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ISLAM RASIONAL 

 
 

Setelah mengangkat tema seputar fundamentalisme Islam di edisi 

sebelumnya, Vol. IV, No. 1, 2002, Refleksi sekarang mendiskusikan 

kecenderungan kebalikannya, Islam Rasional atau liberal, sebagai 

imbangan informasi atau untuk memberi dimensi lain dari pemahaman 

umat Islam atas agamanya. Fundamentalisme Islam bercirikan pencarian 

kemurnian mencari ajaran agama dengan dasar penjelasan ajaran agama 

yang sedekat mungkin dengan maksud wahyu, dan penerima pertamanya, 

yaitu Rasul dan para Sahabatnya, dan fungsi akal di batasi dalam pagar-

pagar kebijaksanaan salaf atau pertimbangan ma’thur. Sedangkan, Islam 

rasional bisa jadi mencari kemurnian ajaran agama seperti fokus 

fundamentalisme Islam, bisa juga mencari relevansi ajaran agama bagi 

masyarakat di setiap zamannya dengan mengupayakan memahami ajaran 

agama dan praktiknya dengan ukuran-ukuran yang dapat diterima akal.  

Ada empat tulisan yang masuk ke meja redaksi untuk rubrik wacana 

dan dua tulisan lepas. Tulisan Deden, Di Balik Keyakinan: “Islam 

Fundamentalis” atau “Islam Neo-Modernis”? mengawali rubrik wacana. 

Tulisan ini tidak berbicara tentang Islam rasional an sich, namun ia dipakai 

sebagai model imbangan untuk melakukan analisis kritis atas fenomena 

fundamentalisme Islam di Indonesia yang dipotret oleh Majalah Tempo. 

Deden menyimpulkan bahwa titik pembeda model pemahaman Islam 

“fundamentalis” dan “rasional” adalah terletak dalam cara menafsirkan al-

Qur’an. Penafsiran kaum fundamentalis, menurut pengamatannya, dalam 

tataran sosio-historis, menawarkan model pemahaman keagamaan yang 

sederhana dan pasti, dan ini banyak diminati oleh mereka yang paham 

keagamaannya rendah tapi mempunyai ghirah yang tinggi. Hal ini 

menjelaskan suburnya gerakan usrah dan harakah terutama di universitas-

universitas umum. Dari survei ditemukan model pemahaman membatasi 

ruang gerak umat Islam karena sifat eksklusivitasnya. Sementara, model ke 

pemahaman keislaman rasional dapat ditemukan seperti yang 

dikemukakan Nurcholish Madjid yang mengadopsi double movement 

EDITORIAL 
 



pengkajian Islam, yaitu dari situasi sekarang ke situasi turunnya wahyu, 

lalu kembali lagi ke masa kini untuk menggali relevansi ajaran agama.  

Tulisan kedua, Syamsuri, Tasawuf dan Terapi Krisis Modernisme: Studi 

Kritis Terhadap Pemikiran Sayyed Hossein Nasr, menjelaskan tasawuf 

sebagai alternatif pemecahan krisis modernisme seperti yang ditawarkan 

Nasr. Syamsuri mencoba menjelaskan model pemahaman keagamaan 

rasional yang berdimensi sufistik, yang bisa diakui tidak hanya untuk 

menurunkan pesan Ilahi, tapi juga mengkritik baik pada tataran 

epistemologis, orientasi hidup maupun moral. Dia melihat tawaran Nasr 

menarik, karena sifat komprehensif dan keseimbangan orientasi antara 

mempertimbangkan pentingnya kesatuan Hamba dengan Tuhan dan 

kehidupan material dan sosial. Selanjutnya tulisan Alimuddin Hassan 

Palawa Islam Liberal dan Rasional: Kajian atas Pemikiran Syed Ameer Ali, 

mendiskusikan pandangan Ameer Ali tentang Islam Klasik dan sebab-

sebab kemundurannya. Palawa menyimpulkan bahwa model pemahaman 

keagamaan klasik adalah menghargai penggunaan akal dan menjadi kunci 

kekuatan umat Islam klasik baik dalam bidang politik maupun sosial 

ekonomi. Sebaliknya, kemunduran umat Islam, sebab pokoknya adalah 

hilangnya penghargaan atas penggunaan akal. Adapun tulisan Hamid 

Nasuhi Frithjof Schuon dan Filsafat Perenial merupakan tulisan terakhir 

untuk rubrik wacana. Nasuhi mengintrodusir model pemahaman filsafat 

perenial Frithjof Schuon. Filsafat perenial menurutnya merupakan 

tawaran pendekatan kajian agama selain pendekatan normatif dan empirik 

di mana keduanya menyimpan kelemahan, baik terlalu ideologis bagi 

pendekatan normatif maupun redusionistik bagi kajian empirik. Fokus 

pencarian perenial adalah kebijaksanaan abadi, dalam bahasa Schuon, 

bahwa ada kebijaksanaan yang diturunkan dari atas kepada jenius-jenius 

spiritual sepanjang masa. Tampaknya model pemahaman rasional ini 

sangat elitis sehingga menurut Nasuhi ia hanya bisa dikonsumsi oleh 

mereka yang siap secara keilmuan dan untuk konteks sekarang, di mana 

kecenderungan yang dihindari filsafat perenial, yaitu pemikiran yang 

“serba materi” demikian dominan, akan menjadikan peminat model ini 

semakin terbatas.  

Dua tulisan lepas mendiskusikan teori kajian Hadis. Pertama, Al-Jarh 

Wa al-Ta’dil tulisan M. Isa H. A. Salam. Salam menjelaskan salah satu 

cabang ilmu Rijal al-Hadis ini dari sisi pengertian, ruang lingkup, syarat-

syarat, sejarah dan contoh kitab-kitab yang pernah ditulis. Lainnya, 



Metode Periwayatan Hadis tulisan Maulana mendiskusikan persoalan-

persoalan seputar cara-cara periwayatan sebuah Hadis. Diawali dengan 

pembahasan pengertian, persamaan, perbedaan antara term al-riwayah 

dan al-syahadah, dan syarat-syarat penerimaan dan penyampaian sebuah 

Hadis, Maulana menjelaskan cara-cara periwayatan Hadis dari sisi 

kegiatan menerima Hadis dari periwayatan, menyampaikan Hadis bagi 

orang lain dan susunan periwayatannya. Penulis juga menjelaskan bentuk-

bentuk periwayatan dan diakhiri dengan sedikit analisis.  

 

Ciputat, 20 Agustus 2002  

Tim Redaksi  
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DI BALIK KEYAKINAN: “ISLAM FUNDAMENTALIS” ATAU 
“ISLAM NEO-MODERNIS”? (ANALISIS SOSIO-HISTORIS 
PEMBERITAAN MAJALAH TEMPO 1980-1994) 

 

M. Deden Ridwan   
 

 

 

 

 

 

 

 

 

...kesimpulan Nurcholish Madjid tentang berbagai gerakan yang disebut fundamentalis 

di Amerika sebetulnya secara tak langsung menyinggung sikap berbagai gerakan usroh 

itu, yakni memberikan semacam hiburan sementara kepada mereka yang goyah terhadap 

perubahan sosial... Sebab, usroh-usroh itu umumnya menawarkan pemahaman agama 

yang sederhana, yang mudah ditelan, sebagaimana kaum “fundamentalis”.1 
 

MUNCULNYA gerakan “fundamentalisme” Islam tidak bisa dipisahkan 

dari realitas sosial-politik global dan dinamika internal umat Islam itu 

sendiri. Secara sosiologis, sebagaimana dikatakan Roger Garaudy, gerakan 

itu muncul sebagai reaksi keras terhadap fundamentalisme Kristen, yang 

ingin memaksakan baik secara halus maupun melalui kekerasan —pan-

dangan dunia (worldview) mereka kepada bangsa-bangsa dunia ketiga.2 

Fundamentalisme Kristen mendasarkan pandangannya kepada arogansi 
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kultural: bangsa-bangsa Barat diyakini lebih superior ketimbang bangsa-

bangsa non-Barat. Dengan kata lain, gerakan fundamentalisme Islam 

muncul sebagai reaksi keras atas upaya “pembaratan”. Sehingga, sikap 

anti-Barat merupakan salah satu tema penting gerakannya. Sikap anti-

Barat ini mengandung pengertian bahwa imperialisme Barat masih ada, 

walaupun berwujud dalam bentuk lain, dan diperlukan independensi un-

tuk menghadapinya.3 Yang ditawarkan gerakan fundamentalisme 

sesungguhnya adalah, 
Jalan keluar dari dilema antara membaratkan diri atau kembali ke autentis-

itas Islam. Mereka menilai bahwa alternatif pertama telah dicoba di negeri-

negeri Muslim lewat modernisasi, sekularisasi, westernisasi, atau kapitalisme, 

dan terbukti gagal. Karenanya, mereka menyelesaikan dilema dengan kembali 

ke Islam —barangkali sebagai suatu versi autentisitas, independensi— atau 

nativisme.4 
 

Secara internal, pergumulan untuk kembali ke Islam itu ditandai oleh 

penekanan yang sangat berbeda terhadap salah satu dimensi ajaran Islam. 

Sementara dimensi ajaran Islam yang tidak menjadi objek penekanan 

cenderung disikapi secara apriori. Maka, dalam konteks ini, menguatnya 

dimensi ideologis yang menjadi ciri mendasar doktrin gerakan fundamen-

talisme Islam, yang pada tingkat tertentu sering melahirkan radikalisme 

politik,5 dipahami sebagai langkah strategis untuk melawan hegemoni 

Barat. Dalam konteks ini pula —terutama setelah dunia ketiga yang 

mayoritas muslim memperoleh kemerdekaan— gerakan fundamentalisme 

Islam kerap dikaitkan dengan upaya bagaimana menjadikan Islam sebagai 

ideologi alternatif.6 Sebaliknya, wacana-wacana keislaman yang cenderung 

menolak gagasan tersebut, sebagaimana dikampanyekan kalangan 

modernis di pelbagai belahan dunia Islam, disikapi oleh mereka secara 

apriori dan bahkan sebagai “musuh”.  

Menurut Martin E. Marty, ada beberapa prinsip dasar yang dapat di-

jadikan tolak ukur untuk melihat gejala “fundamentalisme Islam”.7 Per-

tama, fundamentalisme Islam adalah “paham perlawanan”. Fundamental-

isme dalam agama mana pun mengambil bentuk perlawanan —bahkan 

dalam bentuk radikal— terhadap ancaman yang dipandang dapat mem-

bahayakan eksistensi agama, apakah dalam bentuk modernitas, sekular-

isasi, dan tata nilai Barat pada umumnya.  
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Kedua, kaum fundamentalis menolak sikap kritis terhadap teks dan in-

terpretasinya. Teks harus dipahami secara literal, sebagaimana adanya, ka-

rena nalar dianggap tidak mampu memberikan interpretasi yang tepat ter-

hadap teks. Kendati bagian-bagian tertentu dari teks kitab suci boleh jadi 

kelihatan bertentangan satu sama lain, nalar tidak dibenarkan melakukan 

semacam “kompromi” dan menginterpretasikan ayat-ayat tersebut.  

Ketiga, para penganut fundamentalisme menolak pluralisme dan rela-

tivisme. Bagi kaum fundamentalis, pluralisme merupakan hasil dari pem-

ahaman yang keliru terhadap teks kitab suci. Pemahaman dan sikap keaga-

maan yang tidak selaras dengan pandangan kaum fundamentalis merupa-

kan bentuk relativisme keagamaan, yang terutama muncul tidak hanya 

dari interpretasi nalar terhadap teks kitab suci, tetapi juga karena perkem-

bangan sosial yang telah lepas dari kendali agama. 

Keempat, kaum fundamentalis menolak perkembangan historis dan so-

siologis. Mereka berpandangan, bahwa perkembangan historis dan sosiol-

ogis telah membawa manusia semakin jauh dari doktrin literal kitab suci. 

Dalam perkembangan sejarah, masyarakat secara doktrinal harus me-

nyesuaikan perkembangannya dengan teks kitab suci, bukan sebaliknya, 

teks atau penafsirannya yang mengikuti perkembangan masyarakat. Ka-

rena inilah, kaum fundamentalis bersifat a-historis dan a-sosiologis.  

Meski istilah fundamentalisme Islam baru populer setelah peristiwa 

Revolusi Islam Iran,8 namun dengan mempertimbangkan pelbagai prinsip 

dasar tadi, fundamentalisme Islam telah muncul jauh sebelumnya. Karena 

itu, analisis tentang gerakan kemunculan gerakan tersebut akan diawali 

dengan sebuah pelacakan terhadap sejarah intelektual Islam itu sendiri. 

Setelah itu berusaha memahami gejala fundamentalisme Islam dalam 

konteks seperti dijelaskan di atas hingga ke wacana ḥarakah atau gerakan 

usroh di Indonesia.  

Tulisan singkat ini berusaha menggambarkan pemberitaan majalah 

Tempo mengenai gerakan “neo-fundamentalism” Islam —tepatnya 

ḥarakah— dan posisinya terhadap wacana “Islam neo-modernis” di Indo-

nesia, atau belakangan —kendati tidak persis sama —lebih dikenal dengan 

sebutan “Islam liberal”. Karena Tempo dinilai memiliki pengaruh yang 

cukup signifikan di dalam mendemonstrasikan gagasan-gagasan kedua 

arus pemikiran tersebut lewat laporan-laporan jurnalistiknya. Pada 

akhirnya, dapat pula dicerna atau diterka di mana kira-kira “pemihakan” 
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intelektual Tempo di antara dua pemikiran Islam tersebut. Gejala pemi-

hakan ini menunjukkan bahwa setiap media massa, sampai pada tingkat 

tertentu, tampak memiliki visi intelektual.  

 

Salafiyah: Akar Gerakan “Fundamentalisme” Islam  

Dengan mengakses sejarah intelektual Islam, “Fundamentalisme Is-

lam” telah diartikan sebagai gerakan tajdīd.9 Secara sosio-historis, gerakan 

tersebut sering merujuk kepada gerakan Wahabiyah atau Salafiyah, sebuah 

gerakan yang berusaha mengembalikan nilai-nilai Islam kepada ajaran fun-

damental, yakni al-Qur’an dan Sunnah. Dikatakan fundamentalis, karena 

kedua gerakan ini memiliki keterkaitan kuat kepada fundamen-fundamen 

Islam yang asasi.10 Menurut Harun Nasution, orang yang fundamentalis 

adalah “orang yang kembali ke ajaran-ajaran Islam dan meninggalkan 

tradisi-tradisi yang masuk ke dalam Islam. Mereka berusaha menyingkir-

kan tradisi-tradisi itu, dan ingin kembali ke ajaran dasar Islamnya.”11 

Gerakan ini bisa dipandang sebagai gerakan kultural yang genuine dan pu-

ritan, serta berorientasi ke dalam umat Islam itu sendiri. 

Dalam konteks ini, gerakan fundamentalis Wahabiyah atau Salafiyah 

lebih tepat dikategorikan sebagai gerakan “fundamentalisme Islam 

pramodern.”12 Berkaitan dengan ini, dengan nada tegas, Tempo menulis:  
Golongan fundamentalis tersebut bukanlah kelompok kecil, dan jelas bukan 

teroris. ...istilah Islam yang barangkali paling mendekati pengertian “funda-

mentalis” sebenarnya yang tidak berkonotasi kekerasan dan teror adalah 

Salafiyah. Gerakan ini memiliki pengaruh luas: Wahabiah di jazirah Arab, 

Muhammad Abduh dan Rasyid Ridha di Mesir, Imam Bonjol dan kaum pa-

drinya, Muhammadiyah, Persis, Al-Irsyad di Indonesia, misalnya. Gerakan 

ini bergema dan menimbulkan interaksi, dan itulah kemudian warna baru 

Islam.13 
 

Dengan demikian, gerakan fundamentalisme Islam pramodern kendati 

istilah tersebut tidak secara tegas digunakan Tempo —yang memiliki kai-

tan genealogis dengan tradisi Salafiyah tidak bisa dianggap sebagai teroris 

atau radikal. Gerakan tersebut lebih merefleksikan sebuah upaya untuk 

kembali kepada sumber-sumber ajaran Islam yang fundamental. Ia be-

rusaha “menundukkan al-Qur’an sebagai, memakai istilah Tempo sendiri, 

guidance dasar seluruh aspek ajaran Islam.”14  

Sikap positif dan optimistik Tempo terhadap semangat gerakan Salafi-

yah ini dapat dimengerti, mengingat pendekatan yang digunakan untuk 
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memahami substansi gerakan tersebut masih sangat normatif. Dengan 

kerangka itu, Tempo memahami gerakan Salafiyah —memakai istilah 

Fazlur Rahman15— sebagai penegasan kembali prinsip monoteisme dan 

persamaan manusia, digabungkan dengan berbagai tingkat penafsiran 

kembali warisan positif aktual tradisi Islam. Dengan demikian, Tempo me-

mandang gerakan “fundamentalis” Salafiyah sebagai gerakan moral, yang 

berusaha mengembalikan jati diri masyarakat Islam pada masa generasi 

pertama Islam.16 

Dalam perkembangan selanjutnya, Salafiyah —khususnya gerakan 

Wahabiyah—ternyata menampakkan “bentuk baru”.17 Di satu sisi, 

dengan menekankan pada teks al-Qur’an dan Hadis, ia secara tidak terhin-

darkan lagi menghasilkan suatu konservatisme dan bahkan literalisme 

mutlak. Di sisi lain, dengan watak dasar seperti itu, gerakan Wahabiyah 

telah berubah menjadi gerakan radikal dan fanatik.  

Namun kecenderungan radikalisme tersebut tidak hanya disebabkan 

adanya faktor korelasi organis antara watak Skripturalisme Wahabiyah 

dengan suatu corak gerakan yang puritan, melainkan juga karena diu-

bahnya gerakan itu menjadi gerakan politik. Maka, sebagai suatu gerakan 

politik dengan dukungan resmi pemerintah Saudi Arabia dan militer,18 

gerakan Wahabiyah mencoba memaksakan pembaruan dalam paksaan 

idealisme yang dilaksanakan melalui cara-cara fanatik dan tidak toleran. 

Dalam konteks inilah, mengikuti prinsip dasar yang telah dibuat Marin 

E. Marty tadi, gerakan Wahabiyah bisa dikategorikan sebagai sebuah 

gerakan fundamentalisme Islam radikal dan eksklusif. Dalam melihat ken-

yataan sejarah semacam itu, Tempo dengan tegas menulis: “gerakan Salafi 

ternyata juga mampu menunjukkan bentuk lain. Ia tak hanya sebuah 

gerakan moral atau puritan. Ia bisa tampil dengan wajah lain: fanatik dan 

konservatif... yang berusaha memformalisasikan ajaran Islam dengan 

melihat ‘ke belakang’.”19 

Kendati pernyataan di atas tidak secara tegas menggambarkan sikap pe-

nolakan Tempo terhadap gerakan Wahabiyah-radikal, gaya pember-

itaannya menunjukkan penekanan terhadap dimensi fanatik dan kon-

servatif, serta upaya formalisasi ajaran Islam. Kalimat “berusaha memfor-

malisasikan ajaran Islam” yang digunakan Tempo pada dasarnya merupa-

kan sebuah proporsi untuk memperkuat asumsi “keradikalan” gerakan 

Wahabiyah.20 Bahkan dengan kalimat itu, setiap orang diingatkan kepada 

usaha radikal kaum Wahabiyah untuk menjadikan pahamnya menjadi 
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“agama resmi” pemerintah Saudi Arabia. Itu berarti, Tempo ingin mene-

gaskan bahwa gerakan Wahabiyah-radikal harus “diwaspadai”, mengingat 

wataknya yang fanatik dan menolak pluralisme. Penekanan Tempo ter-

hadap ketiga dimensi itu jelas merupakan langkah strategis untuk mem-

bangun citra baru: gerakan Wahabiyah ternyata tidak hanya sebuah 

gerakan moral-puritan, tetapi juga gerakan politik radikal. Hanya saja, si-

kap “ketidaksetujuan” Tempo terhadap model atau corak gerakan tersebut 

lebih diwujudkan dalam bentuk berita yang eufemistis.  

 

Posisi “Islam Ḥarakah” terhadap “Islam Liberal”  

Belakangan, semangat untuk kembali kepada ajaran Islam fundamental 

mengilhami lahirnya gerakan “Islam Kontemporer” (kategori paling 

populer untuk gerakan ini ialah: “neo-fundamentalisme” atau “neo-reviv-

alisme”).21 Berbeda dengan gerakan “fundamentalisme Islam pra-mod-

ern”, gerakan “fundamentalis kontemporer’ bangkit sebagai reaksi ter-

hadap penetrasi sistem (nilai) sosial, budaya, politik dan ekonomi Barat, 

baik sebagai akibat kontak langsung maupun melalui pemikir muslim 

(kaum modernis). Secara genealogis, gerakan ini memiliki “ikatan emo-

sional” dengan gerakan al-Ikhwan al-Muslimun atau tokoh-tokoh seperti 

Hasan al-Banna, Abul A’la al-Maududi, Mohammad Taqiyuddin an-

Nabani, dan Sayyid Quthb.22 Mereka adalah bentuk intensifikasi dari 

gejala “revivalis”. Namun, gejala tersebut tidak hanya berorientasi “ke da-

lam” (inward oriented) dan karenanya sering bersifat individual, melainkan 

juga diarahkan ke luar (outward oriented).23 Artinya, intensifikasi itu me-

lahirkan komitmen yang tinggi untuk mengubah kehidupan individual, 

komunal, dan sosial.  

Di Indonesia, gerakan “Islam Kontemporer” ini lahir —selain disebab-

kan faktor-faktor di atas— sebagai reaksi keras terhadap modernisasi, seku-

larisasi, dan bahkan gerakan pembaruan pemikiran Islam, terutama yang 

dipelopori Nurcholish Madjid. Ia merupakan respons atas pandangan-

pandangan dan praktik-praktik “kaum modernis” yang mensintesakan Is-

lam dan kemodernan, dengan tidak mengeliminir sekularisasi yang dikan-

dung kemodernan.24 Seperti digambarkan berikut ini:  
Yang mendorong lahirnya gerakan Islam kontemporer adalah adanya upaya 

sejumlah tokoh Islam yang menghendaki agar ajaran Islam bersih dari 

pengaruh kebudayaan Barat. Gerakan yang kemudian mereka kembangkan 

lebih mengesankan gerakan elitis kalangan terpelajar Islam, terutama karena 

upaya-upaya dalam membendung pengaruh berbagai ideologi yang datang 
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dari Barat.... Dalam kaitan ini Islam ditempatkan sebagai alternatif yang 

mengungguli sistem yang lahir dari ideologi-ideologi tadi.25 
 

Karena itu, gerakan tersebut berusaha memahami dan mengedepankan 

Islam sebagai jalan hidup atau nizham. Maksudnya, Islam sebagai petun-

juk hidup secara keseluruhan bagi umat manusia, Islam yang tidak hanya 

nilai atau landasan moral, tetapi juga hukum.26 Keseluruhan aspek totalitas 

ajaran Islam itu tersimpul dalam konsep risalah Islam.27 Ia merupakan sis-

tem ajaran yang dianggap mengandung keseluruhan aturan hidup yang 

mesti diwujudkan dalam masyarakat Islam. Upaya untuk mewujudkan 

risalah Islam ini perlu dilakukan melalui jihad, yaitu bentuk perjuangan 

suci untuk mengubah situasi yang belum Islam ke dalam situasi yang Is-

lami.28 Bagi mereka, Islam sebagai hukum harus diterapkan dalam ke-

hidupan individu, keluarga, dan masyarakat serta negara. Maka, tidak ada 

alasan bagi umat Islam untuk tidak menyatakan dirinya sebagai kekuatan 

politik yang didasarkan pada nilai-nilai, norma-norma, dan hukum Is-

lam.29 

Salah satu gerakan “neo-revivalisme” yang menjadi fokus analisis di sini 

adalah ḥarakah keagamaan atau —dalam skala kecil— gerakan usroh. 

Menurut analisis Tempo,30 usroh berarti keluarga. Anggotanya adalah 

mereka yang menginginkan keakraban, kasih sayang, dan saling mencintai 

dalam lingkungan Islam. Tujuannya adalah untuk mencapai pribadi Mus-

lim yang mentauhidkan Allah. Rukun usroh paling tidak mencakup tiga 

hal.31 Pertama, ta’aruf, mengenal satu sama lain. Saling mengenal itu harus 

didasari dengan semangat cinta kasih kepada Allah semata. Kedua, 

tafāhum, saling memahami kekurangan dan kelebihan antar anggota. Ke-

tiga, takāful, saling menanggung beban bersama. Pendek kata, mereka be-

rusaha hidup secara damai, tenteram, dan penuh persaudaraan. Maka, bisa 

dikatakan usroh adalah keluarga kedua setelah keluarga di rumah. 

Gerakan usroh berusaha membangun kode etik yang harus dil-

aksanakan setiap anggota. Etik ini meliputi tiga dimensi: hubungan manu-

sia dengan Allah, dengan dirinya sendiri, dan terhadap sesama manusia.32 

Pada sisi pertama, para anggota harus selalu berzikir, berdoa dan ibadah 

kepada-Nya, mengingat mati, memperbarui tobat dan istighfar, serta bila 

mendengar azan harus segera shalat. Berkenaan dengan diri sendiri, 

demikian dilaporkan Tempo, para anggota harus jaga kondisi badan 

dengan olah raga, menjauhkan diri dari minuman keras, narkoba, judi, 
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boros, riba, mempelajari sejarah perjuangan Rasulullah dan ulama ter-

dahulu. Mereka harus mempelajari asas-asas hukum, akidah, memper-

dalam disiplin ilmu tertentu, memiliki perpustakaan, mata pencaharian 

halal, dan jangan terlibat dengan harta umat.33 

Dalam hubungan dengan sesama, lanjut Tempo, mereka harus berkata 

benar, menepati janji, amanah, jujur, sabar, sanggup menyimpan rahasia 

orang lain, mengakui dengan ikhlas akan kesalahannya, memerangi ke-

maksiatan. Mereka tidak boleh mencaci maki, su’udzan, dengki, 

mengumpat, dan sebagainya.34 Singkatnya, prinsip dasar mereka baru 

berkisar pada tataran moral.  

Yang menarik adalah ḥarakah atau gerakan usroh selalu dikaitkan 

dengan fenomena “kebangkitan Islam” di kalangan muda.35 Dalam 

konteks itu, ḥarakah atau gerakan usroh memang mampu memberikan ta-

waran dan semangat baru keberagamaan, setelah generasi muda umumnya 

menolak masuk Muhammadiyah atau NU dan kecewa terhadap gerakan 

“kaum modernis” yang dipelopori Nurcholish beserta underbow-under-

bow-nya seperti Himpunan Mahasiswa Islam (HMI). Tempo menggam-

barkan:  
Tidak semua pihak menerima pembaruan yang ditawarkan Nurcholish da-

lam menghayati dan mengamalkan Islam. Terutama di kampus-kampus, 

muncul ḥarakah yang memberi tawaran yang laku, setelah generasi muda me-

nolak masuk Muhammadiyah ataupun NU.36  
 

Landasan penolakan itu, menurut Martin van Bruinessen seperti 

dikutip Tempo, karena kedua organisasi Islam ini menerima asas tunggal 

Pancasila.37 Lebih tegas lagi, mereka memandang kedua induk organisasi 

Islam tersebut dan gerakan pembaruan Nurcholish tidak memiliki komit-

men kuat untuk membangun masyarakat Islam. Akibatnya, sejumlah gen-

erasi muda yang ingin mencari tempat berteduh dan bertanya menjadi 

ragu pada NU dan Muhammadiyah atau HMI. Mereka lalu mencari al-

ternatif sendiri, dan berkembanglah gerakan usroh. Dari situ, mereka mu-

lai memiliki kesadaran baru terhadap Islam. Mereka ingin hidup bersih 

dalam masyarakat, mereka cenderung menghindar dari tokoh sentral dan 

tanpa komandan. Kemusliman mereka tampaknya tidak ingin terkotak-

kotak dalam pikiran NU dan Muhammadiyah. Kendati mereka sendiri, 

tanpa disadari, melahirkan “bentuk sektarian baru”. Gejala inilah yang 

menurut Jalaludin Rahmat, sebagaimana dikutip Tempo, merupakan suatu 
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rangsangan untuk melahirkan muslim “gelombang ketiga”.38 Tempo lebih 

jauh menggambarkan:  
Mereka mencari yang bukan konvensional... HMI, walau sampai sekarang 

tetap kuat, bukan lagi pilihan utama mahasiswa Muslim... Mahasiswa 

sekarang lebih suka berkutat di masjid kampus, ketimbang bermain dalam 

kancah organisasi. Mereka mengkritik bahwa seolah aktif di keorganisasian 

hanya cenderung akan menjadi birokrat.39 
 

Masjid kampus ternyata menjadi simbol kegairahan beragama. Di mas-

jid itulah banyak di antara anak muda yang baru “menjadi Islam”. Mereka 

menghafal, menjalani, menganalisis, dan mengevaluasi agama setiap saat. 

Berbeda dengan fenomena mahasiswa IAIN (Institut Agama Islam Negeri) 

yang lebih suka mempelajari pikiran Karl Marx, misalnya, mereka 

umumnya tertarik mengkaji tafsir al-Qur’an dan kitab-kitab hadis. Me-

mang gelombang baru ini beragam warna. Ada yang cenderung aktif mem-

perbanyak ritual dan intelektual saja, ada pula yang menggabungkan 

keduanya. Namun bagaimanapun ragamnya, demikian digambarkan 

Tempo, mereka memiliki kesamaan visi: merasakan adanya konflik antara 

realitas lingkungan dan idealitas diri.40 Mereka sama-sama menemukan ja-

wabannya pada masjid. “Mereka menjadikan Islam sebagai baju besi buat 

menangkal benturan-benturan sosial,” ujar A.M. Saefuddin seperti dikutip 

Tempo.41 

Sejumlah fenomena tadi, menurut analisis Tempo, tentu saja menjadi 

bukti terhadap keislaman yang berbeda warna dengan sebelumnya. Keis-

laman kaum muda sekarang ini bukan berarti yang dianut kaum tradision-

alis yang hanya mengharuskan umatnya shalat, puasa, mengaji, dan patuh 

pada kiai. Bukan pula keislaman “kaum modernis puritan” yang sibuk 

melawan bid’ah khurafat. Keislaman telah membuat mereka, sebagai 

pemeluknya, bangga. Singkatnya, keislaman yang diliputi ghirah,42 yaitu 

hasrat yang menggebu untuk menjadikan Islam sebagai —seperti dis-

inggung di atas— suatu ajaran atau tatanan yang utuh bulat, Islam sebagai 

sistem nilai dan ideologi alternatif; Islam yang merefleksikan sebuah per-

lawanan terhadap sistem nilai Barat. Konsekuensinya, mereka cenderung 

bersikap apriori terhadap berbagai jenis pandangan atau ideologi yang da-

tang dari luar.  

Sayangnya, menurut pengamatan Tempo, dari fenomena “kesadaran 

baru” atau “gelombang ketiga” keberagaman itu ada sesuatu yang perlu 

dicermati. Tempo menulis: “Dari kecenderungan kaum muda seperti itu, 
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maka sulit dihindari adanya kelompok eksklusif. Mereka masih fanatik 

pada ustadznya, selain mengembangkan identitas tertentu yang di mata 

orang luar terasa janggal. Misalnya, shalatnya, pakaiannya, malah dalam 

cara makannya...”43 

Tentu saja kekhawatiran Tempo itu bisa dimengerti. Tanpa menepis 

prinsip dasar moral mereka, gairah baru beragama tersebut pada 

hakikatnya memang memiliki potensi “bahaya”. Soalnya, demikian 

digambarkan Tempo, kecenderungan eksklusif yang begitu melekat pada 

setiap anggotanya mudah bereskalasi dan bereksplosi, manakala dipertaut-

kan dengan kekuatan luar. Apalagi, seperti dikatakan Kuntowijoyo,44 

anak-anak muda tersebut umumnya berdakwah dengan materi yang di-

setel keras. Ditambah lagi, lanjut Tempo radikalisasi itu terjadi mungkin 

karena kesadaran beragama mereka sesungguhnya belum begitu dewasa. 

Bahkan, menurut Nurcholish sebagaimana dikutip Tempo, masih ada di 

antara mereka yang bersikap seperti kura-kura, selain tidak cukup percaya 

diri. Begitu merasa diancam, mereka langsung berlindung di balik ba-

toknya.45 Karena itu, Tempo segera menegaskan,  
Sulit pula menghindari peluang yang kemudian melahirkan kelompok 

ekstrem —dan tak peduli nama Islam juga yang buruk, dan hampir semua 

kekerasan sejenis tadi [yang lahir selama dekade 80-an— penulis] muncul 

dari kalangan yang sudah berjarak dari masjid kampus— dan memang gam-

pang diselusupi segala kepentingan.46 
 

Dengan demikian, selain ekses politik, fenomena ḥarakah atau gerakan 

usroh tersebut juga melahirkan dampak negatif: cenderung menjelma men-

jadi kekuatan eksklusif, radikal dan ekstrem, yang pada akhirnya justru 

bisa mencoreng citra Islam sendiri. Kasus gerakan Imran, misalnya, yang 

begitu terkenal di era 80-an adalah bukti yang sangat transparan.47 Embrio 

gerakan ini memang berawal dari masjid kampus. Dengan memanfaatkan 

emosi-emosi keagamaan serta dipengaruhi konstelasi politik global —teru-

tama gerakan-gerakan Islam Timur Tengah dan peristiwa Revolusi Islam 

Iran dan kondisi perpolitikan nasional yang saat itu kerap dirasakan se-

makin merugikan Islam, gerakan ini yang semula merefleksikan fenomena 

antusiasme beragama semata, telah berubah menjadi sebuah gerakan 

“radikal”. Kendati stereotip “radikal” tersebut bisa jadi dibesar-besarkan 

rezim Orde Baru dalam rangka mencari legitimasi masyarakat untuk 

menindak mereka dengan tuduhan “subversi”.  
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Kecuali itu, prinsip dasar ḥarakah atau gerakan usroh, seperti prinsip 

gerakan fundamentalisme Islam pada umumnya,48 adalah komitmen yang 

kuat untuk mengubah masyarakat menjadi Islami. Mereka tampak lebih 

condong kepada usaha-usaha perbaikan sosial saja, tanpa refleksi yang 

mendalam bagaimana “bentuk masyarakat yang Islami” itu. Menurut 

pemahaman mereka, masyarakat yang ideal adalah masyarakat dengan 

konsep kekhalifahan —dalam pengertian “negara Islam”— yang dipimpin 

oleh seorang imam, kemudian ia memberikan delegasi kekuasaannya 

kepada kepala pemerintahan atau kepala agama.49 Dalam mencapai 

strategi masyarakat ideal itulah mereka memiliki kecenderungan eksklusif, 

yang ditandai dengan usaha keras untuk mencoba menghidupkan kembali 

“figur-figur” sejarah dalam konteks sekarang. Tentu saja, ekslusivisme ini 

adalah konsekwensi logis dari obsesi masyarakat Islam itu, yang jelas-jelas 

bertentangan dengan realitas yang ada.  

Kalau dilihat dari obsesi mereka bagaimanapun mewujudkan masyara-

kat ideal tadi, maka ḥarakah atau gerakan usroh ini merupakan —memakai 

istilah Tempo sendiri50— “kritik diam” terhadap wacana pembaruan Islam 

Nurcholish. Untuk mengetahui bagaimana penilaian Tempo lebih jauh 

tentang fenomena ḥarakah atau gerakan usroh tersebut bisa disimak pern-

yataan berikut:  
...kesimpulan Nurcholish tentang berbagai gerakan yang disebut fundamen-

talis di Amerika sebetulnya secara tak langsung menyinggung sikap berbagai 

gerakan usroh itu, yakni memberikan semacam hiburan sementara kepada 

mereka yang goyah terhadap perubahan sosial... Sebab, usroh-usroh itu 

umumnya menawarkan pemahaman agama yang sederhana, yang mudah 

ditelan, sebagaimana kaum “fundamentalis”.51 
 

Pernyataan di atas sesungguhnya menunjukkan bahwa ada semacam 

keterkaitan yang organis antara fenomena gerakan usroh atau ḥarakah 

dengan gerakan kaum fundamentalis,52 baik dilihat dari dimensi metodol-

ogis bagaimana mereka memahami ajaran Islam maupun faktor sosial-

psikologis yang menyebabkan munculnya gerakan tersebut. Dari sisi per-

tama, gerakan usroh atau ḥarakah tidak menawarkan sebuah kepuasan in-

telektual, karena pemahaman mereka tentang agama terasa agak kaku, 

skripturalis, dan apologetik. Bahkan, menurut Martin van Bruinessen sep-

erti dikutip Tempo, pengikut gerakan ini memahami Islam secara sempit, 

tetapi mereka menganggap paham mereka sebagai alternatif yang lebih Is-



Di Balik Keyakinan: “Islam Fundamentalis” atau “Islam Neo-Modernis”? | 154 

Refleksi Vol. 4, No. 2 (2002) 

lami.53 Sedangkan dari sisi kedua, ḥarakah atau usroh itu lahir sebagai aki-

bat dari gejala dislokasi kejiwaan, disorientasi, dan deprivasi relatif yang 

disebabkan karena perubahan yang demikian cepat.  

Karena itu, sebagaimana gerakan fundamentalis yang digambarkan 

Nurcholish, ḥarakah atau gerakan usroh merupakan suatu gerakan emo-

sional reaksioner yang berkembang dalam budaya yang sedang mengalami 

krisis sosial dan alienasi.54 Menurut Nurcholish, sebagaimana dikutip 

Tempo, alienasi itulah yang membuat orang tertarik kepada kultus-kultus. 

Sebab, alienasi menimbulkan rasa kesepian mencekam, yang merindukan 

perkawanan akrab dan hangat, yang mendambakan suatu penjelasan ten-

tang apa dan ke mana hidup ini. Tetapi ketenangan batin yang ditawarkan 

sebuah kultus hanya bersifat sementara. Karena itu disebut efek sebuah 

kultus adalah palliative, yang memberi hiburan cepat dan jangka pendek.55 

Di sini, baik fundamentalis maupun ḥarakah adalah sikap jiwa “kalut” 

yang cenderung melihat segala sesuatu secara hitam putih, yang untuk itu 

tidak dikenal adanya kompromi. Akibatnya, mereka cenderung fanatik, 

tertutup, menolak pluralisme, tidak toleran, dan bahkan pada tingkat ter-

tentu berusaha memonopoli kebenaran. Kutipan berikut bisa memperjelas 

karakteristik umum ḥarakah atau gerakan usroh tadi:  
Sulit membayangkan gerakan revivalisme (ḥarakah atau gerakan usroh — 

penulis) yang cenderung amat normatif, idealistik, a-historis, dan anti intel-

ektualisme, mampu memberikan jawaban-jawaban terhadap persoalan-per-

soalan yang dihadapi masyarakat dan masa mendatang. Watak alamiah re-

vivalisme yang reaksioner, tidak memungkinkan mereka membangun metod-

ologi pemikiran yang sistematis. Watak yang pada gilirannya menghambat 

mereka dalam mengembangkan gagasan-gagasan pembaruan yang kreatif dan 

responsif.56 
 

Menurut analisis Tempo anggapan di atas bisa saja meleset. Apabila 

kaum revivalis atau ḥarakah mampu menawarkan media lain untuk 

melakukan transendensi yang lebih inklusif dalam menciptakan komu-

nikasi ke wilayah publik.57 Artinya, mereka harus mampu membuka 

diskursus dialogis dalam menerjemahkan gagasan-gagasan yang disadur 

dari teks-teks al-Qur’an. Tentu saja, hal ini hanya bisa di atasi kalau 

mereka dengan rela mengubur watak alamiahnya yang tertutup.  

Kalau kita percaya pada proses, demikian Tempo, bisa saja ḥarakah-

ḥarakah itu berkembang lebih menemukan jawaban bagaimana beragama 
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secara “benar”.58 Maksudnya, beragama yang lebih relevan dengan tan-

tangan zaman di tengah perubahan sosial maupun perubahan yang lebih 

bersifat personal. Karena itu, jelas terburu-buru untuk memutuskan 

bahwa “kebenaran berada di pihak “Islam neo-modernis” dan ḥarakah-

ḥarakah itu berada di posisi tanpa masa depan.59 Namun bagi Tempo, 

proses itu akan “berhasil” jika setiap gerakan keagamaan apa pun ben-

tuknya paling tidak mampu tampil dengan wajah moderat. Maka, seperti 

ditegaskan Tempo,  
...yang berwajah moderat yang bisa menawarkan masa depan. Kelompok yang 

eksklusif tampak selalu curiga pada pihak “luar”, meski punya pengikut dan 

tampak militan, mungkin sulit berkembang di zaman ketika ekonomi mem-

berikan atau menjanjikan kehidupan yang lebih baik.60 
 

Penegasan Tempo tersebut sebenarnya bersifat universal: gerakan keaga-

maan dalam bentuk apa pun baru memiliki masa depan jika mampu men-

ampakkan dan mengartikulasikan visinya secara moderat dan inklusif. Da-

lam konteks itu, Tempo juga berusaha meyakinkan bahwa tingkat militansi 

sebuah gerakan keagamaan ternyata memiliki kaitan organis dengan 

perkembangan ekonomi Suatu masyarakat. Sebab, seperti ditegaskan 

Tempo, “mereka yang secara ekonomi terjamin dan merasa aman tidak 

mudah ditarik menjadi militan.”61 Dengan demikian, bagi Tempo, kalau 

perkembangan ekonomi sebuah negara mapan, maka kawasan yang bisa 

menampung gerakan radikal dan eksklusif rasanya semakin sempit. 

Kemudian Tempo juga mengharapkan,  
...ḥarakah-ḥarakah itu diisi dengan dimensi esoterik dalam penghayatan 

keagamaannya. Diharapkan, dengan cara itu, cara bagaimana beragama 

mereka, yang lebih menitikberatkan pada simbol-simbol, yang lebih eksklusif 

dan kaku bisa dinetralisasi... Akhirnya, harapan terciptanya kehidupan be-

ragama yang pluralistik lebih terbuka.62 
 

Harapan itu jelas mengindikasikan adanya sistem beragama tertentu 

yang menjadi pilihan Tempo. Tentu saja, seperti digambarkan Tempo, pili-

han itu jatuh pada suatu gerakan keagamaan yang mampu memahami 

agama secara inklusif dan penuh toleransi serta menghargai pluralisme. Di 

sini, anjuran Tempo agar ḥarakah-ḥarakah itu lebih menghayati nilai-nilai 

esoterik sebenarnya merupakan indikasi bahwa beragama secara hanif —

sebuah model penghayatan keagamaan yang menjadi wacana populer dan 

mendasar “kaum neo-modernis” yang dikomandani Nurcholish dianggap 

lebih memiliki masa depan.  
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Tetapi, bagi Tempo, ḥarakah-ḥarakah itu bersama gagasan Islam neo-

modernis sungguh merupakan jawaban yang dicari oleh mereka yang 

membutuhkan pegangan. Itu berarti, para pengikut Islam neo-modernis 

sebenarnya tidak sendirian. Bedanya, Islam neo-modernis tampil terbuka, 

sementara bermacam ḥarakah itu bergerak diam-diam. Namun anehnya 

betapa pun terbukanya pemikiran Nurcholish, di kalangan kebanyakan 

umat pemikiran itu agak susah diterima. Mengenai kenyataan ini, Tempo 

berkomentar:  
Tapi hal Nurcholish tidak hanya terjadi di Indonesia. Banyak pemikir Islam 

kontemporer di dunia yang pikirannya susah diterima oleh kebanyakan umat. 

Karena itu, mereka sangat prihatin terhadap masa depan pemikiran Islam, 

sebab mereka sudah merasa mencoba menawarkan semacam metode untuk 

memahami al-Qur’an “sesuai” dengan tuntutan zaman.63 
 

Dalam benak Tempo gejala semacam itu tampaknya merupakan sesuatu 

yang lumrah. Seperti telah menjadi hukum alam, setiap aksi “pembaruan” 

selalu diiringi oleh sebuah reaksi penolakan. Hal itu terjadi karena 

umumnya ada kesenjangan intelektual antara kaum pembaru sendiri 

dengan lapisan masyarakat. Dan kesenjangan itu bersifat laten. Berkaitan 

dengan itu, Tempo pernah mengusulkan agar diperlukan “lapisan kedua” 

untuk menerjemahkan pemikiran Nurcholish secara lebih populer.64 Ken-

dati Tempo sendiri tidak menjelaskan siapa yang layak menduduki posisi 

penting itu. 

Di balik kesulitan itu, setiap gerakan pembaharu pada akhirnya akan 

selalu diuji oleh sejarah. Kemudian sejarah menunjukkan hasil seleksinya, 

bahwa sebagian masyarakat ternyata mendukung gagasan itu, sebagian lagi 

menolak dengan radikal, dan sebagian lagi menyikapi secara kritis. Hal ini 

berarti di tengah masyarakat sendiri terjadi proses kreatif yang tidak 

pernah henti.  

Namun demikian, “kesulitan” untuk menerima sebuah wacana baru 

karena alasan apriori atau ketidaktahuan (baca: kemiskinan intelektual), 

tampaknya bisa memperparah masa depan pemikiran Islam. Sikap 

demikian, tentu saja mendorong individu dan masyarakat untuk lebih 

menerima “pikiran klasik” ketimbang gagasan kaum pembaru. Padahal, 

demikian digambarkan Tempo,65 bagi para pemikir Islam —termasuk 

Nurcholish— penafsiran seperti individu terhadap agama tidak mutlak 

benar. Penafsiran itu dipengaruhi iklim pemikiran yang terikat oleh ruang 

dan waktu dan tingkat pemahaman masing-masing individu. Karena itu 
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diperlukan penyegaran setiap saat. Tanpa penafsiran baru, penafsiran lama 

yang terikat pada zamannya itu akan menjadi absolut. Bahayanya, tegas 

Tempo, sebagai kelanjutan dari pemutlakan ini, penafsiran itu dianggap 

sebagai hal yang final sama dengan agama.66 Singkatnya, Islam historis 

diposisikan sebagai Islam ideal.  

 

Penutup  

Titik beda ḥarakah atau gerakan usroh dengan Islam neo-modernis 

yang diusung Nurcholish, misalnya, terletak pada cara menafsirkan al-

Qur’an. Bagi kaum pembaru, persoalan yang tengah dihadapi dunia Islam 

hanya mungkin dipecahkan kalau al-Qur’an ditafsirkan secara utuh di 

bawah sinar latar belakang sosio-historisnya. Mengikuti Fazlur Rahman, 

Nurcholish, seperti ditulis Tempo, tampaknya setuju dengan proses 

“penafsiran ganda”: dari situasi sekarang ke zaman ketika al-Qur’an di-

turunkan, lalu kembali ke masa kini.67 Gerakan pertama menggali dan me-

nyistematisasi prinsip-prinsip umum, nilai-nilai, dan tujuan jangka pan-

jang hal-hal yang spesifik al-Qur’an. Gerakan kedua merumuskan dan me-

realisasi pandangan spesifik masa kini dari prinsip-prinsip umum tadi. 

Artinya, ajaran-ajaran yang bersifat umum —memakai istilah Tempo 

sendiri— “dibutuhkan” dalam konteks sosio-historis masa kini.68 Cara ini, 

menurut Rahman, seperti dikutip Tempo, bisa berhasil apabila kajian cer-

mat dilakukan terhadap situasi masa kini sehingga tergambar kondisi ob-

jektifnya.69 Kemudian prioritas-prioritas baru dipilih agar bisa merealisasi-

kan nilai-nilai al-Qur’an secara baru pula.  

Namun sejauh ini, menurut Tempo, pikiran-pikiran semacam ini di In-

donesia umumnya sulit dicerna orang. Hal itu pula yang menyebabkan 

Islam ḥarakah atau gerakan usroh di kampus-kampus umum demikian 

laku (subur). Hal ini jelas menunjukkan, bahwa ḥarakah-ḥarakah yang 

selalu eksklusif dan lebih mementingkan pada simbol-simbol keagamaan 

mudah diterima orang yang kurang dalam pengetahuan agamanya.70 Ka-

rena itu, meski masih harus diteliti secara serius, bisa dipahami mengapa 

ḥarakah atau gerakan usroh tidak begitu menjamur di kampus-kampus 

IAIN.  

Dengan demikian, penilaian Tempo terhadap Islam ḥarakah atau 

gerakan usroh agaknya mengandung konotasi “negatif”. Mengingat watak 

alamiah gerakan tersebut yang cenderung normatif, eksklusif, reaksioner, 

a-historis, dan anti-intelektual.71 Bagi Tempo, ḥarakah atau gerakan usroh, 
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bahkan secara umum gerakan “neorevivalisme”, pada hakikatnya merupa-

kan refleksi ketidakberdayaan intelektual untuk menjawab tantangan mo-

dernitas dan memahami ajaran Islam —atau mencari kebenaran—secara 

murni, terbuka, lapang, tulus dan mendalam. Namun, beberapa karakter-

istik positif ḥarakah tersebut, misalnya, kesungguhan, keikhlasan, kesedi-

aan berkorban, dan dedikasi, sungguh sangat mengesankan Tempo. 

Artinya, karakteristik-karakteristik positif yang dimiliki Islam ḥarakah 

atau gerakan usroh ini sebaiknya melekat juga di kalangan pengikut Islam 

neo-modernis atau Islam liberal.  

Kalau begitu, mana yang lebih meyakinkan: “Islam Ḥarakah” atau “Is-

lam Liberal”? Tentu saja, keduanya sama-sama menyakinkan, selama yang 

pertama bersikap moderat dan tidak “anti-intelektual”; sementara yang 

kedua tidak “anti-masjid”, tidak “anti-moral”, dan tidak suka 

“melecehkan” pemikiran atau pendapat orang lain baik pada tingkat 

wacana maupun kenyataan. [] 
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