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BAB 5
HIBRIDITASINDONESIA-HADRAMI

Bab ini berisi penjelasan tentang perubahan dakepdyangan yang dialami oleh
komunitas Hadrami dalam proses konstruksi idemijtas Setiap proses

konstruksi identitas tentu berkaitan dengan akkboraatau elemen-elemen yang
terlibat dalam proses konstruksi tersebut. Olelekaritu, pada bagian pertama
bab ini akan dijelaskan siapa saja aktor-aktor alamen-elemen yang terlibat
dalam proses konstruksi identitas Hadrami di Indaeserta dinamika apa yang
terjadi di dalam hubungan antar elemen tersebutnutkan pada bagian

selanjutnya akan dijelaskan bagaimana proses kixsstiersebut terjadi serta apa
yang dihasilkan dari proses kontruksi tersebut.

5.1 Elemen-dlemen atau Aktor-aktor dalam Proses Konstruks |dentitas

Hadrami di Indonesia

Dalam proses konstruksi identitas Hadrami, dapagtdkan adanya empat
elemen atau aktor yang terlibat sebagai pembelehtitas. Empat elemen atau
aktor tersebut adalah: globalisasi dan pengarurrational, negara, komunitas

Hadrami serta masyarakat lokal.

5.1.1 Globalisasi dan Pengar uh | nternasional

Menurut John Clammer globalisasi tidak hanya k&iéan dengan
persoalan-persoalan ekonomi, walaupun akar perafasaja bisa jadi berasal
dari kondisi-kondisi struktural dalam dunia ekonoi@iobalisasi adalah sebuah
konstelasi yang kompleks dari transformasi transnat dalam bidang
kebudayaan, sosial, politik dan ekonomi (2002: &3ndapat tersebut didukung
oleh llse Lenz dan Helen Schwenken yang menyatbhkliwa globalisasi adalah
alat dalam sebuah proses terbuka dan saling teyaly keberadaannya dipicu
oleh peningkatan ketergantungan ekonomi, politik slasial budaya, peningkatan
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komunikasi global, mobilitas orang serta peningkgiangaruh dari ‘aktor-aktor’

baru.

Dari dua konsep diatas dapat disimpulkan bahwaatjkdsi selalu terkait dengan
berputarnya arus orang, kapital, informasi dan lmgo Oleh karena itu, dalam
konteks konstruksi identitas, globalisasi dapat jadinelemen yang kuat untuk
mempengaruhi proses konstruksi tersebut. Hal tatgeljadi karena globalisasi
dapat membawa pengaruh ideologi, dan atau, nilaifmaru dalam alam pikir
setiap individu.

Secara teoritis, tori-teori yang berkaitan dengéobalisasi baru muncul pada
penghujung tahun 1950an (Suwarsono dan Alvin S&2®). Terminologi

globalisasi sendiri baru mulai marak dipergunakaugp sekitar tahun 1990.
Tetapi jauh sebelum itu, pengaruh dunia internasioerhadap nilai-nilai yang
diyakini dalam masyarakat lokal (di manapun) teldpat dirasakan bahkan
sampai pada tingkat individu. Akibatnya, bagaimandividu dan kelompok

individu merumuskan identitasnya juga ditentukaehokejadian-kejadian dan

pengaruh dari lingkungan di luar dirinya. Sepeaig disampaikan oleh Bentley:

“Unique as the modern world seem to be, globalaatihas been
developing for a long time. The pace of trade, ¢taand communication
IS much faster now, but people have always spredd always dealt with
other outside their own societies. Such interacitvas been critical to
histiry. The first and perhaps most crucial glolzalg process was the
migration of human being from the birthplaces of the spetiesther
continents(1-2).

Dalam penelitian ini, salah satu yang dipetakanagab elemen pembentuk
identitas adalah globalisasi dan pengaruh dunenasional. Hal tersebut sejalan
dengan karakteristik diaspora yang dimiliki orangdrami di Indonesia. Dari
temuan lapangan terdapat empat peristiwva yang ddmatggap memiliki
pengaruh dalam proses konstruksi identitas Hadm@imindonesia. Peristiwa-
peristiva tersebut yaitu munculnya Pan-Islammunculnya gerakan Reformis
Mesir Syaikh Muhammad ‘Abduh, Revolusi Islam dinlrdan tumbuhnya Syiah,
serta meningkatnya gelombang belajar ke Tarim-Hadtd yang dilakukan oleh
orang-orang Hadrami terutama kalangan Alawiyin.id8era-peristiwa tersebut
telah menciptakan solidaritas Islam internasioralgpsatu sisi dan membangun
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network paham keagamaan di sisi lain; sesuatu yang akgadi debih dalam
dalam tiap elemen tersebut di bawah ini.

5.1.1.1 Pan-Islami

Semenjak gelombang migrasi pada abad ke-18 di &sianpergaulan
pertama kaum Hadrami dengan isu internasional hdaeal Pan-Islami.
Sekalipun isu solidaritas Islam bukan didengungbarama kali oleh Pan-Islami
tapi gerakan ini mampu menggalang setidaknya kesadztas solidaritas Islam

khususnya pada kalangan Hadrami di Indonesia kala i

Informan yang paling detil dalam hal ini adalah Bla@udi. Pergaulannya yang
luas —bekerja di perusahaan teknologi informasiabeserta latar belakang
pendidikannya membuat dia dapat mengkristalisagara® Hadrami dan

interaksinya dengan dunia. Dia menceritakan

“Dari diskusi dengan kalangan Hadrami serta (dabanyak buku yang
saya baca, sering disebut soal Ottoman. Pengarukikwat pada jaman
itu. Setahu saya bahkan Pangeran Diponegoro juggetegaruh Turki.
Juga kerajaan-kerajaan di Aceh. Bahkan perang Adam perang
Diponegoro kan ada pengaruh Turki.

Nah, waktu itu ide-ide soal Pan Islami jadi menguatang Arab jadi
merasa punya pelindung. Hadramaut kan juga jadayah Ottoman pada
masa itu..”

Bila dirunut dalam pustaka, gerakan ini sebenadgat dipilah dalam dua arus
besar. Arus pertama adalah arus politik yang dipimgdeh Sultan Ottoman
Abdulhamid I (1876-1909). Sultan Otoman Abdulhammyin menggalang
dukungan politik secara luas di tingkat global ddunia muslim dengan
menggunakan wacana solidaritas Islam. Sultan Otiojonga mengklaim bahwa
sebagai penguasa dari negeri muslim independen pahgg kuat (Ottoman
Turki) maka sepantasnyalah setiap muslim di dunemberikan dukungan
kepadanya dan memperlakukannya sebagai khalifahsdamruh muslim dunia.
Motif politiknya adalah untuk memperkuat posisimgdadapan kekuasaan lain di

Eropa dan juga mengganti hilangnya sebagian wil#&esultanan Turki.

! Wawancara Bapak Budi (bukan nama sebenarayejgal 24 April 2009
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Arus yang lain berkaitan dengan pemikiran dan gerakPan-Islami juga
merupakan gerakan dan pemikiran yang dipelopoh d&emal ad-Din al-Afghani
—di Indonesia lebih dikenal sebagai JamaluddinAfdhani. Gerakan ini
dilatarbelakangi oleh kesadaran atas menguatrgsiern imperialisnatas dunia
muslim. Hal ini diperparah oleh kenyataan bahwaiauslam kala itu semakin
mundur. Gerakan ini menyerukan perjuangan untukawesh imperialisme dan

mempersatukan dunia Islam dalam kerangka Pan-Islami

Pan-Islami sampai di Indonesia kala itu dan meagiinhkalangan Hadrami dalam
beberapa aspelRertama kesadaran solidaritas dan identitas Islam-Arape8i
diungkap Mobini-Kesheh (1999: 32) bahwa pergerakam-Islami di Hindia
mendorong terciptanya perasaan bahwa kaum Hadmaala bagian dari Pan-
Islami dan sebagai ras Arab berada di atas popmaslim pribumi Indonesia.
Perasaan sebagai Arab diikuti oleh pandangan bameeeka merupakan
pemimpin alami dunia muslim termasuk muslim di Indsia. Menurut Mandal
(Mobini-Kesheh, 1999: 31), paternalisme seperti téthadap muslim pribumi
memberi kesamission civilisatriceArab yang dapat dibandingkan dengan misi
orang Eropa dan mencerminkan sikap yang sama bé&eipgpisahan rasial dan

superioritas.

Kesan karena merasa keturunan Arab (Hadrami) daen&aitu mendapatkan
mandat lebih sebagai orang Islam tampak dari katida bawah ini. Bapak
Ahmad secara tidak langsung mengkonfirmasinya demgéan frasaapalagi
kami orang ArabJadi semacam ada perasaan kalau Islam adalai éakibedded
dalam etnis Arab yang melekat lebih kuat dibandamgélengan orang lain karena
(mungkin) Islam lahir di bumi Arab. Bapak Ahmad Kan nama sebenarnya)

menyatakan sebagai berikut:

“Yah sebenarnya yang sayyid maupun yang bukan k#aptmerasa
sama-sama orang Islam. Dan memang ada kewajibarwalak(bagi
muslim). Jadi wajar kalau berdakwah. Apalagi kamiamy Arab”
(wawancara pada tanggal 7 Februari 2009)

Kedug ekspresi politik yang terbuka. Hubungan dengam-IBlami (atau

Ottoman secara politik) diungkapkan selain dengdisan di berbagai media
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massa juga dengan semacam pernyataan politik lwvat yang ditandatangani
oleh empatpuluh orang Hadrami kepada Sultan Ottofarat yang dikirim pada
1873 ini meminta janji bertemu dengan wakil Ottomdn Indonesia agar
mendapatkan bantuan dalam menghadapi pemerintahi&blSejak tahun 1883
ketika konsul pertama Ottomalitetapkan, pejabat Ottoman di Batavia membantu
perkembangan sentimen Pan-Islami dengan mendoromgjinm lokal untuk
percaya bahwa Abdulhamid adalah Khalifah dan pehigdnereka. Dorongan ini
membuat beberapa orang Hadrami cukup percaya ditikumenyampaikan
ekspresi politik yang terbuka lewat media massa lg@nkan memperjuangkan
agar status mereka disamakan dengan bangsa Erbmodesia. Status ini terkait
dengan politik segregasi yang dikembangkan penarinkolonial dengan
menerapkan kartu pas dan kebijakan kantung pemukbaebasis etnis di mana

status Hadrami lebih rendah dari status orang Eropa

5.1.1.2. Gerakan Reformis Mesir Syaikh Muhammadditb

Pengaruh internasional yang lain pada komunitasrafaiddi Indonesia
adalah gerakan reformasi Islam di Mesir yang dip&iooleh Syaikh Muhammad
‘Abduh dan Rasyid Ridha. Jamaluddin al Afghani, &b dan Ridha adalah tiga
serangkai guru dan murid. ‘Abduh pernah bergurwa@ddifghani, demikian pula
Ridha pernah berguru pada Afghani dan ‘Abduh.

Perbedaan pemikiran gerakan ini dengan Jamaluddifgani adalah pada
penekanannya untuk menggunakan ijtihad dan akahdakengembangan agama.
Sama-sama meyakini latar belakang mengenai kemandstam dan dominasi
Barat, ‘Abduh percaya bahwa rasionalitas akal pgntintuk dikembangkan alih-
alih sekedar mengikuti kitab-kitab abad pertengalAdal akan dapat memandu
tidak hanya penguasaan agama tetapi juga ilmu elamologi yang dipercaya
akan dapat mengembangkan kejayaan Islam kembalmuKéuran Islam
merupakan buah kegagalan muslim dalam mengintekata dan
mengimplementasikan ajaran keyakinannya dengarr.b8etama berabad-abad,
Islam dirusak oleh perpaduan takhyul dan berbagaemuan non-lslam dan
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harus dimurnikan dari unsur asing ini melalui psivah kembali atas rujukan

dasarnya, yakni Al-Qur'an dan as-Sunnah.

Pemikiran ini di Indonesia langsung berpengaruhapsidtem stratifikasi sosial
yang ada di kalangan Hadrami. Keyakinan bahwa patdé&elas sosial yang
berbeda dan kelas tertentu (baahlul bait atau keluarga Nabi) memiliki hak
istimewa tersendiri mendapatkan pertanyaan yangissetari berkembangnya

pemikiran reformasi Islam ini di kalangan Hadrami.

Hal ini seperti yang diungkapkan oleh Bapak Ahm2th menyebutkan bahwa
karena pemikiran ini menyediakan penafsiran yangrnmuaan mendorong
kembali ke Quran dan al-Hadits maka pemikiran iglawan pandangan yang
dikembangkan soal strata sosial yang berbeda dEm@garsayyid Bapak Ahmad

(bukan nama sebenarnya) menyatakan’

“Pemikiran modern yang berkembang kan percaya katmlak ada
perbedaan seorang muslim dengan muslim lain di depdah SWT
kecuali ketagwaannya.Dalam Quran surat Al Hujuraat ayat 13
disebutkan kalau semua manusia sama dan yang paliig adalah yang
paling tagwa. Pemikiran ini percaya kalau semua usardimurnikan
kembali ke Quran dan Hadits. Jadi ya kembali yaakat ini. Bukan
penafsiran yang macem-macem..(\Wawancara pada tangal 7 Februari
2009)
Jangkauan pemikiran mereka dapat sampai di Inomhkesena sebagian Hadrami
membaca buku dan majalah yang mereka tulis. Al-afgldan Abduh pada awal
1870-an menulis jurnaAl-Urwah al-Wuthgadan pemikiran gerakan ini secara
rutin dimuat dalamAl-Manar (artinya Mercusuaj, majalah bulanan yang
diterbitkan di Kairo sejak tahun 1898 dan disuntoigh ‘Abduh dan muridnya,

Rashid Ridha.

Mengenai cara dan bagaimana pemikiran ini berkemistirkalangan Hadrami
kala itu tergambar dari pernyataan Bapak Budi. Y&e@an ini sebenarnya keluar
menyangkut citra al-Irsyad di mata masyarakat Hadr&apak Budi (bukan

nama sebenarnya) menegaskan,

“Wajar kalau al-Irsyad dituduh (mengikuti) Syaikhuklammad Abduh.
Kan tulisannya banyak dibaca orang-orang Hadramlaki&u. Contohnya
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majalah al-Manar. Lagian kan Surkati kan modernikle-idenya

modernisasi Islam..[wawancara pada tanggal 24 April 2009)
Jangkauan ke Indonesia ternyata tidak hanya berdbgmmikiran dan tulisan
namun juga hadirnya beberapa orang yang terlidatrdarus gerakan ini. Contoh
nyatanya adalah adanya kerja sama dengan direkrguasu-guru Mesir untuk
sekolah al-Irsyad oleh Rasyid Ridha pada awal 1#820{Mobini-Kesheh,
1999:35)

5.1.1.3 Revolusi Islam Iran dan Tumbuhnya Syiah

Pengaruh internasional lain yang berpengaruh temha#onstruksi
identitas Hadrami Indonesia baru terjadi kembatigpaasa Indonesia modern.
Terjadi pada tahun 1979, sebuah revolusi yangdiedjdran memberikan dampak
yang luar biasa pada komunitas Islam terutama kdaasifladrami di Indonesia.
Dampak itu setidaknya terlihat pada beberapa asgsiy pertama solidaritas
dunia Islam. Seperti juga dapat dilihat pada pertgd?an-Islami dan gerakan
reformasi Islam Mesir, peristiwa internasional yabgrlatar belakang Islam
mampu menciptakan gelombang baru munculnya sdiadadan/atau identitas
sebagai bagian dunia Islam global. Meskipun derggat tidak sampai

mengalahkan identitas kebangsaan namun identifikeisrasa penguatannya.

Baik dalam wawancara dengan Bapak Ahmad dan Bapadi, Bceduanya
mengakui gairah kalangan Hadrami ketika membicarakk@evolusi Iran

setidaknya kala itu. Menurut Bapak Budi (bukan aa®benarnya) :

“..sebetulnya Revolusi Iran tidak hanya berkaitan @endomunitas
Hadrami saja, rasanya semua orang Islam di dunigajyadi ikut bergairah
dengan revolusi tersebut, tetapi memang bagi ondadgrami peristiwa tersebut
memberi dampak yang luar biasa karena asal usulhy@awancara pada
tanggal 24 April)

Kedug munculnya gelombang pemahaman untuk lebih melirdn sebagai
sumber belajar Syiah kembali. Muncul pemahaman babkseperti diulas dalam
bagian lain-- sebenarnya nenek moyang golongan iAldwrasal dari Persia
(ragq) dan merupakan penganut Syiah. Ketika muncelolusi yang

membanggakan, maka mereka terpacu untuk mengiétastifdirinya —sedikit
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banyak-- terikat sebagai bagian dari garis keturdama mereka. Pemahaman ini
kemudian mendorong gelombang untuk belajar SyiaBlongbang untuk

pengiriman siswa belajar ke Qom di Iran dan untwnganut ajaran Syiah di
sebagian kalangan Hadrami di Indonesia sepertitakka oleh Bapak Ahmad

(bukan nama sebenarnya) sebagai berikut:

“Qom. Kotanya Qom di Iran. Setelah revolusi itu jjdhinyak anak-anak
sini yang belajar Syiah ke Iran. Qom kan kotanyaoikikini. Itu kota
pendidikan di sana. Dan setelah itu jadi bertamiatus (yang belajar ke
Qom)..” (wawancara pada tanggal 21 Februari)
Revolusi Islam Iran di mata kalangan Hadrami tamgakdipandang sebagai
peristiwva yang mampu mendongkrak kebanggaan sedzagian komunitas
muslim dunia. Revolusi ini, yang menjungkalkan ShMawhammad Reza Pahlavi
dan membentuk Republik Islam yang dipimpin oleh thitah Rohullah
Khomeini, memiliki keunikan tersendiri karena mejagjean seluruh dunia. Tidak
seperti berbagai revolusi di dunia, Revolusi Ingiak disebabkan oleh kekalahan
dalam perang, krisis moneter, pemberontakan petiani ketidakpuasan militer.
Revolusi ini mengalahkan sebuah rejim yang kuataw@ln rejim tersebut
dilindungi oleh angkatan bersenjata yang dibiagaido-besaran. Revolusi ini juga
berhasil mengganti monarki kuno dengan ajaran &sbkkebih terasa dampaknya
karena Shah dianggap sebagai representasi rezimt Bang melakukan

westernisasserta berbenturan dengan identitas Muslim Syia. Ir

Sebagai sebuah peristiva kemenangan yang monumersteh tumbuh pula
pemikiran untuk ikut mengidentifikasi diri sebadmgian dari kemenangan itu.
Akarnya sampai pada cerita tentang garis keturumareka di mana Ahmad bin
‘Isa al-Muhajir sebagai nenek moyang dari golongslawiyin berasal dari
wilayah Persia (tepatnya Basra, Iraq) dan merupgarganut Syiah. Iran dan
Irak sebenarnya memiliki landas teologis yang misgma-sama mayoritas Syiah
di mana beberapa situs tersuci mereka terletakrak. IMenemukan bahwa
ternyata mereka dapat mengklaim sebagai bagiankdarrunan nenek moyang
Syiah mendorong mereka untuk kemudian belajar kémiengenai Syiah dan

kemudian menganutnya kembali. Sebelum revolusimareka menganut Islam
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Sunni yang merupakan aliran mayoritas di Hadranm@etmati pernyataan Bapak
Budi (bukan nama sebenarnya) berikut ini:

“Mungkin juga karena mereka ini Alawiyin. Kan sejainya mereka
(Alawiyin) dari Irag. Jadi merasa itu (Syiah) judmgian dari keyakinan
leluhurnya. Iraq itu mayoritas Syiah Iho.(fvawancara pada tanggal 21
Februari 2009)
Lalu dimulailah pengiriman siswa-siswa Hadrami dndsia —sebagian dari
Jakarta—untuk belajar ke Iran, yaitu ke kota Qomikbya sebagian besar —
untuk tidak menyebut seluruhnya—adalah dari keldmgayyid atau Alawiyif
Seperti diulas di atas, Alawiyin memang punya hglaunsejarah sebelumnya
dengan Syiah. Qom merupakan kota suci bagi Syiahjuiza kota pendidikan
Syiah terbesar di dunia. Kota ini juga dijuluki KotSejuta Ulama tempat

Ayatullah Khomeini pernah belajar dan juga tinggiadana di kemudian hari.

Sekembali dari Qom maka semakin banyak narasumaeg ylapat menjadi
rujukan bagi penganut Syiah di Indonesia. Dengambetinya mereka maka
semakin tumbuh pula penganut Syiah di kalangan atadindonesia, khususnya
kelompok Alawiyin. Bentuk atau media pembelajararatara mereka adalah

dengan kajian-kajian agama dalam lingkup kecil.

Dengan berkembangnya paham Syiah maka berkembdag@ndangan Syiah
tentang beberapa isu identitas yang selama inih tddlarkembang menjadi
perdebatan yang serius sepanjang sejarah Hadramdaiesia. Yaitupertama
mengenai pernikahan. Syiah berpendapat bahwa agarenmelarang perempuan
sayyid menikah dengan laki-laknonsayyid tidak dapat dibenarkanKedua
praktek maqob yaitu praktek yang berkaitan dengan kekuatanlgkapranatural
yang diyakini dimiliki oleh beberapa orang yangmtjgap suci. Syiah menolak
memelihara atau menerima praktek-praktek semacaniK@tiga, keistimewaan
ahlul bait, atau penghuni rumah. Umumnya golongan Alawin pexchghwa
ahlul bait termasuk keturunan Nabi sehingga juga termasukekaeryang
diistimewakan sebagai keturunan Nabi. Keyakinan asam ini pula yang

mendasari larangan bagi perempusayyid untuk menikah dengan laki-laki

2 Wawancara dengan bapak Abu (bukan nama sebenapaya) tanggal 1 Februari 2009, dan
terkonfirmasi melalui wawancara dengan bapak Ahmad.
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nonsayyidkarena, menurut garis patrilineal, keistimewaarepguan tadi dapat
hilang. Syiah berpendapat bahwa memang ada kewajibtuk mengikuti dan
mencintai keluarga Nabi tetapi yang dimaksdul bait hanyalah sebatas Nabi
Muhammas SAW, Ali bin Abi Tholib, Fatimah binti Mammad, Husain bin Al

dan Hasan hin Ali.

Perdebatan atau pertentangan tentang hal di at@s &elompok Alawiyin-Syiah
dengan Nonsyiah/Sunni (disebut pudd-Bayyina) menimbulkan semacam
persaingan di antara mereka untuk saling mempdw@bupengaruh. Selain
dengan berlomba mengirim siswa belajar ke luar mggang Syiah ke Qom,
yang Sunni ke Tarim Hadramaut) juga dengan bersanegciptakan media
belajar —khususnya pengajian—yang semakin Iluas.elgBet berkali-kali

menyatakan untuk tidak menyebut narasumber, akhiBapak Abu (bukan nama

sebenarnya) mulai mengungkapkan soal konflikebiagjai berikuit

“‘Memang ini isu sensitif ya. Ada yang setuju unti&dakan debat saja
tetapi ada juga yang tidak. Saya sendiri gak setljlgapain pakai
didebatkan segala soal (Syiah dan Sunni) ini. Karemenyangkut soal
ushul (dasar agama) juga. Lagian nanti jadi semueng tahu....

Tumbuh terus, tambah banyak (yang Syiah). Jadi y&Bgnni

khawatirlah.... Kalau Sunni modelnya majelis yangsdr kalau yang

Syiah kecil-kecil..."(wawancara pada tanggal 1 Februari)
Perdebatan, untuk tidak menyebut konflik, meng&yah dan Sunni tidak hanya
tampak dari berbagai wawancara yang penulis per@ehat pernyataan yang
dikeluarkan secara resmi oleh Rabithah Alawiyahgaoisasi resmi yang
menghimpun keluarga Alawiyin di Indonesia, mengkondsi hal tersebut. Surat
tersebut dikeluarkan sebagai tanggapan atas —&atadipilih adalah-- ‘benturan
antara pengikut Sunni dan Syiah di Bangil Jawa Fimu

3Bapak Abu (bukan nama sebenarnya) menceritakan dafada intinya pertentangan tersebut
berpangkal dari pemahaman agama. Bahkan munculeardpa kelompok pengajian besar,
semacam Nurul Mustofa yang diasuh Habaib Hasaddfar Assegaf dan Majelis Rasulullah yang
diasuh Habaib Munzir dari kelompok Alawiyin Sunniempakan semacam respons untuk
membendung tumbuhnya penganut Syiah.
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Riak lain yang muncul ke permukaan adalah terbitmyeel The Da Peci Cofle
yang menceritakan ‘kelompok peci putih’ untuk médlklan para ulama dan
pengikut para habaib yang banyak bermukim di whayaondet. Tokohnya
bernama Rosid al-Gibran merupakan Hadramwalladyang sedang mengalami
‘pertentangan’ mengenai identitas termasuk kritkkragas pemikiran dan tradisi
soal peci putih. Buku yang ditulis oleh Ben Sohiberupakan nama samaran—
dari seorang Hadrami Alawiyin yang tampaknya keceslengan perangai

kelompokhabaibdi Indonesia.

Dalam blog-ny3 Ben Sohib secara terang mata menyindir perargyai pabaib
dengan istilah ‘neo-habaib’. Ben Sohib menyindin aaenggambarkan perangai
baru dari kelompok habaib di Jakarta dengan bebesapciri, yaitu pertama di
sekitar tempat acara selalu dipenuhi dengan spaddokumbul-umbulKeduag
poster-poster sang habib dalam berbagai pose dierkbesar juga di pasang di
sekitar tempat acar&etiga setelah acara berakhir, biasanya dilanjutkan aleng
arak-arakan motor dan mobil penuh massa. Tanpa ereoifkan keselamatan,
mereka berpawai sambil berteriak-teriak dan memgigéoarkan bendera majelis

taklimnya.

Riak konflik bahkan dapat ditemukan dalam beberapigan di opini media

massa. Salah satu contohnya adalah tulisan dagapag yang dimuat di harian
Pontianak Post edisi 5 dan 7 Februari 20@@enulis pertama adalah DS Al
Hinduan yang menulis “Komunitas Arab Ba’alawy: Amsia Tradisi dan

Modernisasi” yang kemudian ditanggapi oleh MH Alddahhar dengan judul
tulisan “Dan Ini dari Komunitas Ba’alawy’. Seperifihe Da Peci Code,
kelihatannya kedua penulis menggunakan nama sardaradari kaum Hadrami
apalagi karena fakta bahwa Pontianak salah satudiohana kaum Hadrami juga
tinggal dan menetap. Perdebatan yang muncul juggriangkut pertentangan soal
Syiah-Sunni. Penulis pertama menuduhkan beberapgkaan soal Syiah yang

ditimpali kekhawatiran atas masuknya ajaran iniatuelglobalisasi di Indonesia.

“* Novel ini menjadi perbincangan di kalangan Hadrdimindonesia. Secara spesifik praktis semua
informan menyarankan untuk membaca buku ini.

® Lihat di http://bensohib.wordpress.com/2007/10i#0thabaib/#comment-1819

® Lihat di http://www.pontianakpost.com/?mib=berietail&id=14360dan
http://www.pontianakpost.com/?mib=Dberita.detail&idt2 30
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Penanggapnya mengomentari topik yang sama dengsekaean agar penulis
awal membuktikan tuduhannya soal pembunuhan ulamai®leh kaum Syiah
dengan menyatakafbeliau perlu menyebutkan contoh dan bukti legalrida

peradilan negeri Iran atas tuduhan ini”.

Riak yang lebih besar terjadi di Bangil, Pasuru@eberapa kali terjadi
demonstrasi dan ‘benturan’ —kata yang dipilih dRdbithah Al Alawiyah dalam
pernyataan resminya menanggapi konflik tersebutas perdebatan hal ini. Pada
20 April 2007, ratusan orang yang dipimpin oleh Habmar Assegaf dengan
mengatasnamakan Pemuda Ahlussunah Bamgéminta agar Syiah dilarang
untuk ‘beredar’ di wilayah tersebut. Peristiwa lai@rjadi pada tanggal 27
November lalu, dimana terjadi penyerbuan terhadapjich Jarhum serta rumah
ustad Ali Umar al Zaenal Abidin dan pengurus magjiicmad bin Abdullah
Alaydrus di Bangil-Jawa Timur. Alasan penyerbuan kiarena mereka adalah

penganut Syiah.

5.1.1.4 Gelombang Belajar ke Tarim

Pengaruh internasional berikutnya adalah relasdipé@mn keagamaan
dengan ulama Sunni di Hadramaut. Dalam beberapa tedrakhir, khususnya
sejak awal 1990an terdapat kecenderungan mengueiag keagamaan dengan
ulama Sunni di Hadramaut. Relasi ini umumnya dibangleh kalangan
Alawiyin yang menganut paham Sunni. Bentuk relasi ada dua, yaitu
pengiriman siswa Hadrami untuk belajar di Hadramdah hadirnya ulama

Hadramaut memberikan ceramah agama di Indonesia.

Awalnya Bapak Abu menjelaskan hanya dalam keramgidu, setelah reformasi
1998 yang sulit ditemukan penjelasannya. Namunlagetgikonfirmasi dengan
Bapak Budi, penjelasan lebih masuk akal dan tepatnylai kuat relasinya ini
setelah situasi keamanan membaik di Yaman/Hadrar8aperti dinyatakan oleh

Bapak Budi (bukan nama sebenarnya) berikut ini:

" Lihat di http://www.nu.or.id/page.php?lang=id&memews_view&news_id=9017 ihat juga di
http://www.gatra.com/2007-06-01/artikel.php?id=1048
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“Yah memang tambah banyak. Tetapi bukan setelalormefsi (di

Indonesia). Tepatnya itu setelah komunis jatuhuDman kan unifikasi,

utara-selatan gabung. Setelah komunis jatuh keldaduxeagamaan

tumbuh lagi di sana”(wawancara pada tanggal 13 Februari 2009)
Menjelaskan mengapa trend ini menguat awal 199@sebabkan oleh beberapa
hal. Pertama situasi politik dan keamanan di Hadramaut yangasen kondusif
dan terbuka. Seperti diulas sebelumnya negara Ya®ealatan (di mana
Hadramaut tergabung) sejak Juni 1969 dikuasai oézim komunis. Rezim
komunis ini melarang kegiatan keagamaan bahkanakan tersebut termasuk
melakukan pembunuhan ulama-ulama di Yaman. Pad&miloer 1989, Yaman
Selatan dan Utara melakukan unifikasi dan menyebutya Republik Yaman
setelah sebelumnya rezim komunis di Yaman Selatabang. Namun demikian
situasi ini juga tidak dapat disebut sudah konduséngingat masih adanya
pertentangan di dalam negeri. Pertentangan ini meaku sampai dengan
pecahnya perang saudara pada bulan Mei 1994. Situdserangsur membaik
pada Juli 1994 dengan adanya rekonsiliasi dengaakpgpemberontak dengan
mengakomodasi sebagian pemimpin pemberontak sertgdberikan amnesti yang
luas. Keadaan berangsur-angsur membaik sejaktdandfii dengan diadakannya
pemilihan umum yang aman dan jurdil. Fakteduaadalah dibukanya hubungan
diplomatik dengan Yaman pada awal 1990an. Dendawmkdnya kedutaan besar
di masing-masing negara maka lalu lintas orang skmya—dari Jakarta ke
Hadramaut menjadi lebih mudah

Dengan membaiknya kondisi politik dan keamanan medtadupan keagamaan
mulai tumbuh kembali. Terbukti dengan semakin blnya pesantren yang
dibuka kembali dan juga tumbuhnya pesantren-pemarttaru. Salah satunya
adalah pesantren Dar Al Mustapha di Tarim, kotadpbkan terbesar di

Hadramaut. Pesantren yang dipimpin Habaib UmaMahammad bin Hafidz ini

popular di kalangan Alawiyin-Sunni di Indonesia mdana menurut kesaksian
Martin Slama posternya ada di hampir setiap runaaigydikunjunginya. Ke kota
dan pesantren inilah kebanyakan siswa Hadrami kslarbelajar ke Hadramaut.

8 Dalam penelitian Leila Mona, berdasar data dadiuk@an Yaman di Indonesia, ada sekitar 300
mahasiswa Indonesia yang belajar di Yaman. Dalakt@knya jumlah ini bisa jauh lebih banyak
karena ada siswa-siswa yang masuk tanpa membaavhelsjar dr kedutaan Yaman di Jakarta.
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Di Tarim selain Darul Mustafa juga terdapat pesamtain seperti Rubath Tarim
dan al Ahgoff.

Habib Umar demikian kuat pengaruhnya di Indoneldial. ini disebabkan oleh
beberapa faktor, yaitpertama Habib Umar memiliki murid dan jaringan alumni
yang kuat di sini. Pada saat ini diperkirakan tpade&800 orang santri Indonesia
yang belajar di sanaKedug memiliki nama besar dalam hal keilmuan dan
kewibawaan perilaku. Isi ceramahnya bagus, sejak, mhiemukau dengan inti
ceramah yang disampaikan ialah pentingnya mempgerdenlak, menumbuhkan
keikhlasan dan menjalin persatuan. Kewibawaan seéhdgma juga dibuktikan
dengan rekaman jejak prestasinya seperti hafalugb@ pada usia 7 tahun dan
hafal ratusan ribu hadits serta sering diundang Ineenpengajian ke berbagai
negara Timur Tengah, Eropa, dan juga Asia Tenggara.

Mengenai seringnya Habib Umar ke Indonesia dap#tatlikesaksian informan
Bapak Budi (bukan nama sebenarnya) berikut inii Baloerapa sumber (kerabat)

lain beliau mencatat kunjungan Habib Umar.

“‘Awal tahun 2008, Habib Umar berkunjung ke beberagata di
Indonesia. Kira-kira Januari-Februari tahun lalu.eBau berkunjung ke
Jakarta, Bandung, Banten, Sukabumi, Bogor, Solmaseng, Cirebon,
Surabaya, Kalimantan Selatan; kota-kota (yang b&hy@a Alawi-nya.
Bahkan ramai sekali di Banjar. Tablig akbar diadakai Masjid al
Karomah Martapura dan di Masjid Jami Banjarmasinga ke pondoknya
KH Luthfi Yusuf, Al Ihsan..{wawancara pada tanggal 13 Februari 2009)
Pengaruh kuat Darul Mustafa terasa sampai dibeptukpondok pesantren
dengan nama dan kurikulum yang sama oleh muridapemya di Indonesia,
yaitu Habib Sholeh bin Muhammad Al-Jufri. Pesantien dinamakan sama,
Darul Mustafa, dan didirikan di Desa Salam RT Ol/6&camatan Karang
Pandan, Kabupaten Karanganyar, Jawa Tengah. Rasamir mengajarkan
kurikulum dengan kira-kira 95% sama dengan pelajaiiaDarul Mustafa Tarim

dan sisanya penyesuaian dengan kurikulum lokal.
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Pendidikan keagamaan di Tarim mengajarkan pahbhs sunnah wal jamaah
atau umumnya disebut SuhniKurikulumnya terdiri atas ilmufigh (hukum
agama, peribadatanjiahwu (tata bahasa Arabggidah (teologi), tafsir (makna
Quran), hafalan Quran dan ilmu (manajemen) hablkaBapak Abu (bukan nama

sebenarnya) menyatakan,

“..yah sebagian besar Alawiyin. Kalau soal Syiahyidak ada yang ke
Trim karena paham yang diajarkan kan Ahlus sunnai jamaah. Jadi
beda. Yang Syiah belajarnya ke Qom(Wawancara pada tanggal 1
Februari 2009)
Dan ketika dibuka kembali pusat pendidikan keagantihgana beserta dukungan
faktor di atas maka pilihan untuk menyediakan pdikdn keagamaan dengan
landasan paham Sunni yang kuat menjadi lebih terbBKihan Hadramaut juga
didukung oleh kenyataan bahwa mereka —khususnyanpelk Alawiyin—masih
merasa memiliki hubungan kekerabatan dengan pasanauldi sana yang
umumnya dari kelompok sayyid juga. Seperti diketalkelompok Alawiyin
memiliki catatan geneaologi yang rapi termasuk dendeluhur mereka di

Hadramaut.

Bagaimana kondisi belajar di Tarim? Sebagian infarrmenggambarkan dalam
kategori nonfisik, seperti lingkungan yang mendukuindak ada hiburan seperti
di Jakarta dan situasi yang damai. Kesahajaanaoe¢tzjgambarkan mirip dengan
situasi pondok tradisional di Indonesia. Pendididleaampaikan di masjid atau di
kelas dengan duduk di atas karpet tanpa meja Kdega kecil hanya disediakan
untuk ustadz yang juga duduk di karpet. Para sdattuk melingkar mengelilingi

tempat duduk guru secara rapat.

Sebagian informan yang lain menggambarkan dalaegkatfisik. Wilayah yang
bisa amat panas dan kalau malam bisa amat dingota Bwal 1990an, fasilitas
pada umumnya masih terbatas, perpustakaan jugaléién baik dari umumnya

lembaga pendidikan di Indonesia. Kabar terakhirgydidapatkan dari kerabat

° Sebetulnya kelompok Sunni hanya kuat di wilayatm#a Selatan. Sedangkan di wilayah
Yaman Utara yang kuat adalah Syiah Zaidiyah. Siyiafuga berbeda dengan syiah Immamiyah
yg merujuk ke Iran. Perbedaan utamanya, Syiah yaidimau mengakui (tidak anti) tiga
Khulafaur Rasyidin yang terdahulu, yaitu Abu Bakdmar bin Khattab dan Utsman bin Affan.
Wawancara dengan bapak Budi (bukan nama sebengragia)tanggal 24 April
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informan yang baru dari sana menggambarkan perobéb&k yang cukup
drastis. Pesantren dilengkapi dengan gedung megahddengkapi AC. Bus
antar-jemput santri juga ber-AC dan ada juga tasilpula klinik darswimming

pool dan beberapa ruangan dilengkapi berkarpet tebalndgris.

Kebutuhan untuk berkembangnya penguasaan paham @katangan Alawiyin

di Jakarta juga dilandasi kepentingan untuk merjeni benteng pemahaman
yang kuat terhadap berkembangnya paham Syiah dn¢@ah mereka. Dengan
lahirnya ulama-ulama muda dengan pendidikan Hadramhk@n berpaham Sunni
maka diharapkan didapatkan narasumber yang sangwmmhadapi serbuan
penyebaran paham Syiah yang semakin kencang. pémayataan Bapak Ahmad

(bukan nama sebenarnya) berikut ini:

“Khawatirlah intinya. Khawatir kalau anak-anak jadsyiah. Khawatir
kalau banyak Alawiyin yang jadi masuk Syiah. Itbad®ya anak-anak
dikirim ke Tarim. Biar belajar ahlussunnah wal jaaia Jadi memang
mengkhawatirkan khususnya bagi orang tua ya..(Wwawancara pada
tanggal 21 Februari 2009)

Tumbuhnya pengiriman siswa ke Tarim tersebut tegada periode awal dekade
1990an. Setelah beberapa tahun di sana, siswa digatakan lulus dan
umumnya kembali ke Indonesia. Gelombang kepulazdamni pertama terjadi

pada akhir 1990an seperti yang diceritakan Bapaknakh (bukan nama

sebenarnya) sebagai berikut:

“Sekitar tahun 1993, dimulailah pengiriman anak-&nalawiyin pertama
ke Trim. Di antara yang berangkat itu sekarang udeembali di
Indonesia dan sudah jadi Habib —maksudnya ulama, llakan sebutan,
penulis—terkenal.

Yang pertama berangkat jumlahnya 30 orang. Di amtgang berangkat
waktu itu adalah Habib Munzir (sekarang pengasuhelig Rasullullah di

Pancoran), Habib Hadi Alaydrus dan Habib Sholeh Mahammad Al-

Jufri (tinggal di Solo, pengasuh Pondok Darul MdataKarangpandan).
Mereka tamat dan kembali kira-kira tahun 1998Wawancara pada
tanggal 21 Februari 2009)

Dengan kembalinya alumni Tarim di —sebut saja Jakamaka semakin kuatlah
‘persediaan’ ulama Sunni di kalangan Alawiyin. D@&mudian tumbuhlah media-

media pendidikan yang umumnya berupa majelis pe&rgajang rutin digelar
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dalam waktu tertentu. Di Jakarta terdapat dua ‘pumsajelis ini. Yang pertama
ada di wilayah Pancoran, dengan nama Majelis RéasuluMasjidnya terletak di
tepi jalan raya Pasar Minggu-Pancoran di dekatigsenh Perdatam. Pada hari-
hari tertentu —diantaranya Jumat malam—diadakarelimayang diikuti oleh
ribuan pengikutnya. Yang kedua adalah Majelis Nivulstofa pimpinan Habib
Hasan bin Jafar Assegaf yang memiliki ciri spando#diho dan umbul-umbul
yang besar dan banyak. Pusatnya ada di JI Bungia Riengan seringkali
menggelar kegiatan majelis dengan berpindah-pindaipat. Bahkan sekarang
kita bisa dan sering menyaksikan berbagai majelgyysering memasang baliho
besar dengan foto seorang berwajah Arab dengan profla, berjenggot lebat
dan bergelar Habib atau Sayyid. Kecuali Habib HdsanJaffar Assegaf, praktis
semua mereka inilah yang menjadi alumni pesantiedadim dan kembali

menjadi ulama di Jakarta dan Indonesia.

5.1.1.5 Serakan Pengaruh Barat

Adakah pengaruh Barat dalam proses pembentukanitadeiadrami? Adakah
Barat juga menjadi salah satu aktor dalam elemternasional/global? Dalam
bentuk apa pengaruh ini mewujud? Adakah tanda-tesiodool darpenampakan

dari pengaruh ini?

Praktis dari studi lapangan sebenarnya tidaktewfman khusugang menyatakan
dengan jelas bahwa terdapat pengaruh Barat dalaamdia identitas Hadrami.
Namun beberapa penanda yang dapat diidentifikahhndapat ditemukan ada
melekat pada aktor-aktor lain. Dengan demikian pauwg Barat bukan mewujud
sebagai aktor tersendiri tetapi melalui aktor i@mg membawa prinsip dan nilai

Barat dalam berbagai bentuk sesuai peran tiap tddor

Pertama melekat pada aktor negara baik kolonial maupurdermo Dalam
konteks negara kolonial, pengaruh Barat pada Hadtampak pada konsep
kebijakan segregasi. Politik segregasi yang dikgta pemerintah kolonial
memberikan pengaruh penguatan identitas kearabany ymma di antara

komunitas Hadrami. Hal ini semakin diperkuat olelebikakan kantung
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pemukiman yang membatasi mobilitas Hadrami untuinteraksi dengan warga

lain, khususnya warga pribumi Indonesia.

Politik segregasi telah menciptakan jarak dengatitasn pribumi dengan
memberikan pesan bahwa sebagai kelas kedua makaHettrami berbeda dan
lebih tinggi dari kalangan pribumi. Sedangkan kgndentung pemukiman
memperkuat dampak segregasi dengan memberikan lperagaterbatas untuk
selalu berinteraksi dengan sesama Hadrami. Ketilabilitas terbatas dan
pengalaman interaksi hanya dengan Hadrami makampdihi oleh pengaruh
Pan-Islami—maka identitas sesama Arab semakin nanban di sinilah konsep
kolonialisme ini mewujud dalam bentuk popularnyaitty memecah belah

(devide et impera) di antara semua penduduk koloni.

Bila dalam bentuk negara kolonial pengaruh Baratvaped dalam bentuk yang
kejam maka dalam konteks negara modern pasca kekaand pengaruh ini
mewujud dalam wajah yang lebih ramah: nilai demskrdan liberalisme.
Sebenarnya Barat memberikan pengaruh dalam beuiok térhadap negara
modern namun yang memiliki pengaruh langsung pagtabpntukan identitas
Hadrami adalah dua nilai tadi. Pengaruh dalam lef#in tersebut salah satu

yang paling kuat adalah soal liberalisme ekonomi.

Negara modern pasca kemerdekaan mengadopsi niteoktlasi dan liberalisme.
Terkait hal ini, nilai Barat ini berinteraksi danemujud dalam wajah yang
ambigu. Terkait soal stratifikasi sosial sebenarnijai demokrasi bertentangan
karena pada prinsipnya mengakui persamaan derajabtdra semua warga.
Namun pada sisi lain, negara bersikap liberal daeran tidak akan turut campur
dalam urusan privat. Ketika tekanan pada konsetifdtasi menguat atas dasar
nilai demokrasi namun negara juga memberi peluantuku dinisbikannya

masalah ini sebagai wilayah privat.

Celah inilah yang ‘dimanfaatkan’ oleh kaum Hadrakhiususnya kelompok
Alawiyin. Karena negara liberal mengakui hak privabka selama masalah
stratifikasi sosial ‘dipendam’ dalam lingkungan vati maka negara tidak

memiliki landasan dan juga picu untuk turut camgatam masalah ini. Ini pula
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yang menjelaskan bahwa isu stratifikasi —yang ladstiadi isu ‘seksi'—tidak
pernah muncul dalam masyarakat luat. Di satu kelangan Alawiyin selalu
menjaga ini dalam wilayah privat dengan menciptakaganisasi dengan tata
kelola yang rapi dan tidakigh-profile Organisasi Rabithah al-Alawiyah sebagai
organ untuk mengelola data Alawiyin dijaga hanyanjadi wahana untuk
merekam dan mendata keturunan Alawiyin tanpa bakgeruntuk
mensosialisasikan secara eksplisit soal stratifikag Stratifikasi —dengan
argumen teologi tentanghlul bayt—dijaga dan disosialisasikan oleh organ
perorangan, tokoh-tokoh keluarga dan para pengsgama yang bekerja di
lingkungan privat. Di sisi lain, kelompok Irsyaduga enggan membahas hal ini
secara terbuka. Dalam beberapa wawancara terukgkagganan tersebut dari

misalnya wawancara Bapak Abu (bukan nama sebenasalagai berikut:

“untuk apa diungkapkan keluar. Kan kita (Irsyadipen) juga yang malu.
... yah, malu karena di jaman modern seperti imsin ada yang
membedakan diri. Dan bawa-bawa ayat lagi.(Wawancara pada tanggal
1 Februari 2009)
Kedua melekat bersama kaum pergerakan nasional Indonésn gerakan
Indonesia-China. Ide-ide Barat mengenai konsep raegedern-demokrasi dan
juga soal tatacara pengorganisasian telah mengilha@ngerakan nasional
Indonesia dan juga gerakan Indonesia-China. Mel®berapa tokoh pergerakan
yang terpapar pendidikan Barat serta dorongan pialitik etis van-Deventer
maka konsep negara modern dan tata cara pengagamsmnodern telah juga
mempengaruhi konsep identitas Hadrami. Secara tldagsung —walaupun
Mobini-Kesheh melihatnya lebih sebagai sumbangardr&tai—pergerakan
nasional telah mengadopsi cara-cara pengorgams&asat dalam perjuangan
kala itu. Organisasi-organsisasi dibentuk dalanel@tg yang bermacam-macam,
perjuangan diplomasi dirintis (khususnya melaluiR)Rerta juga penggunaan

media massa.

Hadrami bersama Indonesia-China juga belajar had y@ama. Konsep soal tata
cara pengorganisasian ini mewujud juga dalam bearbaganisasi Hadrami dan

juga tata cara pengembangan pendidikan serta mmedisa.
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Ketiga dalam pendidikan dan organisasi Hadrami. Sepiatui oleh Mobini-
Kesheh (1999, 79), konsep pendidikan baik dalamaiafhayr maupun al-Irsyad
telah mengadopsi metode pendidikan Barat. Dalankdrétulum, metode belajar
dan juga peran guru telah menerapkan konsep B&matikulum sekolah
menggabungkan antara materi agama dengan matemu®edangkan metode
belajar duduk di dalam kelas dan menggunakan bjdw Bemikian pula peran
guru yang tidak hanya mendorong murid sekedar mefaghnamun juga
mencerna dan berpikir mandiri. Konsepnya sendiakagulit ditelusuri asalnya
namun Mobini-Kesheh menggarisbawahi bahwa pada masateraksi dengan
aktifis Indonesia-China (THHK) serta tanda bahweddpat banyak kesamaan

dengan gerakan tersebut dapat diyakini adanya.

Pun demikian hal organisasi dan penggunaan medissansdPada masa itu
organisasi telah dikelola secara modern, memiliki-ART dan kepengurusan
yang jelas. Demikian pula penggunaan media massalyas baik oleh kalangan
Irsyadin dan Alawiyin, sesuatu yang kemudian ‘dijpgrakan’ dalam berbagai

propaganda konflik di antara mereka.

Dalam wawancara Bapak Abu (bukan nama sebenarmngagungkapkan sebagai
berikut:

“organisasi modern itu al-Irsyad. Dan jangan dikingalaupun dibentuk
oleh Surkati dari Sudan maka sekolahnya jadi traial. Enggak.
Sekolahnya modern, duduk di kelas, pake buku. Adabikasi materi
umum dan agama. Murid-murid juga diajar bahasa Armddén bahasa

(wawancara pada tanggal 1 Februari 2009)

Pengaruh Barat dalam pembentukan identitas Hadtarenanya tidak mewujud
dalam aktor khusus tetapi melalui beberapa akiaor laitu yang paling tampak
adalah negara kolonial dan modern, melalui organigargerakan nasional dan
Indonesia-China yang terpapar pendidikan Baraagesdlalui organisasi modern
Hadrami yang mungkin pula belajar dari gerakan iesta-China yang telah

lebih dulu terbentuk dan mengorganisir pendidikadenn.

Lalu bagaimanakah identitas Hadrami terkait perfg@arat pasca kemerdekaan

selain yang telah disebut di atas? Seperti jugandddasus sebelum kemerdekaan
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agaknya sulit untuk menemukan bahwa Barat membergaruh kuat kecuali
bahwa fenomenanya terserak di berbagai aktor. Adabng kuat yang terasakan
pengaruh Baratnya adalah negara modern dalam ih&atam beberapa contoh
memang ditemukan eksposure pendidikan Barat badgirbpa kalangan Hadrami
—salah satu contoh yang sering disebut adalah amak-Abdullah al-Atas serta
Anies Rasyid Baswedan, cucu dari AR Baswedan, yaagempuh pendidikan
pascasarjananya di Amerika Serikat—namun sulitbdiseahwa ini adalah pola

yang lebih massal.

Bahkan dalam kasus 9-11 (WTC) yang sering diselatagai salah satu
fenomena pemberi pengaruh dalam identitas komuAtiias di negara Barat tidak
ditemukan dalam studi lapangan. Narasumber memamyebut soal bin Laden
(wawancara Bapak Abu, tanggal 1 Februari 2009)ptdidak dalam kerangka
bahwa itu ‘mengganggu’ identitasnya. Agaknya adéebmpa penjelasan
mengenai hal iniPertama bin Laden adalah orang Arab Saudi sementara kaum
Hadrami tidak mempertimbangkan dirinya sebag@ma dengan Arab Saudi.
Kedug karena tekanan soal 9-11 di negara muslim Indanekklah sekuat bila
mereka tinggal di negara Barat yang prasangka yangt miring pada etnis

mereka.

5.1.2 Negara: kolonial dan modern

Pada masa pemerintahan kolonial Hindia Beland&msisitratifikasi sosial di
komunitas Hadrami mulai mengalami keruntuhan. A@dedbapa bukti untuk
menunjukkan proses keruntuhan terseBaettama kebijakan pemerintah kolonial
yang mengangkat seorang non-sayyid menjadi pemimpasyarakat Arab.
Pengangkatan tersebut menunjukkan bahwa bagi pamaterkolonial praktek
stratifikasi sosial Hadramaut yang selalu menengratdayyid sebagai pemimpin
tidak berlaku di wilayah penguasaan kolonial HinBelandaKedua munculnya

elite-elite baru yang bukan golongan sayyid di kgen Hadrami. Contohnya
adalah Umar Manqush. Munculnya elite-elite baru nrrenunjukkan bahwa di
masa itu, ketokohan seseorang tidak lagi didasapemta garis keturunannya.
Tetapi lebih berdasar pada kerja keras dan preggadirainnya.Ketiga, hampir
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semua orang Hadrami yg bermigrasi ke Indonesia Keanubekerja sebagai
pedagang yang memiliki kesempatan usaha yang s@&ser.bPembagian atau

diferensiasi kerja sebagaimana yang berlaku di &adut tidak berlaku di sini.

Di samping kebijakannya yang menempatkan non sasgichgai pemimpin, ada
kebijakan pemerintah kolonial lain yang ikut memgemhi proses konstruksi
identitas Hadrami pada masa itu. Yaitu politik 8ggisi yang memisahkan orang-
orang Arab dari orang-orang lokal Sejak abad ke-19 dan dua dekade pertama
abad ke-20, orang-orang Hadrami sebagai asing tatiemerupakan subyek
hukum tertentu yang terpisah dari populasi pribudgngan pembatasan
permukiman dan mobilitas mereka dalam koloni (daejagahan). Melalui
Kebijakan Permukiman/ijken Stels¢lorang-orang Arab dan Cina ditempatkan
dalam kantong-kantong permukiman tersendiri. Sistammewajibkan asing
oriental untuk hidup di bagian tertentu di tiap &otang telah ditentukan oleh
kelompoknya. Awal abad ke-19, orang-orang Hadramasa ditempatkan dalam

permukiman yang didesain khusus untuk muslim asing.

Di samping dipisahkan dalam kantong-kantong permaki tersendiri,
pemerintah kolonial juga menerapkan kebijakan R¢snJPassen Stelselang
mewajibkan penghuni permukiman untuk menggunakanjglan jika akan ke
luar pemukiman. Dua kebijakan tersebut sedikit bangnembuat menguatnya
identitas ke-Araban dalam komunitas Hadrami yangnemgatkan mereka
berbeda dari orang pribumi.

Asal-usul perasaan ke-Araban yang berbeda dan isuperhadap muslim
pribumi di Hindia Belanda ini, dapat ditemukan daalatruktur politik legal di
dalam koloni itu sendiri. Dalam hasil kerjanya yaagmgat berpengarulmagined

Communities Benedict Anderson berpendapat bahwa penguasaiéiblti Asia

% Dalam penelitian Leila Mona, salah satu penceaisj&kan tersebut adalah Snouck Hurgonye
yang pada saat itu menjabat sebagai Kepala Kantasad Arab dan Islam di Hindia Belanda.
Hurgonye mengeluarkan rekomendasi yang menjadimadgolitik kolonial HB. Rekomnedasi
tersebut: (1) pemisahan pribumi dengan keturunaabAr2) melarang kedatangan imigran
Hadramaut serta membatasi aktivitas orang Arabiniiliel Belanda. Rekomendasi tersebut dipicu
oleh kekhawatiran bahwa banyak pemberontakan prilyang ditengarai terjadi karena hasutan
orang Arab (mis. Imam Bonjol dg perang padrinydasetabib Abdurahman Az-Zahir dg perang
Aceh). Solusi yang ditawarkan Hurgonye adalah mdrasiean Indonesia dari pengaruh Islam dan
Arab. Caranya: (1) mempersulit berhaji, (2) mengkan imigran Arab, (3) mendorong
masyarakat Indonesia bersekolah di sekolah Beldadpada madrasah. (Mona, 2007: 119-120)
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Tenggara memandang populasi subyeknya melalui ganis-rasial. Pemerintah
kolonial membagi populasi ke dalam tiga kategosialabesar: Eropa, asing
oriental dan pribumf. Hadrami membentuk kelas terbesar kedua dalangdete
kedua bersama dengan Cina (sejauh ini merupakamgek terbesar), India dan
imigran dari negara Asia lain (kecuali Jepang ydiitasifikasikan sebagai orang
Eropa).

Kebijakan ini meningkatkan rasa berbeda secaraalremntara orang-orang
Hadrami dan muslim pribumi. Sumit Mandal berarguntesmgan meyakinkan
bahwa institusionalisasi perbedaan rasial oleh rgkeladan secara khusus
munculnyaghettos(bagian kota yang didiami terutama oleh golongamonitas)
yang disebabkan oleWijkenstelsel merupakan hal penting dalam menciptakan
kesan ke-Araban baru di antara orang-orang Hadsaep@njang akhir abad ke-19.

Dengan demikian sekalipun pemerintah kolonial HindBelanda telah
meruntuhkan sistem stratifikasi sosial Hadrami teghijakan segregasi yang ada
telah menciptakan perasaan superior dibandingkayanakat pribumi. Perasaan
superior ini akhirnya bersama faktor lain —misalrelamen internasional: Pan
Islami-- juga mendorong perasaan ke-Araban yg |&bdit. Perasaan ke-Araban
yang menguat ini pada akhirnya ikut menghambat titikeasi ke-Indonesiaan

Hadrami.

Lalu bagaimana dengan Indonesia pasca kemerdelGepetti diketahui negara
pada periode migrasi pertama sampai dengan Progiateemerdekaan berbeda
dengan negara pasca merdeka sampai sekarang. 8edeherdekaan, Indonesia
masih diperintah —atau dijajah-- oleh pemerintalohi@al Hindia Belanda. Dalam
konteks identitas, kebijakan segregasi dan peragarae dalam mendorong
nonsayyid untuk tampil dalam kepemimpinan masydrakat mempengaruhi

konstruksi identitas Hadrami.

Sebagai negara merdeka yang lahir dari pergerakesmomal, maka negara
Indonesia modern terikat sejak lahir untuk menjegi@uhan negaranya termasuk

1 Diatur dalam Indische Staatregeling yang mengsaat pemisahan warga negara menjadi tiga
golongan: Europeaanen, Vreemde Oosterlingen dander. Golongan keturunan Arab, Cina dan
India masuk dalam Vreemde Oostelingen
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dalam soal konstruksi identitas. Sikap negara deganikian pastilah menuntut
loyalitas tunggal pada negara Indonesia dari warggaranya dan sebaliknya
(seharusnya) akan memberikan hak selama sesecgeerpldalam status hukum
sebagai warga negara yang sah. Sikap ini, terkaibtitas Hadrami menjadi
semakin kuat karena kenyataan bahwa Hadrami Indoiies terlibat aktif dalam
pergerakan nasion&.Keterlibatan ini tidak hanya berupa aktifitas amggatau
organisasi dalam saling mendukung dalam pergera&aional tetapi juga secara
spesifik dinyatakan dalam semacam proklamasi Andloriesia yang menyatakan
kesetiaan pada negara Indonesia pada tahun 19@dmsebelum Proklamasi
Kemerdekaan dikumandangkan.

Di sisi lain, berbeda dengan pemerintah koloniatlohesia pasca kemerdekaan
bersikap egaliter. Siapapun berdiri sama di dep&uiin selama ia adalah warga
negara Indonesta Demikian pula Hadrami Indonesia memiliki hak hokdan
kesempatan yang sama, tidak ada kebijakan diskagnimegatif maupun
diskriminasi (pemihakan) positif. Dalam konteks ik@#han negara, dengan alasan
itulah negara tidak akan memberikamdorsementintuk sistem stratifikasi sosial
yang lama dipelihara. Bahkan bila secara formakredparus dihadapkan pada
kasus seperti ini maka secara normatif ia harugitiek pada sikap yang egaliter

atau tidak mengakui adanya sistem stratifikasiesosi

Namun demikian negara modern juga bersifat libetalam artian ia mengakui
hak-hak privat warga negaranya. Dengan demikiaanselsistem stratifikasi
sosial tidak dinyatakan secara terbuka dan formakanmegara akan kesulitan

untuk menemukan motivasi dan alasan untuk turutpcandalam soal ini.

12 Dalam setiap wawancara, hampir semua informan kaetkan prestasi dan peran para
pendahulunya dalam setiap aktivitas perjuangan ekdekaan Indonesia baik melalui revolusi
fisik maupun melalui pergerakan nasional. Penekdaesebut tampaknya dimaksudkan sebagai
bukti bahwa mereka telah menjadi bagian yang ialedari Indonesia. Penuturan bapak Abu
(bukan nama sebenarya): “kalau soal negara, sudah selesailah itu. Dari sejgaknan
perjuangan, orang Arab kayak Imam Bonjol, Habib éfsdhman, Diponegoro itu kan sudah
membela Indonesia. Jadi sudah gak usah ditanya.|®gimerintah juga gak pernah membeda-
bedakan kita, dari dulu sampai sekarang. Beda mimng& dengan orang-orang Cina.Buat kita
sih nggak ada bedanya dengan orang Indonesid lain

13 Undang-Undang no. 12 tahun 2006 tentang Kewaggaran Republik Indonesia berlandaskan
pada asas nondiskriminatif. Pada pasal 2 disebutlkkdhwa WNI adalah orang-orang bangsa
Indonesia asli dan orang-orang bangsa lain yanghk@én dengan UU sebagai WN. Artinya
penentuan kewarganegaraan berlandaskan pada aspelk-teknis (misalkan garis keturunan),
tetapi didasarkan pada aspek hukum semata.
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Stratifikasi sosial yang misalnya mewujud dalam tbknpernikahan sesama
sayyidberada dalam ruang privat di mana segala aturarsaiaksi juga berada
dalam wilayah sosial yang privat, dalam kelompokreka sendiri. Dengan
demikian bahkan di tingkat ekspresi publik pun kidditemukan berlakunya
sistem ini kecuali hanya data bahwa sebagian bssgyid menikah dengan
sesamaayyid Kenyataan bahwa organisasi Rabithah Al Alawiyatsim bekerja
dan aktif dalam menyusun data komunal kelompok Afew(termasuk lahir,
menikah dan mati) membuktikan bahwa sistem stkasfi ini ‘berjalan’ dalam
ruang privat. Saat ini ada 3 lembaga yang men&atatunan keluarga Ba'Alawi.
Selain Rabithah Alawiyah yang berkantor di TanahaWd Jakarta juga ada
Nagobatul Asyrof yang berkantor di Kebayoran, Jakdan sebuah lembaga baru
di Tebet, Jakarta yang didirikan oleh penganut paSsiah.

Yang menarik adalah pernyataan Bapak Ahmad tentdatg yang dikelola
Rabithali*. Dari sumbernya, dalam catatan Rabithah Alawigatat ini terdapat
sekitar 2 juta anak keturunan Nabi (terdiri datusan fam/marga) bertebaran di
pelbagai penjuru dunia. Mereka bernasab (memikintaian keturunan yang
bersambung hingga ke Rasulullahjufnlah terbesar anak-cucu keturunan Nabi
itu bukannya di Mekkah atau Hadramaut tetapi justliulndonesid, ujarnya

sambil tersenyum.

5.1.3 Komunitas Hadrami

Perjalanan komunitas Hadrami dalam merumuskan itdenya telah
berlangsung lama. Dimulai sejak masa-masa awapaiiasmereka di Indonesia
dan masih berlangsung hingga kini. Setiap kuruntwgkga menimbulkan tarik
ulur penguatan identitas yang berbeda-beda diaktanunitas Hadrami.

Pada masa pemerintahan kolonial, stratifikasi sogag menjadi bagian dari
identitas mereka sebagai orang Hadrami diruntuhideh kebijakan-kebijakan
yang diterapkan pemerintah kolonial Hindia Belan@a. sisi lain kebijakan
wijkenstelseememperkuat identitas ke-Araban mereka, karenakadiemudian

tinggal bersama-sama dalam satu wilayah, dan nyaték pernah bertemu

* Wawancara Bapak Ahmad (bukan nama sebenarnya)aagigal 21 Februari 2009
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dengan selain keturunan Arab. Kebijakan kolonialgyanemperlakukan mereka
sebagai warga kelas dua, di atas warga pribumia jogemperkuat identitas

komunal mereka sebagai keturunan Arab.

Politik segregasi yang menegaskan bahwa golongairada merupakan kelas
kedua (dari tiga kelas status warga negara) di legées pribumi memberikan
pesan bahwa mereka berbeda dari pribumi. Idengifika tidak hanya berhenti
bahwa mereka berbeda kelas, tetapi juga bahwa mberkedatnis Identifikasi
yang tidak salah karena pendekatan segregasi imamg berbasiskan garis
etnorasial. Di sisi lain komunitas Hadrami juga &aukvarga kelas satu bersama
Eropa dan juga Jepang —satu-satunya etnis yangr diatgabung dalam kelas
pertama. Kondisi ini menimbulkan kegelisahan diakgln Hadrami. Diatur
bukan sebagai warga Eropa, dan tidak dianggap aebeagga pribumi. Cermati
‘kalimat halus’ Bapak Abu (bukan nama sebenarnydard wawancara berikut

ini: 1

“Pada waktu itu, Belanda mengatur kita semua beddabkelas. Orang
Belanda (Eropa) jadi kelas pertama, lalu ada orakrgb dan China. Baru
setelah itu orang pribumi. Jadi tanggung gitu (semiketawa), ke sini
tidak ke sana tidak...{wawancara pada tanggal 1 Februari 2009)
Kegelisahan ini kemudian bertemu dengan pengartérnasional, yaitu Pan-
Islami. Solidaritas Islam yang dikembangkan gerakatelah menarik perhatian
Hadrami terlebih ketika mereka sedang gelisah. &eakenemukan oase,
kehausan mereka untuk ‘berteman’ mendapat jawabetikak Pan-Islami
meyakinkan mereka bahwa kaum muslim di dunia adadabaudara. Tampaknya
ketika solidaritas menjadi menguat di antara merakia tumbuhlah keinginan
untuk bersosialisasi secara lebih tersistematiggsa yang dimaksud sebagai
sistematis itu pada dasarnya adalah berorganisagiath tujuan mengembangkan

komunitas mereka melalui khususnya pendidikan.

Organisasi kaum Hadrami pertama yang dibentuk dibriesia adalah Jam’iyyah
Khayr yang didirikan di Batavia sekitar 1901 darakdi secara legal oleh

!5 perhatikan juga wawancara dengan Bapak Budi (bnkama sebenarnya) pada tanggal 24 April
2009 : “..pada waktu itu Hadrami, terutama dari kalangan Allgiw, gelisah betul dengan status
mereka. Eropa bukan, pribumi juga bukarKeterangan tersebut diperkuat oleh hasil peaaliti
Natalie Mobini Kesheh (baca Mobini Kesheh)
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pemerintah kolonial pada bulan Juli 1905. Jam’iykdiayr merupakan organisasi
modern dengan sebuah AD/ART, pemilihan pimpinanappdrtemuan umum

tahunan dan anggota yang terdaftar.

Jam’iyyah Khayr bergerak utamanya di bidang pehdididengan menerapkan
model pendidikan barat. Penerapan tersebut dilakulengan menggabungkan
pengetahuan dari ilmu-ilmu barat dan bahasa bersdengan mata pelajaran
agama yang lebih tradisional. Organisasi ini memabusekolah modern
pertamanya bagi kaum Hadrami di Pekojan, Batavidapwsmhun 1906 yang
kemudian diikuti di tempat lain seperti Krukut, BdnAbang dan Bogor (atau

Buitenzorg) seperti yang diceritakan Bapak Budk@unama sebenarnya):

“Bayangkan karena tinggal di kantung pemukimanatiisi mobilitasnya,
gimana bisa dapat pendidikan yang bagus. Jadi Jamah Khayr itu
sekolah bagus pertama di kalangan Hadrami waktu Ada kombinasi
kurikulum antara agama dan nonagama. Waktu itu ladenyak ditiru di
daerah lain..” (wawancara pada tanggal 24 April 2009)
Pada saat itu bukan berarti kaum Hadrami tidak tdapenikmati pendidikan
tetapi hanya sebagian kecil saja yang mampu. Isueyman demikian adalah
akses pada pendidikan modern yang berkualitas @émggabungkan pengetahuan
modern serta ilmu agama. Di antara yang sebagieihiive adalah ‘Abdullah al-
‘Attas yang mengirimkan empat putranya ke Turki, sMedan Eropa dalam
rangka mendapatkan pendidikan terbaik pada aklnl &b-19. Tokoh lain seperti
Sayyid ‘Ali bin Ahmad bin Shahab dan Abdulgadir‘Aldrus serta keluarga
nonsayyid Bajunayd dan Bin Sungkar, juga mengikuti jejakeka. Pada tahun
1900, sekitar tujuh belas anak laki-laki dari Jagehagian besar Hadrami, belajar
ke Istanbul (Mobini-Kesheh, 1999: 36).

Sekolah Jam’iyyah Khayr mengenalkan struktur damklkllum modern. Murid-
murid dibagi dalam kelas, duduk di bangku (dan buld lantai) serta
menggunakan buku teks modern dengan ilustrasi/gafyaag merupakan hal
tabu dalam sekolah Islam tradisional). Mereka meajae aritmatika, geografi,
sejarah Islam dan bahasa Inggris namun juga tedtapab bahasa Arab dan mata
pelajaran Islam tradisional lain. Pendekatan sékolanekankan pada pentingnya
pemahaman dan bukan hafalan. Sekolah juga mengendikkusi informal atau
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majlis yang membahas berbagai masalah reformasi Islapik-Tapik diskusi ini
berdasar artikel dari pers Timur Tengah termasuleg®tan MesirAl-Manar —
jurnal asuhan Syaikh Muhammad Abduh dan Rasyid&idh

Berdirinya Jam’iyyah Khayr mengilhami organisashgehampir serupa di kota-
kota lain di Indonesia. Tercatat pada tahun 19kblah modern telah dibuka di
Pekalongan (Shama’il Huda), di Solo dengan namdiygh al-‘Arabiyyah al-
Islamiyyah, di Surabaya dengan nama Jam’iyyah ayklyah dan di
Palembang, Madrasah al-‘Arabiyyah (Mobini-Keshed9a: 37).

Pendirian organisasi ini praktis membuktikan getdedum Hadrami untuk
mendekat dengan sesama secara terorganisasi dagemtmmngkan tujuan
tertentu bagi komunitasnya. Organisasi ini —dengaekolahnya—telah
mendorong dan meyakinkan bahwa perngorganisasialu p#lakukan dan
pengembangan pendidikan —dengan metode dan kumkmodern—perlu terus

dilakukan demi kemajuan kaum Hadrami di Indonesia.

Ide mengenai organisasi dan pendidikan —dua kateiktkemudian berkembang
lebih lanjut dengan pendirian sekolah al-IrsyadlaBasitus resminya al-Irsyad
dinyatakan berdiri pada 6 September 1914 (15 Syaw®32 H) dengan nama
resmi Perhimpunan Al-Irsyad Al-Islamiyyah (Jam'iyatislah wal Irsyad al-
Islamiyyah). Acuannya adalah berdirinya sekolahtgma Madrasah Al-Irsyad
Al-Islamiyyah di Jakarta. Seperti ditulis Mobini-Bleeh, pengakuan hukumnya
sendiri baru dikeluarkan pemerintah Kolonial Belapada 11 Agustus 19F5

Organisasi dan sekolah al-Irsyad dikembangkan piehreka yang tadinya juga
aktif di Jam’iyyah Khayr namun mengundurkan dirialHni disebabkan oleh

pertentangan mengenai stratifikasi sosial Hadrayaitu soal Alawiyin dan

perlakuan khusus atas mereka. Uniknya sebenarrtya gartengkaran terbuka
adalah pernyataan dari seseorang di luar Hadrang gatang ke Jakarta pada
masa itu sebagai guru bagi Jam’iyyah Khayr. Diaa®gp yang berasal dari Sudan
dan belajar di Mekkah bernama Ahmad Surkati, yandah dari Mekkah pada

Oktober 1911 untuk menjadi semacam penilik dan genior.

'8 | ihat di http://alirsyad.net/index.php?option=carontent&task=view&id=24&Itemid=41
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Mengenai bahwa pertengkaran ini bersifat terbuk@atidisimak dari pernyataan

Bapak Budi (bukan nama sebenarnya):

“Kayaknya ini pertentangan pertama yang muncul érrpukaan deh.
Dulu masalah stratifikasi hanya jadi semacam pechimgan di ‘bawah
tanah’ termasuk soal Manqush tidak mau cium tanganJadi terbuka
gara-gara kejadian ini. Dan Surkati memberikan armgen keagamaan
yang kuat, ada dalilnya. Jadi ini semacam tantandar orang yang juga
ahli agama..”(wawancara pada tanggal 24 April 2009)
Pernyataannya di Solo mengundang ketersinggungenkempok Alawiyin
yang sebagian adalah pimpinan dari Jam’iyyah Khagrnyataan tersebut dipicu
ketika Ahmad Surkati dimintai pendapat tentang p@hman antara perempuan
sayyid dan laki-laki non sayyid. Ahmad Surkati berpendaysng pada intinya
menyatakan tidak ada larangan bagi muslim untukikabndengan muslim
manapun lepas dari status sosialnya. Pernyataarmemohok secara telak
pandangan sebagian Hadrami —khususnya kalaseyandatau Alawiyin— yang
tidak memperkenankan seorang perempsagyid menikah dengan laki-laki
nonsayyid Pendapat Ahmad Surkati ini lalu didengar olellappemimpin
Jam’iyyah Khayr di Jakarta sehingga hubungannyagalenpara sayyid

konservatif menjadi buruk.

Ketika Ahmad Surkati menyatakan mundur dari JanallyyKhayr pada
September 1914, sebagian kalangan di organisagisama meras&man’kalau
dia kembali ke Mekkah dan ketrampilannya tidak dapgunakan di Indonesia.
Maka oleh Umar Manquslkapitein Arab di Batavia, Ahmad Surkati diminta
tetap tinggal dan bahkan difasilitasi untuk membséiolah sendiri dengan nama
Madrasah al-Irsyad al-Islamiyyah. Sejak itulafirajrad berdiri di bawah nama
organisasi Jam’iyyah al-Islah wa’l Irshad al-Arajap.

Demikianlah maka al-Irsyad malah akhirnya dapatggantikan peran Jam’iyyah
Khayr yang menjadi lumpuh karena ditinggalkan gguud terbaiknya. Respons
dan dukungan menjadi amat banyak termasuk daringala Hadrami di luar
Jakarta. Seperti juga Jam’iyyah Khayr, al-Irsyadgbeak di bidang pendidikan
dengan mengembangkan sekolah modern.
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Pemikiran umumnya aktifis dan guru al-Irsyad kaia dapat dipetakan ikut
dipengaruhi oleh aktifis gerakan reformasi Islam Mesir, yaitu Syaikh

Muhammad ‘Abduh dan Sayyid Rasyid Ridha. Hubungarjaksama yang erat
terjadi antara reformis Mesir dan organisasi inerjl sama ini pun diwujudkan,
sebagai contoh, pada awal tahun 1920-an dengakruimga guru-guru Mesir
untuk sekolah al-Irsyad oleh Rasyid RidhaSeperti telah diulas di bagian
sebelumnya, relasi internasional dengan gerakaormeki Mesir ini juga

menegaskan pendapat yang ikut melemahkan sistatiiilsaisi sosial di kalangan
Hadrami.Agak sulit menjelaskan siapa belajar dari siapagyelas pada saat itu
pergerakan nasional Indonesia juga sedang tumbrgarba dengan kelompok
etnis lain seperti China. Pada masa itu tumbuhaggiborganisasi yang didirikan
berdasarkan berbagai hal, dari etnisitas, kelasploagi sampai agama. Dan
uniknya organisasi-organisasi tersebut juga memildri yang identik:

berorganisasi dan memulai dari pendidikan. Budi niiosebagai organisasi

pertama pada saat pergerakan nasional juga medaigan pendidikan.

Ketika situasi dan perilaku organisasinya identiakan akhirnya kaum Hadrami
mengembangkan kontak juga dengan kaum pergerakionpr Walau secara
alami kaum Hadrami tidak termasuk dalam kategorb&gai organisasi lokal
namun mereka terlibat dalam organisasi berbasgnisApalagi mereka telah
‘menerima’ ide solidaritas Islam akibat pengaruh-#ami dan secara sosiologis
memiliki jembatan ke penduduk lokal karena adangekgwvinan dan kesamaan
agama. Jadi pintu untuk berorganisasi dengan gerpribumi adalah melalui

organisasi Islam.

Mengenai bagaimana awalnya Hadrami berperan digent oleh Bapak Budi

(bukan nama sebenarnya) sebagai berikut:

“Coba lihat. SDI pake istilah Islam. Sl juga pakstilah Islam. Orang
Hadrami orang Islam. Pribumi juga Islam. Jadi bebgenglah mereka itu.
Karena persamaan agama itu. Waktu itu awalnya kgonmongin dagang.
Biar sama-sama maju. Apalagi sama-sama orang Isfarfwawancara
pada tanggal 24 April 2009)

" Lihat pernyataan sebelumnya di subbab mengenaakager Rasyid Ridha dan kutipan
wawancara dengan Bapak Budi sebelumnya.
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Pada umumnya peran mereka yang paling banyak dalgemisasi bersama
dengan kalangan pribumi ada dua, yaitu uang daggt@nuan berorganisasi.
Kelahiran organisasi pelopor pergerakan nasionatrekat Dagang Islam,
menggambarkan hal i Keterlibatan kaum Hadrami di organisasi ini
sebenarnya merupakan kelanjutan wajar dari relasgykuat dalam hubungan
ekonomi pedagang Hadrami dengan pedagang Jawani€againi berdiri di
Bogor pada bulan Maret 1909. Tetapi organisastidak bertahan lama karena
pemerintah kolonal menolak mengakui secara legaga@e alasan bahwa orang
Arab merupakan subyek hukum yang berbeda sehindga dapat diatur dengan
hukum pribumi. Alasan lainnya adalah bahwa organigang beranggotakan
kedua kelompok berbeda tidak dapat diakui oleh mikuAlasan penolakan
status legal oleh pemerintah kolonnial mengkonfgntehwa memang ada orang
Hadrami yang terlibat dalam organisasi ini. Padaraihun 1909, SDI berada di
ambang keruntuhan. (Mobini Kesheh, 1999: 43).

Peran kaum Hadrami dalam SDI tercermin dari kongpo&iepengurusan
pertamanya, yang mencakup lima orang Hadrami dgratorang Jawa. Tujuan
SDI sendiri merupakan refleksi kepentingan komunitauslim urban yang
sedang berkembang. SDI terbuka bagi semua musing tyaggal di Hindia dan
bertujuan untuk mendukung pedagang muslim dalankobgretisi dengan
pengusaha Cina dan Eropa. Kelima orang Hadranglatpatungan sebesar 500

gulden untuk membiayai dana awal organisasi (Mekasheh, 1999: 43 )

Pada sekitar awal pendirian SDI, dua orang pengdeus golongan Hadrami,
Ahmad dan Sa’id bin ‘Abdurrahman Bajunayd memirttus legal yang sama
dengan orang-orang Eropa dengan alasan tingkatiddemad mereka yang
tinggi/maju. Permintaan mereka diabaikan oleh pasgwkolonial. Kedua orang

itu lalu kembali ke Istanbul pada bulan Mei 19B@kecewaan akibat kegagalan

18 Arsip-arsip lama —seperti Pramoedya Ananta Toeenderung menempatkan jurnalis Jawa
Tirtoadisurjo sebagai figur perintis pendirian SDlalam kenyataannya memang ada dua SDI.
SDI pertama didirikan Maret 1909, lalu bubar. L@lutoadisurjo mendirikan dengan nama yang
sama pada awal 1910. Bedanya yang baru ini dibaas&sia untuk pribumi. Tirto waktu itu sempat

diasingkan karena masalah pelanggaran hukum pers ip@njelaskan mengapa waktu itu tidak
langsung mendirikan lagi seusai bubarnya SDI peatpatia akhir 1909.

1 pada saat yang sama, juga terdapat perbedaan Iolermmtara keluarga Bajunayd dan

Tirtoadisurjo.
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usahanya untuk meraih status Eropa, menyebabkaekenenemutuskan untuk
mencari status kebangsaan Utsmaniyah. Ketua datebara organisasi baru itu

kemudian mengundurkan diri hanya beberapa bulatasependiriannya.

Keterlibatan Hadrami berlanjut dalam organisasigyambuh berikutnya, Sarekat
Islant®. Penggunaan nama dan basis keanggotaan dalamiakisé&m telah
membuat banyak kaum Hadrami bergabung. Sebagabltoatlalah Sayyid
‘Abdullah bin Husayn al-‘Aydrus, anggota pengurusbang Sarekat Islam di
JakartaDalam kepengurusan Sarekat Islam sub-cabang Bayay lerdiri pada
April 1913, bergabung pula Syaikh Sa’id Bajunay@ntan bendahara SDI yang
telah kembali dari Istanbul. Sedangkan di Tangeranfcabang Sarekat Islam
dipimpin oleh Sayyid ‘Uthman as-Saqgaf yang bedkdebagai pelindung
(beschermhe@r dan Sayyid ‘Abdurrahman ash-Shatiri sebagai komnes.
Contoh lain adalah cabang Sarekat Islam di Lasengy yhkelola oleh Sayyid
Abubakr as-SaqqaDrang Hadrami paling berpengaruh yang bergabungaaten
Sarekat Islam adalah Sayyid Hasan bin Sumayt, B$atbaya yang menjadi
anggota pengurus pusat antara tahun 1914 dan IBd®epas dari peran
administratifnya, Hasan bin Sumayt adalah penyoldarta utama Sarekat Islam
dan dikabarkan beberapa kali telah menyumbang mekatuanya waktu itu,

Tjokroaminoto.

Bapak Budi (bukan nama sebenarnya) menceritakandalasan Sumayt adalah
salah satu contoh yang dapat disebut soal keakitfairami dalam organisasi

perjuangan waktu itu. Lihat pernyataannya:

“Salah satu paling aktif itu Hasan Sumayt, Bupatré&aya. Kaya, pinter.
Dan dekat dengan Tjokroaminoto. Dia ini yang banygkmbang ke SlI.
Juga aktif (bekerja untuk organisasi maksudnyalwawancara pada
tanggal 24 April 2009)
Namun keterlibatan ini akhirnya berakhir juga danalah menciptakan
kegelisahan baru di kalangan Hadrami terkait idestikebangsaan mereka.

Sentimenhanya pribumimenguat dalam kongres Sarekat Islam pertama yang

% 5| sebenarnya tidak ada hubungan langsung denén ASval tahun 1912 Tirtoadisuryo
diundang untuk membantu pengembangan sebuah aagamis Solo yang awalnya bernama
Rekso Roemekso. Kemudian diubah jadi SDI Suraketsgpi kata ‘dagang’nya dihilangkan.
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diadakan pada bulan Maret 1913, di mana melaluuaebesolusi dinyatakan
bahwa selanjutnya non-pribumi hanya akan diterietmgai anggota jika mereka
“terbukti memiliki kontribusi dan dan nama baik.thih jauh lagi juga diatur

bahwa hanya satu orang nonpribumi yang boleh #rlidalam sebuah

kepengurusan. Resolusi ini dengan jelas dimaksudiemunjuk pada masyarakat
Hadrami (Mobini-Kesheh,1999: 45)

Akhirnya pada tahun 1919, terjadi pengunduran lofgsar-besaran anggota dan
pengurus dari Hadrami. Selain alasan politis &,adda isu lain terkait hal pribadi
yaitu perselisihan dengan Tjokroaminoto dalam halsangka penyalahgunaan
dana Sarekat Islam. Di sisi lain, beberapa orangraiai tidak nyaman dengan
gerakan politik Sarekat Islam yang cenderung ke. khwal tahun 1918,
Tjokroaminoto berusaha membendung eksodus Hadramiodganisasi Sarekat
Islam dengan mengembangkan sebuah komite bernamtaradeKandjeng Nabi

Mohammad (TKNM) yang memperbaharui resolusi Sarédam namun tetap
gagal.

Kegelisahan ini menjadi wajar karena seolah-olahnkadadrami di Indonesia
kala itu sedang diombang-ambingkan dalam situask-maenarik mengenai
identitas kebangsaannya. Situasi dalam wilayah atepkebangsaannya ini
merupakanliminal spacedalam konsep Bhabha yang menjadi tempat dialog

berbagai elemen mengenai identitas kebangsaan iHabirdonesia.

Mungkin kala itu yang paling galau adalah Hasan $umayt. Sebagai orang
yang paling banyak berinvestasi di Sarekat Islaiem dedang gusar karena
menengarai kesalahan manajemen keuangan yang lditakpemimpinnya
khususnya dalam penyalahgunaan dana yang dikumpulkaéuk membantu
korban letusan Gunung Kelud; Hasan bin Sumayt gligaksa keluar dari Sarekat
Islam karena dituduh “ras asing.” Padahal Hasan Qumayt dilahirkan di
Indonesia dari orang tua campuranuwallad Fakta bahwa dia diperlakukan
sebagai orang asing oleh pemimpin pribumi Sarekkm, mengungkapkan
seberapa jauh, di tahun 1919, organisasi telah agepgi identitas nasionalisme
dibandingkan Islam. Hal ini di satu sisi menggarkbarperubahan yang sangat
besar pada pola identifikasi pribumi dalam dekaégks didirikannya SDI
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Hadrami-Jawa yang pertama, di sisi lain juga mearkkgn kegalauan Hadrami

atas identitasnya.

Dalam wilayah tepian ini kaum Hadrami di Indonek&mudian belajar. Salah
satu yang mereka pelajari adalah mengearata tanah air atauwataniyyah
Narasumbernya adalah etnis China dan kaum pergerafisionaf’ Dengan
mengenal rasa cinta pada tanah air tetapi jugdalitmenjadi bagian Indonesia
membuat komunitas Hadrami mulai memikirkan kemlp#didramaut sebagai
identitas tanah airnya. Pada periode pasca 191%i erbentuk pikiran dan
gerakan untuk mewujudkan cinta tanah air pada Haaind beserta ekspresinya
(Mobini-Kesheh,1999: 48). Tercatat adanya berbalgdgiitas dan perjalanan yang
diorganisir untuk setidaknya melakukan mobilisemg dan orang ke Hadramaut.

Ini merupakan salah satu wajah Hadrami Indonesaika

Pada perkembangan selanjutnya, masyarakat Hadramudian mengalami
periode konflik baru selain konflik lama mereka menai stratifikasi sosial, yaitu
soalaghah vs muwallad. Aghafdalah sebutan untuk menggambarkan seorang
yang masih memiliki darah murni Hadrami. Sedangkaawalladadalah hibrid
hasil perkawinan campuran, peranakan atau keturunan meistitah sekararfg.
Pada intinya konflik baru ini berpangkal dari satl: kaum muwalladmerasa

menjadikelas kedu&arena tidak murni Hadrami

Lambat laun, aspirasi golonganuwallad ini menguat seiring gerak biologis
bahwa semakin lama semakin banyak pula angguotaallad hasil perkawinan
campuran. Pada Desember 1930, berdirilah organi#asi sebuah federasi
organisasi kelompoknuwallad Kemudian pada beberapa tahun sesudahnya,
berdirilah organisasi yang menjadi corangwalladdan memberikan garis tegas
dalam wilayah tepian kebangsaan mereka yaitu Péisg@oean Arab Indonesia).
PAI inilah yang dengan tegas menyatakan bahwa kslaradalah tanah airnya.
Latar belakang konflik aghah dan muwallad sertalkein PAI disebut dengan

2L Mengenai hal ini akan dibahas lebih lanjut padgidraselanjutnya.
2 \Wawancara dengan Bapak Budi (bukan nama sebenaragia tanggal 24 April 2009.
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antusias oleh Bapak Budi dan Bapak AbiSecara ringkas pernyataan Bapak
Budi sebagai berikut:

“Kelahiran PAI itu kan karena kegelisahan (genejagiuwallad. Bukan
Hadrami murni, sering dianggap seperti lebih renddibanding yang
masih asli. Lalu mereka berkumpul, berorganisasini gak cuma dari
Irsyadin lho. Ini Alawiyin dan Irsyadin juga. Jadnuwalladnya lintas
kelompok yang bertentangan mengenai stratifikasi...
Sebagai contoh dari munculnya generasiuwallad adalah regenerasi
kepemimpinan di al-Irsyad. Alih kepemimpinan yaegéadi sekitar tahun 1921
membuktikan tampilnya generasi baru ini. Genemasumumnya dilahirkan di
Indonesia pada tahun 1900an dari ayah Hadesghahdan ibu pribumi ataupun
muwallad Di antara mereka adalah Syaikh ‘Abdullah bin ‘ABajurai yang
menjadi pimpinan pada saat berusia tujuh belasntabia juga lulusan pertama
sekolah al-Irsyad di Jakarta, yang lahir di Jakarlan Januari 1904 dari ibu asli
Betawi dan ayah yang seorang imigran dari Hadranyautg lain juga demikian,
di antara mereka adalah Syaikh ‘Ali bin Sa’id birughayth, Syaikh ‘Ali bin
‘Abdullah bin Harharah, Syaikh ‘Umar bin Sulaymam BNaji dan Syaikh ‘Ali
bin Salim Hubays (Mobini-Kesheh,1999: 65)

5.1.4 Masyarakat Lokal : wajah pribumi, organisas pergerakan nasional dan

etnislain

Masyarakat lokal praktis merupakan salah satu elemt@u aktor paling penting
dalam pembentukan identitas Hadrami. Dalam bagiamkan diuraikan posisi

masyarakat lokal dan perannya dalam berinterakgjate Hadrami.

Pertama masyarakat lokal menyediakan ibu babybrid Hadrami. Dalam
bahasa asal sebagai istilah biologi, hibrid merkkgn hasil perkawinan silang
antara satu jenis makhluk hidup dengan jenis lainikadramimuwallad praktis
merupakan hasil perkawinan campuran. Seperti sutiBhhas dalam bab
sebelumnya, muhajir Hadrami ketika bermigrasi tideéngajak perempuan dari

etnis mereka sehingga banyak diantara mereka yamikah dengan perempuan

2 Wawancara dengan Bapak Budi (bukan nama sebenaragtatanggal 24 April 2009 dan
Bapak Abu (bukan nama sebenarngajla tanggal Februari 2009
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pribumi. Generasi (pertama) yang masih murni diselghah sedangkan hasil
perkawinan campuran disebut dengaowallad Jadi muwallad adalah hibrid
dalam istilah biologi. Saat ini praktis tidak adadf#ami Indonesia yang tidak
hibrid, praktis semua Hadrami di Indonesia adatailwallad Seperti pernyataan
Bapak Abibukan nama sebenarnya)
“.orang Arab di Indonesia itu nggak ada yang murnialAPasti ada
campurnya.Soalnya dari sejak nenek moyangnya tindgaini, ibunya pasti
orang Indonesia.Yang berangkat dari Hadramaut ian Kaki-laki semua,lalu
kawin dengan orang pribumi(wawancara pada tanggal 1 Februari 26@9)
Dari observasi selama ini, penulis menemukan bebekaturunan Hadrami yang
‘amat Jawa’ dari sudut bentuk penampilan fisikngamun juga ada sebagian
yang amat kelihatan wajah etnis Arabnya. Beberapagymasih kelihatan
Arabnya kemungkinan karena orang tuanya yamgwvallad menikah dengan
sesamamuwallad lainnya sehingga bisa jadi menyatukan gen domiyeamgy
membawa ciri fisik Arab. Namun dalam kasus sepertpun dapat dipastikan ,
sesedikit apapun itu, pasti ada 'darah pribumi'dagenetika mereka. Walaupun
demikian perkawinan campuran tentu bukan semata-rpatistiwa biologis
namun juga merupakan peristiwva sosiologis. Dan idilab letak soalnya.
Perkawinan campuran menyediakan jembatan interagtsah Mobini-Kesheh—

ataucontact zonentara masyarakat lokal dengan Hadrami.

Pertemuan sosiologis pertama dan paling intensiale masyarakat lokal terjadi
dalam ruang keluarga. Dan di sini berbagai intérdé&pat terjadi. Selain interaksi
budaya dan ekonomi, juga terjadi interaksi polifilalam beberapa kasus yang
diuraikan dalam bab 3, perkawinan juga menghadiikésraksi politik seperti
kasus pernikahan anak dari Sayyid Alwi Ba’abud denguteri dari Sultan HB II.
Melalui ibu atau perkawinan maka Hadrami mendapatikeendasan yang empuk’
dalam berinteraksi dengan masyarakat lokal. Pemastsoftlanding ini juga
diterima masyarakat lokal dengan baik. Khususnyayarakat Jawa, seorang
perempuan yang sudah menikah tetap dapat beristeddngan keluarga
besarnya yang Jawa mengingat Jawa menganut bilibeajan demikian ketika

seorang Hadramaghah menikahi perempuan lokal maka perempuan itu masih

24 Keterangan serupa disampaikan oleh bapak Budirdatawvancara pada tanggal 24 April 2009.
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terhubung dengan keluarga besarnya dan ini merkadilndasan yang aman
bagi Hadrami untuk memasuki tanah barunya dendah fg/aman.

Kedua, masyarakat lokal 'menyediakan’ agama yang samagsgbjembatan
interaksi yang kuat. Wilayah keagamaan menjactintact zoneberikutnya bagi
mereka dalam berinteraksi dengan penduduk lokad) yaayoritas muslim juga.
Wilayah keagamaan mewujud dalam beberapa bentukg Yartama terkait
muamalat, atau hubungan sosial sesama muslim. Dalam wilayahlsiam
memiliki pandangan nilai-nilai tertentu yang memjpdnduan bagi penganutnya
untuk berhubungan sosial dengan yang lain. Terkalt ini kaum Hadrami
memiliki hubungan dagang dengan penduduk lokal. amal melakukan
perdagangan, penduduk lokal yang muslim dan kaundrdti@ mengikuti
panduan-panduan dalam agama Islam. Soal pembagigtukgan, utang-piutang
dan sebagainya menjadi lebih mudah karena keda Ipghak pandangan dasar

yang sama.

Kedug terkait peribadatan. Karena menguasai bahasa Akfbisusnya bagi
Hadrami aghah—maka penduduk lokal menganggap mereka memiliki
ketrampilan agama yang lebih. Bahasa Arab merupbké@iasa yang digunakan
dalam Quran sehingga dalam bertindak sebagai inkéuajb atau hal ibadah
lainnya wajar apabila orang-orang Hadrami ini dgearg ‘lebih’ daripada
penduduk lokal. Dalam agama Islam yang dipahamaraseamum di Indonesia,
memang diutamakan dalam menjadi imam, khatib agdaimn dalam beribadah
adalah bagi mereka yang memiliki penguasaan pemggtadan ketrampilan yang
lebih baik, khususnya penguasaan bahasa QuraninH@dlak hanya membuat
mereka dipandang sebagai ‘tidak begitu asing’ t&dagangkala dianggap sebagai

lebih mumpuni dalam hal agama.

Mengenai penguasaan bahasa dan setidaknya ‘kefagialam membaca al-
Quran dapat dicermati dari wawancara Bapak Abugselteerikut:

% Wawancara dengan Bapak Budi (bukan nama sebengsagla tanggal 13 Februari 2009 dan
Bapak Ahmad (bukan nama sebenarnya) pada tanggabiuari 2009. Hal serupa disebutkan
Natalie Mobini Kesheh dalam penelitiannya (baca Mikesheh hal 23).
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“Sekarang memang tidak banyak yang bagus bahasdmea Tetapi
jaman dulu (semua) bisa. Tetapi kalau pun gak lhghasa Arab, pasti
bacaan ayat Qurannya tetap fasih. Yah paling fagihtlibanding yang
lain...” (wawancara pada tanggal 1 Februari 2009)
Disamping itu karena bahasa Arab merupakan bah&€gqu®an maka praktis
muslim pribumi berusaha keras untuk mempelajarirfB@anpai batas tertentu,
umumnya muslim akan menganggap bahasa Arab selbadisakita dan
Hadrami memahami bahakaa lebih baik dibandingkan siapa pun. Dalam pola
yang sama, upaya memelihara hubungan yang berilargengan Semenanjung
Arab tidaklah dianggap sebageetidakloyalanterhadap orang-orang Indonesia
tetapi hal ini ditangkap kesan sebagai loyalitasaeap “tempat kelahiran” Islam
yang juga milik “kita.” (Mobini-Kesheh, 1999: 23).

Namun apakah hubungannya selalu semulus itu? Apdambatan yang terjadi?
Hambatan yang disediakan —seperti ambivalensi ydisgmpaikan Bhabha—
adalah karena perasaan ke-Araban itu sendiri. pekaldua faktor di atas
menciptakan relasi yang mulus tapi justru peraskarAraban merupakan
hambatan dalam berinteraksi lebih luas di kemudian khususnya terkait
identitas kebangsaan.

Perasaan ke-Araban muncul sebagai reaksi atas rpéngdernasional gerakan
Pan-Islami dan juga politik segregasi pemerintatiorkal. Ide Pan-Islami
memberikan gairah di kalangan Hadrami untuk memtgifileasi dirinya sebagai
bagian muslim dunia dan terlebih lagi sebagai pgymnmalami dunia muslim
karena ke-Arabannya. Dalam pandangan kala itu, Adglandang sebagai
pemimpin alami dunia Islam, yang karenanya ‘dengjat lebih tinggi daripada
muslim pribumi. Hal ini diperparah dengan politiegsegasi yang dijalankan
pemerintah kolonial yang memperlakukan mereka ssbagrga kelas kedua di
kalangan masyarakat Indonesia (baca: warga Hindian8a kala itu). Politik
segregasi menempatkan Hadrami dan China dalam keldsa, yaitu Timur
Asing; sedangkan kelas pertama dinikmati oleh barf®pa dan kelas ketiga
dinikmati pribumi. Jadi Hadrami di mata pemerintéblonial lebih tinggi

kedudukannya daripada pribumi. Perasaan ini kemugiebentuk dan semakin
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dikuatkan dengan pandangan bahwa mereka —orang Asdalah pemimpin

alami komunitas Islam di dunia.

Perasaan ke-Araban yang menguat itu pada akhirmgjanii jebakan ketika
gerakan nasionalisme Indonesia menguat. Ketika anakgtt Hadrami merasa
berbeda maka masyarakat lokal —atas respons ittle—ugngkonfirmasinya:
kalau begitu kami juga berbeda dengan karfambatan ini yang nanti akan
dibahas lebih lanjut dalam bagian lain dari babyang kemudian menjadi salah
satu momentum yang dipikirkan atau diolah dafdmind space apakah Arab,

Indonesia atau bangsa apa?

Wajah lain dari masyarakat lokal adalah organiseganisasi kemasyarakatan.
Organisasi —seperti disebut dalam banyak teks aefamerupakan salah satu
media pergerakan nasional di samping pendidikanndadia massa. Organisasi
masyarakat lokal berinteraksi dengan organisasrataiddan juga organisasi dari
etnis lain, misalnya China. Masing-masing memilgeran yang unik dalam
membentuk ruang ketiga dalam perjalanan pembentuki@ntitas bangsa

Indonesia secara luas maupun identitas etnis HadiamChina kala itu.

Interaksi organisasi ini dapat mewujud dalam bgteetavel. Yaitu, pertama level
antar organisasi dengan organisasi lain (dalaninhakrganisasi Hadrami dengan
organisasi masyarakat lokal). Kedua, interaksi ateygari berbagai etnik dalam
ruang organisasi yang sama. Sedangkan yang ketigay anggota organisasi
yang berbeda. Seperti akan diuraikan lebih lanjugraksi dalam tiga level ini
amat dinamis dalam perjalanan membentuk identgasikgsaan. Sarekat Dagang
Islam dengan Sarekat Islam; Sarekat Dagang Islangate Jam’iyyah Khayr
merupakan salah satu contohnya, dengan pola isieyakg unik dan berbeda.
Dalam kasus yang lain, ada anggota organisasintartgang juga aktif di
organisasi yang lain baik dalam situasi yang gositaupun negatif. Dalam
contoh negatif misalnya, Kongres Sarekat Islam gpest menegaskan bahwa
keanggotaan S| hanya untuk pribumi yang akhirnyamaiksa orang-orang
Hadrami keluar dari organisasi ini. Sedangkan amafaggota dari organisasi

berbeda dapat digambarkan dari kedekatan AbdurmahBeswedan (aktifis
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Persatoean Arab Indonesia) dengan Liem Koen Hiamdjis dan aktifis Tiong
Hoa Hwe Koan).

5.2 Liminalitasdan Hibriditas Hadrami
5.2.1 Tepian ldentitas K ebangsaan

Bayangkan kegalauan Hasan bin Sumayt. la searangallad anak dari
hasil perkawinan campuran. Lahir dan besar di led@a Memiliki kontribusi
dana, tenaga dan pikiran pada organisasinya, Sdsd&m. Tetapi pada Kongres
pertamanya, Sarekat Islam memutuskan bahwa organisa hanya untuk

pribumi.

Sebenarnya bahkan dalam kriteria yang dirumusk#&amd&ongres | ini Hasan
bin Sumayt masih termasuk dalam kriteria layak rkd&rena resolusi kongres
juga menyatakan bahwa selanjutnya non-pribumi haakan diterima sebagai
anggota jika merekatérbukti memiliki kontribusi dan nama bajlserta bahwa
hanya satu orang nonpribumi yang boleh terlibatmakebuah kepengurusan.
Tapi fakta bahwa persoalan ‘kebangsaan’ terselhitatekan dan bahwa satu-
satunya golongan nonpribumi yang jadi anggota $arédam hanya Hadrami
telah memberi pesan yang kuat bahwa ‘Hadrami bpkiéami’.

Responnya menjadi nyata ketika pada tahun 191&digpgengunduran diri besar-
besaran kaum Hadrami dari Sarekat Islam. Sekaliaros diakui ada masalah
prasangka soal mismanajemen keuangan dan kecegdarigeologi organisasi
yang bergerak ke kiri, keluarnya Hadrami juga mekam hal yang wajar sebagai

tanggapan atas pesan ‘bukan pribumi’ tersebut.

Dan sampailah kaum Hadrami di tepian identitas kgbaan. Definisi “bangsa”
menjadi jauh lebih tajam melalui penolakan kepaél@rkpok yang menemukan
dirinya berada dalam tepi batas bangsa, orang-okéadyami. Seperti yang

disampaikan Mobini Kesheh dalam penelitiannya:

“The gradual exclusion of Hadramis from Sarekatatal between 1912
and 1919 provides evidence that a similar processued in the Indies.
The definition of the Indonesian ‘nation’'was madw®rper through the
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rejection of a group which found itself ‘on the ter of that nation, the

Hadramis” (Mobini-Kesheh,1999: 48)
Dalam kerangka Bhabha, di sinilah letak wilay@hinal atauthird spaceterkait
identitas kebangsaan. Seperti yang akan diuraiklamdbagian ini, praktis dialog
dan transaksi yang terjadi di ruang ini bukan makap dialog biner, dialog
antara ada dan tiada atau menang-kalah; namun alemnigabungan dari ribuan
dialog dan transaksi kecil-kecil dari berbagai edefaktor yang terlibat. Ribuan
transaksi (atau kejadian yang berlangsung dalanogeerwaktu panjang) itu
berkonsekuensi pageertama praktis semua elemen ikut terlibat dan terpertgaru
seberapapun kecilnyakedua ada banyak respons yang berbeda dari tiap
elemen/aktor bila ditempatkan dalam konteks wakangy panjang. Dalam
kerangka waktu yang panjang, banyak kejadian @gadi dan setiap kejadian
melahirkan respons yang berbeda dari tiap elemtm/akinkonsistensi,
ambiguitas, ambivalensi atau pola yang menyimpam@rianya adalah sesuatu
yang wajar terjadi. Dengan demikian gambar besiriditas tidak dapat
ditemukan tanpa menyelam ke detilnya; dan jugaktidkan terlihat sebagai
hibrid kalau tidak menarik diri dan melihatnya dari kéjan. Hibrid seperti
gambar dalam layar LCD: sebenarnya gabungan daanuititik-titik kecil yang
memberi warna yang unik dan ketika kita pandang parh akan kelihatan

gambar besarnya.

Elemen atau aktor lain yang juga terlibat dalamadigin Hadrami dinyatakan
bukan pribumi oleh Sarekat Islam adalah elemen al#or internasional, dalam
hal ini pengaruh Pan-Islami. Pan-Islami membawandagenai persatuan dan
solidaritas Islam. Seperti telah diulas sebelum®an-Islami memberi pengaruh
pada kaum Hadrami di Indonesia dalam dua PRa&rtama mengajak untuk
menjadi bagian dari komunitas Islam internasioidgalau ada klaim politik di
sini bahwa pemimpin komunitas Islam internasiorlah Sultan Abdulhamid Il
dari Ottoman namun pesannya tetap jelas, yaitu kidadrami sebagai muslim
adalah bagian dari komunitas Islam internasionaituk) itu wajar bila sesama
muslim saling berbagi dan saling mendukung dalanmghadapi —apa yang
disebut Jamaluddin Al Afghani sebagai—imperialisrharat atauwestern

imperialism dan untuk mengatasi kemunduran Islakedug secara implisit
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menguatkan pesan bahwa kaum Hadrami adalah bangsla yeng secara
tradisional dan juga secara teologis —paling tidiakam kacamata mereka—
diberikan mandat dari Allah untuk menjadi pemimprasyarakat muslim di

seluruh dunia. Ketika Hadrami tinggal di wilayahdémesia maka pesan itu
menyatakan bahwa Hadrami adalah pemimpin muslimrbaglim di Indonesia;

dan karena dia bangsa Arab makheabedadari muslim pribumi.

Pada kerangka waktu yang sama, pemerintah koloikal serta dalam
gelanggang ini. Kebijakan segregasinya memperkesdrmpbahwa kaum Hadrami
berbeda dengan kaum pribumi. Kaum Hadrami ditengpatitalam kelompok
oriental, timur asing di mana negara-negara Asiaadukkan dalam kategori ini
kecuali Jepang. Kelompok ini berada dalam kelasi&eti bawah Eropa dan —ini
yang penting—berada di atas kaum pribumi.

Kebijakan segregasi ini bekerja dalam beberapas.|Bgrtama membatasi ruang
kontak dengan kelompok pribumi oleh aturan karts y@ng membuat sulit kaum
Hadrami bepergian dan bertemu kelompok pribuilkedua mempertinggi

intensitas bertemu sesama etnisnya yang menguegkamnbahwa mereka Arab

dan melemahkalensabahwa ada etnis lain di luar dirinya.

Dengan demikian bertemunya dialog mengenai Pamisia, dialog kebijakan
segregasi dan dialog mengenai keluarnya Hadrami #arbersifat saling
menguatkan dalartiminal spaceidentitas kebangsaan. Pan-Islami menguatkan
pesan Hadrami sebagai bangsa Arab; kebijakan segjrelgn keluar dari Sl
menguatkan pesan ‘bukan pribumi’. Sampai di sinnoul transaksi baru yang
berbunyi: Hadrami adalah bangsa Arab, bukan pribumi

Kalau Hadrami adalah bangsa Arab, apakah mereka pada tanah airnya?
Apakah mereka mengakui kalau Hadramaut adalah @naya? Atau pertanyaan
lebih awal, apakah merelgerlu cinta pada tanah air? Kenapa tidak cinta pada

solidaritas Islam global seperti pengaruh Pan-Iskampai titik diskusi ini?

Sebenarnya cinta tanah air atausataniyyah bukanlah satu-satunya cara
mengekspresikan suatu identitas. Di dalam studitatgn perkembangan
intelektual Arab antara tahun 1798 dan 1939, Haurencatat adanya tiga jenis
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nasionalisme di akhir abad ke-19, yaitu nasionaismligius, patriotisme
teritorial dan nasionalisme etnis atau linguisiopini-Kesheh, 1999: 50).

Menurut Hourani, patriotisme teritorial hampir dapgastikan lahir di kawasan
Timur Tengah yang ciri-ciri masyarakatnya yang lamenetap di suatu wilayah,
yang jelas batasan geografisnya dan dengan sejachsi dalam hal kemandirian
kelembagaan politis atau administratifnya. Semuadigd ini terpenuhi di
Hadhramaut. Dengan demikian faktoegeri Hadramautsendiri berpengaruh
dalam hal ini.

Namun dalamiminal spaceini juga hadir aktor-aktor lain yang ikut sertdaia
dialog soalwataniyyahini. Yaitu, etnis China di Indonesia serta pargupeg
pergerakan nasional (pribumi Indonesia). Apa yalakdkan oleh Sarekat Islam
dalam menggolongkan Hadrami sebagai bukan pribemyata juga diserap oleh
kaum Hadrami sebagaiimicry. Jadi dalam transaksi soal Sarekat Islam, Hadrami
mengambil konsep cinta tanah air yang dimiliki atdikembangkan oleh
pergerakan nasional Indonesia dan meminjamnya umhigtawan dengan
menentukan objeknya bukan Indonesia tetapi Hadran&elain memang ada
faktor internal seperti penjelasan Hourani di atdadrami di Indonesia seperti
seolah-olahmutung menggunakan konsep yang dipakai untuk menyatakan
mereka bukan pribumi lalu menentukan objek cintzltaairnya adalah tanah
leluhurnya; walaupun umumnyauwallad tidak pernah sekalipun tahu bentuk
tanah dan air di Hadramaut itu sendiri. Sepertamiakerangka Bhabha, maka
Hadrami seolah sedang melawan dengan konsep tekgaag sama oleh

pergerakan Indonesia dengan cara menyataka jiga punya tanah air yew...

Secara hampir identik, ini pula yang terjadi ketétaik China bergulat dengan
identitasnya dan bahkan sampai pada kesimpulanaé&vah air mereka adalah
Indonesia. Konsep ‘cinta tanah air' yang digunakamik China ikut

mempengaruhi pilihan konsep yang diambil Hadranerlébih interaksi mereka

satu sama lain amat erat dalam kaitan pengembamganisasi dan pendidikan.

Pada tahun 1900, masyarakat China mendirikan Tidomgy Hwe Koan (THHK)

yang artinya perkumpulan orang cina. Organisasi hergerak di bidang

Universitas Indonesia



95

pendidikan, mengajarkan kurikulum modern dan jugamimerikan pelajaran
bahasa. Model pendidikannya meniru pendidikan moderChina, Jepang dan
model pendidikan Belanda. THHK juga menekankan emman alih-alih
sekedar hafalan, pendekatan yang selama ini melakakan di sekolah
tradisional. Untuk itu THHK mengajarkan huruf Chisahingga murid dapat
membaca ajaran klasik dengan sendirinya. Sekolgén ppenggunakan buku teks
dan bahkan menerima siswa putri. Sekolah THHK da#da merupakan model
reformasi pendidikan yang kemudian segera ditieln &dlomunitas Cina di seluruh
Hindia. Pada akhir 1906, telah ada lebih dari sépulbu siswa mendaftar di
sekolah Cina baru ini.

Kesemua ciri sekolah ini sama dengan ciri sekolam’iyyah Khayr yang
didirikan satu tahun kemudian. Kesamaan ini sullbada sebagai sekedar
kebetulan sehingga dapat dibaca sebagai mimikig yam. Yang harus diingat
adalah fakta bahwa etnis China merupakan kompe&tami dari Hadrami
khususnya dalam hal bisnis. Sehingga ketika peyaairmembutuhkan modal
pendidikan yang kuat di masa depan maka respong w#akukan adalah
meminjam untuk digunakan di tempat sendiri denganulpahan di tingkat

kurikulum semata.

Peristiwva ketika Hadrami mengambil pelajaran soaitac tanah air dari
pergerakan nasional mungkin dialami juga oleh e@iina. China melawan

dengan menggunakan konsep tanah air, menggunakantijamenyatakan cinta
pada tanah air China di seberang lalu mengubahegiacjnta tanah air pada
Indonesia yang dinyatakan secara terbuka pada #826uatu yang Hadrami

belum sampai di titik ini.
Liem Koen Hian, seorang jurnalis peranakan Chirenyatakan:

“Previously | called myself a Chinese nationalighow] | call myself an
Indonesian nationalist. It does not mean that |ehahanged my political
conviction, | have merely changed this object...ttentent of my
conviction has not changed, for the content of €bénnationalism is
identical to Indonesian nationalisn{Mobini-Kesheh, 1999: 138)
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Apakah dalam transaksi ini kaum pribumi Indonesigaj belajar, mengambil
sesuatu dadiminal spaceini? Kenyataan bahwa Indonesia menjadi negaralplur
yang hibrid barangkali dapat menjelaskan hal itautd pergerakan nasional pasti
berpikir panjang untuk menyatakan pada etnis Hadraaupun China bahwa
‘engkau bukan pribumi’ dan ‘engkau bukan bangsamedia’. Atau paling tidak,
kalau pun pertanyaan itu tidak terjawab seketild, itu akan tetap dipikirkan
ketika mereka dihadapkan pada kenyataan bahwa dsdonernyatébhinneka

terdiri atas ratusan identitas kebangsaan.

Perjalanan menjadi bangsa hibrid sebenarnya mengapeak pada Sumpah
Pemuda 1928; tidak ada yang lebih hibrid dari pa@gnsatu nusa, satu bangsa,
satu bahasadari segerombolan etnis dan suku yang jumlahnyizsaa. Ketika

sudah menjadi bangsa plural, barangkali pertangiaatas meruyak kembali: apa

biayanya bila menolak etnis yang ingin bergabungjat bangsa Indonesia?

Dalam kerangka waktu yang panjang sejak kehadiamhyabad 18, apa yang
terjadi dalam gerak biologis Hadrami ketika merek&alu membuat perkawinan
campuran? Ketika tidak ada perempuan asal Hadrankatitbermigrasi ke

Indonesia, kira-kira sampai awal abad 20, sebenapaikah orang Hadrami di

Indonesia?

Hukum biologi sederhana kemudian menciptakan Kositisiologis baru. Ketika
lama kelamaanmuwallad menjadi semakin dominan —dan pada akhirnya
semuanyamuwallad—maka terciptalah dua kelas bamghah dan muwallad
Identik dengan yang terjadi pada etnis China Ind@neterdapat perbedaan

pandangan atas kelegok danperanakan

Abdurrahman Baswedan menyebut bahwa pada akhirmghaarhi akan terdiri
atas semuanuwallad merupakan takdir (Mobini-Kesheh 134). Istilah |

adalah gerak biologis yang alami karena pada aghiyangaghahakan mati dan
yang akan lahir kemudian sedikit banyak memilikradladari ibu yang orang

pribumi.

Pada bulan Oktober 1934 di Semarang diselenggatakafierensi yang dihadiri
oleh sekitar 40 orang yang terdiri dari pendukukiif &edua organisasi, al-Irsyad
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dan ar-Rabitah (Alawiyin). Dan dalam konferensi idinyatakan bahwa
menetapkan dan mengakui bahwa tanah air orang Aexhnakan adalah

Indonesia; dan Hadramaut diakui sebagai tanaheaekimoyang.

Peristiwa ini merupakan salah satarna penting dalam diskusi mengenai tepian
bangsa Hadrami di Indonesia. Ketika konflik antal@awiyin-Irsyadin tergantikan
dengan isuaghahmuwallad dan ini menjadi semacam transaksi baru bagi

komunitas Hadrami di Indonesia.

Apa yang terjadi sebenarnya merupakan transaksibddoagai aktor yang ada.
Pertama praktis ini merupakan bentuk respons atas tekgaag terus berlanjut
mengenai nasionalisme Indonesia. Agak sulit untekyatakan bahwa ini bentuk
mimikri karena pada periode berikutnya dan sampai kseperti yang terlihat
dari informan—bahwa praktis soal kebangsaan ti@ak inenjadi isu sekarang
ini. Tanpa adanya semangat perlawanan maka bisgpjades ini merupakan
bentuk hibriditas. Bagi kaum Hadrami melepaskanntitees nenek moyang
mereka sebagai bangsa Hadramaut, bagi kamu peagerasional menerima

sebagai bentuk afirmasi dan penguatan atas kldyagse bangsa yarghinneka

Sebagai respons atas proklamasi Hadrami ini malegpers ditulis Mobini-
Kesheh—praktis para aktifis pergerakan Indonesriaikegp menunggu. Terdapat
persepsi yang buruk mengenai Hadrami kala itu yaegggambarkan mereka
sebagai kaum yang licikdan pelit (Mobini-Kesheh, 1999: 139). Namun tr&ssa
ini dijawab dengan gerak politik yang sigap daril Ri&ngan beberapa langkah
yang dirasakan positif oleh kaum pribumi dan kerandambat laun menerima
dengan baik. Langkah pertama adalah dengan menguefrsi Soetardjo pada
tahun 1936 dan kedua, pada tahun 1939 mendukund G2dbungan Politik
Indonesia) untuk menuntut dibentuknya DPR bagi hedaa.

Yang kedua hal ini juga merupakan respons atas kecepatam Kalina untuk
menyatakan Indonesia sebagai tanah air yang diéakpkda tahun 1920. Sebagai
kompetitor alami maka pantas kaum Hadrami merasektn dan sebagai bentuk

responsnya menggunakan cinta tanah air pada Indosebagai perlawanan

% Wawancara dengan bapak Abu (bukan nama sebenapayi) tanggal 1 Februari 2009
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bahwa China tidak spesial karena Hadrami juga mé&kak yang sama. Atau bisa
jadi ini merupakan proses hibriditas bersama, Chnedebur bersama Hadrami

dalam bangsa Indonesia yang plural.

Pada pasca kemerdekaan, praktis tidak banyak ksindan dialog yang terjadi.
Hal ini mungkin disebabkan olgbertama dialog mengenai kebangsaan dalam
liminal space telah mencapai puncak bagi setiap elemen. Punealpada
Proklamasi Kemerdekaan tahun 1945 yang dilengkahihl dahulu oleh
pernyataan kesetiaan oleh etnis China pada 192t Hadrami pada 1934.
Kedug dalam kerangka waktu yang panjang tersebut sejartyangkut identitas
kebangsaan tidak terdapat faktor-faktor sosiolggisg secara objektif berubah
secara drasti¥Ketiga pelembagaan isu kewarganegaraan yang dilakukgarae
mendominasi dialog antar aktor ini. Pelembagaain olegara apalagi dalam
negara demokratis praktis merupakan transaksi |l¢abat politik representasi
sehingga apa yang didialogkan masuk dalam agend@ipg&raaan lembaga
politik formal. Terkait hal ini maka ada dua kelaaryang penting, yaitu

menyangkut UU kewarganegaraan serta ketentuan manggasus-sanguinis

Dalam kerangka Hall, maka perjalanan pembentukaentihs Hadrami
sepenuhnyasocially constructed Identitas kebangsaan ini merupakan respons
posisi atas sikap politik elemen lainnya atas kgbaan Indonesia. Bila
diterjemahkan dalam tahapan maka perjalanan kdwsstini terdiri atas beberapa
tahap, yaityertama tahapan untuk mengkonstruksi konsep kearabarbdkan
pribumi. Hadrami merespons atas pengaruh Pan-Istiani peran pemerintah
kolonial dengan mempertegas kearabannya. Posisrts@p menjadi lebih kuat
ketika mereka diperlakukan sebagai bukan pribundiap@asa awal pergerakan
nasional. Tahapkedua sedikit berhimpit dalam soal waktu dengan tahapan
pertama, melalui interaksi organisasi dan pendidii@ngan pribumi dan China,
Hadrami mulai mengkonstruksi konsep cinta tanahdan bukan nasionalisme
religius atau etnisitas. Tahap&etigg sebagai respons posisi sikap China dan
pribumi maka Hadrami mengkonstruksi tentang siagp&yyjadi tujuan cinta tanah
airnya, yang kemudian disimpulkan Indonesia.

Universitas Indonesia



99

Memang ada ‘semacantommon valueantara Hadrami dengan masyarakat
pribumi, yaitu agama Islam, tetapi ini tidak daplipertimbangkan sebagai
commorkarena variabel Islam —dalam studi ini-- tidalbtédti menjadi nilai yang
secarabersamadigunakan untuk membangun identitas kebangsaadrahia
menggunakan Islam untuk belajar dan mengkonstrolesiia kontak dengan
elemen pribumi secara mulus. Islam juga tidak didgam oleh sebagian elemen
lain di lingkungan pribumi sebagabmmon valueintuk mengkonstruksi identitas
dan juga oleh elemen etnis lain yang juga berikgitaersama, khususnya China.
Islam bagi Hadrami adalah variabel yang menyedigésarbatan hubungan untuk

mengeksplorasi identitasnya dan bukammon valudersama elemen lain.

5.2.2 Stratifikas dalam Konteks Negara M odern

Terkait soal stratifikasi sosial, dalaniminal space ini terdapat
serangkaian dialog dengan aktor yang identik dengankebangsaan tetapi
dengan kerangka respons yang berbeda. Bagianani rlenguraikan dialog atas
layer stratifikasi sosial Hadrami dalam liminal spacengahampir sama
dinamisnya dengan yang terjadi dalkyer kebangsaan. Bahkan daldayer ini,

dialog masih tetap terjadi sampai kini.

Mengutip Stuart Hall setidaknya terdapat dua canmtulku menganalisa
permasalahan identitas kultural (Woodward ed., 199752):

There are at least two different ways of thinkimgat “cultural identity”.
The first position defines cultural identity in tes of one, shared culture,
a short of collective one true self, hiding insitlee many other, more
superficial or artificially imposed ‘selves’ whigheople a shared history
and ancestry hold in common. Within the terms o tefinition, our
cultural identities reflect the common historicalperiences and shared
cultural codes which provide us, as one people stdble, unchanging
and continues frame of referent and meaning, bénte shifting division
and vicissitudes of our actual history.

“The second position recognizes that as well as mpamts of similarity,
there are also critical points of deep significalifference which constitute
what we really are: or rather since history haserntened—what we have
become....Cultural identities are the points of idfetion, the unstable
points of identification or suture, which are maalghin the discourses of
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history and culture. Not an essence, but positigniRlence, there is

always a politic of identity, a politics of posiig
Dalam keterkaitan mengenai konsep Hall tersebut ampkrtanyaan yang
kemudian muncul adalah lalu yang mana sebagai elena bersama-nya? Bila
dicermati lebih jauh dan berangkat dari pemahamahwh sebenarnya isu
stratifikasi sosial hampir sepenuhnya dapat disebbagai wilayah konflik privat
antar kelompok Hadrami makshared valuenya adalahketurunan Arab yang
memegang mandat IslanmHal ini dapat diuji dengan mengajukan beberapa
pertanyaan pada Hadramgrtamaapakah keberatan dengan larangan pernikahan
antar kelas yang dilakukan oleh golongan lain diolesia?Kedua apakah
keberatan dengan (diajukan pada kelompok tertgraioqam Syiah tapi dianut oleh
orang Jawa/etnis lainRetiga, apakah keberatan dengan feodalisme (bentuk lain
stratifikasi) di kalangan masyarakat Jawa? Jawataeng muncul cukup untuk
menyimpulkan bahwa kegerahan mereka —satu sama-da@alah karena mereka
sesama keturunan Arab yang memegang mandat Islaren& mandat ini maka
sebagai keturunan Arab harus menjaga amanat shal eyt (bagi kelompok
Alawiyin), harus mengedepankan kesamaan derajatlegian Allah seperti
kelompok muslim lain di Indonesia (bagi kelompokygdin) dan ini yang juga
penting: tidak berkonfilik soal ini di depan komtas lain.

Di sisi lain stratifikasi sosial ternyata merupakaiayah positioning menurut
kerangka Hall. Jadi stratifikasi bukanlah bentukngastabil tetapi merupakan
respons sikap atas dinamika dalam ruang besar ésdonnBersama muslim
pribumi sampai kini, Hadrami Indonesia berbagi ides kultural yang sama:
warga muslim. Namun stratifikasi merupakan peneajesn dari konsep-konsep
agama yang amat tergantung pada para penerjemabaggan demikian maka
amat mungkin terjadi penerjemahan yang berbeda tigh aktor/elemen dan
dalam tiap titik waktu yang berbeda kondisinya. dmka Hall ini
menggarisbawahi apa yang akan diuraikan sebagamilta proses hibriditas
mengenai stratifikasi sosial di Indonesia.

Positioning ini melahirkan sikap yang berbeda antara Alawiglem Irsyadin.

Justru dengarshared value sebagai keturunan Arab yang memegang mandat
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Islam maka mereka memiliki sikap posisi yang beabe@olongan Alawiyin
berpendapat untuk memegang amanat itu harus menjaga padaahlul bayt
justru karena mereka memegang mandat keislamaan§lkah golongan Irsyadin
melihatnya justru karena memegang mandat itu makash menghilangkan

stratifikasi seperti pendapat umumnya muslim Indane

Bila dicermati maka bentuk hibribisasi d&ayer ini berbeda dengan dengan isu
identitas kebangsaan. Tiap kelompok —Irsyadin deaw#in—tampaknya tidak
mau atau tidak bisa berdialog langsung di antareekaedan ‘menyerahkan’
dialog itu dalamiminal space yang memungkinkan elemen dan aktor lain turut
serta. Terdapat semacam keengganan sekedar —maisalnjuk menggelar
diskusi kecif’ atau apalagi perdebatan besar antar mereka mdayaisg ini.
Dengan demikian yang terjadi mereka berlomba untekgaksediminal space
dengan harapan memenangkan pertempuran di tingk&tal ini unik mengingat
pada awalnya soal stratifikasi sosial ini merupakamflik di antara kedua

kelompok ini saja; dan bukan konflik yang melibatldemen yang lain.

Dialog pertama terjadi antara aktor Islam intero@aal, dalam hal ini gerakan
reformasi Islam di Mesir yang dipelopori oleh Syaikiuhammad ‘Abduh dan
Rasyid Ridha. Pemikiran ini di Indonesia langsuregpengaruh pada sistem
stratifikasi sosial yang ada di kalangan Hadrangyakinan bahwa terdapat kelas
sosial yang berbeda dan kelas tertentu (baca: &l atau keluarga Nabi)
memiliki hak istimewa tersendiri mendapatkan peréam yang serius dari

berkembangnya pemikiran reformasi Islam ini di kgen Hadranif.

Pandangan gerakan ini direspons dengan baik olemgek Irsyadin. Kelompok
Irsyadin menerima pandangan ini dan bahkan menkesiannya dalam
pendidikan sekolah mereka serta berbagai publija@sy mereka miliki. Mereka
juga mengakses dan ikut menyebarkan juAtdlrwah al-WuthgadanAl-Manar
(artinyaMercusuajy, majalah bulanan yang diterbitkan di Kairo sejatun 1898
dan disunting oleh ‘Abduh dan muridnya, Rashid Ridh

2" Wawancara dengan Bapak Abu tanggal 1 Februari 2009
%8 \Wawancara dengan bapak Iwan (bukan nama sebehapaga tanggal 21 Februari 2009
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Dialog menjadi lebih intens karena Surkati sebapau merupakan pembawa
pengaruh gerakan ini ke Indonesia. Kemudian hguiga diikuti oleh kerja sama
dengan direkrutnya guru-guru Mesir untuk sekolalrsglad oleh Rasyid Ridha
pada awal 1920-an. (Mobini-Kesheh, 1999: 35).

Respons yang berbeda diberikan oleh kelompok AlawiyMereka tetap
berpandangan bahwahlul baytada landasan dalam agama; memelihara ahlul
bayt merupakan kewajiban dan mereka serta setiaglimuwajib untuk
melaksanakan amanat tersebut. Respons atas pemyatiakati di Solo dengan
mundurnya dia dari Jam’iyyah Khayr dan terbentukmyganisasi Rabithah
Alawiyah yang sampai sekarang masih rapi bekerjaupakan wujud dari

respons kelompok ini.

Dialog yang terjadi adalah karena serangan dari m@njadi semakin gencar
maka kelompok Alawiyin menjadi semakin tertutup d@makin terorganisir ke
dalam. Bukti kerapian ini adalah Rabithah Alawiyang tetap memelihara data
nasab yang baik. Keturuan Alwi Baabud yang hidup dasar sebagai orang
Jawa, bernama Bu Wina, telah membuktikan hal ita lerkunjung ke kantor
Rabithah dan mendapatkan semacam sertifikat bahweanamg benar dia
merupakan keturunan Alwi Baabud, seoraagyid yang menjadi besan Sultan
HB Il

Dialog Alawiyin dengan aktor internasional terjatkngan dua aktor, pertama

revolusi Islam Iran. Dan kedua, pesantren di Hadrar(irarim).

Revolusi Islam Iran telah mendorong tumbuhnya peag&yiah di kalangan
Alawiyin di Indonesia. Revolusi ini praktis menjadmomentum yang
mengundang munculnya gelombang pemahaman untuk nedlirik Iran sebagai
sumber belajar Syiah kembali. Inspirasi ini kemadmendorong gelombang
untuk belajar Syiah, gelombang untuk pengirimawaibelajar ke Qom di Iran
dan untuk menganut ajaran Syiah di sebagian katehigalrami di Indonesfa

Revolusi Islam Iran di mata kalangan Hadrami tamgakdipandang sebagai

peristiwva yang mampu mendongkrak kebanggaan sedzagian komunitas

2 Wawancara dengan bapak Ahmad (bukan nama selyahapada tanggal 21 Februari 2009
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muslim dunia. Revolusi ini, yang menjungkalkan SMdhammad Reza Pahlavi
dan membentuk Republik Islam yang dipimpin oleh thitah Rohullah
Khomeini, memiliki keunikan tersendiri karena mejugiean seluruh dunia.
Menemukan bahwa ternyata mereka dapat mengklainagaebbagian dari
keturunan nenek moyang Syiah mendorong mereka ukémiudian belajar
kembali mengenai Syiah dan kemudian mengandtnydebelumnya mereka

menganut Islam Sunni yang merupakan aliran maoditéadramaut.

Lalu dimulailah pengiriman siswa-siswa Hadrami dndsia —sebagian dari
Jakarta—untuk belajar ke Iran, yaitu ke kota Qomikbya sebagian besar —
untuk tidak menyebut seluruhnya—adalah dari keldmgayyid atau Alawiyift.

Seperti diulas di atas, Alawiyin memang punya hglamnsejarah sebelumnya
dengan Syiah. Qom merupakan kota suci bagi Syiahjuga kota pendidikan
Syiah terbesar di dunia. Kota ini juga dijuluki lKoSejuta Ulama di mana

Ayatullah Khomeini pernah belajar di sana juga tliaggal di kemudian hari.

Sekembali dari Qom maka semakin banyak narasumaeg ylapat menjadi
rujukan bagi penganut Syiah di Indonesia. Dengambetinya mereka maka
semakin tumbuh pula penganut Syiah di kalangan atadindonesia, khususnya
kelompok Alawiyin. Bentuk atau media pembelajararatara mereka adalah

dengan kajian-kajian agama dalam lingkup kecil.

Tumbuhnya penganut Syiah menciptakan tantangasakan baru di kalangan
Alawiyin sendiri dan bukan dengan Irsyadin. Karafengan berkembangnya
paham Syiah maka berkembang pula pandangan Symange beberapa isu
identitas yang selama ini telah berkembang menpmddebatan yang serius
sepanjang sejarah Hadrami di Indonesia. Ya®rtamamengenai pernikahan.
Syiah berpendapat bahwa aturan yang melarang peesngayyid menikah
dengan laki-laknonsayyidtidak dapat dibenarkakKedug praktek maqob yaitu
praktek yang berkaitan dengan kekuatan ghaib/sapreal yang diyakini dimiliki
oleh beberapa orang yang dianggap suci. Syiah mlenoiemelihara atau

menerima praktek-praktek semacam iketiga keistimewaanahlul bait, atau

%0 Wawancara dengan bapak Ahmad (bukan nama sebehapaga tanggal 21 Februari 2009
1 wawancara dengan bapak Abu (bukan nama sebengaga)tanggal 1 Februari 2009, dan
terkonfirmasi melalui wawancara dengan bapak Ahmad.
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penghuni rumah. Umumnya golongan Alawin percayaMaadhlul bait termasuk
keturunan Nabi sehingga juga termasuk mereka yaisgniewakan sebagai
keturunan Nabi. Keyakinan semacam ini pula yang dasari larangan bagi
perempuansayyid untuk menikah dengan laki-lakionsayyidkarena, menurut
garis patrilineal, keistimewaan perempuan tadi tifgdang. Syiah berpendapat
bahwa memang ada kewajiban untuk mengikuti dan memdkeluarga Nabi
tetapi yang dimaksudhlul bait hanyalah sebatas Nabi Muhammas SAW, Ali bin
Abi Tholib, Fatimah binti Muhammad, Husain bin Aian Hasan bin Ali.

Perdebatan dan argumen ini tidak dalam posisi vis-alengan Irsyadin yang
juga seiman dalam soal stratifikasi ini. Karena piaktis yang paling reaktif
adalah kelompok Alawiyin Sunni karena praktis memggu mereka dalam dua
hal. Pertama karena mengganggu pandangan-pandangan dasastisidikasi

sosial.Kedug karena tambahan penganut Syiah praktis dari gatailawiyin.

Sedangkan aktor kedua bagi Alawiyin adalah pesanir@im di Hadramaut.
Seperti juga diulas pada bagian lain, bahwa sejaal al990an terdapat
kecenderungan menguatnya relasi keagamaan dereyaa @unni di Hadramaut.
Relasi ini umumnya dibangun oleh kalangan Alawiyemg menganut paham
Sunni. Bentuk relasi ini ada dua, yaitu pengirimeswa Hadrami untuk belajar di
Hadramaut dan hadirnya ulama Hadramaut memberilaamah agama di

Indonesia.

Dengan membaiknya kondisi politik dan keamanan dm#n maka kehidupan
keagamaan mulai tumbuh kembali. Terbukti dengan akem banyaknya
pesantren yang dibuka kembali dan juga tumbuhngamieen-pesantren baru.
Salah satunya adalah pesantren Dar Al Mustaphaadm] kota pendidikan
terbesar di Hadramaut. Pesantren yang dipimpin idabi Zain Al-Abidin Al-
Jifri ini popular di kalangan Alawiyin-Sunni di ledesia di mana menurut
kesaksian Martin Slama posternya ada di hampiragetrumah yang
dikunjunginya. Ke kota dan pesantren inilah keb&aga siswa Hadrami
Indonesia belajar ke Hadramaut. Setelah beberdpan tdi sana, siswa akan
dinyatakan lulus dan umumnya kembali ke Indone&Gealombang kepulangan
alumni pertama terjadi pada akhir 1990an.
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Pendidikan keagamaan di Tarim mengajarkan pahamiSDan ketika dibuka
kembali pusat pendidikan keagamaan di sana bedakiangan faktor di atas
maka pilihan untuk menyediakan pendidikan keagand@gmgan landasan paham
Sunni yang kuat menjadi lebih terbuka. Pilihan Hatkut juga didukung oleh
kenyataan bahwa mereka —khususnya kelompok Alawiymasih merasa
memiliki hubungan kekerabatan dengan para ulansao® yang umumnya dari
kelompok sayyid juga. Seperti diketahui, kelompolavlyin memiliki catatan

geneaologi yang rapi termasuk dengan leluhur metekadramaut.

Pengiriman siswa ke Tarim ini sesungguhnya merupag&spons atas meluasnya
penganut paham Syiah di kalangan Alawiyin di IndiaeDiharapkan dengan
berkembangnya penguasaan paham Sunni di kalanganyii di Jakarta akan
dapat menyediakan benteng pemahaman yang kuatdégrhiderkembangnya
paham Syiah di kalangan mereka. Dengan lahirnyma#alama muda dengan
pendidikan Hadramaut dan berpaham Sunni maka gikana didapatkan
narasumber yang sanggup menghadapi serbuan peagepanam Syiah yang
semakin kencartg

Di Jakarta sekarang kita dapat menikmati parade mameran ‘kewibawaan’
pengaruh ulama Sunni ini. Seperti disebut Ben Sdalam The Da Peci Code,
ciri dari kewibawaan itu terletak pada parade abétgbengajian dan baliho-
spanduk-umbul-umbul yang bertebaran di sekitar dolkeeara dengan tak lupa

pengikut yang memakai peci putih —-makanya dibelujiDaPeciCode.

Di sisi lain kelompok Alawiyin mampu membangun d@lyang cerdik dengan
sebagian masyarakat Indonesia. Berbeda deaganidentitas kebangsaan maka
penyikapan masyarakat luas di Indonesia terkait gwatifikasi sosial juga

beragam.

Dalam masyarakat Indonesia dapatlah disebut daldesifikasi sederhana
terdapat dua kelompok besar terkait isu ini. Yaegama sebut saja kelompok
modernis. Yang dimaksud di sini bukanlah Islam nmoigetapi modernis dalam

arti yang luas. Prinsipnya adalah pandangan kel@nmmoakan memperlakukan

%2 Wawancara dengan bapak Ahmad (bukan nama sebehapaga tanggal 21 Februari 2009
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setiap orang dalam kedudukan dan derajat yang slrdapan negara maupun
masyarakat bahkan Tuhan. Umumnya kelompok agamasgkhya Islam) di
Indonesia tidak mengenal keistimewaan satu kelomgitlanding kelompok
lainnya di depan Tuhan, kecuali barangkali kast®8ali yang itupun mungkin
sudah ‘luwes’ sekarang. Ekspresi publik kelompokumumnya kuat di mana
rata-rata pandangan media massa dan kelompok-keloogydas percaya bahwa
setiap makhluk Tuhan sama derajatnya di depan rsatais maupun di depan

Tuhan.

Cerdiknya kelompok Alawiyin adalah dengan menghindalog intens dengan
kelompok ini. Dengan demikian praktis tidak banyaiang yang tahu bahwa
stratifikasi sosial di Hadrami masih ada dan té&ajaga dengan organisasi yang
rapi. Respons umumnya dari calon informan yang #atompok Alawiyin
umumnya paling sulit untuk diajak diskusi mengdmaliini. Alhasil maka isu ini
menjadi ranah privat di kalangan mereka sendirndaa kata lain, terkaiiminal
space yang tercipta dengan masyarakat modernis Indonesika kelompok
Alawiyin menghindari untuk berdialog secara intealau pun disebut dialog
maka Alawiyin melakukan gerakan tutup mulut untu&njaga agar isu ini tetap

ada di ranah privat.

Sebaliknya respons yang lain dikirimkan bila dendestompok masyarakat
Indonesia yang lain yang masih memelihara kepeesayan nilai feodalisme.
Kepercayaan atas adanya strata yang berbeda dadayarakat lokal mewujud
dalam bentuk feodalisme terkait lingkungan agamapua lingkungan sosial
lainnya. Dalam banyak contoh kita masih dapat memdéeodalisme di sebagian
kalangan Islam tradisional, misalnya, yang masimeigara tradisi cium tangan

atau gelar khusus bagi kiai dan keluarganya.

Dengan kelompok ini —khususnya dengan ideologi atheam keagamaan yang
sama, Ahlussunah wal jamaah—maka kelompok Alawigembangun diskusi
yang intens. Diskusi itu dapat berupa pembentukagarisasi-organisasi
semacam majelis dzikir, penyelenggaraan secaraleregouengajian untuk

memperdalam ilmu agama atau pertemuan keluarganDbanyak kasus, pesan
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yang selalu disampaikan dalam forum-forum yangad&keutamaan untuk ikut
menjaga dan mencintai para ahlul bayt.

Kenyataan ini diperparah oleh sikap kelompok madatriokal ini yang melihat
Arab sebagai faktor yang membinabaibpantas lebih unggul dalam soal agama.
Pertama, adalah soal bahasa yang umumnya dikuesgan baik oleh mereka
khususnya yang alumni pendidikan Hadramaut. Dau&elarena faktor nama
dan wajah sebagai etnis Arab. Etnis Arab dipandseizpgai bangsa yang sama
dengan Nabi Muhammad dan bangsa yang diberikan ahaneh Allah untuk

memimpin muslim di dunia.

Kecerdikan ini dapat dibaca sebagai mimikri. Diusatisi mereka masih
mempertahankan nilai soal stratifikasi sosial nandatam hal lain mereka
menghindari untuk berdialog dalalminal spacesoal ini. Mereka sebenarnya
melawan tetapi dengan bersikap diam dan menganggfapa soal ini bukanlah
soal yang perlu dibaca publik. Tanpa adanya bapaaiik maka ruang liminal

jadi terbatas dan hanya melibatkan lingkungan prpaing jauh Irsyadin saja.

Mimikri ini juga memungkinkan tetap adanya ambigsitsoal stratifikasi ini.
Dalam soal majelis, syiar yang gebyarnya kuat dhpgkan tetapi menjadi
tertutup soal stratifikasi di depan publik. Sti&asi selalu dibungkus dengan ayat
tentang keutamaan mencintai ahlul bayt yang dikaalesm. Ambiguitas yang lain
adalah adanya perilaku dan kecepatan dalam melakkikém di depan publik
bila menyangkut negara dan kedaulatan (baca: issaputar kedaulatan NKRI)
tetapi sangat resisten terhadap ide egalitariary yada dalam negara modern

Indonesia.

Hal berbeda ditemui Irsyadin. Praktis mereka tica&nemui kesulitan untuk
menjadi hibrid dalam ide egalitarianisme negara modern Indondsa. ini
ditunjang oleh beberapa faktétertama latar belakang pemahaman Islam mereka
mempercayai bahwa tidak ada stratifikasi sosiaedegu dalam Islam. Semua
orang dilahirkan sama dan berbeda di depan Allatydaleh ketagwaannya.
Kedug latar belakang pemahaman ini sama dan sebangugad umumnya

pemahaman Islam di Indonesia. Sebagian besar muistionesia adalah Sunni
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yang mempercayai ayat yang tidak membedakan umdepian Allah kecuali
tagwanya daripada hadits soal ahlul bayt. Bahkdragian kalangan muslim
Indonesia menganggap hadits seperti itu mungkirablak hadits yang shahih.
Ketiga Irsyadin umumnya menyatu dengan baik dalam lingkm masyarakat
Indonesia. Semenjak mereka tidak mempercayai gseatifikasi maka mereka
menjadi lebih mudah ‘berdialog’ termasuk dalam spatkawinan. Banyak
ditemui bahwa kalangan Irsyadin sudah tidak pelhgi mau menikah dengan

siapa selama orang itu musfin

% Wawancara Abu, 1 Februari. Dia menceritakan stdhia yang 5 bersaudara dan hanya 2
yang menikah dengan Hadrami.
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