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PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB-LATIN DAN SINGKATAN 

 

A. Transliterasi Arab-Latin 

1. Konsonan 

Huruf Arab Nama HurufLatin Nama 

 Alif Tidak dilambangkan Tidak dilambangkan ا

 ب

 
Ba B Be 

 ت

 
Ta T te  

 ث

 
s\a s\ es (dengan titik di atas) 

 ج

 
Jim J Je 

 ح

 
h}a h} ha (dengan titik di bawah) 

 خ

 
Kha Kh ka dan ha 

 د
 

Dal D De 

 ذ
 

z\al z\ zet (dengan titik di atas) 

 ر
 

Ra R Er 

 ز
 

Zai Z Zet 

 س

 
Sin S Es 

 ش

 
Syin Sy es dan ye 

 ص

 
s}ad s} es (dengan titik di bawah) 

 ض

 
d}ad d} de (dengan titik di bawah) 

 ط

 
t}a t} te (dengan titik di bawah) 

 ظ

 
z}a z} zet (dengan titik di bawah) 

 ع

 
‘ain ‘ apostrof terbalik 

 غ

 
Gain G Ge 

 ف

 
Fa F Ef 

 ق

 
Qaf Q Qi 

 ك

 
Kaf K Ka 



 

 

viii 

 

 ل

 
lam  L El 

 م
 

mim  M Em 

 ن

 
nun  N En 

 و

 
wau  W We 

 هـ

 
ha  H Ha 

 ء 
 

hamzah  ’ Apostrof 

 ى

 
Ya y  Ye 

 

Hamzah (ء) yang terletak di awal kata mengikuti vokalnya tanpa diberi 

tanda apa pun. Jika ia terletak di tengah atau di akhir, maka ditulis dengan tanda 

(’). 

2. Vokal 

Vokal bahasa Arab, seperti vokal bahasa Indonesia, terdiri atas vokal 

tunggal atau monoftong dan vokal rangkap atau diftong. Vokal tunggal bahasa 

Arab yang lambangnya berupa tanda atau harakat, transliterasinya sebagai berikut: 

 

 

 

 

 

Vokal rangkap bahasa Arab yang lambangnya berupa gabungan antara 

harakat dan huruf, transliterasinya berupa gabungan huruf, yaitu: 

 

 

 

 

 Contoh:  ََكَـيْـف : kaifa 

Nama Huruf Latin Nama Tanda 

fath}ah a a   ا 
kasrah i i   ا 
d}ammah u u   ا 

Nama Huruf Latin Nama Tanda 

fath}ah dan ya>’ ai a dan i   ى  ـ 

fath}ah dan wau au a dan u   و  ـ 
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 haula : هَـوْلََ   

3. Maddah 

Maddah atau vokal panjang yang lambangnya berupa harakat dan huruf, 

transliterasinya berupa huruf dan tanda, yaitu: 

 

 

 

 

 

 Contoh: 

 <rama : رمََـىَ   ma>ta : مـاَتََ

 yamu>tu : يـَمـوُْتَُ  qi>la : قِـيْـلََ 

4. Ta marbu>t}ah 

Transliterasi untuk ta>’ marbu>t}ah ada dua, yaitu: ta>’ marbu>t}ah yang hidup 

atau mendapat harakat fath}ah, kasrah, dan d}ammah, transliterasinya adalah [t]. 

Sedangkan ta>’ marbu>t}ah yang mati atau mendapat harakat sukun, transliterasinya 

adalah [h]. 

Kalau pada kata yang berakhir dengan ta>’ marbu>t}ah diikuti oleh kata yang 

menggunakan kata sandang al- serta bacaan kedua kata itu terpisah, maka ta>’ 

marbu>t}ah itu ditransliterasikan dengan ha (h). 

Contoh: 

ُ   الَأطْفَالَِ  raud}ah al-at}fa>l: رَوْضَـةَ 

  ُ ُ   الَـْفـاَضِــلَة   al-madi>nah al-fa>d}ilah : الَـْمَـدِيـْنـَةَُ 

ُ  الَْـحِـكْـمَــة  : al-h}ikmah 

5. Syaddah (Tasydi>d) 

Nama 

 

Harakat dan 

Huruf 

 

Huruf dan  

Tanda 

 

Nama 

 

fath}ahdan alif atau ya>’ 

 

ى  ا | ...     ... 

 

d}ammahdan wau 

 

  ـــو

 

a> 

u> 

a dan garis di atas 

 
kasrah dan ya>’ 

 

i> i dan garis di atas 

 
u dan garis di atas 

 

  ـــــى 
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Syaddah atau tasydi>d yang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan 

dengan sebuah tanda tasydi>d (ّــ,) dalam transliterasi ini dilambangkan dengan 

perulangan huruf (konsonan ganda) yang diberi tanda syaddah. 

Contoh: 

 <najjaina : نـَجّـيَْــناََ   <rabbana : ربَـّـَناََ

ُ  الَــْحَـقَّ  : al-h}aqq    ُ  al-hajj :   جّ ح  ل  ا   

 aduwwun‘ : عَـدُوَ   nu“ima : نُـعّــِمََ

Jika huruf ى ber-tasydid di akhir sebuah kata dan didahului oleh huruf 

kasrah ( ّـــــِى), maka ia ditransliterasi seperti huruf maddahmenjadi i>. 

Contoh:   َعَـلِـى : ‘Ali> (bukan ‘Aliyy atau ‘Aly)  

 Arabi> (bukan ‘Arabiyy atau ‘Araby)‘ : عَـرَبــِىَ  

6. Kata Sandang 

Kata sandang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan dengan huruf َال 
(alif lam ma‘arifah). Dalam pedoman transliterasi ini, kata sandang ditransliterasi 

seperti biasa, al-, baik ketika ia diikuti oleh huruf syamsiyah maupun huruf 

qamariyah. Kata sandang tidak mengikuti bunyi huruf langsung yang 

mengikutinya. Kata sandang ditulis terpisah dari kata yang mengikutinya dan 

dihubungkan dengan garis mendatar (-). 

 

Contoh: 

 al-syamsu (bukan asy-syamsu) : الَشَّـمْـسَُ

ُ  الَزَّلــْزَلــَة  : al-zalzalah(az-zalzalah) 

ُ  الَــْفَـلْسَـفَة  : al-falsafah 

 al-bila>du : الَــْبـــِلَادَُ

7. Hamzah 
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Aturan transliterasi huruf hamzah menjadi apostrof (’) hanya berlaku bagi 

hamzah yang terletak di tengah dan akhir kata. Namun, bila hamzah terletak di 

awal kata, ia tidak dilambangkan, karena dalam tulisan Arab ia berupa alif. 

Contoh: 

 ta’muru>na : تـأَْمُـرُوْنََ

 ‘al-nau : الَــنَّـوْعَُ

 syai’un : شَـيْءَ 

 umirtu : أمُِـرْتَُ

8. Penulisan Kata Arab yang Lazim Digunakan dalam Bahasa Indonesia 

Kata, istilah atau kalimat Arab yang ditransliterasi adalah kata, istilah atau 

kalimat yang belum dibakukan dalam bahasa Indonesia. Kata, istilah atau kalimat 

yang sudah lazim dan menjadi bagian dari perbendaharaan bahasa Indonesia, atau 

sering ditulis dalam tulisan bahasa Indonesia, tidak lagi ditulis menurut cara 

transliterasi di atas. Misalnya, kata al-Qur’an (dari al-Qur’a>n), Sunnah, khusus dan 

umum. Namun, bila kata-kata tersebut menjadi bagian dari satu rangkaian teks 

Arab, maka harus ditransliterasi secara utuh.  

Contoh: 

Fi> Z{ila>l al-Qur’a>n 

Al-Sunnah qabl al-tadwi>n 

9. Lafz} al-Jala>lah (الله) 

Kata “Allah”yang didahului partikel seperti huruf jarr  dan huruf lainnya 

atau berkedudukan sebagai mud}a>f ilaih (frasa nominal), ditransliterasi tanpa huruf 

hamzah. 

Contoh:  

   billa>h : بِِللَِ  di>nulla>h : دِيـنْاُللَِ

Adapun ta>’ marbu>t }ah di akhir kata yang disandarkan kepada lafz} al-jala>lah, 

ditransliterasi dengan huruf [t].  
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Abu> al-Wali>d Muh}ammad ibn Rusyd, ditulis menjadi: Ibnu Rusyd, Abu> al-

Wali>d Muh}ammad (bukan: Rusyd, Abu> al-Wali>d Muh}ammad Ibnu) 

Nas}r H{a>mid Abu> Zai>d, ditulis menjadi: Abu> Zai>d, Nas}r H{a>mid (bukan: Zai>d, 

Nas}r H{ami>d Abu>) 

Contoh: 

 hum fi> rah}matilla>h : هُـمْفِيْْحَـــْمَةِاللَِ

10. Huruf Kapital 

Walau sistem tulisan Arab tidak mengenal huruf kapital (All Caps), dalam 

transliterasinya huruf-huruf tersebut dikenai ketentuan tentang penggunaan huruf 

kapital berdasarkan pedoman ejaan Bahasa Indonesia yang berlaku (EYD). Huruf 

kapital, misalnya, digunakan untuk menuliskan huruf awal nama diri (orang, 

tempat, bulan) dan huruf pertama pada permulaan kalimat. Bila nama diri 

didahului oleh kata sandang (al-), maka yang ditulis dengan huruf kapital tetap 

huruf awal nama diri tersebut, bukan huruf awal kata sandangnya.Jika terletak 

pada awal kalimat, maka huruf A dari kata sandang tersebut menggunakan huruf 

kapital (Al-). Ketentuan yang sama juga berlaku untuk huruf awal dari judul 

referensi yang didahului oleh kata sandang al-, baik ketika ia ditulis dalam teks 

maupun dalam catatan rujukan (CK, DP, CDK, dan DR).  

Contoh: 

Wa ma>Muh}ammadunilla>rasu>l 

Innaawwalabaitinwud}i‘alinna>si lallaz\i> bi Bakkatamuba>rakan 

SyahruRamad}a>n al-laz\i>unzila fi>h al-Qur’a>n 

Nas}i>r al-Di>n al-T{u>si> 

Abu>> Nas}r al-Fara>bi> 

Al-Gaza>li> 

Al-Munqiz\ min al-D}ala>l 

Jika nama resmi seseorang menggunakan kata Ibnu (anak dari) dan Abu> 

(bapak dari) sebagai nama kedua terakhirnya, maka kedua nama terakhir itu harus 

disebutkan sebagai nama akhir dalam daftar pustaka atau daftar referensi. 

 Contoh: 
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B. Daftar Singkatan 

Beberapa singkatan yang dibakukan adalah: 

swt. = subh}a>nahu> wa ta‘a>la> 

saw. = s}allalla>hu ‘alaihi wa sallam 

a.s. = ‘alaihi al-sala>m 

H = Hijrah 

M = Masehi 

SM = Sebelum Masehi 

l. = Lahir tahun (untuk orang yang masih hidup saja) 

w.  = Wafat tahun 

QS …/…: 4 = QS al-Baqarah/2: 4 atau QS A<li ‘Imra>n/3: 4 

HR = Hadis Riwayat 
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ABSTRAK 

Penelitian ini mengkaji tentang relasi Sunni dan Syi’ah di Kota Manado. Penelitian 

ini mengkaji tiga hal pokok, yakni (1) Sejarah Islam Syi’ah di Manado; (2) 

Dinamika relasi Sunni dan Syi’ah di Manado; (3) Implikasi dari dinamika relasi 

Sunni dan Syi’ah terhadap kehidupan Masyarakat Muslim di Kota Manado. 

Untuk menemukan jawaban dari permasalahan yang dikaji, peneliti melakukan 

penelitian lapangan di beberapa wilayah di Kota Manado di mana Muslim Sunni 

dan Syi’ah berdomisili dan mengalami perjumpaan. Data-data dalam penelitian ini 

dikumpulkan melalui wawancara, observasi, dan dokumentasi. Validasi data 

dilakukan melalui proses triangulasi. Analisis data dalam penelitian ini adalah 

analisis data kualitatif dengan perspektif sosiologi agama. 

Penelitian ini menunjukkan bahwa Islam Syi’ah telah hadir di Manado sejak pasca 

Revolusi Iran, namun para penganutnya baru menunjukkan eksistensi dan ekspresi 

keagamaannya pasca jatuhnya Orde Baru karena adanya iklim keterbukaan politik. 

Kehadiran Islam Syi’ah telah menciptakan relasi yang dinamis dengan Islam Sunni 

di Manado. Relasi antara Muslim Sunni dan Syi’ah cenderung berjalan dengan baik 

di masyarakat bawah. Mereka hidup saling bertetangga, mengunjungi, 

bercengkrama, dan juga membantu dalam berbagai urusan. Akan tetapi, relasi 

antara Sunni dan Syi’ah dalam perjalanannya mengalami ketegangan disebabkan 

oleh adanya kampanye anti Syi’ah di ruang publik yang dilakukan oleh para tokoh 

Sunni lokal dan juga kelompok Salafi-Wahabi yang memanfaatkan momentum 

konflik Sunni dan Syi’ah di level nasional dan global (Timur Tengah) serta 

momentum peristiwa politik yang dianggap memberi keuntungan bagi eksistensi 

kelompok Syi’ah. 

Penelitian ini juga menunjukkan bahwa adanya dinamika relasi antara Sunni dan 

Syi’ah di Manado telah berimplikasi pada lahirnya kebencian berdasarkan 

sektarianisme. Ia juga telah mengubah peta keagamaan di ranah lokal yang 

sebelumnya didominasi oleh kalangan Islam moderat. Para tokoh Sunni yang 

memiliki pandangan yang ekslusif dan anti keragaman secara perlahan mulai 

mendapatkan pengaruh di masyarakat. Meski kelompok Syi’ah menjadi target 

kebencian, hal itu tidak berujung pada terjadinya kekerasan fisik. Kekerasan yang 

terjadi pada kelompok Syi’ah hanya sebatas kekerasan verbal dan simbolik. 

Penelitian ini menyimpulkan bahwa status Muslim sebagai minoritas tidak selalu 

mengarah pada terciptanya relasi harmonis di dalam internalnya.  

Kata Kunci: Islam di Manado; Minoritas Muslim; Relasi Sunni dan Syi’ah    

 

 

 



 

 

xv 

 

ABSTRACT 

This study examines the Sunni and Shi’a relations in Manado. This study generally 

discusses three issues (1) the history of the Shi’a Islam in Manado; (2) the dynamics 

of the Sunni and Shi’a relations in Manado; (3) the implications of the dynamics of 

the Sunni and Shi’a relations in Manado.       

In finding the problem's answers, the researcher conducted field research in several 

areas in Manado where the Sunni and Shi’a Muslims had lived and been in contact. 

The data were collected from interviews, observation, and documentation. The data 

validation was carried out through the triangulation process. The data analysis of 

the research was qualitative analysis with the sociology of religion perspective.     

This study shows that Shi’a Islam has been present in Manado since the post-Iranian 

Revolution. Shi’a’s adherents in Manado began to demonstrate its existence and 

religious expression after the fall of the New Order era due to the open political 

climate. The presence of Shi’a Islam has created dynamic relations with Sunni 

Islam in Manado. The Sunni and Shi’a Muslim lived in harmony at the grassroots 

level. They lived next door, visited, and also helped each other in various matters. 

However, the relations between Sunni and Shi'a had been in tension due to anti-

Shi'a campaigns by local Sunni leaders and Salafi-Wahabi groups in the public 

sphere that took advantage of the momentum of the Sunni-Shi’a conflicts in the 

country and also the Middle East. They also took advantage of the particular 

political events deemed to benefit the Shi’a groups’ existence.       

This study also shows that the dynamics of the Sunni and Shi’a have induced 

sectarian-based hatred. It has also changed the map of the local religious realm 

previously dominated by moderate Muslims. The Sunni leaders whose views are 

exclusive and anti-diversity slowly gain influence in society. Although the Shi’a 

groups had become the target of hatred, it did not result in physical violence. The 

violence that occurred on the Shi’a groups were merely verbal and symbolic. This 

study concludes that the minority status of the Muslims does not always lead to a 

harmonious relationship within the internal.   

Keywords: Islam in Manado; Muslim Minority; Sunni and Shi’a Relations 
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BAB I  

PENDAHULUAN 

 

A. Latar Belakang Masalah 

Kehidupan sosial keagamaan di Indonesia di era pasca Orde Baru ditandai 

dengan menguatnya konflik antar agama dan juga konflik internal agama.1 Konflik 

antar agama pasca Orde Baru diawali dengan meletusnya konflik antara Islam dan 

Kristen di Ambon dan Poso. Seiring bergulirnya waktu, konflik antar agama 

semakin diwarnai dengan terjadinya kasus gangguan beribadah pada umat Kristiani 

dalam bentuk penyegelan gereja hingga intimidasi. Setara Institute mencatat Sejak 

2007 hingga 2018 terdapat 199 kasus gangguan beribadah pada umat Kristiani.2   

Di samping itu, terjadi juga kekerasan terhadap penganut internal dalam 

Islam seperti yang dialami oleh kelompok Syi’ah. Kelompok Syi’ah mengalami 

kekerasan karena ajaran mereka dianggap sebagai ajaran yang sesat dan 

menyimpang. Pada tahun 2000, Pondok Pesantren Al-Hadi milik kelompok Syi’ah 

di Batang Jawa Tengah dibakar oleh sekelompok massa. Pada tahun 2006, 

kelompok Syi’ah di Bondowoso Jawa Timur diserang oleh sekelompok massa. 

Puncaknya adalah terjadinya peristiwa kekerasan dan pengusiran terhadap para 

 
1Julie Chernov Hwang, Umat Bergerak: Mobilisasi Damai Kaum Islamis di Indonesia, 

Malaysia, dan Turki, dialihbahasakan oleh Samsudin Berlian, (Jakarta: Freedom Institute, 2009), h. 

140.   

 
2 https://www.bbc.com/indonesia/indonesia-49494326  (Diakses 15 Juli 2020). 

 

https://www.bbc.com/indonesia/indonesia-49494326
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penganut Syi’ah di Sampang, Madura pada tahun 2012.3 Berbagai rangkaian 

kekerasan yang menimpa kelompok Syi’ah di Indonesia tak dapat dilepaskan dari 

adanya penyalahgunaan terhadap fatwa Majelis Ulama Indonesia (MUI) oleh suatu 

kelompok tertentu.4 Menurut survei Wahid Foundation pada Oktober 2017, 

kelompok Syi’ah menempati posisi ke-6 sebagai kelompok yang paling tidak 

disukai di Indonesia dengan persentase 1,2 persen.5 

Beberapa tahun terakhir, Manado dikategorikan sebagai lima besar daerah 

dengan indeks toleransi tertinggi di Indonesia. Manado menempati posisi pertama 

pada tahun 20176 dan menempati posisi keempat pada tahun 2018 berdasarkan hasil 

survei Setara Institute.7 Toleransi telah menjelma sebagai trade mark yang selalu 

ditonjolkan oleh pemerintah daerah di berbagai event. Pada Festival Manado Fiesta 

tahun 2019, Walikota Vicky S. Lumentut mengatakan bahwa “Kota Manado selalu 

ingin menjaga kerukunan dan keberagaman. Nilai-nilai toleransi kami tampilkan 

 
3Tim Peneliti Nusantara, Studi Komparatif Buku: Mengenal & Mewaspadai Penyimpangan 

Syi’ah di Indonesia, (Jakarta Selatan: Penerbiti Titisan, 2014), h. 273-274.  

 
4Resta Tri Widyadara, “Konflik Sunni-Syi’ah di Indonesia,” Jurnal Religi XI, no. 2 (2015): 

120. 

  
5Berdasarkan survei Wahid Foundation pada Oktober 2017, kelompok yang paling tidak 

disukai di Indonesia menurut persentase adalah komunis (21,9 persen), LGBT (17,8 persen), Yahudi 

(7,1 persen), Kristen (3 persen), Ateis (2,5 persen), Syiah (1,2 persen), Cina (0,7 persen), Wahabi 

(0,6 persen), Katolik (0,5 persen), dan Budha (0,5 persen). Lihat 

https://nasional.tempo.co/read/1055349/survei-wahid-foundation-komunis-dan-lgbt-paling-tak-

disukai/full&view=ok (Diakses 15 Juli 2020). 

 
6https://www.manadokota.go.id/Berita/detail/kota-manado-ditetapkan-sebagai-kota-

paling-toleran-di-indonesia (Diakses 17 April 2020) 

  
7https://m.liputan6.com/news/read/3802166/94-daftar-kota-toleransi-tertinggi-dan-

terendah-versi-setara-institute (Diakses 17 April 2020). 

 

https://nasional.tempo.co/read/1055349/survei-wahid-foundation-komunis-dan-lgbt-paling-tak-disukai/full&view=ok
https://nasional.tempo.co/read/1055349/survei-wahid-foundation-komunis-dan-lgbt-paling-tak-disukai/full&view=ok
https://www.manadokota.go.id/Berita/detail/kota-manado-ditetapkan-sebagai-kota-paling-toleran-di-indonesia
https://www.manadokota.go.id/Berita/detail/kota-manado-ditetapkan-sebagai-kota-paling-toleran-di-indonesia
https://m.liputan6.com/news/read/3802166/94-daftar-kota-toleransi-tertinggi-dan-terendah-versi-setara-institute
https://m.liputan6.com/news/read/3802166/94-daftar-kota-toleransi-tertinggi-dan-terendah-versi-setara-institute
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dari Sulawesi Utara untuk Indonesia melalui Festival Manado Fiesta”.8  

Hubungan dan interaksi antar umat Islam dan Kristen di Manado cenderung 

berjalan dengan baik di pemukiman, sekolah dan universitas, tempat kerja, dan 

organisasi sosial.9 Berdasarkan pengamatan langsung peneliti, setiap hari raya besar 

keagamaan, tradisi baku pasiar (saling berkunjung) antar penganut Islam dan 

Kristen telah menjadi tradisi yang terus dipraktikkan. Tradisi baku jaga juga telah 

menjadi tradisi yang terus dipraktikkan oleh para pemuda Muslim dan Kristen. 

Pemuda Kristen aktif mengawal pawai takbiran dan juga menjaga keamanan tempat 

pelaksanaan salat Ied. Sebaliknya di momen hari raya Natal, para pemuda Muslim 

menjaga sejumlah gereja dengan mengenakan simbol khas Islam, seperti baju koko 

dan peci. Adanya partisipasi di kalangan pemuda Muslim dan Kristen dalam 

menjaga toleransi antara umat beragama tidak dapat dilepaskan dari adanya 

kesadaran untuk menjaga citra Manado sebagai kota yang toleran. 10  

Pada masa setelah 1998, Sulawesi Utara sempat mengalami persoalan pelik 

di mana terjadi gelombang pengungsi dari Maluku ke Manado dan Bitung. Di waktu 

yang bersamaan, penduduk yang ada di Manado dan pedalaman Minahasa diliputi 

kegelisahan akan adanya penyusupan dan penyerangan para laskar Muslim ke 

wilayah Minahasa. Masyarakat khawatir bahwa terjadinya penyusupan tersebut 

 
8https://m.mediaindonesia.com/read/detail/26-885-manado-merayakan-toleransi (Diakses 

18 April 2020)  

 
9
Lihat Samsu Rizal Panggabean, Konflik dan Perdamaian Etnis di Indonesia, (Jakarta: PT 

Pustaka Alvabet dan PUSAD Paramadina, 2018), h. 130-150. 

10Nono S.A. Sumampouw, Menjadi Manado: Torang Samua Basudara, Sabla Aer, dan 

Pembentukan Identitas Sosial, (Yogyakarta: Gadjah Mada University Press, 2015), h. 53-54. 

  

https://m.mediaindonesia.com/read/detail/26-885-manado-merayakan-toleransi
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akan memicu konflik dan kerusuhan yang berskala besar sebagaimana yang pernah 

terjadi di beberapa kota besar di Pulau Jawa. Di waktu yang sama, terdapat juga 

kekhawatiran bahwa keberadaan para pengungsi konflik Maluku di Manado dan 

Bitung dapat memicu gesekan antara kelompok Islam dan Kristen di Sulawesi 

Utara.11 Untuk mengantisipasi menjalarnya konflik di kota ini, maka berbagai 

elemen masyarakat, baik tokoh agama, tokoh masyarakat, aparat keamanan, 

pemuka adat, dan pemerintah setempat bekerjasama meredam berbagai provokasi 

yang sengaja dihembuskan oleh para provokator.  

Berdasarkan pengamatan langsung peneliti, adanya kerukunan antar umat 

beragama yang berlangsung dengan baik di Manado tidak otomatis menciptakan 

relasi yang harmonis di kalangan internal Muslim yang notabene adalah kelompok 

minoritas yang tersubordinasi secara politik dan kultural. Relasi internal Muslim di 

Manado menyisakan persoalan ketidaksenangan terhadap eksistensi kelompok 

Syi’ah. Pada tahun 2000-an akhir, sentimen anti Syi’ah telah tumbuh kuat di Kota 

Manado yang ditandai dengan menguatnya dakwah anti Syi’ah di ruang publik 

melalui selebaran, spanduk, ceramah, dan juga melalui kampanye di media sosial. 

Beberapa ustad giat melakukan kampanye anti Syi’ah melalui ceramah di masjid 

dan juga melalui kegiatan lainnya, seperti seminar keislaman hingga acara takziah. 

Fenomena kampanye anti Syi’ah juga meluas dalam bentuk pemasangan spanduk 

‘Syi’ah bukan Islam’ di berbagai sudut kota pada tahun 2016 hingga tahun 2017 

 
11

Fadjar Ibnu Thufail, "Ketika "Perdamaian Terwujud di Bukit Kasih: Pencegahan 

Konflik, Lembaga Gereja, dan Politik Adat di Minahasa," dalam Kegalauan Identitas: Agama, 

Etnisitas, dan Kewarganegaraan pada Masa Pasca-Orde Baru, disunting oleh Martin Ramstedt dan 

Fadjar Ibnu Thufail, (Jakarta: Gramedia, 2011), h. 149. 
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menyerupai fenomena yang terjadi di berbagai daerah di Indonesia.12 Kampanye 

anti Syi’ah di Manado juga berlangsung cukup masif melalui internet dan media 

sosial, khususnya di Facebook. Berbagai postingan tentang kesesatan ajaran Syi’ah 

dibagikan secara luas dan berantai. Ketika masifnya kampanye anti Syi’ah di media 

sosial, di tanah air sedang terjadi fenomena pengentalan identitas keagamaan 

berdasarkan sektarianisme dan di level global sedang terjadi peristiwa Arab Spring 

di Timur Tengah yang melibatkan dua poros penting, yakni Arab Saudi (poros 

Sunni) dan Iran (poros Syi’ah) beserta kekuatan proksi yang ada di belakang 

masing-masing poros.    

 

B. Fokus Penelitian 

 Studi ini akan berfokus pada relasi Sunni dan Syi’ah di Kota Manado. Sunni 

dalam penelitian ini dibatasi pada kelompok Islam diluar Ahmadiyah dan Syi’ah. 

Kelompok Salafi-Wahabi13 dalam penelitian ini digolongkan dalam Islam Sunni, 

 
12Halili dalam laporan Setara Institute menyebutkan bahwa spanduk ‘Syi’ah bukan Islam’ 

telah muncul di Yogyakarta pada tahun 2013 dan spanduk itu muncul kembali pada tahun 2015. 

Setelah itu, penyebaran spanduk tersebut menjadi semakin marak di berbagai daerah di Indonesia, 

seperti di Riau, Makassar, Mojokerto, dan beberapa kota lainnya. Lihat Halili, Politik Harapan 

Minim Pembuktian: Laporan Kondisi Kebebasan Beragama/ Berkeyakinan di Indonesia 2015, 

(Jakarta: Pustaka Masyarakat Setara, 2016), h. 81. Lihat juga https://islamindonesia.id/berita/polisi-

riau-copot-spanduk-kebencian-mazhab.htm (Diakses 18 Maret 2020); http://m.voa-

islam.com/news/indonesiana/2017/10/04/5358/di-makassarbanyak-spanduk-anti-syiah-bertebaran/ 

(Diakses 18 Maret 2020); https://m.detik.com/news/berita-jawa-timur/d-2867856/spanduk-anti-

syiah-gentayangan-di-mojokerto (Diakses 18 Maret 2020) 

 
13Dalam studi ini, istilah Salafi digandengkan dan disamakan dengan Wahabi. Sekilas 

penyamaan Salafi dengan Wahabi terkesan rancu dan membingungkan. Istilah Wahabi merujuk 

pada mereka yang mengikuti ajaran yang dicetuskan oleh Muhammad bin Abdul Wahhab, 

sedangkan istilah Salafi sudah ada jauh sebelum pendiri Wahabi, Muhammad bin Abdul Wahhab, 

dilahirkan. Penyamaan antara Salafi dengan Wahabi tak dapat dilepaskan dari sosok Muhammad 

Nashiruddin al-Albani pada tahun 1960-an di Madinah yang memiliki jamaah yang dikenal dengan 

nama Jamaah al-Salafiyah al-Muhtasibah. Ajaran Salafi yang dikembangkan oleh al-Albani pada 

https://islamindonesia.id/berita/polisi-riau-copot-spanduk-kebencian-mazhab.htm
https://islamindonesia.id/berita/polisi-riau-copot-spanduk-kebencian-mazhab.htm
http://m.voa-islam.com/news/indonesiana/2017/10/04/5358/di-makassarbanyak-spanduk-anti-syiah-bertebaran/
http://m.voa-islam.com/news/indonesiana/2017/10/04/5358/di-makassarbanyak-spanduk-anti-syiah-bertebaran/
https://m.detik.com/news/berita-jawa-timur/d-2867856/spanduk-anti-syiah-gentayangan-di-mojokerto
https://m.detik.com/news/berita-jawa-timur/d-2867856/spanduk-anti-syiah-gentayangan-di-mojokerto
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meskipun perdebatan terkait apakah ia bagian dari Islam Sunni atau tidak sampai 

sekarang masih terus terjadi di kalangan para ulama dan cendekiawan Muslim.14 

Untuk kepentingan penelitian ini, peneliti memilih untuk menggolongkan 

kelompok Salafi-Wahabi dalam kelompok Islam Sunni, mengikuti apa yang telah 

dilakukan oleh Qurtuby yang menggolongkan Salafi-Wahabi sebagai Sunni dalam 

studinya mengenai relasi Sunni dan Syi’ah di Arab Saudi yang merupakan 

episentrum gerakan Salafi-Wahabi di seluruh dunia.15 

Syi’ah di Indonesia sering merujuk pada aliran Syi’ah Is\na ‘Asyariyah, 

yakni golongan Syi’ah yang mempercayai dua belas Imam secara turun-temurun, 

yang bermula dari Imam ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib sampai dengan Muh\ammad ibn H|asan 

al-Askari> atau yang juga digelari Imam Mahdi. Belakangan ini, penganut Islam 

Syi’ah umumnya lebih memilih untuk disebut sebagai pencinta Ahl al-Bait 

daripada Syi’ah karena istilah Syi’ah dianggap peyoratif, sedangkan istilah pencinta 

 
prinsipnya memiliki kesamaan dengan doktrin yang telah dikembangkan oleh Muhammad bin 

Abdul Wahhab yang berfokus pada pemurnian kembali ajaran Islam dari segala hal yang dianggap 

bid’ah dan syirik. Lihat Muhammad Ali Chozin, "Strategi Dakwah Salafi di Indonesia," Jurnal 

Dakwah XIV, no. 1 (2013): 7-8. 

    
14Quintan Wiktorowicz membagi kelompok Salafi dalam tiga faksi, yakni Salafi Purist, 

Salafi Politik, dan Salafi Jihadis. Ketiga kelompok tersebut memiliki kesamaan dalam hal 

menegakkan tauhid, yakni pengesaan Allah dan penyucian ajaran Islam dari berbagai bentuk bid’ah 

(inovasi). Terlepas dari persamaannya, ketiga kelompok Salafi mengalami ketegangan yang serius 

akibat sikap dan pandangan keagamaan mereka yang berbeda secara diametral dalam persoalan 

politik kontemporer. Pada tanggal 25 Agustus 2016, sebuah Muktamar yang bertajuk “Siapakah 

Ahluusunnah Wal Jama’ah” diselenggarakan di Chechnya. Muktamar tersebut dihadiri oleh para 

mufti dan ratusan ulama dari berbagai negara. Salah satu keputusan yang dicapai dalam Muktamar 

tersebut adalah mengeksklusi kelompok Salafi Jihadis dan sejenisnya yang berorientasi radikal dari 

kelompok Ahl al-Sunnah wa al-Jama>‘ah. Terkait kategori Salafi, lihat Quintan Wiktorowicz, 

"Anatomy of the Salafi Movement," dalam Studies in Conflict and Terrorism, (Washington D.C.: 

Routledge, 2006), h. 207-239. Lihat juga hasil Muktamar Chechnya di 

https://chechnyaconference.org/material/chechnya-conference-statement-indonesian.pdf (Diakses 1 

Mei 2020). 

 
15Sumanto Al Qurtuby, "Pluralitas Syi’ah dan Relasi Sunni-Syi’ah di Arab dan Timur 

Tengah," Tashwirul Afkar, no. 36 (2017): 37-54  

https://chechnyaconference.org/material/chechnya-conference-statement-indonesian.pdf
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Ahl al-Bait dianggap lebih netral dan lebih merepresentasikan kecintaan dan 

kedekatan mereka dengan Ahl al-Bait. Untuk kepentingan penelitian ini, peneliti 

memilih menggunakan istilah Syi’ah karena istilah tersebut telah diterima secara 

luas di dunia akademik. Istilah Syi’ah dalam penelitian ini merujuk kepada aliran 

Syi’ah Is\na ‘Asyariyah, yang saat ini sedang tumbuh dan berkembang di Kota 

Manado.  

Studi ini menarik karena isu relasi Sunni dan Syi’ah adalah isu yang selalu 

hangat dan mengemuka di Indonesia belakangan ini. Pengambilan Manado sebagai 

lokasi penelitian adalah karena pertama, umumnya penelitian terkait relasi Sunni 

dan Syi’ah lebih banyak dipotret di daerah mayoritas Muslim dan sangat jarang 

studi yang memfokuskan kajiannya dalam relasi Sunni-Syi’ah di daerah minoritas 

Muslim. Padahal kedua kelompok tersebut telah lama tumbuh dan eksis di daerah 

minoritas Muslim. Kedua, Manado yang dikenal sebagai ‘kota seribu gereja’ telah 

mengalami perubahan dalam konfigurasi demografis dan juga lanskap keagamaan 

di mana populasi Muslim tumbuh dengan signifikan. Di waktu yang bersamaan, 

berbagai jenis ideologi, pemikiran, aliran, dan mazhab --baik yang bersifat sekular 

maupun relijius-- juga ikut tumbuh dan saling berkontestasi, sebagai ekses dari 

terbukanya kran kebebasan dan demokratisasi di era pasca Orde Baru. Kehadiran 

kelompok Syi’ah telah memberi nuansa baru dalam dinamika kehidupan 

keagamaan di Kota Manado. 
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C. Rumusan Masalah 

Berdasarkan permasalahan yang telah dipaparkan sebelumnya, penelitian 

ini mengajukan beberapa pertanyaan penting: 

1. Bagaimana latar belakang historis kemunculan Muslim Syi’ah di Kota 

Manado? 

2. Bagaimana dinamika relasi antara Sunni dan Syi’ah di Kota Manado? 

3. Bagaimana implikasi dari dinamika Sunni dan Syi’ah terhadap 

kehidupan masyarakat Muslim di Kota Manado? 

 

D. Tujuan dan Manfaat Penelitian 

 Tujuan dari penelitian ini adalah untuk: 

1. Menggambarkan latar belakang historis kemunculan Muslim Syi’ah di 

Kota Manado. 

2. Menguraikan dan menjelaskan dinamika relasi antara Sunni dan Syi’ah 

di Kota Manado.  

3. Mengelaborasi implikasi dari dinamika Sunni dan Syi’ah terhadap 

kehidupan masyarakat Muslim di Kota Manado. 

 

Manfaat teoritik dari penelitian ini adalah memperkaya kajian terkait isu 

relasi intra agama. Manfaat praktisnya adalah untuk menjelaskan kompleksitas 

relasi Sunni-Syi’ah di Indonesia. Lebih lanjut, penelitian ini dapat menjadi bahan 

pemetaan oleh pemerintah dan berbagai pemangku kepentingan untuk mencegah 
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potensi konflik sejak dini, serta menjadi bahan masukan untuk perumusan 

kebijakan yang berorientasi multikultural. 

 

E. Kajian Pustaka 

Sejauh ini, studi yang membahas tentang Syi’ah dan Sunni di Indonesia 

memiliki beberapa kecenderungan. Kecenderungan pertama menekankan pada 

aspek relasi Syi’ah dengan Sunni baik yang menyangkut relasi harmoni maupun 

konflik. Kecederungan kedua berfokus pada pengaruh konflik Timur Tengah 

terhadap konflik Sunni dan Syi’ah di Indonesia.  

Relasi harmoni antara Syi’ah dan Sunni di Indonesia telah dipotret oleh 

beberapa sarjana. Studi Amaliyah berfokus pada relasi antara Sunni-Syi’ah di 

Banjaran, Kabupaten Jepara. Studi ini menemukan bahwa relasi antara Sunni dan 

Syi’ah berjalan dengan baik di Banjaran karena kedua kelompok saling menjunjung 

tinggi sikap inklusif dalam interaksi sosial mereka sehari-hari yang ditunjukkan 

melalui (1) toleransi atas perbedaan hari raya Idul Fitri; (2) toleransi agama dalam 

beribadah; (3) toleransi dalam acara hajatan; (4) toleransi agama dalam gotong 

royong; (5) toleransi agama ketika ada warga yang sakit atau meninggal.16  

 Sulaiman mengkaji tentang interaksi Sunni-Syi’ah di Bangsri, Kabupaten 

Jepara. Studi ini menemukan bahwa kerukunan antara kelompok Sunni dan Syi’ah 

berjalan dengan baik di Bangsri karena kedua pihak memiliki kesadaran untuk 

 
16Efa Ida Amaliyah, “Harmoni di Banjaran: Interaksi Sunni-Syiah,” Jurnal Harmoni 14, 

no. 2 (2015): 81-96.  
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saling menghormati dan menghargai dalam bentuk: (1) Kelompok Sunni dan Syi’ah 

saling membantu dalam acara kedukaan; (2) Kelompok Sunni dan Syi’ah saling 

membantu dalam proses pembangunan masjid kedua kelompok; (3) Menunjung 

tinggi toleransi dalam hal pelaksanaan ibadah; (4) Kelompok Sunni dan Syi’ah 

saling mengundang dan saling menghadiri acara peringatan hari besar Islam; (5) 

Penganut Sunni dan Syi’ah saling terlibat kawin mawin.17 

Relasi konflik antara Syi’ah dan Sunni di Indonesia yang berujung pada 

ketegangan dan kekerasan dipotret oleh beberapa sarjana, diantaranya Syaukani 

yang berfokus pada konflik Sunni-Syi’ah di Bondowoso. Studi Syaukani 

menemukan bahwa penyebab timbulnya kekerasan terbuka terhadap kelompok 

Syi’ah di Bondowoso adalah karena pertama, adanya ketidaksenangan sebagian 

masyarakat terhadap eksistensi kelompok Syi’ah. Kedua, masyarakat tidak 

mendapatkan informasi yang memadai terkait ajaran Syi’ah. Ketiga, masyarakat 

menganggap bahwa ajaran Syi’ah telah melakukan pelecehan terhadap agama. 

Keempat, MUI dan Departemen Agama tidak mampu menjembatani masyarakat 

yang memiliki perbedaan tafsir keagamaan, sebaliknya mereka ikut menjadi 

penyebar kebencian terhadap kelompok Syi’ah.18 

 Hilmy mengkaji konflik Sunni dan Syi’ah di Sampang dengan 

menggunakan perspektif ekonomi politik. Studi ini menemukan bahwa penyebab 

terjadinya konflik Sunni dan Syi’ah di Sampang adalah karena Tajul Muluk, tokoh 

 
17Sulaiman, “Refleksi Kerukunan Umat Beragama di Bangsri Kabupaten Jepara,” Jurnal 

Panangkaran 1, no. 1 (2017): 19-36. 

  
18Imam Syaukani, “Konflik Sunni-Syiah di Bondowoso,” Jurnal Harmoni VIII, no. 31 

(Juli-September 2009): 81-102.  
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utama Syi’ah Sampang, telah membawa gagasan keagamaan baru yang dapat 

mengancam lahan ekonomi dan pengaruh sosial-budaya para kiai. Di samping itu, 

para elit politik lokal cenderung permisif pada kekerasan yang dilakukan oleh para 

penentang Syi’ah yang digawangi oleh para kiai, karena mereka berkepentingan 

untuk tetap menjaga hubungan baiknya dengan para kiai. Mereka sadar bahwa 

dengan menjalin hubungan yang baik dengan para kiai, hal itu akan menguntungkan 

mereka secara politis dalam pilkada, mengingat para kiai memiliki pengaruh dan 

massa yang militan di akar rumput.19 

 Ahnaf, dkk membahas tentang konflik Sunni dan Syi’ah di Sampang dengan 

menggunakan perspektif struktur kesempatan politik. Studi tersebut menemukan 

bahwa terjadinya kompleksitas konflik Sunni dan Syi’ah di Madura disebabkan 

oleh adanya simbiosis mutualisme antara kiai Sunni dan aktor politik lokal. Kiai 

dengan posisi sosialnya yang kuat di masyarakat memanfaatkan para elit politik 

lokal untuk tawar-menawar kepentingan politik. Para kiai memiliki kepentingan 

agar Tajul Muluk dikeluarkan dari Madura, ajarannya dibubarkan, dan para 

pengikut Syi’ah dikembalikan ke ajaran Sunni. Sebaliknya, para aktor politik lokal 

mengikuti keinginan para kiai karena mereka memiliki kepentingan untuk 

mendapatkan suara dari massa militan yang dimiliki oleh para kiai pada momen 

pilkada.20 

 
19Masdar Hilmy, “The Political Economy of Sunni-Shi'ah Conflict in Sampang Madura,” 

Al Jami'ah 53, no. 1 (2015): 27-51. 

  
20

Mohammad Iqbal Ahnaf, Samsul Maarif, Budi Asyhari Afwan, dan Muhammad 

Afdillah, “Pilkada dan Kekerasan Anti-Syiah di Sampang,” Dalam Politik Lokal: Pilkada dan 

Struktur Kesempatan Politik dalam Konflik Keagamaan di Sampang, Bekasi, dan Kupang, disunting 

oleh Mohammad Iqbal Ahnaf dan Linah K. Pary. (Yogyakarta: CRCS UGM, 2015), h. 17-33. 
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 Akmaliah mengurai tentang akar dan dampak kekerasan terhadap kelompok 

Syi’ah di Sampang. Studi ini menemukan bahwa terjadinya kekerasan terhadap 

Syi’ah di Sampang dilatarbelakangi oleh adanya ketidaksukaan para elit agama 

lokal atas gagasan reformasi yang dibawa oleh Tajul Muluk yang telah menggerus 

kekuasaan dan sumber ekonomi mereka. Berlarut-larutnya persoalan Syi’ah di 

Sampang disebabkan oleh keberadaan sistem otonomi daerah yang memberikan 

keleluasaan secara penuh kepada para pemangku kebijakan di daerah untuk 

mengatur wilayahnya. Hal itu berdampak pada terhambatnya penyelesaian konflik 

sebagaimana yang diinginkan oleh pemerintah pusat, karena pemerintah daerah dan 

elit lokal memiliki kekuatan yang jauh lebih dominan daripada pemerintah pusat. 

Di samping itu, kekerasan terhadap Syi’ah di Sampang diperparah oleh adanya 

ketegangan antara Sunni dan Syi’ah di Timur Tengah. Kekerasan terhadap Syi’ah 

telah berdampak pada tercerabutnya komunitas Syi’ah dari tanah kelahirannya serta 

hilangnya rumah dan mata pencaharian mereka.21  

 Widyadara membahas secara umum tentang konflik Sunni dan Syi’ah di 

Indonesia. Studi Widyadara menyoroti berbagai kasus kekerasan terhadap penganut 

Syi’ah di era pasca Orde Baru. Widyadara menegaskan bahwa penyebab terjadinya 

kekerasan terhadap penganut Syi’ah di Indonesia adalah karena keberadaan fatwa 

Majelis Ulama Indonesia (MUI) dan juga berbagai peraturan diskriminatif yang 

memberi peluang bagi para aktor intoleran untuk melanggengkan kekerasan 

terhadap kelompok Syi’ah.22 

 
21Wahyudi Akmaliah, "Kekerasan dan Pengusiran Atas Nama Agama Pasca Rejim Orde 

Baru: Studi Kasus Konflik Syiah Sampang," Jurnal Maarif 10, no. 2 (Desember 2015): 222-242. 

  
22Resta Tri Widyadara, “Konflik Sunni-Syiah di Indonesia,” Jurnal Religi XI, no. 2 (2015): 
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Afdillah mengurai akar, eskalasi, dan juga intervensi konflik Sunni-Syi’ah 

di Sampang. Studi ini berhasil merekam secara detail berbagai ketegangan antara 

Tajul Muluk dengan para kiai, tokoh masyarakat, dan juga saudaranya sendiri. Studi 

Afdillah mencatat bahwa kekerasan yang terjadi pada penganut Syi’ah merupakan 

bentuk akumulasi ketidaksenangan berbagai aktor terhadap Tajul Muluk yang telah 

berlangsung selama beberapa tahun. Kekerasan terhadap Syi’ah makin mengalami 

eskalasi karena beberapa aktor --seperti ormas keagamaan dan juga para elit politik 

lokal-- telah ikut memperkeruh keadaan dengan menunjukkan keberpihakannya 

kepada para aktor penentang Syi’ah. Untuk mengintervensi konflik di Sampang, 

beberapa upaya telah dilakukan, namun hal tersebut tidak membuahkan hasil karena 

posisi para kiai penentang Syi’ah sangat kuat dan dominan.23 

Al-Makin menitikberatkan kajiannya pada fenomena persekusi terhadap 

kelompok intelektual Syi’ah Rausyan Fikr di Yogyakarta. Studi ini menemukan 

bahwa aksi penyerangan terhadap Rausyan Fikr adalah tidak berdiri sendiri, 

melainkan memiliki keterkaitan dengan menguatnya tren kampanye anti Syi’ah 

yang diinisiasi secara nasional oleh kelompok Sunni konservatif yang bertujuan 

untuk menghomogenisasi Islam di Indonesia. Di samping itu, penyerangan terhadap 

Rausyan Fikr tak bisa dilepaskan dari adanya kolaborasi antara aktor lokal dan 

nasional, yakni kelompok Front Jihad Indonesia (FJI) sebagai eksekutor lapangan 

yang bertugas meneror kelompok Syi’ah di Yogyakarta dan Majelis Intelektual 

 
109-124. 

  
23Muhammad Afdillah, Dari Masjid ke Panggung Politik: Melacak Akar-akar Kekerasan 

Agama antara Komunitas Sunni dan Syiah di Sampang, Jawa Timur, (Yogyakarta: CRCS, 2016), 

h. 37-125.  
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Ulama Muda Indonesia (MIUMI) yang bertugas menyebarkan propaganda anti 

Syi’ah.24 

 Syarif, dkk membahas tentang genealogi, perkembangan, dan juga metode 

kampanye anti Syi’ah di Indonesia. Studi ini mencatat bahwa lahirnya sentimen anti 

Syi’ah di Indonesia adalah dampak dari Revolusi Iran 1979. Studi ini juga mencatat 

bahwa metode kampanye anti Syi’ah di Indonesia menempuh berbagai cara, yakni 

melalui seminar, diskusi, desakan kepada pemerintah, dan juga melalui kegiatan 

dakwah. Studi Syarif juga lebih jauh menyoroti kemunculan Aliansi Nasional Anti 

Syi’ah (ANNAS) sebagai respon atas peristiwa Sampang.25 

Studi Izzati mengkaji tentang konflik antara Sunni dan Syi’ah di Kecamatan 

Puger, Kabupaten Jember. Studi ini menitikberatkan pada peristiwa penyerangan 

terhadap Pesantren Darus Sholihin di Puger. Penyerangan terhadap pesantren 

tersebut awalnya dipicu oleh adanya fatwa Majelis Ulama Indonesia (MUI) Jember 

yang menyatakan bahwa Pembina Pesanten Darus Sholihin, Habib Ali bin Umar 

Al-Habsyi, adalah seorang penganut Syi’ah. Hal tersebut kemudian diperkeruh oleh 

keberadaan beberapa spanduk yang menuduh Habib Ali sebagai Syi’ah dan juga 

ceramah yang berisi ajakan kebencian terhadap Syi’ah. Studi Izzati juga menyoroti 

lebih jauh tentang peran berbagai institusi, seperti Kepolisian, Pemerintah Daerah, 

Forum Kerukunan Umat Beragama (FKUB) dan Forum Komunikasi Usaha 

 
24Al-Makin, “Homogenizing Indonesian Islam: Persecution of the Shia Group in 

Yogyakarta,” Studia Islamika 24, no. 1 (2017): 1-32. 

  
25Dede Syarif, Iskandar Zulkarnain, dan Dicky Sofjan, “Anti Shi’ism in Indonesia: 

Genealogy, Development, and Methods,” Jurnal Harmoni 16, no. 1 (2017): 24-37. 
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Bersama Nelayan (FKUBN) dalam upaya penyelesaian konflik.26           

 Studi Amal mengkaji tentang mobilisasi anti Syi’ah di Bondowoso. Studi 

Amal membantah pandangan yang mengatakan bahwa gerakan anti Syi’ah muncul 

sebagai upaya menjaga ortodoksi Islam. Studi Amal menemukan bahwa terdapat 

agenda besar dalam mobilisasi anti Syi’ah di Bondowoso yang diinisiasi oleh para 

aktor Sunni militan. Tujuan ideologis dari para aktor tersebut adalah untuk 

mengeksklusi kelompok Syi’ah dari ruang publik dan juga untuk mendelegitimasi 

otoritas keagamaan yang dikuasai oleh kelompok Muslim moderat. Adapun tujuan 

sosio-politik dari para aktor tersebut adalah untuk menegakkan syariat Islam atau 

islamisasi ruang publik.27  

 Kecenderungan yang melihat adanya pengaruh konflik Timur Tengah 

terhadap konflik Sunni dan Syi’ah di Indonesia dipotret oleh beberapa sarjana, 

yakni Ahmad Sahide yang berfokus pada konflik Syi’ah dan Sunni pasca the Arab 

Spring. Studi Sahide menemukan bahwa peristiwa the Arab Spring telah 

menciptakan berbagai ancaman terhadap institusi Syi’ah di Indonesia. Studi Sahide 

juga menemukan bahwa peristiwa Arab Spring telah mengakibatkan masifnya 

kampanye anti Syi’ah di Indonesia melalui selebaran, seminar nasional, dan juga 

publikasi buku yang mendiskreditkan kelompok Syi’ah.28   

 
26

Arini Robbi Izzati, “Konflik Agama Antara "Sunni-Syiah" di Kecamatan Puger, 

Kabupaten Jember,” Dalam Optimalisasi Peran FKUB Mewujudkan Indonesia Damai, disunting 

oleh Eko Riyadi dan Despan Heryansyah, (Yogyakarta: PUSHAM UII Yogyakarta, 2018), h. 71-

104. 

27M. Khusna Amal, "Anti-Shia Mass Mobilization in Indonesia's Democracy: Godly 

Alliance, Militant Groups and the Politics of Exclusion," Indonesia Journal of Islam and Muslim 

Societies 10, no. 1 (2020): 25-48.  

 
28

Ahmad Sahide, "Konflik Syi'ah dan Sunni Pasca The Arab Spring," Kawistara 3, no. 3 
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 Humaini membahas tentang konflik Sunni-Syi’ah di Timur Tengah dan 

dampaknya terhadap hubungan Sunni-Syi’ah di Indonesia melalui perspektif 

geopolitik. Studi Humaini menemukan bahwa perseteruan antara Arab Saudi (blok 

Sunni) dan Iran (blok Syi’ah) di Timur Tengah telah mengakibatkan meningkatnya 

kampanye anti Syi’ah di media sosial, mendorong terjadinya penyerangan terhadap 

fasilitas milik kelompok Syi’ah, serta mendorong lahirya berbagai aksi pembubaran 

terhadap berbagai kegiatan yang dikaitkan dengan Syi’ah.29  

Dari kecenderungan yang ada, studi mengenai Syi’ah di daerah minoritas 

Muslim di Indonesia masih belum banyak disentuh oleh para peneliti. Sejauh ini, 

Ali Amin telah merintis penelitian tentang sejarah sosial dan perkembangan 

komunitas Syi’ah di Manado,30 hanya saja penelitian tersebut belum menyentuh 

secara mendalam terkait persoalan relasi Sunni dan Syi’ah di masyarakat. Penelitian 

ini hadir untuk mengisi kekosongan dalam studi relasi Sunni dan Syi’ah di daerah 

minoritas Muslim dengan mengambil Kota Manado sebagai lokasi penelitian. 

 

F. Garis Besar Isi Disertasi 

Garis Besar isi disertasi ini menggambarkan keseluruhan pokok-pokok 

pembahasan yang terdisi dari enam bab, yakni: 

 
(Desember 2013): 314-324. 

29
Humaini, "Konflik Sunni-Syiah di Timur Tengah Perspektif Geopolitik dan Dampaknya 

terhadap Hubungan Sunni-Syi’ah di Indonesia," Jurnal CMES XII, no. 2 (Juli - Desember 2019): 

156-169.  

30Ali Amin, "Revitalisasi Agama di Sulut (Kasus Studi Kelompok Aliran Syiah di 

Manado)," Jurnal Potret 21, no. 2 (Juli-Desember 2017): 44-58.  
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Bab satu adalah bab pendahuluan yang membahas tentang latar belakang 

masalah, fokus penelitian, rumusan masalah, tujuan dan manfaat penelitian, 

tinjauan pustaka, dan garis besar isi disertasi. 

Bab kedua adalah bab yang membahas tentang kerangka konsep. Dalam bab 

ini dijabarkan konsep identitas, proses sosial, dan Sunni-Syi’ah.  

Bab ketiga adalah bab yang membahas tentang metode penelitian. Bab ini 

menjelaskan lebih jauh tentang lokasi penelitian, jenis penelitian, teknik 

pengumpulan data, dan analisis data.  

Bab keempat adalah bab yang membahas tentang sejarah masuknya Islam 

Syi’ah di Nusantara, polemik dan ketegangan antara Sunni dan Syi’ah di Indonesia, 

dan peristiwa Arab Spring dan dampaknya terhadap Relasi Sunni dan Syi’ah di 

Indonesia 

Bab kelima adalah bab yang membahas tentang hasil penelitian dan 

pembahasan. Bab ini menjelaskan tentang gambaran umum Kota Manado, sejarah 

dan perkembangan Islam di Manado, sejarah dan perkembangan Islam Syi’ah di 

Manado, relasi perjumpaan serta ketegangan antara Sunni dan Syi’ah di Manado, 

dan juga implikasi dari dinamika Sunni dan Syi’ah terhadap kehidupan masyarakat 

Muslim di Kota Manado. 

Bab keenam adalah bab yang membahas tentang kesimpulan dan saran. 

Dalam bab ini, akan diabstraksikan beberapa temuan penting dari penelitian serta 

saran untuk penelitian berikutnya. 
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BAB II  

KERANGKA KONSEPTUAL 

 

A. Sunni dan Syi’ah 

Terdapat dua skisme besar dalam sejarah teologi Islam, yakni Sunni  dan 

Syi’ah. Sunni (Sunnah) secara harfiah berarti tradisi. Sunni atau pengikutnya yang 

dikenal sebagai Ahl al-Sunnah wa al-Jama>‘ah diartikan sebagai orang yang 

konsisten mengikuti tradisi Nabi Muhammad baik kata-kata maupun praktik hidup, 

serta mengakui dan memuliakan para sahabat Nabi.31 Agak sulit melacak asal usul 

Sunni atau Ahl al-Sunnah, namun Nurcholish Madjid berpendapat bahwa 

‘Abdullah ibn ‘Umar dan ‘Abdullah ibn ‘Abbas adalah dua tokoh pelopor 

solidaritas dan kesatuan umat Islam dalam satu jamaah tanpa memandang aliran 

politik (Ahl al-Sunnah wa al-Jama>‘ah). Kedua tokoh tersebut dikenal sebagai 

sahabat Nabi yang konsisten menghidupkan kembali sunnah-sunnah Rasulullah. 

Didorong oleh pengalaman traumatis yang penuh fitnah, kelompok ini memiliki 

sikap yang netral dalam politik, moderat, dan toleran.32   

Pendapat para sarjana umumnya menyatakan bahwa kelompok Ahl al-

Sunnah muncul karena terdorong oleh keinginan mempertahankan sunnah sebagai 

reaksi terhadap rasionalisme ekstrim teologi Mu’tazilah yang sangat mengandalkan 

 
 31M. Quraish Shihab, Sunnah-Syi’ah Bergandengan Tangan! Mungkinkah?: Kajian atas 

Konsep Ajaran dan Pemikiran, (Cetakan I; Tangerang: Penerbit Lentera Hati, 2007), h. 57.   

 

 32Budhy Munawar-Rachman, Ensiklopedi Nurcholish Madjid: Pemikiran Islam di Kanvas 

Peradaban (Edisi Digital), (Jakarta: Democracy Project, 2011), h. 92-95.  
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akal dalam memahami ajaran-ajaran Islam. Yang termasuk dalam kelompok Ahl 

al-Sunnah adalah penganut aliran Asy’ariyah dan juga Ma>turi>di> yang masing-

masing terdiri dari dua kelompok besar, yakni Samarkand yang dikenal sedikit 

liberal dan Bukhara yang lebih sedikit tradisional dan lebih dekat kepada aliran 

Asy’ariyah.33 Secara umum, penganut Ahl al-Sunnah adalah golongan terbesar 

kaum Muslim yang menganut aliran Asy’ariyah dan Ma>turi>di> dalam hal akidah dan 

menganut mazhab Syafii, Hanafi, Maliki, dan Hambali dalam urusan fikih.34 

Dalam perkembangannya, mazhab Ahl al-Sunnah terdiri dari dua golongan, 

yakni Salafiyah dan Khalaf. Golongan Salafiyah diwakili oleh Ah\mad ibn H|anbal, 

Abu> al-H|asan Asy‘ari, Ibn Taimiyah, dan Ibn Qayyim al-Jauziyah. Golongan 

Khalaf diwakili oleh al-Baqqila>ni dan al-Juwaini>. Golongan Salafiyah cenderung 

menolak rasionalisme dan juga cenderung tekstual, sedangkan golongan Khalaf 

terbuka pada ta’wil serta ramah terhadap sufisme dan tidak anti filsafat.35 

Jalaluddin Rakhmat memiliki pendapat berbeda terkait Ahl al-Sunnah. 

Menurutnya Ahl al-Sunnah ditujukan kepada kelompok yang menjalankan sunnah 

Mu‘awiyah yang kerap melaknat ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib dan kelompoknya. Pasca 

berakhirnya kekhalifahan ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib yang kemudian digantikan oleh dinasti 

Umayyah, para khatib sering melaknat ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib di berbagai mimbar 

keagamaan. Kecaman terhadap ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib mulai berakhir ketika ‘Umar ibn 

 
 33Lihat Harun Nasution, Teologi Islam: Aliran-aliran, Sejarah, dan Perbandingan, (Cet. 5; 

Jakarta: UI-Press, 1986), h. 62-78.     

 
34Lihat M. Quraish Shihab, Sunnah-Syiah Bergandengan Tangan…., h. 58.  

 

 35Ahmad Sahidin, “Memahami Sunni dan Syiah: Sejarah, Politik, dan Ikhtilaf,” Jurnal 

Maarif 10, no. 2 (Desember 2015): 34. 
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‘Abdul ‘Aziz memegang tampuk kekhalifahan. ‘Umar ibn ‘Abdul ‘Aziz 

memerintahkan agar tindakan pengecaman terhadap ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib diganti 

dengan pembacaan Surat an-Nahl: 90. ‘Umar ibn ‘Abdul ‘Aziz menyebutnya 

sebagai sunnah sebagai pengganti sunnah yang identik dengan pelaknatan terhadap 

‘Ali> ibn Abi> T|a>lib yang selama ini telah menjadi sunnah Bani Umayyah.36   

Syi’ah secara harfiah berarti pendukung, pengikut, pembela, dan pencinta. 

Dalam hal ini, Syi’ah mengakui bahwa keluarga Nabi Muhammad, dalam hal ini 

‘Ali> ibn Abi> T|a>lib dan keturunannya, adalah golongan yang paling berhak 

melanjutkan tampuk kepemimpinan sepeninggal Nabi. Penganut Syi’ah percaya 

bahwa Nabi Muhammad telah menyampaikan risalah penting menjelang akhir 

hidupnya, yakni menunjuk ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib sebagai pelanjut estafet 

kepemimpinan kaum Muslim di sebuah tempat yang dikenal sebagai Ghadir 

Khum.37 

Terdapat perbedaan pendapat tentang awal munculnya Syi’ah. Sebagian 

pendapat menilai bahwa Syi’ah lahir setelah Nabi Muhammad wafat, yakni ketika 

terjadi perebutan kekuasaan antara kaum Ans\a>r dan Muha>jiri>n di Saqifah Bani 

Saidah. Pada waktu itu, para keturunan Bani> Ha>syim berkeinginan agar ‘Ali> ibn 

Abi> T|a>lib melanjutkan kekhalifahan sepeninggal Nabi. Pendapat lainnya menilai 

bahwa Syi’ah lahir di masa awal kepemimpinan ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib pasca 

menggantikan Us\man ibn ‘Affa>n yang mati dibunuh. Namun yang paling populer 

 
36Jalaluddin Rakhmat, “Akar Ideologis Konflik Sunni-Syiah,” Jurnal Maarif 10, no. 2 

(Desember 2015): 76-77.  

 

 37Lihat Tim Peneliti Nusantara, Studi Komparatif Buku: Mengenal & Mewaspadai 

Penyimpangan Syiah di Indonesia, (Jakarta Selatan: Penerbiti Titisan, 2014), h. 179-192.  
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adalah bahwa Syi’ah lahir setelah ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib gagal melakukan perundingan 

dengan Mu‘awiyah ibn Abu> Sufya>n dalam perang Shiffin.38  

 Skisme antara Sunni-Syi’ah pada dasarnya dilatarbelakangi oleh konflik  

politik terkait persoalan kepemimpinan yang melibatkan para sahabat Nabi. Konflik 

tersebut kemudian berubah menjadi permasalahan teologis yang berkepanjangan. 

Bibit perpecahan antara sahabat sudah tampak sesaat setelah Nabi wafat. Belum 

juga Rasulullah dikebumikan, di Saqifah Bani Saidah, telah terjadi perdebatan yang 

sangat alot antara para sahabat yang berasal dari kaum Ans\a>r dan Muha>jiri>n tentang 

siapa figur yang tepat melanjutkan estafet kepemimpinan kaum Muslim pasca Nabi. 

Setelah melalui proses yang cukup menguras energi, Abu> Bakr al-S|iddi>q berhasil 

terpilih sebagai khalifah. Sementara itu, ketika pertemuan di Saqifah Bani Saidah 

berlangsung, para keluarga dekat Nabi sedang sibuk mengurusi jenazah Nabi.39 

Pasca pembaiatan Abu> Bakr sebagai khalifah, beberapa sahabat Nabi 

menolak membaiat Abu> Bakr dan mereka lebih condong kepada ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib, 

mereka di antaranya adalah ‘Abbas ibn ‘Abdul Mut \t\alib, ‘Ut \bah ibn Abi>  Lahab, 

Salman al-Fa>ris, Abu> Z|ar al-Gaffa>ri>, ‘Ammar ibn Yasi>r, Miqdad ibn Aswad, Barra>’ 

ibn ‘A<zib, ‘Ubay ibn Ka‘ab, Sa‘ad ibn Abi> Waqqas}, T|alh\a ibn ‘Ubaidillah, dan 

sekelompok Bani> Ha>syim, Muha>jiri>n, dan Ans\a>r.40 ‘Ali>  ibn Abi> T|a>lib sendiri baru 

berbaiat pada Abu> Bakr setelah Fa>timah wafat atau enam bulan setelah Abu> Bakr 

 
38Muhammad Takdir Ilahi, “Syi’ah: Antara Kontestasi Teologis dan Politik,” Jurnal 

Maaarif 10, no. 2 (Desember 2015), h. 55. 

  
39Sayyid Murtadha Al-Askari, Syi'ah dan Ahli Sunnah (Jilid I), Dialihbahasakan oleh 

Muhammad Syamsul Arif, (Lembaga Internasional Ahlul Bait, 2008), h. 139.  

 
40Sayyid Murtadha Al-Askari, Syi'ah dan Ahli Sunnah (Jilid I), h. 154. 
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dikukuhkan sebagai khalifah.41 Pengambilalihan kepemimpinan kaum Muslim 

secara sepihak oleh Abu> Bakr membuat keluarga Nabi dan juga pengikut ‘Ali> ibn 

Abi> T|a>lib sangat kecewa. Mereka meyakini bahwa Nabi telah memilih ‘Ali> ibn Abi> 

T|a>lib sebagai penggantinya dengan dukungan nas wahyu dalam peristiwa Ghadir 

Khum.42  

Konflik antara para sahabat Nabi makin meruncing pasca kematian Us\man 

ibn ‘Affa>n. Mu‘awiyah menuntut agar Khalifah ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib mencari tahu 

pembunuh Us\man, namun permintaan Mu‘awiyah tak kunjung dipenuhi oleh ‘Ali>  

ibn Abi> T|a>lib. Akhirnya, hubungan antara Mu‘awiyah dengan ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib 

menjadi semakin buruk setelah Mu‘awiyah menuduh ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib ikut terlibat 

dalam pembunuhan Us\man. Akhirnya, duel antara ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib dan 

Mu‘awiyah ibn Abu> Sufya>n dalam perang Shiffin menjadi tak terhindarkan, yang 

berujung pada perpecahan dan konflik berkepanjangan yang dampaknya masih 

terasa hingga sekarang, khususnya di kawasan Arab.43      

Secara garis besar dapat disimpulkan dengan singkat bahwa kelompok 

Sunni menganggap bahwa Abu> Bakr al-S|iddi>q, ‘Umar ibn Khat \t\a>b, Us\man ibn 

‘Affa>n, dan ‘Ali>  ibn Abi> T|a>lib adalah empat khalifah dalam Islam yang bertugas 

melanjutkan estafet kepemimpinan sepeninggal Nabi Muhammad, sementara itu 

 
41

A. Syarafuddin Al-Musawi, Dialog Sunnah-Syi'ah: Surat-Menyurat antara Rektor Al-

Azhar di Kairo dan Seorang Ulama Besar Syi'ah, Dialihbahasakan oleh Muhammad Al-Baqir. 

(Cetakan X; Bandung: Mizan, 2001). h. 365.  

42
Tim the Ahl-Ul-Bayt World Assembly, Teladan Abadi Ali bin Abi Thalib, (Jakarta: 

Penerbit Al-Huda, 2008), h. 199. 

43
Ahmad Syafii Maarif, Krisis Arab dan Masa Depan Dunia Islam, (Yogyakarta: Penerbit 

Bunyan, 2018), h. 45-46.  
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kelompok Syi’ah menganggap bahwa ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib adalah lebih utama 

daripada seluruh sahabat. Karena itu, kelompok Syi’ah menganggap bahwa ‘Ali> ibn 

Abi> T|a>lib beserta keturunannya lebih berhak melanjutkan tampuk kepemimpinan 

pasca wafatnya Nabi karena ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib dianggap memiliki hubungan yang 

sangat dekat dengan Nabi, berkepribadian dan berakhlak terpuji, memiliki 

pandangan keagamaan dan wawasan keilmuan yang luas, serta Nabi pernah 

memilih langsung ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib sebagai penggantinya dalam peristiwa Ghadir 

Khum.44  

Dalam perjalanannya, Syi’ah terbagi menjadi beberapa kelompok, yakni 

Gula>t (ekstrimis), Isma>‘iliyah, Zaidiyah, Is\na ‘Asyariyah.45 Syi’ah Gula>t dewasa 

ini bisa dikatakan sudah punah. Kalau pun masih ada, kemungkinan besar 

pengikutnya sangat sedikit dan tidak lagi memiliki pengaruh yang besar. Syi’ah 

Gula>t memiliki beberapa cabang, di antaranya Al-Sabaiyah, Al-Khat\t\a>biyah, Al-

Gura>biyah, Al-Qara>mit\ah, Al-Mans\u>riyah, Al-Nus\a>iziyah Al-Kayya>liyah, Al-

Kaisaniyah, dan lain-lain.46 

Syi’ah Isma>‘iliyah atau sering disebut dengan Syi’ah Sab‘iyah (Syi’ah 

Tujuh) merupakan salah satu kelompok dalam Syi’ah yang pengikutnya tersebar di 

beberapa negara, seperti Afghanistan, India, Pakistan, Suriah, Yaman, Inggris, dan 

Amerika Utara. Syi’ah Isma>‘iliyah meyakini bahwa Isma>‘il ibn Ja‘far al-Sa>diq 

 

  
44

Ali Syariati, Rasulullah SAW: Sejak Hijrah Hingga Wafat, Dialihbahasakan oleh Afif 

Muhammad., (Bandung: Pustaka Hidayah, 2006), h. 205-212.  

45M. Quraish Shihab, Sunnah-Syiah Bergandengan Tangan …, h. 70. 

  
46M. Quraish Shihab, Sunnah-Syiah Bergandengan Tangan ..., h. 71-73.  
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adalah imam ketujuh yang menggantikan ayahnya, Imam Ja‘far al-Sa>diq, yang 

merupakan imam keenam dalam aliran Syi’ah secara umum. Terkait soal pengganti 

Imam Ja‘far al-Sa>diq, Syi’ah Isma>‘iliyah memiliki pandangan yang berbeda dengan 

Syi’ah Is\na ‘Asyariyah. Syi’ah Isma>‘iliyah meyakini Isma>‘il ibn Ja‘far al-Sa>diq 

sebagai imam ketujuh, sedangkan Syi’ah Is\na ‘Asyariyah meyakini Imam Musa> al-

Ka>z}im sebagai imam ketujuh, yang kemudian berlanjut pada anak cucunya hingga 

mencapai imam yang kedua belas. Pada masa sejarah kejayaan Islam, kelompok 

Syi’ah Isma>‘iliyah --yang dalam hal ini adalah Dinasti Fatimiyah-- tercatat pernah 

berkuasa di Mesir dan mampu menyebarkan pengaruhnya hingga ke wilayah 

Mediterania. Salah satu peninggalan dari Dinasti Fatimiyah yang masih bisa kita 

saksikan hingga saat ini adalah Universitas Al-Azhar di Kairo, Mesir. 

Syi’ah Zaidiyah adalah kelompok Syi’ah pengikut Zaid ibn ‘Ali> Zainal 

‘Abidin ibn al-H|usain ibn ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib. Syi’ah Zaidiyah meyakini bahwa 

ima>mah dapat diemban oleh siapapun yang memiliki garis keturunan sampai 

dengan Fa>timah al-Zahra’, putri Rasulullah saw., baik dari Hasan maupun Husain, 

selama memiliki kapasitas keilmuan, bersifat adil, serta berjiwa pemberani. Syi’ah 

Zaidiyah meyakini bahwa Zaid, putra ‘Ali> Zainal ‘Abidin ibn al-H|usain ibn ‘Ali> 

ibn Abi> T|a>lib lebih layak menjadi imam dibanding saudaranya Ja‘far al-Sa>diq, 

karena Zaid jauh lebih berani mengangkat senjata melawan penguasa yang zalim. 

Syi’ah Zaidiyah meyakini bahwa ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib adalah sahabat Nabi yang 

termulia dan memiliki keutamaan yang lebih dibandingkan sahabat Nabi lainnya, 

seperti Abu> Bakr al-S|iddi>q, ‘Umar ibn Khat\t\a>b, dan Us\man ibn ‘Affa>n. Meskipun 

demikian, kelompok Syi’ah Zaidiyah tetap mengakui kekhalifahan ketiga sahabat 
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Nabi. Syi’ah Zaidiyah menolak untuk mengutuk dan mencaci para sahabat. Karena 

itulah, mereka dinamai al-Ra>fid{ah 47, yakni penolak untuk menyalahkan dan 

mencaci. Karena Syi’ah Zaidiyah memiliki pandangan yang relatif moderat terkait 

soal kekhalifahan, maka kelompok ini sering dinilai sebagai kelompok Syi’ah yang 

paling dekat dengan Ahl al-Sunnah wa al-Jama>‘ah. Pengikut ajaran Syi’ah Zaidiyah 

saat ini dapat dijumpai di Yaman.  

Syi’ah Is\na ‘Asyariyah yang juga dikenal dengan nama Ima>miyah atau 

Ja’fariyah adalah kelompok Syi’ah yang meyakini adanya dua belas imam yang 

kesemuanya berasal dari garis keturunan ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib dan Fa>timah al-Zahra’, 

putri Rasulullah SAW. Syi’ah Is\na ‘Asyariyah merupakan aliran Syi’ah yang 

mayoritas dipeluk oleh Muslim Syi’ah di seluruh dunia. Pengikutnya dapat ditemui 

di berbagai negara, yakni di Iran, Irak, Bahrain, Kuwait, Suriah, India, Arab Saudi, 

dan di beberapa negara pecahan Uni Soviet. Kelompok Syi’ah Is\na ‘Asyariyah 

meyakini bahwa Allah telah menetapkan garis ima>mah setelah Nabi Muhammad 

saw. Mereka diyakini sebagai orang-orang suci keturunan Nabi Muhammad saw. 

yang berjumlah 12 orang, yaitu: 

1. ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib, 

 

47
Istilah Ra>fid{ah pertama kali diperkenalkan oleh Imam Zaid bin Zainal Abidin (Imam 

kaum Syi’ah Zaidiyah). Dikisahkan bahwa Imam Zaid pernah didatangi oleh sekelompok orang 

untuk memintanya menolak kekhalifahan Abu> Bakr al-S|iddi>q dan ‘Umar ibn Khat\t\a>b. Merespon 

hal tersebut, Imam Zaid mengusir orang-orang tersebut sambil berkata, “Sesungguhnya kalian 

adalah Rafidhi”. Pada kejadian itu, Imam Zaid mengecam keras mereka yang ingin mencaci sahabat. 

Istilah Ra>fid{ah dapat digunakan untuk mengecam sikap sebagian penganut Syi’ah yang mencaci 

sahabat, tetapi istilah tersebut belakangan ini diidentikkan dengan Syi’ah secara keseluruhan. Lihat 

Tim Ahlulbait Indonesia (ABI), Syi’ah Menurut Syi’ah, (Jakarta Selatan: Dewan Pengurus Ahlulbait 

Indonesia, 2014), h. 252. 
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2. H|asan ibn ‘Ali> al-Mujtaba’, 

3. H|usain ibn ‘Ali> Sayyid al-Syuhada>’, 

4. ‘Ali> ibn H|usain, 

5. Muh\ammad al-Ba>qir, 

6. Ja‘far ibn Muh \ammad al-S|a>diq, 

7. Mu>sa ibn Ja‘far, 

8. ‘Ali> ibn Mu>sa al-Rid\a, 

9. Muh\ammad ibn ‘Ali> al-Taqi al-Jawwa>d, 

10. ‘Ali> ibn Muh\ammad al-Naqi> al-Ha>di>, 

11. H|asan ibn ‘Ali> al-Askari>, 

12. Muh\ammad ibn H|asan al-Mahdi> (Syi’ah meyakini bahwa imam ke-12 

masih hidup sampai sekarang, tetapi dalam keadaan gaib dan akan muncul 

pada akhir zaman).48   

Untuk kepentingan penelitian ini, istilah Syi’ah merujuk pada aliran Syi’ah 

Is\na ‘Asyariyah yang merupakan aliran Syi’ah yang mayoritas di Indonesia. Aliran 

tersebut telah tersebar di berbagai daerah di Indonesia, termasuk di Kota Manado 

yang merupakan lokasi dari penelitian ini. Adapun Sunni dalam penelitian ini 

merujuk pada kelompok Islam diluar Ahmadiyah dan Syi’ah. Kelompok Salafi-

Wahabi49 dalam penelitian ini digolongkan dalam Islam Sunni, meskipun 

 
48Tim Ahlul Bait Indonesia (ABI), Buku Putih Mazhab Syiah: Menurut Para Ulamanya 

yang Mukatabar, (Jakarta Selatan: Dewan Pengurus Pusat Ahlul Bait Indonesia, 2012), h. 22-23.  

 
49Dalam studi ini, istilah Salafi digandengkan dan disamakan dengan Wahabi. Sekilas 

penyamaan Salafi dengan Wahabi terkesan rancu dan membingungkan. Istilah Wahabi merujuk 

pada mereka yang mengikuti ajaran yang dicetuskan oleh Muhammad bin Abdul Wahhab, 

sedangkan istilah Salafi sudah ada jauh sebelum pendiri Wahabi, Muhammad bin Abdul Wahhab, 

dilahirkan. Penyamaan antara Salafi dengan Wahabi tak dapat dilepaskan dari sosok Muhammad 



27 

 

 

perdebatan terkait apakah ia bagian dari Islam Sunni atau tidak sampai sekarang 

masih terus terjadi di kalangan para ulama dan cendekiawan Muslim.50 

     

B. Proses Sosial 

 Proses sosial dapat juga disebut dengan istilah interaksi sosial. Adanya 

interaksi sosial menyebabkan terjadinya aktivitas sosial. Syarat terjadinya interaksi 

sosial adalah ketika adanya kontak sosial dan juga adanya komunikasi.51 Kontak 

sosial dapat terjadi dalam tiga bentuk, yakni antar orang per orang, orang 

perorangan dengan kelompok manusia atau sebaliknya, dan juga antara suatu 

kelompok manusia dengan kelompok manusia lainnya.52 Kontak sosial tidak 

 
Nashiruddin al-Albani pada tahun 1960-an di Madinah yang memiliki jamaah yang dikenal dengan 

nama Jamaah al-Salafiyah al-Muhtasibah. Ajaran Salafi yang dikembangkan oleh al-Albani pada 

prinsipnya memiliki kesamaan dengan doktrin yang telah dikembangkan oleh Muhammad bin 

Abdul Wahhab yang berfokus pada pemurnian kembali ajaran Islam dari segala hal yang dianggap 

bid’ah dan syirik. Lihat Muhammad Ali Chozin, "Strategi Dakwah Salafi di Indonesia," Jurnal 

Dakwah XIV, no. 1 (2013): 7-8. 

    
50Quintan Wiktorowicz membagi kelompok Salafi dalam tiga faksi, yakni Salafi Purist, 

Salafi Politik, dan Salafi Jihadis. Ketiga kelompok tersebut memiliki kesamaan dalam hal 

menegakkan tauhid, yakni pengesaan Allah dan penyucian ajaran Islam dari berbagai bentuk bid’ah 

(inovasi). Terlepas dari persamaannya, ketiga kelompok Salafi mengalami ketegangan yang serius 

akibat sikap dan pandangan keagamaan mereka yang berbeda secara diametral dalam persoalan 

politik kontemporer. Pada tanggal 25 Agustus 2016, sebuah Muktamar yang bertajuk “Siapakah 

Ahluusunnah Wal Jama’ah” diselenggarakan di Chechnya. Muktamar tersebut dihadiri oleh para 

mufti dan ratusan ulama dari berbagai negara. Salah satu keputusan yang dicapai dalam Muktamar 

tersebut adalah mengeksklusi kelompok Salafi Jihadis dan sejenisnya yang berorientasi radikal dari 

kelompok Ahl al-Sunnah wa al-Jama>‘ah. Terkait kategori Salafi, lihat Quintan Wiktorowicz, 

"Anatomy of the Salafi Movement," dalam Studies in Conflict and Terrorism, (Washington D.C.: 

Routledge, 2006), h. 207-239. Lihat juga hasil Muktamar Chechnya di 

https://chechnyaconference.org/material/chechnya-conference-statement-indonesian.pdf (Diakses 1 

Mei 2020). 

 

 
51

Soerjono Soekanto dan Budi Sulistyowati, Sosiologi Suatu Pengantar, (Cetakan ke- 46; 

Jakarta: Rajawali Press, 2014), h. 58. 

  

 52Soerjono Soekanto dan Budi Sulistyowati, Sosiologi Suatu Pengantar, h. 59. 

  

https://chechnyaconference.org/material/chechnya-conference-statement-indonesian.pdf
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semata-mata tergantung pada tindakan, tetapi juga dari adanya tanggapan terhadap 

tindakan tersebut. Aspek terpenting dari komunikasi adalah bila seseorang 

memberikan tafsiran terhadap perilaku orang lain.  

 Proses sosial adalah interaksi sosial yang berlangsung dalam suatu jangka 

waktu, sehingga menciptakan pola-pola pengulangan hubungan dalam kehidupan 

masyarakat.53 Soekanto membagi proses sosial dalam dua bentuk, yakni proses 

sosial asosiatif dan disasosiatif.54 Proses sosial yang asosiatif mengacu pada adanya 

proses sosial yang menuju pada adanya gerak pendekatan atau penyatuan, 

sedangkan disasosiatif adalah proses sosial yang mengarah pada adanya gerak 

pertentangan.55 

 Proses sosial yang asosiatif terdiri dari tiga bentuk, yakni kerjasama 

(kooperasi), akomodasi, dan asimilasi. Kooperasi adalah adanya kesepakatan untuk 

bekerja bersama-sama dalam suatu kesepahaman, meskipun motifnya mengarah 

pada orientasi kepentingan masing-masing pihak. Akomodasi adalah suatu proses 

yang dilakukan oleh dua pihak yang tengah bersengketa untuk mencapai kestabilan 

dan kesepakatan sementara. Akomodasi pada dasarnya tidak dapat menyelesaikan 

permasalahan dengan tuntas karena masing-masing pihak teguh pada prinsipnya, 

hanya saja akomodasi dapat menjaga proses interaksi tetap berlangsung karena 

masing-masing pihak sepakat untuk tidak saling sepakat. Asimilasi adalah suatu 

proses sosial yang mendorong adanya peleburan kebudayaan, sehingga berbagai 

 
 53Siti Norma, “Proses Sosial,” Dalam Sosiologi: Teks Pengantar dan Terapan, disunting 

oleh J.Dwi Narwoko dan Bagong Suyanto, (Cetakan 5; Jakarta: Kencana, 2004), h. 57-71. 

 

 54Soerjono Soekanto dan Budi Sulistyowati, Sosiologi Suatu Pengantar, h. 59. 

  

 55Siti Norma, “Proses Sosial,” Dalam Sosiologi: Teks Pengantar dan Terapan, h. 57-71. 
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kelompok yang ada di dalamnya merasakan adanya kebudayaan tunggal yang 

dianggap sebagai milik bersama. 

 Proses sosial disasosiatif terbagi atas tiga bentuk, yakni persaingan 

(kompetisi), pertikaian (konflik), dan kontravensi. Kompetisi adalah proses sosial 

yang mengarah pada adanya keinginan untuk memperebutkan sesuatu yang sifatnya 

terbatas, semata-mata untuk keuntungan diri. Dalam kompetisi, proses sosial 

cenderung berjalan dalam suasana damai, sebaliknya pertikaian mengarah pada 

proses sosial yang menghalalkan adanya ancaman kekerasan dalam merebut 

sesuatu yang menjadi kepentingannya. Kontravensi adalah usaha suatu kelompok 

untuk menghalangi kesuksesan kelompok lain dalam mencapai tujuannya karena 

keberadaannya dianggap dapat merugikan kelompoknya. Dalam kontravensi, tidak 

terdapat maksud untuk menghancurkan kelompok lain. Kontravensi pada 

hakikatnya berada di antara persaingan (kompetisi) dan pertikaian (konflik) yang 

memiliki bentuk berupa perbuatan penolakan/ perlawanan, menyatakan pernyataan 

orang lain di muka umum, melakukan penghasutan, berkhianat, mengejutkan 

lawan, dan lain-lain.56   

  Bentuk-bentuk interaksi sosial yang terjadi antara Muslim Sunni dan Syi’ah 

di Manado adalah kerjasama (kooperasi), kontravensi dan asimilasi. Dalam 

kerjasama, Muslim Sunni dan Syi’ah sepakat untuk saling menjalin kerjasama 

dalam berbagai aktivitas kemasyarakatan. Kontravensi ditunjukkan melalui adanya 

tindakan penghasutan dan ujaran kebencian terhadap Syi’ah di ruang publik oleh 

 
56Soerjono Soekanto dan Budi Sulistyowati, Sosiologi Suatu Pengantar, h. 89.  
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para elit Sunni. Asimilasi ditunjukkan dengan adanya upaya oleh Muslim Sunni dan 

Syi’ah untuk mengurangi perbedaan dalam rangka mencapai kesatuan melalui 

tradisi kesalehan Alawi, praktik kawin mawin, dll. 

  

C. Identitas 

Identitas merupakan sesuatu yang menjadi milik suatu individu atau 

kelompok dengan ciri khas yang melekat di dalamnya dan mendapatkan pengakuan 

luas dari masyarakat. Identitas selalu melibatkan apa yang menjadi kesamaan dan 

perbedaan antar satu individu/ kelompok dengan individu/ kelompok lainnya.57 

Terdapat tiga pendekatan dalam pembentukan identitas, yakni primordialisme, 

kontruktivisme, dan instrumentalisme. Primordialisme mengacu pada identitas 

yang diperoleh secara natural dan turun temurun. Konstruktivisme mengacu pada 

identitas yang dibentuk dari hasil proses sosial yang kompleks. Identitas juga dapat 

terbentuk melalui ikatan-ikatan kultural di dalam masyarakat. Instrumentalisme 

merujuk pada sesuatu yang dikonstruksikan untuk kepentingan elit dan lebih 

mengarah pada aspek kekuasaan.58      

Manusia secara umum memiliki identitas bawaan sejak lahir, yakni jenis 

kelamin, ras, dan etnis, namun ada juga identitas yang bersifat perolehan, yakni 

gagasan, pendekatan pengetahuan, prioritas dan penilaian yang tumbuh dari 

 

 
57

Nicholas Abercrombie, Stephen Hill, dan Bryan S. Turner, Kamus Sosiologi, 

(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2010), h. 266. 

58Josep, Dinamika Politik Identitas di Indonesia, (Tangerang Selatan: Indocamp, 2018), h. 

15  
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lingkungan budaya. Agama menempati ruang antara perbedaan bawaan dan 

perolehan, karena itu agama dapat diwariskan dari satu generasi ke generasi lainnya 

dan dapat pula berkembang dari suatu sistem kepercayaan melalui keyakinan 

pribadi.59 Masyarakat kontemporer cenderung memiliki identitas yang 

terfragmentasi dan lebih cair karena adanya proses negosiasi yang berlangsung 

terus-menerus.60  

Dalam konteks Islam Indonesia, Sunni dan Syi’ah merupakan dua identitas 

yang kompleks dalam tubuh Islam. Definisi tentang kedua identitas tersebut selalu 

dikonstruksi secara sosial dan historis, sehingga konstruksi identitas mereka 

bersifat kontekstual. Untuk menguraikan lebih jauh tentang dinamika identitas 

Sunni dan Syi’ah, maka tesis Manuel Castells dapat dijadikan titik acuan.61  

Pertama, legitimizing identity (identitas legitimasi). Dalam hal ini, terdapat 

semacam identitas yang dikonstruksi oleh kelompok dominan kepada seseorang 

atau kelompok tertentu yang inferior. Penyebutan Syi’ah dalam maknanya yang 

peyoratif acapkali dilakukan oleh kelompok dominan –dalam hal ini kelompok 

Sunni— untuk kepentingan pembedaan sekaligus untuk melegitimasi bahwa posisi 

kelompok yang diberikan label adalah lebih rendah dari kelompok dominan. 

Kedua, resistance identity (identintas perlawanan). Dalam hal ini, kelompok 

yang tadinya ditekan dan dikonstruksi identitasnya dalam pemaknaan yang 

 

 
59

Mohamed Fathi Osman, Islam, Pluralisme dan Toleransi Keagamaan: Pandangan al-

Qur'an, Kemanusiaan, Sejarah, dan Peradaban, Dialihbahasakan oleh Irfan Abubakar, (Jakarta: 

Democracy Project (Yayasan Abad Demokrasi), 2012), h. 1. 

  
60

 Nicholas Abercrombie, Stephen Hill, dan Bryan S. Turner, Kamus Sosiologi,h. 267. 

61Lihat Manuel Castells, The Power of Identity. (Wiley-Blackwell, 2010), h. 6-12.  
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peyoratif, berbalik arah melakukan perlawanan terhadap kelompok dominan 

dengan memberi pemaknaan baru pada identitas yang telah dilekatkan kepada 

mereka. Apabila sebelumnya, istilah Syi’ah diidentikkan sebagai kelompok sesat, 

menyimpang, dan bukan bagian dari Islam, maka istilah Syi’ah dalam 

pemaknaannya yang baru dimaknai sebagai kelompok pencinta Ahl al-Bait yang 

memiliki ketersambungan mata rantai keilmuan dan juga nasab dengan Nabi 

Muhammad s.a.w, yakni ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib (menantu dan sepupu dekat Nabi) dan 

Fa>timah al-Zahra’ (putri kesayangan Nabi).         

Ketiga, project identity. Dalam tahap ini, gerakan politik yang 

menggunakan konstruksi identitas diarahkan untuk meraih posisi-posisi tertentu. 

Kelompok inferior dalam tahap ini menggunakan identitasnya untuk 

memperjuangkan kesetaraan dan juga keadilan dalam segala aspek kehidupan. 

Komunitas Syi’ah di level lokal memanfaatkan iklim keterbukaan politik dengan 

jalan membangun organisasi serta menjalin aliansi dengan berbagai kelompok pro 

demokrasi dan pluralisme agar dapat tetap eksis ke depan.     
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BAB III  

METODE PENELITIAN 

 

A. Lokasi dan Waktu Penelitian 

Untuk melihat relasi Sunni dan Syi’ah di Manado, peneliti melakukan 

penelitian di beberapa wilayah di Kota Manado, yakni di daerah Kecamatan Singkil 

dan Tuminting, dan Kampung Arab (Kecamatan Wenang) karena wilayah tersebut 

merupakan wilayah di mana banyak Muslim Syi’ah hidup berdomisili dan 

berinteraksi dengan Muslim Sunni. Selain wilayah tersebut, peneliti juga 

mengambil lokasi penelitian di kawasan Jalan Roda (Jarod) karena tempat ini 

merupakan ruang publik yang menjadi tempat perjumpaan para Muslim Sunni dan 

Syi’ah di Kota Manado. Selama melakukan penelitian, peneliti memilih tinggal di 

rumah sendiri karena lokasi penelitian tidak berada jauh dari rumah peneliti. Lokasi 

penelitian dapat ditempuh kurang lebih 15-20 menit dengan sepeda motor dari 

rumah peneliti.  

Penelitian ini dilakukan dalam rentang waktu tujuh bulan dari Juni hingga 

Desember 2019. Sebelumnya, peneliti telah melakukan penelitian tahap awal 

karena memiliki akses untuk mendapatkan data yang terkait topik penelitian. 

Peneliti sendiri telah menjadi penduduk di Kota Manado sejak tahun 2015 karena 

mendapatkan amanat sebagai abdi negara di kota ini. Pada tahun 2016, selain aktif 

menjadi abdi negara, peneliti juga aktif terlibat sebagai fasilitator dalam berbagai 

forum dan pelatihan lintas iman, serta ikut aktif dalam Gerakan Cinta Damai 

Sulawesi Utara (GCDS) yang di dalamnya terhimpun berbagai organisasi sosial dan 
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juga organisasi lintas agama. Dari keaktifan itulah, peneliti dapat saling berinteraksi 

dan menjalin kedekatan dengan berbagai pihak, termasuk penganut Islam Syi’ah. 

Adanya kedekatan dengan penganut Islam Syi’ah telah memberi banyak akses 

kepada peneliti untuk melakukan observasi dan wawancara mendalam, serta 

mendapatkan berbagai arsip dari organisasi yang berafiliasi Syi’ah di Manado, 

seperti Ikatan Jamaah Ahlul Bait Indonesia (IJABI) dan Ahlul Bait Indonesia 

(ABI). Adanya kedekatan tersebut juga telah membantu peneliti mendapatkan akses 

untuk ikut terlibat dalam berbagai kegiatan yang dilakukan oleh komunitas Syi’ah, 

seperti Asyura, ‘Arbain, pembacaan doa kumail, dll.          

 

B. Jenis dan Pendekatan Penelitian 

 Penelitian ini merupakan penelitian lapangan yang menggunakan metode 

kualitatif. Pendekatan yang digunakan dalam penelitian ini adalah fenomenologi. 

Fenomenologi menekankan pada dua hal penting, yakni pertama, bahwa dalam 

setiap pengalaman manusia, terdapat sesuatu yang sifatnya hakiki, penting, dan 

bermakna. Kedua, pengalaman seseorang harus dimengerti dalam konteksnya, 

maka dari itu peneliti harus mengurung (bracketing) segala intervensi pandangan 

dari luar guna menangkap esensi dari pengalaman subjek yang diteliti.62   

 Penelitian ini menggunakan perspektif sosiologi agama. Sosiologi agama 

oleh Vrijhof didefinisikan, sebagaimana dikutip oleh Abdul Aziz “The scientific 

 
 62J.R. Raco, Metode Penelitian Kualitatif: Jenis, Karakteristik, dan Keunggulannya, 

(Jakarta: PT. Grasindo, 2010), h. 83. 
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study... has the interrelationship and interaction of religion and society as its 

subject matters”.63 Dalam kajian sosiologi agama, peneliti tidak mencari benar 

salahnya suatu keyakinan, melainkan menggali lebih dalam suatu gejala atau 

fenomena keagamaan di masyarakat melalui pendekatan yang empatik. 

 

C. Metode Pengumpulan Data 

Data yang dibutuhkan dalam penelitian ini adalah data kualitatif berupa 

kata-kata dan tindakan/ perilaku yang dapat diamati, serta data tambahan dari 

sumber tertulis dan foto. Untuk mengumpulkan data, peneliti melakukan observasi 

langsung, wawancara, dan studi dokumen. Peneliti melakukan observasi dengan 

turun langsung di lapangan untuk menyaksikan aktivitas dan interaksi antara 

kelompok Sunni dan Syi’ah dalam kehidupan sehari-hari. Peneliti juga ikut 

mendengar perbincangan masyarakat mengenai persoalan Sunni dan Syi’ah. Lebih 

lanjut, peneliti juga mengamati berbagai simbol yang terkait kelompok Sunni dan 

Syi’ah. Dalam melakukan observasi, peneliti membuat catatan lapangan dan juga 

mendokumentasikan berbagai momen dengan menggunakan kamera.   

Dalam proses wawancara, peneliti melakukan wawancara mendalam secara 

semi terstruktur. Lebih lanjut, peneliti membuat daftar pertanyaan, namun dalam 

pelaksanaannya, peneliti mengajukan pertanyaan secara fleksibel tanpa harus 

berurutan, serta mengembangkan pertanyaan untuk mendapatkan informasi yang 

 

 
63

Abdul Aziz, Sosiologi Agama, (Yogyakarta: LKIS, 2018), h. 18. 
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lebih mendalam dari para informan. Dalam melakukan wawancara, peneliti 

cenderung tidak kaku dalam pemilihan kata-kata dan cenderung lebih luwes dalam 

menyesuaikan situasi dan kondisi. Wawancara semi struktur dipilih karena jenis 

wawancara ini dianggap dapat menggali informasi secara mendalam. 

Dalam pemilihan informan, peneliti menentukan beberapa kriteria 

informan, yakni melihat ketokohannya, memiliki pengetahuan yang cukup 

memadai terkait topik penelitian, dan mereka yang dianggap representatif karena 

memiliki pengalaman yang mendalam terkait relasi Sunni dan Syi’ah. Beberapa 

informan dalam wawancara adalah para tokoh Sunni yang berasal dari Majelis 

Ulama Indonesia (MUI), Nadhlatul Ulama (NU), Muhammadiyah, dan Sarekat 

Islam. Peneliti juga mewawancarai para tokoh Syi’ah yang berasal dari organisasi 

Ikatan Jamaah Ahul Bait Indonesia (IJABI) dan Ahlul Bait Indonesia (ABI). 

Peneliti juga mewawancarai peneliti dan pengamat sosial yang memahami peta 

sosial keagamaan di Kota Manado, serta para Muslim di kalangan masyarakat 

bawah, seperti mahasiswa, aktivis Muslim, dan juga para warga Muslim yang 

memiliki pengalaman mendalam bersentuhan dengan isu Sunni dan Syi’ah. Dalam 

wawancara, peneliti pertama-tama menemui para informan yang telah ditentukan 

sebelumnya. Dari wawancara tersebut, peneliti kemudian mendapatkan 

rekomendasi nama informan lainnya untuk diwawancarai selanjutnya agar dapat 

memperoleh lebih banyak data. Ketika melakukan wawancara, peneliti mencatat 

poin-poin penting dari para informan di buku catatan, laptop, dan hp. Peneliti juga 

merekam wawancara tersebut dengan menggunakan alat perekam suara dan 

kemudian mentraskripsikannya.    
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Dalam hal studi dokumen, peneliti mengumpulkan berbagai dokumen 

berupa foto dan arsip dari organisasi IJABI dan ABI, postingan di media sosial, 

hasil rekaman, dan juga pemberitaan di media massa dan online. Peneliti juga 

menggunakan berbagai koleksi foto pribadi yang didapatkan ketika proses riset di 

lapangan. Untuk memperkaya informasi tentang Sunni dan Syi’ah, peneliti juga 

mengumpulkan berbagai referensi yang bersumber dari buku dan jurnal penelitian.  

 

D. Analisis Data 

Untuk menguji keabsahan data penelitian, peneliti menggunakan teknik 

triangulasi, yakni pengecekan data dari berbagai sumber dengan berbagai cara dan 

waktu. Triangulasi dengan sumber berarti peneliti membandingkan dan mengecek 

kembali derajat kepercayaan suatu informasi melalui waktu dan alat yang berbeda 

dalam penelitian kualitatif, seperti membandingkan hasil wawancara dengan hasil 

observasi dan juga dengan dokumen yang relevan, membandingkan apa yang 

dikatakan orang di depan umum dan ketika sendirian, membandingkan pendapat 

masyarakat awam dengan pendapat tokoh publik atau orang yang memiliki 

pendidikan tinggi, serta membandingkan informasi ketika situasi penelitian dan 

pada saat normal sepanjang waktu.64 

Proses analisis data dalam penelitian ini menggunakan model interaktif 

(Miles dan Huberman) yang terdiri dari proses pengumpulan data, reduksi data, 

 

  64
Lexy J. Moleong, Metodologi Penelitian Kuallitatif, (Bandung: PT. Remaja Rosdakarya, 

2017), h. 330-331. 
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penyajian data, dan penarikan kesimpulan/ verifikasi. Dalam proses pengumpulan 

data, peneliti turun ke lapangan untuk mengumpulkan data penelitian sebanyak 

mungkin dari berbagai sumber. Data yang diperoleh di lapangan kemudian 

dituliskan dalam bentuk laporan atau data yang terperinci. Data yang ada kemudian 

direduksi, dirangkum, dipilih hal-hal yang pokok, dan difokuskan pada hal-hal yang 

penting. Setelah mereduksi data, peneliti kemudian menyajikan data dalam bentuk 

narasi, gambar, dan tabel. Penyajian data dilakukan agar dapat membantu dalam 

memahami apa yang terjadi dan juga untuk merencanakan kerja selanjutnya 

berdasarkan apa yang sudah dipahami tersebut. Langkah terakhir adalah penarikan 

kesimpulan/ verifikasi, yakni penarikan kesimpulan dari data yang telah 

dianalisis.65 

 

 
65Djam'an Satori dan Aan Komariah, Metodologi Penelitian Kualitatif, (Bandung: Penerbit 

Alfabeta, 2014), h. 218-220.  
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BAB IV 

 DISKURSUS ISLAM SYI’AH DI INDONESIA 

 

A. Sejarah Masuknya Islam Syi’ah di Nusantara 

Bab ini secara khusus membahas tentang diskursus Islam Syiah di 

Nusantara atau saat ini lebih populer dengan nama Indonesia. Peneliti dalam bab 

ini hanya fokus membahas diskursus Islam Syiah di Nusantara karena literatur yang 

terkait dengan tema tersebut cenderung masih langka dibandingkan dengan 

diskursus Islam Sunni di Nusantara yang sudah sangat melimpah. Dalam diskursus 

kesejarahan Islam di Nusantara, terjadi perdebatan di antara para sarjana terkait 

apakah Islam Sunni atau Syi’ah yang pertama kali hadir di Indonesia. Secara umum 

para sarjana terbagi dalam dua pendapat. Pendapat pertama meyakini bahwa Syi’ah 

merupakan aliran yang pertama kali hadir di Indonesia. Sarjana yang mendukung 

pendapat ini adalah Jamil dan Hasymi yang menyatakan bahwa Syi’ah telah hadir 

di Indonesia sejak tahun 845 M, yang ditandai dengan adanya Kerajaan Perlak yang 

didirikan oleh para pedagang yang beraliran Syi’ah yang berasal dari Persia, Arab, 

dan India.66  

Pada awalnya, tujuan kedatangan para pedagang tersebut ke Nusantara 

adalah untuk menyelamatkan diri dari penindasan yang didapatkan di negeri 

 

 66
Azyumardi Azra, “Kaum Syiah di Asia Tenggara: Menuju Pemulihan Hubungan dan 

Kerjasama,” Dalam Sejarah & Budaya Syiah di Asia Tenggara, disunting oleh Dicky Sofjan. 

(Yogyakarta: Sekolah Pascasarjana UGM, 2013), h. 7-8. 
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asalnya.67 Setelah berada di Nusantara, para pedagang tersebut berhasil mendirikan 

Kerajaan Islam Perlak yang dipimpin oleh seorang keturunan Arab Quraisy yang 

bernama Sayyid Maulana ‘abd al-Aziz Shah. Berkat kekuasaan yang dimiliki oleh 

Kerajaan Perlak, para penduduk lokal berhasil diislamkan secara Syi’ah. Pengaruh 

Sunni mulai masuk di kerajaan melalui pemberontakan yang dilakukan oleh para 

penganut Sunni yang berlangsung selama dua tahun, tepatnya di masa 

kepemimpinan Sultan Alaiddin Sayyid Maulana Abbas (Sultan Perlak ke-3) yang 

berkuasa pada 889-913 M. Setelah itu, para penganut Sunni terus melancarkan 

perlawanannya terhadap Kerajaan Perlak yang dipimpin Sultan Ala’ al Din 

Mawlana Ali Mughayat Shah (berkuasa pada tahun 915-918 M) dan akhirnya 

berhasil mengakhiri kekuasaan para penganut Syi’ah di Kerajaan Perlak. Setelah 

mendapatkan kemenangan, kaum Sunni membentuk kerajaan yang dipimpin oleh 

raja yang bernama Sultan Makhdum Alaidin Malik Abdul Kadir Syah Johan yang 

berkuasa sampai tahun 1022 M. Pasca mengalami kekalahan, kaum Syi’ah tak mau 

tinggal diam, mereka terus melancarkan serangan terhadap penguasa Sunni hingga 

lahirlah suatu kesepakatan, bahwa Kerajaan Islam Perlak dibagi menjadi dua: 

Perlak daerah pantai dipimpin oleh kaum Syi’ah, sedangkan Perlak bagian 

pedalaman dipimpin oleh kaum Sunni. Dalam perjalanannya, penguasa Perlak di 

daerah pantai mati terbunuh dalam sebuah serangan yang dilancarkan oleh Kerajaan 

Sriwijaya. Seluruh wilayah Perlak akhirnya dipimpin dan dikuasai oleh penguasa 

Sunni.   

 
67Abidin Nurdin, Al Chaidar, Muhammad Bin Abubakar, dan Aprida, Syiah di Aceh. 

(Lhokseumawe: Unimal Press, 2016), h. 87.  
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 Syi’ah kembali menyebarkan pengaruhnya di Kerajaan Samudera Pasai 

yang didirikan oleh seorang penganut Sunni yang bernama Meurah Giri pada 1042 

M. Aliran Syi’ah akhirnya berhasil mewarnai Kerajaan Samudera Pasai pada masa 

kekuasaan Sultan Pasai ke-5 yang bernama Meurah Silu. Meurah Silu sendiri 

merupakan seorang penganut ajaran Syi’ah. Setelah runtuhnya Dinasti Fatimiah di 

Mesir pada tahun 1268 yang pada waktu itu telah menjalin hubungan dengan para 

penganut Syi’ah di pantai timur Sumatera, dinasti penggantinya yakni Dinasti 

Mamluk mengirim utusannya, Syekh Ismail, untuk memusnahkan ajaran Syi’ah dan 

juga mengajak Meurah Silu untuk menjadi pemeluk ajaran Syafii. Meurah Silu 

akhirnya menjadi pemeluk ajaran Syafii dan namanya berganti menjadi Malik al-

Saleh, sebuah nama yang menyerupai nama pendiri Dinasti Mamluk, Sultan Malik 

al-Saleh Najmuddin al-Ayyubi.68  

Ajaran Syi’ah kembali mewarnai Kerajaan Samudera Pasai pada masa 

pemerintahan Ratu Nihrasiyah Rawangsa Khadiyu yang berkuasa pada tahun 1400 

hingga 1428 M. Pada era tersebut, seorang penganut ajaran Syi’ah bernama Arya 

Bakoy dilantik menjadi Perdana Menteri dan diberi gelar Maharaja Ahmad 

Permala. Pada era itu pulalah, Syekh Abdul Jalil, seorang tokoh Syi’ah yang 

mengembangkan ajaran wujudiyah berangkat ke Jawa. Di Jawa, nama Abdul Jalil 

dikenal dengan nama Syekh Siti Jenar. Ketika berada di Jawa, Siti Jenar harus 

berhadapan dengan sejumlah wali dalam perebutan pengaruh di bidang agama dan 

politik dan pada akhirnya ia kalah dalam persaingan tersebut. Siti Jenar kemudian 

 
68Husein Ja’far Al Hadar, “Sunni-Syiah di Indonesia: Jejak dan Peluang Rekonsiliasi,” 

Jurnal Maarif 10, No. 2 (Desember 2015): 121. 
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diadili dan dijatuhi hukuman mati. 

 Sarjana lain yang mendukung adanya eksistensi Syi’ah sejak masa awal 

penyebaran Islam di Nusantara adalah Sunyoto. Menurutnya, ajaran Syi’ah sudah 

diperkenalkan pada kalangan Muslim Jawa oleh dua tokoh Walisongo, yakni Sunan 

Kalijaga dan Syekh Siti Jenar.69 Atjeh juga menegaskan bahwa aliran Syafii dan 

Syi’ah adalah dua aliran yang pertama kali masuk di Indonesia. Sayangnya, Atjeh 

tidak memberi penjelasan yang lebih rinci tentang aliran mana yang pertama hadir 

di Indonesia.70 

 Azra memiliki pandangan yang berbeda dengan sarjana lainnya, khususnya 

dengan Jamil dan Hasymi yang mengklaim adanya pengaruh ajaran Syi’ah sejak 

masa awal kehadiran Islam di Nusantara. Azra meragukan klaim tersebut karena 

para penulis sejarah tersebut dianggap memiliki kelemahan dari segi metodologi 

dan sumber-sumber sejarah yang dikutip pun belum terverifikasi dan teruji secara 

kritis.71 Lebih lanjut, Azra mengatakan bahwa pada masa yang diduga sebagai masa 

terjadinya pertarungan sengit antara kaum Sunni dan Syi’ah di Nusantara, belum 

ada bukti bahwa telah terdapat entitas politis Islam di wilayah tersebut pada abad 

ke-9, karena jumlah penduduk lokal yang memeluk agama Islam pada waktu itu 

masih belum signifikan. Peristiwa konversi massal penduduk Nusantara menjadi 

 
69Azyumardi Azra, “Kaum Syiah di Asia Tenggara ....”, h. 7. 

 
70

Aboebakar Atjeh, Aliran Syiah di Nusantara, (Jakarta: Islamic Research Institute, 1977), 

h. 31; Aboebakar Aceh, Sekitar Masuknya Islam ke Indonesia. (Solo: CV. Ramadhani, 1985), h. 31. 

 71Azyumardi Azra, “Kaum Syiah di Asia Tenggara ….”, h. 10. 
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Muslim baru mulai terjadi di penghujung abad ke-12 dan setelahnya.72 Di sisi lain, 

kekuatan kaum Syi’ah pada waktu itu belum terkonsolidasi sebagai kekuatan 

politis. Persaingan politis antara Sunni dan Syi’ah baru terjadi pada era kekuasaan 

Dinasti Safawi (1501-1736 M). Sejak berkuasa, Dinasti Safawi secara terbuka 

mendeklarasikan Syi’ah sebagai mazhab resmi negara. Para khatib di masa Safawi 

diwajibkan untuk senantiasa meneladani Ali serta mengkritisi para sahabat dan para 

penguasa Umayyah dan Abbasiyah dalam setiap khotbah Jumat. Munculnya 

Dinasti Safawi menandai berakhirnya peran Persia menjadi salah satu pusat 

pemikiran dan ortodoksi Sunni. Sebaliknya, Persia muncul menjadi pusat aktivisme 

keagamaan dan politis Syi’ah yang paling kuat.73 Terkait eksistensi Syi’ah, Azra 

memiliki pandangan bahwa ajaran Syi’ah baru menjadi populer di Indonesia setelah 

terjadinya peristiwa Revolusi Islam Iran pada tahun 1979.74  

Ahmad berpendapat bahwa tradisi Syi’ah telah mewarnai budaya Islam di 

Aceh, namun secara teologis orang Aceh tidak memeluk Syi’ah. Orang Aceh dalam 

beragama akan mengikuti fikih Syafii, tasawuf Ghazali, dan teologi Asy’ari. Ketika 

orang Aceh merayakan Asyura, Maulid Nabi, dan melakukan tahlilan yang identik 

sebagai tradisi Syi’ah, maka jangan diartikan bahwa orang Aceh adalah penganut 

Syi’ah. Hal ini semata-mata sebagai bentuk pelestarian budaya Islam yang telah 

diwariskan oleh para leluhur mereka. 75  

 
72Azyumardi Azra, “Kaum Syiah di Asia Tenggara .…”, h. 10.  

 
73Azyumardi Azra, “Kaum Syiah di Asia Tenggara ….”, h. 11-12. 

  
74Azyumardi Azra, “Kaum Syiah di Asia Tenggara ….”, h. 23. 

  
75Kamaruzzaman Bustamam Ahmad, “Sejarah Syiah di Aceh.” Dalam Sejarah & Budaya 
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Menurut Zulkifli, pembentukan komunitas Syi’ah di Nusantara baru 

dimulai seiring kedatangan para kaum Arab Hadrami dari Yaman ke Nusantara di 

penghujung abad ke-19. Mereka yang berafiliasi Syi’ah umumya adalah para kaum 

Ahl al-Bait atau lebih dikenal sebagai Sayyid.76 Azra berargumentasi bahwa para 

Arab Hadrami yang datang ke Nusantara umumnya adalah penganut Sunni baik 

yang berorientasi moderat maupun tekstual. Lanjut Azra, sampai saat ini kita masih 

dapat menyaksikan adanya pertentangan dan konflik internal yang serius di antara 

para kaum Arab Hadrami terkait Syi’ah.77     

Dengan mengutip laporan Muhammad Asad Shahab, seorang sayyid Syi’ah 

yang berprofesi sebagai penulis dan wartawan, Zulkifli menyebutkan bahwa 

terdapat beberapa keluarga sayyid Syi’ah dari Hadrami, yakni al-Muhdar, Yahya, 

Shahab, al-Jufri, al-Haddad, dan al-Saqqaf.78 Namun perlu ditegaskan bahwa tidak 

semua dari anggota klan tersebut adalah penganut Syi’ah. Di antara para Arab 

Hadrami terdapat tiga ulama penganut Syi’ah yang memiliki peran sosial, politik, 

dan keagamaan yang cukup kuat di Hindia Timur Belanda, yakni pertama, Sayyid 

Muhammad bin Ahmad al-Muhdar (1861-1926), seorang sayyid yang telah pindah 

dari Hadramaut ke Hindia Timur Belanda pada usia 24 tahun. Ketika tiba di Hindia 

Timur Belanda, ia mula-mula tinggal di Bogor kemudian pindah ke Bondowoso 

 
di Asia Tenggara, disunting oleh Dicky Sofjan, (Yogyakarta: Sekolah Pascasarjana Universitas 

Gadjah Mada, 2013), h. 203.   

76Zulkifli, The Struggle of the Shi’is in Indonesia, (Canberra: ANU E Press, 2013), h. 16. 

  
77Azyumardi Azra, “Kaum Syiah di Asia Tenggara ….”, h. 22.  

 
78Zulkifli, The Struggle of the Shi’is in Indonesia, h. 16 

  



44 

 

 

dan Surabaya. Ia merupakan salah satu pendiri Jam’iyah al-Khairiyah; Kedua, 

Sayyid Ali bin Ahmad Shahab (1865-1944), seorang intelektual, aktivis, dan 

pedagang yang lahir di Batavia dari seorang ayah yang berlatar belakang sayyid dan 

ibu yang berdarah Sunda. Ali Shahab merupakan salah satu pendiri organisasi 

Jami’at al-Khair dan juga mantan pemimpin di organisasi tersebut; Ketiga, Sayyid 

Aqil bin Zainal Abidin al-Jufri (1870-1952), seorang sayyid yang lahir di Surabaya. 

Semasa hidupnya, ia telah mengabdikan dirinya untuk mengajar, berdakwah, 

menulis, serta menjadi penyantun bagi orang miskin. Sayyid Aqil al-Jufri bersama 

Ali Ahmad Shahab pernah ikut terlibat dalam upaya perjuangan kemerdekaan 

Indonesia.79         

Keberlangsungan ajaran Syi’ah di periode berikutnya dilakukan melalui 

pendidikan informal di dalam lingkungan keluarga dan juga orang terdekat.80 

Sayyid Muhammad al-Muhdar dan Sayyid Aqil al-Jufri memiliki murid yang kelak 

menjadi penganut Syi’ah, yakni Sayyid Hasyim bin Muhammad Assegaf yang 

tinggal di Gresik. Rumah Sayyid Hasyim Assegaf selalu ramai dikunjungi oleh para 

ulama dan intelektual dari berbagai daerah untuk berdiskusi tentang Syi’ah. Ketika 

komunitas Syi’ah belum terkonsolidasi dalam sebuah organisasi formal, rumah 

Sayyid Hasyim Assegaf menjadi tempat berkumpulnya para penganut Syi’ah untuk 

melakukan berbagai perayaan khas Syi’ah.  

Para keturunan dan sanak keluarga dari ketiga klan ulama sayyid yang telah 

 
79Zulkifli, The Struggle of the Shi’is in Indonesia, h. 17-20.  

 
80Zulkifli, The Struggle of the Shi’is in Indonesia, h. 23. 
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di bahas sebelumnya telah berperan penting dalam melanjutkan penyebaran dakwah 

Syi’ah di Indonesia.81 Dari klan al-Muhdar, terdapat dua keturunannya yang aktif 

dalam aktivitas dakwah dan pengkajian Islam, yakni Muhdar al-Muhdar yang aktif 

berdakwah di Bondowoso dan berbagai daerah di Jawa Timur; dan Husein al-

Muhdar yang aktif berdakwah dan memberikan pengkajian Islam di berbagai kota 

di Jawa. Keduanya aktif mendakwahkan ajaran Syi’ah kepada sanak keluarga dan 

juga jamaahnya. Pasca meletusnya Revolusi Iran, Husein al-Muhdar aktif 

memberikan pendalaman terkait ajaran Syi’ah kepada para Muslim yang telah 

berkonversi ke mazhab Syi’ah.                

Dari klan Shahab terdapat dua figur utama yang aktif melanjutkan 

penyebaran dakwah Syi’ah, yakni Muhammad Diya Shahab dan Muhammad Asad 

Shahab, yang tak lain adalah putra dari Sayyid Ali bin Ahmad Shahab. Muhammad 

Diya Shahab adalah seorang guru, penulis, dan wartawan. Ia juga adalah salah satu 

tokoh penting di komunitas Arab Indonesia dan juga di organisasi Jami’at al-Khair. 

Diya Shahab tercatat pernah memimpin organisasi Jami’at al-Khair dari tahun 

1935 hingga 1945. Ia juga pernah memimpin organisasi al-Rabita al-Alawiyya. 

Muhammad Asad Shahab adalah seorang wartawan dan penulis. Ia pernah bekerja 

di World Moslem League di Mekkah. Asad Shahab banyak mengenalkan kepada 

Hamka beberapa karya intelektual Iran yang bermazhab Syi’ah, seperti Tafsi>r al-

Miza>n milik Thabhatabai dan al-Baya>n fi Tafsi>r al-Qur’a>n milik Ayatullah Khui. 

Karya-karya tersebut kelak mewarnai referensi dalam kitab tafsir al-Azhar milik 

 
81Zulkifli, The Struggle of the Shi’is in Indonesia, h. 23-26  
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Hamka.     

Dalam mendakwahkan ajaran Syi’ah, Shahab bersaudara mendirikan 

sebuah lembaga yang bernama Lembaga Penyelidikan Islam. Lembaga tersebut 

menyediakan perpustakaan yang berisi buku, jurnal, majalah, dan berbagai 

referensi terkait Islam secara umum dan Syi’ah secara khusus. Lembaga tersebut 

juga menerjemahkan berbagai buku berbahasa Arab ke dalam bahasa Indonesia, 

mendistribusikan buku dan majalah secara berkala ke berbagai komunitas Muslim 

di Indonesia, serta mengirim para mahasiswa untuk belajar Islam di Timur Tengah. 

Untuk menyokong penyebaran Syi’ah di Indonesia, Shahab bersaudara membangun 

koneksi dengan para ulama Syi’ah di Timur Tengah. Diya Shahab bahkan 

melakukan kunjungan ke berbagai ulama Syi’ah di Timur Tengah untuk melakukan 

dialog dan kerjasama. Pasca kunjungan Diya Shihab di Timur Tengah, hubungan 

antara penganut Syi’ah di Indonesia dan Timur Tengah menjadi semakin erat. Para 

tokoh Syi’ah asal Timur Tengah datang silih berganti ke Indonesia untuk 

bersilaturahmi dan juga untuk memberikan pengajaran. 

Ada beberapa figur penting lain --yang memiliki koneksi yang cukup baik 

dengan Timur Tengah-- yang tak dapat diabaikan perannya dalam penyebaran 

dakwah Syi’ah di Indonesia di antaranya adalah Sayyid Abdul Qadir Bafaqih, 

seorang Sayyid yang memilih berkonversi ke Syi’ah setelah membaca buku yang 

didapatkan dari Kuwait pada tahun 1974. Untuk memperkuat penyebaran ajaran 

Syi’ah di Indonesia, Abdul Bafaqih mendirikan Pesantren al-Khairat di Bangsri. 

Figur penting lainnya adalah Sayyid Ahmad al-Habsyi, pimpinan Pesantren ar-
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Riyadh di Palembang. Ahmad al-Habsyi telah menjalin hubungan dengan sebuah 

yayasan Islam di Teheran yang bernama Muslim Brotherhood. Hubungan inilah 

yang kemudian membuka jalan Al-Habsyi mengirim dua orang muridnya, Umar 

Shahab dan Husein Shahab, melanjutkan studi di Qum Iran, masing-masing pada 

tahun 1974 dan 1979. Figur penting lainnya adalah Husein al-Habsy, pendiri 

Yayasan Pendidikan Islam (YAPI) di Bangil. Husen al-Habsyi aktif berkontribusi 

dalam menyebarkan ajaran Syi’ah di Indonesia melalui pesantren yang 

dipimpinnya. Pasca meletusnya Revolusi Iran, Husein al-Habsyi mengirim banyak 

muridnya --yang umumnya keturunan Arab-- melanjutkan studi di Qum.82    

Sebelum Revolusi Iran, beberapa mahasiswa asal Indonesia sudah ada yang 

menempuh studi di Qum yang dikenal sebagai pusat pendidikan Islam Syi’ah di 

seluruh dunia. Satu di antaranya adalah Ali Ridho al-Habsyi, putra Muhammad al-

Habsyi dan juga cucu Habib Ali Kwitang Jakarta. Ali Ridho al-Habsyi memulai 

studinya di Qum pada tahun 1974. Pada tahun 1976, enam alumni dari Pesantren 

Alkhairat Palu ikut menyusul belajar di Qum. Di tahun yang sama, Umar Shahab 

juga melanjutkan studi di Qum bersama beberapa mahasiswa lainnya dari 

Indonesia. Setelah terjadinya Revolusi Iran, jumlah mahasiswa yang belajar di Qum 

menjadi semakin meningkat. Beberapa dari mereka yang pergi ke Qum pasca 

Revolusi Iran adalah Muhsin Labib, Rusdi al-Aydrus, Ahmad Baragbah, dan Hasan 

Abu Ammar. Kebanyakan mahasiswa yang dikirim ke Qum adalah mereka yang 

mendapatkan rekomendasi dari Husein al-Habsyi. Beberapa alumni dari Yayasan 

 
82Zulkifli, The Struggle of the Shi’is in Indonesia, h. 26-27.  
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Muthahhari yang dipimpin oleh Jalaluddin Rakhmat dan Pesantren Al-Hadi yang 

dipimpin oleh Ahmad Baragbah dalam perjalanannya juga ikut melanjutkan studi 

di Qum. Sepulangnya di Indonesia, para alumni Qum tersebut aktif menjadi ustad 

yang mendakwahkan ajaran Syi’ah.83 

Dunia kampus juga memainkan peran penting dalam proses penyebaran 

ajaran Syi’ah di Indonesia. Pasca meletusnya Revolusi Iran, beberapa kalangan 

kampus tertarik mempelajari Syi’ah secara mendalam. Salah satu tokoh penting dari 

dunia kampus yang kagum atas adanya Revolusi Iran adalah Jalaluddin Rakhmat 

(Kang Jalal), dosen Universitas Padjajaran (Unpad) Bandung. Pasca meletusnya 

Revolusi Iran, Kang Jalal memutuskan untuk berkonversi menjadi penganut Syi’ah. 

Pada tahun 1988, ia mendirikan Yayasan Muthahari yang berafiliasi Syi’ah. Tokoh 

penting Syi’ah lainnya yang berasal dari dunia kampus adalah Muchtar Adam dan 

Muhammad al-Baqir al-Habsyi. Salah satu sumbangan penting Muhammad al-

Baqir dalam penyebaran ajaran Syi’ah di Indonesia adalah menerjemahkan 

beberapa buku tentang Syi’ah ke dalam bahasa Indonesia dan kemudian 

menerbitkannya melalui Penerbit Mizan yang dikelola oleh putranya, Haidar Bagir. 

Haidar Bagir menjadi penganut Syi’ah ketika masih menempuh studi di Institut 

Teknologi Bandung (ITB) karena kagum atas perjuangan Imam Khomeini. Haidar 

Bagir aktif menerbitkan berbagai buku tentang Syi’ah melalui usaha penerbitan 

buku Mizan yang ia kelola.84  

 
 
83Zulkifli, The Struggle of the Shi’is in Indonesia, h. 28-29. 
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Para aktivis masjid yang berkonversi ke Syi’ah, seperti Dimitri Mahayana 

dan Hadi Swastio (keduanya adalah Dosen ITB dan masing-masing merupakan 

mantan Ketua Umum dan Sekretaris Jenderal IJABI), dan Yusuf Bakhtiar (Politisi 

PAN dan mantan Deputi Pimpinan di SMA Muthahhari) merupakan para aktivis 

yang memiliki kedekatan dengan Jalaluddin Rakhmat, Muchtar Adam, Muhammad 

al-Baqir, dan Haidar Bagir. Para aktivis tersebut memiliki peran penting dalam 

mempromosikan ajaran Syi’ah ke berbagai daerah di Indonesia. Karena itu, tidak 

mengherankan apabila Bandung sering disebut sebagai pusat penyebaran Syi’ah di 

Indonesia.85  

Proses penyebaran ajaran Syi’ah di berbagai daerah cenderung banyak 

terjadi di dunia kampus, khususnya di universitas ‘sekuler’, seperti di Universitas 

Indonesia, Universitas Negeri Jakarta, Univeritas Jayabaya, Universitas 

Hasanuddin Makassar, dan berbagai universitas besar lainnya. Proses ketertarikan 

para mahasiswa di berbagai kampus di Indonesia untuk menjadi penganut Syi’ah 

umumnya diawali melalui kegiatan kajian keagamaan, diskusi tentang pemikiran 

Syi’ah, dan melalui aktivitas masjid kampus.86 

  

B. Polemik dan Ketegangan antara Sunni dan Syi’ah di Indonesia 

Polemik dan ketegangan internal Islam bukanlah suatu hal yang baru bagi 

 
  
85Zulkifli, The Struggle of the Shi’is in Indonesia, h.38-39.  

 
86Zulkifli, The Struggle of the Shi’is in Indonesia, h. 39-40.  
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Muslim di Nusantara. Sejak abad ke-17 dan 18, polemik antara pendukung konsep 

wahdatul wujud Ibnu Arabi dan penentangnya telah mewarnai episode sejarah 

Islam di Nusantara. Di pertengahan abad ke-19, kaum Muslim telah terdikotomi 

dalam kelompok putihan (santri) dan abangan (yang umumnya dikaitkan dengan 

kelompok Muslim mistik, sinkretis dan Muslim KTP). Di awal abad ke-20, 

kelompok santri terbagi menjadi dua, yakni modernis-reformis dan konservatif-

tradisionalis. Kedua kelompok itu dalam perjalanannya saling terlibat friksi yang 

hebat. Keduanya kemudian bertransformasi menjadi Muhammadiyah dan 

Nadhlatul Ulama (NU). Di era pasca Orde Baru, episode sejarah Islam Indonesia 

ditandai dengan menguatnya polemik dan ketegangan internal antara Sunni dan 

Syi’ah.87 

Penentangan Sunni terhadap Syi’ah yang terjadi belakangan ini di Indonesia 

bukanlah suatu hal yang baru. Hal tersebut telah terjadi sejak tahun 1980-an, 

tepatnya setelah meletusnya peristiwa Revolusi Iran. Persatuan Islam (Persis) 

adalah organisasi Islam pertama yang menunjukkan penolakannya terhadap 

kehadiran ajaran Syi’ah di Indonesia. Sebelum meletusnya Revolusi Iran, Persis 

belum menampakkan resistensinya terhadap Syi’ah. Persis lebih banyak disibukkan 

dalam polemik terkait praktik dan keyakinan kaum Islam tradisionalis, 

perkembangan ideologi negara, dan juga konfrontasi dengan penganut Kristen.88 

Pasca meletusnya Revolusi Iran di tahun 1979, Persis secara terbuka mulai 

 
87Lihat Sitti Sarah Muwahidah, "Melampaui Batas Identitas Sektarian Sunni-Syiah," Jurnal 

Maarif 10, no. 2 (Desember 2015): 190-192.  

  

 88Zulkifli, The Struggle of the Shi’is in Indonesia, h. 230.   
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menunjukkan resistensinya terhadap Syi’ah melalui majalah Al-Muslimun yang 

dikelolanya. Di majalah tersebut, Persis menerbitkan artikel mengenai Mut\‘ah atau 

pernikahan temporer. Perdebatan klasik tentang ketidaksetujuan kaum Sunni 

terhadap praktik mut\‘ah yang dipraktikkan oleh kaum Syi’ah juga banyak dibahas 

dalam majalah Al-Muslimun. Sejak itu, Persis mengklaim diri sebagai front 

pelindung kaum Sunni dari penetrasi paham sesat Syi’ah.89 

Resistensi terhadap Syi’ah juga dilakukan oleh organisasi Dewan Dakwah 

Islam Indonesia (DDII), pimpinan Mohammad Natsir, yang merupakan bekas 

murid Pimpinan Persis, Ahmad Hassan. Persis dikenal memiliki hubungan yang 

sangat erat dengan DDII.  Kampanye anti Syi’ah yang dilakukan DDII tidak dapat 

dilepaskan dari perwujudan atas konsep difa’ atau pertahanan diri dari segala 

ancaman baik dari luar seperti kristenisasi maupun dari dalam seperti sekularisme, 

Islam Jamaah (LDII), Ahmadiyah, dan Syi’ah.90 

Ketegangan antara Sunni dan Syi’ah di Indonesia dilatarbelakangi oleh 

adanya perseteruan antara dua blok besar di Timur Tengah yang menjadi 

penyokong dua mazhab tersebut, yakni Arab Saudi yang menyokong wahabisme 

dan dikenal anti terhadap Syi’ah, dan Iran yang menyokong Syi’ah dan anti 

terhadap wahabisme. Pasca meletusnya Revolusi Iran pada tahun 1979, para elit 

Arab Saudi merasa terancam dengan ideologi revolusioner Syi’ah. Untuk 

membendung penetrasi ajaran Syi’ah, maka para elit tersebut membangun wacana 

‘ancaman Syi’ah’ dan menyebarluaskannya ke berbagai penjuru dunia sebagai 

 
89Zulkifli, The Struggle of the Shi’is in Indonesia, h. 230.  

 

 90Zulkifli, The Struggle of the Shi’is in Indonesia, h. 231.   
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strategi kontra revolusi.91 Natsir, pimpinan DDII, dikenal dekat dengan Arab Saudi 

karena ia merupakan salah satu wakil dari Rabitat al-Alam al-Islami (Muslim World 

League) yang didirikan dan disponsori oleh Arab Saudi pada tahun 1962. Rabitat 

al-Alam al-Islami secara finansial banyak membantu DDII dalam hal kepentingan 

pembangunan masjid, pelatihan dakwah, beasiswa pendidikan, dan penerbitan 

berbagai buku khususnya yang bertujuan mengkonter ajaran Syi’ah dan juga ajaran 

lain yang dianggap sesat.92 Arab Saudi dengan bantuan DDII berhasil mendirikan 

Lembaga Ilmu Pengetahuan Islam dan Arab (LIPIA) yang merupakan cabang dari 

Universitas Al-Imam Muhammad ibnu Saud di Riyadh. LIPIA kemudian aktif 

mempromosikan ajaran Islam menurut pandangan wahabisme.93 

Sementara itu, menguatnya paham Syi’ah di Indonesia tak dapat dilepaskan 

dari adanya sokongan dana dari pemerintah Iran. Untuk mempromosikan ajaran 

Syi’ah, pemerintah Iran gencar memberikan beasiswa kepada para pelajar 

Indonesia untuk melanjutkan studi di Iran, mendirikan Iran Corner di berbagai 

kampus, mendirikan Islamic Cultural Centre (ICC), serta mengadakan berbagai 

kegiatan dialog untuk mencari legitimasi bahwa Syi’ah adalah bagian dari Islam.94  

 
91Hikmawan Saefullah, "Ancaman Syiah, Persepsi, dan Wacana Kontra Revolusi," Jurnal 

Maarif 10, no. 2 (Desember 2015): 22-23.   

  
92

Lihat Martin van Bruinessen, "Ghazwul Fikri or Arabisation? Indonesian Muslim 

Responses to Globalisation," dalam  Dynamics of Southeast Asia Muslims in the Era of 

Globalization, disunting oleh Ken Miichi dan Omar Farouk, (Tokyo: Japan International 

Cooperation Agency Research Institute (JICA-RI), 2013), h. 14; Martin van Bruinessen, 

"Geneaologies of Islamic Radicalism in post-Suharto Indonesia," South East Asia Research 10, no. 

2 (2002): 117-154.  

93
Lihat Greg Fealy dan Anthony Bubalo, Jejak Kafilah: Pengaruh Radikalisme Timur 

Tengah di Indonesia, Diterjemahkan oleh Akh. Muzakki. (Bandung: Penerbit Mizan, 2007), h. 90-

101; James Piscatori dan Amin Saikal, Islam Beyond Borders: the Umma in World Politics, 

(Cambridge: Cambridge University Press, 2019), h. 111.  

94
Gonda Yumitro, "Pengaruh Pemikiran dan Gerakan Politik Syiah Iran di Indonesia," 
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Kelompok lainnya yang dikenal memiliki sikap anti Syi’ah di Indonesia 

adalah Al-Irsyad. Anggota Al-Irsyad umumnya adalah komunitas Arab non-sayyid. 

Resistensi terhadap Syi’ah yang dilakukan Al-Irsyad tak dapat dilepaskan dari sikap 

anggota organisasi tersebut yang cenderung anti terhadap para sayyid. Banyak 

sayyid dikenal memiliki latar belakang sebagai penganut Syi’ah. Di samping itu, 

resistensi Al-Irsyad terhadap Syi’ah tak dapat dilepaskan dari pandangan 

teologisnya yang dekat dengan wahabisme dan juga kedekatannya dengan para 

kelompok anti Syi’ah di Timur Tengah. Al-Irsyad, DDII, dan Persis memiliki 

hubungan yang sangat dekat dengan Arab Saudi. Arab Saudi kerap memberi 

bantuan finansial kepada ketiga organisasi tersebut.95 Resistensi Al-Irsyad terhadap 

Syi’ah mencapai puncaknya pada Kongres Nasional Al-Irsyad yang ke-36 yang 

diselenggarakan di Pekalongan, Jawa Tengah pada tahun 1996. Pada kongres 

tersebut, Al-Irsyad menyerukan kepada pemerintah agar melarang penyebaran 

paham Syi’ah di Indonesia.96  

NU dan Muhammadiyah menunjukkan sikap yang tidak monolitik terhadap 

Syi’ah. Di dalam tubuh NU, para elit organisasi memiliki perbedaan pandangan 

terkait Syi’ah. Abdurrahman Wahid (Gusdur) dan Said Agiel Siradj memiliki sikap 

yang lebih simpatik terhadap Syi’ah,97 sedangkan Ma’ruf Amin memiliki 

 
Dauliyah 2, no. 2 (Juli 2017): 237-258. 

95Greg Fealy dan Anthony Bubalo, Jejak Kafilah …., h. 97.  

 

 96 Zulkifli, The Struggle of the Shi’is in Indonesia, h. 232.    
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pandangan yang kurang simpatik.98 Di dalam tubuh Muhammadiyah, Amin Rais99 

dan Din Samsuddin100 menunjukkan sikap yang lebih simpatik terhadap Syi’ah, 

sedangkan Yunahar Ilyas cenderung sebaliknya.101 

Pada zaman Orde Baru, rezim penguasa khawatir akan adanya kehadiran 

ideologi revolusi Islam yang diekspor dari negara Iran yang bermazhab resmi 

Syi’ah. Kekhawatiran tersebut dilatarbelakangi oleh adanya peristiwa 

penyanderaan yang terjadi di Kedutaan Besar Amerika di Teheran yang memiliki 

keterkaitan dengan Revolusi Iran. Sejak peristiwa tersebut, pemerintah mencap 

ajaran Syi’ah sebagai ajaran yang ekstrim dan intoleran.102 Di sisi lain, penguasa 

Orde Baru melarang keberadaan Syi’ah karena ideologi revolusionernya dianggap 

dapat menginspirasi para kaum muda melakukan perlawanan terhadap penguasa 

sebagaimana yang terjadi pada peristiwa Revolusi Iran.103 Untuk membendung 

bahaya ideologi revolusioner Syi’ah, pemerintah menggunakan tangan Majelis 

Ulama Indonesia (MUI). Seperti diketahui, MUI adalah organisasi keagamaan 

ciptaan Orde Baru yang dibuat untuk menyokong kepentingan rezim.104  

 
 98 Al Makin, “Homogenizing Indonesian Islam: Persecution of the Shia Group in 

Yogyakarta,” Studia Islamika 24, no. 1 (2017): 7 

 
 99 Al Makin, “Homogenizing Indonesian Islam ….”, h. 7 

 

 100 Zulkifli, The Struggle of the Shi’is in Indonesia, h. 233.     

 

 101 Al Makin, “Homogenizing Indonesian Islam ….”, h. 21-22. 

  
102Umar Faruk Assegaf, "The Rise of Shi'ism in Contemporary Indonesia: Orientation and 

Affiliation," Master Thesis. The Australian National University, 2012: 59.  
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104Syafiq Hasyim, "Majelis Ulama Indonesia and Pluralism in Indonesia," Philosophy and 
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Pada tahun 1984, MUI mengadakan pertemuan nasional tahunan. 

Pertemuan ini tampaknya lahir karena adanya desakan dari rezim Orde Baru. 

Pertemuan tersebut telah melahirkan sejumlah rekomendasi yang menekankan 

adanya perbedaan tajam antara Sunni dan Syi’ah, yaitu Syi’ah menolak hadis yang 

tidak berasal dari Ahl al-Bait; Syi’ah memandang imam itu ma’sum (suci dari 

dosa); Syi’ah tidak mengakui ijma tanpa adanya imam; Syi’ah menganggap bahwa 

menegakkan ima>mah termasuk rukun agama; dan Syi’ah tidak mengakui 

kekhalifahan Abu> Bakr al-S|iddi>q, ‘Umar ibn Khat \t\a>b, dan Us\man ibn ‘Affa>n. Hasil 

rekomendasi MUI tersebut merupakan bentuk peringatan dan kewaspadaan kaum 

Sunni atau Ahl al-Sunnah wa al-Jama>‘ah terhadap kemungkinan masuknya paham 

atau ajaran Syi’ah. 

Selain menggunakan tangan MUI, rezim Orde Baru juga menggunakan 

tangan Departemen Agama (Depag). Pada tahun 1983, Depag mengeluarkan surat 

edaran agar umat Islam Indonesia senantiasa berhati-hati dan waspada terhadap 

perkembangan ajaran Syi’ah di sekitar mereka. Untuk memperkuat kampanye 

kewaspadaan terhadap Syi’ah, MUI dan Depag membangun kerjasama dengan Al-

Bayyinat dan Lembaga Penelitian dan Pengkajian Islam (LPPI), dua ormas yang 

dikenal aktif mengampanyekan pandangan anti Syi’ah di Indonesia. Dalam 

perjalanannya, MUI, Depag, Al-Bayyinat, dan LPPI aktif melakukan kampanye 

bersama tentang kesesatan dan bahaya ajaran Syi’ah terhadap Islam dan Negara 

Kesatuan Republik Indonesia (NKRI). Kampanye tersebut dilakukan melalui 

pengajian, seminar, penerbitan buku, dan persekusi terhadap penganut Syi’ah atau 
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mereka yang dicurigai sebagai Syi’ah.105 Kampanye tersebut berjalan cukup efektif. 

Para warga aktif melaporkan individu atau kelompok yang dicurigai berafiliasi atau 

mendukung Syi’ah. Sebagai hasilnya, Habib Abdul Qadir Balfagih dari Jepara 

mendapat cap sebagai ekstrimis dan pesantrennya terancam ditutup karena ia 

mendukung ideologi dan ajaran yang dibawa oleh Imam Khomeini. Habib Husein 

Al-Habsyi menjadi kerepotan menanggapi berbagai tuduhan sesat dari para ulama 

di Bangil. Gusdur dan Said Agil Siradj --masing-masing pada tahun 1993 dan 1996-

- dipaksa oleh sekelompok ormas Islam untuk berhenti menjadi Pengurus Besar 

Nadhlatul Ulama karena dianggap mendukung keberadaan Syi’ah di Indonesia.106   

Pada era Orde Baru terdapat beberapa seminar dan pertemuan yang 

membahas tentang perbedaan Sunni dan Syi’ah. Pada Oktober 1991, Pesantren 

Darunnajah mengadakan seminar untuk menjembatani Sunni dan Syi’ah. Seminar 

tersebut berhasil menghadirkan lebih dari 600 orang. Dalam seminar tersebut, Din 

Syamsuddin (Pimpinan Muhammadiyah) dan Muhammad Rasjidi (Mantan Menteri 

Agama dan Direktur World Islamic League) tampil berapi-api merespon makalah 

milik Jalaluddin Rakhmat. Sebelumnya pada tahun 1987, para kelompok 

cendekiawan Islam progresif yang di antaranya adalak Gusdur dan Cak Nur 

mengadakan kegiatan pertemuan di kampus Institut Agama Islam Negeri (IAIN) 

Jakarta untuk membahas tentang titik temu antara Sunni dan Syi’ah. Sebulan 

kemudian, kegiatan pertemuan para cendekiawan Islam progresif tersebut direspon 

 
105Muhammad Afdillah, Dari Masjid ke Panggung Politik: Melacak Akar-akar Kekerasan 

Agama antara Komunitas Sunni dan Syiah di Sampang, Jawa Timur, (Yogyakarta: CRCS, 2016), 

h.2. 

  
106Muhammad Afdillah, Dari Masjid ke Panggung Politik …., h. 2-3. 
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oleh perkumpulan Alumni Timur Tengah melalui seminar sehari tentang 

penyimpangan dan bahaya ajaran Syi’ah. Dalam seminar tersebut, Ibrahim Hosen 

(perwakilan MUI) menyamakan Syi’ah dengan komunis. Syi’ah juga dianggap 

sebagai bahaya yang serius bagi Islam. Muhammad Rasjidi (Mantan Menteri 

Agama) mengatakan bahwa Syi’ah dapat membawa bahaya bagi Indonesia.107 

Pada tahun 1992, Forum Umat Islam di Pekalongan mengeluarkan putusan 

bahwa ajaran Syi’ah adalah sesat. Mereka menuntut para pimpinan daerah agar 

mendukung putusan tersebut. Pada tahun 1993, para ulama lokal dari NU, 

Muhammadiyah, dan Persis di Jawa Timur mengadakan pertemuan dengan 

pengurus MUI Provinsi untuk membahas penyimpangan Syi’ah, serta membahas 

strategi untuk mencegah penyebaran Syi’ah. Pada April 1993, beberapa ormas 

Islam Sunni di Bangil, seperti NU, Muhammadiyah, Persis, dan Al-Bayyinaat 

mengadakan pertemuan untuk merespon acara silaturahmi para penganut Syi’ah di 

Pesantren YAPI.108 

Penolakan yang paling fenomenal terhadap Syi’ah di era Orde Baru adalah 

diselenggarakannya seminar nasional mengenai Syi’ah di Masjid Istiqlal Jakarta 

oleh LPPI yang didukung oleh berbagai ormas Islam. Seminar tersebut dibuka 

secara resmi oleh K.H. Hasan Basri, Ketua Umum MUI Pusat, serta dihadiri oleh 

perwakilan pemerintah, antara lain Badan Koordinasi Intelijen Negara (BAKIN), 

Kejaksaan Agung, Kementerian Dalam Negeri, dan Kementerian Agama. Seminar 

 

107
Chiara Formichi, "Violence ….”, h. 11-12. 
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tersebut berhasil menarik minat ribuan peserta untuk hadir. Sebulan pasca 

dilaksanakannya kegiatan tersebut, MUI secara resmi mengeluarkan fatwa haram 

terhadap nikah mut\‘ah.109        

Pasca runtuhnya Orde Baru, kelompok Syi’ah mulai mendapatkan tempat 

di Indonesia karena kran kebebasan baik untuk berpendapat, berekspresi, maupun 

untuk berserikat telah terbuka dengan luas. Penganut Syi’ah kemudian mendirikan 

organisasi Ikatan Jamaah Ahlul Bait Indonesia (IJABI) pada tahun 2000 dan Ahlul 

Bait Indonesia (ABI) pada tahun 2010. Masuknya zaman Reformasi ternyata tidak 

sepenuhnya mengurangi tensi penolakan masyarakat terhadap Syi’ah. Pada zaman 

Orde Baru, penolakan terhadap Syi’ah cenderung hanya berlangsung di ruang-

ruang pertemuan dan juga melalui publikasi buku, sebaliknya di zaman reformasi, 

penolakan terhadap Syi’ah kerap berujung pada aksi penyerangan dan intimidasi.110 

Aksi penyerangan terhadap kelompok Syi’ah di zaman Reformasi mulai terjadi 

pada tahun 2000 di Batang Jawa Tengah di mana Pondok Pesantren Al-Hadi milik 

komunitas Syi’ah dibakar oleh sekelompok massa. Kejadian itu menyebabkan 

hancurnya tiga buah rumah, satu buah mobil, dan gudang material milik warga 

pesantren.111 Pada tahun 2006, sekelompok massa menolak kehadiran organisasi 

IJABI di Bondowoso, Jawa Timur.112 Yang paling fenomenal adalah adanya aksi 

 

109
Chiara Formichi, "Violence ….”, h. 12-16.  

 110Al Makin, “Homogenizing Indonesian Islam ….”, h. 7. 

  

 111Tim Peneliti Nusantara, Studi Komparatif Buku: Mengenal & Mewaspadai 

Penyimpangan Syiah di Indonesia, 273. 

 

 112 Imam Syaukani,”Konflik Sunni-Syiah di Bondowoso,” Harmoni. Vol. VIII, No. 31, 

(Juli- September 2009): 81-101. 
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penyerangan terhadap komunitas Syi’ah di Sampang, Madura pada tahun 2012. 

Penyerangan tersebut telah mengakibatkan beberapa penganut Syi’ah meninggal 

dunia, beberapa orang menderita luka, dan ratusan penganut Syi’ah terpaksa harus 

mengungsi ke Gedung Olahraga (GOR) Sampang.113  

Untuk merespon kasus Sampang, Majelis Ulama Indonesia (MUI) 

Sampang mengeluarkan fatwa tentang kesesatan Syi’ah. Fatwa sesat tersebut 

kemudian didukung oleh keputusan Pengurus Cabang Nadhlatul Ulama Kabupaten 

Sampang, serta diperkuat oleh Korda MUI Madura, dan akhirnya dikukuhkan 

melalui fatwa MUI Jawa Timur. Fatwa tersebut telah membuat para penganut 

Syi’ah di Sampang menjadi bulan-bulanan. Pimpinan Syi’ah, Tajul Muluk, 

dikriminalisasi dan para pengikutnya diusir dari kampung halamannya. Pasca 

terjadinya kasus Syi’ah di Sampang, beberapa tokoh MUI di berbagai daerah, 

seperti MUI Sulawesi Selatan, MUI Daerah Istimewa Yogyakarta, dan juga MUI 

Pusat mengeluarkan pernyataan tentang penyimpangan Syi’ah dari ajaran Islam.114  

Menyikapi fatwa sesat terhadap Syi’ah yang dikeluarkan MUI Jawa Timur, 

Ketua MUI Pusat, Umar Syihab, mengambil sikap menolak fatwa tersebut. 

Menurutnya “MUI tidak pernah menyatakan bahwa Syi’ah itu sesat. Syi’ah 

dianggap salah satu mazhab yang benar sama halnya dengan ahli sunnah wal 

jama’ah ialah mazhab yang benar dan mazhab dua tersebut sudah ada sejak awal 

Islam.”115 Meski terdapat anggota MUI yang menolak penyesatan terhadap Syi’ah, 

 
113Muhammad Afdillah, Dari Masjid ke Panggung Politik ...., h. 1.  

 

 114Halili, Politik Harapan Minim Pembuktian: Laporan Kondisi Kebebasan Beragama/ 

Berkeyakinan di Indonesia 2015, (Jakarta: Pustaka Masyarakat Setara, 2016), h. 79. 

  
115https://nasional.okezone.com/amp/2012/01/01/337/550019/mui-pusat-syiah-tidak-sesat 

https://nasional.okezone.com/amp/2012/01/01/337/550019/mui-pusat-syiah-tidak-sesat
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sebagian anggota MUI Pusat menerbitkan buku yang mendiskreditkan Syi’ah, 

yakni buku panduan yang berlogo MUI dengan judul Mengenal dan Mewaspadai 

Penyimpangan Syiah di Indonesia pada tahun 2013. Buku MUI Pusat tersebut telah 

menyisakan tanda tanya apakah ia produk resmi MUI Pusat atau bukan. Buku 

lainnya adalah buku Syiah Menurut Sumber Syiah: Ancaman Nyata NKRI yang 

ditulis oleh oknum anggota MUI Pusat, Chair Ramadhan. Untuk menyosialisasikan 

isi kedua buku tersebut, para oknum anggota MUI bekerjasama dengan berbagai 

Lembaga Dakwah Kampus (LDK).116 

Gerakan anti Syi’ah menjadi lebih menguat di Indonesia setelah lahirnya 

Aliansi Nasional Anti Syiah (ANNAS). Ide pembentukan ANNAS telah muncul 

pada tahun 2012 ketika dihelat Musyawarah Nasional Ulama dan Ummat Indonesia 

Ke-2 di Bandung oleh Forum Ulama Ummat Indonesia (FUUI). Pada tahun 2014, 

ANNAS akhirnya dideklarasikan dengan dihadiri oleh ratusan tokoh dan ribuan 

warga Muslim. ANNAS beranggotakan para ustad yang berasal dari berbagai ormas 

Islam, diantaranya Athian Ali M. Dai (Ketua FUUI), Abdul Hamid Baidlawi 

(Tokoh NU dan Pengasuh Ponpes Al-Wahdah Rembang), Muhammad Maruf 

Baharun (Ketua Bidang Hukum dan Perundangan MUI Pusat), Maman 

Abdurrahman (Ketua Umum Persis), M. Sahid Abdus Samad (Tokoh 

Muhammadiyah dan Ketua LPPI Makassar), Abdul Muis Abdullah (Ketua MUI 

Balikpapan), Muslim Ibrahim (Ketua Majelis Permusyawaratan Aceh), Habib Zein 

Al-Kaff (Tokoh PWNU Jawa Timur), Bachtiar Nasir (Sekjen MIUMI), serta 

 
(Diakses 7 Mei 2020) 

  
116Halili, Politik Harapan Minim Pembuktian …., h. 81. 
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perwakilan dari pemerintah Jawa Barat. Komitmen ANNAS untuk membendung 

penyebaran paham Syi’ah ditunjukkan dengan membuat perwakilannya di berbagai 

daerah di Indonesia serta menyelenggarakan pendidikan dan pelatihan, tabligh 

akbar, serta sosialisasi kesesatan ajaran Syi’ah.117 

    

C. Peristiwa Arab Spring dan Dampaknya terhadap Relasi Sunni dan Syi’ah di 

Indonesia 

Setelah meletusnya konflik Suriah dan Yaman yang merupakan rentetan 

dari peristiwa Arab Spring, relasi antara Sunni dan Syi’ah di Indonesia cenderung 

diwarnai dengan ketegangan. Propaganda terkait Syi’ah tampil begitu masif di 

Indonesia yang ditandai dengan maraknya berbagai selebaran, seminar nasional, 

dan publikasi buku yang mendiskreditkan kelompok Syi’ah. Beberapa institusi 

milik kelompok Syi’ah juga mendapatkan ancaman penyerangan dari kelompok 

tertentu, padahal keberadaan institusi-institusi tersebut sebelumnya tidak pernah 

dipermasalahkan.118 Kampanye anti Syi’ah di media sosial juga ikut meningkat 

pasca meletusnya konflik Suriah dan Yaman. BBC Indonesia mencatat bahwa pada 

tahun 2015 (Januari-Oktober) –yang merupakan masa puncak bergolaknya konflik 

di Suriah dan Yaman-- penggunaan tagar #antiSyi’ah telah lebih dari 39.000 kali, 

padahal di tahun 2013 hanya mencapai ratusan. Sementara itu, penggunaan kata 

 

 117
Halili, Politik Harapan Minim Pembuktian …., h. 79-80. 

118
Ahmad Sahide, "Konflik Syi'ah dan Sunni Pasca The Arab Spring," Kawistara 3, no. 3 

(Desember 2013): 321-322. 
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‘Syi’ah’ telah dikicaukan sebanyak 530.000 kali.119 

Konflik Suriah dan Yaman merupakan konflik yang melibatkan dua poros 

politik penting di Timur Tengah, yakni Arab Saudi (poros Sunni) dan Iran (poros 

Syi’ah). Untuk mengetahui sebab munculnya ketegangan antara Arab Saudi dan 

Iran, maka perlu dijelaskan terlebih dahulu secara singkat latar belakang sejarah 

perseteruan kedua negara tersebut. Hubungan antara Arab Saudi dan Iran telah 

terjalin dengan baik sejak tahun 1930 yang ditandai dengan adanya pendirian 

Kedutaan Persia di Jeddah. Hubungan baik tersebut kemudian menjadi merenggang 

pada tahun 1943 setelah pemerintah Arab Saudi menjatuhkan hukuman pancung 

kepada peziarah asal Iran yang dituduh telah melemparkan kotoran ke Kakbah. 

Akibat peristiwa tersebut, kedua negara akhirnya mengakhiri hubungan 

kerjasamanya. Para perwakilan duta besar dari kedua negara juga diminta kembali 

ke negara asalnya oleh masing-masing pimpinan negara. 

Ketegangan antara kedua negara membaik kembali pada tahun 1946 setelah 

Raja Ibnu Saud memulihkan hubungan bilateral dengan Iran. Raja Saud yang 

menggantikan ayahnya Raja Ibnu Saud, melanjutkan hubungan bilateral dengan 

Iran dengan melakukan kunjungan kenegaraan ke Iran --yang kala itu dipimpin oleh 

Muhammad Reza Shah-- pada tahun 1955. Pada masa itu, kedua negara mengalami 

kekhawatiran akan kebangkitan komunisme di Timur Tengah dan sentimen anti-

monarki yang digawangi oleh Mesir dan Irak.120 

 
119www.bbc.com/indonesia/majalah/2016/01/151127_trensosial_antisyiah (Diakses 10 

Maret 2020). Lihat juga Ahmad Imam Mujadid Rais, "Syi’ah, Sektarianisme, dan Geopolitik: Suatu 

Pengantar," Jurnal Maarif 10, no. 2 (Desember 2015): 4.  

 
120Raihan Ismail, Saudi Clerics and Shi'a Islam, (New York: Oxford University Press, 

2016), h. 136-137. 

http://www.bbc.com/indonesia/majalah/2016/01/151127_trensosial_antisyiah
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   Pada era kekuasaan Raja Faisal, hubungan antara Arab Saudi dan Iran 

berjalan cukup baik dan saling mengalami ketergantungan. Kedua negara saling 

bekerjasama melawan musuh mereka bersama, yakni gerakan nasionalisme Arab 

yang dimotori oleh Gamal Abdul Nasser dari Mesir. Untuk membendung pengaruh 

Nasser, kedua negara ikut membantu perjuangan pemimpin Syi’ah Zaidi di Yaman 

melawan kudeta militer yang didukung Nasser pada tahun 1962. Saeed M. Badeeb 

menggarisbawahi tiga faktor penting untuk memahami hubungan baik antara Arab 

Saudi dan Iran sebelum tahun 1979. Pertama, selama bertahun-tahun menjalin 

hubungan diplomatik, Arab Saudi dan Iran hanya terlibat bentrok (clash) sekali, 

namun hal itu tidak menjadi berlarut-larut karena kedua negara dapat mengatasi 

persoalan tersebut dengan cepat. Kedua, pimpinan masing-masing negara memiliki 

inisiatif untuk menyelesaikan konflik secara damai. Ketiga, corak kepemimpinan 

Iran yang sekuler memungkinkan kedua negara dapat saling hidup harmonis dalam 

hal keagamaan.121 

  Pasca meletusnya Revolusi Iran pada tahun 1979,122 hubungan Arab Saudi 

dan Iran mengalami ketegangan. Ketegangan tersebut disebabkan oleh adanya 

kritik Imam Khomeini terhadap sistem monarki Arab Saudi dan juga paham Islam 

konservatif yang eksis di dalamnya.123 Penguasa Arab Saudi menjadi semakin 

 
  
121Lihat Raihan Ismail, Saudi Clerics and Shi'a Islam, h. 137.  

 
122Pecahnya Revolusi Iran merupakan hasil perjuangan kolaboratif antara kelompok 

Sosialis, Komunis, dan Islamis Syi’ah di Iran. Akan tetapi, dunia internasional lebih banyak 

menyoroti bahwa Revolusi Iran adalah milik kelompok Islamis Syi’ah yang dipimpin oleh Imam 

Khomeini. 

    
123Raihan Ismail, Saudi Clerics and Shi'a Islam, h. 138. 
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kebakaran jenggot dengan Iran pasca keluarnya pernyataan Imam Khomeini yang 

ingin mengekspor ideologi revolusionernya ke berbagai penjuru dunia. Penguasa 

Arab Saudi khawatir gelombang Revolusi Iran akan ikut menimpa negaranya. 

Kekhawatiran tersebut akhirnya terjadi. Pada tahun 1979, puluhan ribu warga Arab 

Saudi --khususnya di Provinsi Timur—turun berdemonstrasi di jalan menuntut 

reformasi politik karena terinspirasi oleh Revolusi Iran. Sebagian demonstran yang 

turun ke jalan memegang foto Imam Khomeini sambil berteriak “Laa Sunniyaa laa 

Shi’iyya… thawra thawra al-Islamiya!” (Bukan Sunni, Bukan Syi’ah…tetapi 

Revolusi Islam!).124 Slogan tersebut persis dengan slogan yang pernah diteriakkan 

oleh para demonstran di Iran ketika ingin menjatuhkan kekuasaan monarki Reza 

Pahlevi.       

Meskipun upaya revolusi yang terjadi di Arab Saudi --yang melibatkan 

kelompok Islamis Syi’ah dan juga kelompok kiri—berjalan gagal karena kuatnya 

represifitas pihak keamanan, paling tidak Arab Saudi dibuat sadar bahwa kolaborasi 

antar berbagai pihak oposisi dapat berpotensi mengancam stabilitas negara. Arab 

Saudi melihat bahwa ideologi revolusioner Syi’ah yang dihasilkan oleh Revolusi 

Iran 1979 bersifat bahaya karena berpotensi mengganggu struktur kekuasaan 

negara. Dalam konteks itulah, para elit politik Arab Saudi melahirkan wacana 

‘ancaman Syi’ah’ sebagai strategi kontra revolusi untuk melawan siapapun yang 

mengancam kekuasaan mereka. Wacana ‘ancaman Syi’ah’ disebarkan melalui 

media, lembaga keagamaan, dan juga fatwa dari para ulama Salafi-Wahabi di Arab 

 
124Toby Matthiesen, The Other Saudis: Shiism, Dissent, and Sectarianism, (New York: 

Cambridge University Press, 2015), h. 106.  
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Saudi untuk menegaskan dengan tajam perbedaan antara Sunni dan Syi’ah.125     

Hubungan panas antara Arab Saudi dan Iran mulai mencuat kembali pasca 

meletusnya Revolusi Arab atau Arab Spring pada tahun 2010. Arab Spring berawal 

dari sebuah peristiwa di mana seorang pemuda yang bernama Muhammad Boauzizi 

membakar dirinya sebagai wujud protes atas tindakan polisi yang telah menyita 

gerobak sayurnya. Nyawa Boauzizi akhirnya tak dapat diselamatkan meski sempat 

mengalami perawatan di rumah sakit. Peristiwa tersebut kemudian menyulut protes 

massa yang berujung pada diturunkannya Presiden Ben Ali dari tampuk kekuasaan 

yang telah ia duduki sejak lama. Revolusi di Tunisia tidak berhenti di situ. Ia 

menjalar ke Mesir dan berhasil menjatuhkan Husni Mubarak dari kursi 

kepresidenan. Setelah Mesir, revolusi Arab ikut menyapu berbagai negara Arab 

lainnya.  

Ketika peristiwa Arab Spring meletus, Iran aktif memberikan dukungan 

moril kepada rakyat Tunisia dan Mesir dalam upaya menjatuhkan rezim Ben Ali 

dan Husni Mubarak. Iran melalui siaran televisi internasionalnya, Press TV dan Al-

Alam secara intens menayangkan peristiwa revolusi di Mesir dan 

menyandingkannya dengan peristiwa Revolusi Iran 1979. Pemerintah Iran bahkan 

mengklaim bahwa revolusi yang melanda dunia Arab adalah anak kandung dari 

Revolusi Iran.126  

 
125Hikmawan Saefullah, "Ancaman Syiah ….”, h. 22-23.  

  
126Revolusi yang melanda dunia Arab memang pada prinsipnya memiliki kesamaan dengan 

Revolusi Iran, yakni adanya keinginan rakyat untuk melakukan perubahan mendasar terhadap 

tatanan politik di Timur Tengah serta adanya keinginan untuk menjatukan rezim yang otoriter dan 

korup, tetapi di sisi lain, kedua revolusi tersebut juga memiliki perbedaan. Revolusi yang terjadi di 

Tunisia, Mesir, dan beberapa negara Arab lainnya secara umum tidak menghendaki tatatanan politik 

yang disandarkan kepada Islam khususnya ajaran Syi’ah. Mereka umumnya cenderung alergi 

dengan Syi’ah dan cenderung tidak menghendaki lahirnya negara berbasis agama. Revolusi yang 
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Iran juga menunjukkan dukungannya terhadap perjuangan oposisi Syi’ah 

di Bahrain dalam menentang pemerintah yang berkuasa. Untuk membakar 

semangat para oposisi Syi’ah dalam berdemonstrasi, Iran memanfaatkan isu 

diskriminasi yang dialami oleh kelompok mayoritas Syi’ah di Bahrain. Iran 

memandang pemerintah Bahrain sebagai ancaman karena telah mengizinkan 

pendirian pangkalan militer Amerika Serikat di wilayah Bahrain, sehingga dapat 

mengancam posisi Iran secara geopolitik. 

 Iran juga mendukung gerakan protes yang terjadi di Qatif, Riyadh, dan 

beberapa wilayah lain di Arab Saudi. Iran mengecam sikap sewenang-wenang yang 

ditunjukkan pemerintah Arab Saudi terhadap para demonstran, serta mencela fatwa 

para ulama Saudi yang melarang rakyatnya berdemonstrasi. Dalam konteks Arab 

Spring, Iran secara umum mengambil sikap mendukung pihak oposisi di berbagai 

negara. Akan tetapi, dalam konteks Suriah, Iran menunjukkan sikap sebaliknya 

dengan berpihak pada rezim penguasa Assad --yang dikenal sebagai penganut 

nasionalisme Arab sekuler dan juga pemeluk ajaran Syi’ah Alawiyah-- dan 

menentang gerakan perlawanan rakyat Suriah karena dianggap telah disusupi oleh 

kepentingan asing.127  

Munculnya sentimen Sunni versus Syi’ah dalam konflik Suriah diawali dari 

aksi sekelompok pelajar yang menuliskan slogan anti pemerintah di tembok-

 
melanda Tunisia dan Mesir tidak dipimpin oleh seorang agamawan, bahkan pada awalnya cenderung 

tanpa kepemimpinan dan miskin organisasi. Keyakinan akan pentingnya melakukan perubahan 

hanya disebar melalui media informasi dan media sosial. Sebaliknya, gerakan Revolusi Iran 

cenderung sangat terkoordinir dan terorganisir dengan baik di bawah komando Imam Khomeini. 

Lihat Ibnu Burdah, Menuju Dunia Baru Arab: Revolusi Rakyat, Demokratisasi, dan Kekuasaan, 

(Yogyakarta: Penerbit Tiara Wacana, 2013), h. 104-105. 

  
127Ibnu Burdah, Menuju Dunia Baru Arab …., h. 111-113.   
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tembok kota. Polisi kemudian memenjarakan para pelaku aksi tersebut selama 

sebulan dan saat dilepas, didapati bahwa mereka mengalami penyiksaan di dalam 

penjara. Massa yang marah akhirnya segera berdemonstrasi memprotes Gubernur 

Daraa. Demonstrasi tersebut telah mengakibatkan lahirnya beberapa korban baik 

dari pihak militer maupun sipil. Berbagai media massa internasional kemudian 

secara masif memberitakan bahwa aksi demonstrasi di Daraa dihadapi dengan 

sangat brutal oleh rezim Assad.128 Pemberitaan terkait kebrutalan rezim Assad 

terus-menerus diulangi oleh berbagai media massa, disertai dengan foto dan video 

yang telah dibingkai (framing) dengan pernyataan bahwa rezim Assad yang 

beraliran Syi’ah Alawi dengan tanpa belas kasih membunuh para demonstran yang 

berasal dari kalangan Sunni.129  

Sejak meluasnya pemberitaan terkait kebrutalan rezim Assad yang Syi’ah 

terhadap kaum Sunni, maka perdebatan terkait Sunni dan Syi’ah memanas kembali 

di berbagai negara. Adanya intervensi Arab Saudi dan Iran dalam kasus Suriah 

makin memperpanas perdebatan terkait Sunni dan Syi’ah. Iran mendukung rezim 

Assad untuk meredam perlawanan rakyat Suriah melalui pemberian bantuan militer 

 
128Dina Y. Sulaeman mengkonfirmasi bahwa ada fakta yang sengaja tidak disebutkan oleh 

berbagai media mainstream terhadap peristiwa demonstrasi di Daraa, yakni adanya korban yang 

jatuh di pihak kepolisian yang ditembak oleh demonstran bersenjata. Sejauh ini berita yang ada 

cenderung memberitakan bahwa polisi Suriah telah menembaki para demonstran sehingga 

menimbulkan korban minimal belasan jiwa. Media yang ada juga tidak banyak meliput fakta bahwa 

Assad mengirim utusannya ke Daraa untuk meminta maaf atas kesalahan penanganan yang 

dilakukan oleh polisi, serta meyakinkan masyarakat akan adanya instruksi untuk tidak menembaki 

massa meskipun seandainya terdapat polisi yang tewas di tangan massa. Assad juga menjanjikan 

akan melakukan upaya reformasi, yakni memberikan kebebasan yang lebih besar kepada pers, 

mengakhiri sistem satu partai, dan mengakhiri Hukum Negara Darurat, namun upaya ini tidak 

direspon oleh massa demonstran. Lihat Dina Y. Sulaeman, Prahara Suriah: Membongkar 

Persekongkolan Multinasional, (Depok: Pustaka Iman, 2013), h. 102-103. 

 
129

Dina Y. Sulaeman, "Prahara Suriah: Mencari Akar Konflik." Jurnal Bayan II, no. 2 

(2012): 87-88. 
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dan bantuan dana, pembangunan pangkalan militer untuk memudahkan proses 

pengiriman senjata dari Iran ke Suriah, serta pengerahan kekuatan pasukan 

Hizbullah dari Lebanon untuk membantu Assad melawan para pemberontak. 

Sebaliknya, Arab Saudi mengeluarkan pernyataan dan sikap yang mendukung 

rakyat Suriah untuk menentang rezim Assad. Arab Saudi juga memberikan bantuan 

dana dan logistik peperangan kepada kelompok oposisi Free Syrian Army (FSA) 

dan Syrian National Council (SNC).130  

Dukungan Arab Saudi terhadap oposisi Suriah dalam usaha pendongkelan 

rezim Assad tak dapat dilepaskan dari upaya Arab Saudi untuk memperluas 

kekuasaan dan pengaruhnya di kawasan teluk. Sebaliknya, Iran berkepentingan 

mempertahankan Assad demi menjaga aliansi Teheran-Baghdad-Damaskus-Beirut. 

Setelah memanasnya kasus Suriah, perdebatan terkait Sunni dan Syi’ah telah 

menjadi pembicaraan hangat di Indonesia, khususnya di media sosial. Hal tersebut 

tak pelak memperburuk relasi internal antar kaum Muslim. 

Selain kasus Suriah, kasus Yaman di Timur Tengah menjadi salah satu 

peristiwa penting yang memicu kembali perdebatan antara Sunni dan Syi’ah di 

Indonesia. Kasus Yaman diawali ketika terjadi transisi kekuasaan dari Presiden Ali 

Abdullah Saleh kepada wakilnya Abd Rabbu Mansour Hadi pada tahun 2011. 

Abdullah Saleh dipaksa mundur akibat dari ketidakpuasan rakyat Yaman. 

Munculnya demonstrasi oleh rakyat Yaman terhadap Abdullah Saleh tak dapat 

dilepaskan dari efek gelombang Arab Spring yang melanda sebagian besar wilayah 

 
130Muhamad Syahdy Maulana, "Persaingan Kekuatan Saudi Arabia (Sunni) dan Iran 

(Syi’ah) pada Kasus Konflik Kontemporer (Suriah dan Yaman)," Jurnal Gama Societa 2, no. 2 

(Desember 2018): 103-106.  
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Timur Tengah.  

Di tengah upaya Mansour Hadi menyelesaikan segala persoalan di Yaman, 

kelompok Syi’ah Houthi muncul melakukan perlawanan dari wilayah utara Yaman 

dan kemudian bergerak ke wilayah barat Yaman. Setelah itu, kelompok Syi’ah 

Houthi semakin agresif bergerak menuju ke Yaman Selatan dan mengambil alih 

Abyan, Aden, dan Lahj dengan tujuan untuk mendesak Presiden Mansour Hadi 

turun dari jabatannya. Pada Januari 2015, kelompok Houthi akhirnya berhasil 

menguasai istana presiden dan membuat Mansour Hadi mundur dari jabatannya. 

Dalam perjalanannya, langkah yang dilakukan oleh kelompok Houthi ditentang 

keras oleh koalisi Arab pimpinan Arab Saudi. Munculnya dukungan koalisi Arab 

membuat Mansour Hadi membatalkan pengunduran dirinya dan kembali ke Aden 

pada September 2015, sebelum akhirnya dikabarkan mengasingkan diri ke Arab 

Saudi pada Desember 2017. Sejak pembatalan pengunduran diri Mansour Hadi, 

pergolakan demi pergolakan terus terjadi di Yaman.131 

Pada Juli 2016, kelompok Houthi dan pemerintah Ali Abdullah Saleh 

mengumumkan pembentukan dewan politik untuk memerintah Sana’a dan sebagian 

besar wilayah utara Yaman. Akan tetapi, pada Desember 2017, Abdullah Saleh 

beserta pengikutnya berbalik melawan kelompok Houthi. Dalam peristiwa 

peperangan melawan kelompok Houthi, Ali Abdullah Saleh mati terbunuh dan 

pasukannya berhasil dikalahkan oleh kelompok Houthi.  

Konflik Yaman menjadi kian runyam karena Iran ikut menyuplai logistik 

 
131https://dunia.tempo.co/amp/1142124/kenapa-yaman-dilanda-perang?espv=1 (Diakses 

16 Maret 2020). 

 

https://dunia.tempo.co/amp/1142124/kenapa-yaman-dilanda-perang?espv=1
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senjata untuk mendukung kelompok Houthi. Sebaliknya, Arab Saudi beserta 

pasukan koalisi Arab yang mayoritas Sunni bersatu menentang kelompok Syi’ah 

Houthi untuk membendung kekuatan Iran di Timur Tengah. Adanya intervensi 

yang melibatkan poros Iran dan Arab Saudi pada akhirnya memanaskan kembali 

konflik sektarian antara Sunni dan Syi’ah dan dampaknya menjalar ke berbagai 

negara.132 

 
132Muhamad Syahdy Maulana, "Persaingan Kekuatan Saudi Arabia  ….”, h. 106-109.  
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BAB V 

 RELASI SUNNI DAN SYI’AH DI MANADO 

 

A. Gambaran Umum tentang Kota Manado 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Gambar 1. Peta Sulawesi Utara 

    (Sumber: www.indonesia-tourism.com) 

Manado adalah ibukota Provinsi Sulawesi Utara. Manado terletak di jazirah 

utara Pulau Sulawesi dengan luas wilayah 157,26 km2. Kota Manado berbatasan 

dengan Kabupaten Minahasa Utara di sebelah utara, Kabupaten Minahasa Utara 

dan Kabupaten Minahasa di sebelah timur, Kabupaten Minahasa di sebelah selatan, 

dan Laut Sulawesi di sebelah barat.  

Kota Manado memiliki topografi tanah yang bervariasi di setiap kecamatan. 

Secara keseluruhan, Kota Manado mempunyai keadaan tanah yang berombak 

http://www.indonesia-tourism.com/
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sebesar 37,95 persen dan dataran landai sebesar 40,16 persen. Sisanya adalah 

berombak berbukit dan bergunung. Ketinggian dari permukaan laut di Manado 

umumnya berada pada 0–240 meter pada 92,15 persen kisaran luas wilayahnya.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Gambar 2. Peta Kota Manado Beserta Letak Kecamatan 

         (Sumber: www.wikipedia.org) 

 

 

Kota Manado secara administratif terbagi ke dalam 11 wilayah kecamatan 

dan dan 87 kelurahan/desa. Sebelum tahun 2012, jumlah kecamatan di Manado 

hanya ada 9. Setelah tahun 2012, jumlah kecamatan bertambah menjadi 11 setelah 

pemerintah daerah melakukan pemekaran pada Kecamatan Tikala dan Bunaken. 

Kecamatan Tikala berubah menjadi Kecamatan Tikala dan Paal Dua, Kecamatan 

Bunaken berubah menjadi Kecamatan Bunaken dan Bunaken Kepulauan. Meski 

jumlah kecamatan telah bertambah seiring adanya pemekaran, jumlah keseluruhan 

kelurahan/ desa yang ada di Kota Manado tetap tidak mengalami perubahan.  

 

http://www.wikipedia.org/
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No. Nama Kecamatan 
Jumlah 

Kelurahan/Desa 

1 Bunaken 5 

2 Tuminting 10 

3 Singkil 9 

4 Wenang 12 

5 Tikala 5 

6 Sario 7 

7 Wanea 9 

8 Mapanget 10 

9 Malalayang 9 

10 Bunaken Kepulauan 4 

11 Paal Dua 7 

Total 87 

 

Tabel 1. Nama Kecamatan dan Jumlah Kelurahan/Desa di Kota Manado 

    (Sumber: Pemerintah Kota Manado dalam Angka 2019) 

 

Berbicara tentang Manado, umumnya sejarah kota ini selalu dihubungkan 

dengan sejarah Minahasa, serta dikaitkan sebagai bagian dari teritori Minahasa 

khususnya bagian dari wilayah subsuku bangsa Tombulu.133 Menurut versi sejarah 

yang selama ini telah diterima secara luas, nama Manado pertama kali digunakan 

pada tahun 1623. Sebelumnya kota ini lebih dikenal dengan nama Wenang. Wenang 

telah ada sekitar abad ke-12 dan didirikan oleh Ruru Ares yang bergelar Dotu 

Lolong Lasut bersama keturunannya. Nama Manado berasal dari kata daerah asli 

Minahasa Mana rou atau Manadou yang berarti di jauh dan menunjuk tempat 

sebagai bandar dan pelabuhan tukar menukar barang, benteng loji, dll.134 

 
133Terdapat beberapa subsuku bangsa di Minahasa, yakni Tombulu, Tonsea, Toulour 

(Tondano), Tountemboan, Pasan, Ratahan, Tonsawang, Ponosakan, dan Bantik. 

  
134Versi sejarah ini dikutip oleh Sumampouw dari buku Manado dalam Angka 2009 yang 

diterbitkan oleh Badan Pusat Statistik. Untuk lebih lanjut, lihat Nono S.A. Sumampouw, Menjadi 

Manado: Torang Samua Basudara, Sabla Aer, dan Pembentukan Identitas Sosial, (Yogyakarta: 
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Terkait sejarah Kota Manado, Sumampouw memberikan beberapa catatan 

kritis. Menurutnya, beberapa catatan tertua terkait Manado baik yang ditulis pada 

tahun 1521 berdasarkan catatan pertama Portugis ke Maluku, peta dunia dari 

Portugis oleh Nicholas Desliens pada tahun 1541, maupun peta Lopo Hume 1554 

menunjukkan bahwa Manado terletak di depan teluk Manado yang saat ini lebih 

dikenal dengan Pulau Manado Tua.135 Pulau tersebut telah memiliki pemimpin 

dengan 1500 pengikut yang telah dibaptis secara Katolik oleh Diego di Magelhaens 

pada tahun 1563. Pada abad tersebut, belum ada penjelasan mengenai Kota Manado 

yang kita kenal saat ini dan rasanya sulit untuk tidak mengatakan bahwa mengapa 

para pelaut Portugis tidak menyempatkan singgah di daratan besar Manado yang 

lokasinya sangat tampak di pelupuk mata dari Pulau Manado Tua, sehingga dapat 

diperoleh berbagai catatan atau keterangan penting mengenai Kota Manado. 

Dengan demikian, dapat dikatakan bahwa Kota Manado daratan pada waktu itu 

adalah daerah yang terisolasi dan tidak dikenal.136
 

Terkait narasi sejarah yang menyatakan bahwa kota Wenang telah ada sejak 

abad ke-12 dan didirikan oleh Ruru Ares yang bergelar Dotu Lolong Lasut, 

Sumampouw memberikan catatan kritis bahwa terdapat inkonsistensi antara versi 

sejarah tersebut dengan keterangan yang tertulis di waruga yang terletak di pusat 

Kota Manado yang menyebutkan bahwa Ruru Ares telah membangun negeri 

 
Gadjah Mada University Press, 2015), h. 31-32. 

  
135Nono S.A. Sumampouw, Menjadi Manado …., h.32.  

 
136Nono S.A. Sumampouw, Menjadi Manado …., h.33. 
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Wenang pada November 1450 dan meninggal pada tahun 1520. Bila ingin 

konsisten, harusnya Ruru Ares hidup pada abad ke-12, bukan pada abad ke-15 

sebagaimana yang tertulis di waruga. Sumampouw lebih jauh mempertanyakan 

bahwa darimana Ruru Ares memperoleh penanggalan Masehi sementara Manado 

pada saat itu belum menemukan ‘peradaban’ serta belum ditemukan bukti bahwa 

orang Minahasa telah mengenal aksara dan penanggalan lokal untuk 

memungkinkan terjadinya proses substitusi. Catatan resmi mengenai Ruru Ares pun 

tidak pernah ditemukan, kecuali hanya berdasarkan cerita turun-temurun yang 

secara akademik sulit diprediksi tingkat akurasi penanggalannya.137 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Gambar 3. Waruga/ Tugu Dotu Lolong Lasut alias Ruru Ares 

(Sumber: Koleksi Pribadi) 

 

Perubahan nama Wenang menjadi Manado dilakukan oleh Spanyol pada 

tahun 1682. Kata Manado diambil dari nama Pulau Manado (sekarang Manado 

 
137Nono S.A. Sumampouw, Menjadi Manado …., h. 33-34. 
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Tua). Sumber lain menyebutkan bahwa perubahan nama Wenang menjadi Manado 

dilakukan oleh VOC Belanda karena pada tahun 1682, Sulawesi Utara telah dijajah 

oleh VOC yang dibuktikan dengan kedatangan Robertus Padtbrugge (Gubernur 

Jenderal Hindia Belanda di Ternate) ke Manado dari tahun 1677-1682 untuk 

mencatat sisa-sisa penduduk kerajaan Bobontehu (sekarang Manado Tua).138   

Selama ini terdapat klaim bahwa Manado adalah bagian dari walak 

Tombulu, namun Sumampouw menolak klaim tersebut dengan alasan bahwa 

berdasarkan catatan perjanjian antara suku-suku di ujung utara dengan VOC atau 

lebih dikenal dengan Verboond 10 Januari 1679, disebutkan bahwa terdapat 23 

kepala walak yang mengadakan perjanjian, yakni Aris, Clabat, Bantik, Clabat 

Boven, Caskassen, Tomon, Tombaririe, Saronson, Tounkimbout omlaegh, Romon, 

Ramboekang, Tompasso, Tondano, Tonsea, Manado, Tonsaban, Passan, Datahan, 

Ponosaccan. Catatan tersebut memberi petunjuk kepada kita bahwa Manado adalah 

sebuah wilayah yang otonom dan memiliki posisi yang setara dengan wilayah 

lainnya, serta tidak berada di bawah wilayah Tombulu.139   

Sumampouw juga menolak klaim bahwa Manado sejak awal adalah bagian 

dari Minahasa. Menurut Sumampouw, penggunaan istilah Minahasa adalah 

bentukan kolonial. Istilah ini baru pertama kali dikenal pada tahun 1789 dan sama 

sekali tidak memiliki keterkaitan dengan teritori atau populasi tertentu. Istilah 

Minahasa merujuk pada adanya kesepakatan antar kepala-kepala walak untuk 

 
138www.manadokota.go.id/site/sejarah (Diakses 12 April 2020). 

  
139Nono S.A. Sumampouw, Menjadi Manado …., h. 35. 

 

http://www.manadokota.go.id/site/sejarah
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bersatu.140 Karena itu, bagaimana mungkin dapat dikatakan bahwa Manado adalah 

bagian dari wilayah Minahasa, sedangkan usia Manado jauh lebih tua 200 tahun-

an. Karena itu, akan lebih tepat bila dikatakan bahwa penduduk awal Manado 

adalah orang-orang yang datang dari Pulau Manado Tua.141 Pulau Manado Tua 

dikenal telah memiliki aktivitas pemukiman yang jauh lebih awal dari Manado dan 

memiliki raja dengan wilayah yang dinamai Bobontehu. Banyak orang dari 

Bobontehu mengungsi ke Manado pada waktu itu karena terkena wabah.142 Di 

Manado, mereka membuat pemukiman awal di pesisir pantai wilayah utara 

Manado.  

Secara linguistik dan politik, Bobontehu lebih dekat dengan Sangir 

dibandingkan Minahasa. Orang Sangir secara politik mewarisi sistem kerajaan, 

sedangkan Minahasa mengklaim tidak mengenal sistem kerajaan. Orang Sangir dan 

Bobontehu memiliki tradisi bahari yang kuat sehingga mereka senang hidup di 

daerah pesisir, sedangkan orang Minahasa yang berkarakter uplander lebih 

cenderung bermukim di daerah pegunungan. Dalam catatan kolonial, VOC lebih 

 
140

Lihat Nono S.A. Sumampouw, Menjadi Manado …., h.36; Denni. H.R. Pinontoan, 

"Politik Identitas dalam Masyarakat Multikultural Minahasa," dalam Praktik Pengelolaan 

Keragaman di Indonesia: Konstruksi Identitas dan Ekslusi Sosial, disunting oleh Mohammad Iqbal 

Ahnaf, dkk, (Yogyakarta: CRCS UGM, 2018), h. 104. Pinontoan dalam artikelnya menyebutkan 

bahwa istilah Minahasa pertama kali muncul  dalam laporan Residen J.D. Schierstein. Laporan 

tersebut menceritakan bahwa pada tanggal 8 Oktober 1789 telah terjadi perdamaian antara walak 

Pasan-Ratahan-Ponosakan dengan Langowan-Tompaso.  Perdamaian para walak tersebut dihasilkan 

dari sebuah musyawarah adat yang melibatkan para pemimpin masing-masing komunitas. 

Schierstein  menyebut musyawarah tersebut dengan nama Minhasa yang diambil dari kata Minaesa 

yang berarti menjadi satu. Definisi walak menurut Pinontoan yang dikutip dari Renwarin adalah 

“…suatu kumpulan dari beberapa desa atau satu desa yang besar di mana penduduknya mengakui 

suatu wilayah tertentu, bahasa yang sama dan suatu perangkat leluhur yang dikenal secara khusus”.   

141Nono S.A. Sumampouw, Menjadi Manado …., h.36.  

 
142Nono S.A. Sumampouw, Menjadi Manado …., h.36-37. 
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dulu mengenal Sangir karena merujuk pada teritori kepulauan dan memiliki sistem 

kerajaan yang memungkinkan mereka untuk melakukan perjanjian dan kerjasama, 

berbeda halnya dengan Minahasa yang muncul belakangan dan tidak merujuk pada 

suatu teritori tertentu. Karena itu, dapat dikatakan bahwa Manado yang kita kenal 

saat ini awalnya adalah kota yang tidak berpenghuni dan para pemukim awal di 

dalamnya adalah para ‘pendatang’ yang tidak mempunyai basis etnisitas dan teritori 

otentik yang meyakinkan untuk melakukan klaim kepemilikan wilayah.143 

Berdasarkan catatan kolonial, Manado yang kita kenal saat ini nampaknya 

baru menjadi tempat interaksi manusia pada tahun 1608 yang ditandai dengan 

dibangunnya benteng kayu VOC di pelabuhan Manado untuk kepentingan 

ekonomi. Benteng tersebut kemudian hancur setelah mendapatkan serangan dari 

bangsa Spanyol. Pada tahun 1657, benteng didirikan kembali atas perintah 

Gubernur Maluku dan para serdadu ditugaskan untuk menjaga benteng tersebut.144  

Sumber lain menyebutkan bahwa awal mula dibangunnya Manado adalah 

ketika Kerajaan Bobontehu yang berlokasi di Pulau Manado Tua menawarkan 

bangsa Spanyol untuk membuat pemukiman di muara Sungai Wenang pada tahun 

1614.145 Tawaran tersebut muncul karena pihak kerajaan mengalami ketakutan 

akan ekspansi Kerajaan Ternate. Pada tahun 1617, dengan menempatkan 2 orang 

tenaga misi dan 10 serdadu, Kota Manado yang merupakan koloni kecil Spanyol 

 
143Nono S.A. Sumampouw, Menjadi Manado …., h.38.  

 
144Nono S.A. Sumampouw, Menjadi Manado …., h.34-35.  

 
145Ilham Daeng Makkelo, Kota Seribu Gereja: Dinamika Keagamaan dan Penggunaan 

Ruang di Kota Manado, (Yogyakarta: Penerbit Ombak, 2010), h. 37-38 
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telah berubah menjadi sebuah benteng, namun benteng itu kemudian ditinggalkan. 

Pada tahun 1623, dengan membawa 40 serdadu, bangsa Spanyol datang kembali ke 

Manado untuk mendirikan benteng. Sumber lain juga menyebutkan bahwa 

kedatangan bangsa Spanyol di Manado hanyalah untuk merebut loji milik VOC dan 

kemudian membangun benteng di tempat tersebut.146  

Pada tanggal 10 Agustus 1643, terjadi permusuhan antara Spanyol dan 

pimpinan walak yang menyebabkan Spanyol meninggalkan Manado. Permusuhan 

tersebut berujung pada lahirnya kerjasama dengan pihak VOC Belanda untuk 

menghalau kedatangan bangsa Spanyol di Manado. VOC kemudian diberi izin 

untuk membangun benteng kayu di Manado pada tahun 1654 yang diberi nama de 

Nederlandsche Vastiegheid. Pada tahun 1673, VOC memperbaharui benteng Fort 

Amsterdam serta membangun kerjasama dengan para walak pada tahun 1699. Pada 

tahun 1703, benteng Fort Rotterdam mengalami renovasi yang hampir menyeluruh 

serta sekelilingnya dipasangi tembok batu. Pada tahun 1855, benteng kembali 

mengalami perbaikan setelah adanya kerusakan yang disebabkan oleh kebakaran.    

Pada tahun 1824, Kota Manado telah menjadi ibukota Keresidenan Manado 

dan tidak lagi menjadi wilayah Keresidenan Ternate. Hal ini membawa pengaruh 

positif bagi perkembangan ekonomi di Kota Manado. Kota Manado dalam 

perjalananya sukses menjadi pusat perdagangan pada abad abad-19 karena 

ditunjang oleh adanya pembukaan jalur darut dari wilayah Minahasa ke Manado 

 

146
Ilham Daeng Makkelo, Kota Seribu Gereja …., h. 37-38. 
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untuk penyaluran hasil pertanian, dimasukkannya pelabuhan Manado sebagai 

tempat persinggahan kapal-kapal KPM (Koninklijk Pakketvaart Maatschappi), 

serta masuknya modal-modal asing untuk perkebunan kopi, kelapa, dan coklat.147     

Kota Manado dewasa ini telah menjadi salah satu kota besar di bagian timur 

Indonesia dengan komposisi penduduk yang relatif beragam dari segi suku dan 

etnik. Di Manado terdapat berbagai etnik dan suku, di antaranya adalah Minahasa, 

Sangir, Bolaang Mongondow, Gorontalo, Bugis, Makassar, Ternate, Jawa, Banjar, 

Minangkabau, Batak, Sunda, Arab, Cina, dll. Penduduk di Kota Manado juga 

beragam dari segi agama. Data sensus penduduk tahun 2018 menunjukkan bahwa 

jumlah penduduk Manado adalah sebesar 545.686 jiwa, dengan rincian Protestan 

299.195 (54,83%), Islam 204.032 (37,39%), Katolik 36.816 (6,75%), Hindu 2316 

(0,42%), Budha 3327 (0,61%).148  

Keberadaan berbagai agama di Kota Manado bukanlah suatu hal yang baru. 

Sejak zaman kolonial, ekspresi dan praktik keagamaan telah dilakukan oleh 

masyarakat di beberapa perkampungan yang memiliki rumah ibadah. Pada zaman 

kolonial, terdapat beberapa perkampungan yang dihuni berdasarkan 

pengelompokan etnik dan suku, antara lain Kampung Eropa, Kampung Cina, 

Kampung Arab, Kampung Islam, Kampung Pondol (dihuni oleh orang Borgo), 

Kampung Ketang dan Kampung Ternate (dihuni oleh orang Gorontalo, Makassar, 

dan Ternate). Beberapa perkampungan tersebut memiliki rumah ibadah, yakni 

 
147

Ilham Daeng Makkelo, Kota Seribu Gereja …., h. 41. 

148https://sulut.bps.go.id/dynamictable/2020/05.05/53/penduduk-menurut-kabupaten-kota-

dan-agama-di-provinsi-sulawesi-utara-2000---2018.html (Diakses 3 Juni 2020)  

https://sulut.bps.go.id/dynamictable/2020/05.05/53/penduduk-menurut-kabupaten-kota-dan-agama-di-provinsi-sulawesi-utara-2000---2018.html
https://sulut.bps.go.id/dynamictable/2020/05.05/53/penduduk-menurut-kabupaten-kota-dan-agama-di-provinsi-sulawesi-utara-2000---2018.html
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gereja di Kampung Eropa, klenteng di Kampung Cina, dan masjid di Kampung 

Islam. Saat ini, hampir seluruh kampung tersebut masih eksis di Manado dan 

penghuninya tidak lagi homogen secara agama dan etnik sebagaimana di zaman 

kolonial, melainkan menjadi lebih bervariasi seiring perkembangan kota dan juga 

arus perpindahan penduduk.          

Sejauh ini, relasi antar agama cenderung berjalan dengan baik di Manado. 

Momen Idul Fitri, Natal, dan Tahun Baru telah menjadi momen yang mampu 

merekatkan keragaman. Setiap perayaan Natal dan Idul Fitri, para kelompok 

pemuda Islam dan Kristen saling bergantian menjaga keamanan rumah ibadah. 

Tradisi bakupasiar (berkunjung) telah menjadi tradisi bersama yang dipraktikkan 

oleh masyarakat, baik di hari raya keagamaan maupun di hari-hari lainnya. 

Masyarakat Manado juga identik dengan tradisi pesta yang melekat pada berbagai 

momen perayaan peristiwa penting, seperti Natal, tahun baru, ulang tahun 

perkawinan, ulang tahun keluarga, dll. Tradisi pesta di Manado tidak dapat 

dilepaskan dari dominannya budaya Minahasa mewarnai kultur masyarakat. Tradisi 

pesta di masyarakat Minahasa sering dikaitkan dengan pengaruh kultur Barat, 

padahal jauh sebelum itu, tradisi pesta telah dipraktikkan oleh masyarakat Minahasa 

sebagai media untuk meminta perlindungan dewa dan menghormati arwah 

leluhur.149 Tradisi pesta hingga saat ini masih terus dilakukan sebagai bentuk 

perwujudan rasa syukur dan juga untuk merawat ikatan sosial. Berdasarkan 

pengamatan langsung peneliti, tradisi pesta di Manado biasanya tak dapat 

 
149Litbang Kompas, Sengatan Pedas Minahasa (Edisi Digital), (Jakarta: Kompas, 2019) h. 

1-11. 
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dilepaskan dari beberapa aspek, yakni bakudapa (perjumpaan), makang (makan), 

bacirita (bercerita/ bercengkrama), dan juga musik.     

Ketika berkunjung ke Manado, kita akan melihat berbagai gereja yang 

dimiliki oleh berbagai denominasi yang lokasinya saling berdekatan. Denominasi 

Kristen di Manado antara lain Gereja Masehi Injili Minahasa, Gereja Pantekosta di 

Indonesia, Kerapatan Gereja Protestan Minahasa, Gereja Kristen Maranata 

Indonesia, Gereja Sidang Jemaat Allah, Sidang Pantekosta Minahasa, Gereja Bala 

Keselamatan, Masehi Advent Hari Ketujuh, dll. Munculnya berbagai denominasi 

Kristen di Manado sebenarnya sudah mulai terlihat sejak masa akhir kolonial, 

namun perkembangannya semakin mendapatkan tempat setelah era 

kemerdekaan.150 Karena banyaknya jumlah gereja di Manado, maka tak heran bila 

kota tersebut sering disebut sebagai ‘kota seribu gereja’. Banyaknya jumlah gereja 

di Manado acapkali dimaknai oleh banyak pihak bahwa Manado adalah milik 

Minahasa yang mayoritas Kristen. Minahasa dan Kristen adalah dua kesatuan yang 

tak dapat dipisahkan, layaknya Melayu atau Aceh dengan Islam.  

Klaim Manado sebagai wilayah Minahasa Kristen tak semata-mata 

ditampilkan melalui simbol gereja, melainkan juga melalui aneka simbol di ruang 

publik, seperti patung, tugu, monumen, dan pohon Natal. Ketika kita menelusuri 

jalan arteri sepanjang Kota Manado, kita akan menemukan berbagai simbol yang 

identik dengan identitas keminahasaan dan kekristenan, seperti patung Lengkong 

 
150Ilham Daeng Makkelo, Kota Seribu Gereja …., h. 154. Lihat juga Muhammad Irfan 

Syuhudi, "Pergulatan Kepentingan Politik dalam Relasi Inter Denominasi Kristen di Manado," 

Jurnal Al-Qalam 24, no. 2 (Desember 2018): 235-245. 
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Wuaya (dipercaya sebagai salah satu dotu dari Minahasa Tonsea), patung Kuda 

Primadona (kuda Minahasa yang selalu memenangkan piala Presiden Soeharto), 

patung Toar-Lumimuut (secara mitologis dipercaya sebagai nenek moyang orang 

Minahasa), patung Maria Walanda Maramis, Robert Wolter Monginsidi, Pierre 

Tendean, Sam Ratulangi (Pahlawan Nasional asal Minahasa), monumen Yesus 

Memberkati, patung Alex Kawilarang (Panglima Permesta), patung burung 

Manguni (spesies burung hantu yang dianggap sakral oleh orang Minahasa), tugu 

lilin raksasa (representasi Kristen), Waruga Dotulolong Lasut (tugu yang diyakini 

sebagai penanda awal pendirian Kota Manado oleh orang Minahasa), serta pohon 

Natal raksasa dengan simbol bintang David dan burung merpati di puncaknya 

(berlokasi tepat di depan kantor Walikota Manado) dan juga pohon Natal raksasa 

(berlokasi di kawasan Mega Mas).151 Klaim Manado sebagai milik Minahasa dan 

Kristen juga diperkuat dengan legitimasi politis bahwa orang Minahasa adalah 

mayoritas serta menguasai hampir seluruh posisi penting dalam dunia politik dan 

pemerintahan. 

 

 

 

 

 
151Nono S.A. Sumampouw, Menjadi Manado ...., h.41-48. 
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Gambar 4. Monumen Yesus Memberkati 

(Sumber: Koleksi Pribadi) 

 

 

Meski Manado identik dengan ‘Kota Seribu Gereja’, keberadaan agama 

Islam tumbuh dengan signifikan di kota ini. Kita akan mudah menemukan berbagai 

masjid di berbagai sudut kota. Berbagai mazhab, aliran, dan ormas dalam Islam 

juga mendapatkan ruang untuk tumbuh di kota ini, antara lain Nadhlatul Ulama 

(NU), Alkhairaat, Muhammadiyah, Sarekat Islam, Jamaah Tabligh, Wahdah 

Islamiyah, Ahlul Bait Indonesia (ABI), Ikatan Jamaah Ahlul Bait Indonesia 

(IJABI), Jamaah Ahmadiyah Indonesia (JAI), dll. Penjelasan mengenai sejarah 

Islam di Manado akan lebih jauh peneliti bahas di sub-bab berikutnya. 

 

B. Sejarah dan Perkembangan Islam di Manado 

Meski Manado identik sebagai daerah mayoritas Kristen, kita tentu tidak 

boleh mengabaikan keberadaan sejarah Islam di kota ini. Secara historis, Islam 

diperkirakan telah hadir di Manado sejak abad ke-17 dan 18 yang dibawa oleh para 

pedagang Muslim yang berasal dari berbagai daerah di Nusantara, seperti Ternate, 
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Gorontalo, Jawa, Sumatera, dan Sulawesi Selatan. Selain itu, Islam juga dibawa 

oleh pedagang Muslim yang berasal dari Arab dan India yang datang ke Pulau 

Maluku, lalu menyeberang ke Manado untuk berdagang dan juga membawa agama 

Islam.152 Dapat diduga bahwa Islam yang masuk di Manado kala itu adalah Islam 

bermazhab Sunni Syafii sebagaimana karakter umum Islam awal di Nusantara.153  

Masuknya Islam di Manado terdiri dari tiga fase154. Pada fase pertama, 

Islam datang ke Manado pada abad ke-17 yang dibawa oleh para nelayan dari 

Ternate yang bertujuan menangkap ikan di pantai Manado. Mereka mendatangi 

Manado karena beberapa alasan, yakni pertama, pantai Manado dianggap sebagai 

daerah yang strategis untuk menangkap ikan. Kedua, ikan yang digemari oleh para 

nelayan yang dalam bahasa Manado dikenal sebagai ikan roa, banyak terdapat di 

pantai Manado. Ketiga, mereka merasa aman karena menganggap bahwa Manado 

adalah daerah yang berada di bawah kekuasaan Kerajaan Ternate.155 

Para nelayan Muslim asal Ternate datang ke Manado dengan menggunakan 

perahu-perahu besar yang khusus untuk menangkap ikan yang disebut rorehe. 

Ketika mendatangi Manado, para nelayan tersebut menempati pesisir pantai 

Kampung Pondol sampai muara Sungai Wenang (Tondano) dan membuat 

pemukiman yang disebut daseng. Mereka membawa makanan berupa ubi, pisang, 

dan beras sebagai bekal untuk satu atau dua bulan selama mencari ikan di Manado. 

 
152

Noldy Oscar Lumenta, Proses Islamisasi di Manado pada Abad ke-17 dan Abad ke-18, 

(Tesis Fakultas Pasca Sarjana Universitas Gadjah Mada, 1991), h. 55. 

153M. C. Ricklefs, Sejarah Indonesia Modern 1200-2004, (Jakarta: Serambi, 2007), h. 29. 

 
154Noldy Oscar Lumenta, Proses Islamisasi di Manado …., h. 56-60.  

 
155Noldy Oscar Lumenta, Proses Islamisasi di Manado …., h. 57-58.  

  



86 

 

 

Para nelayan tersebut datang secara berkelompok yang terdiri dari 20 hingga 50 

orang. Para nelayan mencari ikan secara berkelompok dan hasilnya dibagi-bagi 

dengan anggota kelompok. Kedatangan para nelayan di Manado tidak secara 

bersamaan tetapi bergelombang. Kelompok yang pertama kali mendatangi Manado 

dipimpin oleh Lamain dan bermukim di Pondol. Kelompok lainnya bertempat di 

muara Sungai Tondano dan kelak daerah itu dikenal dengan nama Kampung 

Ternate. Para nelayan yang datang ke Manado yang tinggal di pantai Pondol dan 

muara Sungai Tondano cenderung tidak saling mengenal satu sama lain mengingat 

mereka datang di waktu yang berbeda dan tidak berasal dari tempat yang sama di 

Ternate. Nelayan tersebut tidak hidup menetap di Manado karena tujuan utama 

mereka hanyalah untuk menangkap ikan dan setelah itu, mereka kembali ke 

Ternate. 

Para nelayan asal Ternate yang datang mencari ikan di Manado tidak pernah 

meninggalkan aktivitas ibadah. Pada waktu itu, para nelayan tersebut masih 

dihantui oleh suasana peperangan dengan orang-orang Portugis yang datang 

membawa agama Kristen yang dikenal kasar dan kejam. Dalam melaksanakan 

ibadah, para nelayan melakukannya di daseng yang terbuat dari bambu yang 

beratapkan soma (jala). Mereka akan kembali Ternate ketika bekal makanan yang 

dimiliki telah habis sambil membawa ikan hasil tangkapan yang sebagian besar 

adalah ikan roa yang telah dikeringkan, yang dalam Bahasa setempat disebut ikan 

galafea. Ikan hasil tangkapan mereka dijual di Ternate dan hasilnya digunakan 

untuk memenuhi kebutuhan keluarga, membeli alat-alat penangkapan ikan yang 

telah rusak, serta menjadi modal untuk membeli berbagai bahan makanan. 



87 

 

 

Para nelayan asal Ternate lama kelamaan semakin banyak mengunjungi 

Manado dan tinggal dalam jangka waktu yang lebih lama. Mereka ikut membawa 

anggota keluarganya untuk membantu mengeringkan ikan. Karena para nelayan 

dan keluarganya telah tinggal dan menetap dalam waktu yang cukup lama, maka 

terbentuklah pemukiman kecil di sekitar pantai Pondol dan muara sungai Tondano. 

Para nelayan kemudian membuat langgar darurat dari bambu yang beratapkan soma 

sebagai tempat ibadah. Pemukiman para nelayan di Manado menjadi tidak 

berpenghuni di bulan Ramadhan karena para nelayan umumnya pulang ke Ternate. 

Selama berada di Manado, para nelayan akan menjual sebagian hasil tangkapannya 

untuk memenuhi kebutuhan sehari-hari mereka. Adapun hasil ikan tangkapan yang 

telah kering akan dibawa ke Ternate.  

 Pada fase kedua, Islam masuk di Manado dibawa oleh para pedagang dari 

Jawa, Bugis, Sumatera, Arab, dan India. Tujuan mereka datang ke Manado adalah 

untuk membeli beras dari para penduduk. Para pedagang tersebut membawa bahan-

bahan kebutuhan keluarga serta alat-alat rumah tangga seperti parang, kapak, serta 

kebutuhan dapur seperti garam, gula, dan barang pecah belah. Para pedagang akan 

balik ke kampung halaman mereka setelah barang-barang bawaannya habis ditukar 

dengan beras. Hal ini terus berlangsung sampai abad ke-19. Setelah itu, para 

pedagang mulai hidup menetap di Kampung Ternate dan Kampung Ketang.   

Pada masa arus kedatangan Islam di Manado, Kampung Pondol dan muara 

sungai Tondano telah memiliki banyak penduduk dan daerah tersebut telah dikuasai 

oleh Belanda. Karena itulah, sebagian Muslim memilih pindah ke pesisir utara 
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Manado di daerah Tuminting dan kemudian menamai daerah tersebut sebagai 

Kampung Islam. Para pendatang Muslim merasa nyaman hidup di Kampung Islam 

karena daerah tersebut menjadi tempat berkumpul orang-orang Islam yang datang 

dari berbagai daerah. Kampung Islam adalah salah satu daerah tertua yang dihuni 

oleh orang Islam di Manado. Di kompleks pekuburan Kampung Islam ditemukan 

beberapa makam tua, seperti makam Syech Sayyid (w. 1866), makam R Bei 

Padmopernoto (w. 1924), makam Syarifah Alawiyah (w. 1914), makam Syech Ud 

bin Thoyib Bafadhol (w. 1868), makam Sa’id bin Ahmad yang merupakan 

kelompok kubur yang terdiri dari 5 jumlah makam, masing-masing bernama, 

Abdurrahman  bin Said Alan (w. 1933), Maryam binti Said Alan (w. 1928), Said 

bin Ahmad (w. 1861), Ami Ida binti Abdurrahman (w. 1928), dan Husain bin 

Abdurrahman (w. 1927).156     

Lumenta menyebutkan bahwa pada tahun 1803, sebuah musholla yang 

terbuat dari kayu telah didirikan di Kampung Islam.157 Musholla ini kelak dikenal 

dengan nama Masjid Agung Awwal Fathul Mubien. Sumber lain mengatakan 

bahwa cikal bakal Masjid Agung Awwal Fathul Mubien telah dimulai dengan 

adanya pembuatan langgar darurat pada tahun 1776 yang berlantaikan tanah, 

beratapkan daun rumbia serta memiliki dinding yang terbuat dari anyaman 

bambu.158 Sebelum adanya Masjid Agung Awwal Fathul Mubien, di kampung 

 
156

Irfanuddin Wahid Marzuki, "Nisan Tua Kompleks Pekuburan Islam Tuminting, 

Manado." Kapata Arkeologi 5, no. 8 (Juli 2009): 47-50. 

157Noldy Oscar Lumenta, Proses Islamisasi di Manado …., h. 80.  

 
158https://manado.tribunnews.com/amp/2016/06/11/sejarah-masjid-tertua-di-manado-

tempat-pertama-syiar-islam-di-tanah-minahasa?espv=1 (Diakses 14 Februari 2020). 

  

https://manado.tribunnews.com/amp/2016/06/11/sejarah-masjid-tertua-di-manado-tempat-pertama-syiar-islam-di-tanah-minahasa?espv=1
https://manado.tribunnews.com/amp/2016/06/11/sejarah-masjid-tertua-di-manado-tempat-pertama-syiar-islam-di-tanah-minahasa?espv=1
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Pondol telah berdiri Masjid Al Muttaqin pada sekitar tahun 1775 yang dibuat oleh 

para nelayan asal Ternate yang mengunjungi Manado. Kedua masjid ini adalah 

masjid tertua di Kota Manado.159 

Perkembangan aktivitas keislaman di kampung Islam pada abad ke-19 dapat 

dikatakan sudah sangat maju pada zamannya bila dibandingkan dengan 

perkampungan Islam lainnya di Manado. Hal ini ditunjukkan dengan didirikannya 

taman pengajian yang disebut langgar pada tahun 1854. Pada tahun 1929, taman 

pengajian semakin ditingkatkan dan telah dilakukan di masjid. Pada tahun 1935, 

perkembangan agama Islam mengalami kemajuan dengan dibentuknya suatu 

organisasi yang para pemimpinnya terdiri dari tokoh masyarakat dan pegawai 

pemerintahan. Sejak saat itu, fasilitas-fasilitas keagamaan mulai diperbaiki, dari 

langgar sebagai taman pengajian diubah menjadi madrasah.160 

Pada fase ketiga, kedatangan orang Islam di Manado bermula pada abad ke-

18, ketika Belanda membuat Benteng Amsterdam di Kota Manado. Benteng ini 

adalah hasil perpindahan dari benteng kayu yang terletak di kompleks Pelabuhan 

Manado ke tempat baru yang dikenal dengan pasar 45. Untuk membuat Benteng 

Amsterdam, Belanda menghadirkan orang-orang Cina dan juga orang Islam yang 

berasal dari Gorontalo dan Ternate. Orang Gorontalo semakin banyak berdatangan 

ke Manado karena mereka melihat potensi dagang di kota ini. Orang Islam dan Cina 

yang mengerjakan Benteng Amsterdam, serta orang Islam asal Gorontalo yang 

 
159https://manado.tribunnews.com/amp/2019/05/18/sejarah-islam-di-manado-tak-lepas-

dari-kisah-dua-masjid-ini?espv=1 (Diakses 14 Februari 2020).  

 
160Noldy Oscar Lumenta, Proses Islamisasi di Manado …., h. 81 

https://manado.tribunnews.com/amp/2019/05/18/sejarah-islam-di-manado-tak-lepas-dari-kisah-dua-masjid-ini?espv=1
https://manado.tribunnews.com/amp/2019/05/18/sejarah-islam-di-manado-tak-lepas-dari-kisah-dua-masjid-ini?espv=1
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datang ke Manado untuk mencari hidup atas kemauan sendiri, lama kelamaan hidup 

menetap di Kampung Ketang. 

Kehadiran para komunitas Arab tidak dapat diabaikan dalam proses 

islamisasi di Manado. Mereka telah hadir di Manado pada tahun 1704 untuk 

berdagang. Kehadiran mereka di Manado mendapatkan izin dari Belanda. Para 

komunitas Arab menetap di sekitar pelabuhan Manado dan membuat 

perkampungan di sekitar Benteng Amsterdam yang saat ini dikenal dengan 

Kampung Arab. Selain di Manado, para komunitas Arab juga membangun 

perkampungan Islam di sekitar pelabuhan Kema, yang berada tidak jauh dari 

Bitung.161   

Proses islamisasi yang terjadi di Manado pada waktu itu dapat dikatakan 

belum berhasil karena beberapa faktor. Pertama, Muslim yang datang ke Manado 

hanyalah nelayan, pedagang kecil dan buruh. Kedatangan mereka hanya dalam 

jumlah kelompok yang kecil, tidak saling mengenal antar kelompok, dan juga 

belum hidup menetap. Kedua, tidak saling kenalnya antara Muslim yang datang ke 

Manado membuat mereka sulit untuk berkomunikasi dan saling bertukar pikiran 

terkait penyebaran dakwah Islam. Ketiga, tujuan para pendatang Muslim ke 

Manado adalah bukan untuk penyebaran Islam, tetapi semata-mata untuk 

pemenuhan kebutuhan ekonomi. Keempat, Muslim yang datang ke Manado 

cenderung tidak memiliki pengaruh sosial, ekonomi, dan politik yang kuat. Kelima, 

 
161

Muhammad Nur Ichsan A., "Menelusuri Jejak Islam di Tanah Minahasa," Jurnal 

Tumotowa 1, no. 1 (2018): Tanpa Nomor Halaman. 
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ketika para Muslim datang ke Manado, sebagian besar penduduk sudah 

memperoleh pengaruh Katolik yang dibawa bangsa Spanyol dan Portugis dan juga 

Protestan yang dibawa Belanda. Keenam, Belanda makin kuat menanamkan 

pengaruhnya di Manado, seperti menguasai perdagangan, melakukan kolonisasi 

secara politik, dan juga melakukan gerakan kristenisasi karena adanya dukungan 

dari orang Minahasa. Ini berbeda halnya dengan Spanyol dan Portugis yang datang 

ke Manado atas dasar kemauan sendiri. Ketujuh, misi penyebaran Injil menjadi 

pendorong utama bangsa Eropa ke Manado. Hal ini disebabkan oleh adanya Perang 

Salib dan yang menjadi musuh utama adalah Islam. Untuk melumpuhkan kekuatan 

Islam, maka jalur perdagangan di Maluku, yang merupakan pusat perdagangan di 

Indonesia Timur, harus dikuasai. Kedelapan, keberhasilan kristenisasi tak dapat 

dilepaskan dari bebeberapa strategi pendekatan yang efektif, seperti melalui strategi 

kekuasaan di mana rakyat ditanamkan untuk mengikuti agama penguasa, rakyat 

ditunjang dengan dukungan fasilitas yang baik dan memadai demi mendukung 

kesuksesan penyebaran Injil, strategi politik demografi di mana para penyebar 

Kristen melakukan praktik kawin mawin dengan perempuan setempat, dan juga 

strategi alkulturasi di mana para penyebar Kristen mengalkulturasikan ajaran 

Kristen dengan kepercayaan masyarakat setempat.162         

Meski terdapat berbagai kendala dalam proses islamisasi di Manado, namun 

berbagai faktor penunjang terhadap hal tersebut masih tetap ada, yakni pertama, 

para nelayan, pedagang, dan buruh yang datang adalah beragama Islam. Kedua, 

 
162Noldy Oscar Lumenta, Proses Islamisasi di Manado …., h. 89-91.  
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pembangunan Benteng Amsterdam di Manado membutuhkan banyak pekerja yang 

umumnya berasal dari daerah-daerah Islam. Ketiga, para Muslim yang datang ke 

Manado pada waktu itu tidak melupakan aktivitas beribadah. Keempat, hubungan 

para pendatang Muslim di Manado dengan orang-orang dari daerah asalnya 

cenderung berjalan baik. Mereka saling berbagi informasi tentang peluang dan 

potensi ekonomi di Manado, sehingga tidak menutup kemungkinan adanya 

pengembangan agama Islam yang lebih jauh. Ini terlihat dari adanya kedatangan 

kapal dari daerah-daerah Jawa dan daerah lainnya pasca kedatangan para Muslim 

di Manado. Kelima, perkembangan Manado sebagai kota pelabuhan dan dagang 

telah menarik minat banyak orang untuk berkunjung dalam frekuensi yang tinggi 

dan berulang. Keenam, posisi geografis Kota Manado berdekatan dengan daerah 

Islam lainnya di Sulawesi Utara, seperti Bolaang Mongondow dan Gorontalo.163         

Memasuki abad ke-19, Keresidenan Manado (tepatnya di distrik Tondano) 

menjadi salah satu daerah pembuangan bagi orang-orang Muslim yang berasal dari 

berbagai daerah di Nusantara. Abad ke-19 dikenal sebagai momen puncak 

perlawanan terhadap pemerintahan kolonial Belanda di Nusantara. Perlawanan 

tersebut umumnya bersifat kedaerahan. Alasan terjadinya perlawanan tersebut 

adalah karena kekecewaan satu pihak karena keberpihakan Belanda pada pihak 

yang lain, intrik dalam istana, kekecewaan kaum bangsawan atas jabatan, 

eksploitasi masyarakat, pemaksaan hukum-hukum Belanda yang dianggap merusak 

 
163Noldy Oscar Lumenta, Proses Islamisasi di Manado …., h. 91-92.  
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budaya dan syariat Islam, dan sebagainya.164  

Selama periode 1830 hingga 1901, terdapat banyak tokoh Muslim yang 

dibuang dan diasingkan oleh pemerintah kolonial Belanda ke bagian Timur Hindia 

Belanda, salah satunya di daerah distrik Tondano. Orang-orang buangan tersebut 

berasal dari berbagai daerah, seperti Jawa Tengah, Jawa Barat, Sumatera Barat, 

Aceh, Palembang, Kalimantan Selatan, dan Saparua. Mereka inilah yang kemudian 

membentuk komunitas kecil Muslim di pedalaman Minahasa yang kemudian 

disebut sebagai Kampung Jawa Tondano.165   

Kampung Jawa Tondano didirikan pertama kali oleh Kiai Modjo dan para 

pengikutnya yang berjumlah sekitar 60-an orang pada tahun 1830. Kiai Modjo dan 

pengikutnya dibuang oleh kolonial Belanda pada saat Perang Jawa (1825-1830). Di 

Tondano, Kiai Modjo memberi nama Tegalredjo kepada Kampung Jawa. Pada 

tahun 1839, beberapa punakawan (pengiring pribadi) Pangeran Diponegoro juga 

ditempatkan di Tondano. Pangeran Diponegoro sempat ditempatkan di Benteng 

Amsterdam Manado pada tahun 1830 hingga 1833. Diponegoro dibuang ke 

Makassar tiga tahun kemudian. Adanya kebijakan kolonial untuk memperketat 

pengamanan terhadap Diponegoro di Makassar membuat para pengikut dan 

keluarganya dibuang ke Tondano pada tahun 1839. 

Pada tahun 1843, Kiai Hasan Maulani (Kiai Lengkong), guru dan pendiri 

 
164

Roger A.C. Kembuan, Jawa Tondano: Sejarah dan Tokoh-tokoh yang Diasingkan Abad 

XIX, (Manado: PT. Bank Rakyat Indonesia, Tbk. Kantor Wilayah Manado, 2016), h. 7.  

165Roger A.C. Kembuan, Jawa Tondano …., h. 2.  
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tarekat Akmaliyah di Cirebon (Jawa Barat), dibuang oleh pemerintah kolonial 

Belanda di Tondano. Pada tahun 1848, pemerintah kolonial Belanda juga 

membuang Pangeran Ronggo Danupoyo yang merupakan cucu Sunan Pakubuwono 

IV dari Surakarta. Tuanku Imam Bonjol, pemimpin pada Perang Padri (1821-1838) 

melawan Belanda di Sumatera Barat dibuang ke beberapa tempat dan pada akhirnya 

dibawa ke Minahasa. Imam Bonjol memang tidak dibawa ke Kampung Jawa 

Tondano, tetapi ke desa Lotta yang letaknya 15 km dari Manado. Berikutnya, ada 

pemberontak dari Banten yang dipimpin oleh Tubagus Buang dibuang ke 

Tomohon. Selanjutnya, ada empat orang dari Sumatera Barat yang datang ke 

Tondano sekitar 1880-an. 

Pada tahun 1881, Raden Syarif Abdullah Assegaf, keturunan Arab dari 

Palembang, dibuang ke Tondano bersama keluarga dan pengikutnya. Pada akhir 

tahun 1886, Pangeran Perbatasari dan Gusti Amir dari Kesultanan Banjarmasin 

dibuang di Tondano. Di tahun yang sama, seorang dari Haji dari Saparua, Maluku 

juga dibuang di Tondano. Di tahun 1889, empat orang yang terlibat dalam peristiwa 

Geger Cilegon di Banten dibuang karena telah memberontak melawan Belanda. 

Pada tahun 1901, seorang Panglima Perang Aceh bernama Tuanku Mohammad 

Batee dibuang ke Tondano.  

Setelah hadir di tanah Minahasa, para orang-orang Muslim buangan 

Belanda umumnya diterima kehadirannya oleh warga setempat. Kiai Modjo 

disenangi oleh penduduk setempat karena ia banyak mengajari mereka cara 

bercocok tanam.  Beberapa orang buangan juga terlibat dalam hubungan kawin 



95 

 

 

mawin dengan penduduk setempat dan memasukkannya ke agama Islam.166 Para 

keturunan mereka masih dapat kita temukan hingga saat ini di Kampung Jawa 

Tondano dan beberapa juga telah tersebar di berbagai daerah di Sulawesi Utara, 

termasuk di Kota Manado. 

Memasuki abad ke-20 tepatnya di masa kolonial, aktivitas dakwah Islam di 

Manado mulai mendapatkan tempat yang ditandai dengan hadirnya Sekolah Dasar 

Muhammadiyah di Kampung Arab (1934) dan di Sario Titiwungan (1938), serta 

Sekolah Dasar Subililhudah di Kampung Arab, Sekolah Dasar Islamiyah di 

Kampung Ketang, dan Sekolah Dasar Partai Nadhlatul Syafiiyah di Sario 

Titiwungan.167 Meskipun dakwah Islam mulai mendapatkan tempat, agama Kristen 

masih tetap menjadi agama mayoritas di Manado. Hal itu tentu tidak dapat 

dilepaskan dari keberhasilan misi kristenisasi yang telah dilakukan Belanda. Data 

sensus penduduk pada tahun 1930 menunjukkan bahwa persentase penduduk 

Minahasa (baca: Manado)168 berdasarkan agama adalah Protestan 92,3%, Katolik 

5,7%, Islam 1,6%, dan lainnya 0,1%.169   

Pasca era pasca kemerdekaan, geliat dakwah Islam di Manado semakin 

mengalami perkembangan dengan hadirmya Madrasah Alkhairaat di Kampung 

 
166

Lihat Roger A.C. Kembuan, Jawa Tondano …., h. 105-120. 

167
Ilham Daeng Makkelo, Kota Seribu Gereja ...., h. 110. 

168Data penduduk Kota Manado di zaman kolonial selalu digabungkan dengan penduduk 

Minahasa secara keseluruhan, karena Kota Manado merupakan bagian dari Minahasa. 

    
169DM. Lintong, Sejarah GMIM: Apakah Engkau Mengasihi Aku? (Tomohon: BPS GMIM, 

2004), h. 10. 
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Islam pada tahun 1947 dan juga Pesantren Alkhairaat di Komo Luar pada tahun 

1960. Lembaga tersebut hadir dengan tujuan untuk mencerahkan umat serta 

mengimbangi arus misionaris Kristen.170 Pada tahun 1957 didirikan Yayasan 

Pendidikan Islam Tjokroaminoto.171 Pada tahun 1978, Gubernur Sulawesi Utara 

Hein Victor Worang meresmikan Pesantren Pondok Karya Pembangunan (PKP) 

sebagai bentuk pengingat atas kesuksesan Sulawesi Utara mengadakan kegiatan 

Musabaqah Tilawatil Quran (MTQ) Tingkat Nasional ke-X pada tahun 1977.172    

Jumlah populasi Muslim di Manado mengalami peningkatan yang 

signifikan pasca terjadinya peristiwa Perjuangan Rakyat Semesta (Permesta) pada 

tahun 1957.173 Peristiwa Permesta telah memaksa pemerintah pusat mengirimkan 

banyak tenaga administratif dan militer --yang sebagian besar beragama Islam-- ke 

Manado untuk menangani Permesta.174 Setibanya tiba di Manado, para personil 

militer tersebut mendirikan masjid di sekitar markas mereka. Beberapa pemukiman 

untuk warga Muslim juga mulai dibuka di beberapa wilayah untuk menampung 

 
170Lisa Aisyiah Rasyid, "Islamisasi dan Dakwah Alkhairaat dalam Masyarakat Majemuk di 

Kota Manado Tahun 1947-1960," Jurnal Aqlam 2, no. 1 (Juni 2017): 25-26.  

 
171Ilham Daeng Makkelo, Kota Seribu Gereja …., h. 113. 

  
172Muh. Subair, "Nilai-Nilai Kebangsaan dalam Pembelajaran Kitab Kuning di Pesantren 

Pondok Karya Pembangunan (PKP) Manado," Jurnal "Al Qalam" 25, no. 1 (Juni 2019): 67. 

 
173Permesta adalah suatu gerakan dan deklarasi politik yang digagas oleh Letkol Ventje 

Sumual pada tahun 1957 untuk menuntut otonomi daerah yang seluas-luasnya di Indonesia Timur 

dan penghapusan sistem pemerintahan yang sentralistis. Gerakan Permesta pada awalnya berpusat 

di Makassar, namun gerakan tersebut kemudian berpindah ke Minahasa setelah terjadi persimpangan 

jalan antara para militer yang berasal dari Bugis-Makassar (Sulawesi bagian selatan) dan Minahasa 

(Sulawesi bagian utara) pada tahun 1958.  

      
174

Ilham, "Agama, Perubahan Sosial dan Penggunaan Ruang di Manado, Dari Kolonial ke 

Pascakolonial," dalam www.geocities.ws/konferensinasionalsejarah/ilham.pdf (Diakses 18 Maret 

2020). 

http://www.geocities.ws/konferensinasionalsejarah/ilham.pdf
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para tenaga administratif yang datang ke Manado. Hal tersebut berdampak pada 

terciptanya ruang baru bagi kaum Muslim untuk membangun rumah ibadah. 

Pengambilalihan Manado oleh militer pusat telah mendorong adanya migrasi besar-

besaran dari luar daerah. Para pendatang melihat Manado sebagai daerah yang 

strategis. Tercatat dari tahun 1956 sampai 1961 terjadi lonjakan penduduk sekitar 

29,47%.175  

Salah satu pengaruh positif yang ditimbulkan oleh adanya peristiwa 

Permesta terhadap proses islamisasi di Manado adalah dibangunnya Masjid Raya 

pada tahun 1961 yang mempertegas posisi bahwa masjid telah berdiri secara resmi 

di pusat Kota Manado.176 Setelah munculnya situasi damai pasca Permesta, para 

pendatang dari Makassar perlahan berdatangan ke Manado dan kemudian diikuti 

oleh orang Gorontalo yang memiliki tujuan untuk berdagang. Orang Gorontalo 

sebenarnya telah ada di Manado sejak zaman kolonial, namun mereka baru 

membanjiri Manado ketika Rauf Mo’o, seorang Muslim yang berasal dari 

Gorontalo, menjabat sebagai Walikota Manado (menjabat pada tahun 1966-

1971).177  

 
175Ilham Daeng Makkelo, Kota Seribu Gereja …., h. 160. 

 
176Sebelum Masjid Raya dibangun, nyaris tak ada masjid yang berdiri di jalan utama pusat 

kota sebagaimana gereja. Masjid umumnya hanya berdiri di lorong-lorong pemukiman warga 

Muslim. Masjid Agung Awwal Fathul Mubien (masjid tertua di Manado) memang pernah berfungsi 

sebagai masjid besar, hanya saja lokasinya terletak di utara pusat kota dan jauh dari wilayah 

pengembangan kota, sehingga perannya semakin berkurang. 

 
177Denni. H.R. Pinontoan, "Politik Identitas dalam Masyarakat Multikultural Minahasa," 

dalam Praktik Pengelolaan Keragaman di Indonesia: Konstruksi Identitas dan Ekslusi Sosial, 

disunting oleh Mohammad Iqbal Ahnaf, dkk, (Yogyakarta: CRCS UGM, 2018), h. 115. 
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Pada tahun 1970, jumlah umat Islam di Manado mengalami peningkatan 

yang signifikan dibandingkan dengan masa kolonial.178 Data sensus penduduk 

hingga tahun 1970 menunjukkan bahwa persentase jumlah penganut Protestan 

adalah 62,10%, Islam 31,30%, Katolik 5,02% dan sedikit Hindu dan Budha.179 Data 

sensus penduduk tahun 1990 menunjukkan bahwa jumlah penduduk Manado 

adalah sebesar 320.600 jiwa, dengan rincian Protestan 202.651 (63,21%), Islam 

90.025 (28,08%), Katolik 19.525 (6,09%), Hindu 1154 (0,36%), Budha 7.245 

(2,26%).180 Data sensus penduduk tahun 2000 menunjukkan bahwa jumlah 

penduduk Manado adalah sebesar 372.887 jiwa, dengan rincian Protestan 226.406 

(60,72%), Islam 117.126 (31,41%), Katolik 22.387 (6,00%), Hindu 527 (0,14%), 

Budha 2.505 (0,67%), lainnya 3.936 (1,06%).181 Data sensus penduduk tahun 2018 

menunjukkan bahwa jumlah penduduk Manado adalah sebesar 545.686 jiwa, 

dengan rincian Protestan 299.195 (54,83%), Islam 204.032 (37,39%), Katolik 

36.816 (6,75%), Hindu 2316 (0,42%), Budha 3327 (0,61%).182 Berdasarkan 

keterangan di atas, dapat disimpulkan bahwa telah terjadi perubahan konfigurasi 

 
178Silakan bandingkan dengan data sensus penduduk tahun 1930 yang telah peneliti tuliskan 

sebelumnya di dalam sub-bab yang sama. 

  
179Dibandingkan dengan data sensus penduduk pada tahun 1990-an ke atas yang 

mencantumkan persentase dan jumlah penduduk Kota Manado berdasarkan agama, sensus 

penduduk tahun 1970 hanya mencantumkan persentase penduduk berdasarkan agama dan tidak 

mencantumkan jumlah penduduk berdasarkan agama. Hal tersebut disebabkan oleh adanya 

keterbatasan data yang peneliti dapatkan dari sumber kutipan. Terkait hal tersebut, silakan lihat Lisa 

Aisyiah Rasyid, "Islamisasi dan Dakwah Alkhairaat …. ", h. 25. 

  
180Samsu Rizal Panggabean, Konflik dan Perdamaian Etnis di Indonesia, (Jakarta: PT 

Pustaka Alvabet dan PUSAD Paramadina, 2018), h. 127. 

  
181Samsu Rizal Panggabean, Konflik dan Perdamaian …., h. 127. 

  
182https://sulut.bps.go.id/dynamictable/2020/05.05/53/penduduk-menurut-kabupaten-kota-

dan-agama-di-provinsi-sulawesi-utara-2000---2018.html (Diakses 3 Juni 2020)  

https://sulut.bps.go.id/dynamictable/2020/05.05/53/penduduk-menurut-kabupaten-kota-dan-agama-di-provinsi-sulawesi-utara-2000---2018.html
https://sulut.bps.go.id/dynamictable/2020/05.05/53/penduduk-menurut-kabupaten-kota-dan-agama-di-provinsi-sulawesi-utara-2000---2018.html
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demografis di Kota Manado di mana populasi umat Islam mengalami peningkatan 

yang cukup signifikan khususnya di era pasca kemerdekaan. Hal tersebut 

berimplikasi pada terjadinya berbagai perubahan sosial di Kota Manado. 

No. Agama 
Rincian Jiwa dan Persentase 

1970 1990 2000 2018 

1 Protestan 62,10% 
202.651 

(63,21%) 

226.406 

(60,72%) 

299.195 

(54,83%) 

2 Islam 31,30% 
90.025 

(28,08%) 

117.126 

(31,41%) 

204.032 

(37,39%) 

3 Katolik 5,02% 
19.525 

(6,09%) 

22.387 

(6,00%) 

36.816 

(6,75%) 

4 Hindu 

1,58% 

1154 

(0,36%) 

527 

(0,14%) 

2.316 

(0,42%) 

5 Budha 
7.245 

(2,26%) 

2.505 

(0,67%) 

3.327 

(0,61%) 

6 Lainnya   
3.936 

(1,06%) 
 

Total 100% 
320.600 

(100%)  

372.887 

(100%) 

545.686 

(100%) 

 

Tabel 2. Data Pemeluk Agama di Kota Manado 

(Sumber: Diolah dari Berbagai Sumber) 

 

Penduduk Muslim di Manado adalah keturunan suku Gorontalo, Bolaang 

Mongondow, Bugis, Makassar, Jawa, Ternate, Banjar, Minangkabau, Sunda, 

sebagian Sangir, Arab, dll. Penduduk Muslim umumnya bekerja pada sektor 

informal, seperti pedagang, nelayan, pengusaha warung makan, dan sopir. 

Sementara itu, orang Minahasa Kristen umumnya bekerja dalam sektor perkantoran 

dan pemerintahan. Hampir seluruh instansi pemerintahan daerah dan vertikal diisi 

oleh orang Minahasa. Bagi orang Minahasa (Manado), profesi Pegawai Negeri Sipil 

(PNS) merupakan suatu kebanggaan bagi individu dan keluarga. 
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 Penduduk Muslim saat ini tersebar di berbagai wilayah di Kota Manado. 

Kecamatan Tuminting dan Singkil adalah dua kecamatan yang dihuni oleh 

mayoritas penduduk Muslim. Di kedua kecamatan ini terdapat perkampungan yang 

sejak zaman kolonial telah menjadi kantong Muslim, yakni Kampung Islam di 

Kecamatan Tuminting, serta Kampung Ternate dan Kampung Ketang di 

Kecamatan Singkil. Di luar Kecamatan Tuminting dan Singkil, terdapat juga 

beberapa kantong Muslim yang berbasis perkampungan setingkat RW (di Manado 

lebih familiar dengan istilah Lingkungan) yang berada di berbagai kelurahan, di 

antaranya adalah Kampung Arab (Kelurahan Istiqlal, Kecamatan Wenang), 

Kampung Komo Luar (Kelurahan Komo Luar, Kecamatan Wenang), Kampung 

Kodo dan Kampung Komo Dalam Jaga V (Kelurahan Lawangirung, Kecamatan 

Wenang), Kampung Merdeka (Kelurahan Dendengan Dalam, Kecamatan Paal 

Dua), Kampung Banjer (Kelurahan Banjer, Kecamatan Tikala), beberapa wilayah 

di Malendeng (Kelurahan Malendeng, Kecamatan Paal Dua), Lorong Penca 

(Kelurahan Titiwungen Selatan, Kecamatan Sario), dan Lorong Kapal Sandar 

(Kelurahan Titiwungen Utara, Kecamatan Sario).  

Perkampungan Muslim di Manado umumya memiliki penanda berupa 

masjid. Masjid tidak hanya berfungsi sebagai tempat ibadah, tetapi juga sebagai 

tempat sosialisasi ajaran Islam dan juga tempat perayaan hari raya besar Islam. 

Perkampungan Muslim di Manado tidak hanya dihuni oleh penduduk Muslim, 

tetapi juga oleh penduduk non-Muslim. Hanya saja, secara kuantitas jumlah 

penduduk Muslim masih jauh lebih besar daripada penduduk non-Muslim. Sampai 

sekarang, Gereja Masehi Injili di Minahasa (GMIM) Yarden Singkil Kampung 
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Islam masih berdiri kokoh di tengah Kampung Islam yang mayoritas dihuni oleh 

warga Muslim dan sejauh ini keberadaannya tidak pernah menimbulkan masalah. 

Seiring perkembangan kota, pembangunan masjid di Manado tidak lagi berbasis di 

perkampungan Muslim, tetapi juga telah meluas di beberapa wilayah, seperti di 

sekitar wilayah perkantoran dan juga di daerah pemukiman baru di mana banyak 

pendatang Muslim hidup dan menetap. Hingga tahun 2018, tercatat ada 220 masjid 

di Kota Manado.183 Hal ini menunjukkan bahwa peningkatan populasi Muslim telah 

menyebabkan tingginya kebutuhan akan pembangunan masjid di berbagai wilayah 

di Kota Manado.  

 

C. Sejarah dan Perkembangan Islam Syi’ah di Manado 

Sejauh ini keberadaan Islam Syi’ah di Indonesia tidak hanya ditemukan di 

daerah mayoritas Muslim, tetapi juga di daerah minoritas Muslim seperti Manado. 

Secara historis, masih sulit untuk mengetahui kapan pastinya Islam Syi’ah mulai 

masuk di Manado karena terbatasnya bukti-bukti fisik mengenai hal tersebut. Ali 

Amin dalam studinya menunjukkan bahwa cikal bakal kemunculan Islam Syi’ah di 

Manado dimulai dari kedatangan seorang ulama Syi’ah asal Jawa Timur bernama 

Habib Husain al-Habsyi beserta rombongan di Manado pada tahun 1984. Tujuan 

kedatangannya kala itu adalah untuk bersilaturahmi dengan Kiai Arifin Assagaf 

sekaligus berziarah ke makam Kiai Modjo dan Habib Abdullah Assagaf yang 

 
183

Dinas Komunikasi dan Informatika Kota Manado, Pemerintah Kota Manado dalam 

Angka. 2019, h. 22.  
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berada di Tondano.184 Kehadiran Al-Habsyi beserta rombongan berlangsung 

selama dua minggu. Pada momen silaturahmi tersebut, Al-Habsyi banyak bercerita 

dan mengajarkan kepada Kiai Arifin tentang pentingnya mencintai keluarga Nabi 

atau Ahl al-Bait. 

Pasca kedatangan Al-Habsyi di tahun 1984, Manado dikunjungi kembali 

oleh seorang tokoh Syi’ah yang bernama Sayyid Raffed Jawad dari Najaf Irak di 

tahun 1990-an. Tujuan kedatangan tokoh Syi’ah tersebut adalah untuk 

bersilaturahmi dengan warga Muslim Manado sekaligus mengisi ceramah dalam 

acara peringatan Asyura 10 Muharram di Masjid Al-Masyhur, Kampung Arab. 

Warga Muslim Kota Manado menerima kehadiran tokoh tersebut dengan penuh 

antusias. Panitia pelaksana acara tersebut kala itu adalah Emi Minabari.185  

Memasuki tahun 2000-an, satu-persatu tokoh Syi’ah datang silih berganti 

mengunjungi Manado. Hamid Baragbah, seorang ulama Syi’ah asal Jawa 

berkunjung ke Manado pada awal tahun 2000-an dan kemudian berkunjung 

kembali pada tahun 2012. Sejak kedatangan Baragbah, para penganut ajaran Syi’ah 

perlahan terbuka menunjukkan berbagai macam ritual khas Syi’ah seperti doa 

kumail di setiap malam Jumat. Pada tahun 2005, penyanyi religi Cinta Rasul, 

Haddad Alwi, berkunjung ke Manado untuk bernasyid pada perayaan Maulid Nabi 

di Masjid Al-Masyhur, Kampung Arab dan Masjid Raya Ahmad Yani. Haddad 

Alwi kala itu diundang oleh Jafar Alkatiri, Ketua Wilayah BKPRMI dan anggota 

 
184Ali Amin, “Revitalisasi Agama di Sulut (Kasus Studi Kelompok Aliran Syiah di 

Manado),” Jurnal Potret 21, no. 2 (Juli-Desember 2017): 48.  

 
185Ali Amin, “Revitalisasi Agama di Sulut….”, h. 48.  
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PPP Sulawesi Utara. Masyarakat pada waktu itu umumnya belum mengetahui 

bahwa Haddad Alwi adalah seorang penganut Syi’ah. Di tahun yang sama, tokoh 

Syi’ah Manado, Muhammad Nur Andi Bongkang (Mat Nur) mengundang tokoh 

Syi’ah dari Makassar, yakni Muhammad Ashar Al-Mandari (Direktur Akademi 

Filsafat Lentera Makassar) untuk menghadiri training sepuluh hari paket filsafat 

bagi mahasiswa. Pada tahun 2009, Mat Nur kembali mengundang Dr. Husnul 

Yakin, tokoh Syi’ah asal Sulawesi Selatan dan juga Dosen Unhas, dengan tujuan 

bersilaturahmi sekaligus menghadiri kegiatan World Ocean Conference (WOC).186 

Sekitar tahun 2009, Habib Hasan Dalil Al-Idrus diundang oleh pengurus 

Masjid Al-Masyhur, Kampung Arab untuk mengisi ceramah pada peringatan 

Maulid Nabi. Masyarakat sekitar sangat antusias menerima kehadiran tokoh 

tersebut. Hasan Al-Idrus kala itu belum terlalu dikenal sebagai penganut Syi’ah. Di 

tahun yang sama, alumni Qum Iran asal Surabaya bernama Habib Husain Hadul al-

Haddad bersama Sayyid Abdul Qadir al-Muhdar mengunjungi Kota Manado dalam 

rangka peringatan hari Asyura secara Syi’ah selama 10 hari dari tanggal 1 hingga 

10 Muharram.187  

Di tahun 2010, Mat Nur mengundang Hujjatul Islam Syaikh Jawwad 

Ibrahimi untuk mengambil bagian dalam perayaan Maulid Nabi di Masjid Ahmad 

Yani dan Pesantren Alkhairaat Manado. Di tahun 2012, Sayyid Ahmad Hidayat Al-

Aidid, Sekjen ABI datang ke Manado untuk bersilaturahmi dengan penganut 

 
186Ali Amin, “Revitalisasi Agama di Sulut….”, h. 48.  

 
187Ali Amin, “Revitalisasi Agama di Sulut….”, h. 49.  
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Syi’ah. Tahun 2011-2012, Haryanto Ahmad, pembina HI (Human Illumination), 

lembaga kajian filsafat yang berafiliasi Syi’ah, datang ke Manado dalam rangka 

melakukan kajian paket filsafat.188 

Pada tahun 2011, Habib Husein Al-Muhdar, pengajar dari Jakarta, 

berkunjung ke Manado dalam rangka mengajarkan tafsir al-Quran karya Thabatabai 

di Kampung Arab. Pada tahun 2013, Abdullah Beik, Dosen ICAS Paramadina dan 

pengurus ABI Pusat, datang ke Manado untuk memberi pengajaran tentang fikih 

Syi’ah Ja’fari di Kampung Arab. Selain itu, Abdullah Beik juga datang ke IAIN 

Manado untuk mengisi kuliah tamu. Di tahun yang sama, Muhammad Shafwan, 

Direktur Rausyan Fikr Yogyakarta, datang ke Manado dalam rangka acara bedah 

buku Falsafatuna karya Baqir Sadr dan juga melakukan kajian di Kampung Arab.189 

Tokoh Syi’ah lainnya yang datang ke Manado pada tahun 2013 adalah Jalaluddin 

Rakhmat. Tujuannya ke Manado adalah utuk menghadiri perayaan Arbain Imam 

Husain yang diselenggarakan oleh ormas IJABI serta menjadi pembicara dalam 

acara diskusi yang diselenggarakan di Kantor Dewan Perwakilan Daerah (DPD) 

Sulut.190 

 

 

 
188Ali Amin, “Revitalisasi Agama di Sulut….”, h. 49.  

 
189Ali Amin, “Revitalisasi Agama di Sulut….”, h. 49.  

 
190Berdasarkan hasil wawancara dengan Aba Awin Halid, Sekretaris IJABI Manado, pada 

tanggal 5 Desember 2019 di Jarod.  
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Gambar 5. Kegiatan Arbain yang Dihadiri oleh Jalaluddin Rakhmat  

(paling kiri dari gambar) pada Tahun 2013 

(Sumber: Arsip IJABI Manado) 

 

 

Di tahun 2015, tokoh Syi’ah Abdullah Beik dan Muhsin Labib berkunjung 

ke Manado dalam rangka melakukan konsolidasi Dewan Syuro ABI. Di tahun yang 

sama, tokoh Syi’ah Haidar Bagir dan Khalid al-Walid berkunjung ke Manado untuk 

menghadiri kegiatan Annual International Conference on Islamic Studies (AICIS) 

yang diselenggarakan oleh Kemenag RI dan IAIN Manado. Di tahun 2016, Ali 

Reza, tokoh Syi’ah dari Bogor, berkunjung ke Manado atas undangan Komunitas 

Lintas Iman INGAGE. Kehadirannya di Manado adalah untuk menjadi pembicara 

dalam Seminar Kebangsaan dan juga menghadiri acara Festival Keragaman yang 

diselenggarakan oleh Gerakan Cinta Damai Sulawesi Utara (GCDS).191 Pasca tahun 

2016, beberapa tokoh Syi’ah dari berbagai daerah datang silih berganti di Kota 

Manado, baik untuk kepentingan dakwah, akademik, maupun urusan organisasi.  

Kehadiran para tokoh Islam Syi’ah yang datang ke Manado dengan berbagai 

 
191Berdasarkan hasil wawancara dengan Asri Rasjid, Ketua ABI Sulut, pada tanggal 1 

September 2019 di Jarod.  
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agenda dan tujuan, dapat diterima dengan baik oleh masyarakat, pertama metode 

dakwah yang dilakukan oleh para tokoh Syi’ah cenderung menyentuh hal-hal yang 

bersifat kultural seperti Maulid Nabi dan Asyura yang secara umum merupakan 

tradisi yang diterima dan dipraktikkan oleh kalangan Muslim Sunni tradisionalis. 

Kedua, pendekatan dakwah yang dibawa oleh para tokoh Syi’ah tidak bersifat 

dogmatis, melainkan lebih mengedepankan pada pendekatan filsafat. Hal tersebut 

membuat mereka dapat diterima dengan baik di kalangan aktivis muda Muslim dan 

juga lingkaran kampus. Ketiga, tema dan konten dakwah yang dilakukan oleh para 

tokoh Syi’ah lebih banyak menyentuh pada persoalan yang bersifat universal, 

seperti penekanan pada ajaran akhlak Ahl al-Bait dan juga pada persoalan 

keislaman dan kebangsaan. Mereka cenderung menghindari untuk membicarakan 

tema-tema yang bersifat sensitif dan memecah belah persatuan umat.  

Kendati Manado berada jauh dari pusat Islam Indonesia yang sering 

diidentikkan dengan Jawa dan Sumatera, pengaruh ajaran Islam Syi’ah –melalui 

karya para intelektualnya-- telah ikut mewarnai corak pemikiran Islam di kota ini. 

Pada era pasca Revolusi Iran tepatnya di tahun 1980-an, buku terbitan Mizan yang 

sangat populer di Indonesia kala itu, yakni Dialog Sunni-Syi’ah yang diterjemahkan 

dari al-Muraja’at yang berisi tentang dialog antara A. Shafaruddin Al-Musawi dan 

Shaikh Salim al-Bisri al-Maliki, telah dijual di beberapa toko buku di Kota Manado 

dan menjadi salah satu bahan bacaan bagi kalangan aktivis Muslim kala itu. Pada 

tahun 1990-an, para aktivis Muslim di lingkaran kampus banyak dipengaruhi oleh 

gagasan para ulama dan intelektual Syi’ah, seperti Imam Khomeini, Ali Syariati 

dan Murtadha Muthahari. Para aktivis Muslim Manado yang pernah ikut terjun 
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menjatuhkan rezim Soeharto pada tahun 1998 mengaku banyak mendapatkan 

banyak inspirasi dari ajaran revolusioner Syi’ah yang dibawa oleh para tokoh 

Syi’ah tersebut. 

Melejitnya nama Syi’ah di Kota Manado tak bisa dipisahkan dari peran 

beberapa tokoh sentral, salah satunya adalah Kiai Arifin Assagaf (w. 2015). Kiai 

Arifin semasa hidupnya dikenal sebagai salah satu ulama terkemuka di Sulawesi 

Utara bersama KH. Hasyim Arsyad (Nadhlatul Ulama) dan juga KH. Abraham 

Habibie (Muhammadiyah). Ketiga tokoh ulama tersebut pada zamannya dikenal 

sebagai ulama tiga serangkai di Sulawesi Utara. Semasa hidupnya, Kiai Arifin 

pernah menjadi tenaga pengajar di Madrasah Alkhairaat Komo Luar, Ketua Majelis 

Ulama Indonesia (MUI) Provinsi Sulawesi Utara, Anggota Badan Koordinasi Antar 

Umat Beragama (BKSAUA) Sulawesi Utara, Penasehat Ikatan Jamaah Ahlul Bait 

Indonesia (IJABI) Sulawesi Utara, dan juga menjadi salah satu tokoh penting di 

Forum Kerukunan Umat Islam (FKUI). Selain itu, Kiai Arifin juga dikenal sebagai 

tokoh lintas agama di Sulawesi Utara di mana ia menjadi salah satu mediator 

perdamaian pada peristiwa konflik Poso bersama para tokoh nasional lainnya yang 

di antaranya adalah Jusuf Kalla yang pada waktu itu menjabat sebagai Menko 

Kesra. Kiai Arifin semasa hidupnya juga pernah didaulat menjadi Dewan Pembina 

Brigade Manguni, sebuah ormas adat terbesar di Sulawesi Utara.  

Semasa hidupnya, rumah Kiai Arifin selalu menjadi tempat berkumpul para 

Muslim Syi’ah baik untuk melaksanakan perayaan dan ritual khas Syi’ah maupun 

untuk melakukan kajian keilmuan. Persentuhan Kiai Arifin dengan ajaran Syi’ah 

telah terjadi sejak lama. Munculnya minat Kiai Arifin untuk mendalami ajaran 
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Syi’ah tampaknya dipengaruhi oleh kehadiran Habib Husain al-Habsyi di Manado 

pada tahun 1984. Sebagaimana diceritakan sebelumnya, bahwa dalam lawatannya 

ke Manado, Al-Habsyi banyak menceritakan dan mengajarkan kepada Kiai Arifin 

tentang pentingnya mencintai Ahl al-Bait. Kehadiran al-Habsyi di Manado 

tampaknya menyimpan kesan mendalam bagi Kiai Arifin. Sebagai bentuk 

kekagumannya pada sosok Al-Habsyi, Kiai Arifin mengirim salah satu putranya, 

Amato Assagaf, menempuh ilmu di Pesantren YAPI Bangil milik Al-Habsyi. 

Informasi lain mengatakan bahwa Kiai Arifin belajar tentang Syi’ah dari seorang 

ulama asal Solo yang bernama Habib Seggaf Al-Jufri pada tahun 1980-an yang 

dijumpainya ketika berkunjung ke Pulau Jawa.192 Meski telah lama menganut 

Syi’ah pemikiran, Kiai Arifin baru mempraktikkan fikih Syi’ah Ja’fari pada tahun 

2005.193  

 

 

 

 

 
 

 

 

 

Gambar 6. Jalaluddin Rakhmat (kiri) bersama Kiai Arifin Assagaf (kanan) 

(Sumber: Arsip IJABI Manado) 

 

 

 
192Berdasarkan hasil wawancara dengan Habib Hasan Mulachela pada tanggal 3 September 

2019 di kediamannya di Kampung Arab.  

  
193Ali Amin, “Revitalisasi Agama di Sulut….”, h. 48.  
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Tokoh sentral lain yang tak dapat dilupakan perannya dalam 

mempromosikan ajaran Islam Syi’ah di Kota Manado adalah Ustad Agil Basarewan 

(w. 2011). Ustad Agil menyatakan diri masuk Syi’ah sekitar tahun 2009 pasca 

berdiskusi secara intens dengan seorang toko Islam Syi’ah, Habib Husein Hadun 

al-Haddad, yang datang berkunjung ke Manado. Ustad Agil merupakan seorang 

pendakwah yang populer di Manado. Ceramahnya dikenal berbobot dan penuh 

dengan humor. Agil kerap diundang mengisi ceramah keagamaan di berbagai 

tempat, baik di perkampungan warga maupun di kantor pemerintahan. 

Ustad Agil merupakan alumni Pesantren Gontor, Jawa Timur. Di Gontor, ia 

banyak belajar tentang Islam ditinjau dari berbagai aspeknya Ketika nyantri di 

Gontor, Ustad Agil selalu memanfaatkan waktunya dengan baik untuk belajar 

bahasa Arab dan Inggris. Berkat modal bahasa yang ia miliki, Ustad Agil dapat 

mengakses berbagai sumber referensi secara luas baik dalam bidang keislaman 

maupun dalam bidang keilmuan lainnya. Sebelum bergabung dalam komunitas 

Syi’ah, Ustad Agil pernah aktif dan menjadi pimpinan sekaligus donatur tetap di 

komunitas Jamaah Tabligh Manado. Komunitas Jamaah Tabligh sangat 

menghormati keilmuan dan kedermawanan Ustad Agil. Setiap kali komunitas 

Jamaah Tabligh Manado kedatangan tamu dari luar negeri, Ustad Agil selalu 

berperan sebagai penerjemah bahasa. Di luar aktivitasnya sebagai pendakwah, 

Ustad Agil adalah seorang pengusaha besi tua dan juga importir beras Thailand 

yang sangat sukses di Kota Manado. 

Setelah berkonversi menjadi Muslim Syi’ah, Ustad Agil kerap meluangkan 

waktunya untuk berkunjung ke Islamic Cultural Center (ICC), sebuah lembaga 
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yang berafiliasi Syi’ah di Jakarta, baik untuk bersilaturahmi dengan sesama Muslim 

Syi’ah maupun untuk memperkaya koleksi buku terkait Syi’ah. Pada masa awal 

menganut ajaran Islam Syi’ah, Ustad Agil intens mendalami Tafsi>r al-Miza>n milik 

Muhammad Husain Thabhatabhai, seorang Ulama Syi’ah terkemuka dari Iran. 

Untuk memperkuat pengetahuan dan pemahamannya tentang ajaran Islam Syi’ah, 

Ustad Agil kerap menonton dan mengikuti ceramah pemimpin spiritual Hizbullah 

Lebanon, Sayyid Hussein Fadhlullah di TV Al-Manar. Ustad Agil mengaku kagum 

dengan ceramah pemimpin karismatik tersebut, sampai-sampai ia merasa terharu 

setiap kali menontonnya.194 

Masuknya Ustad Agil dalam barisan kelompok Syi’ah telah menciptakan 

kegemparan di kalangan Muslim di Kota Manado. Kegemparan itu terjadi karena 

Ustad Agil berani mendeklarasikan dirinya secara terbuka sebagai Muslim Syi’ah. 

Di masa awal menjadi Muslim Syi’ah, Ustad Agil menunjukkan sinyalemen ke-

syi’ah-annya dengan mengangkat tema khotbah Jumat tentang syahidnya Imam 

Husain di tangan sesama Muslim dalam peristiwa Karbala, yang dibawakan di 

Masjid Al-Masyhur, Kampung Arab. Dalam khotbahnya, ia menambahkan gelar 

‘Alaihi al-sala>m ketika menyebut nama Imam Husain, sebuah gelar yang selalu 

disematkan oleh Muslim Syi’ah ketika menyebut nama-nama imam mereka. 

Beberapa jamaah salat Jumat kala itu memilih untuk meninggalkan masjid karena 

menganggap khotbah Ustad Agil terlalu tendensius. Ketika melaksanakan ritual 

salat Jumat, Ustad Agil beserta Muslim Syi’ah yang mendampinginya dengan 

 
194Data ini peneliti dapatkan ketika melakukan wawancara dengan Habib Hasan Mulachela 

pada tanggal 3 September 2019 di kediamannya di Kampung Arab.  
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kompak mengenakan pakaian berwarna hitam disertai dengan gerakan salat yang 

meluruskan tangan atau tidak bersedekap untuk menegaskan bahwa mereka adalah 

penganut ajaran fikih Syi’ah Ja’fari.195 

Setelah Ustad Agil menjadi Muslim Syi’ah, komunitas Syi’ah di Manado 

menjadi semakin berani dan percaya diri untuk menunjukkan eksistensinya. 

Aktivitas Muslim Syi’ah pun tidak lagi terpusat di kediaman Kiai Arifin, melainkan 

telah meluas di kediaman Ustad Agil. Setiap malam Jumat, Ustad Agil aktif 

memberikan kajian tentang al-Quran, pengajaran ilmu bahasa Arab, serta berbagai 

pengembangan intelektual lainnya kepada para Muslim Syi’ah. Di waktu luang, 

Ustad Agil juga kerap mengajak para Muslim Syi’ah untuk berdiskusi lepas baik di 

kafe maupun di Jalan Roda (Jarod). Karena ketokohannya, para Muslim Syi’ah di 

Manado mendorong Ustad Agil untuk menjadi ketua Ikatan Jamaah Ahlul Bait 

Indonesia (IJABI) Manado. Pengurus Ahlul Bait Indonesia (ABI) Pusat juga 

tertarik menunjuk Ustad Agil menjadi ketua ormas ABI di Manado, namun Ustad 

Agil menolak jabatan tersebut.  

Habib Hasan Mulachela dan Habib Eza Assagaf adalah dua tokoh penting 

Muslim Syi’ah lainnya di Kota Manado yang bermukim di Kampung Arab196. 

 
195Data ini peneliti dapatkan dari penuturan Waston Biahimo, seorang Muslim Syi’ah. 

Ketika peristiwa tersebut terjadi, Waston ikut mendampingi Ustad Agil Basarewan di Masjid Al-

Masyhur, Kampung Arab. Wawancara dengan Waston Biahimo dilakukan pada tanggal 15 Agustus 

2019 di Jarod.  

 
196Umumnya tokoh sentral Syi’ah yang ada di Manado, seperti Kiai Arifin Assagaf, Ustad 

Ustad Agil Basarewan, Habib Hasan Mulachela, dan Habib Eza Assagaf adalah warga Kampung 

Arab. Namun belakangan, Kiai Arifin berpindah ke Malendeng. Ustad Agil juga berpindah ke 

daerah Sumompow karena gudang usaha besi tuanya berada di daerah tersebut.  
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Keduanya adalah paman dan keponakan yang memiliki darah sayyid. Pada tahun 

2013, keduanya aktif mengadakan majelis doa kumail bersama dan juga kajian 

tentang Syi’ah di kediamannya setiap malam Jumat. Namun, aktivitas tersebut saat 

ini tidak lagi berjalan rutin pasca Habib Eza hijrah ke Jakarta pada tahun 2015. 

Habib Hasan dikenal sebagai seorang pedagang. Dulu ia adalah seorang tenaga 

pengajar di Madrasah Alkhairaat dan juga guru mengaji di Kampung Arab. Habib 

Hasan mulai mengenal tentang ajaran Syi’ah dari buku al-Muraja’at di tahun 1984 

yang berisi tentang dialog Sunni-Syi’ah antara A. Shafaruddin Al-Musawi dan 

Shaikh Salim al-Bisri al-Maliki. Habib Hasan mengaku bahwa ia sering menjumpai 

buku-buku tentang Syi’ah yang diterbitkan oleh Penerbit Mizan di beberapa toko 

buku di Manado, tepatnya pada masa pasca Revolusi Iran.  

Habib Eza adalah pendiri organisasi ABI di Sulawesi Utara pada tahun 

2013. Sebelum mendirikan cabang ABI di Sulawesi Utara, ia telah menjadi 

pengurus ABI di tingkat pusat. Proses Habib Eza menjadi Muslim Syi’ah diawali 

dari ketertarikannya menelusuri mata rantai keilmuan dan nasab para imam mazhab 

Sunni ke Rasullulah saw., mengingat latar belakangnya sebagai seorang sayyid. 

Dalam proses pencariannya, ia menemukan bahwa mata rantai keilmuan dan nasab 

keempat imam mazhab Sunni tersebut agak sulit bersambung ke Rasulullah. Ia 

lebih jauh menemukan bahwa Imam Hanafi dan Malik, dua imam besar dalam 

mazhab Sunni, ternyata adalah murid langsung Imam Ja’far, Imam ke-6 dalam 

mazhab Syi’ah, yang mata rantainya keilmuan dan nasabnya bersambung langsung 

ke Rasulullah. Karena itu, sejak 1993, Habib Eza akhirnya memutuskan untuk 

menjadi Muslim Syi’ah karena ajarannya memiliki ketersambungan secara rantai 
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keilmuan dan nasab dengan Rasulullah.  

Muhammad Nur Andi Bongkang (Mat Nur) merupakan salah satu tokoh 

penting lainnya dalam komunitas Syi’ah di Manado. Ia adalah pendiri IJABI di 

Sulut, serta pernah menjabat sebagai Ketua IJABI Sulut dan juga Sekretaris GP 

Ansor Kota Manado pada tahun 2005-2010. Mat Nur banyak belajar tentang Syi’ah 

ketika ia menempuh studi di Makassar. Mat Nur saat ini merupakan Ketua Yayasan 

elPerisai, sebuah yayasan yang berafiliasi Syi’ah di Manado. Setiap malam Jumat, 

Mat Nur sering mengadakan majelis doa kumail serta berbagai amalan Syi’ah 

lainnya di kediamannya. Ia juga sering membuat kajian lintas keilmuan, agama, dan 

mazhab. Mat Nur saat ini dikenal memiliki kedekatan dengan para aktivis, politisi, 

dan tokoh lintas iman di Sulawesi Utara. 

Mahmud Lihawa (w. 2016) merupakan salah satu tokoh penting dan juga 

generasi awal kaum Muslim Syi’ah di Kota Manado. Mahmud sejauh ini dikenal 

sebagai salah satu murid Kiai Arifin. Mahmud merupakan seorang aktivis Muslim 

terkemuka di beberapa organisasi Islam, seperti Badan Koordinasi Pemuda Remaja 

Masjid Indonesia (BKPRMI), Sarekat Islam (SI), Al-Wasilah dan juga Politisi di 

Partai Persatuan Pembangunan (PPP). Mahmud semasa hidupnya pernah menjabat 

sebagai pengurus MUI Sulut. Meskipun aktif sebagai pengurus di berbagai 

organisasi Islam, Mahmud tak pernah mendakwahkan Syi’ah kepada para kader 

binaannya. Ia cenderung menutup rapat identitasnya sebagai Muslim Syi’ah.  

Salah satu tokoh muda Islam Syi’ah yang belakangan ini cukup populer di 

Manado adalah Asri Rasjid. Namanya pernah menjadi viral secara nasional pada 
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tahun 2014 ketika mencalonkan diri menjadi calon anggota legislatif (caleg) di 

tingkat provinsi mewakili Partai Keadilan Sejahtera (PKS) dengan daerah 

pemilihan Kabupaten Minahasa Utara dan Kota Bitung. Sebelum menjadi caleg 

PKS, Asri telah aktif menjadi aktivis Tarbiyah di pengajian PKS. Pada masa 

pencalonannya sebagai caleg PKS, Asri membantah dirinya sebagai penganut 

Syi’ah. Belakangan, setelah gagal menjadi anggota legislatif, Asri mulai membuka 

jati dirinya sebagai Muslim Syi’ah dan ia tidak lagi mengambil bagian dalam 

lingkaran PKS. Saat ini, Asri aktif menjadi aktivis lintas iman di Kota Manado. 

Meski ajaran Islam Syi’ah telah hadir di Manado pasca Revolusi Iran, para 

penganut awalnya yang umumnya berlatarbelakang sayyid cenderung tidak 

menunjukkan identitas ke-syi’ah-annya secara terbuka di masyarakat. Ajaran Islam 

Syi’ah hanya mereka ajarkan pada lingkaran terbatas, yakni keluarga dan orang-

orang terdekat (inner circle). Penganut Islam Syi’ah baru mulai terbuka 

menunjukkan identitas keagamaannya serta aktif menyebarkan ajarannya di 

masyarakat pasca hadirnya ormas IJABI yang didirikan oleh Mat Nur pada sekitar 

tahun 2005.  

Pada tahun 2013, ABI, organisasi yang berafiliasi Syi’ah lainnya, berdiri di 

Sulawesi Utara. ABI didirikan oleh Habib Eza Assagaf yang juga merupakan 

pengurus di Dewan Pimpinan Pusat (DPP) ABI. Selain ormas IJABI dan ABI, 

terdapat sebuah yayasan yang diketahui berafiliasi Syi’ah, yakni Yayasan elPerisai 

(Lembaga Pengembangan Ekonomi dan Risalah Al-Husein).197 Markas Yayasan 

 
197Pembentukan elPerisai telah intens dilakukan sejak tahun 2003, jauh sebelum lahirnya 

IJABI dan ABI di Manado. Kehadiran elPerisai diinisiasi oleh para aktivis lintas organisasi dari 
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elPerisai berada di daerah Tuminting, tepatnya di kediaman Mat Nur. Selain aktif 

dalam bidang sosial, Yayasan elPerisai aktif mengadakan berbagai ritual dan 

perayaan keagamaan khas Islam Syi’ah, serta aktif mengadakan kegiatan kajian 

khususnya yang terkait dengan Islam Syi’ah.  

Jumlah penganut Islam Syi’ah yang teridentifikasi di Kota Manado 

diperkirakan mencapai 50-an orang, namun tidak menutup kemungkinan jumlahnya 

bisa lebih dari itu, karena masih banyak yang enggan mendeklarasikan identitasnya 

secara terbuka sebagai Muslim Syi’ah.198 Muslim Syi’ah di Manado dapat 

digolongkan dalam dua kategori, yakni Syi’ah pemikiran dan Syi’ah fikih. 

Kesamaan antara Syi’ah pemikiran dan Syi’ah fikih adalah keduanya mengakui 

keutamaan Imam ‘Ali> beserta keturunannya dibanding sahabat Nabi lainnya. 

Mereka juga mengagumi pemikiran revolusioner dan progresif para ulama dan 

intelektual Syi’ah, seperti Imam Khomeini, Ali Syariati, dan Murtadha 

Muthahahari, serta menjadikan Iran sebagai role model pemerintahan Islam yang 

cukup ideal di zaman kekinian. Perbedaan di antara keduanya adalah penganut 

Syi’ah pemikiran cenderung masih mempraktikkan fikih Sunni Syafii dalam hal 

 
Himpunan Mahasiswa Islam (HMI), Ikatan Mahasiswa Muhammadiyah (IMM), dan Pergerakan 

Mahasiswa Islam Indonesia (PMII) yang dikenal haus akan pengetahuan dan juga memiliki 

ketertarikan yang besar pada ide-ide revolusioner Syi’ah. Tujuan awal pembentukan lembaga ini 

adalah untuk memperkuat ekonomi keumatan khususnya di kalangan kaum muda. Penggunaan 

nama al-Husein diinspirasi dari sosok Husain yang revolusioner. Para inisiator elPerisai adalah para 

aktivis yang mendapatkan binaan dari para mantan aktivis gerakan 98 yang masih kental dengan 

semangat perlawanan. Dalam perjalananya, elPerisai lebih banyak diidentikkan sebagai lembaga 

yang berafiliasi Syi’ah karena kuatnya keterlibatan Mat Nur dalam aktivitas lembaga tersebut. 

Informasi ini peneliti peroleh dari diskusi dengan Indra Asiali, aktivis Muslim Manado yang ikut 

menggawangi berdirinya elPerisai, pada tanggal 5 Oktober 2019 di Jarod.  

 
198Berdasarkan hasil wawancara dengan Asri Rasjid, Ketua ABI Sulut, pada tanggal 1 

September 2019 di Jarod dan juga wawancara dengan Aba Awin Halid, Sekretaris IJABI Manado, 

pada tanggal 5 Desember 2019 di Jarod.  
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ibadah dan juga cenderung masih longgar dalam melaksanakan berbagai ritual khas 

Syi’ah. Sebaliknya, Syi’ah fikih cenderung sangat ketat dalam mempraktikkan fikih 

Ja’fari dan juga aktif melaksanakan berbagai ritual khas Syi’ah.  

Para penganut Syi’ah fikih pada awalnya adalah penganut Syi’ah pemikiran. 

Proses transisi dari Syi’ah pemikiran ke Syi’ah fikih berlangsung secara bertahap 

melalui proses pengajaran  dan kaderisasi yang dilakukan oleh para tokoh Syi’ah 

baik di level lokal maupun nasional. Lima tahun terakhir, proses pengajaran fikih 

Ja’fari cenderung berjalan stagnan karena para tokoh Syi’ah yang aktif menjadi 

penggerak dalam komunitas Syi’ah di tingkat lokal, seperti Kiai Arifin Assagaf, 

Ustad Agil Basarewan, dan Ustad Mahmud Lihawa, telah meninggal dunia. Adapun 

tokoh Syi’ah yang tersisa cenderung lebih banyak disibukkan dalam aktivitas 

ekonomi, sehingga tidak lagi memiliki banyak waktu untuk mengajarkan fikih 

Ja’fari kepada para penganut Syi’ah. Penganut Syi’ah pemikiran dan Syi’ah fikih 

di Manado dapat ditemukan di IJABI dan ABI.   

 

 

 

 

 

Gambar 7. Kegiatan Arbain yang Diadakan oleh Yayasan elPerisai  

(Sumber: Koleksi Pribadi) 
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Meski memiliki organisasi dan orientasi keagamaan yang berbeda, para 

Muslim Syi’ah di Manado memiliki relasi yang terjalin dengan baik. Komunitas 

Muslim Syi’ah sering terlibat bersama-sama dalam perayaan dan ritual khas Syi’ah, 

seperti Asyura (peringatan syahidnya Imam Husain di Karbala setiap 10 

Muh\arram), ‘Arbain (peringatan 40 hari syahidnya Imam Husain di Karbala yang 

dilakukan setiap tanggal 20 Safar), Syaha>dah Imam ‘Ali>  (diadakan setiap tanggal 

19, 21, 23 Rama>d\a>n), Maulid Nabi (17 Rabi>‘ul Awwal), Haul Nabi (28 Safar), dan 

Idul Ghadir (18 Z|ulhijjah). 

Menyebarnya ajaran Syi’ah di Manado dapat digolongkan dalam tiga 

proses. Pertama, melalui proses dakwah yang dilakukan oleh para habaib, ustad, 

dan intelektual Syi’ah yang datang berkunjung ke Manado. Kedua, melalui inspirasi 

dari karya para ulama dan intelektual Syi’ah Iran yang tersebar luas di Kota Manado 

pasca Revolusi Iran. Ketiga, melalui proses dakwah yang dilakukan oleh para tokoh 

Syi’ah dan para anggota organisasi IJABI dan ABI di tingkat lokal. Proses dakwah 

Syi’ah di Manado tidak berjalan sendiri, melainkan didukung oleh jaringan Syi’ah 

yang ada di level nasional. Beberapa tokoh Syi’ah nasional tercatat sering 

berkunjung ke Manado untuk memberikan pembinaan dan penguatan keilmuan 

bagi para Muslim Syi’ah. Para Muslim Syi’ah yang menjadi pengurus IJABI dan 

ABI di level lokal juga sering dilibatkan dalam berbagai pertemuan nasional yang 

diselenggarakan oleh pengurus IJABI dan ABI Pusat.    

Para Muslim yang berkonversi ke Syi’ah umumnya memiliki latar belakang 

etnis Arab, Gorontalo, Bugis/Makassar, dan Bolaang Mongondow. Para Muslim 
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Syi’ah yang berasal dari latar belakang etnis tersebut umumnya terlahir sebagai 

Muslim Sunni, namun dalam perjalanannya mereka berkonversi menjadi Muslim 

Syi’ah. Para Muslim yang berkonversi ke Syi’ah memiliki latar belakang organisasi 

Alkhairaat, Jamaah Tabligh, Nadhlatul Ulama, Himpunan Mahasiswa Islam 

Majelis Penyelamat Organisasi (HMI MPO), Pelajar Islam Indonesia, dan Jamaah 

Tarbiyah dari Partai Keadilan Sejahtera (PKS). Alasan mereka berkonversi menjadi 

Muslim Syi’ah adalah karena pertama, ajaran Syi’ah dianggap rasional dan 

revolusioner. Kedua, ajaran Syi’ah dianggap sebagai ajaran Islam yang otentik 

karena memiliki ketersambungan langsung secara nasab dan sanad dengan 

Rasulullah saw. Ketiga, adanya kekaguman terhadap akhlak para Ahl al-Bait yang 

selalu digaungkan oleh para Muslim Syi’ah dalam dakwahnya. 

 

D. Dinamika Relasi Sunni dan Syi’ah di Manado 

Relasi antara Muslim Sunni dan Syi’ah di Kota Manado cenderung berjalan 

dinamis. Interaksi antara Muslim Sunni dan Syi’ah sejauh ini terjalin dengan baik 

dalam kehidupan masyarakat bawah, namun relasi tersebut ada kalanya mengalami 

ketegangan karena berbagai faktor. Sub-bab berikut ini akan membahas lebih jauh 

dinamika relasi Muslim Sunni dan Syi’ah di Manado. 
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1. Relasi Perjumpaan antara Sunni dan Syi’ah di Manado 

Manado selama ini lekat dengan citra ‘kota seribu gereja’ karena mayoritas 

penduduknya adalah beragama Kristen serta berbagai wilayahnya dipenuhi oleh 

berbagai gereja dari berbagai sekte dan denominasi. Meski berpenduduk mayoritas 

Kristen, kota Manado memiliki populasi Muslim yang cukup signifikan dengan 

tradisi keislaman Nusantara yang masih terjaga. Menurut Al-Hadar, tradisi Islam 

Nusantara banyak dipengaruhi dan diwarnai oleh kultur ajaran Syi’ah199 atau 

bentuk kesalehan Alawi (Alid piety) sebagaimana yang diistilahkan oleh Feener dan 

Formichi.200 Beberapa ciri penandanya adalah pertama, penghormatan pada Ahl al-

Bait (keturunan Nabi Muhammad melalui garis pernikahan ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib 

dengan Fa>timah). Ekspresi penghormatan tersebut terwujud dalam bentuk 

maulidan, shalawatan, tawassul, dll. Bentuk penghormatan lainnya adalah dengan 

menggunakan gelar habib, sayyid, syarifah, di, wan, siti kepada mereka yang 

 
199Husein Ja’far Al Hadar, “Sunni-Syiah di Indonesia: Jejak dan Peluang Rekonsiliasi,” 

Jurnal Maarif, Vol. 10, No. 2 (Desember 2015): 114. 

  
200

Konsep kesalehan Alawi (Alid Piety) yang digagas oleh Feener dan Formichi merupakan 

bentuk pengembangan dari konsep kesetiaan Ali (Alid loyalism) milik Marshall Hodgson. Konsep 

kesetiaan Ali Hodgson mengacu pada bentuk kesetiaan dan kesalehan kepada ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib 

dan keturunannya sebagai refleksi dari dinamika perkembangan Islam di masa awal. Konsep 

kesetiaan Ali lebih jauh dapat diartikan sebagai sikap dan praktik keagamaan yang mengekspresikan 

kesetiaan dan penghormatan khusus terhadap kaum Alawi baik di kalangan Sunni maupun Syi’ah. 

Konsep kesalehan Alawi hadir untuk melampaui batas-batas identitas sektarian Sunni dan Syi’ah. 

Konsep kesalehan Alawi mengacu kepada berbagai bentuk praktik dan ritual yang ditujukan untuk 

mengekspresikan kecintaan kepada Ahl al-Bait dan hal tersebut telah menjadi tradisi keagamaan 

yang dianjurkan di masyarakat. Kesalehan Alawi sama sekali tidak berkenaan dengan persoalan 

ritual dan praktik yang wajib dalam Islam (salat, puasa, zakat, haji), teologi, dan yurisprudensi. Lihat 

R. Michael Feener dan Chiara Formichi, "Debating Shi'ism in the History of Muslim Southeast 

Asia," dalam Shi'ism in South East Asia: 'Alid Piety and Sectarian Constructions, disunting oleh 

Chiara Formichi dan R. Michael Feener, (London: Hurst & Company, 2015), h. 3-15; Zulkifli, 

"Book Review: Kesalehan 'Alawi dan Islam di Asia Tenggara," Studia Islamika 23, no. 3 (2016): 

605-624. 
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memiliki garis keturunan dengan Nabi Muhammad. Kedua, pemuliaan kepada 

mereka yang telah meninggal maupun kuburannya khususnya kepada kuburan para 

ulama melalui tradisi ziarah kubur, tahlil, haul, dsb. Ketiga, menilai lawan dari 

keturunan ‘Ali>, yakni Mu‘awiyah dan Yazid sebagai kafir. Tradisi ini kuat dalam 

beberapa masyarakat, seperti di Aceh (Hikayat Soydina Usen), Madura (Caretana 

Yazid Calaka), Jawa (Serat ‘Ali Ngapiyah Mateni Yazid), dan Sunda (Wawacan 

Yazid).201 Berdasarkan ciri-ciri di atas, unsur tradisi yang sangat nampak dalam 

konteks keislaman di Kota Manado adalah unsur pertama dan kedua. 

Sebelum terjadinya ketegangan antara Sunni dan Syi’ah di Kota Manado 

dalam satu dasawarsa terakhir, Muslim Sunni dan Syi’ah pada masyarakat bawah 

cenderung hidup harmonis dan aktif dalam kegiatan perjumpaan. Mereka hidup 

saling bertetangga, mengunjungi, bercengkrama, dan membantu dalam berbagai 

urusan. Muslim Sunni dan Syi’ah di Manado cenderung memiliki ikatan kultural 

yang kuat karena adanya kesamaan etnisitas di antara mereka, yakni Gorontalo, 

Bugis/Makassar, Bolaang Mongondow, dan sebagainya. Kedekatan hubungan 

antara para Muslim di Kota Manado juga dibentuk oleh adanya ikatan solidaritas 

sebagai sesama ‘pendatang’ dan juga minoritas yang tersubordinasi oleh kelompok 

Minahasa Kristen yang mayoritas.   

Kiai Arifin Assagaf, tokoh Islam Syi’ah awal di Kota Manado, dikenal 

 
201

Husein Ja’far Al Hadar, “Sunni-Syiah di Indonesia ….”, h. 114-116; Yusni Saby, "Jejak 

Persia di Nusantara: Interplay antara Agama dan Budaya," dalam Sejarah dan Budaya Syiah di Asia 

Tenggara, disunting oleh Dicky Sofjan. (Yogyakarta: Sekolah Pascasarjana UGM, 2013), h. 188-

190. 
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publik sebagai ulama pemersatu yang memiliki pandangan keagamaan yang 

terbuka dan moderat. Meski menganut ajaran Islam Syi’ah, Kiai Arifin tidak 

bersikap tertutup dan eksklusif. Ia tetap bergaul dan membaur dengan siapa saja 

tanpa memandang identitas. Untuk menjaga silaturahmi dan ukhuwah dengan 

sesama Muslim, Kiai Arifin semasa hidupnya giat melaksanakan salat lima waktu 

dan juga salat Jumat berjamaah dari satu masjid ke masjid lainnya yang berada di 

sekitar kediamannya di Malendeng Manado. Setelah melaksanakan salat 

berjamaah, Kiai Arifin sering menghabiskan waktunya untuk bercengkrama dengan 

para jamaah dan pengurus masjid. Lebih jauh, Kiai Arifin menjadikan kediamannya 

di Malendeng sebagai taman pengajian al-Quran yang terbuka bagi para warga 

sekitar dan juga sebagai tempat kajian akademik bagi para kaum intelektual Muslim 

lintas organisasi dan mazhab. 

Semasa hidupnya, Kiai Arifin selalu mengingatkan kepada muridnya yang 

menganut ajaran Islam Syi’ah agar senantiasa mengutamakan salat lima waktu 

berjamaah di masjid dibanding ‘salat tiga ufuk waktu’ di rumah demi menjaga 

silaturahmi dan ukhuwah dengan saudara sesama Muslim. Lebih lanjut, Kiai Arifin 

juga mengingatkan kepada para muridnya agar tidak mendeklarasikan identitasnya 

secara terbuka (bertaqiyyah) untuk menghindari berbagai ancaman dan fitnah, serta 

untuk menjaga hubungan yang baik antara sesama Muslim di masyarakat.  

 Selain dikenal sebagai tokoh agama, Kiai Arifin juga dikenal luas sebagai 

tokoh kerukunan di Kota Manado. Sepak terjangnya di bidang kerukunan telah ia 

lakukan sejak lama dan hal itu menemukan momentumnya ketika terjadi 

ketegangan antara kelompok Islam dan Kristen di Maluku dan Poso di masa awal 
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Reformasi. Pada masa setelah 1998, Sulawesi Utara mengalami persoalan pelik di 

mana terjadi gelombang pengungsi dari Maluku ke Manado dan Bitung. Di waktu 

yang bersamaan, penduduk yang ada di Manado dan pedalaman Minahasa dilanda 

kegelisahan akan adanya penyusupan dan penyerangan para laskar Muslim ke 

wilayah Minahasa. Masyarakat khawatir bahwa aksi penyusupan tersebut akan 

memicu konflik dan kerusuhan yang berskala besar sebagaimana yang pernah 

terjadi di beberapa kota besar di Pulau Jawa. Di waktu yang sama, terdapat juga 

kekhawatiran bahwa keberadaan para pengungsi konflik Maluku di Manado dan 

Bitung dapat memicu gesekan antara kelompok Islam dan Kristen di Sulawesi 

Utara.202 Untuk mencegah terjadinya konflik antara kelompok Islam dan Kristen di 

Sulawesi Utara, Kiai Arifin beserta Pdt. Nico Gara dan Pastor Senior Sualan turun 

gunung melakukan kampanye kerukunan dan perdamaian baik melalui ceramah, 

kajian keagamaan, dan juga diskusi publik. Gerakannya pada waktu itu dikenal 

sebagai gerakan GAS (Garra, Assagaf, Sualan).203  

Kiai Arifin lebih jauh menunjukkan sepak terjangnya sebagai tokoh 

kerukunan dengan menjadi salah satu mediator perdamaian pada konflik Poso 

bersama para tokoh nasional lainnya yang di antaranya adalah Jusuf Kalla yang 

waktu itu menjabat sebagai Menko Kesra. Adanya keterlibatan Kiai Arifin dalam 

upaya perdamaian Poso telah menaikkan reputasinya di level nasional serta 

 
202

Fadjar Ibnu Thufail, "Ketika "Perdamaian Terwujud di Bukit Kasih: Pencegahan 

Konflik, Lembaga Gereja, dan Politik Adat di Minahasa," dalam Kegalauan Identitas: Agama, 

Etnisitas, dan Kewarganegaraan pada Masa Pasca-Orde Baru, disunting oleh Martin Ramstedt dan 

Fadjar Ibnu Thufail, (Jakarta: Gramedia, 2011), h. 149. 

203
Maghfirah, "Komunitas Arab Manado dalam Konteks Merawat Keragaman." dalam 

Kebinekaan Kita: Refleksi Kritis Anak-anak Muda Tentang Isu-isu Aktual di Indonesia, disunting 

oleh Moh. Shofan. (Jakarta: Maarif Institute for Culture and Humanity, 2019), h. 308. 
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membuat namanya semakin disegani oleh berbagai kalangan di Sulawesi Utara. 

Pasca terlibat sebagai mediator perdamaian, Kiai Arifin sering mendapatkan 

kepercayaan sebagai penasehat pemerintah daerah. Setelah meninggal dunia, 

pemerintah daerah mengabadikan nama Kiai Arifin menjadi salah satu nama jalan 

di Kota Manado sebagai bentuk penghargaan atas jasa Kiai Arifin terhadap 

Sulawesi Utara.204    

Semasa hidupnya, Kiai Arifin aktif terlibat dalam forum diskusi dan dialog 

dengan berbagai komunitas agama, seperti Kristen, Katolik, Hindu, Buddha, 

Konghucu, hingga berbagai aliran pemikiran seperti Hegelian, Marxisme, 

Wahabisme, dan Syi’ah.205 Dalam berbagai forum publik, Kiai Arifin selalu 

mengingatkan kepada para peserta yang hadir agar tidak mengedepankan 

kerukunan yang hanya bersifat kerukunan foto di mana para pemimpin agama 

hanya sibuk tampil dalam balutan jubah kebesaran di berbagai baliho di sudut kota, 

namun dalam kenyataannya mereka tak mampu mempraktikkan kerukunan tersebut 

secara autentik. Coen Husein Pontoh, tokoh kiri di Indonesia dan juga bekas murid 

Kiai Arifin, menyampaikan kesannya terhadap sosok Kiai Arifin melalui laman 

Facebook miliknya sesaat setelah mendengar kabar meninggalnya beliau. 

“Jika Cak Nur dan Gus Dur memperjuangkan pluralisme dan toleransi beragama 

 
204Salah satu jasa besar lain yang tak dapat dilupakan oleh masyarakat Sulawesi Utara 

terhadap sosok Kiai Arifin adalah keterlibatan beliau dalam gerakan Permesta di Minahasa yang 

bertujuan melawan ketidakadilan dari kebijakan pemerintah pusat dan juga untuk menuntut 

pelaksanaan otonomi daerah yang seluas-luasnya di Indonesia Timur. Demi memilih berjuang dalam 

gerakan Permesta, Kiai Arifin rela membatalkan keberangkatannya ke Surabaya untuk sekolah. Ia 

juga rela meninggalkan pekerjaannya sebagai Pegawai Negeri di kantor Jawatan Pertanian Rakyat 

Maluku Utara. Lihat Denni Pinontoan, KH. Arifin Assagaf: Maknai Semangat Keislaman dalam 

Permesta, 15 April 2015, https://satuislam.org/kh-arifin-assagaf-maknai-semangat-keislaman-

dalam-permesta/ (Diakses 17 April 2020). 

205
Maghfirah, "Komunitas Arab Manado …. ", h. 309. 

https://satuislam.org/kh-arifin-assagaf-maknai-semangat-keislaman-dalam-permesta/
https://satuislam.org/kh-arifin-assagaf-maknai-semangat-keislaman-dalam-permesta/
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dari perwakilan muslim mayoritas, maka Ustadz Assegaf adalah perwakilan 

muslim dari minoritas, jika Cak Nur dan Gusdur melambangkan kebesaran hati 

dan kedewasaan beragama seorang mayoritas di tengah-tengah kalangan minoritas, 

maka Ustadz Assegaf melambangkan keteguhan hati dan kepercayaan diri seorang 

minoritas di tengah-tengah kalangan minoritas”.206  

 

 

Untuk menjaga tradisi diskusi ilmiah, Kiai Arifin membina Majelis Al-

Ittihad. Setiap Minggu malam, Majelis Al-Itihad rutin mengadakan kajian keilmuan 

di kediaman Kiai Arifin. Sebelum memulai kegiatan kajian, Kiai Arifin sering 

mengajak para jamaah yang hadir untuk melakukan salat Maghrib dan Isya 

berjamaah terlebih dahulu. Setelah itu, Kiai Arifin dan beberapa kalangan terbatas 

melakukan pembacaan doa kumail dan tawassul, kemudian dilanjutkan dengan sesi 

kajian secara terbuka. Dalam kegiatan kajian keilmuan, Kiai Arifin sering 

mengundang beberapa tokoh Muslim muda Sunni untuk menjadi pembicara, seperti 

Kamajaya Alkatuuk (Akademisi Universitas Negeri Manado), Ridwan Lasabuda 

(Akademisi Universitas Sam Ratulangi), Taufik Pasiak (Dokter dan juga Akademisi 

Universitas Sam Ratulangi), Reiner Ointoe (Penulis dan Budayawan Sulut), dan 

beberapa tokoh penting lainnya. Dalam kajian tersebut, para pembicara membahas 

tentang berbagai topik yang sesuai dengan latar belakang keilmuannya. Dalam 

beberapa kesempatan, Majelis Al-Al-Ittihad pimpinan Kiai Arifin pernah 

membahas tentang buku 40 hadis pilihan Imam Khomeini. Untuk mengkaji isi buku 

tersebut secara mendalam, maka Kiai Arifin mengundang Taufik Pasiak untuk 

membahas tentang hadis kesehatan dalam tinjauan ilmu kedokteran. Di waktu yang 

berbeda, Kiai Arifin mengundang Kamajaya utuk membahas soal hadis sosial dan 

 
206https://m.facebook.com/story.php?story_fbid=10157135509328500&id=712038499&_

rdr (Diakses 5 Maret 2020).  

 

https://m.facebook.com/story.php?story_fbid=10157135509328500&id=712038499&_rdr
https://m.facebook.com/story.php?story_fbid=10157135509328500&id=712038499&_rdr
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politik dalam tinjauan ilmu-ilmu sosial, serta Reiner Ointoe untuk membahas 

tentang wahdatul wujud.207  

Pada tahun 2004 hingga 2009, Kiai Arifin aktif menjadi narasumber tetap 

pada program “Serambi Senja” yang disiarkan di RAL FM setiap hari dari pukul 

17.00-18.00 WITA. RAL FM adalah satu-satunya radio Muslim di Manado sejak 

dulu hingga saat ini. Para Muslim yang dulunya ingin berkonsultasi tentang 

persoalan keagamaan sering mengikuti program “Serambi Senja” di RAL FM yang 

menghadirkan Kiai Arifin. Alasan pemilihan Kiai Arifin sebagai narasumber pada 

waktu itu adalah karena tema ceramahnya bersifat moderat, membumi, dan dapat 

diterima oleh segala kalangan masyarakat di Manado yang multikultural.208 Dalam 

menyampaikan materi keagamaan di RAL FM, Kiai Arifin selalu mengedepankan 

pandangan keagamaan yang bersifat moderat disertai dengan penggunaan bahasa 

yang sederhana dan mudah dipahami. Kiai Arifin sering menjelaskan pandangan 

keagamaan dengan menggunakan pendekatan fikih Sunni Syafii yang dianut oleh 

mayoritas kaum Muslim di Kota Manado. Selain menguasai fikih Syi’ah Ja’fari, 

Kiai Arifin cukup menguasai fikih Sunni Syafii karena ia berlatar belakang 

Alkhairaat yang kental dengan ajaran fikih Sunni Syafii.  

Interaksi antara Muslim Sunni dan Syi’ah di Kota Manado sejauh ini 

cenderung berjalan dengan baik pada masyarakat bawah. Muslim Syi’ah di Manado 

cenderung tidak ekslusif dalam artian bahwa mereka tidak hidup tersegrasi dengan 

 
207Berdasarkan hasil wawancara dengan Waston Biahimo pada tanggal 7 Agustus 2019 di 

Jarod.  

 
208Dalam suatu kesempatan, Arum, mantan penyiar RAL FM, pernah menceritakan hal ini 

kepada peneliti. 
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kaum Muslim lainnya dan juga tidak hidup di sebuah perkampungan khusus Syi’ah. 

Muslim Syi’ah hidup berdampingan dengan Muslim Sunni di wilayah tempat 

tinggal mereka. Muslim Syi’ah juga saling terlibat kawin mawin dengan Muslim 

Sunni dan masing-masing dari mereka saling memberikan kebebasan untuk 

menjalankan mazhab dan keyakinan yang dianutnya. Muslim Syi’ah tidak 

mempermasalahkan pernikahan dengan Muslim Sunni selama tidak memiliki 

pandangan keagamaan yang wahabisentris. Muslim Syi’ah umumnya memiliki 

keluarga yang bermazhab Sunni, namun mereka tetap hidup rukun dan saling 

menghargai. Mereka sering saling mengunjungi dan juga saling membantu dalam 

berbagai hal. Asri Rasjid, Ketua ABI Sulut, sejauh ini beristrikan Muslimah yang 

bermazhab Sunni. Sampai saat ini, Asri dan istrinya masing-masing menjalankan 

mazhab yang dianut dan diyakininya. Orang tua dan adik kandung Asri sendiri 

masih menganut Islam Sunni. Meski berbeda, mereka tetap saling membantu dalam 

berbagai urusan dan saling menghargai pilihan mazhabnya masing-masing. 

Dalam interaksi antara Muslim Sunni dan Syi’ah pada masyarakat bawah, 

seringkali terdengar ucapan “Hele deng Kristen, torang baku bae baku sayang, 

kong kiapa deng sodara sesama Muslim beda aliran torang mau baku bakalae.” 

[Dengan Kristen saja, kita dapat saling akur dan saling sayang, kenapa dengan 

saudara sesama Muslim yang beda aliran kita mau berkelahi]. Muslim Sunni dan 

Syi’ah saling aktif mengambil bagian dalam kegiatan kerja bakti di sekitar 

lingkungan tempat tinggalnya, seperti pada pembangunan fasilitas publik dan 

masjid. Mereka juga aktif saling menghadiri acara pesta perkawinan dan ulang 

tahun.  
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 Muslim Syi’ah kerap mengunjungi tetangga Muslim Sunni yang tertimpa 

musibah. Ketika tetangga mereka mengalami kedukaan, Muslim Syi’ah ikut 

membantu pengurusan jenazah serta ikut mengambil bagian dalam acara takziyah. 

Muslim Sunni pun juga melakukan hal yang serupa dengan apa yang telah 

dilakukan oleh Muslim Syi’ah selama ini. Sebagai contoh, ketika istri Waston 

Biahimo, seorang Muslim Syi’ah di Manado, meninggal dunia, para tetangganya 

yang Muslim Sunni ikut mengurusi jenazah istri Waston. Mereka juga ikut 

menghadiri acara takziyah yang dilakukan oleh keluarga Waston sebagai bentuk 

empati dan penghiburan.  

Ketika terjadi banjir bandang di Manado pada tahun 2013, organisasi ABI 

dan IJABI turun tangan memberi bantuan sembako kepada korban banjir khususnya 

di daerah hunian mayoritas Muslim, seperti di Kecamatan Tuminting, Kecamatan 

Singkil, dan juga di Kampung Arab (Kecamatan Wenang). Ketika turun memberi 

bantuan di lapangan, organisasi ABI dan IJABI secara terbuka membawa bendera 

organisasi mereka ke lokasi bencana. Asri mengatakan bahwa bencana banjir 

bandang yang terjadi di Manado pada tahun 2013 telah membawa hikmah bagi 

komunitas Syi’ah. Keterlibatan komunitas Syi’ah dalam membantu korban banjir 

bandang perlahan mengubah stigma negatif terhadap Syi’ah di masyarakat. Asri 

mengatakan bahwa “Dulu di Kampung Arab, banyak yang binci pa Syi’ah, mar 

setelah dorang liat pa torang pe usaha dan bantuan waktu banjer, banyak dari 

dorang so respek deng Syi’ah” [Dulu di Kampung Arab, ada banyak orang yang 

benci dengan Syi’ah, namun setelah mereka menyaksikan usaha dan bantuan kami 
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ketika banjir bandang, banyak dari mereka sudah mulai respek dengan Syi’ah]. 209 

 

 

 

 

 

 

 

Gambar 8. Komunitas Syi’ah Membagikan Bantuan Sembako kepada 

Korban Banjir Bandang Manado pada Tahun 2013 

 (Sumber: ABI Sulut) 

 

 

Muslim Syi’ah di Manado tidak memiliki nama dan pakaian khusus yang 

membedakannya dengan Muslim Sunni. Mereka juga tidak memiliki institusi 

khusus yang berbasis intelektual (Hauzah) dan spiritual (Husainiyah). Beberapa 

Muslim Syi’ah aktif menjadi pengurus dan juga imam masjid di sekitar wilayah 

tempat tinggal mereka. Aba Awin Halid, Sekretaris IJABI Manado, merupakan 

seorang imam di sebuah masjid di daerah Sumompo, Kecamatan Tuminting. Meski 

banyak jamaah masjid telah mengetahui status ke-syi’ah-an Aba Awin, mereka 

tetap menunjuk Aba Awin sebagai imam karena ia dianggap cakap dan bertanggung 

jawab dalam menjalankan tugasnya, serta dikenal memiliki sikap yang ramah dan 

bermasyarakat. Selain menjadi imam, Aba Awin juga mewakafkan dirinya sebagai 

 
209Berdasarkan hasil wawancara dengan Asri Rasjid, Ketua ABI Sulut, pada tanggal 1 

September 2019 di Jarod. 
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guru mengaji bagi para warga sekitar dengan dibantu oleh istrinya yang merupakan 

lulusan Program Studi Ilmu Al-Quran dan Tafsir IAIN Manado. Kegiatan pengajian 

tersebut sehari-hari dilaksanakan di rumah kediaman Aba Awin. 

Terdapat beberapa tradisi kesalehan Alawi yang dapat mempertemukan 

antara Muslim Sunni tradisionalis –seperti NU dan Alkhairaat- dan Syi’ah di 

Manado. Mereka sama-sama mempraktikan tradisi ziarah kubur sebelum atau 

sesudah hari raya Idul Fitri. Mereka juga sama–sama mengamalkan praktik tahlilan 

dan maulidan. Setiap bulan Rabiul Awal, Muslim Syi’ah ikut mengambil bagian 

bersama Muslim Sunni dalam acara pembacaan diba dan barzanji --yang diadakan 

di masjid atau di rumah warga—dalam rangka memperingati kelahiran Nabi 

Muhammad. Dalam praktik siklus kehidupan, Muslim Syi’ah dan Sunni sama-sama 

ikut mengamalkan pembacaan barazanji pada momen akikah.  

Tradisi lain yang dapat mempertemukan antara Muslim Sunni dan Syi’ah di 

Manado adalah tradisi penghormatan kepada para sayyid dan habaib. Salah satu 

habib yang sangat dihormati baik di kalangan Muslim Sunni maupun Syi’ah di 

Manado adalah pendiri Alkhairaat, Almarhum Habib Idrus bin Salim Al-Jufri atau 

lebih dikenal dengan sebutan Guru Tua. Guru Tua merupakan seorang habib dan 

ulama yang memiliki banyak jasa dalam pengembangan dakwah Islam di Sulawesi 

Utara. Beberapa Muslim Sunni dan Syi’ah di Manado diketahui pernah menempuh 

pendidikan formal di Madrasah Alkhairaat. Sebagai bentuk penghormatan terhadap 

sosok Guru Tua, sebagian Muslim Sunni dan Syi’ah di Manado memajang foto 

Guru Tua di dinding rumah mereka. Di rumah Aba Awin, peneliti melihat foto Guru 

Tua terpajang di dinding rumahnya. Aba Awin mengaku sangat menghormati sosok 



130 

 

 

Guru Tua karena ia adalah santri yang pernah mendapat didikan dari Yayasan 

Alkhairaat yang didirikan oleh Guru Tua. “Saya pernah sekolah Arab yang dibina 

oleh Madrasah Alkhairaat dan mendapat ijazah. Berkat jasa Guru Tua, saya dapat 

mengenal banyak ilmu,” demikian kata Aba Awin.210 Terdapat juga beberapa habib 

yang majelisnya sering dihadiri dan menjadi tempat perjumpaan bagi penganut 

Islam Sunni dan Syi’ah, yakni Majelis Al-Hikam binaan Habib Muhsin Bilfagih di 

Malendeng dan Majelis Al-Adzkar binaan Habib Husein Assagaf di Komo Luar.  

Tradisi pesta juga menjadi ruang perjumpaan antara Muslim Sunni dan 

Syi’ah di Manado. Salah satu tradisi pesta khas kaum Muslim di Manado yang 

identik dengan perayaan publik adalah Lebaran Ketupat. Perayaan Lebaran Ketupat 

(sering juga disebut ba’do katupat) di Manado menurut sejarah diwarisi dari tradisi 

Jawa yang dibawa oleh Kiai Modjo dalam pembuangannya di Kampung Jawa 

Tondano.211 Lebaran Ketupat telah menjadi tradisi tahunan yang selalu dirayakan 

oleh kaum Muslim di Kota Manado, khususnya yang bermukim di Kecamatan 

Singkil dan Kecamatan Tuminting. Lebaran Ketupat biasanya dilaksanakan 

seminggu setelah hari raya Idul Fitri (hari ketujuh di bulan Syawal). Hal itu 

dilakukan sebagai bentuk syukur setelah menunaikan ibadah puasa Ramadhan dan 

puasa Syawal selama enam hari berturut-turut dan juga sebagai media silaturahmi 

antar berbagai elemen masyarakat. Kegiatan Lebaran Ketupat biasanya diisi dengan 

berbagai acara hiburan seperti kasidah, hadrah, samrah, band, peragaan fashion, 

 
210Berdasarkan hasil wawancara dengan Aba Awin Halid, Sekretaris IJABI Manado, pada 

tanggal 5 Desember 2019 di Jarod. 

  
211Terkait tradisi Lebaran Ketupat di Sulawesi Utara, lihat Kinayati Djojosuroto, "Ikon 

Tradisi Ba'do Katupat sebagai Refleksi Kebudayaan Masyarakat Jaton di Sulawesi Utara," el 

Harakah 15, no. 2 (2013): 217-227.  
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hingga standup comedy.  

Lebaran Ketupat memiliki keunikan dan ciri khas, yakni perayaannya 

bersifat open house. Setiap warga yang merayakan Lebaran Ketupat dengan terbuka 

menyambut siapa saja yang ingin berkunjung ke rumahnya baik yang telah saling 

kenal maupun yang belum. Para pemilik hajatan biasanya akan menyajikan 

berbagai menu makanan, seperti ketupat, nasi, buras, ayam, ikan, daging sapi, es 

buah dan aneka jenis kue. Dalam acara Lebaran Ketupat, setiap tamu yang hadir 

akan saling membaur tanpa memandang identitas dan status sosial. Berbagai topik 

diperbincangkan dengan santai dan ceria. Dalam konteks Lebaran Ketupat, Muslim 

Sunni dan Syi’ah saling ikut berpartisipasi dalam merayakan tradisi tersebut baik 

sebagai tuan rumah maupun sekadar tamu. Para Muslim Syi’ah yang tinggal di 

Kecamatan Singkil dan Kecamatan Tuminting sering melakukan open house di 

momen Lebaran Ketupat.  

Pada tahun 2017, peneliti diundang oleh Asri Rasjid, Ketua ABI Sulut, 

untuk hadir di acara Lebaran Ketupat yang diadakan di rumahnya di Wonasa 

Kapleng, Kecamatan Singkil. Pada acara Lebaran Ketupat tersebut, peneliti 

menjumpai beberapa aktivis muda Muslim dan Kristen dan juga keluarga besar 

Asri. Para tamu yang hadir pada waktu itu sangat menikmati suka cita Lebaran 

Ketupat. Mereka saling bercerita tentang berbagai topik mulai dari persoalan 

kehidupan sehari-hari hingga persoalan ekonomi, politik, dan lain-lain dengan 

diselingi kehangatan dan canda tawa. Asri tak jarang menawarkan kepada para 

tamunya untuk membungkus makanan (babungkus) sebelum meninggalkan rumah. 

Bagi orang Manado, babungkus adalah bentuk penghargaan dan hospitality sang 
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tuan rumah kepada para tamunya.   

 Perjumpaan antara Muslim Sunni dan Syi’ah di Manado juga intens terjadi 

di kawasan Jalan (Jarod).212 Jarod merupakan salah satu ruang publik yang sangat 

populer di Kota Manado. Jarod terletak di pusat Kota Manado dan di dalamnya 

terdapat banyak warung yang menyediakan kopi dan berbagai makanan dan jajanan 

khas lokal, seperti tinutuan, pisang goroho, mie cakalang, biapong, lalampa, dll. 

Para penjual yang ada di Jarod sebagian besar adalah Muslim yang beretnis 

Gorontalo. Jarod merupakan tempat perjumpaan berbagai elemen masyarakat di 

Manado, seperti budayawan, politisi, agamawan, polisi, pengusaha, wartawan, 

makelar, akademisi, aktivis, musisi dll. Jarod juga menjadi ruang perjumpaan antara 

berbagai individu lintas etnis, agama, mazhab, aliran pemikiran, dan kelas sosial. 

Orang Manado sering menamai Jarod sebagai “DPRD Tingkat III” karena berbagai 

kebijakan yang lahir di Kota Manado sering digagas dari tempat tersebut. Jarod 

menjadi ruang yang terbuka dan egaliter untuk mendiskusikan berbagai topik dari 

yang ringan hingga yang mengundang kontroversi. 

 

 

 
212Secara historis, Jarod telah ada sejak zaman penjajahan Belanda dan jauh sebelum 

Perang Dunia I dan II di Indonesia. Sewaktu Manado masih disebut Wenang, Jarod menjadi tempat 

berkumpulnya orang-orang pedalaman Minahasa (yang disebut dengan orang gunung karena 

mereka umumnya tinggal di daerah dataran tinggi) dan juga orang-orang yang berdomisili di 

Manado yang memiliki latar belakang agama dan etnis yang berbeda. Disebut Jarod karena orang-

orang Minahasa yang datang ke tempat ini menjual bahan-bahan hasil bumi menggunakan pedati. 

Pedati ini ditarik oleh sapi atau kuda. Dalam bahasa lokal, pedati disebut dengan roda. Bahan-bahan 

hasil bumi yang dibawa ke Manado diturunkan di Jalan Roda, yang waktu itu berfungsi sebagai 

stasiun roda (dikutip dari https://lifestyle.okezone.com/amp/2017/09/06/298/1770285/jalan-roda-

salah-satu-tempat-ngopi-tertua-di-kota-manado?esvp=1 Diakses 5 Maret 2020).  

https://lifestyle.okezone.com/amp/2017/09/06/298/1770285/jalan-roda-salah-satu-tempat-ngopi-tertua-di-kota-manado?esvp=1
https://lifestyle.okezone.com/amp/2017/09/06/298/1770285/jalan-roda-salah-satu-tempat-ngopi-tertua-di-kota-manado?esvp=1
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Gambar 9. Suasana Sehari-hari di Jarod 

(Sumber: www.tempo.co) 

 

 

Beberapa Muslim Syi’ah di Manado dikenal aktif berinteraksi dengan 

berbagai elemen masyarakat di Jarod. Ustad Agil Basarewan, salah satu tokoh 

Syi’ah terkemuka di Manado, semasa hidupnya sangat aktif mengunjungi Jarod 

untuk berinteraksi dengan para aktivis Muslim lintas organisasi. Kebiasaan itu telah 

ia lakukan baik sebelum dan setelah menganut ajaran Islam Syi’ah. Ustad Agil 

cukup dihormati dan disegani di Jarod karena ia memiliki kapasitas yang mumpuni 

di bidang agama serta sukses dalam hal finansial. Setiap kali datang ke Jarod, Ustad 

Agil sering terlibat diskusi ringan tentang berbagai tema dengan para aktivis. Ustad 

Agil disenangi oleh para aktivis karena ia memiliki sisi humor yang tinggi dan juga 

sikap yang dermawan. Setiap kali mengunjungi Jarod, Ustad Agil kerap mentraktir 

teman diskusinya.  

Habib Hasan Mulachela, tokoh Syi’ah senior di Manado, sejak dulu hingga 

sekarang, dikenal aktif sebagai pengunjung setia Jarod. Ia hampir setiap hari 

meluangkan waktunya untuk minum kopi atau teh sambil bercengkrama dengan 

http://www.tempo.co/
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para pengunjung setia Jarod yang beberapa dari mereka adalah Muslim Sunni. 

Aktivitas lain yang sering dilakukan Habib Hasan ketika ke Jarod adalah 

memasarkan barang dagangannya berupa pakaian bekas (cabo) dan juga parfum 

kepada para pengunjung yang hilir mudik di Jarod. Para pengunjung setia Jarod 

umumnya telah mengetahui identitas Syi’ah yang dianut oleh Habib Hasan, namun 

mereka cenderung tak ambil pusing dengan hal tersebut karena mereka telah lama 

saling kenal dan berinteraksi. Mereka umumnya menaruh respek pada Habib Hasan 

karena pembawaannya yang ramah dan bijaksana serta dianggap memiliki 

pengetahuan agama yang cukup baik karena ia adalah mantan guru mengaji di 

Kampung Arab dan juga pengajar di Madrasah Alkhairaat Manado.  

Selain Ustad Agil dan Habib Hasan, kaum Muslim Syi’ah lainnya juga 

sering datang silih berganti mengunjungi Jarod. Beberapa dari mereka telah 

diketahui secara luas sebagai Muslim Syi’ah oleh para pengunjung Jarod, namun 

ada juga yang belum diketahui identitasnya sebagai Muslim Syi’ah karena masih 

menutup rapat identitasnya. Di Jarod, para kaum Muslim Syi’ah tak jarang saling 

bercengkrama dengan para pengunjung lainnya sambil menikmati seduhan kopi dan 

jajanan khas lokal. Di Jarod, polemik terkait Syi’ah sering menjadi topik diskusi 

oleh para pengunjung, khususnya ketika isu Syi’ah menjadi perbincangan hangat di 

media massa dan media sosial.213 Diskusi tersebut sering berjalan dengan cukup 

 
213Di Jarod terdapat tiga tipologi area, yakni depan, tengah, dan belakang. Area depan 

umumnya mendiskusikan tentang persoalan bisnis dan hiburan, sehingga para pengunjung yang 

berkumpul di area ini umumnya adalah mereka yang bergelut di sektor bisnis dan hiburan. Area 

tengah mendiskusikan tentang tema sosial, politik, dan pemerintahan, sehingga para pengunjung 

yang berkumpul di area ini umumnya adalah para aktivis, politisi, dan jurnalis. Area belakang 

mendiskusikan tentang persoalan agama dan spiritual, sehingga para pengunjung yang berkumpul 

di area ini umumnya adalah para anggota-anggota majelis keagamaan. Diskusi tentang Syi’ah 

banyak terjadi di area belakang, meskipun tidak menutup kemungkinan diskusi tentang Syi’ah juga 
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alot, namun yang menarik adalah sepanas apapun sebuah perdebatan, semuanya 

akan kembali cair ketika mereka telah menikmati kopi dan makanan yang 

disuguhkan di atas meja. Meski perdebatan sering terjadi di Jarod, para 

pengunjungnya tak jarang mentraktir rekan debatnya. Hal inilah yang membuat 

Jarod menjadi tempat yang dapat mencairkan kebekuan komunikasi dan mengikis 

fanatisme sempit.   

Dalam percakapan para pengunjung setia Jarod, seringkali terdengar 

ucapan: “Torang samua di Manado basudara, kong kiapa mau bakalae hanya 

karena beda pandangan?” [Kita semua bersaudara di Manado, jadi kenapa mau 

berkelahi hanya karena perbedaan pandangan?]. Para pengunjung setia Jarod 

cenderung relatif dewasa dalam menyikapi perbedaan karena mereka memiliki 

literasi yang cukup baik yang diperoleh dari tingginya intensitas diskusi di Jarod 

yang berkutat pada tema sosial, ekonomi, politik, budaya, dan agama. Para 

pengunjung Jarod sadar bahwa kedatangannya di Jarod adalah untuk membangun 

relasi dengan berbagai pihak agar dapat memperoleh berbagai informasi baru serta 

peluang dan akses pada kekuasaan dan sumber ekonomi.  

Berdasarkan gambaran yang telah dipaparkan sebelumnya, dapat dikatakan 

bahwa relasi antara Muslim Sunni dan Syi’ah di Kota Manado cenderung berjalan 

dengan baik pada masyarakat bawah, meskipun tak jarang ditemui berbagai 

polemik dan ketegangan di antara kedua kelompok yang dipicu oleh para aktor di 

level lokal. Subbab berikutnya akan mengurai lebih jauh tentang polemik dan 

 
terjadi di area depan dan tengah.    
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ketegangan antara Sunni dan Syi’ah di Kota Manado. 

2. Polemik dan Ketegangan antara Sunni dan Syi’ah di Manado 

Isu sektarianisme antara Islam Sunni dan Syi’ah adalah suatu isu yang 

sifatnya baru dalam kehidupan keagamaan di Kota Manado. Sebelumnya, 

kehidupan keagamaan di Kota Manado lebih banyak diwarnai oleh isu dialog antara 

Islam dan Kristen untuk mencegah terjadinya konflik horizontal antara kedua 

kelompok sebagaimana yang pernah terjadi di Ambon dan Poso. Diskursus 

mengenai Islam Syi’ah baru menjadi cukup familiar di kalangan Muslim Manado 

pasca lengsernya rezim Orde Baru. Diskursus Islam Syi’ah di Manado berawal dari 

dunia kampus di mana para aktivis Islam kampus, khususnya yang tergabung dalam 

Himpunan Mahasiswa Islam Majelis Penyelamat Organisasi (HMI MPO) aktif 

mendiskusikan dan membedah pemikiran para intelektual Syi’ah, seperti Ali 

Syariati dan Murtadha Muthahari. Para tokoh tersebut menjadi idola baru bagi para 

aktivis Muslim karena gagasannya dianggap revolusioner, progresif, dan dapat 

menjawab dahaga keilmuan dan keislaman para kalangan muda kala itu. Diskusi 

terkait pemikiran Ali Syariati dan Murtadha Muthahari dalam perjalanannya 

menjadi semakin ramai melintasi berbagai sekat-sekat organisasi mahasiswa. 

Beberapa mahasiswa yang selalu aktif terlibat dalam diskusi dan bedah pemikiran 

para intelektual Syi’ah secara perlahan menganut Syi’ah pemikiran.   

Kontroversi mengenai Islam Syi’ah mulai menjadi perhatian kaum Muslim 

setelah beredarnya desas-desus pada tahun 2000-an akhir yang menyatakan bahwa 

Kiai Arifin adalah seorang penganut Islam Syi’ah. Sebagian Muslim di Manado 
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kala itu memahami Syi’ah sebagai ajaran yang memberikan keutamaan yang lebih 

kepada‘Ali> ibn Abi> T|a>lib dibanding para sahabat Nabi lainnya. Desas-desus 

tentang ke-syi’ah-an Kiai Arifin kala itu sering menjadi bahan perbincangan kaum 

Muslim di berbagai warung kopi. Hanya saja, mereka tidak membesar-besarkan 

persoalan tersebut karena respek dengan kebesaran nama Kiai Arifin. Tuduhan 

sebagai Syi’ah kepada Kiai Arifin muncul karena ia kerap memuji Imam ‘Ali> dan 

para keturunannya ketika mengisi ceramah di berbagai mimbar keagamaan. Kiai 

Arifin juga selalu mempraktikkan gerakan salat yang meluruskan tangan atau tidak 

bersedekap --sebagaimana ajaran fikih Ja’fari yang sedikit berbeda dengan ajaran 

fikih Syafii yang mayoritas— ketika melaksanakan salat berjamaah di masjid, 

sehingga hal itu makin memperkuat dugaan bahwa ia adalah seorang Syi’ah.  

Sentimen anti Syi’ah mulai muncul di ruang publik ketika kubu kelompok 

Kampung Arab yang digawangi oleh duo alumni Gontor, Ustad Abdurrahman 

Mahrus dan Ustad Arya Amir, kerap mengangkat isu kesesatan Syi’ah dalam 

berbagai ceramahnya. Kegaduhan terkait Syi’ah mulai terjadi pada tahun 2008 yang 

dilatarbelakangi oleh adanya kebingungan para jamaah Muslim di daerah Komo 

Dalam atas pernyataan salah satu anggota majelis Ustad Abdurrahman Mahrus. 

Dalam pernyataannya, individu itu mengaku tidak terima dengan cacian yang 

ditujukan kepada kalangan Ahl al-Sunnah dalam kasus terbunuhnya Husein, cucu 

Nabi Muhammad, di Karbala. Untuk menjernihkan persoalan tersebut, maka Ketua 

Badan Takmir Masjid (BTM) dan Imam Masjid Nurullah Komo Dalam meminta 

Muzwir Luntajo, Dosen STAIN (sekarang IAIN) Manado, untuk mengisi khotbah 

yang membahas tentang peristiwa Karbala. Muzwir diundang kala itu karena ia 
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dianggap memiliki kapasitas dalam ilmu keislaman. Dalam khotbahnya, Muzwir 

menjelaskan bahwa terlepas dari polemik Sunni dan Syi’ah, Husein adalah cucu 

Rasulullah dan tindakan pembunuhan terhadapnya adalah sesuatu yang sangat 

terlarang dalam Islam. Pasca mengisi khotbah tersebut, Ustad Abdurrahman 

Mahrus, Ustad Arya Amir, dan para jamaahnya mulai menuduh Muzwir sebagai 

Syi’ah  

Pada tahun 2009 hingga 2011, Ustad Arya Amir dalam berbagai 

ceramahnya getol mengampanyekan kepada para jamaah untuk tidak 

menyekolahkan anaknya di STAIN Manado karena kampus tersebut dianggap 

sebagai sarang kelompok Syi’ah. Beberapa dosen STAIN Manado juga dituduh 

sebagai penganut Syi’ah, di antaranya Muzwir Luntajo, Mashar Bado, Bekti K. 

Lantong, Yusno A. Otta, dan Evra Wilya. Ceramah Ustad Arya Amir yang 

mendiskreditkan STAIN Manado kala itu sempat menjadi perbincangan di 

beberapa kalangan Muslim karena rekamannya beredar luas di masyarakat. 

Muzwir mengaku terkejut dituduh sebagai Syi’ah akibat isi khotbahnya 

yang dianggap membenarkan kematian naas Husain di padang Karbala. Menurut 

Muzwir, narasi peristiwa Karbala yang ia bawakan dalam khotbahnya adalah hasil 

rujukan dari buku sarjana Islam Sunni yang autoritatif, yakni Husain Haikal dan 

Yusuf Qardhawi. Muzwir menolak dituduh sebagai Syi’ah karena ia mencintai para 

sahabat Nabi, yakni Abu> Bakr al-S|iddi>q, ‘Umar ibn Khat \t\a>b, Us\man ibn ‘Affa>n, 

dan ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib. Muzwir lebih jauh mengatakan “Sekarang ana Alkhairaat 

toh. Ketika khotbah kedua, empat khalifah ada cumu berdoa, masa ngoni tuduh 

sesat, Sayyidina Abu Bakr wa Umar wa Usman wa Ali wa ala bakirati al-Sahabah 
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wa Tabi‘in, kong kiapa ngoni bilang kita sesat?” [Saya ini adalah pengikut 

Alkhairaat. Setiap khotbah kedua, saya selalu menyebut nama empat khalifah 

ketika berdoa, Sayyidina> Abu> Bakr wa ‘Umar wa Us\ma>n wa ‘Ali> wa ‘ala> baki>rati 

al-Sah\abah wa Tabi‘in, lalu mengapa kalian menuduh saya sesat?]214 

Tak terima difitnah sebagai Syi’ah, Muzwir akhirnya melaporkan Ustad 

Abdurrahman Mahrus dan Ustad Arya Amir ke polisi atas tuduhan pencemaran 

nama baik. Dalam perjalanannya, Muzwir mencabut laporannya pada tahun 2009 

setelah mendapatkan nasehat dari Pimpinan Alkhairaat dalam acara Haul Al-

Khairaat di Palu yang isinya, “Jangan sampai torang sesama Muslim cuma gara-

gara aliran kong torang yang bakalae” [Jangan sampai kita sesama Muslim saling 

berkelahi hanya karena persoalan perbedaan aliran].215  

 Tuduhan sebagai Syi’ah terjadi kembali pada tahun 2009 dan menimpa 

Habib Muhsin Bilfagih. Tuduhan tersebut dilakukan oleh Ustad Abdurrahman 

Mahrus. Dalam berbagai ceramah, Ustad Abdurrahman Mahrus kerap 

menyampaikan kepada kaum Muslim untuk berhati-hati terhadap Habib Muhsin 

karena ia adalah penganut Syi’ah. Habib Muhsin sendiri adalah orang asli Sulawesi 

Utara yang telah lama merantau dan berdakwah di Tarakan dan Samarinda. Ia 

adalah cucu dari Abdussamad Bachdar, ulama penyebar Islam di Minahasa 

Tenggara. Di Tarakan, Habib Muhsin pernah menjabat sebagai anggota DPRD 

 
214Berdasarkan hasil wawancara dengan Muzwir Luntajo pada tanggal 12 November 2019 

di IAIN Manado. 

  
215Berdasarkan hasil wawancara dengan Muzwir Luntajo pada tanggal 12 November 2019 

di IAIN Manado.  
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Kota Tarakan, Wakil Rais Surya Nadhlatul Ulama (NU) Kota Tarakan dan juga 

Wakil Ketua Majelis Ulama Indonesia (MUI) Kota Tarakan bidang Hubungan 

Antar Umat Beragama. Habib Muhsin memutuskan kembali ke Manado karena ia 

ingin membangun kampung halamannya. Dalam berbagai kesempatan, Habib 

Muhsin kerap mengklarifikasi fitnah sebagai Syi’ah yang dialamatkan kepada 

dirinya. Dalam suatu wawancara, Habib Muhsin menyatakan:  

“Saya juga bingung kenapa saya ditolak di Manado? padahal di Kalimantan, saya 

tak ada masalah dengan orang-orang di sana. Hubungan saya sampai sekarang 

masih sangat baik dengan mereka. Mereka tahu betul bahwa saya ini adalah orang 

NU tulen”.216  

 

Ketika maraknya tuduhan sebagai Syi’ah yang dialamatkan kepada sosok 

Habib Muhsin, popularitasnya sebagai seorang ustad/ mubalig sedang berada di 

titik puncak. Ia kerap diundang oleh para pejabat daerah, termasuk Gubernur 

Sulawesi Utara kala itu, Dr. S.H. Sarundajang, untuk mengisi ceramah keagamaan 

di berbagai hari raya besar Islam. Majelis Al-Hikam binaan Habib Muhsin selalu 

ramai dikunjungi oleh para jamaah Muslim seantero Kota Manado dan sekitarnya. 

Habib Muhsin juga sibuk dan kewalahan memenuhi berbagai undangan dari para 

jamaah binaannya baik yang ada di berbagai daerah di Sulawesi Utara, di berbagai 

kota di Indonesia, maupun di negara tetangga seperti Malaysia dan Brunei 

Darussalam.  

Pada tahun 2009, terjadi sebuah peristiwa penting yang telah memicu 

ketegangan antara Muslim Sunni dan Syi’ah di Kota Manado, yakni peristiwa 

konversi Ustad Agil Basarewan menjadi penganut Islam Syi’ah. Di masa awal 

 
216Berdasarkan hasil wawancara dengan Habib Habib Muhsin Bilfagih pada tanggal 15 

November 2019 di kediamannya di Malendeng.  
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berkonversi, Ustad Agil berani mendeklarasikan dirinya secara terbuka sebagai 

seorang Muslim Syi’ah di tengah tumbuhnya sentimen anti Syi’ah di level lokal dan 

nasional. Ustad Agil menunjukkan sinyalemen ke-syi’ah-annya dengan 

mengangkat tema khotbah Jumat tentang syahidnya Imam Husain di tangan sesama 

Muslim dalam peristiwa Karbala. Khotbah tersebut dilakukan di Masjid Al-

Masyhur, Kampung Arab. Dalam khotbahnya, Ustad Agil menambahkan gelar 

‘Alaihi al-sala>m ketika menyebut nama Imam Husain, sebuah gelar yang selalu 

disematkan oleh kaum Muslim Syi’ah ketika menyebut nama-nama imam mereka. 

Beberapa jamaah salat Jumat kala itu memilih untuk meninggalkan masjid karena 

menganggap khotbah Ustad Agil terlalu tendensius. Ketika melaksanakan ritual 

salat Jumat, Ustad Agil beserta para Muslim Syi’ah yang mendampinginya dengan 

kompak mengenakan pakaian berwarna hitam disertai dengan gerakan salat yang 

meluruskan tangan atau tidak bersedekap untuk menegaskan bahwa mereka adalah 

penganut ajaran fikih Syi’ah Ja’fari.  

Setelah Ustad Agil berkonversi menjadi penganut Islam Syi’ah, Ustad 

Abdurrahman Mahrus dan Ustad Arya Amir semakin gencar melakukan kampanye 

anti Syi’ah di ruang publik. Beberapa isu yang sering mereka angkat, yakni Syi’ah 

mengafirkan dan mencaci-maki sahabat (Abu> Bakr, ‘Umar, dan Us\man) dan istri 

Nabi (Aisyah), salatnya orang Syi’ah hanya tiga waktu, Syi’ah memiliki al-Quran 

yang berbeda, Syi’ah menghalalkan praktik nikah mut\‘ah, Syi’ah menuhankan Ali, 

Syi’ah memiliki Rukun Islam dan Iman yang berbeda dengan mayoritas Islam, 

Syi’ah memiliki syahadat yang berbeda, dan doktrin taqiyyah adalah doktrin yang 

mengajarkan tentang kemunafikan. Dalam berbagai kesempatan ceramah, Ustad 
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Abdurrahman Mahrus tanpa segan mengatakan bahwa “Syi’ah lebih najis dari 

anjing”. Karena masifnya kampanye anti Syi’ah di ruang publik, kaum Muslim di 

Manado menjadi familiar dengan istilah Syi’ah, padahal dulunya istilah tersebut 

hanya familiar di kalangan tertentu, seperti ulama, akademisi yang konsen pada 

studi Islam, dan juga aktivis organisasi Islam. Seiring menguatnya kampanye anti 

Syi’ah di ruang publik, sebagian Muslim mulai menarik garis batas berdasarkan 

identitas sektarian Sunni dan Syi’ah. 

Kuatnya serangan yang dialamatkan terhadap Syi’ah direspon secara 

beragam oleh para Muslim Syi’ah. Kiai Arifin Assagaf cenderung tenang 

menyikapi berbagai serangan yang dialamatkan terhadap Syi’ah. Sebaliknya, Ustad 

Agil cenderung reaktif dan tak segan menantang para ustad pembenci Syi’ah untuk 

berdebat secara terbuka. Ia juga tak segan menyampaikan keinginannya ke publik 

terkait rencana pembangunan musholla milik kelompok Syi’ah di Kampung Arab. 

Adanya sikap frontal Ustad Agil membuat ia semakin dimusuhi dan dianggap 

sebagai ancaman oleh para kalangan anti Syi’ah. Akibatnya, ketika Ustad Agil 

meninggal dunia pada tahun 2011, jenazahnya ditolak untuk disalatkan dan 

dimakamkan di Kampung Arab. Meski jenazah Ustad Agil ditolak untuk disalati 

dan dimakamkan di Kampung Arab, perlakuan yang sama tidak terjadi pada Kiai 

Arifin Assagaf. Ketika Kiai Arifin meninggal dunia pada tahun 2015, Masjid Al-

Masyhur di Kampung Arab penuh sesak oleh para jamaah yang ingin menyalatinya. 

Kaum Muslim di Kota Manado umumnya sangat menghargai sosok Kiai Arifin, 

meski statusnya sebagai Syi’ah telah diketahui banyak orang. Bagi kaum Muslim 

Manado, Kiai Arifin adalah sosok ulama besar yang memiliki banyak jasa dan 
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kontribusi dalam dunia dakwah, pendidikan Islam, dan kerukunan antar umat 

beragama.  

Pada tahun 2010, sebuah kegiatan dialog Sunni-Syi’ah diadakan di Masjid 

Al-Masyhur, Kampung Arab. Kegiatan tersebut menghadirkan pembicara Prof. 

Muhammad Baharun. Baharun selama ini dikenal luas sebagai seorang ulama yang 

memiliki sikap yang antagonistis terhadap Syi’ah serta aktif menggalang kekuatan 

secara nasional untuk mengampanyekan isu kesesatan Syi’ah. Dalam dialog 

tersebut, Baharun membahas tentang persoalan klasik yang terkait dengan 

persoalan teologis, yakni perbedaan konsepsi Sunni dan Syi’ah dalam hal 

kepemimpinan dan tata cara ibadah. Dalam sesi tanya jawab, salah satu peserta yang 

hadir yakni Kindi Bilfagih mengacungkan tangan kemudian memperkenalkan diri 

sebagai putra dari Habib Muhsin Bilfagih, tokoh Islam yang selama ini sering 

difitnah sebagai seorang penganut Syi’ah. Kindi dalam sesi tanya jawab tersebut 

menyampaikan kritiknya kepada pihak penyelenggara karena tidak mengundang 

penganut Syi’ah sebagai pembicara, sehingga dialog menjadi tidak berimbang dan 

cenderung berjalan satu arah.217  

Pada tahun 2010, kampanye anti Syi’ah tidak lagi hanya terjadi di mimbar 

keagamaan, melainkan telah meluas dalam bentuk selebaran yang di dalamya berisi 

nama-nama tokoh Syi’ah yang harus diwaspadai oleh umat Islam di Kota Manado. 

Tokoh-tokoh tersebut antara lain Kiai Arifin Assagaf, Ustad Agil Basarewan, Habib 

 
217Berdasarkan hasil wawancara dengan Iqbal Suma pada tanggal 7 Oktober 2019 di 

kediamannya di Malendeng. Iqbal Suma mengaku sempat menghadiri acara dialog Sunni-Syi’ah 

tersebut.  
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Muhsin Bilfagih, dan lain-lain.218 Di tahun yang sama, Ustad Abdurrahman Mahrus 

dalam berbagai mimbar juga kerap menyebutkan nama-nama individu yang 

dianggap berafiliasi Syi’ah, antara lain Kiai Arifin Assagaf, Habib Muhsin Bilfagih, 

Ustad Agil Basarewan, Habib Husen Assagaf, Habib Hasan Mulachela, Ustad 

Mahmud Lihawa, Waston Biahimo, Muzwir Luntajo, Taher Mongai, Handri Deu, 

Muhammad Nur Andi Bongkang, Raflin Yusuf, dan lain-lain.219  

Dalam suatu kesempatan wawancara, Habib Hasan Mulachela pernah 

bercerita kepada peneliti bahwa ketika panasnya isu anti Syi’ah di Manado, di Jarod 

sempat tersebar selentingan kabar bahwa Habib Hasan selalu membawa tas yang di 

dalamnya berisi segepok uang kemana pun ia pergi dalam rangka menyebarkan 

ajaran Syi’ah yang disponsori langsung oleh Iran. Namun, isu itu ditepis langsung 

oleh para pelanggan setia dari dagangan Habib Hasan sebagai fitnah. Para 

pelanggannya mengatakan bahwa tas yang selalu dibawa oleh Habib Hasan 

sesungguhnya hanya berisi barang dagangan berupa pakaian bekas (cabo) dan 

parfum. Setelah adanya bantahan tersebut, tuduhan itu perlahan hilang dari 

peredaran. Habib Hasan lebih jauh mengatakan bahwa “Seandainya kita bage-bage 

doi, kita ini so kaya sekali, tapi buktinya ente bisa liat kan, kita ini hidup 

sederhana”. [Seandainya saya membagi-bagikan uang, itu berarti bahwa saya sudah 

kaya sekali, tetapi buktinya kamu bisa lihat sendiri, saya hidup penuh dengan 

 
218Berdasarkan diskusi lepas dengan Kindi Bilfagih tanggal 15 November 2019 di 

kediamannya di Malendeng. Pasca beredarnya selebaran tesebut, Kindi Bilfagih mengunjungi 

rumah Ustad Abdurrahman Mahrus untuk tabayyun terkait isi selebaran tersebut. Namun, 

Abdurrahman Mahrus kala itu tidak berada di tempat. 

 
219Berdasarkan hasil wawancara dengan Habib Hasan Mulachela pada tanggal 3 September 

2019 di kediamannya di Kampung Arab. 
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kesederhanaan].220       

Pada tahun 2012, Prof. Muhammad Baharun hadir kembali di Manado atas 

undangan Ustad Yasir Bahmid. Baharun diundang untuk membahas tentang 

berbagai penyimpangan dalam ajaran Syi’ah di Masjid Al-Masyhur, Kampung 

Arab. Pada tahun 2013, Ustad Yasir Bahmid kembali mengadakan kegiatan seminar 

dan diskusi tentang penguatan akidah Ahl al-Sunnah yang di dalamnya membahas 

tentang ideologi Wahabi dan Syi’ah. Acara tersebut diadakan di Masjid Raya 

Ahmad Yani. Kegiatan tersebut menghadirkan K.H. Idrus Romli, tokoh nasional 

NU Garis Lurus (sebuah faksi konservatif di dalam tubuh NU)  yang dikenal aktif 

membongkar penyimpangan ajaran Syi’ah.221 Pada tahun 2016, Idrus Romli 

kembali berkunjung ke Manado atas undangan Ustad Yasir Bahmid. Idrus Romli 

diundang untuk memberi penguatan tentang akidah Ahl al-Sunnah yang di 

dalamnya menyinggung tentang ajaran Syi’ah. Acara tersebut diadakan di Masjid 

Raya Ahmad Yani. 

 

 

 

 

 
220Berdasarkan hasil wawancara dengan Habib Hasan Mulachela pada tanggal 3 September 

2019 di kediamannya di Kampung Arab. 

  
221Asri Rasjid bercerita kepada peneliti bahwa ia sempat datang bersama Muhammad Nur 

Andi Bongkang alias Mat Nur (seorang Muslim Syi’ah) pada acara yang menghadirkan K.H. Idrus 

Romli pada tahun 2013. Asri lebih lanjut bercerita bahwa dalam sesi pembahasan terkait ajaran 

Syi’ah, Idrus Romli mengatakan bahwa para penganut Syi’ah telah bersekongkol dengan Portugis 

ketika menjajah Nusantara. Mat Nur kala itu menyampaikan kritiknya atas pernyataan Idrus Romli 

serta mempertanyakan validitas sumber referensi yang dikutipnya (Berdasarkan hasil wawancara 

dengan Asri Rasjid, Ketua ABI Sulut, pada tanggal 1 September 2019 di Jarod).   
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Gambar 10. Seminar dan Diskusi tentang Syi’ah yang Dibawakan oleh K.H.Idrus Romli  

pada Tahun 2013 di Masjid Raya Ahmad Yani Manado 

(Sumber: Arsip ABI Sulut) 

 

 

Dibandingkan dengan Ustad Abdurrahman Mahrus dan Ustad Arya Amir, 

metode dan pendekatan yang dilakukan oleh Ustad Yasir dalam menyerang Syi’ah 

cenderung tidak agresif dan frontal. Ustad Yasir cenderung lebih memilih 

pendekatan yang lebih soft dan terkesan akademis melalui bentuk kegiatan seminar 

dan diskusi yang mengundang para tokoh Sunni di level nasional yang dianggap 

kompeten dan menguasai ajaran Syi’ah. Meski memiliki sikap yang relatif anti pada 

ajaran Syi’ah, Ustad Yasir dalam beberapa kesempatan ceramah di kantor 

pemerintahan, sering membawakan tema ceramah terkait soal toleransi beragama.  

Pada tahun 2013, kampanye anti Syi’ah menjadi semakin masif di Manado. 

Kampanye tersebut tidak hanya sebatas di dunia nyata, melainkan telah meluas di 

dunia maya. Kampanye anti Syi’ah tidak lagi dilakukan semata oleh para kalangan 

ustad yang selama ini getol menyerang Syi’ah melalui mimbar keagamaan, tetapi 

juga dilakukan oleh beberapa kalangan Muslim pada masyarakat bawah melalui 

media sosial. Kampanye anti Syi’ah yang terjadi pada rentang tahun 2008 hingga 
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tahun 2013 pada dasarnya bukanlah sesuatu yang berdiri sendiri, melainkan terjadi 

karena adanya dorongan dari faktor internal dan eksternal. Faktor internal didorong 

oleh adanya upaya untuk mendelegitimasi peran otoritas keagamaan yang 

berpandangan moderat yang selama ini menguasai wacana keislaman di ruang 

publik. Upaya delegitimasi tersebut tak dapat dipisahkan dari adanya hasrat untuk 

merebut pengaruh di tengah meningkatnya populasi Muslim di Kota Manado, 

sehingga dapat membuka akses terhadap kekuasaan dan juga perebutan sumber 

daya di pemerintahan dan institusi Islam. Penggunaan label Syi’ah untuk 

mendiskreditkan suatu pihak menjadi relevan karena wacana anti Syi’ah mengalami 

penguatan pada era pasca Orde Baru.  

Faktor eksternal didorong oleh adanya peristiwa konflik Sampang yang 

melibatkan antara Sunni dan Syi’ah yang berakhir dengan divonisnya tokoh Syi’ah 

Sampang, Tajul Muluk, sebagai pelaku penodaan agama Islam dan juga terusirnya 

para penganut Syi’ah Sampang dari kampung halaman mereka. Konflik Sampang 

kala itu mendapatkan pemberitaan yang luas di media massa dan juga menjadi 

perbincangan hangat di media sosial. Hal tersebut kemudian melahirkan pandangan 

yang negatif terhadap Syi’ah yang berujung pada lahirnya berbagai aksi intoleran 

terhadap penganut Syi’ah di berbagai daerah di Indonesia. BBC Indonesia mencatat 

bahwa terdapat peningkatan tagar #antiSyi’ah pada tahun 2013 di Indonesia. 

Jumlah tagar #antiSyi’ah pada tahun 2011-2012 hanya berjumlah puluhan, namun 

pada tahun 2013 jumlah tagar bertambah menjadi ratusan.222 Pasca konflik 

 
222

www.bbc.com/indonesia/majalah/2016/01/151127_trensosial_antisyiah (Diakses 10 

Maret 2020); Ahmad Imam Mujadid Rais, "Syiah, Sektarianisme, dan Geopolitik: Suatu Pengantar," 

Jurnal Maarif 10, no. 2 (Desember 2015): 4. 

http://www.bbc.com/indonesia/majalah/2016/01/151127_trensosial_antisyiah
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Sampang, kampanye anti Syi’ah menjadi meluas dalam bentuk kehadiran spanduk 

‘Syi’ah bukan Islam’ di beberapa kota di Indonesia, seperti Yogyakarta,223 Solo,224 

dan Pemalang.225 Laporan The Wahid Institute mencatat bahwa pada tahun 2013 

terjadi penguatan aksi intoleran terhadap para penganut Syi’ah di berbagai daerah 

di Indonesia, yang dilakukan oleh para aktor negara dan non-negara. Aksi intoleran 

para aktor negara telah menyebabkan lahirnya 6 korban individu dan 10 korban 

kelompok. Sementara itu, aksi intoleran para aktor non-negara telah menyebabkan 

lahirnya 7 korban individu, 16 korban kelompok, dan 1 korban institusi.226 Bila 

ditarik lebih jauh, munculnya sentimen anti Syi’ah di berbagai daerah di Indonesia 

--termasuk di Manado-- tak dapat dilepaskan dari gejala menguatnya konservatisme 

keagamaan di era pasca Orde Baru. Di era ini, para aktor yang memiliki 

kecenderungan anti Syi’ah mendapatkan ruang yang terbuka untuk 

mengekspresikan pandangan keagamaannya di ruang publik dan di waktu yang 

bersamaan, mereka mampu memanfaatkan iklim keterbukaan tersebut untuk 

mendiskreditkan dan mempersekusi kelompok yang dianggap sesat dan 

menyimpang dari tafsir keagamaan yang mereka yakini. 

Pada tahun 2014 menjelang diadakannya pemilihan legislatif dan presiden, 

ruang publik di Manado dipenuhi keriuhan akibat adanya calon legislatif (caleg) 

 
223Halili, Politik Harapan Minim Pembuktian …., h. 81.  

 
224http://m.voa-islam.com/news/indonesiana/2013/11/10/27520/habib-rizieq-tabligh-

akbar-di-solo-muncul-spanduk-anti-syiah/ (Diakses 18 Maret 2020). 

  
225https://www.ahlulbaitindonesia.or.id/berita/index.php/s13-berita/kronologi-spanduk-

provokatif-atas-syiah-di-pemalang/ (Diakses 2 Mei 2020). 

  
226The Wahid Institute, Laporan Tahunan Kebebasan Beragama/ Berkeyakinan dan 

Intoleransi 2013, (Jakarta: The Wahid Institute, 2014), h. 26-28.  

http://m.voa-islam.com/news/indonesiana/2013/11/10/27520/habib-rizieq-tabligh-akbar-di-solo-muncul-spanduk-anti-syiah/
http://m.voa-islam.com/news/indonesiana/2013/11/10/27520/habib-rizieq-tabligh-akbar-di-solo-muncul-spanduk-anti-syiah/
https://www.ahlulbaitindonesia.or.id/berita/index.php/s13-berita/kronologi-spanduk-provokatif-atas-syiah-di-pemalang/
https://www.ahlulbaitindonesia.or.id/berita/index.php/s13-berita/kronologi-spanduk-provokatif-atas-syiah-di-pemalang/
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yang berafiliasi Syi’ah bernama Asri Rasjid. Asri Rasjid merupakan caleg DPRD 

Provinsi Sulawesi Utara asal Partai Keadilan Sejahtera (PKS) dengan daerah 

pemilihan Kota Bitung dan Kabupaten Minahasa Utara. Fenomena pencalonan Asri 

sebagai caleg dari PKS adalah suatu hal yang menarik karena selama ini PKS 

dikenal memiliki imej yang cukup anti dengan ajaran Syi’ah.227 Selain Asri, di 

tubuh PKS Manado pada waktu itu juga terdapat pengurus yang berlatar belakang 

Syi’ah, yakni Raflin Yusuf. Raflin tidak menjadi sorotan publik sebagaimana Asri 

karena ia tidak ikut mencalonkan diri sebagai caleg. Beberapa Muslim Syi’ah di 

Manado yang saat ini menjadi anggota IJABI dan ABI tercatat pernah menjadi 

kader dan simpatisan PKS. Mereka dulunya simpati pada imej PKS sebagai partai 

dakwah, namun mereka saat ini tidak lagi aktif menjadi kader dan simpatisan PKS 

karena kecewa dengan arah dan kebijakan partai yang dianggap terlalu condong ke 

arah konservatisme. 

Terbongkarnya identitas Asri Rasjid sebagai penganut Syi’ah tak dapat 

dilepaskan dari viralnya pemberitaan terkait dirinya di berbagai media Islam online, 

seperti voa-islam.com, islampos.com, nahimunkar.org dan juga dari berbagai 

postingan warganet di media sosial –baik di level lokal maupun nasional-- yang 

 
227

Terkait sikap antipati PKS dan para pendukungnya terhadap ajaran Syi’ah, lihat Ahmad-

Norma Permata, "A Study of the Internal Dynamics of the Prosperous Justice Party and Jamaah 

Tarbiyah," dalam Islam, Politics and Change: The Indonesian Experience after the Fall of Suharto, 

disunting oleh Kees van Dijk dan Nico J.G. Kaptein, (Leiden University Press, 2016), h. 51-52; 

Arief Munandar, Antara Jemaah dan Partai Politik: Dinamika Habitus Kader Partai Keadilan 

Sejahtera (PKS) dalam Arena Politik Indonesia Pasca Pemilu 2004, (Disertasi Program Pasca 

Sarjana Sosiologi Fakultas Ilmu Politik Universitas Indonesia, 2011), h. 217; Chiara Formichi, 

"Shaping Shi'a Identities in Contemporary Indonesia between Local Tradition and Foreign 

Orthodoxy," Die Welt Des Islams 54 (2014): 228; M. Khusna Amal, "Anti-Shia Mass Mobilization 

in Indonesia's Democracy: Godly Alliance, Militant Groups and the Politics of Exclusion," 

Indonesia Journal of Islam and Muslim Societies 10, no. 1 (2020): 25-48.   
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menyerukan masyarakat untuk mewaspadai dan tidak memilih para caleg yang 

berafiliasi Syi’ah di seluruh Indonesia, yang salah satu di antaranya adalah Asri 

Rasjid dari PKS. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Gambar 11, 12, & 13  

Kampanye Anti Caleg Syi’ah di Facebook Menjelang Pemilihan Caleg 2014 

(Sumber: Arsip ABI Sulut) 
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Keriuhan terkait Syi’ah juga mencuat pada tahun 2014 setelah munculnya 

viral kampanye hitam secara nasional melalui media sosial dan media Islam online 

yang menyatakan bahwa Jokowi akan mengangkat Jalaluddin Rakhmat, tokoh 

Syi’ah nasional, sebagai Menteri Agama jika berhasil menang dalam Pemilihan 

Presiden 2014. Beberapa pembenci Syi’ah memanfaatkan isu tersebut untuk 

melakukan propaganda di media sosial, khususnya di grup Facebook Muslim 

Manado, agar masyarakat tidak memilih Jokowi sebagai presiden karena 

kemenangannya dianggap dapat memperkuat kekuatan kelompok Syi’ah di 

Indonesia.   

Setelah munculnya informasi viral yang menyatakan bahwa Asri Rasjid 

adalah seorang penganut Syi’ah, masyarakat di Bitung (kota asal dan juga daerah 

pemilihan Asri Rasjid) merespon hal tersebut dengan melakukan kegiatan 

kampanye anti Syi’ah. Salah satu acara yang khusus membahas tentang 

penyimpangan Syi’ah adalah acara bedah buku nasional “Mengenal dan 

Mewaspadai Penyimpangan Syi’ah di Indonesia” yang diadakan di Masjid Agung, 

Nurul Huda Bitung yang menghadirkan Ust. Fahmi Salim, MA (Tim Khusus 

Komisi Fatwa MUI Pusat) dan Ust. Dr. Rahmat Abdurrahman, Lc., MA. (Komisi 

Fatwa MUI Makassar) sebagai pembicara. Sulit untuk dipungkiri bahwa latar 

belakang perhelatan acara bedah buku tersebut tidak lain adalah untuk merespon 

hadirnya caleg yang berafiliasi Syi’ah di Bitung, yang dalam hal ini adalah Asri 

Rasjid. Indikasi tersebut dapat ditunjukkan dengan berdekatannya waktu 

pelaksanaan acara bedah buku yang jatuh pada tanggal 22 Maret 2014 dengan 

waktu Pemilihan Caleg yang jatuh pada tanggal 9 April 2014, serta adanya tren 
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kampanye anti Syiah yang berlangsung secara masif di tingkat nasional yang 

menyasar para calon legislatif/ politisi yang berlatar belakang Syi’ah. 

 

 

   

 

 

 

 

 

 

 

 

Gambar 14. Selebaran Acara Bedah Buku tentang Penyimpangan Syi’ah di Bitung 

(Sumber: Arsip ABI Sulut) 

 

Pasca perhelatan Pemilu 2014, kampanye kebencian terhadap Syi’ah masih 

terus terjadi di Kota Manado. Yang menarik adalah para aktornya menjadi semakin 

beragam. Pada tahun-tahun sebelumnya, para aktor yang getol mengampanyekan 

kebencian terhadap Syi’ah adalah mereka yang berlatarbelakang Islam 

tradisionalis, namun pada periode pasca Pemilu 2014, para aktornya meluas ke 

kalangan Islam Salafi-Wahabi. Tema kampanye negatif terhadap Syi’ah pun 

semakin meluas. Ia tidak lagi berkutat pada narasi teologis, tetapi juga telah meluas 

pada narasi intervensi politik kelompok Syi’ah di berbagai negara Muslim. Untuk 

menanamkan kewaspadaan terhadap Syi’ah, kelompok Salafi-Wahabi seperti 

kelompok Assunnah Manado, aktif mengunggah status yang membahas tentang 
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kesesatan ajaran Syi’ah di akun media sosialnya. Di samping itu, kelompok 

Assunnah Manado juga sering mengadakan acara diskusi dan kajian yang 

membahas tentang bahaya dan kesesatan ajaran Syi’ah.  

Pada November 2016, kelompok Assunnah Manado mengadakan kajian 

Islam Ilmiah di Masjid Fastabiqul Khairaat dengan tema “Menangkal Ancaman 

Paham Radikalisme (PKI, Syi’ah, ISIS, dan Liberalisme) yang akan 

Menghancurkan Keutuhan NKRI”. Salah satu materi tematik yang dibawa dalam 

kajian tersebut adalah menyangkut tentang Syi’ah dengan pembicara nasional, al-

Ustadz Qomar ZA, Lc (Pimpinan Redaksi Majalah Asy-Syariah). Dalam acara 

tersebut, pembicara mengatakan bahwa Indonesia telah dikepung oleh berbagai 

gerakan radikal dari berbagai sisi. Salah satunya adalah Syi’ah. Menurut pembicara, 

ajaran pokok Syi’ah mengajarkan tentang pemberontakan. Ia juga menguraikan 

lebih jauh bahwa Syi’ah dalam sejarahnya telah banyak melakukan intervensi 

politik ke berbagai negara untuk menjatuhkan pemerintahan yang sah, kemudian 

mengambil alih kekuasaan untuk menerapkan ideologi wilayatu al-Faqi>h. 

Menurutnya, Iran sebagai negara Syi’ah banyak mendukung kegiatan teror dan juga 

sering menyuplai senjata ke Suriah, Yaman, Irak, Lebanon, dan beberapa negara 

lainnya. Iran juga dianggap mendukung aksi kelompok Syi’ah Houthi yang 

melemparkan roket ke arah Kakbah. Pembicara lebih jauh menyinggung bahwa 

Syi’ah memiliki rekam jejak buruk di masa lalu di mana kelompok Syi’ah 

Qara>mit\ah pernah mencuri Hajar Aswad dari Ka’bah. Di akhir materi, pembicara 

mengingatkan kepada para jamaah yang hadir agar senantiasa meningkatkan 

kewaspadaan terhadap ajaran Syi’ah karena ajarannya sangat berbeda dengan Ahl 
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al-Sunnah.  

Kampanye anti Syi’ah di Manado pada tahun 2016 dan 2017 membawa 

fenomena yang menarik, yakni hadirnya berbagai spanduk yang bertuliskan ‘Syi’ah 

bukan Islam’. Spanduk tersebut terpasang di beberapa sudut kota seperti di 

Kampung Komo Dalam Jaga V, Kampung Arab, dan Jarod. Dalam spanduk itu 

disebutkan bahwa Rukun Iman dan Rukun Islam ajaran Syi’ah berbeda dengan apa 

yang diyakini oleh ajaran Sunni. Tidak ada yang mengetahui pasti siapa yang 

memasang spanduk tersebut. Adanya pemasangan spanduk ‘Syi’ah bukan Islam’ di 

Manado merupakan sebuah hal yang menarik karena selama ini ruang publik di 

Manado telah menjadi arena yang mampu memproduksi wacana keagamaan yang 

mendukung kerukunan simbolik yang ditunjukkan melalui pemasangan spanduk 

ucapan selamat hari raya Idul Fitri oleh umat Kristiani dan juga spanduk ucapan 

selamat Natal oleh umat Islam228 di berbagai sudut kota.229 Dalam konteks 

kerukunan intra Islam, kaum Muslim yang berposisi sebagai minoritas di Manado 

belum mampu memanfaatkan ruang publik secara optimal untuk memproduksi 

wacana keagamaan yang mendukung kerukunan simbolik sebagaimana dalam 

konteks kerukunan antara umat Islam dan Kristen. Kaum Muslim di Manado ikut 

larut dalam mengamplifikasi kebencian terhadap Syi’ah melalui pemasangan 

spanduk di beberapa sudut kota sebagaimana yang marak terjadi di berbagai daerah 

 
228Polemik mengenai halal atau haramnya mengucapkan selamat Natal kepada kaum 

Kristiani hampir selalu menjadi ritual tahunan bagi kalangan Muslim Indonesia khususnya ketika 

memasuki bulan Desember. Dalam konteks Manado, memberikan ucapan selamat Natal kepada 

kaum Kristiani adalah suatu hal yang lazim dilakukan oleh kaum Muslim. Kita bahkan dapat 

menemukan ucapan selamat Natal dalam bentuk spanduk di beberapa masjid. 

    
229

Nono S.A. Sumampouw, "Menggemakan Perjumpaan: Memanfaatkan Ruang Publik 

sebagai Arena Sosialisasi Wacana Kerukunan," Mimikri 5, no. 2 (2019): 212-213. 
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di Indonesia.   

 

 

 

 

 

 
 

 

 

      Gambar 15. Spanduk ‘Syi’ah bukan Islam’ di Jarod 

          (Sumber: Koleksi Pribadi) 

 

Halili dalam laporan Setara Institute menyebutkan bahwa spanduk ‘Syi’ah 

bukan Islam’ telah muncul di Yogyakarta sejak tahun 2013 dan spanduk itu muncul 

kembali pada tahun 2015.230 Setelah itu, penyebaran spanduk tersebut menjadi 

semakin marak di berbagai daerah di Indonesia, seperti di Riau,231 Makassar,232 

Mojokerto,233 dan beberapa kota lainnya. Beberapa indikasi menunjukkan bahwa 

aksi pemasangan spanduk ‘Syi’ah Bukan Islam’ yang tersebar di beberapa sudut di 

Kota Manado merupakan aksi yang terorganisir secara nasional karena rentang 

waktu pemasangannya cenderung berlangsung bersamaan dan terjadi secara masif 

 
230Halili, Politik Harapan Minim Pembuktian …., h. 81.  

 
231https://islamindonesia.id/berita/polisi-riau-copot-spanduk-kebencian-mazhab.htm 

(Diakses 18 Maret 2020).  

 
232http://m.voa-islam.com/news/indonesiana/2017/10/04/5358/di-makassarbanyak-

spanduk-anti-syiah-bertebaran/ (Diakses 18 Maret 2020).  

 
233https://m.detik.com/news/berita-jawa-timur/d-2867856/spanduk-anti-syiah-

gentayangan-di-mojokerto (Diakses 18 Maret 2020). 

https://islamindonesia.id/berita/polisi-riau-copot-spanduk-kebencian-mazhab.htm
http://m.voa-islam.com/news/indonesiana/2017/10/04/5358/di-makassarbanyak-spanduk-anti-syiah-bertebaran/
http://m.voa-islam.com/news/indonesiana/2017/10/04/5358/di-makassarbanyak-spanduk-anti-syiah-bertebaran/
https://m.detik.com/news/berita-jawa-timur/d-2867856/spanduk-anti-syiah-gentayangan-di-mojokerto
https://m.detik.com/news/berita-jawa-timur/d-2867856/spanduk-anti-syiah-gentayangan-di-mojokerto
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di berbagai daerah di Indonesia. Yang menarik dari fenomena spanduk tersebut 

adalah adanya kemiripan isi dan pesan di dalamnya yang mengajak umat Islam 

untuk mewaspadai kesesatan ajaran Syi’ah karena memiliki berbagai kandungan 

ajaran yang berbeda dengan Islam arus utama.  

Menurut pengamatan peneliti, alasan pemilihan Kampung Komo Dalam 

Jaga V sebagai tempat pemasangan spanduk adalah karena daerah tersebut adalah 

wilayah hunian umat Islam, serta berlokasi di pusat kota yang berdekatan dengan 

beberapa pusat dakwah Islam di Kota Manado, seperti kantor Majelis Ulama 

Indonesia (MUI) Sulawesi Utara, sekolah Islamic Centre, Masjid Raya Ahmad 

Yani (masjid terbesar/ masjid provinsi di Kota Manado), dan juga kantor 

Kementerian Agama Kota Manado.  

Alasan pemilihan Kampung Arab adalah karena lokasinya berada di dekat 

pusat kota serta menjadi wilayah hunian umat Islam. Di samping itu, Kampung 

Arab memiliki posisi yang strategis sebagai salah satu pusat dakwah Islam di Kota 

Manado, serta menjadi ruang sosial yang selalu diperebutkan pemaknaannya oleh 

berbagai kelompok Islam. Setidaknya terdapat beberapa kelompok atau institusi 

yang aktif mewarnai ruang wacana keislaman di Kampung Arab, yakni kelompok 

majelis Ustad Abdurrahman Mahrus, Alkhairaat, Muhammadiyah, dan Jamaah 

Tabligh.234  

Alasan pemilihan Jarod sebagai tempat pemasangan spanduk adalah karena 

 
234

Ketika Ustad Agil Basarewan masih hidup, Kampung Arab menjadi salah satu basis 

pergerakan kelompok Syi’ah. Setelah Ustad Agil meninggal dunia pada tahun 2011, Habib Eza 

Assagaf dan Habib Hasan Mulachela melanjutkan estafet yang telah dilakukan oleh Ustad Agil. 

Akan tetapi, sejak Habib Eza hijrah ke Jakarta pada tahun 2015, pengaruh kelompok Syi’ah di 

Kampung Arab perlahan meredup.  
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letak wilayahnya yang strategis di pusat kota, tepatnya di sekitar area Pasar 45 yang 

merupakan area pusat perdagangan bagi Muslim asal Gorontalo dan Makassar. Di 

samping itu, Jarod merupakan titik berkumpulnya segala segmen masyarakat di 

Kota Manado. Keberadaan spanduk ‘Syi’ah bukan Islam’ yang terpasang di 

beberapa sudut kota dapat dimaknai sebagai adanya upaya yang terstruktur dan 

sistematis oleh para aktor pembenci Syi’ah untuk memproduksi wacana ancaman 

Syi’ah di kalangan masyarakat Muslim. Keberadaan spanduk tersebut juga 

membawa pesan politis bahwa eksistensi kelompok Syi’ah harus ditolak oleh 

Muslim Kota Manado karena ia adalah bagian dari ajaran sesat dan menyimpang.  

Meski spanduk ‘Syiah bukan Islam’ terpasang di beberapa sudut kota yang 

menjadi wilayah hunian dan pusat aktivitas umat Islam, spanduk ‘Syi’ah bukan 

Islam’ tidak ditemukan di wilayah Kecamatan Tuminting yang notabene adalah 

wilayah dengan jumlah populasi Muslim terbesar di Kota Manado. Hal tersebut 

nampaknya karena posisi geografis Kecamatan Tuminting berada jauh di utara 

pusat kota, sehingga dianggap kurang strategis.  

Menguatnya tren kampanye kebencian terhadap Syi’ah di Manado pada 

rentang tahun 2014 dan setelahnya bukanlah sesuatu yang berdiri sendiri, 

melainkan dipengaruhi oleh faktor internal dan eksternal. Faktor internal didorong 

oleh meningkatnya gaung dakwah kelompok Salafi-Wahabi di Kota Manado. 

Seperti diketahui, kelompok Salafi-Wahabi secara umum cenderung memiliki sikap 

yang antipati terhadap Syi’ah karena ajarannya dianggap menyimpang secara 

akidah dan penuh dengan praktik bid’ah, serta menganjurkan kebencian kepada 
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para sahabat Nabi.235 Kelompok Salafi-Wahabi telah eksis di Manado sejak 

runtuhnya Orde Baru. Ajarannya dibawa oleh para pelajar asal Sulawesi Utara yang 

telah menuntut ilmu di luar kampung halamannya, serta dibawa oleh para 

pendatang yang baru tinggal dan menetap di Manado. Kelompok Salafi-Wahabi 

cukup aktif melakukan berbagai aktivitas dakwah di berbagai masjid kompleks, 

lembaga dakwah kampus, dan juga di kanal media sosial. Salah satu tema yang 

sering diangkat dalam dakwahnya adalah mengenai kesesatan ajaran Syi’ah. Meski 

telah cukup lama eksis di Manado, kelompok Salafi-Wahabi baru gencar 

melakukan dakwah yang bersifat sektarian di tahun 2014 dan setelahnya. Hal ini 

tidak dapat dipisahkan dari adanya fenomena pengentalan identitas sektarianisme 

yang mewarnai berbagai peristiwa politik nasional dan global pada masa itu.  

Faktor eksternal didorong oleh pertama, adanya peristiwa politik nasional 

yang dianggap memberi peluang bagi menguatnya eksistensi kelompok Syi’ah di 

Indonesia. Para aktor anti Syi’ah memanfaatkan momentum tersebut untuk 

melakukan propaganda secara luas dan masif kepada masyarakat agar tidak 

memilih para politisi yang berafiliasi Syi’ah maupun yang pro terhadap eksistensi 

Syi’ah. Kedua, menguatnya amplifikasi kebencian dari media Islam online yang 

berorientasi anti Syi’ah.236 Isu anti Syi’ah yang dihembuskan oleh berbagai media 

 
235

Shiraz Maher, Salafi-Jihadism: The History of an Idea, (New York: Oxford University 

Press, 2016), h. 102-104.  

236
Terkait kampanye anti Syi’ah di media Islam online, lihat Achmah Ida, "Cyberspace 

and Sectarianism in Indonesia: The Rise of Shia Media and Anti-Shia Online Movements," Jurnal 

Komunikasi Islam 06, no. 02 (Desember 2016): 194-215; Moch. Syarif Hidayatullah, "Radikalisme 

dan Ideologisasi pada Tajuk Berita "Syiah Bukan Islam" dan "Syiah Aliran Sesat" pada Situs 

Arrahmah.com (Analisis Wacana Pemberitaan Media Oline Islam)," Alfaz 3, no. 1 (Januari-Juni 

2015): 1-18. 
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Islam online telah memicu ramainya perbincangan mengenai Syi’ah di media 

sosial. BBC Indonesia mencatat bahwa penggunaan tagar #antiSyi’ah pada tahun 

2015 (Januari-Oktober) telah lebih dari 39.000 kali, padahal di tahun 2013 hanya 

mencapai ratusan. Sementara itu, penggunaan kata ‘Syi’ah’ telah dikicaukan 

sebanyak 530.000 kali.237  

Ketiga, adanya pengaruh Revolusi Arab atau sering disebut sebagai Arab 

Spring yang terjadi di Timur Tengah yang melibatkan Arab Saudi (poros Sunni) 

dan Iran (poros Syi’ah) beserta kekuatan proksi yang ada di belakang masing-

masing poros. Sulit untuk menutupi fakta bahwa terjadinya ketegangan antara 

Sunni dan Syi’ah di Indonesia secara umum dan di Kota Manado secara khusus 

adalah buah dari peristiwa Arab Spring yang terjadi di Suriah dan Yaman. Konflik 

di Suriah dan Yaman kerap diframing sebagai konflik antara Sunni dan Syi’ah, 

padahal persoalannya tidak sesederhana itu.238 Pasca meletusnya konflik Suriah dan 

Yaman, internet dan media sosial –yang sifatnya lintas batas-- penuh dengan 

berbagai pemberitaan negatif yang menyudutkan Syi’ah, di antaranya adalah rezim 

 
237

www.bbc.com/indonesia/majalah/2016/01/151127_trensosial_antisyiah (Diakses 10 

Maret 2020); Ahmad Imam Mujadid Rais, "Syiah, Sektarianisme ….”, h. 4. 

238Salah satu bukti yang menunjukkan bahwa konflik Suriah bukanlah konflik sektarian 

antara Sunni dan Syi’ah adalah terbunuhnya Muhammad Said Ramadhan al-Buthi, seorang ulama 

besar Sunni di Suriah, ketika sedang mengisi pengajian di sebuah masjid di Damaskus. Al Buthi 

terbunuh akibat serangan bom bunuh diri yang dilakukan oleh kubu anti Presiden Assad. Al-Buthi 

dibunuh karena ia dianggap memiliki sikap yang condong pada pemerintah. Apabila konflik Suriah 

adalah murni konflik sektarian antara Sunni dan Syi’ah, mengapa Al-Buthi yang notabene adalah 

Sunni menjadi korban? Terkait konflik di Yaman, Arab Saudi menjadi negara yang memimpin 

koalisi negara-negara Arab untuk memerangi kelompok Syi’ah Houthi. Apa yang dilakukan Saudi 

tidak lepas dari kepentingannya untuk mengimbangi pengaruh Iran di Timur Tengah sekaligus untuk 

membendung kekuatan kelompok Syi’ah Houthi yang disokong oleh Iran, seteru utama Saudi di 

Timur Tengah. Di Saudi sendiri, terdapat 10-15 persen penduduk yang bermazhab Syi’ah yang 

terkonsentrasi di Provinsi Timur, yakni Qatif dan al-Ahsa. Apabila tujuan Arab Saudi menyerang 

Yaman semata-mata karena ingin menghancurkan Syi’ah, mengapa Arab Saudi tidak memberangus 

seluruh penganut Syi’ah yang ada di dalam negerinya terlebih dahulu?  

http://www.bbc.com/indonesia/majalah/2016/01/151127_trensosial_antisyiah
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Syi’ah secara keji telah membantai kelompok Sunni di Suriah dan Yaman.  

Berdasarkan penelusuran di media sosial, peneliti menemukan beberapa 

postingan dari warganet di Kota Manado yang mengandung unsur kampanye 

kebencian terhadap Syi’ah dan narasinya memiliki keterkaitan dengan persoalan di 

Suriah dan Yaman. Periode postingan-postingan tersebut umumnya bertepatan 

dengan fenomena meletusnya konflik Suriah dan Yaman yang merupakan 

rangkaian dari peristiwa Arab Spring di Timur Tengah. Para warganet yang 

memiliki sikap anti Syi’ah di media sosial, berdasarkan rekam jejak digitalnya, 

sering mengikuti kajian keagamaan online dari para ustad yang memiliki 

pandangan anti Syi’ah. Mereka juga sering membaca dan mengakses berbagai 

berita politik nasional dan global dari situs media Islam online yang berorientasi 

anti Syi’ah, seperti voa-islam.com, islampos.com, nahimunkar.org dan kemudian 

membagikannya melalui akun media sosial miliknya. Sampai tahun 2019 di mana 

peneliti sedang melakukan pengumpulan data lapangan, kampanye anti Syi’ah 

melalui media sosial masih tetap terjadi di kalangan warganet di Kota Manado. 

Hanya saja, intensitas kebencian terhadap Syi’ah pada tahun tersebut tidak lagi 

sekuat tahun-tahun sebelumnya. Postingan anti Syi’ah yang dimunculkan oleh para 

warganet di Kota Manado adalah bentuk respon terhadap konflik di Timur Tengah 

yang melibatkan Arab Saudi (poros Sunni) dan Iran (poros Syi’ah) beserta kekuatan 

proksi yang ada di belakang masing-masing poros. Berdasarkan penjelasan di atas, 

dapat ditarik benang merah bahwa perkembangan Islam di Manado tidaklah terjadi 

dan berlangsung dalam situasi vakum dan isolatif, tetapi ia terkait dengan peristiwa-

peristiwa penting yang terjadi di level nasional dan global.  
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Gambar 16 & 17 Screenshot Facebook Seorang Warganet di Kota Manado 

(Sumber: Facebook) 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 

Gambar 18. Screenshot Facebook Grup As-Sunnah Manado 

     (Sumber: Facebook) 
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Di tengah hiruk pikuk gerakan anti Syi’ah di Kota Manado, terdapat 

berbagai upaya untuk mendialogkan antara Sunni dan Syi’ah dari perspektif yang 

lebih objektif yang diinisiasi oleh kelompok kampus IAIN Manado. Pada tahun 

2011, mahasiswa STAIN (sekarang IAIN) Manado mengadakan diskusi dengan 

tema “Sunni-Syi’ah: Sebuah Tinjauan atas Beberapa Masalah Pokok” dengan 

menghadirkan tokoh Syi’ah Manado, Muhammad Nur Andi Bongkang, sebagai 

pembicara. Pada tahun 2013, IAIN Manado mengadakan kuliah umum dengan 

mengundang tokoh Syi’ah nasional, Abdullah Beik. Pada tahun 2017, Ketua ABI 

Sulut, Asri Rasjid mengisi kuliah tamu pada salah satu mata kuliah yang diampu di 

IAIN Manado. Seluruh kegiatan diskusi tersebut berhasil berjalan dengan baik. Para 

peserta yang hadir dapat berdiskusi secara langsung dengan penganut Syi’ah 

sekaligus dapat melakukan klarifikasi atas informasi yang selama ini mereka 

dapatkan dari berbagai media. Yang menarik dari kegiatan dialog Sunni dan Syi’ah 

yang pernah terjadi di IAIN Manado adalah bahwa pada momen kedatangan 

Abdullah Beik pada tahun 2013 yang bertepatan dengan hari Jumat, Beik beserta 

para Muslim Syi’ah yang mendampinginya ikut melaksanakan salat Jumat bersama 

para Muslim Sunni di Masjid Kampus IAIN Manado. Dalam pelaksanaan salat 

Jumat tersebut, para Muslim Syi’ah menunjukkan identitas ke-syi’ah-annya dengan 

mempraktikkan gerakan salat yang meluruskan tangan atau tidak bersedekap 

sebagaimana yang diajarkan dalam fikih Ja’fari.239 

 

 
239 Berdasarkan hasil wawancara dengan Asri Rasjid, Ketua ABI Sulut, pada tanggal 1 

September 2019 di Jarod  
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Gambar 19. Asri Rasjid (Ketua ABI Sulut) Memberi Kuliah Tamu di IAIN Manado  

(Sumber: Arsip ABI Sulut) 

 

 

Untuk mengkonter kebencian terhadap ajaran Syi’ah, kelompok Syi’ah di 

Kota Manado melakukan berbagai strategi adaptasi di antaranya adalah pertama, 

membangun kembali identitas kelompok mereka dengan menggunakan nama 

kelompok pencinta Ahl al-Bait untuk menggantikan istilah Syi’ah. Penggunaan 

istilah Ahl al-Bait dilakukan karena istilah ini dianggap lebih netral dan tidak 

peyoratif sebagaimana Syi’ah. Di samping itu, istilah Ahl al-Bait lebih 

merepresentasikan kecintaan dan kedekatan mereka dengan Ahl al-Bait. Menurut 

Asri Rasjid, Ketua ABI Sulut, istilah Ahl al-Bait memiliki landasan dalil di dalam 

al-Quran, yakni QS. al-Ah\za>b /33: 33. Di dalam ayat tersebut, Ahl al-Bait mengacu 

kepada ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib, Fa>timah, Hasan, dan Husain yang telah disucikan Allah 

dari dosa. 

Kedua, ikut mengambil bagian dalam kegiatan dan organisasi lintas iman. 

Sejak tahun 2006, beberapa tokoh Syi’ah telah terlibat dalam ormas Pemuda Lintas 

Agama (Pelita) bersama Amin Lasena (tokoh NU) dan Taufik Pasiak (tokoh 
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Muhammadiyah).240 Para Muslim Syi’ah juga ikut mengambil bagian dalam 

berbagai kegiatan lintas iman, seperti Interfaith New Generation Initiatie and 

Engagement (INGAGE) (tahun 2016), Peace Camp (tahun 2017), dan Juru Bicara 

Pancasila (tahun 2019). Di dalam kegiatan tersebut, para Muslim Syi’ah saling 

berjumpa dengan berbagai kelompok agama dan aliran yang berbeda. Perjumpaan 

tersebut memungkinkan para Muslim Syi’ah dapat berdialog serta mengklarifikasi 

berbagai tuduhan negatif yang sering dialamatkan kepada mereka.  

Selain mengikuti organisasi dan pelatihan lintas iman, komunitas Syi’ah 

juga mengambil bagian dalam kelompok masyarakat sipil, yakni Gerakan Cinta 

Damai Sulawesi Utara (GCDS) sebagai wujud eksistensi mereka di tengah 

masyarakat. Pada tahun 2016, organisasi ABI menjadi salah satu inisiator Festival 

Keragaman bersama organisasi lain yang berada di bawah payung Gerakan Cinta 

Damai Sulawesi Utara (GCDS), seperti Lesbumi NU Sulut, GP Ansor Manado, 

kelompok Gusdurian, Aliansi Jurnalis Independen (AJI), Swara Parangpuang, 

Mawale Movement, dan lain-lain. Festival tersebut diadakan sebagai bentuk respon 

atas menguatnya intoleransi dan politisasi identitas yang terjadi di Jakarta 

menjelang Pemilihan Gubernur tahun 2017. Festival Keragaman tersebut sampai 

saat ini telah menjadi tradisi tahunan yang rutin diselenggarakan oleh GCDS untuk 

mempertemukan berbagai komunitas yang ada di Sulawesi Utara sekaligus sebagai 

ikhtiar untuk menjaga pluralisme di Sulawesi Utara. Sampai sekarang, ABI masih 

aktif mengambil bagian dalam berbagai kegiatan GCDS di antaranya adalah 

pertemuan dan diskusi bulanan yang membahas berbagai isu-isu kekinian dan juga 

 
240Ali Amin, “Revitalisasi Agama di Sulut ….”, h. 51. 
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berbagai kegiatan lainnya yang bersifat insidental. 

Ketiga, mengambil sikap yang inklusif dalam hal praktik keagamaan. Meski 

berposisi sebagai kelompok minoritas dalam Islam, Muslim Syi’ah di Manado 

sering ikut melaksanakan salat berjamaah di masjid bersama para Muslim Sunni. 

Muslim Syi’ah menganggap bahwa salat berjamaah di masjid dapat menjadi ajang 

untuk bersilaturahmi dengan sesama Muslim. Anjuran untuk melaksanakan salat 

berjamaah di masjid sebagai bentuk menjaga tali silaturahmi adalah salah satu 

pesan yang selalu disampaikan oleh Kiai Arifin Assagaf kepada Muslim Syi’ah 

semasa hidupnya. Kiai Arifin selalu memberi contoh dari apa yang ia anjurkan 

tersebut dengan rutin melaksanakan salat berjamaah di masjid yang berada di 

sekitar rumahnya di Malendeng Manado. Dalam melaksanakan salat berjamaah di 

masjid, Muslim Syi’ah umumnya memilih mempraktikkan fikih Syafii ketimbang 

fikih Ja’fari yang mereka yakini agar dapat mencegah kesalahpahaman di 

masyarakat. Dalam hal ini, Muslim Syi’ah melakukan strategi taqiyyah untuk 

persaudaraan (mudharatiyah) demi menjaga persatuan umat Islam.241  

Keempat, menggunakan kearifan lokal sebagai mekanisme untuk 

memperkuat kohesi sosial. Kearifan lokal dalam pandangan John Haba, 

sebagaimana dikutip oleh Abdullah mengacu pada berbagai kekayaan budaya yang 

hidup, tumbuh, dan berkembang di suatu wilayah yang diakui, dijalankan, dan 

 
241Ulama Syi’ah membagi taqiyyah dari segi tujuannya menjadi dua, yakni taqiyyah 

makhafatiyah dan mudharatiyah. Taqiyyah makhafatiyah berarti taqiyyah karena takut bahaya, 

sedangkan taqiyyah mudharatiyah adalah taqiyyah yang bertujuan untuk menjaga perasaan orang 

yang berbeda dengannya dan untuk menghindarkan fitnah demi tercapainya persatuan umat Islam. 

Lihat Tim Ahlul Bait Indonesia (ABI), Buku Putih Mazhab Syiah: Menurut Para Ulamanya yang 

Mukatabar, (Jakarta Selatan: Dewan Pengurus Pusat Ahlul Bait Indonesia, 2012), h. 81-82. 
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dipercayai sebagai kekuatan penting untuk memperkuat dan mempertebal kohesi 

sosial di antara warga.242 Lebaran Ketupat merupakan salah satu kearifan lokal yang 

telah mengakar kuat di kalangan Muslim di Kota Manado, khususnya yang 

bermukim di dua kecamatan yang menjadi kantong Muslim, yakni Kecamatan 

Singkil dan Tuminting. Para Muslim Syi’ah yang bermukim di kedua kecamatan 

tersebut sering ikut berpartisipasi dalam perayaan Lebaran Ketupat yang bersifat 

open house baik sebagai tuan rumah maupun sebagai tamu. Lebaran Ketupat 

menjadi ruang negosiasi bagi para Muslim Syi’ah untuk menunjukkan kepada 

masyarakat Muslim secara umum bahwa mereka bukanlah kelompok yang ekslusif 

dan tertutup. 

Terkait adanya berbagai tuduhan negatif yang sering dialamatkan terhadap 

Syi’ah, Asri Rasjid mengklarifikasi berbagai tuduhan tersebut. Mengenai persoalan 

sahabat yang selama ini telah menjadi polemik yang berkepanjangan, Asri 

menjelaskan bahwa ajaran Syi’ah yang dianutnya tidak membolehkan untuk 

mengafirkan para sahabat dan istri Nabi. Asri mengakui bahwa memang terdapat 

seorang oknum Syi’ah yang sering mencaci maki Sahabat dan Istri Nabi, yakni 

Yasir Al-Habib yang saat ini bermukim di Inggris, namun pandangan Yasir tidak 

diikuti secara luas oleh Muslim Syi’ah di Manado. Muslim Syi’ah di Manado 

umumnya mengikuti fatwa Ayatulah Ali Khamenei, pemimpin spiritual (Rahbar) 

Syi’ah di Iran, yang mengharamkan penghinaan terhadap simbol-simbol yang 

diagungkan oleh saudara Ahl al-Sunnah, termasuk di dalamnya adalah para sahabat 

 
242Lihat Irwan Abdullah, Ibnu Mujib, dan M. Iqbal Ahnaf (eds.), Agama dan Kearifan 

Lokal dalam Tantangan Global, (Yogyakarta: Sekolah Pascasarjana UGM-Pustaka Pelajar, 2008), 

h. 7.  
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dan istri Nabi. Asri tidak menampik fakta bahwa terdapat segelintir Muslim Syi’ah 

(khususnya di kalangan awam Syi’ah) yang kerap mencaci maki para sahabat dan 

istri Nabi, namun pandangan mereka tidak dapat dijadikan sumber hukum. Hal 

tersebut murni sikap personal dan tidak mewakili pandangan Muslim Syi’ah secara 

umum di Manado. Asri mengakui bahwa keberadaan oknum Syi’ah yang gemar 

memaki sahabat Nabi menjadi suatu tantangan baginya dalam upaya membangun 

dialog antara Sunni dan Syi’ah.  

Asri menambahkan bahwa Muslim Syi’ah pada prinsipnya mengakui 

keutamaan Imam ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib dalam segi keilmuan agama dibanding sahabat 

Nabi lainnya, karena Imam ‘Ali> mendapatkan bimbingan langsung dari Nabi 

Muhammad saw. sejak masih kecil hingga dewasa. Imam ‘Ali> juga tidak pernah 

terlibat dalam praktik berhala semasa hidupnya. Meskipun begitu, Muslim Syi’ah 

tidak menutupi fakta bahwa para sahabat Nabi lainnya telah memberi banyak 

kontribusi dalam memajukan dan menyebarluaskan Islam. Terkait adanya konflik 

di antara para sahabat, Asri menegaskan bahwa hendaknya kejadian ini tidak perlu 

lagi diperpanjang karena hal ini telah terjadi beratus-ratus tahun yang lalu. Umat 

Islam lebih baik mengambil pelajaran dari kejadian tersebut. 

Terkait tuduhan salat tiga waktu terhadap Syi’ah, Asri menjelaskan bahwa 

ajaran Syi’ah menetapkan lima salat wajib harian, yakni zuhur, ashar, maghrib, 

isya, dan subuh mengikuti tiga ufuk waktu, yakni ketika matahari tergelincir, waktu 

gelap malam, dan subuh sebagaimana ditegaskan dalam QS. al-Isra’/17: 78. Meski 

fikih Syi’ah menetapkan batas salat wajib harian mengikuti tiga ufuk waktu, tidak 

berarti salat dilakukan dalam tiga waktu. Seseorang tetap harus salat zuhur terlebih 
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dahulu lalu disambung dengan salat ashar sehingga jumlah keseluruhan rakaatnya 

adalah delapan rakaat atau seseorang salat maghrib terlebih dahulu lalu disambung 

dengan salat isya, sehingga jumlah keseluruhan rakaatnya adalah tujuh rakaat. 

Meskipun salat tersebut berada dalam satu ufuk waktu, salat tersebut dilaksanakan 

secara terpisah berdasarkan batas waktunya yang dinamis. Waktu yang dinamis 

adalah batas waktu yang longgar bagi setiap salat berdasarkan urutannya. Salat 

zuhur dimulai saat matahari tergelincir, sedangkan waktu salat ashar dimulai setelah 

melakukan salat zuhur hingga matahari terbenam. Salat zuhur dan ashar 

mempunyai batas waktu khusus, begitu pun dengan salat maghrib, isya, dan subuh. 

Beberapa fukaha di kalangan Syi’ah menganjurkan para Muslim Syi’ah untuk 

melaksanakan salat lima waktu secara terpisah sebagaimana dalam fikih Sunni, 

sebagai ikhtiar untuk menjaga toleransi dengan Muslim Sunni. Asri lebih jauh 

menginformasikan bahwa ketika Kiai Arifin Assagaf masih hidup, ia aktif 

melaksanakan salat lima waktu berjamaah secara Sunni di masjid sekitar tempat 

tinggalnya sebagai upaya untuk menjaga ukhuwah dan toleransi dengan sesama 

Muslim.   

Mengenai tuduhan bahwa Syi’ah memiliki al-Quran yang berbeda dengan 

al-Quran yang diyakini umat Islam pada umumnya, Asri membantah bahwa 

tuduhan tersebut adalah fitnah karena selama ini al-Quran yang ia dapatkan dari 

Iran tak memiliki perbedaan sama sekali dengan al-Quran yang dibaca oleh kaum 

Muslim pada umumnya di Indonesia. Asri menambahkan bahwa Iran sebagai 

negara dengan mayoritas Muslim Syi’ah, sering mengadakan kegiatan Musabaqah 

Tilawatil Quran (MTQ) tingkat internasional yang mengundang para peserta dari 
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berbagai negara Muslim di seluruh dunia, sehingga mustahil apabila al-Quran di 

Iran berbeda dengan al-Quran yang diyakini umat Islam pada umumnya. 

Mengenai nikah mut\‘ah, Asri mengakui bahwa di al-Quran memang telah 

disyariatkan tentang nikah mut\‘ah (QS. al-Nisa’/4: 24), namun Muslim Sunni 

meyakini bahwa ayat tersebut sudah dimansu>kh. Berbeda dengan Muslim Sunni, 

Muslim Syi’ah menganggap bahwa nikah mut\‘ah masih diperbolehkan untuk 

menghindari perzinahan meskipun dengan persyaratan yang sangat ketat, sehingga 

itu menyulitkan Muslim Syi’ah untuk melakukannya. Pernikahan mut\‘ah 

sebenarnya sama saja dengan pernikahan permanen (da’im), hanya saja pernikahan 

mut\‘ah tidak memperoleh hak waris ketika bercerai, ‘iddah-nya hanya separuh 

‘iddah biasa, talak-nya sesuai dengan batas waktu perjanjian. Meskipun ajaran 

Syi’ah membolehkan nikah mut\‘ah, tetapi tidak semua Muslim Syi’ah di Manado 

berani mempraktikkannya. Kalaupun ada, yang bersangkutan akan berusaha 

menutupinya, karena nikah mut\‘ah dianggap praktik tabu oleh sebagian Muslim 

Syi’ah. 

Terkait tuduhan bahwa ajaran Syi’ah menuhankan ‘Ali>, Asri menjelaskan 

bahwa tuduhan tersebut adalah fitnah karena para Muslim Syi’ah sangat 

mengagungkan sosok Nabi Muhammad saw. yang merupakan guru/ pembimbing 

spiritual Imam ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib. Tentu tidak masuk akal apabila Muslim Syi’ah 

menuhankan ‘Ali>, sementara Nabi Muhammad saw. sendiri memerintahkan seluruh 

umat Islam untuk menyembah Allah. Asri menjelaskan lebih jauh bahwa dulu 

ketika Kiai Arifin Assagaf masih hidup, banyak Muslim --baik Sunni maupun 

Syi’ah-- sering belajar tentang Islam dari beliau. Kalau memang ajaran Syi’ah 
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menuhankan ‘Ali>, maka Kiai Arifin juga telah menuhankan ‘Ali>. Tentu hal tersebut 

adalah tidak benar, karena Kiai Arifin sendiri semasa hidupnya selalu mengajarkan 

dan mengingatkan para muridnya agar senantiasa mengesakan Allah dan 

meneladani Nabi Muhammad saw. sebagai Rasul Allah.    

Tentang tuduhan bahwa ajaran Syi’ah memiliki rukun Islam dan iman yang 

berbeda dengan Sunni, Asri menjelaskan bahwa terdapat beberapa kesamaan dan 

perbedaan antara Sunni dan Syi’ah terkait soal rukun Islam dan iman, tetapi pada 

prinsipnya baik Sunni maupun Syi’ah memiliki lebih banyak kesamaan 

dibandingkan perbedaan. Terkait soal rukun iman, baik Sunni maupun Syi’ah sama-

sama sepakat bahwa ajaran al-Quran menekankan pada tiga ajaran fundamental 

dalam hal keimanan (us}u>l al-di>n,) yakni percaya akan keesaan Allah (tauhid), 

percaya pada kenabian (nubuwwah), dan percaya pada hari akhir (kiamat). Hanya 

saja dalam uraiannya, masing-masing mazhab memiliki perbedaan dalam hal 

penafsiran. Salah satu hal yang sering memicu persoalan adalah terkait ima>mah. 

Ajaran ima>mah sering dianggap sebagai us}u>l al-di>n-nya Syi’ah, sehingga orang 

acapkali menilai bahwa siapapun di luar Syi’ah otomatis kafir karena tidak 

meyakini ajaran ima>mah, padahal ajaran ima>mah berada pada us}u>l al-maz\hab 

bukan us}u>l al-di>n. Asri menambahkan bahwa ajaran ima>mah kerap disalahpahami 

karena disamakan dengan khilafah, padahal keduanya berbeda. Ima>mah adalah 

pemimpin umat dalam konteks urusan agama, yang dalam hal ini ditunjukkan oleh 

Khalifah ‘Umar ibn Khat \t\a>b yang selalu merujuk kepada ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib dalam 

perkara keagamaan, sedangkan khalifah adalah pemimpin negara dalam konteks 

politik di mana ‘Ali>  mengakui kepemimpinan para khalifah sebelumnya dan ia 
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sendiri menjadi khalifah keempat. 

Terkait tuduhan bahwa Syi’ah memiliki syahadat yang berbeda, Asri 

menjelaskan bahwa syarat utama menjadi orang Islam adalah mengucapkan dua 

kalimat syahadat yang terdiri dari dua hal pokok, yakni kesaksian atas keesaan 

Allah dan juga Nabi Muhammad saw. adalah Rasul Allah. Adapun penambahan 

teks “wa ‘Aliyyan Waliyullah” adalah bentuk pengukuhan bahwa penganut Syi’ah 

mengimani ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib sebagai wali Allah yang mendapatkan bimbingan 

langsung dari Nabi Muhammad saw., sang pembawa risalah hingga akhir zaman.     

Mengenai doktrin taqiyyah, Asri mengatakan bahwa taqiyyah adalah 

upaya menyembunyikan keimanan untuk menjauhkan diri dari ancaman bahaya. 

Asri membantah bahwa doktrin taqiyyah mengajarkan tentang kemunafikan. 

Taqiyyah memiliki dalil dalam al-Quran, yakni di QS. A<li ‘Imra>n/3: 28 dan QS. al-

Nah\l /16: 106. Secara historis, taqiyyah pernah dilakukan oleh sahabat Nabi, 

Ammar bin Yasir untuk melindungi dirinya dari ancaman bahaya karena dipaksa 

untuk murtad. Praktik taqiyyah dilakukan oleh Muslim Syi’ah karena dulu mereka 

sering mendapatkan tekanan dan ancaman pasca kematian Imam Husain di Karbala. 

Asri menegaskan bahwa Muslim Syi’ah di Manado tidak perlu dituduh bertaqiyyah 

karena mereka telah berhimpun secara terbuka dalam organisasi resmi ABI dan 

IJABI yang telah mendapatkan pengakuan dari pemerintah.  

Adanya tuduhan bahwa ajaran Syi’ah menganjurkan revolusi sebagaimana 

yang telah terjadi di Iran, ditanggapi oleh Asri sebagai tuduhan yang terlalu 

berlebihan. Menurutnya, Muslim Syi’ah sejauh ini tidak pernah membuat 

kekacauan di masyarakat, sebaliknya yang suka menimbulkan kekacauan dan 
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keresahan di tengah masyarakat adalah kelompok Salafi-Wahabi. Asri 

menambahkan bahwa masyarakat harus cerdas membedakan antara ima>mah dan 

wilayatu al-Faqi>h. Ima>mah adalah sesuatu yang pokok dalam ajaran Syi’ah karena 

ia merujuk kepada penegasan bahwa ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib dan keturunannya adalah 

pemimpin umat dalam konteks urusan agama, yang dalam hal ini ditunjukkan oleh 

Khalifah ‘Umar ibn Khat \t\a>b yang selalu merujuk kepada ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib dalam 

perkara keagamaan. Sementara itu, wilayatu al-Faqi>h adalah hasil ijtihad yang 

dirumuskan oleh Imam Khomeini untuk mengisi kekosongan ima>mah yang sedang 

berada dalam keadaan gaib. Wilayatu al-Faqi>h berada satu tingkat dibawah 

ima>mah. Di kalangan internal Syi’ah, tidak semua penganutnya mendukung konsep 

wilayatu al-Faqi>h. Wilayatu al-Faqi>h sendiri diterapkan di Iran setelah melalui 

proses referendum. Kelompok Syi’ah di Manado memiliki sikap dan komitmen 

pada Negara Kesatuan Republik Indonesia (NKRI) dan Pancasila karena itu adalah 

bagian dari identitas kebangsaan kita.243 

 

E. Implikasi dari Dinamika Sunni dan Syi’ah terhadap Kehidupan Masyarakat 

Muslim di Kota Manado 

Lanskap keagamaan di Kota Manado cenderung memberi ruang yang 

terbuka terhadap keragaman. Meski berposisi sebagai minoritas, Muslim yang ada 

di Kota Manado cenderung beragam secara mazhab, aliran, ormas, dan orientasi 

pemikiran. Islam yang ada di Kota Manado adalah Islam yang penuh dengan sejarah 

 
243Berdasarkan hasil wawancara dengan Asri Rasjid, Ketua ABI Sulut, pada tanggal 1 

September 2019 di Jarod.  
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perdamaian. Muslim dan Kristiani telah lama hidup saling berdampingan di kota 

ini. Kaum Muslim –terlepas dari segala perbedaan identitasnya— juga telah lama 

hidup saling berdampingan. Muslim di Kota Manado cenderung tidak pernah 

terlibat dalam berbagai ketegangan internal sebagaimana yang pernah terjadi di 

Jawa yang melibatkan antara NU dan Muhammadiyah.  

Setelah menguatnya fenomena sektarianisme antara Sunni dan Syi’ah di era 

pasca Orde Baru, kebencian berbasis sektarian mulai tumbuh dan berkembang di 

Kota Manado. Adanya ketegangan internal antara Sunni dan Syi’ah di Manado 

telah melahirkan garis batas berdasarkan identitas sektarian yang berujung pada 

lahirnya stigma negatif di masyarakat. Para Muslim yang berafiliasi Syi’ah kerap 

dilabeli sebagai pengikut ajaran sesat. Mereka yang membela Syi’ah juga ikut 

dilabeli sebagai penganut Syi’ah yang sesat. Sebaliknya, mereka yang memiliki 

sikap anti Syi’ah dilabeli sebagai pengikut Wahabi yang berkonotasi radikal dan 

membenci persatuan Islam.  

Ketegangan antara Sunni dan Syi’ah di Kota Manado juga telah mengubah 

peta keagamaan di ranah lokal. Sebelum menguatnya fenomena sektarianisme 

antara Sunni dan Syi’ah, kaum Muslim di Manado umumnya lebih berkiblat kepada 

para tokoh agama yang berpandangan moderat karena paham keagamaannya 

dianggap lebih cocok untuk konteks Manado yang multikultur. Setelah menguatnya 

fenomena anti Syi’ah, para tokoh agama yang gencar mengampanyekan pandangan 

anti Syi’ah mulai mendapatkan panggung di masyarakat. Pandangan keagamaan 

mereka perlahan diikuti oleh sebagian kaum Muslim karena dianggap memiliki 

semangat keagamaan yang militan.  
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Terlepas dari persoalan sektarianisme, keberadaan ajaran Islam Syi’ah di 

Manado telah memberikan kontribusi dalam tradisi keilmuan dan intelektualisme, 

serta ikut memperkaya khazanah keislaman khususnya di bidang ilmu tafsir, 

tasawuf, hukum Islam, filsafat, dan politik Islam. Di kampus IAIN Manado, 

literatur yang ditulis oleh para sarjana yang berlatar belakang Syi’ah, seperti Sayyed 

Hossein Nasr, Muhammad Jawad Mughniyah, Husain Thabhathabai, Ali Syariati, 

Murtadha Muthahari, dan Jalaluddin Rakhmat menjadi bahan kajian yang sering 

didiskusikan oleh para aktivis Muslim kampus. Buku-buku yang ditulis oleh para 

sarjana Syi’ah tersebut juga ikut memperkaya berbagai koleksi buku perpustakaan 

IAIN Manado mendampingi buku karya para sarjana Barat dan juga Muslim Sunni.  

Di kalangan aktivis Muslim di Kota Manado, literatur para sarjana yang 

berlatar belakang Islam Syi’ah sering menjadi bahan referensi dan kajian untuk 

memperkaya diskursus keilmuan. Organisasi Ikatan Mahasiswa Muhammadiyah 

(IMM) selalu menggunakan karya para sarjana Syi’ah sebagai referensi utama 

dalam pemberian materi di kegiatan Perkaderan Dasar atau lebih dikenal dengan 

nama Darul Arqam Dasar (DAD). Referensi yang digunakan antara lain, buku 

Falsafatuna milik Ayatullah Muhammad Baqir Shadr (untuk materi pengantar 

filsafat), serta buku Pengantar menuju Logika milik Murtadha Muthahahari dan 

Belajar Logika Induksi: Membentuk Hubungan Sistem Berpikir Filsafat dan Sains 

milik Ayatullah Muhammad Baqir Shadr (untuk materi logika berpikir). Di lingkup 

organisasi Pergerakan Mahasiswa Islam Indonesia (PMII), diskusi terkait Syi’ah 

sebagai salah satu aliran dalam Islam ikut memperkaya materi dalam kelas Aswaja. 

Di kalangan Himpunan Mahasiswa Islam Majelis Penyelamat Organisasi (HMI 
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MPO), para kadernya telah familiar dengan ide-ide revolusioner milik Imam 

Khomeini, Ali Syariati dan Murtadha Mutahahari yang banyak didapatkan dalam 

berbagai diskusi internal mereka. Dari diskusi tersebut, beberapa kader HMI MPO 

akhirnya tertarik untuk mempelajari ajaran Syi’ah secara lebih mendalam. 

Sejauh ini, kekerasan yang menimpa para penganut Islam Syi’ah di Manado 

hanya berujung pada kekerasan verbal dan simbolik. Kekerasan terhadap Syi’ah 

pada titik terendah hanya berujung pada adanya penolakan terhadap pemakaman 

Ustad Agil Basarewan di Kampung Arab dan juga penolakan terhadap Ustad 

Mahmud Lihawa oleh keluarga sang istri karena identitasnya sebagai Syi’ah 

terbongkar. Kekerasan terhadap Syi’ah di Manado belum sampai berujung pada 

terjadinya kekerasan fisik (pertikaian) sebagaimana yang menimpa komunitas 

Islam Syi’ah di Jember, Batang, Bondowoso, dan Sampang,244 Komunitas Islam 

Syi’ah di Manado sejauh ini masih dapat melaksanakan berbagai perayaan khas 

Syi’ah seperti Asyura dengan aman dan lancar setiap tahunnya. Hal tersebut tentu 

berbeda dengan apa yang dialami oleh para penganut Islam Syi’ah di beberapa kota, 

 
244Lihat Tim Peneliti Nusantara, Studi Komparatif Buku: Mengenal & Mewaspadai 

Penyimpangan Syiah di Indonesia, (Jakarta Selatan: Penerbiti Titisan, 2014), h. 273-274; Masdar 

Hilmy, “The Political Economy of Sunni-Shi'ah Conflict in Sampang Madura,” Al Jami'ah 53, no. 

1 (2015): 27-51; Mohammad Iqbal Ahnaf, Samsul Maarif, Budi Asyhari Afwan, dan Muhammad 

Afdillah, “Pilkada dan Kekerasan Anti-Syiah di Sampang,” Dalam Politik Lokal: Pilkada dan 

Struktur Kesempatan Politik dalam Konflik Keagamaan di Sampang, Bekasi, dan Kupang, disunting 

oleh Mohammad Iqbal Ahnaf dan Linah K. Pary. (Yogyakarta: CRCS UGM, 2015), h. 17-33; 

Wahyudi Akmaliah, "Kekerasan dan Pengusiran Atas Nama Agama Pasca Rejim Orde Baru: Studi 

Kasus Konflik Syiah Sampang," Jurnal Maarif 10, no. 2 (Desember 2015): 222-242; Muhammad 

Afdillah, Dari Masjid ke Panggung Politik: Melacak Akar-akar Kekerasan Agama antara 

Komunitas Sunni dan Syiah di Sampang, Jawa Timur, (Yogyakarta: CRCS, 2016), h. 37-125; Arini 

Robbi Izzati, “Konflik Agama Antara "Sunni-Syiah" di Kecamatan Puger, Kabupaten Jember,” 

Dalam Optimalisasi Peran FKUB Mewujudkan Indonesia Damai, disunting oleh Eko Riyadi dan 

Despan Heryansyah, (Yogyakarta: PUSHAM UII Yogyakarta, 2018), h. 71-104; M. Khusna Amal, 

"Anti-Shia Mass Mobilization in Indonesia's Democracy: Godly Alliance, Militant Groups and the 

Politics of Exclusion," Indonesia Journal of Islam and Muslim Societies 10, no. 1 (2020): 25-48. 
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seperti Kendari, Semarang, Bandung, Jakarta, dan Makassar245 yang mendapatkan 

ancaman kekerasan dan juga penolakan untuk memperingati Asyura. Ketika 

menghadiri peringatan Asyura yang diadakan di Yayasan elPerisasi pada tahun 

2019, peneliti menyaksikan bahwa kegiatan tersebut berjalan dengan aman dan 

lancar. Para Muslim Syi’ah yang hadir dalam acara tersebut umumnya 

menggunakan pakaian yang berwarna hitam sebagai simbol perkabungan. Mereka 

dengan penuh khidmat mengenang kembali pembunuhan tragis yang menimpa 

Husain, cucu Rasulullah saw., di tanah Karbala. Isak tangis menjadi tak 

terhindarkan dalam peringatan Asyura kala itu. Setelah seluruh rangkaian 

peringatan Asyura berakhir, para Muslim Syi’ah secara kompak membagi-bagikan 

makanan kepada para warga yang berdomisili di sekitar markas Yayasan elPerisai.  

Terdapat beberapa alasan yang menyebabkan tidak terjadinya kekerasan 

fisik terhadap kaum Muslim Syi’ah di Manado. Pertama, isu politik keagamaan 

yang krusial di kalangan masyarakat Muslim di Manado bukanlah persoalan 

sektarianisme, melainkan persoalan yang terkait dengan relasi dengan kelompok 

Kristen (Minahasa Kristen) selaku mayoritas. Meski hubungan antara Muslim dan 

Kristen di permukaan tampak harmonis dan adem ayem, di balik itu tersimpan rasa 

saling curiga di antara kedua kelompok. Kaum Muslim selalu merasa diperlakukan 

tidak adil dalam hal distribusi kekuasaan dan juga merasa dipersulit dalam proses 

pembangunan rumah ibadah. Dalam hal distribusi kekuasaan, kaum Muslim di 

 
245https://regional.kompas.com/read/2016/10/11/18275911/warga.kepung.tempat.perayaa

n.asyura.pengikut.Syi’ah.di.kendari (Diakses 1 Mei 2020); 

https://regional.kompas.com/read/2016/10/11/16132151/massa.ormas.islam.protes.peringatan.asyu

ra.di.semarang. (Diakses 1 Mei 2020);  The Wahid Institute, Laporan Tahunan …., halaman 

lampiran.  

https://regional.kompas.com/read/2016/10/11/18275911/warga.kepung.tempat.perayaan.asyura.pengikut.syiah.di.kendari
https://regional.kompas.com/read/2016/10/11/18275911/warga.kepung.tempat.perayaan.asyura.pengikut.syiah.di.kendari
https://regional.kompas.com/read/2016/10/11/16132151/massa.ormas.islam.protes.peringatan.asyura.di.semarang
https://regional.kompas.com/read/2016/10/11/16132151/massa.ormas.islam.protes.peringatan.asyura.di.semarang
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Manado selalu mempersoalkan terbatasnya representasi Muslim di pemerintahan, 

padahal secara kuantitas jumlah mereka cukup signifikan yakni menempati posisi 

kedua setelah Kristen. Hampir seluruh posisi strategis dalam struktur pemerintahan 

didominasi oleh kelompok mayoritas. Sebaliknya, kaum Muslim hanya selalu 

mendapatkan posisi sebagai Kakanwil Kementerian Agama, namun hal itu juga 

kerap menuai resistensi dari kelompok mayoritas.246  Lebih jauh, kaum Muslim 

sering mengeluhkan sulitnya pembangunan masjid di Manado. Setiap kali ingin 

mendirikan masjid, kaum Muslim selalu merasa dipersulit dan dicurigai dengan 

tuduhan yang tidak berdasar, sehingga berujung pada lahirnya resistensi dari 

kelompok mayoritas.247 Sebaliknya, kelompok mayoritas mengalami kekhawatiran 

akan meningkatnya jumlah kaum Muslim --yang dianggap sebagai ‘pendatang’ di 

tanah Minahasa248-- karena dianggap berpotensi mengancam status quo mereka. 

 
246Muh. Irfan Syuhudi, "Minahasa dan Politisasi Identitas," dalam Kekuasaan, Agama, dan 

Identitas: Potret Gerakan Politik Lokal di Indonesia Timur, Syamsurijal, Sabara, Muh. Irfan 

Syuhudi, dan Saprillah, (Yogyakarta: Lintas Nalar, 2019), h. 182-186. 

  
247Terdapat beberapa kasus yang menggambarkan ketegangan antara Muslim dan Kristen 

di Manado akibat sulitnya pembangunan masjid, di antaranya adalah kasus penolakan perluasan 

Masjid Al Khairiyah di Eks Kampung Texas Manado pada tahun 2016 oleh ormas Makapetor dan 

ormas adat lainnya. Sebelumnya, kaum Muslim mengeluhkan adanya upaya penghalang-halangan 

oleh sekelompok warga terhadap pembangunan masjid Jabal Nur di Perum Griya Tugu Mapanget. 

Terdapat juga insiden penolakan masjid yang berada di wilayah tanah Minahasa yang telah memicu 

kemarahan Muslim se-sulawesi Utara, yakni penolakan pembangunan masjid As-Syuhada di Bitung 

pada tahun 2015. Peristiwa ini memicu kemarahan umat Islam karena adanya kepala babi yang 

tertancap di lokasi pembangunan masjid. Pada tahun 2020, Muslim se-Sulawesi Utara dibuat geram 

oleh beredarnya video viral perusakan pagar dan isi Masjid Alhidayah di Perumahan Agape, 

Tumaluntung Minahasa Utara. Pasca peristiwa tersebut, kaum Muslim dari berbagai organisasi 

massa Islam melakukan aksi bersama menuntut pengusutan dan penyelesaian kasus tersebut. Terkait 

polemik pembangunan rumah ibadah di Manado/ Sulawesi Utara, lihat Komnas HAM RI, Laporan 

Tahunan Kebebasan Beragama dan Berkeyakinan 2016, (Komnas HAM RI, 2016), h. 21-27 & 48-

52; Muhammad Irfan Syuhudi, "Perubahan Relasi Antarumat Beragama di Manado (Kasus 

Pendirian Rumah Ibadat Pasca PBM 2006)," Jurnal Pusaka 5, no. 1 (2017): 23-34.        

  
248Tanah Minahasa sering merujuk kepada wilayah Kabupaten Minahasa, Kabupaten 

Minahasa Utara, Kabupaten Minahasa Tenggara, Kabupaten Minahasa Selatan, Kota Tomohon,  

Kota Bitung, dan Kota Manado.   
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Karena itu, ruang gerak kaum Muslim harus dibatasi. 

Keberadaan Syi’ah sendiri belum dianggap sebagai sebuah persoalan yang 

krusial bagi sebagian besar kaum Muslim Sunni. Penolakan terhadap Syi’ah hanya 

dilakukan oleh segelintir oknum dan gerakannya cenderung tidak mendapatkan 

dukungan yang luas dari kaum Muslim Sunni di Kota Manado. Meskipun persoalan 

sektarianisme keagamaan bukanlah problem yang krusial di Manado, pihak 

keamanan melalui unit intelijen tetap intens membangun komunikasi dengan 

kelompok Syi’ah sebagai bentuk pencegahan dini. Bagi kelompok Syi’ah, tindakan 

tersebut di satu sisi menunjukkan hadirnya negara dalam memberikan rasa aman 

dan nyaman kepada warganya, tetapi di sisi lain mengindikasikan adanya 

kerentanan akan diskriminasi dan intimidasi terhadap komunitas Islam Syi’ah.249  

Kedua, ormas-ormas Islam arus utama di Manado cenderung mengambil 

sikap yang relatif moderat terkait persoalan sektarianisme, sehingga hal tersebut 

tidak menciptakan polemik yang berkepanjangan di kalangan umat Islam. 

Muhammadiyah Sulawesi Utara (Sulut) memandang bahwa Syi’ah adalah suatu 

realitas yang eksis dalam sejarah Islam. Muhammadiyah cenderung tidak ingin 

berpolemik lebih jauh terkait Sunni dan Syi’ah dan lebih memilih fokus dalam 

bidang dakwah sosial-keagamaan yang selama ini menjadi domain 

Muhammadiyah.250 Sarekat Islam Sulut mengambil sikap bahwa Syi’ah adalah 

bagian dari Islam, hanya saja ajarannya memiliki unsur penyimpangan karena 

 
249

Ahlul Bait Indonesia (ABI) Sulawesi Utara, Laporan Diskriminasi dan Intimidasi 

Ormas Ahlul Bait Indonesia (ABI), 2017. 

250Berdasarkan wawancara dengan Pimpinan Wilayah Muhammadiyah Sulawesi Utara, Dr. 

Nasruddin Yusuf, M.Ag. pada tanggal 27 September 2019 di IAIN Manado. 

  



179 

 

 

cenderung terlalu mengagungkan ‘Ali> ibn Abi> T|a>lib dan mengabaikan otoritas para 

sahabat lainnya.251 

MUI Sulut cenderung mengambil sikap yang relatif abu-abu terkait Syi’ah. 

Secara kelembagaan, sikap MUI Sulut terhadap Syi’ah tetap berpedoman pada hasil 

rekomendasi MUI Pusat tahun 1984 yang menyebutkan bahwa terdapat 

penyimpangan di dalam ajaran Syi’ah. Pihak MUI Sulut merasa tidak perlu 

mengeluarkan fatwa sesat terhadap Syi’ah sebagaimana yang terjadi di Jawa Timur 

karena rekomendasi MUI tahun 1984 dianggap sudah cukup representatif. Pihak 

MUI Sulut lebih jauh berpendapat bahwa tidak keluarnya fatwa MUI daerah 

disebabkan oleh tidak adanya permintaan dan pertanyaan dari masyarakat Muslim 

di Manado dan Sulawesi Utara terkait ajaran Syi’ah. Dalam wawancara peneliti 

dengan beberapa pengurus MUI Sulut yang mengurusi persoalan fatwa, mereka 

cenderung memiliki perbedaan pendapat terkait ajaran Syi’ah. Ada yang 

berpendapat bahwa ajaran Syi’ah itu sesat dan menyimpang, namun ada juga yang 

memiliki pandangan yang relatif moderat dan mengakui bahwa corak Islam di 

Indonesia banyak dipengaruhi oleh tradisi Syi’ah, seperti barzanji dan Maulid Nabi. 

Ketiadaaan fatwa sesat terhadap Syi’ah dari ormas Islam arus utama di tingkat lokal 

telah berperan mengendalikan para aktor anti Syi’ah untuk tidak melakukan 

tindakan yang mengarah pada kekerasan fisik karena mereka tidak memiliki basis 

legitimasi keagamaan dalam melakukan aksinya. 

Dalam kepengurusan MUI Sulut yang para anggotanya berasal dari berbagai 

 
251Berdasarkan wawancara dengan Wakil Ketua Sarekat Islam Sulawesi Utara, Dr. Abdul 

Latief S., M.Pd. pada tanggal 9 Desember 2019 di IAIN Manado. 
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ormas Islam, tidak ditemukan ada perwakilan resmi dari ormas ABI dan IJABI. 

MUI Sulut cenderung hanya mengakomodir penganut Islam Sunni untuk duduk 

menjadi pengurus karena dianggap sebagai mazhab mayoritas di Indonesia. MUI 

Sulut juga tidak pernah melibatkan dan mengundang organisasi ABI dan IJABI 

dalam berbagai kegiatan resmi yang mereka adakan. Meski MUI Sulut tidak 

mengakomodir Muslim Syi’ah untuk duduk dalam struktur kepengurusan, MUI 

Sulut dalam sejarahnya pernah diisi oleh beberapa Muslim Syi’ah, seperti Kiai 

Arifin Assagaf (mantan Ketua MUI Sulut) dan Mahmud Lihawa (menjabat sebagai 

Sekretaris MUI Sulut ketika meninggal dunia pada tahun 2016). Keberadaan kedua 

tokoh tersebut dalam kepengurusan MUI Sulut tidak mewakili organisasi ABI dan 

IJABI.252  

Ketiga, gerakan anti Syi’ah di Manado cenderung tidak memiliki kekuatan 

yang signifikan karena para aktor yang sering terlibat di dalamnya cenderung 

bergerak secara sendiri-sendiri. Di sisi lain, gerakan anti Syi’ah juga tidak memiliki 

kekuatan yang signifikan karena kelompok Islam yang berorientasi nahi mungkar 

seperti Front Pembela Islam (FPI) dan kelompok Islam takfiri seperti Aliansi 

Nasional Anti Syi’ah (ANNAS) --yang selama ini memiliki sikap yang keras 

terhadap Syi’ah serta aktif menggalang kolaborasi dengan berbagai aktor anti 

Syi’ah—cenderung tidak mendapatkan tempat baik di kalangan Muslim maupun 

 
252Arifin Assagaf ketika menjabat sebagai Ketua MUI Sulut sedang berada dalam puncak 

popularitas sebagai ulama karismatik yang memiliki sepak terjang dalam upaya menjaga perdamaian 

di Sulawesi Utara bersama para tokoh lintas agama, serta menjadi salah satu mediator dalam 

peristiwa perdamaian Poso bersama Jusuf Kalla yang pada waktu itu menjabat sebagai Menko 

Kesra. Sementara itu, kepengurusan Mahmud Lihawa di MUI Sulut adalah mewakili organisasi 

Sarekat Islam. Semasa hidupnya, Mahmud dikenal luas sebagai aktivis di beberapa organisasi Islam, 

seperti BKPRMI, Sarekat Islam, Al-Wasilah dan juga politisi PPP. Identitas Mahmud sebagai salah 

satu Dewan Penasehat di ormas ABI cenderung tidak banyak diketahui oleh publik. 
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non-Muslim di Kota Manado. FPI dan ANNAS cenderung tidak mendapatkan 

tempat karena ajarannya dianggap berpotensi menciptakan kekacauan di 

masyarakat serta dianggap kurang cocok dengan konteks masyarakat Manado yang 

multikultural. Lebih jauh, FPI dan ANNAS juga rentan mendapatkan resistensi dari 

kelompok adat Minahasa karena ajarannya dianggap ekslusif serta menjurus pada 

misi syariatisasi yang berpotensi mengganggu status quo orang Minahasa Kristen 

yang selama ini mengklaim sebagai pemilik sah tanah Minahasa.  

Sejauh ini, kelompok masyarakat sipil, seperti Gerakan Pemuda Ansor dan 

berbagai kelompok adat Minahasa telah menolak tegas kehadiran FPI di Manado. 

FPI ditolak karena gerakannya dianggap eksklusif dan memiliki rekam jejak yang 

penuh dengan kekerasan, sehingga ia berpotensi membawa ancaman bagi pluralitas 

yang ada di Kota Manado.253 Keberadaan kelompok ANNAS sejauh ini belum 

merambah masuk ke Manado dan Sulawesi Utara. Kaum Muslim Syi’ah di Manado 

sempat mengalami kekhawatiran ketika mengetahui bahwa cabang kelompok 

ANNAS telah terbentuk di Sulawesi Tengah pada tahun 2017. Untuk 

mengantisipasi kemungkinan masuknya kelompok ANNAS di Manado, maka 

ormas ABI Sulut mengadakan Pokja (Kelompok kerja) dengan pengurus ABI Pusat 

pada tahun 2017 di Manado. Pokja tersebut mendiskusikan tentang pemetaan aktor 

dan praktik intoleransi terhadap Muslim Syi’ah di Kota Manado. Pokja juga 

mengeluarkan beberapa rekomendasi untuk mencegah timbulnya intimidasi dan 

kekerasan terhadap Muslim Syi’ah ke depan, yakni (1) Penguatan kapasitas 

 
253Taufani, "Resistensi Masyarakat Manado terhadap Islamisme Pasca Aksi Bela Islam," 

dalam Merawat Indonesia: Refleksi Kritis Isu-isu Keindonesiaan, Keislaman, dan Kemanusiaan, 

disunting oleh Moh. Shofan, (Jakarta Selatan: Maarif Institute for Culture and Humanity, 2019), 

h.144-150.  
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pengurus ABI dalam hal mengidentifikasi ujaran kebencian, monitoring dan 

tracking person dan lembaga yang intoleran terhadap Syi’ah, dan advokasi gerakan; 

(2) Membangun gerakan sosial ekonomi yang lebih efektif untuk memberi 

kontribusi positif kepada masyarakat; (3) Melakukan kampanye positif tentang 

Syi’ah agar masyarakat tidak termakan oleh isu negatif atau hoax; (4) Terus 

membangun dan menjalin hubungan baik dengan berbagai pihak strategis; (5) 

Melibatkan peran pihak lain dalam beberapa agenda kegiatan Muslim Syi’ah 

khususnya ABI.254 

 

 

 

 

 

 

 

Gambar 20.  

Anggota ABI Sulut Melakukan Pemantauan Hilal Disaksikan oleh Masyarakat Umum 

(Sumber: Koleksi Pribadi) 

 

Jauh sebelum masa pelaksanaan Pokja, Muslim Syi’ah di Manado telah 

melakukan beberapa poin rekomendasi dari Pokja tersebut. Muslim Syi’ah telah 

lama aktif melakukan kampanye positif dan juga konter wacana terhadap berbagai 

 
254

Ahlul Bait Indonesia (ABI) Sulawesi Utara, Laporan Diskriminasi dan Intimidasi 

Ormas Ahlul Bait Indonesia (ABI), 2017. 
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isu negatif terkait ajaran Syi’ah melalui media sosial. Muslim Syi’ah di Manado 

bukanlah komunitas yang tertutup. Mereka umumnya membuka identitas ke-syi’ah-

annya di media sosial melalui berbagai simbol dan idiom khas Syi’ah. Muslim 

Syi’ah juga telah lama membangun dialog dengan berbagai kelompok masyarakat 

melalui kelompok dan pelatihan lintas iman. Muslim Syi’ah di Manado juga aktif 

membangun kolaborasi dengan organisasi masyarakat sipil yang pro demokrasi dan 

toleransi, seperti Gerakan Cinta Damai Sulawesi Utara (GCDS) yang di dalamnya 

memayungi organisasi Lesbumi NU Sulut, GP Ansor Manado, kelompok 

Gusdurian, Aliansi Jurnalis Independen (AJI), Swara Parangpuang, Mawale 

Movement, dan lain-lain. Bersama ormas-ormas yang berada di bawah payung 

GCDS, kelompok Syi’ah, dalam hal ini ABI, telah menginisiasi Festival 

Keragaman tahunan sejak tahun 2016 untuk mempertemukan berbagai komunitas 

yang ada di Sulawesi Utara sekaligus sebagai ikhtiar untuk menjaga pluralisme di 

Sulawesi Utara. 

 

 

 

 

 

 

 

 
 

Gambar 21. Spanduk Festival Keragaman di mana ABI menjadi Salah Satu Inisiator Kegiatan 

(Sumber: Koleksi Pribadi) 
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Ke depan dapat diprediksi bahwa ujaran kebencian terhadap Syi’ah di 

Manado masih akan tetap terjadi dan dilakukan oleh para ustad Sunni yang 

berorientasi anti Syi’ah di berbagai mimbar keagamaan. Hal itu dilakukan karena 

ia dapat meningkatkan pengaruh dan popularitas para ustad pada panggung dakwah 

di tengah menguatnya fenomena konservatisme agama. Para jamaah dari para 

patronase ustad tersebut juga akan memainkan peran dalam menyebarkan 

kebencian terhadap Syi’ah di masyarakat dengan memanfaatkan berbagai media 

yang ada, khususnya media sosial. 

 Peneliti juga memprediksikan bahwa ujaran kebencian terhadap Syi’ah di 

Manado berpotensi meningkat di kalangan muda Muslim yang memiliki literasi 

keagaman yang rendah (low religiously illiteracy) dan mereka yang berafiliasi pada 

kelompok yang bercorak Tarbiyah dan Salafi-Wahabi. Beberapa dari mereka yang 

pernah peneliti temui dan ajak berbincang secara informal dalam berbagai 

kesempatan cenderung memiliki pengetahuan dan pemahaman yang minim terkait 

ajaran Syi’ah. Yang mereka ketahui umumnya hanyalah sebatas isu-isu negatif 

yang telah menjadi polemik sejak dulu, seperti Syi’ah memiliki akidah yang 

menyimpang, Syi’ah mengkultuskan Ali, Syi’ah mengajarkan ajaran taqiyyah, dan 

Syi’ah mencaci maki sahabat Nabi, yang mereka dapatkan dari internet, media 

sosial, teman sebaya, dan juga dari komunitas keagamaan di mana mereka 

bergabung. Mereka umumnya mengaku belum pernah bertemu dan berdialog 

langsung dengan penganut Islam Syi’ah. Mereka umumnya tidak mengetahui 

dinamika dan keragaman kelompok dalam internal Syi’ah. Mereka juga sama sekali 

tidak mengetahui berbagai upaya pendekatan antar mazhab (at-taqrib bain al-
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madzahib) yang telah digagas oleh para ulama Al-Azhar di bawah pimpinan Syaikh 

Mahmud Syaltut sejak tahun 1950-an dan juga Risalah Amman (Amman Message) 

yang digagas oleh Raja Yordania, Abdullah II bin Al-Hussein pada tahun 2005 yang 

melibatkan para ulama muktabar dan cendekiawan Muslim Sunni dan Syi’ah dari 

berbagai belahan dunia. Meski memiliki keterbatasan dalam literasi keagamaan, 

beberapa dari mereka menganggap bahwa isu kesesatan ajaran Syi’ah perlu 

disampaikan kepada para Muslim. Munculnya gelombang anti Syi’ah ke depan juga 

masih akan dipengaruhi oleh dinamika politik global (Timur Tengah) yang 

melibatkan dua poros besar, yakni Arab Saudi dan Iran beserta kekuatan proksi 

yang ada di belakang masing-masing poros. 

Menurut pengamatan peneliti, meskipun sentimen anti Syi’ah eksis di 

Manado, potensi pecahnya konflik terbuka antara Sunni dan Syi’ah ke depan 

cenderung akan sangat kecil bila dibandingkan dengan potensi konflik terbuka 

antara Islam dan Kristen yang kerap berjalin dengan isu politisasi identitas.255 

 
255Pasca Reformasi, di Manado terjadi fenomena penguatan politisasi identitas oleh ormas 

adat. Mereka memperjuangkan dua hal penting, yakni adat dan agama (Kristen). Dalam hal adat, 

mereka mengklaim bahwa Manado adalah bagian dari tanah adat Minahasa dengan pemilik sahnya 

adalah orang Minahasa yang beragama Kristen. Ormas-ormas adat sering melakukan berbagai aksi 

di ruang publik ketika terjadi peristiwa yang mengorek identitas agamanya, semisal pelarangan atau 

pembakaran gereja yang terjadi di kota atau provinsi lain. Mereka juga merespon peristiwa politik 

nasional yang dianggap mendiskriminasi orang-orang Kristen yang dilakukan oleh kelompok 

islamis. Beberapa tahun terakhir, ormas adat telah melakukan serangkaian aksi mobilisasi massa 

untuk memperjuangkan supremasi identitas mereka, antara lain berdemonstrasi menolak renovasi 

Masjid Al-Khairiyah di lahan eks Kampung Texas pada tahun 2016. Dalam peristiwa tersebut, para 

kelompok Islam dan juga kelompok adat Minahasa sudah saling berhadap-hadapan. Untungnya, 

pihak keamanan dapat melerai kedua kelompok. Di tahun yang sama, kelompok adat juga 

memblokade Bandara Sam Ratulangi untuk menolak kedatangan politisi PKS, Fahri Hamzah, di 

Manado karena dianggap provokatif dalam Aksi Bela Islam di Jakarta. Pada tahun 2016, kelompok 

adat juga melakukan demonstrasi yang menuntut pembubaran Front Pembela Islam (FPI). Pada 

tahun 2018, kelompok adat kembali memblokade Bandara untuk menolak kedatangan Habib Bahar 

bin Smith. Tak menerima Habib Bahar dihadang di bandara, sejumlah massa Muslim mendatangi 

bandara untuk menjemput Habib Bahar. Di luar bandara, sempat terjadi ketegangan antara massa 

Muslim dengan kelompok adat. Duel antara massa Muslim dan kelompok adat kemudian berlanjut 

di sekitar tempat diadakannya kegiatan yang menghadirkan Habib Bahar. Dalam peristiwa tersebut, 

para massa Muslim dan juga kelompok adat Minahasa sudah saling berhadap-hadapan lengkap 
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Alasannya tentu tidak dapat dilepaskan dari adanya rasa kecurigaan dan ketakutan 

yang bersifat laten antara Muslim dan Kristen yang telah peneliti elaborasi 

sebelumnya.  

Menurut pengamatan peneliti, kehadiran Muslim Syi’ah di Manado tak 

perlu dikhawatirkan secara berlebihan karena mereka umumnya terbuka untuk 

berdialog. Dari segi kekuatan, Muslim Syi’ah di Manado cenderung relatif lemah 

karena mereka kecil dalam kuantitas dan tidak memiliki pengaruh politik yang 

signifikan. Sepeninggal tiga tokoh kharismatiknya, yakni Kiai Arifin Assagaf, 

Ustad Agil Basarewan, dan Ustad Mahmud Lihawa, komunitas Islam Syi’ah di 

Manado cenderung mengalami disorientasi dan krisis kepemimpinan dalam 

pergerakannya. Meski masih menyisakan beberapa tokoh, karisma dan popularitas 

mereka cenderung tidak dapat menyamai ketiga tokoh tadi. Para tokoh yang tersisa 

juga cenderung mengalami krisis loyalitas di kalangan internal Syi’ah itu sendiri. 

 
dengan berbagai senjata tajam. Untungnya, pihak keamanan dapat melerai dan memediasi kedua 

kelompok, sehingga konflik terbuka dapat dicegah. Terkait kelompok adat dan politik identitas di 

Manado, lihat Muh. Irfan Syuhudi, "Minahasa dan Politisasi….”, h. 148-190; Muhammad Irfan 

Syuhudi, "Gerakan Politik Identitas di Kota Manado." Jurnal Harmoni 15, no. 2 (Mei - Agustus 

2016): 56-66; Denni. H.R. Pinontoan, "Politik Identitas ….", h. 103-131; Taufani, "Resistensi 

Masyarakat Manado ….", h.129-160. 
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BAB VI  

PENUTUP 

 

A. Kesimpulan 

Kehadiran Islam Syi’ah telah mewarnai keragaman internal pada 

masyarakat Muslim di Kota Manado. Sejauh ini, studi mengenai kelompok Syi’ah 

di Indonesia dalam relasinya dengan kelompok Sunni lebih banyak dilakukan di 

daerah mayoritas Muslim. Sangat jarang studi yang mengkaji tentang relasi Sunni 

dan Syi’ah di daerah minoritas Muslim. Padahal, kelompok Syi’ah juga 

sesungguhnya eksis di daerah minoritas Muslim sebagaimana di Kota Manado yang 

dikenal sebagai ‘kota seribu gereja’ sebagai akibat adanya kemajuan globalisasi 

yang telah melebur batas-batas territorial dan geografis. Riset ini secara akademik 

berkontribusi memberikan pengetahuan kepada kita mengenai dinamika relasi 

Sunni dan Syi’ah pada wilayah minoritas Muslim. 

Islam Syi’ah telah memberi warna dan pengaruh pada peta pemikiran Islam 

di Kota Manado sejak pasca Revolusi Iran. Revolusi Iran telah menjadi tonggak 

penting bagi kalangan Muslim di Kota Manado, khususnya yang berlatar belakang 

sayyid, untuk mendalami dan menganut ajaran Islam Syi’ah. Para Muslim Syi’ah 

awal memilih untuk tidak mengekspos keyakinannya secara terbuka. Seiring 

adanya perubahan lanskap sosial-politik di masyarakat, Muslim Syi’ah mulai 

menunjukkan eksistensi dan ekspresi keagamaannya tepatnya di era pasca Orde 

Baru karena adanya iklim keterbukaan politik. Para Muslim Syi’ah memanfaatkan 

iklim keterbukaan tersebut dengan mendirikan organisasi formal yang dapat 
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menghimpun para penganut Syi’ah dan juga memperkuat gaung dakwah Syi’ah di 

masyarakat. 

Kehadiran Islam Syi’ah telah menciptakan dinamika dalam relasi internal 

Muslim di Kota Manado. Ada beberapa pola relasi yang terbangun antara Muslim 

Sunni dan Syi’ah di Kota Manado. Pola relasi yang pertama, menekankan pada 

adanya kerjasama. Muslim Sunni dan Syi’ah pada masyarakat bawah hidup saling 

bekerjasama dan saling menerima satu sama lain dalam hubungan sosial 

kemasyarakatan. Mereka hidup saling bertetangga, mengunjungi, bercengkrama, 

dan membantu dalam berbagai urusan.  

Pola relasi kedua, menekankan pada adanya asimilasi. Dalam hal ini, 

Muslim Sunni dan Syi’ah saling sepakat untuk meleburkan identitas mereka yang 

berbeda melalui hubungan kawin mawin dan juga pengamalan kesalehan Alawi.  

Pola relasi ketiga, menekankan pada adanya kontravensi. Kehadiran Syi’ah 

di Kota Manado tidak sepenuhnya diterima dengan baik oleh masyarakat Muslim. 

Beberapa pihak menolak keberadaan ajaran tersebut dengan melakukan hasutan dan 

ujaran kebencian di ruang publik.  

Penelitian ini menunjukkan bahwa citra toleran yang selama ini melekat 

pada Kota Manado ternyata bersifat rapuh karena ia dikepung oleh dua potensi 

ancaman, yakni konflik antar agama yang melibatkan mayoritas versus minoritas 

(Kristen versus Islam) dan juga konflik intra agama yang melibatkan minoritas 

versus minoritas ganda/ double minority (Islam Sunni versus Syi’ah). Hanya saja, 

potensi konflik antar agama cenderung lebih rentan berujung pada pertikaian dan 

kekerasan fisik dibandingkan dengan konflik intra agama. Hal tersebut disebabkan 
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oleh tertanamnya rasa saling curiga di antara kelompok Muslim dan Kristen 

(Minahasa Kristen). Kelompok Muslim selalu merasa diperlakukan tidak adil 

khususnya dalam hal distribusi kekuasaan dan juga selalu merasa dipersulit dalam 

proses pembangunan rumah ibadah. Sebaliknya, kelompok Kristen diliputi 

kekhawatiran akan meningkatnya jumlah kaum Muslim --yang dianggap sebagai 

‘pendatang’-- karena dianggap berpotensi mengancam status quo mereka sebagai 

mayoritas. Lebih lanjut, keberadaan Syi’ah di Manado belum dianggap sebagai 

sebuah persoalan yang krusial bagi sebagian besar Muslim Sunni. Penolakan 

terhadap Syi’ah hanya dilakukan oleh segelintir oknum dan gerakannya cenderung 

tidak mendapatkan dukungan yang luas dari Muslim Sunni di Kota Manado.    

  Penelitian ini juga menunjukkan bahwa status Muslim sebagai minoritas 

yang tersubordinasi secara politik dan kultural ternyata tidak serta merta 

menciptakan solidaritas dan soliditas di dalamnya, sebaliknya status minoritas telah 

dimanfaatkan oleh sejumlah aktor untuk berusaha memenangkan tafsir 

keislamannya melalui praktik antagonisme kultural terhadap liyan. Sikap 

antagonisme terhadap Syi’ah ditempuh karena hal itu dapat memberikan panggung 

dan publisitas, sekaligus dapat menjadi jalan untuk mendelegitimasi pengaruh 

tokoh Muslim moderat yang selama ini dominan menguasai wacana keislaman di 

masyarakat. Sikap antagonisme terhadap Syi’ah lebih rasional untuk ditempuh 

ketimbang terhadap kelompok Kristen yang mayoritas, karena kelompok Syi’ah 

cenderung kecil secara kuantitas dan tidak memiliki kekuatan dan pengaruh yang 

signifikan sebagaimana kelompok Kristen.  

Berdasarkan penelitian ini, terdapat pola dan kecenderungan terhadap 
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sentimen anti Syi’ah di Kota Manado. Pertama, dari segi tingkat insiden, sentimen 

anti Syi’ah umumnya hanya berakhir dalam bentuk kekerasan verbal dan simbolik 

berupa penghasutan dan ujaran kebencian di ruang publik. Kekerasan yang terjadi 

pada titik terendah hanya berakhir pada bentuk penolakan terhadap individu 

tertentu yang menganut ajaran Syi’ah. Sejauh ini, kebencian terhadap Syi’ah belum 

sampai menjurus pada adanya aksi kekerasan fisik, seperti penyerangan, 

penganiayaan hingga pembunuhan. Kedua, secara timing, kampanye anti Syi’ah 

tidak bersifat permanen, melainkan bersifat temporal. Kampanye kebencian 

tersebut kerap hadir berdekatan dengan momentum memanasnya konflik Sunni dan 

Syi’ah di level nasional dan global (Timur Tengah). Kampanye anti Syi’ah juga 

hadir di tengah peristiwa politik yang dianggap memberi keuntungan bagi 

eksistensi kelompok Syi’ah. Ketiga, dari segi pelaku, para aktor yang aktif 

melakukan kampanye kebencian terhadap Syi’ah adalah aktor non-negara, yakni 

para oknum tokoh Sunni dan lingkarannya, beserta kelompok Islam yang bercorak 

Salafi-Wahabi. Keempat, dari segi kekuatan gerakan, gerakan anti Syi’ah di 

Manado cenderung tidak memiliki kekuatan yang signifikan karena para aktor yang 

sering terlibat di dalamnya tidak memiliki aliansi yang kuat dan terorganisir. 

Mereka cenderung hanya bergerak melakukan kampanye anti Syi’ah secara sendiri-

sendiri. Kelima, dari segi medium, kampanye anti Syi’ah di Manado dilakukan 

melalui mimbar dakwah, selebaran, spanduk, seminar keislaman, dan melalui 

media sosial. 
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B. Implikasi Penelitian 

Berdasarkan penelitian ini, peneliti mengajukan beberapa saran: 

1. Perlu dipikirkan berbagai kegiatan yang dapat mempertemukan berbagai 

komunitas keagamaan. Di dalam kegiatan tersebut, para peserta diberi 

pengetahuan soal moderasi beragama, pemetaan konflik, literasi media 

sosial, dan juga pengalaman live in dengan komunitas yang mendapatkan 

stigma buruk di masyarakat. 

2. Pemerintah perlu memikirkan adanya pengayaan materi tentang mazhab 

dan aliran dalam Islam dalam kurikulum pembelajaran Agama Islam di 

sekolah dan perguruan tinggi agar generasi ke depan dapat memiliki 

pengetahuan keislaman yang lebih kritis, objektif, dan komprehensif.        

3. Para peneliti perlu membuat penelitian lanjutan terkait studi komparatif 

mengenai Syi’ah di berbagai daerah minoritas Muslim karena hal tersebut 

belum banyak disentuh oleh para peneliti.  
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