penelitian ini menunjukkan bahwa penolakamidwijoyo terhadap
budaya politik (mistifikasi politik) di Indonesiadidasarkan pada pentingnya
sebuah obyektifikasi politik dengan merubah episiegi mistik ke epistemologi
logis. Demokrasi politik merupakan terminologi yamnya bisa hidup di wilayah
polis dan berkeadaban. Tentu saja kerangka demokragikpsérta institusi-
institusinya berasal dari, oleh, dan untuk mesytarma&dern. Sementara logika
(mistis) primitif mengindikasikan suatu kehidupanasyarakat terbelakang,
sederhana, bersahaja, bahkamad(pra modern).
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PEDOMAN TRANSLITERASI

Penulisan transliterasi Arab-Latin dalam skripsberdasarkan Keputusan
BersamaVienteri Agama dan Menteri Pendidikan dan Kebudayaan Republik
Indonesia No. 158 tahun 1987 dan No. 0543 b/U/1987.

1. Konsonan Tunggal

Huruf Arab Huruf Latin Huruf Arab Huruf Latin

| Tidak dilambangkan 5 t
< . L ‘
< T é :
< S i g
z J 2 f
z H S Q
a Kh 4 K
> D J L
> 4 ¢ M
) R O N
B z 9 W
o S —a H
g Sy 3 ’
P S S Y
o D
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2. Vokal

Vokal bahasa Arab seperti vokal bahasa Indonesidirit dari vokal
tunggal atau monoftong dan rangkap atau diftong.
a. Vokal Tunggal
Vokal tunggal bahasa Arab lambangnya berupa tarnda #&arkat,
transliterasinya sebagai berikut:

Tanda Nama Huruf Latin Nama
Fathah a a
> Kasroh i i
]
p sl Dammah u u
Contoh:
S - kataba 24 - yazhabu
Jev swila S5 - zukira

b. Vokal Rangkap

Vokal rangkap bahasa Arab yang lambangnya berupangan antara
harkat dan huruf, transliterasinya sebagai berikut:

Tanda Nama Huruf Latin Nama
§ Fathah dan ya ai adan i
9 Fathah dan wawu au adanu
Contoh:

S - kaifa J s> —haula



3. Maddah
Maddah atau vokal panjang yang lambangnya berugathdan huruf,

transliterasinya berupa huruf dan tanda:

Tanda Nama Huruf Latin Nama
€3 / <<<<< ‘/ ------ Fathah dan alif atau alif a a dengan garis di atas
Maksurah
(AGp— Kasrah dan ya i i dengan garis di atas
. o
O dammah dan wawu u u dengan garis di atas

JG . qala Jg-; - qila
s*) - rama J)—E-g - yaqulu

4. Ta’ Marbutah

Transliterasi untuka’ marbutah ada dua

a. Ta Marbutah hidup
Ta’ marbutah yang hidup atau yang mendapat harkaliah, kasrah dan
dammah, transliterasinya adalain).

b. Ta’ Marbutah mati
Ta’ marbutah yang mati atau mendapat harkat sukun, transliteyasi
adalah(h)

Contoh: d>lb>- Talhah



c. Kalau pada kata yang terakhir denge&mnmarbutah diikuti oleh kata yang
menggunakan kata sandang “al” serta bacaan kedaatkaerpisah, maka

ta’marbutah itu ditransliterasikan dengdra /h/
Contoh: &4\ &> 9, - raudah al-Jannah
5. Syaddah (Tasydid)
Syaddah atautasydid yang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan
dengan sebuah tandgaddah, dalam transliterasi ini tandgyaddah tersebut

dilambangkan dengan huruf yang sama dengan hwmd yiberi tanda
syaddabh itu.

Contoh: L; ) - rabbana

w

('-&3 - nw’imma
6. Kata Sandang
Kata sandang dalam sistem tulisan Arab dilambangleargan huruf,

yaitu «JI”. Namun, dalam transliterasi ini kata sandang itieddtkan atas

kata sandang yang diikuti oleh husyhmsiyah dan kata sandang yang diikuti

olehqamariyah.

a. Kata sandang yang diikuti oleh hurs§amsiyah
Kata sandang yang diikuti oleh hurgtfamsiyah ditransliterasikan sesuai
dengan bunyinya yaitial” diganti huruf yang sama dengan huruf yang

langsung mengikuti kata sandang itu.

Contoh : J}jj‘ — ar-rajulu

8! — as-sayyidatu
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b. Kata sandang yang dikuti oleh hutuinariyah.
Kata sandang yang diikuti oleh hurgdmariyah ditransliterasikan sesuai
dengan aturan yang digariskan di depan dan spaisadengan bunyinya.
Bila diikuti oleh hurufsyamsiyah maupun hurutjamariyah, kata sandang
ditulis terpisah dari kata yag mengikutinya darutitmgkan dengan tanda

sambung (-)

Contoh: H—m - al-qalamu IO -al-jalalu

@J-)\ - al-badi’u

7. Hamzah
Sebagaimana dinyatakan di dephamzah ditransliterasikan dengan
apostrof. Namun itu hanya berlaku baginzah yang terletak di tengah dan di
akhir kata. Bila terletak di awal kathamzah tidak dilambangkan, karena
dalam tulisan Arab berupsif.

Contoh :
£ - syai’un < ) - umirtu
¢ 5:J) - an-nau’u O 94U - ta’khuzina

8. Penulisan Kata
Pada dasarnya setiap kata, baik fi'il (kata kergjn atau huruf, ditulis
terpisah. Hanya kata-kata tertentu yang penulisantgngan huruf Arab
sudah lazim dirangkaikan dengan kata lain, karelaaharuf Arab atau harkat
yang dihilangkan, maka dalam transliterasi ini pisan kata tersebut

dirangkaikan juga dengan kata lain yang mengikatiny
Contoh:

) J.S\ > ).3: O] 9 - Wa innallaha lahuwa khair ar-raziqin
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Q‘j—:i‘) J:Q‘ ‘}UB - Fa ‘aufu al kaila wa al-mizana

9. Meskipun dalam sistem tulisan Arab huruf kdpiidak dikenal, dalam
transliterasi ini huruf tersebut digunakan jugandtginaan huruf kapital
seperti yang berlaku dalam EYD, diantaranya = huapital digunakan
untuk menuliskan huruf awal nama diri dan permulkeimat. Bila nama diri
itu didahului oleh kata sandang, maka yang didgisgan huruf kapital tetap

harus awal nama diri tersebut, bukan huruf awal kahdangnya.

Contoh :

Jjw“) Y v\:s;b’j - wa ma Muhammadun illa Rasul

bl TPy JBT Ol - inna awwala baitin wudi’a linnasi

Penggunaan huruf kapital untukllah hanya berlaku bila dalam tulisan
Arabnya memang lengkap demikian dan kalau penuitsadisatukan dengan
kata lain sehingga ada kata lain sehingga ada hatafi harkat yang

dihilangkan, maka huruf kapital tidak dipergunakan.

Contoh :

- c:.e 9 A . 2 -nasrun minallahi wa fathun qorib
\;ﬁ* J-AY\ & - lillahi al-amru jami’an

10. Bagi mereka yang menginginkan kefasihan dalaatadn, pedoman

transliterasi ini merupakan bagian yang tidak sapkan dengan ilmtajwid.
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BAB |

PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Sebuah kekuasaanpolitik merupakan bentuk kemampuan untuk
mempengaruhi pihak lain menurut kehendak yang aada ppemegang
kekuasaan. Kekuasaan sebagai modal utama gerakipein@an merupakan
wilayah subur untuk menentukan bagaimana sebuabnsislisusun dan
dijadikan manifestasi politik.

Ada kecenderungan untuk meletakkan perjuangan dexkiasaan
sebagai jantung politik. Kekuasaan pada wilayahtikainemiliki berbagai
macam model yang semuanya mengarah kepada budétia ipo sendiri.
Nilai kekuasaan merupakan segala-galanya yakni litasr&kekuasaan yang
berprinsip bahwa kebenaran politik memiliki logikdan pembenaran
berdasarkan analisis atas ancaman, tantangan, teamldan gangguan bagi
kelangsungan kekuasaan politik ftuKeterkaitan logis antara politik dan
kekuasaan menjadikan setiap pembahasan tentartk @alialu melibatkan

kekuasaan di dalamnya.

! Kekuasaan adalah kemampuan seseorang atau suampkk untuk mempengaruhi
tingkah laku orang atau kelompok lain sesuai derkginginan dari perilaku. Lihat, Miriam
Budiardjo,Dasar-dasar lImu Politikcet. ke-7 (Jakarta: Gramedia, 1982), him. 10.

2 Dalam hal ini polittk dimaknai sebagai perkara wmmpla, mengarahkan dan
menyelenggarakan kebijaksanaan umum dan keputwgandsan atau kebijaksanaan yang
menyangkut partai-partai yang berperan dalam kghidbernegara. Lihat, Lorens Bagkamus
Filsafat, cet. ke-3 (Jakarta: Gramedia, 2002), him. 85hdBsgkan dengan SP. Varmaégori
Politik Modern cet. ke-5 (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 1999).

% Simuh,Islam dan Pergumulan Budaya Jaiakarta: Teraju, 2003), him. 111.



Kekuasaan dalam Iimu politikP¢litical Sciencg menunjuk pada
kegiatan, perilaku, serta sikap keputusan-keputupataku, kelompok
organisasi atau kolektivitas yang dalam masyaréleakembang seperti di
Indonesia menifestasinya lebih nampak pada kegkdgratan pengambilan
keputusan untuk menentukan kebijaksanaan dalamavegubarf.

Politik sebagai perilaku manusia yang berupa akvimaupun sikap
yang mempunyai tujuan dalam menentukan sebuah darAgkgkah positif
merupakan hal yang wajar. Hal ini adalah permasalabiasa seperti
melibatkan partai politik, program partai, koafisirtai, dan lobi politik dalam
rangka menegakkan kebenaran demokratisasi. ltussememcakup persoalan
lahir dan nalar yang dapat dicerna dan dipahamumhogika politik, bukan
hal gaib dengan melibatkan tenaga-tenaga mahluks hegdperti jin, orang
keramat yang sudah meninggal, ataupun kultus grib@thga sumpah batin
(kesetian), mimpi atau wangsit, ruwatan, hingga ggenakan kyai sebagai
political broker®

Katakanlah dalam era kepemimpinan Gus Dur, landg&apkahnya
dengan melakukan ziarah ke makam-makam yang dipndgaamat,
menggunakan jasa kyai untuk menurunkan petunjugitiamenempatkan kyai
sebagaipolitical broker, serta berpedoman pada wangsit atau mimpi-mimpi
dalam menentukan langkah atau kebijakan politikup@kan tindakan di luar

logika politik dan secara tidak langsung keluari daakna demokrasi atas

* David E. ApterPengantar Analisa PolitikJakarta: LP3ES, 1985), him. 5.

® Khoirul RosyadiMistik Politik Gus Dur(Yogjakarta: Jendela, 2004), him. 152



dasar prinsip keterbukaan, respek terhadap plasaltbleransi, egalirisme,
dan sebagainy?.

Pada masa Orde Baru dan reformasi hal ini masén dipyaktekkan.
Kita tahu bahwa Soeharto, untuk melanggengkan legkueya harus membeli
dan mengumpulkan paranormal yang terbaik dari Basgenpai Solo. Kita
masih ingat ketika pendukung fanatik Megawati befaap jempol darah”
sebagai bentuk kesetiaan kepada Megawati. Gus Dpaindang oleh
pengikutnya sebagai wali atau “manusia setengaladeApapun julukannya,
masa NU menganggap Gus Dur mutlak tidak mungkehsalan mereka tidak
peduli dengan program dan platform PKB.

Persoalan politik adalah adalah peristiva biasa dWmnrah yang
meliputi lobi, aliansi, manuver, hingga kesepakdtasepakatan bagi sebuah
titik konsensus politik bersama. Apabila setiapgkah, kebijakan, ataupun
manuver politik yang berada di luar rasionalitagjika, ataupun matematika
kekuasaan (politik), pada khaketnya adalah ben&ukmknyimpangan makna
politik.” Dengan demikian semua kebijakan politik yang dikas akan
mempunyai nilai lain. Politik bukan sekedar pernfesan rasional, namun
juga memahaminya sebagai suatu hal yang mistis.ydfean ini yang

menurut Azyumardi Azra dapat menimbulkan anomamdlerasi. Dan ini

® Kuntowijoyo, Muslim Tanpa Masjid Esai-esai Agama, Budaya, dan Politik dalam
Bingkai Strukturalisme Transendenteét. ke-1 (Bandung: Mizan, 2001), him. 343.

" Khoirul RosyadiMistik Politik, him. 173.



berarti transisi Indonesia untuk menuju kepada deasd yang betul-betul
otentik akan menjadi lebih sufit.

Hal yang digambarkan di atas menurut Kuntowijbynerupakan
tindakan mistifikasi politik® Dengan melibatkan unsur luar dalam
menentukan arah kebijakan politiknya. Bagi Kunterlyp adanya budaya
politik yang baru, yang lebih maju. Paradigma bdalam kenegaraan itu
harus bukan saja “hitam jadi putih, putih jadi hitatetapi berjalan ke depan
lebih jauh dari pada itu. Lebih lanjut Kunto mengsakan, bangsa Indonesia
sekarang harus mengedepankan paradigma kenegatdakg depan, yakni
negara rasional. Budaya politik masa depan hantasliagama dan lintas
suku. Nasionalisme politik masa depan adalah nabsone politik yang
mengakui pluralitas. Superioritas suku bangsa (Jaisa sabrang, pri atas
non-pri, non- pri atas pri) harus dihilangkdn.

Sistem kenegaraan kita pada masa lalu bersifasiarral karena
ditandai oleh dua gejala, yaitu sebuah non-sistang\bertumpu hanya pada
kekuasaan perorangan dan pandangan dunia dewaliagbut kekuasaan

perorangan karena keputusan-keputusan politik keaag hanya ditentukan

8 Azyumardi Azra,Historiografi Islam Kontemporer, Wacana Aktualisatan Aktor
Sejarah(Jakarta: Gramedia, 2002), him. 297.

® Untuk pembahasan selanjutnya penulis mencukupéagah nama Kunto.

19 Secara definitif, mistifikasi atau mistisisme dagéartikan sebagai sesuatu hal yang
mengaburkan, misterius, dan menjadi teka-teki. Dafaitannya dengan politik, maka mistifikasi
politik merupakan segala bentuk aktivitas, tindalka@aupun langkah-langkah yang menyimpang
dari permasalahn politik yang sebenanya, termasuwaldmnya bagaimana memahami konsep
kekuasaan (politik) serta cara memperolehnya, Kih&iosyadiMistik Politik, him. 151.

1 Kuntowijoyo, Selamat Tinggal Mitos Selamat Datang Realifasai-esai Budaya dan
Politik (Bandung: Mizan, 2002), him. 207-208.



oleh seorang, yaitu Presiden/ Mandataris MPR. Rayatadunia dewa-raja
timbul karena kita menganggap bahwa seorang pregigdedalah raja-titisan-
dewa yang berkuasa atas dunia aktual dan duniaobsnpersis seperti rakyat
Mataram dulu menggagap rajanya.

Menjelaskan konsepsinya lebih jauh, Kunto memaparkakuasaan
perorangan harus digantikan oleh kekuasaan sistempandangan dewa-raja
harus digantikan oleh pandangan dunile of law Sistem ialah serangkaian
aturan yang merupakan sebuah kesatuan. Sistem gakmengandalkan
seseorang yang bersifat konkret, tetapi pada réagkgsng abstrak. Sistem
tidak dipersonifikasikan pada seseorang. Tapi digakan pada sejumlah
aturan yang ditentukan bersama dalam musyawaraldaRgan duniaule of
law artinya kekuasaan itu tidak sewenang-wenang, tétapis tunduk pada
hukum yang ada. Hukumlah yang mendefinisikan, memgdan membatasi
kekuasaan, serta tidak memberi peluang perbuatenry@nyimpang darinya.
Para pelaku politik (legislative, eksekutif) bedak secara transparan, terbuka
dan predictable. Hokum adalah ukuran pelaksanaan sistem keneg&taan.
Dengan alasan tersebut, bagi Kunto perlunya jadaigah untuk mengatasi
kemandegan politik, perlu ada perubahan dalambmakir politik.

Berangkat dari periodesasi, Kunto memproyeksikamgbaan berpikir
sejarah politik Indonesia dengan beberapa bagiafialB membagi sejarah

politik Indonesia menjadi tiga periode berdasatesissosiologi pengetahuan

2 bid.

13 bid., him. 207.



masyarakat! Periodesasi tersebut antara lain: 1) periode mRpgeriode
ideologi, 3) periode ilmu. Dari periodesasi inilabagi Kunto pentingnya
sebuah transformasi politik. Di sinilah arti pegtikesadaran sejarah sebagai
pembebas dari mitologi dan asumsi-asumsi sesatkeahgng ditabalkan oleh
tradisi, juga ideologi.Titik tolak Kunto adalah, keluar dari alam pikiran
mistis.

Ide dasar Kunto adalah bagaimana mekanisme polgijalan dalam
sebuah koridor obyektif (logis), dengan meninggalkalar subyektif ke nalar
obyektif, dari nalar abstrak ke nalar konkrit, d#ari nalar ideologi ke nalar
ilmu. Dengan kata lain, perlunya sebuah obyekiikaolitik, supaya umat
mengenal lingkungan dengan lebih baik; baik linglam fisik, lingkungan
sosial, lingkungan simbolis, maupun lingkingan s#ja’

Bertolak dari kenyataan politik di atas, penyuswntarik untuk
mengkaji pemikiran Kunto dengan gagasan politikmgngenai demistifikasi

politik. Di samping seorang cendekiawarbeliau juga dikenal sebagai

14 Kuntowijoyo, Dinamika Sejarah Umat Islam Indonesiaet. ke-1 (Yogyakarta:
Shalahudin Press, 1985), him. 26-27.

15 Kuntowijoyo, Islam Sebagai llmu, Epistemologi, Metodologi, daid& cet. 2 (Jakarta:
Teraju, 2005), him. 10-11.

16 Dalam topik “Islam dan Masa Depan Indonesia” atigonesia dan Masa Depan
Islam”, ia lebih berbicara sebagai cendekiawan.gvlabih menarik, ia dapat muncul dengan dua
karakter kecendekiawanan: cendekiawan Islam dagedigwvan Indonesia. Penjelasan inilah yang
dapat memberikan gambaran mengenai posisi intelekuntowijoyo sebagai cendekiawan.
Lihat, A. E. Priyono “Periferalisasi, Oposisi, ddntegrasi Islam di Indonesia, Menyimak
pemikiran DR. Kuntowijoyo,” (ed)Paradigma Islam Interpretasi Untuk Akset. ke-6, (Jakarta:
Mizan, 1994), him. 24. Lebih jauh Syafi'i Anwar mesukan Kuntowijoyo dalam kelompok
cendekiawan muslim dengan pemikiran transformaiiifat, M. Syafi'i Anwar, “Pemikiran Politik
dengan Paradigma Al-Qur'an: Sebuah Pengantar” dd&amtowijoyo, Identitas Politik Umat
Islam cet. ke-2 (Bandung: Mizan, 1997), him. xix.



seorang sejarahwan, sastrawan dan budayawan In@oysesy mempunyai
corak modernig’

Kunto merupakan sosok pemikir struktural dalam meama maupun
menganalisis sejarah sosial politik Indonesia. Baldhubungan ini,
menurutnya, sejarah sosial politik Indonesia sealefrde Baru tidak dapat
dipahami secara memuaskan dengan kerangka arallgisal yang berakar
dalam pendekatan modernisasi, baik melalui teataiga politik maupun teori
patron-client Diakuinya bahwa dua teori itulah yang selama nmenjadi
tradisi kesarjanaan terpenting dalam pengkajiangera perubahan sosial
politik Indonesia® Hal inilah yang memberi konsekuensi baginya untuk
meninggalkan tradisi analisis kultural dan mulairgaéing pada analisis
ekonomi-politik.

Dengan berpijak pada deskripsi permasalahan yargtangelakangi
penelitian ini, sebagaimana dipaparkan di atas,amadneliti mempunyai
ketertarikan untuk mengkaji dan meneliti secaraigsmgonsep demistifikasi
politik menurut Kunto, untuk kemudian dianalisisndéicari implikasinya

pada perilaku politik di Indonesia.

" 1bid, him. 18. Klasifikasi ini merujuk pada pendapatiyaDawam Raharjo, lihat M.
Dawam Raharjollmu Sejarah Profetik dan Analisis Transformasi Maskat,pengantar dalam,
Kuntowijoyo, Paradigma Islam Interpretasi Untuk Aksiet. ke-6, (Jakarta: Mizan, 1994), him.
16.

18 bid, him. 32.



B. Pokok Masalah
Berdasarkan latar belakang yang telah dipaparkaata$i, terdapat

beberapa hal yang menjadi pokok masalah dalamipanehi, antara lain:

1. Bagaimana latar belakang dan landasan konsep démst politik
menurut Kuntowijoyo? Masalah ini difokuskan untulemgungkap
faktor-faktor penyebab penolakan Kuntowijoyo terdyadbudaya
politik di Indonesia, khususnya berkaitan dengastifikasi politik.

2. Bagaimana relevansi konsep demistifikasi politik nkawijoyo

terhadap budaya politik di Indonesia?

C. Tujuan dan Kegunaan

Tujuan penelitian ini adalah:

1. Mendeskripsikan bagaimana latar belakang dan lamnddsnsep
demistifikasi politik menurut Kuntowijoyo.

2. Mengetahui bagaimana relevansi konsep demistifikgsilitik
Kuntowojoyo terhadap budaya politik di Indonesia.
Adapun kegunaan penelitian ini adalah:

1. Sebagai sumbangan untuk menambah khazanah ilmuetaéogn,
khususnya bidang kajian figh agah.

2. Sebagai sumbangan bagi landasan etika penggunkaaskan politik
bagi birokrat di Indonesia agar dapat berprilaksuaé dengan etika

dan norma politik.



3. Sebagai sumbangan bagi khazanah wawasan politikrdampolitik di
Indonesia untuk memperkenalkan konsep demistifigakiik menurut

Kuntowijoyo.

D. Telaah Pustaka

Studi tentang politik sebenarnya bukanlah bahasag paru, ia selalu
dijadikan isu yang tetap aktual. Adapun dalam pgaelini, penyusun akan
memfokuskan pada pemahaman yang dibangun oleh Kudaam
merumuskan konsep demistifikasi politik di Indomebeserta implikasi yang
terjadi terhadap perilaku politik di Indonesia.

Adapun karya yang telah mengulas tentang mistifigaBtik, seperti,
Azyumardi Azra dalam kumpulan tulisanny&us Dur dan Ahmad
Mutamakin: Mistifikasi Politik Indonesia di Awal Mnium Baru tulisan ini
mengulas tentang mistifikasi politik yang terjadida periode pemerintahan
Gus Dur dengan meminjam kerangka berpikir Kunto.akhir tulisanya ia
menjelaskan, pada masa pemerintahan Gus Durlatalerakar mistifikasi
politik.®

Kemudian Mistik Politik Gus Durkarya Khoirul Rosyadi, buku ini
mengulas tentang akar mistifikasi politik Gus Duwarikut dengan konsep
kekuasaan dan mistik. Di lain pihak buku ini jugenyajikan pemahaman

mistifikasi politik dalam perspektif sosiologis dgm menjabarkan konsep

19 Azyumardi AzraHistoriografi Islam him. 297.



1C

kekuasaan Jawa dan kepemimpinan kharismatik dédm tradisionalis
sebagai kerangka penelitigh.

Demikian pula bukuMuslim Tanpa Mitos Dunia Kuntowijo§oyang
ditulis oleh Syafi'i Ma’'arif. Buku ini mengangkatpdangan para tokoh-tokoh
intelektual Indonesia, seniman, budayawan, bahkditigny terhadap dimensi
pemikiran Kunto. Buku ini sekilas lebih terkesarbagai buku kenang-
kenangan.

Sedangkan beberapa skripsi yang ditemukan antarm: la
“Demistifikasi Islam (Perubahan Sosial, Intelektldhsyarakat Indonesia
Dalam Pandangan Kuntowijoyo3®, dengan fokus kajian pada pandangan dan
kontribusi Kunto dalam melihat perubahan sosiaklektual masyarakat
Indonesia. Di sisi lain ia mencoba menginterpré&tasi style intelektual
masyarakat Indonesia dengan memberikan jawabanadph problem-
problem yang ada dengan demistifikasi Islam. Hakékaligus menjadi fokus
kajiannya. Lalu “Historiografi Kuntowijoyo dalam storiografi Islam di
Indonesia®® dengan pembahasan hanya terbatas pada persoalaibus

Kunto dalam Historiografi Islam Indonesia.

20 Khoirul RosyadiMistik Politik, him. 111.

21 syafi'i Ma'arif, Muslim Tanpa Mitos Dunia Kuntowijoy@Y ogyakarta: Ekpresi, 2005),
him. 15.

22 Khoiron, “Demistifikasi Islam (Perubahan Sosiaitelektual Masyarakat Indonesia
Dalam Pandangan Kuntowijoyo)”, skripsi tidak ditékbn, Fakultas Adab UIN Sunan Kalijaga
Yogyakarta (2005).

% Suyono, “Historiografi Kuntowijoyo dalam Historimafi Islam di Indonesia”, skripsi
tidak diterbitkan, Fakultas Adab UIN Sunan Kalijagagyakarta (1995).
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Alva Agus Widodo dalam skripsinya yang berjudul riBkai Islam
dalam Demokratisasi di Indonesia (Telaah atas HeamikKuntowijoyo
tentang Hubungan antara Islam dengan Negara)h telancoba mengkaji
pemikiran Kunto tentang bingkai Islam dalam prosesionesia dan
kekinian?* Dalam tulisannya ini, ia lebih menyentuh pada kspegkai Islam
dalam demokratisasi.

Kemudian skripsi dengan judul “Paradigma Kuntowdjotentang
Pancasila sebagai Dasar Negara Indonesia (perfsgiktisah),” membahas
dengan cukup singkat tentang Pancasila menurupgdispolitik Islam serta
relevansi pemikirannya terhadap kondisi Negara Biépindonesia’

Sedangkan skripsi yang ditulis oleh Imﬁ?n,yaitu Pemikiran
Kuntowijoyo tentang Aktualisasi Politik Islam Ma&ade Baru, Skripsi ini
menggambarkan tentang bagaimana posisi politikniglada masa Orde Baru
dan menjelaskan gagasan beliau tentang bagaimaaa jpelitik Islam dalam
membangun umat.

Suwardi Endraswara dalam bukunya yang berjiMdistik Kejawen,
Sinkretisme, Simbolisme, dan Sufisme dalam Budap@itugl Jawa

memberikan pemahaman mistifikasi politik dengan de&atan sosiologis.

24 Alva Agus Widodo, “Bingkai Islam dalam Demokrassali Indonesia (Telaah atas
Pemikiran Kuntowijoyo tentang Hubungan antara Istlengan Negara,” skripsi tidak diterbitkan,
Fakultas Syari'ah UIN Sunan Kalijaga YogyakartaQ2)

% Muhammad Zulhan Mz, “Paradigma Kuntowijoyo tentaRgncasila sebagai dasar
Negara Indonesia (perspektif Siyasah)”, skripsakidliterbitkan, Fakultas Syari'ah UIN Sunan
Kalijaga Yogyakarta (2006).

% Imron, “Pemikiran Kuntowijoyo tentang AktualisaBblitik Islam Masa Orde Baru”,
skripsi tidak diterbitkan, Fakultas Syari'ah UINr8un Kalijaga Yogyakarta (1999).
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Dalam tulisannya, diakui atau tidak, ternyata rkiggjawen telah mewarnai
dunia politik. Hakikat politik dalam budaya jawaad@h kekuasaan. Jadi,

berpolitik yang menggunakan mistik pun sebagai apagraih kekuasadnh.

E. Kerangka Teoritik

Salah satu aspek penting dalam sistem politik &daladaya politik
(political culture) yang mencerminkan faktor subyektif. Budaya poktdalah
keseluruhan dari pandangan-pandangan politik, 8eperma-norma, pola-
pola orientasi terhadap politik dan pandangan hjglagia umumnya. Budaya
politik mengutamakan dimensi psykhologis dari susittem politik, yaitu
sikap-sikap, sistem-sistem kepercayaan, simbold@inyang dimiliki oleh
individu-individu dan beroperasi di alam seluruhsysrakat, serta harapan-
harapannyd® Pengertian tersebut menunjukan bahwa unsur budaya
merupakan variabel terpenting dan paling utama nadalenemahami
perkembangan politik suatu bangsa.

Sebagai sebuah tindakan, aktivitas dan perilakutilpomistifikasi
politik merupakan bagian dari budaya politik. ldak bisa dilepaskan dari
sistem-sistem kepercayaan, simbol-simbol yang dimibleh individu-
individu dan beroperasi di alam seluruh masyaraksdrta harapan-

harapannya. Koentjaraningrat berpendapat bahwaybayulaitik suatu bangsa

27 suwardi Endraswaraylistik Kejawen, Sinkretisme, Simbolisme, dan Sefisialam
Budaya Spiritual Jawecet. ke-3 (Yogyakarta: Narasi, 2004), him. 232.

%8 Miriam Budiardjo,Dasar-dasar limu Politikcet-7 (Jakarta: Gramedia, 1982), him. 49.
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atau masyarakat dipengaruhi oleh nilai-nlilai yaag dalam masyarakat atau
bangsa tersebut.

Selanjutnya Koentjaraningrat menjelaskan bahwa dayman itu
terdiri atas dua komponen pokok, yaitu isi dan wuj$ementara wujud
kebudayaan terdiri atas: sistem budaya-ide dan sgaggagasan, sistem
sosial-perilaku dan tindakan-dan kebudayaan yamgpbefisik. Sementara
komponen isi terdiri atas tujuh unsur universal gyaerdiri dari: bahasa,
sistem teknologi, sistem ekonomi, organisasi sp#al pengetahuan, agama
dan keseniaf’

Sedangkan menurut Simuh:

Sitem budaya terdiri atas nilai-nilai budaya danmm-norma etik
dan nilai budaya berupa gagasan-gagasan yang dipguséingat berharga
bagi proses keberlangsungan kehidupan, dengan rliagkup nilai
budaya yang sangat luas, walaupun eksistensinysafdiekabur, namun
kebudayaan secara emosional disadari secara utdubeda dengan norma
yang bersifat pasti dan telah menurun menjadi atyeng lebih nyata,
karena nilai budaya hanya merupakan gagasan yangnggbernilai bagi
proses keberlangsungan hidup, maka nilai budayaatdagnentukan
karakteristik suatu lingkungan kehidupan di marai térsebut dianut®

Pola semacam ini dapat digambarkan sebagai berikut:

Nilai Budaya» Norma Pola Berpikis  Raqu/Pola Tindakan

Dengan berubahnya masyarakat, maka akan diikuta paleh

perubahan nilai yang ada dalam masyarakat. Demiké&nya yang terjadi

2 KoentjaraningratKebudayaan Jawa(Jakarta: Gramedia, 1984), him. 38. lihat juga,
Simuh, Sufisme Jawgalranformasi Tasawuf Islam ke Mistik Jaf¥ogyakarta: Bentang Budaya,
1999), him. 110.

30 Simuh, Sufisme JawaTranformasi Tasawuf Islam ke Mistik Jawdogyakarta:
Bentang Budaya, 1999), him. 110.
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dalam wilayah pemikiran, ia akan mengalami perkergha dan perubahan,
seiring dengan perkembangan dan perubahan sitoesa, dan konteks
sosialnya (termasuk menyangkut nilai-nilai yang ldder di lingkungan
internalnya). la bergerak subyektif mengikuti dirkan makna subyektif
individual, yakni mengikuti motif-motif, nilai-nilatradisi dan ideologi yang
mendasarinya’

Sebagaimana al-Jabiri menawarkan konsep “kesatuaviematika”
(wihdah al-isykéliyyaly yang mempertautkan antara pemikiran dan realitas
dua langkah yang harus dilakukan adalphrtama, menganalisis realitas
dengan maksud untuk menyingkap strukturnya, mekgipgunsur-unsur
pembentuk dan variabel perubahny&edua, menganalisis bangunan
pemikiran itu sendiritfody of thoughtdengan mengurai unsur-unsurnya, dan
menyusun kembali dengan bentuk yang menggambark@aras absah
mendasari satu kesadaran kelas tert&ntu.

Dalam perspektif sosiologis, perubahan yang tergalam sebuah
masyarakat setidaknya mencakup tiga dimensi, yditaensi struktural,
kultural dan interaksiondf. Terutama perubahan dalam dimensi kultural

mengacu kepada perubahan kebudayaan dalam magyasegarti adanya

31 paul Doyle JohnshoriTeori Sosiologi Klasik dan Moderrterj. Jilid | (Jakarta:

Gramedia, 1994), yang dikutip Lukman HakiRerlawanan Islam Kultura(Surabaya: Pustaka
Eureka, 2004), him. 12.

%2 Ja mengajukan tiga pendekatan antropologis dararafej yakni pendekatan

“historisitas” tarikhiyyal), “objektivitas” (maudlGiyyah, dan “kontinuitas” istimrariyyah). Lihat
Ahmad Baso, dalam memberikan Pengantar Penerjeniiiian Al-Jabiri, Post Tradisionalisme
Islam,terj. Ahmad Baso (Yogyakarta: LKiS, 2000), him. ixv

3 Lihat Himes J.S dkkStudy of SociologfAtlanta: Scott Foresman, 1968), him. 430.
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penemuan discovery dalam berpikir, pembaharuan hasilnvention
teknologi, kontak dengan kebudayaan lain yang mniealylkean terjadinya
difusi dan peminjaman kebudayaan.

Secara teoritis perubahan nilai dalam masyarakpatddipengaruhi
oleh beberapa faktor determinan, sepéetision (ketegangan) internat,
tuntutan modernisasi, demokrasi, kontak denganyautlear, perkembangan
iptek, munculnya sikap terbuka, toleransi dan lain>® Jika perubahan
terjadi sebagai akibat penyesuaian diri dari arygeasyarakat secara penuh
kesadaran, maka disebwocial change, cultural change, sociocultural
adaptation, and adjustmerit

Dalam penelitian yang dilakukan oleh al-Jabiri daleangka “kritik
nalar Arab”-nya, sejauh yang menyangkut pandangaugigingan para pemikir
Arab (Islam) kontemporer tentang tradisi atau moii@s atau antara doktrin
agama dan politik, secara umum ada 3 tipologi $radiemikiran

(epistemologi) yang mewarnai wacana pemikiran Aradntemporer’

% H.A.R. Gibb,Aliran-aliran Modern dalam IslangJakarta: Rajawali Pers), him. 17.

% Soerjono Soekant&osiologi Suatu Pengantdfakarta: Raja Grafindo, 1999), him.
363-364. Dalam teori perubahan sosial, ada tigyglsab utama (factor determinan) terjadinya
perubahan sosial, yaitu: (a) faktor biologis (tamia factor demografis) seperti pertambahan
penduduk dan migrasi, (b) faktor kebudayaan, yaegjputi sisitem nilai, kepercayaan, norma
aturan, kebiasaan, dan pendidikan, (c) faktor telgiodengan berbagai penemuan dan inovasi
baru di bidang teknologi. Sudharto Ph, “Penelaafeori tentang Perubahan Sosial’, Muhammad
Rusli Karim (ed), dalanSeluk Beluk Perubahan Sos{@urabaya: Usaha Nasional, 1982), him.
48-50 dan 66.

3 Astrid S. Susanto-Sunartblasyarakat Indonesia Memasuki Abad XXdkarta: Dirjen
Dikti Depdikbud, 1998), him. 35.

37 Lihat Ahmad BasoPost Tradisionalismenlm. xxvii. Lihat juga, Muhammad ‘Abid
al-Jabiri, Agama Negara dan Penerapan Syariabrj. Mujiburrahman (Yogyakarta: Fajar
Pusataka Baru, 2001). Lihat juga Zulkarnain daldmerhikiran Islam Kontemporer Muhammad
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Tipologi tersebut antara lain: 1) epistemoldgyani, 2) epistemologi‘irfani
dan 3) epistemologburhini. Adapun maksud epistemologi pertama adalah
metode pemikiran khas Arab yang menekankan telsss@@ara langsung atau
tidak langsung, dan dijustifikasi oleh akal kebaaas yang digali lewat
inferensi. Secara langsung artinya memahami tekagse pengetahuan jadi
dan langsung mengaplikasikan tanpa perlu pemiksanara tidak langsung
berarti memahami teks sebagai pengetahuan mentaingga perlu
penafsiran.

Epistemologi yang kedua adalah epistematagini. Tipologi bentuk
ini adalah merupakan lanjutan dari pengetahuatyani, irfini tidak
didasarkan atas teksayanj tetapi padakasyf yaitu tersingkapnya rahasia-
rahasia realitas oleh Tuhan. Karena itu, pengetahis#in/ tidak diperoleh
berdasarkan analisis teks tetapi dengan hati nudamana dengan kesucian
hati, diharapkan Tuhan akan melimpahkan pengetalangsung kepada-Nya.

Ketiga adalah epistemolodiurhani. Epistemologi burhini, berbeda
dengan epistemolodiayani dan ‘rfini, yang masih berkaitan dengan teks
suci, burhéani sama sekali tidak mendasarkan diri pada teks, figgk pada
pengalaman.Burhani menyadarkan diri kepada kekuatan rasio, akal, yang
dilakukan lewat dalil-dalil logika. Bahkan dalilddaagama hanya bisa
diterima sepanjang ia sesuai dengan logika rasidP@tbandingan ketiga

epistemologi ini, seperti dijelaskan al-Jabiripayani menghasilkan

Abid al-Jabiri tentang  Turats dan Hubungan Arab dan dan
Barat,”http://www.litagama.org./jurnal/edisi6/albjai.htm, akses 2 Juni 2008.
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pengetahuan lewat analogis non fisik atau furu'alepyang asal,irfdni
menghasilkan pengetahuan lewat proses penyatuaamirlkepada Tuhan
dengan penyatuan universaburhani menghasilkan pengetahuan melalui
prinsip-prinsip logika atas pengetahuan sebelumpgag telah diyakini
kebenarannya.

Ketiga tipologi ini telah meramaikan wacana penaikir Arab
kontemporer. Meskipun kategori tipologi semacam tidiak sepenuhnya
mempunyai batasan yawctgar-cut tapi secara umum substansi setiap ide para
pemikir dapat dijelaskan melalui salah satu tipptegsebut®

Dalam perspektif fikih siyasah atasiyasah syariyyah,apapun
peraturan, perundang-undangan dan sistem keneggrakiik) yang sesuai
dengan dasar ajaran agama harus membawa kepadaldiesiegtan umat
manusia, di dunia dan akhirat. Karenanya untuk nhaméa wacana
demistifikasi politik tersebut, penyusun akan meradigis sumber-sumber
dasar penetapan, berkaitan dengan demistifikagtikpdengan pertimbangan

maqasid asy-syari’ah. Pertimbanganmaqgasid asy-syari’ah tersebut menjadi

% Dpalam pandangan yang sama, A. Luthfi Assyaukaniemetakan beberapa
kecenderungan tipologi di atas (pemikiran Arab komorer) menjadi tiga tipologi. 1) tipologi
transformatik, 2) tipologi reformistik, 3) tipoloddeal-totalistik. Selain al-Jabiri, yangn masuk
dalam tipologi “reformistik” adalah Muhammad ArkauBebagai gerakan, gerakan reformistik
merupakan proses evolusi madrasah Abduh yang taerddiri. Pada mulanya Abduh, kemudian
Qasim Amin, kemudian Ali Abdul Razig, kemudian Imhrdan terakhir Hasan Hanafi. Semakin
kemari semakin mengiri, dan semakin jauh dari kgkanberpikir sang imam. Kasusnya sama
dengan kelompok kanan semakin kemari semakin miergdikal (perhatikan mata rantainya, dari
Abduh, Rasyid Ridha, kemudian Hassan al-Banna,telakhir Sayyid Quthub). Lihat A. Luthfi
Assyaukanie, “Tipologi dan Wacana Pemikiran Arabntémnporer”, dalamlurnal Pemikiran
Islam ParamadinaVol. 1, No. 1 (Juli-Desember 1998), him. 63-65.
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doktrin dasar sekaligus metode dalam penetapannmulslam®® Dalam
doktrin magqasid al-syari’ah disebutkan bahwa syari’ah diturunkan Allah
kepada manusia untuk mewujudkan kebaikan bagigelumat manusia, baik
kemaslahatan di dunia maupun di akhffat.

Disamping itu, konsep maslahah juga menjadi salah satu
pertimbangan. Artinya kemaslahatan bagi individuupum sosial serta
mencegah kemadharatan menjadi sentral orientasihaMmad al-Ghazali
mengatakan bahwaas/ahah dapat dijadikan dasar hukum harus memenuhi
beberapa syarat:

a. Kemaslahatan termasuk kategori peringkéatiriyyah, artinya untuk
menetapkan suatu kemaslahatan, tingkat keperluers ldiperhatikan,

apakah akan mengancam lima unsur pokok masf&hah.

39 Yudian W. Aswin,Magasid al-Syari'ah sebagai Doktrin dan MetodgalamJurnal Al-
Jami’ah IAIN Sunan Kalijaga Yogyakartdo.58. Tahun 1995, him. 98-105. Salah satu aspek
Magasid asy-syari’aldi bagi menjadi tiga skala prioritas yang salinglengkapi: 1)dhaririyyat
(keharusan-keharusan atau keniscayaan-keniscayaait)) sesuatu yang harus ada demi
kelangsungan kehidupan manusia. Jika sesuatuldl tida, maka kehidupan manusia pasti akan
hancur. Tujuan-tujuadarizri adalah menyelamatkan agama, jiwa, akal, hartarkean dan harga
diri (hurmah, prideatau kehormatan). 2)hajiyyat (kebutuhan-kebutuhan). Artinya, sesuatu
dibituhkan demi kelangsungan kehidupan manusia ddsuatu itu tidak ada, maka kehidupan
manusiatidak akan mengalami kehancuran, tetapilit@skesulitan akan menghadang. 3),
tahsiniyyat (proses-proses dekoratif-ornamental). Artinya,ddgan hal-hal dekoratif-ornamental
tidak akan menghancurkan tujuan daruri, tetapi #igaanya akan memperindah pencapaian
tujuan daruri. Lihat, Yudian Wahyudi, Ph.Magasdid Syari'ah Dalam Pergumulan Politik,
Berfilsafat Hukum Islam dari Harvard ke Sunan Kadjg cet. ke-2, (Yogyakarta: Pesantren
Nawesea Press, 2007), him.27-28.

“0 Abu Ishaq Ibrahim Ibn Musa as\Syatibi, al-Muwifagat fi Usul al-Ahkam, (t.p: Dar al
Rasyad al-Hadisah, t.t.), Il: 3.

*1 Muhammad al-Gazali, A/-Mustasfa min “Ilmi al-Usul, (Kairo: Sayyid alHusein, t.t.),
I: 253-259.

2 Kelima hal pokok yang dimaksud adalah agama, jimkal, keturunan dan harta.
Kelimanya merupakan maslahah yang terkuat dan dgiiildasikan dalamdaniriyyah. Lihat,
Wahbah az-Zuhaili, Usul al-Figh al-Iskimi, cet.ke-1, (Damaskus: Dar al-Fikr, 1986), II: 1020



19

b. Kemaslahatan itugar’, artinya kemaslahatan itu benar-benar telah
diyakini sebagai maslahat, tidak didasarkan pagda(dugaan) semata-
mata.

c. Kemaslahatan tersebut bersifét//i, artinya kemaslahatan itu bersifat
individual, maka syarat lain harus dipenuhi addtahwa maslahat itu
sesuai dengamaqasid asy-syari’ah.

Berdasarkan kerangka konseptual di atas, maka penyaalam
penelitian ini akan mendasarkan diri pada teogk/ahah dan maqgasid asy-
syari’ah, di samping itu karena hukum senantiasa mempuyasi dengan

situasi dan konteks maka penulis akan berpegarg ksdah yang berbunyi:

Bade 51550 g Aall mo 9y (SL
Dikarenakan kajian ini meneliti pemikiran seseoraefpagai produk
sejarah, maka penyusun menggunakan pendekatanaredse) dalam
mengungkap pemikiran tokoh. Sebagaimana dikatalkator® Kartodirdjo,
setiap sejarah yang memanifestasikan kehidupaal sesitu individu maupun

kelompok, dapat disebut sejarah sosial.

F. Metode Pendlitian
Setiap peneliti selalu dihadapkan pada persoalamgy y@enuntut

jawaban yang sistematis dan akurat, oleh karergiptrlukan adanya metode

3 Abdul Hamid Hakim Mabadi Awwiliyah fi Usul al-Figh wa al-Qowa ’id al-Fighiyyah,
(Jakarta: Maktab Sa’adiyyah Putra, t.t.), him.47.

* Sartono Kartodirdjo,Pendekatan llmu Sosial dalam Metodologi Sejatdhkarta:
Gramedia Pustaka Utama, 1993), him. 50.
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yang digunakan dalam melakukan penelitian, untukmemahkan dan
mendapatkan jawaban atas persoalan yang ada.
Berdasarkan hal tersebut, maka dalam melakukanlije@medalam

skripsi ini menggunakan metode penelitian sebaglkit:

1. Jenis penelitian
Jenis penelitian ini adalah penelitian kepustakdbrary research) maka
untuk itu, teknik yang digunakan adalah pengumpulaia secara literer
yaitu penggalian bahan-bahan pustaka yang koheengat obyek
pembahasafr.

2. Sifat penelitian
Sifat penelitian dalam penyusunan skripsi ini adaleskriptif-analitik
sebagai prosedur pemecahan masalah yang diselidi&gngan
menggambarkan atau melukiskan keadaan subyek byak penelitiarf®
Artinya penyusun memaparkan dan menjelaskan pemmilunto tentang
konsep demistifikasi politik, kemudian penyusun geemalisis pendapat
tersebut dengan cara mengurai data yang terkursghihhgga dapat ditarik
kesimpulan yang bisa menguatkan ataupun melemaiewiapat tokoh.

3. Pendekatan

5 Ronny H SumitroMetodologi Penelitian Hukum dan Jurumetdet. ke-4 (Jakarta:
Ghalia Indonesia, 1983), him.15.

“¢ Deskriptif berarti menggambarkan secara tepat-sifat individu, keadaan, gejala atau
kelompok tertentu untuk menentukan penyebab sugtalagadanya hubungan tertentu antara satu
gejala dengan gejala lain dalam mesyarakat. Sedanghalisis adalah jalan yang dipakai untuk
mendapatkan ilmu pengetahuan ilmiah dengan mengadp&merincian terhadap obyek yang
diteliti dengan jalan memilah-milah antara pengertyang satu dengan pengertian yang lain untuk
sekedar memperoleh kejelasan mengenai halnya. [Shaarto, Metode Penelitian Filsafat
(Jakarta: Raja Grafindo Persada, 1996), him. 47-59.
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Pendekatan yang akan digunakan penulis adalalegatashsosio-historis
yaitu sebuah pendekatan yang digunakan untuk memgdatar belakang
sosio-kultural dan sosio-politik seorang tokoh,eker pemikiran seorang
tokoh merupakan hasil interaksi dengan lingkungafihpetode sosio
historis dimaksudkan sebagai suatu metode pemahaman tprisadiu
kepercayaan, agama atau kejadian dengan melihatapagai suatu
kenyataan yang mempunyai kesatuan mutlak dengartuwegmpat,
kebudayaan, golongan dan lingkungan di mana keyp&sioa ajaran dan
kejadian itu muncuf®

4. Pengumpulan data
Metode pengumpulan data yang digunakan penulisrde#gian ini adalah
literer. Metode ini bergerak dengan mengambil danyelusuri karya-
karya baik berupa buku, artikel, makalah dan selanyang mempunyai
relevansi dengan permasalahan yang akan dikajanDg@elaksanaannya,
data tersebut dibedakan atas sumber utgrimer) dan data penunjang
(sekunder). Sumber data primer dalam kajian ini adalah kayek
orisinal Kunto, antara laindentitas Politik Umat Islam, Muslim Tanpa
Masjid, Esai-esai Budaya dan Politik, Dinamika $afa Umat Islam
Indonesia, Selamat Tinggal Mitos Selamat Datang liRasa dan

Paradigma Islam Interpretasi Untuk AksiAdapun data sekunder

47 Atho’ Mudzhar, Membaca Gelombang ljtihad, Antara Tradisi dan Limér
(Yogyakarta: Titian llahi Pres, 1998), him. 105.

“8 Lihat Mukti Ali, “Penelitian Agama (Suatu PembahasVietode dan Sistem)”, dalam
al-Jami'ah, No.31 Tahun 1984, IAIN Sunan Kalijaga Yogyakahiay. 23-36.
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bersumber dari karya yang ditulis oleh para tokahgymempunyai kaitan
dengan tema pembahasan.

5. Analisis data
Data yang telah dikelola akan dianalisis secaralithtih dengan
menggunakan instrumen analisis deduktif. Dedukt#rupakan langkah
analisis data dengan cara mematammeéberapa data yang bersifat khusus
untuk membentuk generalisasai. Dalam konteks inanaklianalisis
kerangka umum dan paradigma pemikiran politik Kuatau, beberapa
data atau variabel pemikiran Kunto tentang denikssi politik yang
bersifat khusus dianalisis dengan menjelaskan barbaubungan atau
relasi dari berbagai variabel tersebut untuk disilkgin sehinggga

memiliki sifat yang umum.

G. Sistematika Pembahasan
Sistematika pembahasan adalah serangkaian pembafzasatermuat
dan tercakup dalam skripsi ini, dimana antara dahgan yang lainnya saling
berkaitan sebagai satu kesatuan yang utuh. la mleaapdeskripsi sepintas
dan detail yang mencerminkan pokok-pokok setiap Batara keseluruhan
terdiri dari lima bab:
Bab pertama, sebagimana lazimnya sebuah penélitisah maka bab

ini merupakan pendahuluan yang benisirtama,latar belakang masalah yang

9 Penggunaan istilah memahami tersebut idiom khdalasn penelitian kualitatif. Idiom
tersebut merupakan padanan dari istilah “menjetdsfexplanation dalam penelitian kuantitatif.
Lihat, Burhan BunginAnalisis Data Penelitian Kualitatif, Pemahaman Eitdis dan Metodologi
Ke Arah Penguasaan Model Aplikg3iakarta: PT Raja Grafindo Persada, 2005), him. 47
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memuat alasan-alasan pemunculan masalah yang mebjgek penelitian.
Kedua rumusan masalah merupakan penegasan terhadgprapterkandung
dalam latar belakang masaldfetiga tujuan dan manfaat yang diharapkan
tercapai dalam penelitian inKkeempat telaah pustaka sebagai penelusuran
atas literatur yang berhubungan dengan obyek pieali Kelima, kerangka
teoritik menyangkut kerangka berpikir yang digurmaldalam memecahkan
permasalaharKeenam metode penelitian, berupa penjelasan langkahkéng
yang ditempuh dalam mengumpulkan dan menganalisig. Ketujuh
sistematika pembahasan sebagai upaya untuk menatskan penyusunan.

Bab kedua, untuk memberikan gambaran yang jelagarign
demistifikasi politik, maka pada bab dua penyuswsngemukakan tinjauan
umum tentang mistifikasi politik dalam lintasanasah Indonesia, yang terdiri
dari pengertian demistifikasi politik, latar belakg mistifikasi politik di
Indonesia, dan konsep kekuasaan Jawa dan keperamnpiharismatik.
Pemaparan ini dimaksudkan untuk memetakan masalahg yakan
dikemukakan dalam skripsi.

Bab ketiga, mendeskripsikan biografi dan pemikiténntowijoyo
yang meliputi sketsa hidup dan biografi intelektiainto beserta karya-
karyanya, karakteristik pemikiran Kunto dan unsoswr pemikiran
demistifikasi politik yang meliputi konsep periodss sejarah umat dan
konsep obyektifikasi. Selanjutnya, konsep demis#i politik di Indonesia
dan gagasan Kunto mengenai nagara rasional juggikdis dalam bab ini.

Hal ini dimaksudkan untuk memahami secara utuh kieam Kuntowijoyo.
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Bab keempat, dipaparkan tentang analisis konsepstBkasi politik
di Indonesia menurut Kunto. Analisis pertama ditaju pada konsep Kunto
tentang demistifikasi politik di Indonesia, yang lipeti telaah atas landasan
teori yang digunakan. Analisis kedua ditujukan pad¢evansi konsep
demistifikasi politik menurut Kunto dalam budayditio di Indonesia.

Bab kelima merupakan bab terakhir yang berisiat@gptkesimpulan
atas persoalan yang diteliti serta saran-saran mlmulis yang berkenaan

dengan obyek penelitian.
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MISTIFIKASI POLITIK
DALAM LINTASAN SEJARAH INDONESIA

A. Pengertian Demistifikasi Politik

Sebelum mendiskusikan tentang demistifikasi politita baiknya
dipaparkan tentang terminologi mistifikasi politiferminologi mistifikasi
atau mistisisme, sebagaimana dinyatakan Lorens Bagerupakan istilah
yang berasal dari agama-agama Yunani, yang paoa paimeluknya disebut
mystes Istilah itu sendiri, pertama kali digunakan oRtonisius Areopagita.
Istilah ini mengacu kepada teknika Negativa(jalan negatif), sebagai cara
untuk mendekati Allah. Sekalipun penggunaan jatanmerupakan pola bagi
banyak mistisisme di dunia Barat, namun terdaphttapa alternatif, yang
harus dibedakah.

Umumnya mistisisme atai mistifikasi dapat dimenigeetbagai suatu
pendekatan spiritual dan nondiskursif terhadapebettsian jiwa dengan Allah
atau dengan apa saja yang dipandang sebagai sesditéral alam raya. Jika
realitas sentral tersebut dipandang sebagai Aliatgtransenden, salah satu
cara yang khas adalah kebatinan, menjauhkan dmi diania, menuju
persekutuan dengan Sang Satu yang transenden. Namstisisme kebatinan

(introversif) bukanlah tipe satu-satunya. Selain tipe ini teatdapula

! Untuk lebih jelasnya, lihat Lorens Bagu&amus Filsafat(Jakarta: Gramedia, 1996),
him. 652-653.
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mistisisme ke luar ekstraversif, di mana subjek merasakan kesatuannya
dengan alam semesta, dengan semua yang ada. Ragsering diikuti oleh,
baik merupakan sebab maupun akibat, identifikasitgistik Allah dengan
semua yang ada. Dalam mistisisme jenis ini, terdgeaggunaan teknik-
teknik meditatif, benda mistis, untuk mencapai keadpencerahan, lepas dari
konsep mana pun seputar yang llahi. Masing-masenggkatan ini sudah
dikembangkan baik di Barat maupun di Tirur.

Secara etimologis, menurMtan Den Handwoordenboek Hedendaags
Nederlands mistifikasi atau mistisime bermakna “penyimpangkni pakem
otentik”. Sementara dalaWebster's New Twentieth Century Dictionakgta
mystifydimaknai sebagai “hal yang mengaburkan”, “melibatknisteri’, dan
“menjadikan teka-teki®.

Terdapat banyak pengertian mengenai mistik (msstisimistifikasi)'
baik berdasarkan kamus bahasa Indonesia, ilmu poitrgi dan filsafat

sendiri. Berikut beberapa pengertian mengenai kristsebut:

a. Merupakan hal gaib yang sangat diyakini hinggaktithésa dijelaskan
dengan akal manusia biasa.

2 |bid,.

3 Kuntowijoyo, Muslim Tanpa Masjid; Esai-esai Agama, Budaya, dadiitiR dalam
Bingkai Strukturalisme Transendenteét. 1 (Bandung: Mizan, 2001), him. 342.

4 Mistik dapat juga dibedakan dari mitos, karengomimenurut Kamus Besar Bahasa
Indonesia halaman 749 merupakan cerita suatu bdegsmng dewa dan pahlawan zaman dahulu
mengandung penafsiran tentang asal usul semestanadausia dan bangsa tersebut mengandung
arti mendalam yang diungkapkan dengan cara gadar§gkan mitos menurut Kunto, adalah suatu
konsep tentang kenyataan yang mengandaikan bahvia jplengalaman sehari-hari terus menerus
disusupi oleh kekuatan yang beragam. Kuntowijoydarda “Mitos, Ideologi dan limu,”
Republika,27 Agustus 2001. Namun ada pula beberapa filoaofjymemandang mitos sebagai
bagian dari mistik. Dalam hal ini, penulis memakmdtos dan mistis dalam kerangka yang sama
(fungsi) yaitu keduanya sebagai media untuk mamgétik.

26
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b. Merupakan sub sistem yang ada di hampir semua adamaistem religi
untuk memenuhi hasrat manusia mengalami dan menasakosi bersatu
dengan Tuhah.

c. Merupakan bentuk religi yang berdasarkan kepercaylegpada satu
Tuhan yang dianggap meliputi segala hal dalam aldan sistem
keagamaan ini sendiri dari upacara-upacara yantujban mencapai
kesatuan dengan Tuhan.

d. Merupakan pengetahuan yang tidak rasional atak titZgat dipahami
rasioz,3 maksudnya hubungan sebab akibat yang teigadi dapat dipahami
rasio.

e. Perkataan mitos atamnythical sebagai pertimbangan nilai yang negatif
tentang suatu kepercayaan atau riwayat. Walaupgitubeékata tersebut
dapat dipakai sebagai deskriptif semata-mata takgoeotatif negatif.
Mitos dapat menunjukkan kepada (1) dongengan-dayjagen(2) bentuk-
bentuk sastra yang membentangkan soal-soal spdialai istilah sehari-
hari, (3) cara berpikir tentang ketenaran-ketenasamg tertinggi
(ultimate).® Bentuk pertama merupakan dongengan dengan biratang
binatang sebagai pelaku, tujuannya adalah memberalnatau prinsip
tindakan dan bukan untuk meriwayatkan suatu kefjadialam sejarah
secara terperinci. Bentuk kedua dalam arti sesunmggu sangat
bergantung pada konteks keagamaan. Bentuk ketigapalean bentuk
pemikiran dan ekspresi tentang kebenaran yang katitla

f. Merupakan pengetahuan (ajaran atau keyakinan) ngnfalhan yang
diperoleh melalui meditasi atau latihan sprituab#s dari ketergantungan
pada indera dan rast.

® pusat Bahasa Departemen P&Kamus Besar Bahasa Indones(dakarta: Balai
Pustaka, 2002), him. 749

® Ibid.

" KoentjaraningratBeberapa Pokok Antropologi Sos{dakarta: PT.Dian Rakyat, 1980),
him. 269.

8 Ahmad Tafsir, Filsafat lImu: Mengurai Ontologi, Epistemologi, daAksiologi
Pengetahuan(Bandung: PT. Remaja Rosdakarya, 2004), him.112

® Harold. H. Titus, et alop cit.,him. 418, mengutip dari Erich Dinkler, makalahjbdul
“Myth (Demythologizing dalam bukuA Hand Book of Christian Theolog{Clevelanda: Collin
& word, 1958), him. 238-243.

Yibid.

1 Ahmad Tafsir.op cit, mengutip dari A.S. HornbyA Learner’s Dictionary o f Current
English(London: Oxford University Press, 1957), him. 828.
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Sedangkan istilah politik berasal dari bahasa Yuaiiticos yang
berarti having practical, wisdom, prudent, shredtdDalam Kamus Besar
Bahasa Indonesia dijelaskan bahwa politik memputigaimakna, yaitd®

1. Pengetahuan mengenai ketatanegaraan atau kenedamgarti

sistem pemerintahaan, dasar-dasar pemerintahan.

2. Segala urusan dan tindakan (kebijakan, siasat,) dsbngenai

pemerintah negara atau terhadap negara lain.

3. Kebijakan, cara bertindak (dalam menghadapi ataugemai suatu

masalah).

Delier Noer menguraikan bahwa politik adalah segdavitas atau
sikap yang berhubungan dengan kekuasaan dan yamgaksid untuk
mempengaruhi, dengan jalan mengubah atau mempekshauatu macam
bentuk susunan masyarakat.Pendapat lain mengatakan, politik pada
dasarnya menyangkut tujuan-tujuan masyarakablic goal3 dan bukan
tujuan pribadi seseorangr{vate goal3. Untuk itu, politik sebagian besar
menyangkut kegiatan berbagai kelompok, termasudatdimnya partai-partai
politik dan organisasi-organisasi politik lainnyaalaupun tidak menutup

kemungkinan bagi kegiatan-kegiatan yang bersifegrpagan (individu)®

12| ewis Mulyord Adams (ed.\Webster's World University DictionaryWashington, do:
Publisher Company, 1965), him. 1045.

13 Kamus Besar Bahasa Indonesia, cet. Il (Jakartai Bastaka, 1989), him. 699.
1 Dalier NoerPengantar Pemikiran Politilkget. 1 (Jakarta: Rajawali, 1983), him. 6.

15 Cheppy Haricahyondlmu Politik dan Perspektifnyaet.1 (Yogyakarta: Tiara Wacana
& YP2LPM, 1989), him. 6.
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Dengan demikian istilah mistifikasi, dalam kontegslitik, dapat
dimaknai sebagai segala bentuk tindakan dan adiyitng menyimpang dari
persoalan yang sebenarnya, termasuk di dalamnyairbaga memahami
konsep kekuasaan (politik) dan cara memperoleftya.

Sebagai sebuah tindakan dan aktivitas, mistifiasitik merupakan
budaya politik!” Hal inilah yang menjadi asumsi bahwa, sebetulnystikn
tersebut tetap mempengaruhi pemikiran manusia k&lanhingga menjadi
bagian dari suatu budaya dan pada akhirnya mempsérgdaidup (politik)
manusia Indonesia. Pada politik hukum misalnyaagabhal yang mencakup
proses pembuatan dan pelaksanaan hukum yang depahjukkan sifat dan
ke arah mana hukum akan dibangun dan ditegakkama terdapat unsur

keyakinan yang cenderung bersifat mistik. Sebagaiah, adalah cara orang

16 |stilah mistifikasi politik diungkapkan pertamalikaleh DA Rinkes, Penasehat Bumi
Putera pada era kolonial Belanda di Indonesia. dd@porannya kepada pemerintah Hindia
Belanda pada tahun 1914, Rinkes menjelaskan bahvea kslam sering melakukan mistifikasi.
Secara umum Rinkes menunjuk pada persebaran sns¢isliran-aliran tarekat. Secara khusus, ia
merujuk mistifikasi politik SI (Sarekat Islam) yaisgat itu menjadi gerakan yang sangat popular
dan pada 1913 mengangkat Pangeran Hangabei, painiota Susuhunan Surakarta, sebagai
pelindung. Mistifikasi Islam dengan demikian menggarkan suatu kondisi di mana agama telah
berpaling dari keselamatan dunia-akhirat menjadineyyang hanaya mementingkan keselamatan
akhirat; hal ini terlihat dari tumbuh kembang omfolo sufisme. Sementara mistifikasi politik,
yang berarti penyimpangan dari permasalahan poldikg sebenarnya, tampak dari sejarah Sl
yang saat itu tengah menghadapi persoalan ekoreputas persaingan kelompok tersebut dengan
pebisnis cina, namun solusi politik yang diamb#lath pengangkatan Pangeran Hangabei, sebagai
upaya untuk menarik anggota dan simpati masyardkatlakan mistifikasi politik yang diambil
S| meliputi beberapa hal, antara lain: (1) penggunaumpah, (2) kultus pribadi. Lihat
penjelasannya dalam Kuntowijoyduslim,him. 346.

" Budaya politik political culture), adalah kumpulan pengetahuan yang membentuk pola
ciri tingkah-laku terhadap pemerintah dan politdcidsuatu masyarakat. Kebudayaan politik acap
kali mengartikan tingkah-laku politik dalam dimenpsikologis umpama pada keyakinan,
perasaan, dan orientasi evalutif. Kebudayaan pddilalah produk pengalaman historis yang
memperlancar proses sosialisasi setiap individoat,.iJack C. Pland&amus Analisa Politikget.

2 (Jakarta: CV Rajawali, 1989), him. 166.

18 M. Mahfud MD.Politik Hukum di Indonesi@Jakarta: PT Pustaka LP3ES. 1998), him.
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Indonesia dalam menentukan calon legislatif, cgogsiden ataupun partai
yang akan dipilih dalam Pemilihan Umum.

Meskipun slogan dengan hati nurani atau melihatdas misi suatu
partai atau seseorang, hamun tetap ada unsur ig@hkgtérjangkau oleh akal
manusia biasa, seperti pengkultusan seseorangjski@arseseorang atau
partai, aliran yang dianut suatu partai, bahkaaktighrang berdasarkan pula
angka yang digunakan oleh seseorang atau pagebisr

Sebagaimana diketahui bahwa, budaya politik mep#iim pikiran
masyarakat dan kekuatan masyarakat yang menentokgaimana suatu
politik itu digunakan, dihindarkan atau disalahg{m"aal19 Budaya politik juga
merupakan budaya non material ataupun spiritual.

Adapun inti budaya politik sebagai budaya non nmaltetau spiritual
adalah nilai-nilai yang merupakan konsepsi-konsesitrak mengenai apa
yang baik (sehingga harus dianuti) dan apa yangikb@sehingga harus
dihindari). Nilai-nilai tersebut merupakan dasari @tika (mengenai apa yang
benar dan yang salah), norma atau kaidah (yangikemi suruhan, larangan
atau kebolehan) dan pola prilaku mand$iartinya ada unsur spiritual yang
dekat dengan keyakinan atau kepercayaan, sepbtyiahaistik yang muncul

karena keyakinan seseorang.

19 Cita Citrawinda PriapantjaBudaya Hukum Indonesia Menghadapi Globalisasi:
Perlindungan Rahasia Dagang di Bidang Farm@kikarta: Chandra Pratama, 1999), him. 195.

20 Soerjono SoekantoAntropologi Hukum: Proses Pengembangan limu Hukutat A
(Jakarta: CV. Rajawali. 1994), him. 202 — 203.
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Lebih lanjut dijelaskan oleh Soerjono Soekanto kahmiai-nilai
tersebut paling sedikit mempunyai 3 aspek, yaipekkognitif, aspek afekiif,
dan aspek konatif. Aspek kognitif adalah aspek yl@dkaitan dengan rasio
atau pemikiran, aspek afektif adalah aspek yangaitan dengan perasaan,
sedangkan aspek konatif adalah aspek yang berldgtagan kehendak untuk
berbuat atau tidak berbut.Nilai-nilai ini (terutama nilai afektif) juga
berkaitan dengan keberadaan mistik dalam budaygkp&hrena nilai afektif
(perasaan, emosional dan keyakinan) turut berpeie@am diri manusia
Indonesia.

Meskipun demikian, asumsi mengenai keberadaan kmikkaitkan
dengan suatu budaya politik tetap akan menimbubkaaiu pro kontra di
kalangan masyarakat umum maupun akademisi, merigmgdaya politik
harusnya menempati bentuk lanjutan dari suatu keaagolitik/hukum. Oleh
karenanya, tidak setiap pihak menerima adanya suatik sebagai bagian
dari budaya politik di Indonesia.

Apabila dikaitkan dengan budaya politik, maka pduiekatnya
mistik merupakan pengetahuan yang tidak rasioral itlak dapat dipahami
rasio, maksudnya hubungan sebab akibat yang teifak dapat dipahami
rasio dan memiliki bentuk pemikiran dan ekspresitadrg kebenaran yang
mutlak di dalam suatu masyarakat. Ekspresi danlpemiyang tidak rasional
ini kemudian membentuk suatu perilaku dalam kehagumasyarakat dan

menjadi suatu budaya.

“ Ibid.
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Kemudian, buah pikiran atas ekspresi dan pemikiyang tidak
rasional ini menjadi sesuatu yang keadaannya stiatis melainkan berubah
mengikuti perubahan dalam masyarakat dan diyakémijati budaya politik?
Dengan demikian, dapat diartikan bahwa meskipuntikmiidak bisa
dijelaskan dengan akal manusia biasa, namun ménpkigaruh bagi

masyarakat yang menyakininya.

B. Latar Belakang Mistifikasi Politik

Setelah Indonesia memproklamasikan kemerdekaanaga pahun
1945, banyak sekali partai politik lama dan mendakungan bagi program
mereka. Organisasi politik dan keagamaan merekngig@a di wilayah
pedesaan, sering atas dasar permasalahan set®agecahan politik bukan
terutama pada basis perbedaan ideologi politik &&das, melainkan rakyat
terbagi-bagi secara politis menurut kepercayaammagga dan nilai sosio-
kulturalnya, dan mewujudkan kesetiaan yang sangandalam terhadap
agama dan komunitasn§a.Arus ideologi ini yang dalam beberapa hal

berkembang sepenuhnya menjadi partai politik, dikeabagai aliran.

22 Lawrence. M. Friedmammerican Law:An Introduction. Hukum Amerika: Sebuah
Pengantar,alih bahasa Wishnu Basuki (Jakarta: Tatanusa, 200f). 173. Dalam pandangan
Rafael, ideologi (keyakinan) dan mitos pada dasarmgmainkan peranan yang sama dalam
kehidupan politik. Dalam pengertian yang lebih pfHsideologi dan mitos itu mencerminkan
sistem nilai yang dianut dalam suatu komunitas. Rarena itu ideologi dan mitos pun dapat
berperan sebagai penekan atau bisa juga sebageégadn terjadinya ketegangan-ketegangan
sosial. Dalam kehidupan politik, seperti halnyaadalkehidupan sosial yang lain, orang pun
berusaha mengembangkan mitos dan ideologinya seradig dimaksudkan untuk meredakan
konflik dan memperkuat integrasi sosial. Lihat RhfRaga MaranPengantar Sosiologi Politik,
cet. 1 (Jakarta: PT Rineka Cipta, 2001), him. 60.

% Hans Antlov dkk, “Pendahuluan” dalatdepemimipinan Jawa; Perintah Halus,
Pemerintahan Otoriterget. 1 (Jakarta: Yayasan Obor Indonesia, 2001), hlm
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Pada periode revolusi dan awal masa pasca kemarekalah
diusahakan untuk menarik energi Islam dan komunidemgan memberikan
kepada mereka kesamaan teoritis dengan nasionalsmmembiarkan ketiga
aliran ini bersaing dan menggalang dukungan rakyat.

Setiap aliran dan partai memiliki organisasi sogalg terinci dengan
struktur kepemimpinan hierarkhis, sering atas dasdounganpatron klien.
Biasanya juga terdapat asosiasi olah raga, perampeauda dan sebagainya
yang terpisah. Terdapat banyak pemimpin di berbtiggkat dalam jaringan
yang luas atas dasar aliran ini. Seperti masa weingh, hubungan politik
setempat terutama berdasar atas patronase tradidd®ngan demikian aliran
terbentuk di sekeliling pemimipin yang berpengars#hingga menimbulkan
ikatan dependensi dan loyalitas.

Dengan mengingat kebrutalan dan kekacauan pada t##%0-an dan
1960-an, hanya terdapat sedikit peluang bagi pilidan loyalitas pribadi.
Jadi, kenyataan bahwa ikatan primordial kembali jardindemikian penting
selama tahun 1950-an dan 1960Fafada masa Orde Baru (pasca 1965),
Indonesia menghadapi kekacuan. Dibakar dengan smhaideologis,
permusuhan yang sudah lama menjadi pemicu muncalmygaonisme politik
yang baru. Melalui politik aliran, konflik kecil meas dan penduduk desa
menjadi terpisah-pisah ketika segmen penduduk ymargeda memutuskan

untuk mendukung partai-partai yang saling berteggaritu.

* Ibid.

% |bid., him. 8.
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Ketegangan antara kaum Komunis dan Muslim, khusudgagan
militer sebagai ancaman yang selalu ada, memalesiden Sukarno untuk
mengumumkan Undang-undang Darurat Militer pada rtati®57 dan
berusaha untuk mengadakan rekonsiliasi melalui tdeasi terpimpin” pada
tahun 1959. Tetapi di wilayah pedesaan, kaum Kospaida tahun 1962
memutuskan untuk melaksanakan secara unilal@ndl reformtahun 1960,
sementara para tuan tanah Muslim mempertahankah taitiknya yang luas.
Inflasi melambung tinggi, dan perekonomian nasidaafu®

Akhirnya pada tahun 1965, pihak militer mendapatkiatih untuk
mengambil alih. Bangunan politik negara goyah sarppda pondasinya. Di
atas reruntuhan keadaan yang dianggap sebagai akudetincullah
pemerintahan baru (Orde Baru). Sejak saat itukadi arah perekonomian
dan politik yang baru. Pada masa Orde Baru bayakyssa yang dibentuk
melalui acuan budaya dan ideologi Jawa.

Menurut Yahya Muhaimin, masyarakat Indonesia yascps sosio-
historis merupakan masyarakat plural, sebenarnyapuryai pola-pola
budaya politik yang elemen-elemennya bersifat dtiali Dualisme tersebut
berkaitan dengan tiga hal, yaitu: (1) Dualisme mntkebudayaan yang
mengutamakan keharmonisan dengan kebudayaan yamgutamakan
kedinamisan (konfliktural). Dualisme ini bisa kithat dalam interaksi antara
budaya yang dipengaruhi oleh nilai-nilai Jawa deng&budayaan yang

dipengaruhi oleh kebudayaan luar Jawa, terutamaatuenBarat, Sumatera

%% bid., him. 9.
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Utara dan Sulawesi. (2) Dualisme antara budaya tadlisi yang
mengutamakan keleluasaan dengan yang mengutamakgerbdtasan.
Fenomena ini merupakan tendensi kemanunggalarensipil dalam proses
sosial politik. (3) Dualisme akibat masuknya nitdai Barat ke dalam
masyarakat Indonesia. Hakikat nilai Barat adalahdpagan hidup yang
menempatkan individualisme dalam kedudukan yarag.3/it

Mulder mencatat bagaimana pemerintahan Orde Barpatda
menyatakan diri sebagai pemerintahan yang adil arar melalui konsep
seperti kekeluargaan dan kepentingan bergdi8alain konsep kebersamaan,
ada sikap lain yang terkait dengan dominasi kebamiayJawa dalam
penerapan politik Indonesia, yaitu: konsep halas, kbnsep menjujung tinggi
ketenangan sikafPertama,Konsep kebersamaan, dalam kebudayaan Jawa,
kebersamaan ini secara operasional tidak sekedstudiisasikan dalam
aspek-aspek yang materialistis, tapi juga dalam ekasgpek yang
nonmaterialistis atau yang menyangkut dimensi madraplikasi dimensi
yang sangat luas ini ialah kaburnya hak dan kewamjierta tanggung jawab
seseorang. Jika seseorang mempunyai hak ataswsasadt dalam kerangka
ini, orang lain akan cendrung berusaha menikmakiteesebut. Pihak yang
secara intrinsik mempunyai hak juga cendrung merkdiaorang lain ikut

menikmatinya. Karena itu, kalau seseorang menkkkvajiban atau tanggung

27 Yahya Muhaimin, “Dominasi Kebudayaan Jawa dalamePapan Politik Indonesia,
"http://grelovejogja.wordpress.com/2007/07/24/doasirkebudayaan-jawa-dalam-penerapan
politik-lindonesia, akses 23 Mei 2008.

%8 |bid.
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jawab, maka orang tersebut cenderung ingin memkeggjiban itu pada
orang lain. Dengan demikian, takkala suatu pihakuntlit untuk
mempertanggungjawabkan kewajibannya, maka secdalk begitu sadar ia
seringkali bersikap agar pihak lain juga bersamnmasanemikul tanggung
jawab itu. Bahkan seluruh anggota masyarakat dikagi agar sama-sama
mengemban tanggung jaw&b.

Implikasi selanjutnya ialah adanya kecendrunganwbahatkala
diperingatkan (dikritik) agar bertanggung jawab,cendrung mengabaikan
peringatan (kritik) tersebut sebab orang lain aaggota masyarakat selain
dia dirasakannya tidak dimintai pertanggunjawalpadahal mereka telah ikut
menikmati haknya tadi. Sedemikian jauh sifat peagabitu sehingga sering
sampai pada titik “tidak ambil pusing”. Pada titikilah masyarakat Jawa
kelihatan kontradiktif, yakni, pada satu segi, kelberusaha bersikap dan
berlaku halus serta bertindak tidak terus teraempi pada segi lain sering
bersikap “tidak ambil pusing” (tebal muka) terhadaijtik yang langsung
sekalipun serta bersikap “menolak” secara teranter

Kedua konsep halus. Masyarakat Jawa cendrung untuk
menghindarkan diri atau cendrung untuk tidak berpdda situasi konflik
dengan pihak lain dan bersamaan dengan itu mereja gendrung selalu
mudah tersinggung. Ciri-ciri ini berkaitan erat dan konsep “halus” (alus)
dalam konteks Jawa, yang secara unik bisa diteljekamke dalam bahasa

Inggris dengan katazubtle smooth refined sensitive polite dan civilized

* Ibid.
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Konsep ini telah ditanamkan secara intensif dalaasyarakat Jawa sejak
masa kanak-kanak. la bertujuan membentuk poladksidnduk yang wajar”,
yang perwujudannya berupa pengekangan emosi dabgt@san antusiasme
serta ambisi. Menyakiti dan menyinggung orang ldipandang sebagai
tindakan kasar,rough, crude, vulgar, coarse, insensitive, impolii@n
uncivilized (ora njawg. Nilai-nilai semacam ini menyebabkan orang Jawa
kelihatan cendrung mempunyai konsepsi tentanggtiig dualistis?

Ketiga konsep menjujung tinggi ketenangan sikaikap ini
merupakan refleksi tingkah laku yang halus dan sopala ini merupakan
pencerminan kehalusan jiwa yang diwujudkan dengarmg@ndalian diri dan
pengekangan diri. Kewibawaan ini bisa tercapai dangersikap tenang di
muka umum, yaitu dengan memusatkan kekuatan diri.bérarti bahwa
pribadi yang berwibawa adalah pribadi yang tenéidgk banyak tingkah dan
karenanya tidak akan selalu mulai melakukan man®elpagai seorang yang
berwibawa, dalam tingkat pertama, ia merasa tidak anembutuhkan orang
lain, sebaliknya orang lain yang selalu membutuhlganKarena itu, ia akan
selalu merasa perlu membuat jarak dengan orang Karakteristik inilah
yang merupakan pola kultural bahwa tindakan damkéh laku akan
mengakibatkan resiko tertentu yang tidak baik hitmlakan tersebut tidak
didasarkan pada ketenangan jiwa atau didasarkangeadrih, ketidaktulusan
dan penuh emosi. Pola ini mengindikasikan bahwa yamakat Jawa

menganggap orang yang berwibawa tidak perlu beseatig yang aktif atau

*bid.

37



38

orang yang memecahkan berbagai persoalan rutimidetraatau orang orang
yang terlibat dalam pembuatan keputusan seharitiakana man of action
Orang yang berwibawa adalah orang memiliki stateidemntu sehingga
merupakan objek loyalitas dan kepatuhan pada daing Bertalian dengan
pola ini, terdapat suatu kecendrungan pada orawg daar kelihatan lebih
penting menghargai simbol dari pada subtansi darghegai status daripada
fungsi seseorang. Letak status yang sentral inidaygaitkan penjabaran yang
cukup unik dalam kaitannya dengan kekuasaan.

Dalam konteks ini, harta merupakan sumber kekuasaabab
kekayaan merupakan sumber status, tapi sepanjdagda@an itu dirasakan
juga oleh orang lain. Bila orang lain bisa menikimakayaan itu, maka
kesetiaan dan ketaatan akan timbul secara otodatisnereka yang berada di
sekelilingnya. Hal yang demikian berlaku pula patdsnber-sumber status
yang lain, misalnya ilmu pengetahuan, jabatan delbagainya. Dengan
demikian, dapat dikatakan bahwa dalam tradisi iekayaan tidak secara
otomatis membawa kewibawaan atau kekuasaan, bKay&an itu tidak
dibagi-bagikan, tidak dinikmati bersama-sama. Keleayseperti akan bersifat
destruktif, sebab dilandasi pamrihCita-citanya alalbahwa individu
seharusnya mengorbankan kepentingannya sendiri dkepentingan

kesejahteraan masyaraRat.

31 Hans Antlov dkkKepemimipinan Jawd)m. 18.
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Landasan utama kekuasaan di Jawa dalam masa Ondéd&asal dari
hubungannya yang erat dengan GofkaKarena tidak adanya alternatif
politik, para calon pemimpin desa harus memihalallepenguasa yang lebih
tinggi untuk mendapatkan kekuasaan. Hanya sedikgempatan untuk
meningkatkan kekuasaan tanpa dukungan wakil dalkaBaan Orde baru.
Sistem screening pada waktu pemilihan, yang dilukiskan oleh Husken,
merupakan salah satu tindakan yang dipakai olegyzesa tingkat atas untuk

memaksakan ketaatdhKepemimpinan Orde Baru membangun legitirifasi

32 Mistik Kejawen yang kental dengan kebatinan dapekeayaan, menjadi semakin
subur ketika Golkar berjaya di tahun 1970-an. Divéla dominasi Golkar waktu itu, mistik
kejawen sebagai ekspresi religius yang sah dipérkd&hirnya di dunia politik Orba
keberadaan mistik kejawen diakui di bawah Depdiksgbagai departemen yang mengurusi
aliran kepercayaan. Menurut Suwardi Endraswara Imefaistik kejawen, di era Orba sistem
Bapakisme telah melahirkan budaya ‘kolusi’, ‘upetdan mempertahankastatus quo Ritual
mistik Kejawen seringkali menjadi landasan spitlitkekuasaan untuk mendewakstatus quo
Tak sedikit ritual mistik pelaku politik untuk meapatkan kesaktian. Kesaktian identik dengan
kekuasaan. Melalui tirani dan kultus individu, i@Braja yang tak terkalahkan karena telah
menjalankan mistik Kejawen, sering tergelincir patkapasu gede menang kerah®unawan
WE, “Soeharto dan Mistis Kejawen,” http://fengshobiil.blogspot.com/2008/02/soeharto-dan-
mistis-kejawen-oleh.html, akses 30 Mei 2008.

% Hans Antlov dkkKepemimipinan Jawdaim. 12-13.

3 Dalam hubungannya dengan masalah demokrasi, pékippya terdapat beberapa
macam legitimasi subyek kekuasaan. I€bitimasi religius mendasarkan hak untuk memerintah
pada factor-faktor yang adiduniawi, jadi bukan padbhendak rakyat atau pada suatu kecakapan
empiris khusus penguasa. (Regitimasi eliter mendasarkan hak untuk memerintah pada
kecakapan khusus suatu golongan untuk memerintdtar® legitimasi ini berdasarkan anggapan
bahwa untuk memerintahi masyarakat diperlukan fikati khusus yang tidak dimiliki oleh
seluruh rakyat. Mereka yang memilikinya merupakéih reasyarakat dan dengan sendirinya
berhak untuk memegang kekuasaan. Kita dapat merkdedmtara sekurang-kurangnya empat
macam legitimasi eliter. Uang tertua adalkggitimasi aristokratis, secara tradisional satu
golongan, kasta, atau kelas dalam masyarakat dignigdpih unggul dari masyarakat lain dalam
kemampuan untuk memimpin, biasanya juga dalam kigan untuk berperang. Maka golongan
itu dengan sendirinya diangap berhak untuk memimpikyat secara politis. Tiga bentuk
legitimasi eliter lainya baru muncul di zaman maeodsebagai pengganti legitimasi aristokratis
yang dengan berakhirnya feodalisme tidak dipercdsgi. Yang termasuk legitimasi eliter
diantaranyaJegitimasi pragmatis orang, golongan, atau kelas yadg factomenganggap diri
paling cocok untuk memegang kekuasaan dan sangguf merebut serta untuk menanganinya
inilah yang dianggap berhak untuk berkuat&gitimasi ideologismodern: legitimasi ini
mengandaikan adanya suatu ideologi hegara yangikagsgluruh masyarakat. Dengan demikian
para pengemban ideologi itu memiliki privilese keden dan kekuasaan. Mereka tahu bagaimana
seharusnya kehidupan masyarakat diatur dan bekdaisanonopoli pengetahuan itu mereka
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mereka pada stereotip hierarki dan harmoni. Perldddsa pada umumnya,
demikian dinyatakan oleh para pejabat pemerintalsatgyaknya tunduk
kepada para pemimpin desa, justru karena merekeeétujadi wakil Orde
Baru yang bermanfaat “ketertiban”, atau sebaikmgarfghindari kekacauan”,
merupakan salah satu keinginan yang kuat dari mhriiddesa. Karenanya,
aspek penting dari klaim pemimpin mengenai legisnth Jawa adalah cara
memelihara keadaan yangata-tentrem, sebuah konsep Jawa yang
diterjemahkan ke dalam bahasa Belanda sebagaahistilst en orde
(kedamaian dan ketertibat).
Seperti menurut Benedict, kekuasaan Jawa itu cengsentralistik®®

Karakter konsep kekuasaan jawa tersebut sangat emgaphi perilaku elit

politik di Indonesia. Konsep kekuasaan yang cenugsentralistik, terdapat

menganggap diri berhak untuk menentukanryegitimasi teknokratisatau pemerintahan oleh
para ahli, berdasarkan argumentasi bahwa materepeiahan masyarakat di zaman modern ini
sedemikian canggih dan kompleks sehingga hanya dgaknkan secara bertanggung jawab oleh
mereka yang betul-betul ahli. Semua bentuk legsireiiter mempunyai kesamaan bahwa mereka
berdasarkan pengandaian bahwa masyarakat serdfk therhak dan tidak mampu untuk
menentukan nasibnya sendiri. Lihat Franz MagniseBuosEtika Politik, Prinsip-prinsip Moral
Dasar Kenegaraan Moderfdakarta: PT Gramedia Pustaka Utama, 1991), hlrs755

% Hans Antlov dkkKepemimipinan Jawdaim. 12-13.

3¢ Benedict, R.O.G. Andersohe Idea of Power Javanese Cultutalam Fakhri Al,

Refleksi Paham Kekuasaan Jawa, Indonesia Merdédearta: PT. Gramedia, 1986), him. 24-25.
Benedict Anderson menyimpulkan bahwa kekuasaan mppmi Jawa bersifat totaliter dan
keramat, baik dalam aspek spiritual maupun midile ini selaras dengan filosofi kerajaan
Mataram IslamManunggaling Kawula GustiYang bila diteriemahkan bebas menjadi “ketaatan
total rakyatnya pada kehendak rajanya”. Jangannhigta seorang Soekarno sebagai pemimpin
kharismatis Indonesia, mampu bertahan sebagai sogils di sebagian besar masyarakat Jawa
sekarang. Sekalipun secara elit politis Soekarmahtéama terguling dari tampuk kekuasaan.
Begitu pula saat Indonesia menghadapi masalah ekpramsial-budaya; yang tercetus adalah
menantikan sosok pemimpin Imam Mahdi modern. Perninagan menjadi ideal jika mampu
memiliki kekuasaan duniawi sekaligus mistis khagtisr Kekuasaan duniawi akan memampukan
sang pemimpin mencukupi kebutuhan duniawi rakyatrsementara kekuasaan mistis akan
memantapkan kekuasaan itu sendiri. Layaknya reflesok Gusti atau Tuhan yang mampu
menjadi mistis sekaligus pemberi nafkah kehidupamasg-hari. Lihat juga dalam, Veby Mega
Indah, “Pembuka Jalan dan Penyeimbangan Hidupg//fitirnalnasional.com/Chomsky/index.
cfm, akses 30 Mei 2008.
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dalam pola pengambilan keputusan elit politik dgkat paling atas atau di
setiap organisasi sosial politk umumnya. Kecendgan demikian
menempatkan pemegang posisi puncak sebuah kekkekamsaan politik
berperan sangat dominan, atau bahkan sangat mkaerdalam setiap proses
pengambilan keputusan-keputusan politik, dan municutiaya fnohon
petunjuk kepada atasan bila bawahan hendak melakukan detijakan

tertentu’’

37 Dalam perjalanannya akar budaya politik di Indimespengaruhi oleh idiologi dan
struktur perpolitikan penguasa, termasuk di dalaankgrajaan-kerajaan, penguasa kolonial, dan
penguasa pendudukan Jepang di Indonesia. Ketigawgyaberikan andil sebagai akar budaya
politik, sehingga pada perkembangan selanjutnymgenuncul dalam dinamika perkembangan
politik di Indonesia dan juga perkembangan perekuaonya. Kerajaan-kerajaan di Indonesia
pada umumnya memiliki sistem feodal yang sama. Kémga di Jawa, antara pemegang
kekuasaan dan gejala kekuasaan dipandang sebagaik&satuan yang nyata. Oleh karena itu,
kegiatan politik dianggap berpusat pada si pemegehkgasaan, dan struktur politik menggantung
dalam bentuk jaringan-jaringan vertikal yang salbggsaingan untuk memperoleh perlindungan
pribadi dari pemegang kekuasaan. Hal itu mempukgién erat dengan munculnya patrimonial,
yaitu adanya ikatan pada sistem kesetiaan hubupgbadi yang hirarchis dan otoriter. R.W.
liddle berpendapat, bahwa karakter Jawa mempenigpnolitik Indonesia pada era Orde baru,
yang bersandar pada jaringan-jaringan pribadi angatron klien serta penyukongnya. Di samping
sistem patrimonial, dalam masyarakat Jawa jugapetdpembagian kultural antara abangan dan
santri. Antara abangan dan santri sering terjadsgmegan kekuatan dalam kekuasaan. Pada
mulanya kaum santri mempunyai kekuasaan tertinggitas kerajaan-kerajaan Islam di Jawa.
Seperti kerajaan Giri, sebuah kerajaan yang dipingbéh ulama, mempunyai wewenang untuk
melantik dan memberi gelar raja-raja Jawa, sehimdjgabut dengan Paus Van Java. Namun
setelah Mataram berdiri, tidak lagi mengakui kekaas Giri, bahkan raja Mataram langsung
bergelar sebagdBayidin panatagama kalifatullah ing Tana Jawa&/aitu raja merangkap penata
agama dan wakil Tuhan di Jawa. Para santri/ulanmyehaiangkat sebagai aparatur birokrasi
dibawah raja. Situasi yang demikian itu sering mumilkan konflik kultural antara raja dan
perangkat birokratnya dengan santri yang ingin raamgalikan kekuatannya. Dalam hal ini raja
(birokrasi/priyayi) didukung oleh kaum abangan dalmenentang kaum santri. Konflik kekuatan
cultural antara santri di satu pihak berhadapargaerbirokrasi dan kaum abangan dipihak lain
selalu muncul dalam percaturan politik. Pada za@ate Baru konflik itu muncul kembali, yaitu
kaum santri berhadapan dengan kaum abangan dayipfyang diwakili oleh penguasa militer).
Dalam hal ini menunjukkan bahwa Orde baru tidak mamerujukan kekuatan cultural, santri
dan abangan. Penguasa militer dalam Orde barurbendivakili tradisi kultural abangan dan
priyayi, dan tidak berusaha mengintegrasikan kaamtris namun justru membendung oposisi
santri dengan depolitisasi. Di Indonesia pemerentairokratis sangat berhasil dalam meniadakan
peran serta sementara kekuatan dalam masyarkamelagkooptasi pemimpin-pemimpin lainnya
dalam kerangka jaringan patron-kilen, yang kadalagkigperlukan untuk menghadapi tuntutan
golongan Islam. Dalam mekanisme politik zaman OBdeu partai Islam sedikit demi sedikit
mengalami pasifikasi, sehingga aspirasi politikahsl makin lama makin surut. Ahmad Adaby
Darban, “Pengaruh Akar Budaya Politik Pada DinamRalitik Ekonomi Di Indonesia,”

41



42

Selain itu prinsip kekuasaan Jawa ini juga melamrkmplikasi
adanya ewuh pekewuhpudaya ini berwujud dalam perilaku (mungkin
masyarakat Indonesia umumnya), yang diekspresigmdprinsiprukundan
hormat® Rukunmenurut Geerzt, berlakwkun berarti juga menghilangkan
tanda-tanda ketegangan dalam masyarakat atau amaloadi-pribadi
sehingga hubungan sosial tetap kelihatan selaras bdék-baik. Prinsip
kerukunan ini bersifat negatif, adanya tuntutarukinhencegah segala cara
kelakuan yang bisa mengganggu keselarasan dan mdsigganggu pada
sikap batin atau jiwa. Tapi pada intinya tidak memgkut pada sikap batin
atau jiwa, tapi pada penjagaan keselarasan dalémngan pergaulan, yang
perlu dicegah adalah konflik-konflik yang terbukanddiupayakan agar tidak
ada perselisihan dan pertentangan yang nampak<teedan mencegah segala
kelakuan yang bisa menimbulkan konflik terbd¥%a.

Selain kekuasaan Jawa sebagai pendukung terhadagnya budaya
politik (mistifikasi politik), tipe kepemimpinan ldrismatik merupakan
variabel terpenting yang turut membangun variabdtifikasi politik di
kalangan Muslim tradisional. Di pesantren kharismelekat pada kyai. la

merupakan pusat sumber mutlak kekuasaan dan kegemapower and

http://grelovejogja.wordpress.com/2007/07/24/domsik@budayaan-jawa-dalam-penerapan
politik-indonesia, akses 30 Mei 2008.

%8 Frans Magnis Susen&tika Jawa: Sebuah Analisa Falsafi Tentang Kebialesan
Hidup Jawa(Jakarta: PT. Gramedia, 1996), him. 38.

%9 bid., him. 29-30.
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outhority) dalam kehidupan sanffl.Semakin besar kharisma seorang kyai,
semakin besar pula pengaruhnya terhadap santrndayarakat’

Dalam ciri masyarakat feodalsitik waktu itu, bedbir tentang umat
Islam yang hidup dalam kultur agraris seperti meset pedesaan Jawa
berarti berbicara tentang pemimpin tradisional miakoonteks tokoh panutan
seperti Haji, guru ngaji, atau alim ulama. Dalamanal pikir yang masih
didominasi mistisisme-religius, rasionalitas jelaslum berkembang maju.
Dalam arti kata, Islamisme masih menggantung selsugraksi di langit-
langit utopia, belum berupa ideologi karena tidakiduskan secara rasional
dalam tafsir aktualitas sejar&h.

Dalam konteks pergerakkan politik, Serikat Islanh) (B2ngan warna
Islam yang kental lebih berupa corak kultural maasiat ketimbang
kemampuan mereka dalam konteks struktural-rasionatuk menjawab
tantangan konkrit dalam realitas ekonomi dan poliBehingga tak jarang
tokoh SI populis semacam Tjokroaminoto dipayungng#sm mitos seperti
Ratu adil oleh massanya yang juga kaum Musliminrapian-harapan
messianistik pun benyak disandarkan pada orangorngang dianggap
memiliki banyak kesaktian dan kekuatan batin. Patlaharapan-harapan

berbau mistis sebagai cara pandang masyarakasitmaali tersebut memuat

40 zamakhsyari Dhofier,Tradisi Pesantren, Studi tentang Pandangan HidupaiKy
(Jakarta: LP3ES, 1994), him. 56.

! Hiroko Horikoshi,Kyai dan Perubahan Sosi@lakarta: P3M, 1987), him 212.

“2 Hary PrabowoPerspektif Marxisme Tan Malaka: Teori dan PaksisnMa Republik,
cet. 1 (Yogyakarta: Jendela Grafika, 2002), hin8.18
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pula nativisme yaitu gerakan menolak perubahan-perubahan dam ing
menegakkan kembali nilai-nilai Orde Lama (tradisidf® Mitos akan
messianisme acap diciptakan untuk menjawab digasenilai dan konflik-
konflik berkepanjangan dalam masyarakat sehinggalilimtuhkan untuk
mengembalikan makna hidup serta memulihkan keteatnasosial. Dengan
demikian, ratu-adilisme dan messianisme jelas fatamena yang berwatak
konservatif** Sehingga S| sendiri walau berdiri dalam payungregaamun
jelas belum beranjak dari ideologi zaman feodalisensebut yang masih kuat
mengakar.

Realitas di atas tak bisa dilepaskan dengan perkegamn masyarakat
Indonesia yang telah berabad-abad mempunyai akdrdalam kepercayaan
animisme-dinamisme selain pengaruh Hindu-Budhissedingga Islam yang
datang kemudian bersama para pedagang Arab, di jalmg&ke Timur juga

dibuka oleh para petualang Eropa, termasuk agan@datang pada fase-fase

3 pada awalnya gerakan-gerakan sosial dapat dibedadmiasarkan basis ideologis
mereka, atau khususnya, berdasarkan tujuan-tujlesnhagi mereka. Beberapa gerakan bermaksud
mengubah masyarakat dengan menantang nilai-nifadaimental. Gerakan-gerkan semacam ini
disebut gerakan-gerakan revolusioneSementara itu terdapat gerakan-gerakan yang berusa
memodifikasi kerangka kerja dari skema nilai yardp.alni yang disebugerakan-gerakan
reformasi. Gerakan-gerakan revolusioner mendukung penggark&angka nilai yang ada.
Gerakan-gerakan reformasi mengupayakan perubahiabgien yang akan
mengimplementasikan kerangka-kerangka nilai yargsagara lebih memadai. Ada juga gerakan-
gerakan sosial muncul tidak hanya untuk tujuan rpblgaan perubahan, tetapi juga untuk
memblokir perubahan atau mengeliminasikan perubghag sudah dilembagakan sebelumnya.
Ini yang disebutgerakan-gerakan perlawanarMemang suatu gerakan mengundang gerakan
balasan. Di Indonesia kita menyaksikan perlawaremaskdari berbagai kalangan mt@atus quo
terhadap gerakan reformasi yang dipelopori olehlgar muda mahasiswa. Tipe lain dari gerakan
sosial disebugerakan-gerakan ekspresifang kurangconcerndengan perubahan institusional.
Tipe gerakan ini berusaha merenovasi atau mempgrbaang-orang dari dalam, sering kali
dengan menjanjikan suatu pembebasan di masa dépanasuk dalam tipe ini adalah gerakan
Ratu Adil. Lihat Rafael Raga MaraRengantarhlm. 70-72.

4 Hary Prabowo Perspektif Marxismehlm. 189. untuk lebih jelasnya lihat, Sartono

Kartodirdjo,Messianisme dan Futurismartikel dalam Jurnal Prisma, No. 1, Januari, 198hun
X, him. 41.
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akhir. Betapa pun mampu merangkul mayoritas kegasrarakyat terutama
di Jawa, Islam tetap hanya bagaikan krem tipigaB &pisan roti yang tebal,
terbuat dari Hindu-Budhisme dan mistisisme Jawayasig sudah berabad-
abad mengendap dan membuat lapisan terséndiri.

Sementara di kubu kaum komunis, lewat panduan fiarndelogi
Marxisme yang lebih sistematik dalam konteks raditas dan ilmu,
cenderung lebih berwatak progresif karena mampuakedari utopia abstrak
dan melaju cepat di medan praksis gerakan polilaupun demikian tidak
berarti kaum komunis menang dalam pengorganisirassen Yang harus
dicatat adalah perserikatan paling rasional magampain akan menghadapi
kondisi massa yang masih ditimang-timang oleh migtie dan feodalisme.
Yakni, masyarakat yang masih hobi bersemedi di laé#s pinggiran sungai,
menebar kemenyan dan mantera di bawah pohon begarlsbih percaya
kesaktian keris ketimbang ketajaman otak dan mea Demikianlah, satu
tinjauan sosiologis masyarakat waktu itu. Penjelaga penting untuk
membaca pencapaian alam pikir masyarakat terhadagisk obyektif yang

ada.

** Ibid.

“® 1bid., him. 190.
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C. Kekuasaan Jawa dan K epemimpinan K harismatik

Untuk mengetahui gambaran umum mistifikasi poliplerlu kiranya
dipaparkan terlebih dahulu latar belakang (rungMKup) sosiologis konsep
politik (kekuasaan) yang ada di Indonesia. Halperlu, karena persoalan
politik tidak dapat dilepaskan dari persoalan pesnadn tentang kakuasaan
dalam suatu masyarakat. Berkaitan dengan konsapakakn, adalah penting
dijelaskan sifat-sifat kekuasaan politik. Hal ils@babkan karena pengetahuan
tentang sifat-sifat tersebut akan membantu mamahasksistensi
pengorganisasian sistem polittk dan negara, terknastara-cara
penyelenggaraan kekuasaan politik di dalamnya.t-Sifiat yang dimaksud
adalah keabsahan, pertanggungjawaban dan keragaman.

Menurut Mirriam Budiarjo, keabsahan (legitimasi)akh keyakinan
anggota-anggota masyarakat bahwa kekuasaan yangkedit kepada mereka
itu adalah wajar dan patut dihormati berdasarkasgpsi dengan ketentuan-
ketentuan dan prosedur yang 8ah.

Sedangkan sifat pertanggungjawaban kekuasaankpdiithgkapkan
oleh Deliar Noor, ia menegaskan bahwa kekuasaanaladamanah
(kepercayaan). Karena itu untuk orang-orang berag&ekuasaan itu harus
dipertanggungjawabkan kepada Tuhan dan mereka pargpa di bawah

kekuasaanny#

47 Mirriam Budiarjo, Aneka Pemikiran tentang Kuasa dan Wibaglakarta: Sinar
Harapan, 1984), him. 14-15.

“8 Deliar Noor,Pengantar Kepemikiran Politiklakarta: Rajawali, 1983), him. 46-47.
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Sifat selanjutnya adalah sifat keberagaman, sifatalevan dengan
distribusi kekuasaan politik, baik secara vertikatar lembaga pemerintahan
pusat dan daerah ataupun secara horisontal anmbagm pemerintahan pada
tingkat pusat dan tingkat daerah. Dari sini seti@mbaga pemerintahan
memiliki kekuasaan dari dua sisi, bagaimana hubundengan lembaga
sejenisnya yang berada di atasnya atau di bawalilaya bagaimana
hubungannya dengan lembaga lainnya pada tingkat Sama.

Mengenai diskursus kekuasaan, paling tidak terddyeatperbandingan
konsep kekuasaan yang sangat kontradiktif yangmselai berkembang,
yakni konsep kekuasaan Barat (Eropa) dan kekuadatam terminologi
Jawa. Dalam masyarakat Eropa Modern, seperti yajetpskan Benedict
Anderson, kekuasaan memiliki paling tidak empaaté?f yaitu: pertama
kekuasan bersifat abstrakKedua sumber-sumber kekuasaan bersifat
heterogenKetiga penumpukan kekuasaan tidak memiliki batasan @mer
dan yangkeempatkekuasaan secara moral bersifat ambigu.

Secara ringkas, konsep Barat kontemporer tentakgakean adalah

suatu abstraksi yang dideduksikan dari pola-polteraksi sosial yang

%9 (1) Kekuasaan bersifat abstrak, dalam arti tesbdstidak “ada”. Kekuasaan adalah
kata yang jamak dipergunakan untuk memaparkan tgasurSebagaimana kadtawenangamtau
keabsahankata ini adalah suatu abstraksi, rumusan untuk pukraksi sosial tertentu yang
teramati. Dengan demikian, kita lazimnya memahaeiiekadaan kekuasaan pada kisaran luas
keragaman situasi yang di dalamnya tampak sejurotahg patuh, rela atau tidak rela, pada
kehendak orang lain. (2) Sumber-sumber kekuasaalatatiiterogen. Kekuasaan dapat dianggap
menjadi akibat dari, atau diturunkan dari, polailpkn tertentu dan gubungan-hubungan sosial
tertentu. (3) Penumpukan kekuasaan tidak memibitagan inheren. Karena semata merupakan
suatu abstraksi yang memaparkan hubungan tertertar amanusia, kekuasaan dasarnya tak
terbatas. (4) Kekuasaan secara moral ambigu, prinsisecara logis mengikuti konsep sekuler
kekuasaan politis sebagai hubungan antarmanusiaabkbkuasaan tidaklah dengan sendirinya
absah Lihat Benedict R.O’G. Andersdtyasa Kata, Jelajah Budaya-Budaya Politik di Indsiae
(Yogyakarta: Mata Bangsa, 2000), him. 43-46.
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teramati, kekuasaan dipercaya sebagai sesuatudyamgnkan dari pelbagai
sumber, kekuasaan sama sekali bukanlah sesuatu mantpatasi dirinya
sendiri dan secara moral ia bersifat ambigu.

Sementara dalam konteks Jawa, masyarakat memiékiagnaan
konsep kekuasaan yang menarik. Anderson menjelaskbhwa kekuasaan
Jawa mempunyai sifat, di antaranya bersifat konkramogen, besarnya
kekuasaan dalam semesta bersifat konstan dan lesltuagidakliah
mempertanyakan keabsalran.

Dengan maksud yang hampir sama, namun lebih tegas Magnis
Susenc’ menjelaskan perbedaan konsep kekuasaan Barat dam. J
Menurutnya, dalam kesadaran Barat, kekuasaan mempggejala yang khas
antar manusia. Kekuasaan adalah kemampuan untulaksekan kehendak
pada rang lain, untuk membuat mereka melakukarakematindakan yang
kita kehendaki. Kekuasaan adalah suatu yang abgaa§ hanya menjadi

konkrit dalam sebab-sebab dan akibat-akibatnya.uskan terdiri dalam

50 pertama,kekuasaan adalah konkret. Ini adalah rumusan partian terutama dalam
pemikiran politik Jawa. Kekuasaan adalah sesuatg ysata ada, tidak bergantung pada pihak-
pihak yang mungkin menggunakannya. Kekuasaan balkasliatu postulat teoritis melainkan
suatu kenyataan eksistensifledua, kekuasaan adalah homogen. Hal ini mengikuti koriseps
bahwa seluruh kekuasaan sama jenisnya dan beeasaldhber yang sama. Kekuasaan di tangan
satu individu maupun kelompok adalah sama dengamy y#erada di tangan individu atau
kelompok yang lain.Ketiga, besarnya kekuasaan di dalam semesta adalah kori3tdaun
pandangan Jawa, jagad raya tidaklah berkembanguatamenyusut. Jumlah total kekuasaan di
dalamnya pun selalu tetap. Karena kekuasaan seadd#a bukan merupakan produk dari
organisasi, kekayaan, persenjataan atau pun yamy keempat, kekuasaan tidaklah
mempertanyakan keabsahan. Karena seluruh kekuabteonkan dari sumber tunggal yang
homogen, kekuasaan itu sendiri mengatasi pertariyaikrburuk. Bagi pemikiran Jawa tidak ada
artinya mempertanyakan klaim untuk memerintah tsde@an pembedaan sumber kekuasaan.
Ringkasnya orang Jawa memandang kekuasaan selemgeitls yang nyata, homogen, jumlah
keseluruhannya tetap, dan tanpa implikasi morad yaherenlbid., him. 47-49.

®! Lihat Franz Magnis Susenitika Jawa hlm. 98-99.
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hubungan tertentu antara orang perorang ataupwumkek orang di mana
salah satu pihak dapat memenangkan kehendaknypilad&dain.

Kekuasaan muncul dalam bentuk yang beragam, mealsgbagai
kekuasaan orang tua, kharismatik, politik, fisikpahsial, intelektual,
tergantung dari dasar empirisnya. Sedang dalamekokskuasaan politik
orang Jawa, kekuasaan adakadi kodrati dan adi duniawi seperti segala
kekuatan yang menyatakan diri dalam alam, kekuasataiah ungkapan
energillahi yang tanpa bentuk, yang selalu kreatif merasukekerigh dunia
kosmos.

Kekuasaan bukanlah suatu gejala khas yang berbeilckekuatan-
kekuatan alam, melainkan ungkapan kekuatan kosamg glapat dibayangkan
sebagai ancamdiuidum yang memenuhi seluruh kosmos. Maka orang yang
dipenuhi alam kekuatan itu tidak bisa dikalahkan t&k dapat dilukai, dan
sektidan kekuatan yang membusskti adalahkesakteri? Kekuasaan politik
adalah ungkapakesaktenmaka tidak merupakan suatu yang abstrak, suatu
nama belaka bagi hubungan antara dua unsur yargitkkgmitu manusia atau

kelompok manusia. Kekuasaan mempunyai substanaigiadya sendiri, dan

2 Dalam paham Jawa, jika hendak memperoleh kekuakaarslah mempersiapkan
sarana dan cara-cara yang tepat. Dalam tradisi Balwai dapat diperoleh melalui cara pemusatan
kesaktenKesakterjuga berarti adalah suatu kekuatan yang melebgalaekekuatan yang dimiliki
manusia yang berada di mana saja, seperti arwahralaleluhur, dan makhluk-makhluk halus
seperti misalnyanemedilelembuf tuyul, demit ganderuwg sertgjin dan lainnya yang menempati
alam sekitar tempat tinggal arwah. Menurut kepeaaaymasing-masing makhluk tersebut dapat
mendatangkan sukses-sukses, kebahagian, ketenfratsapun keselamatan, tetapi sebaliknya
dapat pula menimbulkan gangguan pikiran, bahkaehaan. Kajian lebih luas tentang hal ini
dapat dilihat pada tulisan, Kodiran, “Kebudayaawaja dalam Koentjaraningratylanusia dan
Kebudayaan di Indones{dakarta: Djambatan, 1979), him. 340.
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bereksistensi pada diri sendiri pula, tidak tergagtdari dan mendahului
terhadap segala hal yang bersifat empitis.

Maka dapat dipahami kekuasaan politik Jawa bersifata-empiris
dan tidak dapat direbut dengan sarana-sarana yan@vd atau empiris
belaka. Faktor-faktor seperti kekuatan fisik darliteri kekayaan, relasi,
kepintaran dan sebagainya memang juga penting tetap menentukan. Jika
berusaha mencapai kekuasaan melalui faktor-faktopires akan sulit
mencapai hasilnya. Selanjutnya bahwa kekuasaamaladakuatu yang sama
sekali berbeda, dan kata “kekuasaan” itu sendoagei terjemahan dari kata
“power dalam Bahasa Inggris sebenarnya tidak seluruhtyeok untuk
mengungkapkan apa yang kami maksud. Seperti sdggtaatan yang
menyatakan diri dalam alam, kekuasaan adalah uagkapergi llahiah yang
tanpa bentuk, yang selalu kreatif meresapi selukobmos. Kekuasaan
bukanlah sesuatu gejala khas sosial yang berbedakeleuatan-kekuatan
alam, melainkan ungkapan kekuatan yang dapat lagarigkan sebagai
semacanfluidumyang memenuhi seluruh kosnis.

Pada prinsipnya kekuatan adiduniawi itu ada di rraaaa, tetapi ada
tempat, benda, dan manusia dengan pemusatan yahgitggi. Orang yang

dipenuhi oleh kekuatan itu tidak bisa dikalahkam dimlak dapat dilukai,

%3 Franz Magnis SusenBtika Politik him. 30-50.

*¥ Hal inilah yang dimaksud Franz Magnis Suseno sehiatj paham kekuasaan religius.

Hakekat kekuasaan, di sini kekuasaan politik, Eersididuniawi dan adimanusiawi, berasal dari
alam gaib atau termasuk yang llahi. Manusia yamiguaesa dengan demikian bukan manusia biasa
lagi melainkan ikut termasuk alam adiduniawi itiaj& (penguasa) merupakan “medium yang
menghubungkan mikrokosmos manusia dan makrokosmioanT. Kekuasaan religius ini terdapat
dalam paham tradisionalis tentang kekuasaan yahgpldalam masyarakat Javilaid.
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mereka itusekti. Kekuatan yang membuat sakti disekasaktenKekuasaan
politik adalah ungkaparkesakten,maka tidak merupakan sesuatu yang
abstrak, suatu nama belaka bagi hubungan antaraumia yang konkrit,
yaitu manusia atau kelompok manusia. Kekuasaan lkemlibstansi pada
dirinya sendiri, bereksistensi pada dirinya sendidak tergantung dari dan
mendahului terhadap segala pembawa empiris. Datnyaktaan, kekuasaan
adalah hakikat realitas itu sendiri, dasar llahjngiéihat dari segi kekuatan-
kekuatan yang mengalir darinya.

Bagi orang Jawa, kekuasaan menurut hakekatnyafdiehgimogen,
bersifat satu dan sama saja di mana pun ia men&apakri. Bentuk-bentuk
kekuasaan yang dibedakan dalam kesadaran Baram gelham Jawa hanya
merupakan ungkapan realitas yang sama, berasadutabier yang sama, dan
berkualitas sama. Semua bentuk kekuasaan berdasaddisipasi pada
kekuatan yang satu yang meresapi seluruh kosmokdividu-individu atau
kelompok yang memperoleh kekuasaan dapat kita lgagansebagai wadah
yang memuat sebagai détidumkekuatan kosmis in

Kekuasaan menurut pandangan orang Jawa adalahtusegarg
diturunkan oletHyang Murbeng DumadiTuhan yang Maha Esa) atas dasar
wahyu. Raja sebagai penguasa tunggal dalam kerajaan adalkih Tuhan
yang maha besawéwakiling Pangeran kang agundraja mempunyai tiga

macam kekuasaanv@hyy yaitu: pertama\Wahyu Nurbuatyaitu hak untuk

%5 Khoirul RosyadiMistik Politik Gusdur(Yogyakarta: Jendela, 2004), him. 130.

*% Ibid.
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menguasai seluruh jagat-raya, kedWdahyu Hukumahyaitu hak untuk
mengadili dan ketigaywahyu Wilayahyaitu raja adalah Tuhan yang dapat
menjadi panutan.

Pandangan yang lebih bersifat ideologis di atas Ipagva konsekuensi
lebih jauh pada “tak terbatasnya” kekuasaan rajeheiddak raja adalah
hukum yang harus diterima dan dilaksanakan olehuaeonang. Keputusan
dan upacara raja merupak@abda Pandhita Ratinukum mutlak Tuhan yang
tidak mungkin untuk diubah, apalagi dibantah olgipa pun. Opini demikian
sudah mengakar dalam bentuk masyarakat Jawa, gahiagaya makar
terhadap raja dapat dipandang sebagai penentagri@aap Tuhan.

Sedangkan untuk mendapatkan kekuatan, dalam tdedis diperoleh
lewat praktek-praktek mistik, yogaistik, dalaku tapa yang ekstrem.
Meskipun praktek-praktek ketiganya memiliki bentykng berbeda-beda
termasuk puasa, do’a orang-orang pintar, berjadanpa tidur semalaman,
meditasi, berpantang seksual, penyucian ritual pddipagai tipe pengorbanan.
Gagasan sentral yang melandasinya sama, yakni mgudkan atau
menghimpun esensi asalilnilah yang oleh Prof. C.C. Berg disebut sebagai
usaha mobilisasi ritual terhadap kekuasaan metaftial magic:®

Perbedaan pemahaman terhadap konsep kekuasaaa raatyarakat

Jawa dan masyarakat Eropa di atas terjadi karenaekokekuasaan atau

°" Sartono Kartodihardjd{epemimpinan dalam Dimensi Sosjahkarta: LP3ES, 1990),
lihat juga dalam, Benedict R. O'G. Andersdfyasa Kata, Jelajah Budaya-budaya Politik di
Indonesia(Yogyakarta: Mata Bangsa, 2000), him. 49-50.

°8 Stephen. J. Carol & Henry L. Tof@rganizational BehaviofNew York; John Wiley,
1997), sebagaimana dikutip Khoirul Rosyadistik (Yogyakarta: Jendela, 2004), him. 132.
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kepemimpinan yang dianut suatu masyarakat tidaktd@plepas dari faktor
sosial budaya politik masyarakat itu sendiri. Ateuingan kata lain, perbedaan
tipe kepemimpinan ataupun kekuasaan disebabkanyadigtidaksamaan
faktor sosial dan budaya antara satu masyarakgademasyarakat laf.

Khusus mengenai konsep kekuasaan yang memiliki kieara
sebagaimana pemahaman kekuasaan dalam masyarakat tdasebut,
menurut Max Weber pada gilirannya membentuk pemmmigiarismatik.
Kepemimpinan jenis ini diartikan sebagai orang-gradengan para
pendukung yang loyal, memiliki komitmen, dan kepatu buta yang
didasarkan “kelebihan-kelebihan” yang dimiliki saoeg pemimpin. Bukan
karena orang tersebut mempunyai kemampuan tergatumenduduki posisi
tertentu. Sehingga kekuasaannya sangat unik dawidadlis. la tak dapat
ditransformasikan kepada orang lain.

Kepemimpinan atau kekuasaan pribadi semacam iratdéipandang
sebagai kemampuan yang melekat dalam diri indivigilnih berupa talenta
ataupun kodrat, sehingga “penampilan kekuasaartmais diikuti oleh orang
lain tanpa bantahan. Biasanya, pribadi semacantiy@kini mendapatkan
wangsit, kapasitas spiritual, dan memiliki kualiteakral. Kepemimpinan

kharismatik®® menurut Max Weber, dilandaskan pada identifikaskqlogis

59 |bid.

60 Kharisma oleh Weber didefinisikan sebagai “suéfat ertentu dari suatu kepribadian
seorang individu berdasarkan mana orang itu digmdgar biasa dan diperlakukan sebagai
seorang yang mempunyai sifat-sifat gaib sifat uhgg@au paling sedikit dengan kekuatan-
kekuatan yang khas dan luar biasa. Oleh karenapgaosng pribadi berkharisma adalah
seseorang terhadap siapa orang percaya bahwaidizitnpunyai kamampuan aneh yang sangat
mengesankan, yang seringkali dipikirkan dari syatis gaib, yang membuat dia terpisah dari
yang biasa. Dominasi kharisma bisa timbul dalamtdks sosial atau sejarah yang sangat
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seseorang dengan orang lain. Sedangkan identifigasdiri merupakan
keterlibatan emosional individu dengan individunladi mana nasib orang
tersebut sendiri berkaitan dengan nasib orang Bagi para pengikutnya,
pimpinan adalah harapan bagi suatu kehidupan yebidp lbaik, ia adalah
penyelamat dan pelindung. Hal ini mengandung ak&pemimpinan
kharismatik didasarkan pada kualitas luar biasagy@dimiliki oleh seorang
pemimpin sebagai pribadi. Hal ini secara langsuegsibggungan dengan
wilayah teologis, mengingat dalam mengidentifikdaya tarik luar biasa ini
digunakan asumsi bahwa kemantapan dan kualitaghkelpan tersebut diakui
sebagai anugerah kekuatan yang bersumber dari teekdauhan. Dalam
bahasa Max Weber yaitu kepemimpinan keagarffaan.

Kemunculan sosok pemimpin kharismatik, biasanygader saat
suasana masyarakat tengah berada dalam kekacauasi Bi pada akhirnya
mendorong seorang pemimpin yang diharapkan dapahyetesaikan
persoalan tersebut. Hal ini menjadi jelas jika désabahwa kepemimpinan
kharismatik lebih mendekati sifat otoriter, irasagnsekalipun dapat saja ia

berjiwa demokrati§?

beraneka ragam, dan oleh karenanya tokoh-tokohiskharberjejeran dari mulai pemimpin-
pemimpin politik dan nabi-nabi yang tindakan-tindakya telah mempengaruhi perkembangan
seluruh peradaban sampai ke sekian banyak jenigygemkecil yang pintar berpidato di semua
lapisan kehidupan, yang telah memperoleh kepercagasa para pengikutnya. Anthony Giddens,
Kapitalisme dan Teori Sosial Modern, Suatu Analisarya-karya Marx, Durkheim dan Max
Weber cet. 1(Jakarta: Ul-Press, 1985), him. 197.

1 M Husain Haikal Sejarah Hidup Muhammad SAWakarta: Yudistira, 1989).

%2 Doyle Paul JhonsoriTeori-teori Sosiologi Klasik dan Moderflakarta: Gramedia,
1986), him. 81-82.
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Namun bagi Weber, sumber kekuatan yang pada awahmemadi
terbatas sebagai milik pribadi harus digunakan kmilomunitas. Warisan
kharismatik bagaimanapun juga harus dilembagakkmudsistem aturan yang
permanen dan stabil dalam tatanan sosial masyandkatisma yang pada
awalnya merupakan milik pribadi yang diperoleh d#an karena anugerah
Tuhan, akhirnya dalam kondisi-kondisi tertentu dapenangalami
deporsonalisasi dan pelembagaan. Proses pelembagaaleh Max Weber
disebut juga proses pengambilalihan dari sumbenanga ke rutinisas?

Kehidupan yang komunal ini dalam istilah Weber bligerutinisasi
kharisma. Proses rutinisasi kharisma tersebut dodian agar krisis
kepemimpinan dalam kekuasaan tidak berlangsung. |&@®aeakan ini muncul
untuk membantu pemulihan kepemimpinan sehingga ilisaab dan
keharmonisan dapat terjaga. Pengganti pemimpin kiegen bahwa ia
mewarisi sifat-sifat yang ada pada pemimpin khaatikrpendahuluny&®

Dengan memakai wacana weber serta kaitannya demdgiiikasi,

maka tipe kepemimpinan kharismatik merupakan vatidgbrpenting yang

% Adapun rutinisasi kharisma, mekanisme dan carangfewati beberapa tahap, di
antaranya; (1) pencarian pemimpin kharismatik bhgng memenuhi kriteria dalam menempati
posisi kekuasaan, (2) transformasi wahyu dari iddiyang istimewa tersebut kepada penerusnya
melalui kebijakan tertentu atau melalui prosesksgldalam kasus ini legitimasi calon pemimpin
baru ditentukan oleh legitimasi teknik seleksinpamelibatkan bentuk pengesahan secara formal,
(3) seorang pemimpin kharismatik menunjuk langssigpa yang menjadi penerus di antara
pengikutnya yang terlihat istimewa, (4) penunjukssorang pengganti pemimpin kharismatik
dilakukan dengan persetujuan staf ahli dalam kotasnitersebut, (5) mengingat konsep
kharismatik diperoleh lewat keturunan, jadi lebidda partisipasi sanak saudara mereka. Oleh
karena itu, prosesnya relatif lebih tertutup, @gs ditransformasikan dengan tradisional, yakni
melalui garis keturunan, konsep kharisma juga ddgamukan dalam individu di luar sistem
kerabat tersebut yakni seorang yang baru. Anthoiagéds,Kapitalisme,him. 197-202. Untuk
lebih jelasnya lihat, Max Weber-conomy and SocietyBerkeley, Los Angeles, London:
University of California Press, 1978).

® Ibid.
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turut  membangun kultur mistifikasi dikalangan muosli tradisional.
Dipesantren kharisma melekat pada diri sang kyai.mlerupakan pusat,
sumber mutlak kekuasaan dan kewenangaowér and authority dalam
kehidupan santf® Semakin besar kharisma seorang kyai, semakin petar
pengaruhnya terhadap santri atau masyafkat.

Di samping itu, kalangan Islam tradisional pun leggkinan, bahwa
kyai adalah orang-orang luar biasa yang memilikielian-kelebihan
spiritual seperti karamah (orang yang memiliki keodan budi dan kharisma)
dan dapat menjadi penyalur barakah (kemurahanlistpahan kebaikan) dari
Allah bagi para pengikutnya. Dengan kata lain, grpercaya bahwa kyai
dapat menjadi penyalur kesucian dan kemurahan Allah

Oleh karena itu, kyai menduduki posisi sentral lalmasyarakat
muslim tradisional. Para kyai mengambil peran sabagros penghubung
antara nasib umat dengan Tuhan. Bagi para pengikukyai adalah contoh
muslim ideal yang ingin mereka capai. Sebab ia atnporos penghubung
dengan “tangan” Tuhan yang mengendalikan seluryfekakehidupaf®
Peran kyai sebagai “kepanjangan tangan” Tuhanketsenembuat perintah
seorang kyai di mata masyarakat (NU) harus dipatldm tidak boleh

dibantah. Pandangan yang berlaku dalam masyanaidisional menyatakan

85 zamakhsyari DhofiefTradisi Pesantrenhim. 56.
%8 Hiroko Horikoshi,Kyai, him 212.
67 zamakhsyari DhofiefTradisi Pesantrenhim. 70.

% Hiroko Horikoshi,Kyai, him 232.
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bahwa santri tidak diberi kesempatan dalam bertadg@m berargumentasi
menyampaikan ide-ide apalagi untuk mengajukan kkitla menemukan
kekeliruan®® Para santri akan tunduk terhadap kekuasaan daitastya

tanpareserve, sami'@wa ata’nz (kami mendengar, kami patuff).

Dari doktrin dan hubungan geneologis di atas, mak&bhenarnya
terdapat model interaksi yang oleh James. C. Sda#but hubungapatron-
klien antara kyai-santri. Menurut Scoot, hubungan paltmn adalah sebuah
pertukaran hubungan antara dua peran yang dapdikaliasebagai sebuah
hubungan khusus yang melibatkan perkawanan segasadi mana individu
yang satu memiliki status ekonomi yang lebih tinggiatron) yang
menggunakan pengaruh dan sumber-sumber yang dmgdik untuk
memberikan perlindungan atau keuntungan-keuntukgaada individu lain
yang memiliki status lebih rendah (klien).

Dalam perkembangannya, klien menanggung kewajibambmalas
budi dengan memberikan dukungan dan bantuan secatsn, termasuk
pelayanan-pelayanan pribadi kepada patton.

Dari pola di atas terlihat jelas bahwa kyai adagtatron, karena ia
memiliki otoritas dan kekuasaan mutlak dalam mewaiatembaga pondok

pesantren. Tidak seorang pun dapat melawan kyaiakekyai lain yang

" Nurcholish Madijid, Bilik-bilik Pesantren, Sebuah Potret Perjalana@@akarta:
Paramadina, 1997), him. 23.

"0 Kacung MaridjanQuo Vadis NU Setelah Kembali ke Khittah 1928karta: Erlangga,
1992), him. 35.

"t James. C. ScooBerlawanan Kaum Tan{Jakarta: Yayasan Obor Indonesia, 1993),
him. 7-8.
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memiliki kekuasaan dan otoritas yang lebih besahirf®ga secara normatif
kyai ditempatkan dalam status yang paling tinggi dasur-unsur lain yang

ada di lingkungan pesantrén.

2 zamakhsyari DhofiefTradisi Pesantrenhim. 65.
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BIOGRAFI DAN PEMIKIRAN KUNTOWIJOYO TENTANG
DEMISTIFIKASI POLITIK

A. Sketsa Hidup Kuntowijoyo

Kuntowijoyo yang panggilan akrabnya sejak kecil M@&snto atau
kerap disapa Pak Kunto lahir pada tanggal 18 Sdmei043, di Sorobayan,
Sanden, Bantul, Yogyakarta sebuah daerah yangaierth sebelah selatan
kota Yogyakarta dengan rata-rata masyarakatnya pgada itu berprofesi
sebagai petani dan pedagdnigq adalah salah seorang cendekiawan Muslim
Indonesia di antara sekian banyak cendekiawanyainBelain julukan itu, ia
dikenal sebagai sejarawan, budayawan dan sastrésvetah banyak karya
yang lahir dari tangannya baik karya fiksi maupon fiksi?

Disebut budayawan karena memang Kuntowijoyo serkayi
menuliskan fenomena sosial-budaya dengan anadigisab ditambah wacana
sosial yangup to date Maka ia diterima oleh kalangan ‘ilmuwan sosial.
Dikenal sebagai sastrawan oleh karena memang piaeaulis sastra dan
produktif dalam menghasilkan karya sastra baik ek cerita pendek,

novel, puisi, naskah drama, dan cerita fabel. $&llit sebagai cendekiawan

! Soni Farid Maulana, “Selamat Jalan Mas Kunto,p:#ttvww.pikiranrakyat.com/cetak
2005/0205/24/0802.htm, akses 24 Desember 2007.

2 Dawam Raharjo, “llmu Sejarah Profetik dan Anali$ransformasi Masyarakat* dalam
Kuntowijoyo, Paradigma Islam: Interpretasi Untuk Aksit. VI, (Bandung: Mizan,1994), him. 5.
Lihat juga dalam tulisan Khairullah, “lebih DekaeBama Dr. Kuntowijoyo” dalarBinergi, 04,
vol.2. Tahun 1998, him, 92.
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karena ia adalah seorang Muslim yang dikenal salah juga sering
menyampaikan gagasannya melalui pidato atau tulisangenai persoalan
umat Islam Indonesia.

Kunto adalah anak kedua dari sembilan bersaudaray terdiri dari
delapan laki-laki dan satu perempuan dari pasarsgami-istri H. Abdul
Wahid Sastro Martoyo dengan Hj. Warasti. Latar keeblgy ayah dan ibunya
adalah Jawa santri dan berdara bangsawan Jawéing&tingan Surakarta.
Ayah Kunto berasal dari Merger, Klaten dan ibungaasal dari Ngawonggo
Klaten, sebuah daerah yang terletak di sebelalr tikota Yogyakarta.

Walaupun Kunto dilahirkan di Yogyakarta, namundiesarkan di
Ngawonggo, Ceper, Klaten dan Surakarta. Berdasakkian belakang ini,
Kunto mengaku bahwa dirinya mewarisi dua budayaymidaya Yogyakarta
dan Surakarta. Sekalipun terdapat kesamaan darekeudaya tersebut yakni
sama-sama Kejawen, namun menurut Kunto keduanydapatr nuansa
perbedaan. Orang bilang budaya Yogyakarta bersifdtaseadanya, gagah,
maskulin, aktifkarena dilahirkan oleh seorang prajurit, pembefqnteang
terusir sedang budaya Surakarta lebkkBnes, penuh bunga, feminin,

kontemplatif karena lahir dari tengah-tengah kemapanan dayakesmarf.

¥ M. Yunan Yusuf dkk, (ed.)Ensiklopedi Muhammadiyattet. 1 (Jakarta: PT. Raja
Grapindo Persada, 2005), him. 204. Dari sembilanda@ semuanya intelektual lulusan
Universitas Gadjah Mada Yogyakarta

* Arief Subhan, “Dr. Kuntowijoyo Al-Qur'an Sebagafdigma,” dalanulumul Qur'an
No. 4. Vol. V.Tahun 1994. him. 92.
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Dalam diri Kunto mengalir darah birokrat kecil-Kaci, karena kakek
Kunto adalah seorang lurah desa. Keluarga Kuntaipadan keluarga yang
kompleks. Hal ini dapat dilihat seperti pada prbfasggota keluarganya
sebagai seniman, dalang wayang kulit dan banyalg yaenjadi ulama,
petani, pedagang dan juga tukang. Dalam pandangamoKkeluarga yang
kompleks inilah yang olehnya dijadikan dasar menatkotomi masyarakat
Jawa yang diintrodusir oleh Clifford Geertz yangnmbagi masyarakat Jawa
pada tipologiabangan, santri, priyayiMengacu pada tipologi di atas, maka
keluarga Kunto masuk pada tipologi abangan.

Dalam pandangan Kunto hal itu tidak tepat denganlihate
kompleksitas di dalam keluarga tersebut karenamd&eluarga Kunto juga
terdiri dari orang-orang Muhammadiyah dan Nahdlatiiama® seperti
layaknya keluarga lainnya. Maka banyak orang bilemdgermasuk keluarga
Modernis dan Tradisionalis atau Reformis dan Kovesédt Lebih lanjut
Kunto tetap menolak segala bentuk trikotomi darotiknii yang merupakan
hasil konstruksi ilmuwan sebagai suatu realita, uneimya itu hanya suatu

alat metodologis belaka.

> Ayah Kunto, Haji Sosromartoyo, aktif mengurusi jithsadalah tokoh pimpinan
Muhammadiyah di Yogyakarta. Demikian pula kakaknyadho Paripurna, adalah salah seorang
tokoh puncak pimpinan partai berlambang Ka'bahs&ean Pembangunan (PPP). Sedangkan
adik-adiknya hampir semuanya adalah berengalanizgaeaktivis organisasi sosial keagamaan,
kemasyarakatan dan olahraga. M. Yunan Yusuf dkk Eetsiklopedihlm. 204.

® Arief Subhan, “Dr. Kuntowijoyo,” him. 92-93. Bagia dikotomi kultural antara
abangandan santri telah berakhir. Berkat realisasi pendidikan agdstam di sekolah-sekolah
negeri, anak-anak dari kelompakanganmaupumsantri telah menerima program pendidikan
agama yang sama. Sementara itu, kurikulum baru ya@mgperkenalkan pelajaran non-agama
telah diajarkan di Pesantren, pusat pendidikammigtadisional. Jadi eksklusivisme budaya tidak
lagi menjadi norma. Begitu juga dikotomi antaradis@éonalis-Muslim dengan Modernis-Muslim,
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Ayah Kunto merupakan pribadi yang suka bekerja «kelan peduli
terhadap pendidikan, hal ini dicontohkan sejakeieotah di HIS yang dijalani
dengan berjalan pulang pergi dari sekolah sejaulKif bahkan ketika
menjadi Kepala Mantri Garam ia harus mengayuh deemsejauh 50 Km
pulang pergi dengan kondisi jalan yang sUielain itu ayah Kunto gemar
dengan cerita pewayangan dan bermain sepak bola.

Kehidupan Kunto di tempat kelahirannya hanya sahwr yakni di
Sorobayan, Sanden, Bantul, Yogyakarta. Setelafaike tempat nenek dan
kakeknya yang tinggal di Ngawonggo, Klaten. Kakeki®. M. Martosumo
adalah seorang Demang di Ngawonggo, Kldteemenjak itulah, Kunto
hidup di Ngawonggo sampai ia tamat pendidikan mgaenSMP). Masa
kecil Kunto, ia jalani saat gencarnya seranganmigayang bertujuan kembali
menguasai Indonesia. Kehidupan di masa kecilnyagsdijalani dengan tidur

di dalam gua sambil sering kali mendengar letustusbn bont®

ulama dengan intelektual Muslim, dan kelompok agderegan faksi “sekuler” juga tidak ada lagi.
Untuk lebih jelasnya lihat Dr. Faisal Ismaitieologi Hegemoni dan Otoritas Agama, Wacana
Ketegangan Kreatif Islam dan Pancasitet. 1(Yogyakarta: Tiara Wacana, 1999), him. 285-286.
Tentang tipologi masyarakat Jawa lihat pada Cliff6eertz, Abangan, Santri, Priyayi dalam
Masyarakat Jawa(Jakarta: Pustaka Jaya, 1989).

’ Lihat pada KuntowijoyoPeriodisasi Sejarah Kesadaran Keagamaan Umat Isthm
Indonesia : Mitos, Ideologi, lImuPidato Pengukuhan Guru Besar llmu Sejarah PadaltRaku
Budaya UGM, (Yogyakarta: 12 Juli 2001), him. 23.

8 http://www.hamline.edu/apakabar/basisdata/19968/8000.html, akses 24 desember
2007.

°® Demang pada saat sekarang disebut sebagai LuralKapala Desa dan kakek Kunto
ini merupakan tokoh masyarakat yang menjadi DendaiNgawonggo.

10 Arief Subhan, “Dr. Kuntowijoyo,” him. 93.
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Dari Ngawonggo inilah secara tidak sadar ia bela@j@rah dari
kakeknya, Ibu dan ayahnya. Dari kakeknya inilahb&ajar untuk tidak
percaya pada mitos dan dari ibunyalah ia belajaatg kausalitas sejarah dan
dari ayahnya la belajar tentang mobilitas sdSidegemaran Kunto sejak
kecil yakni membaca buku dengan tekun sehinggak sejaduduk pada

pendidikan SMP sudah mampu menulis karya-karyafiken

B. Biografi Intelektual Kuntowijoyo

Sebagai keturunan keluarga Jawa terkemuka, Kuntmpeeleh
pendidikan yang komplit. Di masa kanak-kanak danajanya antara lain, la
mendapatkan pendidikan dan pergaulan yang menjgrijoggi budaya Jawa
dan taat kepada agarfa.

Masa kecil Kuntowijoyo dihabiskan di tempat tinggakeknya R. M.
Martosumo di Ngawonggo, Ceper, Klaten, Surakareel8h berumur tujuh
tahun Kunto menempuh pendidikan dasar di SRN (8bkeakyat Negeri) di
Ngawonggo yang lebih populer dengan sebutan Sekdmla. Kunto
menempuh pendidikan di SRN sejak 1950-1858unto juga sekolah di
Madrasah Ibtidaiyah sejak 1950-1956. PendidikaMadrasah Ibtidaiyah ia

jalani sehabis waktu dhuhur sampai selepas atsamithh ia belajar agama

Y Dari sinilah kiranya embrio awal Kunto dalam méwayii mitos, untuk kemudian
berimbas memunculkan demitologisasi. Baginya upaiysudah dilakukan sejak awal abad ke-20.
http://www.kompas.com/kompas-cetak/0008/24/OPIN&B4.htm, akses 24 Desember 2007.

12'M. Yunan Yusuf dkkEnsiklopedi Muhammadiyahlm. 204

13 Kuntowijoyo, Periodisasi Sejarah him. 27. Dan lihat juga Arief Subhan, “Dr.
Kuntowijoyo,” him. 93.
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yang bertempat di surau seperti lazimnya anak-&makya. Ketika belajar di
madrasah, Kunto kecil kagum kepada Ustad Mustajaty mengajinya. "la
bisa menerangkan peristiwa tarikh (sejarah Islaretas dramatik,
menghanyutkan para murid seolah ikut mengalams{pes itu," tuturnyad?

Teman-teman Kunto sering menyebut sekolah ini sEb&gkolah
Arab. Setelah sekolah Kunto biasanya mengaji ditsgsejak Maghrib sampai
pada Isya’ dan terkadang bermain di surau ini sajama sebelas malam.
Sejak belajar di surau inilah Kunto mengenal orgasii yaitu Pll (Pelajar
Islam Indonesia)® Dalam PIlI Kunto banyak belajar berdeklamasi, bémma
drama dan menulis puisi dari M. Saribi Arifin dan. Musmanan, yang
belakangan ia kenal sebagai penyair betulan. Sekagiatan tersebut
dilakukan di surau yang serba guna selain untugjdrejuga untuk bermain
dan ronda.

Semenjak beraktivitas di  Surau inilah Kunto mengena
Muhammadiyah walaupun menurutnya itu secara kehnetilarena surau
tersebut milik Muhammadiyah. la juga mengikuti kegh Hisbul Wathon,
sebuah organisasi kepanduan milik Muhammadiyah narmubaru mulai
mendapatkan  kartu anggota  Muhammadiyah  setelah nggah
mengusahakannya untuk dapat ikut Muktamar Muhamyahdpada tahun

1990 di Yogyakarta.

14 http:/ivww.hamline.edu/apakabar/basisdata/1996418000.html, akses 24 desember
2007.

15 Kuntowijoyo, Periodisasi Sejarahhim. 93.
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Sejak kecil Kunto rajin membaca dan rajin mengugjyrerpustakaan
Masyumi yang hampir bahan bacaan yang terdapaéengiuptakaan tersebut
sudah dibaca. Diantara bahan bacaan yang paloemari adalabadi Dari
Abadi inilah Kunto banyak belajar bertanya dan berfikiitis. Ditambah
selain itu keseharian Kunto yang selalu belajar sdrau menjadikan
kekagumannya pada Pak Mustajab yang selain mengag@ sebagai
pimpinan pandu, pemain sandiwara, dagelan dan Bekzdato agama dan
politik.*®

Setelah lulus dari sekolah Ibtidaiyah, ia melargatkpendidikan
formalnya di pendidikan yang lebih tinggi yakni 8MP | Klaten, Jawa
Tengah. la menjalani pendidikan menengah pertataanaetiga tahun (1956-
1959), SMP | Klaten terletak di kota yang tentubgabeda dengan sekolah di
SRN yang letaknya di de$aSelain hari-harinya diisi dengan materi-materi
pendidikan formal, ia tetap menekuni kegemaranngmbaca dan menulis.

Pendidikan formal yang ditempuh Kunto sejak SRN, dMaah
Ibtidaiyah dan SMP, kemudian berlanjut ke Sekoladén&hgah Atas (SMA)
di Solo. Setelah dua jenjang pendidikannya dijatiirKlaten, la menempuh
pendidikan atas di SMA Il Solo sejak 1959-1962, njakebuah kota yang

terletak sebelah timur dari kota Klaten. Setelahaneatkan pendidikan SMA,

18 1hid, him. 93-94.

7 bid, him. 27.
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kemudian ia meneruskan pendidikan selanjutnya dgysean tinggi di
Universitas Gadjah Mada, Yogyakaﬂ’a.

Minat pendidikan Kunto ternyata tidak berhenti paeajang SMA
saja, pada jenjang pendidikan perguruan tinggi @miiih jurusan Sejarah
sebagai pilihannya di universitas itu. la masukigan sejarah pada Fakultas
Sastra UGM semenjak 1962 dan menyelesaikan saygjanzada tahun 1969.
Semenjak tahun 1968 karyanya sudah mendapat pgagimamaupun hadiah.

Kunto yang mulai menekuni kesenian, khususnya ssaddin teater
pada masa mahasiswa, la mendirikan LEKSI (Lembagzudlayaan dan Seni
Islam) dan menjabat sebagai Sekretaris, kemudiamdiniean ISBM bersama
kawan-kawannya dari Fakultas Satra dan ASRI. Sdlaiia bersama teman-
temannya membentuk grup studi Mantika. Di sinilalbergaul dengan para
tokoh muda teater, seperti Arifin C. Noer, Syu'l#ea, lkranegara, Chaerul
Umam, dan Salim Said. Semenjak tahun 1965-1970, Kunto sudah menjadi
asisten dosen pada Jurusan Sejarah UGM. Pada ta8id8-1974 ia
melanjutkan studi dengan beasiswa d&ulbright ke University of
ConnecticutJSA hingga memperoleh gelar MA dari Universitasabut.

Tugas belajar yang dimulai tahun 1973 berlanjutatiun 1975-1980
dengan menekuni llmu Sejarah @olumbia University USA dengan

beasiswa darRocklefeller FoundatianDari universitas inilah ia mendapat

18 |bid, him. 28.

19 http://www.hamline.edu/apakabar/basisdata/19968I8000.html, akses 24 desember
2007.
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gelar Ph.D, bidang lImu Sejarah, dengan disertasygng berjudulSocial
Change In An Agrarian Society: Madura 1850-1940engenai disertasi ini,
Kunto beralasan, karena judul ini belum ada yanggkaji dan banyak
teman-temannya berasal dari Madura, selain itu Madoerupakan tempat
mayoritas orang Islarft.

Keaktifannya tidak hanya dalam menulis, tetapi juadif dalam
organisasi kemasyarakatan maupun organisasi prdi@sMuhammadiyah
terakhir tercatat sebagai anggota Majelis PertigharPP. Muhammadiyah.
Selain itu Kunto juga terlibat dalam pendirian ICMkatan Cendekiawan
Muslim Indonesia) menurutnya ia terlibat dalam pead ICMI karena setuju
dengan programnya dan bagi Kunto yang kita perluk@amah peningkatan
kualitas. Selanjutnya, Kunto juga tercatat sebamaggota PPSK (Pusat
Pengkajian dan Studi Kebijakan), sebuah pusat stuttiogyakarta yang di
pelopori oleh Amien Rais, di samping itu ia masaach MSI (Masyarakat

Sejarawan Indonesia) dan HIPIIS (Himpunan Indonestak Pengembangan

%0 |ihat pada KuntowijoyoPeriodisasi Sejarahhim. 28. Tentang biografinya lihat pada
Kuntowijoyo, Paradigma, him. 5. Bandingkan juga dengan buku Kuntowijoyeadikalisasi
Petani(Yogyakarta: Bentang Budaya, 199#)m 186 dan dalam Kuntowijoydengantar limu
Sejarah (Jogjakarta: Bentang Budaya, 200him. 217. Lihat mengenai karir pendidikan
Kuntowijoyo dalam Arief Subhan, “Dr. Kuntowijoyo”atam Ulumul Qur”an, him 94-95 dan
tentang disertasinya lihat pada Kuntowijoy®erubahan Sosial Masyarakat Agraris: Madura
1850-1930(Yogyakarta: Mata Bangsa, 2002).

21 Menurut Arief Subhan, disertasi Kunto pantas disebebagai salah satu karya
terpenting dalam bidang sejarah sosial yang dinlés orang Indonesia. Bidang sejarah sosial
juga sejarah ekonomi dan sejarah kebudayaan. Diatenteks Indonesia, tumbuhnya kesadaran
sejarah sosial tentu saja amat penting. Sebabd&esa ini akan membentuk persepsi bahwa
sejarah itu bukan hanya sejarah politik. Sejarafkab pula hanya sejarah raja-raja, melainkan
juga sejarah rakyat. Selain itu, sejarah sosiad jigmberi peluang penafsiran sejarah dari sudut
rakyat, meskipun hal demikian sulit dicapai. Sebfterangan-keterangan mengenai hal itu
biasanya ditulis oleh elite yang cenderung meliymithari perspektifnya sendiri sebagai penguasa.
lihat lebih lanjut pada Arief Subhan, “Dr. Kuntoayjo,” him. 96.
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[Imu-llmu Sosial) dan KITLV Koninklijk Instituut voor de Tall, Land, en
VolkenkundpBelanda??

Kunto selama empat bulan yakni bulan September sabgsember
1984, menjadi dosen tamu di Universitas Filipina dia bulan Juni sampai
Agustus 1985 menjadi dosen tamu di Universitas M Minatnya tidak
berhenti oleh sakit yang pernah di deritanya, sgaizya untuk menulis dan
memberikan karya-karya yang terbaik tetap ia teksebagai seorang
intelektual yang selalu optimis untuk berkarya dalamu-ilmu yang
ditekuninya.

Sejak 6 Januari 1992, Kunto terserang penyakihingo encephalitis
(infeksi otak) serta komplikasi otak yang menyelzabka collapse selama
beberapa waktt? Sejak itu berbagai penyakit datang dan pergi mamgiiri
dirinya. Dalam upaya penyembuhannya itu, ia menjgarawatan fisioterapi
untuk melatih gerakan anggota tubuhnya di bawalgg&asan neurolog,
Samekto Wibowo, adik kandungnya. Tuhan Maha Pemursski secara
fisik kelihatan sakit, ternyata tidak demikian dangdaya kreatifnya yang
terus meledak-meledak. Selama ia sakit menuju prperyembuhan seakan-
akan ia telah mengalami sebuah pencerahan rohagi gemikian dahsyat,

tulisannya masih terus menga?ﬁr.Beberapa gagasan Kuntowijoyo yang

22hid., him. 97.

2 bid., him. 92.

% 1di Subandy Ibrahim, “Kuntowijoyo Budayawan Praet http://www.pikiran-

rakyat.com/cetak/2005/0305/01/0802.htm, akses ZkmDber 2007.
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terkenal misalnya: llImu Sosial Profetik, Sejaralsi8lp Periodesasi Kesadaran
Umat Islam, dan Objektifikasi Islam serta metoderul8uralisme
Transendental, kini sudah banyak dikaji dan menjaatiana tersendif?.

Kunto meninggal dunia di Rumah Sakit Dr. Sardjit@gyakarta,
selasa 22 Februari 2005 pukul 16.00 akibat komsiiRanyakit; sesak napas,
diare dan ginjal. Jenazahnya dikebumikan esokngdR23 Februari 2005),
di makam keluarga UGM di Sawitsari, Yogyakarta. umeninggalkan
seorang istri, Dra. Susilaningsih MA, beserta du#rag yakni Ir. Punang
Amaripuja SE. MSc dan Alun Paradipta. Sebelum nggah Kunto hidup
bersama keluarganya dengan pola hidup yang sederlfada waktu itu,
rumahnya dibeli dengan harga RP 4, 5 juta. Meskipanjadi guru besar, tapi
sejak tahun 1985, ia bersama isteri dan anak-aaakagya menempati rumah

bertipe 70 di jalan Ampel Gading 429, Condong Ga®leman, Yogyakarta’

C. Karya-KaryaKuntowijoyo
Kuntowijoyo adalah nama dengan sejumlah identitas jdlukan. Di
antaranya adalah sebagameritusFakultas Ilmu Budaya Universitas Gadjah
Mada Yogyakarta (UGM), akademis, sastrawan, aktieisakan, budayawan,

kolumnis, penulis buku, sejarawan, intelektual nmuslkhotib dan lain

25 M. Fahmi,Islam Transendental, Menelusuri Jejak-jejak Penaikitslam Kuntowijoyo
(Yogyakarta: Pilar Media, 2005), him, 37.

26 |bid., him. 38.
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sebagainya. Semua itu bukan julukan kosong, kafegls|au menjalani
kehidupan di berbagai habitat.

Sosoknya sebagai guru dan pembimbing yawgadlu' membuat kita
serasa menemukan kembali sosok panutan. Kesedarhdndupnya dan
kebersahajaan tutur katanya menjadikannya cahayaemjah tawaran
gemerlap hidup dan arogansi kekuasaan politik, @kbn dan sebagian
kalangan agamawan dan ilmuwan yang mungkin takhgaraengklaim diri
sebagai pendefinisi dan pemilik kebenaran.

Kita tahu sudah banyak karya dan penghargaan yanghd
Kuntowijoyo semasa hidupnya yang produktif, baikddilam maupun luar
negeri. Buku-bukunya menghiasi kepustakaan sejémadaya, dan khasanah
Islam Indonesia. Selain sosok keteladanan itu, jkigg diwariskan dengan
sejumlah karya Kunto yang penuh inspirasi, yangptknya lahir dari
kontemplasi dan renungannya yang mendalam akatepndtebudayaan yang
tidak hanya dihadapi oleh bangsanya, tapi juga ofeat manusia.

Sebagai penulis, Kunto bisa dibilang komunikatong/djenius” dan
istimewa. Ini terlihat dari kepiawaiannya meracibah pikirannya dalam
bentuk puisi, drama, novel, dan cerita pendek yangmungkinkan

gagasannya mencapai khalayak yang lebih luas gemdiri’’

" pada sisi lain penyair Abdul Hadi W.M., dalam leayéi esai yang ditulisnya sering
mengatakan bahwa Kuntowijoyo adalah salah seorakghtsastrawan Angkatan 70-an, yang
karya-karyanya banyak mengangkat tema sufismeleldtu tepatnya spiritualitas yang berangkat
dari agama, yang kemudian diolahnya secara persdpalyang dikatakan oleh Abdul Hadi W.M.
memang tidak salah kalau kita menyimak sejumlalyskaastra yang ditulisnya selama ini, baik
dalam bentuk cerpen, novel, puisi ataupun naskammalr Soni Farid Maulana, “Selamat Jalan Mas
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Tapi, sebagai ilmuwan karya nonfiksinya juga tidadah menarik.
Dia telah menghasilkan serangkaian artikel, esm, miakalah yang biasanya
kritis dan inspiratif bagi pembacanya. Sejumlahibtétah dihasilkannya baik
berupa bunga rampai maupun karya utuh yang menkanjuroduktivitasnya
dalam berkarya.

Sebagai seorang intelektual Muslim yang cerdas, t&utelah
menghasilkan berbagai karya intelektualnya, sefd@miamika Sejarah Umat
Islam (1985),Budaya dan Masyarakd1987),Paradigma Islam: Interpretasi
untuk Aksi (1991), Radikalisasi Petani(1994), Demokrasi dan Budaya
Birokrasi (1994),Metodologi Sejaral{1994),Pengantar Iimu Sejarafl997),
Identitas Politik Umat Islanf1997),Muslim Tanpa Masjid: Esai-esai Agama,
Budaya, dan Politik dalam Bingkai Strukturalismeafsendental(2001),
Selamat Tinggal Mitos, Selamat Datang Realitas: ifesai Budaya dan
Politik  (2002), sungguh mencerminkan kejujuran, kecerdas#am
integritasnya sebagai seorang intelektual mu&lim.

Sedang sebagai pengarang, ia menghasilkan sejumaklitah drama,
cerita pendek, puisi, dan novel. Menurut Munir Mdk, hampir seluruh

tulisan Kunto yang terurai dalam novel, cerpen daskah dramanya

Kuntowijoyo,” http://www.pikiranrakyat.com/cetak/@8/0205/24/0802.htm, akses 24 Desember
2007. Bandingkan dengan Arief Subhan dalam “Dr.ti§wijoyo,” him. 97.

28 Arif Fauzi Marzuki, “Membangun Semesta Budaya Btikf(Kado Ulang Tahun Ke-60
Prof. Dr. Kuntowijoyo),” http://www.kompas.com/korag-cetak/0309/21/seni/567118.htm, akses
24 Desember 2007.
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melukiskan gagasan geni&arden City?”® Karya-karya fiksinya banyak
diterbitkan Penerbit Kompas, Bentang Budaya, Paskidaus, dan lain-lain.
Cerpen-cerpennya, yaitBistol Perdamaian Laki-laki yang Kawin dengan
Peri, danAnjing-Anjing yang Menyerbu Kuburaecara berturut-turut meraih
predikat sebagai Cerpen Terbaik Kompas pada taB@b, 11996, dan 1997.
Beberapa novel yang telah ditulisnya, antara ldereta Api yang Berangkat
Pagi Hari (1966), Pasar (1972), Khutbah di Atas Bukit(1976), Impian
Amerika (1997), danMantra Penjinak Ular (2001). Adapun kumpulan
puisinya yang telah terbit adal&@uluk Awang-awun@975),Isyarat(1976),
dan Daun Makrifat, Makrifat Daun Dari sejumlah karyanya telah
menghantarkan Kunto memperoleh penghargaan dafbapar macam
lembaga®

Beberapa hadiah sastra yang didapatnya ketika shnmahasiswa
Jurusan Sejarah Fakultas Sastra UGM dan selepaamgsa lain: Hadiah
Harapan dari Badan Pembina Teater Nasional Indan@PTNI) untuk
drama Rumput-Rumput Danau Ben{d968), Hadiah Pertama Sayembara
Menulis Cerpen di Majalah Sastra untuk cerpglarang Mencintai Bunga-
Bunga(1968). Hadiah Sayembara Penulisan Lakon Dewareras Jakarta
untuk dramalidak Ada Waktu bagi Nyonya Fatma, Barda dan Cafi&5?2),
Hadiah Sayembara Mengarang Roman Panitia Tahun Boiexnasional

untuk novelPasar (1972), dan Hadiah Penulisan Lakon Dewan Kesenian

29 M. Yunan Yusuf dkkEnsiklopedihlm, 204.

30 |pid.
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Jakarta untuk dram@openg Kayy1973), dan Majelis Sastra Asia Tenggara
(Mastera) atas noveMantra Pejinak Ular (2001). Selain itu Kunto juga
memperoleh penghargaan dari ICMI (1995), Satyalemddéebudayaan RI
(1997), ASEANAward on Culture and Informatio1997), Mizan Award
(1998), Kalyanakretya Utama untuk Teknologi Sasi@e Mentri Riset dan
Teknologi (1999), SEANrite dari Pemerintah Thailand (1999), Penghargaan
Penulisan Sastra dari Pusat Pembinaan dan PenggambBahasa (1999).
Adapun secara lebih rinci, karya-karya Kunto dangbargaan yang

pernah diperolehnya dapat diklasifikasikan sebbagekut:
1. Karya-karyadi Bidang Segjarah, Agama, Poalitik, Sosial dan Budaya

a. Dinamika Sejarah Umat Islaif1985).

b. Budaya dan Masyarak#&1987).

c. Paradigma Islam: Interpretasi untuk AK4i991).

d. Radikalisasi Petan{1994).

e. Demokrasi dan Budaya Birokra§i994).

f. Metodologi Sejaralf1994).

g. Pengantar limu SejarafiL997).

h. ldentitas Politik Umat Islanf1997).

i. Muslim Tanpa Masjid: Esai-esai Agama, Budaya, dafitiR dalam

Bingkai Strukturalisme Transenden{aDO01).
j. Selamat Tinggal Mitos, Selamat Datang Realitas:ifsai Budaya

dan Politik (2002).
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k. Perubahan Sosial dalam Masyarakat Agraris: Madur@5Qd-1940
(2002). Disertasi Ph.D di Universitas Columbia 1988ngan judul
Social Change in an Agrarian Society: Madura 1832

I. Raja, Priyayi dan Kawula: Surakarta 1900-19904).

m. Islam Sebagai limu: Epistemologi, Metodologi, ddik#&(2004).

2. Karya-karya di Bidang Sastra
a. Naskah Drama
1. Rumput-rumput Danau Ben(h966).
2. Tidak ada Waktu bagi Nyonya Fatma, Barda dan Cafi&32).
3. Topeng Kayu(1973, diterbitkan oleh Yayasan Bentang Budaya,
2001).
b. Puisi
1. Isyarat(1876).
2. Suluk Awang-Uwun¢l976).
3. Daun Makrifat, Makrifat Daur(1995).
c. Novel
1. Kereta Api yang Berangkat Pagi H4(i966).
2. Pasar (1972; diterbitkan ulang oleh Bentang Intervisiatii,
1994).
3. Khotbah di Atas Bukit(1976; diterbitkan ulang oleh Penerbit
Bentang pada tahun 1993).
4. Impian Amerika(1997).

5. Mantra PenjinakUlar (2000; diterbitkan oleh Kompas).
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6. Waspirin dan SatinafR2003; diterbitkan oleh Kompas).
d. Cerpen
1. Dilarang Mencintai Bunga-bunga(diterbitkan dalam bentuk
kumpulan cerpen oleh Pustaka Firdaus, 1993).
2. Pistol Perdamaiar{1995).
3. Laki-laki yang Kawin dengan Pef1996).
4. Anjing-anjing Menyerbu Kubura(l1997).
5. Mengusir Matahari: Fabel-fabel PolitikL999).

6. Hampir Sebuah Subvergi995).

3. Penghargaan yang Pernah Diperoleh

a. Hadiah pertama dari Majalah Sastra (1968) dan Regghn Penulisan
Sastra dari Pusat Pembinaan Bahasa (1994) untplercBilarang
Mencintai Bunga-bunga

b. Hadiah harapan dari Badan Pembina Teater Nasiomébnésia
(BPTNI) untuk naskah dranfRumput-rumput Danau Ben(®968).

c. Hadiah dari Dewan Kesenian Jakarta untuk naskamadlfadak Ada
Waktu bagi Nyonya Fatma, Barda, dan Car{@®72) danTopeng
Kayu(1973).

d. Hadiah dari Panitia Buku Internasional untuk ndvasar(1972).

e. Secara berturut-turut pada tahun 1995, 1996, 188pen-cerpennya,
yaitu Pistol Perdamaian Laki-laki yang Kawin dengan Peridan
Anjing-anjing Menyerbu Kuburanmeraih prediket sebagai Cerpen

Terbaik Kompas.
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Penghargaan Sastra Indonesia dari Pemda DIY (1986).

. Penghargaan Kebudayaan ICMI (1995).

. Asean Award on Culture (1997).

Satyalancana Kebudayaan RI (19970.

Mizan Award (1998).

. Kalyanakretya Utama untuk Teknologi Sastra dari tleRiset dan
Teknologi (1999).

SEA Write dari Pemerintah Thailand (1999).

. Penghargaan Penulisan Sastra dari Pusat Pembinaam d

Pengembangan Bahasa (1999)
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D. Karakteristik Pemikiran Kuntowijoyo

Sebelum lebih jauh memahami pemikiran Kunto ten@emistifikasi
politik, terlebih dahulu penulis mencoba memetakkema bangunan dasar
paradigma berpikir Kunto. Hal ini akan cenderungtesnatis, kerena pola
yang dipakai Kunto dalam merumuskan sebuah teorupagan bagian dari
hasil akumulasi metode berpikirnya yang berkelamut

Dari keseluruhan pemikirannya yang tersebar lutentddanyak karya
antologi dan tindakan-tindakannya sebagai implikdari pemikirannya,
terdapat beberapa karakter yang cukup kuat mendsmiparadigma
pemikirannya dan menempatkannya sebagai salahngepeanikir yang tidak
dapat begitu saja dikesampingkan dalam khazanalkpamintelektual Islam
Indonesia’

Perkembangan intelektualisme Islam baru telah membkepada
berbagai implikasi. Khusus bagi perkembangan dwlairpemikiran dan
praktek politik Islam itu sendiri, munculnya intktealisme baru Islam telah

mendorong para pemikir dan aktivitas politik Islamtuk mereformulasikan

31 Sebagai contoh, hampir setiap studi kesejarahawy yhlakukannya, Kunto selalu
memaparkan adanya paralelisme (kesejajaran) lstwengenai berulangnya kembali fenomena-
fenomena periferalisasi pada setiap zaman. Misaldyj@ mengangkat terjadinya fenomena
periferalisasi dan oposisi Islam pada zaman Ordel Bangan memperlihatkan paralelismenya
dengan yang terjadi pada masa Demak dan Matararhag8enana Wertheim, rupanya
Kuntowijoyo percaya akan adanya diakronisme pasael sering terjadi dalam sejarah. Lihat A.
E. Priyono, “Periferalisasi, Oposisi dan Integrdsiam di Indonesia (Menyimak Pemikiran
Kuntowijoyo), prolog dalam Kuntowijoyd?aradigma him. 30. Sebagai studi paralelisme, Kunto
mencontohkan karya Clifford Geert2eddlers and Princes: Social Development and Ecanom
Change in Two Indonesian Tow(Ghicago: Chicago University Press, 1971, danjada buku
Khoiruddin Nasution,Status Wanita di Asia Tenggara: Studi terhadap Rdamg-undangan
dengan Perkawinan Muslim Kontemporer di Indonesia Malaysia(Jakarta: INIS, 2002). Untuk
lebih jelasnya lihat Kuntowijoyo, dalafenjelasan Sejarah: Historical Explanatigifogyakarta:
Tiara Wacana, 2008), him. 79.
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dasar-dasar keagamaan/teologis politik Islam dandefenisi ulang cita-cita
politik Islam serta meninjau kembali strategi phlislam>?

Kuntowijoyo memang tidak pernah menghadirkan kosisep
intelektualnya dalam sebuah korpus yang utuh dtegial. Padahal, seperti
diyakini Ignas Kleden (2001), suatu paham polindkeyakinan yang dianut,
sebaiknya berdiri di atas epistemologi yang dapperthnggungjawabkan
sampai ke dasar yang sedalam-dalamnya dan tahak dinfi sampai batas-
batas yang terjauh. Sesuatu yang bisa kita temdktm Open societynya
Karl Popper atau Karl Kautsky ketika menulidie Materialistische
Geschichtsauffasungnewakili khazanah dunia), dan jangan lupa Tanalktal
dengan Madilogny&® Namun hal ini tidak menjadi alasan bagi penuligikin
berhenti pada poin itu saja, tetapi di sisi lainnjadi keunikan tersendiri
ketika berusaha memahami konsepsi intelektual sgordunto dengan

pemahaman yang utuh.

%2 Lihat penjelasannya dalam, Bahtiar Effendy dalafeplogi Baru Politik Islam,
Pertautan Agama, Negara, dan Demokr@&dgyakarta: Galang Press, 2001), him. 28-34.

3 Zen rahmat Sugito, “In Memoriam Kuntowijoyo, DdDemitologisasi Hingga llmu
Sosial Profetis,” http://www.korantempo.com/new®2(@2/27/Ide/19.html, akses 10 Februari
2008. Ignas Kleden menyebhMtadilog karya Tan Malaka sebagaiilestonesejarah intelektual
Indonesia. Sebuah traktat filsafat yang ditulisukninenguiji ideologi besar atas cara yang sama
luas dan sama ketat seperti yang dilakukan KarpBomenulisOpen Society and Its Enemies
untuk menjelaskan, mempertahankan dan mengujiodeodlemokrasi liberal, atau Karl Kautsky
menulis Die Materialistische Geschichtsauffassufg927), yang dianggap banyak kalangan
sebagai interpretasi materialisme terlengkap tens@jarah pada saat terbitnya, meskipun buku ini
kurang popular di kalangan Marxis sendiri sebagidiad konflik antara Karl Kautsky dan Lenin.
Hal ini terjadi setelah Kautsky mengkritik Revoliktober 1917 di Rusia. Betapapun berbeda
lingkungan dan suasana penulisannya, dalam satuKbhdl Popper maupun Tan Malaka
memperlihatkan suatu keyakinan yang sama. Yaitwhaduatu paham politik yang kuat dan
ideologi yang di anut luas sudah selayaknya bemdliratas epistemologi politik yang dapat
dipertanggungjawabkan sampai dasar yang sedaleamdgh dan diuji konsekuensi-konsekuensi
sampai batas paling jauh. Dikutip dalam, Hary Pwaiyderspektif Marxisme Tan Malaka: Teori
dan Paksis Menuju Republiket. 1 (Yogyakarta: Jendela Grafika, 2002), hli®. Yihat juga,
Ignas KledenKompas4 Februari 2000, him. 19-22.
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Ada beberapa hal yang menarik untuk dicatat daryaarya
Kuntowijoyo. Dia dengan sadar tidak memaksakan waiviuk menghindari
teori-teori dan metodologi Barat yang konvensiorgahkan Kunto secara
sadar pula meminjam peralatan ilmu Barat dalam kangnrichment
perbendaharaan pemikiran. Akan tetapi dengan pamanj itu dia rupanya
melakukakn sintesis-sintesis teori, bahkan melakiéstengterhadap teori-
teori yang dipinjamnya, misalnya mengenai konsédaské

Peminjaman metodologi dari Barat memang tidak dapeta
dihindarkan. Tapi ada beberapa hal yang dapatukak oleh para ahli ilmu-
ilmu sosial Dunia KetigaPertama merumuskan dan menghayati nilai-nilai
yang bersumber pada ajaran-ajaran agama guna rabaogpandangan dunia,
cita-cita dan motivasi pelaku-pelaku perubahan atomiasyarakat Dunia
Ketiga. Kedug mempelajari proses sejarah dan kondisi yang rdiatsieh
masyarakat di Dunia Ketiga sehingga dapat diketahengapa para pelaku
perubahan sosial berpikir, bersikap dan bertindakagaimana mereka
melakukan hal itu darketiga, mengidentifikasikan struktur kelembagaan
tradisional yang memuat dan merefleksikan nila&iniyang dianut oleh

masyarakat setempat.

3 M. Dawam Rahardjo,llmu SejarahProfetik” him. 17.

35 |bid., him.16. Misalnya dalam teori sosial, khususoyiéical-theory, selalu melihat
hubungan teori sosial dan praktek politik, makabdiik pemikiran apapun dari mereka, pada
hakikatnya termuat pandangan mengenai praktekilpdiemikianlah setiap pemikiran Islam pun,
pada hakikatnya baik secara implisit maupun ekspli®mpunyai kandungan politik tertentu.
Lihat dalam, Budhy Munawar Rachmdslam Pluralis, Wacana Kesetaraan Kaum Berim@s.

1 (Jakarta: Paramadina, 2001), him. 273.
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Jika dilacak darisetting sosial-historisnya, Kuntowijoyo mempunyai
akar-akar pemikiran r¢ots of thought yang cukup beragam, hal ini
terinspirasikan dari pemikir-pemikir sebelumnya.laBditeliti, salah satu
agenda penting dari pemikiran (sejarah) Kunto hatlisebagaimana yang
diungkap A. E. Priyono, yaitu proses periferalisagposisi, dan integrasi
Islam sebagai tema historiografi. Agenda tersetatedn membuka satu upaya
akademis untuk studi lebih jauh mengenai histogfigslam di Indonesid®

M. Syafi'l Anwar mengetengahkan ringkasan tipolggegmikiran
politik cendekiawan Muslim di Indonesia yang menjadis utama pemikiran
politik Islam di zaman Orde Baru. Berangkat datdsttentang pemikiran
politik para cendekiawan Muslim di era Orde Baru, Byafi'l Anwar
mengkategorikan Kunto pada kelompok pemikiran famsatik3’ Syafi'l
Anwar, memilah kelompok pemikiran politik cendekawMuslim Indonesia

di era Orde Baru menjadi 6 kelompok pemikireormalistik, Substantivistik

36 A. E. Priyono, Periferalisasj” him. 21-35.

37 Lihat M. Syafi’l Anwar, Pemikiran dan Aksi Islam Indonesia: Sebuah Kajianitik
tentang Cendekiawan Muslim Orde Bgdakarta: Paramadina, 1995), him. 144-182, bakdimg
dengan Fachri Ali dan Bachtiar Effendilerambah Jalan Baru Islam, Rekonstruksi Pemikiran
Islam Indonesia Masa Orde BafBandung: Mizan, 1986) him. 170-175, dan bandingttangan
Budhy Munawar Rachman dalalslam Pluralis, him. 265-321. Lihat juga Masdar F. Mas'udi
dalam, “Paradigma dan Metodologi Islam EmansipatbriVery Verdiansyah, Islam
Emansipatoris him. xvii-xviii, Masdar menjelaskan bahwa Islamnséormatif mempunyai titik
tolak pada problem kemanusian, bukan teks sucs{tik) sebagaimana Islam skriptualis yang
tekstual dan formalistik, Islam ideologis yang ajgltik-justifikatif dan sektarianis maupun Islam
modernis yang terperangkap pada kemodernan daméetreyang didefinisikan oleh orang lain.
Hal ini yang dikembangkan oleh Masdar F. Mas’'udadalslam kritis. Kritis di sini bukan berati
bertanya terus atatengkel, melainkan bertanya untuk memperoleh kejelasan sessecara
rasional. Sikap kritis ini mencakup dua elempartamaadalah realitas material, yakni sebuah
pemikiran yang mempertanyakan ideologi hegemonikgybertolak pada kehidupan riil dan
materiil atau mempertanyakan hegemoni bertolak paditas empirik; darkeduaadalah visi
transformatif yang memiliki komitmen pada perubabkanktur.
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Transformatik Total-istik Idealistik dan Realistik Kelompok Pertama
Formalistik. Tipologi ini mengutamakan peneguhan #&ataatan yang ketat
pada format-format ajaran Islam. Dalam konteks tioli pemikiran
formalistik, yang diusung antara lain oleh Amin $Raini, berupaya
mewujudkan masyarakat politik Islam yang dibayamgkenagined Islamic
polity), seperti terwujudnya sistem politik Islam, mumg@ partai politik
Islam, budaya Islam, serta eksperimentasi sistdatd@egaraan Islam.

Kedua Substantivistik. Inti pemikirannya adalah substaifebih
penting dari pada formalitas dan simbolisme kelsram serta ketaatan yang
bersifat literal kepada teks wahyu Tuhan. Pemikir@ndigagas Nurcholis
Madjid dan Abdurrahman Wahid. Pada dasarnya, reflekum substansialis
dalam bidang politik adalah melakukan upaya yamgnikan terhadap
pemikiran dan orientasi politik yang menekankan ifieatasi substansial dari
nilai-nilai Islam (slamic injuction3 dalam aktivitas politik.

Ketiga Transformatik Tipologi pemikiran ini bertolak dari pandangan
dasar bahwa misi Islam yang utama adalah kemanudrdok itu Islam harus
menjadi kekuatan yang dapat memotivasi secara rkanti dan
mentransformasikan masyarakat dengan berbagai mgpdde dalam skala-
skala besar yang bersifat praksis maupun teoftzla transformasi yang
bersifat praktis, perhatian utama para pemikir sfamatf bukanlah pada
aspek-aspek doktrinal dari teologi Islam, tetapdgpgpemecahan masalah-
masalah yang bersifat empiris. Bahkan bagi parailpetransformatif yang

praksis, terdapat kecenderungan yang kuat untuknboenikan” Islam agar
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bisa menjadi kekuatan yang membebaskan manusiandeyarakat dari
belenggu ketidakadilan, kebodohan, dan keterbe@g@an Mereka

menghendaki teologi bukan sekedar sebagai ajarag ghsurd dan netral,
tetapi sebagai sesuatu ajaran yang “memihak” daantfbebaskan” mayoritas
umat Islam dari berbagai kelemahan. Dengan demikianses Islamisasi
direfleksikan dalam karya-karya produktif yang bvemotasi pada demokratis.
Refleksi transformatif yang praksis seperti ining@ak pada pemikiran M.
Dawam Rahardjo dan Adi Sasono serta secara prhklilekukan oleh M.

Amin Aziz. Sedangkan pada dataran teoritis, meyahay dapat digolongkan
ke dalam pemikiran transormatif model ini adalamtdwijoyo dan Moeslim

Abdurrahman.

Keempat Totalistik. Ciri mendasar dari pemikiran ini aglaladanya
asumsi bahwa doktrin Islam bersifat tot&hffah). Penerapan doktrin atau
norma secara total ini, bagi para pendukungnyagdiam sebagai satu-satunya
cara untuk menyelamatkan manusia dan masyarakdtedemcuran.

Kelima, Idealistik. Maksudnya adalah suatu pemikiran yaegolak
dari pandangan pentingnya perjuangan umat yangieetasi pada “Islam
cita-cita” (deal Islan). Islam cita-cita, adalah Islam sebagaimana yang
tersurat dan tersirat dalam al-Qur'an dan Sunnaty y#entik, tetapi belum
tentu tercemin dalam tingkah laku sosio-politik anislam dalam realitas
sejarah mereka. Adapun sumber utama dari Islancitéadalah cita-cita etik
dan moral al-Quran, yang dipahami secara cerdas kdmtekstual sesuai

dengan dinamika dan perubahan zaman. Dengan demigeng paling
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diperlukan umat Islam saat ini adalah bagaimanageramkan umat agar
bergerak menuju Islam cita-cita. Bagi A. Syafi'l ™af salah seorang
proponen kategorisasi ini, orientasi kepada Islémata akan mengantarkan
umat Islam menjadi “umat yang terbaik, yang dilk&ir untuk manusia,
sehingga bermakna bagi kemanusian sebagai umdarela

Keenam Realistik Ciri pokok pemikiran ini adalah melihat keterkaita
atau melakukan penghadapan antara dimensi sulbstianti doktrin agama
dengan konteks sosio-kultural masyarakat pemeluk®ggi pemikir realistik,
Islam sebagai agama wahyu yang universal dan bkrttdri kesempurnaan
dan keabadian doktrin, perlu hadir dan menampaldieinsecara realistik
dalam keagamaan, yang diwarnai oleh perjalananmatejdan situasi sosial
kultural umat pemeluknya. Dalam hal ini, pemikirel|ansformatik adalah
pemahaman isi wahyu (ajaran Islam) dan aksinya kumbelihat realitas
kemanusiaan. Untuk itu, Islam harus menjadi kekugigang dapat memotivasi
perubahan masyarakat dengan berbagai aspeknya l&e dkala besaf
Pemikiran ini sebenarnya, bila boleh dikatakan, ladabentuk lain dari
universalisme Islam yang menempatkan Islam dalasmkpolitanismé®
Jalan menuju transformasi masyarakat, haruslah ldintdari refleksi yang

mendalam atas pemikiran dan gerakan Islam selamaPemikiran dan

%8 suwito NS, M.Ag Transformasihlm. 43.

89 Zuly Qodir, Pembaharuan Pemikiran Islam, Wacana dan Aksi Idiadonesia cet.1
(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2006), him. 102-104.
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gerakan Islam haruslah dirumuskan kembali agahlet@ncerminkan dimensi
kemanusian, di banding dimensi teolois.

Concern mereka atas masalah-masalah kemanusian meyebabkan
mereka mampu berkomunikasi melewati batas-batasmisilan nasional.
Lintas batas pemikiran mereka, dalam istilah teiplniga disebupassing over
(meminjam istilah John S.Dundee, seorang teologAtaerika). Passing over
adalah sebuah gerakan mendalami kekayaan-kekagakyis agama lain,
untuk kembali pada akar sejarah agamanya dengamtadipengalaman-
pengalaman dan kekayaan baru dalam hal pemahaoiagisé*

Dalam tafsiran Islam transformatif, kemodernan sabeya identik
dengan Barat. Dan Barat sendiri identik dengan t&hgme. Sementara
kapitalisme adalah orang tua dan menjadi ideol@gi shmperialisme, yang
dalam dunia dewasa ini, secara langsung atau taldam bentuk kekerasan
atau damai telah mendominasi dan membuat Dunienlglian Dunia Ketiga
umumnya) menjadi miskin dan terbelakang. Membebaskasyarakat
Muslim yang miskin dan terbelakang dari belenggumidasi strukrtural

inilah, yang menjadi agenda kalangan Islam transtif **

0 Hal inilah yang menjadi salah satu alasan, meng¢fapdo lebih cocok menggunakan

term ilmu sosial transformatif dari pada teologangformatif yang diperkenalkan Moeslim
Abdurrahman. Lihat Kuntowijoyo dalamslam Sebagai llmu: Epistemologi, Metodologi dan
Etika, cet. ke-2 (Jakarta: Teraju, 2005), him. 87-90ndBagkan dengan, Moeslim Abdurrahman
dalam,Islam Transformatif(Jakarta: Pustaka Firdaus, 1995).

“1 Zuly Qodir,Pembaharuanhim 103.

“2 Budhy Munawar Rachmatslam Pluralis,hlm. 276.
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Semua usaha transformasi sosial atau emansipasiarakat dari
pemikiran Islam transformatif ini, dilakukan dalaima moment? Pertama
memberikan kekuatan pada masyarakat untuk membmbadikinya dari
belenggu penindasan struktural, melalui penyadatarena itu, model-model
riset PAR atawonscientizing researdhegitu populer pada kalangan tfi.

Kedua mencari visi al-Qur’an itu sendiri untuk emansipaasyarakat
tertindas (misalnya Refleksi Sosiologi al-Qur'a®)eh karena itu, daur kerja

mereka adalah, meminjam istilah Paulo Freire-datopid (sosiologi al-

43 bid., him. 277.

4 Karakter pemikiran Islam Transformatif sebetulmigpat dianalogikan dengan tradisi
ilmu sosial kritis dalam khazanah sosiologi dan digikan pembebasan yang di antaranya
dikembangkan Paulo Freire yang menghasilkan meRidet Penyadaran, yang dikembangkan
oleh INODEF atauParticipatory Action ResearcHPAR) yang sering dikembangkan oleh
kalangan NGONon Government Organizatipn_ebih dari itu, pemikiran Islam transformatif in
merupakan jenis pemikiran yang mengadopsi pemikikatonio Gramsci dari Neo-Marxisme.
Mereka sangat kental mempertanyakan kepentingaerkiegan yang telah dibuat dalam
melegitimasikan ketidakadilan sosial, pada tingkatestik maupun global. Mereka mengkritik
tradisi-tradisi dependensia dalam pembangunan pengandar paddepentia theoryPerhatian
utama mereka, pertama kali ditujukan pada suathausansformasi sosial. Arti transformasi,
bukan dalam pengertian “Islam Peradaban,” yang ksthan pada pembangunan kelas
menengah Islam yang kuat secara ekonomi-politikkdemitmen terhadap nilai dasar Islam, tetapi
transformasi masyarakat bawalrgss rooj. Dalam kata transformasi itu, termuat suatu
empowering of the peoplentuk mengorganisir diri dalam memperbaiki harkah anartabatnya
sebagai manusia yang manusiawi. Dengan analisislak&n ini, jadilah suatu pemikiran
transformatif, atau suatu teologi emansipatorisngydekanannya bukan lagi mengusahakan
transformasi masyarakat kearah kemoderenan saj&inken mentransformasikan struktur-
struktur masyarakat yang menindas, kearah strujag lebih fungsional dan humanis, untuk
perealisasian martabat manusia. Mereka pun meraikidagaimana agama bisa berperan, paling
tidak secara ideologis dalam mengkontnobde of productiordalam masyarakat. Untuk itu,
penyadarandponscientiziny akan bentuk-bentuk penguasaan atau dommasie of production,
dan simbol-simbol serta makna yang muncul melaliskursus” dalam istilah M. Faucault, oleh
kelompok elite masyarakat (kapitalis), yang lewtatildur sosial yang mereka ciptakan, menjadi
bagian penting dari agenda social-transformasimsiai, khususnya agar masyarakat tertindas
dapat memperjungakan harkat dan martabat mehgikia, him. 273-274. Lihat juga, Zuly Qodir,
Pembaharuanhim. 103.
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Qur’an) ke ldeologi (Islam Transformatif). Dari lwlegi ke Aksi dan Refleksi
(praksis Islam dalam tindakan politik).

Semua proses tersebut, akan dimulai dengan kadglologis, yaitu
penelanjangan legitimasi kekuasaan yang menjadir gesnindasan, sekaligus
memperlihatkan tafsiran-tafsiran Islam yang teat&tdari maksud dasar al-

Quran, yang pada dasarnya bersifat emansipatforis.

5 Harun Nasution,Islam Ditinjau dari Berbagai Aspeknyalilid | & I, (Jakarta:
Universitas Indonesia Press, 1984). Menurut Bali#féendy, dilihat dari perspektif rekonsiliasi
Islam-negara, aliran pemikiran transformasi sogial paling kompleks untuk dideskripsikan.
Kompleksitas itu terletak pada pilihan agenda yfgpopulis dan berorientasi pada masyarakat,
(2) nada politiknya mengarah pada terbentuknya arakgt yang kuat dalam hubungannya
dengan negara. Dengan nuansa politik demikian, agék membayangkan bahwa paradigma
intelektual yang dikembangkan oleh model pemikifamis ini akan “tunduk” docile) kepada
negara. Sebagaimana terungkap dalam analisis seigdy aliran pemikiran tranformasi sosial
mewakili suatu segmen mazhab kritimadical critical pluralisty dalam komunitas politik
Indonesia. Pada tahun 1970-an, sikap kritis sebhagendukungnya tampak dalam preferensi
mereka untuk melihat kebijakan ekonomi Orde Barudarda kerangka teori dependensia.
Barangkali, kaitan antara ide-ide dasar mazhabsfibamasi sosial dengan usaha untuk
menciptakan hubungan antara Islam dan negara yangohis dan integratif terletak pada
beberapa proposisi, di antaranyzertama, perhatian utama aliran transformasi sosial adalah
berkembangnya suatu masyarakat yang egaliter damsspatif. Kedua,di bawah pemerintahan
Orde Baru, negara telah menjadi semakin kuat adafigmk seperti pada masa Orde Lama,
negara telah mampu melakukan “penetrasi’ ke dalasyarakat, “mengatur” hubungan dengan
kekuatan-kekuatan sosial politik yang ada, “menggan” dan “menyediakan” sumber-sumber
daya yang ada. Termasuk dalam karakteristik yangumjak pada kuatnya sebuah negara adalah
kemampuan negara untuk berfungsi sebagai aktargodtiminan dalam pembangunan sosial dan
politik masyarakat. Melihat situasi demikian, digddbahwa kerjasama dengan berbagai pihak,
baik negara maupun organisasi sosial-politik yadg, auntuk dapat merealisasikan program-
program transformatif tersebut dengan baik, adpé&atu. Dengan kerangka berpikir di atas, dapat
disimpulkan bahwa pendukung mazhab transformaglsassesungguhnya telah mengajak umat
Islam khususnya untuk, (1) memahami makna poliékasa luas, yang dalam pengertian yang
sebenarnya mencakup program, strategi, dan wilpgghangan yandiversifieddaripada sekedar
wacana politik yang bersifat partisan dengan palesebagai satu-satunya medan perjuangan, (2)
merumuskan hubungan yang secara substantif legiifikan antara kekuatan politik Islam
dengan negara serta lembaga-lembaga sosial-pgitiy ada, khususnya yang mempunyai agenda
perjuangan yang sama, dan (3) merumuskan kembakntujuan politik Islam yang lebih
bersifat inklusif. Lihat, Bahtiar Effendy dalanieologj him. 24-26. Lihat juga misalnya, M.
Dawam Rahardjo, “Umat Islam dan Pembaharuan Te€oltejam Bosco Carvallo dan Dasrizal
(ed), Aspirasi Umat Islam IndonesidJakarta: Leppenas, 1983), him. 117-132. Adi Sastar
Sritua Arif, Indonesia: Ketergantungan dan Keterbelakangédakarta: Lembaga Studi
Pembangunan, 1981).

46 | ihat Harun Nasution, dalamefleksi Pembaharuan Pemikiran Islddakarta: LSAF,
t.t.), him. 103. Kalau boleh dikatakan bahwa, ada kepentingan di balik tiga program riset
cendekiawan Muslim neo-modernis, yakipiertama, kepentingan teknis dari Islam rasional.
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Sedangkan dalam peta pemikiran Islam IndonesiahrFadi dan
Bachtiar Effendi memasukan Kunto (berikut dengan Adsono dan M.
Dawam Rahardjo) pada corak pemikiransialisme-demokra$f Concern
Kunto terhadap masalah-masalah kemanusiaan sealgdigasi dari sikap ke-
Islamannya, mendorong Kunto lebih banyak melakukemmunikasi
intelektual yang melintasi batas-batas Islam dasonal. Gerak Kunto di sini
relatif terbatas dalam bidang intelektual dan ak@debelum sampai pada
tingkat praksis.

Berangkat dari hal di atas, secara umum dapat aké&at bahwa
konstruksi metodologi pemikiran yang dibangun Kwijoyo merupakan
refleksi pemikiran yang kritis dalam wilayah din&aiumat, di mana ia ingin
melihat perubahan-perubahan sosial ekonomi datikpaiienuju terciptanya
masyarakat adil dan demokrasi. Ciri khas Kunto,amalmenerjemahkan
“kemajuan bangsa,” yang juga dicita-citakan NuridholMadjid, adalah

perhatiannya yang tinggi akan perlunya teori sogialg bisa menjembatani

Kedua, kepentingan praktis di balik pemikiran Islam petzta Ketiga kepentingan
emansipatoris di balik pemikiran Islam transforfaemikianlah tiga kepentingan dibalik
“program riset” keislaman cendekiawan muslim “neodernis,” yang merentangkan fungsi
ideologisnya dari “tahapan moral” ke “periode safat Lihat penjelasannya dalam, Budhy
Munawar Rachmanslam Pluralis,him. 274-277.

7 Sosialisme-demokrasPola pemikiran ini berpendapat bahwa, pada dgaammisi
Islam yang terutama adalah misi kelslaman. Karamakehadiran Islam harus memberi makna
pada manusia. Untuk mencapai tujuan ini, Islam $amenjadi kekuatan yang mampu
memotivasikan secara terus menerus dan mentrares$ikam masyarakat dengan berbagai
aspeknya. Karena itu, mereka berpendapat bahwsfdraresi pertama bukanlah aspek teologi
Islam, melainkan masyarakaasional(bukan hanya masyarakat Islam) secara keselurétaghri
Ali dan Bachtiar Effendi, memetakan peta baru pémikislam di Indonesia menjadi empat pola
utama yang pokok, diantaranya; (1Neo-modernisme,(2) Sosialisme-demokrasi,(3)
Internasionalismeatau universalisme Islam(4) Modernisme Lihat Fachri Ali dan Bachtiar
Effendi dalamMerambah Jalan Baru IslanRekonstruksi Pemikiran Indonesia Masa Orde Baru
(Bandung: Mizan, 1986), him. 171.
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ideal Islam dan realitas sosial umat. Dalam “merghanteori sosial Islam”
itu, ia dihadapkan pada kenyataan bahwa teori Ispaieg ada selama ini,
khususunya dalam lingkungan akademis di Indonksiang memadd?

Bagi Kunto perlu adanya sebuah ilmu sosial barwkudimunculkan
sebagai sebuah alternatif kreatif di tengah koastdlmu-ilmu sosial yang
mempunyai kecenderungan positivistik dan hanyadrgripada usaha untuk
menjelaskan atau memahami realitas secara defkrptuk kemudian
memaafkan keberadaanrffallmu Sosial, seyogyanya menjadi kekuatan
intelektual dan moral. Karenanya, ilmu sosial hiaugidak berhenti hanya
pada menjelaskan realitas atau fenomena sosiadgaya. Namun lebih dari
itu, llmu Sosial mampu melakukan tugas transformdesdi, tujuannya lebih
pada usaha untuk proses transformasi sosial. llosiaStidak boleh tinggal

diam, bernilai netraMalue netra), tapi berpihak?®

“8 Lihat, M. Dawam Rahardjo, “Pengantar,” dalam Nuafigh Madijid, Islam,
Kemodernan dan Keindonesiaamim. 11-31. DalamlIslam dan Transformasi Budaya
(Yogyakarta: Dana Bhakti Prima Yasa, 2002), him. ¥I3 Dawam Rahardjo juga menjelaskan
bahwa upaya untuk mencairkan ambiguitas terhadagemitas, Kunto menawarkan modus
“saintifikasi pemikiran Islam”, dengan memikirkarrgoalan-persoalan Islam sebagai sistem nilai
dan transformasi masyarakat sebagai gejala engwsgivis dalam rangka ilmu-ilmu sosial. Ini
merupakan gejala pemikiran yang khas pada cendekiavuslim yang berpendidikan Barat
dengan latar belakang kultural Islam dan tradikaloLihat juga M. Dawam Rahardjo, dalam
“llmu Sejarah Profetik ,” him. 11-19.

9 Heru Nugroho, “Mencari Legitimasi Akademik llmu Sal Profetik,” Kedaulatan
Rakyat 13 Desember 1997, him. 6.

0 Dengan semangat inilah nantinya lImu Sosial Pilof¢6P) ingin ditampilkan sebagai
ilmu sosial yang tidak hanya memberikan penjelasgamtang realitas sosial dan
mentransformasikan, tapi sekaligus memberi peturkgkarah mana dan untuk tujuan apa
transformasi itu dilakukan. Dengan kata lain, 1$#ak sekedar merubah demi perubahan itu
sendiri, tapi merubah berdasarkan cita-cita etik geofetik tertentu. KuntowijoyoParadigma,
him. 288. Terhadap ISP itu sendiri, terdapat tigagmam yang dapat dikerjakan dan menjadi
perhatian ISP dalam menentukan arah perubahanradmogrsebut adalalpertama, Teorisasi.
Kedua, Strukturasi.Ketiga, Transformasi. Lihat lebih lanjut dalam Kuntowijoyiluslim, him.
108-110. Bandingkan dengan M. Dawam Raharjo dalému“Sejarah Profetik.”
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Karena itulah, demi suatu citat-cita transformasisyarakat Muslim,
Kunto merasa perlu merintis apa yang disebutnyadisefilmu sosial
transformatif atau ilmu sosial profetiR” Kunto meyakini bahwa iimu itu
bersifat relatif, atau dalam bahasa Thomas Khureigmatik,” limu itu juga
bersifat ideologis (konsep Karl Marx), dan bersitatgar bahasa (istilah
Ludwig Wittgenstein). Karena semua itu, membanduu isosial yang Islami
adalah sah. Dan umat Islam bisa membangun senaiadigma ilmunya
(teori) yang sesuai dengan tuntutan sosiologis usten.

liImu sosial transformatif sendiri, dalam bayangdmay Kunto, harus
dibangun dari paradigma al-Qur’an. Yang dimaksudgigma di sini, adalah
mode of thoughtlan mode of inquiryyang diharapkan bisa menghasilkan
mode of knowingDengan pengertian paradigma ini, dari al-Qurgrachpkan
suatu konstruksi pengetahuan yang memungkinkannk@&mahami realitas,
sebagaimana al-Quran memahamin¥a.

Menurut Kunto, “konstruksi pengetahuan itu (hadi®angun oleh al-
Qur'an, dengan tujuan agar kita memiliki hikmahngaatas dasar itu dapat

dibentuk perilaku yang sejalan dengan nilai-nilarmatif al-Quran, baik

°1 Seperti yang telah diakui Kunto, asal mula gagalam Sosial Profetik (ISP),
terinspirasikan dari tulisan-tulisan Roger Garaddyg Muhammad Igbal. Dari pemikiran Garaudy,
Kunto mengambil filsafat profetiknya. Filsafat Batiddak mampu memberikan tawaran yang
memuaskan karena hanya terombang-ambing dalam uluép; kidealis dan materialis (tanpa
berkesudahan). Filsafat Barat telah membunuh Tulzan manusia, karena itu ia mengajukan
filsafat kenabian dengan mengakui wahyu. Lihat R&ggraudyJanji-janji Islam,alih bahasa H.
M. Rasjidi (Jakarta: Bulan Bintang, 1982), him. 413B. Selanjutnya, dari pemikiran Muhammad
Igbal, Kunto mengambil etika profetiknya. Lihat Nammad IgbalRekonstruksi Pemikiran
Agama dalam Islamterj. Ali Audah dkk, prolog Ahmad Syafi’'l Ma’arifY ogyakarta: Jalasutra,
2002), him. 204-205.

%2 Kuntowijoyo, Paradigma,him. 327.
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pada level moral maupun sosial.” Bagi Kunto, kamstr pengetahuan itu
diharapkan bisa merumuskan disain-disain besar emamgsistem Islam,
termasuk sistem teorinﬁé.

Di sinilah, Kunto berspekulasi mengenai “Paradiglslam tentang
Transformasi Sosial.” Kunto berkeyakinan bahwaupwer itu semua, karena
penerjemahan ideologi Islam dalam kenyataan, bhaeremgubah masyarakat
sesuai dengan cita-cita dan visi Islam mengenaistoamasi sosial. Suatu
teori sosial, menurut Kunto, pada umumnya bersiatsformatif. Karena itu,
Islam pun harus bersifat transformafif.

Lantas, bagaimana cita-cita transformasi Islam?té&unenjelaskan,
bahwa cita-cita transformasi sosial itu berakarapadsi ideologis dengan
menegakkarmar ma’rif (humanisasi)pahiy-i munkar (liberasi; pembebasan
dan tu’minina bi-allah (transendensi)Nah setiap gerakan Islam ke arah
transformasi sosial, pasti melibatkan unsur ini:mboisasi, emansipasi,
liberasi dan transendensi.Ketiga unsur di ataslah (etika profetik) yang

menjadi tujuan terciptanya gagasan Illmu sosial gtifof Kunto. Dengan

53 bid., him. 328.

* Pretensi kepada transformasi dalam metode intagir&kunto ini bermula dari
penggunaan metode pendekatan pemahaman sintetifkdégr al-Qur'an, yang menghasilkan
subyektifikasi terhadap ajaran-ajaran keagamaaanmdabngka mengembangkan perspektif etik
dan moral individual. Oleh karena itu, untuk mevdijan transformasi sosial tersebut
(khususunya untuk membangun metode aksiologis daksig atau untuk mengoperasionalkan
konsep-konsep normatif menjadi obyektif dan empifari sinilah Kunto lantas menawarkan
pendekatan analitik (agar tidak hanya digunakardgkatan sintetik saja). Dengan pendekatan
sintetik-analitik ini, Kunto beranggapan, bahwalematerhadap pernyataan-pernyataan al-Qur'an
akan menghasilkan konstruk-konstruk teoritis al‘@ur Selanjutnya, Kunto menamakan
pendekatan sintetik-analitik ini dengan istilaluktur transenden, dengan metode Strukturalisme
Transendental yang dijadikan sebagai epistemolagidigma Islamibid., him. 327-337.
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melihat dari ketiga unsur etika profetik tersebutaka dapat diambil
kesimpulan bahwa ajaran sosial Islam yang perlatdimi dan diamalkan

menurut Kunto adalah bersumber dd+Qur’an, yaitu:

Osasy Sl oo 05455 Gy ol 09,06 WLl q;.-;-f:u?ﬁ;v_;;f
500 gl o0 ST 0 n 8 e (1 e O SN ol ol g

Kesimpulan ini diambil dari banyaknya tulisan Kuntgang
menyandarkan kepada ayat ini, khususnya ISP. Ajsesebut tidak hanya
perlu dipahami tetapi diamalkan (diterapkan), karelalam ayat tersebut,
menurut Kunto, menyiratkan adanya aktivisme sejarBhhkan dalam
penjelasannya di dalam ayat di atas tersirat efmagep, yaitu: (1konsep
tentang umat terbaikhe chosen people(2) aktivisme sejarahukhrijat Ii an-
nas), (3) pentingnya kesadaraa/{ma’riif, al-munkar, iman), dan (4) etika

profetik >’

¢ Qs. al-Imran (3): 110.

*" Untuk mengetahui gambaran yang jelas mengenaiitigar etika profetik (humanisasi,
liberasi dan transendensi) di atas lihat Kuntowgjaalam,Muslim him. 357-358. Dari konsep-
konsep inilah, kemudian Kunto memunculkan tiga unstika profetik tersebut, yang hal ini
merupakan hasil dari interaksinya dengan ilmu-ilkantemporer (seperti humanisasi-liberal,
teologi pembebasan, maupun postmodern) di ludahsii-Qur’an. Hal ini berarti, bahwa bias-
bias yang terbawa oleh penafsiran Kunto terhaslaQur’an merupakan bias Kontemporer.
Kuntowijoyo, Paradigma, him. 332. lihat juga dalam Kuntowijoyolslam Sebagai Ilmu:
Epistemologi, Metodologi dan Etikeet. ke-2 (Jakarta: Teraju, 2005), him. 96-118apun dalam
pandangan M. Syafi'l Anwar, ciri pokok ilmu sosiatofetik yang dikonseptualisasikan Kunto,
intinya, didasarkan pada dua hal. (1) transforreasial dan perubahan, (2) menjadikan al-Qur'an
sebagai paradigma. Lihat, M. Syafi'l Anwar, “Pemé Politik Dengan Paradigma Al-Qur’an
Sebuah Pengantar” dalam Kuntowijoydentitas Politik Umat Islamcet. 2, (Bandung: Mizan,
1997),hIm. xix-Xxx.
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Kunto melihat transformasi dari tahapan yang laigihdah ke yang
lebih tinggi (baca: ideologi ke ilmu) sebagai pghkiatan kesadaran. Lebih
jauh lagi bahwa transformasi tersebut adalah usah#& memecahkan jalan
transformasi jalan buntu. Artinya, dialog dengamul pengetahuan dan
pemikiran-pemikiran tersebut, akan dapat memperjelaalitas dengan
dimensi yang lebih banyak. Ini berbeda dengan tamageologi, di mana ada
orang cenderung hanya melihat sesuatu secara gajaatidak detaf®

Dengan pola pemikiran transformatif, Kuntowijoyo rhsil
membangun periodesasi sejarah umat berdasarkaemsidtesadaran
keagamaan umat Islam Indonesia (yang nantinya dikenas dalam bahasan
selanjutnya). Hal ini tidak lepas dari hasil updaiau meminjam peralatan
ilmu Barat dalam rangkanrichmentperbendaharaan pemikiran. Akan tetapi
dengan peminjaman itu beliau rupanya melakukaktessisintesis teori,
bahkan melakukatwisting terhadap teori-teori yang dipinjamnya. Karena itu,
agar terancang lebih sistematis dan ilmiah, bagsugdu gerakan sosial, harus
dimotivasikan dan didasarkan pada teori sosialafietkarena teori sosial
Islam sedang dibangun, maka Kunto menyarankan kigmrbisa melihat
perkembangan teori sosial Barat khususnya yang alark dengan
transformasi sosial.

Secara sosio-metodologis, embrio pemikiran Kunfmedgaruhi oleh

Auguste Comte (1798-1857). Diketahui bahwa Comedaddperintis filsafat-

%8 Kuntowijoyo, Dinamika him. 38.
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filsafat positivisme?® Positivistik sebagai paham ditegakkan di atas lima
asumsi (yang dapat kita sebut sebagai “rukun inmya’positivisme)logika-
empirisisme, realitas obyektif, reduksionisme, meiteisme , danasumsi bebas
nilai. Rukun pertama, logika-empirisisme, menyatakan laapreposisi hanya
berarti bila diverifikasi dengan pengalaman inderadita dapat menentukan
benar atau salah dengan menghubungkan proposigpaitia pembuktian
empiris. Di antara proposisi itu misalnya, “korujisi jelek,” Roh itu ada,”
dan Tuhan itu ada.” Tidak ada pembenaran indersavise experiengentuk
menentukan apakah korupsi itu jelek atau baik; rsepgga sukar untuk
membuktikan secara empiris apakah Tuhan itu adatiafak.

Rukunkedua realitas obyektif, disebut juga realisme naifpgagakan
bahwa hanya ada realitas yang dapat diketahui sbpga melalui
pengelaman. Realitas fisikal, temporal, dan sod&pat diketahui melalui
studi-individual, walaupun hanya bersifat perkirag@approximatior).
Realisme melihat bahwa “dunia yang kita ketahuiabar terlepas dari
pengetahuan kita terhadapnya.” Ada garis damarkatsira dunia obyektif
yang dapat dipersepsi oleh individu dalam kesesmultya. Yang pertama
adalah dunia ilmiah; yang kedua menghasilkan pahgein yang tidak dapat

diverifikasi secara public. Yang mengetahui terpidari yang diketahuf’

&t Dikutip dalam, Jalaluddin Rahmdslam dan Pluralisme, Akhlak Qur’an Menyikapi
Perbedaanget. 1 (Jakarta: PT Serambi liImu Semesta, 2006), h90-194, untuk lebih jelasnya
Lihat dalam, W. L.Rees®ictionary of Philosophy and ReligigiNew Jersey: Humanities, 1980),
him. 450.

50 |pid.
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Rukun ketiga reduksionisme, menyatakan bahwa kita dapat
mengetahui dunia dengan memecah-mecah dunia itadkepatuan-satuan
kecil. Melalui pengetahuan kita pada satuan-sakesil ini, secara induktif,
kita mengeneralisasikannya kepada dunia yang leé#ar. Fenomena yang
kompleks dapat disederhanakan menjadi unsure-ungamg kecil.
Temperature udara dapat kita ketahui dengan gerakalekul, perilaku
manusia dapat diketahui dengan stimulus dan respon.

Rukunkeempatdeterminisme, menyatakan bahwa dunia diatur hokum
sebab-akibat yang bersifat linier. Baik sebab maugitibat yang terjadi pada
dunia empiris. Apa pun yang terjadi sekarang tekacena sebab-akibat yang
mendahuluinya. Laki-laki berprilaku agresif karepgngalaman evolusi
biologis mereka. Perempuan memiliki kecenderungankumemelihara dan
merawat anak-anak, karena kelakuan itu ditentukaland “kode genetik”
mereka. Positivisme menegakkan determinisme dalappopisi-proposisi
“lika-maka”. Dengan determinisme, ilmu dapat merlkasa dan juga
mengendalikan berbagai peristiwa di alam semesgkirvberkembang ilmu
pengetahuan, makin banyak hukum sebab-akibat taimdikan. Bila kaum
agamawan melihat Tuhan sebagai sebab dan sedsdl, ggara ilmuwan
memasukkan ke dalam sebab segala hal kecuali Tuhan.

Rukunkelimg asumsi bebas nilai, menyatakan bahwa karenaipenel
terpisah, setiap penelitian ilmiah selalu bebaai.nNilai bersifat subyekitif,
sedangkan dunia pengamatan bersifat obyektif. Kdli&scartes memisahkan

“‘jiwa” yang diketahui menurut pengalaman subyelddn “materi” yang



95

menjadi obyek kajian ilmu, para ilmuwan dilepaskiami tanggung jawab dan
nilai. Mereka memusatkan perhatian pada penelitianateri” dan
menyerahkan hal-ikhwal “jiwa”, seperti nilai, tujuahidup, agama, dan
sebagainya kepada para teolog, filsuf, dan agam&wan

Comte berusaha menerapkan metode-metode poskivistu alam
dan fisika untuk menemukan prinsip-prinsip ketamtudan perubahan di
dalam masyarakat sehingga menghasilkan sebuahasugemgetahuan baru
yang bisa dipakai untuk mereorganisasi masyarakati gperbaikan umat
manusia?

Teori transformasi sosial Comte yang memberi wag@da pemikiran
Kunto adalah kombinasi antara unsur pendekataronalsidan perspektif
sejaralt® Berpijak pada paradigma inilah, Kunto dapat merskan tahapan
periodesasi sejarah kesadaran keagamaan umat Isldonesia, yang

meliputi: periodemitos periodeideologi dan periodade/ilmy, pada saat di

®% bid.
2 Tom CampbellTujuh him. 164-165.

8 Teori transformasi sosial Comte terkenal denpakum kemajuan manusigang
mengatakan bahwa semua masyarakat melewati tige tghitu (1) teologis atau khayal, (2)
metafisis atau abstrak, (3) ilmiah atau positif. sMig-masing tahapan ini mencakup “sikap
intelektual” yang berbeda-beda. Tahap teologis mianmencari pengetahuan “absolut”, dari sifat
yang hakiki kenyataan, dan “sebab-sebab” pertanmaadkhir dari “peristiwa-peristiwa”, yang
puncaknya adalah penjelasan segala sesuatu sétaagadiehendak Tuhan. Susunan mental yang
pada dasarnya emosianal ini membuka jalan ke siletpfisis di mana kekuatan-kekuatan abstrak
mengganti kekuatan kodrati. Transformasi berikutagtalah beranjaknya tahap metafisis kepada
tahap ilmiah atau positivis. Ciri khas pada tahaipniemakai penjelasan melalui observasi atas
fenomena-fenomena untuk menentukan hukum-hukum milka@a Positivis pada akhirnya
berkesimpulan bahwa pengetahuan adalah terbatasapadyang tampak oleh indehaid., him.
165-168.
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mana umat bergerak dari posisi sebakaivulo, wong cilik, dan warga
negara™

Selain itu, ada tiga teori sosial yang paling iKagsng menerangkan
tentang transformasi sosial, maka teori itu merujekkonsep Karl Mark,
Emile Durkheim dan Mak Weber. Masing-masing teturibierbicara tentang
struktur sosial, struktur teknik, struktur budagampai sejauh ini paradigma
Barat melihat perubahan sosial sebagai proses |k&rgadinya perubahan
pada struktur budaya, struktur sosial dan strukteknik. Ada beberapa
perbedaan mengenai variabel mana yang lebih bemp@mgdari ketiga
struktur ini. Ketiga teori sosial Barat di atasl®ta-beda dalam menjelaskan
mana yang lebih utama di antara srtuktur budayaktsir sosial dan struktur
teknik yang paling memungkinkan terjadinya prosesipahan sosié?.

Pada Mark, misalnya, maka struktur sosial-yakniageleksploitasi,

alienasi, jelas mempengaruhi struktur teknik-kekaaskelas melalui negara,

% Kuntowijoyo, Dinamika, him. 26-27. Penting pula untuk dimasukan dalamtaata

seperti halnya ISP dan teori-teori Kunto yang l&hjr pada waktu umat telah memasuki periode
ilmu. Maka dari itu, teorinya tidak dapat dilepasidari periodesasi sejarah umat yang dilakukan
oleh Kuntowijoyo sendiri. Lebih jauh Erief Subharmelaskan, bahwa dengan usaha-usahanya
itu, Kunto merupakan boleh dikatakan sebagai sefmapertama yang membagi periodesasi di
atas. Tampak bahwa latar historis dan ciri-ciri gariode yang dikemukakan itu didasarkan atas
ketegori-kategori sistem pengetahuan dan formasialsoBerdasarkan inilah Kunto misalnya
bukan saja telah memberikan basis yang obyektifikumiemahami evolusi sejarah umat Islam
Indonesia dalam konteks perubahan sosio-kultuetdpt juga berhasil mengembangkan beberapa
tema interpretasi mengenai koherensi dan dialek8kgarah umat dilihat dari perspektif
internalnya sendiri. Arief Subhan “Dr.KuntowijoydiIm. 98. Mengenai periodesasi, akan dibahas
dalam tulisan ini lebih lanjut.

8 Kuntowijoyo, Paradigma him. 338.
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dan pada akhirnya dapat menciptakan struktur bu@@gminasi intelektual,
estetika, nilaif®

Sedangkan pada Weber lain lagi, yakni struktur iteBominasi
otoritas, kekuasaan kaum elite, justru paling marem dan mempengaruhi
bentuk-bentuk struktur budaya yakni legitimasi siitbyang pada akhirnya
menentukan struktur sosial: stratifikasi, skumulasiehormatan dan
kemakmurart’ Khusus dalam penelitian ini (demistifikasi poljtikkunto
lebih dipengaruhi paradigma transformasi sosialy@ber mengenai teori
tindakan.

Terakhir, pada Durkheim lebih terumuskan bahwaksirubudaya;
sentimen kolektif, nilai-nilai sosial, justru menmgaruhi struktur sosial,
diferensiasi sosial dan insentif yang pada akhirm@mpengaruhi struktur
teknik, yakni kepemimpinaff. Oleh karena itu, keseluruhan hidup Durkheim
dicurahkan pada usaha keras menggabungkan dan mierenkembali
regulasi moral baru bagi masyarakat. Dan konstruksri sosial yang
dikolaborasikan dan disubordinasikan pada tujuaniygkni: integrasi,

solidaritas, dan stabilitas sosial.

%6 1hid.,
Ibid., him. 339.

58pid., him. 340. Perlu diketahui bahwa, teori transfasitsosial Durkheim sebenarnya
dipengaruhi oleh konsep “hukum kemajuan manusia'ustég Comte (1798-1857). Namun,
Durkheim tidak mengikuti sepenuhnya keyakinan melitas Comte. Hanya saja ia terpengaruh
corak positivistik Comte. Lihat, Tom Campbellyjuh, him. 165-168, bandingkan Graham C.
Kinloch, dalamPerkembangan dan Paradigma Utama Teori Sosioteg, 1 (Bandung: Pustaka
Setia, 2005).
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Menurut Kunto jika teori sosial Islam harus dikamkdengan ketiga
teori sosial modern itu, maka dasarnya akan lel@kad dengan tradisi
Durkheim dibanding dengan yang lain.” Kita melinaisalnya, bahwa dalam
struktur internal umat, mula-mula ada yang disemiitimen kolektif, yaitu
yang didasarkan pada komitmen iman. Dari sistenai nibwhid yang
menderivasi iman itu, muncullah suatu komunitas gyatisebut dengan
jamd’ah, atau lebih besar lagimmah (umat). Pada tingkat yang normatif,
umat kemudian menjadi entitas yang ideal, karersairukonstitutifnya adalah
nilai. Di sinilah berkembang konsep-konsep, misalmgntang ummah
wahidah®®

Memperhatikan bagan yang dibuat Kunto, sepertagidh ini, dengan
sedikit tambahan, mengenai hubungan struktur bydstyaktur sosial dan
struktur teknik pada level normatif, metodologiandimiah’®

Bagi Kunto, semua konsep normatif Islamw#iid, jama’ah/ummah,
dan ummah wahidah) itu harus diterjemahkan pada tingkat metodolaigia
ilmiah. Misalnya, konsep (kepemimpinanjzmah wahidah yang selama ini
sering dikonotasikan secara politis, sekarang sudaatnya untuk
dikonsepsikan secara empiris menurut metodologalimDalam bahasa lain,
Kunto menganjurkan untuk para ilmuan diminta mersikan teoritisasi ayat-

ayat suci. Contoh, usaha mengembangkan secard itenai-teori yang telah

89 Kuntowijoyo, Paradigma him. 341.

™ bid., him. 342-344.
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dirumuskan di masa lalu seperti/-madinah al-Fadhilah sebagaimana

ditawarkanal-Farabi atau cita-cita etidaldah-thayyibah.”*

BAGAN TEORI SOSIAL KUNTOWIJOYO

Tingkat Nor matif: Kesadaran Sebagai K ekuatan

Struktur Budaya — Sistem Nilai tawhid

Struktur Sosial — Umat (jam&’ah, ummah)

Struktur Teknik — Kekuasaan, Kepemimpinaarimah vihidah
Tingkat Metodologis

Struktur Budaya — Konseptualisasi, Verifikasi

Struktur Sosial — Obyektivasi, Subyektivasi

Struktur Teknik — Demokratisasi, Sosiolisasi

Tingkat [Imiah

Struktur Budaya — Teori Sosial (Islam)

Struktur Sosial — Diferensiasi Fungsional

Struktur Teknik — NegaraSocietal Etis, Masyarakat Moral

Menurut Kunto, reorientasi kesadaran dari tingkatnratif ketingkat
ilmiah merupakan salah satu prasyarat intelektuguku memulai usaha
perumusan teori sosial dari paradigma Islam. Kienyadari bahwa dewasa
ini kebutuhan sosial akan adanya suatu perspekdifritis mengenai
transformasi sosial Islam merupakan suatu kebutuhandesak. Hal ini
karena tanpa adanya teori semacam itu kita buk@n tekak akan dapat
memahami kenyataan-kenyataan sosial yang ada a@ladiapgan Islam, tetapi
juga akan membuat kita terombang-ambingkan dalara perubahan sosial

yang besar tanpa dapat melakukan upaya apa puk orengarahkanny.

™ bid.,

2 bid., him. 345.
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Dari sinilah, kelak, kita bisa merumuskan dan memggngkan ilmu sosial
transformatif. Tampaknya, pengertian “transforniagfang dikembangkan
Kunto, lebih bersifat fungsional sebagaimana perdd&embangkan oleh
Emile Durheim.

Karena itulah tidak mengherankan, jika Kunto tidadenyetujui
gagasan “teologi transformatif’ yang digagas Maeeshibdurrahmari® Bagi
Kunto, kita perlu menghindari istilah teologi, kase disamping akan
membingungkan, juga istilah teologi kurang begiteak dengan apa yang
sesungguhnya kita kehendaki. Semangat dari gageséogi transformatif
akan lebih tepat jika diterjemahkan dengan istildHimu Sosial
Transformatif”.

Dari sinilah, kita dapat menarik kesimpulan bahwatilah
“transformasi” yang dikembangkan Kunto, alangkgratepula bila kita sebut
sebagai “perubahan sosial” seperti yang sering oluwtelam khazanah ilmu
sosial Durkheim maupun Talcoot Parsons. Karenasiggara global, istilah
“transformasi” yang dipakai Kunto hampir identikndgan term “etos kerja”
yang dikembangkan Nurcholish. Yakni, hampir sambagai suatu entitas

yang mengacu pada perubahan sosial melalui modsiffis

3 Bagi Moeslim sendiri, apabila ditelaah keselurugagasan Kunto tentang ilmu-iimu

sosial profetis itu, pada intinya tidak ada perlaedgang prinsipil. Bahkan dalam pemahaman
Moeslim sendiri, Kunto mendukung ide teologi tramsfatif. Bagi Moeslim, dengan mengajukan
istilah “profetis”, Kunto pada dasarnya tidak ingimenjadikan Islam sebagai cetak biru. Lihat
Moeslim Abdurrahmaudalam,lslam Transformatjfhim. 101.

"4 Budhy Munawar Rachmatslam, him. 307.
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Hanya saja, mungkin perbedaannya terletak pa#adiak teori sosial
yang dipakai. Jelasnya, Nurcholish lebih Webergegangkan Kunto lebih
Durkheimian. Dua teori ini merupakan paradigma besdalam teori
modernisasi. Karena itu, dua tokoh Islam ini, bdremar secara ilmu sosial
sebagai tokoh modernis, dari manapun ia melewari $esialnya>

Pendapat Kunto di atas hampir sama dengan apa diangkapkan
oleh Mansour Fakih mengenai teori kritik. Menurwkih, pada dasarnya
teori-teori kritik ritical theorieg adalah semua teori sosial yang mempunyai
maksud dan implikasi praktis dan sangat berpengaerhadap teori
perubahan sosiéf.

Transformasi yang terjadi di atas, bisa disebaldaena perubahan
penafsiran dan pemahaman terhadap nilai-nilai g&tema ini telah diyakini.
Pemahaman yang dahulu (pemahaman lama) dianggdpushing dan tidak
sesuai lagi dengan konteks ruang ke-disinifargnesgdan waktu ke-kini-an
(nownesy yang secara otomatis akan mengubah cara pandzomg, dan

gerak langkah (aktivitas). Transformasi sosial gdsnya perubahan perilaku)

" bid.,

" Lihat, Mansour FakihRuntuhnya Teori Pembangunan dan Globaligdgyakarta:
Pustaka Pelajar, Insist Press, 2002), him. 93. Bakih, teori kritik tidak hanya sekedar
memberikan kritik terhadap sistem yang menghegemanitidak berkeadilan. Namun, lebih jauh
Fakih mengatakan bahwa, “teori kritik tidak sekedaori yang melakukan kritik terhadap
ketidakadilan sistem yang dominan yaitu sistemaddsipitalisme, melainkan suatu teori untuk
mengubah sistem dan struktur tersebut. Teori ksisara radikal memiliki pandangan tentang
kajian antara teori dan praktek. Dengan demikiaor kritis sesungguhnya justru merupakan teori
perubahan sosial atau transformasi sosial. Pandarigari kritis pada dasarnya secara
epistemologi membenahi pandangan yang umum berksltuya urusan teori ilmu sosial adalah
sekedar urusan memberi makna realitas sosial hetak@a memiliki implikasi pada praktek
politik”.



102

dapat lahir dari sebuah proses perubahan kesad@aranndividu-individu
yang terdapat dalam masyarakat, yaitu kesadarargubah pemahaman,
interpretasi, cara pandang dan aksiflya.

Dari pemaparan di atas dapat diperoleh pamahamawabgada
hakekatnya transformasi sosial adalah transforikesadaran. Transformasi
kesadaran yang dimaksud, adalah kesadaran untuulmeim masyarakat dari
kondisinya yang sekarang menuju kepada keadaan Ighityg dekat dengan
tatanan yang ideal.

Di sinilah arti penting kesadaran sejarah sebaganbebas dari
mitologi dan asumsi-asumsi sesat yang kadung dikaiaoleh tradisi, juga
ideologi. Hal ini yang menjadi cita-cita Kunto demg gagasan
transformatifnya. Bentuk transformasi kesadarant&uberupa enam macam
kesadaran, yaitu: (1) kesadaran tentang perub&®pkesadaran kolektif, (3)
kesadaran tentang fakta sosial, (4) kesadaran ngentaasyarakat, (5)

kesadaran abstrak, (6) kesadaran tentang perlunyekiifikasi. ®

T Suwito N'S, M. Ag., Transformasi him. 89-94. Semisal bagi Marx, kesadaran untuk
berjuang membebaskan diri dari dominasi kaum feadal borjuis muncul karena “tekanan-
tekanan material” dari produksi. Dengan kata lkésadaran (untuk berjuang) akan menggerakkan
masyarakat dan strukturnya, yang berarti menamrdgidinya transformasi. Sedangkan Durheim,
melihat perubahan solidaritas sosial dan kesadkodektif sebagai evolusi yang wajar, dari
masyarakat tradisional ke masyarakat modern seliegy@formasi sosial. Lain halnya dengan
Weber yang berpendapat, bahwa kesadaran pada kdilmpesnegang otoritas dapat
mengendalikan masyarakat dan sejarahnya. Dengamgremereka (kebijakan, undang-undang
produk mereka) masyarakat akan mengalami trans&rma

"8 Lihat lebih jelas dalam, Kuntowijoy®juslim, him. 21.
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D. Unsur-unsur Pemikiran Demistifikas Politik Kuntowijoyo

1. Konsep Periodisasi Sejarah Umat

Dalam pandangan Kuntowijoyo, membagi-bagi sejasdand periode-
periode sangat penting. Dengan mengetahui karstikersebuah periode,
orang akan dapat menjawab pertanyaaimat is to be donePerlu digaris
bawahi bahwa dalam periodesasi sejarah umat, Kijotawingin membuat
waktu yang terus menerus bergerak tanpa henti éojadi dapat dipahami
(intelligible) dengan membaginya dalam unit-unit waktu, dalakatssekat,
dalam babak-babak, dalam periode-periode. Dengda kdn, sejarawan
melakukan klasifikasi atas waktu, sejarawan mempesodesasl’

Periodesasi adalah konsep sejarawan semata-maafiy gwoduk
mental yang hanya ada dalam pikiran sejarawanusdaal type Realitas
sejarah itu sendiri terus-menerus mengalir tanpatsekat, dan pembabakan
waktu adalah hasil konseptualisasi sejarawan, susalgionalisasi.
Rasionalisasi bukan generalisasi. Rasionalisasi tdri pemikiran teoritis,
sedangkan generalisasi adalah hasil dari gejalarismpPeriodesasi adalah
penjelasan sejarah. Periodesasi yang meskipun haeyemgai produk
pemikiran sejarawan, tidaklah diputuskan secaraesammena. Periodesasi
adalah hasil pemikiran komparatif antara satu pleridengan periode lainnya
setelah sejarawan melihat ciri khas suatu kurusrakej Selebihnya, sejarawan

juga menandai adanya perubahan penting yang tedpiiperiode sejarah

9 Kuntowijoyo, Penjelasan Sejarah, (Historical explanatipiet. 1 (Yogyakarta: Tiara
Wacana, 2008), him. 19-22.
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yang satu ke periode sejarah berikutnya. Demikianp@riodesasi umumnya
akan membagi sejarah menjadi tiga tipe perioddy yancient, Middledan
Modern.Untuk sejarah Erop@ncientadalah Yunani-RomawMiddle adalah
Feodalisme, dahoderndimulai dengan Renaissante.

Kunto membagi sejarah politik umat Islam menjadjatiperiode
berdasar sistem pengetahuan masyarakat vyaitu; deerimoitos, periode
ideologi, dan periode iIm¥#. Pembagian ini didasarkan dengan melihat
bentuk-bentuk kesadaran umat dalam suatu masar®adasnya, dalam satu
periode sesungguhnya tidak hanya ada satu sistegetaduan saja. Tetapi
yang terjadi adalah percampuran, tumpang-tindidveilapping antara
berbagai sistem pengetahuan. Karena itu, yangikijacpijakan oleh Kunto
adalah gejala yang paling dominan dalam setiapogeriOleh karena itu,
batas-batas antar periode bukan merupakan batasgrkgtaf?

a. Periode Mitos

Periode mitos ditandai dengan cara berpikir misfika-logis),

berbentuk magi. Pergerakan politik (pemberontakiEmgan lokasi pedesaan,

bersifat lokal, latar belakang ekonomi agraris, yasskat petani, solidaritas

80 hid., him. 22.

8 pemikiran Kunto tentang periodesasi sejarah keamd&eagamaan umat Islam
Indonesia, untuk kali pertamanya dilontarkan padaun 1985, sebagaimana tertuang di dalam
buku Dinamika Sejarah Umat Islam Indonesiamun, pada saat itu cara penggambarannya atas
periode ilmu terlihat masih bersifat intuitif daregiksi sejarawan berdasarkan kesadaran tentang
waktu, proses, perkembangan dan perubahan. Hameémjelaskan, bahwa proses formulasi
gagasan itu berlangsung mulai tahun 1985 dan digkéan pada tahun 2001, melalui pidato
pengukuhannya sebagai Guru Besar lImu Sejarah thitee Gadjah Mada. M. Fahnislam,
him. 169-170.

82 pid.,
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mekanis, dan kepemimpinan tokoh kharismitiSasaran dari pergerakan
politik adalah pemerintah kolonial.

Dasar pengetahuan waktu itu adalah mitos. Mitas aalil misalnya,
seringkali menjadi inspirasi yang menggerakan peartiakan-
pemberontakan akibat penjajahan dan kemiskinann Aggarah yang paling
dominan saat itu adalah orang keramat. Sampai malsall ke-20 periode
mitos itulah yang terjadi.

Sebenarnya, mitos juga berdasarkan kenyataan,i tdisgmarkan.
Setidaknya terdapat dua ciri berpikir berdasar spipertama menghindar
dengan menggunakan symbol, seperti upaoanatan sesaji, atau patung.
Kedua, menghindari yang kongkrit menuju kepada yang abkstsuatu

abstraksP* Periode mitos sudah berakhir pada permulaan alsdo®

8 Menganai solidaritas mekanis lihat teorinya Duikhéentang masyarakat, di mana
Durkheim membagi solidaritas sosial menjadi duauyasolidaritas mekanisdan solidaritas
organis Tentang kepemimpinan tokoh kharismatis, lihatitg@ Weber tentang masyarakat yang
bermula dari penjelasannya tentang usaha pencafen ideal’. Pencapian ideal ini dapat
digerakkan oleh dominasi dan otoritas suatu makgareOtoritas tersebut dibedakan Weber
menjadi tiga tipe, yaitutipe otoritastradisional (kepercayaan yang mapan terhadap kesucian
tradisi), otoritas kharismatik(daya tarik pribadi seorang pemimpin) datoritas legal-rasional
(komitmen terhadap seperangkat peraturan yang angidn secara resmi). Tom Campbell
dalam,Tujuh,him. 182-213.

8 Kuntowijoyo, Selamat Tinggal Mitos, Selamat Datang Realitas:i#sai Budaya dan
Politik, cet. 1 (Bandung: Mizan, 2002), him. 94.

8 Sebagaimana penjelasan Kuntowijoyo dalBimamika him. 29, menyebut angka
tahun 1900, sedang dalam “Dari Integrasi,”, him.id0menyebut angka 1908 yang dihubungkan
dengan tahapan kesadaran nasitmddnesia. Hal ini juga disebutkan dalam bukuriyamokrasi
dan Budaya Birokrasicet. 1 (Yogyakarta: Bentang, 1994), him. 4. Dendamikian bahwa,
periodisasi ini didasarkan pada gejala yang palominan. Hal ini artinya, dimungkinkan setelah
tahun 1908 pandangan berdasarkan mitos ini masitgddta dapati, bahkan di zaman reformasi
ini, sebagaimana ditujukan Kunto dalam beberapsatuhya, antara lain: “Mistifikasi Politik Gaya
PKB dan Gaya SI"Kompas (25 Juni 1999), “Siapa Berpikir Seperti Kirdonw}”, kedaulatan
Rakya (25 Januari 2000), hal ini menunjukan bahwa dajgrnode ilmu, ternyata praktek
berdasarkan mitos pun masih dilakukan. Dengan nmioygu“Selamat Tinggal Mitos, Selamat
Datang Realitas”, makalah pidato kebudayaan, (diséitan dalam rangka Peringatan Hari Ulang



106

Namun, mitos-mitos masih bertahan sepanjang ab&Dkéahkan sampai
pada awal abad ke-21.
b. Periode ideologi

Tanda dari masuknya umat ke periode ideologi iakxidirinya sarekat
Islam. Periode ini ditandai dengan cara berpikisiaaal (rasional nilai,
wertrational) tetapi masih non-logis berbentuk pengetahuanoapiéntang
nilai-nilai abstrak, lokasi kota, perkumpulan bfasinasional, ekonomi
komersial dan industri kecil, masyarakat pedagargsblidaritas organis, dan
kepemimpinan intelektual. Maka tidak heran apapédda masa ini organisasi
politik yang baru ialah cara berpikir rasional nammnasih tetap dengan
budaya non-logis. Pada masa ini usaha yang tengemsilah mobilisasi
massa&?’

Belajar dari pengalaman Orde Lama yang gagal mafelkan
pembangunan karena lebih banyak bergumul dengaralahasdeologi-
ideologi politik yang justru berakibat pada terjadi krisis politik dan
ekonomi, pemerintah Orde Baru lalu menciptakan akloounter ideayaitu
pragmatisme yang berupa deideologisasi dan degaditiOrientasi politik dan

ideologi diubah menjagirogram orientedimplementasi program).

Tahun Kemerdekaan RI ke-55 di PPSK, Yogyakarta,AgiBistus 2000 dan sekarang sudah
dibukukan), makalah ini juga dimuat &epublika (22 dan 23 Agustus 2000) dengan judul
“Mengakhiri Mitos Politik”, Kunto memberikan kritdn tajam terhadap perilaku dan kebijakan
politik sebagian elit yang masih sering diambildzeyarkan mitos. Secara langsung, berangkat dari
makalah Kunto di atas, Kunto menggagas perlunyasiiikasi politik (penolakan mistik/mitos)
yang merupakan bagian dari rangkaian proses olfixelii (penyadaran).

8 Kuntowijoyo, Dinamika him. 33.
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Ideologi yang dikecam sebagai penghambat pembanguoasional
dan yang menyebabkan berbagai krisis politik titdagi diberi tempat dalam
Orde Barl’ Tapi kebijakan ini tidak serta merta menyebabkarakhirnya
pertentangan ideologi. Arah kebijakan penguasa Bate yang berorientasi
pada pembangunan ekonomi mensyaratkan suatu kaudisil politik yang
aman dan stabil, sehingga program-program pembangdapat dijalankan
dengan baik.

Maka pemerintah Orde Baru, dengan militer sebagamopang
utamanya, memulai pendekatan keamanan dengan rgkimgan kekuatan-
kekuatan ideologi yang berbeda dengan ideologiiresegara (Pancasila dan
negara kesatuan). Di pihak lain, sebagian umanistesih teguh dengan cita-
cita untuk mendirikan negara Islam, maka tidak ajagi terjadilah
ketegangan-ketegangan antara penguasa sebaganpemdgologi Pancasila
dan mereka yang mecita-citakan berdirinya negdaalsAkibatnya, kekuatan
politik Islam semakin teralienasi. Mitos pembangkam Islam menjadi begitu
menakutkan bagi penguasa.

Hingga sampai pada akhirnya, kebijakan deideolsgisaegara
mengambil bentuknya yang paling nyata dengan keyaalap MPR RI No.
IV tahun 1983 tentang Pancasila sebagai satu-satesgs bagi kehidupan

bermasyarakat, berbangsa dan bernegara dan pelakganoleh organisasi

8 Hasan Mu'arif AmbaryMenemukan Peradaban: Jejak Arkeologis dan Histtsiiam
Indonesiacet. 1, (Jakarta: Logos, 1999), him. 307.



108

kemasyarakatan atau yang berhaluan adfrfiap ini kemudian dijabarkan
dalam Undang-undang keormasan yaitu UU No. 08 tal985. Walaupun
sempat terjadi tarik ulur, akhirnya kebijakan iitedma oleh hampir seluruh
ormas Islam di Indonesia.

Diterimanya asas tunggal Pancasila menandai bergihiperiode
ideologi dan beralih ke periode ilnftilslam memasuki babak baru: periode
ilmu. Walaupun di satu sisi, kebijakan ini merupaksentuk sikap otoriter
penguasa yang hendak menyingkirkan kekuatan-kekusetteologis yang

dipandang dapat mengancam ideologi resmi neggpadiasisi lain hal ini

8 Kebijakan yang dikeluarkan pemerintah Orde Barmpaknya didorong oleh banyak
faktor. Faktor pertama,setelah pemberontakan PKI tahun 1965 dapat dipaalangemerintah
terus mewaspadai kebangkitan kembali partai tets@bskipun telah resmi dilarang. Pemerintah
melihat PKI yang telah dilarang dengan ribuan ateg@m, sebagai bahaya laten, yang dapat
mengkonsolidasikan diri dan muncul kembali sebagaBman serius terhadap ideology nasional
PancasilaFaktor keduaadalah munculnya gerakan fundamentalisme Muslibedbagai wilayah
di dunia Islam pada tahun 1970-an, khususnya di. Ikhawatir akan menyebarnya pengaruh
revolusi Iran di Indonesia, pemerintah melakukariq@ungan terhadap Pancasikeaktor ketiga
yang mendorong pemerintah terus melindungi Parscagihknya karena muncul gerakan separatis
dan fundamentalis di Indonesiahat, Faisal Ismail, “Respon dan Penerimaan Palacasbagai
Asas Tunggal Bagi Semua Partai Politik dan Organistassa,” dalamldeologi Hegemoni dan
Otoritas Agama,cet. 1 (Yogyakarta: Tiara Wacana, 1999), him. 191-192.atifuga, Taufik
Abdullah, “Terbentuknya Paradigma Baru, Sketsa Wadalam Kontemporer,” dalam Mark R.
WoodwardJalan Baru Islam: Memetakan Paradigma Mutakhir fsléndonesiacet. 1 (Bandung:
Mizan, 1998), him. 60.

8 Mengenai berakhirnya periode ideologi, Kunto daRimamika him. 29-30, periode
ideologi disebutkan berakhir pada tahun 1965 baettep dengan tumbangnya Partai Komunis
Indonesia (PKI). Sedang dalam “objektifikasi”, hi68, danDemokrasi him. 40-48, serta “Dari
Integrasi,” him. 40-43, disebutkan bahwa perioadmidgi berakhir sejak tahun 1985 yang ditandai
dengan diterimanya Pancasila sebagai satu-satusas &enulis menggunakan batasan kedua
(1985) dengan dua alasgrertama bukti sejarah menunjukan bahwa jatuhnya PKI tidakgan
sendirinya menyebabkan hilangnya pertentangan adeoKetegangan antara Islam dengan
Pancasila merupakan fenomena yang cukup menomgbaadengan tahun 198kedua dalam
buku Dinamika Sejarah Umat Islam Indonesfunto menyebut angka tahun 1965 terbit 1985,
sedang bukdranformasi Masyarakat Indonestarbit tahun 1986, bukDemokrasi dan Budaya
Birokrasi terbit tahun 1994 dan artikel “objektifikasi” diisi tahun 1997. Ketiga tulisan terakhir
menunjuk angka tahun 1985 sebagai tanda berakhieryade ideologi. Sehingga walaupun tidak
disebutkan secara ekplisit, ketiga tulisannya ytargkhir tersebut merupakan ralat dari ketiga
tulisannya yang pertam®inamika.



109

justru merupakaiblessing in disguiséagi umat Islam. Umat menjadi sadar
bahwa ideologi bukan satu-satunya agenda perjuangazat. Umat dapat
mengkonsentrasikan diri pada bidang sosial sepekivah. Lebih dari itu
perkembangan ini pada akhirnya menghilangkan si{agby dari penguasa
terhadap Islam.

Dengan hilangnya kecurigaan bahwa Islam dalam sépsa
menerima negara nasional yang berasaskan Panitasitaaka kepentingan
umat makin mendapat perhatian dari negara. Kegida&wah dan keilmuan
semakin leluasa bahkan didukufigMaka masuklah umat kedalam zaman
baru, zaman di mana umat tidak lagi berpikir seddemlogis tapi mulai
berpikir obyektif dan ilmiah.

c. Periode limu

Jika pada periode ideologi usaha terpenting adalabilisasi massa,
dalam periode ilmu usaha terpokok adalah mobilikasadaran masyarakat.
Yang dibutuhkan pada periode ini adalah umat yamgat berpikir secara
logis berdasarkan fakta yang kongkrit dan emp#jgran Islam tidak lagi
harus dipahami dalam kerangka ideologi tapi yarghlgenting dari itu
adalah mengembangkan Islam sebagai ilmu. Dalameksninilah Kunto
melontarkan gagasannya tentang objektifikasi Islam.

Fenomena penting dari periode ilmu adalah induis@isi.

Industrialisasi meniscayakan dua hal: rasionalisdsin sistematisasi.

9 Munawir Sjadzali, “Dari Lembah Kemiskinan”, daldmanitia Penulisan Buku 70 tahun
Prof. Dr. H. Munawir Sjadzali, M.A.Kontektualisasi Ajaran Islam: 70 Tahun Prof. Dr. H.
Munawir Sjadzali, M.Acet. 1, (Jakarta: Paramadina, 1995), him. 81-82.
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Nurcholis Madjid mendefinisikan rasionalisasi sediatproses perombakan
pola berpikir dan tata kerja lama yang tidak akligfasional), dan
mengggantinya dengan pola berpikir dan tata kexja pang akliaft*

Pola berpikir rasional seperti ditujukan dalam gkil ekonomi akan
dominan dalam masyarakat industrial, menggantikaara c berpikir
berdasarkan nilai, perasaan dan tradisi. Meskipwamiklan proses
rasionalisasi ini sebagaimana dijelaskéannheim tidak berjalan menyeluruh.
Banyak sisi kehidupan yang justru irrasioffalDi Indonesia, fenomena
ekonomi dan politik tidaklah sepenuhnya rasional.etitipangan
pembangunan, monopoli ataupun budaya feodal adafe@mena-fenomena

irrasional.

2. Konsep Obyektifikas

Obyektifikasi berasal dari bahasa Inggoigjectification, kata benda
bentukan dari kata kerbjectifyyang artinya tidak berat sebelah atau secara
obyektif. Dalam Webster's New Twentieth Century Dictionarkata
objectification disamakan dengaobjectivation’® karenanya dua kata itu

memang bisa dipertukarkan. Dengan demikian obyk&sf adalah asal kata

1 Nurcholis Madijid,Islam Kemodernan dan Keindonesiaaet. 12, (Bandung: Mizan,
1987), him. 172.

92 Karl Mannheim,ldeologi dan Utopia: Menyingkap Kaitan Pikiran d&vlitik, cet. 5,
(Yogyakarta:Knisius, 1991), him. 123.

9 Objectification berasal dari kataobjectify, sedangobjectivation berasal dari kata
objectivate Keduanya mempunyai arti yang saéebster's New Twentieth Century Dictionary
edisi 2, (Unitate State of America: William Collidublishers, Inc, 1979), him 207. lihat juga
Kuntowijoyo dalamMuslim,him. 301.
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dari obyektif, jadi artinydthe act of objectifying”,“membuat sesuatu menjadi
objektif”.%*

Namun demikian, Kunto memandang perlu melakukan beelaan
antara keduanya. Obyektifasi diartikan Kunto sebageemandang sesuatu
sebagai obyek atau benda’. Obyektifasi terhadap usian artinya
membedakan manusia atau memandangnya sebagai beSwlzang
obyektifikasi menurutnya mengandung makna “memlaeguatu menjadi
obyektif”. Sesuatu dikatakan obyektif jika keberaga independen atau
tidak tergantung pada pikiran sang subyek.

Perlu untuk diketahui, bahwa gagasan obyektifikpsitama kali
dikemukakan oleh Kunto dalam pertemuan-pertemuati @2wan Dakwah
Islamiyah Indonesia) di rumah A.M. Lutfi (Jalan fedean Jakarta) bersama
kawan-kawannya seperti Hussein Umar, Endang SyalifluAnshori, Yusuf
Amir Faisal, M. Amien Rais, Yahya A. Muhaimin, Ahth&Vatik Pratiknya,
dan Syaifullah Mujahiddin pada tahun 1987-1988. aPa@ktu itu mereka
mengantisipasi surutnya generasi tua angkatan MofaimNatsir di satu
pihak, dan munculnya generasi baru dalam pihak &ebagai catatan, konsep
tentang perlunya sebuah obyektifikasi, pertama ##lukukan oleh Kunto

dalam bukudentitas Politik Umat Islam.

% John M. Echos dan Hassan ShadHgmus Inggris IndonesidJakarta: Gramedia,
1990), him. 207.

% Kuntowijoyo, “Obyektifikasi”, Suara MuhammadiyaNo. 22 Th. Ke-82, September
1997, him. 62. (artikel) ini sudah dibukukan dalamkuMuslim Tanpa Masjidhlm. 300-308.
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Oleh karena itu dalam buKldentitas Politik Umat IslamKunto tidak
menggunakan kata obyektifasi tetapi obyektifikakarena dipandang
memiliki makna yang lebih sesuai dengan gagasaternyang obyektifikasi
Islam. Kunto dalam bukuldentitas Politk Umat Islam,menulis kata
“obyektivikasi dengan menggunakan huruf “v” yang lebih tepatuldritata
“obyektifikasi, sedang bbyektifikasi yang benar memakai huruf “f” bukan
“v”". Dalam tulisan ini, penulis menggunakan peratis “obyektifikasi
dengan huruf “y” bukan “j” seperti yang biasa dipakkuntowijoyo.
Perubahan ini dilakukan untuk menyesuaikan dengeanebahasa Indonesia
yang benar.

Pemaparan di atas menunjukan bahwa obyektifikasipa&an suatu
perilaku atau suatu proses untuk mengobyektifkatusgagasan yang abstrak
menjadi suatu gagasan yang bersifat eksternapdaran subyek penggagas.
Dengan demikian, gagasan tersebut memperoleh stdiysktif sebagai
eksisitensi yang berdiri sendiri di luar subyek.

Dalam tradisi sosiologi agama juga dikenal sebuabnsé&p
obyektifikasi. Peter L. Berger dalarithe Sacred Canopynemandang
Obyektifikasi® sebagai salah satu dari tiga langkah dalam proisésktika

fundamental dari fenomena manusia dan masyaraktigaproses dialektika

ini adalaheksternalisasi, obyektivasi, dan internalis¥si

% Berger menggunakan istilah “obyektivasi” dalam gmmian yang sama dalam
“obyektifikasi”.

°” Pemahaman mengenai teori Berger tersebut dajiztdilalam Peter L. Bergdrangit
Suci: Agama sebagai Realitas Soséih bahasa Hartono, (Jakarta: LP3S, 1991), AldB.
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Eksternalisasdimaknai Berger sebagai pencurahan kedirian manusia
secara terus menerus ke dalam dunia, baik dalaifitaktfisik maupun
mental. Sebagai mahkluk sosial, manusia tidak degiap tinggal diam di
dalam dirinya sendiri, tapi harus selalu mengelska® diri dalam
aktifitasnya di tengah masyarakat. Aktifitas inilgding disebut eksternalisasi.
Obyektivasi terjadi ketika produk dari aktifitas-aktifitas $ebut telah
membentuk suatu fakta (faktifitas) yang bersifastefnal dan lain dari pada
prosedur itu sendiri. Sebuah kebudayaan, meskipuashl dan berakar dari
kesadaran subyektif manusia, tapi eksistensinyadaedi luar subyektifitas
individu. Dengan kata lain, kebudayaan itu mempdrdlifat realitas obyektif
dan berlaku baginya kategori-kategori obye#tif.

Sedang internalisasi adalah proses penyerapan kembali realitas
tersebut oleh manusia, dan mentransformasikannya stiauktur-struktur
dunia obyektif ke dalam struktur kesadaran subfietelalui eksternalisasi,
masyarakat merupakan produk manusia. Melalui obxadit masyarakat
menjadi realitassui generis,unik. Sedangkan melalui internalisasi, maka
manusia merupakan produk masyarakat.

Dari ketiga konsep di atas tampaknya memberikaggreih terhadap
pemikiran Kunto, walaupun masih ada beberapa pagreta. Perbedaannya
dengan Berger adalah bahwa Kunto merumuskan olifektitidak berawal

dari eksternalisasi tapi internalisasi. Obyektifkadalah penerjemahan nilai-

%8 |bid.

% |bid.
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nilai internal ke dalam kategori-kategori obyek@fbyektifikasi bermula dari
internalisasi, tidak dari subyektifikasi. Hal irlayang menjadi pembeda
pokok antara obyektifikasi dengan sekulerisasi.uSglsasi terjadi berkat
adanya interpretasi subyektif yang sewajarnya yamnganggap bahwa
semua peristiwva yang terjadi adalah konsekuenss ldgri gejala obyektif.
Subyektifikasi terjadi bila orang berpendapat bahwanya ada hubungan
sebab-akibat antara subyek dengan otfek.

Obyektifikasi akan menghindarkan masyarakat darimidasi.
Dominasi bisa terjadi bila suatu umat beragama &angnghasilkan suatu
produk saja dari internalisasinya atas nilai-nijaitu eksternalisasi. Karena,
titik berangkat obyektifikasi sama dengan ekstésaal, yaitu internalisasi.
Perbedaan dalam tujuannya, kalau obyektifikasi judan ke luar,
eksternalisasi ke dalam umat pemeluk sebuah agama.

Hasil dari interaksi Kunto terhadap teorinya PdterBerger, maka
dalam konteks Islam, obyektifikasi diartikan dengemerjemahan nilai-nilai
Islam yang telah diserap ke dalam srtuktur kesadatarnal menjadi bentuk-
bentuk yang obyektif. Islam yang semula adalahi-nilai yang bersifat
subyektif, dengan obyektifikasi ditransformasikaenjadi nilai-nilai obyektif,
lepas dari sifat subyektifnya. Di sini kita dapaglinat perbedaan konsepsi
Kunto dengan Berger. Kunto lebih menekankan oljk&si pada sisi proses

untuk menjadikan nilai-nilai internal menjadi obyiék Sedang Berger

100 | ihat Kunto dalamidentitas,hlim. 66-67.
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memakai obyektifikasi (obyektivasi) jika nilai-nilégu telah menjadi realitas
obyektif yang terpisah dari manusia sebagai pradyse Jadi lebih pada
hasil, bukan proses. Bagi Berger, proses itu adta gksternalisasi, bukan
obyektifikasi.

Lebih detail Kuntowijoyo menjelaskan:

“Obyektivikasi (sic: obyektifikasi) adalah perbuataasional nilai

(wertrational) yang diwujudkan ke dalam perbuatan rasional megfa

orang luar pun dapat menikmati tanpa harus menyiaiilja-nilai asal.

Misalnya, ancaman Tuhan kepada orang Islam selmgaig yang

mendustakan agama bila tidak memperhatikan kehidgi@nomi

orang-orang miskin dapat diobyektifkan (sic: obyf&kin) dengan

IDT. Kesetiakawanan nasional adalah obyektivikassic:(

obyektifikasi) dari ajaran tentangchuwah.***

Dalam wilayah politik, bagi Kunto, obyektifikasi mgpakan jalan
tengah untuk mengatasi kemandegan politik. Hal diperlukan demi
perubahan dalam cara berpikir politfk. Obyektifikasi adalah jalan tengah
bagi Islam, agama-agama, dan aliran-aliran pemmkipolitik lainnya.

Maksudnya ada tiga hal, yaityoertama, artikulasi politik hendaknya

dikemukakan melalui kategori-kategori obyektfedua, pengakuan penuh

101 Kuntowijoyo, Identitas,him. 68-69.

192 ysaha untuk memecahkan kemandegan politik darlogieiiu sudah muncul pada
1970-an ketika Nurcholish Madjid mengemukakan psrusekulerisme politik dengan rumusan
“Islam Yes, Partai islam No”. Akan tetapi, semuaityabanyak ditolak oleh orang Islam sendiri
yang menyamakan sekulerisme politik dengan selamheritotal. Kemudian, tahun 1980-an, K.H.
Abdurrahman Wahid (Gus Dur) juga mengemukakan pgawsekulerisme politik sebagai gerakan
kultural. Akan tetapi, rupanya gagasannya itu tidandapat tanggapan secara luas. Mungkin
karena dia sendiri tidak konsisten dengan gerak#tarkinya dan bermain juga di tingkat struktur
atau karena seruannya sudah menjadi bagian daogieNU sejak dia menjadi Ketua umum
PBNU, setidaknya begitulah klaim Gus Dur. Kemudgimun 1995 keluar gagasérigh politics”
dari Amin Rais (kemudian jadi Ketua Umum PP Muhamiygh), dengan maksud bahwa
keterlibatan politik suatu agama (Islam) itu tids&patutnya pada politik praktis sehari-hari.
Barangkali gagasahigh politics itulah yang diterjemahkan dengan aktivitasnya maRartai
Amanat Nasional (PAN) sejak 1998. Kuntowijogglamathim. 213.
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kepada keberadaan segala sesuatu yang ada segak#foKetiga, tidak lagi
berpikir kawan-lawan, tetapi perhatian ditujukamgapermasalahan bersama
bangsail.03 Kunto percaya bahwa ketiga hal itu akan menjadikkiualisasi
dari pemikiran politik berdasarkan apa pun tidaliraknelukai kelompok lain.
Bagi Kunto, selama ini aktualisasi pemikiran plikita terlalu subyektif,
seolah-olah kita hidup sendirian dalam ruang kostweplogi politik kita juga
terlalu agresif, mencari kawan-lawan dalam masyraidak dalam konteks
problem bersam®* Terkait dengan konsep obyektifikasi Islam, Kunto
menawarkan tiga bentuk rekonstruksi pemikiran keega atau pemurnian
ajaran Islam yaitt?™
a. Dari Abstrak ke Konkret

Salah satu kritikan yang sering dilontarkan tedpadimat Islam
adalah kekurangpekaannya terhadap masalah-masafdttitk Umat lebih
peka terhadap persoalan-persoalan akhlak dan ketohgang sifatnya
abstrak, tapi terkesan melupakan isu-isu riil digeh-tengah masyarakat

seperti masalah perburuhan, penggusuran atau keamnsdmej inilah yang

1931bid., him. 213-214. Lihat juga dalam Kuntowijoyldentitas..
1% |pid., him. 214,

195 Hal ini terkait dengan upaya Kunto melakukan reaksasi program pembaruan
pemikiran Islam. Dari gagasan tersebut, Kunto memkan lima program reinterpretasi, yaitu:
pertama,perlunya dikembangkan penafsiran sosial struktietsih daripada penafsiran individual
ketika memahami ketentuan-ketentuan tertentu dandahbl-Qur'an. Kedua, mengubah cara
berpikir subyektif ke cara berpikir obyektiKetiga, mengubah Islam yang normatif menjadi
teoritis. Keempat,mengubah pemahaman yang ahistoris menjadi histiggBma, merupakan
simpul dari keempat program sebelumnya adalah bege merumuskan formulasi-formulasi
wahyu yang bersifat umungénera) menjadi formulasi-formulasi yang spesifik dan énsp
Lihat Kuntowijoyo,Paradigma,hlm. 279-285.
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harus dirubah. Sudah saatnya umat tanggap terhiadapu kongkrit dan
menghadapinya secara ilmiah.

Banyak umat yang berada di bawah, mereka memerkdsuatu yang
kongkrit, rill dan menyentuh persoalan kesehariaaraka. Islam harus
merespon hal ini dengan baik. Islam harus mampubmekan solusi terbaik
dengan masalah-masalah kongkrit. Jangan sampaditekgpekaan Islam
hanya pada isu-isu abstrak, sehingga timbul ashatsva agama Islam tidak
sanggup menyelesaikan persoalan riil yang dihadegsyarakat. Padahal
pemihakan Islam terhadap isu-isu kongkrit merupakabuah keharusan
karena Islam adalah agama amal. Jika dilihat Igtlds, sebenarnya Islam
tidak menyukai hal-hal yang bersifat abstrak namang konkrit, misalnya

dalam al-Qur’an disebutkan:

Of & die i iayS Oplai 5 Yoo 04058 dye ol ok
1000 ylads ¥ Lo V) gi 5

Kunto mengemukakan bahwa sikap menghindar dari yaomkrit
menuju kepada yang abstrak merupakan salah sathecpikir berdasarkan

mitos yang tentu saja tidak cocok diterapkan padmge ilmu*’

1% s. al-Shaff (61): 3-4.

197 Kuntowijoyo, Identitas him. 17-20.
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b. Dari ldeologi ke lImu

Ideologi, dalam pandangan Kunto bersifat subyekidymatif dan
tertutup. Sedangkan limu bersifat obyektif, faktutn terbuka. ldeologi
sering mengalami kesulitan ketika harus berhadagemgan realitas yang
ternyata berbeda dengan konsep normatif Ideologarxime gagal
memahami realitas bangsa Indonesia karena ia berus@maksakan teori
kelas dwi modelnya untuk memahami stratifikasi raasijat yang
sesungguhnya jauh lebih kompleks. Dikotomi antaradisionalis dan
modernis, antara nasionalis dan Islam, antara eekian Islam yang akibat
cara berpikir ideologis. Akibatnya, umat tidak hleap terbuka dan merangkul
semua golongan. Kita lupa dengan fakta bahwa obésea berdiri ditengah-
tengah atau berubah.

Umat Islam harus berubah pandangan dari ideologenjadi
pandangan ilmu. Fakta harus dilihat sebagai faktagyotonom. Pandangan
normatif yang tertutup tidak dapat dipaksakan talparealitas. Umat harus
lebih terbuka sehingga sebanyak mungkin orang m&suk dan Islam dapat
lebih tampak sebagarahmatan lil-alamin Dalam ideologi, kenyataan
ditafsirkan sesuai dengan kaidah-kaidah yang diyakebagai kebenaran.
Bagi ilmu, kenyataan dilihat sebagai kenyataan yatogom dari kesadaran
pemandangnya. Agama yang dipahami dengan pendekataakan mampu

melahirkan konsep-konsep yang obyektif, teoritigfdal dan terbuk#?®

108 |pid,. him. 20-23.
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c. Dari Subyektif ke Obyektif

Perubahan dari cara berpikir subyektif ke obyekbiértujuan
menyuguhkan Islam pada cita-cita objektif. Zakasafnya bertujuan untuk
membersihkan harta dan jiwa. Tapi sesungguhnyaraseaayektif, tujuan
zakat pada intinya adalah tercapainya kesejahteyasial. Dari orientasi ini,
Kunto beranggapan bahwa tesis “Islam benar-bergin imemperjuangkan
tercapainya kesejahteraan sosial” dapat dikembarigka

Gagasan tentang obyektifikasi Islam, dibangun Isend@an sebuah
settingperkembangan sejarah Islam di Indonesia (peristgedaal ini dapat
terlihat dalam periode ilmu, di mana obyektifikasipat dipandang sebagai
reaksi logis dari sekulerisasi. Sama seperti poememisme, ia lalui sebagai
reaksi atas modernisme dalam sejarah B&tatal ini yang diinginkan Kunto,
sebagi salah satu upaya untuk menggerakkan seggaahumat tidak selalu
kembali ke masa lalu, mengulang cerita lama, taprgdrak maju,
menyongsong dan menghadapi masa depan.

Secara obyektif, masyarakat Indonesia adalah mesytayang plural,
beragam etnis, bahasa atau dialektika, bermacamafmaagama dan
kepercayaan, masing-masing dengan variannya d&a aagam kebudayaan

serta adapt istiadatnya hidup bersama-sama di budonesia ini. Berbagai

199 Kuntowijoyo, Paradigma him. 284. Lihat juga Kuntowijoyddentitas him. 23-26.

10 Kuntowijoyo merasa, bahwa obyektifikasi itu murfélam. Secara otentik
mencerminkan nilai-nilai Islam, tidak ada kaitanrggma sekali dengan posmodernisme. Yang
ingin dikatakannya adalah, bahwa pengaruh modeeismdah berakhir. Kuntowijoydduslim,
him. 300.
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macam ideologi dan aliran politik pernah menjadiatan sejarah. Adanya
perbedaan memang tidak serta merta menunjukkanyademnflik, tetapi
perbedaan itu dipolitisir oleh kepenyingan-kepegdim tertentu. Fakta sejarah
menunjukkan bahwa konflik-konflik yang mengatasnkamaperbedaan sering
terjadi di Indonesia. Sehingga pluralitas jika kidéisikapi secara arif dapat
menimbulkan konflik vertikal maupun horisontal yamgrdampak negatif bagi
proses pembangunan.

Pluralisme bangsa dengan sendirinya menunjukkanyadaerbedaan-
perbedaan kepentingan dalam tubuh bangsa ini. Reagaakan adanya
perbedaan agama berarti mengakui bahwa masing-gnagama yang hidup
di negeri ini mempunyai kepentingan-kepentingangybharus dihormati dan
diakomodasi. Hal ini yang berlaku bagi pluralitagasin bidang-bidang lain.

Jika kita menengok sejarah, artikulasi berbagaeképgan itu jarang
menimbulkan terjadinya ketegangan-ketegangan. Hal tampak dalam
dikotomisasi yang sering dipakai antara santriugangan, sekuler versus
Islam dan tradisionalis versus modernis atau antasionalis dengan Islam.
Di zaman Orde Baru, ketegangan ini tampak dari hgao antara sebagai
penganut ideologi Pancasila dan sebagai umat Igkamg tetap berpegang
teguh pada ideologi Islam. Di masa reformasi, mange Sidang Umum MPR
Tahun 1999, pertentangan ideologis itu seolah mukembali. Pertentangan
antara kubu Megawati dan kubu Habibie dipersangka&eang sebagai
pertentangan antara kubu sekuler melawan Islam.aMekcana intelektual

tentang sekulerisme politik dan Islam kembali metdepermukaan. Seolah-
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olah bangsa ini tidak pernah mau belajar dari ahjahanya mengulang
persoalan lama.

Demikian pluralisme dalam berbagai segi, termasalitifo merupakan
sebuah kenyataan yang tak terbantahkan di wilayahi bhdonesia. Oleh
sebab itu yang dibutuhkan sesungguhnya, sebagaimiamgkapkan oleh
Nurcholis Madjid, adalah suatu sistem politik yamigak hanya baik
diperuntukkan bagi umat Islam, namun yang sekirgnga baik untuk semua
anggota masyarakat yang plufdi.Umat tidak lagi berpikirl versusYou
dalam politik, tetapil versus It; bukan lagi Orang ke-1 versus Orang ke-2,
tetapi Orang ke-1 versus Benda ke-3. Penantang boian lagi Mereka,
tetapi realitas obyektif. Umat yang menjadi may®idi negeri ini dituntut
tanggung jawab politis menghadapi realitas barpee industrialisasi,
globalisasi, demokratisasi, dan nasionalisme baru.

Dalam konteks inilah gagasan obyektifikasi dilokéar dalam rangka
merubah pendekatan pada wilayah politik secaraafmeatal. Oleh karena
itu, obyektifikasi merupakan sebuah sintesis yamawdrkan sebagai solusi
bagi artikulasi kepentingan berbagai kekuatan kpsiitik bangsa Indonesia

yang sangat plural, baik dari segi agama, sosiditippmaupun budaya.

111 Dikutip dari Siti NadrahWacana Keagamaan dan Politik Nurcholis Madjiet. 1,
(Jakarta: Rajagrafindo Persada, 1999), him. 188-189

112 Kuntowijoyo, Muslim, him. 301.
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E. Demigtifikas Politik di Indonesia sebagai Jalan Tengah
Gagasan demistifikasi politik Kuntowijoyo sebenanlyerakar dari
teorinya mengenai obyektifikasi. Obyektifikasi sendnempunyai kaitan
teoritis dengan periode ilmu dari periodisasi s#japolitik umat Islam di
Indonesia. Dengan kata lain, demistifikasi politikerupakan perwujudan dari
obyektifikasi politik (memahami politik sebagai gk obyektif)'**

Salah satu sumbangan penting dari gagasan ob¥aktifslam adalah
tawaran untuk menjadi jalan tengah bagi artikuleespentingan berbagai
kekuatan sosial politik bangsa Indonesia yang dapleal, baik deri segi
agama, sosial, politik maupun budaya. Bagi Kuntarud ada jalan tengah
untuk mengatasi kemandegan politik, perlu ada @drab dalam cara berpikir
politik. Metode jalan tengah ideologi itu salahussa adalah demistifikasi
politik (obyektifikasi politik)***

Demistifikasi politik yang ditawarkan Kunto selasebagai salah satu
agenda reformasi ideolodfi° juga merupakan agenda dan strategi baru politik
umat (termasuk kebudayaan) yang sistematis danci@na, dengan kesadaran

sebagai tumpuanny&® Hal tersebut dikemukakan sebagai salah satu bentuk

pensikapan terhadap mekanisme politik secara anifodjak.

113 Lihat sebelumnya Kuntowijoyo dalamdentitas, him. 71-77, bagaimana Kunto
melihat negara dan partai sebagai sebuah gejakktiby

114 Kuntowijoyo, Selamathim. 213-214.
115 bid., him. 212.

18 | ihat bagan teori sosial Kunto di atas.
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Di sinilah arti penting kesadaran sejarah sebaganbebas dari
mitologi dan asumsi-asumsi sesat yang kadung dikaibaoleh tradisi, juga
ideologi. Titik tolak Kunto, adalah keluar dari alam pikiramstis. Dengan
harapan, bahwa umat akan mengenal lingkungan deledgm baik; baik
lingkungan fisik, lingkungan sosial, lingkungan biolis, maupun lingkingan
sejaraht!’ Kuntowijoyo berkali-kali mengingatkan perlunya destogisasi
alam pikiran kita dalam memandang sejarah dantasatiasa lalu dan realitas
kontemporer!® Kunto berbicara hal itu persis ketika Indonesiadasu
mendekati ciri masyarakat industri, tetapi ironsmgasih hidup dan bernalar
dengan sistem pengetahuan berdasar mitos layakagganakat agraris. la
saksikan betapa masih banyak yang percaya bahwis kebangsaan yang
multiruwet, tuntas oleh seorang pemimpin kharisknegemacam Superhero,

Sang Ratu Adif°

17 Kuntowijoyo, Islam Sebagai llmthim. 10-11.

18 penulis memaknai istilah “demistifikasi”. menurpemaknaan yang sama dalam
“demitologisasi”. Hal ini berangkat dari penjelagéanto bahwa, keduanya memiliki peran dan
fungsinya yang sama. Dua produk budaya ini (mites dnistis), sering dipakai dalam
mempertahankamstatus quo Misalnya saja dalam wilayah keraton, keduanyaptiikan oleh
keraton sebagai tujuan untuk mempertahangtatus quokerajaan. Mitologi dan mistisisme
keraton seringkali berisi cerita-cerita yang sangdf. Dalam rangka melegitimasikan kekuasaan
mutlaknya, raja menciptakan semacam silsilah gegeabahwa dia adalah keturunan dewa. Tapi
anehnya, pada saat yang sama dia juga mengklaegaidteturunan para nabi. Di samping mitos,
budaya keraton juga memproduk sastra mistik. Jiktosmditujukan untuk mengukuhkan
kekuasaan raja dan loyalitas rakyat kepadanya, reakta mistik ditujukan untuk memberikan
pengetahuan tentang kosmologi. Dalam khazanahkmlatva misalnya, kita mengenal adanya
satra suluk yang menggambarkan konsep kosmos dhmdikkean manusia di dalamnya. Sastra-
sastra mistik kerajaan semacam ini seolah-olah regkam pesan agar manusia bisa memahami
dunianya dalm konteks kosmologi keraton. Kuntowgjdgaradigma,him. 231.

119 Zen rahmat Sugito, “In Memoriam Kuntowijoyo, Ddbemitologisasi hingga lImu
Sosial Profetis,” http://www.korantempo.com/new€22/27/Ide/19.html, akses 10 Februari
2008.
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Menurut Kunto, mereka yang hidup dalam mitos talanakbisa
menangani realitas. Akar permasalahannya terletddnd cara berpikir kita
sebagai bangsa. Kesadaran kita ada pada masdekap| bawah sadar kita
ada pada masa lampau. Sebagai bangsa kita mermamitakitschizophrenia
jiwa yang terbelaf?®

Secara definitif, mistifikasi atau mistisime dapdiirtikan sebagai
sesuatu hal yang mengaburkan, misterius, dan mietgad-teki. Dalam
kaitannya dengan politik, maka mistifikasi politikerupakan segala aktivitas,
tindakan, ataupun langkah-langkah yang menyimpaag permasalahan
politik yang sebenarnya, termasuk di dalamnya magaa memahami konsep
kekuasaan (politik) serta cara memperolehiy@engan begitu demistifikasi
politik merupakan penolakan segala aktivitas ataugindakan yang

menyimpang dari permasalahan politik yang sebemdffy

120 Kuntowijoyo, Selamathim. 97.

121 Khorul RosyadiMistik Politik Gus Dur,cet. kedua (Yogyakarta: Penerbit Jendela,
2004), him. 151.

122 | jhat Kuntowijoyo dalam,Muslim, him. 342. Dalam buku ini, Kunto menyoroti
praktek mistifikasi politik gaya PKB dan gaya Skds Kunto, PKB jelas-jelas melakukan empat
mistifikasi politik. Empat hal itu adalah: (1) penmaan jasa jin, (2) rencana penyumpahan
anggota legislatif, (3) pemanfaatn para kyai sebpgiétical broker,dan (4) kultus pribadi. Dalam
Islam Sebagai llmuKunto memaparkan, setidaknya ada lima macamkryatig ada pada umat
Islam, yaitu: mistik metafisik, mistik sosial, milstetis, mistik penalaran, dan mistik kenyataan.
Mistik metafisik adalah hilangnya seseorang “dalamhan yang disebuhysticismatau sufisme,
baik sufisme substansi atau sufisme atribut, menytiam arti zat atau menyatu dalam arti
kehendak/sifat/akhlak. Mistik sosial adalah hilaymyperorangan dalam satuan yang lebih besar,
organisasi, sekte, atau masyarakat. Mistik etighiahilangnya daya seseorang menghadapi
nasibnya , menyerah pada takdir, atau fatalismetilpenalaran ialah hilangnya nalar (akal)
seseorang karena kajadian-kejadian di sekitar tihalsuk dalam akalnya. Sedangkan mistik
kenyataan ialah hilangnya hubungan agama dengasmtesm, kenyataan sebagai sebkafteks.
Lihat lebih lanjut Kuntowijoyolslam Sebagai lImujim. 10.
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Kunto menjelaskan, bahwa ciri-ciri berdasarkan sfitostis di
ataranya adalalpertama,menghindar dengan menggunakan simbol (ruwatan,
petung, sesaji)Kedua,menghindari yang konkrit menuju pada yang abstrak,
suatu abstraks?® Kemanusiaan adalah nilai yang abstrak, sedandiamei
adalah realitas yang konkret. Di sini kita menenmukabuah kaidah kedua
bahwa berpikir berdasar mitos berarti menghindamgy konkret menuju
kepada yang abstrak, suatu abstraksi. Krisis ekomal@ah gejala konkret,
demikian juga disintegrasi bangsa dan anarki huk&konomi memang
berasal dari nilai-nilai abstrak (seperti indivilsme atau kolektivisme),
tetapi ia bergerak menuju ke yang konkret, yaitselghteraan dan sandang-
papan-pangan-pekerjaan. Jadi, realitas itu memanguda dari yang abstrak
tetapi menuju kepada yang konkret, dan tidak Sefzdi, seperti cara berpikir

Gus Dur*** Untuk itu perlu upaya demitologisdsr.

123 Kuntowijoyo, Selamathim. 94.

124 1bid.,

125 Jstilah demitologisasi, apabila diteliti pertamalikmuncul terkait erat dengan
sekulerisasi Sekulerisasi, merupakan istilah yang semula lpebeeg di dunia Barat untuk
menunjuk suatu kecenderungan baru hubungan masyatakgan lembaga agama seperti Gereja.
Proses perubahan tersebut muncul bersamaan deegakralisasi kehidupan duniawi sebagai
lawan ukhrawi. Desakralisasi berarti rasionalisadiidupan obyektif yang semula berada dalam
kekuasaan Gereja dan lembaga kegerajaan lainnysarBaan dengan gejala agama, timbul juga
gejala pembebasan, yaitu usaha orang untuk menksebatri dari ikatan agama yang terlalu
kuat. Praktek keagamaan yang tradisional mau ditkan dan diganti dengan sistem yang lebih
rasional. Tempat-tempat dan hal-hal yang tadinyengtiap sakral-keramat karena berurusan
dengan alam atas (alam dewa-dewi dan roh-roh),mbkéikan pada fungsinya yang profan
(desakralisasi)Dan penjelasan atas kosmos serta penafsiran ezkgishanusia yang dikaitkan
dengan mitologi diganti dengan penjelasan-penjalasng sesuai dengan ilmu-ilmu modern
tentang kosmos dan tentang manusiken{itologisagi Fungsi dan makna dunia obyektif yang
selama ini diterima “apa adanya” secara emosioad!wlarta Gereja, kini mulai dipertanyakan.
Orang kebanyakan mulai terlibat secara langsungnuakehidupan Gereja dan sebaliknya,
monopoli Gereja terhadap kehidupan dunia obyektifampudar. Penerimaan seseorang terhadap
berita injil berubah dari penerimaan secara emaside arah penerimaan rasional. Dunia
kehidupan tidak lagi sesuatu yang penuh rahasiasdiral, akan tetapi merupakan dunia yang
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Demitologisasi merupakan salah satu kata kunci yalgakai
Kuntowijoyo dalam memecahkan persoalan Islam danatoya, juga
persoalan kebangsaan. Itu pula sebabnya ia permsiulisi bukuSelamat
Tinggal Mitos Selamat Datang Realitastinya: kalau ingin maju serta tak
dilindas waktu dan perubahan, tinggalkan mitospipgdah di bumi realitas.
Dan itu dimulai dengan mempertebal kesadaran $ej@angan kesadaran
inilah kita bisa memeriksa mana yang palsu dan nyamg otentik, mana
yang mitos dan mana yang historis.

Gagasan Kunto pun sama dengan Buya Hamka dalam

}.26

demitologisasi™> Bagi Hamka, mitos, mitologisasi dan pemitosan tapa

dimasukkan ke dalam kelompok kategori kemusyrikzemitologisasi pernah

dianggap rasional. Dunia obyektif tidak lagi dipand sebagai sesuatu yang transenden, sakral
dan jauh “di sana” akan tetapi sesuatu dekat fdf $this worldly) berhubungan dengan manusia.
Bahkan dunia subyektif dan akhirat dipandang sdbagamgandung kesatuan organik dengan
dunia ‘this woldly”. Kesetian agamis pemeluk agama terhadap lembagarkeag kemudian
dihubungkan dengan fungsinya bagi kehiduptis ‘worldly” tersebut. Perubahan pemahaman
dan pemikiran keagamaan di atas menjadi semakirw&bah” setelah pertumbuhan penduduk
meledak. Bersamaan dengan spesialisasi yang seteg#im dunia iptek, keduanya mendorong
pemudaran penguasaan seseorang atas berbagai sumther kehidupan. Terjadilah pembagian
kekuasaan sumber kehidupan secara rasional yangakibatkan saling-ketergantungan berbagai
sektor kehidupan manusia dan antar individu yamga&én tinggi. Kecenderungan dunia Eropa di
atas, segera menyebar luas ke seluruh pelosok demeasuk di Indonesia. Terjadilah proses
mutasi intelektual yang demikian cepat sebagaiakierkembangan iptek khususnya di bidang
informasi, komunikasi, dan transportasi. Perubapamikiran keagamaan di atas tampaknya
berhubungan dengan perubahan pemikiran dan pemahistaen di Indonesia. Gejala demikian
lebih tampak di kalangan elite Muslim lapisan megan ke atas. Pada umumnya lapisan ini
adalah mereka yang berpendidikan tinggi dan atawkaeyang terlibat dalam sektor kehidupan
moderen. Lihat Abdul Munir MulkharRuntuhnya Mitos Politik Santri; Strategi Kebudayaan
Dalam Islamcet, kedua (Yogyakarta: SIPRESS, 1999), him. 16D-ILéat juga , Leo Laba Lajar
OFM, “Sekulerisasi dan Sekulerisme, Autonomi Tedpdllah” dalamiman dan Ilimu, Refleksi
Iman Atas Masalah-masalah Aktuakt. 7 (Yogyakarta: Kanisius, 2001), him. 36.

128 Lihat Nurcholish Madijid “Relevansi Paham Kesufianya Hamka Bagi Kehidupan
Keagamaan Indonesia Masa Depan,” makalah disiapkauk seminar tentang pemikiran Prof.
Dr Hamka, oleh Youth Islamic Study Club (YISC), MdsAgung al-Azhar, Jakarta, 13-14
November 1989, him.
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dilakukan Buya Hamka sebagai respon terhadap feafipopuler”. Yang

dilakukan Hamka adalah merupakan bagian dari paiogiram pembaharuan
pemahaman Islam di Indonesia yang beliau sendui rkempeloporinya.

Maka sama dengan jalan pikiran tokoh reformasinistiari Damaskus pada
abad ke 14 M, yaitu Ibn Taimiyah, Hamka terutamdilmae penyimpangan

“sufisme populer” itu dalam praktek-praktek bid’akhususnya dalam
kebiasaan memuja guru, pemimpin, wali dan lainAgin Baginya, setiap
mitologi adalah palsu, karena itu agama yang dilipkeh mitologi tentu tidak

akan bertahan terhadap serangan rasionalitas émgepahuan.

Maka, sebagai seorang pembaharu dan modernis, safalmasalah
yang menjadi titikconcernatau kepudulian Buya Hamka ialah konfrontasi
antara agama dan ilmu pengetahtfdmpa yang dilakukan Kunto sebenarnya
tidak jauh (sama) dengan Hamka, hanya saja pemé&taato tidak cukup
pada wilayah agama saja, hamun melebar pada wilagitik. Hal ini yang
menjadi kepentingan Kunto dalam upaya gerakan kkikdgada teks. Kunto

menandaskan hal ini pada al-Qur’an:

27 ihat, Nurcholish Madijid, “Relevansi him. 7. Sebagi seorang modernis, Hamka
mempunyai pandangan yang tinggi terhadap ilmu pgahgan. Dan beliau berpendapat bahwa
perbenturan agama dan ilmu pengetahuan itu adaabasi yang tidak terhindari, dengan
kemungkinan kemenangan salah satu daripadanya. sgdan kalah jika tidak sejalan dengan
ilmu pengetahuan, dan dengan begitu ia menjadidikébodohan. Tetapi juga ada kemungkinan
suatu agama “menang” terhadap ilmu pengetahuaneKangan itu diwujudkan dalam dukungan
ilmu pengetahuan kepada agama, dan dalam dukungamaa kepada ilmu pengetahuan.
Bandingkan hal di atas dengan tulisannya Y.B. Mamgjaya, “Dimensi di Atas Rasionalitas
Maupun Rasionalitas,” dalanMencari ldeologi Alternatif, Polemik Agama Pascaedtbgi
Menjelang Abad 21cet. 1 (Bandung: Mizan, 1994), him. 30.
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Dari ayat di atas, bagi Kunto semuanya harus diledikdn padaal-
Qur’an dan as-Sunnah sebagai rujukan, dengan kata lain selalu kembali
kepada teks. Usaha Kunto dengan kembali kepadanteksperankan tiga
model yaitu; (1)dekodifikasi(penjabaran) dan (23lamisasi pengetahuaii3)
demistifikasipeniadaan mistikj?°®

Usaha ke arah demitologisasi sudah dilakukan sejadt abad ke-20.
Di Barat, sistem ilmu pengetahuan mitologis-iraalosudah tewas jauh
sebelum abad ke-20 terbit di ufuk. Cikalnya biseldsur sejak renaisans di
fajar abad ke-13, dan mencapai titik mapan sejallusi industri mulai
mekar. Kita ingat dalil tiga tahapnya Aguste Conyi&@fu: tahap metafisika,
teologi, dan berakhir positivisme. [Imu pengetahypasitivistik itulah yang
menggusur bermacam-macam asumsi dan mitos yangisakdiverifikasi
kebenarannya, segala rupa pengetahuan yang ira5ibna

Untuk memberantas berpikir berdasarkan mitos/msgicara formal
ada dua ha! Pertama tentang ilmu pengetahuan, seperti awal abad ke-20

pengaruh Zaman Pencerahan sudah mencapai Indo@ésigita kemajuan

12803, al-Imran (3) : 103.
129 Lihat penjelasannya dalam Kuntowijoyslam Sebagai llmujlm. 6.

130 Zen rahmat Sugito, “In Memoriam Kuntowijoyo, DdDemitologisasi hingga llmu
Sosial Profetis,” http://www.korantempo.com/new€22/27/Ide/19.html, akses 10 Februari
2008.

131 Kuntowijoyo, Selamathlm. 95-97. Dalam wilayah krisis kebudayaan, keteyapi di
atas sama, yaitu: (1) transendensi, (2) pendidikaral, dan (3) pengembangan estetika. Ketiga
hal ini dirasa perlu sebagai upaya mengembalikaadaran kemanusian.
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(the idea of progregssudah merasuk pada orang- orang terpelajar. Lewat
sekolah-sekolah dan media massa penjelasan ilnuidahsdikerjakan. Iimu
alam menggantikan penjelasan berdasarkan mitoshia@&rbulan, misalnya,
tidak lagi dijelaskan dengan mitos tentang raksasey mencoba memakan
bulan, tetapi oleh kedudukan Matahari, Bumi danaBuyang khas. Sinar
Matahari yang biasanya menimpa Bulan, pada waktbaga bulan tertutup
oleh Bumi'®?

Kedua gerakan puritanisme yang menolak mitos. Selairjutja ada
kekuatan budaya yang memungkinkan secara matertak-mitos hilang,
yaitu sejarah dan seni. Bagi Kunto, keduanya mkingliek demitologisasi.
Sejarah akan bersikap kritis kepada mitos dan @ejatologisasi. Analisis
sejarah yang rasional dan faktual terhadap mitos dhaitologisasi
memungkinkan sejarawan tidak menjadi partisan @atisgpan, tetapi mampu
melihat dari suatu jarak. Seni juga mempunyai kikuaeperti itu juga. Bila
mitos adalah abstraksi dari yang konkret, senisddaébaliknya, konkretisasi
dari yang abstrak. Tari bermula dari nilai-nilasttak kemudian dikonkretkan
lewat gerak dan tata lantai. Lukisan yang bermala wilai-nilai abstrak lalu
dikonkretkan lewat warna dan garis. Sastra bedesahilai-nilai abstrak yang
dikonkritkan dalam kata, kalimat, paragraf, darr akrita.

Dengan demikian diharapkan bahwa dengan ilmu pesgehuan,

gerakan puritanisme, sejarah, dan seni orang betenpikir berdasar mitos,

132 pid., him. 95.



130

baik secara formal maupun informal. Sebaliknyangrenenjadi sadar akan
relitas dan kekonkretan realitas. Mereka yang hidiipm mitos tak akan bisa
menangani relitas. Realitas tidak terpecahkan dergdiasaan kita untuk
menghindar dan melakukan abstraksi. Oleh karenaqy@o mengajak untuk
menghentikan khurafat nasional. Kita harus tegamghadapi realitas berupa
keterpurukan ekonomi, disintegrasi bangsa, dan kanhukum. Akar
permasalahnnya terletak dalam cara berpikir kithagai bangsa. Kunto
menandaskan, bangsa hanya dapatvive apabila manusianya sanggup
meninggalkan cara berpikir berdasar mitos, menugdap cara berpikir

berdasarkan realitad>

. Menuju Negara Rasional

Pemahaman terhadap realitas negara sebagai reaitgsris,
merupakan kebutuhan. Misalnya seperti yang dajpeathdimi dengan konsep
birokrasi atau administrasi. Dengan kata lain, raeskat negara harus
menggunakan konsep-konsep yang real untuk memalemmmena negara,
dan kemudian menempatkan posisi dan cita-citeigtisialam realitas it

Bagi Kunto, yang kita perlukan sebagai bangsa ialahajamen yang
rasional. Selama ini terlalu banyak hal yang tidakional telah dilakukan,
seperti korupsi dan kolusi. Perlunya sebuah pertaram yang bersih,

birokrasi yang transparan, perhitungan yang tidakmihak mengenai

133 pid., him. 97.

134 Kuntowijoyo, Paradigmahim. 343.
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berbagai kepentingan yang kadang-kadang bertemtadga perencanaan
masa depan yang berdasar pada akal $&hat.

Dengan demikian, perlu sebuah budaya politik yasugi byang lebih
maju. Paradigma baru dalam kenegaraan itu haruanbskja “hitam jadi
putih, putih jadi hitam”, tetapi berjalan ke depibih jauh dari pada itu.
Paradigma baru itu ialah Negara Rasional. Sistemedaraan kita pada masa
lalu bersifat irrasional karena ditandai oleh dugala, yaitu sebuah non-
sistem yang bertumpu hanya pada kekuasaan perardaggpandangan dunia
dewa-raja.

Dua hal itu tidak boleh terjadi lagi. Kekuasaanopangan harus
digantikan oleh kekuasaan sistem, dan pandangara digwa-raja harus
digantikan oleh pandangan dumide of law Sistem ialah serangkaian aturan
yang merupakan sebuah kesatuan. Sistem tidak leggamdalkan seseorang
yang bersifat konkrit, tetapi pada rangkaian yatfggptrak. Sistem tidak
dipersonifikasikan pada seseorang, tetapi dilemtsygadalam sejumlah

aturan yang ditentukan bersama dalam musyawatah.

135 Kuntowijoyo, Selamathim. 144.

130 |bid., him. 97. Dalamidentitas Politik Umat IslamKunto membuat asumsi bahwa
dalam sebualNation-Statemekanisme birokrasi itu bersifat tetap, sedangkgmekimpinan itu
dapat berubah-ubah karena diterapkannya konsep amasyh dalam mengangkat seorang
pemimpin dalam sebuah birokrasi. Dalam pandangamdunusyawarah adalah bagian integral
dari proses penyelenggaraan kekerasan politik Isfamg dekat dengan konsep musyawarah
memiliki substansi makna yang sama dengan poliéikaB Karena dalam demokrasi terdapat hak-
hak masyarakat yang harus dilakukan sebaik-baikysgitu meliputi dua hal yaitu adanya
komunikasi dialogis serta tidak ada dominasi satlorkpok atas yang lain. Semua
diselenggarakan berdasarkan keputusan-keputusak yaimg terkait dan tidak monologis, (1) hak
politik demokrasi politik, mengenai hubungan negatangan masyarakat harus adanya
keseimbangamalance,tidak boleh ada yang kuat salah satu yaitu pengdasanasyarakat. (2)
hak sipil (mengenai hubungan elit dengan massaltettngan demokrasi ekonomi, yaitu tercipta
ruang pendistribusian ekonomi yang adil. (3) halualisasi diri berkaitan dengan demokrasi
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Dengan demikian pandangan duniale of law artinya bahwa
kekuasaan itu tidak boleh sewenang-wenang, tetapshtunduk pada hukum
yang ada. Hukumlah yang mendefinisikan, mengatwan dnembatasi
kekuasaan, serta tidak memberikan peluang padaiggariperbuatan yang
menyimpang darinya. Para pelaku politik (legisjatiksekutif) bertindak
secara transparan, terbuka, damedictable Hukum adalah ukuran
pelaksanaan sistem kenegaraan.

Selanjutnya, negara rasional juga berarti (1) reegabyektif, (2)
negara teknis, (3) negara sederhana. Akan tettiahiva negara rasional itu
tidak terlepas dari ideologi dan konsensus nasiBaatasila. Negara obyektif
adalah akibat dari korespondensi antara Sila kex3 8ila ke-1 dengan
kenyataan sehari-hari. Negara teknis adalah konelgpsi Sila ke-5. Dan
negara adalah korespondensi Sila ke-4.

Dalam hubungannya dengan warga negara, sebuahaneggional

adalah negara obyektif. Negara obyektif adalah megang menyadari

budaya dan hubungan agama mengenai hubungan demgga negara serta hubungan antara
warga negara. Lebih lanjut Kunto menambahkan, bdiakahak dalam masyarakat, musyawarah
itu telah tersedia dalam konsep kekuasaan Islanyamgsah yang di dalamnya terdapat kaidah-
kaidah, (1)ra aruf(konsep saling mengenal), (&)awun (kerjasama antar individu), (3)aslahah
(menguntungkan masyarakat, yaitu dalam penyeleaggamusyawarah hendaknya diupayakan
guna menguntungkan masyarakat, (4¥/ (yaitu bersikap adil dalam menampung aspirasi
masyarakat dalam musyawarah). Lihat Kuntowijoyoadalldentitas, him. 91-105. Mengenai
perintah pelaksanaan politik dengan musyawarahtdaggatemukan pada QS. al-Imran (3): 159
dan QS. as-Syura (42): 38.
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adanya pluralitas suku bangsa. Superioritas sukgdaa(Jawa atasabrang
(non-Jawa, pribumi atas non-pribumi, non-pribumasatpribumi) harus
dihilangkan. Nasionalisme politik yang mengakui raga pluralitas suku
bangsa sudah dibangun sejak permulaan abad iniioiddisme politik
mempunyai sejarah yang panjang. Perkumpulan sqgs@atai politik, dan
media massa pada dasawarsa kedua abad ke-20 imih shdrhasil
menyebarkan nasionalisme politik. Pada akhir dassawvéetiga (1928)
nasionalisme politik berhasil melahirkan Sumpah @&dsn Waktu itu
sempurnalah sudah nasionalisme politik yang betsifesontaf:®’

Di masa Orde Baru, papar Kuntowijoyo, nasionalignoditik oleh
rezim diartikan nasionalisme politik bersifat vieali Oposisi terhadap rezim
dianggap perlawanan terhadap negara. Penafsirggaliatas ideologi nasi-
onal melalu penataran P4, dilakukan untuk menguimiasionalisme politik

vertikal tersebut®

137 bid., him. 208.

138 pada dasarnya, Orde Baru mengajukan tiga caravatade yang dapat mengajarkan
dan mensosialisasikan nilai-nilai Pancasila selagiaa diuraikan P4Pertama, sosialisasi P4
melalui “tiga pusat pendidikan” yakni keluarga, sk, dan masyarakat. Proses ini akan
menciptakan pembentukan keluarga Pancasila, yahg giirannya akan membentuk masyarakat
PancasilaKedua, metode sosialisasi P4 melalui media massa, di npamgelasan dan uraian
tentang P4 dapat lebih dipahami dan dilaksanakeh ohkyat.Ketiga, sosialisasi P4 melalui
institusi politik, dengan sasaran pembentukan kasBsuai dengan semangat dan nilai-nilai
PancasilaMenurut Team, aplikasi metode-metode yang disebutkatas harus didukung dengan
usaha keras untuk menciptakan sebuah lingkungamy@nyenangkan bagi sosialisasi P4. Dalam
melakukan usaha-usaha: (1) pemerintah harus mekgla perundang-undangan dan
melaksanakan kebijakn-kebijakannya sesuai dengamaanorma dan nilai-nilai Pancasila, (2)
aparat pemerintah, sebagai pelaksana dan pelalygat,rharus memahami dan sensitif terhadap
aspirasi-aspirasi hidup rakyat sehari-hari, (3)appemimpin formal dan informal, termasuk
pemimpin agama dan kepala suku, harus memainkamamerkunci dalam mensosialisasikan P4
dengan mengajarkan kepada rakyat melalui keteladgaag mencerminkan norma-norma dan
nilai-nilai Pancasila yang terurai dalam P4. Meigpernyataan Delier Noer bahwa, usaha-usaha
pemerintah untuk mensosialisasikan P4 didasarkas “&kelemahan” atau “kekurangan” tertentu
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Pancasila versi penguasa dipaksakan. Pancasilantdikiksikan
dengan Islam. Orang-orang Islam dipaksa memiliaranislam dan Pancasila,
sehingga orang Islam yang tak sabar memilih Isl@mata sebagaself
defense mechanisrhalu banyak orang Islam yang dipenjara karenaddit
ingin menggantikan Islam.

Menjelaskan konsepsinya lebih jauh, Kuntowijoyo raparkan,
sebuah sistem tidak dipersonifikasikan pada sesgoréapi dilembagakan
pada sejumlah aturan yang ditentukan bersama dalasgawarah. Hukumlah
yang mendefinisikan, mengatur dan membatasi kekmasaerta tidak
memberi pelu- ang perbuatan yang menyimpang darinya

Tentang negara teknis, dalam pemikiran Kuntowijeglalah negara
yang hanya mengurus masalah teknis, y@angible (lahiriah). Masalah non-
teknis diserahkan ke masyarakat. Negara tidak peengurus segala macam
urusan masyarakat yang bersifat teknis. Misalnyagara tidak perlu
mengurus isi kesenian. Pencekalan seniman, pekamangku, penolakan izin
pertunjukan. Kecaman resmi terhadap bentuk kesel@arcampur tangan lain
harus ditiadakan. Hanya saja, pengecualian tetgeridkan, misalnya
peningkatan kesadaran masyarakat mengenai hukum.

Negara sederhana, menurut Kuntowijoyo, adalah pat@an sila
keempat Pancasila. Di masa Orde Baru, negara adeladrti gurita yang

tangannya menjangkau ke mana-mana. Rakyat takbtu&esalah. Kooptasi

dalam pengertian luas, yang ditemukan dalam kesgajaantara cita-cita dan realitas, atau antara
apa yang seharusnya dan apa yang ada, tugas penettalah memperkecil kesenjangan ini.
Lihat, Faisal Ismailldeologi,him. 174-176.
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negara terhadap partai politik membuat legalitakusieaan tak terbantah.
Karena kekuasaan negara yang tak ada batasnyaakka orang mengira,
dengan menguasai negara bisa berbuat banyak.

Konsep negara rasional adalah derivasi (hasil amumari ideologi
Pancasila. Sehingga sudah waktunya konsep neg&sadaan digantikan
konsep kesejahteraan yang serba memelihara. Ndg#tan pemegang
amanat dan bukan pemegang kekuas¥ametapi, demikian Kuntowijoyo,
sekadar kembali ke demokrasi tahun 50-an adalahuhkéanan budaya
politik. >4

Demikianlah gagasan Kunto mengenai negara rasigaaj menurut

penyusun penting untuk dipaparkan sebagai salalh spaya pemetaan

terhadap wilayah pemikiran Kunto.

139 Gagasan Kunto di atas, merupakan agenda nasimeabaru. Penjelasan Ini terlihat
dalam bukuParadigma Islam di mana Kunto mengetengahkan pendekatan sossoléginto
melihat, pendekatan idealis selama ini sudah mé&epdangkah menyimpang karena telah
menyusutkan makna ideologi murni Pancasila merngiadilogi praktis para pemegang kekuasaan
politik, ekonomi, sosial. Agenda nasionalisme bKunto diantaranyapertama,digantikannya
cara berpikir ekonomisme oleh cara berpikir berdasa keadilan sociaKedua, digantikannya
individualisme oleh cita-cita kemasyarakatdfetiga, orientasi elitis digantikan oleh orientasi
massaKeempatcara berpikir yang melihat negara dan ideologiorei secara mitis digantikan
oleh budaya ilmiah yang melihat negara dan ideategara rasional. Ddtelima, digantikannya
kesadaran teknokratis oleh kesadaran hati nurérat Kuntowijoyo,Paradigmahlm. 213-214.

140 Kuntowijoyo, “Nasionalisme Politk Masa Depan HsruAkui Pluralitas”,
http://www.indomedia.com/bernas/9808/20/UTAMA/2Qutatm, akses 24 Desember 2007.



BAB IV

KONSEP DEMISTIFIKASI POLITIK MENURUT KUNTOWIJOYO

A. Analisisterhadap Konsep Kuntowijoyo tentang Demistifikasi Politik di
Indonesia

Harus diakui bahwa di masa lalu adatual misunderstandingntara
Islam sebagai agama dan Pancasila sebagai idebktgk kesalahpahaman
itu barangkali terletak lebih pada berbagai kepeatn politik, dari pada
substansinya. Sebenarnya, tidak perlu ada salaAnpadalam substansi.
Substansi keduanya jelas berbeda: Islam adalahag@ancasila ideologi.
Permainan politiklah yang mengeksploitasi perbedaasupaya meruncing.
Usaha-usaha untuk mendudukkan perkaranya banyakuldn, tapi rupanya
semuanya tenggelam oleh hiruk-pikuk politik. Bagurko, sekaranglah
waktunya, untuk berpikir jernih.

Budaya politik yang berkembang sekarang masih naésamp wujud
perpanjangan dari budaya politik feodal yang beargkeda budaya politik
kerajaan yang sentralistik, patrimonialistik, darstie. Akibatnya pemilihan
umum yang konon menjadi pesta demokrasi rakyat @aeyhenti pada
pestanya saja yang memabukkan dan memakan korbdangkan yang
dihasilkan tidak ada lagi kaitannya dengan kepgatinfundamental rakyat.

Dari presiden sampai lurah kegiatannya adalah natighupacara yang satu

! Kuntowijoyo, Identitas Politik Umat Islagcet. 2 (Bandung: Mizan, 1997), him. 79.
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ke upacara yang lainnya, sementara bagi rakyataspanenjadi keramaian
untuk mendapatkan berkah dari para pemimpifnya.

Sesungguhnya politik adalah suatu usaha dan kats& menegakkan
moralitas dan rasionalitas publik. Moralitas p&lithenjadi bagian penting
faktor-faktor kesuksesan pemimpin di samping fakemitimasi, ideologis,
kuantitas dukungan, kapabilitas/kapasitas, sertaerdasan (managerial)
dalam mengelola kekuasaan. Karenanya tindakanikpeiienurut Hannah
Arendit merupakan salah satu kondisi kemanusifamm@n conditiop yang
berbasis aksi bersama dalam memperjuangkan kegantinsecara
berkeadabarcivic). Bahkan menjadi prasyarat bagi tegaknya kerjatahelan
fisik.

Dengan demikian menjadi warga politik atau warggana adalah
hidup dalam suatpolis atau wilayah yangivilized. Tempat di mana segala
sesuatu diselesaikan lewat argumentasi rasional kiemrol moral yang
persuasif. Bukan dengan paksaan apalagi kekeraBaamilah setiap orang
mendapatkan kesederajatan untuk menggunakan rasitegerdasaannya,
dan bukan menggunakan kekuatan mistik, fisik apakgjate’

Apabila politik mengandungmoral imperatives,maka perjuangan

moral yang berintikan keadilan, kebenaran, kesgmarg dan kerasionalan

2 Musa  Asyari, “Konstitusi dan Kemandegan Budaya litRg

http://lwww.Kompas.Com/Kompas-Cetak/0209/24/Opinif05.htm, akses 10 Februari 2008.

s Airlangga Pribadi dkk,Post Islam Liberal; Membangun Dentuman, Mentradisik
Eksperimentasiet. 1 (Jakarta: Gugus Press, 2002), him. 133.

*1bid.,
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adalah keniscayaan. Dari sini ia mengambil bentejupngan yang akan
mengandung relasi-relasi kuasa tertentu. Bentw@sir&basa tersebut menjadi
tidak terhindarkan, seryta memiliki dimensi dannssgolitiknya sendir.

Dimensi dan esensi politik yang tertentu dari mdmakanlah sesuatu
yang ideal atau abstrak yang transendentalsdanal. Melainkan ia bersifat
profandan faktual. Karenanya ia harus diperjuangkan.uBagan inilah yang
dalam sejarahnya membentuk gerakan politik darkgeraosial.

Keterbelakangan umat Islam dalam konstruksi formsssial di
Indonesia ini semakin diperkuat oleh orientasi ktigrumat Islam di
Indonesia yang masih terjebak di dalam alam berpikiologis dan ideologis.
Alam berpikir mitologis dan ideologis menyebabkanmati Islam
memberlakukan Islam sebagai invisible dan ideofagig berdimensi tertutup,
eksklusif dan menganggap Islam sebagai sesuatu kamgadiktif dengan
ideologi-ideologi lainnya. Kecenderungan Islam dakonteks ideologi inilah
yang kemudian di dalam sejarah Indonesia, menjadthhs satu sebab
signifikan dari pembenturan politik di tingkat masgang begitu keras. Dari
sinilah Kuntowijoyo memaparkan kecenderungan alaerpikir mistis-
ideologis.

Demikian pluralisme dalam berbagai segi, termaslitib merupakan
sebuah kenyataan yang tak terbantahkan di wilayahi bhdonesia. Oleh
sebab itu yang dibutuhkan sesungguhnya, sebagaidiamgkapkan oleh

Nurcholis Madjid, adalah suatu sistem politik yamgak hanya baik

5 Ibid,. him. 134.
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diperuntukkan bagi umat Islam, namun yang sekiranga baik untuk semua
anggota masyarakat yang plural. Umat tidak lagpik@r| versusYoudalam
politik, tetapil versus It; bukan lagi Orang ke-1 versus Orang ke@pi
Orang ke-1 versus Benda ke-3. Penantang umat blaigrViereka, tetapi
realitas obyektif. Umat yang menjadi mayoritas eljeri ini dituntut tanggung
jawab politis menghadapi realitas baru, sepertustidalisasi, globalisasi,
demokratisasi, dan nasionalisme bru.

Oleh sebab itu, pilihan agenda politik yang harilakdkan adalah;
hijrah politik. 1a berupa usaha cermat, hati-hatn dasional meninggalkan
warisan struktur yang menyesakKamalam kenyataannya, ia tidak hanya
hijrah fisik tetapi lebih dari itu adalah sebuahtaneantai gerakan reformasi
mental (kesadaran) dan etika sosial umat.

Dengan demikian, menurut Kunto, diperlukan metodagy mampu
mengatasinya. Kunto menawarkan epistemologi logisay® menolak
epistemologi mistis. Hasil dari metodologi ini, bentuklah gagasan

demistifikasi politik. Demistifikasi politik sendir selain sebagai bagian

® Kuntowijoyo, Muslim Tanpa Masjid, Esai-esai Agama, Budaya, daitiR dalam
Bingkai Strukturalisme Transendentegt. 1 (Bandung: Mizan, 2001)im. 301.

" Airlangga Pribadi dkkPost Islam Liberalhim. 115-116.
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kepentingan Kunto terhadap gerakan kembali kepakla® tia merupakan
rumusan yang diderivasikan Kunto dari konsep obfjkési.’

Dalam banyak tulisannya, konsep obyektifikasi teuseelah menjadi
inheren dalam analisisnya terhadap realitas syaiaj dihadapinya. Dengan
obyektifikasi, Kunto memetakan sistem dasar pemgeta (kesadaran) umat.
Hal ini terkait dengan periodesasi yang dibangundyenana Kunto membagi
sejarah sistem pengetahuan masyarakat menjadpéigade, yaitu:periode
mitos, periode ideologi dan periode ilmari periode ilmulah, konsep
obyektifikasi ini lahir. Terkait dengan konsep okiikasi Islam, Kunto
menawarkan tiga bentuk rekonstruksi pemikiran ydMertama,dari abstrak
ke konkretKedua,dari ideologi ke iimuKetiga, dari subyektif ke obyektif’

Dari sinilah hemat penulis, Kunto memberikan jalangah dan arah
baru bagi penyikapan praktek politik di Indonesiemistifikasi politik
gagasan Kunto, selain sebagai upaya untuk meneaaiya politik alternatit:
ia merupakan sebuah mekanisme obyektif bagi tenmyat agenda reformasi

ideologi, dan strategi baru politik umat (termagekudayaan) yang sistematis

8 Bagi Kunto, selama ini ada dua model utama yanguseya berusaha kembali kepada
teks, yaitu:pertama,dekodifikasi (penjabaranKedua,lIslamisasi pengetahuan. Terhadap kedua
model itu, Kunto menambahkan modettiga yaitu demistifikasi (peniadaan mistik). Lihat
Kuntowijoyo dalam,Islam Sebagai llmu, Epistemologi, Metodologi, daikd& cet. 2 (Jakarta:
Teraju, 2005), him. 6.

® Mengenai konsep obyektifikasi, lihat sebelumnydapbab 11, him. 67.
10| ihat sebelumnya pada bab III.

1 Kuntowijoyo, Selamat Tinggal Mitos, Selamat Datang Realitas:i#sai Budaya dan
Politik, cet. 1 (Bandung: Mizan, 2002), him.141.
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dan terencana, dengan kesadaran sebagai tumpudnmyal. tersebut
dikemukakan sebagai salah satu bentuk pensikapdadep mekanisme
politik secara arif dan bijak.

Demistifikasi politik adalah bentuk penerapan ajasmsial (politik)
terhadap masalah transformasi sosial umat. Gagassebut berangkat dari
proposisi, bahwa perlu adanya budaya politik yaaguipyang lebih maju.
Paradigma baru dalam kenegaraan itu harus bukan“s#pm jadi putih,
putih jadi hitam”, tetapi berjalan ke depan leb#tul) dari pada itu. Lebih
lanjut Kunto mengemukakan, bangsa Indonesia sef§aradmarus
mengedepankan paradigma kenegaraan jauh ke degdan,negara rasional.
Budaya politik masa depan harus lintas agama aaslisuku. Nasionalisme
politik masa depan adalah nasionalisme politik yamgngakui pluralitas.
Superioritas suku bangsa (Jawa atas sabrangaprnah-pri, non- pri atas pri)
harus dihilangkar®

Di satu sisi demistifikasi politik merupakan sat#iu gagasan revolusi
masa depan, sebuah bentuk usaha hijrah politikaniga menjadi penting
sejarah hijrah Muhammad SAW, untuk diungkap daedlisasikan kembali
agar semangat ke-Islaman dan ke-Indonesiaan styeedisasi sebagaimana
yang tertulis dalam pembukaan UUD 1945. Sebuakcdadan impian yang
seakan-akan dilupakan. Sebab, elite dan masyakékatelah terjebak pada

kehidupan sektoral, perasaan paling benar dars ki@sig tak berkesudahan.

12 ihat bagan teori sosial Kunto pada bab sebelumnya

13 Kuntowijoyo, Selamathim. 204.
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Di sisi yang lain, demistifikasi politik, adalahau bentuk jawaban
komprehensif terhadap permasalahan agenda umat $shagai bagian dari
warga negara Indonesia, yang mengalami alienastikpomarjinalisasi
ekonomi, dan keterbelakangan budaya, dalam forswsal yang terbangun
baik pada masa kolonialisme, sampai dengan Orde: Blatam konteks
Indonesia pasca kolonidl.

Dalam periode ilmu yang berbarengan dengan terkeydu ICMI
pada tahun 1990-an, Kunto melakukan proses libedegan cara
memberikan penjelasan-penjelasan solutif terhadapnfiena yang terjadi di
sekitar umat Islam. Misalnya ketika Kunto mengabarlbangkitnya kaum
intelektual sebagai penggganti golongan kelas ngateryang selama ini
dijadikan tumpuan harapan umat. Secara implisin@nberikan saran agar
umat Islam mendukung kaum intelektual sebagai t@anpoerjuang dalam
menjalankan kehidupan sebagai pelaku sejarah.

Seperti halnya Antonio Gramsci, Kunto secara intplisengakuli,
bahwa massa (umat) dapat melakukan perjuangaralsejika mempunyai
kesadaran terhadap realitas atau sistem yang gihafiekanan struktural
(khususnya ekonomi) memang diakui ada, tetapi i&albupenyebab
bangkitnya massa untuk membangun revolusi. Kesadaassa itu muncul

harus dengan dorongan kelas intelektual yang sadar.

4 Airlangga Pribadi dkkPost Islam Liberalhlm. 233.

15 Zainuddin Malik,Narasi Agung: Tiga Teori Sosial Hegemoiurabaya: Lembaga
Pengkajian Agama dan Masyarakat-LPAM, 2003), hig®. 1
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Apalagi masa industrialisasi yang sedang berlarggsuembayangi
kehidupan Islam. Umat dipaksa untuk memasuki perigdng menurut Kunto
disebut sebagai periode llmu, di mana setiap gadaseaus digulirkan terlebih
dahulu ke bursa atau pasar secara bebas, orangateekan mengambil atau
tidak, sehingga tidak ada hegemoni dan dominasise®r industrialisasi ini,
menurut Kunto, meniscayakan rasionalisasi dan msistsi, yang pada
akhirnya menuntut orang untuk berpikir rasionalesgyang ditujukan dalam
perilaku ekonomi dan menuntut agar segala sesuatur dleh sistem® Hal
ini merupakan liberasi yang dilakukan untuk memiskha umat dari berpikir
berdasarkan mitos, nilai, tradisi dan dari sikagritér seseorang.

Sebagai jalan alternatif yang ditempuh Indonesiaukunmenuju
industrialisasi, Kunto memberikan tawaran tentarunpsiep teodemokrasi,
yaitu konsep yang menggabungkan kekuasaan (ketnhkedaulatan rakyat),
konsep mengenai proses (kemanusian, kebangsaam)kalegsep tentang
tujuan (keadilan sosial). Tawaran ini merupakaerhisi atau sistem politik
yang berdasar kepagiatron client Walaupun sesungguhnya Indonesia telah
melaksanakannya, akan tetapi masih tersendat-séxadiddan hampir tidak
berjalan. Dalam hal ini berarti Kunto mencoba menggas kembali atas
pelaksanaan UUD 1945 dan Pancasila.

Uraian di atas menunjukan bahwa, Kunto mempunydisod untuk
membangun sebuah nalar berpikir rasional sepemijuétan dalam prilaku

ekonomi dalam masyarakat industrial, dengan meritdgan cara berpikir

16 Kuntowijoyo, Identitas,him. 39.
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berdasarkan nilai, perasaan dan tradisi. Dengam lkat, Kunto melakukan
transformasi kesadaran. Transformasi kesadaran yhmgksud, adalah
kesadaran untuk mengubah masyarakat dari kondigenyg sekarang menuju
kepada keadaan yang lebih dekat dengan tatananigaag Di sinilah arti
penting kesadaran sejarah sebagai pembebas dalognilan asumsi-asumsi
sesat yang kadung ditabalkan oleh tradisi, jugaladg. Hal ini yang menjadi
cita-cita Kunto dengan gagasan transformatiftiya.

Dalam konteks politik di atas yang mengitari pemsiki dan yang
mengarahkan kecenderungannya (transformatik) Kupgas merupakan
proyek ideologis plus nanajamen rasional yang whk@aj untuk menentang
ideologi kaum tradisionalis. Golongan tradisiorlalis (politik santri) yang
menurut Kunto sering melakukan praktek mistifikdan pengkaburan makna
politik.*®

Hal ini dimaksudkan Kunto sebagai upaya mencariaadpolitik
alternatif. Kunto menjelaskan, bahwa pragmatisrt@hteenjadi cara berpikir
para politisi, birokrat, militer, dan pebisnis. Akiya banyak kontradiksi dan
irasionalisme yang dilakukan atas nama pembanguBagi Kunto satu-

satunya pilihan ialah ideologi plus manajamen radio Ideologi adalah

7 Bentuk transformasi kesadaran Kunto, berupa enamam kesadaran, yaitu: (1)
kesadaran tentang perubahan, (2) kesadaran kol¢Rjifkesadaran tentang fakta sosial, (4)
kesadaran tentang masyarakat, (5) kesadaran ghi@ydlesadaran tentang perlunya obyektifikasi.
Lihat lebih jelas dalam, KuntowijoydJuslim, him. 21.

18 Lihat Kuntowijoyo, Muslim hlm. 342. Dalam buku ini, Kunto menyoroti dan arec
tidak langsung menolak praktek mistifikasi poligigya PKB dan Sl. Bagi Kunto, PKB jelas-jelas
melakukan empat mistifikasi politik. Empat hal adalah: (1) penggunaan jasa jin, (2) rencana
penyumpahan anggota legislatif, (3) pemanfaatn kygeiasebagapolitical broker,dan (4) kultus
pribadi.
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pembalikan dari pragmatisme dan manajamen rasioalpakan langkah
maju sejaraf?

Seperti halnya gagasan ulama berpolitik dengan ldamiberoperasi
atas sifatnever endingtidak akan pernah selesai) daever satisfieqtidak
akan puas). Karaktarever endingadalah sifat politik yang didasarkan pada
realitas bahwa umat dan negara tidak akan pernaigateeni kondisi ideal.
Karenanya, negara bagi para ulama adalah tempatndatan berkarya,
bekerja, bahkan berkihad menegakkandesl-an, keadilan, dan memerangi
kemungkarar?

Sedang karaktenever satisfiedadalah sifat politik yang didasarkan
pada realitas manusia yang haus akan kekuasaaenakemn, kekayaan.
Nalar kuasa akhirnya menjadi candu dan fitrah yaetalu lapar untuk
dipenuhi. Nalar kuasanéed for powerini menjadi watak dasar setiap orang
di luar nalar afiliasi dan nalar prestasi, terleblama yang memiliki modal
Kharisma dan saham berupa umat. Akhirnya, kedwa sif menjadi takdir,
bahkantrade markyang melekat pada ulama.

Kehadiran realitas tersebut, memaksa Kunto menocwdr@ggerakkan
umat untuk cita-citanya. Umat adalah agen perubghag modal hidupnya
sama; nalar. Dengan nalar, manusia bergerak dativasp tidak sadar

(unconscious motivesuntuk menghasilkan kesadaran praktigra¢tical

19 | ihat Kuntowijoyo,Selamathim. 141-145.

20 Komarudin Hidayat dkkManuver Politik Ulama, Tafsir Kepemimpinan Islamnda
Dialektika Ulama-NegardYogyakarta: Jalasutra, 2004), him. 43-44.
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consciousneds dan berujung pada kesadaran diskursiflisqursive
consciousne$s*

Selain itu, bila kita membatasi analisis atas Kuptda konteks
epistemologisnya semata, maka kita menemukannyagaelsebuah proyek
pemikiran yang mencakup dimensi filsafat dan dimmdkan untuk
merekonstruksi dan membangun kembali (meminjartalistal-jabiri) tradisi
“bayan’ (fikih dan kalam) sebagai sistem penegetahuan yaetandasi
pemikiran kaum tradisionalis. Dan itu dilakukanmgngan memberi landasan
burhani (kekuatan rasio-akal) atas tradis#yin (kekuatan teks) tersebut,

a1}

dengan membuang seluruh pengaruh tratlisidn’ (tasawuf, intuitif; al-
‘atify).?* Yang dimaksudkan dengan “landasbursans’ itu adalah metode
positivistik beserta segenap pandangan-pandangéifilsafatnye

Berdasarkan epistemologi al-Jabiri, kuatnya hegenepistemologi

burhani dan bayani pada pemikiran Kunto, menjadikan corak epistemologi

21 bid., 45.

22 Mengenai epistemolodiayani, irfini, burhani. Lihat Muhammad Abed al-Jabifost-
tradisionalisme Islamalih bahasa Ahmad Baso (Yogyakarta: LKiS, 2000).

2 Dari pola epistemologi semacam inilah, muncul gagaKunto tentang perlunya
sebuah pengilmuan Islam sebagai proses dan paradéimm sebagai hasil, dan menjadikan Islam
sebagai ilmu, sebagai proses sekaligus hasil. Untiikada dua hal yang harus dilakukan oleh
umat Islam (metodologiPertama integralisasi, yaitu pengintegrasian atau peraratkekayaan
keilmuan (rasionalisme) manusia dengan kekayadmuan Tuhan (wahyu). Jika ilmu modern
(Barat) yang menyebabkan krisis peradaban modeefmnmiaskan bangunan keilmuannya pada
rasionalismean sich maka pengilmuan Islam memadukan antara rasionddryu sebagai basis
pengetahuannya. Itulah intergraliseeidug obyektifikasi, yakni penerjemahan nilai-nilaidst
yang telah menginternalisasi, ke dalam kategoed@t objektif. Obyektifikasi juga berarti
membuat sesuatu menjadi objektif, tidak subjel@#derhananya, bahwa Islam harus dijadikan
sebagai bagian dari publik yang meng-cover segalatan etis dan formal mereka. Obyektifikasi
dimaksudkan untuk membebaskan umat dari prasamgisaimka subjektif birokrasi, umat sendiri
dan juga non-umat. Lihat Kuntowijoytslam Sebagai Ilmuhim. 51-80.
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irfani tersingkir. Hal ini tidak terlepas dari pengaruhsisemetodologis
pemikiran Auguste Comte (1798-1857).

Diketahui bahwa Comte adalah perintis filsafatafitg@ positivisme.
Comte berusaha menerapkan metode-metode positiiiati alam dan fisika
untuk menemukan prinsip-prinsip keteraturan danulpeinan di dalam
masyarakat sehingga menghasilkan sebuah susungetaleman baru yang
bisa dipakai untuk mereorganisasi masyarakat demgkan umat manusia.
llImu pengetahuan positivistik inilah yang menggusgrmacam-macam
asumsi dan mitos yang tak bisa diverifikasi kebanaya, segala rupa
pengetahuan yang irasiorfal.

Dengan demikian dalam wilayah politik, Kunto telatembongkar
pemikiran dikotomik zhahir/bathin (eksoteris/esoteris) yang dibangun
kalangan ‘irfzan (tradisionalis/politik santri), dan yang sekaligoserupakan
salah satu landasan berpikir mereka terhadap nskenpolitik. Adapun
praktek mistis dalam wilayah politik oleh Kunto i sebagai sesuatu yang
tidak bisa dibuktikan. Sebab, metode semacamdaktbisa dijadikan sumber
pengetahuan yang mengharuskan semua orang untulgikuign dan

mempercayai kebenarannya.

% Tidak bisa dipungkiri, politik berbasis agama miéthkhas, yakni adanya kesadaran

yang kuat terhadap kehadiran Teks llahiah. Kehadieks llahiah dalam konstruksi epistemologi,
yang merupakan kesadaran khas dReligious Studiesmemiliki korelasi yang kuat dengan
konstruksi epistemologi yang berlaku dalam tradimiu politik yang umum, yakni filsafat dan
political event. Dengan demikian pemikiran politik Islam ternyatadat semata-mata
menterjemahkan Teks llahiah (Syariah) terhagalitical event,namun juga dipengaruhi oleh
perspektif filosofis (ideologi, norma-norma nonkiah) para pemikirnya. realitas inilah yang
terjadi pada wilayah pemikiran Kuntowijoyo. Lihatmn Abdullah, dkk,Islamic Studies Dalam
Paradigma Integrasi-Interkoneksi (Sebuah Antolpogét. 1 (Yogyakarta: Suka Press, 2007), him.
257-258.
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Dengan menolak itu, harapan Kunto adalah, umat akengenal
lingkungan dengan lebih baik; baik lingkungan fisikngkungan sosial,
lingkungan simbolis, maupun lingkingan sejafah.

Dalam proyek kritiknya itu, ia tidaklah melancarKaitik demi kritik,
tapi ditujukan dalam rangka melampaui krisis-krigeng merusak dalam
pertumbuhan dan perkembangan tradisi intelektuatuislam). Selain itu,
kritik Kunto juga ditujukan untuk menawarkan satargdigma baru dalam
kerangka rekonstruksi pemikiran politik umat, yarigtinya adalah
membangun kembali tradishayin atas dasar tradisburhan (rasionalisme
positivistic), serta membuang tradigfin dari lingkungan proyek pemikiran
yang dibangunnya.

Pada akhirnya, kecenderungan kritis-rasionalis ndalgproyek
rekonstruksi bayan atas dasar fondasburhin, yang mencakup aspek
metodologi maupun pandangan dunia, inilah yanggabadijadikan dasar
bagi gerakan pembaruan pemikiran Islam Indonesia.

Kritik Kunto adalah, bahwa kesalehan simbolis yaegsifatesoteric-
mistik dalam wilayah politik tidak dapat menjadikan sebkabkalehan aktual
yang praktis. Baginya kesalehan simbolis bukan sajampu untuk
mengemansipasikan manusia secara spiritual, teig@isuatu kesalehan yang
sanggup membebaskan manusia. Hanya sebuah kesgkf@gmempunyai
cita-cita pembebasan struktural mampu mengantarkasyarakat dalam

keutuhan pada zaman industrialisasi, teknologisiem, urbanisasi sekarang

% Kuntowijoyo, Islam Sebagai lImthim. 10-11.
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ini. Jika tidak demikian, anomie, alienasi dan kadiksi akan selalu
menghadang di tengah jal4h.

Bagi Kunto demistifikasi politik adalah sebuah nuetimgi bagi umat
untuk menyikapi realitas politik secara nyata damgid. Kesalahan
metodologis tersebut (mistifikasi politik), baginygerlu diubah melalui
pendekatan rasionalitas dan obyektifikasi terhaki@pidupan sosio-politik.
Sesuai dengan konteks sosio-budaya dan politikndoriesia, maka umat
Islam perlu melepaskan diri dari jebakan “ideologglam”, yang
menghilangkan dinamisitas dan sifat terbffka.

Namun tanpa disadari Kunto, tradisi berpikit/zin/ inilah yang bisa
menjembatani tradisi yang lain. Agama-agama duargytidak memiliki pola
pikir ‘irfani akan sangat kesulitan menghadapi realitas plusalita
keberagamaan umat manusia baik internal maupuarek&t Hanya pola pikir

epistemologi‘ irfani inilah yang dapat mendekatkan hubungan sosialr anta

% |ihat, Kuntowijoyo, Budaya dan Masyarakatcet. 2 (Yogyakarta: Tiara Wacana,
1999), him. 23.

%" pandangan serupa hampir sepadan dengan pandamgemoliéh Madjid. Menurut
Nurcholish dan kelompoknya yang secara agak lengdapat dilihat dalam kumpulan
karangannya “Islam Kemoderenan Dan Kelndonesiadari buku tersebut dapat disimpulkan
pandangannya terhadap realitas sosial dan politi&t Uslam Indonesia sebagai akibat kesalahan
metodologis memahami Islam dan sekaligus memaheatitas obyektif kehidupan sosial dan
politik. Oleh karena itu Islam itu agama untuk msiauwdan dunia yang sumbernya adalah wahyu
Tuhan, maka diperlukan suatu metode penerapan kangs disesuaikan dengan dunia yang
rasional. Di sinilah ia mencoba mengaitkan kebatumodernisasi dalam kehidupan sosial politik
dengan rasionalisasi yaitu sekulerisasi wahyu Tylaang ia lukiskan sebagai “penampakan wajah
Tuhan di muka bumi”. Berdasarkan kenyataan-kenyatdalam kehidupan sosial-politik di
Indonesia dan konsep teologisnya tersebut di &ascholish Madjid menyimpulkan bahwa
partai-partai yang bersimbol Islam tidak dapat dipeakan sebagai indikator ke-Musliman
seorang pemeluk Islam. Oleh karena itu umat Islamus dibebaskan dari ikatan primordial
dengan partai-partai tersebut dengan pernyataawabélslam yes, partai Islam no”. Nurcholis
Madjid, Islam Kemodernan dan Keindonesiaaret. 12, (Bandung: Mizan, 1987), him. 172,
bandingkan dengan pandangannya Kunto menyikapaipastam dalam Kuntowijoyoldentitas
him. 74-77.
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umat beragama, meskipun secara sosiologis merep s@ja sah untuk
tersekat-sekat dalam entitas dan identitas soslalfal mereka sendiri-sendiri
lewat tradisi formal-tekstual keagamaannya. Bukankgama tanpa dimensi
spiritual akan menjadi badan tanpa jiwa? Bukankatedsi spiritual ini juga

merupakan kebutuhan mendesak manusia modern gahtliimur ataupun di

Barat? Hal inilah yang belum diberikan Kunto selbagpaya jawaban

alternatif.

Dalam tradisi ‘irfédni, istilah ‘ arif lebih diutamakan daripada istilah
“alim”, karena alim lebih merujuk pada nabsyani,sedang arif (diambil dari
akar kata yang seupa ‘a-r-f) lebih merujuk padaisia‘irfini. Secara
sosiologis, budaya dan masyarakat Indonesia juija feenghormati karakter
arif dan bukannya alim untuk hal-hal yang terkagtngan kompleksitas
pergaulan sosial, budaya dan keaganian.

Untuk itulah prinsip memahami keberadaan orangprkpbk dan
penganut agama lainVérstehen; Understanding Othgrdengan cara
menumbuhsuburkan sikap empati, simpsicial skill serta berpegang teguh
pada prinsip-prinsipuniversal reciprocity(bila merasa sakit dicubit, maka
janganlah mencubit orang lain) akan mengantarkaetisirepistemolodi/rfani
pada pola pikir yang lebih bersifanity in differencetolerantdanpluralist.?®

Sebagai seorang sejarawan, Kunto tidak berpegadg peetodologi

Verstehernmetode yang khusus diajukan guna mendekati s¢jarahstehen

28 | ihat, Amin Abdullah, dkkjslamic Studieshim. 20-21.

2 |bid., him. 19. Lihat juga dalam KuntowijoyoPenjelasan Sejarah (Historical
Explanation) cet. 1 (Yogyakarta: Tiara Wacana, 2008), him. 4.
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adalah pengalaman “dalam” yang menembus jiwa damuse pengalaman

kemanusiaan. Karenanya, pengertian tentang instiw&kum, teori, karya

seni, nilai, adalah “membuka” struktur yang adaelakang kertas, tinta, batu,
dan semua barang-barang kultural buatan manfUsia.

Manusia dapat mengerti “makna dalam” dari bendadaesimbolis:
salib, bendera, konstitusi, atau pemberontakangatemerujuk pada arti di
balik hidup keseharian ini. Hal-hal tersembunyi apat “dimengerti”
meskipun tidak dapat diterangkan. Sejarah tidakalemenjadi “luar”, tetapi
selalu dijalani sebagai kesadaran. Di sinilah selsegarah bertumpu.

Kunto lebih senang kepada pemikiran yang sistemddis dalam
kelompok yang terstruktur. Menarik kajian kepadsaesn akan membuat umat
tergantung pada suatu yang eksternal di luarmtilividu umat. Kajian Kunto
membuat umat terlalu terbuai pada sistem sosialtiggk memberikan porsi
yang cukup di dalam pencerahan individu. Sehinggjalat aku dalam Cogito
ergo sum (aku berpikir maka aku ada) berubah mejijadsistem berpikir
ada maka masyarakat dan aku-aku individu akanTeajd.sayangnya, Kunto
tidak menaruh porsi yang cukup di dalam proses grahan individu-
individu.

Berdasarkan epistemologi yang membentuk pola peanikKunto,

dapat ditemukan jawaban bahwa, wajarlah apabilatdKutalam konteks

% Ibid. Verstehematauunderstandingadalah usaha untuk “meletakkan diri” dalam diri
yang “lain”. Tidak adaVerstehentanpa menghayati kompleks makna-emosi-nilai yadg a
Verstehenadalah mengerti “makna yang ada di dalam”, mengetjective minddari pelaku
sejarah. DemikianlahVerstehenadalah menemukan “the |” dalam “the Thou” (akuadal
engkau).
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politik menolak sebuah mekanisme yang didasarkala palai-nilai abstrak

(mistik).

Relevans Konsep Demistifikasi Politik Menurut Kuntowijoyo dalam
Konstelas Budaya Politik di Indonesia

Kesadaran akan pentingnya pembicaraan dan kredshésia Baru
(yang di dalamnya Islam menjadi bagian terbesarjnamg harus terus
dihidupkan. Sebab ia meniscayakan adanya suatuaubalsama dalam
mengilustrasikan dan mengejawantahkan sejarah ésibrsebagai bagian
dari sejarah dunia. Untuk itu perlu pembacaan ggkapilihan liberal bahkan
radikal terhadap masa depan Indonesia.

Sebuah capaian sekaligus titik yang tak terhentiedgah pusaran
gelombang dan pertarungan. Lebih jauh, keberhabidonesia menjadi besar
sangat tergantung dari keberhasilan umat Islamndddarprestasi. Artinya
apabila secara kwantitatif umat Islam berhasil, anakan berdampak pada
kesuksesan Indonesia.

Demikian pula sebaliknya, apabila umat Islam gdmgaprestasi, akan
semakin buramlah wajah Indonesia di masa depalahlmhengapa “kaum
muda” dari entitas apa pun di Indonesia harus mamaklan mencari serta
merealisasikan gerakan meninggalkan “Indonesia 1ammuk membentuk

“Indonesia baru”. Indonesia sebagai wilayah hiyahg idealis™

31 Airlangga Pribadi dkkPost Islam Liberalhim. 127.
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Tentu saja dengan sebuah jargon dan artikulasi yaegiscayakan
pengakuan “kelebihan” yang berujung pada kebailkaiah realisasi dari
usaha politik ingatan, politik sabar dan politikiopitas serta politik
berkwalitas sebagai rangkaian yang bersambung tamgai. Kempat
terminologi politik tersebut harus dijalani karem@mpunyai persambungan
bahwa sejarah adalah guru terbaik yang dapat Kgadbekal kedepan,
sekaligus kesadaran bahwa hidup add@y to day politic to bédeal type”
yang humanis. Dengan kata lain, hidup adalah @egadl politik menit demi
menit yang merubah anasir struktur, kultur serteagban menjadi lebih
“nyaman’ @t homa bagi seluruh identita¥.

Harapan di atas menunjukan bahwa, keinginan mexapt iklim
demokrasi politik yang total merupakan keharusarembkrasi politik
merupakan terminologi yang hanya bisa hidup di yaila polis dan
berkeadaban. Tentu saja kerangka demokrasi psétila institusi-institusinya
berasal dari, oleh, dan untuk masyarakt modern.e8tara logika primitif
mengindikasikan suatu kehidupan masyarakat terbetgk sederhana,
bersahaja, bahkamomad (pra modern). Karena itu terminologi di atas
sesungguhnya dipakai untuk menjelaskan kaidah-kailamana semboyan
demokrasi ingin dituju, tetapi cara-cara menempahmasih menggunakan

logika primitif.3

% bid.

33 bid,. 128.
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Modernisasi sebagai landasan berpijak pembanglm@omi maupun
politik di berbagai negara berkembang, diangkattkimienunjukkan kekuatan
dan sekaligus memperlihatkan berbagai patologi yagigmbulkan.
Modernisasi dalam batas tertentu juga mengimpkieasi munculnya
fenomena globalisasi. Fenomena ini memaksa banyek puntuk meninjau
ulang cara pandang mereka dalam menatap pembenndgara bangsa
beserta politiknyd?

Modernisasi yang salah satu wajahnya adalah perayeyahb
masyarakat industri dan teknokrasi, untuk memenuintutan manusia
modern, telah menjelma menjadi kekuatan ekstra np@k dalam
pendayagunaan sumber-sumber produksi, yang kemudiardampak
melemahnya daya dukung sumber-sumber produksiateeuyang tak dapat
didaur ulang. Alam kemudian melawan dalam bentdkngnya berbagai
keseimbangan ekologi.

Modernisasi juga menjelma menjadi sebuah pelecet@am bahkan
penghancuran masyarakt tradisional beserta kudtdat istiadat dan segala
macam tradisi yang melingkupinya. Pelaku birokmden teknologi sebagai
penjelmaan dari tindakan rasionalitas instrumentahnusia modern,
mengkrangkeng kehidupan manusia menjadi begituotektis, dan lalu
menenggelamkan ke dalam berbagai praktek penindasaminasi dan

ketaksadararr.

34 Lihat Zainuddin Maliki,Birokrasi Militer dan Partai Politik dalam Negararansisi
Yogyakarta: Yayasan Galang, 2000), him. xix.

35 bid., him. 2324.



155

Salah satu kritik terhadap negara yang dikonsttak dasar argumen
modernisasi juga karena telah melahirkan kolonisashadap wilayah
reproduksi keagamaan. Di sinilah peran umat beragditvutuhkan. la harus
ambil bagian menggerakkan proyek “deprivatisasiarag, sehingga nilai-
nilai keagamaan dapat malandasi berbagai prosesdigqsi sosial, baik
reproduksi budaya, integrasi sosial maupun soagl]is dalam ranah
kebudayaan, sosial, politik maupun kepribadian.

Jangan membiarkan realitas publik kenegaraan dikesieh simbol
dan pranata modernitas yang ternyata justru me@adinegara sebagai
instrumen untuk mendehumanisasi manusia. Denganl&at umat beragama
harus turut mengubah sejarah dan untuk itu agamas lmengambil bagian
dalam ranah publik, termasuk ranah kehidupan keaaga(demokrasi dan
politik).

Merumuskan yang ideal dalam situasi kritis multidimai seperti yang
dihadapi Indonesia, memang bukan sesuatu yang mukdara obyekiif,
masyarakat Indonesia adalah masyarakat yang pBeadgam etnis, bahasa
atau dialektika, bermacam-macam agama dan kepetayaasing-masing
dengan variannya dan aneka ragam kebudayaan skttastadatnya hidup
bersama-sama di bumi Indonesia.

Barbagai macam ideologi dan aliran politik pernaénjadi catatan
sejarah. Adanya perbedaan memang tidak serta mmemanjukkan adanya
konflik, tetapi perbedaan dapat berpotensi menik#ukonflik, apa lagi jika

perbedaan itu dipolitisir oleh kepentingan-kepegdim tertentu. Fakta sejarah
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menunjukkan bahwa konflik-konflik yang mengatasnkamaperbedaan sering
terjadi di Indonesia. Sehingga pluralitas jika kidi#isikapi secara arif dapat
menimbulkan konflik vertikal maupun horisontal yameydampak negatif bagi
proses pembangunan.

Dalam konteks agama negara, pluralisme bangsa desgyadirinya
menunjukkan adanya perbedaan kepentingan dalamh tliangsa ini.
Pengakuan adanya perbedaan agama berarti mengdiua bmasing-masing
agama yang hidup di negeri ini mempunyai kepentidggpentingan yang
harus dihormati dan diakomodasi. Hal ini juga Herldagi pluralitas dalam
bidang-bidang lain termasuk budaya politik.

Demikian pluralisme dalam berbagai segi, termaslitib merupakan
sebuah kenyataan yang tak terbantahkan di wilayahi bndonesia. Oleh
sebab itu yang dibutuhkan sesungguhnya, sistertikpgding tidak hanya baik
diperuntukkan bagi umat ataupun kelompok tertentumun yang sekiranya
juga baik untuk semua anggota masyarakat yang sphgal. Dalam konteks
inilah gagasan demistifikasi (obyektifikasi) pditlilontarkan.

Dengan demikian untuk mencapai Indonesia sebadmiabenegara
pluralisme dengan nilai-nilai demokrasi, diperlukaebuah upaya-upaya
pencapaian obyektif. Demistifikai politik adalahniek nalar politik secara
obyektif. Dengan demistifikasi politik, umat akaenar-benar belajar dan
memahami sejarah bangsanya dengan benar. Dala@antakamikian, politik

akan menghadapi tantangan berat ketika harus niesjsdber kesadaran
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makna §ense of meanifnglalam percaturan epistemologi peradaban modern,
sementara kehidupan modern menunjukkan keadaalksgba

Pada akhirnya, konsep semacam ini akan memberikapan bahwa
jika politik dikaji dan digali filosofinya sunggusangguh akan memberikan
konsep alternatif, yang memiliki tradisi etis dilata sains, baik ontologi,
epistimologi maupun aksiologisnya sehingga mampunjacié antisipasi
konseptual alternatif bagi krisis ekologi (dalammteks modernisasi) dewasa
ini.

Berkaitan dengan konsep tersebut yang ditawarkaim i&lintowijoyo
dalam relevansinya dalam konstelasi budaya polititonesia, penyusun
mencatat dua hal penting:

1. Menurut penyusun, tawaran konsep politik Kuntowgoglevan untuk
diakomodir dan diapliksikan dalam konteks budayalitiko di
Indonesia. Pentingnya membangun nalar kebangsaaag sesuai
dengan prinsip-prinsip dan kaidah-kaidah demokiasmokrasi akan
benar-benar terwujud, apabila umat menjadikan ikolgecara
sistematis, logis. Seperti dijelaskan Kunto, sdjapolitik Indonesia
adalah sebuaklisrupted history(sejarah yang terputus). Kalau saja
sejarah kita tidak terputus, mungkin sekarang p&ategjan antara
sekulerisme politik dan Islam itu sudah menemulauoss politik dan
ideologinya. Maka, tidak mengherankan kalau dalaemifr 1999
permasalahan itu timbul lagi, seolah-olah sejaralitilp kita tidak

maju, tetapi berjalan mundur, suatu siklus, atafalza ditempat.
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Dengan demistifikasi politik (obyektifikasi), artilkasi politik
Indonesia akan dikemukakan sesuai kategori-kategiyekitif.
Kemudian, pengakuan penuh kepada keberadaan ssgalatu yang
ada secara obyektif dan dalam wilayah politik, utitktk lagi berpikir
kawan-lawan, tetapi perhatian ditujukan pada peatahan bersama
bangsa.

Sebagai jalan alternatif yang ditempuh Indonesidamdaproses
modernisasi dan industrialisasi, demistifikasi folKunto, merupakan
sebuah kaharusan. Proses industrialisasi menisaayedsionalisasi
dan sistemisasi, yang pada akhirnya menuntut oartgk berpikir
rasional seperti yang ditujukan dalam perilaku ekondan menuntut
agar segala sesuatu diatur oleh sistem. Relevagisiygtaan ini
berkaitan dengan munculnya berbagai kritik kaum de&mwan
terhadap perkembangan modernisasi yang menghasitkalitas
antagonistik dan paradoksal. Kritik mendasar damgigmatis yang
muncul dan berhamburan dari berbagai disiplin ilyang tidak lagi
menemukan kepuasannya terhadap modernisme mendanutogy
membuat perspektif baru sebagai landasan prosesrmsasi yang
lebih  manusiawi, yang pada akhirnya akan menghasilk
pembangunan yang sejalan dengan kaidah-kaidah uzmyt

demokrasi.



BAB V

PENUTUP

A. Kesimpulan

Dari seluruh gambaran yang telah penyusun papatkatas, maka

dapat diambil kesimpulan sebagai berikut:

1.

Kuntowijoyo merupakan sosok yang senantiasa beausaituk
mengintegrasikan antara teks (nas) dan akal (pemiladalam
kerangka berpikirnya. Hal ini tercermin dalam kakgayanya.
Pandangan Kunto, umat Islam Indonesia telah mefah#ipan-tahapan
kesadaran. Tahap kesadaran yang dibaginya mengsediperiode,
yaitu: periode mitos, periode ideologidan periode ilmu Tahap
kesadaran ini dibuat berdasarkan sosiologi pengatatyaitu dengan
melihat bentuk-bentuk kesadaran umat dalam suaga.niMengenai
demistifikasi politik, Kuntowijoyo beranggapan babwudah saatnya
dalam periode ilmu sekarang ini, umat harus berpiyektif. Dengan
obyektifikasi, Kunto menawarkan tiga bentuk rekaumsti pemikiran
(keagamaan) umat diantaranya: davstrak ke konkretlari ideologi
ke ilmudan dari subyektif ke obyektifArtinya, demistifikasi politik
merupakan perwujudan dari obyektifikasi politik fmehami politik
sebagai gejala obyektif. Di sisi lain, demistifikg®litik merupakan
derivasi dari upaya gerakan kembali ke teks yaitakodifikasi,

reinterpretasi dan demistifikasi Islam. Intinya Wah demistifikasi
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politik merupakan suatu bentuk transformasi kesadauntuk
meninggalkan pola mistik ke pola logis. Selain bila kita membatasi
analisis atas Kunto pada konteks epistemologisey@at, maka kita
menemukannya sebagai sebuah proyek pemikiran yasgcakup
dimensi filsafat dan dimaksudkan untuk merekonsiruldan
membangun kembali (meminjam istilah al-jabiri) isd"bayin”
sebagai sistem penegetahuan yang melandasi pemikieum
tradisionalis. Dan itu dilakukannya dengan memlserdasarburhani
(kekuatan rasio-akal) atas tradigayin (kekuatan teks) tersebut,
dengan membuang seluruh pengaruh trddistin” (tasawuf intuitif;
al-‘atify) dalam wilayah politik. Kerangka berpikir inilahagg
menjadi alasan dasar Kunto, untuk menolak berbagaam bentuk
mistifikasi politik.

Dalam konteks masyarakat kontemporer, tawaran kodsmistifikasi
politik kuntowijoyo relevan untuk diakomodir danagiikasikan di
Indonesia. Dengan demikian untuk mencapai Indorsehagai sebuah
negara pluralisme dengan nilai-nilai demokrasi,edigkan sebuah
upaya-upaya pencapaian obyektif. Apabila tidak, al akan
menimbulkan anomali demokrasi. Dan ini berarti $isinindonesia
untuk menuju kepada demokrasi yang betul-betultitakan menjadi

lebih sulit
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B. Saran-saran

1.

Harus diakui bahwa Kuntowijoyo merupakan pemikiejgsawan,

budayawan) Islam kontemporer yang memiliki komitmeian

wawasan keislaman. Kunto telah membuka cakrawala bagi

diskursus pemikiran politik. Metodologi dari satkoh tersebut layak
untuk di respon secara positif, bahkan dipergundi@nsesuai untuk
menjawab persoalan-persoalan yang ada di Indongsiapas dari
kelemahan-kelemahannya yang bagaimanapun sangatisiaan

Metode telaah kontemporer yang diajukan Kunto, imagaapun,

merupakan sebuah terobosan yang cukup pentingn&eafa banyak
diantara kita yang menelaah budaya (tradisi) umbekicari sandaran
otoritas belaka tanpa menyadari dimensi historis id&ologis yang
melahirkan tradisi itu.

Konsep demistifikasi politik yang Kunto rumuskanrdedah Kkita
posisikan sebagai tawaran untuk membuat rumusadirséentang

politik yang sesuai dalam konteks keindonesian. kalmenurut

penyusun sangatlah penting, karena kita beradandadadisi, situasi
dan budaya yang sangat plural. Pandangan Kuntosekurang-
kurangnya mengingatkan bahwa kita sebenarnya jlegailiii tradisi

rasional yang nampak strategis untuk dikembangkekarang,
khususnya dalam rangka menata kehidupan sosialpditik yang

demokratik.
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Kuntowijoyo memang tak pernah menghadirkan konsepsi
intelektualnya dalam sebuah korpus yang utuh detegial. Padahal,
seperti diyakini Ignas Kleden, suatu paham potitikh keyakinan yang
dianut, selaiknya berdiri di atas epistemologi yardppat
dipertanggungjawabkan sampai ke dasar yang sedid@amnya dan
tahan untuk diuji sampai batas-batas yang terj8elsuatu yang bisa
kita temukan dalam Open Society-nya Karl Poppeu &iarl Kautsky
ketika menulisDie Materialistische Geschichtsauffasurfmewakili
khazanah dunia), dan jangan lupa Tan Malaka den@alilog-nya. la
memang mengingatkan bahwa keilmuan yang rasionah da
transendental itu harus terus membuka dialog demtysiplin dan
wacana lain, selalu terbuka. Tapi bagaimana ia aneinj agar di
tingkatan praksis, keilmuan juga tak memberangstersi pengetahuan
lain dengan semena-mena, terutama sistem pengetalyaag
dikategorikan irasional, misalnya mitos? Ini puényg ia lewati begitu
saja ketika berbicara ihwal ilmu pengetahuan mods@ang
membebaskan manusia dari belenggu mitos-mitos.akRg&t ilmu
pengetahuan modern justru melahirkan mitos bartroponsetrisme.
Dari sanalah, antroposentrisme punya argumen. & t#ta bangun
argumennya itulah, manusia dianggap dan merasa abs&@kukan
apa pun terhadap semesta, sedangkan alam takdiebijgap sebagai
sehimpun obyek yang bebas diperlakukan. Kritik atésifikasi yang

dilahirkan ilmu pengetahuan modern ini justru mdngasaran tembak
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dari banyak cendekiawan yang lebih jeli, dan tenatajuga para
pemerhati lingkungan; misalnya Vandana Shiva daamtama, filsuf
Norwegia Arne Naess, lewat mazhableep ecology yang
dikenalkannya. Ide-ide Kuntowijoyo dengan demikiamasih
memerlukan perluasan, pendalaman, penjabaran,rdéknylang terus-
menerus. ltulah sebabnya, penyusun menyebut hampdezide
Kuntowijoyo sebagai "ide-ide yang masih koma", rhagrlampau
jauh dari kata utuh dan tuntas alias "titik". Peswu dalam tulisan ini
tidak bermaksud “menggugat” praktek mistik politieng dilakukan
oleh kalangan tradisionalis, seperti hasil pemalmaidanto. Akan
tetapi dalam tulisan ini penyusun berupaya untukrekunstruksi
pemahaman terhadap makna di balik praktek missfikalitik. Oleh
karena itu perlu kearifan pihak-pihak yang kompetatam bidang
keilmuan khususnya hukum Islam, untuk merumuskatayarpolitik
“Islam” khas Indonesia, termasuk mengenai praktektik, tanpa
mengesampingkan dimensifitas tradisi-tradisi lokghng ada
didalamnya. Hal ini juga yang melandasi penyusuntukun
menyarankan kepada penyelenggara kekuasaan paditikbirokrasi
agar dapat berprilaku berdasarkan nilai-nilai luttari budaya bangsa
dan nilai-nilai adiluhung dari hukum Islam sabagajama yang
diyakininya, sebagai landasan etika dalam mengarkbbijakan
politik yang menyangkut kepentingan umat dan madgrindonesia

pada umumnya.
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TERJEMAHAN KUTIPAN AYAT AL-QUR’AN, HADIS
DAN BAHASA ASING

BAB | HLM | FOOTNOTE TERJEMAHAN
| 19 44 Hukum berubah sesuai dengan keadaamya,
baik adanyai/at atau tidak adanya7at.
1 90 56 Kamu adalah umat yang terbaik yang dilahirkan

untuk manusia, menyuruh kepada yang malruf,
dan mencegah dari yang munkar, dan beriman
kepada Allah. Sekiranya Ahli kitab beriman,
tentulah itu lebih baik bagi mereka; di antara
mereka ada yang beriman, dan kebanyakan
mereka adalah orang-orang yang fasik.

117 106 Hai orang-orang yang beriman, mengapa kamu
mengatakan apa yang tidak kamu perbuat. Amat
besar kebencian di sisi Allah bahwa kamu
mengatakan apa-apa yang tidak kamu kerjakan.

128 128 Dan berpeganglah kamu semuanya kepada tali
(agama) Allah, dan janganlah kamu bercerai
berai...

136 134 Maka disebabkan rahmat dari Allah-lah kamu

berlaku lemah lembut terhadap mereka.
Sekiranya kamu bersikap keras lagi berhati
kasar, tentulah mereka menjauhkan diri dari
sekelilingmu. Karena itu maafkanlah mereka,
memohonkanlah ampunan bagi mereka, |[dan
bermusyawaratlah dengan mereka dalam urysan
itu. Kemudian apabila kamu telah membulatkan
tekad, maka Dbertawakallah kepada Allah.
Sesungguhnya Allah menyukai orang-orang
yang bertawakkal kepada-Nya.

136 135 Dan (bagi) orang-orang yang menelima
(mematuhi) seruan Tuhannya dan mendirikan
shalat, sedang urusan mereka (diputuskan)
dengan musyawarah antara mereka; dan mereka
menafkahkan sebagian rezki yang Kami berikan
kepada mereka.
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