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Ansari: Transnational Fatwas on Jihad in Indonesia

TRANSNATIONAL FATWAS ON JIHAD IN INDONESIA

Ansari

Shari’ah Faculty of State Institute for Islamic Studies, North Sumatra
J1. Williem Iskandar Pasar V, Medan Estate, North Sumatra

E-mail: ansariyamamah@yahoo.com

Abstrak: Fatwa Transnasional tentang Jihad di Indonesia. Farwa memiliki kedudukan yang khusus dalam
perkembangan hukum Islam. Kehadirannya dapat memberikan pengaruh terhadap sikap dan perilaku keagamaan
seseorang. Meskipun fatwa merupakan produk ijtihad tetapi ia tetap dianggap sebagai aturan hukum yang harus
dipatuhi terutama jika fatwa dikeluarkan oleh seorang ulama besar atau badan otoritas ulama yang memiliki pengaruh
luas di masyarakat. Tulisan ini bertujuan untuk menelusuri pengaruh farwa-fatwa transnasional tentang jihad yang
mempengaruhi perilaku beragama masyarakat di Indonesia. Fatwa-fatwa tentang jihad mendorong sebagian umart
Islam Indonesia untuk melakukan tindak kekerasan terhadap non Muslim. Gangguan terhadap agama menjadi salah
satu alasan tindak kekerasan kepada mereka.

Kata kunci: fatwa, jihad, kekerasan, ulama

Abstract: Transnational Fatwas on Jibad in Indonesia. Farwa has an important stake in Islamic legal development.
Its presence is able to provide influences on person’s religious attitude and behaviour. Although fatwa is a product
of ijtihad, its still considered as a rule which should be obeyed especially if it is pronounced by a great scholar or
authorised body which has wide influence over the community. This paper will study thoroughly the transnational
fatwas on jihad which had influenced people’s religious attitude and behavior of many Indonesian Muslims. Fatwas on
jihad motivated Indonesian Muslims to carry out violence towards non Muslims. The disturbance on religion became

1

one of the reasons of violent actions towards them.

Keywords: fatwa, jihad, violence, scholar

Introduction

Fatwa, along with its multi dimensional aspects, is
an important part of Islamic legal historiography and an
exciting field study. Many books have been written on
fatwa by Islamic scholars and legal experts on a national

and global level.

If we focus on fatwas in Indonesia, we could see that
fatwas have existed in Indonesian Muslim community
since colonial periods. Fatwas were given by local Islamic
scholar, transnational Islamic scholar, institutions,
groups or - organizations such as The Council of
Indonesian Islamic Scholar (Majelis Ulama Indonesia,
founded in 1975), Muhammadiyah (founded in 1926),
Nahdlatul Ulama (founded in 1928), al-Washliyah
(founded in 1930) and several other organizations in
Indonesia.

For the case of Indonesia, fatwa and its social context
are fascinating subjects of research. Besides functioning
as legal regulations, fatwa also functions as a united

Received: 10th September 2013, reveised: 15th October 2013,
accepted: 30th November 2013.

factor for Indonesian Muslim community in numerous
historical events such as the independence war against
the colonial government, as well as a united factor for
Indonesian development in the era of Old Order, New
Order and Reformation.

From New Order to Reformation when fatwas are
referred to the reference is usually to fatwas issued by The
Council of Indonesian Islamic Scholar (MUI) which
since its foundation has been the most authoritative
body or institution to issue fatwas concerning Islamic
legal issues in Indonesia. As such Atho Mudzhar in his
research explicitly stated that the release of fatwa, for
example MUT’s fatwa in the years from 1975 to 1988,
cannot escape the influence of socio-cultural dynamics
of Indonesia.!

Another study which focuses on development of

' M. Atho Mudzhar, Fatwa-Fatwa Majelis Ulama Indonesia: Sebuah
Studi tentang Pemikiran Hukum Islam di Indonesia 1975-1988, (Jakarta:
INIS [Indonesian Netherlands Cooperation in Islamic Studies],1993),
p- 5. This book is a translation of his dissertation, completed in McGill
University, Canada, titled Farwas of the Council of Indonesian Ulama: A
Study of Ilamic Legal Thought in Indonesia, 1975-1988.



2 Ahkam: Vol. XIV, No. 1, Januari 2014

fatwas is by MB. Hooker, a professor at Australian
National University. His book has been translated to
Indonesian titled “Islam Madzhab Indonesia: Fatwa-
Fatwa dan Perubahan Sosial”. Hookers study was
based on four important Islamic organizations as its
main sources: Persis, NU, Muhammadiyah and MUI.
It highlighted a number of fatwas issued from the
1920s to 1930s. Hooker was fascinated with the many
similarities and differences which he found among the
Islamic organizations researched.?

If we examine the current development of fatwas in
Indonesia, we could see that they cannot be extricated
from the context of historical scholarly relationship
(thought) between Indonesian Islam and Middle
Eastern Islam centred in Mecca, which in turn later
would relate substantially to the development of fatwas
in Egyptian Islam.

The robust relationship was indeed rooted in the
scholarly networks of Indonesian and Middle Eastern
scholar. Numerous Indonesian scholars who studied in
the Middle East later returned to Indonesia and spread
the Islamic mode of thought they obtained from the
Middle East. Several illustrious figures who emerged
from these networks are Nuruddin al-Raniri (d.
1068/1658), Abdurrauf al-Singkili (1024-1105/1615-
1693) and Muhammad Yusuf al-Maqassari (1037-
1111/1627-1699).3

Judging by the robustness of the relationship it was
not surprising that lay Indonesian Muslims felt very
close to Middle Eastern Muslims and their scholars.
Often Indonesian Muslims would request fatwas for
ritual, social, political and economic issues from the
Middle Eastern scholars especially when Indonesia was
under colonial rule.

Nico Kaptein described that many requests were
made, which compilation could be gleaned from
“Mubimmét al-Nafiis fi Bayin al-Tllat al-Hadits”,
reaching its zenith towards the end of the 19% century
with fatwa published by the most prestigious scholars
(mufti) in Mecca which the most prolific scholars being
Ahmad Dabhlan, Sydfiiyyab (followers of Syafi't) mufii
(d. 1886). Not surprisingly Mecca was the centre of

2 MB. Hooker, Islam Madzhab Indonesia: Fatwa-Fatwa da
Perubahan Sosial, (South Jakarta: Teraju, 2003), p. 93. )

3 For further information about the scholarly networks between
Indonesian and Middle Eastern scholars and their thought development,
along with social, political, economic and religious development,
see Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan
Nusantara Abad XVII dan XVIII: Akar Pembabaruan Islam Indonesia,
(Jakarta: Prenada Media, 2004). )

authority for religious issues in traditional Indonesia.*

One of the most critical questions is despite the
intimate scholarly relationships between Indonesian
and Middle Eastern scholars, why does the Indonesian
Muslim community still request fatwas from Middle
Eastern scholars? Couldn’t the local scholar issue fatwas
to solve the legal problems of their community? One of
the answers as given by Kaptein was that there was no
uniformity of opinion among local muf# such that fatwa
seekers sought the counsel of Meccan scholar deemed
possessing higher authority.® Another question is to
what extent the fatwas of Middle Eastern scholar got
implemented by the Indonesian Muslim community
and how much impact do fatwas have towards the life
of society?

The practice of giving fatwas seen from various
perspectives and settings by an individual or a group of
scholar in a particular state to another state is defined
as transnational fatwa. Transnational fatwas are fatwas
which travel outside its locus (between mustafii and
mufti from different states who may never even meet)
based on requests which the author define as “fatwas
following the law of supply and demand”.

From the perspective of legal psychology, the

~ acceptance, application and effectiveness of transnational

fatwas has more traction than local fatwas. This was
caused by the assumption that fatwa from scholar who
reside internationally, in this case from the Middle East,
was and still considered by most of Indonesian Muslims
as more authoritative than fatwa from local scholar.

As time goes by, along with development of
information technology, fatwas could be more easily
communicated to society and more people know and
subscribe to them.

More importantly, Bathia noted that
transnational fatwas accessible through cyberspace,
what he dubbed as cyber-fatwas, carry greater potential
to mobilize the global Muslim community (ummah)
and sometimes are used as legitimation call for jihad
by groups who consider themselves at war to defend
their rights. The most current case in the global scene
are fatwas of jihad by Osama bin Laden distributed
through his infamous al-Qaeda networ, with the West

Ume;j

* For more on this matter see Nico J. G. Kaptein, The Voice of
the Ulama: Fatwas and Religious Authority in Indonesia, (Archives de
Sciences Sociales des Religions Arch. de Sc. Soc. Des Rel., 2004), p.
116.

5 Nico J. G. Kaptein, The Voice of The Ulama: Fatwas and Religious
Authority in Indonesia, p. 117.



as targets of jihad.®

Contemporary transnational fatwa with Osama
bin Laden as a central figure has changed the nature
of traditional fatwa from being based on justice and
social welfare to being based on threat and terror. When
discussing about transnational fatwa, what has always
come up is the question of jihad, the war between al-
Qaeda (Osama bin Laden) with the United States and
its allies.

Through fatwas of jihad, the al-Qaeda group, along
with other groups of militant Muslims usually termed
salafy’, always proposed the notion of “clash” between
the East (Islam) and West (Christian), not peace as
insisted by humanity and religion. As such, it is not
surprising that Western public (non Muslim) confused
fatwa as a rigid or radical solution, such as declarations
of war, death sentences (an example would be the fatwa
issued by Ayatollah Khomeini upon Salman Rushdie,
an British novelist who wrote a novel titled “7he Satanic
Verses”) and violation of human rights.®

In the context of transnational fatwa for Indonesia
today we could see the fatwa of Middle Eastern scholar
on the obligation of Indonesian Muslim community
to perform jihad in Ambon, Maluku, during the social
unrest of 1999, covered by many local and international
media as interreligious unrest (Christians against
Muslims) in the eastern part of Indonesia.

Along several lines of thinking on transnational fatwa

¢ Further see Umej Bathia, «Transnasional Fatwa and Radical
Jihad», in IDSS Commentaries, no. 19, 2004, Nanyang Avenue
Singapore: Institute of Defence and Startegic Studies. in , accessed on 31
May 2001.

7 Many experts categorize the Salafl groups as extreme and and
Western. Followers of these groups rejected idea and thoughts of
Western origin based on the reason that Western thoughts are in
opposition to Islamic doctrines. They claim that these idea come
from the enemies of Islam especially Jews and Christians who intent
to destroy Islam. One “Western idea’ rejected by the Salaft group is
democracy such as election of leaders based on the majority votes which
they considered a deviation of Islamic spirit. According to these Salaft
groups, Islam teaches its followers to trust in God and when choosing
leaders Muslims must choose based on values of faith and morality.
The authority to lead the Islamic community must be chosen by an
institution, #h! al-hall wa al-'agd, consisting of scholar and politician
who always submit to the will of God Almighty. As a consequence,
every Muslim must obey the leader (imdm) chosen by this institution.
Giving power to a leader based on majority votes does not guarantee
that a leader will not make mistake and will fight for the defense and
prosperity of Muslims. The return to Alquran and sunah is the only
way to solve all Muslim problems. See Ahmad Bunyan Wahib, Szlzff
Da'wa Movement After The Dissolution of Laskar fibad, (State Islamic
University Sunan Kalijaga Yogyakarta), p. 22-23. See also Noorhaidi
Hasan, Laskar Jibad: Islam, Militancy and the Quest for Identity in Post-
New Order Indonesia, (Utrecht: Faculteit der Letteren en Internatonal
Institute for the Study of Islam in the Modern World, 2005).

8 Umej Bathia, Transnasional Fatwa and Radical Jibad, p. 3.
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and trends in the development (and thought) of Islamic
legal systems, such as the acceptance of transnational
fatwa by Indonesian Muslims, it becomes paramount
to delve into its intricacies especially on the obligation
of jihad. This is because the legal and formal strength of
transnasional fatwa, especially concerning jihad, as legal
guide for mustafti, has increased as it penetrates state,
cultural and borders, a phenomenon characterized in
contemporary legal terminology as transnationalized

law.?

Typology of Fatwa
Traditional Fatwa

With regards to fatwas in Indonesia, Nico Kaptein
categorized fatwasinto 3 types: traditional fatwa, modern
fatwa dan collective fatwa. He defined traditional fatwa
as fatwa issued by Meccan mufii in colonial times
before the spread of Islamic reform idea to Indonesia
(the Netherlands East Indies) in the early twentieth
century inspired by Muhammad Abduh, Rasyid
Ridha and others from Egypt. These traditional fatwas
were collected in the volume “Mubimmir al-Nafid'is i
Bayin al-1llar al-Hadits” which contained answers to a
variety of ritual worship issues, inheritance regulations,
marital regulations, food regulations, ethics, customs
and relations with non Muslim government. As such
the volume “Muhimmit al-Nafdis i Bayin al-Tllat al-
Hadlits”, according to Kaptein, can be considered as a
representation of legal thoughts of traditional scholar
then.

One example of traditional fatwa in “Mubimmdir
al-Nafiis fi Bayén al-Tllat al-Hadits” is the case in
Palembang regarding the permissibility of performance
of Friday prayers in two separate, nearby mosques of
a city, so near that the voice of muadzdzins of both
mosques can be heard at the same time. The answer given

by the Syafi’iyyah mufii Sayyid Ahmad Dahlan was that

? Franz von Benda-Beckmann and Herbert von Benda-Beckmann
elaborated that legal regulations are zransnationalized when the
regulations cross the original state borders to be implemented in
the detination state. Technically, fransnational law is also called
as transplanted law, a particular state’s legislation transplanted to
another state to be used as legal regulation internally (internal use).
Furthermore, Beckmann and Beckmann stated thar “Transnational
law may refer to the rules and institutions regulating (inter) action,
relationship or wider networks that transcend national boundaries.
Transnational law comprises all law thar regulate actions or events that
transcend national frontiers. It includes both civil and criminal aspects
and may also involve states, individual, cooperations and other groups.
See Franz von Benda-Beckmann dan Herbert von Benda-Beckmann,
“Transnationalization of Law, Globalization and Legal Pluralism”
in Sulistyowati Irianto (editor), Hukum yang Bergerak: Tinjauan
Antropologi Hukum, (Jakarta: Yayasan Obor, 2009), p. 6-15.
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the prayers in both mosques are valid if the distance is
sufficiently far such that it is difficult for someone who
lives near one mosque to pray at the other.'

Modern Fatwa

The example of modern fatwa in this case are fatwas
issued by Persatuan Islam (PERSIS) headed by Ahmad
Hassan (1887-1958) and published in Persis Journal
titled “Jurnal Pembela Islam” (Journal of the Defender
of Islam) printed from 1929 to 1935. The journal has a
chapter titled “Soea/ Djawab” (Question and Answer),
containing a variety of answers to religious queries
of the public. An example of fatwa is regarding the
permissibility of drum calling before adzin to ready
people for congregational prayers. The answer given by
Ahmad Hassan was that drum calling never performed
by the Prophet and his companions. The companions’
numerous suggestions to call people for congregational
prayer were vetoed by the Prophet. As such it is the
obligations of Muslims to refuse all other attempts
to call people to congregational prayer at the mosque
except through adzin.

Bukhirt and Muslim narrated a tradition:

When the Muslims had entered Madina, they used
to come together and wait for the [right time to start
the] prayer without anyone making the call for it. On
a certain day they began to speak about this and some
said: “Let us use a drum like the drum of the Christians”,
while others said: “Let us use a horn like the horns of the
Jews”. Then ‘Umar said: “Why don’t you order a man to
make the call for prayer?”. For the Messenger of God has
said: “O Bil4l, get up and make the call for prayer!”.!
There are several reasons why fatwas issued by
Ahmad Hasan through Persis are considered modern.
Since the early twentieth century Indonesian Muslims
have directed their fatwa request at scholar who resides
in Indonesia, not scholar who resides in Mecca. In
contrast to earlier fatwas, Ahmad Hassan’s fatwas were
issued neither in Arabic nor Malay Arabic (Jawi) letters
which can be read only by those who can understand
Arabic or at least familiar with its letters but the fatwas
were issued in Latin alphabets such that more people
could read it and they were even translated to local
languages such as Sundanese!? and more remarkably,

0 Nico Kaptein, The Mubimmat al-Nafdis: a Bilingual Meccan
Farwa Collection for Indonesian Muslims from the End of the Nineteenth
Century, prefaced and elaborated by Nico Kaptein, (Jakarta: INIS
Materials 32, 1997), p. 111-112. The complete social history of the
issuance of this fatwa can also be seen in Husni Rahiem, Sistem Otoritas
dan Administrasi Islam: Studi tentang Pejabat Agama Masa Kesultanan
dan Kolonial di Palembang, (Jakarta: Logos, 1998), p. 220-228.

" Nico J. G. Kaptein, The Voice of The Ulama: Fatwas and Religious
Authority in Indonesia, p. 118-119.

2 Akh Minhaji, Abmad Hassan and Legal Reform in Indonesia,
(Yogyakarta: Kurnia Kalam Semesta, 2001), p. 79-80.

according to Kaptein, Abhmad Hassan used rational
(ray) methodology in his ijtihads. Hassan emphasized
that ijtihad is obligatory for a scholar, while lay people
(‘awwiamy), eventhough they lack the knowledge of
Arabic must know the reasons for the issuance of any
particular fatwa by an scholar. For Ahmad Hassan,
there are only two reasons to arrive at a fatwa, through
ijtihad or iz#ib4’ while taqlid is not permissible.'

Collective Fatwa

In the first half of the twentieth century there
was an important change to fatwa giving. Previously
fatwa was issued by scholar as individual while in the new
century fatwa was issued collectively or institutionally
such as fatwa issued by Nahdlatul Ulama (NU) and
Muhammadiyah which began to issue fatwa collectively
since 1927.14

Another example of a collective fatwa was by al-
Washliyah, founded in 1930 in Medan during its fifth
congtess also in Medan, about the obligation of Muslims
to fight the Dutch and its allies who attempted to take
over Indonesia again in 1945 after the Indonesian
Declaration of Idependence on 17 August 1945. In
detail the fatwa contained two important matters,
first being every Muslim has an obligation to fight to
defend Indonesia’s hard earned independence from
the Dutch and second being every Muslim who died
during the fight with intention of defending Islam died
a martyr. The fatwa was also published in al-Washliyah
magazine in 1941 which was banned from publication
by the colonial government that same year due to its
frequent provocation of society to resist the colonial
government. Furthermore al-Washliyah released a policy
to encourage every al-Washliyah member and their
family to participate in defensive war through “Laskar
Hizbullah” founded by al-Washliyah and in 1955 al-
Washliyah again released a policy encouraging every
Muslim, especially al-Washliyah members, to choose
Masjumi Party during the General Election of 1955.

13 Nico J. G. Kaptein, The Voice of The Ulama: Fatwas and Religious
Authority in Indonesia, p. 118-119. See also Akh Minhaji, Ahmad
Hassan, p. 141.

¥ Nico J. G. Kaptein, The Voice of The Ulama: Fatwas and Religious
Authority in Indonesia, p. 120. Further on the history and development
of fatwa in NU tradition see Martin van Bruinessen, NU: Tradisi,
Relasi-relasi Kuasa, Pencarian Wacana Bary, (Yogyakarta: LKIS, 1994),
p. 220-234. The collection of fatwas issued by NU since 1926 till
1994 can be seen in Koleksi Fatwa NU dari Kongres Tahun 1926-1994,
collected by Aziz Masyhuri in 1997.

> Further on the fatwa and the chronology of its issuance see
Ansari, Mission In Chriatianity and Iilam: A Comparative Study of
The Ways The Huria Kristen Batak Protestan (HKBP) and al-Washliyah
Spread The Mission In North Sumatra (1930-1965), (Belanda: Leiden
Univeristy, 1998), p. 75-76.



Another example of collective fatwa as presented
by Kaptein was the fatwa issued by Majelis Ulama
Indonesia (MUI) which was founded based on.the
initiative of the then Indonesian President, Socharto,
to assemble scholar on a national level for coordination
purpose with Muslim society. Aside from the initiative to
involve scholar to find solutions to Muslim community
problems related to the government, MUI has worked
at the level of institution to issue many other fatwas
relevant to the problems of Muslim community.
MUT’s fatwas were not only issued based on request by
individuals or groups but also based on the request of
the government to assist in the success of government

programs, such as fatwa on the implementation of
Planned Parenthood.*

It is astonishing to observe that a fatwa issued
institutionally by MUI on behest of the government
seemed to have quite a significant societal impact in the
sense that it was felt as “binding”, caused not only by
religious reason but also by an “alignment” of interest
between MUI and the government. Perhaps there has
always been a legal syergy between MUT’s fatwa and
government’s program in which the government “utilize”
the MUT’s fatwa to influence society to participate in
the implementation of government’s program.

Fatwa as Changing Law
Transplantation of Global Law

A number of legal experts has stated, as mentioned
by Beckmann and Beckmann, that a static law would
not be able to keep up with the development of society
in different times and places. As such, along with
the development (globalisation) of society in all its
forms, willing or not, directly or indirectly, law must
develop along with time and /locus be it regionally or
transnationally, as can be seen by international treaty or
agreement which is often defined as transnationalized
law or globalized law."”

If we observe the development of law in the
course of history, we cannot deny that law has found
a transnational form such as law applied by colonial
governments in its colony. As examples: English law
applied in several Asian countries including Malaysia
and Singapore; French law implemented in its colony in

' One fatwa requested by the government is a fatwa on Planned

Parenthood issued by MUT in 1983. More details on this fatwa see M.

Atho Mudzhar, Fatwa-Fatwa Majelis Ulama Indonesia, p. 126-132.

7 Further see Franz von Benda-Beckmann dan Herbert von

Benda-Beckmann, “Transnationalization of Law, Globalization and

Legal Pluralism” in Sulistyowati Irianto (editor), Hukum yang Bergerak:
Tinjauan Antropologi Hukum, p. 6-15.
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Africa including Morocco and Egypt;*® and Dutch law
implemented in Indonesia. In theory, aside from many
weaknesses, the implementation of this transnational
law could be categorized as transplanted law.

A legal development which should attract academic
attention is that many former colonial states have not
been able to escape the influence and implementation
of colonial law. Several states, Islamic or with a Muslim
majority, have attemped to reformulate their law based
on local wisdom or religious teachings but many have
not been able to exit the cocoon of Western law. As a
consequence there has been no other option but to have
a mixed system, such as between Islamic and Civil Law,
between Islamic and Common Law, and or between
Civil and Traditional Law especially related to civil
issues (al-abwdl al-syakhshiyyah)* such as the case for
Indonesia.

However, if we scrutinize Indonesian legal cases,
such as criminal and civil law, we will find two different
forms of national legal system. In criminal cases, for
example, the legal system used still refers to European
legal system with the addition of Indonesian values
and for civil cases the legal system used will be all three
systems (lslamic Law, Civil Law and Customary Law).
What is more interesting is all three systems are valid
constitutionally. A legal subject can choose any law for
their cases. For example, for specific civil cases, Muslims
can choose between Islamic or European law (civil law)
contained in BW. For non Muslims, they can only choose
civil law. In several regions, after the implementation
of regional autonomy such as Aceh and Banten, they
have implemented Islamic legal system in the forms of
Islamic Regional Law (PERDA Syariah).

Aside from the question of whether the existing legal
pluralism is a bane or boon for the state, we need to
observe that the diversity of legal systems used especially
the Islamic one can contribute to confusing legal
applications which might quite possibly be infiltrated
by global or transnational legal thoughts. This because
in Islam, there exists a principle which states that Islamic
law applies for all places at all times (al-hukm al-Islimi

18 See the interplay in Egypt between Islamic and European law,
in this case French law in the form of Napoleon Code which gave
birth to Egyptian Civil Codes. ‘Abd al-Razziq al-Sanhuri was the main
proponent of the Egyptian Codes which formation was also influential
to the formation of legal reforms in other states such as Iraq, Syria,
Libya and Kuwait. Further see Muhammad Syahnan, Modernization of
Islamic Law of Contract: A Study of Abd al-Razziq al-Sanburi’s Mashadir
al-Haqq fi al-Figh al-Iilimi, (Jakarta: Litbang Depag Rl, 2009), p.
186-201. |

1 To know about the forms of legal systems applied in a variety
of states, see Ade Maman Suherman, Pengantar Perbandingan Sistem
Hukum, (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 2004), p. 308-318.
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shalib Ui bulli zaman wa makin).

As a logical consequence, Islamic law applied in
Indonesia, on one hand cannot escape the influence
of Islamic thoughts which have been proliferated
by innumerable global scholar and adapted to local
need. On the other hand the user of law (subjects of
law) cannot avoid the temptation of requesting legal
injunctions (fatwa) to transterritorial scholar.

Transnational Fatwa

If we observe from the vantage point of areal
(territorial) limitation of fatwas, we could categorize
fatwas into two, local and translocal fatwas. In this
paper the term transnational fatwa which lately have
been much utilized in academic circles such as used by
Umej Bhatia in his paper tided “Transnasional Fatwa
and Radical Jihad” published in 2004 by the Singapore
based Institute of Defence and Strategic Studies
Commentaries number 19.

Eventhough there has not been a clear definition of
transnational fatwa, its roots can be traced as proposed
by Umej Bathia who also named it cyber or satellite fatwa.
Transnational fatwa is closely linked in its dissemination
with the advance of information technology which have
breached state territorial limit to have a massive impact
in mobilizing Muslim masses.?

Different from transnational fatwa discussed by Ume;j
Bathia, who in his writing focuses on jihad fatwas such
as the ones issued by Moqtada al-Sadr (a Syiah scholar)
about the obligation of Iraqis to fight against American
forces in Iraq, transterritorial fatwa can be found in a
collection of fatwas issued by Yasuf al-Qaradhawi on a
variety of Muslim social and religious topics, be it for
those who live in the West or East. However in his book,
Yasufal-Qaradhawi does not use the term “transnational
fatwa’, but “fatwa for the minority” (minority fikih)
which can be interpreted as fatwas for Muslims who live
among non Muslims. Yasuf al-Qaradhawi emphasizes
that his fatwas were issued to enable Muslims who live
among non Muslims to practice Islamic injunctions
and to apply Islamic law wherever they may be. As a
support of his position such that his laws can be applied
globally, Yasuf al-Qaradhawi quoted the Alquran verse
115 of chapter al-Bagarah which means: “And Allah
owns the East and West, so anywhere you face you will
find God. Verily Allah’s blessings are plenty and Allah is
All-Knowing”.*!

% Further see Umej Bathia, Transnasional: Fatwa Fatwas and
Religious Authority in Indonesia, p. 1.

2 Yosuf al-Qaradhawi, Figh Minoritas: Fatwa Kontemporer ter -
adap Kehidupan Kaum Muslimin di Tengah Masyarakar Non Muslim,
pub. Adillah Obit, (Jakarta: Zikrul Hakim, 2004), p. 6.

Although Yisuf al-Qaradhawi never describes
his fatwa as transnational, it seems that he wishes to
emphasize that fatwas in a transnational context can be
applied by Muslims globally, be it by those who request
the fatwas or those who are merely aware of the existence
of such fatwas.

Furthermore, from an etymological viewpoint,
the word transnational originates from English and is
derived from two root words, trans and national. Trans
means something that is present or moves from one
place to another (o7 or from the other side of),** while
national means a nation or a group of societies which as
a whole form the citizens of a state.?

As such, it can simply be said that a transnational
fatwa is a fatwa issued by mufti of a state for (a group) of
people in another state. The practice of issuing a fatwa
from one state to another, seen from various perspectives
and background, from an individual or a group of
scholar (muf#i) is called in this paper as transnational
fatwa, fatwa which moves out of its locus (mustafti and
mufti are in different state or may never even meet)
to travel globally upon request, fulfilling what can be
called a demand and supply of law.

Based on legal psychology, acceptance, application
and effectiveness of a transnational fatwa can be stronger
and more powerful compared to local fatwas. This is
at least because it is assumed that fatwas from foreign
scholar, in this case from the Middle East, are perceived
by some Indonesian Muslims to be more authoritative
than fatwas from local scholar.

With the support of information technology,
transnational fatwa can acquire elevated social political
power for an individual or a group of society who
obtained the fatwas. Several examples of social political
impacts of transnational fatwa can be seen, for example,
on fatwas issued by Ayatollah Khomeini on the
permissibility of assasinating Salman Rushdie, writer
of “The Satanic Verses”, fatwa issued by Osama bin
Laden through his al-Qaeda group on the obligation
of Muslims to wage war against America and its allies
and, especially for the case of Indonesia, fatwa issued
by seven Middle Eastern scholars, upon the request of
Indonesian Salafi groups under the umbrella of Laskar
Jihad led by Jafar Umar Thalib, on the obligation of

Indonesian Muslims to perform jihad in Maluku.?

22 The Oxford Paper Back Dictionary, (London: Oxford University
Press, 1994), p. 853.

3 The Oxford Paper Back Dictionary, p. 357.

2 Further on the history of Laskar Jihad movement including the
involvement of Laskar Jihad in the socio-religious conflict in Maluku
and Sulawesi, sce Noorhaidi Hasan, Laskar Jibad: Islam, Militansi dan



Transnational Fatwa on Jihad

As elaborated above, transnational fatwa has become
a contemporary phenomenon and a global issue
assumed by non Muslims (Westerners) to be related to
a number of violent acts committed by many Muslim
movements in the East against the West especially in
its hegemonic cultural form seen by many Muslims as
something which needs to be urgently overthrown.

On one hand, fatwa as assumed by the West as
identical with violence or resistance do have traction in
reality evidenced by the issuance of transnational fatwas
related to jihad movements to wage “Eastern holy
war” against “Western hegemony.” On the other hand
Muslim transnational movement always campaign for
global war against those perceived as Muslim enemies
for the upholding of Islam as a universal religion free
from state territorial limits and against Western neo
colonial hegemony in Muslim states be it politically,
economically, socially and culturally, at least according
to Muslim radical groups.

The hostility between these two groups, aside from
the socio-political reasons mentioned above, was surely
influenced by ideology including systems of belief
and breadth of thought (weltanschoung), between
sociological based West and theological based East,
which may never be united, as pithyly expressed by the
proverb “Fast is East and West is West, never the twain
shall met”. In other words, the West always evaluates
based on humanistic gain and loss (socio-humanitarian
perspectives) while the East based on right and wrong
or Islam and non-Islam (theological-normative
dimension).

As such, Islamic transnational movement such as
Laskar Jihad in Indonesia, always seck legal legitimation
for their movement by requesting issuance of jihad
fatwas from scholar they consider authoritative and
supportive of their movement.

In this paper the author intentionally employ the
jihad fatwas issued by seven Middle Eastern scholars
used by Laskar Jihad to legitimate their “holy war” in
Maluku, in which they consider Muslims in Maluku
to be oppressed. Based on the fatwas Laskar Jihad
mobilized the Muslim masses to join the holy war in

Maluku.?
With the fatwas Ja'far Umar Thalib forcefully stated

Pencarian Identitas di Indonesia Pasca Orde Baru, (Jakarta dan Leiden:
LP3ES dan KITLY, 2008). See also Jamhari and Jajang Jahroni, Gerzkan
Salafi Radikal di Indonesia, (Jakarta: Raja Granfindo Perkasa, 2004).

25 Noorhaidi Hasan, based on the interview with Muhammad
Umar as-Sewed, elaborated that the Salafls in Maluku as part of the
transnational Zekwah community, which in Indonesia represented by
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that the Maluku conflict was an arena of holy war
against Christian enemies attack on Islam. Ja'far stressed
that joining the war is an obligation for Muslims as part
of obedience of God’s command. Jafar quoted Ibn
Taymiyya “... when enemies wish to launch an attack
against Muslims, countering the attack is obligatory
for all Muslims under attack. Also, it is obligatory for
other Muslims not under attack to support their fellow
Muslims”.%

As such, it cannot be denied that the issuance of
fatwa, on one hand, provide strong legitimation for
Salafi groups, in this case Laskar Jihad, to mobilize
volunteers for dangerous and violent collective action
under the leadership of Jafar Umar Thalib. On the
other hand, this legitimation is surely important for
Salafi groups to reach internal agreement which could
be a solid foundation for them to go beyond their
fundamental beliefs to maintain consistency of a non
political proselytization strategy, considering there
are some Indonesian salafi groups against their jihad
pronouncement. Groups against the mobilization of
jihad volunteers hold that the main task of Salafi groups
is consistent proselytization, not involvementin politics.
They even claimed the jihad pronouncements of Laskar
Jihad invalid and fatwas issued were forged.”

Aside from some Salafl groups who contested the
jihad movement to Maluku, Laskar Jihad under the
leaderhip ofJa'far Umar Thalib, armed with transnational
fatwas from seven Middle Eastern scholars has managed

to arouse the spirit of Salafl groups to perform jihad in
Maluku which they claimed as defending the rights of
Muslims and the religion of Allah.

Laskar Jihad, requested fatwa from a number of authoritative Middle
Eastern scholars who are all related to Bin Baz, the former leader of the
Head of Senior Scholar Council of Saudi Arabia. Among the scholar
whose fatwas was requested was ‘Abd al-Razziq ibn ‘Abd al-Mubhsin
al-’Abbéid, Mugqbil ibn Hadi al-Wadif, Rabf" ibn Hadi al-Madkhali,
Shilih al-Suhaymi, Ahmad Yahyd ibn Muhammad al-Najm and
Wahid al-Jabirl. Those fatwas were requested by the Laskar Jihad Salafi
movement through facsimiles and telephone to their cadres studying
in the Middle East who then forwarded the questions to the (muf#).
As they seemed too reluctant to issue a fatwa, Ja'far Umar Thalib and
Muhammad Umar as-Sewed visited them in person to persuade and
provide additional information. The scholar relented and issued a fatwa,
which in essence obligated Indonesian Muslims to perform jihad in
Maluku. Further see Noorhaidi Hasan, Laskar Jibad: Islam, Militansi,
dan Pencarian Identitas di Indonesia Pasca Orde Bary, p. 166-167.

%6 Noorhaidi Hasan, Laskar Jihad: Islam, Militansi dan Pencarian
Identitas di Indonesia Pasca Orde Baru, p. 169. See also Noorhaidi
Hasan, “Between Transnastional Interest and Domestic Politics:
Understanding Middle Eastern Fatwas on Jihad in the Moluccas”, in
Nico Kaptein and Michael Laffan, ed., Islamic Law and Society, January
2005, p. 73-92.

2 Noorhaidi Hasan, Laskar Jihad: Islam, Militansi dan Pencarian
Identitas di Indonesia Pasca Orde Baru, p. 169-170.



8 Ahkam: Vol. X1V, No. 1, Januari 2014

To delve into the contents of the fatwas, in this paper,
the writer includes several fatwas which translation the
author quotes from the book “Gerakan Salafi Radikal
di Indonesia”. First, fatwa issued by Syaykh Rabfi’ ibn
Hadi al-Madkhali, an expert scholar in hadis residing
in Mecca “It is obligatory upon every Muslim to carry
out jihad in Maluku in order to defend the Muslims
from attacks of the Christians. And this jihad is seen
as defending the religion of Islam from the attack of
Christians”.

Second, fatwa issued by Syaykh Mugbil ibn Hadi
al-Wadi’1, a famous scholar also expert in hadis residing
in Yaman:

It is obligatory upon every Indonesian Muslims
to carry out jihad defending their brothers in
Maluku and obligatory as a collective upon every
Muslims outside Indonesia, noting that: (1)
Muslims should possess the ability to carry out
jihad against the non Muslims. (2) The effort of
jihad must not cause conflicts among Muslims.
(3) The ability possessed by Muslims to carry
out jihad must not depend on the strength of
non Muslims but depend on the strength of the -
Muslims themselves putting their trust in God.
(4) The jihad carried out must be based on Sunna
(translator: that is based on the creed of 24! al-
sunnah wa al-Jamdah) and not based on sectarian
divisions. (5) The jihad carried out must not turn
Muslim away from their obligation to learn about
Islam. (6) The jihad carried out must not give the
impression that Muslims are fighting for political
positions or material gain. But Muslims must be
prepared physically and spiritually to carry out
jihad merely for the sake of Allah to stop the

encroachment of christians upon Muslims.

The fatwa issued by Syaykh Rabi’ ibn Hadi al-
Madkhali, an ahl al-sunnah wa al-Jamdah scholar
residing in Medina:

Three actions you conduct to make feasible jihad

in Ambon are correct actions. The government’s

prohibition against your defending of your

fellow Muslims should not be obeyed. Because

the Prophet Muhammad (peace be upon him)

has commanded: “There should be no obedience

towards creatures if the obedience causes

disobedience towards the Creator”.%®

Ideology and Networks of Transnational Radical
Movements in Indonesia

Discussing about transnational militant Muslim
movements (transnational Muslim hardliner groups)
around the world, there is no doubt that contemporary

Salafi dakwah movements, which has slowly evolved
since the appearance of al-Jamdah al-Salafiyyah in

28 To see further the fatwa of other Middle Eastern scholars, see
Jamhari dan Jajang Jahroni, Gerakan Salafi Radikal di Indonesia, p.
100-104.

Saudi Arabia in the 1960s, has contributed greatly as
a representation of the most puritanical Muslim sects”
mostly influenced by Wahabi thoughts (Wahabism)
developed by Muhammad ibn ‘Abd al-Wahhab (1703-
19792), who took his inspiration from the thoughts
of Tagi al-Din Ahmad ibn Taymiyyah (1263-1328), a
follower of Hanbalism, the strictest school of thought
of the four widely accepted (mutabarah) school of
thoughts. In its development, contemporary Salafis were
influenced to a large extent of the reformist-modernist
thoughts of Jamaludin al-Afghani (1838-1935),
Muhammad Abduh (1849-1905) and Muhammad
Rasyid Ridha (1865-1935) who offered plans to return
to the times of Muslim glory through the utmost use
of rationality (ij#ih4d) and the adoption of modern
development. As the development of contemporary
Salafi movements went along the rise of Muslim
political awareness against Western neo colonization
as a result there appeared a strong desire to recover
modern development believed to be stolen by the West
from Muslims.*® Unfortunately, the failure of Muslims
to recover the modern development, along with the
internal failure of Muslims to maintain its own culture
against Western invasion, has distorted the spirit of the
Salaft groups from efforts of recovering modern progress
to ideological antipathy, which in turn made the Salafi
movement more extreme and radical.

Thus, the Salafi not only made the West as enemy
to be fought against but also consider any actions not
practiced by the earliest generations (a/~salaf al-shilib)
outside the pale of Islam.

If we delve into the ideology of the Salaff movement
we could discern several differences between them, be
it religious® or social and political, which turn them
Radical as opposed to Conservative. Among these
differences are: first, they always exhibit the mentality
of “holy war” when facing a different ideology (Islam-

 Khaled M. Abou el-Fadl has written that the historical pattern of
puritanical Salafi groups began during the Wahabi period. In his book
Khaled Abou el-Fadl provided several elaborations of the puritanical
groups understanding as well as their rigid and extreme applications
including in the context of Muslim and non Muslims Relations (East-
West), matters of jihad, women and human rights. Further see Khaled
Abou el-Fadl, Selamatkan Islam dari Muslim Puritan, Helmi Mustafa
(er.), (Jakarta: Serambi Ilmu Semesta, 2006).

3 Further see Noorhaidi Hasan, Laskar Jibad: Ilam, Militansi, dan
Pencarian Identitas di Indonesia Pasca Orde Baru, p. 34-35.

3 An understanding of scriptural nature, which is a textual
understanding without contextual consideration. This understanding
will give rise to fanatical and militant attitude which in the end may
lead personal truth claim. In other words, an understanding which
severes the relationship between the author, the reader and the social
context surrounding it. Further see Khaled Abo el-Fadhl, Atas Nama
Tuhan: Dari Fikih Otoriter ke Fikih Otoritatif, R. Cecep Lukman Yosin
(tr.), (Jakarta: Serambi Ilmu Semesta, 2003).



Christian/East-West). This could be seen from their view
that the current Western hegemony, as a “new form of
colonialism”, needs to be eliminated. Also, the idea of
Western conspiracy against Islam and the Muslim world
is popular among this crowd and as such they propagate
a strong anti Western feeling to the extent of rejection
of all idea originating from the West although this is
actually in opposition to the teachings of Jamaludin
al-Afghani, Muhammad Abduh and others who they

consider as salafiyyah reference.

Second, the enforcement of Islamic law often
struggled for by Muslim radicals is no longer considered
as an alternative path but an “imperative”. In other
words, there is no other way they consider as valid
to form an Islamic community which obeys God’s
command except by making Islam as the foundation of
religious, social and political life.

Third, they are exist a tendency to contest the
established systems, which
they consider illegitimate. This is because of lack of
government’s effort to alleviate social ills they identify as
immoral and irreligious. As such some of these groups
no longer trust government legal institutions to cure
those ills and took matters to their own hand without
consideration of ‘publicness’ of the public square.

government and its

Fourth, the spirit to uphold religion as the truth
of God’s teaching on earth through the way of “jihad”
earns its own place of honor. Jihad efforts especially
through arms struggle is deemed as the most holy act.

Fifth, the worsening Muslim-Jewish relationship in
the Palestine area, as well as the worsening relationship
between Muslims and Christians in various region
including Indonesia due to the contentious issue of
christianization, has been influential to radicalize some
militant Muslim groups,®® especially radical Salafi** as is
the case in Indonesia.

Militant Muslim movement (Muslim hardliners)
in Indonesia, in this case represented by the Salafi
movement with its various groups, lately have resurfaced
to become a most interesting social phenomena. This is
because these militant groups not only show themselves

3 Further see Jamhari dan Jajang Jahroni, Gerakan Salafi Radikal di
Indonesia, (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 2004).

% The famous term for this is Jihadi Salafis, but the author
separates the term Jibadi Salafis with Radical Salafis, at least in the
case of Indonesia. Radical Salafis can be linked more to the Salafi
groups existing in Indonesia, such as Laskar Jibad, Front Pembela Islam,
Magjelis Mujahidin Indonesia and Hizbut Tabrir Indonesia, in which
their movement is always open in nature and mass-organized. While
the Jihadi Salafis is more global in nature and always secretive in the
course in their actions such as the plotting and executing bomb terrors
by Amrozi and Imam Samudra. According to Solahudin, a researcher
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to be concerned with purification of religious life but
also with the purification of social and political life.

Their appearance in the social and political arena
surely does not occur in a sudden but with strong reasons
and backings such that they feel that they have obtained
strong legitimation to perform stern acts, through
rigorous and radical means, to uphold amar ma’rifand
nahy munkar, a goal which they most cherish.

In addition, the appearance of these Muslim
hardliners in Indonesia cannot escape its roots of history,
network and ideology of struggle, be it nationally, along
with national political uphevals and transnationally as
a reaction to various actions in the course of Muslim
struggle against Western hegemony in the form of
Christian, capitalist, materialist and liberalist ideology.

If we see from the national point of view, history
has recorded the desire of some of Muslim community
who formed a rebellion collective in the Movement

of Gerakan DI/TII to form an Islamic State (Dawlah
Lslamiyyah) out of the Indonesian state.** This idea of

and a reporter who presented his paper to the Salihara Community
on 12 May 2011, several of these groups were borne out of the Salaf
or Neo Wahabi teaching which beliefs are in principle held by both
Salafi and Jihadi Salaft groups which both try to revive what they con-
sider as the salaf sh4lib understanding of Islam, pure and undistorted
Islam. They also possess a similar undersanding of figh for worship and
tauhid, which is tauhid rubtibiyyah, tauhid ulihiyyab and tauhid asma
wa sifat. What differentiates them is Jihadi Salafis possess a more spe-
cific understanding of jihad and zaubid hakimiyyab. Different from the
Salafi groups mentioned above, there are four main doctrines of Jihadi
Salafis, which are: (1) The concept of gitd! fi sabil Allsh, meaning syar’?
jihad or physical war with no other interpretation possible. (2) The law
on jihad which in the beginning was fardh kifiyah becomes fardl ayn
because Muslim lands have been occupied by non Muslims, be it jnabi
non Muslims (foreign non Muslims) or mahali non Muslims (local non
Muslims) such as murtad rulers who preside over Muslim countries. As
such all Muslims are obligated to chase these non Muslims out of the
Muslim area. (3) [rhdbiyyah (terrorism) allowed by the syariat of jihad.
One of the forms of permissible terror is killing civilians previously
impermissible to kill such as children, women, old people or priests.
These innocent people whose blood are sacred can be killed if they
help the non-Muslims fight the Muslims including in killing civilians
in the context of gishdsh or revenge. (4) Taubid hikimiyyah, the con-
cept which considers that political sovereignty is entirely in the hands
of God. This view is in opposition to the view of democracy which
put people’s sovereignty as the highest political sovereignty. The realiza-
tion of God’s sovereignty manifest in the application of Islamic syariah
bounding social and political life. The rejection to Islamic syariah is
equivalent to God’s sovereignty. As a consequence, any rejectors will be
considered outside the pale of Islam even if he has recited the syahddab
and perform prayers. For more see Solahuddin, Sejarah, Faham dan
Gerakan Jihad di Indonesia, accessed through google on 22th June 2011,
with the keywords “fatwa tentang jihad di Indonesia”.

% To understand the DI/TII movement comprehensively, see
Cis van Dijk, Rebellion under the Banner of Islam: The Darul Islam
in Indonesia, (The Hague: Martinus Nijhoff, 1981). Also see Hiroko
Horikoshi, “The Darul Islam Movement of West Java: An Experience
in the Historical Process,” in the journal Indonesia, vol. 20 (Jakarta:
Oktober 1975) and Jajang Jahroni, “Islamic Contemporary Movement
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DI/TII movement which later become NII in the 1970s
has resurfaced in the movement of Majelis Mujahidin

Indonesia.*

The case is similar with other transnasional Salafi
hardliner groups, whose members consist of male youths
with long robe (jalabiyah), head covering (imdmabh),
long pants (isbdl), and long beard (/ibyah) and female
youths with veil (nigéb) and black clothing which
covers the entire body, in the public square of many
cities such as in Jogjakarta, Solo, Semarang, Bandung,

Jakarta, Makassar and Medan.

One of the most phenomenal Salafi groups in
Indonesia is the Laskar Jihad group formed by Jafar
Umar Thalib (of Hadrami descent born in Malang in
- 1961)%¢ and several other well-known Salafi figures such
as Muhammad Umar as-Sewed and Ayip Syafruddin.
Laskar Jihad, which in the beginning was a special
division of the Forum for Communication between
Members of ahl al-sunnah wa al-Jami'ah (Forum
Komunikasi Ahli Sunnah Wal-Jamaah - FKAW]), was
founded in Jogjkarta on 30 January 2000, through a
grand assembly of FKAW] in Kridosono Yogyakarta.
The establishment of Laskar Jihad cannot escape the riot
events in Ambon, Maluku, which have been understood
by most people as religious and social conflicts between
Muslims and Christians started on 19 Januari 1999
which is also the day of Eid of 1999 (1 Syawal 1419
H).%

Notwithstanding the various interpretation of forms
and nature of social conflict, which in the short term
has produced many victims,?® Laskar Jihad view that

in Indonesia”, dalam jurnal Reflekss, vol. II (1), (Jakarta: UIN Jakarta,
2001).

3 Interesting to compare further the fighting methods of Majelis
Mujahidin with the DI/TII movement first conducted attacks
sporadically and possess transnational network while DI/TII was local
and political in nature. On the methods conducted by the Majelis
Mujahidin group in their fight see Muhamam Asfar (ed.), Ilam

Lunak Islam Radikal: Pesantren, Terorisme dan Bom Bali, (Surabaya:

PuSDeHAM dan JP Press Surabaya, 2003).

% For more on the personal history including the formal and non
formal education background of Ja>far Umar Thalib see Jamhari dan
Jajang Jahroni, Gerakan Salafi Radikal di Indonesia, p. 90-96.

%7 Jamhari dan Jajang Jahroni, Gerakan Salafi Radikal di Indonesia,
p. 85.

3 According to the government report as conveyed by the Head
of Indenesian Police, then, Letjen Roesmanhadi, for three days of
conflict (until 21 January 1999) the riot in Ambon has claimed victims
as follow: 22 people dead, 102 heavily wounded and 45 with minor
injury. 107 houses, 7 places of worship, 2 traditional markets, 2 banks,
33 shops, 12 kiosks, 22 cars, 25 motorcycles and 216 motorized
pedicabs. Further see Mohammad Shoelhi, Laskar Jibad: Kambing
Hitam Konflik Maluku, (Jakarta: Puzam, 2002), p. 12. Eventhough
there was no offical report on the number of victims resulting from the
5 year conflict, according to government estimate as written by A. C.
Manullang, the conflict shed more than 2000 lives. Further see A. C.

the Muslims in Ambon are under duress, facing the
threat of genocide and as such it is the responsibility
of the Muslim community to perform jihad against the
Christians. As a result, on the date mentioned above,
Laskar Jihad was founded to help Muslims in Ambon
fight the Christians.

From the point of view of network and funding
source, the Salafi movements in Indonesia, beside having
national networks also possess strong relationships with
transnational Salafi movements, be it in the form of
socio-religious network® or in the form of institution
such as can be visibly seen in the relationship between
Majelis Mujahidin Indonesia, various Jam&'ah Islamiyah
groups in South East Asia and even al-Qaeda.®® The
same strong relationship can be seen between Laskar
Jihad who possess strong relationship with Jemaah
Salafiyyahs in various Middle Eastern countries and
several South East Asian and Central Asian countries.
These relationships also exist with several universities
in Saudi Arabia such as the University of Imim
Muhammad Ibn Sa’(id and Madinah Islamic University,*!
and in Indonesia with Jakarta-based “Lembaga Ilmu
Pengetahuan Islam dan Bahasa Arab” (LIPIA) owned
by Saudi Arabia government.

It is interesting to observe that Laskar Jihad not only
possess strong relationship with several Middle Eastern
universities, especially in Saudi Arabia, but also with
the Salafi ulamas (mufii) residing there. This could be
seen from the request of opinions by Laskar Jihad to
the mufiis who in the end issued fatwa of jihad on the
conflict in Ambon, Maluku, in 2000, which made it
compulsory for Indonesian Muslims to perform jihad
there. These fatwas were the scholarly weapon of Laskar
Jihad to mobilize thousands of Indonesian Salafis to
participate in the Ambon conflict.

Mashlahah as The Main Purpose of Fatwa

A question remains: why Salafi groups, such as Front
Pembela Islam, Laskar Jihad and Laskar Mujahidin
could easily fall into violent acts?

Seen from a religious perspective, according to
Francois Houtart,®? there are at least three kinds of

Manullang, Menguak Tabu Intelijen, Terror, Motif dan Rezim, (Jakarta:
Panta Rhei, 2001).

% Jamhari dan Jajang Jahroni, Gerakan Salafi Radikal di Indonesia,
p. 78.

4 Noorhaidi Hasan, Laskar Jibad: Islam, Militansi, dan Pencarian
Hdentitas di Indonesia Pasca Orde Baru, p. 13.

41 With regards to the institutional network of the Salafi movement
including Laskar Jihad see Noorhaidi Hasan, Laskar fibad: Islam, Militansi,
dan Pencarian Identitas di Indonesia Pasca Orde Baru, p. 34-35.

2 As quoted by Muhammad Asfar, Islam Lunak Islam Radikal:



explanations. First, religion is always interpreted as a
theological framework which boundssocial relationships
(ideological function). This kind of theological
interpretation, as has been commented by Amin
Abdullah,® has in its basic conviction of possessing
absolute truth without bothering to delve into rational
intepretation of religious texts. According to this
interpretation every relationship between groups which
form a society should have as its source the will of God,
which should be based on the rule of God, and anything
outside this rule should be refused and rejected. As a
consequence there would be created personal or group
truth claims which in turn lead to the denial of existence
of other groups possessing their own truth claim. This
kind of dictatorship of theological interpretation in a
social and humanitarian context will give birth to an
exclusive attitute which creates division between the
right group and wrong group or in religious parlance
between the faithful group and unfaithful group. In
turn, it becomes ironical that religion which should be
a source of peace and ethics has become instead source
of strife and violence.

Second, religion is turned into a source of identity
which can provide status, stability and a way of thinking
such that people coming from the same background can
differ due to religious difference.

Third, religion as a legitimation of social relationship
which is visible in the creation of some public policies
in which government collaborates with religious figures.
This could be an excuse for government oppositions to
rail against both government and the religious figures
should the policies be deemed against God’s law.*

Religious-based violence based on fatwa is a common
occurence in Indonesia. Examples would be the fatwa
issued Forum Ulama Umat Indonesia (FUUI) on the
death sentence of Ulil Abshar Abdalla, the coordinator
of Jaringan Islam Liberal (JIL), because he is deemed an
apostate,” the fatwa issued by Majelis Ulama Indonesia
(MU on the banning of Ahmadiyah and the most

Pesantren, Terorisme dan Bom Bali, p. 54-55.

% Amin Abdullah stated that the fundamental structure of
theological thought usually related to character, which are: (1) The
tendency to put primacy over own group. (2) Personal involvement and
with the theological thought. (3) The exposition of feeling and thought
using ‘doer’ not ‘observer’ language. The unification of these three
characteristics in a person or a group provides a large motivation for the
creation of theological enclaves which tends to be exclusive, emotional
and rigid. Further see Amin Abdullah, Studi Agama: Normativitas atau
Historisitas?, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1996), p. 14.

“ Haryatmoko, Etika Politik dan Kekuasaan, (Jakarta: Kompas,
2004), p. 64. Compare with Muhammad Asfar, Ilam Lunak Islam
Radikal: Pesantren, Terorisme dan Bom Bali, p. 55.

4 Ulil Abshar Abdalla et. al., Islam Liberal dan Fundamental: Sebuak
Pertarungan Wacana, (Yogyakarta: eLSAQ Press, 2003), p. 15.
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phenomenal the fatwa by 7 Middle Eastern ulama
on the obligation of performing jihad in Ambon as
elaborated above. These fatwas has been proven to cause
more harm than benefit due to the violence actions they
inspire.

As such a fatwa should not be accepted if it results
in harm as this contradicts the basic philosophy for
fatwa which is the provision of alternative solution
made in harmony with local wisdom to bring peace,
order and justice for a community. This is clearly stated
by Imim al-Sy4thibi in that a mujtahid (m#ftf) cannot
apply a legal injunction derived from the Alquran
and sunah as it is but a mujtahid must consider the
context of the community in which the fatwa is issued
as the community is both the subject and object of the
fatwa. %

The theory of mashlabat (istishlah) often used in
contemporary ijtihad when checked against the concept
of dhawdibith al-mashlabah, as has been stated by
Ramadan al-Bathi, must fulfill five criteria: prioritising
the goals of syariat, not against the Alquran, not against
the sunah, not against the principle of géyds and be
made to bring mashlabah.*” A fatwa, to the author’s
mind, should produce mashlabah in accordance with
qawd’id al- uqil al-ijrimd’iyyah.®

Closing Remarks

Viewed from the point of view of social history of
fatwa development in Indonesia, transnational fatwa
is not a new phenomenon. In the colonial times,
fatwa had been imported to Indonesia and applied
by the Indonesian Muslim community then. These
transnational fatwas entered Indonesia through the
networks of Indonesian and Middle Eastern scholar
especially those who reside in Mecca, as Mecca was
considered the most authoritative territory to refer all
religious matters to. From the point of view of content
(substance), the transnational fatwas issued then
broadly revolved around issues of worship, civil matters
(al-abwal al-syakbshiyyah) and socio-religious life.

Different from the colonial transnational fatwa,
contemporary transnational revolves more around

% Abf Ishiq al-Syithibi, al-Muwdfagat, (Beirut: Dir al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, 2002), p. 76-77.

47 Muhammad Sa’id Ramadhan al-Bichi, Dbawadbith al-Mashlabah
f al-Syari'ah Al-Isldmiyyah, (Beirut: Muassasah al-Risalah, 1986), p.
142.

 The idea of gawd’id al-uqid al-ijtimd’iyyak is an approach in the
methodology of legal arrangement in the contemporary Ushal al-Figh
study and this idea has been published in World journal of Islamic
History and Civilization (IDOSI Publication).
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politics and ideology as a result of a perceived clash

between the Muslim and Western world, be it in the

field of economics, politics, social and cultural.

As in global competitions Muslims are always on the
losing side, due to their frequent inabilities to compete
rationally and scientifically, that is based on science and
technology, there appeared a number of movements
seeking religious legitimation to fight against the West
which then becomes enemies in the fields mentioned
above.

The religious legitimation is often accompanied
by the authority of fatwas in its transnational form.
These fatwas are used by puritanical and ideological
Salafi groups, in Indonesia represented by Laskar Jihad,
to support their war against the West and against all
ideologies they deem as being outside the pale of pure
Islam.

In their use of these transnational fatwas, these
Salafis always speak in the context of jihad (which they
understand to be a war against “global crime”). As such
fatwas have gained a new and negative recognition by
some Westerners who equate fatwa with legitimation of
war, violence and violations of human rights. []
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Abstract. Mabar Tradition in Muslim Locality: Mabar and Social Structure in Indonesian Muslim Society. Law
consists of two fundamentals: moral and formal dimensions. Muslim legal scholars greatly appreciate the interplay
of both aspects. Legal positivism separates them and law is ultimately framed in a formal-standard logical construct.
Legal moral values are universal. It is flexible, universal and can be easily adapted into local contexts. Sociologically,
social and cultural structure has proven to play an important role in the structuring of legal format. This paper proves
that the practice of dower in a number of Muslim societies changes and varies crossing local boundaries. The dower
tradition has been changed from moriey and other practical objects, into more symbolic materials, namely accessories
and religious symbols.

Keywords: law, dower, dowry, social structure, social status.

Abstrak. Tradisi Mahar di Ranah Lokalitas Umat Islam: Mahar dan Struktur Sosial di Masyarakat Muslim
Indonesia. Hukum memiliki dua unsur utama, moral dan formal. Para fukaha sangat mengapresiasi keduanya. Namun
tradisi positivisme hukum mereduksi basis moral. Hukum akhirnya terjebak dalam konstruk logis yang formal-baku.
Nilai-nilai moral hukum tetap bersifat universal. Ia seperti benda cair, lentur dan mudah beradaptasi dengan konteks
temporer-lokal. Secara sosiologis, strukeur sosial dan budaya terbukti berperan penting dalam menstrukturisasi format
hukum. Walau secara formal format hukum tetap, faktanya studi ini membuktikan bahwa praktek hukum mabar
di sejumlah masyarakat Islam mengalami perubahan dan perbedaan yang signifikan lintas ruang dan wakeu. Wujud

mahar berubah dari tradisi uang ke format simbol penampilan (perhiasan) dan simbol agama.

Kata Kunci : hukum, mahar, maskawin, struktur sosial, status sosial

Pendahuluan

Analisis sosial menempatkan hukum sebagai fakta
sosial. Dalam perspektif ini, hukum lahir dan mengalami
pelembagaan dalam bingkai sosial. Intinya, secara
sosiologis, hukum adalah efek turunan dari strukrur
dan dinamika sosial-budaya. Bahkan hukum adalah
produk negosiasi politis. Diskursus sosio-legal ini juga
berlaku untuk hukum Islam. Pakar hukum Islam sangat
menyadari eksistensi inter-relasi, minimal intersepsi
hukum dengan struktur sosial. Seorang pakar fikih era
skolastik, Ibn Qayyim al-Jawziyyah (w. 751 H/1350 M),
menegaskan bahwa hukum Islam seharusnya sebagai
refleksi responsif fukaha dalam menyikapi persoalan
zaman dengan semangat kedisinian dan kekinian.

Konstruksi hukum Islam, dalam hal ini fikih, kental
dengan semangat ruang dan wakeu. Kaidah-kaidah fikih
menegaskan bahwa zaghayyur al-bukm bi taghayyur al-

Naskah diterima: 5 Agustus 2013, direvisi 1 Oktober 2013,
disetujui untuk terbit: 20 November 2013.

azminah wa al-amkinah (hukum berubah seiring dengan
perubahan waktu dan ruang) dan al-bukm yadir maa
illatibh wujiidan wa adaman (eksistensi hukum berevolusi
sesuai dengan pergeseran reasoning-nya). Kedua kaidah di
atas menegaskan bahwa ketentuan hukum Islam bukan
suatu ketetapan azali. Oleh sebab itu keragaman hukum
sesungguhnya merupakan fenomena keniscayaan sosial
dan budaya. Kearifan apresiasi konteks lokal dan temporal
ini nampak jelas dari profil ramah dan bijak Imim
Milik (w.179 H/796 M) saat menyikapi permintaan al-
Manshir (158 H/775 M), penguasa Abbasiyyah untuk
mempositivisasi wacana fikih Maliki yang terkodifikasi
dalam al-Muwaththa . Imam Méilik dengan tegas menolak
usulan tersebut dengan alasan bahwa di wilayah-wilayah
Islam telah tumbuh dan mengakar mapan praktek fikih-
fikih lokal lain.! Bagi beliau formalisasi norma fikih adalah

! Ahmad ibn ‘Abd al-Rahim al-Firliqi al-Dahlawi (Syth Wali
Allah), al-Inshaf f# Bayin Sabab al-Tkhiilif fi al-Abkim al-Fighiyyah,
(Kairo: al-Mathba‘ah al-Salafiyyah, 1385 H), h. 12; Jaldl al-Din ‘Abd al-
Rahmin ibn Abi Bakr al-Suytithi, [kbtildf al-Madzihib, ‘Abd al-Qayyiim
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satu bentuk reduksi terhadap watak elastisitas fikih.?

Mahar adalah syarat pernikahan. Dalam sejarah
hukum Islam, jenis dan jumlah mahar tidak pernah
dibakukan. Mahar terus berubah dan terpolakan secara
sosial-kultural-ekonomi. Di era pemerintahan "Umar ibn
al-Khaththib (w. 23 H/644 M) misalnya, muncul tradisi
mahar baru yang super tinggi, nyaris tidak terjangkau
standar kemampuan umum. Kaum laki-laki saat itu
mengeluhkan besaran mahar. Secara kolektif, keluhan
ini disampaikan kepada ’Umar. Beliau lalu berceramah
lantang di sebuah mesjid memperingatkan perempuan
atas kelakuannya yang memasang standar mahar
yang tinggi. Tiba-tiba di satu sudut majelis, seorang
perempuan bangkit dan memecah keheningan. Dia
dengan vulgar menyela ceramah Umar. Dengan nada
kesal, perempuan itu bertutur keras: “Hai Amir al-
Mukminin! Apakah baginda akan merampas segala
hak istimewa yang telah Allah berikan kepada kami?”.
Perempuan tersebut lalu mengutip Q.s. al-Nis® [4]:
20. Setelah mendengar kritikan tersebut *Umar lalu
mengakui kekhilafan dan meralat segala peringatan dan
himbauannya.

Secara historis, mahar berfungsi sebagai satu
instrtumen legal sentral dalam konsep dan praktek
pernikahan Islam. Sejak awal sejarah Islam, praktek mahar
mendapat banyak sorotan baik dari sisi keberpihakannya
kepada perempuan, signifikansi ideologis, ekonomis
atau makna moralnya. Praktek hukum mahar dalam
kehidupan umat Islam sangat erat kaitannya dengan
dinamika dan strukeur sosial. Sejarah konstruksi dan
aplikasi mahar adalah potret dinamis interaksi anasir sosial,
politik, ekonomi dan budaya, bukan fakta kejumudan.
Namun selama ini kajian yang ada tentang mahar masih
tetlalu terfokus pada dimensi normatifnya. Sementara

Muhammad Syafi‘ al-Basthawi, ed. (Kairo: Dir al-I'tisham, 1987), h. 22-
23; al-Qaththin, al-Tasyri* wa al-Figh f al-Isldm: Tartkhan wa Manhajan,
(Bayrit: Muassasah al-Risalah, 1982), h. 289; Dutton, Asal Mula Hukum
Islam: Alquran, Muwagta, dan Praktik Madinah, diterjemahkan oleh
M.Maufur, (Jogjakarta: Islamika, 2003), h. 56. Ada pendapat yang
mengatakan bahwa khalifah yang meminta adalah Harfin al-Rasyid (w.
193 H/809 M).
? Terkait dengan hal ini pendapat Ibn Qayyim al-Jawziyyah menarik
untuk disimak. Ibn Qayyim mengatakan:
Ulama berpendapat Anda tidak boleh terpaku pada teks-teks
yang dikutip dalam kitab-kitab (kuning) sepanjang hidup anda.
Jika ada orang asing datang menemui anda menanyakan (ift4)
suatu hukum, anda terlebih dahulu harus menanyai tradisi
yang hidup di daerahnya. Sesudah itu baru anda memutuskan
ketentuan hukumnya berdasarkan hasil analisis anda terhadap
tradisi itu, bukan berdasarkan kebiasaan daerah tempar tinggal
anda dan juga bukan berdasar pendapat (mazhab) yang terdapat
dalam kitab-kitab (aliran) anda.
Lihat Syams al-Din Abi ‘Abd Allth Muhammad ibn Abi Bakr (di-
kenal dengan Ibn Qayyim al-Jawziyyah), I'lém al-Muwaqqi‘in ‘an Rabb
al-"Alamin, (Kairo: Muthaba‘ah al-Islim, 1980), Jilid. 3, h. 77-78.

titik singgung mahar dengan variabel sosial, budaya dan
ekonomi cenderung terabaikan.

Fakea titik singgung praktek mahar dengan dinamika
kehidupan umat Islam tidak dapat dipungkiri. Mahar
sebetulnya memainkan fungsi dan peranan yang sangat
penting terutama kaitannya dengan refleksi sosial-kultural
dan ekonomi. Perbedaan transliterasi istilah mabr (Arab)
ke dalam pakem lokal seperti dower dan dowry (Inggris),
jujuran (Banjar), sompa, dui’ ménré atau dui balanca
(Bugis), uang panaik (Makasar), mahar, pisuka dan
ajikrama (Sasak), serta maskawin (Jawa), mengisyaratkan
variasi konseptualisasi dan pemaknaannya. Dalam kajian
sosial, praktek mahar erat kaitannya dengan struktur
sosial. Pada komunitas tertentu, mahar menjadi ekspresi
kelas sosial atau penegasan nobilitas satu keluarga. Duly,
dan juga sekarang, di masyarakat Jawa seperti dituturkan
oleh Geertz, orang tua sering menggunakan pranata
mahar untuk revalidasi status sosialnya pada publik.
Untuk tujuan itu, orang tua lazim merayakan pernikahan
anak gadisnya secara meriah dan biayanya tidak jarang
dibebankan kepada calon mempelai laki-laki dalam
bentuk maskawin atau mahar dalam pemaknaan adat
setempat.

Mahar dalam studi antropologi-sosiologi bukan tema
kajian baru, mengingat pranata mahar melintas batas
ruang dan waktu. Banyak penelitian telah dilakukan di
bidang ini, bahkan tidak hanya pada komunitas Muslim,
tetapi juga komunitas lain seperti Hindu dan Kristen,*
baik masyarakat modern’® atau yang relatif pramodern.®

3 Geertz, The Javanese Family: A Study of Kindship and Socialization,
(New York: The Free Press of Glencoe, 1961), h. 45.

* Dower pemberian wajib secara hukum dan dowry pembena.n
wajib menurut adat. Lambiri-Dimaki, “Dowry in Modern Greece: An
Institution at the Crossroads between Persistence and Decline” dalam
The Marriage Bargain: Women and Dowries in European History, Kaplan,
ed., New York: Havorth Press, 1985), h. 165-78; Carolina, “Hierarchical
Women: The ‘Dowry’ System and Its Implications among Christians in
Goa,” dalam Contributions to Indian Sociology, Vol. 23 (2) (1989), h.
261-284; Saller, “Roman Dowry and the Devolution of Property in the
Principate,” dalam Classical Quarterly, Vol. 34 (1), (1984), h. 195-205.

5 Moors, “Women and Dower Property in Twentieth-Century
Palestine: The Case of Jabal Nablus,” dalam Jslamic law and Society, Vol.
1 (3), (1994), h. 301-31; Papps, “The Role and Determinants of Bride-
Price: The Case of a Palestinian Village,” dalam Current Anthropology,
Vol. 24 (2), (1983), h. 203-215; Mehdi, “Danish Law and the Practice
of Mahr among Muslim Pakistanis in Denmark,” dalam International
Journal of the Sociology of Law, Vol. 31 (2003), h. 115-129; Chowdhury,
“Dowry, Women, and Law in Bangladesh,” dalam International Journal
of Law and Policy Family, Vol. 24 (2), (2010), h. 198-221.

6 Stuard, “Dowry Increase and Increments in Wealth in Medieval
Ragusa (Dubrovnik),” dalam journal of Economic History, Vol. 41 (4),
(1981), h. 795-811; Guzzetti, “Dowries in Fourteenth-Century Venice,”
dalam Renaissance Studies, Vol. 16 (4), (2002), h. 430-43; Rodrigues, “For
the Honor of Her Lineage and Body: The Dowers and Dowries of Some
Late Medieval Queens of Portugal,” dalam e-/PH, Vol. 5, (1), (2007), h.
1-13; Reimer, “Women, Dowries, and Capital Investment in Thirteenth-
century Siena’, dalam The Marriage Bargain: Women and Dowries in



Dalam kaitan ini, isu mahar dalam konteks sosiologis
hukum Islam cukup kompleks karena ia berkelindan
erat dengan banyak hal. ‘Abd al-At merangkum
kompleksitas sosio-legal mahar dari perspekdf sosial-
Islam.” Menurutnya, upaya untuk memabami tradisi
mahar pada masyarakat Muslim juga harus mencermati
konteks sosial-ckonomi, kultural, terutama konstelasi
ideologi relasi kelas-kuasa, nilai-nilai keagamaan dan
sistem kekerabatan.

Dari gambaran di atas terlihat bahwa pranata mahar
tidak sebatas aspek formal hukum. Ia juga terkait erat
dengan variabel sosial-ekonomi-kultural. Ringkasnya,
deskripsi tersebut memperlihatkan bahwa praktek
mabhar secara sosiologis dalam masyarakat Muslim tidak
dapat dipisahkan dari sejumlah variabel sosial-ekonomi-
kultural. Tulisan ini mengkritisi praktek mahar dalam

kaitannya dengan kelas atau status sosial pada beberapa

masyarakat Muslim Indonesia yaitu Jawa, Sunda,
Betawi, Minang dan Banjar. Studi ini berusaha untuk
mengembangkan satu tesis sosiologi hukum bahwa
dimensi sosial-ekonomi-kultural sangat inheren dalam
dinamika aplikasi pranata mabhar, sekaligus menguji
hipotesis bahwa praktek mahar berubah mengikuti
logika dan tren sosial dan budaya; tren mahar bervariasi
menurut variabel daerah, dan tahun; serta mahar
berfungsi sebagai indeks status sosial (nobilitas).

Mahar dan Status Sosial
Konsep dan Teori

Mahar adalah satu syarat kesahihan (validitas)
pernikahan. Dalam Islam, legislasinya dimaksudkan
untuk pemberdayaan perempuan. Alquran tidak
memprioritaskan nilai material mahar. Berbeda dengan
klaim orientalis, konstruksi fikih mengenai mahar sangat
mengapresiasi unsur moral dan juga anasir sosial-ekonomi
dan budaya. Diksi shaduqdt (jamak, Q.s. al-Nisa [4]:20)
yang lazim diterjemahkan dengan mahar bisa bermakna
simbolis dan eksposisif. Secara semantik, kata shaduqah
bisa bermakna persahabatan tulus yang disatukan oleh
kesucian cinta dan kasih sayang dalam ikatan nilai-nilai
ilahiah. Di sini Islam mengajarkan pesan luhur nilai-nilai
moral tentang kedalaman hakikat mahar. Mahar bukan
harga jual seorang perempuan seperti asumsi yang banyak
disalahpahami dalam diskursus sosiologis-antropologis.

Hukum Islam tentang mahar tidak memisahkan
dimensi moral dari anasir formal dan sosialnya. Faktanya,
praktek mahar di masyarakat Islam cenderung dibiarkan

European History, Kaplan, ed, (New York: Havorth Press, 1985), h. 59-
79.

7 Al-“Ati, The Family Structure in Islam, (Indianapolis: American Trust
Publication, 1977), h. 53.
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lepas berjalan sesuai dengan bingkai dan mekanisme
konstruksi sosial-kultural di mana fikih dipraktekkan.
Namun hal ini tidak berarti bahwa kitab fikih tidak
membahas dan tidak merumuskan jenis dan jumlah
mahar. Dalam kaitan ini, Islam hanya meletakkan
konsep dan prinsip dasar mahar. Rasulullah Saw. pernah
menaschatkan asas normatif mahar bahwa mahar yang
baik adalah suatu pemberian yang sederhana, tulus dan
tidak memberatkan.® Makna frase tidak memberatkan”
harus dipahami secara kontekstual. Intinya, pemaknaan
praksis institusi mabar harus mengakomodasi nilai-
nilai yang hidup di masyarakat dimana dan saat mahar

dipraktekkan.

Pelbagai teori sosiologis-antropologis dibangun guna
menjelaskan sisi aplikasi mahar. Berbeda dengan visi
Islam yang sangat menckankan dimensi moral, teori
ekonomi memandang mabar sejenis konpensasi yang
harus diberikan suami kepada pihak keluarga istri. Di sini
mabhar dipahami sebagai ganti-kerugian keluarga untuk
biaya pengasuhan anak gadisnya.” Konpensasi harus
diberikan karena sebagai aset dan sumberdaya insani
keluarga, pengantin perempuan setelah pernikahan akan
keluar dari keluarga asalnya, untuk kemudian menjadi
anggota dan aset keluarga suaminya.

Pada komunitas lain, mahar dijadikan sebagai
investasi dan aset ekonomi untuk jaminan masa depan
perempuan. Di masyarakat patrilineal, keluarga laki-
laki menjadi tolok ukur status sosial. Karenanya, banyak
keluarga perempuan kelas bawah berhasrat menikahkan
anak gadisnya dengan laki-laki kelas atas (marry up)
untuk hajat mobilitas sosial. Di sini, mahar diberikan
oleh keluarga perempuan kepada keluarga suami untuk
meraih status kelas sosial yang lebih baik, seperti tradisi
yang lumrah dipraktekkan di belahan anak benua Asia
Selatan, India, Pakistan dan Bangladesh, walau dalam
prakteknya, mahar secara statistik belum memadai untuk
memberi jaminan sosial-ekonomi bagi perempuan.'

Institusi mahar dalam sistem kasta telah direformasi
secara hukum di India karena ia banyak dan sering

8 Zahrah, Membangun Masyarakat Islami, diterjemahkan oleh Shodiq
Noor Rahmat, (Jakarta: Pustaka Firdaus), h. 82; As-Samaluthi, Pengarub
Agama terhadap Struktur Keluarga, diterjemahkan oleh Anshori Umar
Sitanggal, (Surabaya: Bina Ilmu, 1991), h. 216.

? Lihat Anderson, “The Economics of Dowry and Brideprice,”
dalam Journal of Economic Perspectives, Vol. 21 (4) (2007), h. 151-174;
Gray, “Sonjo Brideprice and the Question of African “Wife Purchase,”
dalam American Anthropologist, Vol. 62 (1), (1960), h. 34-47; Kressel,
“Brideprice Reconsidered,” dalam Current Anthropolsgy, Vol. 18 (3),
(1977), h. 441-58.

19 Rao, “Dowry Inflation’ in Rural India: A Staristical Investigation,”
dalam Population Studies, Vol. 47 (2), (1993), h. 283-293; Rao dan
Rao, “The Dowry System in Indian Marriages: Attitudes, Expectations
and Practices,” dalam International Journal of Sociology of the Family,
Vol. 10, (1980), h. 99-113; Nishimura, “Marriage Payments among
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berefek buruk kepada perempuan. Pemerintah kolonial
Inggris telah menghapus beberapa bagian hukum
mahar ini.! Di India, semakin tinggi kasta seorang
laki-laki, semakin besar jumlah mahar yang harus
diberikan kepada keluarganya. Pada tradisi ini, keluarga
perempuan sering nekat membayar mahar yang mahal
pada keluarga pengantin laki-laki yang berasal dari kasta
tinggi. Tujuannya adalah untuk menggapai kasta yang
tinggi untuk perempuan, mengingat sistem kasta-kelas
sosial India dinisbatkan pada keluarga laki-laki. Namun
sistem “pembelian suami” dalam format pembayaran
mahar yang tinggi justru memenjarakan perempuan
dalam penderitaan panjang.'”” Dengan asal usul status
kasta yang lebih rendah, perempuan dalam format
perkawinan ini sering mengalami beragam kekerasan
psikologis dan juga penyiksaan fisikal. Bahkan penyiksaan
tersebut dibenarkan dan sangat kental dilindungi oleh

tradisi.

Menurut al-Ad, penekanan aspek ekonomi mahar
tidak relevan dalam Islam. Ide ini tidak beralasan. Sejarah
legislasi mahar dalam Islam tidak mengutamakan dimensi
ckonomi. Banyak fakta historis yang menguatkan
sinyalemen ini, seperti kasus pernikahan putri Rasulullah
Saw. dan ‘Ali ibn AbG Thalib Ra (w. 40 H/661 M).
Ada dua alasan mendasar untuk menganulir validitas
asumsi ekonomi mahar dalam tradisi Islam, yaitu: (1)
Berbeda dengan tradisi era pra-Islam, mahar dalam
ajaran Islam menjadi aset dan hak pribadi perempuan.
Di sini perempuan dapat bertindak bebas terhadap

the Nagarattars in South India,” Contributions to Indian Sociology, Vol.
28 (3), (1994), h. 243-272; Dalmia dan Lawrence, “The Institution
of Dowry in India: Why It Continues to Prevail,” dalam journal of
Developing Areas, Vol. 38 (2), (2005), h.71-93; Amin dan Cain. “The
Rise of Dowry in Bangladesh” dalam 7he Continuing Demographic
Transition, Jones, etals. eds. (Oxford: Oxford University Press, 1997),
h. 290-306; Huq and Amin, “Dowry Negotiations and the Process of
Union Formation in Bangladesh: Implications of Rising Education,”
Unpublished Manuscript, 2001; Suran, at.al, “Does Dowry Improve Life
for Brides? A Test of the Bequest Theory of Dowry in Rural Bangladesh,”
Policy Research Division Working Paper No. 195, (Population Research
Council, Inc., (2004), h. 2-28.

1! Sandanshiv dan Mathew. “Legal Reform in Dowry Laws,” dalam
Kalis Yug: Empowerment, Law and Dowry Death, Jethmalani, ed. (New
Delhi: Har-Anand, 1995), h. 79-93; Gupta, “Women’s Human Rights
and the Practice of Dowry in India; Adapting A Global Discourse to
Local Demands,” dalam Journal of Legal Pluralism, Vol. 48, (2003), h.
85-123. »

12 Bloch dan Rao. “Terror as a Bargaining Instrument: A case Study of
Dowry Violence in Rural India,” dalam The American Economic Review,
Vol. 92 (4), (2002), h., 1029-1043; Stone dan James “Dowry, Bride
Burning and Female Power in India”, dalam Gender in Cross-Cultural
Perspectives, Brettell dan Sargent, eds., (New Jersey: Prentice Hall, 1997),
h. 270-79; Kumari, Brides are Not for Burning. Dowry Victims in Indsa.
(Radiant Publishers, 1989); Oldenburg, “Dowry Murders in India: A
Preliminary Examination of the Historical Evidence”, dalam Womens
Lives and Public Policy: The International Experience, Turshen, eds,
(Westport, CT: Greenwood Press, 1993), h. 145-157.

maharnya sejauh dilakukan atas dasar prinsip Islam. (2)
Islam mengizinkan mahar dengan limit ekonomi yang
sangat minimal, setara harga seutas cincin murahan.
Jika mahar dipahami secara ekonomis seperti keyakinan
Levy, pemberian ’Ali berupa seutas cincin besi kepada
Fatimah Ra (w.11 H/634 M), putri Rasulullah Saw.,
sebagai mahar pernikahannya tentu tidak memiliki nilai
ekonomis. Intinya, mahar menurut ajaran Alquran tidak
sebatas aspek ekonomi. Ia secara instrumental menjadi
simbol kejujuran, ketulusan cinta dan kasih sayang yang
mengikat hati dua insan dalam pernikahan.

Walaupun demikian, namun aspek ekonomi mahar
tidak dilarang dalam Islam. Merujuk Alquran (Q.s.
al-Nisd [4]: 20), perempuan boleh meminta apa saja
untuk mahar. Di sejumlah komunitas Islam yang kuat
menjaga status sosial keluarga besar, mahar ditakar
berdasarkan standar ekspresi kebanggaan pamer status
sosial. Akibatnya mahar bisa saja sangat mahal bahkan
tidak terjangkau kemampuan standar umum. Tradisi
mahar yang mahal tentu mengundang pro-kontra,
simpati, apriori, bahkan apatisme. Tetapi ini adalah fakta
mahar di komunitas Muslim seperti Aceh, Bugis, Arab,
Sasak, Banjar dan Melayu.”” Bahkan norma fikih yang
diadopsi Kompilasi Hukum Islam di Indonesia (Pasal 35
ayat 3) juga menjadikan standar kelaziman lokal untuk
penyelesaian kasus perselisihan jumlah mahar yang harus
dibayarkan suami.

Mahar secara sosial, ekonomi dan ideologis,
difungsikan untuk beragam tujuan.’® AbG Zahrah
menjelaskan bahwa selain menjadi tanda etis-moral
keseriusan dan ketulusan ikatan pernikahan, mahar
berfungsi sebagai bantuan material suami kepada istrinya
guna persiapan berumah tangga.’” Namun mahar juga
dijadikan sebagai alat kontrol kekuasaan berupa tetapnya
otoritarianisme suami untuk mentalak istrinya. Hukum
talak Islam mewajibkan suami yang telah menggauli
istrinya secara seksual untuk membayar keseluruhan
mahar. Dengan ikatan, tepatnya beban mahar, suami
diharapkan lebih bijak jika berniat menceraikan istrinya.
Di sisi lain, mahar juga digunakan sebagai pencipta
pelbagai media relasi sosial. Via instrumen mabar, jejaring
relasi sosial baru dapat terbangun secara meluas dan dapat
difungsikan sebagai ikatan khusus untuk mempererat

» Haderiva, Kajian terhadap Pemberian Mahar yang Tinggi pada
Masyarakat Adat Bugis di Kota Sebatik; Ditinjau dari Hukum Islam (Studi
Kasus di Kecamatan Sebatik, Kabupaten Nunukan, Kalimantan Timur,
Skripsi, (Universitas Muhammadiyah Malang: Fakultas Agama Islam,
2006).

4 Arunachalam dan Logan,“On the Heterogeneity of Dowry
Motives,” National Bureau of Economic Research, Working Paper 12630,
(2006).

15 Zahrah, Membangun Masyarakat Islami, h. 81.



tali perbesanan (semenda, mushiharah).'

Jumbhur fukaha secara aklamatif menyepakati bahwa
mahar wajib diberikan suami kepada istrinya. Banyak ayat
Alquran dan rangkaian Hadis dengan jelas menegaskan
hal ini. Tidak ada dispute atau perbedaan pendapat
di kalangan fukaha tentang kewajiban pembayaran
mahar kepada pengantin perempuan. Namun waktu
penyerahan, terutama jenis dan jumlahnya, merupakan
hasil negosiasi dan kesepakatan suami dan istri dengan
mempertimbangkan nobilitas keluarga istri. Rasulullah
Saw. dalam sebuah Hadis sahih al-Bukhari, Bab Nikah,
nomor 51, menjelaskan bahwa mahar dapat berwujud
materi (uang, perhiasan, properti dan benda lainnya), jasa
pengajaran Alquran dan dapat juga berwujud perpaduan
semuanya.

Penetapan jenis dan jumlah mahar, seperti di
masyarakat Muslim Banjar, bisa berjalan alot dan
berakhir dramatis. Proses tawar menawar jumlah mahar
(dalam bahasa Banjar disebut bapintaan) biasa terjadi
saat proses melamar. Banyak kasus pertunangan yang
diputus hanya karena tidak tercapai kesepakatan besaran
mahar. Di masyarakat tertentu, jenis dan jumlah mahar
dapat ditetapkan secara sepihak oleh keluarga perempuan.
Secara total, satu norma kunci dalam konteks ini bahwa
mahar, secara sosiologis, harus disesuaikan dengan
kondisi status sosial dan ekonomi keluarga istri. Hal ini
penting mengingat jumlah mahar yang terlalu rendah
dapat menyinggung perasaan mereka. Sebaliknya,
jumlah mahar yang terlalu mahal bisa membuat banyak
laki-laki mengurungkan niatnya untuk melamar gadis
pujaannya.

Selain uang, mahar juga dapat berwujud aset tidak
bergerak, peralatan rumah tangga, pakaian, perhiasan
bahkan dalam wujud jasa pengajaran Alquran atau
agama. Belakangan, tren praktek mahar mengalami
pergeseran, dari uang atau objek yang bernilai praktis ke
benda yang bernuansa simbol agama dan penampilan,
dari uang ke aset/properti tidak bergerak dan dari uang
ke perhiasan. Bahkan, akhir-akhir ini, tren praktek mahar
semakin bergeser. Seiring dengan tren romantisisme dan
spiritualisasi pernikahan sebagai institusi sakral, tradisi
mahar mengalami perubahan mendasar. Mahar tidak lagi
dipersepsikan secara material, tetapi ia lebih dipahamidan
ditempatkan pada posisi simbol penampilan, kesucian
dan ketulusan relasi laki-laki dan perempuan. Karenanya,
benda-benda tertentu (cincin, kalung permata, berlian,
mutiara dan jenis perhiasan lainnya, bahkan intan),
cenderung dijadikan alternatif mahar sebagai simbol
gengsi penampilan dan ketulusan tersebut. Sementara

' As-Samaluthi, Pengarub Agama terhadap Struktur Keluarga, h.
210.
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itu perangkat alat shalat dan Alquran bahkan paket
umroh/haji serta pengajaran baca tulis Alquran kepada
calon mempelai perempuan sering dijadikan mahar. Jenis
objek mahar tersebut dipilih karena ia dipahami sebagai
simbol religius yang diharapkan dapat melanggengkan
pernikahan. Alhasil, tren mahar sedikit banyak telah
mengalami perubahan.

Beberapa studi empiris dan normatif tentang mahar
telah dilakukan dengan beragam fokus. Rumpun studi
pertama banyak menyoroti titik singgung mahar dengan
faktor ekonomi kehidupan perempuan. Anderson dan
sejumlah ilmuwan ekonomi secara khusus mengkritisi
fungsi ekonomi mahar bagi perempuan untuk jaminan
masa depannya, juga untuk keluarga besarnya.”” Rumpun
kedua mencermati mahar dan status atau kelas.’® Rumpun
penelitian ketiga mencermati sisi negatif mahar terutama
titik singgungnya dengan kekerasan terhadap perempuan.
Kajian ketiga ini banyak dimotori oleh aktivis advokasi
perempuan.’” Model studi keempat cenderung mengkritisi
normativitas mahar.?® Sementara kelompok studi terakhir
mencermati penerapan mahar di ranah pengadilan.?!

17 Anderson, “Why Dowry Payments Declined with Modernization
in Europe but Are Rising in India,” dalam Journal of Political Economy, Vol.
111 (2), (2003), h. 269-310; Afzal dan Subhani, o Estimate an Equation
Explaining the Determinants of Dowry, Iqra University (2009); Heyer,
“The Role of Dowries and Daughters’ Marriages in the Accumulation and
Distribution of Capital in a South Indian Community,” dalam Journal
of International Development, Vol. 4 (4), (1992), h. 419-436; Saroja dan
Chandrika “Income and Dowry: Some Revealing Connections,” dalam
Indian Journal of Social Work, Vol. 52 (April), (1991), h. 205-213; Rao,
“The Rising Price of Husbands: a Hedonic Analysis of Dowry Increases
in Rural India,” dalam journal of Political Economy, Vol. 101, (1993), h.
666-677.

18 Korson, “The Roles of Dower and Dowry as Indicators of Social
Change in Pakistan,” dalam journal of Marriage and the Family, Vol. 30
(4), (1968), h. 696-707; Korson, “Dower and Social Class in an Urban
Muslim Community,” dalam Journal of Marriage and the Family, Vol. 29,
(3) (1967), h. 527-533.

1 Greenberg, “Criminalizing Dorwy Deaths; The Indian Experience,”
dalam journal of Gender, Social Policy and the Law, Vol. 11 (2) (2003),
h. 801-846; Rudd, “Dowry-Murder: An Example of Violence against
Women,” dalam Womens Studies International Forum, Vol. 24, (5),
(2001), h. 513-522.

2 Wani, the [slamic Institution of Mabr; A Study of Its Philosaphy,
Working and related Legislations in the Contemporary World, (Kashmir:
Upright Study Home, 1996); Siddiqui, “Mahr: Legal Obligation or
Rightful Deman?” dalam Journal of Islamic Studies, Vol. 6 (1), (1995), h.
14-24; Freeland, “The Islamic Institution of Mahr and American Law,”
dalam Gonzaga Journal of International Law, Vol. 4 (1) (2000-01); Singh,
“Law of dower (Mahr) in India,” Journal of Ilamic Law and Culture, Vol.
12, (1), (2010), h. 58-73.

2 Sitaraman, “Law as Ideology:Women, Courts and ‘Dowry
Deaths’ in India,” dalam International Journal of the Sociology of Law,
Vol. 27, (1999), h. 287-316; Fournier, “Flirting with God in Western
Secular Courts: Mahr in the West,” dalam International Journal of Law,
Policy and the Family Vol. (2009), h. 1-28; Blenkhorn, “Notes: Islamic
Marriage Contracts in American Courts: Interpreting Mahr Agreements
as Prenuptials and Their Effect on Muslim Women,” dalam Southern
California Law Review, Vol. 76 (2002), h. 189-234.
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Beberapa hasil studi di atas dapat diringkas bahwa dari
aspek ekonomi, negosiasi mahar untuk jumlah yang besar
dimaksudkan untuk menjaga dan menjamin stabilitas
kehidupan perempuan, terutama di saat terjadi perceraian
dan suami mengabaikan kebutuhan biaya hidup anak-
anak dan mantan istrinya.”? Walaupun tidak signifikan,
dimensi ekonomi ini sedikit banyak berfungsi positif
memberi perlindungan kepada perempuan. Tetapi detail
studi Anderson juga mencatat sisi negatif mahar bagi
perempuan. Analisis statistik multivariat menunjukkan
bahwa mahar terbukti tidak bisa berfungsi maksimal
untuk meningkatkan taraf kesejahteraan ekonomi
perempuan. Bahkan pengaruh mahar terhadap mobilitas
ekonomi perempuan tidak lebih dominan dibanding
efek pendidikan dalam kasus yang sama.

Praktek mahar yang mahal mengesankan transaksi
diri dan hidup perempuan. Ada sisi negatif dari praktek
kontraktual mahar ini. Di sini suami merasa telJah membeli
istrinya via piranti pembayaran mahar. Penyikapan
patriarkis ini berdampak negatif terhadap kehidupan
perempuan. Studi di India mencatat bahwa mahar lazim
mengakibatkan kekerasan terhadap istri. Menurut catatan
pegiat gender, angka kematian istri akibat mahar yang
tinggi naik 38% dan kasus penyiksaan serta pelecehan
yang bersumber dari mahar naik 225%. Di India, pada
tahun 1998 sebanyak 4.836 perempuan meninggal
dunia akibat kejahatan berbasis praktek mahar yang
memberatkan. Angka ini naik drastis menjadi 6.699
pada tahun 1999.%

Di Indonesia, kekerasan terhadap perempuan
berbasis praktek mahar terekam dalam banyak hasil studi.
Sistem bajapuik dalam adat Minangkabau, yang awalnya
diharapkan dapat memproteksi perempuan, terbukti
tidak selamanya berhasil.* Menurut studi Azwar, materi/
aset uangjemputan, yangawalnyauntuk hajat perempuan,
dalam prakteknya jatuh dalam dominasi penguasaan laki-
laki. Di sini akses perempuan untuk memanfaatkan aset

?* Esteve-Volart, 2004. “Dowry in Rural Bangladesh: Participation
as Insurance against Divorce,” Unpublished paper. (diunduh dari heep://
dept.econ.yorku.ca/%7Eberta/dowry_web.pdf); Upadhya, “Dowry and
Women's Property in Coastal Andhra Pradesh,” dalam Consributions
to Indian Sociology, Vol. 24 (1), (1990), h. 29-59; Anderson, Dowry
and Property Rights, Department of Economics, University of British
Columbia, Canada, (August 2004); Tambiah, “Dowry and Bridewealth
and the Property Rights of Women,” dalam Bridewealth and Dowry,
Goody dan Tambiah, eds. (London: CambridgeUniversity Press, 1973),
h. 45.

 Bumiller, May You Be the Mother of A Hundred Sons, (New Delhi:
Penguin, 1992), h. 44-74; Sirohi, Sizas Curse, Stories of Dowry Victims,
(New Delhi: HarperCollin Publishers India, 2003), h. 35.

 Dalam tradisi Bajapuik Pariaman Sumatera Barat, pihak perempuan
membayar uang-materi (sejenis mahar) kepada calon suaminya. Semakin
tinggi status sosial suami, semakin banyak jumlah materi pembayaran.
Azwar, Matrilokal dan Status Perempuan dalam Tradisi Bajapuik,
(Yogyakarta: Galang Press, 2001), h. 5.

mahar sangat terbatas. Budaya patriarkis adalah faktor
yang paling bertanggungjawab terhadap penyelewengan
konsep ideal ini. Sebetulnya penyimpangan konsep ideal
mahar juga terjadi hampir di setiap komunitas dengan
variasi faktor pemicu dan pelestarinya. Tetapi realitas
hukum yang baik selalu saja menyimpan wajah yang
kontradiktif yaitu penyimpangan.

Lebih tragis adalah kasus pembenaran penyiksaan
terhadap istri atas dasar pembelian istri dengan mahar.
Ribka melaporkan bahwa dalam dialog singkat antara
hakim dengan suami yang digugat cerai istrinya terekam
rangkaian frase kalimat vulgar berikut: “Apakah saudara
sayang istri (?) Jika ya, mengapa kau sia-siakan dia?”, tanya
seorang hakim di satu pengadilan Jakarta. “Dia istri saya,
milik saya! Saya sudah beli dia melalui pernikahan. Saya
mau bikin permaisuri atau pembantu, itu hak saya”, Jawab
suami yang bertitel insinyur. “Bagaimana caranya kamu
memukul istrimu?”, lanjut hakim. “Saya memukulnya
dengan tangan, yaitu menampar ke arah wajahnya.
Itu saya lakukan sebab (dia) sudah keterlaluan. (S)
ekarang dia tidak bisa diatur”, jawab sang suami yang
temperamental.?

Sementara itu studi Korson memotret titik singgung
yang signifikan antara praktek mahar dan status sosial.
Ada korelasi positif antara besaran mahar dengan status
sosial keluarga perempuan. Komunitas kelas atas lebih
mengapresiasi tradisi mahar yang tinggi dibanding warga
kelas bawah. Pendukung tradisi mahar tidak berbeda
menurut usia, tetapi mereka terikat dengan faktor
kelas sosial. Intinya, perbedaan usia tidak berpengaruh
signifikan terhadap persepsi mengenai mahar. Jika
perbedaan generasi menunjukkan perubahan waktu,
tetapi respon sosial terhadap tradisi mahar di Pakistan
tidak berubah signifikan dari waktu ke waktu. Ini artinya
bahwa tradisi mahar telah dan terus mendarah daging
atau lekat dalam tradisi masyarakat lokal.

Status sosial merupakan indikator utama untuk level
nobilitas seseorang. Status sosial adalah kumpulan hak
dan kewajiban yang dimiliki individu di masyarakat
yang berfungsi sebagai tolok ukur posisi sosialnya di
ranah strata sosial. Individu dengan status sosial yang
tinggi akan ditempatkan lebih tinggi dalam struktur
sosial dibanding orang yang berstatus sosial rendah.
Dalam kajian sosiologi, indikator utama status sosial
dan ekonomi adalah tingkat pendidikan, pekerjaan dan
penghasilan.?® Ketiga faktor ini terbukti selalu berkorelasi

5 Ribka, Tindak Kekerasan terhadap Perempuan dalam Keluarga,
Tesis Master, (Jakarta: Program Studi Kajian Wanita, Pascasarjana,
Universitas Indonesia, 1988), h. 48-49.

% Untuk deskripsi detail tentang stratifikasi, lihat Grusky, Social
Stratification: Class, Race, and Gender in Sociological Perspective, (Boulder,



positif sebagai indikator yang serumpun untuk menilai
tingkat status sosial.

Merujuk gambaran di atas, konsep status sosial
dan ekonomi yang diterapkan dalam studi ini hanya
mencakup aspek pekerjaan dan pendidikan pengantin
laki-laki, perempuan dan orang tuanya, karena data
tentang penghasilan tidak tersedia dalam catatan buku
besar data base pernikahan yang menjadi sumber data
studi ini. Selain itu, buku pencatatan perkawinan tidak
mendokumentasi data tingkat pendidikan kedua
pengantin secara lengkap. Ada variasi kebijakan per
daerah dalam pencatatan kelengkapan data pendidikan
dan pekerjaan. Sejak tahun 1992, sejumlah Kantor
Urusan Agama (KUA) tidak mencatat data pendidikan
pengantin dan data pekerjaan orang tua pengantin.
Namun jumlah sampel pernikahan yang sangat banyak
dalam studi ini diharapkan dapat mengatasi titik
kekurangan data di atas.

Data dan Metode Penelitian

Penelitian ini adalah studi eksploratif-eksplanatoris,
yaitu bermaksud untuk menggali dan menjelaskan faktor
sosial-ekonomi yang terkait dengan praktek mahar di
komunitas Muslim. Analisis lebih menekankan model
pembacaan data secara kuantitatif. Beragam model
uji statistik digunakan untuk menelisik detail hasil
penelitian ini, terutama untuk melihat variasi praktek
mahar menurut variabel analisis dan menjelaskan korelasi
variabel sosial-ekonomi dengan tren praktek mahar.

Data studi bersumber dari buku besar pencatatan
perkawinan di beberapa KUA sampel wilayah penelitian.
Karena fokus studi adalah menjelaskan tradisi mahar
dalam lintasan waktu, zime series data yang digunakan
dimulai tahun 1970 sampai 2008 (selama 38 tahun).
Sampel menurut daerah dan tahun bervariasi, serta
diseleksi secara insidental dengan jumlah 7.721 kasus.”
Walaupun secara metodologis data studi ini masih
memiliki keterbatasan, namun jumlah sampelnya secara
statistis sangat banyak baik dari segi waktu maupun
tempat.

Status sosial diukur berdasarkan jabatan yang
dipangku seseorang dalam pekerjaan. Untuk analisis,
kelas sosial dipilah menjadi (1) kelas atas, (2) menengah
dan (3) bawah. Setiap kelas dirinci ke dalam sub kelas.?®

Colorado: Westview Press Inc., 1994); Sujatmiko, “Stratifikasi Sosial dan
Mobilitas Sosial,” dalam Jurnal Sosiologi Indonesia, No. 1, (1996).

27 Sumatera Barat 4,1% (320 kasus), DKI Jakarta 61,7% (4.766
kasus), Jawa Barat 25,9% (1.995 kasus), Banten 4,7 % (360 kasus) dan
Kalimantan Selatan 3,6% (280 kasus).

*® Kelas Atas mencakup menteri, perwira TNI/polisi, gubernur,
pejabac eselon 1, anggota DPR/D, direktur utama, bupati/walikota,
diplomat tinggi, pejabat eselon 2. Kelas Menengah dipisah menjadi
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Level pendidikan dipilah menjadi 7 kategori, yaitu (1)
tidak sekolah/< SD, (2) SLTB (3) SLTA, (4) diploma
1-2, (5) diploma 3/BA, (6) Strata 1, dan (7) Strata
2/3/pendidikan profesi. Variabel status marital dipilah
berdasarkan jenis kelamin. Untuk laki-laki, status
marital dipilah menjadi jejaka, duda (cerai hidup-mati)
dan beristri. Sedangkan untuk perempuan, status marital
dipisah menjadi gadis dan janda.

Variabel jenis mahar dipilah menjadi (1) uang,
(2) perhiasan, (3) simbol agama (Alquran, perangkat
shalat, buku agama, pengajaran agama/baca-hafal-tulis
Alquran dan haji/umroh, (4) properti yang mencakup
rumah, tempat usaha, tanah, dan sawah, (5) pakaian,
peralatan dan perabot rumah tangga (mesin jahit, jam,
tempat tidur, lemari, perabot rumah lainnya, radio
dan televisi) dan (6) kombinasi beragam jenis mahar
di atas. Perhiasan emas diukur menurut standar gram.
Sedangkan mahar perhiasan non emas tidak dianalisis
karena jumlah kasusnya terlalu sedikit. Selain itu,
variasinya berimplikasi pada perbedaan nilai ekonomis
yang sulit untuk diukur.

Mahar uang diukur berdasarkan rupiah. Analisis
kuantitatif terhadap besaran mahar uang lintas waktu
sedikit banyak menghadapi kesulitan. Dalam catatan
KUA, mahar uang dibayar dalam bentuk rupiah. Karena
nilai rupiah sangat fluktuatif di pasar uang menurut
tahun, nilai rupiah dikonversi ke dollar USA. Pilihan
ini didasarkan pada konsep mata uang dunia yang
menjadikan dollar USA sebagai mata uang yang tidak
pernah dan tidak akan pernah didevaluasi. Jadi nilai
dollar akan stabil dalam lintasan waktu. Nilai dollar
terhadap rupiah ditentukan berdasarkan rata-rata harga
rupiah yang beredar dan berkembang setiap awal tahun.
Sementara kuantitas mahar perhiasan emas tetap diukur
menurut satuan gram.

Profil Sampel

Profil status marital sampel menampilkan informasi
yang menarik. Mayoritas istri (84,8 %) saat pernikahan
berstatus gadis. Hanya 77,4 % suami masih berstatus
jejaka dan selebihnya (22,6 %) berstatus pernah

(a) Menengah-atas mencakup arsitek, dokter, hakim, akuntan, camat,
pejabat eselon 3, diplomat biasa, dosen, pengacara, jaksa, direktur;
(b) Menengah-bawah mencakup pejabat eselon 4, wartawan, pegawai
BUMN/D (biasa), manajer, PNS, lurah/kepala desa, apotiker, bidan,
perawat, guru SLTA/SLTE pensiunan PNS/TNI/polisi, pedagang
menengah, seniman/artis, penceramah “berkelas”. Kelas Bawah dipisah
menjadi (a) Bawah-atas mencakup sopir, masinis, mandor, teknisi, montir,
tukang ojek, guru agama biasa, penjahit dan karyawan; (b) Bawah-bawah
yang mencakup tenaga keamanan (satpam), petani, buruh, tukang,
pembantu rumah tangga, tukang becek, tukang cukur, pesuruh, pelayan
warung-toko, tukang kebun, pelaut/nelayan dan kondektur/kenek.
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menikah, baik duda atau sedang beristri. Mayoritas
(92,3 %) pernikahan adalah monogami dan sisanya 7,7
% adalah poligami.

Tren usia pengantin laki-laki dan perempuan sangat
berbeda. Mereka cenderung menikah di usia yang cukup
muda. Usia suami lebih tua dibanding usia istri. Rata-
rata usia pengantin laki-laki adalah 25,97 tahun dengan
standar deviasi (SD) 7,13 tahun. Rata-rata usia pengantin
perempuan adalah 20,98 tahun (SD 4,99 tahun). Besarnya
angka standar deviasi di atas memperlihatkan variasi usia
pernikahan yang ekstrim di kalangan sampel, terutama
di kelompok laki-laki. Ada sampel yang menikah di usia
yang cukup tua dan ada banyak perempuan pada usia
yang sangat muda sudah menikah. Usia minimum suami
15 tahun dan istri 13 tahun, sedangkan usia maksimum
suami 83 tahun dan istri hanya 55 tahun.

Usia menjadi faktor penting dalam seleksi calon
pasangan. Laki-laki selalu memilih istri yang berusia
lebih muda. Perempuan secara fisikal memang lebih
cepat terlihat lebih tua dibanding laki-laki. Namun
perbedaan usia, oleh laki-laki, sering dijadikan senjata,
minimal alat kontrol ideologis untuk menciptakan
dependensi istri pada suami. Bahkan ilmu psikologi
menganggap satu penyimpangan jika seorang laki-laki
mencintai perempuan yang berusia lebih tua (tragedi
oedipus complex). Bukd ‘sinyalemen psikologis sangat
menonjol dalam studi ini. Hanya sebagian kecil laki-laki
menikahi perempuan yang berusia lebih tua, bahkan
jika terjadi perbedaan usia, perbedaan usia mereka tidak
mencolok. Misalnya, sekitar dua pertiga laki-laki berusia
31-35 tahun menikahi perempuan berusia < 25 tahun.
Bahkan 4,4 % laki-laki berusia > 36 tahun masih lazim

menikahi perempuan berusia < 20 tahun.

Tingkat pendidikan sampel tidak rendah, yaitu:
(1) 69 % sampel suami dan 62 % istri menamatkan
pendidikan minimal level SLTA. Bahkan minimal 28
% suami dan istri menamatkan satu jenjang pendidikan
tinggi. (2) Level pendidikan istri umumnya lebih
rendah dibanding dengan jenjang pendidikan suami.
Selain itu, hanya 9,7% laki-laki menikahi pasangan
yang berpendidikan lebih tinggi darinya (marry up).
Sebaliknya, perempuan sangat langka menikah dengan
laki-laki yang berpendidikan lebih rendah (marry
down).”® Pola ini merata di setiap level pendidikan.
Bahkan semakin tinggi tingkat pendidikannya, laki-laki
semakin jarang menikahi pasangan yang berpendidikan

¥ Bambawale dan Ramanama, “Mate Selection in Inter-Religious
Marriages: An Indian Perspective,” dalam Indian Journal of Social Work,
Vol. 42, (2) (1981), h. 165-173; Martin, “A Comment on Whether
American Women Do Marry Up,” dalam American Journal of Sociology,
Vol. 35, (1972), h. 237.

lebih tinggi. Hal ini nampaknya terkait erat dengan
kesadaran ideologi superioritas laki-laki yang selalu
tidak mau berpasangan hidup dengan perempuan yang
melebihi keberadaannya.

Ada sisi keunikan profil status sosial suami dan istri
dalam studi ini. Suami (68%) dan istri (82%) umumnya
berasal dari keluarga kelas bawah. Lebih spesifik,
walaupun prinsip kafdab (kesetaraan, keserupaan dan
keserasian) menjadi kriteria memilih pasangan, laki-laki
cenderung tidak mencari istri yang berlatar kelas sosial
yang setara atau lebih darinya. Data menunjukkan
bahwa status sosial laki-laki cenderung lebih tinggi

dibanding dengan status sosial perempuan.

Sisi lain bahwa seseorang cenderung mencari calon
pasangan yang mempunyailatar belakangsosial, kulturdan
struktur pekerjaan yang serumpun dengan pekerjaannya.
Anak petani cenderung menikahi pasangan dari keluarga
petani, keluarga pedagang menikahkan anaknya dengan
keluarga pedagang, keluarga buruh menikahi anggota
keluarga buruh atau individu yang sederajat dengannya
dan pegawai negeri menikahi pegawai negeri. Tradisi
ini akan melembagakan hegemoni kultur tradisional
yang sangat tipikal dalam keluarga dan sekaligus
menghambat proses akselerasi mobilitas sosial via
proses pernikahan lintas suku dan status sosial. Intinya,
institusi pernikahan masih menjadi mesin sosial-kultural
utama untuk melestarikan tradisionalisme di masyarakat
Islam. Dengan kata lain, mobilitas, transformasi dan
alih peketjaan via jalur proses pernikahan nampaknya
sulit diharapkan.

Temuan Penelitian
Tren Praktek Mahar

Di bagian awal disajikan jenis mahar yang diberikan
dalam pernikahan dan berturut-turut akan disajikan
jenis mahar dalam kaitannya dengan beberapa
variabel analisis. Ada dua model mahar yang dominan
dipraktekkan dalam studi ini, yaitu: (1) Tradisi mahar
dalam wujud perhiasan dan uang (79 %) sangat kental
dalam praktek pernikahan; (2) 17 % mahar berwujud
simbol agama (alat shalat, kitab suci, buku agama dan
ritus keagamaan). Selebihnya, 2,4 % mahar dalam wujud
properti, pakaian dan peralatan rumah tangga tanpa
dipadu dengan ketiga jenis pertama mahar di atas. Gejala
penggunaan simbol agama untuk mahar dalam penelitian
ini sangat berbeda dengan fenomena yang serupa di
Kalimantan Selatan.?® Di sana, komunitas Muslim,

% Ajni, “Mahar dalam Konteks Sosial-Budaya Muslim; Mahar dan
Status Sosial dalam Kehidupan Masyarakat Amuntai, Kalimantan-Selatan,”
dalam Khazanah: Majalabh limiah Keagamaan dan Kemasyarakatan, Vol.1
(6), (2002).



terutama pra 1990-an, tidak terbiasa menggunakan

objek simbol agama untuk dijadikan mahar.

Tren jenis mahar bervariasi menurut sejumlah variabel,
yaituw: (1) Tren penggunaan objek simbol agama untuk
mahar semakin dominan tahun 1990-an dan 2000-an.
Sebaliknya, tren mahar uang yang tinggi semakin tidak
populer. (2) Tren jenis mahar ini bervariasi menurut daerah
penelitian. Mahar uang tidak populer di Sumatera Barat
dan Jakarta. Sebaliknya, mahar simbol agama sangat
populer (70 %) di Sumatera Barat, namun model ini
tidak begitu lazim di daerah lain. Mahar dalam wujud
perhiasan umumnya tidak lazim (< 17 %) di semua
daerah penelitian, kecuali di Jakarta (42 %). Perbedaan
dan perubahan tren mahar jenis ini signifikan (p. <.01)
menurut faktor daerah atau tahun. Ringkasnya, tren
jenis mahar berkaitan erat dengan pengaruh tradisi dan
budaya yang berkembang di daerah penelitian.

Adapun jumlah mahar dalam wujud uang dan
perhiasan yaitu: (1) Besaran mahar dalam wujud uang
(dollar) sangat bervariasi. Rata-rata besaran mahar
uang berjumlah $ 16,71 (SD $ 80,45). Satu fakta yang
unik bahwa ada mahar uang dengan nilai minimum
kurang dari satu dollar. Dan sebaliknya, ada nilai
maksimumnya mencapai $ 2.565. (2) Rata-rata mahar
perhiasan berjumlah 9,3 gram (SD 9,35 gram). Nilai
minimum mahar perhiasan %2 gram dan maksimum
mencapai 105 gram. Ini artinya bahwa ada variasi yang
signifikan dalam praktek jumlah mahar di masyarakat.
Ada warga masyarakat yang memberi mahar uang atau
perhiasan dalam jumlah yang sangat besar, sementara
yang lainnya hanya memberi mahar dalam jumlah
yang sangat sedikit, sebatas untuk memenuhi standar
formalitas atau untuk makna yang lain. Perbedaan ini
nampaknya terkait dengan model pemaknaan mabhar
dalam kehidupan umat Islam, terutama terkait dengan
variabel status sosial. Misalnya bagi warga perkotaan,
jumlah uang mahar lazim tidak dimaksudkan untuk
nilai nominal. Faktanya, jumlah uang sering hanya
dikaitkan dengan tanggal, bulan dan tahun pernikahan,
atau sebatas hanya untuk mencatat momentum
pernikahan. Sebaliknya, banyak orang desa menjadikan
mahar sebagai modal hidup keluarga baru dan untuk
biaya pernikahan.

Mahar dan Status Sosial

Studi ini bermaksud menguji korelasi praktek
mahar dengan beberapa variabel sosial, maka hasilnya
yaitu: (1) Jenis mahar uang, perhiasan dan simbol
agama berasosiasi signifikan (x?_1,735; p.<.01) dengan
status marital pengantin perempuan. (2) Mahar uang
lebih lazim untuk janda. Sebaliknya, mahar perhiasan
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dan objek bersimbol agama sangat lazim untuk gadis
tetapi tidak untuk janda. (3) Perbedaan jumlah mahar
uang dan perhiasan untuk gadis dan janda ini sangat
signifikan (p.<.01). (4) Nilai mahar uang untuk gadis
jauh lebih besar (83%) dibanding mahar janda. Namun
mahar janda ‘kembang’ tetap saja ada yang selangit,
mencapai $ 2.314, jauh di atas rata-rata jumlah mahar
uang standar untuk gadis. Satu hal yang menarik di sini
bahwa besaran mahar perhiasan untuk janda 27% lebih
berat dibanding mahar perhiasan untuk gadis.

Mahar diberikan kepada perempuan dengan
sosial keluarganya. Apakah
praktek mahar berkorelasi signifikan dengan status
sosial keluarga istri? Tren jenis mahar model ini terbukd
bervariasi secara signifikan menurut status sosial istri,
yaitu: (1) Mahar dalam wujud simbol praktis tradisional
(uang dan properti) lebih dominan (51 %) diterapkan
oleh warga kelas bawah. (2) Mahar dalam wujud simbol
gaya penampilan (perhiasan) sebanyak 44% dipraktekkan
oleh warga kelas bawah. (3) Mahar dalam wujud simbol
agama (peralatan shalat, Alquran, buku agama dan ritus
keagamaan) lebih lazim dipraktekkan oleh masyarakat
kelas menengah. Uji Chi kuadrat (32 82,45; p.<.01)
membuktikan asosiasi yang signifikan antara tren
umum jenis mahar dengan status sosial istri. Alhasil,
tren mahar sangat akrab dengan indeks status sosial
keluarga perempuan. Temuan ini perlu secara tentatif
diuji dari sudut pandang dan variabel sosial-ekonomi

pertimbangan  status

lainnya, terutama untuk melihat konsistensi pengaruh
status sosial perempuan terhadap praktek mahar.

Secara transaksional, jenis dan besaran mahar adalah
replikasi kesepakatan atau hasil negosiasi kedua belah
pihak, suami dan istri, bahkan keluarga besar. Dalam
konteks ini, jenis dan besaran tidak dapat dipisahkan
dari tingkat kemampuan ekonomi laki-laki. Dengan kata
lain, variasi jenis dan besaran mahar dapat dinegosiasi
di banyak komunitas, seperti suku Banjar, Sasak,
Bima dan Bugis. Jika jenis atau jumlah mahar tidak
dapat disepakati, pertunangan seorang gadis bisa saja
berbuntut putus dan pernikahan otomatis gagal. Studi
ini membuktikan bahwa tren jenis mahar bervariasi
signifikan menurut faktor status sosial suami. Walau
signifikan (%* _ 11,34; p. < .01), variasi jenis mahar
tidak terlalu berkorelasi dengan status sosial suami
dibanding status sosial istri. Ini artinya bahwa tren praktek
jenis mahar tidak begitu akurat untuk dapat diprediksi

berdasarkan variabel status sosial suami.

Apakah mabhar berasosiasi dengan pendidikan suami
dan istri?. Pertama, tren mahar bervariasi signifikan
menurut tingkat pendidikan suami. Praktek mahar
uang mengalami penurunan signifikan seiring dengan
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peningkatan pendidikan suami. Sebaliknya, intensitas
praktek mahar perhiasan mengalami peningkatan
seiring dengan peningkatan pendidikan suami. Variasi
tren prakeek jenis mahar tersebut berasosiasi signifikan
dengan pendidikan suami. Data ini menunjukkan
bahwa variabel tingkat pendidikan suami menjadi
faktor determinan tren mahar. Misalnya suami dengan
latar belakang pendidikan SD hampir bisa dipastikan
(50%) akan memberi mahar dalam wujud uang dan
suami dengan latar belakang pendidikan tinggi hampir
dapat dipastikan (66 %) akan memberi mahar dalam
wujud perhiasan.

Kedua, tren praktek jenis mahar juga berkorelasi
signifikan (x* 198; p.< .01) dengan variabel tingkat
pendidikan istri. Bahkan trennya sangat mirip, jika
tidak dapat dikatakan identik dengan tren praktek
mahar menurut level pendidikan suami. Jika tingkat
pendidikan bisa dijadikan satu indikator status sosial,
data ini sebetulnya sudah dapat mengindikasikan
temuan utama bahwa praktek mahar, dengan segala
variasinya, erat kaitannya dengan status sosial seseorang di
komunitas Muslim lintas daerah dan komunitas Muslim
di nusantara. '

Ketiga, perkawinan monogami di masyarakat Islam
masih menjadi tipe ideal (93,3%). Sebaliknya, poligami
masih distigmatisasi, minimal dikelasduakan. Masyarakat
umumnya belum terbuka menerima praktek poligami.
Bahkan ada satu gejala bahwa poligami selalu dikaitkan
dengan perkawinan penuh rahasia, (bodong, tanpa
surat menyurat). Studi ini membuktikan bahwa tren
jenis mahar berkaitan erat dengan model perkawinan
(mono-poligami). Praktek mahar dalam wujud simbol
tradisional lebih sering diterapkan pada perkawinan
poligami. Sedangkan mahar simbol agama hampir dua
kali lebih sering dipraktek pada perkawinan monogami.
Ringkasnya, mahar dalam perkawinan poligami identik
dengan objek yang bernilai nominal dan intrinsik secara
ekonomi. Ini artinya bahwa poligami dan perkawinan
janda erat kaitannya dengan faktor ekonomi. Apakah
poligami bagi perempuan selalu bermotif ekonomi?
Ini satu pertanyaan yang menarik untuk diteliti lebih
lanjut.

Keempat, dalam tradisi sosial yang berpola eskripzif-
pewarisan,?' status sosial seorang anak sangat ditentukan
oleh jalur keturunan, tepatnya status sosial orang tua,

3 Ada dua pola konstruksi status sosial, yaitu model diwariskan
(ascribed) dan dicapai (achieved). Model ascribed menekankan aspek
siapa anda (turunan), bukan apa anda (capaian). Masyarakat cradisional
menganut model pertama. Untuk model konstruksi status sosial, lihat
Stark, Sociology, (Belmont, California: Wadsworth Publishing Company,
1989), h. 244-245; Theodorson dan Lucille Theodorson, Sociology:
Principles and Applications, (St. Paul, MN, USA: West Publishing

terutama ayah dalam hegemoni sistem kekerabatan
patrilineal. Mayoritas masyarakat Muslim di tanah air
sangat kental mempertahankan model pencitraan status
sosial berbasis patrilinealisme. Studi ini membuktikan
bahwa status sosial ayah istri berkorelasi signifikan (y?
_59,76; p.<.01) dengan tradisi praktek mahar. Praktek
pernikahan masyarakat kelas bawah akrab dengan
tren mahar bercorak objek tradisionalpraktis (uang/
pethiasan), sedangkan mahar dalam wujud simbol agama
sangat akrab dengan masyarakat kelas atas.

Ringkasnya, hipotesis pertama (tren praktek mahar
berasosiasi signifikan dengan status sosial) tidak dapat
terbantahkan. Namun tren fenomena kualitatif ini perlu
diuji silang dengan data kuantitatif. Apakah besaran
mahar dalam wujud uang dan perhiasan bervariasi
signifikan menurut status sosial dan tingkat pendidikan
suami dan istri?. Bagjan berikut akan menguji secara
spesifik pengaruh sub-variabel status sosial suami dan istri
terhadap variasi besaran mahar. Untuk tujuan tersebut, uji

bivariate one way of anova akan dilakukan.

Tabel 1 : Uji ANOVA Jumlah Mahar Uang (Dollar)
dan Perhijasan
Menurut Pendidikan dan Status Sosial Suami-Istri
dan Orang tua Istri

A. MAHAR UANG B. MAHAR PERHIASAN
Status Sosial F Sig.  Status Sosial F Sig.
I Pendidikan Suami 034 15 L Pendidiken a0 cor
Suami
2. Status Sosial 12,19 p.<.01 2. Status Sosial 16,436  p.<.01
Suami Suami

3. Pendidikan Istri 2,07 TS 3. Pendidikan Istri 18,491 p.<.01
19,87 p.<.01 4. Swatus Sosial 8,674 p.<.01
Istri

4. Status Sosial Istri

5. Pendidikan 0,976 TS
Catatan : TS = tidak signifikan Ayah lsui -

6. Status Sosial 9,953  p.<.01

Avyah Iseri

Tabel 1 (Bagian A) menyajikan informasi hasil uji
Anova tentang variasi praktek jumlah mahar uang dan
perhiasan menurut pendidikan, status sosial suami serta
status sosial orang tua istri sebagai berikut: (1) Satu fakta
yang menarik bahwa level pendidikan suami dan istri tidak
terkait langsung secara signifikan dengan variasi jumlah
mahar uang, Ini artinya bahwa praktek mahar uang tidak
dipengaruhi oleh variabel pendidikan suami atau istri. (2)
Variabel jumlah mahar uang bervariasi secara signifikan
menurut status sosial suami dan istri. Dengan kata lain,
jumlah mahar uang tidak terbukti berkorelasi signifikan
dengan tingkat pendidikan.

Apakah tren yang sama juga terbukti dalam kasus
jumlah mahar perhiasan? Hasil uji statistik (Bagian B)

Company, 1990), h. 189-191; Wright I1, et.als, Perspective: An Introduction
to Sociology, (Hinsdale, Illinois: The Dryden Press, 1975), h. 187-245.



menunjukkan realitas yang berbeda dengan data tentang
korelasi jumlah mahar uang dengan pekerjaan dan
tingkat pendidikan suami dan istri. Di sini jumlah
mabhar perhiasan bervariasi signifikan menurut tingkat
pendidikan suami dan istri serta status sosial ayah
istri. Tetapi ia tidak bervariasi secara signifikan dengan
pendidikan ayah istri. Dengan kata lain, tren praktek
jumlah mahar uang dan perhiasan berbeda dalam hal
variabel penjelas. Jumlah mahar perhiasan dapat dijelaskan
dengan pendidikan suami dan istri serta status sosial
ayah istri. Sedangkan jumlah mahar uang tidak akurat
diprediksi dengan variabel pendidikan suami dan istri
serta status sosial ayah istri.

Terakhir, apakah variabel status sosial suami, istri dan
ayah istri berkorelasi signifikan dengan jumlah mahar
perhiasan?. Semua variabel status sosial terbukti berkorelasi
~ signifikan dengan besaran jumlah mahar perhiasan. Oleh
sebab itu, pertanyaan “Kenapa besaran jumlah mahar
uang tidak bervariasi secara signifikan menurut variabel
tingkat pendidikan” adalah isu yang harus dikritisi secara
khusus pada bagian analisis dan interpretasi berikut ini.

Interpretasi dan Refleksi

Berdasarkan temuan di atas maka perlu dianalisis
lebih kritis kenapa dan bagaimana mekanisme variabel
sosial dan kultural mempengaruhi corak praktek mahar
di masyarakat Muslim. Pertama, tren tradisi praktek
mahar mengalami perubahan yang signifikan seiring
perjalanan waktu. Teori modernisasi menegaskan bahwa
masyarakat mengalami perubahan linear, dari komunitas
sederhana yang identik dengan kelas bawah dan
bercirikan kehidupan tradisional-agraris, ke masyarakat
industri-teknologi yang cenderung mengapresiasi nilai-
nilai simbolik dalam kehidupan, baik simbol penampilan
aksesoris (perhiasan) atau simbol keagamaan. Masyarakat
Muslim Indonesia di tahun 1970-an masih sangat
tradisional dan terus bergumul dengan usaha pemenuhan
hajat ekonomi di tarap awal sejahtera. Di penghujung
abad XX dan di awal abad XXI taraf hidup masyarakat
mengalami peningkatan signifikan yang diikud dengan
perubahan gaya dan orientasi pemaknaan hidup. Dalam
konteks peningkatan ini, orang mulai mengejar target
ritme hidup non material. Gaya hidup glamour mulai
menjadi ciri baru masyarakat yang sedang berkembang.
Orang kaya baru tanpa malu bahkan bangga pamer gaya
hidup mereka yang sering berpenampilan berlebihan.

Secara subtantif, budaya penampilan telah menjebak
orang dalam kesadaran formalistik, sebatas indah di
level kulit namun hampa dan menipu di ranah batin.

Banyak fakta menguatkan bahwa budaya material dan

penampilan telah menggiring orang pada perasaan
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kehampaan makna hidup. Rumah tangga dengan warna
simbol material dan penampilan telah mengikis nilai-
nilai suci dan luhur pernikahan, yaitu nilai spiritual.
Akibatnya, dalam kehampaan batin banyak orang
berusaha menengok kembali signifikansi muatan nilai-
nilai religius dalam pernikahan. Bagi kelompok baru ini,
inisiatif dan awal proses pernikahan harus dibingkai,
dimaknai dan diboboti dengan nilai-nilai luhur. Dalam
kesadaran ini, penggunaan simbol keagamaan menjadi
satu pilihan dalam penentuan jenis mahar karena ia
dirasakan mampu meraih ulang nilai-nilai lubur yang
sempat terlupakan dalam pernikahan. Atas dasar alasan
ini, penggunaan objek bersimbol agama sebagai mahar
menjadi pilihan yang tepat.

Gejala penggunaan simbol agama untuk mahar juga
tidak bisa dipisahkan dari tren global religious resurgence
hampir di setiap belahan dunia, pasca keruntuhan
hegemoni materialisme-hedonistik terutama pada
masyarakat kelas menengah baru yang dicirikan dengan
tingkat pendidikan yang tinggi. Kelahiran kembali spirit
religius ini membisikkan kerinduan terhadap sentuhan
religius. Dalam bingkai kesadaran ini, masyarakat
perkotaan semakin lebih sering menggunakan mahar
dalam bentuk objek simbol agama dan perhiasan. Bahkan
belakangan ada kelompok sosial tertentu menjadikan
paket umroh dan haji sebagai mahar. Lebih dari itu,
ada orang kaya yang melaksanakan akad pernikahan
di tanah suci, di bawah naungan Ka‘bah, di sela-sela
mereka melaksanakan ibadah umroh.

Kedua, tradisi mahar juga erat kaitannya dengan
daerah tertentu. Mahar uang menjadi tradisi yang kuat
di Kalimantan Selatan. Mahar berbentuk objek simbol
agama dominan di Sumatera Barat. Di daerah yang
bercirikan kota metropolitan, seperti DKI Jakarta, mahar
perhiasan dan simbol keagamaan belakangan menjadi
semakin lazim. Variasi tren tradisi mahar menurutdaerah
ini tidak dapat dipisahkan dari cara lokal memaknai
pernikahan. Masyarakat Banjar masih cenderung
menjadikan jumlah mahar sebagai indeks status sosial.
Dalam konteks ini ada perasaan malu jika anggota
keluarga menikah dengan mahar yang murah. Bahkan
ada keluarga perempuan lebih memilih membatalkan
lamaran daripada berniat mengurangi jumlah mahar.
Mahar yang rendah bisa dinilai merendahkan martabar
keluarga perempuan. Dalam kasus seperti ini ada sindiran
sinis dari keluarga perempuan bahwa “harga sapi dan
kerbau saja lebih mahal dibanding jumlah mahar yang
diberikan”. Dengan kata lain, di saat masyarakat Banjar
tetap cenderung menilai mahar sebagai indeks nobilitas
keluarga besar, mahar yang tinggi akan selalu tetap
dibanggakan. Akibatnya, mahar yang mahal akan tetap
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menjadi icon model praktek mahar di masyarakat asli
Banjar.

Berbeda dengan Muslim Banjar, Muslim Minang di
Sumatera Barat nampaknya tidak terbiasa mengaitkan
mahar dengan status sosial keluarga perempuan. Mereka
lebih melihat mahar sebagai proses pembentukan
keluarga baru yang memerlukan modal awal. Dari sudut
pandang ini, mahar yang tinggi dapat menyulitkan calon
pengantin laki-laki. Akibatnya banyak orang beranggapan
bahwa mahar yang tinggi tidak lebih penting dibanding
dengan modal bijaya rumah tangga baru. Selain itu, Muslim
Sumatera Barat ,khususnya Padang Pariaman, masih
menganut asas dualisme hukum yang membedakan
antara mahar (dower) dan maskawin (dowry). Mengacu
pada fikih, tradisi Minang tetap mewajibkan mahar
yang harus diberikan pengantin laki-laki. Namun
tradisi bajapuik di Pariaman (nikah jemputan) juga
mewajibkan keluarga perempuan untuk membayar
sejumlah uang jemputan pada keluarga laki-laki, sejenis
konpensasi.*> Dualisme norma mahar dalam tradisi
bajapuik ini mengisyaratkan babwa pranata mahar
lebih dimaknai sebatas syarat formal pernikahan. Di
sini mahar tidak lazim dikaitkan dengan status sosial
keluarga perempuan. Akibatnya, mahar material-uang
tidak dibanggakan dalam kaitannya dengan kehormatan
keluarga. Di sini mahar bahkan dapat dimaknai secara
sederhana dan lebih bermakna simbolik daripada
pemaknaan hakikinya.

Ketiga, praktek mahar erat kaitannya dengan kelas
atau status sosial seseorang (baik pengantin laki-laki atau
perempuan). Dalam hal ini tradisi mahar dalam wujud
uang identik dengan kultur masyarakat kelas bawah.
Mereka umumnya menekuni pekerjaan  tradisional,
sebagai petani, pelaut, nelayan, buruh, pekerja domestik,
sopir, masinis, mandor, tukang ojek, tukang becak,
penjahit, tukang cukur, karyawan rendaban, tenaga
keamanan dan kebersihan, pesuruh kantor, pelayan
warung/toko, tukang kebun, penjual makanan keliling,
kondektur dan kenek.

Pola praktek mahar uang ini secara teoritis dapat
dipahami dari perspektif ekonomi. Kecenderungan
masyarakat  kelas bawah untuk memilih uang
sebagai mahar harus dipahami dengan logika praktis
pemenuhan kebutuhan dasar. Kehidupan kelas bawah
relatif sederhana dan masih terbatas pada pemenuhan
kebutuhan dasar. Dalam konteks ini uang menjadi
media yang sangat praktis untuk segala kebutuhan.
Intinya, harapan masyarakat kelas bawah umumnya
masih relatif sederhana yang tergambar dari tradisi praktis

32 Azwar, Matrilokal dan Status Perempuan dalam Tradisi Bajapuik,
(Yogyakarta: Galang Press, 2001), h. 69-97.

di atas. Dengan dinamika hidup dan kebutuhan yang
setba nyata dan sederhana, setiap sesuatu, termasuk
mahar, akan lebih dimaknai secara eksposisif, praktis dan
apa adanya, tanpa pemaknaan simbolik ideologis yang
lebih bernuansa gaya hidup glamour.

Bagi masyarakat kelas bawah, persoalan utama adalah
pemenuhan kebutuhan dasar yang diatasi secara praktis
dan instan dengan uang. Sejauh ini uang dianggap
dapat dijadikan alat tukar secara cepat dan ringkas guna
memenuhi kebutuhan dasar. Uang memiliki nilai praktis
yang sangat tinggi jika dibandingkan dengan perhiasan,
apalagi perangkat alat shalat dan Alquran yang tidak
bernilai ekonomi. Ini artinya bahwa untuk menjadikan
perhiasan sebagai alat tukar transaksi, pemilik perhiasan
harus terlebih dahulu menjualnya. Dari sisi ini perhiasan
kurang memiliki nilai praktis dan objek simbol agama
tidak bernilai ekonomi. Akibatnya, di masyarakat yang
kuat mempertahankan budaya material praktis, uang
tetap menjadi pilihan utama untuk mahar dan uvang
sulit dapat dikonpensasi dengan objek-objek yang hanya
bersimbol penampilan. Tafsiran ini sejalan dengan
hegemoni tradisi dan kultur uang sebagai indikator
status sosial di banyak masyarakat Muslim tanah air.

Keempat, praktek besaran mahar, terutama perhiasan,
selalu identik dengan variabel status sosial pengantin
laki-laki dan perempuan serta ayahnya. Realitas ini
harus dipahami dari kultur dan strukeur sosial mayoritas
Muslim Indonesia. Sudah menjadi bagian dari tradisi
komunitas, misalnya Aceh, Banjar, Sasak, Bima, Bugis
dan Arab, terutama bahwa walaupun jumlah mahar
dapat dinegosiasikan antara keluarga calon pengantin
laki-laki dan perempuan, namun keluarga perempuan
faktanya adalah sebagai pihak yang sangat menentukan
bentuk dan besaran mahar. Pada kasus ekstrim, proses
pernikahan tidak jarang terpaksa dibatalkan hanya karena
tidak tercapai kesepakatan besaran mahar pada tahapan
proses negosiasi mahar setelah lamaran diterima. Namun
belakangan, terutama di masyarakat perkotaan yang kuat
menjaga citra kehormatan keluarga, orang tua cenderung
tidak lagi menekankan unsur besaran mahar. Semuanya
lebih diserahkan kepada anak-anak. Cerita pertunangan
yang putus hanya karena tidak tercapai kesepakatan
harga mahar sudah jarang terdengar. Namun karena
mahar masih dinilai sebagai citra kehormatan keluarga,
masalah ini tetap krusial dalam perencanaan pernikahan
di banyak masyarakat Islam.

Orang dapat saja memaknai nilai sosial mahar
secara beragam. Namun dapat disepakati bahwa
pada masyarakat yang kuat memaknai mahar sebagai
citra nobilitas keluarga, besaran mahar merupakan
satu indeks penting ekspresi status sosial. Tampilan



wajah atau pendidikan boleh saja ’pas-pasan’ menurut
standar umum, tetapi jika seorang perempuan berasal
dari keluarga terhormat maka jumlah maharnya bisa
dipastikan cukup besar atau mewah. Besaran mahar
ini dapat dipahami dari nilai simbolik dan prakrtisnya.
Secara praktis, mahar sering dijadikan kapital awal bagi
pasangan baru untuk menyiapkan kebutuhan berumah
tangga. Secara sosial, mahar di banyak masyarakat
Muslim sering digunakan untuk membeli kebutuhan
perangkat tempat tidur, pakaian, perlengkapan lain dan
persiapan resepsi perkawinan. Semakin besar jumlah
mahar tentu semakin leluasa pengantin perempuan
dan keluarganya untuk membeli kebutuhan perayaan
pernikahan. Saat dekorasi rumah atau kamar pengantin
dan aura perhelatan walimah al-urs sering dijadikan ajang
pamer gengsi, prestise seorang perempuan, terutama
keluarganya, kesadaran ideologis kelas sosial ini akan
selalu memotivasi seseorang untuk mendapatkan jumlah
mahar yang besar untuk memuaskan hasrat pamernya.

Selain itu perlu dicatat bahwa warga masyarakat
tertentu, terutama mereka yang masih menilai
mahar sebagai indeks status sosial, sudah terbiasa
membicarakan nilai atau harga mahar pengantin yang
dirayakan. Besaran mahar sering menjadi bahan laris
obrolan undangan. Dalam konteks ini tidak jarang ada
saja orang yang mencibir atau mencemooh keluarga yang
menentukan harga mahar terlalu rendah. Mahar yang
tinggi memang tidak salah, tetapi mahar sederhana,
dalam Islam, lebih ditekankan secara fikih. Namun
tradisi lokal sering membelokkan prinsip dasar mahar.
Jika awalnya mahar difungsikan sebagai wujud ekspresi
kasih sayang, ketulusan, keseriusan dan segala hal-hal
yang positif secara moral untuk keperluan perempuan,
praktek mahar di banyak masyarakat Islam sering
mengabaikan anasir nilaj-nilai moral tersebut. Di sini
fikih tradisional yang didasarkan pada kaidah a/-4dah
mubakkamah ikut melegitimasi konstruksi mahar
tradisional ini. Misalnya dalam fikih dikenal dengan
mabr mits/ (mahar semisal) dimana mahar diharapkan
sesuai dengan standar kebiasaan lokal mengenai jenis
atau besaran mahar. Pemaknaan mahar secara ekonomi
dan formalistik ini tentu mereduksi kedalaman konsep
mahar dalam Islam.

Ada hal lain yang harus diperhatikan dari studi ini
yaitu perbedaan konsep ideal mahar Islam dengan
prakteknya di masyarakat Muslim. Fakta di banyak
komunitas, pemaknaan mahar lebih menekankan aspek
sosial (dimensi profan) ketimbang unsur moral agama.
Karenanya, semakin kesadaran akan nilai status sosial
terus menghantui spirit kebanggaan seseorang, maka
dorongan untuk menginginkan (memberi/menerima)
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jumlah mahar yang banyak atau tinggi akan terus hidup
di masyarakat. Merujuk hasil studi ini, mahar dalam
tradisi Muslim Banjar dan beberapa masyarakat lainnya
seperti Sasak, Bugis, Mandar dan Arab, masih terus akan
lebih dimaknai sebagai indeks status sosial ketimbang
penegasan unsur moral dan spiritualnya, walaupun skala
penekanan -prioritas makna mahar seperti ini sudah
relatif mencair.

Kelima, secara sosiologis, intervensi orang tua sulit
dihindarkan untuk dijadikan bahan pertimbangan bagi
seorang anak, terutama anak gadis, saat menentukan
jenis dan jumlah mahar pernikahannya. Ini artinya
bahwa penelitian sosiologis tentang praktek mahar harus
mengaitkannya dengan status sosial keluarga perempuan.
Ini krusial karena fakror tersebut secara statistik sangat
menentukan corak perwajahan praktek mahar di
masyarakat, sebagaimana juga ditemukan Korson dalam
penelitiannya di komunitas Muslim Pakistan.

Ada perbedaan yang menarik antara hasil studi ini
dengan hasil penelitian di sejumlah negara anak benua
Asia Selatan. Jika mahar dalam wujud maskawin sangat
tinggi (selangit, excessive, mematikan) di Asia Selatan,
hasil penelitian ini tidak menemukan fenomena yang
serupa di tanah air. Jumlah maksimal mahar vang reladf
tidak terlalu tinggi ($ 2.565) dan masih di kisaran standar
umum. Faktanya, jika terlalu tinggi, calon pengantin
laki-laki tidak jarang tidak akan memaksakan diri untuk
tetap menikahi perempuan pilihannya. Romantisisme
dan keterbukaan orang tua terhadap perubahan menjadi
faktor penting dalam konstruksi tren jumlah mahar di
tanah air. Ini menjadi satu perbedaan tren mahar di tanah
air dibanding tren yang mapan dan lestari di Pakistan dan
India. Secara umum, karena prinsip ideologis, besaran
maskawin dan juga mahar di anak benua Asia Selatan
sulit dinegosiasi. Dan sebaliknya praktek mahar di tanah
air lebih lentur sebagai hasil negosiasi. Walaupun pada
komunitas tertentu, banyak keluarga yang arogan dan
secara sepihak menetapkan jenis dan besaran mahar, akhir-
akhir ini keluarga dan kedua pengantin begitu terbuka
memaknai mahar. Sikap terbuka seperti ini menjadi
faktor utama untuk menjelaskan tren perubahan mahar
lintas waktu terutama akhir-akhir ini pada kalangan
generasi kelas menengah baru di tanah air.

Keenam, perkembangan tren penggunaan mahar
objek bersimbol agama merupakan fakta yang menarik
di tanah air walaupun kasus seperti ini pernah terjadi
di era Rasulullah Saw. Namun hal yang menarik adalah
frekuensi dan intensitas tren pergeserannya dari uang
dan objek lain yang bernilai praktis ke arah penggunaan
simbol-simbol agama. Belakangan simbol agama semakin
diminati untuk mahar. Gejala ini terlihat dari peta
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global dalam hal polarisasi keberagamaan di masyarakat.
Banyak bukti yang menunjukkan kesemarakan aktivitas
keagamaan di kalangan generasi muda. Dalam sezting ini
orang menjadi terdorong menggunakan simbol-simbol
agama sebagai mahar. Logikanya sederthana. Seiring
dengan kemunculan ulang kesadaran peran agama dalam
hidup seseorang maka pemberian mahar yang bersimbol
agama di awal perkawinan (momentum yang bersejarah
karena pengantin disebut raja sehari) diharapkan dapat
menyadarkan kedua mempelai untuk selalu hidup
rukun dan damai dalam naungan payung ilahiah yang
tersimbolisasi via instrumen alat shalat dan kitab suci.

Ketujuh, kenapa besaran mahar sangat terkait dengan
status marital perempuan?. Dalam hal ini, besaran mahar
janda secara statistik jauh lebih kecil dibanding dengan
mabar gadis walaupun besaran mahar perhiasan janda
secara umum di atas rata-rata mahar perhiasan gadis. Hal
ini dapat dijelaskan dari sistem sosial dan budaya patriarki.
MasyarakatIndonesiasangat patriarkisdan tidak memberi
ruang kebebasan yang besar kepada perempuan untuk
menentukan pilihan dalam kehidupannya terutama
janda. Ruang gerak janda sangat terbatas. Stereotip dan
stigmatisasi sosial serta kultural selalu mengintai setiap
pergerakan janda. Label buruk lumrah disematkan
kepada janda yang lincah atau gesit. Ada istilah janda
genit untuk menunjuk janda yang mobile dan progresif.
Secara kultural, masyarakat belum dapat menerima
dengan baik jika ada perempuan, terutama janda, yang
kasak-kusuk berinisiatif mencari pasangan hidupnya.
Akibatnya posisi tawar janda sangat lemah di pasar jodoh.
Janda dipaksa oleh kultur, keadaan dan sistem sosial
untuk terus menunggu jodohnya, bahkan terkadang
dengan segala kepasrahan harus menerima lamaran laki-
laki yang sudah beristri. Nasib tragis perempuan tidak
berhenti sampai di sini. Secara tradisional, perempuan
sering tidak dilibatkan dalam proses negosiasi penentuan
mahar dan inisiasi perkawinan. Di sini keluarga adalah
pihak yang paling berperan. Karena sering didera rasa
malu, pihak keluarga lazim mendorong anak jandanya
untuk cepat menikah walaupun dengan mahar yang
rendah atau menikah secara bodong.

Status janda sering distigmatisasi sebagai akar
kegagalan perrnikahan. Dalam konteks ini masyarakat
masih cenderung menghujat perempuan untuk setiap
ada kasus perceraian terlepas apapun faktor pemicunya.
Stereotipe ini menyudutkan janda pada posisi yang
sulit di pasar jodoh dan negosiasi mahar. Akibatnya
kepasrahan sulit terelakan dalam kehidupan perempuan
saat menentukan jodoh dengan status jandanya. Kelakar
pejoratifmasih sering terdengar bahwa “kalau ada laki-laki

—walaupun tua renta— yang mau menikahi janda maka

itu sudah untung”. Stigmatisasi status janda tergambar
pada cara masyarakat Muslim merayakan resepsi
pernikahan janda. Perayaan pernikahan janda dilakukan
sangat sederhana dengan persiapan seadanya atau tanpa
perayaan. Keadaan sulit ini nampaknya menjadi penyebab
utama kenapa banyak janda merelakan jodohnya jatuh
ke tangan laki-laki yang sudah beristri seperti terlihat
pada studi ini. Banyak janda terpaksa menerima nasib
sebagai ‘madu’ yang harus rela dengan cap merebut
suami orang. Dengan posisi tawar ini perempuan sulit
menetapkan standar ideal untuk memenuhi kebutuhan
pernikahannya. Faktor ideologis ini nampaknya bisa
menjelaskan kenapa mahar janda jauh lebih murah
ketimbang mahar gadis.

Penutup

Dalam ilmu fisika dijelaskan bahwa bentuk benda
cair, seperti air, dipolakan berdasarkan wadah yang
menampungnya terutama saat dipadatkan. Bahkan juga
dalam hal penampakan warnanya. Misalnya air yang
sesungguhnya bening nampak berwarna biru saat ia
ditampung di gelas biru. Bentuk es akan mengikuti pola
pembungkus atau tempatnya. Adonan kue akan dipola
baku sesuai dengan bentuk loyang cetakannya seperti

beragam bentuk biskuit yang lucu dan disukai anak-
anak.

Hukum di ranah nilai-nilai moral seperti benda cair.
la lentur, fleksibel dan mengalir mengikuti arus dan
ritme format lokal. Secara sosiologis, struktur sosial dan
budaya menjadi faktor penting dalam konstruksi atau
formalisasi hukum terutama di level institusionalisasi.
Seorang antropolog hukum, Bohanan, menegaskan
bahwa hukum positif adalah replikasi aturan yang hidup
(living law) di masyarakat. Saat suatu hukum asing
diadopsi oleh regim baru maka ia akan selalu dimaknai
dan dikonstruksi sesuai dengan cetak biru norma tradisi
lokal. Di sini tidak ada hukum asing yang sungguh
original sesuai standar lamanya tanpa ia dipola menurut
sentuhan citra dan format lokal yang baru.

Pranata mahar adalah satu instrumen hukum yang
original Islam. Ja memiliki genre yang khas Islam di basis
nilai-nilai moral. Namun sebagai bentuk pemberian
konpensasional mahar bukan sebuah norma yang asing
bagi masyarakat asli Indonesia. Institusi pernikahan di
nusantara sebelum Islam datang sudah lama mengenal
norma pemberian pra marital. Setiap adat lokal memiliki
aturan tentang syarat kesahihan pernikahan. Salah
satunya adalah aturan tentang pemberian yang: harus
diserahkan ke pihak yang dinilai dirugikan sebagai
akibat perkawinan. Jenis objek yang diberikan sangat
beragam. Di sini pemberian dianggap sebagai satu upaya



pemulihan (restitusi) kerugian yang dialami pihak tertentu.
Misalnya karena pengantin laki-laki akan menjadi aset
atau instrumen ekonomi keluarga perempuan di ranah
Padang Pariaman, perkawinan ala bajapuik tetap eksis
dan terus ditaati oleh Muslim Minang walaupun fikih
tidak mengenal tradisi mahar ala bajapuik. Alhasil,
hukum baru saat diadopsi oleh satu masyarakat ia akan
selalu diformat baku dalam bingkai normatif lokal.

Refleksi teoritis ini sejalan dengan sinyalemen Ibn
Qayyim yang dikutip di awal tulisan. Lalu apakah
eksistensi hukum Islam, seperti kasus mahar, harus
distandarisasi sesuai kerangka formalitas norma lokal?.
Jika demikian, kita sulit menolak teori resepsi ala
ilmuan Belanda yang menegaskan bahwa hukum Islam
akan menjadi hukum positif di tanah air ketika ia telah
diterima atau tidak bertentangan dengan norma adat
setempat. Hazairin menilai pendapat ini sebagai sebuah
teori konspirasi iblis karena ia dinilai mempecundangi
hukum Islam. Menurutnya, keberadaan hukum Islam
di atas hegemoni hukum adat atau dengan kata lain
eksistensi hukum Islam di ranah lokal-praktekal tidak
harus terlebih dahulu diterima adat. Hukum Islam tetap
sebagai hukum positif di satu komunitas adat walaupun
ia bertentangan dengan standar adat.

Hazairin nampaknya mengingkari fakta bahwa
- banyak hukum Islam yang memakai format lokal
walaupun ia tidak kehilangan spirit moralnya. Secara
sosiologis, tidak salah jika hukum Islam dibingkai sesuai
format lokal. Formalisasi hukum Islam seperti mahar
sebagai contoh nyata. Apakah teoritisasi ini mendistorsi
dan mereduksi universalitas hukum Islam?, Apakah
hukum Islam bersifat lokal?. Mengacu pada gagasan Ibn
Qayyim, nilai-nilai moral hukum Islam, menurut hemat
penulis, tetap universal, hanya struktur formalnya yang
bercorak lokal. Akhirnya wacana sosiologi-antropologi
hukum mampu menjelaskan variasi tren praktek hukum
mabhar di tanah air sesuai dengan faktor struktur sosial
dimana pranata mahar diterapkan. Dari sisi ini adalah
benar bahwa hukum, menurut seorang mantan hakim
agung Amerika Serikat, bukan satu kompilasi konstruk
logis yang ahistoris-asosiologis, tetapi ia adalah refleksi
rangkaian pengalaman yang menyejarah. Hukum adalah
hasil pergumulan banyak kekuatan sosial, kultural,
politik, juga agama.

Ringkasnya, setiap hukum selalu memiliki dimensi
lokalitasnya walaupun ia diadopsi dari genre tradisi dan
sistem yang sangat berbeda dengan konteks barunya.
Llewellyn dengan mengikuti logika mazhab sejarah ala
rintisan Von Savigny lebih jauh menegaskan bahwa
hukum adalah suatu bagian integral dari kebudayaan.
Akibatnya analisis kritis terhadap hukum tidak boleh
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menyerabutnya dari anasir diskursif dan konstruktif
lokalnya. Dalam hal ini, secara sosiologis, relasi antara
hukum dan masyarakat seperti dua sisi mata uang yang
keberadaan makna salah satu sisinya sangat ditentukan
oleh nilai sisi yang lain. Hukum adalah cerminan

strukeur sosial. []
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Abstrak: Konsep Améinah dalam Persetujuan Tindakan Medik. Putusan Kasasi Mahkamah Agung Republik Indonesia
Nomor 365K/Pid/2012 mengabulkan gugatan kasasi Jaksa Penuntut Umum Kejaksaan Negeri Manado. Mahkamah
Agung menganulir putusan Pengadilan Negeri Manado yang menjatuhkan sanksi pidana penjara 10 (sepuluh) bulan
kepada masing-masing terdakwa. Ikatan Dokter Indonesia (IDI) berpendapat bahwa perjanjian antara dokter dan
pasien adalah perjanjian dalam proses, bukan perjanjian berdasarkan hasil. Putusan kasasi ini memberikan kesempatan
kepada para ahli hukum untuk menguji dan mengevaluasi konsep persetujuan tindakan medik secara filosofis dan
yuridis. Tulisan ini mengemukakan bahwa konsep persetujuan tindakan medik harus dibangun berdasarkan kerangka
aménah yang merupakan suatu konsep penting dalam hukum Islam.

Kata kunci: amdnah, persetujuan tindakan medik, hukum kesehatan, hukum perlindungan konsumen

Abstract: The Concept of Aménah in Informed Consent. The Appeal Decision of the Supreme Court of the Republic
of Indonesia Number 365K/Pid/2012 granted the appeal request of Public Prosecutor of Manado State Public
Prosecutor’s Office. The Supreme Court annulled the Manado State Court Decision that imposed 10 (ten) months
criminal imprisonment to each defendant. The Indonesian Doctors Association argued that the contract between
doctor and patient is a contract of process, not a contract of result. At the very least, this Appeal Decision provided an
opportunity for legal experts to test and evaluate the concept of informed consent both philosophically and juridically.
This paper argues that informed consent should be built on the framework of #mdnah which is an important concept

in Islamic law.

Keywords: amdnabh, informed consent, health law, consumer protection law

Introduction

The Appeal Decision of the Supreme Court of the
Republic of Indonesia (Putusan Kasasi Mahkamah
Agung Republik Indonesia) Number 365K/Pid/2012!
annulled the Manado State Court Decision (Putusan
Pengadilan Negeri Manado) Number 90/PID.B/2011/
PN.MDO.? The Manado State Court Decision stated
that the first defendant (zerdakwa I) dr. Dewa Ayu Sasiary
Prawani, the second defendant (terdakwa I1) dr. Hendry
Simanjuntak and the third defendant (terdakwa II1) dr.
Hendy Siagian has not been proven legitimately and
conclusively guilty in the criminal charges contained in
the indictment, as well as acquitting the first defendant,
the second defendant and the third defendant of all

criminal charges (vrijspraak).®

Received: 25th October 2013, reveised: 25th November 2013,
accepted: 15th December 2013.

! See Purusan Kasasi Mahkamah Agung Republik Indonesia N -
mor 365K/Pid/2012.

? See Putusan Pengadilan Negeri Manado Nomor 90/PID.B/2011/
PN.MDO.

? See Putusan Pengadilan Negeri Manado Nomor 90/PID.B/2011/

Based on the appeal submitted by the Public
Prosecutor (Jaksa Penuntut Umum/]PU) of the Manado
State Public Prosecutor’s Office (Kejaksaan Negeri
Manado), the Supreme Court through the Appeal
Decision Number 365K/Pid/2012 judged and granted
the appeal and annulled the Manado State Court
Decision Number 90/PID.B/2011/PN.MDO. Further
the Supreme Court judged by itself and decided that the
first defendant, second defendant, and third defendant
has been proven legitimately and conclusively guilty of
the criminal charge due to action caused by negligence
which resulted in the death of others as well as convicting
the defendants with imprisonment for 10 (ten) months
each.* The Appeal Decision of the Supreme Court
examined several legal facts, one of which could still
be debated philosophically and juridically which is

informed consent.

Indonesian Doctor Association (lkatan Dokter

PN.MDO.
# See Putusan Kasasi Mahkamah Agung Republik Indonesia
Nomor 365K/Pid/2012.
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IndonesialID]) argued that the Supreme Court verdict
is a criminalization of doctor’s profession.® As such, IDI
has urged doctors to demonstrate against the verdict.®
IDI further argued that the contract between doctor
and patient is a contract of process not a contract of
result.” IDI regretted the use of KUHP (Kitab Undang-
undang Hukum Pidana, Criminal Law Sourcebook/
Indonesian Penal Code) to judge cases arising out of
medical treatments.® This development has provided an
impetus to review the Law of Doctor’s Practice (Undang-
Undang Praktik Kedokteran) as doctors need the sense of
security when performing their profession to prevent
criminalization against them.” Doctor’s nationwide
demonstration  has caused a drastic reduction of
public health service and a consequent tension in the
relationship between doctors and patients.” This saga
has provided the impetus for much needed evaluation
of Indonesian health law, such that it could provide
more elegantly and unbiased legal certainty between
doctors and patients.

The concept of state’s role in public health begins
with the theory of protection where the state is obligated
to protect the public by provided health services.! This
concept then develops into the theory of right where
the public as citizens have the rights to obtain health
services.'? These reasons caused the amendment of the
1945 Republic of Indonesia Constitution (Undang-
Undang Dasar Republik Indonesia Tabun 1945, UUD
1945), in which principally the guarantee of health
insurance is regulated under Article 28H Clause (1)'

3 Sindonews.com, “Demo Dokter”, in http://daerah.sindonews.
com, accessed on 2nd October 2013.

¢ Tribunnews.com, “Dokter Mogok Nasional”, in http://www.
tribunnews.com/kesehatan, accessed on 2nd October 2013.

7 Zainal Abidin, “Bisakah Dokter Dipenjarakan?”, in Indonesia
Lawyer Club Talk Show TVOne, Tuesday, 8th October 2013.

8 Anonim, “IDI Sesalkan Penggunaan KUHP pada Kasus
Tindakan Medis Dokter”, in http://health.okezone.com, accessed on
2nd October 2013.

? Republika Online, “Politikus Minta Kriminalisasi Dokter
Disikapi secara Arif”, in http://www.republika.co.id/berita/nasional/
hukum, accessed on 2nd October 2013.

19 Tempo.com, “Menyoal Demonstrasi Dokter”, Friday, in http://
www.tempo.co/read/kolom, accessed on 3th October 2013.

! The function of government to protect all individuals, as long
as it is faichful to this pledge, the government cannot be denied its
power but when it ceases to do it, its laws have no validity and the
government may be overthrown. Hari Chand, Modern Jurisprudence,
(Kuala Lumpur: International Law Book Services: 1994), p. 45.

12 Without the health law the legal branch of health law will not
be complete when we take the right of health and life as the goal.
Wu Chonggqi, Law, Health Law and Science of Health Law, in World
Association for Medical Law, August-December 2012, Vol. 4, p. 5.

3 Article 28H clause (1) UUD 1945 states that “Each person has
a right to a life of well-being in body and mind, to a place to dwell, to
enjoy a good and healthy environment and to receive medical care”.

and Article 34 Clause (3)'* of UUD 1945. Based
on this foundational constitution'®, public health
service provision is arranged further under lower-level
regulations.’®

The Constitution of the World Health Organisation
(WHO)"stated that “The enjoyment of the highest
attainable standard of health is one of the fundamental
rights of every human being...”.’® The issue of health
law has been developing for a long time, along with the
development of consumer protection law.'” However,
officially the development of health law in the world
at large started since the First Congress of World
Association for Medical Law in 1967 to guarantee
public health rights. Berna Arda elaborated that human
rights concept has three stages: (1) One contains mostly
personal rights, such as equality, freedom, personal

1 Article 34 clause (3) states that “The state has the responsibility
to provide proper medical and public service facilities”.

15 ‘The terms constitution and foundational law (Undang-Undang
Dasar) are often debated among legal experts, whether it is derived from
constitution (English), grondwer (Dutch) and gerundgesetz (German).
In general constitution is defined broader than foundational law as
constitution covers written and unwritten aspects. Moh. Mahfud Md,
Perdebatan Hukum Tata Negara Pasca Amandemen Konstitusi, (Jakarta:
LP3ES, 2007), p. xi-xii. Jimly elaborated that constitution in general
rests on three consensual elements, which are: (1) The consensus of
common purpose or aspiration (the general goals of society or general
acceptance of the same philosophy of government). (2) The consensus
of rule of law as the foundation of government and management of
state (the basis of government). (3) The consensus of institutional
forms and state procedures (the form of institutions and procedures).
Jimly Asshiddiqie, Konstitusi dan Konstitusionalisme Indonesia,
(Jakarta: Sekretariat Jenderal dan Kepaniteraan Mahkamah Konstitusi
Republik Indonesia, 2006), p. 25. While A.V. Dicey proposed three
main elements of a state of law, which are: supremacy of law, equality
before the law and constitution based on individual rights. A.V. Dicey,
Introduction to the Study of the Law of the Constitution, (Indianapolis:
Liberty Fund, 1982), p. 123-187.

16 Among them are Law Number 29 Year 2004 on Medical Practice
(Undang-Undang Nomor 29 Tabun 2004 tentang Praktik Kedokteran),
Law Number 40 Year 2004 on National Social Security System (Un-
dang-Undang Nomor 40 Tabun 2004 tentang Sistem Jaminan Sosial Na-
sional), Law Number 36 Year 2009 on Health (Undang-Undang Nomor
36 Tabun 2009 tentang Kesehatan). Juridically Law of Medical Practice
(Undang-Undang Praktik Kedokteran) and Law of Health (Undang-
Undang Kesehatan) implements the provision of Article 34 clause (3)
UUD 1945, while Law on National Social Security System implements
the provision of Article 34 clause (2) UUD 1945 which states “The
state develops a social security system for everybody and empowers the
weak and underprivileged in society in accordance with their dignity as
human beings”. Social security mentioned could also be understood as
health provision guarantee to society.

7WHO’s Constitution came into force on 7 April 1948, a date we
now celebrate every year as World Health Day. http://www.who.int/
about/history/en/index.html, accessed on 6th Juli 2013.

18 Anonim, “Health and Human Rights”, in http://www.who.int/
hhr/en, accessed on 6th October 2013.

19 Tragedy Elixir Sulfanilamide, a type of medicine from sulphur,
in 1937 causes 93 consumers in the United States to die. Laurence P.
Feldman, Consumer Protection, Problems and Prospect, (St. Paul: West
Publishing, 1977), p. 14.



security, political fights and owner’s right. (2) Stage
human rights can be characterized as economical, social
and cultural rights. (3) Stage of human rights arised at
the second half of the 20th century. And human rights
such as peace, living in a healthy environment, patient’s
rights and consumer rights are part of third stage rights.
Because of the collective feature of these third stage
human rights these also named as solidarity rights.?

Agreeing with the above idea, Yutaka Arai-
Takahashi elaborated the right to health is conceptually
or practically interwoven with other economic, social
and cultural rights, such as the right to work, food,
clothing, housing, education and social security. That
the protective scope of the right to education can be
extended to an individual entitlement to education
on nutrition prenatal or post natal care suggests that
other stand-alone economic and social rights have
considerable bearing on health.?!

The idea of health law provides guarantee to the
public that they would obtain the necessary health
service. In health law informed consent is an important
factor of doctor and patient relationship. The verdict of
the Supreme Court is closely related to this idea.”? What
is the real foundation of informed consent philosophy?
How is informed consent implemented? How is
informed consent related to the concept of amdnah?
The answers to this question would be viewed from the
perspective of health law and consumer protection law
which would be discussed in this paper.

This paper aims to elucidate the concept of amadnah
in relation to informed consent with regards to doctor
and patient relationship viewed from the perspective of
health law and consumer protection law. Islamic law as
one of the sources of law in Indonesia could be utilized
to examine doctor and patient relationship especially

 Berna Arda, Informed Consent Right and Children, (Beijing: Book
of Abstracts, 17th World Congress on Medical Law, 2008), p. 95 and
Roberia, Paradigma Jaminan Kesehatan Semesta, Proposal Disertasi
Universitas Indonesia, 2012, p. 30

2 Yutaka Arai-Takahashi, “The Right to Health in International
Law; A Critical Apprasial”, in Robyn Martin and Linda Johnson
(ed), Law and the Public Dimension of Health, (London: Cavendish
Publishing Limited, 2001), p. 161.

2 See Putusan Kasasi Mahkamah Agung Republik Indonesia
Number 365K/Pid/2012. Indeed the Constitutional Court through
Putusan Nomor 4/PUU-V/2007 decided that the threat of criminal
imprisonment and incarceration regulated in Article 75 clause (1),
Article 76, and Article 79 letter ¢ (about words “or letter ¢”) Law
Number 29 Year 2004 on Medical Practice, contradicts UUD 1945
and does not possess legal binding force as they induce threat and fear
in doctors performing medical practice and providing medical service
to the public. But the verdict of the Constitutional Court (Mabkamah
Konstitusi) does not immediately eliminate all criminal threat in
medical practice. See Article 51 Law Number 29 Year 2004 on Medical

Practice.
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issues related to informed consent where the concept of
amdnah in Islamic law is the philosophical foundation
for all human activities, as all contracts (a/-24d) is
begun with the concept of amdnab.

Using juridical normative methodology with statutes
approach presented under qualitative methodology,
this study analyzed legal foundations and legal norms
of informed consent from the perspective of health law
and consumer protection law. Foundations, norms and
doctrines contained in the Alquran, Hadith, Islamic
law and other laws such as legal norm contained in
state regulations were analyzed. Statutes approach is
conducted through the analysis of state regulations
related to informed consent which is the 1945
Foundational Law of the Republic of Indonesia, the
Law Number 29 Year 2004 on Medical Practice (Praktek
Kedokteran), the Law Number 36 Year 2009 on Health
(Kesehatan) and the Law Number 8 Year 1999 on
Consumer Protection (Perlindungan Konsumen). Data
were analyzed qualitatively, exhaustively, holistically and
comprehensively to elucidate the concept of amdinah
in informed consent related to doctor and patient
relationship.

The Concept of Amanah in Islamic Law

The word amdnab in the Alquran is mentioned
6 (six) times, be it in the singular (mufrad) or plural
(jama) form, as found in the verses: al-Baqarah [2]: 283,
al-Nis# [4]: 58, al-Anfal [8]: 27, al-Mu’'minGn [23]: 8,
al-Ahzab [33]: 72 and al-Ma’arij [70]: 32.

In addition of these verses, many other Alquran verses
presented the messages and values of amdnah. The word
amdnah originates from the Arabic word amina-yamanu
and also dmana-yuminu which means trustworthy
(shiddig) and imén means believing, submitting and
obeying what God has decreed. While amdnah means
trustworthy, its antonym being khiydnah (traitorous).”
Aménabh does indeed possess a similarity of meaning
with “trust” but between “amdnah” and “trust” there
is a philosophical difference. To implement amdnah
is a reflection of human servitude as God’s creature as
mentioned in the above verses. While to implement trust
is a reflection of the concept benefit which ultimately has
it source in materialism and utilitarianism as could be
seen in the definition of trust in Blacks Law Dictionary,
“The right, enforceable solely in equity, to the beneficial
enjoyment of property to which another person holds
the legal title; a property interest held by one person
(the trustee) at the request of another (the sezzlor) for the

B Loys Ma'laf, A-Munjid f3 al-Lughab, (Beirut-Lebanon: Dar El-
Machreq Sarl Publisher, 1986), p. 18.
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benefit of third party (the beneficiary).”

Ibn ‘Arabi defined amdnah as the entirety of action
protected from fraud and its derivatives as well as action
that must be fulfilled to the giver of amdnah.*> Dawam
Rahardjo opined that everything that is related to duty,
obligation, right and responsibility could be referred to
the concept of amdnah as foundational value,”® hence
aménah is an intention which must be paid attention
to in all human activities.

Aménab is the entirety of responsibility accepted by
someone given trust to perform an action as it should
be?” as such the concept of amdnah possess 3 (three)
elements, such as: Amdnah giver, Aminah receiver and
Aménah performed. The concept of amdnah possesses a
wide scope which could be classified into four aspects,
which are: (1) The concept of amdnah to God.?® (2)
The concept of amdinah to self? (3) The concept of
amdnah 1o others.>® and (4) The concept of amdnah 1o
the environment.3!

Amidnah actually begins from the creation of
humans on earth (khalifah fi al-ardh).”> Humans are
given amdnab to maintain the universe responsibly
to create prospetity (mashlabaz)® for all of mankind.

2 Blacks Law Dictionary does indeed provide the definition of trust
in the form of words, however all of them have roots in the concept of
materialism. Bryan A. Garner, Blacks Law Dictionary, (St. Paul, Minn:
West Publishing, 2004), Eight Edition, p. 1546.

% Ibn ‘Arabi, Abkdm Al-Qurin, (Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyyah,
2003), Juz I, p. 570-571. The argument of Ibn ‘Arabi to not renege
when given amdnab is reinforced in Ibn ‘Arabi, Abkim Al-Qurin, Juz
111, p. 316.

26 Dawam Rahardjo, Ensiklopedia Alguran; Tafsir Sosial Berdasarkan
Konsep-Konsep Kunci, (Jakarta: Paramadina, 1996), p. 204.

¥ Amdnab is something entrusted (deposited) to others. Pusat
Bahasa Departemen Pendidikan Nasional, Kamwus Besar Bahasa
Indonesia, (Jakarta: Balai Pustaka, 2005), p. 35.

28 All the amdnah which is obligated on human comes in the form
of God’s rights towards its slaves, such as prayer, alms, fast, expiation
(kafirat) and vow (nadzar), all of which are amdnah entrusted without
monitoring. ‘Abd Alldh ibn Muhammad ibn ‘Abd al-Rahmén ibn Ishiq
al-Syaykhi, Tafsir lbn Katsir Jilid II, translated by M. Abdul Ghoffar
E.M. (Jakarta: Pustaka Imam Syaf’i, 2005), p. 336.

2 All aménah related to rights upon self, such as eating, drinking,
sleeping and others is one of the concept of ‘the purpose of law’
(maqdshid al-spari'ah) which is to preserve life. Abit Ishiq Ibrihim Al-
Syathibi, el-Muwdfagit f Ushtl al-Syari'ah, (Beirut: Dir al-Kutub al-
‘Nimiyyah, 2004), Juz II, p. 16-25.

30 All amanah related to other human rights, such as deposit, loan,
promise and others which must be fulfilled. ‘Abd Allah ibn Muhammad
ibn ‘Abd al-Rahman ibn Ishiq al-Syaykhi, Tafsir Ibn Katstr, p. 336.

3 To safeguard the environment and the universe is amdnah
entrusted by God to humans where humans are obligated to fulfill the
aménab. See Q.s. al-Baqarah [2]: 11, Q.s. al-A'raf [7]: 74, Q.s. al-Kahf
[18]: 94, Q.s. al-Qashash [28]: 83 and Q.s. al-Rtim [30]: 41.

32 Q.s. al-Baqarah [2]: 30.

3 Etymologically, al-mashlapab could mean goodness, usefulness,
appropriateness, worthiness, harmony, utility, benefit and interest.
Mohammad Hashim Kamali, Principles of Islamic Jurisprudence, (Kuala

The concept of amdnah in Islam consider the ability,
qualification and integrity of the amdnah receiver.
The Prophet Muhammad when giving amdnah to his
companions always considers their ability to fulfill
the amdnah. There is a tradition that Abli Dzar once
came to see the Prophet for a public position but was
denied by the Prophet as he was considered weak.> This
proves that the Prophet consider the ability of amdénah
receiver. Another story, this time in the Alquran, would
be when the Prophet Yisuf requested the position of
state treasurer to the king. In fact, the Prophet Yasuf
has considered that he is able to fulfill the amdnahb that

he requested.*

Such was the case for the speech of Abli Bakr when
he was appointed caliph: “O People. I was entrusted
as your ruler although I am not better than any one
of you. Support me as long as you see me following
the right path and correct me when you see me going
astray. Obey me as long as I observe God in your affairs.
If I disobey Him, you owe me no obedience. The weak
among you are powerful (in my eyes) until I get them
their due. The powerful you are weak (in my eyes) until
I take away from them what is due to others. I say that
and seek God’s forgiveness for myself and for you”.*

Ab{ Bakr’s speech contains a very deep concept of
amdnah that he only wanted to be obeyed as long as
he was considered to be in the right path and corrected
and left behind when he strayed from the right path.
This indicates that the amdnah receiver could deviate
at any given moment from the right path. Therefore
a correction mechanism to maintain the fulfillment of
amdénah is needed.

The Legal Relationship between Doctor and
Patient

Daldiyono pointed that doctor and patient
relationship possess several evolving natures. First,
religious nature where disease is considered to originate
from the anger of Gods in which patient comes to
Religious Leader for cure through religious means.

Lumpur: Ilmiah Publisher Sdn., 1998), p. 267. Kaidah aynamé wujid
al-mashlabah fatsamma syar’ Alléh (Where there is maslahar, there would
be the law of God). Muhammad Sa’id Ramadhén al-Bichi, Zhawdbith
al-Mashlapah fi al-Syart ah al-Islamiyyah, (Beirut: Mu’assasah al-Risélah,
1977), p. 12 and Zakariy4 al-Barri, Mashddir al-Abkim al-Islémiyyah,
(Mesir: Dir al-Ittihad al-‘Arabi, 1975), p. 129.

3% Nasiruddin Al-Barabbasi, Kisah-Kisah Islam Anti Korupsi, (Ban -
ung: Mizania, 2009), p. 54.

3 Q.s. Yhsuf [12]: 55.

3 Charles Kurzman, Modernist Islam 1840-1940, (New York:
Oxford University Press, 2002), p. 93-94 and Suzanne Mclntire,
Speeches in World History, (New York: An Imprint of Infobase
Publishing, 2009), p. 81-81.



In this case the Religious Leader is viewed also as a
doctor.

Second, paternalistic nature in subsequent
generation specialization and division of labor occur.
People with expertise to treat patient (who could be
considered the first generation doctors), no longer use
religious means. As the lay public does not understand
the healing process an asymmetric relationship arises
between doctor and patient. The dependency of patient
to doctor is reinforced as doctor’s orders must be obeyed
by patient as only the doctor understand the science of
healing. This model of relationship occurs since the 5th
century before the common era to the modern century

before the development of information technology.

Third, service and consumption nature. The
development of technology and information changes
the relationship theory between doctor and patient
from paternalistic to service provider and consumer
relationship where the public becomes aware of its
rights and able to evaluate doctor’s work. However, this
era of provider and consumer relationship resulted in
a psychological distance between doctor and patient
laden with business aspects. As such patient easily
sue and doctor responds by providing medical service
defensively.

Fourth, partnership and joint effort nature. This
relationship format is very ideal where the doctor and
patient must value and trust each other. This kind of
partnership could be developed like familial relationship
when the patient is aware and independent while the
doctor is wise and acts virtuously.”

Such isalso the explanation of Mason and Smith, very
eatly medicine was, a matter of mystery there being no
apparent natural reason why disease struck one person
rather than another. The answer had to be round in the
supernatural and supernatural powers being sparingly
distributed, healing became a prerogative of a few whose
power depended largely on the ignorance of others. At
its inception, the medical profession was elitist and it
is easy to imagine the transference of healing powers
from the isolated tribal witch doctor to the priest of
organised religion.’®

Further, medical profession is a “common calling” to

% Daldiono, Pasien Pintar dan Dokter Bijak; Buku Wajib bagi
Pasien dan Dokter, (Jakarta: Buana Ilmu Populer, 2007), p. 192-194.
As a senior doctor, Daldiono explained that the relationship between
doctor and patient should be proportional and balanced. He has also
predicted that once there would be legal incidents in medical practice
which would reach the court of law.

3 K. Mason and R.A. McCall Smith, Law and Medical Ethic,
(London: Burtterworths, 1991), p. 3.
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protect the public. After the development of contract
law, the principle of doctor’s responsibility to protect the
public is replaced with contractual relationship, starting
from the request of patient for medical care and the
fulfillment of the request by doctor to provide medical
care. In the last decade the legal relationship between
doctor and patient is dominated by tort of negligence
which develops concurrently with the development of
hospital industry not a few doctors have been judged
based on this negligence principle.®

Duty of care which is imposed upon law on the
doctor arises when the doctor agrees to treat the patients
be the medical care requested explicitly or implicitly. As
long as this relationship exists the doctor is obligated to
treat the patient as long as necessary in medical practice.
When this relationship is terminated, the doctor must
agree to avoid the charge of abandoning the patient. The
point of legal relationship between doctor and patient
is both have freedom of choice except in emergency
cases. In emergency cases, doctor has legal obligation to
provide emergency care to anyone eventhough they are
not his patients. In health law this is called the principle
of duty to provide emergency services.®’ As such Michael
Davies pointed that medical law is concerned with the
responsibility of members of the medical profession
for their actions. It is also about human rights, moral
viewpoints, ethical concepts, economic demands on
society and duties owed.*! )

The Perspective of Health and Consumer
Protection Law on Informed Consent

In health law, the right of patient consent after
provision of information (informed consent) is the
foundation of relationship between patient and doctor.
In Indonesia, the case of Muchjidin in Sukabumi in
1984 is the milestone of informed consent doctrine.*?
Informed consent was born due to the therapeutic

% In relationship with patient, doctor does not guarantee the health
of patient and does not guarantee that the patient would be cured but
must guarantee that the implementation of medical treatment follows
the proper procedure. The lack of clarity of this concept could be
used as a trap against doctor as any unsatisfied patient could sue the
doctor. Law provides protection for doctor in such event unless the
doctor do promise health and cure or conduct medical treatment out
of procedure. Ellen I. Picard and Gerald B. Robertson, Lega! Liability
of Doctors and Hospital in Canada, (Canada: Carswell Thompson
Professional Publishing, 1996), p. 1-4.

“Ellen I. Picard and Gerald B. Robertson, Legal Liability of Doctors
and Hospital in Canada, p. 7-8.

41 Michael Davies, Textbook on Medical Law, (London: Blackstone
Press Limited, 1998), p. 2.

“2In the case of Muchjidin, he gave his signature as a sign of consent
without being given adequate information of the risk of the medical
treatment. In this case the judge could annul the medical consent by
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relationship between medical personnel and patient®
in which every party possess rights and responsibilities
which must be respected.

If related with KUHPerdata (Kizab Undang-
Undang Hukum Perdata, Civil Code), there are 4 (four)
requirements which must be fulfilled in informed
consent: (1) Agreement between those who bind
themselves. (2) Competence to enter into an agreement.
(3) A certain definite problem. (4) A cause that is not
forbidden.* However, the category of informed consent
agreement in the relationship is inspanningsverbintenis
agreement which is agreement based on effort not
resultaatsverbintenis agreement which is agreement
based on result.®

The informed consent doctrine is of course in
opposition with paternalist doctrine where the doctor
impose upon themselves the obligation to cure patient
and the patient must accept and fulfill obligation
requested by the doctor. In this doctrine only the doctor
understands medical care and thus the doctor can do
no wrong. This argumentation potentially does much
harm to patient whose consent is not needed for any
medical treatment by the doctor. However, there are
exceptions such as in cases emergency, natural disaster
and disease when the doctor’s treatment could be
performed without informed consent.*

Related to development from paternalistic to
informed consent doctrine, Ellen and Gerald pointed
that law in Canada give patient the right to decide
whether to undergo treatment or not.?” Further, Ellen

law. This case was followed by Fatwa IDI No. 319/P/BA./1988 and
adopted in Minister of Health Regulation the Republik of Indonesia
No. 585/Men.Kes/Per/1X/1989 on the Consent of Medical Treatment
(Persetujuan Tindakan Medik). This case arose out of the fact that the
doctor GM. Husaini does not state that the risk of eye operation is
“the patient’s eye would seem punctured”. Http://isugiarti.blogspot.
com/2010/01/sejarah-hukum-doktrin-informed-consent.heml,
accessed on 6th October 2013.

4 M. Jusuf Hanafiah and Amri Amir, Etika Kedokteran dan Hukum
Kesehatan, (Jakarta: Penerbit Buku Kedokteran, 1999), p. 67.

4 Article 1320 of KUHPerdata.

* Fred Ameln, Kapita Selekta Hukum Kedokteran, (Jakarta:
Grafikatama Jaya, 1991), p. 42-43.

% J.K. Mason and R.A. McCall Smith, Law and Medical Ethic, p.
227-228.

4 Physical contact with the patient is essential in virtually all
medical treatment. The doctor may need to palpate the abdomen, use
a tongue depressor or attach the electrodes of an electrocardiograph.
In these examples, the patient may have given more than mere passive
consent and actually have requested the examination or procedure and
so it may seem that bodily contact in medical situations differs little
from that in the social or sporting context. But there is an important
difference in that the parties are not in an equal position because the
doctor is far more knowledgeable than the patient about the latter’s
condition and the available treatment. In the past, when doctors

and Gerald stated that, the form of consent®® is divided
into express consent and implied consent. Consent
must possess several elements, which are: (1) Given
voluntarily. (2) Given by a patient who has capacity. (3)
Referable both to the treatment and to the person who
is to administer that treatment. (4) Given by a patient
who is informed.?

Informed consent emerges out of ethical principles
in medical treatment. The principle of autonomy stated
that every person is an end in herself and deserves to be
treated as an end in herself. Every person is to be treated
as a separate person able to govern herself. As such the
principle of autonomy is considered as a freedom to
act which is only valuable when people respect each
other’s autonomy. In the field of health law the idea
of autonomy principle becomes very important as it is
the foundation or acknowledgement of patient’s rights
of his or her own self.*® As such, Peggy Foster stated
by citing Ian Kennedy, that “Consent in the context of
modem medicine is... an ethical doctrine about respect

for persons and about power.”>!

A further elaboration of autonomy which is very
fundamental in health law as stated by Judge Cardozo
in Schloendorff v. Society of New York Hospital (1914)
105 N.E.92 is “Every person being of adult years and
sound mind has a right to determine what shall be done
with his own body.”* This elaboration of autonomy
is very closely related to the concept of ownership as
the basis of the principle of autonomy is ownership
which is ownership of the patient’s body to undergo
medical treatment.”® As such medical ethics rest on
patient autonomy or patient acceptance of health care.
However, the lack of medical knowledge and fear of

occupied more of a paternal role there were fewer problems with consent
because most patients expected and accepted the doctor’s direction.
While some modem patients continue to accept this traditional model
of the doctor-patient relationship, many do not and want to know
more about the medical treatment or procedure involved including the
possible risks and available alternatives. As we shall see, this right to a
thorough disclosure of information about proposed treatment is now
firmly entrenched in Canadian law, as is the patient’s right ultimately
to decide whether or not to undergo that treatment. Ellen I. Picard and
Gerald B. Robertson, Lega!l Liability of Doctors and Hospital in Canada,
p- 40.

8 Joseph H. King Jr., The Law of Medical Malpractice, (St. Paul,
Minnesota: West Publishing Company, 1986), p. 131-137.

# Joseph H. King Jr., The Law of Medical Malpractice, p. 45-55.

% John Devereux, Medical Law, (London: Cavendish Publishing,
2002), p. 5.

3! Peggy Foster, “Informed Consent in Practice”, in Sally Sheldon
and Michael Thomson (ed), Feminist Perspectives on Health Care Law,
(London: Cavendish Publishing Limited, 1998), p. 53.

52 Andrew Hockton, The Law of Consent to Medical Treatment,
(London: Sweet & Maxwell, 2002), p. 5.

%3 Derek Morgan, Issues in Medical Law and Ethics, (London: Ca -
endish Publishing Limited, 2001), p. 84.



illness where patient is not equal morally to doctor who
has more knowledge, thus patient needs encouragement
and respect as an individual to be treated.™

In Jater development, the principle of autonomy
which has roots in the principle of ownership evolves
into the principle of “beneficence”. Devereux stated
that:

The countervailing principle to autonomy is often
beneficence. The moral duty of beneficence requires
medical practitioners to act so as to produce the best
medical result for their patient. That is to say they
must act so as to promote the wellbeing of the patient.
Beneficence may also involve the prevention of harm,
the removal of harm, benevolence or compassion. The
idea of beneficence is trained to treat, to attempt to cure
the patient.® _

Further Catherine stated:

The principle of beneficence obliges a doctor to abstain

from injuring others and to help others further their

legitimate interests by preventing or removing possible

harms. Itis the responsibility of the medical profession to

do good to patients and the public. Beneficence includes

efforts to improve the health of a community.*¢

The principle of “beneficence” is reinforced with the
principle of “non maleficence”. As stated by Catherine
non maleficence is the duty to do no harm, an
obligation not to inflict harm intentionally. Obligations
of beneficence and non maleficence are both expressed
in the Hippocratic Oath: “I will follow that system of
regimen which according to my ability and judgement,
I consider for the benefit of my patients and abstain
from whatever is deleterious and mischievous.””

The principle of autonomy, beneficence and non
maleficence becomes the philosophical foundation
of informed consent regime in medical practice. In
Indonesia informed consent is formulated in Article 45
Law Number 29 Year 2004 on Medical Practice. Briefly,
the article formulates that every medical treatment being
performed by a doctor to a patient must be with patient’s
consent after the padent being given comprehensive
information which at least includes: (1) Diagnosis
and medical procedure. (2) The purpose of medical
procedure. (3) Other alternatives and accompanying
risks. (4) Risk and complication which might occur. (5)
Prognosis on the medical treatment performed. This
consent could be given in writing or verbally however
medical treatments which carry with it high risk must

3% Catherine Tay Swee Kian, Medical Negligence, Get the Law on
Your Side, (Singapore: Times Books International, 2001), p. 34-35.

% John Devereux, Medical Law, p. 5-6.

% Catherine Tay Swee Kian, Medical Negligence, Get the Law on
Your Side, p. 35.

%7 Catherine Tay Swee Kian, Medical Negligence, Get the Law on
Your Side, p. 35.
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be performed after written consent signed by those with
rights to give consent.

In the perspective of consumer protection law
the relationship between doctor and patient could
be construed in terms of relationship between health
providers and  health receivers>® Business English
Dictionary define consumer as “A person or company
which buys and uses goods and service”.> According to
Black’s Law Dictionary a consumer is “A person who
buys goods or service for personal, family or household
use with no intention or resale; a natural person who use
products for personal rather than business purpose”.®
While in the Textbook on Consumer Law, a consumer is
“One who purchases goods or service”.®' Law Number 8
Year 1999 on Consumer Protection defines a consumer
“Anyone who utilizes goods and/or services available
in society, be it for personal, family, other people or
creature benefit in which the goods and/or services are
not resold”.%

If a consumer could be defined as above, a patient
would be health receiver of goods and/or services (such
as medical treatment) while a doctor would be health
providers of goods and/or services (again, such as medical
treatment). So the health receiver is consumer while
the health provider is producer. However, according
to Daldiono, eventhough the relationship between a
patient and a doctor could be likened to a consumer
and a producer as it is permeated with business aspects,®
principles contained in consumer protection law also
apply to guarantee® patient’s rights.®

The speech of John E Kennedy on 15 March 1962
in front of the United States Congress on consumer
protection was marked as a new era for consumer
protection. This speech obtained much support
evidenced by the formation of consumer protection
law in the United States a move which was followed by

*8 Fred Ameln, Kapita Selekta Hukum Kedokteran, p. 13.

% Peter Colin, Business English Dictionary, (London: Linguaphone
Institute Limited), p. 60.

 Bryan A. Garner, Blacks Law Dictionary, p. 335.

¢ David Oughton and John Lowry, Textbook on Consumer Law,
(London: Blackstone Press Limited, 1997), p. 1-2.

¢ See Article 1 Number 2 of Law Number 8 Year 1999 on
Consumer Protection.

8 Daldiono, Pasien Pintar dan Dokter Bijak; Buku Wajib bagi Pasien
dan Dokter, p. 192-194.

¢ Consumer protection is all effort which guarantees legal certainty
to provide protection to consumer. Article 1 Number 1 Law Number 8
Year 1999 on Consumer Protection.

6 Black’s Law Dictionary includes a statute that safeguards
consumers in the use goods and services. Bryan A. Garner, Black’s Law
Dictionary, p. 335.
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many other states.® The rights mentioned by Kennedy
were: (1) The right to safety. (2) The right to choose. (3)
The right to be informed. (4) The right to be heard.”
These universal consumer rights could be construed
as the rights of patients (health receivers) to obtain
medical treatment from doctors (health providers) with
the following explanation. First, the right to be heard
which is the right of patient to be heard concerning
the complaints the patient is suffering from such that
the doctor can diagnose the patient and determine the
medical treatment to be performed.

Second, the right to be informed after presenting
complaint of the illness being suffered based on the
right to be heard, the patient has the right to obtain
information on the diagnosis, medical treatment,
treatment alternatives, risk, complication as well as
prognosis on the illness being suffered. The right to be
informed is one of the foundations of informed consent
for the patient from the perspective of consumer

protection law.

Third, the right to choose which could be connected
with the principle of autonomy in health law where

¢ The speech of John E Kennedy is an inspiration for the United
Nations in which with unanimous agreement the UN General
Assembly issued the UN Resolution Number A/RES/39/248 date 16
April 1985 on the guidelines for consumer protection. The consumer
rights protected according to this resolution is: (1) The protection of
consumers from hazards to their health and safety. (2) The promotion
and protection of the economic interests of consumers. (3) Access of
consumers to adequate information to enable them to make informed
choices according to individual wishes and needs. (4) Consumer
education including education on the environmental, social and
economic impacts of consumer choice. (5) Availability of effective
consumer redress. {6) Freedom to form consumer and other relevant
groups or organizations and the opportunity of such organizations
to present their views in decision-making processes affecting them.
In addition, the European Economic Community defines consumer
rights in 5 (five) fundamental rights, which are: (1) The right to
protection of health and safety. (2) The right to protection of economic
interest. (3) The right of redress. (4) The right to information and
education. (5) The right to representation (the right to be heard). The
United Kingdom implements the Consumer Protection Act in 1961
which is later amended in 1971. Mexico issued Federal Consumer
Protection Act (FCPA) in 1975, Singapore is The Consumer
Protection (Trade Description and Safety Requirement Act) (1975),
Thailand is Consumer Act (1979), Japan is The Consumer Protection
Fundamental Act (1968), Australia is Consumer Affairs Act (1978),
Ireland is Consumer Information Act (1978), Finland is Consumer
Protection Act (1978) and Canada is The Consumer Protection Act
and The Consumer Protection Amendment Act (1971). Munir Fuady,
Hukum Bisnis dalam Teori dan Praktek; Buku Kedua, (Bandung: Citra
Adtya Bakti, 1994), p. 187. Inosentius Samsul, Perlindungan Konsumen,
Kemungkinan Penerapan Tanggung Jawab Mutlak, (Jakarta: Universitas
Indonesia, 2004), p. 5. Gunawan Widjaja and Ahmad Yani, Hukum
tentang Perlindungan Konsumen, (Jakarta: Gramedia, 2003), p. 15.

§ Inosentius Samsul, Perlindungan Konsumen, Kemunghkinan
Penerapan Tanggung Jawab Mutlak, p. 7. See also Donald P. Rothschild
and David W. Carrol, Consumer Protecting; Reporting Service, (Maryland:
National Law Publishing Corporation, 1986), Vol. I, p. 20.

the patient has rights upon himself or herself based on
the principle of ownership such that the patient has
the freedom of choice to accept or reject the medical
treatment, acceptance or rejection being the patient
prerogative right. It must be understood that the
foundation of the right to be informed is the freedom of
choice that the patient could make to determine his or
her decision. This right determines whether relationship
based on informed consent occurs or not.

Fourth, the right to safety which is the final result
desired by both patient and doctor. However, it must
be emphasized that the bond between patient and
doctor is inspanningsverbintenis bond, a bond based on
maximum effort to cure patient not resultaatsverbintenis
bond, a bond based on result which could guarantee
patient’s health. The right to safety could be connected
with the principle of beneficence and the principle of
non maleficence. The idea of beneficence is to attempt
to cure the patient while non maleficence is the duty
to do no harm, an obligation not to inflict harm
intentionally.

One of the argumentations of Inosentius Samsul on
theimportance of governmentintervention for consumer
protection is the relationship between consumer
and producer is asymmetrical.®® This argumentation
also supports the idea that the relationship between
patient and doctor must be symmetrical in the form
of partnership as elaborated by Daldiono previously.
Dunggan stated that consumer protection law rest on
welfare consideration® as is protection to patient who
desires benefit (maslahat) to patient.

Based on the above explanation, the principles of
autonomy, beneficence and non maleficence contained
in health law or universal rights contained in consumer
protection law, which are: (1) The right to safety. (2)
The right to choose. (3) The right to be informed.
(4) The right to be heard all support the doctrine of
informed consent on the relationship between patient
and doctor.

The Application of the Concept of Amanah in
Informed Consent

This section is intended not to criticize the Decision
of the Supreme Court of the Republic of Indonesia
Number 365K/Pid/2012 which is final and binding

but to formulate the concept of amdnah in informed

% TInosentius Samsul, Perlindungan Konsumen, Kemungkinan
Penerapan Tanggung Jawab Mutlak, p. 30.

¢ Stephen Corones and Philip H. Clarke, Consumer Protection and
Product Liability Law, Commentary and Materials, (Sydney: LawBook
Co, 2002), Second Edition, p. 10-12.



consent. In the Supreme Court decision there are several
legal facts related to informed consent, which are:
(1) That the Defendants before performing cito secsio
sesaria operation on the victim had not conveyed to the
victim’s family the possibility of event which could befell
the victim. (2) That the victim signature contained in
the consent form is spurious signature according to the
analysis result of Criminal Laboratory NO.LAB: 509/
DTF/2011.7° Both facts are sufficient to prove that the
implementation of informed consent is closely related
to the concept of aminab.

Aménab in lslamic law is very closely related to
justice” and justice is indeed one of the criteria of

success to fulfill amdnah. Majid Khadduri stated:

In the Alquran there are over two hundred admonitions
against injustice expressed in such word as zhulm, itsm,
dbalal and others, and no less than almost a hundred
expressions embodying the notion of justice, either
directly in such word as adl, gisth, mizan and others as
noted before or in variety of indirect expression.””?
Aménabwhich mustbe fulfilled by human as kbalifah
3 al-ardh ro safeguard the universe is quite burdensome,
such that there is dialogue between angel and God,
in which the angels question the ability of human to
fulfill the amdnahb. Even the heavens, the earth, and the
mountains are reluctant to fulfill the aminab as they
are afraid of not fulfilling it.”? The burden of amdinah
which must be fulfilled by humans is supported by the
human mind which is also part of the aminah of God
to be safeguarded..”

Related to the philosophy of human creation, this
means all parts of humans physically, spiritually or
mentally are amidnah of God including the task of
doctor to provide medical treatment to patients and
the need of patients to get cure for their disease. As
such the concept of amdnah must be internalized and
crystallized in every human movement as a reflection
of slavehood to God. Thus, the relationship between

7 See Putusan Mahkamah Agung Republik Indonesia Nomor
365K/Pid/2012.
7t Q.s. al-Nis# [4]: 58.

72 Majid Khadduri, The Islamic Conception of Justice, (London: The

Johns Hopkins University Press, 1984), p. 10. The theory of justice is
a hotly debated topic among philosophers even becoming ideology of
the state. John Rawls for example, see justice in ducty and obligation of
original position where everyone has the same right in obtaining justice
without consideration of status. Sayyid Qutb for example, stated that
the foundations on which Islamic establishes justice are: (1) Absolute
freedom of conscience. (2) The complete equality of all men. (3) The
firm mutual responsibility of society. Sayyid Qutb, Social Justice in
Islam, (New York: Islamic Publication International, 2000), p. 51.

7 Q.s. al-Ahzab [33]: 72.

7 One of the purposes of maqishid al-syariah is preserving the
mind. Abd Ishiq Ibrihim Al-Syathibi, al-Muwdifaqir i Ushil al-
Syari'ah, p. 16-25.
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doctor and patient based on informed consent is also
part of the relationship build on the framework of
aminah. As informed consent is agreement (aménah)
given by patient to doctor after obtaining information
from the doctor.”?

Based on this explanation, several levels of the
concept of amdnah could be elaborated in informed
consent, which are: (1) That God gives amdnab to
doctor to apply maximum effort to cure patients
not to guarantee the patients health, as guarantee of
health belongs to God’s domain. (2) On the other
hand, God has given amdnab to patients to maintain
their health and life not to surrender their health and
life to be guaranteed by doctor’s treatment, as the
guarantee of health and life belongs to God’s domain.
(3) In the next level the patient wishes to cure their
illness by presenting their complain and requesting help
from God who are considered more knowledgeable in
medicine compared to himself or herself, the doctor
then provide explanation (information) to patient on
the diagnosis, medical treatment, treatment alternatives,
risk, complication and prognosis™ of the illness being
suffered. If the patient agrees’”” on the medical treatment
to be performed, informed consent has been given as
amdnah to the doctor. This explanation could be defined
as the trilogy of aménah concept in informed consent as
could be depicted in the following diagram:

INFORMED
CONSENT

Hence the question arise, can someone guarantee
that he or she would always be consistent in fulfilling
aménah that is his duty? Can a doctor always fulfill the
amdnah given to him in providing medical treatment to
patient? As such, could someone’s fulfillment of amdnah
be controlled? These questions are difficult to answer

75 M. Jusuf Hanafiah and Amri Amir, Etika Kedokteran dan Hukum
Kesehatan, p. 67.

76 Article 45 Law Number 29 year 2004 on Medical Practice.

77 See the principle of prinsip autonomy, Andrew Hockton, The Law
of Consent to Medical Treatment, p. 5. See also “The right to Choose,
Inosentius Samsul, Perlindungan Konsumen, Kemungkinan Penerapan
Tanggung Jawab Mutlak, p. 7. Donald P. Rothschild and David W.
Carrol, Consumer Protecting; Reporting Service, p. 20.
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precisely but could be elaborated in stages.

The Supreme Court Decision of dr. Dewa Ayu
Sasiary Prawani, dr. Hendry Simanjuntak and dr. Hendy
Siagian in fact is derived from the understanding and
implementation of the concept of aménab in informed
consent. Performing cito secsio sesaria operation on the
victim without conveying to the family the possibility
of events which could befell the victim is not fulfilling
amdnah. Such is the case for faking signature, an act
that does not fulfill aménah.”®

Except chosen people such as Prophets, not a single
person could guarantee the consistency of fulfilling
aménah in their course of duty. Ab{i Bakr who obtained
the title @/-Shiddig in his “inauguration speech”
requested to be corrected if he goes in the wrong
direction.” The Prophet refused to give any position to
Abl Dzar as he is deemed weak® in fulfilling amdénab
which is an indication that academic ability does not
necessarily correlate with ability to fulfill amdnah.
Daldiono elaborated that a wise doctor is a smart
and kind doctor.?! Kind behavior that fulfills amdnah
needs to be controlled such that the consistency is
maintained, as the behavior of fulfilling amdnah could
change depending on the condition and situation when

aménah is being fulfilled.

The trilogy of amdnah concept in informed consent
could be a lens to view the practice of medicine in
Indonesia, such as follows: first, Article 2 of Law on
Medical Practice stated that “The practice of medicine is
carried out based on Pancasila and the values on science,
benefit, justice, humanity, balance and protection and
patient’s safety.”®? Implicitly, the terms of this article has
contained the value of amdnab as it has been based by
Pancasila as the values of humanity, protection, benefit
and justice are implicit in Pancasila. However, explicitly
the value of amdénahb is not included in this article, a
regrettable fact since this article is hoped to be the spirit
of the regulation of relationship between doctor and
patient.

Second, every doctor which performs medical
practice in Indonesia must have practice license issued
by local medical authority in the regency/city where
the practice is located and the doctor practice license

78 See Putusan Mahkamah Agung Republik Indonesia Number
365K/Pid/2012.

7 Charles Kurzman, Modernist Islam 1840-1940, p. 93-94 and
Suzanne Mclntire, Speeches in World History, p. 81-81.

% Nasiruddin Al-Barabbasi, Kisah-Kisah Islam Anti Korupsi, p. 54.

® Daldiono, Pasien Pintar dan Dokter Bijak; Buku Wajib bagi Pasien
dan Dokter, p. 199-201.

82 Article 2 Law Number 29 Year 2004 on Medical Practice.

mentioned being given at most to 3 (three) places.®? The
terms of the location of doctor’s practice is regulated in
more details in Article 4 Minister of Health’s Regulation
of the Republic of Indonesia Number 512/MENKES/
PER/IV/2007 on Practice License and Doctor’s Practice
Implementation. Article 4 clause (1) states “Practice
License (Surat Izin Praktik/SIP) of a doctor or dentist
is given at most to 3 (three) practice locations, be it
in medical service infrastructure of the government,
private or individual practice.”® Further in Article 4
clause (3) it is stated “SIP of 3 (three) practice locations
as mentioned in clause (1) could be located in 1 (one)
District/City or other District/City be it in the same
Province or other Province.”® If this philosophical
foundation is welfare and benefit for doctors, this
regulation is appropriate as it limits the location of
doctor’s practice. However, if amdnah is used as the
philosophical foundation of this regulation hence it is
not fully appropriate. A doctor who practices in three
different provinces would have to travel a long distance
to reach his or her practice place. In a situation where
the patient being treated is in emergency condition but
the doctor is practicing in a different province could .
amdnah be performed according to informed consent.
Could doctor refer his or her patients to other doctor
because he is then practicing in other province while he
or she is still competent to treat the patient?® Iso’t that
against the amdnah which has been given by the patient
based on informed consent? In the perspective of
amdénah a doctor must be able to gauge his or her ability
to fulfill @manah related to practice location. As such, in
the perspective of amdnah the regulation for location of
doctor’s practice (not the number of doctor’s practice)
should be reviewed by considering distance, condition
and situation where in major cities there exists a great
number of traffic jams. This review is important to be
done based on the philosophy of aménah being given to
the doctor by the patient based on informed consent.

Third, Article 50 Law Number 29 Year 2004 on
Medical Practice stated that “Doctor or dentist when
performing medical practice has the righe (1) To

8 See Article 36 and 37 clause (1) and (2) Law Number 29 Year
2004 on Medical Practice.

® Article 4 clause (1) Minister of Health Regulation of the Republic
of Indonesia Number 512/MENKES/PER/IV/2007 on Practice
License and Doctor’s Practice Implementation.

8 Article 4 clause (3) Minister of Health Regulation of the
Republik of Indonesia Number 512/MENKES/PER/IV/2007 on
Practice License and Doctor’s Practice Implementation.

8 Compare with the statement of Article 51 letter b Law Number
29 Year 2004 on Medical Practice which stipulates “Doctor or dentist
when practicing medicine has the obligation to refer a patient to
another doctor or dentist who has more expertise or ability when they
could not perform a treatment or provide medication.”



obtain legal protection when performing duty based
on professional standard and according to standard
operational procedure. (2) To give medical treatment
based on professional standard and according to
standard operational procedure. (3) To obtain complete
and honest information from the patient or his or her
family. (4) To receive pay.”®” The ambiguity in this article
could be found in the order of doctor’s rights where
the stipulation of “To obtain legal protection when
performing duty based on professional standard and
according to standard operational procedure” is placed
as the first right while the amadnah given to him or her
has not been fulfilled. This stipulation was born out of
the defensive attitude of doctor when treating patient,
not from his or her offensive attitude in which doctors
and patients are both in partnership to fulfill amdnah.
The stipulation of the legal right should be placed after
the stipulation of right “To obtain complete and honest
information from the patient or his or her family”.

Closing Remarks

Health is an obligation of every citizen who must
be protected by the state. In obtaining their legal rights
of health patient has a legal relationship with doctor
based on informed consent. The principle of autonomy,
beneficence and non maleficence in the perspective of
health law as well as the right to safety, the right to
choose, the right to be informed and the right to be
heard in the perspective of consumer protection law
supports and becomes the philosophical foundation of
informed consent doctrine in the relationship of doctor
and patient. Medical treatment given to the patientbased
on informed consent must be implemented fulfilling
amédnah based on the trilogy of amdnah concept. ]
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Abstract. Juridist Reformulation of Haldl Products for Muslim Consumers in Indonesia. This paper examines the
certification of 42/4/ products that are becoming a social problem in the community as well as a responsibility of the
state on the basis of the same reasoning, the assurance of a4/ products. Hald! certification aims to protect the public
from unlawful products and risks to health that often occur with differences of interests, especially between producers
and consumers. The main source of this article is data obtained from field research that is related to the community
to bald! certification LPPOM-MUI in Central and South Sumatra Province. The data is read through constructivism
paradigm from a socio-legal approach with a pointed analysis of the codification theory of Islamic law, legal sociology
by the American lawyer and scholar Rescoe Pound and mashlabah mursalah theory.

Keywords: formulation Aalé/ certification, food products, positive law

Abstrak. Reformulasi Yuridis Pengaturan Produk Pangan Halal bagi Konsumen Muslim di Indonesia. Tulisan
ini mengkaji tentang sertifikasi produk halal yang menjadi persoalan sosial di masyarakat sekaligus menjadi tanggung
jawab negara dengan basis pemikiran yang sama, yaitu terjaminnya produk halal. Sertifikasi halal bertujuan melindungi
masyarakat dari produk haram dan membahayakan kesehatan yang kerapkali terjadi silang kepentingan dalam
implementasinya, terutama antara produsen dan konsumen. Sumber utama tulisan ini adalah data yang diperoleh dari
penelitian lapangan yang berkaitan dengan masyarakat terhadap sertifikasi produk halal LPPOM-MUI di Pusat dan
Provinsi Sumatera Selatan. Data tersebut dibaca melalui paradigma konstrukrtivisme dengan pendekatan socio-legal

“dengan pisau analisis teori kodifikasi hukum Islam, sosiologi hukum Rescoe Pound dan teori maslahat mursalah.

Kata kunci: formulasi sertifikasi halal, produk pangan, hukum positif

Pendahuluan
Sejak dahulu cita-cita yang didambakan oleh

bangsa Indonesia yaitu terwujudnya masyarakat yang
gemab ripah lob jinawi, tata tenterem karta rabarja,
dengan penuh harapan diupayakan terealisasi dalam
sikap tingkah laku dan perbuatan setiap manusia
Indonesia.! Sri-Edi Swasono® mengatakan bahwa
pembangunan nasional harus dilakukan melalui
perencanaan. Masa depan Indonesia harus didesain
dan strategi pembangunan harus disusun. Perencanaan
pembangunan nasional adalah imperatif, perekonomian
harus disusun dan tidak dibiarkan tersusun sendiri
melalui mekanisme pasar bebas. Lebih lanjut dikatakan

Naskah diterima: 1 Oktober 2013, direvisi: 15 November 2013,
disetujui untuk terbit: 15 Desember 2013.

v Kaelan, Pendidikan Pancasila, (Yogyakarta: “PARADIGMA”,
2010), h. 73.

2 Sri-Edi Swasono, Kembali ke Pasal 33 UUD 1945 Menolak
Neoliberalisme, (Jakarta: Penerbit Yayasann Hatta, 2010), h. 120.

Sri-Edi Swasono® bahwa bagi Indonesia, kesejahteraan
sosial menempati posisi sentral dalam kemerdekaan
Indonesia. Kesejahteraan sosial ~ (social  welfare)
merupakan kelanjutan yang lebih utuh dari pemikiran
tentang ekonomi kemakmuran (welfare economics).
Karena itu, pangan sebagai kebutuhan dasar manusia
yang pemenuhannya merupakan hak asasi setiap rakyat
Indonesia harus senantiasa tersedia cukup setiap wakiu,
aman, bermutu, bergizi dan beragam dengan harga
yang terjangkau oleh daya beli masyarakat! dan perlu
mendapat perlindungan dan jaminan kepastian hukum
kehalalan untuk dikonsumsi, terutama bagi umat Islam
yang wajib dilindungi dan diberi hak menjalankan
ibadah sesuai dengan amanat UUD 1945 terutama
Pasal 28 dan 29.

3 Sri-Edi Swasono, Indonesia dan Doktrin Kesejahteraan Sosial: Dari
Klasikal dan Neoklasikal sampai ke The End of Laissez-Faire, (Jakarta:
Perkumpulan PraKarsa, 2010), h. 2.

4 Direktorat Jenderal Bimbingan Masyarakat Islam dan
Penyelenggaraan Haji, Panduan Sertifikasi Halal, (Jakarta: Departemen
Agama RI, 2003), h. 310.
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Untuk mencapai semua itu, perlu diselenggarakan
suatu penyelenggaraan pangan® yang dilakukan untuk
memenuhi kebutuhan dasar manusia yang memberikan
manfaat secara adil, merata dan berkelanjutan dengan
berdasarkan pada kedaulatan, kemandirian dan
ketahanan pangan.® Pada tanggal 16 Nopember 2012
Presiden RI telah mensahkan berlakunya UU No.18
Tahun 2012 tentang Pangan (selanjutnya disingkat
UUPangan).

Penjelasan UU Pangan menyatakan bahwa
penyelenggaraan keamanan pangan untuk kegiatan
atau proses produksi pangan untuk dikonsumsi harus
dilakukan melalui sanitasi pangan, pengaturan terhadap
bahan tambahan pangan, pengaturan terhadap pangan
produk rekayasa genetik dan iradiasi pangan, penetapan
standar kemasan pangan, pemberian jaminan keamanan
pangan dan mutu pangan, serta jaminan produk halal
bagi yang dipersyaratkan. Selanjutnya ditegaskan
bahwa pelaku usaha pangan dalam melakukan produksi
- pangan harus memenubhi pelbagai ketentuan mengenai
kegiatan atau proses produksi pangan sehingga tidak
beresiko merugikan atau membahayakan kesehatan
manusia. Pemerintah berwenang untuk menetapkan
persyaratan tentang komposisi pangan tersebut. Setiap
orang yang memproduksi pangan untuk diedarkan perlu
dibebani tanggung jawab terutama apabila pangan yang
diproduksinya menyebabkan kerugian pada kesehatan
manusia atau kematian orang yang mengkonsumsi
pangan tersebut.”

Kegiatan produksi merupakan respon terhadap
kegiatan konsumsi atau sebaliknya. Produksi adalah
kegiatan menciptakan suatu barang atau jasa, sementara
konsumsi adalah pemakaian atau pemanfaatan hasil
produksi tersebut.® Dalam prosedurnya, halal tidak
hanya sebatas masalah penggunaan bahan, namun juga
sarana distribusi, transportasi dan penyimpanan.” Oleh
karena itu ditegaskan oleh Ketua MUI, Amidhan,"
dalam sambutan konferensi bertajuk Internasional

Halal Standard: Make the Frontier Global Trade dalam

> Penyelenggaraan pangan adalah kegiatan perencanaan, pelaksanaan
dan pengawasan dalam penyediaan, keterjangkauan, pemenuhan
konsumsi pangan dan gizi, serta keamanan pangan dengan melibatkan
peran serta masyarakat yang terkoordinasi dan terpadu (Pasal 1 angka
14 UU Nomor 18 Tahun 2012 tentang Pangan).

¢ Direktorat Jenderal Bimbingan Masyarakat Islam dan
Penyelenggaraan Haji, Panduan Sertifikasi Halal h. 310-311.

7 Direktorat Jenderal Bimbingan Masyarakat Islam dan
Penyelenggaraan Haji, Panduan Sertifikasi Halal, h. 311-312.

® Sri Rejeki Hartono. Dkk, Kamus Hukum Ekonomi, (Jakarta:
Ghalia Indonesia, 2010), h. 90.

® LPPOM-MUL, Jurnal Halal- Menentramban Umat, No. 78 'Th.
XII. Tahun 2009, h. 14.

10 L PPOM-MUI, Jurnal Halal: Menenramkan Umat, No. 94 Th.
XV. Tahun 2012, h. 37.

Sidang Tahunan World Halal Food Council (WHEC)
di Jakarta pada 17 Januari 2012, bahwa ketentuan
halal bukan hanya ketetapan yang berlaku untuk
kaum Muslimin saja secara terbatas melainkan juga
sebagai kebutuhan bagi umat manusia sebagaimana
diisyaratkan oleh Allah Swt. dalam Alquran yang
memerintahkan umat manusia untuk mengkonsumsi
produk/makanan yang halal (Q.s al-Bagarah [2]: 68).
Direktur LPPOM-MUI, Lukmanul Hakim," dalam
sambutannya sebagai keynote speaker dalam Sidang
Tahunan WHFC tersebut menandaskan bahwa karena
ketentuan halal bukan sekedar objek dengan poin-poin
yang dianggap menakutkan dan memberatkan bagi
kalangan pengusaha, tetapi seharusnya dapat menjadi
leading sector yang memberi nilai tambah bagi dunia
usaha. Dalam aspek halal terkandung nilai-nilai yang
bersifat universal, seperti kualitas, keamanan dan
kesehatan pangan, yang semua itu sangat dibutuhkan
oleh para konsumen, bukan hanya kaum Muslimin
melainkan juga oleh umat manusia secara umum.
Namun kenyataannya menunjukkan bahwa persoalan
kehalalan produk pangan belum menjadi perhatian
para pelaku usaha sebagaimana dikemukakan oleh
Kustantinah'?.  Menurutnya bahwa berdasarkan
data di Badan POM, sampai September tahun
2010, persetujuan pencantuman tanda/label halal
berdasarkan sertifikat halal yang masih berlaku tahun
2009 berjumlah 2.799 produk. Selain itu, dari sekitar
40.000-an registrasi produk oleh perusahaan ke Badan
POM, hanya sejumlah 7294 produk yang diajukan
perusahaan untuk pendaftaran dan mendapatkan label
halal. Dengan demikian, hanya sekitar 15% dari seluruh
produk yang dihasilkan perusahaan dalam negeri yang
diajukan registrasinya untuk mendapatkan tanda atau
label halal sesuai dengan prosedur yang telah ditetapkan
dalam ketentuan perundang-undangan yang berlaku.
Padahal penjelasan Undang-Undang Perlindungan
Konsumen (UUPK) Nomor 8 Tahun 1999 menegaskan
bahwa perlindungan diselenggarakan
sebagai usaha bersama berdasarkan 5 asas yang relevan
dalam pembangunan, yaitu:'*asas manfaat, keadilan,
keseimbangan, keamanan dan keselamatan konsumen,
serta kepastian hukum.

konsumen

Signifikansi Sertifikasi Halal

Masyarakat memerlukan perlindungan hukum

1 LPPOM-MULI, Jurnal Halal: Menenramkan Umat, No. 94 'Th.
XV. Tahun 2012, h. 37.

12 LPPOM-MUI, Jurnal Halal: Menentramkan Umat, No. 88 Th.
XIV. Tahun 2011, h. 74.

13 Penjelasan Pasal 2 Undang-Undang No.8 Tahun 1999 tentang

Perlindungan Konsumen.



dari pemerintah bagi semua barang yang dimakan
dan diminum terutama hasil produksi makanan dan
minuman dalam aspek kehalalannya menurut ajaran
Islam.'* Masalah pangan memerlukan payung hukum
yang lebih kuat dan menyeluruh. Dengan demikian,
pembahasan RUU Jaminan Produk Halal (JPH)
menjadi sangat penting® dan sudah mendesak agar
segera dikeluarkan menjadi Undang-Undang Sistem
Jaminan Halal di Indonesia sebagai payung hukum
produk pangan halal, karena sekarang ini pelbagai
produk barang dan makanan semakin banyak serta
bervariatif, baik yang berasal dari dalam maupun luar
negeri'S.

Dengan diterbitkannya UU No. 18 Tahun 2012
tentang Pangan, Undang Undang Nomor 8 Tahun
1999 tentang Perlindungan Konsumen, kemudian
diikuti  peraturan-peraturan  dibawahnya  yakni
Peraturan Pemerintah Nomor 69 Tahun 1999 tentang
Label dan Iklan Pangan, Keputusan Menteri Agama
Nomor 518 Tahun 2001 tentang Pedoman dan Tata
Cara Pemeriksaan dan Penetapan Pangan Halal, maka
kehalalan makanan, minuman, obat, kosmetik dan
produk lainnya yang semula hanya diacur dalam kitab
fikih kini diatur dalam undang-undang dan peraturan
pemerintah yang merupakan paradigma baru dalam
pengaturan kehalalan produk.’” Akan tetapi sampai
sekarang sertifikasi halal masih diurus berdasarkan
kepentingan pelaku bisnis saja. Direktur LPPOM-MUI,
Lukmanul Hakim, mengakui bahwa secara umum
masih banyak produsen yang masih belum menyadari
pentingnya sertifikat halal’®. Bahkan masih banyak
yang menganggap sertifikat halal sebagai suatu proses
yang memberatkan produsen. Lebih lanjut dikatakan
Lukmanul Hakim bahwa ke depan sertifikat halal
semakin menjadi kebutuhan bagi produsen maupun
konsumen sehingga akan lebih banyak produsen yang
mengajukan sertifikat halal. Produk yang memiliki
sertifikat halal memiliki selling point cukup tinggi karena
saat ini produk halal menjadi sebuah #rend dalam dunia
perdagangan.

Oleh karena itu, dalam Penjelasan Umum

" Dirjen Bimas Islam dan Penyelengaraan Haji Depag Bagian
Proyek Sarana dan Prasarana Produk Halal, Pezunjuk Teknis Pedoman
Sistem Produksi Halal, (Jakarta: Dirjen Bimas Islam dan Penyelengaraan
Haji Depag, 2003), h. 1.

15 LPPOM-MUL, Jurnal Halal: Menentramkan Umat, No. 88 Th.
XIV. Tahun 2011, h. 72.

16 Wawancara dengan Direktur LPPOM-MUI Sumatera Selatan
dan juga sebagai Guru Besar Ilmu Pangan Fakultas Pertanian Universitas
Sriwijaya Palembang di Palembang pada tanggal 15 Agustus 2013.

7 Direktorat Jenderal Bimbingan Masyarakat Islam dan
Penyelenggaraan Haji, Panduan Sertifikasi Halal, h. i-ii.

8 Lukmanul Hakim, dalam Jurnal Halal Menentramkan Umat,
No. 91 September—Oktober Th. XIV, 2011, h. 9.
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Rancangan  Undang-Undang  tentang  Jaminan
Produk Halal ditegaskan bahwa pelbagai peraturan
perundang-undangan yang memiliki keterkaitan
dengan pengaturan produk halal belum memberikan
kepastian dan jaminan hukum bagi masyarakat
Muslim®.  Selanjutnya dijelaskan bahwa pernyataan
kehalalan produk ditetapkan berdasarkan fatwa Majelis
Ulama Indonesia dengan mempertimbangkan hasil
pemeriksaan dan pengujian lembaga pemeriksa halal
dalam bentuk sertifikat halal yang diregistrasi oleh

Menteri®.

Saat ini masih cukup banyak permasalahan yang
dihadapi seputar sertifikasi halal. Hal ini disebabkan
karena sertifikasi halal masih bersifat voluntary bukan
mandatory. 1dealnya, dengan kehadiran pelbagai
peraturan perundang-undangan dan pirantd hukum
yang ada, produsen menjamin hak-hak konsumen
Muslim secara halal dan thayyib. Akan tetapi kenyataan
membuktikan sebaliknya, yakni masih banyak produsen
yang tidak bertanggung jawab.?!

Jaminan kehalalan suatu produk dapat diwujudkan
diantaranya dalam bentuk sertifikat halal dan tanda
halal yang menyertai suatu produk. Masalahnya
adalah bagaimana menjamin bahwa sertifikat halal
tersebut memenuhi kaidah syariat yang ditetapkan
dalam penetapan kehalalan suatu produk, dalam hal
ini akan berkaitan dengan kompetensi lembaga yang
mengeluarkan sertifikat, standar produksi halal yang
digunakan, personil yang tetlibat dalam sertifikasi dan
auditing halal itu sendiri.??

Pemikiran di perlunya
pembentukan sistem jaminan produk halal sehingga
petlu dibentuk undang-undang khusus yang mengatur
jaminan produk halal. Pengaturan dalam undang-
undang mengenai jaminan kehalalan suatu produk
tidak boleh berbenturan dengan sistem perekonomian
nasional sebagaimanan termaktub dalam Pasal 33 UUD
1945%. Hal senada dijelaskan Hazairin?* bahwa negara

atas menjadi dasar

! Rancangan Undang-Undang Republik Indonesia tentang
Jaminan Produk Halal, (Jakarta: Deputi PUU Setjen DPR-RI), h. 2.

2 Rancangan Undang-Undang Republik Indonesia tentang
Jaminan Produk Halal, h. 3.

2 LPPOM-MUL, Jurnal Halal: Menentramkan Umat, No. 43. Th.
VIL. Tahun 2002.

2 Proyek Pembinaan Pangan Halal Ditjen Bimas Islam dan
Penyelenggaraan Haji, Pedoman Produksi Halal, (Jakarta: Departeman
Agama, 2003), h. 25.

3 UUD 1945 terutama Pasal 33 ayat (4) berbunyi: “Perekonomian
nasional diselenggarakan berdasar atas demokrasi ckonomi dengan
prinsip kebersamaan, efisiensi, berkeadilan, berkelanjutan, berwawasan
lingkungan, kemandirian serta dengan menjaga keseimbangan
kemajuan dan kesatuan ekonomi nasional”.

# Hazairin, Demokrasi Pancasila, (Jakarta: Rineka Cipta, 1990),
h. 103.
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Republik Indonesia adalah sebuah negara yang berdiri
atas keinsafan bahwa hukum dan moral tidak dapat
dipisahkan. Hukum tanpa moral adalah kezaliman

dan moral tanpa hukum adalah anarki dan utopie yang

menjurus pada peri-kebinatangan. Marzuki Wahid
dan Rumadi®® mengatakan bahwa keberadaan hukum
(Islam) membutuhkan legitimasi kekuasaan politik,

bahkan dibahasakan dengan formulasi dan modifikasi

politik tertentu, seperti dengan cara legislasi.

Ada beberapa contoh kasus yang telah membuat
konsumen Muslim di Indonesia gelisah, yang pada
akhirnya menimbulkan kerugian besar bagi produsen
dan dunia usaha, yaitu: kasus isu lemak babi (1988),
kasus heboh daging celeng di pasaran (2000-2002),
kasus penyedap masakan Ajinomoto (2001), kasus
dendeng sapi campur babi di Jawa Barat dan Jawa
Timur (2009) dan kasus vaksin meningitis jemaah haji
yang mengandung enzim babi (2009). Konsumen
Muslim memboikot produk yang diketahui atau
dinyatakan tidak halal sehingga produsen menderita
kerugian besar. Adanya perkembangan teknologi
pangan memungkinkan produksi makanan terbungkus
(kemasan) dengan jumlah yang besar dan daya tahan
yang relatif lama.

Belajar dari kasus yang terjadi tersebut, Mejelis Ulama
Indonesia (MUI) sangat berperan untuk menentramkan
umat Islam dalam masalah kehalalan produk pangan
dengan cara mendirikan Lembaga Pengkajian Pangan,
Obat-obatan dan Kosmetika MUI (LPPOM-MUI).
Tugas LPPOM-MUI adalah melakukan pengkajian
kehalalan produk pangan, obat dan kosmetika sebagai
upaya untuk memberi kepastian hukum mengenai

kehalalan produk pangan.?

Ketidakjelasan permasalahan jaminan halal ini
merupakan kerugian yang sangat besar bagi negara,
terutama ‘larinya’ sejumlah produk pangan Indonesia
ke luar negeri demi mendapatkan sertifikat halal.
Sebaliknya, untuk produk pangan yang ada dan dijual

di Indonesia sendiri belum ada jaminan halalnya.”

Berdasarkan sejumlah kasus yang terjadi di dunia
industri dan perusahaan tersebut, penulis memandang
bahwa hukum dan etika dalam bisnis sebagai satu
instrumen penting yang harus ditempatkan pada
garda depan. Salah satu aspek penting yang menandai
bangkitnya etika bisnis di kalangan perusahaan

5 Marzuki Wahid dan Rumadi, Figh Madzhab Negara, (Yogyakarta:
Lkis, 2001), h. 4.

% Proyek Pembinaan Pangan Halal Ditjen Bimas Islam dan
Penyelenggaraan Haji, Pedoman Produksi Halal, h. 26.

7 Proyek Pembinaan Pangan Halal Ditjen Bimas Islam dan
Penyelenggaraan Haji, Pedoman Strategi Kampanye Sosial Produk Halal,
(Jakarta: Departemen Agama, 2003), h. 34.

(produsen) adalah maraknya produk pangan dengan
label halal.

Ketentuan mengenai perlindungan konsumen ini
sebenarnya telah tercantum dalam pembukaan UUD
1945 alinea IV yang menyebutkan bahwa Negara
Indonesia melindungi segenap bangsa Indonesia
dan seluruh tumpah darah Indonesia. Sehingga jelas,
sebagai bangsa Indonesia maka konsumen layak
untuk mendapatkan perlindungan hukum. Lahirnya
organisasi konsumen di Indonesia dilatarbelakangi
oleh banyaknya permasalahan yang memprihatinkan
dan merugikan konsumen, sementara posisi konsumen
sangat lemah.

Oleh karena itu, jaminan kepastian hukum terhadap
produk pangan halal dalam hukum nasional sangat
diperlukan guna memberikan jaminan kepastian
hukum bagi konsumen Muslim di Indonesia. Hal ini
sejalan dengan perubahan pola konstruksi hukum
dalam hubungan produsen dan konsumen, yaitu
hubungan yang dibangun atas prinsip caveat emptor
(konsumen harus berhati-hati) menjadi prinsip cavear
venditor (kesadaran produsen untuk berhati-hati guna
melindungi konsumen).?® Tujuan konsumen dalam
mengkonsumsi, terutama pangan, dalam perspektif
(ekonomi) Islam adalah mencari maslahat maksimum
dan begitu juga produsen.

Majelis Ulama Lembaga
Pengkajian Pangan, Obat-obatan dan Kosmetika
(LPPOM) dan Komisi Fatwa telah berikhtiar untuk
memberikan jaminan makanan halal bagi konsumen
Muslim melalui instrumen sertifikat halal. Sertifikat
halal merupakan fatwa tertulis Majelis Ulama Indonesia
yang menyatakan kehalalan suatu produk sesuai dengan
syariat Islam. Sertifikat halal ini bertujuan untuk
memberikan kepastian kehalalan suatu produk sehingga
dapat menenteramkan batin yang mengkonsumsinya®.

Adanya ketentuan MUI tentang sertifikasi halal ini
menimbulkkan akibat moral yang cukup efektif dalam
penegakan hukum, khususnyadalamkerangkakesadaran
masyarakat akan pentingnya produk halal, diantaranya:
pertama, dari sisi normadf. Dalam perspektif ini,
apabila dilihat secara kasat mata, sebagian besar pelaku
usaha, bisnis dan masyarakat yang bersentuhan dengan
kegiatan ekonomi, industri dan teknologi adalah
beragama Islam. Maka dari sisi normatif keagamaan

Indonesia melalui

telah jelas bahwa umat Islam diwajibkan mengkonsumsi

% Inosentius Samsul, Perlindungan Konsumen, Kemungkinan
Penerapan Tanggung Jawab Mutlak, (Jakarta: Program Pasca Sarjana
Fakultas Hukum Universitas Indonesia, 2004), h. 4.

» Dirjen Bimas Islam dan Penyelengaraan Haji Depag Bagian
Proyek Sarana dan Prasarana Produk Halal, Perunjuk Téknis Pedoman
Sistem Produksi Halal, h. 1.



makanan halal bukan makanan yang diharamkan atau
najis. Dalam Q.s al-Nahl [16]: 114 disebutkan “Maka
makanlah yang halal lagi baik dari rezeki yang telah
diberikan Allah kepadamu dan syukurilah nikmat Allah
jika kamu hanya beribadah kepada-Nya”.

Kedua, dari sisi yuridis. Sertifikat hala]l MUI menjadi
satu pendorong moral dan ketentuan yang mempunyai
daya ikat tinggi bagi para pelaku ekonomi dan bisnis
terutama yang beragama Islam.

Ketiga, secara sosiologis. Dalam perspektif ini ada
satu kecenderungan dalam masyarakat untuk melihat
sertifikasi halal menjadi satu perangkat hukum yang
mengikat bagi para pelaku ekonomi khususnya yang
beragama Islam. Dan ini akan berakibat pada satu
gerakan sosial yang cukup tinggi secara sosiologis dalam
rangka memberikan perlindungan bagi konsumen dari
produk yang dilarang syariat Islam.

Permasalahan Perundang-undangan tentang
Perlindungan dan Jaminan Kepastian Hukum
bagi Konsumen Muslim di Indonesia

Adapun perundang-undangan yang mengatur
tentang perlindungan dan jaminan kepastian hukum
bagi konsumen Muslim di Indonesia adalah: pertama,
Undang-Undang RI Nomor 18 Tahun 2012 tentang
Pangan. Dalam undang-undang ini terdapat beberapa
pasal yang berkaitan dengan masalah kehalalan produk
pangan, yaitu dalam Bab VIII Label dan Iklan Pangan,
Pasal 97, ayat (1), (2) dan (3).

Menurut penulis, dalam penjelasan Pasal 97 ayat
(1) huruf e yang menyatakan cukup jelas pada undang-
undang tersebut terasa janggal atau aneh karena
bertentangan dengan bunyi ayatnya sendiri yaitu
bahwa keterangan tentang halal wajib dicantumkan,
akan tetapi dalam penjelasan dinyatakan cukup jelas.
Apalagi bahwa kewajiban ini baru berlaku apabila
si produsen ingin menyatakan bahwa produknya
halal. Keanehan kedua adalah kebenaran pernyataan
halal walaupun tanggung jawab si pelaku usaha akan
tetapi tidak ada kewajiban untuk diperiksakan dulu
kehalalannya oleh lembaga yang berwenang, sehingga
seakan-akan kehalalan hanya ditentukan oleh produsen.
Dan bagi yang tidak mempercayainya silahkan buktikan
kebenarannya.

Kedua, Peraturan Pemerintah Nomor 69 Tahun 1999
tentang Label dan Iklan Pangan. Ada dua pasal yang
berkaitan dengan sertifikasi halal dalam PP 69/1999
ini yaitu Pasal 3, ayat (2), Pasal 10 dan 11. Pasal 3, ayat
(2) Label berisikan keterangan sekurang-kurangnya:

(1) Nama produk, (2) Daftar bahan yang digunakan,
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(3) Berat bersih atau isi bersih, (4) Nama dan alamat
pihak yang memproduksi atau memasukkan pangan ke
wilayah Indonesia, dan (5) Tanggal, bulan dan tahun
kadaluarsa.

Menurut penulis pasal ini tidak sesuai dengan
Pasal 97 UUPangan karena selain yang lima tersebut
di atas dalam Pasal 97 ada lagi tambahan keterangan
tentang halal bagi yang dipersyaratkan. Karena
Peraturan Pemerintah No0.69/1999 ini statusnya ada
dibawah UU Pangan maka yang berlaku seharusnya
Pasal 97 UU Pangan. Dari kenyataan ini kelihatannya
perlu ada formulasi baru undang-undang atau peraturan
pemerintah karena adanya ketidaksinkronan.

Penjelasan Pasal 10 Peraturan Pemerintah it
menyebutkan bahwa pencantuman keterangan halal
atau tulisan “halal” padalabel pangan merupakan
kewajiban apabila pihak yang memproduksi dan
atau memasukkan pangan ke dalam wilayah Indonesia
menyatakan (mengklaim) bahwa produknya halal bagi
umat Islam. Penggunaan bahasa atau hurufselain bahasa
Indonesia dan huruf latin harus digunakan bersamaan
dengan padanannya dalam bahasa Indonesia dan huruf
latin. Keterangan tentang kehalalan pangan tersebut
mempunyai arti yang sangat penting dan dimaksudkan
untuk  melindungi
Islam dari mengkonsumsi pangan yang tidak halal
(haram). Kebenaran suatu pernyataan halal pada label
pangan tidak hanya dibuktikan dari segi bahan baku,
bahan tambahan pangan atau bahan bantu yang
digunakan, tetapi juga harus dibuktikan dalam proses
produksinya.

masyarakat yang beragama

Dan penjelasan Pasal 11 ayat (1) menyebutkan
bahwa “Pencantuman tulisan halal pada dasarnya
bersifat sukarela”. Namun apabila setiap orang yang
memproduksi dan atau memasukkan pangan ke
dalam wilayah Indonesia untuk diperdagangkan
menyatakannya sebagai produk yang halal maka sesuai
ketentuan ia wajib mencantumkan tulisan halal pada
label produknya. Untuk menghindari
keraguan di kalangan umat Islam terhadap kebenaran
pernyataan  halal tadi, juga untuk kepentingan
kelangsungan atau kemajuan usahanya, sudah pada
tempatnya bila pangan yang dinyatakannya sebagai
halal tersebut diperiksakan terlebih dahulu pada
lembaga yang telah diakreditasi oleh Komite Akreditasi
Nasional (KAN). Pemeriksaan tersebut dimaksudkan
untuk memberikan ketenteraman dan keyakinan umat
Islam bahwa pangan yang akan dikonsumsi memang
aman dari segi agama. Pedoman ini bersifat umum
dan antara lain meliputi persyaratan bahan, proses atau

produknya.

timbulnya
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Menurut  penulis, sesuai dengan Peraturan
Pemerintah No0.69/1999 ini, maka pada saat ini
.Kementerian Agama telah membuat konsep pedoman
dan tata cara pemeriksaan pangan halal. Konsep ini
bukan hanya membahas persyaratan bahan, proses
atau produknya, akan tetapi organisasi yang berhak
mengeluarkan sertifikat juga ditetapkan. Hal inilah yang
akan menimbulkan polemik, protes dan kontroversi.
Sebelum konsep inidiputuskan maka harus ada masukan
ke Kementerian Agama agar mau mengubahnya.
Dalam konsep tersebut disebutkan bahwa lembaga yang
mempunyai wewenang untuk mengeluarkan sertifikat
halal di Indonesia adalah Komite Halal Indonesia
(KHI). KHI terdiri atas unsur-unsur Kementerian
Agama, Badan Pengawasan Obat dan Makanan (Badan
POM), Kementerian Perindustrian dan Perdagangan,
Kementerian Pertanian dan MUIL.

Permasalahannya adalah sertifikasi halal menjadi
monopoli KHI yang notabene sebagian besar adalah
unsur pemerintah yang bertugas membuat peraturan
dan mengawasinya. Apabila pembuat peraturan dan
pengawas ikut bermain dalam hal sertifikasi, hal ini
dikhawatirkan dapat menimbulkan hal-hal yang tidak
diinginkan, misalnya Badan POM bertugas mengawasi
label halal, akan tetapi jika sertifikat halal dikeluarkan
oleh lembaga yang Badan POM sendiri ikut tetlibat,
bagaimana pengawasan akan berjalan dengan baik?.

Ketiga, Keputusan Menteri Kesehatan Republik
Indonesia Nomor 924/Menkes/SK/VIII/1996 tentang
Perubahan atas Keputusan Menteri Kesehatan Republik
Indonesia Nomor 82/Menkes/SK/I/1996 tentang
Pencantuman Tulisan “Halal” pada Label Makanan.
Kepmenkes ini memuat perubahan penting atas
Kepmenkes sebelumnya. Perubahan ini merupakan
konsekuensiadanyaSKBtigalembaga yaituKementerian
Agama, Kementerian Kesehatan dan MUI.

Menurut penulis, pada prakteknya, jika ada
suatu perusahaan ingin mencantumkan label halal
(sekarang permohonannya ke badan POM), maka
akan dilakukan pemeriksaan (auditing) ke perusahaan
tersebut (setelah melengkapi persyaratan yang diminta)
oleh tim gabungan dari badan POM, LPPOM-MUI
dan Kementerian Agama. Untuk perusahaan lain
yang tidak memerlukan label halal tetapi memerlukan
sertifikat halal maka pengajuan sertifikat halal langsung
ke MUIL. Permasalahan ini misalnya terjadi pada
produsen penghasil ingredien seperti industri flavor.

Pada saat ini masih cukup banyak permasalahan yang
dihadapi dalam sertifikasi halal karena sertifikasi halal
itu sendiri adalah sesuatu yang relatif baru. Permasalahan
tersebut diantaranya berkaitan dengan beberapa hal,

yaitu: pertama, kelembagaan. Berdasarkan perjalanan
sejarah pemberlakuan sertifikasi halal di Indonesia,
LPPOM-MUI adalah lembaga yang menjadi pelopor
pemberian  sertifikat halal pertama dan  masih
dianggap satu-satunya di Indonesia. Maka seringkali
LPPOM-MUI dituding sebagai lembaga yang
memonopoli pengeluaran sertifikat halal di Indonesia.
Pada kenyataannya hal ini tidak sepenuhnya benar
karena sebetulnya sertifikat halal diberikan atas dasar
voluntir, bukan kewajiban. Disamping itu, LPPOM-
MUI yang sekarang pun bukan hanya LPPOM-
MUI Pusat tetapi juga ada LPPOM-MUI daerah
dimana masing-masing memiliki otoritas sendiri
yang tidak tergantung pada LPPOM-MUI Pusat.
Namun mengingat Permenkes mengenai pencantuman
label halal harus melalui kerjasama Badan POM dan
MUI maka kesan monopoli ini kelihatannya benar.
Padahal jika ada yang mau memelopori pendirian
lembaga pemeriksa kehalalan di luar LPPOM-MUI
yang bekerjasama dengan MUI  seharusnya bisa
dilakukan karena tidak melanggar UUPK, UU Pangan
maupun PP No.69/1999 dan tidak ada ketentuan tegas
yang mengharuskan pemeriksaan kehalalan dilakukan
hanya oleh LPPOM-MUIL Apalagi jika dilihat
ketentuan UU Pangan itu sendiri telah memberikan
peluang kepada masyarakat untuk berperan akeif
dalam mewujudkan kedaulatan pangan, kemandirian
pangan, dan ketahanan pangan (Pasal 130). Dalam
penjelasan umum UU Pangan dengan tegas dinyatakan
bahwa masyarakat dapat berperan serta melalui
pelaksanaan produksi, distribusi, perdagangan dan
konsumsi pangan. Selain itu, ditambah lagi dengan
adanya pernyataan dalam penjelasan umum UUPK
yang menyatakan bahwa undang-undang tentang
perlindungan konsumen ini dirumuskan dengan
mengacu pada filosofi pembangunan nasional bahwa
pembangunan nasional termasuk pembangunan hukum
yang memberikan perlindungan terhadap konsumen
adalah dalam rangka membangun manusia Indonesia
seutuhnya yang berlandaskan pada falsafah kenegaraan
Republik Indonesia yaitu dasar negara Pancasila dan
konstitusi negara Undang-Undang Dasar 1945%.
Menurut penulis, yang tidak boleh terjadi adalah ketika
pemerintah akan mengalihkan proses sertifikasi halal ke
lembaga pemerintah sebagaimana yang disinyalir dalam
pembahasan Rancangan Undang-Undang Jaminan
Produk Halal (RUU-JPH). Karena kalau hal ini terjadi
maka RUU-JPH ini secara filosofis bertentangan
dengan semangat reformasi birokrasi yang saat ini

¥ Dirjen Bimas Islam dan Penyelengaraan Haji Depag Bagian
Proyek Sarana dan Prasarana Produk Halal, Pesunjuk Teknis Pedoman
Sistem Produksi Halal, h. 400.



dikembangkan.?'

Apabila perangkat pendukung PP No. 69/1999
tentang Label dan Iklan Pangan telah lengkap maka
seharusnya lembaga pemeriksa dapat dilakukan oleh
siapa saja dengan syarat mengikuti pedoman dan tata
cara yang ditetapkan. Tentu saja lembaga pemeriksa
ini harus diakreditasi dulu oleh KAN. Walaupun
demikian, mengingat masalah halal adalah masalah
yang berkaitan erat dengan keagamaan secara langsung
(seharusnya semua aspek kehidupan berkaitan langsung
dengan agama, ini menurut keyakinan Islam) maka
keterlibatan ulama atau ahli fikih sangat diperlukan.
Masalahnya, keterlibatan mereka hanya sebatas sebagai
pembuat pedoman standar dan pedoman belaka
atau ikut pula melakukan proses sertifikasi sebagai
komisi pemutus seperti yang dilakukan oleh MUI
sekarang ini. Inilah salah satu permasalahan yang harus
dipecahkan sekarang dan masa yang akan datang.

Kedua, standar. Salah satu permasalahan besar yang
dihadapi oleh dunia industri pangan di Indonesia yang
berkaitan dengan sertifikasi halal adalah tidak adanya
standar rinci yang menunjukkan bahan apa yang boleh
dan tidak boleh digunakan serta sistem manajemen
apa yang harus diterapkan. Yang baru ada adalah
petunjuk untuk mendapatkan sertifikat halal yang
dikeluarkan oleh LPPOM-MUI yang masih bersifat
umum. Disamping standar untuk bahan dan sistem
manajemen, ternyata standar untuk lembaga sertifikasi
standar auditor halal, standar sistem jaminan halal,
standar personil yang akan melakukan akreditasi dan
standar akreditasi lembaga sertifikasi halal belum ada.

Ketidakadaan sering  memicu
permasalahan, seperti terjadinya kasus Ajinomoto yang
seharusnya dapat dicegah jika ada standar rinci tentang
bahan-bahan apa saja yang tidak boleh digunakan dan
pada tahap mana saja. Untuk mendukung standar ini
juga diperlukan adanya suatu database bahan-bahan
apa saja yang jelas boleh digunakan (halal), jelas tidak
boleh digunakan (haram) dan yang meragukan (bisa
halal dan bisa haram, tergantung asal bahan dan cara
pembuatannya). Masalahnya, ada sebagian orang
yang berpendapat bahwa penetapan halal tidaknya
suatu produk dilakukan melalui suatu mekanisme fatwa
sehingga standar halal tidak mungkin bisa diterapkan.

standar  ini

Pendapat ini sebetulnya tidak sepenuhnya benar
karena dalam banyak hal sudah bisa ditetapkan sejak
awal karena sudah jelas, misalnya semua unsur dari babi

adalah haram digunakan untuk produk pangan. Hal

3 LPPOM-MUL, Jurnal Halal: Menentramkan Hati Keluarga, No.
78 Juni-Juli Th. XII. Tahun 2009, h. 51.
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ini sudah tidak perlu diperdebatkan lagi. Memang ada
beberapa hal yang belum dapat ditentukan pada saat ini
atau suatu permasalahan yang terus berkembang dan
memerlukan fatwa baru, maka hal-hal seperti ini
dijadikan kasus khusus di luar standar halal yang
ditetapkan.

Yang perlu diingat di sini adalah standar halal tidak
sama dengan standar mutu. Mutu ditetapkan oleh
pelaku usaha atau produsen atas dasar permintaan
atau kebutuban konsumen dan mutu adalah suatu
konsensus. Sedangkan halal ditetapkan oleh Allah
Swt. melalui Alquran dan Hadis serta ijtihad
yang diinterpretasikan oleh orang yang memiliki
otoritas untuk itu (ulama). Karena itu, seringkali
diperlukan suatu ijjtihad bersama (dilakukan oleh
sekelompok ulama) yang dikenal dengan ijmak.
Dengan demikian, penetapan halal tidak bisa dilakukan
oleh sembarang orang. Selama orang berpegang pada
tuntunan ajaran Islam yang benar maka selama itu
fatwa yang dilahirkan tidak akan menyimpang.3* Lebih
lanjut dikatakan Rohadi, dengan mengutip YGsuf al-
Qaradhawi, bahwa mencari fatwa dari sumber ajaran
Islam dalam kerangka memecahkan problem yang
muncul di dunia modern bukanlah tindakan sia-sia
yang menganggap enteng terhadap Islam.

Ketiga, pengakuan  bersama.  Ketidakadaan
standar - bagi lembaga sertifikasi halal seringkali
menyulitkan dalam menetapkan apakah suatu lembaga
sertifikasi halal dari luar negeri sertifikatnya bisa diakui
atau tidak. Tanpa adanya suatu standar maka penilaian
pengakuan sertifikat bersifat subjektif. Disamping itu,
di luar negeri ada ratusan lembaga sertifikasi halal yang
seringkali tidak diketahui reputasinya, bahkan ada yang
hanya dijalankan oleh satu dua orangsaja. Adanya
standar yang diberlakukan bagi lembaga sertifikasi halal
dan para auditornya akan sangat membantu dalam
menilai dan mengakui sertifikat halal yang dikeluarkan
oleh suatu lembaga.

Apabila standar-standar ini dapat berlaku secara
international maka bagiyangtelah menerapkannyaperlu
dilakukan akreditasi oleh lembaga yang berwenang.
Dengan standar yang berlaku secara internasional
maka memudahkan untuk memperoleh pengakuan
bersama diantara lembaga-lembaga sertifikasi halal
suatu produk pangan yang tersebar di seluruh dunia.

Ketiga, pengaruh persaingan global. Salah satu
motivasi mengapa MUI terjun menangani sertifikasi

halal melalui LPPOM-MUI adalah agar sertifikasi halal

%2 Rohadi Abdul Fatah, Analisis Fatwa Keagamaan dalam Fikih
Islam, (Jakarta: Bumi Aksara, 2006), h. 148.
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tidak dijadikan lahan bisnis, khususnya di tahap awal
pengembangan sistem  sertifikasi halal. Kelihatannya
motivasi ini benar dan terbukti karena sampai saat ini,
sejak tahun 1994, belum ada kenaikan tarif biaya
sertifikasi halal yang ditetapkan oleh LPPOM-MUIL
Biaya sertifikasi halal relatif murah dibandingkan
dengan biaya sertifikasi untuk kasus lain seperti HACCP,
GMP dan ISO 9000. Akan tetapi bagi kebanyakan
lembaga sertifikasi halal di luar negeri, sertifikasi halal
sering dijadikan lahan bisnis. Dengan demikian, sering
terjadi persaingan yang tidak sehat dan sehat sekalipun.
Persaingan sehat pun seringkali dilakukan secara
tidak berimbang, misalnya bagi mereka yang ada
di negara maju, lebih mudah untuk mendapatkan
sertifikat ISO karena dukungan dana dan motivasi
bisnis memungkinkan mereka untuk memiliki dana
yang cukup. Dengan modal ini, cukup banyak
lembaga sertifikasi halal dari negara maju berkeliling
dunia melakukan sertifikasi halal produk-produk yang
akan diekspor ke negara-negara bermayoritas Muslim
termasuk Indonesia.

Lembaga sertifikasi halal yang berorientasi sosial
bisa kalah dalam persaingan ini. Belum adanya standar
yang berlaku global untuk lembaga sertifikasi halal
akan mengakibatkan adanya penyimpangan atau
minimal ketidaksesuaian standar halal yang ditetapkan
dapat terjadi dalam sertifikasi ini.

Lebih jelasnya penjelasan bahwa pengaturan
sertifikasi halal dan labelisasi halal belum memberikan
petlindungan dan jaminan kepastian hukum bagi
konsumen Muslim di Indonesia dapat lihat tabel di
bawah ini.

Titik Kelemahan Perundang-Undangan yang Mengatur
Perlindungan dan Jaminan Kepastian Hukum bagi

Konsumen Muslim di Indonesia

Perundang-  Pengaturan

No.  ndangan  Label Halal Xeterangan

1. UU No. 8 Tidak Masih belum
Tahun 1999  mengatur menyentuh
tentang secara tegas  kehalalan pangan,
Perlindungan masih terbatas pada
Konsumen sisi fisik barang serta

jasa.

2. UUNo. 18  Diatur Kewajiban bersifat
Tahun 2012 dalam Pasal  pilihan bagi pelaku
tentang 97 ayat (1), usaha, bukan
Pangan (2) dan (3) kewajiban bersifat

umum.

3. PP Nomor Diatur Tidak memberikan
69 Tahun dalam Pasal  ketentuan teknis
1999 tentang 10, 11,dan  lebih lanjut dari
Label dan 12. keberadaan UU
Iklan Pangan Pangan, bahkan

bertentangan

4. Kepmenag Tidak Sebatas menetapkan
No. 519 mengatur pedoman dan tata
Tahun 2001 cara pemeriksaan
tentang dan bukan
Lembaga menunjuk lembaga
Pelaksana pemeriksa pangan
Pemeriksa
Pangan Halal

5.  Kepmenkes  Tidak Sebatas menetapkan
No. 821996  mengatur sertifikat halal
tentang dikeluarkan oleh
Pecantuman MUL
Tulisan Halal
pada Label
Makanan

Sistem Formulasi dalam Pengaturan Jaminan
Perlindungan dan Kepastian Hukum Produk
Pangan Halal

Dasar pemikiran perlunya formulasi dalam jaminan
perlindungan dan kepastian hukum pangan halal
antara lain: pertama, dasar filosofis. Bagi umat Islam,
mengkonsumsi pangan dan produk lainnya bukan
hanya sekedar untuk memenuhi kebutuhan fisik akan
tetapi terdapat tujuan lain yang lebih utama yaitu
ibadah dan bukt ketaatan kepada Allah Swt. dengan
cara menegakkan ajaran Islam melalui pengungkapan
maqdshid al-syari'ah. Alquran dan Hadis sebagai sumber
hukum umat Islam telah jelas dan terang menetapkan
bahwa ada pangan dan produk lainnya yang halal
dikonsumsi atau digunakan, dan sebaliknya ada pangan
dan produk lainnya yang haram dikonsumsi atau
digunakan, serta bahan pangan dan produk lainnya
hasil olahan rekayasa genetik yang dapat menimbulkan
keraguan mengenai halal-haramnya.

Kedua, dasar sosiologis. Posisi masyarakat Muslim
Indonesia merupakan konsumen terbesar bagi pangan
dan produklainnya. Mereka memiliki hak konstitusional
untuk memperoleh perlindungan hukum terhadap
pangan dan produk lainnya sesuai dengan keyakinan
agamanya. Oleh karena itu mereka perlu diberi
perlindungan hukum berupa jaminan kehalalan pangan
yang dikonsumsi dan produk lain yang digunakan.

Keadaan demikian menuntut adanya kepastian
hukum dan jaminan halal bagi konsumen khususnya
masyarakat Islam sebagai konsumen terbesar terhadap
pangan dan produk lainnya. Posisi sosial masyarakat
Islam yang demikian menjadi salah satu dasar mengapa
diperlukan pengaturan dan penataan jaminan produk

halal di dalam suatu undang-undang.

Umat Islam perlu memperoleh perlindungan atas
ketenteraman dan keamanan batin dalam menjalankan
sebagian aturan agama yang menjadi keyakinannya.



Ketenteraman dan keamanan merupakan hak dari
masyarakat. Salah satu fungsi hukum yang penting
adalah menjamin tegaknya keadilan. Keadilan dapat
digambarkan sebagai suatu keadilan keseimbangan
yang membawa ketenteraman setiap orang yang jika
diusik atau dilanggar akan menimbulkan kegelisahan
dan kegoncangan.

Pada satu sisi, menyikapi perkembangan teknologi
pengolahan makanan, minuman, obat, kosmetika dan
produk lainnya serta mengambil pelajaran dari kasus-
kasus yang diduga kuat mengandung unsur haram,
masyarakat Indonesia menjadi lebih sensitif dan
selektif dalam memilih produk yang halal. Pada sisi
lain, pengolahan pangan dan produk lainnya dengan
memanfaatkan kemajuan ilmu pengetahuan dan
teknologi memungkinkan pencampuran antara yang
halal dan haram baik disengaja maupun tidak. Kedua
hal tersebut menunjukkan bahwa lembaga penjamin
halal merupakan gabungan yang harmonis dan sinergis
dari disiplin ilmu syariat dan ilmuwan (scientist).

Ketiga, dasar yuridis. Pasal 28 E ayat (1) dan Pasal
29 ayat (1) dan ayat (2) Undang-Undang Dasar Negara
Republik Indonesia Tahun 1945 menetapkan kewajiban
konstitusional negara dalam hal ini pemerintah untuk
melindungi hak warga negaranya dalam melaksanakan
keyakinan dan ajaran agama tanpa ada hambatan
dan gangguan yang dapat mengganggu tumbuhnya
kehidupan beragama di Indonesia.

Proses formulasi pengaturan yang tepat tentang
jaminan perlindungan dan kepastian hukum produk
pangan halal bagi perlindungan konsumen Muslim di
Indonesia dijelaskan dalam bagan di bawah ini.

Formulasi pengaturan yang tepat tentang jaminan
perlindungan dan kepastian hukum produk pangan

KAIDAH KEISLA-

PANCASILA MAN UMUM

UUD 1945 KONFIGURASI
UU No. 12/2011 NILAL-NILAI ISLAM

1. Maslahah Mursalah
R. Rapmatan kil ‘tlamin
B. Universal

4. Menguamakan
umum

PROLEGNAS
FORMULASI JAMINAN
HALAL PANGAN

LEGISLATIF
IEKSEKUTIF

PARTISIPAS]
SOSIAL

FORMU'LASI
LEGISLA'I'IFIEKSEKUTIF

TEMUAN-
TEMUAN
KONSEP IDEAL
FORMULASI JAMINAN
PERLINDUNGAN DAN

KEPASTIAN HUKUM PRODUK
PANGAN

FORMULASI
PARTISIPAS]
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Penutup

Sertifikasi halal merupakan salah satu upaya yang
harus dilakukan oleh pemerintah untuk melindungi
warga negara dari makanan yang diharamkan. Manfaat
sertifikasi tidak hanya untuk kaum Muslimin saja,
tetapi juga untuk non Muslim. Upaya petlindungan
pemerintah dalam masalah makanan perlu didukung
oleh perangkat yuridis berupa perundang-undangan.
Dalam tataran teknis, proses sertifikasi halal harus
pihak-pihak  yang  dianggap
kompeten dalam masalah ini yaitu antara lain Majelis
Ulama Indonesia dan Kementerian Kesehatan. []
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CORPORATE SOCIAL RESPONSIBILITY (CSR) SEBAGAI IMPLEMENTASI
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Abstract. Corporate Social Responsibility (CSR) as an Implementation of Social Figh to Empower Society.
Corporate Social Responsibility (CSR) is the responsibility of businesses in their undertakings. CSR in the perspective
of social figh is no only position as an obligation of business that must be there as a part of social life. The government
must support business in implementing CSR from voluntary to mandatory requirements so that the existence of CSR
can be felt in reality by society. Optimisation of the CSR function in the supporting the success of development can
be undertaken by synergising three potentials, namely tertiary education institutions who have the science, sufficient
technology and human resources; government who has the space, society and development plans as well as businesses

who possess CSR funding.
Keywords: Corporate Social Responsibility (CSR), social figh, empowerment, community

Abstrak. Corporate Social Responsibility (CSR) sebagai Implementasi Fikib Sosial untuk Pemberdayaan
Masyarakat. Corporate Social Responsibility (CSR) merupakan tanggung jawab perusahaan dalam melakukan bina
lingkungan. CSR dalam pandangan fikih sosial tidak hanya diposisikan sebagai kewajiban perusahaan tetapi juga
merupakan kewajiban sosial yang harus ada sebagai bagian dari hidup bermasyarakat. Pemerintah harus mendorong
perusahaan dalam melaksanakan CSR dari voluniary (bersifat suka rela) menjadi mandatory (bersifat mengikac)
sehingga eksistensi CSR dapat dirasakan lebih nyata oleh masyarakat. Optimalisasi fungsi CRS dalam mendorong
keberhasilan pembangunan dapat dilakukan dengan mensinergikan tiga potensi yaitu perguruan tinggi yang memiliki
ilmu pengetahuan, teknologi dan sumber daya manusia memadai, pemerintah yang memiliki wilayah, masyarakat dan

rencana pembangunan serta perusahaan yang mempunyai dana CSR.

Kata kunci: Corporate Social Responsibility (CSR), fikih sosial, pemberdayaan, masyarakat

Pendahuluan

Pada tahun 2000 Perserikatan Bangsa-Bangsa (PBB)
telah mencanangkan apa yang disebut  Millenium
Development ~ Goals (MDGs) yaitu menghapus
kemiskinan dan kelaparan, pendidikan untuk semua
orang, promosi kesetaraan gender, penurunan kematian
anak, meningkatkan kesehatan ibu, memerangi HIV/
AIDS, menjamin keberlanjutan lingkungan dan
kemitraan global dalam pembangunan. Berdasarkan
hal ini maka tujuan negara-negara di dunia untuk
meningkatkan kesejahteraan dan kemakmuran global
ditargetkan akan tercapai pada tahun 2015

Indonesia merupakan salah satu negara yang
meratifikasi kesepakatan global tersebut, yang artinya
pemerintah harus serius melakukan pelbagai upaya agar

Naskah diterima: 30 September 2013, direvisi: 20 November
2013, disetujui untuk terbit: 15 Desember 2013.

' Hup://www.republika.co.id, diunduh pada tanggal 20 Juli
2013.

delapan sasaran yang dicanangkan PBB dimaksud bisa
dicapai sesuai dengan target waktu yang ditetapkan.
Namun harus disadari bahwa pemerintah tidak bisa
berjuang sendiri mencapai tujuan global tersebut karena
pemerintah memiliki banyak keterbatasan. Pemerintah
saat ini menghadapi persoalan pembangunan yang
sangat kompleks, mulai dari keterbatasan anggaran,
kelangkaan sumber daya manusia, kekurangan sumber
daya alam, kondisi geografis yang sangat luas, jumlah
penduduk yang banyak dan sering terjadi bencana alam.
Dengan demikian maka sangat penting bagi pemerintah
untuk fokus pada kegiatan pembangunan dengan
mengutamakan program prioritas yang dampaknya
akan dirasakan langsung oleh masyarakat, seperti
meningkatkan pelayanan kesehatan, pendidikan dan
perluasan lapangan kerja sebagai pilar pembangunan.
Pemerintah juga harus bisa menarik partisipasi
masyarakat dan pihak perusahaan atau swasta untuk
terlibat aktif dalam pembangunan, setidaknya di
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lingkungan tempat perusahaan itu berada.

Motivasi utama setiap perusahaan bisnis adalah
meningkatkan keuntungan. Logika ekonomi neoklasik
menyebutkan bahwa dengan meningkatnya keuntungan
dan kemakmuran sebuah perusahaan maka sudah
pasti akan meningkatkan kemakmuran rakyat karena
produk yang dihasilkan akan lebih murah dan efisien’.
Kenyataan tidak seindah teori. Banyak perusahaan
bukan hanya semakin kaya tetapi juga semakin
berkuasa, sementara penduduk miskin dan lemah serta
rentan secara sosial, ekonomi, politik, kesehatan dan
lingkungan semakin banyak. Kemajuan perusahan juga
menyumbang ketidakadilan dan kesenjangan sosial
karena pertumbuhan ekonomi tidak selalu sejalan
dengan pemerataan atau distribusi kesejahteraan.

Adanya kesenjangan yang semakin besar antara
yang miskin dan kaya memunculkan pelbagai reaksi
untuk memperbaikinya yaitu antara lain pemerintah
meluncurkan beberapa program untuk pengentasan
kemiskinan, perbaikan
subsidi langsung dan sebagainya. Namun kenyataan

kesejahteraan,  bantuan
menunjukkan bahwa upaya-upaya pemerintah seperti
di atas belum membawa hasil yang maksimal karena
terkadang belum tepat sasaran atau tidak berkelanjutan.
Penyebab utamanya adalah penanganan yang tidak
profesional serta tidak serius, ditambah dengan budaya
korupsi yang semakin merajalela.® Kondisi seperti ini
diperburuk oleh perilaku perusahaan yang kapitalis
dan eksploitatif yang tentu saja tidak memberikan
keadilan kepada masyarakat.

Kekuasaan dan penguasaan atas sumber daya alam
serta kekayaan ada di tangan perusahaan multinasional
yang bisa mendikte negara lain, baik negara maju
apalagi negara miskin, sehingga negara tertentu bisa
kehilangan kedaulatan atas sumber daya alam bahkan
kehilangan kebebasan dan kedaulatan negaranya
serta meningkatkan ekploitasi tenaga kerja dan turut
memperbesar degradasi sumber daya alam.

Suatu perusahaan dapat hidup dan berkembang
tidak dapat dilepaskan dari dua hal, yaitu: (1) Peran
pemerintahyang telah membangun infastruktur, regulasi
yang menguntungkan, kemudahan serta terciptanya
iklim bisnis yang kondusif. (2) Masyarakat sekitar
perusahaan, baik yang terlibat langsung di perusahaan
seperti buruh atau karyawan perusahaan, maupun yang
tidak terlibat langsung telah menciptakan kondisi yang
kondusif sehingga perusahaan merasa tenang dalam

* Hutp://www.beritabumi.or.id, diunduh pada tanggal 20 Juli
2013.
? Anonim, “Harmonisasi Agenda Pembangunan Pemerintah dan

Swasta”, dalam Majalah Bisnis & CSR, Edisi 23-29 Juli 2012, h. 7.

menjalankan bisnisnya.

Kewajiban perusahaan terhadap negara seperti
membayar pajak dan retribusi lainnya dirasakan belum
cukup dan sebanding dengan keuntungan yang diterima
perusahaan. Bukan itu saja, rasa kebersamaan berada di
tengah masyarakat, rasa empati terhadap penderitaan
masyarakat sekitar dan sikap peduli adalah hal yang
diharapkan muncul dari perusahaan. Perusahaan harus
berpartisipasi aktif dalam pembangunan masyarakat.
Dalam tatanan realita, banyak perusahaan yang sudah
menjalankan aktifitas Corporaze Social Responsibilizy
(CSR) di tengah masyarakat yang hasilnya dapat
dirasakan langsung oleh masyarakat. Namun juga tidak
sedikit perusahaan yang masih ragu bahkan tidak mau
mengeluarkan CSR-nya untuk mendukung program
pembangunan.

Makna CSR
Corporate  Social ~ Responsibility (CSR) adalah

komitmen dunia usaha untuk terus menerus bertindak
etis, beroperasi secara legal dan berkontribusi untuk
peningkatan ekonomi, bersamaan dengan peningkatan
kualitas hidup dari karyawan dan keluarganya sekaligus
juga peningkatan kualitas komunitas lokal dan
masyarakat secara lebih luas®.

'The International Organization of Employers (IOE)
memberi definisi CSR sebagai “Initiatives by companies
voluntary integrating social an environmental concerns
in their business oprations and in their interaction with
their stakeholders”. Dari definisi ini dapat dipahami
bahwa CSR merupakan suatu inisiatif dari perusahaan
yang bersifat voluntair atau sukarela dan melampaui
kewajiban hukum terhadap peraturan perundang-
undangan dimana kegiatannya dilakukan dengan
melibatkan pemangku kepentingan’®.

Adapun Elvinaro Ardianto® mendefinisikan CSR
sebagai “Komitmen perusahaan atau dunia bisnis
untuk berkontribusi dalam pengembangan ekonomi
yang berkelanjutan dengan memperhatikan tanggung
jawab sosial perusahaan dan menitikberatkan pada
keseimbangan antara  perhatian terhadap aspek
ekonomi, sosial dan lingkungan”. Magnan dan Ferrel
mendefinisikan CSR sebagai “A busseness acts in
socially responsible mannaer when is decision on acount

for dan balance deverse stakeholder interst”. Magnan

* Yusuf Wibisono, Membedah Konsep dan Ampikasi CSR, (Gresik:
Fascho Publishing, 2007), h. 7.

5 Bambang Ruditio dkk, Corporate Social Responcibility: Jawaban
bagi Modal Pembangunan Indonesia Masa Kini, (Jakarta: ICSD, 2003),
h. 67.

¢ Elvinaro Ardianto, Efek Kedermawanan Pebisnis dan CSR, (Jakarta:
Elex Media Komputindo, 2011), h. 34.
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dan Ferrel, seperti yang dikutip oleh Edmund M
Burke, lebih menekankan pada perlunya memberikan
keseimbangan  perhatian  terhadap  kepentingan
pelbagai pemangku kepentingan yang beragam dalam
setiap keputusan yang diambil pelaku bisnis melalui
perilaku yang bertanggung jawab secara sosial’. Dalam
pandangan yang lebih komprehensif, Carrol® melihat
bahwa tanggung jawab perusahaan harus berdasarkan
4 jenjang, yaitu ekonomi, hukum, etis dan filantropi,
dimana keempatnya merupakan satu kesatuan yang

tidak dapat dipisahkan.

Untuk memenuhi tanggung jawab ekonomi, sebuah
perusahaan harus menghasilkan keuntungan sebagai
fondasi untuk mempertahankan keberadaannya dan
berkembang. Tanggung jawab ekonomi merupakan
hasrat paling natural dan primitif dari sebuah
perusahaan sebagai organisasi bisnis untuk mendapatkan
laba. Namun dalam mencapai tujuan mencari laba
perusahaan juga harus mentaati peraturan perundang-
undangan yang berlaku. Upaya melanggar hukum
demi memperoleh laba harus -ditentang sehingga
perusahaan tidak menggunakan dan menghalalkan
segala cara untuk memperoleh laba tersebut. Nilai-
nilai etis dari masyarakat harus dijadikan rujukan
bagi perusahaan dalam menjalankan bisnisnya. Lebih
dari itu, perusahaan juga harus mempunyai tanggung
jawab filantropi yang mensyaratkan agar perusahaan
dapat memberikan kontribusi kepada masyarakat agar
kualitas hidup masyarakat dapat meningkat sejalan
dengan operasi bisnis perusahaan.’

CSR menjadi tuntutan yang tidak dapat dihindarkan
seiring  dengan tuntutan  masyarakat
terthadap perusahaan. Perusahaan harus sadar bahwa
keberhasilannya dalam mencapai tujuan bukan hanya
dipengaruhi oleh faktor internal saja melainkan juga
oleh komunitas yang berada di sekelilingnya. Ada nilai
penting yang harus diperhatikan dalam hubungan
ini bahwa telah terjadi pergeseran hubungan antara

adanya

perusahaan dan komunitas. Perusahaan yang semula
memposisikan diri sebagai pemberi donasi melalui
kegiatan charizy kini memposisikan masyarakat sebagai
mitra yang turut andil dalam kelangsungan eksistensi
perusahaan.

CSR  merupakan fenomena strategi perusahaan

7 Edmund M Burke, “Corporate Community Relation”, dalam
Gary M.Gould dan Michael L Smith (eds), Social Work in the workplace,
{New York: Springer Publishing Co, t.t.), h. 314.

8 Archie B. Carrol, Bussiness and Social: Ethics and Steakholders
Management, (Ohio: South Western College Publishing, 1996), h. 39.

? Fajar Nursahid, Tanggung Jawab Sosial BUMN : Analisis terbadap
Modal Kedermawanan Sosial PT Krakatau Steel, PT Pertamina dan PT
Télekomunikasi Indonesia, (Depok: Primedia, 2006), h. 15.

yang mengakomodasi kebutuhan dan kepentingan
stakeholder-nya. CSR muncul sejak era dimanakesadaran
akan sustainability perusahaan jangka panjang adalah
lebih penting daripada sekedar profizabilizy. Perusahaan
tidak hanya mempunyai kewajiban ekonomis dan
legal kepada pemegang saham atau shareholders,
tetapi juga kewajiban terhadap pihak-pihak lain yang
(szakeholders) yang jangkauannya
melebihi kewajiban-kewajiban di atas.

berkepentingan

Beberapa hal yang termasuk dalam CSR antara lain
adalah tata laksana perusahaan (corporate governance)

- yang sckarang sedang marak di Indonesia, kesadaran

perusahaan akan lingkungan, kondisi tempat kerja
dan standar bagi karyawan, hubungan perusahan dan
masyarakat serta investasi sosial perusahaan (corporate

philantrophy).

Ada pelbagai penafsiran tentang CSR dalam
kaitannya dengan aktivitas atau perilaku suatu
perusahaan, namun yang paling banyak diterima saat ini
adalah pendapat yang mengatakan bahwa CSR adalah
yang sifatnya melebihi (beyond) laba, melebihi hal-hal
yang diharuskan peraturan dan melebihi sekedar public
relations.

Tujuan dan Prinsip CSR

Dengan meningkatnya peran swasta antara lain
melalui pasar bebas, privatisasi dan globalisasi maka
swasta semakin luas berinteraksi dan memiliki tanggung
jawab sosial dengan masyarakat dan pihak lain. Dalam
ekonomi modern peranan pemerintah semakin
berkurang tidak terkecuali dalam hal pelayanan publik.
Banyak pelayanan publik yang dulu dikuasai pemerintah
kini diambil alih swasta dengan manajemen dan kualitas
yang lebih baik. Namun tentu saja harus dibayar dengan
lebih mahal oleh publik untuk mendapatkan kualitas
yang baik.

Tanggung jawab sosial perusahaan tidak hanya
dalam bidang pembangunan sosial dan ekonomi tetapi
juga dalam hal lingkungan hidup. Ada tiga pilar utama
dalam corporate citizenship, yaitu keuangan, sosial dan
lingkungan. Perusahaan swasta harus bekerja sama
dengan pihak lain, dalam hal ini adalah pemerintah
dan masyarakat (termasuk organisasi kemasyarakatan,
partai politik dan masyarakat luas).

Ada 5
Meminimalisir

tujuan pelaksanaan CSR, yaitu: (1)
resiko  sosial.  (2) Membangun
harmonisasi dengan masyarakat. (3) Peran aktif
dalam memperbaiki masyarakat dengan melibatkan
perusahaan pada masyarakat sekitar. (4) Pengembangan
bisnis perusahaaan dan menumbuhkan kepercayaan



56 Ahkam: Vol. XIV, No. 1, Januari 2014

masyarakat dan mitra bisnis. (5) Meningkatkan harapan
masyarakat agar perusahaan mengejar sasaran sosial dan
ekonomi'®.

Adapun prinsip CSR adalah triple botzom linnes, yaitu
profit, people and planet (3P). Profiz artinya perusahaan
harus tetap berorientasi pada pencapaian keuntungan
ekonomi yang memungkinkan terus beroperasi dan
berkembang. People artinya perusahaan harus memiliki
kepedulian terhadap kesejahteraan manusia, seperti
~ kepedulian perusahaan pada pendidikan, kesehatan
dan capacity building masyarakat lokal. Sedangkan
planet artinya setiap perusahaan harus peduli terhadap
masalah lingkungan hidup'’.

Sejarah CSR

CSR lahir di dunia Barat, tepatnya di Amerika
Serikat sekitar awal abad ke-19 dimana dunia
industri Amerika sedang mengalami pertumbuhan
yang pesat. Banyak perusahaan raksasa muncul di
tengah komunitas masyarakat. Hal menyebabkan
benturan sosial yang cukup serius. Banyak perusahaan
yang menyalabgunakan kekuasaan mereka seperti
diskriminasi harga, penahanan dan perlakuan buruk
terhadap buruh serta perilaku amoral lainnya. Kondisi
seperti ini melahirkan aksi protes dari masyarakat.
Pemerintah Amerika Serikat mengatasinya dengan
membuat regulasi yang mewajibkan perusahaan
berlaku adil dan menghargai masyarakat. Gaji buruh
harus dikeluarkan dan tidak diperbolehkan melakukan
diskriminasi harga. Fase selanjutnya pada tahun
1930-an banyak aksi protes tethadap perusahaan yang
tidak peduli terhadap masyarakat sekitarnya. Banyak
perusahaan yang bersifat tercutup. Di pihak lain resesi
dunia melanda dalam skala besar. Banyak perusahaan
yang bangkrut dan terjadi Pemutusan Hubungan Kerja
(PHK) massal. Perusahaan bersikap ingin menang
sendiri dan tdak bertanggung jawab. Karena terjadi
gejolak di masyarakat, akhirnya perusahaan dituntut
untuk meminta maaf dan memberikan jaminan kepada
masyarakat yang mengalami PHK'. Pada tahun
1970 sampai 1980-an banyak perusahaan yang mulai
memperhatikan lingkungannya dengan memberikan
bantuan-bantuan, khususnya ketika terjadi bencana
alam, serta tunjangan lainnya.

1 Meity Aksari, Pendayagunaan Dana CSR (Corporate Social
Responsibility) BUMN melalui Program Pengentasan Kemiskinan DKI
(PPKDKI) di Pulay Pari, Skripsi, Fakultas Syariah dan Hukum UIN
Syarif Hidayatullah Jakarta, 2013.

" Edi Suharno, Pekerja Sosial di Dunia Industri: Memperkuat
Tanggung Jawab Sosial, (Bandung: Refika Aditama, 2007), h. 104.

2 Sadono Sukirno, Pengantar Bisnis, (Jakarta: Prenada Media,
2004), h. 352.

Mulai tahun 1990-an CSR mulai dikenal di
Indonesia. Salah satu momentum penting adalah
melalui program pengembangan PKBL (Pinjaman
Kredit dan Bantuan Langsung) perusahaan BUMN
yang diatur dalam PP No.3 tahun 1983 tentang Tata
Cara Pembinaaan Pengawasan Perusahaan Jawatan
(Petjan, Perusahaan Umum (Perum) dan Perseroan
Terbatas (Persero). Pada tahun 2003 Kementerian
Sosial menggulirkan konsep seat belt, yaitu sebuah
konsep investasi sosial perusahaan. Kementerian Sosial
berperan aktif untuk mengembangkan konsep CSR
dan melakukan advokasi pada pelbagai perusahaan
nasional. Pada fase ini bentuk CSR yang umum dipakai
adalah pemberian bantuan kepada organisasi-organisasi
lokal dan masyarakat miskin sekitar perusahaan.
Pendekatan ini didasarkan pada motivasi kariatif dan
kemanusiaan yang dilakukan secara adboc, parsial dan
tidak melembaga. CSR pada tataran ini hanya sekedar
do good and to look good (berbuat baik agar terlihat
baik). Perusahaan lebih terkesan tebar pesona daripada
tebar karya. Setelah fase ini barulah istilah CSR muncul
dalam peraturan perundang-undangan yang lebih tegas
dan nyata.

CSR dalam Peraturan Perundang-Undangan di
Indonesia

Saat ini CSR telah diatur dalam peran di Indonesia.
Dalam peraturan perundang-undangan tersebut ada
yang secara implisit menyebutkan istilah tersebut dan
ada juga yang belum menyebutkannya tetapi sudah
mengarah ke sana. Beberapa peraturan perundangan-
undangan tersebut adalah: pertama, UU No. 23 Tahun
1997 tentang Pengelolaan Lingkungan Hidup. Dalam
undang-undang ini dijelaskan dalam pasal 6:

1) Setiap orang berkewajiban memelihara kelestarian
fungsi lingkungan hidup serta mencegah dan
menanggulangi pencemaran dan perusakan.

2) Setiap orang yang melakukan usaha dan/kegiatan

berkewajiban melakukan pengelolaan limbah hasil
usaha dan/kegiatan.

Kemudian pasal 16 ayat (1) menyebutkan bahwa
“Setiap penanggung jawab usaha dan/atau kegiatan
wajib melakukan pengelolaan limbah hasil usaha dan/
atau kegiatan”. Dan pasal 17 ayat (1) menyebutkan
bahwa “Setiap penanggung jawab usaha dan/atau
kegiatan wajib melakukan pengelolaan bahan berbahaya
dan beracun”.

Kedua, UU No. 25 Tahun 2007 tentang Penanaman
Modal, khususnya pasal 15 yang menyebutkan bahwa
“Setiap penanaman modal berkewajiban melaksanakan
tanggung jawab sosial perusahaan, menghormati
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tradisi budaya masyarakat sekitar lokasi kegiatan usaha
penanaman modal”. Dan pasal 16 menyebutkan bahwa
“Setiap penanam modal bertanggung jawab menjaga
kelestarian lingkungan hidup dan menciptakan
keselamatan, kesehatan, kenyamanan dan kesejahteraan
pekerja”.

Ketiga, UU No. 40 Tahun 2007 tentang Perseroan
Terbatas, khususnya ketentuan pasal 74 ayat (1) yang
menyebutkan bahwa “Perseroan yang menjalankan
kegiatan usahanya di bidang dan/atau kegiatan dengan
sumber daya alam wajib melaksanakan tanggung jawab
sosial dan lingkungan®.

Keempat, UU No. 20 Tahun 2008 tentang Usaha
Mikro Kecil dan Menengah khususnya pasal 21 yang
menyebutkan bahwa “Badan Usaha Milik Negara dapat
menyediakan pembiayaan dari penyisihan bagian laba
tahunan yang dialokasikan kepada usaha mikro dan
kecil dalam bentuk pemberian pinjaman, penjaminan,
hibah dan pembiayaan lainnya”.

Kelima, Keputusan Mahkamah Konstitusi (MK)
tanggal 15 April 2009 tentang penolakan uji material
KADIN terhadap pasal 74 UU No. 40 Tahun 2007
tentang Perseroan Terbatas, mengenai Tanggung Jawab
Sosial dan Lingkungan (TJSL) bagi perusahaan yang
berkaitan dengan sumber daya alam.

Keenam, Peraturan Pemerintah No. 47 Tahun
2012 tentang Tanggung Jawab Sosial dan Lingkungan
Perseroan Terbatas. Peraturan Pemerintah ini sebagai
tindak lanjut dari pasal 74 ayat 1 yang di dalamnya
menjelaskan bahwa dalam pelaksanan CSR dapat
diberikan  penghargaan, misalnya
kemudahan sesuai ketentuan berlaku atau diberikan
reward bagi perusahaan yang mempunyai kinerja baik
dalam kerja sama program CSR.

Ketujuh, Keputusan Menteri BUMN No. KEP 236/
MBU/2003 Tanggal 17 Juni 2003 tentang Program
Kemitraan Bina Lingkungan yang menyebutkan bahwa
“BUMN perlu berpartisipasi untuk memberdayakan
dan mengembangkan kondisi ekonomi, kondisi sosial
masyarakat dan lingkungan sekitarnya”.

fasilitas atau

Dari sini terlihat perkembangan pengaturan CSR
di Indonesia agar memiliki daya atur, daya ikat dan
daya dorong. CSR yang semula bersifat voluntary perlu
ditingkatkan menjadi CSR yanglebih bersifat mandatory.
Dengan demikian, kontribusi dunia usaha diharapkan
terukur dan sistematis dalam ikut meningkatkan
kesejahteraan masyarakat. Kebijakan yang pro rakyat
dan lingkungan seperti ini sangat dibutuhkan di tengah
arus neoliberalisme seperti sekarang ini.

Pemberdayaan Masyarakat

Istilah pemberdayaan merupakan istilah pinjaman
yang berasal dari bahasa Inggris, “empowerment”, akar
katanya adalah “power” yang artinya kuat, kemampuan
berbuat, mencapai, melakukan atau memungkinkan.
Dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia, pemberdayaan
dimaknai sebagai upaya pendayagunaan, pemanfaatan
yang sebaik-baiknya dengan hasil yang memuaskan.!

Pemberdayaan masyarakatadalah penyediaan sumber
daya, kesempatan, pengetahuan dan keterampilan bagi
masyarakat untuk meningkatkan kapasitas masyarakat
sehingga masyarakat bisa menemukan masa depan yang
lebihbaik'. Gunawanmemberikanbatasansebagaiupaya
untuk membangun daya yang dimiliki dhuafa dengan
mendorong, memberikan motivasi dan meningkatkan
kesadaran tentang potensi yang dimiliki mereka serta
berupaya untuk mengembangkannya'>. Sementara
PPM UIN Syarif Hidayatullah Jakarta mendefinisikan
pemberdayaan masyarakat sebagai upaya mengajak
anggota
masalah yang senyatanya ada dalam kehidupan
mereka dan meningkatkan kemampuan mereka dalam
pengambilan keputusan yang dapat mempengaruhi dan
meningkatkan kualitas kehidupan'®.

masyarakat bersama-sama menyelesaikan

Dari beberapa definisi di atas dapat diambil benang
merah bahwa pemberdayaan masyarakat adalah sebuah
upaya yang dilakukan oleh seseorang atau sekelompok
orang kepada masyarakat tertentu yang tidak berdaya,
kurang mampu, bodoh dan terbelakang untuk
menjadikan masyarakat tersebut berdaya, mampu,
pintar dan maju melalui upaya-upaya tertentu seperti
pendidikan, pelatihan, pendampingan dan pembinaan
secara terus menerus sehingga masyarakat itu berubah
dan mampu berbuat sesuai dengan harkat dan martabat
mereka dalam melaksanakan hak dan kewajibannya
selaku masyarakat.

Adapun tujuan pemberdayaan masyarakat adalah:
(1) Meningkatkan kualitas hidup masyarakat dengan
membantu menyelesaikan masalah yang senyatanya
menjadi kendala bagi masyarakat dalam mencapai
kesejahteraan bersama (problem solving). (2) Mereduksi
kesenjangan sosial yang terjadi dalam masyarakat. (3)

13 Departemen Pendidikan dan Kebudayaan, Kamus Besar Bahasa
Indonesia, (Jakarta: Balai Pustaka, 1988), h. 189.

" Ismet Firdaus, Pengalaman Alquran tentang Pemberdayaan Dhuafa,
(Ciputat: Dakwah Press UIN Syarif Hidayartullah, 2008), h. 9.

»  Gunawan Sumodiningrat, Pembangunan Daerah dan
Pengembangan Masyarakat, (Jakarta: Bina Reni Pawirna, 1997), h.
165.

16 PPM UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, Pedoman Pelaksanaan
Pengabdian kepada Masyarakat oleh Dosen, (Jakarta: UIN Jakarta Press,
2013), h. 34.
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Menumbuhkan, memelihara dan menjaga nilai-nilai
demokrasi dalam masyarakat agar tercipta keadilan
dan pemerataan kemakmuran dan kesejahteraan
masyarakat. (4) Memberikan peluang kepada anggota
masyarakat untuk menemukan potensi dirinya dan
mengenali kendala-kendala dalam mengembangkan
(5) Membangun image dalam
masyarakat bahwa setiap individu anggota masyarakat
merasa berguna dan bermanfaat bagi dirinya, orang lain
dan masyarakat."”

potensi tersebut.

Ada tiga upaya yang dapat dilakukan untuk
melakukan pemberdayaan masyarakat, yaitu: (1)
Mendorong, memotivasi dan meningkatkan kesadaran
akan potensi yang dimiliki masyarakatsertamenciptakan
iklim untuk berkembang. (2) Memperkuat daya dan
potensi yang dimiliki dengan langkah-langkah positif
pengembangan. (3) Penyediaan pelbagai masukan,
pembukaan akses dan peluang. Upaya yang tidak kalah
pentingnya yang harus dilakukan adalah peningkatan
taraf pendidikan, derajat kesehatan, akses pada modal,
teknologi tepat guna, informasi, lapangan kerja dan
mengakses pasar berikut fasilitas-fasilitasnya'®.

Fikih Sosial

Dalam prakata buku Masdar E Mas'udi,
Abdurrahman Wahid (Gus Dur) menjelaskan bahwa
dalam rentang sejarahnya yang sangat panjang, lebih
dari 10 abad, umat Islam telah mengabaikan amanat
sosial (kekhalifahan)-nya yang nota bene begitu jelas
dalam ajaran agama. Bukan tidak ada dimensi sosial
yang telah ditegakkan oleh umat Islam dalam peri
kehidupan politik, ekonomi maupun sosial lainnya,
akan tetapi semuanya itu tampak sebagai sesuatu yang
tidak mempunyai kaitan organik dan fungsional dengan
jantung keyakinan agamanya. Islam, dengan komitmen
sosialnya yang begitu eksplisit, telah direduksi menjadi
agama yang hanya berurusan dengan peri kehidupan
yang berskala personal dan bersifat ritual sehingga untuk
dimensi kehidupan individual umatnya barangkali
Islam masih memberikan pengaruhnya, akan tetapi
untuk dimensi kehidupan sosial pengaruh itu hampir
tidak lagi terasa, bahkan seolah-olah seperti tatanan
masyarakat borjuis-kapitalis."

Kegelisahan intelektual Gus Dur diatas menyadarkan
umat Islam untuk bisa keluar dari pemahaman fikih

17 PPM UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, Pedoman Pelaksanaan
Pengabdian kepada Masyarakat oleh Dosen, h. 34.

8 I Nyoman Sumaryadi, Perencanaan Pembangunan Daerah
Otonomi dan Pemberdayaan Masyarakat, (Jakarta: Citra Utama, 2005),
h. 114.

¥ Farid E Mas'udi, Agama Keadilan, Risalah Zakat (Pajak) dalam
Islam, (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1993), h. xi-x.

yang terlalu mekanis serta formalistis dan kembali pada
tujuan syariat (magdshid al-syariah) yaitu terciptanya
kemaslahatan bagi manusia. Kemudian gagasan ini
bergulir dan dituangkan dalam wacana yang lebih
konkret dengan menyebutistilah fikih sosial. Setidaknya
ada dua orang tokoh yang melontarkan wacana ini,
yaitu Sahal Mahfudh yang menulis buku Nuansa Fikib
Sosial (1994)% dan Ali Yafie yang menulis buku Wacana
Bary Fikibh Sosial (1997)%.

Dalam dua buku ini gagasan tentang fikih sosial
secara operasional dapat dicerna dengan baik walaupun
kedua ulama tersebut belum mendeskripsikan secara
lugas makna fikih sosial secara terminologis. Sebagai
tahap awal hal ini dapat dimaklumi karena term fikih
sosial belum dikenal dalam diskursus fikih klasik.
Namun prinsipnya sudah tertangkap jelas yaitu term
fikih sosial (al-figh al-ijtimd%) merupakan bandingan
dari terma fikih individu (alfigh al-infiridi). Jika
fikih individu menekankan pada aspek relasi individu
dengan Allah Swt. dan hubungan manusia dengan
manusia dalam bentuk personal maka fikih sosial lebih
menekankan pada aspek ajaran tentang hubungan
antar sesama manusia dan bermasyarakat. Dengan
pendekatan ini maka fikih sosial dapat dipahami sebagai
fikih yang berdimensi sosial atau fikih yang dibangun
atas dasar hubungan antar individu atau kelompok di
dalam masyarakat?.

Fikih sosial diharapkan dapat mengeluarkan manusia
dari jurang kebekuan (statis) dan keterbelakangan
karena berhubungan, berkaitan dan berkelindan
dengan problematika sosial yang meliputd pendidikan,
kesehatan, lingkungan hidup, ekonomi, keilmuan,
budaya dan politik®. Tujuan pokok fikih sosial adalah
membentuk satu konsep fikih yang berdimensi sosial
atau fikih yang dibangun dengan sejumlah peranan
individu atau kelompok dalam proses bermasyarakat
dan bernegara.

Hakikat dari gagasan fikih sosial adalah sebuah
upaya untuk merubah paradigma berfikir tentang
ibadah sosial. Pengentasan kemiskinan, misalnya, harus
dimulai dari proses penyadaran kepada masyarakat
tentang kemiskinan dan tata cara penanggulangannya.
Masyarakat diajak untuk sadar bahwa kemiskinan
adalah musuh yang harus dilawan dan dihilangkan.
Kemiskinan bukanlah takdir Allah Swt. yang harus

2 Sahal Mahfudh menulis buku Nwuansa Fikih Sosial yang
diterbitkan di Yogyakarta oleh Penerbit Pustaka Pelajar dan LkiS pada
tahun 1994.

2 Ali Yafie menulis Wacana Baru Fikih Sosial yang diterbitkan di
Bandung oleh Penerbit Mizan pada tahun 1997.

22 Http:\\melbayawy.wordpress.com, diunduh pada 20 Juli 2013.

2 Http:\\melbayawy.wordpress.com, diunduh pada 20 Juli 2013.
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diterima tanpa reserve. Cara mengentaskannya adalah
dengan usaha keras, sistematis, terus menerus dan
serius. Hal ini sesuai dengan firman Allah Swt. yang
menyebutkan bahwa “Sungguhnya Allah tdak akan
merubah nasib suatu kaum sehingga kaum itu merubah
nasibnya sendiri (dengan berusaha)”?. Masyarakat juga
perlu disadarkan tentang bahaya laten kemiskinan yaitu

dapat menjerumuskan pada kekafiran sebagaimana
Hadis Nabi 7Kefakiran mendekatkan diri pada
kekufuran”. (H.r. Ab(i Naim dari Anas).

Dari aspek fikih sosial, perusahaaan sebagai subjek
dan objek hukum harus melaksanakan kewajiban,
bukan saja kewajiban kepada negara seperti membayar
pajak namun juga melaksanakan kewajiban sosial yaitu
dengan melaksanakan CSR setidaknya di lingkungan

dimana perusahaan itu berada.

Implementasi Fikih Sosial melalui CSR

Keberadaan industri tidak dapat dihindarkan dari
kehidupan manusia karena pada hakikatnya dunia
industri pun labhir dari upaya memenuhi kebutuhan
hidup manusia. Namun di sisi lain, industri juga
meninggalkan residu yang tidak baik bagi masyarakat
sekitarnya. Dunia industri meninggalkan pencemaran
bagi lingkungan, membuat kesenjangan sosial yang
semakin lebar dan friksi sosial lainnya.

telah melakukan

mengeluarkan peraturan perundang-undangan yang

Negara intervensi  dengan
mengatur bagaimana scharusnya dunia industri
berhubungan dengan masyarakat serta mewajibkan
pada perusahaan untuk melakukan CSR, disamping
melakukan kewajiban-kewajiban lain seperti membayar
pajak dan retribusi lainnya. Disamping pendekatan
normatif, perusahaan juga harus mempunyai kesadaran
tidak hanya melaksanakan norma hukum tetapi juga
akan lebih menguntungkan jika melakukan program
yang bersifat simbiosis mutualisme, terjadinya sinergi
positif dan saling membutuhkan dengan masyarakat.

Ketika melaksanakan program CSR, perusahaan
tidak boleh memaknai CSR sebagai sebuah kewajiban
ansich, akan tetapi juga harus lahir dari kesadaran
yang mendalam akan pentingnya bersinergi dengan
masyarakat sekitar karena tanpa masyarakat maka
perusahaan itu tidak bisa bermakna apa-apa.

Sebuah perusahaan mungkin telah membayar
kewajiban pajaknya pada negara dan uang pajak tersebut
menjadi modal negara untuk pembangunan, akan
tetapi kewajiban perusahaan pada masyarakat sekitar,

# Q.s. al-Rad [13]: 11.

apalagi perusahaan yang melakukan eksploitasi sumber
daya alam atau yang menyebabkan polusi lingkungan,
belum cukup. Masyarakat dan lingkungannya tidak
mendapatkan keuntungan kecuali segelintir orang yang
bisa bekerja di perusahaan itu. Dan keuntungan itu tidak
sebanding dengan kebisingan, polusi atau gangguan
lingkungan lainnya. Maka upaya bijak dari perusahaan
bukan hanya mengeluarkan pajak untuk negara tetapi
juga menyisihkan sedikit keuntungan yang diperoleh
untuk dapat berbagi dengan masyarakat sekitar
perusahaan. Pendekatan yang dilakukan perusahaan
tidak lagi pendekatan legal formal, dimana perusahaan
hanya melihat bahwa pemerintah telah memberikan
izin usaha kepadanya dan mereka telah membayar
pajak, akan tetapi harus melakukan hubungan simbiosis
mutualisme, dimana antara perusahaan dan masyarakat
sekitar terjalin hubungan mesra yang saling mengisi
dan membutuhkan.

Ketika perusahaan menjalin hubungan yang mesra
dengan masyarakat sekitar maka akan menguntungkan
perusahaan itu sendiri karena usahanya didukung
oleh lingkungan yang kondusif, aman dan mereduksi
konflik. Penerapan CSR scharusnya tidak dianggap
sebagai cost semata, melainkan juga sebuah investasi
jangka panjang bagi
Perusahaan harus yakin bahwa ada korelasi positif
antara pelaksanaan CSR dengan meningkatnya apresiasi

perusahaan  bersangkutan.

dunia internasional maupun domestik terhadap
perusahaan bersangkutan. Dengan melaksanakan CSR
secara konsisten dalam jangka panjang maka akan
menumbuhkan rasa penerimaan masyarakat terhadap
kehadiran perusahaan. Kondisi seperti itulah yang pada
gilirannya dapat memberikan keuntungan ekonomi
bisnis pada perusahaan yang bersangkutan. CSR
dapat diartikan sebagai komitmen perusahaan untuk
mempertanggungjawabkan dampak operasinya dalam
dimensi sosial, ekonomi dan lingkungan serta terus
menerus menjaga agar dampak tersebut menyumbang
manfaat kepada masyarakat dan lingkungan hidupnya.

Kalau dalam kesehatan badan ada istilah a/-aq/ al-
sdlim f2 al-jism al-sélim (akal yang sehat terdapat dalam
badan yang sehat) maka dalam dunia bisnis berlaku
pula “perusahaan yang sehat berada dalam lingkungan
masyarakat Artinya, kalau
perusahaan mau sehat maka harus dapat menyehatkan

yang sehat”. suatu
lingkungannya. CSR merupakan fenomena strategi
perusahaan yang mengakomodasi kebutuhan dan
kepentingan stakeholder-nya. CSR timbul sejak era
dimana kesadaran akan sustainability perusahaan
jangka panjang adalah lebih penting daripada sekedar
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profitability.

CSR bukan hanya sekedar kewajiban pada negara
tetapi juga tanggung jawab sosial. CSR harus menjadi
jembatan penghubung (éridges/wasilah) agar masyarakat
yang kurang mampu dapat terentaskan kesulitan
hidupnya bahkan entitas CSR harus mampu menopang
perekonomian nasional.

Dalam bidang lingkungan hidup, misalnya, residu
industri telah merusak lingkungan hidup baik secara
langsung maupun tidak. Daya rusak industri, khususnya
industri yang menggunakan langsung sumber daya
alam, sangat dahsyat dan dirasakan langsung akibatnya
oleh masyarakat. Adanya longsor, banjir, kebakaran
hutan, luapan lumpur, kekurangan air, polusi udara,
pencemaran air, tumpukan sampah dan pemanasan
global (global warming) merupakan bukti konkret dari
residu itu. Oleh karenanya maka perusahaan tidak boleh
melempar tanggung jawab dan hanya mengatakan hal
tersebut merupakan kewajiban pemerintah karena
sudah membayar pajak. Perusahaan melalui program
CSR-nya harus turun langsung dan berbuat sesuatu
untuk menyelamatkan bumi dari kehancuran.

Peran Perguruan Tinggi dalam Pemberdayaan
Masyarakat dengan menggunakan CSR

UU No. 20 Tahun 2003 tentang Sistem Pendidikan
Nasional pasal 20 menyebutkan bahwa perguruan
tinggi berkewajiban menyelenggarakan penelitian dan
pengabdian kepada masyarakat disamping melaksanakan
pendidikan. Sejalan dengan itu, UU No. 12 Tahun 2012
tentang Perguruan Tinggi pasal 45 menegaskan bahwa
kegiatan pengabdian kepada masyarakat merupakan
kegiatan civitas akademika dalam mengamalkan dan
membudayakan ilmu pengetahuan dan teknologi untuk
memajukan kesejahteraan umum dan mencerdaskan

kehidupan bangsa.

Secara ideal, ketiga darma dari tridarma perguruan
tinggi seharusnya mendapatkan perhatian dan perlakuan
yang sama. Namun kenyataannya darma pengabdian
kepada masyarakat masih tertinggal jauh dan belum
mendapat perhatian secara serius dari pemangku
kebijakan pendidikan, baik dari aspek regulasi maupun
finansial. Padahal kalau dilihat dari dampak yang
ditimbulkannya, pengabdian kepada masyarakat
menduduki posisi yang strategis sebagai implementator
ilmu dan teknologi, motivator, inisiator, kreator dan
dinamisator dalam pemberdayaan masyarakat serta
menjadi public relation bagi perguruan tinggi sehingga
masyarakat dapat merasakan manfaat langsung dari

keberadaan perguruan tinggi.

Pelaksanaan program pemberdayaan masyarakat
memerlukan dana yang tidak sedikit. Apabila hanya
mengandalkan dana pengabdian kepada masyarakat dari
alokasi dana yang sudah ditentukan perguruan tinggi
maka tidak akan mencukupi. Berharap banyak untuk
ketercukupan dana pengabdian masyarakat adalah
suatu hal yang hampir dikatakan mustahil. Namun
apabila kreatif, perguruan tinggi dapat memanfaatkan
dana dari pihak luar yang dapat digunakan untuk
melakukan pemberdayaan masyarakat sesuai dengan
tugas dan fungsi perguruan tinggi. Alangkah arifnya
jika perguruan tinggi lebih kreatif lagi untuk
mengembangkan kemitraan dengan lembaga lain atau
perusahaan. Peluang untuk melakukan hal ini masih
terbentang luas.

Sebagai center of exellence, perguruan tinggi memiliki
konsep danteoripemberdayaanyangsempurnaditambah
dengan ketersediaan Sumber Daya Manusia (SDM) baik
dosen maupun mahasiswa. Di pihak lain, perusahaan
mempunyai dana yang cukup dan kewajiban sosial
kepada masyarakat. Demikian juga dengan pemerintah
yang memiliki regulasi, wilayah, masyarakat dan
rencana pembangunan. Tiga komponen ini (perguruan
tinggi, perusahaan dan pemerintah) mempunyai tujuan
yang sama yaitu melakukan pemberdayaan masyarakat.
Jika ketiga potensi ini disinergikan maka akan menjadi
kekuatan besar yang dapat mempercepat daya dorong
keberhasilan pemberdayaan masyarakat.

Sebagai contoh adalah apa yang telah dilakukan
Pusat Pengabdian kepada Masyarakat (PPM) UIN
Syarif Hidayatullah Jakarta dalam melaksanakan
program pemberdayaan masyarakat dengan melakukan
sinergi dengan perusahaan dan pemerintah. Pada
tahun 2012 UIN Syarif Hidayatullah Jakarta bekerja
sama dengan Kementerian BUMN dalam program
mengentaskan kemiskinan di Propinsi DKI Jakarta.
Dana yang digulirkan mencapai hampir Rp. 16 milyar
dan dana yang dikelola langsung oleh PPM UIN Syarif
Hidayatullah Jakarta sebesar Rp. 4 Milyar. Dana yang
dihimpun oleh kementerian BUMN berasal dari CSR 4
perusahaan milik BUMN yaitu: Bank BRI, Pertamina,
PGN dan Pelindo II.

Pada tahun 2013 Pusat Pengabdian kepada
Masyarakat  (PPM) UIN  Syarif Hidayatullah
Jakarta bekerja sama dengan PT Pelindo II untuk
mengembangkan program pemberdayaan masyarakat

pesisir yang berlokasi di Pulau Pari Kepulauan Seribu.
Pusat Pengabdian kepada Masyarakat (PPM) UIN Syarif
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Hidayatullah Jakarta membantu masyarakat dengan
melakukan pemetaan masalah, penyusunan program,
pelatihan dan pendampingan. Dana yang digulirkan
dari CSR Pelindo II sekitar 700 Juta. Program yang
dapat dilihat adalah pembuatan sanitasi lingkungan,
pembuatan kamar mandi umum, pembuatan sarana
ibadah, bantuan pengadaan alat pada nelayan, pelatihan
pengolahan hasil nelayan, pembuatan taman, serta
perbaikan rumah tinggal agar lebih sehat, laik huni atau
dapat dijadikan lahan usaha sebagai home stay.

Selain itu, sebagai contoh lain adalah program
CSR BRI melalui BRI Peduli dimana BRI bukan saja
memberikan sebuah mobil ambulance untuk UIN
Syarif Hidayatullah Jakarta namun juga bermitra
dengan Pusat Pengabdian kepada Masyarakat (PPM)
UIN Syarif Hidayatullah Jakarta untuk membuat
program Santripreneurship, sebuah program pelatihan
interpreneur untuk para santri secara nyata. Santri tidak
hanya diajari interpreneur secara konseptual tetapi
juga dapat melakukan praktek langsung secara nyata.
Program ini dilaksanakan di Yayasan Pendidikan Islam
Al-Mubarokah Ciranjang, Cianjur.

Sebenarnya masih banyak program yang dapat
dikembangkan untuk mensinergikan ketiga potensi
tersebut. Saat ini di beberapa daerah berkembang forum
CSR  sebagai implementasi kewajiban perusahaan
namun masih sedikit perguruan tinggi yang melibatkan
diri atau belum mengetahui tentang keberadaan forum
ini.

Penutup

CSR merupakan bentuk kepedulian perusahaan
terhadap lingkungan masyarakat dimana perusahaan
itu berada. Dalam perspektif hukum Islam, CSR
merupakan salah satu bentuk implementasi fikih sosial
yang dilakukan oleh perusahaan. Optimalisasi manfaat
dana CSR yang sangat besar akan terjadi kalau adasinergi
yang positif antara perusahaan, perguruan tinggi dan
pemerintah. Perguruan tinggi dapat memanfaatkan dana
CSR ini sebagai salah satu upaya untuk pemberdayaan
atau pengabdian masyarakat sebagaimana diamanatkan
dalam tri darma perguruan tinggi, mengingat apabila
hanya mengandalkan dana yang bersumber dari internal
secara umum masih dirasakan minim. []

Pustaka Acuan
Buku/Majalah/Skripsi:

Aksari, Meity, Pendayagunaan Dana CSR (Corporate
Social  Responsibility) BUMN melalui  Program

Pengentasan Kemiskinan DKI (PPKDKI) di Pulau
Pari, Skripsi, Fakultas Syariah dan Hukum UIN
Syarif Hidayatullah Jakarta, 2013.

Ambadar, Jackie, Corporate Social Responsibility (CSR)
dalam Praktik di Indonesia, Jakarta: PT. Elex Media
Komputindo, 2008.

Anonim, “Harmonisasi Agenda Pembangunan
Pemerintah dan Swasta”, dalam Majalah Bisnis &
CSR, Edisi 23-29 Juli 2012.

Ardianto, Elvinaro, Efek Kedermawanan Pebisnis dan
CSR, Jakarta: Elex Media Komputindo, 2011.

Burke, Edmund M, “Corporate Community Relation”,
dalam Gary M.Gould dan Michael L Smith (eds),
Social Work in the workplace, New York: Springer
Publishing Co, t.t.

Carrol, Archie B., Bussiness and Social: Ethics and
Steakholders Management, Ohio: South Western
College Publishing, 1996.

Departemen Pendidikan dan Kebudayaan, Kamus Besar
Babhasa Indonesia, Jakarta: Balai Pustaka, 1988.

Fajar, Mukti, Tanggung Jawab Sosial Perusahaan di
Indonesia: Studi tentang Penerapan Ketentuan
Corporate Social Responsibility pada Perusahaan
Multi Nasional, Swasta Nasional dan Badan Usaha
Milik Negara, Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2010.

Firdaus, Ismet, Pengalaman Alquran tentang
Pemberdayaan Dhuafa, Ciputat: Dakwah Press UIN
Syarif Hidayatullah, 2008.

Fuady, Munir, Perseroan Terbatas Paradigma Baru,
Bandung: PT. Citra Aditya Bakti, 2003.

Hadi, Nor, Corporate Social Responsibilizy, Yogyakarta:
Graha llmu, 2011.

Mahfudh, Sahal, Nuansa Fikih Sosial, Yogyakarta:
Pustaka Pelajar dan LKiS, 1994.

Mas'udi, Farid F., Agama Keadilan, Risalah Zakat (Pajak)
dalam Islam, Jakarta: Pustaka Firdaus, 1993.

Nursahid, Fajar, Tanggung Jawab Sosial BUMN : Analisis
terhadap Modal Kedermawanan Sosial PT Krakatau
Steel, PT Pertamina dan PT Telekomunikasi Indonesia,
Depok: Primedia, 2006.

PPM UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, Pedoman
Pelaksanaan Pengabdian kepada Masyarakar oleh
Dosen, Jakarta: UIN Jakarta Press, 2013.

Rido, Ali, Badan Hukum dan Kedudukan Badan
Hukum, Perseroan, Perkumpulan, Koperasi, Yayasan,
Wakaf, Bandung: PT Alumni, 1986.

Ruditio, B_ambang dkk, Corporate Social Responcibility:
Jawaban bagi Modal Pembangunan Indonesia Masa
Kini, Jakarta: ICSD, 2003.

Suharno, Edi, Pekerja Sosial di Dunia Industri:
Memperkuar Tanggung Jawab Sosial, Bandung:
Refika Aditama, 2007.



62 Ahkam: Vol. XIV, No. 1, Januari 2014

Sukirno, Sadono, Pemgantar Bisnis, Jakarta: Prenada
Media, 2004.

Sumaryadi, I Nyoman, Perencanaan Pembangunan
Daerah Otonomi dan Pemberdayaan Masyarakat,
Jakarta: Citra Utama, 2005.

Sumodiningrat, Gunawan, Pembangunan Daerah
dan Pengembangan Masyarakat, Jakarta: Bina Reni
Pawirna, 1997.

Susanto, A.B., Corporate Social Responsibility, Jakarta:
The Jakarta Consulting Group, 2007. -

Untung, Hendirk Budi, Corporate Social Responsibility,
Jakarta: Sinar Grafika, 2008.

Wibisono, Yusuf, Membedah Konsep dan Ampikasi CSR,
Gresik: Fascho Publishing, 2007.

Yafie, Ali, Wacana Baru Fikih Sosial, Bandung: Mizan,
1997.

Website:

Http://www.republika.co.id, diunduh pada tanggal 20
Juli 2013,

Hetp://www.beritabumi.or.id, diunduh pada tanggal
20 Juli 2013.

Http://melbayawy.wordpress.com, diunduh pada 20
Juli 2013.



Muhammat Nuri: Migdt Makini Jemaah Haji Indonesia 63

MIQAT MAKANIT JEMAAH HAJI INDONESIA MENURUT KEMENTERIAN
AGAMA DAN ORGANISASI PERSATUAN ISLAM

Muhammat Nuri

University of Malaya
Wilayah Persekutuan Kuala Lumpur, Malaysia
E-mail: tguhnurani@yahoo.com

Abstract: Indonesian Hajj Miqit Makini According to the Ministry of Religious Affairs and the Persatuan Islam
(PERSIS). Hajj is one of the worship that takes place every year. A Muslim is required to perform the pilgrimage only
one time in his life when he was able. As the general character of figh, the hajj figh was not immune from the differences
of opinion. One of the differences of opinion in the Hajj for pilgrims Indonesia is the difference in determining migdt
makdni. Two religious institutions, the Ministry of Religious Affairs and the Persatuan Islam (PERSIS) have different
opinions on this. This difference is because the Indonesian pilgrims are in the plane as it passes through a predetermined
miqdt makdni.

Keywords: Hajj, Umrah, migit makini, figh

Abstrak: Miqit Makani Jemaah Haji Indonesia Menurut Kementerian Agama dan Organisasi Persatuan
Islam. Tbadah haji merupakan salah satu ibadah yang dilaksanakan setiap tahun. Seorang Muslim hanya diwajibkan
melaksanakan ibadah haji satu kali dalam hidupnya apabila ia mampu. Sebagaimana karakter fikih secara umum, fikih
dalam ibadah haji juga tidak luput dari adanya perbedaan pendapat (i£4#/3f). Salah satu perbedaan pendapat dalam
ibadah haji untuk jemaah Indonesia adalah perbedaan dalam menentukan migdt makini (tempat memulai) ibadah
haji. Dua lembaga yang mengurus masalah keagamaan di Indonesia yaitu Kementerian Agama dan organisasi Persatuan

Islam (PERSIS) berbeda pendapat tentang hal ini. Perbedaan ini disebabkan karena jemaah haji Indonesia sedang

berada dalam pesawat saat melewati migdt makdni yang telah ditetapkan.

Kata Kunci: haji, umrah, migét makini, fikih

Pendahuluan
Dalam Islam, ibadah haji merupakan ibadah yang

sangat penting karena merupakan bagian dari rukun
Islam. Ibadah haji bukan merupakan syariat baru tetapi
ia merupakan syariat lama yang telah dilaksanakan oleh
umat-umat terdahulu sebelum kedatangan Rasulullah
Saw. Sebagian besar manasik haji diambil dari apa yang

dicontohkan oleh Nabi Ibrahim As.

Pelaksanaan haji dalam Islam mempunyai peranan
yang signifikan karena merupakan salah satu syarat
mutlak untuk menentukan keislaman seseorang.
Seorang Muslim yang telah memenuhi syarat dan
mempunyai kemampuan maka wajib melaksanakan
ibadah haji. Jika tidak melaksanakan haji, Rasulullah
Saw. memberikannya dua pilihan yaitu meninggal
dalam keadaan yahudi atau nasrani. '

Naskah diterima: 15 September 2013, direvisi: 25 Oktober 2013,
disetujui untuk terbit: 30 November 2013.

Pada dasarnya kewajiban menunaikan ibadah haji
merupakan kewajiban yang bersifat individu. Namun
dalam pelaksanaannya, ibadah haji merupakan bagian
dari tugas dan tanggung jawab pemerintah. Pemerintah
mempunyai tanggung jawab untuk mengatur
pelaksanaan ibadah haji agar berjalan dengan baik dan
tertib. Apabila pemerintah tidak melaksanakan hal ini

berarti telah mengabaikan urusan umat Islam.

Dalam melaksanakan syariat Islam, khususnya
ibadah haji, merupakan suatu keniscayaan apabila
terjadi perbedaan pendapat atau ikhrildf Perbedaan
pendapat merupakan karakter dari fikih. Perbedaan
pendapat terjadi karena adanya keragaman dalam
metode iszinbdrh hukum dari Alquran dan Sunah. Dari
perbedaan pendapat ini kemudian muncul pelbagai
aliran atau mazhab dalam hukum Islam. Pada dasarnya
acuan semua mazhab adalah Alquran dan Sunah.

Perbedaan pendapat dalam fikih atau ikhrildf

merupakan persoalan yang terjadi dalam realitas
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kehidupan manusia. Hal ini senantiasa akan terjadi dan
tidak akan pernah selesai. Yang menjadi urgen untuk
orang Muslim adalah bagaimana menyikapi perbedaan
pendapat tersebut.

Ikhtildf merupakan term dari bahasa Arab yang
berarti berselisih atau tidak sepaham. Adapun dalam
terminologi fikih, ikbrildf diartikan sebagai perbedaan
paham atau pendapat di kalangan para ulama fikih
sebagai hasil dari ijtihad untuk mendapatkan atau
menetapkan suatu ketentuan hukum
Perbedaan pendapat akan senantiasa terjadi karena pola
pemikiran manusia terus berkembang.

Dalam masalah haji, khususnya jemaah haji
Indonesia, yang senantiasa menjadi perdebatan adalah
tempat untuk memulai ibadah haji atau miqds makéni.
Hal ini dianggap sebagai sesuatu yang urgen karena
pelaksanaan ibadah haji harus dimulai dari tempat
tertentu yang ditentukan oleh syariat. Jemaah haji
Indonesia berada di wilayah migés makéni ketika mereka
berada dalam pesawat. Hal ini kemudian menimbulkan
perbedaan pendapat tentang waktu mulai melakukan
ihram.

tertentu’.

Tulisan ini akan mengkaji tentang perbedaan
pendapat (ikhrildf) antara Kementerian Agama Republik
Indonesia (Kemenag RI) dan Organisasi Persatuan

Islam (PERSIS) dalam masalah migdr makini untuk
jemaah haji Indonesia.

Metode ljtihad Kemenag Rl dan PERSIS

Kementerian Agama (dulu disebut Departemen Agama)
didirikan antaralain dengan tujuan untuk melaksanakan
tuntutan UUD 1945 pasal 29 yang menyebutkan
bahwa “Negara berdasarkan Ketuhanan Yang Maha
Esa” dan “Negara menjamin kemerdekaan tiap-tiap
penduduk untuk memeluk agamanya masing-masing
dan beribadah menurut agama dan kepercayaannya
itu”. Tugas Kementerian Agama adalah untuk menjamin
terlaksananya hal tersebut dengan sebaik-baiknya.

Tugas utama Kementerian Agama meliputi®: (1)
Pelayanan keperluan dan kepentingan umat beragama
dalam menjalankan dan mengembangkan agama mereka
dan (2) Pemeliharaan dan pengembangan kesejahteraan
hidup antar umat pelbagai agama.

Berkaitan dengan tugas pertama, Kementerian

Agama melakukan hal-hal sebagai berikuc®: (1)

' M. Ali Hasan, Perbandingan Mazhab, (Jakarta: PT Raja Grafindo
Persada, 2002), h. 114.

2 Departemen Agama, 27 Tahun Departemen Agama (3 Januari
1973), (t.tp.: Panitia HUT ke XXVII, t.t.), h. 12.

* Departemen Agama, 27 Tzhun Departemen Agama (3 Januari
1973), h. 12-13.

Memberikan pelayanan kepada masyarakat beragama
dalam menjalankan kewajiban agama dengan baik dan
teratur, seperti dalam pendidikan agama, pengembangan
ibadah sosial, penyelenggaraan haji dan kunjungan
ke tempat-tempat suci lainnya; (2) Memberikan
bimbingan kepada bangsa Indonesia dalam pelaksanaan
dan pengembangan kehidupan beragama sesuai dengan
keyakinan dan ajaran agama masing-masing. Dalam hal
ini pemerintah (Kementerian Agama) tidak mencampuri
masalah intern keagamaan, baik yang berkaitan dengan
sistem keyakinan, prinsip-prinsip kepercayaan maupun
tata cara beribadah; (3) Memberikan dorongan kepada
umat beragama dalam mengembangkan aktifitas yang
bersifat kreatif dan konstruktif serta mengurangi sikap
ketergantungan diri yang besar pada pemerintah; dan
(4) Memberikan rangsangan (stimulation) kepada umat
beragama untuk memperluas dimensi penghayatan
keagamaan mereka, dari yang terlalu bersifat ritual
menjadi penghayatan keagamaan yang lebih bersifat
sosial. Hal ini dapat dirasakan manfaatnya untuk
kepentingan masyarakat luas dan perkembangan
agama itu sendiri dalam menghadapi masyarakat yang
senantiasa berkembang secara dinamis sehingga tercipta
hubungan yang harmonis antara agama dan tuntutan
masyarakat.

Adapun untuk tugas kedua, Kementerian Agama
melakukan  usaha-usaha®: (1)  Mempersiapkan
prasarana mental dan sosial untuk menumbuhkan
saling pengertian dan rasa percaya antara umat pelbagai
agama; dan (2) Mewujudkan platform bersama bagi
kerjasama pelbagai agama.

Dalam metode istinbdth hukum, secara garis besar
Kementerian Agama lebih cenderung berpedoman
pada Mazhab Syafi’t yang menjadikan Alquran, Hadis,
ijjmak dan giyas sebagai landasan hukum. Imam Syafi'i
telah menyusun dasar-dasar istinbdth hukumnya
dalam kitab al-Risélal®. Dasar-dasar istinbith hukum
tersebut beliau praktekkan dalam ijtihadnya. Salah satu
keistimewaan Mazhab Syifi'i adalah bahwa dasar-dasar
fikihnya diperkuat oleh pelbagai dalil. Sebagian dasar
fikih Mazhab Syafi't merupakan rangkaian dari ijtihad
beliau yang ada dalam kitab a/-Umm.

Dasar hukum yang digunakan Imim Syifi'i dalam
melakukan ijtihad adalah:S pertama, Alquran. Imam
Syaf'i berhujjah dengan zahir nas Alquran selama
tidak ada dalil yang menunjukkan bahwa makna

4 Departemen Agama, 27 Tahun Departemen Agama (3 Januari
1973), h. 13.

5 Badran Abl al-Aynayn, Ushé! al-Figh al-Islimi, (Iskandariyah:
Mu’assasah Syabéb al-Jami’ah, t.t.), h. 139.

¢ M. Ali Hasan, Perbandingan Mazhab, h. 211-212.



yang dimaksud bukan makna zahir tersebut’. Dalam
hukum Islam, Alquran dan Sunah menempati posisi
yang sama sechingga tidak mungkin dapat mengkaji
Alquran tanpa mengkaji Sunah yang fungsinya antara
lain untuk menafsirkan Alquran. Sebagian hukum yang
dibawa Alquran bersifat umum dan Sunah yang akan
menjelaskan dan menguraikan hukum tersebut.

Kedua, Sunah. Imim Syafi't terkenal sebagai ulama
penegak Sunah. Beliau menjadikan Hadis sebagai bujjah
walaupun derajatnya adalah kbabar wihid selama Hadis
tersebut diriwayatkan oleh perawi yang #sigat, dzdbith
dan sanadnya bersambung sampai kepada Rasulullah
Saw.® Beliau tidak mensyaratkan penerimaan Ababar
wahid sebagai hujjah dengan adanya penguatan dari
kebiasaan (‘amal) penduduk Madinah sebagaimana
pendapat Imim Malik atau mensyaratkan harus
riwayat masyhdir sebagaimana pendapat Imim Abl
Hanifah®. Mazhab fikih yang dibawa oleh Imam Syafi’i
merupakan mazhab Hadis yang bersumber dari Hijaz,
Irak dan Mesir. Semua Hadis dapat diterima selama
sanadnya sahih dan bersambung. Imim Syafi'i tidak
menjadikan Hadis mursal sebagai dalil kecuali Hadis
mursal yang berasal dari Sa’id ibn al-Musayyab'®. Beliau
tidak sepakat dengan pendapat yang menyatakan bahwa
Hadis ahad tidak dapat dijadikan bujjah dan hanya

menerima Hadis mutawditir atau masyhur saja.

Ketiga, ijmak (kesepakatan para ulama). Menurut
Imim Syafi’i, ijmak yang paling utama adalah ijmak
yang dilakukan oleh para sahabat. Ijmak para sahabat
mempunyai kedudukan yang paling utama karena
para sahabat mendengar syariat Islam langsung dari
Rasulullah Saw. Posisi selanjutnya adalah ijmak yang
dilakukan oleh seluruh umat Islam di dunija. [jmak
lebih dulu diamalkan dari pada babar wihid. Beliau
tidak menjadikan ijmak yang dilakukan oleh sebagian
kaum Muslimin sebagai bujjah!'.

Keempat, giyas yaitu menyamakan hukum masalah
baru dengan hukum masalah serupa yang telah terjadi

lebih dulu atau telah disebutkan hukumnya dalam
Alquran dan Sunah'. Qiyas yang diterima adalah qiyas

7 Badran Abli al-Aynayn, Ushil al-Figh al-Islémi, h. 139.

#‘Abd al-Wadiid Muhammad al-Siryati, 78rikh al-Figh al-Islimi wa
Nazhariyyaruby al-Ammab, (Beiriit: Dir al-Nahdhah al-‘Arabiyyah,
1993), h. 167.

° Husayn Hamid Hasan, al-Madkhal li Dirdsah al-Figh al-Islimi,
(Kaherah: Dir al-Nahdhah al-Arabiyyah, 1972), h. 104-106.

1 Muhammad Ali al-Sdyis, 7drikh al-Figh al-Iilams, (Damshiq;
Dir al-Fikr, 1999), h. 191.

" Abd al-Wadidd Muhammad al-Siryati, T3rikh al-Figh al-Iskim,
h. 168 dan Mann4 Khalil al-Qaththan, Tdrikh al-Tasyri’ al-Islimi,
(Beirfit: Mu’assasah al-Risilah, 1993), h. 374.

2 Sirajuddin Abbas, Sejarab dan Keagungan Madzhab Syafi’i,
(Jakarta: CV Pustaka Tarbiyah, 2006), h. 166 dan 168.
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terhadap ash/ saja dengan syarat bahwa ash/ tersebut
bersumber dari Alquran atau Sunah'®. Menurut
Imim Syafi’ qiyas dan ijtihad mempunyai pengertian
yang sama. Jumhur ulama sepakat bahwa giyas dapat
dijadikan bujjah dan sebagai sumber hukum syarak!.
Qiyas hanya dapat diaplikasikan terhadap masalah yang
berhubungan dengan muamalat karena masalah yang
berhubungan dengan ibadah telah sempurna dijelaskan
dalam Alquran dan Sunah. Oleh karena itu maka ada
kaidah bahwa tidak ada qiyas dalam hukum ibadah®>.

Metodologi istinbdth  hukum
dalam Mazhab Syafi'l yang dijadikan pegangan oleh
Kementerian Agama dalam fungsinya sebagai pelaksana
bimbingan ibadah haji maupun ibadah-ibadah lainnya
adalah: (1) Mencari dalil atau keterangan dari Alquran,
termasuk meneliti tafsir &; al-matsir dan tafsir 6i al-
maqil al-mabmid; (2) Bila tidak terdapat dalil Alquran
maka bersandar pada keterangan atau dalil dari Sunah;
(3) Jika tidak terdapat dalil dari Sunah maka mencari
dalil dari ijmak para sahabat dan ulama; (4) Jika tidak
terdapat dalil dari ijmak maka pengambilan istinbith
hukum didasarkan pada qgiyas.

Persatuan Islam (PERSIS) adalah sebuah organisasi
Islam di Indonesia yang didirikan pada tanggal 12
September 1923, bertepatan dengan tanggal 1 Safar
1342 H di Bandung. PERSIS didirikan dengan tujuan
untuk memberikan pemahaman Islam yang asli
sebagaimana yang dibawa oleh Rasulullah Saw. PERSIS
mempunyai pandangan yang berbeda dari pemahaman
Islam tradisional yang dianggap sudah tidak asli karena
bercampur dengan budaya setempat, sikap taklid buta,
bidah, khurafat, musyrik, sikap tidak kritis dan tidak
mau menggali Islam lebih dalam dengan mengkaji kitab-
kitab Hadis yang sahih. Melalui para ulamanya, seperti
Ahmad Hassan Bangil, PERSIS mencoba menjelaskan
makna Islam yang sebenarnya. PERSIS menjelaskan
Islam hanya yang bersumber dari Alquran dan Hadis'.

pengambilan

PERSIS bukanorganisasikeagamaanyangberorientasi
politik namun lebih fokus terhadap pendidikan Islam
dan dakwah serta berusaha menegakkan ajaran Islam
secara utuh tanpa dicampuri oleh khurafat, syirik
dan bidah yang telah banyak menyebar di kalangan
umat Islam. Prinsip-prinsip perjuangan kembali
pada Alquran dan Sunah menjadi visi dan misi atau
trademark PERSIS sebagaimana yang tercantum dalam

1» Muhammad ‘Alf al-Séyis, Tdrikh al-Figh al-Islami, h. 191.

' Abdul Latif Muda, Perbahasan Sejarah Perundangan Islam dan
Mazhab Figh, (Kuala Lumpur: Pustaka Salam Sdn. Bhd, 2003), h.
340.

15 M. Ali Hasan, Perbandingan Mazhab, h. 212.

16 “Persatuan Islam” dalam kd.wordpress.com/tag/sejarah-persis),
diunduh 2 Agustus 2013.
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Qanun Asasi (Anggaran Dasar) dan Qanun Dakhili
(Anggaran Rumah Tangga) PERSIS yang dirumuskan
dalam Rencana Jihad pada Qanun Asasi 1957 Bab 1I

pasal 1 mengenai Perancangan Jihad Umum?.

Dalam Qanun Asasi PERSIS yang dihasilkan
Muktamar tahun 2000 di Jakarta, misi PERSIS yang
bertujuan untuk terlaksananya syariat Islam berdasarkan
Alquran dan Sunah secara kdffzh dalam segala aspek
kehidupan dijelaskan lebih terperinci pada pasal 5
tentang Jihad sebagai berikut: (1) Mengembangkan dan
. memberdayakan potensi jamiyyah demi terwujudnya
jam’iyyah sebagai sirah musaghgharab an al-Islim wa
bikmatubu al-asmé’; (2) Meningkatkan pemahaman dan
pengamalan keislaman bagianggotakhususnyadanumat
Islam pada umumnya sehingga tercipta barisan ulama,
zuamd’, ashbdb, dan bawdriyyin Islam yang senantiasa
iltizdm terhadap risalah Allah Swt.; (3) Meningkatkan
kesadaran dan pemberdayaan anggota khususnya dan
umat Islam umumnya dalam bermuamalat secara jamd’i

dalam setiap aspek kehidupan.

PERSIS merupakan organisasi yang tidak bermazhab
atau tidak mengikatkan diri pada salah satu imam
mazhab yang muktabar. PERSIS berasaskan pada
keyakinan bahwa hidup harus sesuai dengan Alquran
dan Sunah®.

Mekanisme ijtihad di kalangan PERSIS dilakukan
seperti yang ditempuh oleh para sahabat dan imam
mazhab. Dengan kata lain, metodologi pengambilan
istinbdthhukum adalah sebagai berikut: (1) Mencari dalil
dari Alquran termasuk meneliti tafsir &7 al-ma’tsir dan
tafsic bi al-ma'qil al-mabmiid. Bila terdapat perbedaan
pemahaman dan penafsiran maka dilakukan penelitian
secara sungguh-sungguh. Dan kalau dianggap perlu
maka diadakan al-zarjih atau tharigah al-jam’; (2) Bila
tidak terdapat dalil Alquran maka mencari keterangan
atau dalil dari sunnah. Bila ada perbedaan pendapat
maka diadakan kajian Hadis, baik dari segi sanad
maupun matan sebagai langkah untuk melakukan pen-
tarjih-an; (3) Jika tidak terdapat dalil dari Sunah maka
dicari dalil yang bersumber dari a#sar sahabat dengan
syarat tidak bertentangan dengan Alquran dan Sunah
sahih, termasuk di dalamnya ijmak sahabat; (4) Jika
tidak terdapat dalil dari Alquran, Sunah atau atsar
sahabat maka menggunakan metode qiyas, istibsdn dan

mashlapah wmursalah dalam masalah-masalah sosial.

'7 Uyun Kamiluddin, Jjtihad sebagai Satu Usaha Penggali Hukum
Islam dan Peranannya dalam Pembinaan Hukum Islam, Skripsi Fakultas
Syariah, UNISBA, 1985, h. 70.

'® Aceng Zakaria, “Makna Ahlussunnah Waljamaah”, dalam
Kumpulan Keputusan Sidang Dewan Hisbah Persatuan Islam (PERSIS)
tentang Akidah dan Ibadah, ed. Wawan Shofwan Shalehuddin,
(Bandung; Persis Pers, 2008), h. 28.

Dalam masalah ibadah mabdbab digunakan kaidah
“semua dilarang kecuali yang diperintahkan”, sedangkan
dalam wurusan sosial keduniaan digunakan kaidah
“semua boleh kecuali yang dilarang”. Selain itu juga
digunakan petunjuk dalam masalah keduniawian yaitu
‘antum dlam bi umilr dunydlkum’. Metode ‘urftermasuk
dalam kaidah ini sehingga boleh dilakukan selama tidak

bertentangan dengan Alquran dan Sunah?.

Mekanisme ijtihad yang dilakukan para ulama
PERSIS untuk melayani keperluan masyarakat dalam
memecahkan masalah keagamaan telah mendorong
dibentuknya majelis ulama yang disebut Dewan Hisbah.
Secara organisasi majelis ini merupakan otonomi

PERSIS®.

Metode istidldl (pengambilan dalil) dari Alquran
yang dilakukan oleh Dewan Hisbah adalah: (1)
Mendahulukan zahir ayat Alquran daripada takwil
dan memilih cara-cara tafwidh dalam masalah yang
berhubungan dengan i%igddiyyah; (2) Menerima dan
menyakini isi kandungan Alquran sekalipun jelas
bertentangan dengan ‘zqli dan 4di, seperti peristiwa
isra dan mikraj; (3) Mendahulukan makna hagiqi
daripada majdzi kecuali jika ada alasan (qarinab); (4)
Apabila ayat Alquran bertentangan dengan Hadis maka
didahulukan ayat Alquran sekalipun Hadis tersebut
diriwayatkan oleh muttafaq ‘alayh; (5) Menerima
adanya #ndsikh dalam Alquran dan tidak menerima
adanya ayat-ayat yang mansikh (ndsikh al-kulli); (6)
Menerima tafsir dari para sahabat dalam memahami
ayat-ayat Alquran (tidak hanya penafsiran ab/ al-bayz)
dan mengambil penafsiran sahabat yang lebih ahli jika
terjadi perbedaan pentafsiran di kalangan para sahabat;
(7) Mengutamakan tafsir b7 al-matsir daripada &i al-
ray; (8) Menerima Hadis sebagai penjelasan terhadap
Alquran kecuali ayat-ayat yang telah diungkapkan
dengan sighah al-bashr seperti ayat mengenai makanan
yang diharamkan.”!

Dalam beristidlil dengan Hadis, Dewan Hisbah
menempuh  langkah-langkah  sebagai  berikut:
(1) Menggunakan Hadis sahih dan Aasan dalam
mengambil keputusan hukum; (2) Menerima kaidah
al-hadits al-dha'if yuquwé badhubu badhan, jika kedaifan
Hadis tersebut dari segi bafadzan rdwi (dzébith) dan
tidak bertentangan dengan Alquran atau Hadis lain

¥ Uyun Kamiluddin, Jjribad Sebagai Satu Usaba Penggali Hukum
Islam, h. 80-81.

20 Syamsul Falah, Pandangan Keagamaan Persatuan Islam: Stud; atas
Fatwa-Fatwa Dewan Hisbah Tabun 1983-19977, Laporan Penelitian
TAIN Sunan Goenoeng Djati, Bandung, 1998, h. 47.

2 Uyun Kamiluddin, Menyorot Ijtihad Persis: Fungsi dan Peranan
dalam Pembinaan Hukum Islam di Indonesia, (Bandung: Tafakur,
2006), h. 81-82.



yang sahih. Jika daifnya itu dari segi fisg al-rdwi atau
tertuduh dusta maka kaidah itu tidak dipakai; (3) Tidak
menerima kaidah a/-badits al-dhaif yuwmal fi fadhiil al-
‘amal karena yang menunjukkan fzdhd’il al- amal dalam
Hadis sahih pun banyak; (4) Menerima Hadis sahih
sebagai zasyri’ yang berdiri sendiri sekalipun bukan
merupakan penjelasan dari Alquran; (5) Menerima
Hadis ahad sebagai dasar hukum selama Hadis tersebut
sahih; (6) Hadith mursalsahabat dan mawqif bi al-hukm
dipakai sebagai bujjah selama sanad Hadis tersebut sahih
dan tidak bertentangan dengan Hadis yang sahih; (7)
Hadis mursal t4bi% dijadikan bujjah bila Hadis tersebut
disertai oleh garinah yang menunjukkan izzishdinya
Hadis tersebut; (8) Menerima kaidah a/-jarh muqaddam
@4 al-tadil dengan ketentuan jika yang melakukan jarh
menjelaskan jarbnya maka didahulukan daripada za%il.
Jika yang melakukan jarh tidak menjelaskan sebab
jarbnya maka didahulukan 47l daripada jarh. Dan jika
yang melakukan jarh tidak menjelaskan sebab jarbnya
tetapi tidak seorang pun yang menyatakan #igab

maka jarbnya boleh diterima; (9) Menerima kaidah

mengenai sahabat “al-shabdbabh kullubum udil’; (10)
Riwayat orang yang suka melakukan zzd/is diterima jika
ia menerangkan bahwa apa yang diriwayatkannya itu
jelas sighat tabammulnya menunjukkan iszishil seperti
menggunakan kata ‘baddatsani®.

Dalam masalah-masalah yang tidak ditemukan nas
yang jelas (sharih) dalam Alquran dan Hadis, istinbith
hukum ditempuh dengan jalan ijtihad jamd? yang
rumusannya sebagai berikut: (1) Tidak menerima
ijmak mutak dalam urusan ibadah kecuali ijmak
sahabat; (2) Tidak menerima qiyas dalam masalah
ibadah mabdhah sedangkan dalam masalah ghayr
mahdhah qgiyas diterima selama memenuhi persyaratan
qiyas; (3) Dalam memecabkan tadrudh al-adillah
diupayakan dengan cara: (a) tharigah al-jam’i, selama
masih mungkin di-jam’ b) thariq al-tarjih dari pelbagai
aspek, misalnya mendahulukan yang muzsbir daripada
al-naft’, mendahulukan Hadis-Hadis riwayat shahihayn
daripada yang lainnya dalam masalah-masalah tertentu.
Maka Hadis yang diriwayatkan oleh Imim Muslim
lebih didahulukan daripada riwayat al-Bukhari seperti
dalam hal pernikahan Nabi Saw. dengan Maymiinah,
meninggalkan sesuatu yang dikhawatitkan akan
terjatuh pada hukum bidah lebih didahulukan daripada
mengamalkan sesuatu yang diragukan Sunahnya;
c) tharigah al-naskh yaitu jika diketahui mana yang
lebih dulu dan mana yang belakangan, misalnya
dalam membahas masalah ijtihad maka Dewan
Hisbah menggunakan kaidah-kaidah ushul fikih

2 Uyun Kamiluddin, Menyorot Ijtihad Persis, h. 82-83.
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sebagai lazimnya para fukaha. Dewan Hisbah tidak
mengikatkan diri pada suatu mazhab tetapi pendapat
imam mazhab menjadi bahan pertimbangan dalam

mengambil ketentuan hukum sepanjang sesuai dengan
Alquran dan Sunab®.

Dengan demikian maka Kementerian Agama dalam
istinbdth hukum berdasarkan Alquran, Sunah, ijmak
dan qiyas; sedangkan PERSIS menolak dasar hukum
ijjmak dan giyas. Dalam pandangan A. Hassan dan
ulama PERSIS lainnya ijmak dan giyas bukan sumber
hukum tetapi hanya merupakan salah satu cara untuk
menentukan hukum?.

Migat Makani dalam Ibadah Haji

Miqgdt makani dalam haji adalah tempat yang telah
ditentukan untuk berniat ihram haji®. Dari batas-batas
tempat ini seseorang yang akan melaksanakan ibadah
haji melakukan ihram dan berniat haji.

Apabila dilihat dari sudut geografis, dalam masalah
miqdt makdni haji umat Islam terbagi menjadi dua
kelompok. Kelompok pertama adalah umat Islam
yang tinggal di dalam wilayah kota Mekah atau tempat
tinggalnya kurang dari batas migdt. Migit jemaah haji
yang tinggal di kota Mekah adalah dari kota Mekah itu
sendiri. Ia boleh melaksanakan ihram dari rumahnya,
tetapi lebih utama adalah dari mesjid yang ada di sekitar
rumahnya. Orangyang tempattinggalnya terletak antara
kota Mekah dan migd: maka migds makininya adalah
di daerah tempat tinggalnya itu seperti penduduk kota
Jeddah yang terletak sekitar 75 km dari Mekah dan
penduduk Bashrah yang terletak sekitar 45 km dari
Mekah®.

Kelompok kedua adalah yang disebut a/-dfags, yaitu
orang-orang yang bukan penduduk kota Mekah dan
tempat tinggalnya di luar migas. Syaykh Ism#il, Abi
al-Abbas dan Ahmad al-‘Umani berpendapat? bahwa
orang yang telah tinggal di Mekah satu tahun maka
migdt hajinya di bawah pancuran emas dan migdr
umrahnya di Tan'im. Migds makini kelompok al-dfaqi
adalah di beberapa tempat yang telah ditentukan.

Ada lima tempat yang telah ditentukan sebagai migat

3 Dede Rosyada, Metode Kajian Hukum Dewan Hisbah PERSIS,
(Jakarta: Logos, 1999), h. 89.

# Ahmad Hassan Bandung, ljimak-Qiyas-Mazhab-Taglid, (Bangil:
Lajnah Penerbitan Pesantren PERSIS, 1984), h. v-vi. ’

% Muhammad ibn Ism#il Diwud al-Fatani, Mathia’ al-Badrayn
wa Majma’ al-Bahrayn, (t.tp.: Maktabah wa Mathba'ah Muhammad
al-Nahd wa Aulidduh, t.t), h. 67-68. i

26 Ab(i Muhammad ‘Ali ibn Ahmad ibn S2’id Ibn Hazm, a/-Maballi,
(t.tp. Diér al-Fikr, t.t), h. 71.

27 Muhammad ibn Yésuf ibn ‘Ts3, Syarh al-Nayl wa Syifd’ al-Alil,
(t.tp.: Maktabah al-Irsyad, t.t.), h. 23.
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makini haji® yaitu: pertama Dzl al-Hulayfah atau
Bir ‘Ali®. Migdt ini adalah untuk penduduk wilayah
kota Madinah atau mereka yang melalui wilayah ini
walaupun bukan penduduk kota Madinah. AMigiz
tersebut merupakan yang paling jauh diantara migds-
migét lain dari Mekah. Di daerah ini dibangun mesjid
tempat dimana Rasulullah Saw. melakukan ihram haji

dan umrah.

Kedua, Juhfah®®. Saat ini tempat migdz di Juhfah
dalam keadaan rusak schingga orang melaksanakan
ihramnya dari daerah Rabigh yang berada sedikit lebih
jauh sebelum Juhfah. Jaraknya dengan Mekah adalah
sekitar 204 km. Migat itu untuk jemaah umrah dan haji
penduduk Syam (negara-negara Syria, Lebanon, Jordan,
dan Palestin), Mesir, Sudan, negara-negara Arab Bagian
Barat (Aljazair, Tunis, Libya, Maroko, Mauritania)
dan negara-negara Afrika (Senegal, Nigeria, Kamerun,
Somalia, Uganda dan Afrika Selatan). Selain mereka,
jemaah umrah dan haji yang tidak melalui wilayah
Madinah melakukan ihram dari migdt ini.

Ketiga, Yalamlam?'. AMigdt ini untuk penduduk
Yaman dan jemaah umrah atau haji selain penduduk
Yaman tetapi melalui wilayah Yaman. Jarak migdt ini dari
kota Mekah sckitar 120 km. Jemaah yang melakukan
ihram dari migdt ini termasuk jemaah haji dan umrah
dari Malaysia, Tiongkok, Indonesia, Pakistan dan Asia
Selatan.

Keempat, Qarn al-Manézil al-Sayl*?. Jaraknya dari
kota Mekah sekitar 75 km. Migdt ini untuk penduduk
wilayah Najd (Riyadh dan sekitarnya). Jemaah haji dan
umrah dari wilayah timur Saudi Arabia dan negara-

28 Zakariyy4 ibn Muhammad ibn Ahmad ibn Zakariyya al-Anshérf,
Fath al-Wahhib bi Syarb Minkdj al-Thulldb, (Beir(t-Lubnin: Dar al-
Kutub al-Tlmiyyah, 1998), h. 237-238.

» Tempat ini terletak hanya 10 km dari Madinah dan jauhnya dari
Mekah 420-425 km. Muhammad Amin Ibn ‘Abidin, Hasyiyah 24 al-

Durr al-Mukhtér Syarh Tanwir al-Abshér fi Figh Madzhab al-Imim Abi

Hanifah al-Numdn, (Beirdt: Dar al-Fiky, c.¢), Jilid II, h. 522.

% Muhammad Amin Ibn ‘Abidin, Hésyiyah alé al-Durr al-Mukbtdr,
h. 522.

*! Yalamlam dikenal dengan panggilan a/-Sadiyyah yaitu migdmya
penduduk Yaman dan negara-negara di sebelah selatannya yang satu
arah atau negara-negara sebelah Asia. Jaraknya kurang lebih 95-100 km
sebelah selatan kota Mekah. Di sana terdapat masjid kuno tetapi setelah
ada jalan yang menghubungkan Mekah dengan Jazan melalui a/-Layts
maka agak susah mencapai masjid tersebut. Oleh karena itu untuk
memudahkan para jemaah haji dan mu¥amirin maka dibangunlah
masjid baru di depan arah migds sebelah barat atau kira-kira 21
km barat daya masjid lama sehingga jaraknya dari Masjidil Haram
sekitar 130 km. Muhammad Ilyas ‘Abd al-Ghini, Tarikh Makkah al-
Mukarramah: Sejarah Makkab, terj. Anang Rikza Mesyhadi (Madinah
Munawwarah: al-Rasheed Printers, t.t.), h. 34.

%2 Karena ada dua jalan utama menuju Mekah maka batas migds
dan jhram ditentukan dengan membangun dua masjid sebagai tanda
untuk setiap jalan, yaitu yang dikenal dengan migér al-sayl al-kabir dan
miqdt wadi mabram.

negara Teluk (Kuwait, Quatar, Bahrain, Oman, Emirat),
jemaah haji dari Iran dan negara lainnya mengambil
ihram dari migdt ini.

Kelima, D74t ‘Irq yaitu migdt untuk penduduk Irak.
Jarak Dzit ‘Irq dengan kota Mekah sekitar 94 km?™.

Migit-migat tersebut ditentukan oleh Rasulullah
Saw. seperti yang dijelaskan dalam Hadis dari Ibn
‘Abbas Ra:
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Dari Ibn ‘Abbas Ra. bahwasannya Rasulullah Saw. telah
menentukan migdr bagi penduduk Madinah Dz al-
Hulayfah, bagi penduduk Syam Juhfah, bagi penduduk
Najd adalah Qarn al-Manizil dan bagi penduduk Yaman
adalah Yalamlam. Migdsr-miqér itu bagi mereka dan
orang-orang yang melewati tempat itu walaupun bukan
penduduk di situ, yaitu bagi yang akan menunaikan
ibadah haji atau umrah. Dan bagi yang ada di luar
tempat yang ditentukan maka migdmya dari tempat
ia mulaj berniat mengerjakan sehingga penduduk kota
Mekah dari kota Mekah itu sendiri. (H.r. al-Bukhiri dan
Muslim)

Adapun migait kelima, Dzit ‘Irq, telah ditentukan
Rasulullah Saw. sebagaimana yang diterangkan dalam
Hadis Aisyah Ra.:
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Dari Aisyah Ra., sesungguhnya Nabi Saw. telah
menetapkan migdt makini bagi penduduk Irak (yaitu)
Dzit ‘Irq. (H.r. Abi Dawud)

Imam Ibn Hajar mengatakan bahwa migdt makini
haji dan umrah bagi orang yang datang dari Madinah
ialah Dz{ al-Hulayfah yang terkenal dengan nama Bir
Ali. Bagi yang datang dari Syam, Mesir dan Maghribi
ialah Juhfah, dari Yaman ialah Yalamlam, dari Najd
dan Hijaz ialah Qarn al-Manéizil, dari Masyriq ialah
Dzat ‘Irq. Bagi orang yang tidak punya migdt dalam

3 “Irq artinya gunung kecil, terletak antara Dzat ‘Irq dengan
Mekah 2 marbalah dan jaraknya 42 mill. Muhammad Amin Ibn
‘Abidin, Hdsyiyah ald al-Durr al-Mukhiér, h. 522. Menurut Jumhur
ulama migdt bagi penduduk Irak adalah Dzit ‘Irq, tetapi menurut
Imam Syafi'i migdr penduduk Irak lebih utama di al-‘Aqiq. Ibn Rusyd,
Biddyah al-Mujtahid wa Nibdyah al-Mugtashid, (BeirGt: Dar al-Fikr,
1990), h. 260.



perjalanannya maka migdmya disesuaikan dengan migdt
yang berlaku, baik melalui kendaraan darat maupun

laut. Kalau tidak ditempuh dengan cara seperti itu
maka miqémya ialah dua marbalah dari Mekah.3*

Syaykh Dawud al-Fatani berpendapat bahwa jika
jemaah haji datang dari arah Yaman sebelah laut maka
migémya adalah Yalamlam atau Jeddah dan yang datang
dari arah darat Yaman dan Hijaz maka migdmya adalah
Qarn al-Manazil®.

Bagi jemaah haji dan umrah yang menempuh jalan
Jaut atau darat lalu tidak melalui salah satu migdz yang
lima maka ia hendaklah melakukan ihram jika melalui
wilayah yang sejajar dengan migdr yang paling dekar.
Begitu juga orang yang naik pesawat, ia sudah berniat
melakukan umrah atau hajinya di suatu wilayah yang
diperkirakan segaris dengan migds terdekat. Jika tidak
tahu garis yang sejajar dengan migdr, untuk kehati-
hatian (ibtiydth) maka ia boleh melakukan ihram dari
kejauhan. Sekiranya ia tidak yakin melewati migdsdalam
keadaan berihram maka melakukan ihram sebelum

miqét dibolehkan tetapi tidak boleh mengakhirkan.

Ulama berbeda pendapat tentang hukum melakukan
ihram sebelum sampai di migdz yaitu: (1) Golongan
Hanafiyyah berpendapat bahwa ketika seseorang akan
melakukan ihram pada migit-miqir maka sebaiknya
ia menahan diri dari hal-hal yang melarangnya untuk
melakukan ihram. Melakukan ihram sebelum sampai
pada miqdt adalah lebih utama karena lebih banyak dan
besar kesulitan yang ditanggung dan pahala tergantung
pada kadar kesulitan yang dihadapi; (2) Golongan
Syafi'iyyah berpendapat bahwa ihram boleh dilakukan
sebelum sampai di miqds; dan (3) Golongan Malikiyyah
dan Hanabilah berpendapat bahwa melakukan jhram
sebelum sampai di migdt makini hukumnya adalah
makruh sebagaimana dimakruhkan ihram sebelum
tiba waktunya migdr zaméni, baik ihram haji maupun
umrah atau kedua-duanya. Apabila ihram dilakukan
maka hukumnya tetap sah¥.

34 Abti Muhammad ‘Ali ibn Ahmad ibn S2'id Ibn Hazm, al-Maballs,
Jilid VII, h. 70-72.

3> Muhammad ibn Ism#'il Diwud al-Fatani, Mazhla’ al-Badrayn wa
Majma’ al-Bahrayn, h. 68.

% Syams al-Din Abd al-Farj ‘Abd al-Rahmin ibn Abi ‘Umar
Muhammad ibn Ahmad al-Muqaddast Ibn Qudimah, 2/-Syarh _al-
Kabir alé Matm al-Mughni, (Dir al-Kitab al-Arabi, t.t.), Jilid III, h.
214-216. Ulama berbeda pendapat tentang melaksanakan jhram dari
tempat yang sejajar dengan migdt. Sebagian ulama berpendapat wajib
melakukan jhram di tempat tersebut dan sebagian berpendapat bahwa
ihram tidak wajib di tempat tersebut karena tidak ada nas atau ijmak
ulama yang menetapkannya. Abt Muhammad ‘Alf ibn Ahmad ibn
Sa’id Ibn Hazm, a-Maballi, h. 73.

37 ‘Abd al-Jawwid Khallaf, 2l-Hajj wa Mamniatubu, (Mesir: Dat
al-Dawliyyah al-Tsaqafiyyah, 2008), h. 36-37.
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Pendapat bahwa melakukan ihram sebelum sampai
ke migdt hukumnya adalah makruh juga disampaikan
oleh Hasan, ‘Ath#’, Ishdq dan Malik. Sedangkan menurut
Imam Ab®i Hanifah ihram lebih utama dilaksanakan
di negara masing-masing. Adapun ‘Algamah, Aswad
dan ‘Abd al-Rahmin berpendapat bahwa jika ihram
dilakukan di negara masing-masing maka hukumnya
haram, karena itu maka ihram harus dilaksanakan di
migdr®, Imam Syafr’i dan para ulama dari Mazhab Syafi’i
berpendapat bahwa apabila seorang a/-dfagi sampai di
migat dan bermaksud menunaikan haji dan umrah
maka haram baginya melalui migds tanpa melakukan
ihram. Hal ini berdasarkan ijmak para ulama®.

Orang al-dfagi yang melewati migdr untuk
melakukan ibadah haji atau umrah tetapi tidak
melakukan ihram maka ada dua solusi yang dapat
dilaksanakan, yaitu pertama, ia harus kembali ke migds
untuk melaksanakan ihram. Apabila melakukan hal
ini maka tidak ada dam bagi orang tersebut. Ini adalah

pendapat mayoritas ulama®.

Kedua, jika melakukan ihram setelah melewati migdr
maka ada beberapa pendapat, yaitu: (1) Menurut Imim
Mailik, Imim Ibn Mubarak dan Imim Ahmad bahwa
ia wajib membayar dam, baik kembali lagi ke migdr
atau tidak*'; (2) Menurut kalangan Mazhab Syafi’y, jika
kembali lagi ke migir maka ia tidak dikenakan dam
kecuali sudah menunaikan amalan atau ibadah, seperti
thawaf dan wuquf. Apabila telah melakukan amalan
atau ibadah tersebut maka ia tetap harus membayar
dam. Pendapat ini dipegang oleh Imam Tsawri, Imim
Abt Yosuf, Muhammad dan Abt Tsawr®?; (3) Menurut
pendapat Imim Abt Hanifah, jika ia kembali lagi ke
miqdt lalu mengucapkan niat umrah atau haji maka
ia tidak wajib membayar dam. Namun jika tidak
membaca talbiah? untuk niat umrah atau haji maka ia

3% Syams al-Din Abd al-Farj ‘Abd al-Rahmin ibn Abi ‘Umar
Muhammad ibn Ahmad al-Muqaddasi Ibn Qudimah, a/-Syarh al-
Kabir ald Mam al-Mughni, h. 222-223.

» Muhammad Mujahid, “Nuzt] al-Damm ‘ali al-Mar’ah Atsnd
Thawif al-Ifadhah,” dalam Fatwa-Fatwa al-Azhan ed. Zakariyyi al-
Barri, (Mesir: Dar al-Ift¥’, 1980), h. 219.

4 Abtt Muhammad ‘Ali ibn Ahmad ibn Sa’id Ibn Hazm, 2i-Maballi,
Jilid VI, h. 70.

4 Syams al-Din Abé al-Farj ‘Abd al-Rahmin ibn Abi ‘Umar
Muhammad ibn Ahmad al-Muqaddasi Ibn Qudimah, 4/-Syarh al-
Kabir ald Matm al-Mughni, h. 211, 213, 216 dan 218-220.

42 Muhy al-Din Abi Zakariyy4 Yahy4 ibn Syaraf al-Nawiwi, /2nab
al-Thalibin, (Beirl, Dir al-Fikr, 1997), Jilid II, h. 344.

# Ulama berbeda pendapat tentang hukum membaca talbiah.
Menurut Imidm Syafi't hukumnya Sunah muakkadah, menurut
sahabat Imam Mailik hukumnya wajib dan dikenakan 4z bagi yang
meninggalkannya. Dan menurut al-Tsawri dan Abtt Hanifah membaca
talbiah merupakan syarat ihram. Syams al-Din Abi al-Farj ‘Abd al-
Rahmian ibn Abi ‘Umar Muhammad ibn Ahmad al-Muqaddasi Ibn
Qudamabh, al-Syarh al-Kabir ‘alé Matn al-Mughni, h. 256-257.
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harus membayar dam*. Berbeda dengan pendapat Abli
Yasuf dan Muhammad, murid dan pengikut Mazhab
Hanafi mengatakan bahwa meskipun membaca talbiah
ataupun tidak, ia tidak perlu membayar dzm®. Dan
apabila ia khawatir terlewatnya wakeu haji jika kembali
ke miqdt maka ia sebaiknya meneruskan ibadah haji
dan umrah tanpa harus kembali ke migéz, tetapi harus
membayar dam.*

Miqat Makéni Jemaah Haji Indonesia |

Dalam masalah ihram pada migds makini,
Kementerian Agama berpendapat bahwa bagi jemaah
haji Indonesia gelombang I (pertama)*’ migdt makini-
nya adalah Bir Ali, sedangkan bagi jemaah gelombangII
(kedua)®® adalah di atas udara pada garis sejajar dengan
Qarn al-Manézil, dapat berihram di King Abdul Aziz
International Airport Jeddah (KAAIA) atau Asrama
Haji Embarkasi Tanah Air®.

Imam Ibn Hajar membolehkan jemaah haji
mengambil miqdt makini di Jeddah dengan alasan
jarak Jeddah ke Mekah dianggap sama dengan jarak
Yalamlam® ke Mekah. Pendapat ini sesuai dengan
prosedur tetap pengaturan pelaksanaan ibadah haji
dan umrah oleh Kementerian Agama yaitu setibanya
jemaah tiba di Jeddah menuju Madinah al-Hujjij/
Wisma Haji kemudian mengenakan kain ihram untuk
diberangkatkan ke Mekah dengan niat umrah dari
Jeddah.®!

Adapun jemaah yang tidak terus ke Mekah tetapi
menuju Madinah terlebih dahulu maka migdsnya sama
dengan jemaah haji yang datang dari arah Madinah
yaitu di Dz al-Hulayfah atau Bir Ali*%.

Organisasi Persatuan Islam (PERSIS) mempunyai

pendapat  yang berbeda dengan sistem yang

“ Muhammad Amin Ibn ‘Abidin, Hisyiyah ali al-Durr al-Mulkbtar,
Jilid 11, h. 501.

4 Ab(t Muhammad ‘Ali ibn Ahmad ibn S2°id Ibn Hazm, 2i-Maballi,
h. 73.

4 Muhammad ibn Yasuf ibn Tsa, Syark al-Nayl wa Syifa’ al-Al,
h. 20.

# Gelombang pertama maksudnya adalah jemaah haji Indonesia
yang langsung menuju. Madinah kemudian mereka menuju Mekah
untuk umrah haji bagi yang melakukan haji tematzs’.

“ Maksudnya jemaah haji Indonesia yang langsung pergi ke Mekah
untuk menunaikan ibadah haji dan umrah.

® Departemen Agama Rl, Bimbingan Manasit Haji, (Jakarta:
Direktorat Jenderal Bimbingan Masyarakat Islam dan Urusan Haji,
2001), h. 18 dan 60.

50 Zayn al-Din al-Malibari al-Fatani, Fath al-Mu'in Syarh Qurrah
al-Ayn bi Mubimmab al-Din, (Beirtt: Dar al-Fikr, 1997), h. 343-344.

5! Departemen Agama Rl, Pelayanan Efektif Petugas Haji, (Jakarta:
Direktorat Pembinaan Haji, 2008), h. 32.

52 Muhammad ibn Ism#'il Dawud al-Fatani, Mathla’ al-Badrayn wa
Majma’ al-Babrayn, h. 68. ‘

diselenggarakan oleh Kementerian Agama. Ada dua
migdr makini yang dilalui oleh jemaah haji dari
Indonesia pada umumnya terutama yang menempuh
jalur udara yaitu Qarn al-Manizil (al-Sayl) bagi yang
dijadwalkan terus masuk ke Mekah dari Indonesia dan
Dz al-Hulayfah (Bir Ali) bagi yang dijadwalkan akan

ke Madinah terlebih dahulu. Setelah itu baru mereka

masuk ke Mekah?.

PERSIS berpendapat bahwa jemaah haji Indonesia
yang tidak mengambil migds di Qarn al-Manézil atau
Hadzwa** (garis sejajar) di antara dua migdr maka
migdmya dianggap tidak sah, seperti ijtihad “Umar Ibn
al-Khattsb Ra.:

Setelah kedua negeri ini (Kufah dan Bashrah) menyerah,
mereka datang kepada “‘Umar Ibn al-Khattab dan berkata:
“Wahai Amirul Mukminin, sesungguhnya Rasulullah
Saw. telah menetapkan Qarn al-Manézil sebagai migdis
bagi orang Najd tetapi itu terlalu jauh bagi kami. Dan
jika pergi ke Qarn al-Manizil dahulu itu menyulitkan
kami”. ‘Umar Ra. menjawab: “Telitilah Hadzwa (tempat
sejajar) dengan Qarn al-Manizil di jalan yang kamu
lalui”. Maka ditetapkanlah Dzit ‘Irq sebagai migét bagi

mereka’’.

Ijtihad “‘Umar ini menegaskan bahwa orang yang
akan melaksanakan ibadah haji atau umrah harus
masuk melalui migdr-migar yang telah ditentukan atau

dari arah yang tidak menyusahkan.

Qarn al-Manézil adalah berupa bukit yang terletak
kurang lebih 94 km sebelah timur Mekah. Berihram dari
Qarn al-Manizil bukan berupa hal yang sulit apalagi
dengan bantuan ilmu pengetahuan dan teknologi yang
berkembang pesat saat ini.

PERSIS berpendapat bahwa jemaah haji yang
mengambil migdz dari Jeddah seperti yang dilaksanakan
oleh Kementerian Agama adalah tidak sah karena
mengambil migds dari tempat yang tidak ditentukan
oleh syarak, kecuali kalau jemaah haji tersebut kembali
ke miqdr yang telah dilewatinya®. Begitu juga jemaah
haji dari Malaysia yang mengambil migéz-nya di Jeddah
adalah tidak sah karena bukan merupakan migdr bagi

%3 Cara seperti ini juga dilakukan oleh para jemaah haji dari
Malaysia. Johari Alias, Panduan Ibadah Haji, Umrah dan Ziarah,
(Kuala Lumpur: Dar al-Nu'man, 1999), h. 11-12.

5% Pengertian hadzwa itu banyak seperti disebutkan dalam kamus-
kamus antara lain: garis sejajar, searah, berdekaran, di sisi, bertentangan
dan yang lainnya, baik horizontal maupun vertikal. Penggunaan kata
badzwa tidak hanya berlaku dalam masalah haji tetapi juga masalah
shalat. Shiddiq Amien, Tanya Jawab tentang Migat dan Sai Bada
Tawaf Ifadbah, (Tasikmalaya: Thulab, 1997), h. 17.

% Shiddiq Amien, Tanya Jawab tentang Miqat dan Sa'i Bada Tawaf
lfadbhah, h. 16-17.

56 ‘Abd al-Muhsin ibn Mithammad al-Samih, Khalid ibn ‘fsa al-
‘Asirl dan Yasuf ibn ‘Abd Allih al-Khatl, #/-Bida’ wa al-Mukhilafah
f? al-Hajj, (Kerajaan Arab Saudi: Menteri Agama dan Ketua Majlis
Tertinggi Agama Islam, 1427), h. 31.



jemaah haji yang datang dari arah Asia, khususnya dari
Indonesia dan Malaysia. Bagi mereka dikenakan dam
tertib dan ragdir’.

Kementerian Agama dan PERSIS juga berbeda
pendapat tentang jemaah yang melewati migdt tetapi
tidak berniat ihram. Kementerian Agama berpendapat
bahwa jemaah haji tidak boleh melewati migdr tanpa
melakukan ihram. Apabila melewatinya dan tidak
berihram maka ia wajib kembali untuk melakukan
ihram. Jika tidak kembali lagi maka hajinya tetap sah
tetapi harus membayar dam dan berdosa apabila tidak
ada halangan untuk kembali ke migdr. Jika terdapat
halangan seperti khawatir di jalan atau waktu yang
telah mendesak maka dia tidak berdosa, baik masih ada
lagi migéit yang akan dilaluinya atau tidak®.

Sedangkan menurut pendapat PERSIS bahwa
setiap orang yang melewati salah satu migdr dan
bermaksud menunaikan haji atau umrah maka tidak
halal ia melewatinya kecuali telah berihram. Jika tidak
berihram dari tempat itu maka tidak ada ihram, haji
dan umrah baginya, kecuali ia kembali ke migit yang
telah dilewatinya, lalu berniat ihram dari sana, maka
sahlah pada saat itu ihram haji dan umrahnya®.

Kementerian Agama dan PERSIS mempunyai
pendapat yang sama bahwa migds makéini bagi jemaah
haji yang tinggal di Mekah atau yang telah berada di
Mekah sebelum waktu haji dimulai adalah di kota
Mekah. Dan untuk ihram umrah mereka adalah di luar

kawasan Mekah seperti Tan'im atau Jaranah®.

Demikian pula dengan jemaah haji tamattu
dimana setelah selesai tahalul umrah mereka pergi ke
Madinah. Apabila mereka masuk ke Mekah sebelum
hari Tarwiyah maka ihram hajinya di tempat kediaman
masing-masing, tetapi apabila masuk ke Mekah setelah
hari Tarwiyah maka ihram hajinya di Dz al-Hulayfah
atau Bir Ali (miqdt yang dilaluinya)®'. Apabila jemaah
haji keluar dari Mekah dan kembali lagi setelah masuk

57 Abdullah al-Qari bin Hj. Salleh, Bagaimana Nabi Saw. Berbaji
dan Berumrah, (Kelantan: Pustaka Asa Kenali, 1984), 27.

% Muhammad Jawad Mughniyah, Figh Lima Mazhab: Jafari,
Hanafi, Maliki, Syafi’i, Hanbali, terj. Masykur A.B., Aff Muhammad
dan Idrus al-Kaff, (Jakarta: Penerbit Lentera, 2008), h. 226.

% ‘Abd al-Aziz ibn ‘Abd Allah ibn Bazz, al-Tabgiq wa al-ldab i
Katsir min Masd'il al-Hajj wa al-"Umrah wa al-Ziyirah (Mekah: Menteri
Urusan Agama, Wagqaf, Dawah dan Irsyad, 1425), h. 18.

% Johari Alias, Panduan lbadah Haji, Umrah dan Ziarah, h. 11.

' Taufiq Rahman Azhar, “Keluar Miqat Bagi Muhrim Setelah
Tahallul Bagi Tamattuk,” dalam Kumpulan Keputusan Sidang Dewan
Hisbah Persatuan Islam (Persis) tentang Akidah dan Ibadah, ed. Wawan
Shofwan Shalehuddin, (Bandung: Persis Pers, 2008), h. 604, 610-611
dan 613 dan Usman Shalehuddin, “Jadwal Kepulangan Tiba Sebelum
Tawaf Ifadhah Kerana Haid,” dalam Kumpulan Keputusan Sidang De-
wan Hisbah Persatyan Islam (Persis) tentang Akidah dan Ibadah, ed.
Wawan Shofwan Shalehuddin, (Bandung: Persis Pers, 2008), h. 490.
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waktu maghrib maka dia wajib berihram dari migar
yang dilaluinya. Tetapi bila masuk migds sebelum
maghrib maka ia wajib berihram dimana dia berada.

Menurut Kementerian Agama jemaah haji Indonesia
yang langsung menuju Madinah, kemudian menuju
Mekah untuk umrah haji bagi yang melakukan haji
tamattu maka migdt makani-nya adalah Bir Ali dan bagi
yang langsung pergi ke Mekah maka migdr makini-
nya adalah di Qarn al-Man4zil, King Abdul Aziz
International Airport Jeddah (KAATA) atau Asrama
Haji Tanah Air. Sedangkan menurut PERSIS, bagi
jemaah haji Indonesia yang langsung menuju Mekah
dan tidak mengambil migér di Qarn al-Manazil atau
di Hadzwa (garis sejajar) di antara dua migdr maka
migdmya dianggap tidak sah. Dan jemaah yang ke
Madinah terlebih dahulu lalu ke Mekah maka migsir-
nya adalah Bir Ali.

Penutup

Dari pemaparan di atas dapat disimpulkan bahwa
Kementerian Agama tampak lebih lentur dan elastis
dalam menanggapi fenomena yang terjadi karena
jumlah jemaah haji yang semakin bertambah maka
diambil langkah-langkah preventif agar tidak terjadi
hal-hal yang tidak diinginkan dalam mengurus jemaah
haji. Adapun PERSIS tetap berpendapat bahwa jemaah
haji yang tidak mengambil migqdr di tempat yang
telah ditentukan maka haji dan umrahnya tidak sah.
Penulis lebih cenderung dengan pendapat kedua karena
apabila migdr di Qarn al-Manizil atau Hadzwa masih
memungkinkan bagi jemaah haji dan belum sampai
pada tahap darurat untuk migér di Jeddah atau Asrama
Haji Indonesia maka wajib baginya untuk mengambil
migdt di Qarn al-Manazil atau Hadzwa. (]

Pustaka Acuan

‘Asird, al-, ‘Abd al-Muhsin ibn Muhammad al-Simih,
Khalid ibn ‘Tsa dan Yasuf ibn ‘Abd Allah al-Khat,
al-Bidd' wa al-Mukhilafab fi al-Hajj, Kerajaan Arab
Saudi: Menteri Agama dan Ketua Majlis Tertinggi
Agama Islam, 1427.

Aynayn, al-, Badran AbG, Ushil al-Figh al-Islimi,
Iskandariyah: Mu'assasah Syabab al-Jimi’ah, t.t..
Abbas, Sirajuddin, Sejarah dan Keagungan Madzhab

Syafi’i, Jakarta: CV Pustaka Tarbiyah, 2006.

Alias, Johari, Panduan lbadah Haji, Umrah dan Ziarah,
Kuala Lumpur: Dar al-Nu'man, 1999.

Amien, Shiddiq, Tanya Jawab tentang Miqat dan Sai
Bada Tawaf Ifadbah, Tasikmalaya: Thulab, 1997.
Anshari, al-, Zakariyyd ibn Muhammad ibn Ahmad

ibn Zakariyya, Fath al-Wahhib bi Syarh Minhdj al-



72 Ahkam: Vol. X1V, No. 1, Januari 2014

Thullab, Beir(t-Lubnin: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah,
1998.

Azhar, Taufig Rahman, “Keluar Miqat Bagi Muhrim
Setelah Tahallul Bagi Tamattuk,” dalam Kumpulan
Keputusan Sidang Dewan Hisbah Persatuan Islam
(Persis) tentang Akidah dan lbadah, ed. Wawan
Shofwan Shalehuddin, Bandung: Persis Pers, 2008.

Departemen Agama R, Bimbingan Manasik Haji,
Jakarta: Direktorat Jenderal Bimbingan Masyarakat
Islam dan Urusan Haji, 2001.

-------------- , Pelayanan Efektif Perugas Haji, Jakarta:
Direktorat Pembinaan Haji, 2008.

—————————————— » 27 Tabun Departemen Agama (3 Januari
1973), t.tp.: Panitia HUT ke XXVII, t.t.

Falah, Syamsul, Pandangan Keagamaan Persatuan Islam:
Studi atas Fatwa-Fatwa Dewan Hisbah Tahun 1983-
19977, Laporan Penelitian IAIN Sunan Goenoeng
Djati, Bandung, 1998.

Fatani, al-, Muhammad ibn Ism&’il Diwud, Mazthld al-
Badrayn wa Majma’ al-Babrayn, t.tp.: Maktabah wa
Mathba’ah Muhammad al-Nahd wa Auliduh, t.t.

-------------- , Zayn al-Din al-Malibari, Fath al-Muin
Syarh Qurrah al-Ayn bi Mubimmah al-Din, Beirit:
Dar al-Fikr, 1997.

Ghani, al-, Muhammad Ilyas ‘Abd, 7arikh Makkah al-
Mukarramab: Sejarah Makkah, terj. Anang Rikza
Mesyhadi Madinah Munawwarah: al-Rasheed
Printers, t.t.

Hasan, Husayn Hamid, al-Madkbal li Dirdsabh al-Figh
al-Islamsi, Kaherah: Dar al-Nahdhah al-Arabiyyah,
1972.

Hasan, M. Ali, Perbandingan Mazhab, Jakarta: PT Raja
Grafindo Persada, 2002.

Hassan, Ahmad, [jmak-Qiyas-Mazhab-Taqlid, Bangil:
Lajnah Penerbitan Pesantren PERSIS, 1984.

Ibn ‘Abidin, Muhammad Amin, Hésyiyah alé al-Durr
al-Mukhtir Syarh Tanwir al-Abshér fi Figh Madzhab
al-Imidm Abi Hanifah al-Numdn, BeirGr: Dir al-Fikr,
t.t.

Ibn ‘Is4, Muhammad ibn Yasuf, Syarh al-Nayl wa Syify

al-Alil, v.tp.: Maktabah al-Irsyad, t.t.

Ibn Bazz, ‘Abd al-‘Aziz ibn ‘Abd Allah, a/-Tabgiq wa al-
Idab li Katsir min Masd’il al-Hajj wa al-"Umrab wa
al-Ziydrah, Mekah: Menteri Urusan Agama, Wagaf,
Da'wah dan Irsyad, 1425.

Ibn Hazm, Ab&t Muhammad ‘Ali ibn Ahmad ibn Sa’id,
al-Mapalli, t.tp. Dir al-Fikr, t.t.

Ibn Hj. Salleh, Abdullah al-Qari, Bagaimana Nabi
Saw. Berbaji dan Berumrah, Kelantan: Pustaka Asa
Kenali, 1984.

Ibn Qudimah, Syams al-Din AbG al-Farj ‘Abd al-
Rahmin ibn Abt ‘Umar Muhammad ibn Ahmad al-
Muqaddasi, a/-Syarb al-Kabir ‘alé Matn al-Mughni,
Dair al-Kitab al-Arabi, t.t.

Ibn Rusyd, Biddyah al-Mujtabhid wa Nibdyah al-
Mugtashid, Beirtit: Dir al-Fikr, 1990.

Kamiluddin, Uyun, [jtibad sebagai Saru Usaha Penggali
Hukum Islam dan Peranannya dalam Pembinaan
Hukum Islam, Skripsi Fakultas Syariah, UNISBA,
1985.

-------------- , Menyorot Ijtihad Persis: Fungsi dan Peranan
dalam Pembinaan Hukum Islam di Indonesia,
Bandung: Tafakur, 2006.

Khallaf, ‘Abd al-Jawwad, al-Hazjj wa Mamniiatubu,
Mesir: Dar al-Dawliyyah al-Tsagafiyyah, 2008.

Muda, Abdul Latif, Perbabasan Sejarah Perundangan
Islam dan Mazhab Figh, Kuala Lumpur: Pustaka
Salam Sdn. Bhd, 2003.

Mughniyah, Muhammad Jawad, Figh Lima Mazhab:
Jafari, Hanafi, Maliki, Syafi’i, Hanbali, tetj. Masykur
A.B., Afif Muhammad dan Idrus al-Kaff, Jakarta:
Penerbit Lentera, 2008.

Mujahid, Muhammad, “Nuzil al-Damm ‘ala al-Mar’ah
Atsn¥ Thawaf al-Ifaidhah,” dalam Farwa-Fatwa al-
Azhar, ed. Zakariyyd al-Barri, Mesir: Dar al-Ifed),
1980.

Nawawi, al-, Muhy al-Din Abi Zakariyya Yahyi ibn
Syaraf, I'dnah al-Thilibin, Beirtt, Dar al-Fikr,
1997.

Qaththén, al-, Mann® Khalil, 74rikh al-Tasyri’ al-Islimi,
Beirlit: Mu’assasah al-Risilah, 1993.

Rosyada, Dede, Metode Kajian Hukum Dewan Hisbah
PERSIS, Jakarta: Logos, 1999.

Séyis, al-, Muhammad ‘Ali, Tdrikh al-Figh al-Islimi,
Damshiq: Dar al-Fikr, 1999.

Shalehuddin, Usman, “Jadwal Kepulangan Tiba
Sebelum Tawaf Ifadhah Kerana Haid,” dalam
Kumpulan ~ Keputusan  Sidang Dewan  Hisbah
Persatuan Islam (Persis) tentang Akidah dan lbadab,
ed. Wawan Shofwan Shalehuddin, Bandung: Persis
Pers, 2008.

Siryati, al-, ‘Abd al-Wadtd Muhammad, 72rikh al-Figh
al-Islimi wa Nazhariypatuhu al-Ammah,  Beirtr:
Dir al-Nahdhah al-‘Arabiyyah, 1993.

Zakaria, Aceng, “Makna Ahlussunnah Waljamaah”,
dalam Kumpulan Keputusan Sidang Dewan Hisbah
Persatuan Islam (PERSIS) tentang Akidab dan Thadab,
ed. Wawan Shofwan Shalehuddin, Bandung;: Persis
Pers, 2008.



Hotnidah Nasution: Penetapan Cucu sebagai Anak Angkat 73

PENETAPAN CUCU SEBAGAI ANAK ANGKAT DAN IMPLIKASINYA
TERHADAP MASALAH WARIS

Hotnidah Nasution

Fakultas Syariah dan Hukum UIN Syarif Hidayatullah Jakarta
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Abstract. Determination of Grandson as Adopted Child and its Implications for Inheritance. An application for
adoption by an Indonesian Muslim citizen of a Indonesian Muslim child was submitted to the religious court. In the
determination the court found a situation where an adopted child was the biological grandchild of the applicant. The
method used in this study was normative legal research. The data was analyzed with qualitative methods and explained
descriptively. Research results conclude that the grandchild who was the adopted child became an heir through the
washiyyah wijibah to receive at most one third of the inheritance. If the adopted child (grandchild) serves as a substitute
heir, then he is not entitled to the last will and testament unless the other heirs agree.

Keywords: adoption, determination, religious court, substitute heir, washiyyah wijibah

Abstrak. Penetapan Cucu sebagai Anak Angkat dan Implikasi terhadap Masalah Waris. Permohonan pengangkatan
anak oleh warga negara Indonesia yang beragama Islam terhadap anak warga negara Indonesia yang beragama Islam
diajukan pada pengadilan agama. Dalam salah satu penetapan pengadilan agama terdapat kasus dimana anak yang
diangkat adalah cucu kandung dari pemohon. Metode yang digunakan dalam penelitian ini adalah penelitian hukum
normatif. Data dianalisis dengan metode kualitatif dan diuraikan secara deskriptif. Penelitian ini menyimpulkan bahwa
cucu yang dijadikan anak angkat mendapat waris melalui wasiat wajibah maksimal 1/3 dari harta warisan. Jika anak
angkat (cucu) tersebut berkedudukan sebagai ahli waris pengganti maka dia tidak berhak mendapat wasiat wajibah

kecuali disetujui ahli waris yang lain.

Kata Kunci: pengangkatan anak, penetapan, peradilan agama, ahli waris pengganti, wasiat wajibah

Pendahuluan

Anak adalah tunas, potensi dan generasi muda yang
diharapkan sebagai penerus cita-cita perjuangan bangsa
yang potensial, tangguh dan memiliki nasionalisme yang
dijiwai oleh akhlak mulia. Agar anak mampu memikul
tanggung jawab tersebut maka ia perlu mendapat
kesempatan yang seluas-luasnya untuk tumbuh dan
berkembang secara optimal baik fisik, mental, spritual
maupun sosial. Akan tetapi kenyataan yang dijumpai
sehari-hari di dalam masyarakat masih banyak anak
yang hidup dalam kondisi yang tidak menguntungkan,
dimana banyak ditemui anak jalanan, anak terlantar,
yatim piatu dan anak penyandang cacat dengan
pelbagai permasalahan kompleks yang memerlukan
penanganan, pembinaan dan perlindungan, baik dari
pihak pemerintah maupun masyarakat. Salah satu solusi
untuk menangani pelbagai permasalahan anak adalah
dengan memberikan kesempatan bagi orang tua yang

Naskah diterima: 15 September 2013, direvisi: 30 Okeober 2013,
disetujui untuk terbit: 15 Desember 2013.

mampu untuk melakukan pengangkatan anak.

Pengangkatan anak atau yang dikenal dengan
istilah adopsi atau zwbanni adalah suatu pengangkatan
anak orang lain sebagai anak sendiri.! Peraturan
perundang-undangan di Indonesia mendefinisikan
pengangkatan anak sebagai “Suatu perbuatan hukum
yang mengalihkan seorang anak dari lingkungan
kekuasaan orang tua, wali yang sah, atau orang lain
yang bertanggung jawab atas perawatan, pendidikan
dan membesarkan anak tersebut ke dalam lingkungan
keluarga orang tua angkat”.? Anak yang diangkat atau
diadopsi tersebut disebut anak angkat. Pengertian
Anak angkat dalam peraturan perundang-undangan
adalah “Anak yang haknya dialihkan dari lingkungan
kekuasaan keluarga orang tua/wali yang sah atau orang
lain yang bertanggung jawab atas perawatan, pendidikan

! Depdikbud, Kamwus Besar Bahasa Indonesia, (Jakarta: Balai
Pustaka, 1988), h. 7.

2 Menurur Pasal 1 butir 2 Peraturan Pemerintah Nomor 54 Tahun
2007, lihat juga Peraturan Menteri Sosial Nomor 110/huk/2009
tentang Persyaratan Pengangkatan Anak, Pasal 1 No. 2.
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dan membesarkan anak tersebut ke dalam lingkungan
keluarga orang tua angkatnya berdasarkan putusan atau
penetapan pengadilan®.?

Agama Islam menganjurkan agar umat manusia
saling menolong, berhati sosial, yang kaya membantu
yang tidak kaya, menolong dan memelihara anak-anak
terlantar yang orang tuanya tidak mampu. Karena itu,
pengangkatan anak dalam syariat Islam dibolehkan
bahkan dianjurkan sepanjang motivasi pengangkatan
anak tersebut untuk kepentingan dan kesejahteraan
anak serta tidak bertentangan dengan hukum Islam.*

Pengangkatan anak terdiri atas pengangkatan anak
antara warga negara Indonesia dan pengangkatan
anak antara warga negara Indonesia dengan warga
negara asing.> Pengangkatan anak antara warga negara
Indonesia mencakup pengangkatan anak berdasarkan
adat kebiasaan setempat atau pengangkatan anak
berdasarkan peraturan perundang-undangan®.

Pengangkatan anak antara warga negara Indonesia
yang beragama Islam diajukan ke pengadilan agama.’
Hal ini didasarkan dari penjelasan Pasal 49 huruf a
angka 20 UU No.3 Tahun 2006 tentang Perubahan
atas UU Nomor 7 Tahun 1989 tentang Peradilan
Agama yang menyebutkan bahwa Pengadilan Agama
berwenang mengadili penetapan asal usul seorang anak
dan penetapan pengangkatan anak berdasarkan hukum
Islam.®

* UU No. 23 Tahun 2002, tentang Perlindungan Anak, Pasal 1,
Peraturan Pemerintah RI Nomor 54 Tahun 2007 tentang Pelaksanaan
Pengangkatan Anak, Pasal 1 dan Peraturan Menteri Sosial RI Nomor
110/HUK/2009 tentang Persyaratan Pengangkatan Anak, Pasal 4.

4 Muderis Zaini, Adopsi; Suatu Tinjavan dari Tiga Sistem Hukum,
(Jakarta, Sinar Grafika, 2002), h.15.

5 Pasal 9 Peraturan Menteri Sosial Republik Indonesia Nomor 110/
Huk/2009.

¢ Pasal 10 Peraturan Menteri Sosial Republik Indonesia Nomor
110/Huk/2009.

7 Dalam Buku Pedoman Pelaksanaan Tugas dan Administrasi
Peradilan Agama, Buku II , Edisi Revisi 2010, (Jakarta: Direktorat
Jenderal Badan Peradilan Agama, 2010) disebutkan “Permohonan
pengangkatan anak oleh Warga Negara Indonesia (WNI) yang
beragama Islam terhadap anak WNI yang beragama Islam merupakan
kewenangan Pengadilan Agama atau Mahkamah Syar’iyah”. Dalam
buku pedoman ini secara eksplisit yang menjadi kewenangan Peradilan
Agama adalah pengangkatan anak yang dilakukan oleh antar WNI.
Jika dipahami sebaliknya maka pengangkatan anak antara WINI dengan
WNA atau sebaliknya tidak menjadi kewenangan Peradilan Agama.

8 Sebelum lahirnya UU No. 3 Tahun 2006, perkara permohonan
pengangkatan anak hanya menjadi kewenangan Pengadilan
Negeri. Tetapi secara fakta ada juga yang mengajukan permohonan
pengangkataan anak ke Pengadilan Agama, misalnya dapat dilihat pada
penetapan Pengadilan Agama Bengkulu No. 03/PDT.P/2005/PA.Bn
dan Penetapan No. 02/Pdt.P/2005/PA.Bn. Andi Syamsu Alam&
M. Fauzan, Hukum Pengangkatan Anak Persfektif Islam, (Jakarta:
Prenada Media Group, 2008). Disamping itu KHI sendiri dalam salah
satu pasalnya secara eksplisit telah merumuskan istilah anak angkat
menurut versinya.

Permohonan pengangkatan anak oleh warga negara
Indonesia yang beragama Islam terhadap anak warga
negara Indonesia yang beragama Islam diajukan pada
Pengadilan Agama atau Mahkamah Syar’iyah dalam
wilayah hukum dimana anak tersebut bertempat tinggal
(berada). Permohonan tersebut bersifat voluntair yang
amarnya “Menyatakan sah pengangkatan anak yang
dilakukan oleh pemohon bernama ..... bin/binti .....,
terhadap anak bernama ..... bin/bind ....., umur...”.

Dari sekian banyak produk Peradilan Agama dalam
perkara pengangkatan anak penulis tertarik membahas
penetapan perkara pengangkatan anak Nomor 05/
Pdt.P/2010/Pa.Pra karena dalam perkara ini anak yang
diangkat oleh pemohon sebagai anak angkat adalah
cucu kandung dari pemohon I dan 2 pancar anak laki-
laki yang orang tuanya telah bercerai. Pengangkatan
cucu sebagai anak angkat membuka peluang terjadinya
persoalan waris ketika ayah kandung si anak meninggal
dunia terlebih dahulu dari kakeknya.

Rumusan masalah dalam penelitian ini adalah:
(1) Bagaimana landasan hukum pengangkatan cucu
sebagai anak angkat, (2) Bagaimana kewajiban kakek
dan nenek kepada cucu yang orang tuanya telah
bercerai, (3) Bagaimana hak waris cucu yang diangkat
sebagai anak angkat dari orang tua angkatnya (kakek
dan nenek), dan (4) Bagaimana hak waris cucu yang
diangkat sebagai anak angkat dari orang tua angkatnya
(kakek dan nenek) dalam konteks cucu berkedudukan

sebagai ahli waris pengganti.

Metode penelitian yang digunakan adalah penelitian
hukum normatif atau penelitian hukum kepustakaan
dimana penelitian ini dilakukan dengan cara meneliti
bahan pustaka atau data sekunder belaka. Hal ini sesuai
dengan pendapat Serjono Soekanto bahwa data yang
diperoleh dari bahan-bahan pustaka dalam penelitian
dinamakan data sekunder’. Bahan hukum primer
yang digunakan dalam penelitian ini adalah Penetapan
Perkara Pengangkatan Anak No: 05/PDT.P/2010/
PA.PRA, peraturan perundang-undangan yang terkait
dengan masalah penelitian, kitab-kitab fikih, hasil-hasil
penelitian dan jurnal. Data dianalisis dengan metode
kualitatif dan diuraikan secara deskriptif.

Objek Penelitian

Penetapan Pengadilan Agama yang dijadikan objek
penelitian adalah Penetapan Nomor 05/Pdt.P/2010/
PA.PRA. Penetapan ini adalah penetapan Pengadilan
Agama Praya (tingkat pertama) dalam perkara

? Serjono Soekanto dan Sti Mamudji, Penelitian Hukum Normatif
Suatu Tinjauan Singkat, (Jakarta, PT. Raja Grafindo Persada, 2007),
h. 12-13.



pengangkatan anak yang dimohonkan oleh Pemohon
I, umur 53 tahun, agama Islam, pekerjaan PNS (Guru
SDN Sundil) , bertempat tinggal di Dusun Gerepek,
Desa Bunut Baok, Kecamatan Praya, Kabupaten
Lombok Tengah dan Pemohon 2, umur 50 tahun, agama
Islam, pekerjaan ibu rumah tangga, bertempat tinggal di
Dusun Gerepek, Desa Bunut Baok, Kecamatan Praya,

Kabupaten Lombok Tengah.

Duduk Perkara
Berdasarkan duduk perkara yang dimuat dalam

penetapan ini diketahui bahwa alasan para pemohon
mengajukan permohonan pengangkatan anak ke
Pengadilan Agama Praya adalah bahwa pada tanggal
15 Oktober 1979 para pemohon melangsungkan
pernikahan menurut agama Islam di hadapan Pegawai
Pencatat Nikah Kantor Urusan Agama Kecamatan di
rumah pemohon I di Dusun Gerepek, Desa Bunut Baok,
Kecamatan Praya, Kabupaten Lombok Tengah (Kutipan
Akta Nikah Nomor 397/X1/1979 tanggal 15 Oktober
1979). Dari pernikahan tersebut para pemohon telah
dikaruniai 4 orang anak yang telah beranjak dewasa dan
hanya 1 orang yang menjadi tanggungan pemohon.
Salah satu dari anak para pemohon telah menikah dan
telah mempunyai 1 orang anak perempuan umur 6 tahun
(calon anak angkat). Kedua orang tua anak tersebut
telah lama bercerai dan sekarang anak tersebut diasuh
oleh ibunya karena bapaknya bekerja sebagai TKI di
Malaysia sehingga untuk menjamin kelangsungan hidup
dan pendidikannya pemohonlah yang menanggungnya.
Atas dasar tersebut di atas para pemohon bermaksud
mengangkat 1 orang anak perempuan umur 6 tahun
yang kedua orang tua kandung dari calon anak angkat
tersebut tidak memiliki penghasilan tetap sehingga
tidak mampu untuk mengurus dan merawat anaknya.
Kedua orang tua kandung dari calon anak angkat tidak
keberatan dan setuju para pemohon mengambil anaknya
menjadi anak angkat para pemohon karena pemohon
1 adalah seorang PNS dan juga memiliki penghasilan
yang lain. Disamping itu ia mampu untuk mengurus
anak tersebut termasuk masalah pendidikannya.
Maksud para pemohon mengangkat anak tersebut
adalah untuk terpeliharanya kehidupan yang sejahtera
dan pendidikan anak tersebut. Berdasarkan alasan/dalil-
dalil di atas pemohon mohon agar Ketua Pengadilan
Agama Praya/Majelis Hakim untuk memeriksa
perkara ini, selanjutnya menetapkan amar primair: (1)
Mengabulkan permohonan pemohon. (2) Menetapkan
hukum bahwaanak perempuanbernamaRS, perempuan
umur 6 tahun, dari pasangan suami isteri bernama MS
Bin MY dan S Binti I adalah sah menjadi anak angkat
pemohon. (3) Membebankan biaya perkara ini kepada
pemohon.
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Disamping hal di atas dalam duduk perkara ini
juga disebutkan bahwa pada hari sidang yang telah
ditetapkan, para pemohon telah menghadap sendiri
di persidangan dan Majelis Hakim telah memberikan
naschat dan penjelasan sedemikian rupa kepada para
pemohon tentang pengertian dan akibat-akibat hukum
pengangkatan anak menurut hukum Islam serta
besarnya tanggung jawab orang tua angkat terhadap
anak angkatnya.

Selanjutnya dibacakan surat permohonan para
pemohon yang isinya tetap dipertahankan oleh
dalil-dalil
permohonannya, pemohon telah mengajukan bukti-
bukti surat berupa: (1) Foto Copy Kartu Tanda
Penduduk An. Pemohon I Nomor 02.05.0010.03368
tanggal 25 Maret 2008 diberi kode P.1. (2) Foto
Copy Kartu Penduduk An. Pemohon 2 Nomor
52.02.01.711260.1482 tanggal 22 Juni 2009 diberi kode
P2. (3) Foto Copy Kutipan Akta Nikah Para Pemohon
Nomor 387/X1/1979 tanggal 17 Nopember 1979 diberi
kode P.3. (4) Foto Copy Kutipan Akta Nikah orang tua
Rosiana Sasmita Nomor 357/94/V/2003 tanggal 21 Mei
2003 diberi kode P4. (5) Foto Copy Kartu Keluarga
Para Pemohon Nomor 5202012003100048 tanggal
22 Maret 2010 diberi kode P.5. (6) Surat Keputusan
Gubernur Nusa Tenggara Barat Nomor 0742/823.41/
KEPEG tanggal 2 September 2004 diberi kode P6.

Selain bukti-bukti surat tersebut para pemohon juga
mengajukan 2 orang saksi yang di bawah sumpahnya
masing masing saksi pada dasarnya memberikan
keterangan yang sama dengan keterangan sebagai
berikut: (1) Saksi kenal dengan pemohonIdan pemohon
2 karena ada hubungan keluarga, (2) Pemohon I dan
pemohon 2 adalah suami isteri, (3) Saksi mengetahui
maksud pemohon I dan pemohon 2 datang ke
Pengadilan Agama Praya untuk mengangkat cucunya
dijadikan anak angkatnya, (4) Pekerjaan pemohon
I adalah Pegawai Negeri Sipil sedangkan pemohon 2
sebagai ibu rumah tangga, (5) Saksi tahu pemohon 1
dan pemohon 2 telah punya anak 3 orang, 2 orang

para pemohon.

Untuk  meneguhkan

sudah kawin dan 1 orang masih dalam tanggungan
pemohon, (6) Pemohon mampu untuk membiayai
anak angkat tersebut, (7) Pemohon I selain sebagai
Pegawai Negeri Sipil juga adalah tani dan (8) Saksi
yakin pemohon I dan pemohon 2 akan bertanggung
jawab terhadap kemaslahatan anak angkat tersebut baik
didunia maupun diakhirat.

Pertimbangan Hukum

Sesuai fakta persidangan bahwa pada hari sidang
yang telah ditentukan para pemohon telah hadir



76 Ahkam: Vol. XIV, No. 1, Januari 2014

di persidangan dan pada pokoknya para pemohon
memohon agar Pengadilan Agama memberikan
penetapan  tentang pengangkatan anak untuk
mendapatkan kepastian hukum sahnya pengangkatan
anak yang dilakukan pemohon I dan pemohon 2
berdasarkan hukum Islam terhadap seorang anak
perempuan bernama RS (6 tahun).

Berdasarkan ketentuan pasal 49 jo. Penjelasan pasal
49 huruf (a) angka 20 UU No.3 Tahun 2006 bahwa
Pengadilan Agama berwenang memberikan penetapan
pengangkatan anak berdasarkan hukum Islam. Sesuai
dengan bukti P.3 harus dinyatakan terbukti bahwaantara
pemohon I dan pemohon 2 telah terikat pernikahan
yang sah dan berdasarkan bukti P4 dinyatakan terbukti
bahwa antara MS dan S telah terikat pernikahan yang
sah. Selanjutnya berdasarkan bukti P5 dinyatakan
terbukti bahwa calon anak angkat tersebut adalah anak
kandung dari pasangan MS dan S.

Berdasarkan keterangan para pemohon dihubungkan
dengan bukti-bukti surat maupun keterangan para saksi
yang diajukan para pemohon, Majelis Hakim telah
menemukan fakta dalam persidangan pada pokoknya
Ibu kandung (S) menyatakan tidak keberatan dan
sangat setuju tentang anaknya bernama RS tersebut
diasuh oleh pemohon 1 dan pemohon 2 karena
pemohon 1 dan pemohon 2 adalah mertua (kakek dari
RS). Walaupun ayah kandung (MS Bin MY) dari anak
tersebut berada di Malaysia namun telah diberitahukan
dan dia setuju .

Menurut ketentuan hukum Islam, anak angkat
adalah anak yang dalam hak pemeliharaan untuk
hidupnya sehari-hari, biaya pendidikan dan sebagainya
beralih tanggung jawabnya dari orang tua asal kepada
orang tua angkatnya berdasarkan Putusan Pengadilan
(pasal 171 huruf h Kompilasi Hukum Islam).

Pada dasarnya menurut hukum Islam bahwa dengan
beralihnya tanggung jawab pemeliharaan untuk biaya
hidup sehari-hari, biaya pendidikan, bimbingan agama
dan sebagainya dari orang tua asal kepada orang tua
angkatnya tersebut tidak memutus hubungan hukum/
nasab dengan orang tuanya (Q.s. al-Ahzab [33]: 5).
Hukum juga menentukan bahwa pengangkatan anak
hanya dapat dilakukan untuk kepentingan yang terbaik
bagi anak dan dilakukan berdasarkan adat kebiasaan
setempat dengan ketentuan peraturan perundang-
undangan yang berlaku, tidak memutuskan hubungan
darah antara anak yang diangkat dengan orang tua
kandungnya, dengan calon orang tua angkat harus
seagama dengan agama yang dianut oleh calon anak
angkat (pasal 39 ayart (1), (2) dan ayart (3) UU No. 23
Tahun 2002).

Berdasarkan pada fakta-fakta yang ditemukan
dalam persidangan dihubungkan dengan ketentuan
dan prinsip-prinsip hukum tentang pengangkatan anak
sebagaimana telah dikemukakan di atas maka Majelis
Hakim berpendapat bahwa permohonan para pemohon
tersebut beralasan hukum, oleh karena itu maka laik
dikabulkan. Selanjutnyayang harus diperhatikan sebagai
akibat hukum pengangkatan anak tersebut antara lain
bahwaanak angkat tidak dapat menggunakan namaayah
angkatnya (Q.s. al-Ahzib [33]: 5), antara anak angkat
dan orang tua angkat serta saudara angkatnya tidak
mempunyai hubungan darah oleh karena itu diantara
mereka harus menjaga ketentuan mahram, diantara
mereka tidak saling mewarisi,, Walaupun demikian,
orang tua angkat yang tidak menerima wasiat diberi
wasiat wajibah maksimal 1/3 dari harta warisan anak
angkatnya, sedangkan terhadap anak angkat yang tidak
menerima wasiat diberi wasiat wajibah maksimal 1/3
dari harta warisan orang tua angkatnya (Pasal 209 ayat
(1) dan (2) Kompilasi hukum Islam) dengan ketentuan
tidak melebihi bagian ahli waris.

Amar Penetapan

Berdasarkan pertimbangan hukum yang disebutkan
di atas maka Majelis Hakim yang memeriksa
perkara ini menetapkan amar sebagai berikur: (1)
Mengabulkan permohonan pemohon I dan pemohon
2. (2) Menetapkan hukum bahwa anak perempuan
bernama RS, umur 6 tahun anak dari pasangan suami
isteri bernama MS Bin MY dan S Binti I adalah sah
menjadi anak angkat Pemohon 1 dan pemohon 2. (3)
Membebankan kepada pemohon untuk membayar
biaya perkara ini sebesar Rp. 161.000.-(seratus enam
puluh satu ribu rupiah).

Landasan Hukum Pengangkatan Cucu Pancar
Anak Laki-Laki sebagai Anak Angkat

Jika melihat pada temuan penelitian bahwa RS,
umur 6 tahun, anak dari pasangan suami isteri bernama
MS Bin MY dan S Binti I yang dalam penetapan ini
diangkat oleh para pemohon sebagai anak angkat, adalah
cucu mereka sendiri (para pemohon) hasil perkawinan
dari anak laki-laki para pemohon (MS Bin MY) dengan

seorang wanita yang bernama S Binti L.

Berdasarkan pasal 2 Peraturan Menteri Sosial
Republik Indonesia Nomor 110/Huk/2009 tentang
Persyaratan Pengangkatan Anak menyebutkan bahwa
prinsip pengangkatan anak meliputi: (1) Pengangkatan
anak hanya dapat dilakukan untuk kepentingan terbaik
bagi anak serta dilakukan berdasarkan adat kebjasaan

setempat dan ketentuan peraturan perundang-



undangan yang berlaku. (2) Pengangkatan anak tidak

memutuskan hubungan darah antaraanak yang diangkat
dengan orang tua kandungnya. (3) Calon orang tua
angkat harus seagama dengan agama yang dianut
oleh calon anak angkat. (4) Dalam hal asal usul anak
tidak diketahui maka agama anak disesuaikan dengan
agama mayoritas penduduk tempat ditemukannya
anak tersebut. (4) Pengangkatan anak warga negara
Indonesia oleh warga negara asing hanya dapat
dilakukan sebagai upaya terakhir. Selanjutnya dalam
ayat 2 dari pasal tersebut disebutkan bahwa “Selain
prinsip sebagaimana dimaksud pada ayat (1) orang tua
angkat wajib memberitahukan kepada anak angkatnya
mengenai asal usulnya dan orang tua kandungnya
dengan memperhatikan kesiapan mental anak”.

Disamping itu, pasal 4 Peraturan Menteri Sosial
Republik Indonesia Nomor 110/Huk/2009 menyatakan
bahwa syarat material calon anak yang dapat diangkat
meliputi: pertama, anak yang belum berusia 18 tahun
akan tetapi dalam pasal 6 terkait dengan usia ini dibagi
dalam 3 kategori yang meliputi: (1) Anak belum berusia
6 tahun merupakan prioritas utama, yaitu anak yang
mengalami keterlantaran, baik anak yang berada dalam
situasi mendesak maupun anak yang memerlukan
perlindungan khusus. (2) Anak berusia 6 tahun sampai
dengan belum berusia 12 tahun sepanjang ada alasan
mendesak berdasarkan laporan sosial yaitu anak terlantar
yang berada dalam situasi darurat. (3) Anak berusia 12
tahun sampai dengan belum berusia 18 tahun yaitu
anak terlantar yang memerlukan perlindungan khusus.
Kedua, merupakan anak terlantar atau diterlantarkan.
Ketiga, berada dalam asuhan keluarga atau dalam
Lembaga Pengasuhan Anak. Keempat, memerlukan
perlindungan khusus.

Selanjutnya dalam pasal 5 dari peraturan tersebut
disebutkan bahwa permohonan pengangkatan anak
harus melampirkan persyaratan administratif calon
anak angkat yang meliputi: (1) Copy KTP orang tua
kandung/wali yang sah/kerabat calon anak angkat, (2)
Copy kartu keluarga orang tua calon anak angkat, dan
(3) Kutipan akta kelahiran calon anak angkat.

Terkait dengan calon orang tua angkat dalam pasal
7 Peraturan Menteri Sosial Republik Indonesia Nomor
110/Huk/2009 disyaratkan: (1) Sehat jasmani dan
rohani, (2) Berumur paling rendah 30 tahun dan paling
tinggi 55 tahun'®, (3) Beragama sama dengan agama
calon anak angkat, (4) Berkelakuan baik dan tidak
pernah dihukum karena melakukan tindak kejahatan,

' Umur calon orang tua angkat sebagaimana dimaksud pada ayat
(1) huruf b yaitu perhitungan umur calon orang tua angkat pada saat
mengajukan permohonan pengangkatan anak.
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(5) Berstatus menikah secara sah paling singkat 5 tahun,
(6) Tidak merupakan pasangan sejenis, (7) Tidak atau
belum mempunyai anak atau hanya memiliki satu
orang anak, (8) Dalam keadaan mampu secara ekonomi
dan sosial, (9) Memperoleh persetujuan anak' dan izin
tertulis dari orang tua atau wali anak, (10) Membuat
pernyataan tertulis babhwa pengangkatan anak adalah
demi kepentingan terbaik bagi anak serta kesejahteraan
dan perlindungan anak, (11) Adanya laporan sosial dari
pekerja sosial setempat, (12) Telah mengasuh calon anak
angkat paling singkat 6 bulan sejak izin pengasuhan
diberikan, dan (13) Memperoleh izin Menteri atau
Kepala Instansi Sosial Propinsi.

Dari peraturan di atas dipahami bahwa tidak
ada halangan bagi seorang kakek dan nenek untuk
mengangkat cucu kandungnya sebagai anak angkat.
Jika merujuk pada peraturan di atas, pengangkatan anak
oleh para pihak dalam penetapan ini tidak bertentangan
dengan peraturan tersebut karena baik kakek dan
nenek sebagai orang tua angkat dan cucu sebagai anak
angkat sama-sama beragama Islam, umur anak angkat
belum mencapai usia 18 tahun dan umur orang tua
angkat belum mencapai 55 tahun. Hanya saja dalam
peraturan di atas disebutkan bahwa pengangkatan anak
dilakukan bagi keluarga yang tidak memiliki anak atau
hanya memiliki satu anak saja, tetapi pada penetapan
di atas pada faktanya disebutkan bahwa para pihak
telah memiliki 4 orang anak, tiga dari mereka telah
beranjak dewasa dan hanya satu orang yang menjadi
tanggung jawab mereka. Hal ini dimungkinkan dan
Majelis Hakim berpendapat tidak menyalahi aturan
pasal 7 Peraturan Menteri Sosial Republik Indonesia
Nomor 110/Huk/2009 huruf g yang berbunyi “Tidak
atau belum mempunyai anak atau hanya memiliki satu
orang anak” karena bisa jadi para pihak disamakan
pada saat pengangkatan anak hanya memiliki satu
anak karena pada faktanya disebutkan para pihak
bahwa hanya satu anak yang menjadi tanggung jawab
mereka karena tiga anak telah beranjak dewasa. Dalam
penetapan tersebut tidak disebutkan berapa usia 3 anak
tersebut, padahal seperti dimaklumi bahwa usia dewasa
menurut peraturan yang ada juga masih berbeda-
beda. Burgelijk Wetboek (BW) misalnya menganggap
seseorang dewasa kalau telah berusia genap 21 tahun
atau sudah menikah, hukum Islam umur 15 tahun
atau sudah mimpi basah bagi laki-laki dan menstruasi
bagi perempuan, UU Nomor 23 Tahun 2002 tentang
Perlindungan Anak menyebutkan 18 tahun, UU Nomor
2 Tahun 2008 tentang Partai Politik menyebutkan 17

' Persetujuan tertulis dari calon anak angkat sebagaimana dimaksud
pada ayat (1) huruf i disesuaikan dengan tingkat kematangan jiwa dari
calon anak angkat .
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tahun atau sudah/pernah kawin, UU nomor 10 Tahun
2008 tentang Pemilihan Umum menetapkan 17 tahun
atau sudah/pernah kawin, UU Nomor 11 Tahun 2012
tentang Sistem Peradilan Pidana Anak menetapkan
18 tahun'? dan UU Nomor 4 Tahun 1979 tentang
Kesejahteraan Anak menetapkan 21 tahun.

Undang-undang secara umum mengatur usia dewasa
21 tahun sedangkan undang-undang yang lebih khusus
mengatur usia dewasa di bawah usia 21 tahun. Oleh
karena itu Mahkamah Agung menyepakati usia dewasa
masing-masing diberlakukan undang-undang yang
secara khusus maupun secara umum mengatur tentang
usia dewasa tersebut tergantung dalam bentuk apa dan
bagaimana kasusnya sesuai dengan pengertian dewasa
yang diatur dalam masing-masing undang-undang

sektoral dimaksud.??

Kewajiban Kakek dan Nenek kepada Cucu

Dalam penetapan di atas disebutkan alasan para
pemohon (kakek dan nenek) untuk mengangkat calon
anak angkat (cucu) untuk menjadi anak angkat adalah
demi kelangsungan pendidikan dan kesejahteraan
anak angkat (cucu) karena kedua orang tua si cucu
telah bercerai dan kedua orang tuanya tidak memiliki
pekerjaan tetap sekalipun dalam penetapan disebutkan
bahwa ayah calon anak angkat (cucu) bekerja sebagai
TKI di Malaysia.

Pada pembahasan sebelumnya telah dijelaskan
bahwa tidak ada halangan bagi kakek dan nenek untuk
mengangkat cucunya sebagai anak angkat sepanjang
pengangkatan itu dilakukan menurut peraturan yang
berlaku. Salah satu prinsip pengangkatan anak adalah
untuk kepentingan terbaik bagi anak'. Hal ini terkait
dengan tanggung jawab nafkah demi keberlangsungan
kesejahteraan anak. Fakta dalam kasus ini adalah kakek
dan nenek dari pihak ayah merupakan orang yang ingin
mengangkatnya sebagai anak. Maka tentunya perlu
dikaji apakah kakek dan nenek dari pihak ayah yang
mampu secara ckonomi bertanggung jawab terhadap
naftkah cucu tanpa harus mengangkatnya sebagai anak
angkat.

Jika ayah masih mampu bekerja dan termasuk kaya,
menurut mayoritas ulama, maka ia sendiri berkewajiban
menanggung nafkah anak-anaknya tanpa dibantu
oleh orang lain berdasarkan firman Allah Swt. yang

12 Masrum (Hakim Tinggi PTA Banten), “Umur Dewasa Bukan 21
Tahun”, dalam www.badilag.net, diunduh pada tanggal 7 Juli 2013.

'* Atja Sondjaj, “Beberapa Permasalahan Hukum”, dalam http://
www.mahkamahagung.go.id, diunduh pada tanggal 7 Juli 2013.

4 Pasal 2 ayat 1 Peraturan Menteri Sosial Republik Indonesia
Nomor 110/Huk/2009 tentang Persyaratan Pengangkatan Anak, Pasal
39 ayat (1), (2) dan ayat (3) UU No. 23 Tahun 2002.

artinya ”....dan kewajiban ayah menanggung nafkah
dan pakaian mereka dengan cara yang laik...(Q.s. al-

Bagarah [2]: 233)”P.

Adapun jika ayah sudah tidak ada atau ada tetapi
miskin, lemah atau tidak mampu bekerja, sakit, sudah
lanjut usia atau sejenisnya maka menurut pendapat
Hanafiyyah tanggung jawab nafkahnya dilimpahkan
kepada keluarga jalur ke atas yang masih ada, baik laki-
laki maupun perempuan jika mampu. Artinya, kakek
berkewajiban memberi nafkah kepada cucunya jika
ia mampu atau ibu terhadap anaknya jika ia mampu.
Kewajiban kakek dan ibu memberi nafkah kepada cucu
sesuai bagian warisan mereka. Artinya bagian ibu 1/3
dan bagian kakek 2/3. Jika misalnya si cucu memiliki
dua orang nenek yaitu ibunya ibu dan ibunya ayah
maka kedua nenek tersebut bagiannya 1/6 sedangkan
untuk kakek sesuai dengan bagian warisannya. Berbeda
dengan Imim Malik, menurutnya nafkah anak yang
wajib hanyalah anak yang langsung saja, anaknya anak
(cucu) tidak termasuk di dalamnya. Pendapatnya ini
didasarkan pada zahir Q.s. al-Baqarah [2]: 233!¢ yaitu
”Dan ibu-ibu hendaklah menyusuianak-anaknya selama
dua tahun penuh bagi yang ingin menyusui secara
sempurna. Dan kewajiban ayah menanggung nafkah
dan pakaian mereka dengan cara yang patut...”.

Ulama Syif’iyyah berpendapat jika anak tidak
memiliki ayah atau ada tetapi lemah dan tidak mampu
bekerja maka nafkah anak tersebut ditanggung oleh
ibunya. Hal ini didasarkan pada firman Allah Swrt.
dalam Q.s. al-Bagarah [2]: 233 yang artinya ©
janganlah seorang ibu menderita karena anaknya
dan jangan pula seorang ayah (menderita) karena
anaknya...”. Jika nafkah anak itu wajib atas ayah secara
zahir maka nafkah itu wajib juga atas ibu dan ia juga
wajib memberi nafkah untuk cucu karena nenck itu
hukumnya seperti ibu sedangkan kakek sama seperti
ayah dalam hal mengurus anak. Dalam pendapat yang
lebih sahih dinyatakan bahwa jika masih ada ibu dan
kakek dari pihak ayah maka nafkahnya ditanggung
oleh kakek. Jika kakek dan nenek si anak masih lengkap
maka nafkahnya ditanggung oleh yang paling dekat'’.

Ulama Hanabilah berpendapat bahwa jika si anak
sudah tidak memiliki ayah maka nafkahnya wajib -
ditanggung oleh setiap ahli waris sesuai dengan kadar
bagian warisan  masing- masing. Artinya urutan

tanggungan nafkah si anak disesuaikan dengan urutan

> Wahbah al-Zuhayli, Al-Figh al-Llimi Wa Adillatuba,
diterjemahkan oleh Tim Penerjemah Gema Insani, (Jakarta: Gema
Insani Press, 2011), h. 140.

16 Wahbah al-Zuhayli, Al-Figh al-Islimi Wa Adillatubu, h. 137.

7 Wahbah al-Zuhayli, Al-Figh al-Islimi Wa Adillatubu, h. 137.



waris. Misalnya jika si anak hanya memiliki ibu dan
kakek maka ibu memberinya 1/3 nafkah sedangkan
kakek memberinya 2/3 nafkah karena keduanya
termasuk ahli waris. Jika si anak hanya memiliki seorang
nenek dan saudara laki-laki maka tanggungan nafkah
nenek 1/6 dan sisanya ditanggung oleh saudara lelaki
karena dalam konteks waris nenek mendapat 1/6 maka
dalam nafkah pun ia menanggung 1/6 dan saudara laki-
laki dalam waris mendapat asabat atau sisa maka dalam
nafkah ia menanggung sisanya. Jika si anak hanya
memiliki kakek dan nenek dari ibu maka nafkahnya
ditanggung oleh nenek karena dialah yang termasuk
ahli waris. Apabila si anak hanya memiliki saudara laki-
laki dan kakek maka keduanya menanggung nafkah
dengan kadar yang sama banyaknya.'®

Dari penjelasan di atas dipahami bahwa tanpa
dengan pengangkatan anak pun sebagian ulama
berpendapat bahwa para pihak dalam penetapan di
atas berkewajiban untuk memberi nafkah kepada cucu
mereka (yang akan diangkat) karena pada faktanya
ayah dan ibunya telah bercerai dan tidak mampu untuk

membiayai anak mereka.

Hak Waris Cucu sebagai Anak Angkatdari Orang
Tua Angkat (Kakek dan Neneknya)

Perbuatan mengangkat anak bukanlah suatu
perbuatan hukum yangbisa terjadi padasuatu saat seperti
halnya dengan penyerahan suatu barang, melainkan
merupakan suatu rangkaian kejadian hubungan
kekeluargaan yang menunjukkan adanya kesungguhan
cinta kasih, kerelaan dan kesadaran yang penuh akan
segala akibat selanjutnya dari pengangkatan tersebut
bagi semua pihak. Dalam Staatsblad 1917 disebutkan
bahwa akibat hukum dari pengangkatan anak adalah
anak tersebut secara hukum memperoleh nama dari
bapak angkat, dijadikan sebagai anak yang dilahirkan
dari perkawinan orang tua angkat dan menjadi ahli waris
orang tua angkat. Dengan demikian, anak angkat berhak
mewarisi harta orang tua angkatnya dengan bagian yang
sama besarnya dengan anak yang sah.”” Hal ini berbeda
dengan apa yang diatur dalam Kompilasi Hukum Islam
dimana pengangkatan anak dapat menimbulkan akibat
hukum untuk saling mendapatkan bagian harta warisan
antara anak angkat dan orang tua angkart tetapi tidak
seperti anak kandung. Mereka mendapatkan warisan
dengan jalan wasiat wajibah yaitu walaupun secara in
concreto tidak menerima wasiat namun secara yuridis
dipandang telah menerima wasiat.

'8 Wahbah al-Zuhayli, Al-Figh al-Isldmi Wa Adillatubu, h. 137.
¥ Irma Devita Purnama Sari, Kiat-Kiat Cerdas, Mudah dan Bijat
Memahami Masalah Hukum Waris, (Bandung;: Kaifa, 2012), h. 121.
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Hak anak angkat/orang tua angkat untuk saling
mendapatkan bagian harta warisan dengan jalan wasiat
wajibah juga tertuang dalam pertimbangan hukum
dari penetapan yang dijadikan bahan penelitian dalam
tulisan ini yang berbunyi:

.. selanjutnya yang harus diperhatikan sebagai akibat
hukum pengangkatan anak tersebut antara lain: (1)
Anak angkat tidak dapat menggunakan nama ayah
angkatnya (Q.s. al-Ahzab [33]: 5), (2) Antara anak
angkat dan orang tua angkat dan saudara angkatnya
tidak mempunyai hubungan darah, oleh karenanya
diantara mereka harus menjaga ketentuan mahram dan
hukum Islam, (3) Diantara mereka tidak saling mewarisi.
Namun demikian, terthadap orang tua angkat yang
tidak menerima wasiat diberi wasiat wajibah sebanyak-
banyaknya 1/3 dari harta warisan anak angkatnya,
sedangkan terhadap anak angkat yang tidak menerima
wasiat diberi wasjat wajibah sebanyak-banyaknya 1/3
dari harta warisan orang tua angkatnya (Pasal 209 ayat
(1) dan (2) Kompilasi Hukum Islam) dengan ketentuan
tidak melebihi bagian ahli waris ...

Jika pertimbangan ini diperhatikan tampaknya
Majelis Hakim yang memeriksa permohonan ini
tidak mempertimbangkan siapa yang mengajukan
permohonan pengangkatan anak dansiapayangdiangkat
sebagai anak angkat sehingga membuat pertimbangan
yang secara umum terkesan hanya mengcopy paste
dari  pertimbangan-pertimbangan = permohonan
pengangkatan anak sebelumnya,”® padahal secara jelas
dalam alasan para pemohon telah disebutkan bahwa
calon anak angkat adalah cucu para pemohon dari anak
laki-laki mereka. Fakta tersebut juga dikuatkan dari
kesaksian para saksi yang menyebutkan bahwa calon
anak angkat adalah cucu para pemohon.

Akibat dari tidak adanya perhatian siapa yang
mengangkat dan siapa yang diangkat maka diantara
pertimbangannya ada yang bertentangan dengan
hukum Islam yaitu bahwa:

. antara anak angkat dengan orang tua angkat dan
saudara angkatnya tidak mempunyai hubungan darah,
oleh karenanya diantara mereka harus menjaga ketentuan
mahram dan hukum Islam serta diantara mereka tidak
saling mewarisi ...

Hal tersebut dalam kasus ini tidak berlaku karena
antara calon orang tua angkat dan calon anak angkat
mempunyai hubungan darah, karena itu mereka adalah
mahram dan juga dalam waris kakek dan nenek ada
kalanya bisa berkedudukan sebagai ahli waris dari cucu
dalam kondisi ahli waris hanya terdiri atas istri, kakek
dan nenek atau ahli waris dari cucu hanya istri, kakek,

2 Ini merupakan salah satu ekses negatif SIADPA dimana hakim
menggunakan template SIADPA untuk membuar pertimbangan
hukum putusan, padahal Badilag telah menghimbau agar hakim tidak
menggunakan template SIADPA untuk membuat pertimbangan
hukum putusan. Lihat Majalah Peradilan Agama Edisi 1 Mei 2013,
dalam www badilag.net, diunduh pada tanggal 9 Juli 2013.
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nenek dan saudara.

Secara umum antara anak angkat dan orang tua
angkat menimbulkan akibat hukum saling mewarisi
melalui wasiat wajibah. Argumentasi para pembuat
draf Kompilasi Hukum Islam menerapkan aturan
wasiat wajibah kepada pihak-pihak yang beradopsi
adalah bahwa hubungan antara anak angkat dan orang
tua angkat sedemikian dekat sehingga dapat ditafsirkan
oleh pihak-pihak yang beradopsi sebagai sanak saudara
dekat (al-aqrabin)®' .

Suparman Usman mendefenisikan wasiat wajibah
sebagai wasiat yang pelaksanaannya tidak dipengaruhi
atau tidak bergantung pada kemauan atau kehendak
orang yang meninggal dunia. Wasiat ini tetap
dilaksanakan baik diucapkan atau dikehendaki maupun
tidak oleh orang yang meninggal dunia. Jadi pelaksanaan
wasiat tersebut tidak memerlukan bukti bahwa wasiat
tersebut diucapkan, dituliskan atau dikehendaki, tetapi
pelaksanaannya didasarkan pada alasan-alasan hukum
yang membenarkan bahwa wasiat tersebut harus

dilaksanakan.?

Para ahli hukum Islam berbeda pendapat dalam
menetapkan hukum wasiat wajibah. Jumhur ulama
berpendapat bahwa sifatnya hanya dianjurkan bukan
wajib dengan tujuan untuk membantu meringankan
yang bersangkutan dalam menghadapi kesulitan hidup.
Hal ini berbeda dengan Ibn Hazm, Imim Abt Ja'far
Muhammad ibn Jarir al-Thabari dan Ab{ Bakr ibn
‘Abd al-Aziz yang berpendapat bahwa wasiat wajibah
hukumnya wajib. Mereka mendasarkan pendapatnya
pada Q.s. al-Bagarah [2]: 180. Menurut mereka
perintah untuk berwasiat dalam ayat tersebut adalah
untuk para ahli waris yang terhalang mendapatkan
warisan®. Menurut Jbn Hazm apabila tidak diadakan
wasiat untuk kerabat dekat yang tidak mendapatkan
warisan maka hakim harus bertindak sebagai pewaris,
yakni memberikan sebagian warisan kepada kerabat
yang tidak mendapat warisan sebagai suatu wasiat wajib
untuk mereka.?

Dalam fikih mawaris selama ini lembaga wasiat
wajibah diperuntukkan bagi cucu yang orang tuanya
telah meninggal lebih dahulu dari pewaris®® dimana

21 Asep Saipudin Jahar dkk, Hukum Keluarga, Pidana dan Ekonomi,
(Jakarta: Kencana, 2013), h. 90.

22 Suparman Usman & Yusup Somawinata, Figih Mawaris (Hukum
Kewarisan Islam), (Jakarta: Gaya Media Pratama, 2002), h. 163.

2 Andi Syamsu Alam & Fauzan, Hukum Pengangkatan Anak
Persfektif Islam, (Jakarta: Kencana Prenada Media Group, 2008), h.
80.

2 Muhibbin & Abdul Wahid, Hukum Kewarisan Islam sebagai
Pembabaruan Hukum Positif di Indonesia, (Jakarta: Sinar Grafika,
2009), h. 149.

% Mohammad Daud Ali, Hukum Islam; Pengantar llmu Hukum

sebagian negara Islam telah memasukkannya dalam
perundang-undangan, seperti Mesir, Maroko, Suriah
dan Tunisia.”® Berbeda dengan di Indonesia yang dalam
kompilasi Hukum Islam cucu yang orang tuanya telah
meninggal lebih dahulu dari pewaris ditampung oleh
lembaga ahli waris pengganti.”

Ketentuan wasiat wajibah ini diakui keberadaannya
dalam hukum positif di Indonesia sebagaimana diatur
dalam pasal 209 Kompilasi Hukum Islam yang berbunyi:
(1) Harta peninggalan anak angkat dibagi berdasarkan
Pasal 176 sampai dengan 193 tersebut di atas, sedangkan
terhadap orang tua angkat yang tidak menerima wasiat
wajibah diberi wasiat wajibah sebanyak-banyaknya
1/3 dari harta warisan anak angkatnya. (2) Terhadap
anak angkat yang tidak menerima wasiat diberi wasiat
wajibah sebanyak-banyaknya 1/3 dari harta warisan
orang tua angkatnya.

Berdasarkan bunyi pasal 209 Kompilasi Hukum
Islam ayat 1 dan 2 di atas dapat dipahami bahwa
wasiat wajibah yang dimaksud oleh KHI adalah wasiat
yang diwajibkan berdasarkan ketentuan peraturan
perundang-undangan yang diperuntukkan bagi anak
angkat atau sebaliknya orang tua angkatnya yang tidak
diberi wasiat sebelumnya oleh orang tua angkat atau
anak angkatnya dengan jumlah maksimal 1/3 dari
harta peninggalan.?® Artinya dalam Kompilasi Hukum
Islam orang tua angkat secara otomatis dianggap telah
meninggalkan wasiat (dan karena itu diberi nama
wasiat wajibah) maksimal sebanyak 1/3 dati harta yang
ditinggalkan untuk anak angkatnya atau sebaliknya
anak angkat untuk orang tua angkatnya, dimana
harta tersebut dalam sistem pembagiannya diberikan
sebelum dilaksanakan pembagian warisan kepada para
ahli warisnya (wasiat wajibah harus ditunaikan terlebih

dahulu).

Diakuinya anak angkat/orang tua angkat untuk
saling mendapatkan bagian harta warisan dari salah satu
pihak dengan jalan wasiat wajibah dalam Kompilasi
Hukum Islam (KHI) merupakan salah satu corak lokal
hukum kewarisan Islam di Indonesia?® Pembetian
hak wasiat wajibah kepada anak/orang tua angkat oleh

dan Tata Hukum [slam di Indonesia, (Jakarta, PT Raja Grapindo Per-
sada , 2004), h. 331-332.

% Mohammad Daud Ali, Hukum Islam; Pengantar lbmu Hukum
dan Tata Hukum Islam di Indonesia, h. 331-332.

¥ Mohammad Daud Ali, Hukum Islam; Pengantar llmu Hukum
dan Tata Hukum Islam di Indonesia, h. 331-332.

2 Andi Syamsu Alam & Fauzan, Hukum Pengangkatan Anak
Persfekrif Islam, h. 81.

» Dede Ibin, “Pembuktian Keabsahan Anak Angkat/Orang Tua
Angkat dalam Penyelesaian Gugatan Warisan (Wasiat Wajibah) di
Pengadilan Agama”, dalam Mimbar Hukum No.42 Thn X. 1999, h.
26.



KHI dilakukan dengan mengadaptasi nilai hukum adat
secara terbatas ke dalam hukum Islam karena beralihnya
tanggung jawab orang tua asal kepada orang tua angkat
mengenai pemeliharaan kehidupan sehari-hari dan
biaya pendidikan berdasarkan putusan pengadilan
seperti yang disebutkan dalam huruf (h) pasal 171
di ketentuan umum, yaitu “Tefhadap anak angkat
yang tidak menerima wasiat diberi wasiat wajibah
sebanyak-banyaknya sepertiga harta warisan orang tua
angkatnya.®

Dengan demikian, pada kasus di atas ada wasiat atau
tidak ada wasiat maka cucu (anak angkat) diberi wasiat
wajibah sebanyak-banyaknya 1/3 dari harta warisan
orang tua angkatnya (kakek dan neneknya). Demikian
juga sebaliknya, orang tua angkat (kakek dan neneknya)
yang tidak menerima wasiat wajibah diberi wasiat
wajibah sebanyak-banyaknya 1/3 dari harta warisan
anak angkatnya (cucunya).

Menurut hemat penulis, mengingat anak dari orang
tua angkat di sini berjumlah 4 orang dan faktanya 3
orang telah menikah termasuk ayah dari orang tua
yang diangkat cucu dalam kasus ini tentunya perlu juga
dipertimbangkan ke depannya bagaimana perasaan
anak-anak lain yang berposisi sebagai ahli waris karena
akan memperoleh bagian yang secara kuantitatif
lebih sedikit dengan adanya wasiat wajibah kepada
salah satu keponakan mereka. Selain itu juga perlu
dipertimbangkan perasaan dari cucu-cucu yang lain
jika salah satu dari cucu diberi harta dari peninggalan
orang tua mereka (yang berposisi sebagai anak) atau
dari kakek dan nenek mereka (yang berposisi sebagai
cucu dari anak-anak yang lain). Karena itu menurut
hemat penulis sebaiknya kakek dan nenek tidak perlu
mengangkat cucu mereka menjadi anak angkat apalagi
dalam fakta dia telah mempunyai beberapa anak karena
hal ini dapat menimbulkan rasa ketidakadilan dan
kecemburuan diantara anggota keluarga yang lain.
Jika memang kakek dan nenek adalah orang mampu
maka alangkah bijaknya tanpa menjadikannya menjadi
anak angkat tetapi dengan suka rela membantunya
baik dari segi pemeliharaan kesejahteraan maupun
pendidikannya. Dalam fikih, salah satu imam mazhab?*
berpendapat bahwa jika ayah sudah tidak ada atau
ada tetapi miskin atau lemah dan tidak mampu untuk
bekerja, sakit, sudah lanjut usia atau sejenisnya maka
tanggung jawab nafkahnya dilimpahkan kepada
keluarga jalur ke atas yang masih ada, baik laki-laki

maupun perempuan jika memang mampu. Artinya,

*® Mohammad Daud Ali, Hukum Islam; Pengantar Iimu Hukum
dan Tata Hukum Islam di Indonesia, h. 331.
' Wahbah al-Zuhayli, Al-Figh al-Islami Wa Adillatubu, h. 140.
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kakek dan nenek berkewajiban memberi nafkah kepada

cucu jika mereka adalah orang mampu.

Tindakan tidak menjadikan cucu sebagai anak
angkat dalam kasus ini menurut hemat penulis lebih
didahulukan dalam rangka untuk mencegah dampak
negatif seperti disebutkan di atas. Hal ini sesuai dengan
kaidah fikih “Daf” al-dharar awld min Jalb al-Naf’
(menolak kemudaratan lebih utama daripada meraih
kemaslahatan)” dan “Daf” al-mafisid muqgaddam ali
jalb al-mashalih (menolak kerusakan lebih didahulukan

daripada meraih maslahat)”.?

Kedudukan Cucu sebagai Anak Angkat dalam
Konteks Ahli Waris Pengganti

Dalam Kompilasi hukum Islam tidak ada pembatasan
terkaic dengan hak anak angkat untuk mendapatkan
hak waris dari orang tua angkatnya. Artinya sepanjang
pengangkatan anak ini secara formil dapat dibuktikan
dengan putusan Peradilan Agama maka anak angkat
berhak untuk mendapatkan warisan dari orang tua
angkatnya melalui wasiat wajibah tanpa melihat
hubungan anak angkat dengan orangtuaangkat sebelum
terjadinya pengangkatan. Hal inilah yang terjadi dalam
kasus yang dijadikan objek penelitian dalam tulisan ini.
Pada pertimbangan hukum dalam penetapan Nomor
05/Pdc.P/2010/PA.PRA tersebut disebutkan:

... diantara merekatidak saling mewarisi namun demikian
terhadap orang tua angkat yang tidak menerima wasiat
diberi wasiat wajibah sebanyak-banyaknya 1/3 dari harta
warisan anak angkatnya. Sedang terhadap anak angkat
yang tidak menerima wasiat diberi wasiat wajibah
sebanyaknya-banyaknya 1/3 dari harta watisan orang
tua angkatnya (Pasal 209 ayat (1) dan (2) Kompilasi
hukum Islam) dengan ketentuan tidak melebihi bagian
ahli waris ...

Sekalipun dalam pertimbangan ini disebutkan
bahwa diantara mereka tidak saling mewarisi akan
tetapi pada faktanya karena perkara ini berbeda dengan
perkara penetapan anak angkat lain dimana anak
angkatnya adalah cucu yang dalam konsep ahli waris
dapat berkedudukan sebagai ahli waris penggant
untuk menggantikan tempat ayahnya seandainya
ayahnya meninggal dunia lebih dahulu daripada orang
tua angkatnya (kakek/nenek). Hal ini sesuai dengan
Kompilasi Hukum Islam pasal 185 yang berbunyi:

(1) Ahli waris yang meninggal lebih dahulu daripada si
pewaris maka kedudukannya dapat digantikan oleh
anaknya kecuali mereka yang tersebut dalam Pasal 173.

(2) Bagian ahli waris pengganti tidak boleh melebihi dari
bagian ahli waris yang sederajat dengan yang diganti.

2 A. Djazuli, Kaidah-Kaidah Fikib; Kaidah- Kaidah Hukum Islam
dalam Menyelesaikan Masalah- Masalah yang Praktis, (Jakarea: Ken-
cana, 2007), h. 29.
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Para ahli sepakat bahwa yang berhak menjadi ahli
waris pengganti adalah keturunan garis lurus ke bawah.
Mereka berbeda pendapat tentang pemberlakuan yang
lebih luas ke garis menyamping karena latar belakang
historis disusunnya pasal 185 adalah adanya pemikiran,
pembelaan dan perhatian yang ditujukan kepada cucu
yang ketika bersama anak laki-laki terhijab Airmdin
dalam fikih mazhab suni. Oleh sebab itu, karena yang
berkedudukan sebagai anak angkat dalam kasus di atas
adalah cucu dan merupakan keturunan garis lurus ke
bawah maka ia berhak menjadi ahli waris pengganti
yang bagiannya menurut sebagian ahli sejumlah yang
seharusnya diterima oleh ayahnya, tetapi ada juga yang
berpendapat sebesar bagian ahli waris yang sederajat
dengan yang diganti.

Para ahli berbeda pendapat dalam memaknai kata
“dapat” pada pasal. Menurut Raihan A. Rasyid sifat
tentatif dari pasal 185 ini merupakan pengaturan yang
tepat sekali sebab tujuan dimasukkannya penggantian
ahli waris dalam KHI karena melihat kenyataan dalam
beberapa kasus adanya rasa kasihan terhadap cucu
pewaris. Artinya penerapan ketentuan penggantian ahli
waris ini bersifat kasuistik schingga fungsi hakim sangat
menentukan dalam menetapkan dapat digantikan
atau tidaknya ahli waris®. Pendapat yang sama juga
dikemukakan oleh ~ Muhammad Isna Wahyudi.
Menurutnya pasal 185 KHI tidak bersifat imperatif
(selalu digantikan) oleh anaknya. Tetapi pasal 185 ini
bersifat tentatif atau alternatif, yaitu diserahkan pada
pertimbangan hakim peradilan agama menurut kasus
demi kasus. Hal ini bisa dilihat dari kata “dapat” dalam
pasal tersebut. Sifat alternatif atau tidak imperatif dalam
Pasal 185 sudah tepat sebab tujuan dimasukkannya ahli
waris pengganti dalam KHI karena melihat kenyataan
dalam beberapa kasus adanya rasa belas kasihan terhadap
cucu atau cucu-cucu pewaris.>

Pendapat di atas mendapat kritik dari Ahmad
Zahari®® yang mengatakan bahwa pendapat seperti itu
sebagai bentuk diskriminatif dan tidak adil. Selain itu
jika penentuan penggantian ahli waris digantungkan
pada pertimbangan hakim maka akan menimbulkan

%2 A. Djazuli, Kaidah-Kaidah Fikib; Kaidah- Kaidah Hukum Islam
dalam Menyelesaikan Masalah- Masalah yang Praktis, h. 59-60. Lihat
juga Firdaus Muhammad Arwan, “Silang Pendapat tentang Ahli Waris
Pengganti dalam Kompilasi Hukum Islam dan Pemecahannya, dalam
www.badilag net, diunduh pada tanggal 7 Juli 2013.

% Muhammad Isna Whyudi, “Keadilan Konsep Ahli Waris
Pengganti”, “dalam http://www.pa-kotabumi.go.id, diunduh pada
tanggal 8 Juli 2013.

¥ Ahmad Zahari, Tiga Versi Hukum Kewarisan Islam, Sydfi%,
Hazairin dan KHI, (Pontianak: Romeo Grafika, 2006),h. 99-133.
Lihat juga Firdaus Muhammad Arwan, “Silang Pendapat tentang Ahli
Waris Pengganti dalam Kompilasi Hukum Islam dan Pemecahannya,
dalam www.badilag net, diunduh pada tanggal 7 Juli 2013.

ketidakpastian hukum. Sifat tentatifnya pasal 185,
menurut Ahmad Zahari, harus dimaknai bukan
digantungkan pada pertimbangan hakim melainkan
digantungkan pada kehendak ahli waris pengganti,
apakah ia akan menempati posisi yang telah disediakan
atau tidak.

Persoalan lain akibat sifat tentatifnya aturan
ahli waris pengganti adalah dapat menimbulkan
ketidakkonstanannya kedudukan ahli waris pengganti
ketika mempunyai dua kedudukan. Cucu laki-laki
dari anak laki-laki yang ditinggal mati ayahnya bisa
mempunyai dua kedudukan sekaligus yaitu sebagai
ahli waris asabat dan sebagai ahli waris pengganti.
Apabila cucu tersebut diberikan kebebasan untuk
memilih, sudah tentu akan memilih kedudukan yang
lebih menguntungkan.®*® Oleh karena itu hak opsi
yang dikemukakan oleh Ahmad Zahari bahwa ahli
waris pengganti boleh memilih antara menempatkan
atau tidak menempatkan dirinya sebagai ahli waris
pengganti dapat menimbulkan ketidakadilan disamping
mengakibatkan adanya ketidakpastian hukum.’’Adanya
opsi dalam satu tatanan hukum akan menghilangkan
sifat keuniversalan sebuah aturan dan menimbulkan
ketidakpastian hukum. Dalam membuat suatu aturan
harus selalu diupayakan dapat diberlakukan secara
konstan dalam kondisi dan situasi apapun untuk
mewujudkan kepastian hukum.

Karena itu semestinya sifat tentatif dari pasal 185
diubah menjadi imperatif dengan menghilangkan kata
“dapat” sehingga berbunyi “Ahli waris yang meninggal
lebih dahulu daripada si pewaris kedudukannya
digantikan oleh anaknya kecuali mereka yang tersebut
dalam pasal 173”.%® Dan diharapkan sebelum dilakukan
perubahan pada pasal 185 KHI, Mahkamah Agung
mengeluarkan peraturan mengenai petunjuk penerapan
pasal 185 ayat (1) untuk memberlakukannya secara
imperatif.?

Kemudian seandainya anak angkat (cucu)
berkedudukan sebagai ahli waris pengganti, apakah
dalam waktu yang sama masih berhak menerima
waris melalui wasiat wajibah karena kedudukannnya
sebagai anak angkat dari orang tua angkatnya (kakek/

3% Firdaus Muhammad Arwan, “Silang Pendapat tentang Ahli
Waris Pengganti dalam Kompilasi Hukum Islam dan Pemecahannya,
dalam www.badilag net, diunduh pada tanggal 7 Juli 2013.

¥ Firdaus Muhammad Arwan, “Silang Pendapat tentang Ahli
Waris Pengganti dalam Kompilasi Hukum Islam dan Pemecahannya,
dalam www.badilag net, diunduh pada tanggal 7 Juli 2013.

% Firdaus Muhammad Arwan, “Silang Pendapat tentang Ahli
Waris Pengganti dalam Kompilasi Hukum Islam dan Pemecahannya,
dalam www.badilag net, diunduh pada tanggal 7 Juli 2013.

¥ Firdaus Muhammad Arwan, “Silang Pendapat tentang Ahli
Waris Pengganti dalam Kompilasi Hukum Islam dan Pemecahannya,
dalam www.badilag net, diunduh pada tanggal 7 Juli 2013.



neneknya)?.

Wasiat wajibah dalam Kompilasi Hukum Islam
adalah persoalan ijtihadi yang ditetapkan berdasarkan
argumen hukum maslahat mursalah™ yang berorientasi
keadilan dan
kemaslahatan yang tumbuh dan berkembang di
tengah-tengah masyarakat Muslim Indonesia*'yang
dilatarbelakangi oleh fakta bahwa seringkali terjadi
anak angkat sedikit pun tidak memperoleh harta
dari orang tua angkatnya karena orang tua angkatnya
tidak sempat berwasiat atau tidak tahu bahwa anak
angkatnya tidak berhak memperoleh warisan (menurut
fikih). Namun ada juga sebagian dari orang tua angkat
menempuh dengan cara hibah, yang kadang-kadang
juga tidak mulus karena sesudah hibah dilakukan terjadi
pertengkaran dan perselisihan antara anak dengan
orang tua angkat. Untuk memenuhi kebutuhan dan
mengatasi kesulitan yang terjadi di tengah masyarakat

untuk mempromosikan nilai-nilai

maka diberlakukanlah peraturan mengenai hukum

wasiat wajibah karena hubungan pengangkatan anak.”

Diantara syarat-syarat orang yang akan menerima
wasiat jalah bukan ahli waris yang akan mendapat
pembagian harta warisan. Hal ini didasarkan pada
Hadis yang artinya "Tidak ada wasiat bagi ahli waris”
(H.r. al-Tirmidz}). Akan tetapi dalam Hadis riwayat al-
Diruquthni disebutkan bahwa berwasiat kepada ahli
waris dibolehkan jika atas persetujuan ahli waris yang
lain. Ketentuan Hadis ini dipegang oleh Imim Aba
Hanifah, SyAfi't dan Ahmad ibn Hanbal.#® Kesimpulan
tidak bolehnya berwasiat kepada ahli waris karena
menimbang hak dan perasaan hati ahli waris yang lain.
Oleh sebab itu jika ahli waris yang lain menyetujuinya
maka wasiat itu dibolehkan. Berbeda dengan kalangan
Mialikiyyah dan Zhihiriyyah yang berpendapat bahwa
larangan berwasiat kepada ahli waris tidak menjadi
gugur dengan adanya persetujuan dari ahli waris yang
lain. Menurut mereka, larangan yang seperti itu adalah

* Maslahat mursalah adalah teori ahli hukum Islam golongan
Malikiyyah yang melihat sisi manfaat untuk kepentingan orang banyak.
Menurut Imim Malik maslahat mursalah menjadi sumber syariat
dengan tiga syarat yaitu: (1) Kemaslahatan umum itu bukan hal-hal
yang berkenaan dengan ibadah, (2) Selaras dengan jiwa syariat dan tidak
boleh bertentangan dengan salah satu sumber syariat itu sendiri, dan
(3) Haruslah merupakan sesuatu yang esensial dan bukan merupakan
hal-hal yang bersifat kemewahan. Habiburrahman, Rekonstruksi
Hukum Kewarisan Isiam di Indonesia, (Jakarta: Kementerian agama RI,
2011), h. 34.

“ Andi Syamsu Alam & Fauzan, Hukum Pengangkatan Anak
Persfeketif Islam, h. 81-82,

“ Arpani, “Wasiat Wajibah dan Penerapannya (Analisis Pasal 209
Kompilasi Hukum Islam)”, dalam hctp://www.pta-samarinda.net/,
diunduh pada tanggal 8 Juli 2013.

4 Satria Effendi M.Zein, Problematika Hukum Keluarga Islam
Kontemporer; Analisis Yurisprudensi dengan Pendekatan Ushuliyab,
(Jakarta: Kencana, 2004), h. 399-400.
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termasuk hak Allah Swt. yang tidak bisa gugur dengan
kerelaan manusia.* Pendapat di atas berbeda dengan
ahli hukum dari kalangan Syiah Imimiyyah yang
berpendapat bahwa berwasiat kepada ahli waris yang
menerima pusaka diperbolehkan meskipun tidak ada

izin dari ahli waris yang lain.%

Merujuk pada Kompilasi Hukum Islam pasal 195
ayat 3 disebutkan bahwa “Wasiat kepada ahli waris
berlaku bila disetujui oleh semuaahliwaris.” Nampaknya
apa yang ditetapkan dalam pasal ini didasarkan pada
pendapat Imim Abd Hanifah, Syafi't dan Ahmad ibn
Hanbal.

Dengan demikian, berdasatkan pada kompilasi
Hukum Islam pasal 195, anak angkat dalam kasus di
atas jika berposisi sebagai ahli waris pengganti maka
dia ddak berhak untuk mendapatkan wasiat wajibah
kecuali ahli waris yang lainnya menyetujui. Hal
ini juga senada dengan komentar A. Wasit Aulawi,
pimpinan Tim Perumus Hukum Kewarisan KHI,
yang mengatakan bahwa menurut KHI wasiat wajibah
hanya atau boleh diterapkan dalam kasus orang tua dan
anak asuh, yang tentu saja tidak mempunyai hak saling
mewarisi.* Dari pernyataan ini dipahami jika ada
hak saling mewarisi antara anak angkat dan orang tua
angkat maka tidak berlaku lagi wasiat wajibah. Karena
itu dalam kasus cucu angkat berkedudukan sebagai
ahli waris pengganti maka cucu angkat tidak berhak lagi
mendapat warisan melalui wasiat wajibah. Demikian
juga sebaliknya, jika faktanya orang tua angkat ada
hak saling mewarisi dengan anak angkatnya maka dia
tidak berhak mendapat waris melalui wasiat wajibah.
Atau apabila merujuk pada pendapat Ahmad Zahari¥
yang membolehkan untuk menggunakan opsi antara
memilih menempati kedudukan sebagai ahli waris
pengganti atau tidak maka jika memilih menempati ahli
waris pengganti berarti dia tidak berhak mendapatkan
waris melalui wasiat wajibah atau sebaliknya, jika tidak
memilih menempati kedudukan sebagai ahli waris
pengganti maka ia berhak mendapatkan waris melalui
wasiat wajibah. Dengan demikian, pada prinsipnya
cucu angkat dalam kasus ini tidak boleh berkedudukan
sebagai ahli waris pengganti sekaligus menerima wasiat
wajibah karena ini bertentangan dengan salah satu

# Satria Effendi M.Zein, Problematika Hukum Keluarga Islam
Kontemporer; Analisis Yurisprudensi dengan Pendekatan Ushuliyah, h.
399-400.

4 Abdul Manan, Aneka Masalah Hukum Perdata Islam di Indonesia,
(Jakarta: Kencana, 2006), h. 215.

4 Habiburrahman, Rekonstruksi Hukum Kewarisan Islam di
Indonesia, h. 223.

47 Firdaus Muhammad Arwan, “Silang Pendapat tentang Ahli
Waris Pengganti dalam Kompilasi Hukum Islam dan Pemecahannya,
dalam www.badilag net, diunduh pada tanggal 7 Juli 2013.
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kaidah dalam hukum kewarisan “Ld dharar wa i
dhirdr” dimana berdasarkan kaidah ini ulama sepakat
tentang haramnya hal-hal yang merugikan ahli waris.

Penutup

Dari pemaparan tersebut ada beberapa kesimpulan,
yaitu: pertama, berdasarkan peraturan yang berlaku,
tidak ada halangan bagi seorang kakek dan nenek
untuk mengangkat cucu kandungnya sebagai anak
angkat. Salah satu prinsip pengangkatan anak yaitu
untuk kepentingan terbaik bagi anak. Hal ini berkaitan
dengan tanggung jawab nafkah demi keberlangsungan
kesejahteraananak. Jika dihubungkan dengan kasusyang
ada dalam penetapan maka sesungguhnya tanpa dengan
pengangkatan anak pun para pihak dalam penetapan
tersebut berkewajiban untuk memberi nafkah kepada
cucu mereka (yang diangkat) karena pada faktanya
ayah dan ibunya telah bercerai dan tidak mampu untuk
membiayai anak mereka. Tindakan tidak menjadikan
cucu sebagai anak angkat dalam kasus ini menurut
hemat penulis lebih didahulukan dalam rangka untuk
mencegah dampak negatif di kalangan ahli waris.

Kedua, secara umum antara anak angkat dan orang
tua angkat menimbulkan akibat hukum. Dengan
demikian, pada kasus di atas ada atau tidak ada wasiat,
cucu (anak angkat) diberi wasiat wajibah sebanyak-
banyaknya 1/3 dari harta warisan orang tua angkatnya
(kakek dan neneknya). Demikian juga sebaliknya,
orang tua angkat (kakek dan neneknya) diberi wasiat
wajibah sebanyak-banyaknya 1/3 dari harta warisan
anak angkatnya (cucunya). Namun hal ini perlu
mempertimbangkan perasaan anak atau cucu lain dari
orang tua angkat tersebut.

Ketiga, pada prinsipnya, cucu angkat dalam kasus ini
tidak boleh berkedudukan sebagai ahli waris pengganti
sekaligus menerima wasiat wajibah karena hal ini dapat
merugikan ahli waris lain yaitu berkurangnya bagian
waris mereka.

Keempat, perkara pengangkatan anak dalam
kasus cucu sebagai calon anak angkat sebaiknya tidak
dikabulkan dalam persidangan karena dikhawatirkan

akan menimbulkan konflik dalam keluarga. []
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Abstsact. Reinterpretation of Women'’s Economic Rights in Islam. Islam prescribes equal rights for men and women,
including economic rights. However, patriarchal interpretations of Alquran and Suna texts have contributed to a gender
gap in which Muslimah women face difficulties in accessing their economic rights. Patriarchal structures that prescribe role
divisions in society marginalise women from economic participation and property ownership. Contemporary Muslimah
women also face similar problems of gender gap in economy. Therefore progressive Muslims offer reinterpretation of
texts regarding women’s rights, including economic rights, using women’s perspectives. Such reinterpretation is also
complemented with strategies of women’s economic empowerment to assist them to access their economic rights,
particularly their rights of economic participation and access to paid employment.

Keyword: gendet, economy, women, patriacchy

Abstrak. Reinterpretasi Hak-Hak Ekonomi Perempuan dalam Islam. Islam memberikan kesamaan hak antara
laki-laki dan perempuan termasuk dalam bidang ekonomi. Namun penafsiran yang bias patriarki terhadap teks-teks
Alquran dan Sunah menyebabkan perempuan sulit mengakses hak-hak ckonominya secara setara dengan laki-laki.
Strukeur patriarki melalui pembagian peran di masyarakat telah memarjinalkan perempuan dalam partisipasi ekonomi
dan kepemilikan aset ekonomi. Kondisi perempuan Muslimah masa kontemporer juga masih menunjukkan pelbagai
ketimpangan gender di bidang ekonomi. Oleh karena itu muncul upaya-upaya pembaharuan penafsiran terhadap
teks-teks mengenai hak-hak perempuan termasuk hak-hak ekonomi dengan menggunakan perspektif perempuan baik
terhadap Alquran, Sunah maupun ketentuan syariat. Strategi pembaharuan penafsiran keagamaan ini juga dilengkapi
dengan pelbagai strategi pemberdayaan ekonomi perempuan yang dapat membantu mereka mengakses hak-hak
ekonominya.

Kata-kata Kunci: gender, ekonomi, perempuan, patriarki

Pendahuluan

kontemporer, hubungan antara
marjinalisasi ekonomi dan perempuan di dunia
angka yang
sebagaimana ditunjukkan oleh data ketimpangan
gender dunia di bidang ekonomi. Kaum perempuan
yang jumlahnya separuh populasi dunia ternyata hanya
memiliki seperseribu jumlah kekayaan dunia dan hanya
menerima 10 persen dari total gaji dunia.! Demikian
pula kemiskinan dunia semakin meningkat di kalangan
perempuan (the feminisation of poverty) dimana data

UNDP 1995 menunjukkan dari 1 milyar penduduk

miskin, 70 persennya merupakan perempuan.? Kondisi

Pada masa

menunjukkan cukup mengejutkan

Naskah diterima: 1 September 2013, direvisi: 15 Oktober 2013,
disetujui untuk terbit: 30 November 2013.

' Peggy Antrobus, The Global Women’s Movement: Origins, Issues,
and Strategies, (London: Zed Books, 2004), h. 10.

? UNDR Human Development Report 1995, (New York and Oxford:
Oxford University Press, 1995), h. 20.

ini semakin parah di dunia Muslim jika dibandingkan
dengan negara-negara non Muslim. Dalam hal ekonomi,
negara-negara yang berpenduduk mayoritas Muslim
memiliki tingkat partisipasi ekonomi perempuan yang
relatif lebih rendah dibandingkan dengan negara-negara
non Muslim dengan tingkat pertumbuhan ekonomi
yang sama.’ Pada tahun 1995 tingkat partisipasi kerja
perempuan di negara mayoritas Muslim sebesar 21.7
persen dibandingkan rata-rata 38.1 persen di negara-
negara berkembang.* Sementara itu tingkat kekerasan
terhadap perempuan semakin meningkat. Angela King,
penasihat Kofi Anan ketika menjadi ketua umum PBB,
mengungkap fakta bawa setiap tahun ratusan ribu,
bahkan mungkin jutaan, perempuan dan gadis dijual di

3 K. Weeks, (1988), “The Demography of Islamic Nations’, dalam
Population Bulletin, 43 (4), December, 1988, h. 5-54 dan UNDP,
Human Development Report: Cultural Liberty in Todays Diverse World,
New York: UNDP, 2004.

4World Bank, World Bank World Tables, (Oxford: Oxford University
Press, 1999), h. 15-16.
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seluruh dunia sebagai budak dan pekerja seks.

Pandangan bahwa Islam memberikan hak-hak
yang setara dengan laki-laki seringkali berbeda dengan
kenyataan empiris mengenai status perempuan di dunia
Muslim  termasuk di bidang ekonomi sebagaimana
ditunjukkan oleh data di atas. Hal ini tentu saja kontras
dengan visi Islam untuk mewujudkan masyarakat
yang berkeadilan sosial dan ekonomi. Kondisi ini
memunculkan beberapa pertanyaan: Sejauh mana
ajaran Islam memberikan hak-hak ekonomi kepada
perempuan? Bagaimana penafsiran teks-teks keagamaan
mengenai hal ini? Upaya-upaya apa yang bisa
dilakukan untuk memberdayakan ekonomi perempuan
Muslimah?

Untuk menjawab pertanyaan-pertanyaan tersebut
pertama-tama akan diuraikan hak-hak ekonomi
perempuan dalam Islam dengan pelbagai penafsirannya
lalu dipaparkan pelbagai upaya penafsiran ulang teks-
teks tersebut untuk mengeliminir bias patriarki. Di
bagian akhir paper ini mengusulkan pengembangan
beberapa strategi pemberdayaan ekonomi perempuan
untuk  menciptakan
berkeadilan sosial, ekonomi dan gender.

masyarakat Muslim  yang

Hak-Hak Ekonomi Perempuan dalam Islam

Pada dasarnya hukum Islam memberikan hak
yang setara kepada Muslim laki-laki dan perempuan.
Seorang perempuan Muslimah memiliki kemandirian
dan identitas hukum, ekonomi dan spiritual yang
independen. Untuk masalah ekonomi, setidaknya ada
tiga ayat dalam Alquran yang menjadi landasan dasar
hak-hak ekonomi perempuan yaitu: Pertama, mengenai

hak mahar/mas kawin:

Berikanlah maskawin (mahar) kepada perempuan (yang
kamu nikahi) sebagai pemberian dengan penuh kerelaan.
Kemudian jika mereka menyerahkan kepada kamu
sebagian dari maskawin itu dengan senang hati maka
makanlah (ambillah) pemberian itu (sebagai makanan)
yang sedap lagi baik akibatnya. (Q.s. al-Nisa [4}: 4)

Kedua, mengenai hak waris:

Bagi laki-laki ada hak bagian dari harta peninggalan
ibu-bapak dan kerabatnya, dan bagi perempuan ada
hak bagian (pula) dari harta peninggalan ibu-bapak dan
kerabatnya, baik sedikit atau banyak menurut bagian
yang telah ditetapkan. (Q.s. al-Nisa [4]: 7)

Ketiga, mengenai hak bekerja dan memperoleh
penghasilan:

5 Birgitta Sevef Jord and Berit Olsson, “Introduction: Gender
Issues in Development Practice: Two Perspectives from a Development
Cooperation Agency”, dalam Discussing Womens Empowerment: Theory
and Practice, Sida Studies no. 3, (Stockholm: Novum Grafiska, 2001),
h. 13.

Dan janganlah kamu iri hati tethadap apa yang

dikaruniakan Allah kepada sebagian kamu lebih banyak

dari sebagian yang lain. (Karena) bagi laki-laki ada bagian
dari apa yang mereka usahakan dan bagi perempuan

(pun) ada bagian dari apa yang mercka usahakan. Dan

mohonlah kepada Allah sebagian dari karunia-Nya.

Sesungguhnya Allah Maha Mengetahui segala sesuatu.

(Q.s. al-Nisa [4]): 32)

Dari ketiga ayat ini kemudian hukum Islam
mengembangkan dan memberikan hak-hakkepemilikan
properti untuk perempuan di beberapa bidang hukum,
yaitu: hukum keluarga (perkawinan/mahar, kewarisan
dan perwalian), hukum properti (hibah, wakaf) dan
hukum ekonomi (hak untuk bekerja dan memperoleh
penghasilan) serta hukum publik.® Untuk hak
kepemilikan properti, seorang perempuan Muslimah
berhak untuk memperoleh, memiliki, menggunakan,
mendaftarkan dan menjual propertinya.

Namun demikian, penafsiran terhadap teks-
teks Islam mengenai hak-hak perempuan seringkali
menunjukkan bias patriarki. Hal ini tercermin dalam
konstruksi hak-hak perempuan dalam konsep fikih
klasik (syariar historis). Al-Naim mengidentifikasi
adanya konflik antara syariar historis dan hak-hak
perempuan yang berkontribusi terhadap diskriminasi,
opresi dan pengingkaran terhadap kesetaraan laki-laki
dan perempuan di masyarakat Muslim kontemporer. Ia
menyoroti dua prinsip umum dari syariat historis yang
mempengaruhi secara negatif status dan hak perempuan
dalam Islam, yaitu konsep gawdmah (perwalian/
otoritas) dan konsep hijab.”

Al-N2im berpendapat bahwa konsep gawdmah
dalam Q.s. al-Nis&' [4]: 34 sering diinterpretasi oleh
para ulama klasik sebagai perwalian laki-laki terhadap
perempuan. Konsep ini kemudian berimplikasi lebih
jauh terhadap status dan hak-hak perempuan di wilayah
privat dan publik. Konsep ini digunakan syariaz historis
untuk menjustifikasi otoritas dan superioritas laki-laki
tethadap perempuan tidak hanya di dalam keluarga
tetapi juga di komunitas.

Untuk prinsip kedua, hijab, al-Na'im mengamati
implikasi lebih jauh konsep hijab ini berdasarkan
interpretasi ulama klasik terhadap Q.s. al-Nir [24]:
31 dan Q.s. al-Ahzib [33]: 33, 53 serta 59, yang
memerintahkan perempuan untuk tinggal di rumah
dan ddak meninggalkannya kecuali dalam kondisi
mendesak. Ia kecenderungan

mengamati ulama

¢ UN-Habitat, “Muslim Women and Propoerty”, dalam Islam,
Land and Property Research Series, (Nairobi: UN-Habitat, 2005), h.
10-11.

7 Abdullahi Ahmed al-Naim, Toward an Ilamic Reformation:
Civil Liberties, Human Rights, and International Law, (Syracuse, N.Y.:
Syracuse University Press, 1990), h. 13-52.



klasik untuk menggunakan hijab sebagai pembenaran
ketidakmampuan perempuan untuk menduduki
jabatan publik serta membatasi akses dan partisipasi

mereka di ruang publik.?

Meskipun demikian, syariat secara keseluruhan
tidaklah bertujuan untuk mendiskriminasi perempuan
karena pada awal pembentukannya syariat memberikan
perempuanbeberapahak persamaan yangtidakdiperoleh
perempuan dalam sistem hukum lainnya hingga abad
ke-20.° Hal ini tercermin dalam kemandirian hukum
perempuan untuk memiliki dan mengelola properti
yang merupakan miliknya setara dengan laki-laki
dan pemberian hak-hak minimum dalam hukum
keluarga dan kewarisan terhadap perempuan di bawah
hukum syariat, dimana semua ini tetjadi jauh sebelum
sistem hukum lain mengakui hak-hak serupa. Ia juga
mengakui bahwa tingkat pencapaian ini mungkin tidak
terlihat impresif dilihat dari kacamata modern namun
pemberian hak semacam ini bermakna sangat signifikan
dalam mempromosikan hak-hak perempuan jika dilihat
dari perspektif sejarah.

Sejarah awal Islam mencatat partisipasi aktif
perempuan di ruang publik dalam upaya Nabi
Muhammad Saw dan generasi awal Muslim
membangun peradaban Islam yang egaliter. Bahkan
di Madinah, perempuan berpartisipasi aktif di ruang
publik baik dalam hal intelektual dengan terlibat dalam
transmisi wahyu Alquran dan Sunah/Hadis Nabi
maupun dalam pelbagai perdebatan ketika beberapa
perkara menyangkut hak-hak mereka diputuskan.
Dalam hal politik, mereka terlibat dalam pengambilan
keputusan publik serta terlibat aktif dalam memimpin
dan peperangan.

Di bidang ekonomi, para sahabat perempuan juga
aktif dalam aktifitas ekonomi. Dalam khutbah wadinya,
Nabi membahas hak-hak properti baik laki-laki maupun
perempuan dan para istrinya pun memiliki properti
masing-masing. Beberapa sahabat perempuan pun
menunjukkan ketokohan mereka dalam partisipasi di
bidang ekonomi. Istri Nabi, Khadijah Ra., merupakan
tokoh pengusaha perempuan sukses yang kaya raya di
Mekah. Rafidhah Aslamiyyah tercatat sebagai manager
rumah sakit Islam pertama. Samrf bind Nuhyak al-
Asadiyyah juga tercatat sebagai petugas wilayah bisbah
yang mengawasi aktifitas perdagangan di pasar.'®
tidak

Sepeninggal Nabi, para istri beliau

& Abdullahi Abmed al-Na'im, Toward an Islamic Reformation: Civil
Liberties, Human Rights, and International Law, h. 38.

? Abdullahi Abmed al-Na'im, Toward an Islamic Reformation: Civil
Liberties, Human Rights, and International Law, h. 39-40.

1 UN-Habitat, Muslim Women and Property, h. 12.
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diperkenankan untuk menikah dengan laki-laki lain.
Khalifah ‘Umar menyadari perlunya memberikan
dukungan finansial dengan memberikan pensiun
kepada setiap janda Nabi. Ia menawarkan pensiun
sebesar 12.000 dirham setahun untuk Aisyah dan
tunjangan yang lebih kecil untuk janda lainnya dengan
skala yang berbeda-beda hingga yang paling kecil 5.000
dirham. Tawaran ini dipandang oleh para janda kurang
mencukupi sehingga mereka komplain dan meminta
‘Umar untk mempertimbangkan kembali nilai
nominalnya. Tuntutan mereka akhirnya dikabulkan.
‘Umar menaikkan nilai pensiun hingga 10.000 dirham
sedangkan Aisyah tetap memperoleh 12.000 dirham
per tahun.!" Catatan sejarah mengenai transaksi
properti juga mengilustrasikan kemampuan berjual beli
para janda Nabi, misalnya Sawdah yang menghibahkan
apartemennya kepada Aisyah dan Aisyah menjualnya
dengan harga 180.000 dirham.'? Aisyah juga
mengembangkan penghasilan pensiun yang ia terima
dengan terlibat dalam perdagangan. Contoh-contoh
ini menunjukkan bagaimana perempuan Muslimah
cukup asertif dalam memperjuangkan kepentingan-
kepentingan finansial mereka.

Pada masa Islam selanjutnya, sejarah mencatat
perempuan Muslimah memiliki kemampuan mengelola
aset-aset ekonominya dengan baik. Misalnya pada abad
ke-16 tercatat sepertiga pendiri yayasan wakaf di Istanbul
merupakan perempuan.'? Demikian pula di pengadilan,
perempuan secara mandiri mampu mengurus pelbagai
sengketa yang melibatkan hak-hak properti mereka.'
Namun demikian, bukti-bukti dokumenter ini pun
perlu disikapi dengan kritis. Meskipun perempuan
memiliki hak properti mandiri, ternyata yayasan-
yayasan wakaf ini secara rata-rata lebih sedikit secara
kuantitas dan lebih kecil nominalnya dibandingkan
milik laki-laki dan umumnya bukan merupakan aset
utama berupa tanah.

Demikian pula pengaruh budaya setempat ketika
hukum Islam diformulasikan telah menyebabkan
bias-bias patriarki ikut mewarnai penafsiran teks-teks
Islam. Meskipun beberapa sarjana seperti Esposito’®
dan Stowasser'® berpendapat bahwa kedatangan Islam
memperlemah struktur patriarkal masyarakat Arab,

1 Nadia Abbotr, Aishah: The Beloved of Mohammed, (London: Saqi
Books, 1985), h. 95.

12 Nadia Abbott, Aishab: The Beloved of Mohammed, h. 197.

13 UN-Habitat, Muslim Women and Property, h. 12.

14 UN-Habitat, Muslim Women and Property, h. 12.

' John L.Esposito, Women in Muslim Family Law, (New York:
Syracuse University Press, 1982), h. 45.

'6 Barbara Freyer Stowasser, “The Status of Women in Early Islam”,
dalam Freda Hussain (ed.), Muslim Women, (Sydney: Croom Helm,
1984), h. 11-43.
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pamun parasarjanalain, seperti Ahmed'” dan Mernissi,'®
berpendapat sebaliknya dimana pada saat kedatangan
Islam masyarakat Arab sedang mengalami transisi
dari sistem matrilineal menuju patrilineal yang turut
difasilitasi oleh Islam sebagaimana tercermin dalam
ketentuan-ketentuan Alquran mengenai perkawinan,
perceraian, kewarisan dan isu-isu lainya mengenai
perempuan.

Visi etika Islam yang sangat egalitarian, termasuk
dalam hal relasi laki-laki dan perempuan, menjadi
bersitegang bahkan dapat dikatakan bertentangan
dengan struktur hirarkis perkawinan yang secara
pragmatis diinstitusionalisasikan dalam masyarakat
Islam pertama. Ketegangan-ketegangan antara perspekeif
pragmatis dan etis dimana keduanya menjadi bagian
Islam dapat terdeteksi bahkan di dalam Alquran dan
kedua perspektif tersebut telah meninggalkan jejaknya
pada beberapa aturan formal mengenai perempuan dan
perkawinan yang dibuat pada periode berikutnya."

Perbedaan pendapat di kalangan para sarjana
ini merefleksikan hubungan yang kompleks antara
Islam dan isu-isu gender. Sesungguhnya tidak hanya
ajaran-ajaran agama tetapi juga struktur dan konteks
budaya yang mengitarinya turut memainkan peran
yang signifikan dalam mempengaruhi status dan
posisi perempuan Muslimah. Ahmed mencatat sejarah
dunia ketika Islam berekspansi turut mempengaruhi
pembentukan budaya Islam.?

Terlepas dari perbedaan pendapat tersebut, sejak awal
Islam pada abad ke-7 terdapat ‘dinamika gender’ dalam
perjalanan sejarah dimana para perempuan Muslimah
selalu memainkan peran aktif dalam menegosiasikan
status dan hak-hak mereka ketika menghadapi kekuatan-
kekuatan patriarkal yang akan membatasi hak-hak
mereka serta mendistorsi visi egalitarian Islam.?' Oleh
karenaituriset-siset mengenai Islam pada abad-abad awal
berupaya meneliti kembali wacana hukum Islam untuk
menemukan praktek-praktek awal dari visi egalitarian
Islam. Riset ini menegaskan partisipasi aktif perempuan
Muslimah dalam membangun masyarakat adil untuk

"7 Leila Ahmed, Women and Gender in Islam: Historical Roots of
a Modern Debate, (New Haven and London: Yale University Press,
1992), h. 15.

'® Fatima Mernissi, Women and Islam: An Historical and Theological
Enquiry, Mary Jo Lakeland (trans.), (Oxford: Basil Blackwell, 1991),
h. 11-12.

' Leila Ahmed, Women and Gender in Isiam: Historical Roots of a
Modern Debate, h. G3.

0 Leila Ahmed, Women and Gender in Islam: Historical Roots of a
Modern Debate, h. 3.

> Nur Hidayah, Feminising Islam’ in Contemporary Indonesia:
The Role of Progressive Muslim Organisations, PhD Thesis, Melbourne:
Melbourne University, 2012,

melawan pilar-pilar patriarki masyarakat Arab. Mernissi
berpendapat bahwa Nabi meletakkan landasan prinsip
bahwa semua orang beriman setara di hadapan Allah
melalui dekonstruksi revolusioner pemisahan ruang
publik dan privat dengan menempatkan apartemen
istrinya bersebelahan dengan masjid pertama dan
membawa mereka ke medan peperangan sehingga
dapat berpatisipasi penuh dalam urusan-urusan umat.”
Demikian pula Stowasser mengamati para perempuan
Madinah abad ke-7 berpartisipasi aktif dalam kehidupan
publik dengan terlibat aktif dalam baiat dan pelayanan
publik.?® Generasi pertama perempuan Muslimah juga
memainkan peran teologis penting sebagai perawi
dan penafsir hadits. Abou El-Fadl mencatat bahwa
otoritas semacam istri Nabi, Umm Salimah dan
Aisyah, dilaporkan memainkan peran mendasar dalam
pembentukan hukum awal dan sering menjadi pusat
kontroversi hukum mengenai posisi perempuan dalam
masyarakat.”* Sebagai contoh, dalam tradisi awal Aisyah
sering digambarkan berperan dalam mengajukan
pelbagai keberatan hukum dalam penetapan hukum
yang akan merugikan perempuan.”® Menurut Ibn
Sad, Nabi memiliki 529 sahabat perempuan, diantara
mereka merupakan para perawi hadits.** Abou El-
Fadl juga menyatakan bahwa “Telah diketahui luas
bahwa perempuan memainkan peran yang signifikan
dalam pengembangan hukum Islam awal, tidak hanya
subyek hukum tetapi juga sebagai perawi dan pembuat
hukum”.” Menurut para sarjana ini, masa awal Islam
berfungsi sebagai sebuah memori kolektif bagi Muslim
untuk berargumen mengenai visi egalitarian Islam.

Namun cita-cita ideal egalitarian Islam ini perlahan
menjadi samar setelah Islam berekspansi ke luar
perbatasan Arab khususnya ketika nilai-nilai patriarkal
Byzantium, Persia dan kemudian Turki mempengaruhi
cara pembacaan teks-teks para sarjana hukum Muslim
ketika Islam berasimilasi dengan budaya-budaya ini.?®

22 Fatima Mernissi, Women and Islam: An Historical and Theological
Enguiry, h. 12-14.

23 Barbara Freyer Stowasser, “The Status of Women in Early Islam”,
h. 11-43.

# Khaled Abou El-Fadl, “Legal and Jurisprudential Literature: 9*
to 15* Century”, dalam Suad Joseph (ed.), Encyclopedia of Women in
Islamic Cultures, (Leiden; Boston, Mass.: Brill, 2003-2007), Vol. 1, h.
38.

» Khaled Abou El Fadl, Speaking in God’s Name Islamic Law,
Authority and Women, (Oxford: Oneworld, 2001), h. 75..
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Sa'd to Who’s Who, (Boulder and London: Lynne Rienner Publishers,
1994), h. 45.

77 Khaled Abou El-Fadl, “Legal and Jurisprudential Literature, h.
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Sejak saat itu para penguasa menginstitusionalisasikan
budaya poligami, pergundikan dan pemeliharaan budak
perempuan untuk kesenangan, segregasi dan pengucilan
perempuan yang berimplikasi sangat merugikan
generasi-generasi  Muslim  perempuan  selanjutnya.
Budaya ini tidak hanya
subordinasi perempuan tetapi juga menurunkan
tingkat partisipasi dan kontribusi mereka terhadap
pembangunan peradaban Islam. Beberapasarjana seperti
Ahmed dan Roded mengatributkan penurunan status
perempuan selama periode pembentukan hukum Islam
ini pada alasan-alasan ekologis (transisi dari masyarakat
nomaden menjadi masyarakat agraris perkotaan),
perubahan ekonomi (khususnya semakin meningkatnya
nilai properti tanah) dan beberapa pengaruh budaya
eksternal (Byzantium, Persia dan Turki).?

Hal ini semakin diperparah dengan fakta bahwa
masyarakat Muslim pada masa Umayyah (662-750 M)
dan ‘Abbisiyyah (750-1258 M) mengalami kontestasi
yang cukup keras antara kecenderungan tradisionalisme

menginstitusionalisasi

dan konservatisme di satu sisi dan rasionalisme di
sisi lain yang akhirnya dimenangkan oleh kekuatan
konservatisme. Rahman berpendapat bahwa struktur
yang berkembang dari metodologi keilmuan Islam
dibuathanya untuk semakin memperkuatkonservatisme
sebagai akibat perdebatan di kalangan ulama mengenai
manfaat filsafat versus teologi dogmatik.?® Para ulama
konservatif menentang filsafat dan penggunaan rasio
dalam kajian agama baik atas alasan epistemologi
maupun Rahman berpendapat bahwa
kemenangan konservatisme memungkinkan kekuatan
ortodoks untuk melarang pemikiran rasional dengan
mengontrol lembaga-lembaga dan proses pendidikan
dalam negara. Hal ini terefleksi pada sifat rezim
Umayyah dan ‘Abbésiyah yang membangun hubungan
erat antara agama dan politik. Para elit politik berupaya
mengkooptasi beberapa ulama dengan melembagakan

teologi.

ijjmak (konsensus) untuk memperoleh legitimasi
keagamaan. Sebagai akibatnya, meskipun terdapat
perbedaan-perbedaan penafsiran, termasuk mengenai
pengaturan mengenai relasi laki-laki dan perempuan,
apa yang muncul pada akhir kekuasaan ‘Abbasiyyah
hanyalah keseragaman penafsiran dan umumnya
‘perbedaan minimal’ di kalangan ‘versi Islam’ yang

? Leila Abmed, Women and Gender in Islam: Historical Roots
of @ Modern Debate, h. 79-100 dan Ruth Roded, Women in Islamic
Biographical Collections, h. 46.

* Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, (Pakistan:
Central Institute of Islamic Research, 1965), h. 141, sebagaimana
dikutip Asma Barlas, “Believing Women” in Islam: Unreading Patriarchal
Interpretations of the Quran, (Austin: University of Texas Press, 2002),
h. 79-80.
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masih bertahan sebagaimana disorot oleh Ahmed.?!

Maka kemudian ditemukan aturan-aturan yang
membatasi hak-hak perempuan dan menjadikan
mereka subordinart laki-laki sehingga melahirkan relasi
yang timpang antara laki-laki dan perempuan baik di
wilayah privat maupun publik. Dalam hal ekonomi, hak
milik dan wilayah kerja perempuan dibatasi schingga
menjadikan mereka sulit mengakses sumber-sumber
daya ekonomi. Sebagai akibatnya, perempuan menjadi
sangat tergantung kepada laki-laki dalam hal ekonomi.
Implikasi lebih jauh akibat ketergantungan tersebut
perempuan kehilangan kemandirian yang menjadikan
tethadap pelbagai  diskriminasi,
subordinasi, marjinalisasi dan bahkan kekerasan baik
dalam keluarga maupun di wilayah publik. Ketentuan
waris Islam dimana anak laki-laki mendapat dua bagian
anak perempuan ditafsirkan sebagai hukum gath'7 (pasti
dan bersifat permanen) karena diungkapkan dengan
ungkapan yang jelas secara harfiah. Beban reproduksi

mereka rentan

perempuan (mengandung, melahirkan, menyusui dan
mengasuh anak) dijadikan justifikasi untuk membatasi
akses perempuan ke wilayah publik termasuk hak
bekerja. Ketentuan hijab ditafsitkan sebagai larangan
perempuan keluar rumah tanpa seizin suami atau tanpa
disertai muhrimnya.

Sebagai contoh sebuah artikel berjudul “Islam
and Women’s Work” dipublikasikan dalam majalah
Al-Jumuabh, sebuah artikel kelompok Islamis yang
merepresentasikan penafsiran Q.s. al-Nisa [4]: 34 yang
membatasi perempuan memasuki pasar kerja. Artikel
ini menganalisa siklus kehidupan perempuan dalam
beberapa tahapan dimana di setiap tahapan perempuan
selalu bergantung kepada laki-laki. Tahapan-tahapan
tersebut adalah: (1) Ketika masih anak-anak, ia berada
dalam tanggung jawab ayahnya. (2) Setelah menikah,
suaminya berkewajiban untuk menafkahinya. (3) Jika
ia tidak memiliki ayah ataupun suami maka ia berada
dalam tanggung jawab saudara laki-lakinya. (4) Jika ia
juga tidak memiliki saudara laki-laki maka ia berada

dalam tanggung jawab komunitas Muslim.*

Penafsiran  semacam  ini  berimplikasi pada
ketidakmandirian perempuan dan menjadikan mereka
bergantung secara ekonomi sepanjang hidupnya.
Bahkan ada pula yang berpendapat bahwa sesungguhnya
Islam tidak merekomendasikan perempuan bekerja.*
Penafsiran semacam ini sangatlah mendiskriminasikan

perempuan.

3 Leila Ahmed, Women and Gender in Islam, h. 99.

32 Al-Jumuah, “Islam and Women’s Work”, No.2 & 3, p. 12, dalam
heep://www.mwlusa.org/topics/rights/econrights.html, diunduh pada
31 Juli 2013.

33 Leila Ahmed, Women and Gender in Islam, h. 150.
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Upaya Pembaharuan Penafsiran terhadap Hak-
Hak Ekonomi Perempuan Muslimah

Teori tentang kemunduran status perempuan dalam
Islam setelah wafatnya Nabi, sebagaimana didiskusikan
di atas, telah diimbangi dengan teori lain. Beberapa
sarjana, seperti Ahmed dan Barlas, mengajukan sebuah
tesis mengenai bertahannya interpretasi sumber-sumber
Islam alternatif yang familiar dengan perempuan dan
ada bersamaan atau bahkan berkompetisi dengan
penafsiran yang merugikan perempuan sepanjang
sejarah Islam.

Oleh karena itu, menurut Ahmed, muncul dua suara
yang berbeda dalam Islam dan dua pemahaman yang
saling berkompetisi mengenai relasi gender, yang satu
diekspresikan dalam aturan-aturan yang pragmatisuntuk
masyarakat ..., yang satunya lagi merupakan artikulasi
visi etika. Kehadiran suara egalitarianisme menjelaskan
mengapa perempuan Muslimah sering bersikukuh dan
sering tidak bisa dipahami oleh non Muslim bahwa
Islam tidaklah seksi. Mereka mendengar dan membaca
dalam teks suci secara adil dan terlegitimasi sebuah
pesan berbeda yang disuarakan oleh para pembuat dan
pengukuh Islam ortodok yang androcentrik.*

Lebihjauhlagitradisipluralismeinitelahmemberikan
bukti empiris mengenai dinamika gender, yaitu sebuah
proses ketika perempuan Muslimah menegosiasikan
status dan hak-hak mereka dengan realitas yang berubah
di sekeliling mereka dimana perempuan Muslimah
menyatakan agensi mereka. Muslim progresif menyoroti
agensi aktif perempuan Muslimah untuk menentang
stereotip mengenai perempuan Muslimah sebagai
korban pasif. Sonbol, misalnya, berargumen bahwa
citra perempuan Muslimah terkucil yang digambarkan
oleh fikih masa pertengahan Islam lebih merupakan
penggambaran bagaimana perempuan
hidup ketimbang penggambaran mengenai kehidupan
yang sesungguhnya dijalani perempuan.* Abou El-Fadl
berpendapat bahwa terdapat banyak bukti bahwa cerita
patriarki dalam hukum Islam tidaklah bersifat linear
dan meskipun kekuatan-kekuatan patriarkal berupaya
mengeklusi dan membatasi perempuan, hukum Islam
tetap menjadi salah satu lahan besar dimana peran-peran
gender dinegosiasikan dan dikontestasi secara keras.?
Ia lebih jauh menyatakan bahwa perempuan Muslimah
memainkan peran yang dinamis untuk bernegosiasi,
baik sebagai subyek dan penerima maupun sebagai

seharusnya

34 Leila Ahmed, Women and Gender in lam, h. 65-6G6.

%> Amira Sonbol, “Rise of Islam: 6¢h to 9th Century”, dalam Joseph
(ed.), Encyclopedia of Women, Vol. 1, h. 8.

3 Khaled Abou El-Fadl, “Legal and Jurisprudential Literature, 35.

penulis dan pembuat ketentuan-ketentuan hukum
dan menentang stereotip yang dominan mengenai
posisi pasif perempuan dalam sejarah hukum Islam.
Studi-studi terbaru mengenai materi-materi arsip dan
keputusan pengadilan pada masa pertengahan dan
Utsméni Islam juga menunjukkan bahwa pada masa
tersebut perempuan tidak hanya memiliki kebebasan
untuk memilih mazhab dan hakim tertentu tetapi juga
para hakim umumnya mengambil sikap yang liberal
dan melindungi terhadap perempuan.?”

Tradisi keragaman pendapat dan mazhab di
luar mainstream yang diantaranya memungkinkan
agensi aktif perempuan terus berlangsung sepanjang
sejarah Islam meskipun sering dimarginalisasi dalam
menghadapi hegemoni negara. Barlas menyatakan
bahwa “Tradisi pluralisme dan pluralisme tradisi
itu sendiri menyediakan materi untuk mengkritik
pengetahuan keagamaan dan memungkinkan Muslim
untuk berfikir ulang mengenai tradisi tersebut dengan
mengambil aspek-aspek yang berbeda”.*® Hal ini
menjelaskan mengapa di tengah konservatisme yang
cukup kuat, Muslim progresif kontemporer, khususnya
para feminis Islam, dapat terus mereformasi Islam
dalam sinaran tradisi.

Salah satu ayat yang direinterpretasi oleh para feminis
Islam adalah Q.s. al-Nis#’ [4]: 34. Wadud mengkritik
penafsiran patriarki atas penggalan ayat tersebut yang
sering dimaknai sebagai “Laki-laki diciptakan oleh Allah
memiliki kelebihan dibandingkan perempuan (dalam
hal kekuatan dan akal)”. Ia menolak penafsiran ini
karena tidak berdasar dan tidak konsisten dengan ajaran
Islam yang tidak mengenal kelebihan fisik ataupun
intelektual laki-laki. Menurut Wadud, kelebihan ini
bukanlah tanpa syarat karena Q.s. al-Nisa’ [4]: 34 tidak
menyatakan “Laki-laki dilebihkan terhadap perempuan”
melainkan ayat tersebut menyatakan “Melebihkan
sebagian terhadap sebagian yang lain”. Penggunaan kata
“sebagian” terkait dengan apa yang teramati secara jelas
dalam konteks kemanusiaan. Tidak semua laki-laki
memiliki kelebihan atas semua perempuan dalam semua

hal. Sebagian laki-laki memiliki kelebihan atas sebagian
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and Divorce in Medieval Islamic Society, (Cambridge: Cambridge
University Press, 2005), h. 45-47; Judith Tucker, [n the House of Law:
Gender and Islamic Law in Ottoman Syria and Palestine, (Berkeley:
University of California Press, 2000), all quoted in Susan F. Hirsch,
“Islamic Law and Society Post-9/117, dalam Annual Review of Law and
Social Science, Vol. 2, Dec 2006, h. 165-186.

38 Asma Barlas, “Believing Women” in Islam, h. 80-81.



perempuan dalam hal-hal tertentu. Demikian pula
sebagian perempuan memiliki kelebihan atas sebagian
laki-laki dalam beberapa hal sehingga penafsiran
“fadbdlab” ini tidaklah absolut. Ia menegaskan spirit
ayat ini untuk menciptakan sebuah masyarakat yang
seimbang dimana kewajiban ditanggung bersama antara

laki-laki dan perempuan.”

Lebih lanjut Wadud menafsirkan bahwa penggalan’

ayat “Laki-laki adalah pemimpin terhadap perempuan”
hanya berlaku jika terpenuhinya dua syarat, yaitu
adanya kelebihan laki-laki terhadap perempuan dan
mereka memberikan nafkah kepada perempuan dari
hasil kerjanya (kewajiban finansial). Jika salah satu
kondisi ini tidak terpenuhi maka laki-laki tidak bisa
menjadi pemimpin perempuan.®’ Kedua syarat tersebut
saling berhubungan dimana terdapat timbal balik antara
hak dan tanggung jawab. Nafkah, menurut Wadud,
merupakan kompensasi yang harus dibayarkan suami
karena sang istri menjalankan peran membesarkan
anak-anak yang secara tidak langsung mengurangi
keleluasaan perempuan dalam bekerja dan memperoleh
penghasilan. Feminis Islam lainnya, seperti Azizah
al-Hibri dan Riffat Hassan, juga berpendapat bahwa
secara bahasa “qawwdmun” bermakna “pencari nafkah”
atau “mereka yang menyediakan kebutuhan hidup™'.
Menurut Barlas® ayat ini memberikan tanggung jawab
kepada laki-laki untuk memberi nafkah perempuan
namun hal ini bukan berarti laki-laki sebagai sebuah
kelas otomatis menjadi “gawwdmun” atas perempuan
sebagai sebuah kelas.® Senada dengan hal tersebut
Rahman juga berpendapat bahwa kemampuan istri
untuk bisa menafkahi dirinya sendiri dan berkontribusi
pada rumah tangga mengurangi superioritas suami
karena sebagai manusia ia tidak memiliki superioritas
terhadap istrinya.*

Penafsiran para feminis Islam ini berupaya

menentangpenafsiran patriarkal yang mengimplikasikan

superioritas laki-laki

tethadap perempuan. Para

¥ Amina Wadud, , Qurian and Woman: Rereading the Sacred Text
Jrom a Woman's Perspective, (New York, Oxford: Oxford University
Press, 1999), h. 70-74.

“ Amina Wadud, , Qurian and Woman: Rereading the Sacred Text
Jrom a Woman's Perspective, h. 70.

4 Azizah al-Hibri, “A Study of Islamic Herstory: or, How Did We
Ever Get into This Mess?”, dalam Waomen’s Studies International Forum,
Special Isue: Women and Ilam 5, No. 2, 1982; Riffat Hassan “An
Islamic Perspective”, dalam Karen Lcbacqz (ed.), Sexuality: A Reader,
Cleveland, (Ohio: The Pilgrim Press, 1999), h. 7-8.

2 Asma Batlas, “Believing Women” in Islam, h. 80-81.

 Azizah al-Hibri, “A Study of Islamic Herstory, h. 7-8; Amina
Wadud, , Qur'an and Woman h. 71; Asma Batlas, “Believing Women”
in Islam, h. 187. '

“ Fazlur Rahman, Major Themes of the Qur'an, (Minn.: Bibliotheca
Islamica, 1980), h. 49.
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feminis Islam ini berupaya untuk merevitalisasi spirit
egalitarianisme Islam melalui penafsiran ulang Alquran
dengan menggunakan perspektif perempuan.

Selain penafsiran Alquran, hukumIslam juga menjadi
salah satu landasan transformasi pemikiran Islam.
Dengan semangat progresivitas yang terefleksi melalui
upaya pemberdayaan kelompok-kelompok marjinal,
para ahli hukum Islam berupaya mentransformasi
hukum Islam yang semula dikenal patriarkal menjadi
hukum Islam yang berfungsi sebagai alat pemberdayaan
kelompok-kelompok marjinal termasuk perempuan.
Mereka menggunakan ijtihad sebagai alat untuk
merevitalisasi ajaran-ajaran Islam dengan melakukan
dialektika kritis antara teks dan konteks masa kini. Teori-
teori hukum Islam yang membantu mereka melakukan
hal ini diantaranya maqéshid al-syari‘ab (tujuan hukum
Islam yang lebih tinggi dan universal), penafsiran
ulang teori nasakh mansikh antara ayat-ayat makiyyah
dan madaniyyah, kontekstualisasi sejarah dan kultural
terhadap penafsiran Alquran, pembedaan antara konsep
syariat dan fikih serta penggunaan ikhtilaf ulama.®

Salah satu pembaharuan tersebut diperkenalkan oleh
al-N2im. Dengan mengembangkan konsep gurunya,
Mahméid Muhammad Thih4, dalam karyanya “7he
Second Message of Islam”,*® al-Na'im menawarkan konsep
penafsiran ulang ndsakh-mansikh melalui pembedaan
antara ayat-ayat makiyyah versus ayat-ayat madaniyyab.
Menurutnya ayat-ayat makiyyah merupakan pesan
Alquran yang bersifat universal dan berlaku sepanjang
waktu. Visinya adalah tauhid (mengesakan Allah) serta
menyerukan nilai-nilai kemanusiaan, keadilan dan
persamaan. Sedangkan ayat-ayat madaniyyah berupaya
mengaplikasikan pesan-pesan ayat-ayat makiyyah
dengan memperhatikan konteks budaya setempat
pada masa tersebut sehingga nilai keberlakuannya
relatif terbatas. Lebih lanjut ia menyerukan aplikasi
pesan ayat-ayat makiyyah di sepanjang zaman untuk
mencapai nilaj-nilai universal Islam berupa tauhid,
keadilan, persamaan dan martabat kemanusiaan. Ia
berpendapat bahwa aturan-aturan hukum Islam yang
berasal dari ayat-ayat madaniyyah yang spesifik dan
terikat dengan konteks waktu tertentu perlu digantikan
dengan ayat-ayat makiyyah yang universal dan berlaku
sepanjang zaman. Ayat-ayat madaniyyah ini mencakup
pula ketentuan-ketentuan mengenai relasi laki-laki dan
perempuan yang dipengaruhi konteks budaya setempat

% Nur Hidayah, ‘Feminising Islam’ in Contemporary Indonesia,
h. 34-36.

% Mahm{id Muhammad Thaha, The Second Message of Islam, trans.
by Abdullahi Ahmed al-Na'im, (Syracuse: Syracuse University Press,
1987), h. 45-47.
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pada wakw itu. Ayat-ayat ini, menurutnya, perlu
ditafsir ulang dengan merujuk pada ayat-ayat makiyyah
yang bersifat universal dan berlaku sepanjang waktu
menuju nilai-nilai Islam berupa keadilan, persamaan
dan martabat kemanusiaan.

Beberapa sarjana lain, seperti Abou El-Fadl, Saeed,
Mir-Hosseini, Saced dan Kamali, membedakan antara
syariat sebagai prinsip-prinsip universal ajaran Islam
dengan fikih sebagai pemahaman manusia terhadap
masalah-masalah hukum Islam yang diambil dari
Alquran dan Sunah. Saeed membedakan syariat dan
fikih berdasarkan sumbernya yang berbeda. Syariat
bersumber dari Allah sedangkan fikih berasal dari
pemahaman dan interpretasi manusia.”” Senada dengan

hal tersebut,

Abou El-Fadl menyatakan bahwa hukum Allah
sebagai sebuah abstraksi disebut syariat (secara bahasa
bermakna jalan) sedangkan pemahaman konkret dan
implementasi kehendak Allah ini disebut fikih (secara
bahasa bermakna pemahaman). Syariat merupakan
kehendak Allah dalam bentuknya yang ideal dan
abstrak tetapi fikih merupakan produk dari upaya
manusia untuk memahami keinginan Allah. Dalam
makna seperti inilah syariat selalu bersifat fzir, adil dan
setara, sedangkan fikih hanyalah sebuah upaya untuk
mencapai cita-cita dan tujuan syariat (magqdshid al-
syariah).®®

Mir-Hosseini, feminis Islam dari Iran, secara lebih
khusus mengkritik kesalahan pemahaman fikih sebagai
hukum sakral yang selanjutnya digunakan sebagai
justifikasi untuk mendiskriminasi perempuan:

Penting untuk menekankan perbedaan ini beserta
komplekstitas epistemologi dan politiknya. Fikih sering
disalahartikan sebagai sesuatu yang sama dengan syariat,
tidak hanya dalam wacana populer Muslim tetapi juga
oleh para spesialis dan politisi, serta seringnya dengan
tujuan ideologis, yaitu apa yang kelompok Islamis dan
kelompok lainnya nyatakan sebagai sebuah “mandat
syariat” (yang bersifat sakral dan tidak ada unsur
kesalahan) sesungguhnya merupakan produk fikih,
ckstrapolasi dan spekulasi hukum (sehingga bersifat
manusia dan tidak bisa terhindar dari kesalahan). Teks
fikih yang bersifat patriarkal, baik dalam semangat
maupun bentuknya, sering digunakan sebagai alat
untuk membungkam dan membuat frustasi upaya
Muslim untuk memperoleh keadilan dunia dimana

7 Abdullah Saeed, Islamic Thought: An Introduction, (London and
New York: Routledge, 2006), h. 44.

* Khaled Abou El Fadl, Speaking in God’s Name Llamic Law, h.
32.

keadilan dan persamaan hukum merupakan nilai
intrinsik hukum itu sendiri.”’

Melalui pembedaan antara syariat dan fikih ini
Muslim progresif menolak aturan-aturan fikih patriarkal
dengan bahwa

bertentangan dengan prinsip-prinsip universal syariat

argumen aturan-aturan  tersebut
berupa nilai-nilai keadilan, persamaan dan martabat

kemanusiaan.

Melalui metode ini mereka merevitalisasi hak-hak
perempuan yang merupakan salah satu alat untuk
mewujudkan keadilan dalam umat. Di wilayah privat
dalam Keluarga, mereka merevitalisasi relasi yang
seimbang antara suami dan istri serta hak dan kewajiban
yang seimbang antara suami dan istri. Di wilayah
publik, mereka merevitalisasi hak-hak berpartisipasi
secara aktif dan setara dengan laki-laki di bidang politik,
sosial dan ekonomi. Upaya penafsiran ulang ini juga
dilengkapi dengan upaya-upaya lain seperti mendorong
revisi hukum dan peraturan perundang-undangan
di negara-negara Muslim, meningkatkan partisipasi
politik perempuan untuk selanjutnya mendesakkan
kebijakan-kebijakan yang pro perempuan, mendirikan
organisasi-organisasi perempuan Muslimah progresif,
meningkatkan akses perempuan pada pendidikan dan
pekerjaan serta pemberdayaan perempuan di tingkat
akar rumput termasuk di bidang ekonomi.

Upaya Peningkatan Partisipasi  Ekonomi
Perempuan Muslimah dan Pemberdayaannya

Merujuk pada penafsiran para Muslim progresif dan
feminis Islam, Islam sesungguhnya telah memberikan
landasan bagi upaya peningkatan hak-hak ekonomi
dan kesetaraan gender dalam masyarakat Muslim.
Namun karena pengaruh budaya dan struktur politik
serta keagamaan yang masih merefleksikan bias-
bias patriarki maka perlu upaya revitalisasi hak-hak
perempuan termasuk hak-hak ekonomi dan kesetaraan
perempuan dengan laki-laki baik di wilayah privat
maupun publik. Selain perubahan paradigma melalui
penafsiran ulang tersebut upaya ini perlu diperkuat
melalui upaya-upaya pemberdayaan. Melalui upaya
pemberdayaan ini kelompok-kelompok lemah dan
terpinggirkan menjalani proses perubahan diri untuk
mampu merubah kondisi dan lingkungan sekitarnya
menjadi lebih baik dan bermartabat yang dilandasi

# Ziba Mir-Hosseini, “Towards Gender Equality: Muslim Family
Laws and the Syari‘ah”, dalam Musawah (ed.), Wanted: Equality and
Justice in Muslims Family, (Kuala Lumpur: Musawah, 2009), h. 25-
26; Ziba Mir-Hosseini, “Islam and Gender Justice”, dalam Vincent
Cornell, Omid Safi and Virginia Gray Henry (eds.), Voices of Change,
(Connecticut and London: Westport, 2007), h. 86.



prinsip-prinsip keadilan, kesetaraan dan kemanusiaan.
Dalam Islam, ajaran pemberdayaan ini termakeub
dalam Q.s. al-Rad [13]: 11: “Sesungguhnya Allah tidak
akan merubah nasib suatu kaum hingga kaum tersebut
merubahnya”.

Pemberdayaan ekonomi perempuan Muslimah
melalui peningkatan partisipasi ekonomi memiliki
urgensi signifikan karena perempuan membentuk
setengah populasi dunia. Apabila setengah populasi
ini tidak akrif secara ekonomi maka perekonomian
negara mengalami penurunan dari segi produkrtifitas.
Oleh karena itu pelbagai upaya dilakukan untuk
meningkatkan kesetaraan laki-laki dan perempuan
termasuk di bidang ekonomi. MDGs mengamanatkan
tiga bidang utama upaya peningkatan kesetaraan
gender yaitu peningkatan partisipasi perempuan di
bidang pendidikan, ekonomi (akses pada pekerjaan
dan penghidupan yang laik) dan representasi politik.>
Pelbagai upaya pemberdayaan ekonomi perempuan
telah  dilakukan seperti meningkatkan partisipasi
ekonomi perempuan, membuka akses perempuan
pada pekerjaan, kredit usaha, menumbuhkan
kewirausahaan perempuan melalui pelatihan, akses
modal dan pendampingan usaha. Studi menunjukkan
hasil positif dari upaya memperbaiki akses perempuan
pada kredit atau memfasilitasi mereka memperoleh
pekerjaan.”' Akses perempuan terhadap pendapatan
dapat meningkatkan otonomi, status ekonomi dan
sosial mereka. Ia juga dapat merubah relasi kuasa
antara perempuan dan laki-laki, termasuk di level
rumah tangga, misalnya dengan meningkatnya kontrol
perempuan terhadap budget rumah tangga yang akan
dibelanjakan. Memperbaiki kesempatan
perempuan juga merupakan kunci untuk mengurangi
kemiskinan dan pertumbuhan ekonomi. Rencana Aksi
Kesetaraan Gender Bank Dunia 2007-2010 -Kesetaraan
Gender sebagai Ekonomi Cerdas- secara eksplisit
mengakui manfaat besar pembangunan pemberdayaan
ckonomi perempuan.

Komunitas  global memperbaharui
perhatiannya pada pemberdayaan ekonomi perempuan

ekonomi

harus

dan meningkatkan investasi pada perempuan. Partisipasi
angkatan kerja perempuan dan pendapatannya yang
meningkat diasosiasikan dengan kemiskinan yang
berkurang dan pertumbuhan yang lebih cepat. Tidak
hanya perempuan yang akan memperoleh manfaat dari

%0 Naila Kabeer, “Gender Equality and Women’s Empowermen:
A Critical Analysis of the Third Millennium Development Goal 17,
dalam Gender and Development, 13: 1, 2005, h. 13-24.

>! Naila Kabeer, “Gender Equality and Women’s Empowerment,
h. 13-24.
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pemberdayaan ekonomi mereka tetapi juga laki-laki,
anak-anak dan masyarakat secara keseluruhan ...”%2

Perempuan menghadapi dilema tersendiri dalam hal
akses pada pekerjaan. Tuntutan profesionalitas dunia
kerja sering menjadikan perempuan harus memilih
antara pekerjaan dan tanggung jawabnya mengurus
rumah tangga dan membesarkan serta mendidik anak-
anaknya. Oleh karena itu umumnya perempuan lebih
memilih pekerjaan yang fleksibel dari segi pengaturan
waktu sehingga lebih memudahkan untuk menjalankan
tersecbut.  Wirausaha
merupakan salah satu solusi yang dapat menjembatani
kebutuhan perempuan untuk dapat menyeimbangkan
perannya di ranah domestik namun tetap dapat
berpartisipasi secara ekonomi di ranah publik.>®

perannya yang multifungsi

Meskipun terdapat teks dan preseden historis
Islam *yang memberikan role model mengenai
partisipasi ekonomi perempuan khususnya di bidang
kewirausahaan,”® namun perempuan masih menghadapi
pelbagai kendala untuk bisa menjadikan kewirausahaan
sebagai salah satu pilihan karit mereka. Stereotip
kewirausahaan sebagai profesi yang didominasi laki-
laki, kesulitan mengakses bantuan finansial dan kredit,
kurangnya keterampilan berbisnis serta terbatasnya
jaringan bisnis merupakan beberapa kendala yang
dihadapi perempuan dalam wirausaha.® Di sisi lain,
negara-negara Muslim sesungguhnya menyediakan
kesempatan bisnis yang luas tidak hanya dari segi jumlah
konsumen Muslim yang besar tetapi juga beragam
bidang bisnis (Islami) yang dapat dikembangkan. Hal
ini meliputi antara lain produk pangan dan kuliner,
fashion  Muslim/Muslimah,  properti,
produk kosmetik dan kecantikan, pendidikan Islam,
pengobatan Islam, wisata Islami, media massa Islam
dan lembaga keuangan Islam.

agrobisnis,

Sektor wirausaha yang luas dan tangguh merupakan
salah satu kunci kemajuan suatu perekonomian.
Sektor kewirausahaan dipandang memegang peranan
penting untuk mengakselerasi pertcumbuhan ekonomi
suatu negara dengan meningkatkan produktifitas
dunia industri dan bisnis melalui pelbagai inovasi dan

52 World Bank, Gender Equality Action Plan, (Washington: World
Bank, 2007-2010), h. 2.

53 R.K. Caputo and A. Dolinsky, “Women’s Choice to Pursue Self-
Employment: The Role of Financial and Human Capital of Household
Members”, dalam Journal of Small Business Management, 36 (3), 1998,
h. 9/8-17.

>4 Nadia Abbott, Aishah: The Beloved of Mohammed, (London: Saqi
Books, 1985), h. 30-31..

55 Robert Hisrich and Candida Brush, “The Woman Entrepreneur:
Management Skills and Business Problems”, dalam Journal of Small
Business Management, Vol. 22, Issue 1, 1984, h. 30-37.
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kreatifitas.’® Sektor ini juga dianggap merupakan solusi
untuk masalah tingginya tingkat pengangguran melalui
penciptaan lapangan pekerjaan.” Dari perspektif
feminis, kemampuan perempuan untuk mengakses
sumber daya ekonomi, salah satunya melalui wirausaha,
mampu meningkatkan otonomi perempuan dan
kesetaraan relasi kuasa dan gender dalam keluarga
dan masyarakat.”®® Beberapa penelitian mengenai
kewirausahaan perempuan Muslimah menunjukkan
kekuatan perempuan Muslimah untuk menentang
stereotip perempuan Muslimah sebagai korban pasif
dari strukeur agama, budaya, ekonomi dan politik yang
cenderung memarjinalkan mereka.”

Namun demikian, masih banyak tantangan yang
dihadapi perempuan untuk memberdayakan kaumnya
termasuk di sektor wirausaha sebagaimana disinggung
di atas. Oleh karena itu untuk meningkatkan
partisipasi ekonomi perempuan maka perempuan perlu
dididik dan diberikan keterampilan. Demikian pula
pelbagai kendala teknis perlu dieliminir, salah satunya
dengan mendesain instrumen keuangan yang dapat
melayani kebutuhan perempuan untuk memasuki
dan mengembangkan bisnisnya serta menciptakan
sistem pendidikan yang dapat membekali perempuan
dengan wawasan dan keterampilan bisnis. Dengan
pelbagai strategi ini diharapkan partisipasi ekonomi
perempuan Muslimah yang relatif masih rendah dapat
terus ditingkatkan dan bahkan Sumber Daya Manusia
(SDM) perempuan dapat diharapkan menjadi salah satu
penggerak vital ekonomi melalui kemampuan mereka
untuk menciptakan lapangan pekerjaan, meningkatkan
kesejahteraan baik di tingkat keluarga, komunitas dan

56 Joseph A. Schumpeter, The Theory of Economic Development,
(Cambridge: Harvard University Press, 1934), h. 20-22. Review, Vol.
6, No. 1, 2010, h. 103-109; Caroline Essers and Yvonne Benschop,
“Muslim Busineswomen Doing Boundary Work: The Negotiation of
Islam, Gender and Ethnicity within Entrepreneurial Contexts”, dalam
Human Relations, Vol. 62, No. 3, 2009, h. 403-423; Kenneth R. Gray
abd Joycelyn Finley-Hervey, “Women and Entrepreneurship in Mo-
rocco: Debunking Stereotypes and Discerning Strategies”, dalam fn-
ternational Entrepreneurship and Management Journal, Vol. 1, 2005, h.
203-217; Yakubu Zakaria, “Entrepreneurs at Home: Secluded Muslim
Women and Hidden Economic Activities in Northern Nigeria”, dalam
Nordic Journal of African Studies, Vol. 10, No. 1, 2001, h. 107-123;
H.J. Pope, “For Saudi Women, Running a Business is a Veiled Initia-
tive”, dalam Wall Street Journal, New York, 2002; M. Azam Roomi
dan Guy Parrott, “Barriers to Development and Progression of Women
Entrepreneurs in Pakistan”, dalam The Journal of Entrepreneurship, 17,
1, 2008, h. 59-72; Edwina Pio, “Islamic Sisters: Spirituality and Ethnic
Entrepreneurship in Sweden”, dalam Equalizy, Diversity and Inclusion:
An International Journal, Vol. 29, No. 1, 2010, h. 113-130.

57 David L. Birch, The Job Generation Process, (Cambridge, MA:
MIT Press, 1979), h. 32-33.

%% World Bank, Gender Equality Action Plan, h. 2.

% Lihat misalnya John C. Mclntosh and Samia Islam, “Beyond
the Veil: The Influence of Islam on Female Entrepreneurship in a
Conservative Muslim Context”, dalam International Management

bahkan negara. Melalui partisipasi ekonomi perempuan
ini dibarapkan terwujud keadilan sosial ekonomi
berperspektif gender di negara-negara Muslim.

Penutup

Islam telah memberikan landasan bagi pembangunan
masyarakat yang berkeadilan termasuk dalam hal
kesetaraan laki-laki dan perempuan. Namun penafsiran
yang bias patriarki telah berkontribusi terhadap
marjinalisasi perempuan, tidak terkecuali rendahnya
partisipasi ekonomi perempuan di dunia Muslim.
Menyikapi hal ini para ulama progresif berupaya
melakukan penafsiran ulang terhadap teks-teks
Alquran, Sunah dan juga ketentuan-ketentuan syariat
untuk menyuarakan Islam yang lebih berkeadilan.
Dalam bidang ckonomi, penafsiran ulang ini juga
diikuti dengan upaya peningkatan partisipasi ekonomi
perempuan Muslimah dengan memberdayakan mereka
untuk dapat mengakses hak-hak ekonomimereka seperti
hak bekerja dan memperoleh pendapatan. Wirausaha
merupakan salah satu strategi untuk meningkatkan
partisipasi ekonomi perempuan Muslimah di ranah
publik namun mereka tetap dapat menyeimbangkannya
dengan peran di ranah privat. []
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Abstract: The Practice of Mut'ah Marriages in Indonesia in the Review of Islamic Law and the Law of Marriage.
Mut'ah marriage is martiage performed by a certain time limit which in Indonesia known as the marriage contract.
Sunni Muslim tend to forbid the practice of muz'ah marriage while Syiubh allow it. The practice of murah marriage
has been rife in some areas in Indonesia where the Sunni is majority so many people who protest and regard it as
deviant behavior or forbidden. Laws marriage prohibits the practice of muzzh marriage as Law Number 4 of 1974 and
Government Regulation Number 9 of 1975 although there is a part of society who gives a different interpretation of
the legislation.

Keywords: muzah marriage, Islamic law, marriage law

Abstrak: Praktel Kawin Mut'ah di Indonesia dalam Tinjauan Hukum Islam dan Undang-Undang Perkawinan.
Perkawinan mutah adalah perkawinan yang dilakukan dengan batasan waktu tertentu yang di Indonesia dikenal
dengan istilah kawin kontrak. Umat Islam kelompok Suni cenderung mengharamkan praktek kawin muz'ah sedangkan
kelompok Syiah membolehkannya. Praktek kawin murah telah marak di beberapa daerah di Indonesia padahal
mayoritas penduduknya berpaham Suni sehingga banyak masyarakat yang memprotes dan menganggapnya sebagai
perilaku menyimpang atau diharamkan. Undang-undang yang mengatur tentang perkawinan secara jelas melarang

adanya praktek kawin muz'ah seperti UU No. 4 Tahun 1974 dan Peraturan Pemerintah No. 9 Tahun 1975 walaupun

masih ada sebagian kecil masyarakat yang memberikan interpretasi berbeda terkait undang-undang tersebut.

Kata kunci: kawin muz'zh, hukum Islam, undang-undang perkawinan

Pendahuluan

Praktek kawin murah (kawin kontrak) yang terjadi
di beberapa daerah di Indonesia seperti Jawa Barat,
Jawa Tengah dan Jawa Timur yang dilakukan oleh
laki-laki asing yang pada umumnya berasal dari Timur
Tengah semakin hari kasusnya semakin banyak. Hal ini
telah menjadi satu fenomena yang menggelisahkan dan
mengkhawatirkan masyarakat dan bangsa Indonesia.
Praktek kawin murab ini tidak ubahnya seperti
perzinaan/prostitusi terselubung. Ada satu kisah bahwa
seorang perempuan di Cisarua telah melakukan kawin
murah (kawin kontrak) sebanyak 11 (sebelas) kali
dalam jangka waktu delapan bulan'. Pertanyaannya
adalah, kalaupun perkawinan itu dilakukan secara
kawin mutah, bagaimana mungkin dalam jangka 8

Naskah diterima: 10 Agustus 2013, direvisi: 30 September 2013,
disetujui untuk terbit: 1 November 2013.

! Soewidia Henaldi,“Wow, Susi Sebelas Kali Kawin Kontrak”,
dalam http://www.kompas.com, diunduh pada 3 Maret 2012.

bulan terjadi 11 kali? Berapa lama kontraknya? Dan
bagaimana dengan masa 9ddabnya yang dua kali haid
(45 hari bagi yang putus haid). Masih dalam berita
tersebut disebutkan bahwa biasanya waktu kontrak di
Cisarua berkisar antara satu minggu sampai satu bulan,
sedangkan di Jepara dan Bali antara satu sampai lima
tahun®. Kalau diambil hitungan masa terpendek di
Cisarua yaitu satu minggu (7hari), lalu ditambah masa
%ddabh dua kali haid (45 hari) maka satu kali kawin
mutab untuk seorang perempuan menghabiskan waktu
paling sedikit 52 hari. Bila setiap bulan diambil rata 30
hari maka 8 bulan adalah 240 hari. Dengan demikian,
dalam 8 bulan seorang perempuan hanya mungkin
kawin mut'ah 4 sampai 5 kali dan tidak bisa lebih dari
itu. Fenomena ini seolah-olah seperti prostitusi yang
diberi baju perkawinan.

2 Soewidia Henaldi,“Wow, Susi Sebelas Kali Kawin Kontrak”,
dalam heep://www.kompas.com, diunduh pada 3 Maret 2012.
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Senada dengan hal tersebut, Camat Cisarua
menyebutkan bahwa ia bersama dengan aparat Polsek
dan Koramil pernah menangkap 7 (tujuh) orang
perempuan kontrakan/yang dikontrak (yang dikawin
secara mutah) bersama pasangannya. Perempuan-
petempuan ini berusia antara 18-35 tahun. Lebih
mencengangkan lagi informasi yang bersumber dari
merdeka.com yang mencatat bahwa banyak perempuan
yang melakukan kawin mutzh sementara kondisinya
telah bersuami. Dalam prakteknya perempuan yang
telah bersuami ketika hendak melakukan kawin muzah
maka terlebih dahulu harus meminta dan mendapatkan
izin tertulis yang bermaterai dari suaminya®.

Hal ini bukan praktek perkawinan yang dibenarkan
dalam Islam apalagi si perempuan telah berstatus sebagai
isteri orang. Apalagi kalau bukan dikatakan perzinaan
yaitu isteri diizinkan suaminya untuk memuaskan

hasrat nafsu laki-laki dengan dalih kawin muz'ah.

Fenomena ini menjadi sangat perlu mendapat
perhatian, paling tidak karena dua alasan, yaitu: (1)
Karena paham Suni yang dianut oleh mayoritas umat
Islam di Indonesia mengharamkan praktek kawin
mutah. Disamping itu, perkawinan di Indonesia telah
diatur oleh Undang-Undang Nomor 1 Tahun 1974
dan Kompilasi Hukum Islam (KHI) yang tidak cocok
dengan aturan kawin muzah. (2) Prakeek kawin murah
yang dilakukan di pelbagai daerah di Indonesia pada
umumnya tidak memenuhi syarat dan ketentuan
kawin mutah yang ditetapkan oleh golongan yang
membolehkan kawin muzzh seperti yang ditunjukkan
oleh kasus di atas.

Kawin murab, yang disebut juga dengan kawin
sementara atau kawin terputus, yaitu perkawinan yang
dilakukan untuk batas waktu tertentu dan bukan untuk
selamanya. Pembahasan tentang masalah ini dimasukkan
oleh para ulama dalam kelompok bahasan perkawinan
yang fisid karena adanya syarat pembatasan waktu,
sedangkan perkawinan itu seharusnya untuk selamanya.
Karena itu, perkawinan mu#ah ini menurut kesepakatan
ulama, kecuali Syiah, hukumnya haram karena sudah
dilarang oleh Rasulullah Saw. Pemahaman seperti ini
telah menjadi bagian dari praktek masyarakat Indonesia
sejak lama sehingga tidak ada yang mempersoalkannya
lagi. Karena itu bila ada praktek kawin murazb di
Indonesia apalagi dalam bentuk yang lebih ekstrim
seperti yang diberitakan oleh pelbagai media seperti
kompas.com, merdeka.com dan lain-lain tentu akan
menimbulkan persoalan, polemik dan meresahkan
masyarakat.

3 Tim Redaksi, “Para Suami di Puncak Rela Isteri Kawin Kontrak
dengan Orang Arab”, dalam hetp://www.merdeka.com, diunduh pada
26 April 2012.

Makalah ini akan mencoba menyoroti fenomena
di atas dari sudut pandang hukum Islam dan Undang-
Undang Perkawinan di Indonesia.

Hakikat Kawin Mut’ah

Perkawinan dalam literatur bahasa Arab disebut
dengan dua kata yaitu al-nikdh atau al-zawdj. Dua
kata ini sering dipakai dalam kehidupan sehari-hari
orang Arab dan banyak disebut di dalam literatur
Alquran dan Hadis.* Secara etimologi, a/-nikih atau
al-zawdj dimaknai dengan penggabungan dan saling
memasukkan serta pencampuran.’

Sedangkan secara terminologi, menurut Ahmad
Ghandur sebagaimana dikutip oleh Amir Syarifuddin,
perkawinan adalah “Akad yang menimbulkan kebolehan
bergaul antara laki-laki dan perempuan dalam tuntutan
naluri kemanusiaan dalam kehidupan dan menjadikan
untuk kedua pihak secara timbal balik hak-hak dan
kewajiban-kewajiban.¢ Lebih lanjut Sayuti Thalib
berusaha untuk tidak menonjolkan unsur biologis
semata bahkan unsur biologis sengaja untuk ditutupi,
menurutnya perkawinan adalah “Suatu perjanjian yang
suci, kuat dan kokoh untuk hidup bersama secara sah
antara seorang laki-laki dengan seorang perempuan
dalam upaya membentuk keluarga yang kekal, santun-
menyantuni, kasih-mengasihi, tenteram dan bahagja”.’

Dari pendapat beberapa pakar di atas dapat
disimpulkan bahwa perkawinan bukan menjadi pintu
gerbang yang mengesankan perempuan sebagai objek
seksual yang pada gilirannya cenderung dijadikan
sebagai pihak kedua.

Adapun pengertian perkawinan dalam hukum
positif telah diatur dalam Undang-Undang No.1/1974
tentang Perkawinan yaitu bahwa perkawinan adalah
“Ikatan lahir batin antara seorang pria dengan seorang
wanita sebagai suami isteri dengan tujuan membentuk
keluarga (rumah tangga) yang bahagia dan kekal
berdasarkan Ketuhanan Yang Maha Esa”.®

Pengertian perkawinan yang telah digariskan oleh
UU No. 1 Tahun1974 di atas mengandung pengertian

4 Amir Syarifuddin, Hukum Perkawinan Islam di Indonesia, (Jakarta:
Kencana, 2007), h. 35.

> Al-Shan’ani, Subul al-Saldm, diterjemahkan oleh Abu Bakar
Muhammad, (Surabaya: Al-Tkhlas, 1995), h. 393.

¢ Amir Syarifuddin, Hukum Perkawinan Islam di Indonesia, h. 39.

7 Amiur Nuruddin dan Azhari Akmal Tarigan, Hukum Perdata
Lslam di Indonesia: Studi Kritis Perkembangan Hukum Islam dari Fikih,
UU No. 1/1974 sampai KHI, (Jakarta: Fajar Interpratama Offset,
2004), Cet. II, h. 40.

8 Direktorat Jenderal Bimbingan Masyarakat Islam dan Penyelen -
garaan Haji, Undang-Undang Nomor 1 Tabun 1974 tentang Perkawinan
dan Peraturan Pemerintah Nomor 9 Tabun 1975 serta Kompilasi Hukum
Islam di Indonesia, (Jakarta: Departemen Agama RI, 2004), h. 14.



bahwa sebagai negara yang berdasarkan Pancasila,
dimana sila yang pertamanya ialah Ketuhanan Yang
Maha Esa, maka perkawinan mempunyai hubungan erat
sekali dengan agama/kerohanian sehingga perkawinan
bukan saja mempunyai unsur lahir/jasmani tetapi unsur
batin/ruhani juga mempunyai peranan yang penting.
Membentuk keluarga yang bahagia erat hubungannya
dengan keturunan yang juga merupakan tujuan
perkawinan, dimana pemelibaraan dan pendidikan
anak menjadi hak dan kewajiban orang tua.’

Disamping definisi yang diberikan oleh UU No.
1 Tahun 1974, Kompilasi Hukum Islam di Indonesia
juga memberikan definisi lain yang tidak mengurangi
beberapa arti definisi undang-undang tersebut namun
bersifat menambah penjelasan dengan rumusan pasal 2
bab IT KHI yaitu “Perkawinan menurut hukum Islam
adalah pernikahan yaitu akad yang sangat kuat atau
mitsdqan ghalizhan untuk mentaati perintah Allah Swr.

dan melaksanakannya merupakan ibadah”."

Maksud dan pengertian perkawinan di atas sangat
bertentangan dengan konsep kawin murah. Secara
bahasa mutah berasal dari Ta7s’y - Us¥e = p¥a’y = 65
yang bermakna kenikmatan atau kesenangan.! Dari
pengertian tersebut perkawinan muzah dapat diartikan
sebagai pernikahan dengan batasan waktu tertentu.
Disebut seperti itu karena laki-laki menikahi perempuan
itu hanya untuk suatu batas waktu tertentu, seperti satu
hari, satu bulan, satu tahun atau batas waktu lainnya
sesuai dengan yang disebutkan dalam akad. Perkawinan
ini disebut dengan kawin muz'ah karena laki-laki (suami)
ini menikah dengan maksud untuk bersenang-senang
sementara wakrtu saja.'?

Kawin mutah adalah perkawinan yang memenuhi
kriteria sebagai berikut, yaitu: (1) Sighah (ucapan) ijab
dan kabulnyaharus memakailafaz zawwajtuka, unkibuka
atau mattatuka (saya kawinkan kamu sementara). (2)
Tanpawali. (3) Tanpasaksi. (4) Didalamakad disebutkan
batas waktu. Batas waktu ini ditetapkan berdasarkan
kesepakatan keduanya (suami dan isteri). Apabila batas
waktu yang disepakati ini berakhir maka perkawinan
ini dengan sendirinya berakhir. (5) Di dalam akad

? Sudarsono, Hukum Perkawinan Nasional, (Jakarta: Rineka Cipta,
2010), h. 9.

1 Direktorat Jenderal Bimbingan Masyarakat Islam dan
Penyelenggaraan Haji, Undang-Undang Nomor 1 Tabhun 1974 tentang
Perkawinan dan Peraturan Pemerintah Nomor 9 Tabun 1975 serta
Kompilasi Hukum Islam di Indonesia, h. 128.

" A, W. Munawir, Kamus Al-Munawwir Arab-Indonesia Terlengkap,
(Surabaya: Pustaka Progressif, 1997), h. 1307.

'z Tentang nikah (perkawinan mutzh ini antara lain dapat dilihat
dalam Wahbah al-Zuhaylt, A--Figh al-Islimi wa Adillatub, (Bayric:
Dir al-Fikr, 1989), Jilid VII, h. 117 dan Sayyid Sabiq, Figh al-Sunnah,
(Bayriit: Dar al-Fikr, 1977), Juz 11, h. 35-38.
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harus disebutkan mahar. Mahar ini harus disepakati
oleh kedua belah pihak. (6) Anak yang dilahirkan dari
perkawinan ini kedudukannya sama dengan anak yang
dilahirkan dalam kawin permanen. (7) Tidak ada hak
waris-mewarisi antara suami isteri. (8) Perkawinan akan
berakhir sesuai dengan waktu yang telah disepakati di
awal tanpa ada talak atau khuluk. (9) 7ddabnya dua kali
haid bagi yang masih haid dan 45 hari bagi yang telah
putus haid. Dan (10) Tidak ada nafkah 7ddab.

Kalau diperhatikan ketentuan di atas maka
kawin mutah ini mempunyai perbedaan yang sangat
signifikan dengan kawin biasa (permanen) dalam
beberapa hal yaitu pemakaian lafaz mutah pada akad,
syarat pembatasan waktu, keharusan menyebutkan
mahar, dalam hal putusnya perkawinan hanya dengan
sampai batas waktu yang disepakati tanpa ada talak atau
khuluk, suami isteri tidak saling mewarisi, dan masa
iddabnya hanya dua kali haid. Disamping itu, masalah
tidak perlu wali dan saksi juga merupakan hal lain yang
dipersoalkan oleh pendapat yang mengharuskannya.

Praktek Kawin Mut’ah di Indonesia

Praktek kawin mutah yang terjadi di beberapa
tempat di Indonesia, seperti contoh yang dikemukakan
pada bagian pendahuluan, adalah praktek prostitusi
terselubung  yang dilakukan untuk kepentingan
kepuasan nafsu dan uang tanpa memperhatikan aturan
agama dan hukum yang berlaku serta mengabaikan
perlindungan terhadap perempuan dan anak. Para
lelaki yang membutubkan pasangan membelanjakan
uangnya untuk mendapatkan perempuan yang bisa
memenuhi kebutuhan biologisnya dalam beberapa
waktu, kemudian kalau masa kontraknya habis
ditinggalkan begitu saja. Sementara masyarakat yang
miskin dan mempunyai pengetahuan terbatas banyak
yang mudah tergiur dengan janji sejumlah uang
sehingga mau dikawini dengan cara seperti itu dan
tidak sedikit orang tua yang mendorong anaknya untuk
mau melakukannya. Beberapa tahun yang lalu, dalam
satu acara di salah satu televisi swasta ditayangkan
wawancara dengan beberapa perempuan pelaku nikah
mutah di Cisarua. Salah seorang dari mereka, seorang
perempuan muda yang masih berusia 22 tahun, dengan
tanpa merasa bersalah menyebutkan bahwa ia telah
melakukan 8 kali nikah mutah yang terlama satu bulan
dan yang terpendek empat hari. Dan yang empat hari
ini dibayar dua juta rupiah. Ketika ditanyakan perasaan

1 Ibrahim Husen, Fikih Perbandingan Masalah Pernikahan,
(Jakarta: Pustaka Firdaus, 2003), h. 275. Lihat juga Sayyid Sibiq, Figh
al-Sunnah, h. 35-36. Sayyid Sabiq tidak menyebutkan tidak ada wali
dan saksi.
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dan alasannya, dengan lugas ia menjawab biasa saja
karena itu adalah pekerjaan untuk mencari uang dengan
mudah dan hubungan itu dilakukan melalui proses
perkawinan.

Berita di pelbagai media, termasuk kompas.com
atau merdeka.com, menyebutkan bahwa praktek kawin
mutap ini pada umumnya diatur oleh seorang germo
yang memfasilitasi segala sesuatu yang terkait dengan
pelaksanaan perkawinan ini, mulai dari mencarikan
perempuan yang akan dikawini secara kontrak,
mempertemukan pihak-pihak, mencarikan penghulu
yang akan menikahkan, mengatur jangka waktu,
negosiasi harga dan mengurus segala proses. Untuk itu,
30% sampai 50% uang transaksi akan dipotong oleh
germo untuk biaya dan fee.

Kawin kontrak(mut'ap) ini telah melecehkan harkat
dan martabat perempuan. Hal ini paling tidak dapat
dilihat dari beberapa sisi berikut: (1) Perkawinan itu
dilakukan di bawah tangan dan tidak dicatatkan di
Kantor Urusan Agama (KUA). Dengan demikian, pada
dasarnya secara hukum perkawinan itu dianggap tidak
ada sehingga tidak terjadi hubungan hukum antara
suami isteri yang menikah. (2) Dalam kehidupan
bersama selama masa perkawinan itu lazimnya
perempuan hanya sebagai alat pemuas nafsu, tidak
ada pembagian tanggung jawab dan lain sebagainya
seperti dalam perkawinan biasa. (3) Bila masa kontrak
habis maka perempuan ditinggalkan begitu saja
tanpa mempedulikan keadaannya, apakah dia hamil
misalnya, lalu selanjutnya dia harus bagaimana? Bahkan
perempuan itu sendiri pun tidak memperhatikan adanya
masa ‘ddab setelah habisnya kontrak seperti kasus yang
11 kali dikontrak dalam delapan bulan di atas sehingga
dengan mudahnya seorang perempuan pindah dari satu
ikatan kontrak ke kontrak berikutnya.

Selain itu perkawinan kontrak ini telah menyebabkan
banyak anak menjadi terlunta-lunta nasibnya. Penulis
pernah bertemu dengan seorang perempuan muda yang
cantik berumur 20 tahun menjadi pembantu rumah
tangga. la membawa anak perempuannya berumur
satu tahunan berwajah “Arab”. Dari teman itu penulis
mendapat informasi bahwa anak itu adalah hasil dari
perkawinan kontrak yang ayahnya tidak tahu kemana
dan bahkan mungkin juga si ayah tidak tahu bahwa ia
punya anak dari perkawinan kontrak dengan ibu anak
ini.

Sejarah Kawin Mut’ah

Salah satu keistimewaan hukum Islam adalah
penetapan hukumnya sesuai dengan keadaan umat
yang menjadi sasaran hukum tersebut. Hal ini juga

berlaku pada proses penetapan hukum kawin mutab
yang tidak sekaligus diharamkan sejak awal Islam.
Kawin mutah yang merupakan warisan tradisi jahiliyah
ini pada masa awal Islam pernah dibolehkan oleh
Rasulullah Saw. dalam keadaan tertentu seperti ketika
melakukan perjalanan jauh dan peperangan. Kemudian
setelah masa transisi terlewati dan iman umat Islam
sudah semakin kuat baru diharamkan. Namun sebelum
dilarang secara permanen tercatat bahwa perkawinan
mutab ini melewati beberapa kali perubahan hukum.
Pelarangan pertama terjadi pada waktu perang Khaybar
kemudian dibolehkan secara terbatas pada waktu
penaklukan Mekah (Fath Makkah/Perang Awthas) dan

setelah itu dilarang untuk selamanya.

Pertanyaan yang mungkin muncul adalah kalau
memang tidak atau kurang baik kenapa perkawinan
mutah ini tidak langsung dilarang saja? Kenapa mulanya

dibolehkan kemudian dilarang kemudian dibolehkan

lagi dan baru kemudian dilarang untuk selamanya?.

Adapun hikmah yang bisa dipetik dari proses ndsikh
mansiikh ini adalah pembelajaran bagi umat bahwa
Islam sangat memperhatikan kesiapan umat untuk
mematuhi suatu aturan yang ditetapkan terutama
menyangkut larangan sehingga aturan itu benar-benar
dipatuhi. Masa awal dakwah Islam adalah masa transisi
dari budaya jahiliyah yang permisif pada budaya Islam
yang beradab dan berakhlak mulia. Di zaman jahiliyah
perzinaan tidak dilarang dan merupakan bagian dari
kebiasaan pada umumnya masyarakat sehingga seorang
laki-laki bisa saja melakukan hubungan tanpa kawin
dengan perempuan yang diinginkannya. Kemudian
Islam datang dengan membawa aturan yang membatasi
kebolehan seseorang bergaul hanya dengan isteri dan
budaknya. Sementara itu dalam waktu bersamaan,
untuk dakwah dan penyiaran Islam, ada kewajiban
Muslim untuk pergi berperang yang membuat mereka
jauh dari isterinya dalam waktu yang lama. Hal ini
bisa menyebabkan yang masih lemah imannya kembali
pada kebiasaan buruk di zaman jahiliyyah yaitu berzina
dengan perempuan yang mereka temui. Di sisi lain,
yang kuat imannya tetapi sulit membendung nafsu
bermaksud untuk mengebiri diri karena takut jatuh
pada perzinaan yang diharamkan. Untuk mengatasi
kesulitan yang dihadapi oleh pasukan maka Nabi
Saw membolehkan kawin mutzh sebagaimana yang
disebutkan dalam Hadis riwayat Bukhari dan Muslim
dari Ibn Mas’td:*

Kami pernah berperang bersama Rasulullah Saw.
sedangkan isteri-isteri kami tidak ikut bersama kami.

14 Al-Syawkani, Nayl al-Awthdr, (v.ip: Dar al-Fikr, tth), Juz 6, h.
268.



Kemudian kami bertanya kepada Rasulullah Saw.,
apakah boleh kami melakukan kebiri? Maka Rasulullah
Saw melarang kami melakukan yang demikian itu dan
memberikan rukhsah kepada kami untuk menikahi
perempuan dengan mas kawinnya baju untuk suatu
waktu tertentu.

Dari Hadis ini dapat dipahami bahwa kebolehan
kawin mutah bukanlah kebolehan longgar yang bisa
dimanfaatkan di sembarang waktu dan oleh setiap
orang. Kebolehan ini ada untuk mengatasi problem
yang terjadi pada waktu sulit, dalam hal ini perang
misalnya, dan kebolehan ini juga bukan hukum asal
tetapi rukhsah atau keringanan yang dibutuhkan dalam
keadaan sulit seperti dijelaskan oleh Ibn ‘Abbas ketika
menjawab pertanyaan seseorang tentang masalah ini:'

Aku bertanya kepada Ibn ‘Abbis tentang kawin murah

dengan seorang perempuan maka dia membolehkannya

{memberikan rukhsah). Kemudian seorang bekas hamba

(budak)nya bertanya: “Apakah yang demikian itu

dalam keadaan terpaksa dan karena sedikitnya jumlah

perempuan atau keadaan sulit lainnya?”, Ibn ‘Abbas
menjawab: “Ya!”.

Kemudian setelah tahapan transisi ini terlewati
maka Rasulullah Saw. mengharamkan kawin muzab ini
untuk selamanya sebagaimana disebutkan dalam Hadis
riwayat Bukhdri. Dalam Hadis ini dijelaskan:!¢

Dari Sabtirah al-Juhani, sesungguhnya ia pernah
berperang bersama Nabi Saw pada waktu peperangan
penaklukan Mekah (fath makkah). Kami berada di
sana (berperang) selama lima belas hari. Rasulullah
Saw. mengizinkan kami untuk kawin mutzh dengan
perempuan. Kemudian Sabiirah berkata: “Aku tidak
pernah keluar dari Mekah hingga Rasulullah Saw.
mengharamkannya”. Dan pada satu riwayat lain
disebutkan bahwa: Sesungguhnya ia pernah bersama
Nabi Saw, lalu Nabi bersabda: “Hai sekalian manusia!
Sesungguhnya aku pernah mengizinkan kamu
melakukan kawin murzh dengan perempuan. Dan
sesungguhnya Allah telah mengharamkan hal (kawin)
itu sampai hari kiamat. Karena itu, siapa saja yang ada
padanya wanita yang diambilnya dengan jalan mutzh
hendaklah ia melepaskannya dan janganlah kamu
mengambil sesuatu(mahar) yang telah kamu berikan
kepada mereka”. (H.r. Bukhari)

Dalam Hadis lain dari Sabiirah juga disebutkan
bahwa!” “Rasulullah Saw. menyuruh kami untuk kawin
mutah pada tahun (waktu) penaklukan (Mekah),
ketika kami masuk kota Mekah kemudian kami tidak
keluar dari Mekah hingga Rasul melarang kami darinya
(kawin mutah)”.

Dari paparan di atas jelaslah bahwa kawin muzabh
awalnya dibolehkan kemudian dilarang pada perang
Khaybar, kemudian dibolehkan lagi pada wakwu
penaklukkan Mekah dankemudiansetelahituRasulullah

15 Al-Syawkan?t, Nayl al-Awthar, h. 268.
16 Al-Syawkéni, Nayl al-Awthdr, h. 269.
'7 Al-Syawkani, Nayl al-Awthar, h. 269.
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Saw. melarang untuk selamanya. Inilah pendapat yang
dipegang oleh Imim Syafi’i, sebagaimana dikemukakan
oleh Sayyid Sabiq, beliau berkata: “Tidak pernah
saya mengetahui sesuatu yang dihalalkan Allah Swt.
lalu diharamkan-Nya, lalu dihalalkannya, kemudian
diharamkannya lagi kecuali soal muzzh”.'® Sementara
yang lain berpendapat kalau demikian berarti terjadi
nasakh (pembatalan) hukum dua kali. Hal seperti itu
tidak pernah dikenal dalam syariat.

Praktek Kawin Mut’ah Menurut Hukum Islam

Menurut Sayyid Sabiq semua ulama mazhab kecuali
segolongan Syiah telah sepakat mengatakan bahwa
kawin mutah hukumnya haram dan kalau terjadi
maka hukumnya batal. Mereka beralasan dengan
Alquran, Sunah, ijmak dan dalil ‘2¢/i. Pendapat ini juga
merupakan pendapat beberapa kalangan sahabat seperti
Ibn ‘Umar dan Ibn Abi ‘Umrah al-Anshéri. Alasan
mereka adalah:"’pertama, bahwa kawin murah tidak
sesuai dengan prinsip dan tujuan pernikahan yang telah
digariskan oleh Alquran dan mencederai pokok-pokok
perkawinan seperti tidak adanya talak, %ddah dan
kewarisan. Jadi dapat dikatakan bahwa kawin muzah
adalah batil/fdsid sebagaimana bentuk perkawinan
lain yang dibatalkan oleh Islam. Ayat yang mereka
jadikan alasan adalah firman Allah Swt. dalam Q.s.

‘al-Mukmin@in [23]: 6-7. Ayat ini menjelaskan bahwa

seorang laki-laki hanya boleh melakukan hubungan
badan dengan perempuan yang berkedudukan sebagai
isteri atau jdriyahnya. Sedangkan perempuan yang
dikawini secara murah bukanlah isteri dan bukan pula
Jériyah.

Kedua, Hadis-Hadis yang menunjukkan kebolehan
mutrah telah dinasakbkan seperti Hadis-Hadis yang
telah disebutkan pada bagian sebelumnya.

Ketiga, Umar Ibn Khaththab menjadi khalifah
telah mengharamkan kawin muzab ketika ia berpidato
di mimbar dan para sahabat menyetujuinya. Andaikan
pendapat ‘Umar ini salah tentu para sahabat tidak
akan menyetujuinya karena mereka tidak akan mau
menyetujui yang salah.

- Keempat, al-Khaththibi menjelaskan  bahwa
haramnya kawin mutah itu sudah ijmak kecuali oleh
sebagian Syiah.

Kelima, tujuan dari perkawinan mu#ah itu hanyalah
pelampiasan syahwat bukan untuk mendapatkan

keturunan dan memelihara anak-anak yang merupakan
tujuan dari perkawinan. Karena itu, bila ditinjau dari

18 Sayyid Sibiq, Figh al-Sunnab, h. 35-36.
12 Sayyid Sibiq, Figh al-Sunnab, h. 35-36.
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tujuan pelampiasan syahwat ini maka kawin muzah
dapat disamakan dengan zina. Selain itu, karena
perkawinan mutazh ini bersifat sementara maka akan
membuat perempuan dengan mudah berpindah dari
satu tangan ke tangan yang lain. Ini akan membuat
mereka sengsara dan anak-anak mereka teraniaya.
Dalam hal ini Imim al-Syawkani berpendapat:*®

Kami hanya berpegang pada ketetapan syarak yang
telah sampai kepada kami dan menurut kami kawin
mutabh itu diharamkan selama-lamanya. Adapun
pendapat segolongan sahabat yang berbeda pendapat
kami tidak menemukan alasan yang bisa dijadikan
dasar untuk menerimanya dan meringankan keharaman
hukum kawin muzah ini. Bagaimana mungkin untuk
meringankan dan memberikan ketentuan lain padahal
jumhur sahabat memelihara ketentuan haramnyaini dan
melaksanakannya dalam prakeek serta meriwayatkan
pelbagai Hadis kepada kami. Bahkan Ibn ‘Umar dalam
satu Hadis mengatakan:*' “Bahwa Rasulullah Saw.
pernah mengizinkan kami untuk kawin mutah selama
tiga hari kemudian beliau larang. (Beliau bersabda:)
Demi Allah, tidak seorang pun yang saya ketahui
melakukan kawin mutah padahal ia punya isteri kecuali
akan saya rajam dengan batu”.

Sementara itu golongan Syiah Imimiyyah yang
menghalalkan kawin mutzh beralasan dengan firman

Allah Swt. dalam Q.s. al-Nis4 (4): 24 dan Hadis. Mereka

mengemukakan bahwa Alquran menjelaskan:
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Dan (diharamkan juga kamu mengawml) wanita yang
bersuami kecuali budak-budak yang kamu miliki (Allah
telah menetapkan hukum itu) sebagai ketetapan-Nya
atas kamu. Dan dihalalkan bagi kamu selain yang
demikian (yaitu) mencari isteri-isteri dengan hartamu
untuk dikawini bukan untuk berzina. Maka isteri-isteri
yang telah kamu nikmati (campuri) diantara mereka
berikanlah kepada mereka maharnya (dengan sempurna)
sebagai suatu kewajiban dan tiadalah mengapa bagi kamu
terhadap sesuatu yang kamu telah saling merelakannya
sesudah menentukan mahar itu. Sesungguhnya Allah
Maha Mengetahui lagi Maha Bijaksana. (Q.s. al-Nis&'[4]:
24)

Mereka menjelaskan bahwa®? ”"mengambil mereka

2 Al-Syawkanti, Nayl al-Awthdr, h. 274.

2 Al-Syawkani, Nayl al-Awthdr, h. 274.

2 Ibrahim Husen, Fikih Perbandingan Masalah Pernikahan, h
280-281.

dengan harta kamu” mencakup
mengambil perempuan-perempuan secara kawin mut'ah.
Kemudian “dihalalkan bagimu selain yang demikian”
menurut mereka potongan ayat ini menunjukkan
halalnya kawin muzah. Lebih jauh mereka menegaskan
bahwa ayat ini khusus menerangkan halalnya kawin
mutah karena ada riwayat yang menerangkan bahwa
Ibn Mas’ad, Ubay ibn Ka'ab dan Ibn Jubayr membaca

ayat ini sebagai berikut :
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Maka sesuatu yang kamu lakukan mut'ah dengannya
kepada mereka (yakni perempuan-perempuan yang

tersebut itu) hingga masa vang telah ditentukan maka
berikanlah kepada mereka mas kawin sebagai sesuatu

kewajiban.

Qérdat ini walaupun tidak musawitir tetapi tidak
ada yang membantahnya. Hal itu berarti menunjukkan
kebenarannya. Selain itu, menurut mereka, ayat ini
menyuruh membayar mas kawin sesudah #stimzd’ Ini
mempertegas halalnya muz'ah.

Adapun Hadis yang menunjukkan halalnya kawin
mutah menurut mereka adalah: pertama, Hadis yang
diriwayatkan oleh Imim Bukhiri dan Imim Muslim
dari Ibn Mas'(id yang menurut mercka menerangkan
halalnya kawin mutah:?®

Kami pernah berperang bersama Rasulullah Saw.
sedangkan isteri-isteri kami tidak ikut bersama kami.
Kemudian kami bertanya kepada Rasulullah Saw.,
apakah boleh kami melakukan kebiri? Maka Rasulullah
Saw melarang kami melakukan yang demikian itu
dan memberikan rukhsah kepada kami untuk kawin
dengan perempuan dengan mas kawinnya baju dalam
suatu waktu tertentu.

Kedua, Hadis
Jamrah?:

Aku bertanya kepada Ibn ‘Abbés tentang kawin muriah
dengan seorang perempuan maka dia membolehkannya
(memberikan rukhsah). Kemudian seorang bekas hamba
(budak)nya bertanya: “Apakah yang demikian itu
dalam keadaan terpaksa dan karena sedikitnya jumlah
perempuan atau keadaan sulit lainnya?”, Ibn ‘Abbis
menjawab: “Ya!”.

Bukhari dari Abd

riwayat

Ketiga, Hadis riwayat Muslim dari ‘Ath4?:

Jabir Ibn ‘Abd Alldh tba (di kota Mekah) untuk
menunaikan ibadah umrah. Maka kami mendatanginya
di tempat ia menginap. Beberapa orang dari kami
bertanya tentang pelbagai hal sampai akhirnya mereka

2 Al-Syawkan?, Nayl al-Awthar, h. 268.

24 Al-Syawkant, Nayl al-Awthdr, h. 268.

% Muslim Ibn al-Hajjaj, Shakih Muslim, (Surabaya: al-Maktabah
al-Tsaqéfiyyah, t.th.), Juz 1, h. 586.



bertanya tentang kawin muzzh. Kemudian ia menjawab:

“Ya, memang kami pernah melakukannya di masa hidup

Rasulullah Saw., Abti Bakr dan ‘Umar”.

Inilah antara lain alasan yang dikemukakan oleh
golongan Syiah Imimiyyah yang menghalalkan kawin
mutab.

Praktek Kawin
Perkawinan (UUP)

Perkawinan dalam Islam adalah suatu ikatan yang
kuat dan perjanjian yang teguh (mitsiqan ghalizhan)
yang didirikan dengan suatu niat untuk bergaul secara
abadi antara suami-isteri, mentaati perintah Allah Swt.
dan melaksanakannya merupakan ibadah. Dalam UU
No. 1 Tahun 1974 dijelaskan bahwa “Perkawinan
adalah ikatan lahir batin antara seorang pria dengan
seorang wanita sebagai suami isteri dengan tujuan
membentuk keluarga (rumah tangga) yang bahagia dan
kekal berdasarkan Ketuhanan Yang Maha Esa’. Hal
senada juga disebutkan dalam Kompilasi Hukum Islam
Bab II Pasal 2. Aturan undang-undang ini menegaskan
bahwa perkawinan itu bukanlah bersifat sementara
tetapi untuk selamanya yang tujuan akhirnya adalah
membentuk keluarga sakinah, mawaddah dan rabmah.
Dengan demikian, perkawinan mutzh berlawanan
dengan ketentuan ini karena bersifat sementara.

Menurut  Undang-Undang

Kemudian undang-undang mengatur
keharusan mencatatkan perkawinan yang dilakukan
oleh pegawai pencatat nikah. Perkawinan yang tidak
tercatat tidak mempunyai kekuatan hukum.?® Bahkan
pada ayat 143 RUU Hukum Materiil Pengadilan
Agama Bidang Perkawinan Tahun 2007 dengan tegas
dikatakan bahwa, “Setiap orang yang dengan sengaja
melangsungkan pernikahan tidak di hadapan Pejabat
Pencatat Nikah sebagaimana dimaksud dalam Pasal 5
ayat (1) dipidana dengan pidana denda paling banyak
Rp. 6.000.000,- (enam juta rupiah) atau hukuman
kurungan paling lama 6 (enam) bulan”. Perkawinan
murah adalah perkawinan yang tidak dicatatkan dan
tidak akan mungkin dicatatkan karena berlawanan
dengan aturan undang-undang dan tidak dilakukan
oleh pegawai pencatat nikah.

RUU Hukum Materiil Pengadilan Agama Bidang

tentang

% Hal ini dapat kita lihat dari kasus yang terjadi pada perkawinan
Moerdiono, mantan Menteri Sekretaris Negara, dengan Machica
Mokhtar, seorang penyanyi dangdut. Karena perkawinan ini tidak
dicatatkan kepada pegawai pencatat nikah maka secara hukum
perkawinan itu dianggap tidak pernah terjadi. Karena itu usaha
Machica untuk memperjuangkan status anaknya yang dilahirkan
dari perkawinan itu berkali-kali gagal sampai akhirnya Mahkamah
Konstitusi pada bulan Februari 2012 memberikan putusan atas judicial
review terhadap aturan Undang-undang No. 1 Tahun 1974 tentang
perkawinan menyangkut status anak di luar nikah.
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Perkawinan juga dengan tegas melarang kawin murab.
Hal itu diatur pada pasal 39 dan pada pasal 144 diatur
tentang hukuman terhadap pelaku kawin muzah.
Pada pasal ini disebutkan bahwa “Setiap orang yang
melakukan perkawinan muzah sebagaimana dimaksud
Pasal 39 dihukum dengan penjara selama-lamanya 3
(tiga) tahun dan perkawinannya batal karena hukum?”.

Di samping itu, dalam perkawinan undang-undang
juga mengharuskan adanya wali nikah, saksi, iddabnya
tiga kali suci tiga kali haid, nafkah %ddsh, hubungan
saling mewarisi antara suami isteri, hubungan orang tua
dan anak serta tanggung jawabnya. Dalam kawin muzab
aturannya tidak sejalan dengan ketentuan perundang-
undangan ini.

Memperhatikan hal-hal yang telah dipaparkan
di atas maka kawin mutzh terutama prakeeknya di
beberapa wilayah di Indonesia sangat bertentangan
dengan aturan perundang-undangan yang mengatur
tentang perkawinan di Indonesia.

Penutup

Dari penjelasan di atas dapat disimpulkan beberapa
hal, yaitu: (1) Prakeek nikah muwurah yang terjadi
di beberapa wilayah di Indonesia dapat dikatakan
sebagai prostitusi terselubung yang hanya lebih banyak
mengedepankan hawa nafsu dan keuntungan materi.
Bila praktek ini mengacu pada aturan golongan yang
berpendapat bahwa kawin muzah itu dibolehkan
sekalipun maka praktek ini pun banyak yang tidak bisa
diterima karena berlawanan dengan konsep mereka
terutama dengan tidak adanya ddah dan status anak. (2)
Praktek kawin mutah bertentangan dengan keyakinan
masyarakat Indonesia yang bermazhab Suni yang
mengharamkan perkawinan muzah dan bertentangan
pula dengan undang-undang perkawinan yang berlaku.
(3) Praktek kawin mut'ah sangat merendahkan martabat
perempuan dan membuat anak yang dilahirkan dari
perkawinan itu menjadi tidak jelas statusnya. []

Pustaka Acuan

Buku:

Direktorat Jenderal Bimbingan Masyarakat Islam dan

" Penyelenggaraan Haji, Undang-Undang Nomor 1
Tahun 1974 tentang Perkawinan dan Peraturan
Pemerintah Nomor 9 Tahun 1975 serta Kompilasi
Hukum Islam di Indonesia, Jakarta: Departernen
Agama RI, 2004. '

Hajj4j, al-, Muslim Ibn, Shabibh Muslim, Surabaya: al-
Maktabah al-Tsaqifiyyah, t.th.

Husen, Ibrahim, Fikih Perbandingan Masalah
Pernikaban, Jakarta: Pustaka Firdaus, 2003.



104 Ahkam: Vol. XIV, No. 1, Januari 2014

Munawir, A. W., Kamus Al-Munawwir Arab-Indonesia
Terlengkap, Surabaya: Pustaka Progressif, 1997.

Nuruddin, Amiur dan Azhari Akmal Tarigan, Hukum
Perdata Isiam di Indonesia: Studi Kritis Perkembangan
Hukum Islam dari Fikih, UU No. 1/1974 sampai
KHI, Jakarta: Fajar Interpratama Offset, 2004.

Sabiq, Sayyid, Figh al-Sunnab, BayrGt: Dir al-Fikr,
1977.

Shan’ant, al-, Subul al-Salim, diterjemabkan oleh Abu
Bakar Muhammad, Surabaya: Al-Ikhlas, 1995.

Sudarsono, Hukum Perkawinan Nasional, Jakarta:
Rineka Cipta, 2010.

Syarifuddin, Amir, Hukum Perkawinan Islam di

Indonesia, Jakarta: Kencana, 2007.
Syawkani, al-, Nay! al-Awthéir, v.tp: Dir al-Fikr, t.th.
Zuhayli, al-, Wahbah, Al-Figh al-Islimi wa Adillatub,
Bayriit: Dér al-Fikr, 1989.

Website:

Henaldi, Soewidia,“Wow, Susi Sebelas Kali Kawin
Kontrak”, dalam http: //www.kompas.com, diunduh
pada 3 Maret 2012.

Tim Redaksi, “Para Suami di Puncak Rela Isteri Kawin
Kontrak dengan Orang Arab”, dalam http://www.
merdeka.com, diunduh pada 26 April 2012.



Asni: Pertimbangan Maslahat dalam Putusan Perceraian 105

PERTIMBANGAN MASLAHAT DALAM PUTUSAN PERCERAIAN AKIBAT
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Abstract: The Mashlahah Consideration in Divorce Cases Caused by Domestic Violence in Religious Court. The
focus of this study is the consideration of mashlahab in the judge’s verdict in the settlement of domestic violence divorce
cases in the Religious Court in Kendari, North Sulawesi. The results of this study shows a significant number of divorce
cases are caused by domestic violence. This study also finds that the judge provided the decision based on formal and
material legal considerations, facts of the court session, as well as consideration of mashlabah. But in considering
mashlabab altogether it is formulated generally which should require an indepth analysis, through the principles of
maqdshid al-syariah.

Keywords: religious court, judges, domestic violence, mashlabah

Abstrak: Pertimbangan Maslabat dalam Putusan Perceraian Akibat Kekerasan dalam Rumah Tangga di
Pengadilan Agama. Fokus kajian ini adalah pertimbangan maslahat dalam putusan hakim pada penyelesaian kasus-
kasus perceraian akibat Kekerasan dalam Rumah Tangga (KDRT) di Pengadilan Agama Kendari, Sulawesi Tenggara.
Hasil penelitian menunjukkan bahwa kasus-kasus perceraian di Pengadilan Agama cukup banyak yang disebabkan oleh
KDRT. Penelitian ini juga menemukan bahwa hakim dalam memberikan putusan didasarkan pada pertimbangan-
pertimbangan hukum formil maupun materil, fakta-fakta persidangan serta pertimbangan maslahat. Namun dalam
pertimbangan maslahat umumnya diformulasi secara umum yang seharusnya menghendaki analisis secara mendalam

melalui prinsip-prinsip magdshid al-syari'ab.
Kata Kunci: pengadilan agama, hakim, KDRT, maslahat

Pendahuluan

Dibandingkan dengan studi terhadap tiga produk
hukum Islam di Indonesia lainnya, yaitu fikih,
perundang-undangan dan fatwa, stwudi terhadap
putusan pengadilan selama ini relatif lebih sedikit
dilakukan. Padahal peradilan melalui putusan hakim
di pengadilan merupakan proses konkritisasi ide-
ide hukum abstrak yang tertuang dalam perundang-
hakim, termasuk hakim
Pengadilan Agama, menempati posisi strategis karena
terkait langsung dengan akrualisasi hukum Islam
dalam masyarakat melalui lembaga formal (peradilan).
Sebagaimana diketahui bahwa peradilan merupakan
institusi yang diberikan kewenangan oleh negara untuk
memberikan keadilan kepada masyarakat. Hakim
sebagai pejabat negara yang diberikan amanah untuk
memenuhi hajat masyarakat pencari keadilan dituntut

undangan. Putusan

Naskah diterima: 20 Oktober 2013, direvisi: 25 November 2013,
disetujui untuk terbit: 15 Desember 2013.

melaksanakan tugasnya dengan penuh tanggung jawab
melalui pemberian putusan yang seadil-adilnya. Oleh
karena itu sebelum menjatuhkan putusannya hakim
harus benar-benar memiliki pertimbangan yang matang
agar putusannya benar-benar memiliki dasar yang kuat
dan dapat memenuhi rasa keadilan yang diperjuangkan
oleh masyarakat termasuk dalam penyelesaian kasus-
kasus perceraian antara umat Muslim yang menjadi
kompetensi peradilan agama.

Islam telah menegaskan nikah sebagai mirsdqan
ghalizhan (perjanjian yang sangat kuat) karena syariat
nikah dalam Islam terkait dengan dimensi teologis,
filosofis dan sosiologis. Demikian pula undang-undang
perkawinan menganut asas mempersulit terjadinya
perceraian dengan mensyaratkan perceraian di depan
pengadilan. Namun realitas yang terjadi akhir-akhir
ini menunjukkan bahwa jumlah kasus perceraian
terus meningkat. Data kasus perceraian pada hampir
seluruh wilayah di Indonesia dari tahun ke tahun terus
meningkat. Berdasarkan hasil pengamatan sementara
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pada sejumlah pengadilan agama di Indonesia terungkap
fakta bahwa kasus-kasus perceraian didominasi oleh
kasus cerai gugat yaitu perceraian yang inisiatifnya dari
pihak istri. Alasan cerai yang diajukan oleh istri pun
bermacam-macam, namun jika ditelusuri lebih jauh
kasus-kasus tersebut antara lain dilatarbelakangi oleh
adanya tindakan Kekerasan dalam Rumah Tangga
(KDRT) yang dilakukan oleh suami terhadap istri.

Adanya fakta mengenai kasus-kasus perceraian di
pengadilan agama didominasi oleh kasus cerai gugat
yang antara lain dilatarbelakangi oleh tindakan KDRT
memerlukan pengkajian mendalam, baik mengenai
latar belakang, motif maupun dampaknya. Salah satu
sisi penting yang perlu ditelusuri adalah seberapa
signifikan alasan KDRT sebagai salah satu motivasi bagi
istri untuk melakukan gugat cerai terhadap suaminya
di pengadilan agama. Tidak kalah pentingnya adalah
bagaimana pertimbangan hakim-hakim pengadilan
agama meloloskan gugatan perceraian dari istri yang
menjadikan KDRT Dasar-dasar
pemikiran inilah yang melatarbelakangi peneliti untuk
melakukan penelitian mengenai hal tersebut. Namun
khusus dalam penelitian ini peneliti fokus pada
pertimbangan hakim dalam penyelesaian kasus-kasus
cerai gugat akibat KDRT terutama pada sisi penerapan
asas maslahat (maqishid al-syariah) dalam putusan
dengan mengambil lokasi penelitian di Pengadilan
Agama Kendari.

sebagai alasan.

Berangkat dari latar belakang di atas maka
permasalahan-permasalahan yang akan dikaji lebih
lanjut dalam kajian ini adalah bagaimana gambaran
kasus-kasus cerai gugat akibat KDRT di Pengadilan
Agama Kendari dan penerapan asas maslahat(magdshid
al-syari'ah) dalam putusan kasus-kasus cerai gugat akibat
KDRT di Pengadilan Agama Kendari.

Penelitian dilakukan di Kantor Pengadilan Agama
Kendari pada tahun 2013. Penelitian ini merupakan
penelitian kualitatif dengan sifat penelitian deskriptif-
analitik. Pengumpulan data dilakukan melalui metode
dokumentasi yakni analisis dokumen berupa salinan
putusan Pengadilan Agama Kendari dalam kurun waktu
tiga tahun (2010-2012) dengan memilih 30 sampel
salinan putusan, masing-masing 10 sampel pada setiap
tahunnya. Metode tersebut dilengkapi pula dengan
wawancara hakim.

Kemaslahatan sebagai Tujuan Hukum Islam
(Magqashid al-Syari’ah)

Menurut ‘Izz al-Din ‘Abd al-Aziz ibn ‘Abd al-Salim,
sebagaimana dikutip Djazuli, keseluruhan hukum Islam
yang terinci dalam pelbagai bidang hukum bertujuan

untuk meraih maslahat dan menolak mafiadar.
Keseluruhan #zklif yang tercermin dalam konsep al-
abkim al-khamsah (wajib, Sunah, mubah, makruh dan
haram) kembali pada kemaslahatan hamba di dunia dan
akhirat.! Demikian pula penelitian yang dilakukan oleh
Ibn al-Qayyim terhadap teks-teks Alquran dan Sunah
menyimpulkan bahwa syariat Islam dibangun untuk
kepentingan manusia dan tujuan-tujuan kemanusiaan
yang universal yakni  keadilan, kerahmatan,
kemaslahatan dan kebijaksanaan atau mengandung
makna (hikmah) bagi kehidupan. Prinsip-prinsip ini
harus menjadi dasar dan substansi dari seluruh persoalan
hukum Islam. Penyimpangan terhadap prinsip-prinsip
ini berarti bertentangan dengan cita-cita syariat atau
agama. Dengan demikian, setiap hal yang zalim dan
tidak memberi rahmat bukanlah hukum Islam.?

Selanjutnya dipertegas al-Syathibi bahwa syariat
diadakan untuk kemaslahatan hamba baik di dunia
maupun di akhirat yang meliputi tiga tingkatan
yakni dhaririyyir, bajiyydr dan tabsiniyydr. Maslahat
dhaririyydt adalah sesuatu yang mesti adanya demi
terwujudnya kemaslabatan agama dan dunia. Jika ia
tidak ada maka akan terjadi kerusakan bahkan hilangnya
hidup dan kehidupan. Kemaslahatan ini meliputi
pemeliharaan atas lima perkara yaitu agama, diri,
keturunan, harta dan akal. Sedangkan Adjiyydt adalah
sesuatu yang sebaiknya ada agar dalam pelaksanaannya
menjadi leluasa dan terhindar dari kesulitan. Kalau
sesuatu tersebut tidak ada maka tidak akan menimbulkan
kerusakan dan kematian hanya saja akan menimbulkan
masyaqqab atau kesempitan seperti adanya rukhsah
bagi orang sakit dan musafir dalam masalah ibadah.
Adapun zabsiniyydt adalah sesuatu yang sebaiknya ada
demi sesuainya dengan keharusan akhlak yang baik atau
dengan adat. Kalau sesuatu ini tidak ada maka tidak
akan menimbulkan kerusakan atau hilangnya sesuatu
dan juga tidak akan menimbulkan masyaqqah dalam
pelaksanaannya, hanya saja dinilai tidak pantas dan
tidak laik menurut ukuran tata krama dan kesopanan.
Contohnya adalah menutup aurat? Inilah urutan-
urutan kemaslahatan dari urutan tertinggi yang harus
diprioritaskan dalam perwujudannya hingga urutan
terbawah yang meskipun tidak urgen namun tetap harus
diperhatikan demi kesempurnaan hidup manusia. Oleh

' A. Djazuli, “Beberapa Aspek Pengembangan Hukum Islam di
Indonesia”, dalam Tjun Sutjaman, ed., Hukum Ilam di Indonesia:
Pemikiran dan Praktek, (Bandung: Rosdakarya,1991), Cer. I, h. 240.

2 Syams al-Din Abi ‘Abd Alldh Muhammad ibn Abi Bakr al-Marif
bi Ibn Qayyim al-Jawziyah, J'ldm al-Muwaqqiin an Rabb al-Alamin,
(Bayrtt: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993 M/1414 H), Juz III ,Cet.
II, h. 11.

3 Al-Syachibl, Al-Muwifagir fi Ushid al-Syariah, Ditahgiq
oleh Muhammad ‘Abd al-Qadir al-Fidili, (Bayric: al-Maktabah al-
‘Ashriyyah, t.th), Jilid I, Juz II, h. 7-9.



karena itu, upaya-upaya pengkajian hukum Islam harus
memperhatikan aspek-aspek tersebut. Jika tidak maka
sasaran hukum Islam untuk mewujudkan kemaslahatan
tidak akan tercapai dan justru akan menimbulkan
kemafsadatan.

Demikian pentingnya prinsip maslahat tersebut
sehingga al-Thifi meletakkan supremasi kemaslahatan
dan kepentingan umum di atas sumber-sumber hukum
yang lain bahkan harus didahulukan jika bertentangan
dengan nas itu sendiri. Jadi jika terjadi kontradiksi
antara maslahat di satu pihak dengan nas (Alquran
dan Sunah) serta ijmak di pihak lain maka ketentuan
maslahat harus didahulukan atas sumber-sumber
hukum yang lain tersebut melalui upaya zakhshish dan
penjelasan.? Pemikiran yang progresif tersebut menjadi
kontroversi tersendiri namun harus diketahui bahwa
kaidah ini dikhususkan pada bidang muamalah bukan
dalam bidang ibadah.

Hal-hal inilah yang mendasari Qodri Azizy untuk
mencetuskan bahwa al-mashilibh  al-@mmab harus
menjadi landasan penting dalam mewujudkan fikih
atau hukum Islam. Al-mashilih al-dmmab ini dapat
dipadankan dengan wniversal values selama tidak
bertentangan dengan ajaran pokok Islam. Dalam hal ini
semua orang akan merasakan kemaslahatannya tanpa
membedakan jenis, etnik dan bahkan juga agama.
Kemudian menurut Azizy, berbicara mengenai maslahat
berarti mengakui besarnya peran akal.?

Jelaslah bahwa teori maslahat merupakan salah satu
dari gagasan-gagasan briliant yang telah menjadi bagian
dari sejarah perjalanan hukum Islam lintas generasi
yang sangat penting untuk menjadi acuan bagi generasi
kontemporer dalam aktivitas pengkajian hukum
Islam khususnya untuk pengembangan hukum Islam.
Lebih-lebih lagi dalam aktualisasi hukum Islam seperti
di pengadilan agama yang diberikan kewenangan
resmi oleh negara untuk memberikan keadilan bagi
masyarakat Muslim pencari keadilan dalam bidang
perkara-perkara tertentu seperti perceraian. Oleh
karena itu, kemaslahatan sebagai intisari dari magdshid
al-syari‘ah harus menjadi pertimbangan penting bagi
para hakim dalam melahirkan putusan-putusannya.

KDRT dalam Undang-Undang No. 23 Tahun 2004
tentang Penghapusan Kekerasan dalam Rumah
Tangga (PKDRT)

Isu KDRT merupakan salah satu isu krusial

* Fathi Ridhwin, Min Falsafar al-Tasyri” al-Isldmi, (Bayriit: Dar al-
Kitab al-Bunani, 1975), Cet. II, h. 175-176.

5 Qodri Azizy, Reformasi Bermazbab: Sebuah Ikbtiar Menuju Ljtihad
Saintiftk-Modern, (Jakarta: Teraju, 2003), Cet. II, h. 123.
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yang banyak dibicarakan beberapa waktu terakhir
ini. Mencuatnya masalah tersebut dilatarbelakangi
oleh fakta maraknya kasus-kasus kekerasan terhadap
perempuan khususnya kepada istri dalam rumah
tangga sebagaimana disuguhkan media hampir setiap
hari. Meski harus diakui bahwa selama ini kasus-kasus
kekerasan secara umum terkadang juga korbannya
adalah laki-laki namun khusus dalam hal KDRT
korbannya lebih banyak dari kaum perempuan (istri).
Oleh karena itu, kajian tentang KDRT lebih banyak
ditinjau dari sudut perempuan sebagai korban.
Makanya dalam Undang-Undang No.23 Tahun 2004
tentang Penghapusan Kekerasan dalam Rumah Tangga
(PKDRT) definisi KDRT lebih ditekankan kepada

perempuan sebagai objek.

Menurut Pasal 1 ayat (1) undang-undang tersebut
KDRT didefinisikan dengan:

Setiap perbuatan terhadap seseorang terutama perempuan
yang berakibat timbulnya kesengsaraan atau penderitaan
secara fisik, seksual, psikologis dan/atau penelantaran
rumah tangga termasuk ancaman untuk melakukan
perbuatan, pemaksaan atau perampasan kemerdekaan
secara melawan hukum dalam lingkup rumah tangga.®
Berdasarkan definisi di atas dapat dipahami bahwa
KDRT tidak hanya meliputi kekerasan fisik tetapi juga
psikologis, seksual, penelantaran maupun pengekangan
hak-hak oleh salah satu pihak atas pihak lain dalam
rumah tangga. Dengan demikian, KDRT perspekrtif
UU PKDRT memiliki lingkup yang lebih luas
dibandingkan pemahaman yang ada selama ini yang
membatasi KDRT hanya pada aksi penyerangan secara

fisik.

Secaralebih rincibentuk-bentuk KDRT menurut UU
No. 23 tentang PKDRT adalah sebagai berikut: pertama,
kekerasan fisik. Kekerasan fisik adalah perbuatan yang
mengakibatkan rasa sakit, jatuh sakit atau luka berat.
Dalam konteks relasi personal, bentuk-bentuk kekerasan
fisik yang dialami perempuan korban mencakup antara
lain tamparan, pemukulan, penjambakan, penginjak-
injakan, penendangan, pencekikan, lemparan benda
keras, penyiksaan menggunakan benda tajam, seperti
pisau, gunting, setrika serta pembakaran.

Kedua, kekerasan psikis, yaitu perbuatan yang
mengakibatkan ketakutan, hilangnya rasa percaya
diri, hilangnya ‘kemampuan untuk bertindak, rasa
tidak berdaya dan atau penderitaan psikis berat pada
seseorang. Bentuk kekerasan secara psikologis yang
dialami perempuan mencakup makian, penghinaan
yang berkelanjutan untuk mengecilkan harga diri

¢ Undang-Undang No.23 Tahun 2004 tentang Penghapusan
Kekerasan dalam Rumah Tangga.
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korban, bentakan dan ‘ancaman yang dimaksudkan
untuk memunculkan rasa takut.

Ketiga, kekerasanseksual, yaitu pemaksaan hubungan
seksual yang dilakukan terhadap orang yang menetap
dalam rumah tangga atau pemaksaan hubungan seksual
terhadap salah seorang dalam lingkup rumah tangganya
dengan orang lain untuk tujuan komersil dan atau
tujuan tertentu.

Keempat, rumah tangga,
seseorang tidak melaksanakan kewajiban hukumnya
terhadap orang dalam lingkup rumah tangga berupa
mengabaikan memberikan kewajiban kehidupan,
perawatan atau pemeliharaan terhadap orang tersebut.
Termasuk dalam kategori penelantaran rumah tangga
adalah memberikan batasan atau melarang seseorang
untuk bekerja yang laik di dalam atau luar rumah
sehingga korban berada dalam kendali orang tersebut.”

penelantaran yaitu

Cakupan KDRT lebih luas yang meliputi kekerasan
fisik, psikis, seksual dan penelantaran rumah tangga
menurut Undang-Undang No.23 Tahun 2004 tentang
KDRT di atas cukup bisa dimaklumi karena kehidupan
rumah tangga tidak hanya terbatas dalam hubungan
fisik belaka tetapi juga ikatan psikis atau emosi serta
diikat tanggung jawab yang bersifat materil dalam

rangka menjaga kelangsungan kehidupan rumah -

tangga tersebut. Pengabaian terhadap pelbagai bentuk
tanggung jawab tersebut itulah yang berpotensi merusak
kelangsungan kehidupan sebuah rumah tangga.

Kalangan pemerhati kajian perempuan menganalisis
KDRT merupakan masalah serius namun selama ini
kurang mendapat tanggapan dari masyarakat yang
disebabkan antara lain: (1) KDRT memiliki ruang
lingkup yang relatif tertutup (pribadi) dan terjaga ketat
privacynya karena terjadi di dalam keluarga. (2) KDRT
sering dianggap wajar karena adanya keyakinan bahwa
suami sebagai pemimpin dan kepala rumah tangga boleh
memperlakukan istri sekehendaknya. (3) KDRT terjadi
dalam lembaga yang legal yaitu perkawinan.® Alasan-
alasan inilah yang menyebabkan masalah KDRT yang
pada dasarnya merupakan masalah serius namun secara
umum cenderung diabaikan masyarakat.

Selain alasan-alasan tersebut, khususnya dalam
konteks masyarakat Indonesia, masyarakat lebih suka
menyembunyikan dan bungkam terhadap masalah
KDRT antara lain juga disebabkan karena masih sangat

7 Undang-undang No. 23 Tahun 2004 tentang Penghapusan
Kekerasan dalam Rumah Tangga.

& Elli N. Hasbianto,“Kekerasan dalam Rumah Tangga: Sebuah
Kejahatan yang Tersembunyi “, dalam Syafiq Hasyim, ed., Menakar
Harga Perempuan: Eksplorasi Lanjur atas Hak-FHak Reproduksi Perempuan
dalam Islam, (Bandung: Mizan, 1999), Cet. I, h.189.

kuatnya kultur yang menomorsatukan keutuhan dan
keharmonisan keluarga. Akibatnya banyak perempuan
korbanKDRT yangmenyerah padakeadaan, memendam
sendiri penderitaannya dan meyakini bahwa bersabar
dan berbesar hati atas perilaku suami merupakan jalan
yang terbaik.” Parahnya lagi kalau pertimbangan teologis
dijadikan sebagai justifikasi untuk melegalkan KDRT.
Kalangan Muslim tertentu meyakini prinsip bahwa
pemukulan suami terhadap istri mendapat pembenaran
dalam ajaran Islam. Prinsip inilah yang kadang-kadang
dijadikan pedoman oleh suami yang ‘hobi’ melakukan
pemukulan terhadap istrinya bahkan juga oleh si istri
yang sering mendapatkan perlakuan kekerasan dari
suami. Pemahaman inilah yang mempengaruhi sikap
istri dalam bersikap pasrah dan bertahan menerima
kekerasan suami tanpa tindakan atau usaha apapun.

Walaupun pada masyarakat tertentu masalah
KDRT masih ditempatkan sebagai masalah pribadi
atau hanya menggema dalam lingkup dinding rumah
tempat keluarga tersebut berada namun pada sebagian
kalangan masyarakat tertentu sekarang ini KDRT tidak
lagi hanya dilihat sebagai masalah pribadi. Sebagian
istri yang menjadi korban sudah ada yang mau
berinisiatif membawa keluar dari rumah kasus KDRT
yang dialaminya, seperti berani melaporkan tindakan
kekerasan suaminya ke kepolisian bahkan tidak jarang
sampai di meja pengadilan dan dijadikan salah satu
alasan untuk mengakhiri perkawinan. Khusus di
Pengadilan Agama Kendari ternyata cukup banyak
kasus perceraian (cerai gugat) yang dilatarbelakangi

oleh KDRT.

Gambaran Kasus Cerai Gugat Akibat KDRT di
Pengadilan Agama Kendari

Untuk mengetahui gambaran kasus-kasus cerai
gugat yang terkait dengan terjadinya KDRT peneliti
memilih sampel kasus sebanyak 30 kasus dengan
rincian 10 kasus pada tahun 2010, 10 kasus pada
tahun 2011 dan 10 kasus pada tahun 2012 untuk
ditelaah. Berdasarkan telaah penulis, kasus-kasus
perceraian yang dilatarbelakangi oleh kasus KDRT
meliputi pelbagai bentuk kekerasan, yakni kekerasan
fisik berupa pemukulan, kekerasan psikis berupa
ancaman, hardikan dan pengusiran, kekerasan seksual
seperti pemaksaan hubungan seksual serta kekerasan
ckonomi berupa pengabaian nafkah keluarga. Uniknya
pada beberapa kasus dapat saja terjadi multi kekerasan
yakni suami melakukan kekerasan fisik sekaligus psikis,

fisik sekaligus ekonomi atau psikis sekaligus ekonomi.

? Elli N. Hasbianto, “Kekerasan dalam Rumah Tangga: Sebuah
Kejahatan yang Tersembunyi., h. 190.



Bahkan ada juga yang meliputi semua kekerasan, baik
fisik, psikis, seksual dan ekonomi. Untuk lebih jelasnya
gambaran kasus-kasus tersebur akan dipaparkan secara

singkat di bawah ini.

Pada sampel kasus tahun 2010 misalnya, kekerasan
fisik menjadi alasan perceraian pada perkara No. 216/
Pdt.G/2010/PA Kdi. Pada kasus ini kekerasan fisik
dialami oleh istri berinisial HBM sebagai penggugat
berupa pemukulan pada bagian mata, kepala dan bahu
sehingga mata menjadi luka, kepala benjol dan bahu
lebam. Disamping melakukan kekerasan fisik, suami
berinisial SBH sebagai tergugat juga telah melakukan
penelantaran rumah tangga dengan meninggalkan
penggugat ke rumah orang tuanya dan mereka pun
berpisah tempat tinggal.

Untuk tahun 2011, kasus-kasus perceraian akibat
KDRT antara lain pada kasus No. 388/Pdt.G/2011/
PA.Kdi antara ABL melawan ALD dimana penggugat
ingin bercerai dari tergugat akibat kekerasan fisik,
ekonomi dan psikis yang telah dilakukan tergugat yakni
tergugat telah memukul penggugat sehingga sempat
dilaporkan ke polisi dan mendekam di rumah tahanan
Kendari. Tergugat sering mengancam penggugat dengan
pisau, tergugat memaki penggugat dengan mengatakan
bahwa penggugat itu pelacur dan sejak tahun 2010 tidak
pernah memberi nafkah kepada penggugat dan anak-
anaknya serta telah menikah lagi dengan perempuan
lain.

Pada sampel kasus tahun 2012, dalam kasus No.31/
Pdt.G/2012/PA.Kdi, penggugat HBA menggugat cerai
suaminya SAM antara lain disebabkan karena suaminya
suka main perempuan, sering minum-minuman keras
sampai mabuk, selalu memukul penggugar bila mabuk
dan selalu menuduh penggugat sebagai perempuan
murahan. Disamping pemukulan sampai tidak
sadarkan diri, kekerasan fisik lainnya juga dilakukan
tergugat. antara lain pernah menabrak penggugat
dengan kendaraan roda dua di jalanan dan disulut
rokok di punggungnya. Bahkan tindakan teramat sadis
pernah dilakukan tergugat yakni pada bulan Nopember
2011 tergugat memasukkan kunci tang pada alat vital
(kelamin) penggugat sampai berdarah-darah dan
kesadisan itu dilakukan di hadapan anak-anaknya.
Kejadian itu sempat dilaporkan oleh penggugat ke
Polsek Mandonga dan tergugat pun sempat melakukan
visum di Rumah Sakit Bayangkara. Akibat perbuatannya
tergugat ditahan di Polsek Mandonga dan kemudian
dilimpahkan ke Rutan Punggolaka.

Demikian gambaran kasus perceraian akibat KDRT
yang peneliti dapatkan melalui dokumentasi pengadilan
yakni putusan-putusan Pengadilan Agama Kendari
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dari tahun 2010 hingga tahun 2012. Sedangkan yang
didapatkan melalui pengamatan di persidangan pada
tanggal 22 Juli 2013 adalah kasus perceraian antara NSR
melawan SSE. Persidangan tersebut menghadirkan dua
orang saksi. Saksi pertama, berinisial SBR yang juga
nenek penggugat menuturkan bahwa alasan gugatan
perceraian karena penggugat sudah berulangkali dicerai
melalui kata-kata cerai, sering dipukul, tidak dipercaya
dan diancam dengan senjata tajam. Tergugat meskipun
pernah berjanji akan berubah sehingga penggugat
pernah mencabut gugatannya sebanyak dua kali namun
akhirnya penggugat dipukul lagi oleh tergugat sampai
mulutnya pecah-pecah. Sedangkan saksi kedua, RMS
yang merupakan adik tergugat memberikan kesaksian
bahwa dia pernah melihat langsung penggugat dipukul
oleh tergugat di bagian bibirnya. Pernah juga diancam
mau ditusuk dengan parang sehingga penggugat
terpaksa tidur di kamar mandi.

Demikjan juga pada kasus yang disidangkan pada
tanggal 26 Juli 2013 yaitu kasus cerai gugat antara
SZH melawan SBS dilatarbelakangi oleh KDRT dalam
bentuk kekerasan fisik. Menurut pengakuan si istri saat
peneliti melakukan wawancara sebelum ia memasuki
ruang sidang, ia selalu dipukul, baik dengan tangan
maupun kayu dan senjata tajam seperti golok dan
skopan. Beliau pun memperlihatkan kepada peneliti
bekas-bekas pukulan pada bagian-bagian tubuh yang
bisa diperlihatkan. Saat melakukan kekerasan tersebut
si suami dalam keadaan sadar dan biasanya dipicu oleh
cemburu. Padahal mereka telah saling mengenal dan
sempat menjalani masa pacaran cukup lama sebelum
menikah. Apalagi ekonomi rumah rtangga setelah
menikah justru istri yang selalu memenuhinya. Makanya
si suami menolak bercerai. Sementara istri sangat
berharap bisa dikabulkan gugatan perceraiannya karena
sudah merasa lelah, trauma dan ngeri melihat kesadisan
suaminya bahkan ia mengkhawatirkan keselamatan
jiwanya jika sewaktu-waktu suaminya melakukan lagi
tindakan tersebut. °

Menurut pengakuan seorang advokat yang sering
berpraktek di Pengadilan Agama Kendari:
Kasus perceraian akibat KDRT di kota Kendari cukup

banyak. Biasanya istri sebelum melakukan gugatan cerai
di pengadilan agama terlebih dahulu melaporkan ke
pengadilan negeri untuk kasus pidananya. Jadi kasus
pidananya diproses dulu, setelah itu baru diproses
cerainya karena kalau sudah cerai tidak bisa dilaporkan
lagi sebagai KDRT karena sudah bukan suamij istri."

1 Wawancara dengan SZH, salah seorang korban KDRT yang
menggugat cerai di Pengadilan Agama Kendari pada Tgl 26 Juli 2013
di Kantor Pengadilan Agama Kota Kendari.

!l Wawancara dengan Natalia, seorang Advokat, pada tanggal 26
Juli 2013 di Kantor Pengadilan Agama Kota Kendari.
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Gambaran kasus-kasus tersebut tidak hanya
mengungkapkan banyaknya kasus-kasus perceraian
akibat KDRT di Pengadilan Agama Kendari dalam
setiap tahunnya tetapi sekaligus mengindikasikan
banyaknya kasus-kasus kekerasan khususnya KDRT
di kota Kendari. Apalagi tidak semua kasus tersebut

terungkap dan berakhir dengan perceraian.

Pertimbangan Hakim dalam Penyelesaian Kasus-
Kasus Cerai Gugat Akibat KDRT di Pengadilan
Agama Kendari

Untuk mengetahui pertimbangan hakim pada
penyelesaian kasus-kasus perceraian akibat KDRT
peneliti merangkum data-data yang diperoleh baik
melalui data wawancara langsung dengan hakim
Pengadilan Agama Kendari maupun berdasarkan telaah
dokumen putusan. Berdasarkan telaah peneliti terhadap
dokumen putusan Pengadilan Agama Kendari dari
tahun 2010 sampai 2013 tampak bahwa pada kasus
perceraian akibat KDRT pertimbangan hakim dalam
putusan selalu dikembalikan pada alasan percekcokan
Atas hal tersebut Mawaidah,
salah seorang hakim di Pengadilan Agama Kendari,
mengatakan:

Persoalan KDRT terkadang tidak ditonjolkan sebagai

penyebab perceraian karena umumnya kasus-kasus yang
ada dapat dikategorikan dalam percekcokan dan tidak
bisa dirukunkan lagi sehingga itulah yang dijadikan
sebagai pertimbangan utama. Demikian halnya pada
pasal 116 KHI alasan perceraian tidak dibahasakan
dengan KDRT."

dan perselisihan.

Sedangkan menurut Muhammad Yunus Hakim:

Alasan perceraian sudah terpola secara normatif
dalam Pasal 19 PP No.9 Tahun 1975 yang kemudian
dipertegas dalam KHI. Pada alasan-alasan tersebut
tidak disebutkan secara tegas KDRT tetapi ada alasan
penganiayaan di huruf (d). Sementara alasan di huruf (f)
yakni perselisihan dan percekcokan merangkul semua
alasan di atasnya.'?

Adapun menurut Muhammad Alwi, hakim sekaligus
Ketua Pengadilan Agama Kendari:

Hakim dalam memeriksa dan memutus sesuai alasan
yang diajukan. Dalam pemeriksaan, yang dibuktikan
adalah alasan pokok dan rata-rata alasan pokok adalah

perselisihan.!

Tampaknya itulah yang mendasari para hakim

12 Wawancara dengan St Mawaidah, Hakim Pengadilan Agama
Kendari pada ranggal 29 Juli 2013 di Kanror Pengadilan Agama Kota
Kendari.

13 Wawancara dengan Muh. Yunus Hakim, Hakim Pengadilan
Agama Kendari pada tanggal 29 Juli 2013 di Kantor Pengadilan Agama
Kota Kendari.

14 Wawancara dengan H. Muh. Alwi, Hakim dan Ketua Pengadilan
Agama Kendari pada tanggal 30 Juli 2013 di Kantor Pengadilan Agama
Kota Kendari.

lebih  menonjolkan  perselisihan  dan
percekcokan sebagai pertimbangan dalam putusan.
Sementara istilah perselisihan itu sendiri oleh hakim

didefenisikan secara luas sebagaimana dalam Salinan
Putusan Nomor 316/Pdt.G/2011/PA Kdi:

Menimbang bahwa yangdimaksudkan perselisihan dalam
rumah tangga tidaklah identik dengan pertengkaran
mulut. Rumah tangga dapat dinyatakan telah terjadi
perselisihan jika hubungan antara pasangan suami
istri sudah tidak lagi selaras, tidak saling percaya dan
saling melindungi dengan ditemukannya fakea antara
penggugat dan tergugat telah pisah ranjang menunjukkan
bahwa antara penggugat dan tergugat sudah tidak lagi
saling percaya dan pengertian serta sudah tidak ada lagi
komunikasi suami istri yang harmonis yang merupakan

bagian dari gejala perselisihan dalam rumah tangga.??

sehingga

Berdasar dari keumuman definisi tersebut tampaknya
memang semua kasus perceraian bisa dikategorikan
sebagai kasus perselisihan. Adapun motif perselisihan
tersebut seperti  KDRT dinyatakan sebagai sebab
dari perselisihan sebagaimana dalam Salinan Putusan
Nomor 325/Pdt.G/2011/PA.Kdi:

Menimbang bahwa berdasarkan dalil gugatan
penggugat yang tidak dibantah terutama dalam hal yang
menyebabkan perselisihan itu terjadi yang diperkuat
dengan keterangan para saksi yang pada intinya
menjelaskan bahwa yang menjadi sebab perselisihan
antara penggugat dan tergugat adalah tergugat ringan
tangan suka memukul penggugat, tergugat cemburu
betlebihan, dalil alasan sebagaimana diuraikan dalam
surat gugatan penggugat....'¢

Jadi jelaslah mengapa kasus-kasus perceraian yang
sebenarnya bermotif KDRT tetapi kemudian lebih
dibahasakan sebagai perselisihan, disamping juga adanya
sebab-sebab lain misalnya dari penggugat sendiri yang
memilih untuk tidak menonjolkan KDRT-nya dengan
pelbagai pertimbangan. Menurut Mawaidah:

Biasanya juga dari penggugat sendiri yang tidak begitu
menonjolkan KDRT-nya karena merasa takut dan
pembuktiannya susah. Ada juga yang menganggapnya
sebagai aib keluarga. Bisa juga karena ada saksi yang
takut ke pengadilan. Ada juga yang mengkhawatirkan
dampaknya akan ke anak kalau nanti anak-anak mereka
akan membaca putusan tersebut mereka akan tahu
bagaimana bapaknya.'”

Selanjutnya menurut Mawaidah bahwa “Alasan
huruf (f) yakni perselisihan selalu disertakan sebagai
pertimbangan karena tidak ada penganiayaan tanpa

percekcokan”.'®

> Salinan Putusan Nomor 316/Pde.G/2011/PA Kdi. Lihat juga
Putusan Nomor 238/Pdt.G/2011/PA Kdi, h. 6.

16 Salinan Putusan Nomor 325/Pde.G/2011/PA.Kdi.

17 Wawancara dengan St Mawaidah, Hakim Pengadilan Agama
Kendari pada tanggal 29 Juli 2013 di Kantor Pengadilan Agama Kota
Kendari.

'8 Wawancara dengan St Mawaidah, Hakim Pengadilan Agama
Kendari pada tanggal 29 Juli 2013 di Kantor Pengadilan Agama Kota
Kendari.



Demikianlah alasan-alasan dari hakim sehingga
dalam putusan KDRT selalu dikategorikan dalam
perselisihan meskipun juga kadang-kadang pembuktian
adanya KDRT tetap dimasukkan dalam pertimbangan
sebagaimana dalam Salinan Putusan Nomor 31/

Pde.G/2012/PA.Kdi:

Menimbang bahwa dari fakta telah ditahannya tergugat
di rumah tahanan Kelas IT A di Kendari hal tersebut
merupakan persangkaan yang kuat bagi majelis hakim
bahwa tergugat telah melakukan kekejaman atau
penganiayan terhadap penggugat yang membahayakan
jiwanya penggugat karena secara logika tidaklah
mungkin penggugat melaporkan tergugat ke Kepolisian
Sektor Mandonga pada tanggal 10 Nopember 2011 Jam
03.00 Wita apabila tergugar tidak melakukan tindakan
kekerasan dalam rumah tangga terhadap penggugat.?

Alasan telah tetjadinya perselisihan kemudian selalu
digandengkan dengan sudah tidak adanya harapan
untuk merukunkan kembali sebagaimana dalam
Putusan Nomor 200/Pdt.G/2011/PA Kdi:

Menimbang bahwa sebagaimana ternyata antara
penggugat dan tergugat sering terjadi perselisihan dan
pertengkaran... maka majelis menilai kehidupan rumah
tangga penggugat dan tergugat tidak ada harapan
untuk dirukunkan maka ikatan perkawinan yang sudah
rapuh seperti itu sudah tidak ada maslahatnya untuk
dipertahankan dan perceraian adalah jalan terbaik bagi
kedua belah pihak.?

Jadi bagi hakim jika sudah tidak ada harapan untuk
dirukunkan kembali akan lebih maslahat jika diceraikan
saja. Pertimbangan kemaslahatan sebagai salah satu
pertimbangan hakim dalam putusannya kadang-kadang
juga diperkuat dengan kaidah fikih “Menolak kerusakan
harus diutamakan daripada menolak kemafsadatan”
sebagaimana dalam Salinan Putusan Nomor 209/
Pde.G/2010/PA Kdi:

Menimbang bahwa dalam suatu perkawinan apabila

salah satu pihak telah berkeras dan telah didasarkan pada

bukti yang cukup untuk itu maka hal tersebut merupakan
indikasi bahwa perkawinan tersebut telah pecah sehingga
apabila dipaksakan untuk mempertahankannya maka
diduga hal tersebut akan menimbulkan mafsadat yang
lebih besar daripada maslahatnya padahal menolak
mafiadat lebih utama daripada mencapai maslahatnya
sesuai dengan kaidah fikih yang berbunyi “Dar’ al-
mafisid muqaddam ald jalb al-mashalih” yang artinya
“Menolak kerusakan harus didahulukan daripada

menarik kemaslahatan”.#

Terkait dengan kemaslahatan pula hakim kadang-
kadang mengutip Hadis Nabi Saw tentang keharusan
melenyapkan kemudaratan yang telah dikukuhkan

1 Salinan Putusan Nomor 31/Pdt.G/2012/PA.Kdi, h. 7.

2 Salinan Putusan Nomor 200/Pdt.G/2011/PA Kdi .

! Salinan Putusan Nomor 209/Pdt.G/2010/PA Kdi. Bandingkan
dengan Salinan Putusan Nomor 207/Pdr.G/2011/PA Kdi, Salinan Pu-
tusan Nomor 364/Pdt.G/2011/PA Kdi dan Salinan Putusan Nomor
27/Pdt.G/2010/PA Kdi.
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menjadi kaidah fikih tersendiri sebagaimana dalam
Salinan Putusan No. 426 /Pdt.G/2011/PA Kdi:

Menimbang bahwa Majelis Hakim berpendapat petlu
mengetengahkan sabda Rasulullah Saw. dalam sebuah
riwayat sebagai berikut: “L4 dbarara wa I8 dhirira” yang
artinya “Tidak boleh membuat mudarat bagji orang lain
dan tidak boleh ada yang dimudaratkan”.

Menimbang bahwa oleh karena iru Majelis Hakim
memandang lebih baik perkawinan penggugat dan
tergugat tersebut tidak dilanjutkan guna menghindarkan
timbulnya kemudaratan yang lebih banyak lagi yang
tidak diinginkan.” ’

Pertimbangan tersebut diperkuat oleh pernyataan
dari hakim sekaligus ketua Pengadilan Agama Kendari,
Muhammad Alwi, bahwa “Kalau sudah terjadi
pertentangan suami istri yang dikhawatitkan sudah
melanggar norma-norma agama, hakim sudah bisa
menceraikan”.?

Sedangkan pertimbangan terhadap kemaslahatan
anaklebih banyak pada sisi materilnyayakni menyangkut
biaya pemeliharaan anak pasca perceraian. Menurut
hakim Muhammad Alwi bahwa “Pertimbangan
terhadap nafkah pemeliharaan anak sifatnya ex officio,
meskipun pihak-pihak bersangkutan yang berperkara

» 24

tidak minta, tetap selalu jadi perhatian hakim”.

Namun menyangkut tentang tanggung jawab
nafkah tersebut salah satu temuan peneliti selama
meneliti di Pengadilan Agama Kendari adalah para istri
yang bercerai umumnya telah memiliki kemandirian
dalam hal ekonomi sehingga boleh jadi mereka berani
memutuskan untuk mengajukan gugatan perceraian
karenadarisisiekonomi mereka cukupbisa mengatasinya
sendiri. Bahkan pada pelbagai kasus berdasarkan
pengakuan istri tampak bahwa selama hidup bersama
pun justru suami yang bergantung kepada istri dalam
urusan nafkah keluarga. Dalam hal ini telah terjadi
pergeseran mind set masyarakat mengenai suami sebagai
sumber nafkah utama dalam keluarga.

Pertimbangan Maslahat dalam Putusan Hakim
terhadap Kasus-Kasus Perceraian Akibat KDRT

Ditinjau dari sisi hukum dan keprofesian hakim
jelas bahwa independensi atau kemandirian hakim
pada hakikatnya diikat dan dibatasi oleh rambu-
rambu tertentu. Batasan atau rambu-rambu yang
harus selalu diingat dalam implementasi kebebasan

22 Salinan Putusan No. 426 /Pdt.G/2011/PA Kdi .

3 Wawancara dengan Muh. Alwi, Hakim dan Kerua Pengadilan
Agama Kendari pada tanggal 29 Juli 2013 di Kantor Pengadilan Agama
Kota Kendari. :

# Wawancara dengan Muh. Alwi, Hakim dan Ketua Pengadilan
Agama Kendari pada tanggal 29 Juli 2013 di Kantor Pengadilan Agama
Kota Kendari.



112 Ahkam: Vol. XIV, No. 1, Januari 2014

ini adalah terutama aturan-aturan hukum itu sendiri.
Ketentuan-ketentuan hukum, baik segi prosedural/
formil maupun substansial/materiil itu sendiri sudah
merupakan batasan bagi kekuasaan kehakiman agar
dalam melakukan independensinya tidak melanggar
hukum dan bertindak sewenang-wenang. Hakim
adalah subordinat pada hukum dan tidak dapat
bertindak contra legem. Namun harus disadari pula
bahwa kebebasan dan independensi tersebut diikat
pula dengan pertanggungjawaban atau akuntabilitas.
Jadi antara independensi dan akuntabilitas ibarat dua
sisi koin yang saling melekat. Tidak ada kebebasan
mutlak tanpa tanggung jawab. Dapat dipahami bahwa
konteks kebebasan hakim haruslah diimbangi dengan
akuntabilitas peradilan. Bentuk tanggung jawab ada
dengan pelbagai macam mekanismenya namun yang
paling perlu disadari adalah pertanggungjawaban
kepada masyarakat karena pada dasarnya tugas badan-
badan kehakiman atau peradilan adalah melaksanakan
pelayanan publik dalam memberikan keadilan bagi
masyarakat pencari keadilan.?

Oleh karena itu, untuk menilai sebuah putusan
yang dibuat oleh hakim tidak berhenti pada tataran
kesesuainnya dengan norma-norma hukum semata
tetapi juga harus dilihat dalam kerangka yang lebih luas
yakni terkait dengan tugas peradilan dalam mewujudkan
keadilan di tengah-tengah masyarakat. Atas dasar itu
hakim dalam membuat sebuah putusan hukum harus
didasarkan pada pertimbangan-pertimbangan matang
yang dapat dipertanggungjawabkan secara normatif
maupun sosiologis-filosofis. Di sinilah relevansinya
dengan prinsip kemaslahatan sebagai tujuan hukum
Islam  (magéshid —al-syariah). Apalagi mengingat
putusan hakim (pengadilan) merupakan salah satu dari
empat produk hukum Islam di Indonesia selain fikih,
undang-undang dan fatwa. Oleh karena itu putusan
hakim memiliki posisi yang sangat penting dan harus
selalu mendapatkan perhatian tersendiri.

Khusus terhadap putusan-putusan di Pengadilan
Agama Kendari,
pertimbangan hakim sebagaimana telah dipaparkan,
peneliti dapat memetakan bahwa pertimbangan-
pertimbangan
hukum (materil maupun formil), pertimbangan fakta

mencermati  pertimbangan-

tersebut  meliputi  pertimbangan
yang terungkap di persidangan dan pertimbangan

kemaslahatan.

Menyangkut pertimbangan-pertimbangan secara
hukum, materil maupun formil, peneliti melihat
sudah sesuai dengan aturan-aturan yang ada. Namun

» Ahmad Kamil, Filsafar Kebebasan Hakim, (Jakarta: Kencana,
2012), Edisi I, Cet. I, h. 172.

dalam amatan peneliti, UU No. 23 Tahun 2004
tentang Penghapusan Kekerasan Dalam Rumah Tangga
(PKDRT) belum tampak dijadikan pertimbangan dari
segi perundang-undangan, padahal dalam Buku II
Pedoman Pelaksanaan Tugas dan Administrasi Peradilan
Agama Edisi Revisi 2010 disebutkan bahwa UU No.
23 Tahun 2004 tentang Penghapusan Kekerasan Dalam
Rumah Tangga merupakan salah satu hukum materil di
pengadilan agama dan mahkamah syar’iyah?. Demikian
halnya UU No. 23 Tahun 2002 tentang Perlindungan
Anak telah dimasukkan sebagai salah satu hukum
materil di pengadilan agama dan mahkamah syar’iyah
namun berdasarkan hasil penelitian peneliti belum satu
pun putusan yang menjadikan undang-undang tersebut
sebagai dasar pertimbangan. Hal ini pun diakui oleh
para hakim di Pengadilan Agama Kendari bahwasanya
kedua undang-undang tersebut belum pernah dijadikan
dasar pertimbangan. '

Sementara pertimbangan dari sisi fakta di
persidangan, khususnya mengenai tidak dibantahnya
dalil-dalil penggugat, hal itu umumnya terjadi karena
tergugat (suami) tidak hadir dan tidak juga mengutus
kuasa untuk mewakili mereka dalam mengikuti
persidangan di pengadilan. Berdasarkan telaah terhadap
30 dokumen putusan tahun 2010-2012 yang peneliti
jadikan sampel, hanya 3 kasus yang tergugatnya hadir
di persidangan sedangkan sisanya terpaksa diputus
dengan putusan verstek (tanpa kehadiran tergugat atau
kuasanya).

Adapun mengenai pertimbangan kemaslahatan,
hakim selalu berasumsi bahwa dalam suasana rumah
tangga yang sudah tidak harmonis yang selalu diwarnai
percekcokan, perselisihan, pertengkaran, tidak saling
memperdulikan, apalagi sampai terjadi tindakan
penganiayaan, bagi hakim perceraian merupakan
solusi terbaik untuk menghindari kemafsadatan yang
lebih besar dengan alasan bahwa dalam suasana seperti
itu tujuan pernikahan untuk mewujudkan keluarga
sakinah mawaddah warabhmah sudah sangat sulit. Jika
dipertahankan maka mudaratnya akan jauh lebih besar
daripada maslahatnya.

Meski telah dijadikan sebagai dasar pertimbangan
namun pertimbangan kemaslahatan dalam banyak
putusan  diterapkan yakni
perceraian sebagai solusi terbaik atas permasalahan

secara umum  saja

yang ada. Prinsip ini diterapkan pada hampir semua
kasus yang sebenarnya masing-masing memiliki

% Mahkamah Agung R, Pedoman Pelaksanaan Tiugas dan
Administrasi Peradiian Agama (Buku II, Edisi Revisi 2010), (Jakarta:
Direktorat Jenderal Badan Peradilan Agama Mahkamah Agung RI,
2011), h. 55.



spesifikasi tersendiri jika dielaborasi lebih mendalam.
Apalagi menyangkut kasus KDRT, kemaslahatan
dan kemudaratan bisa saja dijabarkan secara khusus
berdasarkan kerangka dbaririyyds al-khamsah sebagai
penjabaran magqdshid al-syari ah, misalnya menyangkut
keselamatan hidup (jiwa) istri sebagai korban. Apalagi
memang cukup banyak kasus yang mengancam jiwa
istri yakni penganiayaan dengan menggunakan senjata
tajam seperti golok dan skopan atau tindakan berbahaya
lainnya seperti memasukkan kunci tang ke alat kelamin
istri sampai berdarah-darah sebagaimana terungkap
dalam salah satu sampel kasus penelitian ini. Merujuk
pada pendapat fukaha, perceraian dalam kasus seperti
ini dapat dikategorikan sebagai perceraian karena dharar
atau membahayakan.”’

Demikian halnya dampak psikis terhadap anak-
anak yang dalam pelbagai kasus terkadang mereka
menyaksikan sendiri tindakan kekerasan yang dilakukan
bapaknya kepada ibunya sehingga dikhawatirkan akan
berdampak secara serius pada perkembangan si anak.
Bagi anak laki-laki, misalnya, dikhawatirkan akan
mempengaruhi pembentukan karakternya sehingga
besar peluangnya ia akan menjadi pelaku KDRT pula.
Dalam pelbagai penelitian terungkap bahwa umumnya
pelaku KDRT berasal dari asuhan keluarga KDRT
juga. Sementara kalau ia anak perempuan bisa jadi
akan menyisakan trauma mendalam dalam jiwanya
misalnya takut menikah setelah dewasa. Demikian
besarnya dampak terhadap anak-anak sehingga hal itu
harus menjadi perhatian khusus. Jika dikaitkan dengan
magqéshid al-syariah maka hal itu terkait dengan bifzh
al-nafs (memelihara jiwa) dan bifz al-nasl (memelihara
keturunan) yang dalam hukum Islam mendapat
perhatian penting. Hal inilah yang seharusnyadijabarkan
oleh hakim secara lebih rinci supaya terasa benar-benar
kedalaman putusannya. Namun khusus di Pengadilan
Agama Kendari, tampaknya hal ini belum pernah
dipertimbangkan. Kemaslahatan anak selalu dilihat
hanya dari sisi materilnya saja. Umumnya putusan-
putusan yang terkait dengan anak hanya menyangkut
tanggung jawab nafkah hadhinah yang harus dipenuhi

suami pasca perceraian.

Adapun dasar hukum yang dijadikan dasar
pertimbangan oleh hakim, khususnya perundang-
undangan, sudah selaiknya juga dilakukan pembaruan
untuk disinkronkan dengan produk perundang-

¥ Menurut Imim Malik jika istri mendapat perlakuan kasar dari
suaminya maka ia dapat mengajukan gugatan perceraian ke hadapan
hakim. Adapun bentuk dhsrar tersebut adalah suami suka memukul,
mencaci, menyakiti badan istri dan memaksa istrinya berbuat munkar.
Sayyid Sbiq, Figh al-Sunnah, (Bayriit: al-Risalah, 2009 M/1430 H),
Jilid 11, Cer. 111, h. 295.
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undangan yang lain misalnya antara Undang-Undang
Perkawinan dan Undang-Undang Penghapusan
Kekerasan Dalam Rumah Tangga (PKDRT). Sebagai
contoh, Undang-Undang PKDRT merinci pelbagai
bentuk kekerasan sementara Undang-Undang
Perkawinan hanya mengakomodir kekerasan fisik.
Akibatnya kekerasan selain kekerasan fisik dimasukkan
dalam kategori perselisihan yang menurut peneliti
terlalu menyederhanakan permasalahan. Hal ini juga
sangat berpengaruh terhadap upaya pemecahan problem
perceraian yang semakin meningkat dari waktu ke
waktu yang otomatis harus berangkat dari faktok-faktor
penyebab perceraian tersebut. Oleh karena itu maka
ke depan hal-hal seperti ini harus menjadi perhatian
bersama khususnya pihak-pihak yang berkompeten
yakni kaum eksekutif dan legislatif demi terwujudnya
kepastian hukum di Indonesia.

Penutup

Berdasarkan pembahasan-pembahasan sebelumnya,
penelitian ini menyimpulkan: pertama, kasus-kasus
perceraian di Pengadilan Agama Kendari akibat
Kekerasan dalam Rumah Tangga (KDRT) terdiri atas
pelbagai jenis kekerasan. Ada yang bermotif kekerasan
fisik, psikis, penelantaran dan seksual. Namun ada juga
dalam satu kasus meliputi pelbagai jenis kekerasan.
Banyaknya kasus tersebut menjadi indikasi banyaknya
kasus KDRT di Kota Kendari selama ini dan mungkin
masih banyak lagi yang tidak terungkap. Sedangkan
penyebab terjadinya KDRT, terutama kekerasan fisik,
dilatarbelakangi oleh pelbagai sebab antaralain cemburu,
faktor ekonomi, perselingkuhan dan lain-lain. Namun
penyebab terbanyak yang peneliti temukan dalam
penelitian ini adalah suami selalu minum minuman
keras.

Kedua, pertimbangan-pertimbangan hakim dalam

‘penyelesaian  kasus-kasus perceraian akibat KDRT

di Pengadilan Agama Kendari umumnya terdiri
atas pertimbangan hukum (materil dan formil) dan
pertimbangan fakta yang terungkap di persidangan
yang dalam banyak kasus hakim berkesimpulan sudah
tidak terjalin ikatan batin sehingga tidak mungkin lagi
dapat mewujudkan tujuan pernikahan. Sedangkan
pertimbangan kemaslahatan cenderung bersifat umum
yakni bilamana suasana kehidupan rumah tangga
sudah tidak kondusif sehingga jika tetap diteruskan
dikhawatitkan akan mendatangkan kemudaratan
daripada kemaslahatan maka lebih baik diceraikan.
Pertimbangan ini diberlakukan sama pada hampir
semua kasus padahal setiap kasus memiliki karakteristik
masing-masing. Hakim bisa saja menggali lebih dalam
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lagi berdasarkan prinsip-prinsip magdshid al-syari'ah
khususnya yang terkait dengan bifzh al-nafs bagi istri
dan bifzh al-nasl bagi anak. []
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Abstract. Essence of Advocate Existence Based on Islamic Law. Advocate is a person who provides legal assistance, in
the court as well as outside of the court based on the Law. The legal services given such as legal advice, legal aid, and any
other acts, are aimed to represent client’s interest. Advocates have multi tasks to be accomplished, from simply giving
people advice to struggling the rights of persons deprived of their rights. Islam pay attention to legal matter as well as
the status and the mandate given to a person to another one (advocate). Islam recognize al-wakélah due to people need
it.

Keywords: law enforcement, advocate, al-wakalah, legal aid

Abstrak. Esensi Keberadaan Advokat menurut Hukum Islam. Advokat adalah orang yang berprofesi memberikan
bantuan hukum, baik di dalam maupun luar pengadilan berdasarkan undang-undang. Jasa hukum yang diberikan
advokat berupa konsultasi hukum, bantuan hukum, menjalankan kuasa, mewakili, mendampingi, membela dan
melakukan tindakan hukum lain untuk kepentingan hukum klien. Advokat mempunyai tugas-tugas yang beragam,
baik melayani seseorang dalam memecahkan masalahnya, memelihara hak-hak orang yang dirampas haknya atau hanya
sekedar memberikan saran. Islam memberikan atensi yang tinggi dalam masalah hukum, begitu pun terhadap status
dan kewenangan kuasa atau wakil. Penyerahan, pendelegasian atau pemberian mandat adalah pelimpahan kekuasaan
oleh seseorang kepada orang lain dalam hal-hal yang dapat diwakilkan. Islam mensyariatkan wakilah karena manusia

membutuhkanya.

Kata Kunci: penegakkan hukum, advokat, #/-wakélah, bantuan hukum

Pendahuluan

Bila dikaji dari aspek historis, fungsi advokat dalam
memberikan bantuan hukum tidak lahir dari kultur
hukum masyarakat Indonesia. Fungsi ini baru muncul
sejalan dengan sistem hukum dan peradilan formal
yang dijalankan oleh pemerintah Hindia Belanda. Hal
tersebut bermula pada tahun 1848 ketika di negeri

Belanda terjadi perubahan mendasar dalam sejarah .

hukumnya. Berdasarkan pada asas konkordansi maka
dengan Firman Raja tertanggal 16 Mei 1848 Nomor 1
perundang-undangan baru di negeri Belanda tersebut
juga diberlakukan untuk Indonesia sebagai negara
jajaban (waktu itu bernama Hindia Belanda), yaitu
antara lain peraturan tentang susunan kehakiman dan
kebijaksanaan pengadilan (Reglement op de Rechterlijke
Organisatie en her Beleid der Justitie) atau yang sering
disingkat RO. Mengingat baru dalam peraturan hukum
tersebut  “lembaga advokat” diatur untuk pertama
kalinya maka dapat diperkirakan bahwa bantuan

hukum dalam arti yang formal baru mulai di Indonesia

Naskah diterima: 15 September 2013, direvisi: 30 Oktober 2013,
disetujui untuk terbit: 15 November 2013.

pada tahun itu dan hal tersebut juga baru terbatas bagi
orang-orang Eropa saja di dalam peradilan Raad van
Justitie. Dalam perkembangan selanjutnya, pemberian
bantuan hukum juga diberikan oleh para advokat di
Indonesia yang telah berhasil menyelesaikan studinya
di negeri Belanda atau perguruan tinggi hukum di
Jakarta, hanya saja pemberian bantuan hukum pada
waktu itu bertujuan khusus untuk membantu rakyat
Indonesia yang tidak mampu memakai para advokat
Belanda. Fakta ini dipandang sebagai awal munculnya
pemberian bantuan hukum di Indonesia bagi mereka
yang tidak mampu.!

Setelah Indonesia merdeka, pada tahun 1964
lahir UU No. 19 Tahun 1964 tentang Pokok-Pokok
Kekuasaan Kehakiman yang di dalamnya antara lain
mengatur secara jelas tentang hak seseorang untuk
mendapatkan bantuan hukum ketika terjerat suatu
masalah hukum yang mengharuskannya berthubungan
dengan lembaga penegak hukum. Lahirnya peraturan

! Nasution dan Karimatul Ummah, Implikasi UU No.18 Tahun
2003 terhadap Keberadaan Lembaga Bantuan Hukum Milik Perguruan
Tinggi, dalam Jurnal Al-Mawarid Edisi XII, 2004, h. 48-49.
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tersebut merupakan realisasi dari pelaksanaan Pasal 27
ayat (1) UUD 1945 yang menyatakan bahwa “Setiap
warga negara bersamaan kedudukannya dalam hukum
dan pemerintahan dan wajib menjunjung hukum dan
pemerintahan itu dengan tidak ada kecualinya”.

Saat ini keberadaan advokat, sebagai pemberi
bantuan atau jasa hukum kepada masyarakat atau klien
yang menghadapi masalah hukum, semakin penting
seiring dengan meningkatnya kesadaran masyarakat
dan kompleksitas masalah hukum. Selain itu, advokat
merupakan profesi yang memberikan jasa hukum saat
menjalankan tugas dan fungsinya yang juga berperan
sebagai pendamping, pemberi advise hukum maupun
menjadi kuasa hukum untuk dan atas nama klien.

Bantuan hukum adalah hak orang miskin yang
dapat diperoleh tanpa bayar (pro bono publico) sebagai
penjabaran persamaan hak di hadapan hukum. Hal ini
sesuai dengan ketentuan Pasal 34 UUD 1945 dimana
di dalamnya ditegaskan bahwa fakir miskin adalah
menjadi tanggung jawab negara. Terlebih lagi prinsip
persamaan hak di hadapan hukum (equality before
the law) dan hak untuk dibela advokat (access to legal
counsel) adalah hak asasi manusia yang perlu dijamin
dalam rangka tercapainya pengentasan masyarakat
Indonesia dari kemiskinan, khususnya dalam bidang
hukum.? Oleh karena itu maka setiap warga negara,
termasuk tersangka/terdakwa, harus diberi kesempatan
yang sama untuk menggunakan hak-hak yang telah
ditentukan oleh undang-undang, seperti hak untuk
memperoleh bantuan hukum, memberikan keterangan

secara bebas serta hak untuk diadili oleh peradilan yang
jujur dan tidak memihak.?

Sebagai suatu negara hukum yang berlandaskan
Pancasila dan Undang-Undang Dasar 1945 dan untuk
memberikan pengayoman kepada masyarakat maka
diperlukan adanya lembaga pemberi jasa hukum yang
profesional. Lembaga ini diharapkan dapat memberikan
suatu keadilan, kebenaran, kepastian dan supremasi
hukum, baik kepada klien secara khusus maupun
masyarakat pencari keadilan secara umum. 4 Untuk itu
maka sekitar tahun 1970-an muncul suatu kesadaran
dan konsep yang dikembangkan oleh perkumpulan atau
kelompok profesi dari pelbagai fakultas hukum yang
mencetuskan ide pemberian bantuan hukum, bukan
hanya ditujukan kepada mereka yang kaya saja, tetapi

2 Frans Hendra Winarta, Bantuan Hukum suatu Hak Asasi Manusia
bukan Belas Kasihan, (Jakarta: PT. Elex Media Komputindo, 2000),
h. vii.

? Heri Tahir, Proses Hukum yang Adil dalam Sistem Peradilan Pidana
di Indonesia, (Yogyakarta: LaksBang, 2010), h. 49.

4 A.T. Surowidjojo, Pembaharuan Hukum, (Jakarta: Fakultas H -
kum Universitas Indonesia, 2004), h. 124.

harus diutamakan bagi rakyat miskin dan buta hukum.
Kemudian didirikanlah Lembaga Bantuan Hukum
(LBH) oleh kalangan sarjana hukum yang bergerak
di bidang profesi hukum serta badan-badan bantuan
hukum yang bernaung di bawah fakultas-fakultas
hukum, baik di perguruan tinggi negeri maupun
swasta. Setelah itu kemudian muncul Alternative
Dispute Resolution (ADR). Saat itu LBH baru terdapat
di ibu kota propinsi dan kabupaten serta belum dikenal
di daerah terpencil. Apabila terjadi sengketa di daerah
terpencil maka wahana penyelesaian adalah ADR
dengan rujukan Undang-Undang Nomor 30 Tahun
1999 tentang Keperdataan. Tetapi dalam prakteknya
ada juga tindak pidana yang diselesaikan melalui ADR.
Adapun di tingkat internasional dapat terlihat pada
Kongres PBB ke-9 tahun 1995 dan Kongres PBB ke-
10 tahun 2000 yang membahas perlunya semua negara
mempertimbangkan ADR dalam sistem peradilan
pidana.

Urgensi Keberadaan Advokat

Tugas pokok seorang advokat dalam proses
persidangan adalah mengajukan fakta dan pertimbangan
yang bersangkutan dengan klien yang dibelanya
dalam suatu perkara sehingga memungkinkan hakim
memberikan putusan yang seadil-adilnya. Dilihat
dari peranannya yang sangat penting maka profesi
advokat adalah profesi terhormat atas kepribadian yang
dimilikinya.

Adapun dasar legalitas perlu adanya profesi advokat
dalam perspektif Islam bersumber dari Alquran, Hadis
dan ijmak ulama. Dalam sebuah Hadis disebutkan:

olg) 4l Oye @ Al O L dall Oye 3 A
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Dan Allah akan menolong hamba-Nya selama hamba-

Nya menolong saudaranya. (H.r. al-Hakim).

Hadis ini memotivasi agar seorang advokat selalu
siap melayani klien yang mengharapkan bantuannya
dalam menyelesaikan sengketa. Advokat dalam konteks
ini dipandang sebagai seseorang yang mempunyai
kemampuan profesional mendampingi orang yang
memerlukan bantuan hukum seperti yang diungkapkan

Rasulullah Saw. dalam Hadis:

(St ol gy asludl Ll alal & 4 W81 d g 13

Apabila kepengurusan itu diserahkan kepada orang yang
bukan ahlinya maka tunggulah kehancurannya. (H.r. al-

> Abt ‘Abd Allsh Muhammad ibn Muhammad al-Hikim, A/-Mau -
tadarak ‘ald Shabthayn, (Bayriit: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1410 H),
Cet1, Jilid VI, h. 427.
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Hadis ini mengisyaratkan bahwa bagi orang awam
yang hendak menyelesaikan suatu perkara hukum maka
dianjurkan untuk mengadukannya kepada advokat.
Sebab jika tidak melaporkannya maka boleh jadi hak-
hak dalam suatu sengketa akan dirampas oleh orang
lain. Dalam hubungan ini ada juga petunjuk dalam
sabda Rasulullah Saw. sebagai berikut:

o\j)) J—’\:-uﬁui\!j J—M‘ Ll\ AJLASM J\

(231> jﬂ
Tunaikanlah amanah kepada orang yang mempercayaimu
dan janganlah kamu mengkhianati orang yang telah
mengkhianatimu. (H.r. Abd Diwud).”
Hadis di atas mengisyaratkan kepada para advokat
yang sedang melayani kliennya agar dapat bersikap
amanah ketika ia disuruh untuk mewakilinya.

Profesi advokat juga dikenal dalam Alquran, yaitu
dalam ayat:
|,.u,L_D ol il L2k Wuu N J6
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Dia (Musa) berkata: “Ya Tuhanku, sungguh aku telah
membunuh seseorang dari golongan mereka sehingga
aku takut mereka akan membunuhku. Dan saudaraku,
Harun, dia lebih fasih lidahnya daripada aku maka
utuslah dia bersamaku sebagai pembantuku untuk
membenarkan (perkataan)ku, sungguh aku takut mereka
akan mendustakanku”. (Q.s. al-Qashash [28]: 33-34).
Dalam ayat di atas dapat dipahami bahwa Nabi Musa
telah meminta bantuan kepada Nabi Harun untuk
mendampingi, membela dan melindungi beliau dari
kejahatan pembunuhan yang dituduhkan kepadanya.
Musa mengganggap Harun lebih pandai berbicara
sehingga dianggap mampu mengemukakan argumentasi
secara sistematis dan logis. Hal ini menunjukkan bahwa
sejak awal Islam telah mengenal konsep pembelaan
atau kuasa hukum untuk mengungkap fakea di depan
pengadilan.

Selain itu, bertindak membela juga ditegaskan dalam
ayat lain di Alquran:

Je 313 B 7d bzl 5 3 15.571,00 G L«
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¢ Abti ‘Abd Allah Muhammad ibn Ismail al-Bukhari, Al-Jémi’ al-
Shahih, (Bayrie: Dir Ibn Katsir, 1407 H/1987 M), Cer. I11, Jilid I, h.
33.

7 Sulaiman ibn al-Asy’ats al-Sijistaint Abtt Dawud, Swnan Abs
Déwud, (Bayrti: Dar al-Fikr, 1987), Jilid 11, h. 312.
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Wahai orang-orang yang beriman, jadilah kalian penegak
keadilan yang menjadi saksi karena Allah walaupun
terhadap dirimu sendiri, orang tua atau kaum kerabat
kalian. Jika dia (yang terdakwa) kaya atau pun miskin
maka Allah lebih tahu kemaslahatan (kebaikannya).

Maka janganlah kalian menyimpang dari kebenaran.

Dan jika kalian memutarbalikkan (kata-kata) atau

menolak menjadi saksi maka sesungguhnya Allah Maha

Teliti terhadap segala yang kalian kerjakan. (Q.s. al-

Nis#’[4]: 135).

Berdasarkan ayat di atas dapat dipahami bahwa
pemihakan kepada seseorang hendaknya didasarkan
pada prinsip keadilan dan kemaslahatan yang hendak
dijunjung tinggi. Disamping itu, dianjurkan agar selalu
bersama kaum lemah dan teraniaya. Lemah di sini dapat
berarti lemah secara fisik, materi ataupun pengetahuan,
termasuk pengetahuan dan kemampuan di bidang
hukum.

Islam mengajarkan manusia untuk saling menolong
sebagi bentuk ibadah horizontal kepada sesama manusia
(babl min al-nds). Dalam hubungan horizontalnya,
manusia tidak pernah luput dari pelbagai kesalahan,
kealpaan dan kekhilafan yang seringkali menuai
kesalahpahaman antara masing-masing individu yang
kemudian berimbas pada pertengkaran dan perpecahan.
Hal ini terjadi dan muncul karena dalam penyatuan
pendapat antara masing-masing individu biasanya
bersifat subyektif dan cenderung menguntungkan
kepentingan masing-masing sehingga sulit mengambil
keputusan yang dapat diterima oleh semua pihak. Hal
ini berbeda ketika ada orang ketiga yang tidak punya
kepentingan di luar individu para pihak yang sedang
menghadapi masalah tersebut dimana dia akan berusaha
mengambil keputusan secara obyektif berdasarkan
prinsip keadilan dan keseimbangan hak bagi kedua
pihak yang bermasalah.

Advokat bertugas tidak hanya menyelesaikan
sengketa litigasi tetapi juga non litigasi. Bagi perkara
litigasi, seorang advokat harus mendampingi tersangka
yang melakukan tindak pidana pada semua tahapan
proses peradilan. Adapun dalam hal keperdataan maka
seorang advokat menerima kuasa dari seseorang yang
sedang bersengketa. Oleh karena itu, tujuan yang
dikehendaki advokat dalam perkara-perkara perdata
harus mengutamakan penyelesaian dengan jalan damai
# Disamping itu, penegakan hukum yang obyektif
memerlukan sikap integritas, etika, moral dan kejujuran

® Fidel, Review Ujian Advokat, (Jakarta: PT.Gramedia, 2010}, h.
74.
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penegak hukum, dimana tanpa sikap ini yang terjadi
adalah suatu retrogresi hukum sehingga tidak pernah
akan menghasilkan sesuatu yang diharapkan.’

Dalam hal sikap masyarakat terhadap berperkara di
pengadilan dan peran advokat, Frans Hendra Winarta,
seorang praktisi hukum, menceritakan pengalaman
pribadinya saat di Jepang. Orang Jepang menganggap
bahwa berperkara di pengadilan itu adalah suatu aib.
Oleh karena itu, masyarakat Jepang umumnya selalu
menghindari berperkara di pengadilan. Salah satu cara
mereka menghindari berperkara di pengadilan adalah
dengan membiasakan hidup teratur. Kalau seseorang
atau perusahaan mengadakan kerja sama dengan
orang atau perusahan lain selalu berusaha membuat
kesepakatan atau ketentuan yang jelas. Oleh karena
itu, peran advokat di Jepang cukup menonjol. Hal
ini berbeda dengan yang terjadi di Indonesia dimana
berperkara di pengadilan telah dianggap sebagai hal
yang lumrah. Oleh karena itu, keteraturan di Indonesia
belum merupakan suatu budaya. Jika orang atau
perusahan ingin mengadakan kerjasama dengan orang
atau perusahaan lain maka hanya dibuat kesepakatan
sekedarnya saja tanpa ada ketentuan yang jelas. Hal ini
disebabkan ada ‘istilah’ dalam masyarakat Indonesia
yaitu “yang penting jadi, persoalan belakangan”.!°

Berdasarkan pelbagai dinamika yang terjadi di
dunia peradilan selama ini maka sangat wajar kalau
advokat harus bertindak secara profesional menangani
perkara-perkara yang dipercayakan kepadanya. Saat ini
banyak kasus hukum yang cenderung mengorbankan
pihak rakyat dan hukum. Perkara pidana terhadap
rakyat kecil seperti kasus Marsinah dan Udin tidak
pernah terungkap dengan jelas. Penegakan hukum
harus berdasarkan kepastian hukum, keadilan dan
kemanfaatan. Kasus ketidakadilan dan kesesatan hukum
menjadi praktik buruk dan kelemahan hukum di dunia
peradilan selama ini."' Padahal ada otoritas yang dimiliki
hakim yaitu dengan jalan penemuan hukum dimana
cara menemukan hukum ini tidak ada pedomannya,
petunjuknya, undang-undangnya, bahkan tidak ada
Peraturan Mahkamah Agung (PERMA) atau Surat
Edaran Mahkamah Agung (SEMA)-nya, schingga
penemuan hukum ini sepenuhnya diserabkan pada

kebijakan atau kebebasan hakim.!?

? Seno Adji dan Indriyanto, Humanisme dan Pembaruan Penegakan
Hukum, (Jakarta: PT. Kompas Media Nusantara, 2009), h. 241.

9 Luhut P M. Pangaribvan DKK, Advokat Muda Indonesia,
(Jakarta: Sinar Harapan, 1996), h. 79.

" O.C. Kaligis, Pengawasan terhadap Jaksa selaku Penyidik Tindak
Pidana Khusus dalam Pemberantasan Korupsi, (Bandung: PT. Alumni,
2006), h. 84.

2 Eddy. S. O., Asas Legalitas Penemuan Hakim dalam Hukum
Pidana, (Yogyakarta: Erlangga, 2009,), h. ix.

Pengertian Advokat Sebagai Penasehat Hukum

Ketentuan Pasal 1 butir 13 KUHAP menyebutkan
bahwa “Penasechat hukum adalah seseorang yang
memenuhi syarat yang telah ditentukan oleh atau
berdasarkan undang-undang untuk memberi bantuan
hukum”. Disamping itu, jauh sebelum lahirnya UU
No.18 Tahun 2003 terdapat pengertian penasehat
hukum yang bersinggungan dengan makna advokat
atau pengacara praktek.

Surat Edaran Mahkamah Agung No.8 Tahun 1987
tanggal 25 November 1987 bagi orang yang berprofesi
sebagai Penasehat Hukum dibedakan atas: (1) Advokat
adalah penasehat hukum yang diangkat oleh Menteri
Kehakiman dan memperoleh izin untuk melakukan
kegiatan praktek sebagai penasehat hukum di seluruh
Indonesia. (2) Pengacara Praktek adalah penasehat
hukum yang memperoleh izin praktek dari ketua
pengadilan tinggi untuk melakukan kegiatan praktek
sebagai penaschat hukum di wilayah pengadilan
tinggi yang mengeluarkan izin."> Namun berdasarkan
UU No.18 Tahun 2003 tentang Advokat, nama yang
digunakan untuk orang yang berprofesi memberi jasa

dan bantuan hukum adalah advokat.

Advokat dalam Ajaran Islam

Meskipun kelembagaan advokat belum
dikenal di kalangan orang-orang Arab pra Islam, tetapi
ada praktek yang berlaku saat itu ketika terjadi sengketa
antara mereka yaitu mewakilkan atau menguasakan
seorang pembicara atau juru debat yang disebut
bajij atau bijdj untuk membela kepentingan yang
memberikan kuasa atau perwakilan (a/-muwakkil). Hal
tersebut berlanjut sampai datangnya Islam. Cikal bakal
advokat dalam [slam bisa ditelusuri melalui praktek a/-
wakdlah yang sudah berkembang seiring dengan
datangnya Islam. Rasulullah Saw. pernah mewakilkan
kepada sahabat untuk menyerahkan seekor unta yang
menjadi kewajiban beliau kepada seseorang dimana
orang tersebut datang menemui beliau memperkarakan
untanya. Rasulullah Saw. memerintahkan para sahabat
mencarikan unta yang seusia dengan unta yang dituntut
orang tersebut untuk diberikan kepadanya. Namun
para sahabat tidak mendapatkannya kecuali unta yang
lebih tua. Kemudian Rasulullah Saw. memerintahkan
menyerahkan unta yang lebih tua tersebut kepadanya
dan orang itu berkata: “Engkau telah menunaikan
kewajibanmu kepadaku maka Allah Swt. akan
menunaikan pula kewajiban untukmu”. Demikian

diantara praktek al-wakdlah di zaman Rasulullah

secara

» HM.A. Kuffal, Penerapan KUHAP dalam Paraktik Hukum,
(Malang: UMM Pres, 2004), h. 158.



Saw. yang berdiri di atas prinsip tolong menolong
sebagaimana diperintahkan oleh Islam. Alwakilah
inilah yang menjadi cikal bakal profesi advokat.

Pada era Khulaf?’ al-Rasyid(in, praktek al-wakilah
semakin berkembang. Di masa inilah advokat mulai
mengambil bentuknya. Dalam Ewnsiklopedi Hukum
Islam disebutkan bahwa ‘Ali ibn Ab{ Thilib pernah
meminta ‘Uqayl mewakilinya sebagai pengacara dalam
suatu perkara. Begitu pula yang dilakukan Ab# Bakr,
‘Umar ibn al-Khaththab dan Utsmin ibn ‘Affan. Hal
ini menunjukkan bahwa perwakilan melalui seorang
advokat dalam masalah-masalah yang disengketakan
sudah diakui dan dipraktekkan di zaman Khulafy’
al-Rasyidiin. Profesi advokat
melembaga pada masa Dinasti Umayyah. Hal ini terlibat
pada praktek beracara di hadapan pengadilan wiliyah

al-mazhidlim saat itu yang selalu melibatkan atau

mulai benar-benar

menghadirkan para pembela dan pengacara (a/-
humah dan al-awan ). Kehadiran para pengacara ini
diharapkan dapat meredam kekerasan dan keangkuhan
hati para pejabat pemerintah yang diajukan ke
persidangan atas pelangggaran yang dibuatnya terhadap
anggota masyarakat.

Di masa Dinasti ‘Abbasiyyah, seiring dengan pesatnya
perkembangan fikih dan kajian hukum Islam yang
ditandai dengan munculnya mazhab-mazhab hukum
Islam, konsep perwakilan (al-wakilah) khususnya
dalam perkara sengketa perselisihan antar anggota
masyarakat (khushiimah) baik perdata maupun pidana
mulai disempurnakan dan dibakukan. Ulama-ulama
masa ini sepakat menetapkan kebolehan menunjuk
secorang pengacara dalam perkara-perkara yang
dipersengketakan, baik oleh penggugat (al-mudda’)
terlebih lagi oleh pihak tergugat (mudda’d ‘alayh). Di
masa ini, lembaga zabkim (badan arbitrase) mendapat
legalisasi dari pemerintahan ‘Abbasiyyah disamping
lembaga-lembaga peradilan yang ada. Orang-orang
yang berperkara dibenarkan menyerahkan perkaranya
kepada seorang bakam yang mereka setujui atas dasar

kerelaan kedua belah pihak yang berperkara.

Lembaga advokat memasuki babak baru pada
era akhir pemerintahan Dinasti Utsminiyyah. Pada
tahun 1846 M, untuk pertama kalinya didirikan
sebuah universitas di Astanah yang membawahi
sebuah akademi hukum yang nantinya melahirkan
advokat. Akademi ini bernama Maktab al-Huqiiq al-
Shani. Pemerintah Utsmaniyyah mensyaratkan bahwa
seorang advokat adalah yang dinyatakan lulus dan
menyandang ijazah dari akademi tersebut, disamping

harus menguasai bahasa resmi Daulah Utsmaniyyah
yang sedikit berbeda dengan bahasa Turki. Pada tahun
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1845 M penguasa Mesir menetapkan keputusan resmi
yang mengatur tentang keberadaan seorang advokat
di hadapan pengadilan bahwasanya pihak penggugat
maupun tergugat tidak boleh diwakili oleh seorang
pengacara kecuali keduanya atau salah satu dari
keduanya tidak dapat hadir di persidangan karena
alasan yang dapat diterima(syar7). Pada tahun 1861
penguasa Mesir mengadakan kesepakatan dengan para
konsulat negara asing untuk membentuk lembaga
peradilan yang memperkarakan orang-orang asing yang
menetap di Mesir saat itu. Lembaga ini dinamai Majlis
Qawmiyyun Mishr. Di lembaga peradilan inilah peran
advokat semakin jelas dengan dikeluarkannya aturan
bahwa pihak tergugat dapat mengajukan wakilnya

untuk beracara di hadapan pengadilan.

Dalam ajaran Islam, sebelum suatu perkara diajukan
ke proses peradilan maka para pihak yang bersengketa
berkewajiban mencari ahli hukum untuk memberikan
ijtihadnya. Dasar pijakannya adalah Hadis:

otk g e Akl 4G oo e Jon e
(e o Aoty )y U

Siapa saja yang ditanya tentang suatu ilmu kemudian ia

menyembunyikannya maka ia akan dibelenggu dengan

5. (belenggu api neraka. (H.r. Ahmad ibn Hanbal

Hadis ini menjelaskan bahwa seorang advokat tidak
boleh menelantarkan kliennya dalam berurusan di
pengadilan. Seorang advokat sangat dibutuhkan dalam
memberikan jawaban-jawaban dan menyampaikan
keinginan kliennya. Ruang lingkup pelayanan advokat
terhadap para pihak pencari keadilan bukan hanya
mewakili atau mendampingi di pengadilan (dalam
proses litigasi) saja tetapi juga melaksanakan tugas-tugas
pelayanan hukum di luar pengadilan (non litigasi).

Esensi keberadaan seorang advokat adalah orang
yang dipercaya masyarakat karena profesi mulianya
sebagai penegak hukum yang penuh amanah dalam
mendampingi klien. Seorang advokat dalam menangani
suatu perkara tidak boleh membeda-bedakan klien
yang datang mengadu kepadanya dan ia berkewajiban
mendampinginya dalam semua tahapan proses peradilan
tanpa mengabaikan atau mengecewakan klien. Dalam
Hadis disebutkan:

(85.2.61..” o“,)) ‘43 i/jL/ﬁf /Y 1-;.«./.! /U'-’/J /Y
Tidak ada agama bagi orang yang tidak amanah.(H.r.

4 Hup://www.referensimakalah.com/2012/09/advokat-dalam-
sejarah-islam.html, diunduh pada tanggal 6 Mei 2013.

15 Ahmad ibn Hanbal, Musnad Abmad ibn Hanbal, (Kairo: Mua -
sasah Qordova, t.th), Jilid 11, h. 353.
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al-Bayhaqj).'¢

Hadis ini memotivasi para advokat untuk selalu
bersikap amanah dan tidak mengingkari janji. Sebagai
contoh, jika ia berjanji akan mengadakan pertemuan di
suatu tempat maka hendaklah ia datang agar kliennya
tidak kecewa.

Selain itu, nilai-nilai kode etik advokat ditinjau
dari hukum Islam sejalan dengan sistem etika Islam.
dalam
pandangan bahwa antara etika dan hukum merupakan
satu kesatuan bangunan yang tidak dapat dipisahkan.
Etika hukum Islam dibangun di atas empat nilai
dasar yaitu tauhid, keadilan, kehendak bebas dan
pertanggungjawaban. Adanya perilaku advokat yang
melakukan praktek-praktek immoral disebabkan oleh

lemahnya integritas personal advokat, baik integritas

Prinsip-prinsip ~ etika Islam memberikan

intelektual yang lemah secara hukum maupun integritas
kepribadian, yaitu kejujuran, tanggung jawab, loyalitas
dan keberpihakannya terhadap kebenaran.

Pengertian Advokat dalam Memberikan Bantuan
Hukum

UU No. 18 Tahun 2003 tentang Advokat dan UU
No. 4 Tahun 2004 tentang Kekuasaan Kehakiman
mengatur tentang keberadaan advokat dalam menangani
suatu proses penegakan hukum bagi seorang tersangka.
Pasal 1 butir 2 Undang-Undang Nomor 18 tahun
2003 tentang Advokat menjelaskan bahwa jasa hukum
adalah jasa yang diberikan advokat berupa memberikan
konsultasi hukum, bantuan hukum, menjalankan kuasa,
mewakili, mendampingi, membela dan melakukan
tindakan hukum lain untuk kepentingan hukum klien.
Disampingitu,advokatberkewajiban menegakanhukum
dan keadilan. Undang-undang advokat telah memberi
otoritas profesional bagi advokat dalam memberikan
pelayanan publik sesuai dengan ilmu yang dimilikinya."”
Sedangkan pada butir 9 menjelaskan bahwa bantuan
hukum adalah jasa hukum yang diberikan oleh advokat
secara cuma-cuma kepada klien yang tidak mampu.
Dalam konteks ini dapat terlihat pada Pasal 37 dan 38
UU No. 4 Tahun 2004 tentang Kekuasaan Kehakiman
yang menjelaskan babwa setiap orang yang tersangkut
perkara berhak memperoleh bantuan hukum. Bahkan
dalam perkara pidana, seorang tersangka sejak saat
dilakukan penangkapan dan/atau penahanan berhak

menghubungi dan meminta bantuan hukum.

16 Abts Bakr Ahmad ibn al-Husayn ibn ‘Ali al-Bayhiqi, Al-Sunan
al-Kubrd, (India: Majlis D4irah al-Ma'arif al-Nizhimiyyah, 1344 H),
Cet. I, Jilid 11, h. 239.

7 Marpaung Leden, Proses Penanganan Perkara Pidana Penyelidikan
dan Penyidikan, (Jakarta: Sinar Grafika, 2009), h. 15.

Dari uraian di atas dapat disimpulkan bahwa yang
dimaksud dengan bantuan hukum adalah pelayanan
hukum (legal service) yang diberikan oleh advokat
dalam upaya memberikan perlindungan hukum dan
pembelaan terhadap hak asasi tersangka/terdakwa
sejak ia ditangka/ditahan sampai dengan diperolehnya
putusan pengadilan yang telah memperoleh kekuatan
hukum tetap. Yang dibela dan diberi perlindungan
hukum bukan kesalahan tersangka/terdakwa melainkan
hak-hak asasi dari tersangka/terdakwa agar terhindar
dari perlakuan dan tindakan tidak terpuji atau tindakan
sewenang-wenang dari aparat penegak hukum.
Ketentuan UU No. 18 Tahun 2003 tentang Advokat
Pasal 1 butir 9 menjelaskan bahwa bantuan hukum
adalah jasa hukum yang diberikan oleh advokat secara
cuma-cuma kepada klien yang tidak mampu.

Dalil tentang Konsep Advokat dalam Islam

Ada beberapa dalil yang menjelaskan tentang konsep
advokat dalam Alquran dan Sunah, yaitu: pertama, Q.s.
al-Nis?’ [4]: 58:
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Sesungguhnya Allah menyuruh kamu menyampaikan
amanat kepada yang berhak menerimanya dan
menetapkan  hukum di antara manusia supaya
(menetapkannya) denganadil. Sesungguhnya Allah
memberi pengajaran yang sebaik-baiknya kepadamu.
Sesungguhnya Allah adalah Maha Mendengar lagi Maha
Melihat.

Ayat di atas secara tekstual menjelaskan bahwa
setiap orang diperintahkan oleh Allah Swt. untuk
selalu berlaku adil dalam menetapkan segala sesuatu
dan menyampaikan amanat kepada yang berhak.
Hal ini sesuai dengan konsep dasar advokat yaitu
menyampaikan amanat para klien kepada hakim
dengan seadil-adilnya.

Kedua, Q.s. al-Hujurat [49]: 9:
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Dan kalau ada dua golongan dari mereka yang berimanitu
berperang hendaklah kamu damaikan antara keduanya.
Tetapi kalau yang satu melanggar perjanjian terhadap

yang lain maka hendaklah yang melanggar perjanjian



itu kamu perangi sampai kembali pada perintah Allah.

Kalau dia telah kembali maka damaikanlah antara

keduanya menurut keadilan dan hendaklah kamu

berlaku adil. ~ Sesungguhnya  Allah mencintai orang-
orang yang berlaku adil.

Dalamayatdiatas, Allah Swt. menguatkananjurannya
kepada umatIslam untuk senantiasa berbuat adil dengan
firman-Nya “Sesungguhnya Allah mencintai orang-
orang yang berlaku adil”. Ayatdi atas juga menunjukkan
bahwa kata damai (al-ishldh) lebih dekat artinya pada
keadilan. Perdamaian merupakan jalan pertama dalam
persidangan tetapi perdamaian ini tidak bisa langsung
disampaikan oleh pihak yang berkaitan tanpa adanya
advokat atau pengacara yang lebih menguasai sistem
kehakiman Indonesia yang berdasarkan asas keadilan.

Ketiga, Q.s. Yoisuf [12]: 26-28:
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Yusuf berkata: “Dia menggodaku untuk menundukkan
diriku (kepadanya)”. Seorang saksi dari keluarga
perempuan itu memberikan kesaksiannya: “Jika bajunya
robek di depan maka perempuan itu benar dan Yusuf
termasuk orang-orang yang dusta. Dan jika bajunya
robek di belakang maka perempuan itulah yang dusta
dan Yusuf termasuk orang-orang yang benar”. Maka
ketika suami perempuan itu melihat baju Yusuf robek
di belakang dia berkata: “Sesungguhnya (kejadian) itu
adalah diantara tipu daya kamu. Sesungguhnya tipu
daya kamu adalah besar”.

Ayat di atas menjelaskan tentang barang bukti yang
dipakai dalam persidangan, yaitu pakaian yang robek.
Barang-barang bukti seperti itu tidak akan dengan
mudah diketahui oleh para pihak yang bersengketa.
Untuk itu maka kehadiran advokat/pengacara sangat
penting untuk mencari dan menyelidiki hal-hal yang
berkaitan dengan barang bukti sebagai bukti yang
memperkuat kebenaran yang diinginkan oleh hakim.

Keempat, Q.s. al-Bagarah [2]: 180-182:
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Diwajibkan atas kamu, apabila seorang diantara kamu
kedatangan (tanda-tanda) maut jika ia meninggalkan
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harta yang banyak, berwasiat untuk ibu-bapak dan
karib kerabatnya secara baik. (Ini adalah) kewajiban
atas orang-orang yang bertakwa. Maka siapa saja yang
mengubah wasiat itu setelah ia mendengarnya maka
sesungguhnya dosanya adalah bagi orang-orang-yang
mengubahnya. Sesungguhnya Allah Maha Mendengar
lagi Maha mengetahui. (Akan tetapi) siapa saja yang
khawatir terhadap orang yang berwasiat icu berlaku berat
sebelah atau berbuat dosa lalu ia mendamaikan antara
mercka maka tidaklah ada dosa baginya. Sesungguhnya

Allah Maha Pengampun lagi Maha Penyayang.

Ayat di atas menjelaskan bahwa setiap orang
sedapat mungkin menjauhkan diri dari perbuatan
menyimpang dan dosa termasuk dalam hal membuat
wasiat. Sebaliknya, jika menemukan potensi
perbuatan menyimpang dan dosa maka hendaklah
berusaha memperbaikinya sebelum terlanjur menjadi
konflik, karena setiap konflik selalu mengurangi dan
memperlambat perkembangan sosial, bahkan pada

tingkar tertentu bisa meruntuhkannya.

Kelima, Hadis yang menafsitkan Q.s. al-Nisa [4]:
58, yaitu's:
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Hadis tersebut menceritakan tentang penjelasan
Q.s. al-Nis4 [4]: 58 yang pada intinya menerangkan
bahwa ada seseorang yang mendamaikan dua orang
yang sedang berselisih karena seekor himdr, bahkan
keduanya hampir saling memukul. Kemudian turunlah
ayat tersebut. Tugas untuk mengadili dan menengahi

antara kedua orang itu adalah tugas seorang advokat
yang bisa menengahi perkara dan membela keadilan.

Dari beberapa dalil di atas terkandung makna bahwa
sebagai sesama manusia dituntut untuk memberikan
pertolongan kepada sesama manusia meskipun dia
bersalah atau dianggap bersalah. Akan tetapi bukan
kesalahannya yang dibela melainkan lebih menekankan
pada pengawasan dan keberlakuan hukum sebagaimana
mestinya sehingga seseorang tidak mendapat hukuman

yang lebih berat dari kesalahan dia lakukan.

18 Abli ‘Abd Allah Muhammad ibn Ismail al-Bukhart, Al-Jami’ al-
Shahib, , Jilid 11, h. 958.
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Penutup

Sejak zaman Romawi, profesi advokat berada dalam
bidang moral dan dianggap sebagai suatu pekerjaan
mulia, khususnya untuk menolong orang-orang tanpa
mengharapkan atau menerima imbalan. Dalam UU No.
18 Tahun 2003 tentang Advokat diatur mekanisme kerja
advokat. Disamping memberikan legitimasi, undang-
undang tersebut juga merupakan rambu-rambu sebagai
bentuk kontrol tanggung jawab profesi dan perilaku
advokat yang merupakan pekerjaan terhormat dalam
mencari keadilan dan penegakan hukum terutama bagi
hak-hak asasi tersangka dan terdakwa. Pada intinya,
seorang advokat berkewajiban melaksanakan tugas
pembelaan dan atau pendampingan terhadap seorang

tersangka tanpa membedakan asal usul, suku, agama

dan stratifikasi sosial tersangka lainnya. Advokat harus
menjunjung tinggi nilai independensinya. Jasa hukum
yang diberikan advokat adalah memberikan konsultasi
hukum, bantuan hukum, menjalankan kuasa, mewakili,
mendampingi, membela dan melakukan tindakan
hukum lain untuk kepentingan hukum klien.

Cikal bakal advokat dalam Islam bisa ditelusuri lewat
praktek al-wakdlah yang sudah berkembang seiring

dengan datangnya Islam. []

Pustaka Acuan

Abl Bakr Ahmad ibn al-Husayn ibn ‘Al, A-Sunan
al-Kubrd, India: Majlis Diirah al-Ma'arif al-
Nizhimiyyah, 1344 H, Cet. I.

Abt Dawud, Sulaiman ibn al-Asy’ats al-Sijistant, Sunan
Abdé Ddwud, Bayriit: Dar al-Fikr, 1987.

Adji, Seno dan Indriyanto, Humanisme dan Pembaruan
Penegakan Hukum, Jakarta: PT. Kompas Media

Nusantara, 2009.

Bukhiri, al-, Abtt ‘Abd Allsh Muhammad ibn Ismiil,
Al-Jami’ al-Shahih, Bayrir: Diar Ibn Katsir, 1407
H/1987 M, Cet. III.

Eddy. S. O., Asas Legalitas Penemuan Hakim dalam
Hukum Pidana, Yogyakarta: Erlangga, 2009.

Fidel, Review Ujian Advokat, Jakarta: PT.Gramedia,
2010.

HM.A. Kuffal, Penerapan KUHAP dalam Paraktik
Hukum, Malang: UMM Pres, 2004.

Hakim, al-, Abi ‘Abd AllAh Muhammad ibn
Muhammad, A-Mustadarak alé Shabihayn, Bayrit:
Dir al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1410 H, Cet.I.

Heri Tahir, Proses Hukum yang Adil dalam Sistem
Peradilan Pidana di Indonesia, Yogyakarta: LaksBang,
2010.

Hanbal, Ahmad, Musnad Abmad ibn Hanbal, Kairo:
Muassasah Qordova, t.th.

Kaligis, O.C., Pengawasan terhadap Jaksa selaku Penyidik
Tindak Pidana Khusus dalam Pemberantasan Korupsi,
Bandung: PT. Alumnij, 2006.

Leden, Proses Penanganan Perkara Pidana Penyelidikan
dan Penyidikan, Jakarta: Sinar Grafika, 2009.

Nasution dan Karimatul Ummah, Implikasi UU No. 18
Tahun 2003 terhadap Keberadaan Lembaga Bantuan
Hukum Milik Perguruan Tinggi, dalam Jurnal Al-
Mawarid Edisi XII, 2004.

Pangaribuan, Luhut P M., Dkk., Advokar Muda
Indonesia, Jakarta: Sinar Harapan, 1996.

Surowidjojo, A.T., Pembabharuan Hukum, Jakarta:
Fakultas Hukum Universitas Indonesia, 2004.

Winarta, Frans Hendra, Bantuan Hubum suaru Hak
Asasi Manusia bukan Belas Kasihan, Jakarta: PT. Elex
Media Komputindo, 2000.



Dimyati Sajari: Loyalitas Kaum Sufi terhadap Syariat 123

LOYALITAS KAUM SUFI TERHADAP SYARIAT

VDimyati Sajari
Universitas Islam Negeri (UIN) Syarif Hidyatullah Jakarta

JI. Ir. H. Juanda 95, Ciputat, Jakarta, 15412
E-mail: dimyatisajari@yahoo.com

Abstract: Loyalty Sufis against Shari’ah. In the history of Islam, the Sufis always received criticism from some scholars
that they ignore the laws of Sharia. Sufis are considered more priority the inner problem than Shari’a law. This paper .
proves that the criticism is not always true. The majority of the Sufis still loyal and running the Shari’a law. Even many
Sufis who follow the habit of the Prophet until the small things that are not considered essential. Although a small
group of Sufis who ignore the law, who are a small part of the maldmatiyyab, but this can not be generalized for all

Sufis.
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Abstrak: Loyalitas Kaum Sufi terhadap Syariat. Dalam sejarah Islam, kaum sufi senantiasa mendapat kritik dari
sebagian ulama bahwa mereka mengabaikan hukum-hukum syariat yang bersifat lahiriah. Kaum sufi dianggap lebih
mengutamakan masalah batin daripada hukum syariat. Tulisan ini membuktikan bahwa kritik tersebut tidak selamanya
benar. Mayoritas kaum sufi-masih tetap loyal dan menjalankan hukum syariat. Bahkan banyak sufi yang mengikuti
kebiasaan Rasulullah Saw hingga hal-hal kecil yang dianggap tidak penting. Walaupun pernah ada sekelompok kecil
kaum sufi yang mengabaikan syariat, yaitu bagian kecil dari kaum malimatiyyah, retapi hal ini tidak dapat digeneralisir

untuk semua kaum sufi.

Kata Kunci: sufi, syariat, tasawuf, ulama

Pendahuluan

Sejak dulu hingga kini tampaknya sejarah tasawuf
senantiasa diwarnai dengan adanya kritik sebagian
kaum ulama terhadap tasawuf dan kaum sufi. Kritik
ini, seperti dikemukakan A.J. Arberry, telah terjadi
sejak sejarah sufisme yang cukup dini, yaitu di era
Hasan al-Bashri.! Kemudian kritik di era modern dan
kontemporer ditunjukkan Elizabeth Sirriyeh dalam
karyanya Sufis and Anti Sufis.* Barangkali dikarenakan
fakta inilah Julian Johansen menyatakan bahwa sufisme
(tasawuf) merupakan khazanah spiritual dan intelektual
yang paling menyita perhatian hampir di sepanjang
sejarah Islam. Ia (tasawuf) senantiasa menjadi sebuah
isu kontroversi.’

Naskah diterima: 5 September 2013, direvisi: 30 Oktober 2013,
disetujui untuk terbit: 30 November 2013.

' A.J. Arberry, Sufism: An Account of the Mystics of Islam, (London,
Unwin Paperbacks, 1979), h. 35.

2 Elizabeth Sirriyeh, Sufis and Anti-Sufis: The Defence, Rethinking
and Rejection of Sufism in the Modern World, (Taylor & Francis Group:
RoutledgeCurzon, 1999), h. 35.

? Julian Johansen, Sufism and Islamic Reform in Egypt: The Battle
Jor Islamic Tradition, (Oxford: Clarendon Press, 1996), h. 1 dan Fazlur
Rahman, Islam, (Chicago dan London: University of Chicago Press,
1979), h. 134.

Kritik atau kontroversi itu bermula dari sikap ulama
dan penguasa, sebagaimana dikatakan Syekh Fadhlalla
Haeri, yang sejak awal sejarah tasawuf tidak menaruh
toleransi terhadap kaum sufi dan ajarannya.* Menurut
Johansen, kaum ulama menuduh kaum sufi menolak
ibadah formal atau aspek ritual Islam.> Haeri pun
menyebutkan bahwa kaum ulama menuduh kaum
sufi hanya mengurusi perkembangan batin sehingga
dituduh mengabaikan hukum-hukum syariat yang
lahiriah.¢ Akibatnya, seperti dikatakan Arberry, hampir
tidak ada sufi-sufi terkemuka yang tidak dituduh sesat,
zindik atau kafir.”

Benarkah kaum sufi menolak ibadah formal atau
aspek ritual Islam? Benarkah kaum sufi mengabaikan
hukum-hukum syariat yang lahiriah? Tulisan ini akan

4 Syekh Fadhlalla Haeri, The Elements of Sufism, (Shaftesbury,
Dorset, Brisbane dll: Element, 1997), h. 77. Praktek-praktek dan teori-
teori tasawuf, kata Ab(i Bakr al-Sir4j al-Din, dituduh kaum ulama tidak
berasal dari era kerasulan. Dengan kata lain, tasawuf dituduh tidak
otentik Islam atau tidak berasal dari Rasulullah Saw. Abt Bakr Sir4j al-
Din, “The Nature and Origin of Sufism,” dalam Seyyed Hossein Nasr
(Ed.), Ilamic Spirituality, (New York: Crossroad, 1987), h. 236.

5 Julian Johansen, Sufism and Islamic Reform in Egypt, h. 1.
¢ Syekh Fadhlalla Haeri, The Elements of Sufism, h. 77-80.
7 A.J. Arberry, Sufism: An Account of the Mystics of Islam, h. 66.
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menjawab pertanyaan ini dengan asumsi bahwa hukum
syariat merupakan supremasi tertinggi dalam Islam
sehingga tidak seorang pun dari umat Islam, apalagi
kaum sufi, yang menolak atau mengabaikan syariat.

Kritik Kaum Ulama

Sebelum menunjukkan beberapa kritik kaum
ulama terhadap tasawuf dan kaum sufi maka istilah
kaum ulama perlu diperjelas. Abt Himid al-Ghazali
dalam kitabnya Ihyd’ Uldim al-Din mengklasifikasi
kaum ulama ini terdiri atas ahli fikih dan kaum teolog
(mutakallim).® Begitu pula dengan Fazlur Rahman yang
membagi kaum ulama menjadi dua kelompok, yaitu

kelompok ahli hukum dan teolog.?

Berbeda dengan al-Ghazili dan Rahman, Abi
Nashr al-Sarrij al-Thési dalam kitabnya a4/-Luma’
membagi kaum ulama itu menjadi tiga kelompok,
yakni ahli Hadis (ashbdb al-hadits), ahli fikih (ashhab
al-fuqahi’) dan para sufi. Bagi al-Sarrjj, tiga kelompok
ini merupakan ulama pewaris para nabi yang ketiganya
merupakan ilmuwan penegak keadilan (/i al-ilm al-
qdimin bi al-qisth), walaupun spesialisasi ketiganya
berbeda-beda. Ketiga kelompok ini, dalam pandangan
al-Sarrdj, sama-sama berpegang teguh pada Kitab
Allah, bersungguh-sungguh mengikuti Rasulullah
Saw., meneladani para sahabat dan generasi setelahnya
(al-t4bi‘in) serta menempuh jalan para wali-Nya yang
bertakwa dan hamba-hamba-Nya yang salih.'®

Walaupun demikian, ketika berbicara tentang
kompetensi dan spesialisasi, al-Sarrdj menyebut istilah
kaum sufi, ulama dan fukaha, yang bila penyebutan
ini yang digunakan maka kategori ulama berarti hanya
terdiri atas ahli Hadis. Padahal bukan pengertian ini
yang dikehendaki oleh al-Sarraj ketika dia menunjuk
kelompok yang ingkar terhadap ilmu tasawuf. Menurut
al-Sarrdj, orang yang mengingkari ilmu tasawuf
hanyalah sekelompok dari orang-orang yang dicirikan
dengan ilmu zhdhir, disebabkan mereka tidak mampu
mengetahui (ilmu tasawuf ini berasal) dari Kitab Allah
dan khabar Rasulullah Saw. Dalam penglihatan al-
Sarrdj, mereka ini hanya mengetahui hukum-hukum
yang zhéhir dan apa yang laik untuk dijadikan argumen
untuk menghadapi orang-orang yang menentangnya.
Dalam penilaian al-Sarrij, orang-orang di masanya
lebih cenderung ke sana (hukum-hukum yang zhihir

8 Abt Hamid al-Ghazili, Ihys’ ‘Ulim al-Din, (Semarang: Toha
Putera, t.t.), Jilid I, h. 23.

? Fazlur Rahman, Islam, h. 130.

' Abi Nashr al-Sarrj al-Thasi, Al-Luma’, Pentahqiq dan Karta
Pengantar: ‘Abd al-Halim Mahmad dan Thihi ‘Abd al-Biqi Surfir,
(Kairo: Maktabah al-Tsagifah al-Diniyyah, t.t.), h. 22.

ini) dikarenakan lebih dekat untuk mencari kedudukan
dan kemegahan di mata orang awam dan lebih mudah
untuk menggapai kehidupan duniawi."

Atas dasar pandangan al-Sarrij itu maka yang
dimaksud kaum ulama dalam tulisan ini adalah
sekelompok ulama ahli zhdhir yang mengkritik atau
menentang tasawuf dan kaum sufi. Mungkin saja
kelompok ulama ahli zhdhir ini dari kelompok ahli
Hadis, ahli fikih (ahli hukum Islam), teolog atau boleh
jadi dari kelompok kaum sufi sendiri. Akan tetapi dalam
penelitian ini tampaknya sekelompok ulama ahli zhdhir
yang dimaksud adalah yang berasal dari kelompok ulama
fikih. Berikut ini beberapa contoh kritik atau kecaman
sekelompok ulama terhadap tasawuf dan kaum sufi.

Di atas telah disebutkan bahwa kritik atau kecaman
dari kelompok kaum ulama terhadap kaum sufi sudah
terjadi pada era Hasan Bashri (w. 110 H/728 M).
Menurut Arberry, kritik atau kecaman ini dilakukan
oleh Ibn Sirrin (w. 110 H/728 M), alim terkemuka
pada era Hasan Bashri. Dalam pandangan Arberry,
Ibn Sirrin melakukan reaksi terhadap rumusan teori
kefakiran dan pemantangan yang dirumuskan Hasan
Bashri sehingga banyak melakukan kecaman terhadap
pengajaran-pengajaran dan kebiasaan-kebiasaan (hidup
fakir) para zdhid dan sangat mengutuk pemakaian
bulu domba (544f) yang dinilainya meniru pakaian Isa,
sambil menegaskan bahwa dirinya lebih suka meniru
Nabi Muhammad Saw yang memakai kain katun

(daripada memakai bulu domba)."?

Di abad berikutnya, yakni pada abad ke-3 H/9 M,
kecaman atau kritik datang dari Ahmad Ibn Hanbal
(w. 241 H/885 M) terhadap Hérits al-Muhésibi (w.
243 H/857 M). Meski Ibn Hanbal memuji hidup
zuhud dan menghargai ketulusan serta ketakwaan al-
Muhisibi, tetapi ia terang-terangan mengecam metode
al-Muhésibf dalam memahami agama'® dan penggunaan
Hadis yang perawi-perawinya dipandang lemah oleh
Ibn Hanbal.'* Setahun sebelum wafatnya Ibn Hanbal
ini, yakni pada tahun 240 H/854 M, di Baghdad

'! Abi Nashr al-Sarraj al-Thisi, Al-Luma’ h. 33.

12 AJ. Arberry, Sufism: An Account of the Mystics of Islam, h. 35.

'3 Majid Fakhry mengungkapkan bahwa tidak lama setelah al-
Muhésibi berpindah dari Basrah ke Baghdad maka ia segera terlibat
konflik dengan Ibn Hanbal dikarenakan Ibn Hanbal menentang
kebebasannya menggunakan metode teologi skolastik di dalam
memahami agama. Majid Fakhry, A History of Islamic Philosophy, (New
York & London: Columbia University Press, 1970), h. 265.

4 Sebagai ahli Hadis, al-Muhisibi memberikan perhatian yang
besar di dalam menyusun Hadis-Hadis Rasulullah bagi ajaran-
ajarannya. Namun Ibn Hanbal mencelanya dikarenakan al-Muhisibi
dinilainya menggunakan Hadis-Hadis yang perawinya lemah. A.J.
Arberry, Sufism: An Account of the Mystics of Islam, h. 46.



Dz al-Nin al-Mishri dituduh telah menyelewengkan
ajaran agama.”” Menurut al-Sarrdj, orang-orang yang
memusuhi Dzl al-Nin menuduhnya kafir dan zindik
serta mengadukannya kepada sultan.'®

Contoh berikutnya mengenai sufi yang dituduh dan
diadukan ke pengusa yaitu Abil al-Husayn al-Nuri (w.
295/908). Menurut Schimmel, al-Niiri dituduh sebagai
pelakubidahatauzindikolehkaumortodoksdikarenakan
ia mengatakan dirinya sebagai “pecinta Tuhan” (a lover
of God)."” Ketika pada tahun 264 H/877 M scorang
Hanbaliyyat, Ghulam al-Khalil, melancarkan tuduhan
bidah dan mengadukan kepada khalifah beberapa sufi
di Baghdad, seperti Abl Hamzah, Raqqim, AbG Bakr
al-Syibli, al-Junayd dan al-Niri sendiri, maka al-Nfiri
menawarkan nyawanya untuk menyelamatkan rekan-
rekannya yang divonis hukuman mati. Khalifah yang
terkesan dengan kebesaran hati al-Nari mengusut
perkaranya. Akhirnya Khalifah al-Muwaffaq yang
mengetahui bahwa para sufi itu merupakan muwabhid
sejati membebaskan mereka.'

Kemudian konflik antara kaum sufi dengan kaum
ulama yang melibatkan penguasa hingga “memakan
korban” adalah yang terjadi pada Husayn ibn Manshir
al-Hallaj. Al-Halljj yang mengungkapkan ana al-
Haqq (“Akulab Kebenaran,” yang kemudian hari
diterjemahkan “Akulah Tuhan”) diadili penguasa.
Dalam persidangan yamg tidak dihadiri pengikut
Hanbali, Syafit dan Hanafi, Q4dht Maliki Ab{i ‘Umar
yang didukung sebagian besar penganut Miliki dan
Zhahiri menandatangani surat perintah hukuman mati
al-Hall3j. Walhasil, pada tanggal 26 Maret 922 M al-
Hall4j dihukum mati di tiang gantung.”

1> Dzt al-Nin al-Mishri, menurut Rahman, dipandang telah be -
jasa oleh kaum sufi atas usahanya mengklasifikasikan ‘tahap-tahap’
perkembangan spiritual. Pengklasifikasian ‘jalan spiritual’ ini tampak-
nya dianggap sebagai sebuah penyelewengan agama oleh kaum ulama
karena menurut kaum ulama jika klaim-klaimm sufi diakui maka akan
timbul kekacauan spiritual diakibatkan tidak mungkinnya mengatur,
mengontrol bahkan meramalkan jalannya ‘kehidupan spiritual’ terse-
but. Fazlur Rahman, Islam, h. 135.

'6 AbQ Nashr al-Sarrj al-Thist, Al-Luma’, h. 498.

7" Annemarie Schimmel, Mystical Dimensions of Islam, (Chapel
Hill: The University of North Carolina Press, 1975), h. 60.

18 Annemarie Schimmel, Mystical Dimensions of Islam, h. 60 dan
Annemarie Schimmel, “Abt al-Husayn al-Niri: Qibla of the Lights,”
dalam Leonard Lewisohn (Ed.), The Heritage of Sufism: Classical Persian
Sufism from its Origins to Rumi (700-1300), (Oxford: Oneworld, 1993),
h. 60-1. Lihat juga AbG Nashr al-Sarrij al-Thisi, Al-Luma’, h. 492.

7 Ahli-ahli hukum yang hadir dalam persidangan al-Hall4j ini
mayoritas berasal dari aliran Maliki karena penganut Hanbali, Sy4fi'i
dan ahli hukum Hanafl, Ibn Buhldl yang merupakan kepala Qadhi
Baghdad menolak menyerahkan surat keputusan mati bagi al-Hallaj.
Atas penolakan Ibn Buhlill ini Abt ‘Umar mengambil alih persidangan.
Untuk lebih lengkapnya, baca Louis Massignon, Al-Halldj: Sang Sufi
Syahid, terj. Dewi Candraningrum, (Yogyakarta: Fajar Pustaka, 2007).
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Walaupun dihukumgantungnya al-Hall3j itu
dipandang sebagai puncak konflik antara sebagian kaum
ulama dan kaum sufi, tetapi konflik antar keduanya
yang melibatkan penguasa masih belum berakhir.
Konflik antar keduanya masih berlanjut. Para sufi
mengalami nasib sebagai buruan.? Menurut Schimmel,
Ab{i al-Abbas Ahmad ibn ‘Atha, sahabat al-Halljj
yang paling setia yang pernah saling tukar menukar
surat-surat puitis dengannya, membayar persahabatan
dengan nyawanya.”! Al-Sarrij mengatakan bahwa Ibn
‘Ath?’ ini diadukan ke sultan dengan tuduhan kafir dan
zindik. Dia dipanggil perdana menteri ‘Ali ibn ‘Is3,
dilarang mengajarkan ilmunya dan bahkan dibentak-
bentak. Ia berkata kepada ‘Ali ibn ‘Isi: “Wahai perdana
menteri, bersikap sopanlah!”. ‘Ali b. Is4 marah. Dia
memerintahkan ajudan untuk mencopot sepatu Ibn
‘Athi* dan memukulkan berulang kali ke kepalanya.
Inilah, menurut al-Sarrij, penyebab kematian Ibn
‘Atha’. 2

Itulah beberapa contoh kritik atau kecaman kaum
ulama terhadap kaum sufi di zaman klasik Islam.
Konflik, kritik atau kecaman selanjutnya dapat dilihat
dari apa yang dikatakan Haeri. Dalam penglihatan
Haeri, selain al-Hallij yang digantung pada tahun
922 M, indikasi sikap ulama dan penguasa yang tidak
menaruh toleransi terhadap kaum sufi dan ajarannya
adalah Yahy4 Suhrawardi yang dibunuh secara misterius
di Benteng Aleppo, Suriah, pada tahun 1191 M, karya
Ibn ‘Arabi (w. 1240 M) dilarang pada masa hidupnya,
Ibn ‘Ath#’ Allah (w. 1309 M), guru tarekat Syadziliyyat,
ditentang keras Ibn Taymiyyah (w. 1328 M), Mulla
Shadrad (w. 1640 M) dikucilkan ulama-ulama Persia
pada masanya, Syaykh Maula al-‘Arabi al-Darqawi (w.
1823 M) dipenjarakan dan Kemal Attaturk (w. 1938
M) berusaha keras melenyapkan tarekat-tarekat sufi
dan tempat-tempat suci kaum sufi di Turki.*

gerakan

Disamping itu,
gerakan puritanisme Islam yang dipelopori oleh

Muhammad ibn ‘Abd al-Wahhab (w. 1792 M) berusaha

pembaharuan  atau

% Kurang jelas pernyataan Schimmel “the sufis with the danger of
persecution” (kaum sufi menghadapi bahaya penganiayaan) ini apakah
semua sufi atau hanya pengikut al-Halldj. Annemarie Schimmel,
Mystical Dimensions of Islam, h. 83.

2l Menurut Schimmel, seorang sahabat lain yaitu Abi Bakr al-
Syibli terhindar dari hukuman mati seperti al-Hall4j dikarenakan ia,
untuk menghindari hukuman mati tersebut, berperilaku ‘gila’ sehingga
beberapa kali dirawat di rumah sakit jiwa. Ia meninggal pada tahun
945 M (23 tahun setelah kemarian al-Hall4j) dalam usia delapan puluh
enam tahun. Annemarie Schimmel, Mystical Dimensions of Islam, h.
77.

22 Abii Nashral-Sarraj al-Thisi, Al-Luma’, h. 500. Terlepas pendapat
Schimmel arau al-Sarrij yang benar, yang jelas Ibn ‘Achd’ meninggal di
“tangan” penguasa.

23 Syekh Fadhlalla Haeri, The Elements of Sufism, h. 77.
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melenyapkan gerakan sufisme dari permukaan bumi.
Walaupun gerakan ini mengikuti reformasi “musuh
bebuyutan” Ibn ‘Athd’ Alldh, yakni Ibn Taymiyyah,*
tetapi Ibn Taimiyyah masih mengakomodir beberapa
segi ajaran tasawuf, sementara gerakan Wahhibiyyah
menyerang sufisme secara utuh. Keberhasilan gerakan
Wahhabiyyah di dalam menyerang sufisme ini dipuji
M. Amin Rais. Dia menyatakan bahwa berkat jasa
kaum Wahhibi-lah pembabatan bidah, khurafat dan
takhayul yang merajalela di dunia Islam pada masa lalu
berhasil secara mengesankan.” Lebih lanjut Amin Rais
menunjukkan bahwa kritik terhadap sufisme itu bukan
monopoli kaum Wahhibi tetapi merupakan ciri gerakan
pembaharuan sebelum abad dua puluh. Menurutnya,
gerakan-gerakan pembaharuan Islam sebelum abad
dua puluh memiliki kesamaan-kesamaan, di antaranya
adalah melakukan kritik terhadap sufisme yang (dinilai)
cenderung menjauhi tugas-tugas manusia Muslim dalam
pergumulan sosial di dunia konkrit. Bahkan sufisme
dianggap sebagai sebab terbesar mengapa masyarakat
Islam menjadi mandek, beku, statis dan kehilangan
peran serta kreativitas.?

Tampaknya
pembaharu-pembaharu sebelum abad kedua puluh itu
masih terasa hingga sekarang meskipun intensitasnya
mungkin saja berkurang atau berbeda. Di Indonesia
masih ada kelompok atau seseorang yang dewasa ini
melakukan kritik atau kecaman terhadap tasawuf dan
kaum sufi (di Indonesia lebih dikenal dengan tarekar).
Barangkali seseorang atau kelompok di Indonesia era
kontemporer ini yang melakukan kritk terhadap
tarekat adalah yang sepenuhnya terinspirasi dari
gerakan Wahhibi di atas. Mungkin saja yang termasuk
kelompok ini adalah Hartono Ahmad Jaiz. Dengan
menukil fatwa-fatwa para ulama dari Saudi Arabia dia
menyetujui bahwa tasawuf/tarekat tidak ada dasarnya
di dalam Alquran dan Sunah schingga tasawuf/tarekat
divonis sebagai bidah yang sesat dan menyesatkan. Zikir
berjamaah pun dianggap sebagai bidah”.

Sementara itu, Persyarikatan Muhammadiyah, yang

24 Fazlur Rahman, fslam, h. 162 dan Syaikh Fadhlalla Haeri, The
Elements of Sufism, h. 110. Menurut John Renard, selama karirnya di
Kairo Ibn ‘Athg’ Allih lebih dua dekade terlibat perdebatan dengan
Ibn Taymiyyah. John Renard, “Pendahuluan,” dalam Muhammad Ibn
‘Abbad, Surat-Surat Sang Suft, terj. M.S. Nasrullah, (Bandung: Mizan,
1993), h. 58.

2 M. Amin Rais, “Kata Pengantar,” dalam John J. Donchue dan
John L. Esposito (Penyunting), Islam dan Pembabaruan: Ensiklopeds
Masalah-Masalab, terj. Machnun Husein dari Islam in Transition,
Muslim Perspectives, (Jakarta: PT RajaGrafindo Persada, 1995), Cet.
Kelima,h. x-xi.

% Lihat buku Hartono Ahmad Jaiz, Aliran dan Pabam Sesat di
Indonesia, (Jakarta: Pustaka Al-Kautsar, 2002), Bab Keempat.

pandangan kaum Wahhabi dan

di dalamnya Amin Rais bergabung dan pernah menjadi
ketua umum, tampaknya tidak sepenuhnya diinspirasi
oleh gerakan Wahhabiyyah tersebut. Menurut Ibn Jarir,
pola pikir Muhammadiyah dipengaruhi diantaranya
oleh Ibn Taymiyyah, Ibn al-Qayyim dan Muhammad
ibn ‘Abd al-Wahh4b.?® Dengan demikian, Persyarikatan
Muhammadiyah atau orang-orang Muhammadiyah
tidak dapat dikategorikan sebagai kelompok yang anti
tasawuf. Apalagi sang pendiri Muhammadiyah sendiri,
Ahmad Dabhlan, kendati di forum resmi persyarikatan
tidak pernah menyampaikan tentang tasawuf tetapi
ketika beliau belajar di Mekah materi tasawuf
merupakan salah satu bidang yang dipelajarinya dan
di setiap kesempatan selalu menekankan supaya orang-
orang Muhammadiyah senantiasa berpegang teguh
pada akhlak karimah. Penekanan Ahmad Dahlan dan
para pemimpin pengganti beliau- pada akhlak karimah
ini jelas merupakan bagian dari tasawuf. Bahkan
salah seorang tokoh PP Muhammadiyah, Hamka,
terang-terangan mengajarkan dan menulis buku-
tentang tasawuf, seperti buku Perkembangan Tasawuf,
Renungan Tasawuf dan Tasawuf Modern.? Oleh
sebab itu, orang-orang Muhammadiyah tidak dapat
dikelompokkan ke kelompok anti tasawuf meskipun
tasawuf yang diterapkan di Muhammadiyah bukanlah
semua ajaran tasawuf, tetapi yang benar-benar sesuai

Alquran dan Sunah.

Mengabaikan Syariat

Adanya kelompok kaum sufi yang mengabaikan
syariat tidak diingkari oleh kaum sufi sendiri.
Justeru inilah, menurut Rahman, yang melatari
bergabungnya beberapa ulama terkemuka ke dunia
tasawuf untuk menyelamatkan keadaan®. Kaum
sufi yang meninggalkan syariat ini dikenal dengan
sebutan kelompok malématiyyah® dan tanggapan di
kalangan sufi sendiri tidak sama terhadap kelompok
ini. AbG ‘Abd al-Rahmain al-Sulami, seperti dinukil
Trimingham, memandang kaum maldmati sebagai
hamba-hamba Allah Swt. yang derajatnya paling tinggi.
Al-Sulami menilai mereka sebagai kaum yang denyut
nadinya penuh dengan kebajikan murni, benar-benar

% Ibn Jarir, “Muhammadiyah dan Tasawuf,” dalam M. Amin
Syukur dkk., Tasawuf dan Krisis, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2001),
Cet. I, h. 181.

" Tbn Jarir, “Muhammadiyah dan Tasawuf,” h. 186-195.

30 Fazlur Rahman, Islam, h. 134-137.

3 Malimab (celaan, kecaman) berasal dari kata lma-yalimu-
lawman-maldman-maldmatan yang berarti mencela atau mengecam.
Amarullah Amrstrong, Kunci Memasuki Dunia Tasawuf, terj. M.S.
Nashrullah dan Ahmad Baiquni dari Sbdfi Terminology (al-Qamiis as-
Shifi): The Mystical Language of Islam, (Bandung: Mizan, 1998) dan ‘Ali
ibn ‘Utsman al-Jullabi al-Hujwiri, Kasyf al-Makjib, 1s'ad ‘Abd al-Hadi
Qandail (Ed.), (Kairo: Muh. Taufiq ‘Uwaydhah, 1974), h. 261-265.



tulus ikhlas dan tidak ingin orang lain akrab dengan
keadaan-keadaan dan pengalaman-pengalaman ekstatik
mereka. Mereka, menurut al-Sulami, merupakan kaum
sempurna yang suka menghinakan diri. Sikap lahiriah
mereka, dalam pandangan al-Sulami, tidak pernah
mengungkapkan hakikat batiniah mereka schingga
mereka siap dipandang rendah oleh orang lain dan,
karena itu, justeru mercka merasa dapat meleburkan
dirinya dalam Tuban.* Adapun sufi yang melakukan
kritik terhadap kelompok ini adalah al-Hujwiri, yang
pendapatnya akan diungkap di bawah.

Kelompok yang banyak menimbulkan kritik
dari kaum ulama itu, menurut Arberry, berawal dari
“doktrin pengabaian atau ketidakacuhan” (doctrine of
indifference) Bisyr al-Harits al-HAfY (“Si kaki telanjang”)
(w. 227 H/841 M). Arberry mencontohkan dokerin
al-HAf} ini seperti “Jika engkau mampu berlaku dalam
suatu situasi dimana orang-orang akan mengira engkau
seorang pencuri maka dengan segala cara lakukanlah
untuk menjadi begitu”.?* Gerakan malimatiyyah ini
kemudian tersebar luas setelah Abti Shalih Hamdin ibn
Ahmad ibn ‘Umérat al-Qashshar (w. 271 H/884 M).
Dia adalah seorang sufi Khurrisin kelahiran Naisibir,
suatu wilayah yang menurut al-Qusyayri al-Naisab{iri
(w. 465 H/1072 M) dalam kitabnya al-Risilah al-
Qusyayriyyah merupakan tempat penyebaran mazhab
malématiyyah.* Menurut ‘Ali ibn ‘Utsman al-Jullabi al-
Hujwirt “Al-Malimat tark al-saldmdit atau celaan adalah
meninggalkan keselamatan”, merupakan ungkapan
terkenal Hamd(n al-Qashshar.?

Sufi lain yang dipandang menjalani maldmah adalah
Ab{ Yazid al-Busthimi (w. 260 H/874 M). Hujwirl
menceritakan bahwa ketika dia memasuki suatu kota
dalam perjalanan pulang dari Hijiz, masyarakat kota
berlarian menemui dan mengerumuninya sebagai
pertanda bahwa mereka sangat memuliakannya.
Perlakuan mereka itu mengganggu Absi Yazid dan
dirasakan telah mengalihkan perhatiannya kepada Allah.
Akhirnya ketika kembali dari pasar dia mengambil
sepotong roti dari lengan bajunya dan memakannya.

Menyaksikan Ab{i Yazid makan di siang hari pada bulan

327. Spencer Trimingham, The Sufi Oders in Islam, (London: Oxford
University Press, 1971), Appendiks B.

3 Ajaran Bisyr lain yang diungkap Arberry adalah ucapannya:
“Rahasiakanlah amal-amal baikmu sebagaimana engkau rahasiakan
perbuatan-perbuatan kejimu”. A.J. Arberry, Sufism: An Account of the
Mystics of Islam, h. 40.

34 Abii al-Qasim ‘Abd al-Karim Hawézin al-Qusyayri al-Naysabr,
al-Risélah al-Qusyayriyyah, (Kairo: Mathba‘ah Uassan, t.t), Jilid 1,
h. 114. Hujwiri mengatakan bahwa dia merupakan ikutan kaum
maldmatiyyah, syaykhnya ahli malidmatiyyah di Naisibtr dan darinya
mazhab maldmatiyyah menyebar. Abii al-Qésim ‘Abd al-Karim Hawizin
al-Qusyayri al-Naiablri, al-Risdlah al-Qusyayriyyah, h. 263.

% ‘Ali ibn “Utsman al-Jullabi al-Hujwiri, Kasyf al-Mahjib, h. 263.
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Ramadhan itu mereka (semuanya) meninggalkan Abt
Yazid. Kemudian Abfi Yazid berkata kepada seorang
murid yang menyertai perjalanannya: “Tidakkah kamu
perhatikan bagaimana setelah aku meninggalkan satu
masalah syariat lalu orang-orang itu semuanya menolak
aku?”.* Meskipun Hujwirl menceritakan perilaku al-
Busthimi ini tetapi dia membelanya dengan menyatakan
bahwa waktu itu al-Busthimi sebagai musafir sechingga
diperbolehkan membatalkan puasa.

Hampir senada dengan cerita Hujwiri itu, Annemarie
Schimmel juga menyebutkan sebuah kisah seorang sufi
-tidak disebutkan namanya- yang melakukan perbuatan
tercela (tidak pantas) yang ia kutip dari Jami’. Kisahnya,
salah seorang sufi dielu-elukan oleh orang banyak ketika
ia memasuki sebuah kota. Mereka berusaha menemui
dan mengerumuni wali besar tersebut. Namun ternyata
sufi itu buang air di pinggir jalan. Melihat sufi itu
buang air di pinggir jalan maka mereka tidak bisa
menerimanya. Oleh karena itu serta merta mereka
meninggalkannya dan tidak percaya lagi bila orang itu
memiliki tingkat kerohanian yang tinggi.*’

Tindakan-tindakan maldmah sufi malimatiyyah
itu sebenarnya dimaksudkan untuk menyembunyikan
ketulusan ketaatan mereka kepada Tuhan. Akan tetapi
karena perbuatan-perbuatan itu dilakukan “untuk
mendapatkan celaan” dari masyarakat umum atau
orang-orang di luar kelompok mereka maka sudah
tentu perbuatan-perbuatan itu dipandang tercela oleh
umum. Dalam konteks hubungannya dengan kaum
ulama, perbuatan tercela kaum sufi malimatiyyah itu
jelas akan mendapatkan celaan dari kaum ulama, yang
pada gilirannya berandil mempertegang hubungan
antara kaum ulama dan kaum sufi. Apalagi Hujwirl
sendiri, sebagaimana telah dikatakan di atas, melakukan
kritik terhadap kaum maldmatiyyah ini. Menurutnya,
mencari maldmah termasuk perbuatan riya (perbuatan
pura-pura, pamer) dan perbuatan riya itu merupakan
kemunafikan. Orang yang berbuat pamer, kata Hujwiri,
melakukan sesuatu agar diterima orang lain. Sedangkan
kaum malimati melakukan perbuatan tercela agar
ditolak orang lain. Kedua-duanya, dalam penilaian
Hujwirl, sama-sama menaruhkan perhatiannya kepada

makhluk dan tidak lebih dari itu.?®

3% Hujwirt mengatakan bahwa dulu untuk mendapatkan celaan
ditempuh dengan cara melakukan perbuatan ‘mungkar’ yang
bertentangan dengan kebiasaan umum. Kini, menurut Hujwiri,
untuk mendapatkan celaan cukuplah seseorang melakukan shalat dua
rakaat dengan bacaan yang sangat panjang maka orang-orang akan
menyebutnya riya dan pendusta. ‘Al ibn “‘Utsmén al-Jullab? al-Hujwird,
Kasyf al-Mabjib, h. 263.

% Annemarie Schimmel, Mystical Dimensions of Islam, h. 86.

38 ‘Alf bin ‘Utsméin al-Jullabi al-Hujwiri, Kasyf al-Mahjié, h. 261-
265.
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Kritik Hujwiri itu terlihat semakin tegas ketika
mengomentari golongan malématiyyah yang ketiga,
yang divonis Hujwiri sebagai kelompok yang benar-
benar sesat, rusak dan gila. Untuk lebih memperjelas
kritik Hujwirl terhadap golongan malimatiyyah ini
perlu diungkap bahwa Hujwiri mengelompokkan kaum
malédmatiyyah menjadi tiga golongan, yaitu golongan
yang mengikuti jalan lurus (maldmah istigémah al-sayr),
golongan yang dengan sengaja melakukan perbuatan
tercela (malimah al-qashd) dan golongan yang dengan
sengaja meninggalkan syariat (malimah al-tark).
Hujwiri menjelaskan bahwa golongan yang pertama
adalah golongan yang tidak meninggalkan kewajiban-
kewajiban agama dan praktek-praktek ibadah, hanya
saja ia tidak menghiraukan orang lain (sibuk dengan
perbuatannnya sendiri) sehingga jia mendapat celaan.
Golongan yang kedua adalah golongan yang sengaja
melakukan perbuatan tercela supaya mendapatkan
celaan tetapi dia tidak melanggar hukum-hukum agama.
. Mereka ini adalah orang-orang terhormat yang sangat
dihormati orang lain dan hati mereka pun cenderung
pada kehormatan itu sehingga hati mereka terikat
dengan orang lain. Akan tetapi mereka bermaksud
mengosongkan hati mereka dengan orang lain dan ingin
menyibukkan diri hanya dengan Tuhan. Oleh sebab itu
mereka menempuh jalan celaan. Adapun golongan yang
ketiga adalah golongan yang dikendalikan oleh kekafiran
dan kesesatan sehingga mereka meninggalkan syariat
dan tidak mau mengikutinya. Mereka berdalih “telah
menempuh jalan celaan” (aslaka thariq al-malimah)
sehingga syariat (boleh) ditinggalkan. Hujwiri menilai
golongan ketiga ini sebagai kesesatan yang nyata,
kerusakan yang jelas dan kegilaan yang sebenarnya.®

Barangkali
yang dengan sengaja meninggalkan syariat -dengan
alasan telah menempuh jalan celaan sehingga mereka

tethadap  kelompok  maldmatiyyah

beranggapan boleh meninggalkan syariat- yang divonis
Hujwiri sebagai golongan yang benar-benar sesat, rusak
dan gila itulah kaum ulama, sebagaimana dikatakan
Arberry di atas, banyak melakukan kritik. Disamping
melahirkan banyak kritik, golongan maldmatiyyah
yang meninggalkan syariat ini pula yang menyebabkan
seluruh gerakan tasawuf jatuh terhina.®* Kaum ulama
melakukan generalisasi terhadap sufisme. Semua
golongan dalam tasawuf dikecam seolah-olah sufisme
berwajah serupa. Bahkan mereka seakan-akan tidak
menghendaki adanya kehidupan sufisme. Sebenarnya,
menurut Schimmel, persoalan maldmatiyyah  ini
muncul ketika orang-orang masuk menjadi anggota

3 ‘Alf bin ‘Utsmén al-Jullabt al-Hujwiri, Kasyf al-Mapjib, h. 261-
265.
“ A.]. Arberry, Sufism: An Account of the Mystics of Islam, h. 70.

atau menganggap dirinya menjadi anggota tetapi tidak
bersedia melaksanakan latthan malimatiyyah yang
sebenarnya. Akibatnya, mereka ini melakukan hal-hal
yang tidak bermoral dan menganggap enteng hukum
Ilabi. Maldmatiyyah yang sebenarnya, kata Schimmel,
tidak seperti mereka ini.?!

Syariat di Mata Kaum Sufi

Bila Schimmel menyatakan bahwa malimatiyyah
sejati tidak memandang enteng hukum Ilahi (syariat)
maka dapat dimengerti kalau hanya maldmatiyyah tidak
sejati yang mengabaikan hukum Ilahi. Posisi syariat di
mata kaum sufi dapat diketahui dari pandangan mereka
mengenai syariat dan ketaatan atau loyalitas mereka

~ tethadapnya.

Pandangan mengenai syariat diantaranya
dikemukakan oleh al-Sarrij. Di dalam kitabnya a/-
Luma’, al-Sarrdj mengatakan bahwa syariat adalah
sesuatu yang diajarkan dari Alquran dan Rasulullah
Saw. Akan tetapi tidak seperti kaum ulama yang
memahami syariat itu hanya yang bersifat amal
lahitiah (al-syari‘at al-zhdhirah), al-Sarrdj -dan kaum
sufi lainnya- memahami syariat itu terdiri atas dua
segi, yaitu lahir dan batin tanpa melakukan pemilahan
terhadap keduanya. Al-Sarrij menjelaskan tentang dua
aspek amal syariat ini. Menurutnya amal lahir adalah
amal anggota badan bagian lahir (luar) dan amal batin
adalah amal anggota badan bagian dalam (batin) yaitu
amal hati. Al-Sarrij memaksudkan amal lahir sebagai
amal dalam bentuk ibadah-ibadah (semisal bersuci,
shalat, zakat, puasa, haji dan jihad) dan hukum (seperti
hukum pidana, talak, jual beli, farédidh dan gishish),
sedangkan amal batin dipahami sebagai maqamdt dan
abwél, semisal pembenaran, iman, yakin, jujur dan
ikhlas. Bagi al-Sarrjj, ilmu atau amal yang batin tidak
cukup tanpa adanya ilmu atau amal yang lahir dan ilmu
atau amal yang lahir tidak cukup tanpa adanya ilmu atau
amal yang batin.”? Jadi kedua ilmu atau amal ini meski
dapat dibedakan tetapi saling membutuhkan, saling
melengkapi dan merupakan satu kesatuan bagaikan dua
sisi dari mata uang yang sama.

Dari pembagian pada aspek lahir dan batin itu maka
dapat dipahami bahwa ilmu itu lahir dan batin, Alquran

#1Schimmeljugamengutippandangan]Jimi‘yangmempertentangkan
maldmatiyyah yang taat melaksanakan ibadah dan melakukan kesalahan
secara diam-diam melebihi batas semestinya dengan kaum gqalendar
atau darwis pengembara yang hanya melaksanakan ibadah sedikit
mungkin dan menikmati kehidupan tanpa kendali. Namun, menurut
Jami* sebagaimana yang dikutip Schimmel, galandar sejati tidak seperti
ini. Annemarie Schimmel, Mystical Dimensions of Islam, h. 87.

2 Abd Nashr al-Sarrij al-Thisi, AFLuma’ h. 43-44. Lihat pula
Abh Bakr Muhmmad al-Kalabadzi, Al-Tzarruf li-Madzhab Abl al-
Tashawwuf, h. 101.



itu lahir dan batin, Hadis itu lahir dan batin, dan Islam
pun lahir dan batin. Al-Sarrdj membela keberadaan
ilmu batin yaitu ilmunya kaum sufi dari orang yang
mengingkari keberadaannya dan yang menyatakan
bahwa ilmu yang dipandang berasal dari Alquran dan
Sunah hanyalah ilmu syariat atau ilmu lahir. Menurut
al-Sarrij berdasarkan Alquran dan Sunah, ilmu syariat,
Alquran, Sunah atau Islam itu meski tidak sama tetapi
tidak bisa dipisahkan satu sama lain. Walaupun ilmu
lahir dan batin itu tidak bisa dipisahkan tetapi bisa
dibedakan. Di sinilah ilmu batin, yakni ilmu ahli
tasawuf atau kaum sufi bisa dibicarakan tersendiri.
Dengan kata lain, ilmu batin merupakan ilmu yang
memiliki kekhasannya tersendiri yang membedakannya

dari ilmu lahir.

Hampir senada dengan al-Sarrj di atas, Muhammad
ibn al-Fadhl al-Balkhi, sebagaimana dinukil Hujwird,
mengKklasifikasi ilmu menjadi tiga, yaitu ilmu syariat,
ilmu magdmdtdan ilmu makrifat. Al-Balkhi menjelaskan
bahwa syariat atau' ilmu syariat adalah ilmu yang
berasal dari Allah Swt. (ilm min Allah), ilmu magimat
(tingkatan-tingkatan spiritual) adalah ilmu bersama
Allah (ibm ma'a All4h), yakni ilmu tentang jalan yang
benar dan yang menjelaskan mengenai derajat para wali
dan ilmu makrifat adalah ilmu dengan Allah (%hn bi
Allzh) yang dengan ilmu ini para wali mengenal-Nya
sebagaimana Dia memperkenalkan Diri-Nya. Menurut
al-Balkhi, ilmu makrifat ini tidak didapat melalui usaha
karena ia merupakan hidayah dan informasi dari-Nya.
Kemudian al-Balkhi menegaskan bahwa makrifat tidak
akan benar tanpa penerimaan syariat (biddini qabil al-
syariah) dan syariat tidak akan berdiri kukuh tanpa
merealisasikan tahapan-tahapan spiritual  (bighayr
izhhir al-maqémdz).® Artinya ketiga ilmu ini harus
ditunaikan secara bersamaan serta tidak boleh dipilah-

pilah dan dipisahkan.

Oleh karena itu, pemilahan dan pengintegrasian
terhadap ilmu, fikih dan zuhud yang dilakukan Abt
Bakr al-Warriq perlu diperhatikan. Al-Warriq, seperti
dikutip Ab(i ‘Abd al-Rahmin al-Sulami, menyatakan
bahwa siapa yang berilmu pengetahuan tanpa zuhud
dan fikih maka dia akan menjadi zindik (tazandaqa),
siapa yang zuhud tanpa ilmu dan fikih maka dia akan
menjadi bidah (tgbadda’a), siapa yang berfikih tanpa
zuhud dan ilmu pengetahuan, maka dia akan menjadi
tasik (2afassaga) dan siapa yang mempersatukan perkara
ini semuanya maka dia akan tersucikan (takballasha).

3 “All ibn ‘Ursman al-Jullabi al-Hujwiri, Kasyf al-Mahjib, h. 210-
211.

“ Ab ‘Abd al-Rahmin al-Sulami, Thabagdt al-Shifiyyah, (Kairo:
Mathibi‘, 1380 H), h. 52.
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Dalam ungkapan yang dikutip Hujwiri bahwa siapa
yang merasa cukup dengan berilmu pengetahuan tanpa
dibarengi hidup zuhud maka dia akan menjadi zindik
dan siapa yang mencukupkan diri dengan fikih tanpa
hidup warak maka dia akan menjadi fasik.® Dengan
demikian dapat dipahami bahwa ilmu, fikih dan hidup
zuhud atau hidup warak, walaupun dimungkinkan
untuk dibeda-bedakan dan dipisah-pisahkan, tetapi
para sufi menekankan bahwa untuk mendapatkan
keikhlasan yang sebenarnya pelaksanaan ketiganya
harus secara bersamaan.

‘Dari pendapat-pendapat itu diketahui bahwa para
sufi tidak meninggalkan syariat, tidak meninggalkan
hukum fikih dan atau tidak meninggalkan ibadah
formal, tetapi -seperti dikatakan Schimmel- justeru
menjadikan hukum syariat yang bersifat lahiriah itu
menjadi sesuatu yang batiniah.® Dalam pandangan
Schimmel, orang-orang sufl itu seluruhnya merupakan
orang-orang Islam yang baik sebagaimana penduduk
Muslim lainnya di Baghdad, Nishapur dan Mesir.
Menurut Schimmel mereka tidak menolak hukum
agama tetapi hanya menambahkannya dengan suatu
tambahan yang menuntut pelaksanaan yang lebih
ketat dalam kehidupan personal mereka.?” Orang tidak
boleh lupa, tulis Schimmel, bahwa syariat sebagaimana
diajarkan di dalam Alquran, diteladankan Rasulullah
Saw dan diperkuat dengan kepercayaan terhadap hari
pembalasan merupakanlahanyang menumbuhsuburkan
keshalehan mereka. Untuk memperkuat pernyataan
ini Schimmel merujuk pandangan Maulani ‘Abd al-
Rahmin Jimi° yang menyatakan bahwa orang yang
paling mengenal Tuhan adalah orang yang paling gigih
melaksanakan perintah-Nya dan paling setia mengikuti
tradisi Rasul-Nya.#® Dengan demikian, para sufi
berkomitmen terhadap syariat, baik yang lahir maupun
yang batin, atau berkomitmen terhadap Alquran dan
Sunah. Al-Junayd, sebagaimana dikutip Abfi al-Waf#
al-Ghunaymi al-Taftizini, mengatakan bahwa siapa
yang tidak hafal Alquran dan tidak menulis hadits
maka dia tidak boleh dijadikan panutan dalam masalah
tasawuf, sebab, menurut al-Junayd, ilmu tasawuf ini
terikat dengan Alquran dan Sunah.®

Pendapat al-Junayd yang dikutip Taftizini itu
sebelumnya pernah dirujuk al-Sarrij. Al-Junayd,

seperti  dikemukakan al-Sarrij, menginformasikan

4 ‘Al ibn “‘UtsmAn al-Jullabi al-Hujwirl, Kasyf al-Mabjib, h. 211.

¢ Annemarie Schimmel, Mystical Dimension of Islam, h. 106.

4 Annemarie Schimmel, Mystical Dimension of Islam, h. 83-84.
Lihat juga pendapar Julian Baldick dalam bukunya Mystical Islam: An
Introduction to Sufism, (London: 1.B. Tauris & Co Ltd., 1989), h. 18.

8 Annemarie Schimmel, Mystical Dimension of Islam, h. 106.

® Abli al-Waf¥ al-Ghunaymi al-Taftdzini, Madkbal ila al-
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bahwa ilmu tasawuf adalah ilmu yang terkait erat
dengan Hadis Rasulullah Saw.*® Tidak seperti nukilan
Taftazani di atas yang juga menyebutkan Alquran,
tidak disebutkannya Alquran dalam kutipan al-Sarrj
ini bukan berarti al-Sarrdj memandang al-Junayd
tidak menggunakan Alquran tetapi al-Sarrdj mungkin
saja merasa sudah cukup dengan menyebut Hadis
Rasulullah Saw. Tampaknya hal ini dapat dijelaskan
dengan dua hal, yaitu: (1) Allah Swt. sudah menjamin
bahwa orang yang taat kepada Rasulullah Saw berarti
dia taat kepada Allah Swt. (man yuthi® al-Rasil fagad
athé'a Allah) sehingga walaupun hanya menyebut Hadis
tanpa menyebut Alquran pun dapat dipastikan bahwa
dia berpegang teguh kepada Alquran. (2) Orang yang
bersedia menerima Hadis otomatis dia akan menerima
Alquran sehingga realitanya tidak ada kelompok yang
dinamakan ingkar Alquran, tetapi kelompok ingkar
Sunah atau Hadis pernah ada dalam sejarah Islam.
Oleh sebab itu dapat dipastikan bahwa al-Junayd tidak
mungkin ingkar Alquran.

Selain merujuk al-Junayd, al-Sarrdj pun merujuk
tokoh “‘Utsman al-Hiri yang berkata bahwa siapa saja
yang menjadikan Sunah sebagai pemimpin dirinya,
baik secara perkataan maupun perbuatan, maka ia akan
berbicara dengan penuh hikmah. Sebaliknya, siapa saja
menjadikan hawa nafsu sebagai pemimpin dirinya,
baik secara perkataan atau pun perbuatan, maka ia
akan berbicara dengan penuh bidah. Al-Sarrij menukil
firman Allah Swt. yang artinya: “Jika kalian taat kepada
Sunah maka akan mendapatkan petunjuk”!

Atas dasar itulah para sufi boleh dikatakan tidak ada
yang tidak menjalankan ibadah shalat, puasa dan haji.
Bahkan, seperti dikemukakan Schimmel, kewajiban
ibadah ini dijadikan oleh para sufi sebagai kewajiban
minimal. Atas dasar itu pula dapat dinyatakan tidak
ada sufi yang meninggalkan ibadah formal. Khusus
tentang ibadah haji misalnya, tidak ada sufi yang anti
berhaji. Kaum sufi tidak ada yang tidak mewajibkan
berhaji. Mereka berhaji dan haji dijadikan sebagai salah
satu sarana bagi mereka untuk menyaksikan Tuhan. Al-
Hall3j, umpamanya, meski pernah menyatakan bahwa
menyantuni anak yatim lebih baik dibanding berhaji
ke tanah suci tetapi al-Hall4j sendiri melaksanakan haji
sebanyak tiga kali. Demikian pula dengan Ab{ Yazid
al-Busthimi. Dia pun menunaikan ibadah haji tiga
kali. Hujwiri mengungkapkan kata-kata al-Busthimi

Tashawwuf al-Isldmi, (Kairo: Dir al-Tsaqafah li al-Nasyr wa al-Tawzi',
1983), h. 113.

5 Abii Nashr al-Sarraj al-Thisi, Al-Luma’, h. 144,

5! Ayat yang dinukil al-Sarrjj ini berarti: “...dan jika taat kepadanya
niscaya kamu mendapat petunjuk...(wa in tuthithu tahtadi, Q.s. al-
Nir [24]: 54. Abd Nashr al-Sarréj al-Thisi, A-Luma’, h. 144.

berkaitan dengan berhajinya ini. al-Busthdmi, seperti
dinukil Hujwiri, mengatakan: “Pada haji pertama, aku
hanya melihat Kabah. Pada haji kedua aku melihat
Kabah dan Sang Pemilik Kabah. Di haji ketiga aku
hanya melihat Sang Pemilik Kabah”.>*

Sementara itu, Sahl ibn ‘Abd Allih al-Tustari dan
al-Junayd al-Baghdidi menunaikan ibadah haji satu
kali. Keduanya memilih hanya berhaji satu kali atas
dasar bahwa Rasulullah pun tidak pernah berhaji
kecuali sekali selama hidupnya. Sedangkan sufi yang
lain, semisal Hasan al-Qazziz al-Diniw4iri menjalankan
ibadah haji dua belas kali, Ab Bakr al-Duqgt sembilan
kali, AbG Abd Allah al-Jalld” delapan belas kali dan Ibn
Khafif, guru al-Sarrij, enam puluh kali.>®

Penunajan ibadah haji oleh beberapa sufi itu
menunjukkan bahwa kaum sufi -termasuk di dalamnya
al-Busthdmi dan al-Hall4j yang dipandang sebagai suf
falsafi atau ekstatik (su#kr)- tidak meninggalkan syariat,
tidak meninggalkan ibadah formal dalam Islam dan
tidak meninggalkan Alquran ataupun Hadis. Bahkan
kaitannya dengan izibi‘ Rasulullah Saw kaum sufi
mengikuti Rasulullah hingga hal-hal kecil, semisal tidak
meludah ke arah kiblat dan menyela-nyelai jenggot
ketika berwudu. Misalnya kisah al-Sarrdj tentang Abi
Yazid al-Busthdmi. Al-Sarrdj mengisabkan bahwa al-
Busthdmi mengajak muridnya mengunjungi seseorang
yang dikenal banyak orang sebagai wali. Laki-laki itu
banyak dikunjungi orang. Dia dikenal sebagai ahli
ibadah dan ahli zuhud. Ketika (telah dekat dengan
rumah orang yang disebut-sebut sebagai wali itu) orang
itu keluar rumah menuju masjid dan kami melihat dia
meludah ke arah kiblat. Serta merta kami berpaling
darinya dan meninggalkannya tanpa mengucapkan
salam kepadanya. Kami katakan bahwa laki-laki itu
tidak bisa dipercaya. Dia tidak melaksanakan salah satu
sopan santun (adab) diantara sopan santun Rasulullah
Saw. Oleh karenanya bagaimana mungkin klaimnya

tentang magim-magam kewaliannya dapat dipercaya?>*
g maq q ya dap p y

Kisah tentang al-BusthAmi itu dituturkan pula

2 Al ibn ‘Ursmén al-Jullabi al-Hujwirt, Kasyf al-Mabjih:
Menyelami Samudera Tasawuf, terj. Ahmad Afandi dari The Kasyf al-
Mahjib: The Oldest Persian Treatise on Sufism, (Jogjakarta: Pustaka Sufl,
2003), h. 384.

33 Tentang penunaian ibadah haji para sufi ini lihat Dimyati Sajari,
“Filantropi dalam Perspektif Sufistik”, dalam Dialog: Jurnal Penclitian
dan Kajian Keagamaan (Terakreditasi A), (Jakarta: Balitbangdiklac
Kemenag RI, 2010), h. 65-79.

54 Tampaknya cerita atau pendapat ini ditampilkan al-Sarrij untuk
menunjukkan bahwa kaum sufi itu -dalam hal ini al-Busthdmi- sangat
meneladani dan mengikuti Rasulullah Saw hingga yang kecil-kecil
seperti salah satu adab Rasulullah yang tidak pernah meludah ke arah
kiblac. Al-Sarraj juga menampilkan kisah al-Busthimi lainnya yaitu
tentang al-Busthimi yang pernah berkeinginan meminta kepada



oleh al-Qusyayri dengan redaksi yang sedikit berbeda.
Al-Qusyayri menuturkan bahwa al-Busthimi pernah
mendatangi seseorang yang dikenal sebagai wali. Tatkala
sampai di masjidnya, al-Busthimi duduk menunggu.
Orang yang ditunggu pun keluar dari rumahnya
(menuju masjid) dan di masjid orang itu membuang
ingus. Melihat perbuatan orang itu al-Busthimi
langsung pergi tanpa mengucapkan salam kepadanya.
Al-Busthdmi mengatakan: “Orang ini tidak amanah
terhadap salah satu sopan santun diantara sopan santun
syatiat (4dib al-syariah) maka bagaimana ia dapat
dipercaya dalam hal rahasia-rahasia kebenaran?”>

Dalam kisah itu terlihat betapa komitmennya al-
Busthim1 terhadap Sunah Nabi Saw sehingga persoalan
meludah atau membuang ingus pun dijadikan kriteria
derajat kewalian seseorang. Artinya kalau dalam hal-hal
yang ringan saja seseorang tidak dapat mengikuti Sunah
Nabi apalagi hal-hal yang tidak mudah. Seseorang
yang tidak mampu mengikuti Sunah Nabi dalam hal
yang mudah maka klaimnya dalam hal-hal yang tidak
ringan seperti klaim tentang magdméir dan apwail tidak
dapat dipercaya. Padahal dalam pandangan al-Qusyayri
sebagian dari syarat seorang wali adalah dia terjaga
dari adab-adab syariat sebagaimana sebagian ‘syarat
seorang nabi adalah terpelihara dari segala dosa. Oleh
sebab itu al-Qusyayri menegaskan bahwa setiap wali
yang perilakunya bertentangan dengan syariat maka
dia terpedaya dan tertipu.’® Inilah loyalitas seorang sufi
ekstatik, al-Busthami, terhadap syariat dan Sunah Nabi
Saw hingga yang paling sederhana sekalipun.

Mengenai menyela-nyelai jenggot ketika berwudu,
al-Sarrij menginformasikan suatu kisah yang dia dengar
dari Abd al-Thayyib Ahmad ibn Muqatil al-Akki al-
Baghdadiyangbercerita bahwa suatu waktu dia berada di
sisi Ja'far al-Khuldi di hari wafatnya al-Syibli. Kemudian
Bundar al-Dayniri yang merupakan pembantu al-Syibli
datang. Ja‘far al-Khuldi menanyakan kepada al-Dainfiri
mengenai apa yang al-Dainri lihat sewaktu al-Syibli
menjelang ajalnya. Al-Daintri memberi tahu bahwa
tatkala lisan al-Syibli sudah tidak mampu berbicara dan

keringat bercucuran di keningnya, ia memberi isyarat

Allah agar Allah mencukupinya biaya makan dan memberinya isteri.
Akan tetapi al-Busthimi lalu sadar dan berkata: “Bagaimana boleh
aku meminta kepada Allah dengan permintaan ini padahal Rasulullah
tidak pernah meminta hal ini kepada-Nya?”. Akhirnya ia tidak jadi
meminta-Nya. Namun Allah mencukupi semua kebutuhannya
termasuk perempuan sehingga ia tidak peduli apakah ia berhadapan
dengan perempuan atau menghadap ke tembok. Abti Nashr al-Sarrjj
al-Thast, Al-Luma’, h. 144-145.

% Abt al-Qésim ‘Abd al-Karim Haw4zin al-Qusyayri al-Naisiburi,
al-Risélah al-Qusyayriyyah, h. 260.

56 Abt1 al-Qisim ‘Abd al-Karim Haw3zin al-Qusyayri al-Naisaburi,
al-Risélah al-Qusyayriyyab, h. 260.
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kepada al-Daintiri supaya al-Daindri mewuduinya
untuk shalat. Al-Daintiri pun mewuduinya. Namun
al-Daintirf lupa menyela-nyelakan air di janggutnya.
Kemudian ia memegang tangan al-Daintri dan
memasukkan jari-jari al-Daintiri ke dalam sela-sela
jenggotnya serta menyela-nyelakannya. Ab{ al-Thayyib
melaporkan bahwa Ja‘far al-Khuldi begitu mendengar
cerita ini lalu menangis dan menegaskan. bahwa apa
yang laik dikatakan untuk seorang yang tidak pernah
meninggalkan jenggotnya  ketika
berwudu hingga di saat ruhnya akan dicabut sekalipun,
padahal lisannya sudah tidak mampu lagi berbicara dan
keringat bercucuran di keningnya.”’

menyela-nyelai

Tentang men-dawdm-kan wudu atau menyucikan
badan, al-Sulami menulis tentang kisah Abd Ishiq
Ibrdhim ibn Ahmad ibn Isma‘l al-Khawwash. Tokoh
ini sezaman dengan al-Junayd dan al-Nari. Ia wafat pada
tahun 291 H. Al-Sulami menulis bahwa ia mendengar
Muhammad ibn ‘Abd Alidh al-Rizi bercerita bahwa
Ibrahim al-Khawwiash sakit di masjid Jaimi‘ al-Ray. Ia
susah berdiri. Ia (memaksakan diri) berdiri untuk masuk
ke dalam air dan membersihkan badan lalu kembali ke
masjid dan shalat dua rakaat. Kemudian ia masuk sekali
lagi ke dalam air untuk membersihkan badan. Tatkala
berada di tengah-tengah air itu ia wafat.”® Mungkin al-
Sulami mengambil kisah tentang al-Khawwash ini dari
al-Sarrij karena al-Sarrjj telah menceritakan kewafatan
Ibrahim al-Khawwash ini dalam pembahasan tentang
‘Adab dalam Berwudu dan Bersuci” dan “Adab
Menjelang Ajal”. Menurut al-Sarrdj, al-Khawwish
menderita sakit perut (yang menyebabkan harus
berulang kali membersihkan badan). Tatkala ia telah
selesai membersihkan dirinya untuk kesekian kalinya ia
masuk lagi ke dalam air dan saat di tengah air inilah ia

wafat.”

Sebagai pengganti wudu adalah
Bertayamum ini diperbolehkan diantaranya disebabkan
sedang dalam perjalanan. Namun bila sedangatau sudah
berada di kampung sendiri maka bertayamum tidak
boleh dilakukan. Inilah yang disampaikan al-Busthimi
kepada seorang jamaahnya. Al-Sulami menceritakan
bahwa suatu kali al-BusthAimi mengumandangkan
azan. Ketika akan mengimami shalat dia melihat
dalam barisan jamaah ada seseorang yang tampak baru
pulang dari perjalanan. Al-Busthimi mendekatinya
dan mengatakan sesuatu kepadanya. Kemudian laki-
laki itu keluar dari masjid dan pulang. Seorang jamaah

tayamum.

57 Abli Nashr al-Sarraj al-Thiist, A-Luma’, h. 145.

58 Abli ‘Abd al-Rahman al-Sulami, Thabagir al-Shifiyyah, h. 67-
68.

%% Abt Nashr al-Sarraj, A-Luma’, h. 202.
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ada yang menanyakan hal itu. Laki-laki itu menjawab
bahwa dirinya telah melakukan perjalanan. Oleh karena
dia tidak mendapatkan air maka dia bertayamum. Dia
pun lupa langsung masuk masjid. Abt Yazid berkata
kepadanya bahwa dia tidak boleh bertayamum ketika
telah sampai di tempat sendiri. Dia ingat hal it
kemudian pulang.®®

Disamping pendapat atau amalan syaykh-syaykh
sufi yang mengikuti dan meneladani Rasulullah Saw
sampai hal-hal yang kecil di atas, al-Sarrij juga menukil
pendapat ‘Ali al-Riidzibari, Dz{i al-Nan al-Mishri, Sahl
ibn ‘Abd Alldh dan Ab& Sulaymén al-Darini tentang
keterikatannya dengan syariat, Alquran dan Sunah.
Al-Sarrdj menyatakan bahwa al-Riidzébari berkata:
“Guruku di bidang ilmu tasawuf adalah al-Junayd,
guruku di bidang fikih adalah Ab{ al-‘Abbés ibn Surayj,
guruku di bidang #abwu dan bahasa adalah Tsalab dan
guruku di bidang Hadis Rasulullah Saw adalah Ibrihim
al-Harbi.” Adapun Dz& al-NGn al-Mishri pernah
ditanya: “Dengan apa engkau mengenal Allah?”, Ta
menjawab: “Aku mengenal Allah melalui Allah dan aku
mengenal apa-apa yang selain Allah melalui Rasulullah
Saw”. Kemudian Sahl ibn ‘Abd Allah berkata: “Setiap
wajd yang tidak dipersaksikan Alquran dan Sunah maka
ia baral (tidak benar)”. Terakhir, al-Sarrdj mengutip
pendapat al-Darini yang menyatakan bahwa mungkin
hatiku terisi hakikat selama empat puluh hari. Setelah
itu tidak kuizinkan hakikat itu masuk ke dalam hatiku
kecuali dipersaksikan Alquran dan Sunah”.!

Berkaitan dengan pakaian wool, di awal tulisan
ini telah dikemukakan mengenai Ibn Sitrin (w. 110
H/728 M) yang melakukan kritik terhadap pemakaian
bulu domba (s44f] yang dinilainya meniru pakaian
Nabi Isa As., sambil menegaskan bahwa dirinya lebih
suka meniru Nabi kita yang memakai kain katun
(daripada memakai bulu domba). Berkaitan dengan
hal ini, Al-Kalibidzi dalam kitabnya al-Taarruf
menukil kisah tentang sahabat ‘Uyaynah ibn Hishn
yang mengeluh kepada Rasulullah Saw tentang b/ al-
shuffah yang memakai bulu domba (wool). ‘Uyaynah
berkata kepada Nabi Saw: “Bau (pakaian wool) mereka
memusingkanku. Apakah engkau tidak merasakannya?”,
Nabi pun menjawab: “Akan tetapi wool merupakan
pakaian para nabi dan para wali”. Artinya berpakaian
“wool itu bukan meniru Nabi Isa As. tetapi meniru para
nabi dan wali. Dengan demikian, berpakaian wool
tidak melanggar syariat tetapi sesuai syariat yaitu sesuai
pakaian para nabi termasuk Nabi Muhammad Saw. Al-
Kalab4dzi juga merujuk informasi Abl Misi al-Asy‘ari

€ Abd ‘Abd al-Rahman al-Sulami, Thabaqit al-Shifiyab, h. 19.
&' AbG Nashr al-Sarraj, Al-Luma’, h. 145-146.

yang mengatakan bahwa 70 orang Nabi yang telah
melewati padang al-Rthd semuanya memakai mantel
dan Nabi Saw pun memakai wool. Ab(i Miisi berkata:
“Nabi Saw berpakaian wool, berkendaraan keledai
dan mengabulkan permintaan orang-orang lemah”.
Hasan Bashri menyatakan bahwa “Sungguh aku telah
bertemu dengan 70 orang sahabat yang mengikuti
Perang Badar. Pakaian mereka semuanya adalah wool
(shif)” .52 Dalam pengertian, wool yang dipakai kaum
sufi bukan berdasarkan pakaian para pendeta Nasrani
(meski pendeta-pendeta Nasrani itu mungkin saja
berpakaian wool) tetapi pakaian para nabi, termasuk
Nabi Isa dan Nabi Muhammad Saw serta sahabat-
sahabat Nabi Saw. Di sini para sufi berkomitmen untuk
meneladani Rasulullah Saw dan para sahabat hingga
dalam hal berpakaian. Namun dikarenakan diantara
para sahabat ada yang memakai pakaian bertambal,
sebagaimana kisah Khalifah ‘Umar ibn al-Khaththab
dan Ali ibn Abd Thilib yang terkenal, maka para suf
tidak dikhususkan dengan pakaian wool saja tetapi juga
pakaian bertambal.®®

Berikut adalah contoh Ab( Bakr ibn Dulaf ibn
Jahdar al-Syibli (247-334 H/861-946 M) dalam
meneladani sahabat Ab&i Bakr al-Shiddiq Ra. ketika
menginfakkan seluruh hartanya. Al-Sarrij menceritakan
bahwa al-Syibli menjual kekayaannya. Dari penjualan
ini ia mendapatkan uang yang banyak. Akan tetapi
uang itu dibagi-bagikan seluruhnya kepada orang lain
dan tidak sedikit pun ia sisakan untuk keluarganya.
Oleh karena ia tidak meninggalkan sedikitpun untuk
keluarganya maka banyak orang yang meributkannya.
Mereka mengatakan bahwa apa yang dilakukan al-Syibli
bertentangan dengan ilmu (agama), tidak sesuai dengan
larangan Rasulullah Saw untuk tidak menyia-nyiakan
harta dan tidak ada imam yang bisa dijadikan teladan
yang telah membagi-bagikan seluruh hartanya kepada
orang lain, sementara keluarganya tidak sedikitpun
mendapatkannya. Al-Sarrdj memberikan pembelaan
terhadap orang-orang yang meributkannya itu dengan
mengatakan bahwa imamnya adalah AbG Bakr al-
Shiddiq Ra. yang telah mengeluarkan (menginfakkan)
semua harta yang dimilikinya. Ketika Rasulullah Saw
bertanya kepada Abli Bakr tentang apa yang akan
Ab{li Bakr tinggalkan untuk keluarga maka Aba Bakr
menjawab bahwa Allah dan Rasul-Nya yang akan
dia tinggalkan untuk keluarganya. Rasulullah tidak
mengingkari apa yang dilakukan Abd Bakr ini. Tentang
pengertian menyia-nyiakan harta, al-Sarrij menjelaskan

62 Abi Bakr Muhammad al-Kalabadzi, A7z arruf li Madzhab Abl
al-Tashawwuf, h. 30-31.

% ‘Abd al-Qadir Ahmad ‘Atha, Al-Tashawwuf al-Islimi bain al-
Ashélah wa al-Iqtibds, h. 181.



bahwa yang dimaksud menyia-nyiakan harta adalah
menginfakkan harta untuk maksiat kepada Allah Swt.
Dalam penafsiran al-Sarr3j, meski orang itu hanya
menginfakkan seperenam dirham dari hartanya untuk
maksiat kepada Allah maka perbuatannya termasuk
menyia-nyiakan harta. Sebaliknya, menurut al-Sarrjj,
walaupun orang itu menginfakkan hartanya seratus
ribu ditham asalkan bukan untuk maksiat kepada Allah
maka perbuatan ini tidak termasuk menyia-nyiakan
harta %

Penutup

Berdasarkan uraian-urajan di atas dapat disimpulkan
bahwa tidak benar kaum sufi menolak ibadah formal
atau aspek ritual Islam dan tidak benar bahwa kaum
sufi mengabaikan hukum-hukum syariat yang lahiriah.
Sufi seperti al-Busthimi, al-Hall4j dan al-Syibli yang
dipandang sebagai sufi falsafi saja tidak meninggalkan
syariat, tidak meninggalkan ibadah formal dalam Islam
dan tdak meninggalkan Alquran ataupun Hadis,
apalagi sufi-sufi akhlaki, semisal al-Muhasibi, al-Junayd,
al-Qusyayri dan al-Ghazili. Bahkan kaitannya dengan
ittib4" Rasulullah Saw kaum sufi mengikuti Rasulullah
hingga hal-hal yang kecil, semisal tidak meludah ke arah
kiblat dan menyela-nyelai jenggot ketika berwudu.

Memang diakui bahwa pernah ada kelompok kecil
kaum sufi yang mengabaikan syariat yakni bagian kecil
dari kaum maldmatiyyah. Akan tetapi pernah adanya
kelompok kecil kaum sufi yang meninggalkan syarjat
ini tidak boleh dijadikan dasar untuk mengeneralisir
terhadap keseluruhan kaum sufi. Faktanya, mayoritas
terbesar kaum sufi loyal terhadap syariat. []
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Abstract. Kalalah in Alquran and Its Interpretation According to Suni and Syiah Imamiyyah. This article is aimed to
analyze the meaning of walzd in the inheritance of aldlab in Alquran. Islamic jurists have different vews in interpreting
the meaning of waladin kalélah inheritance. Walad in kalslah inheritance gives the influence to the siblings inheritance.
This article attempts to discuss critically and impartially the meaning of walad. By using comparative method, the writer
analyzes the meaning of walad from the Suni and Syiah Imémiyyah perspective. The writer concludes that there is no
consensus among Islamic Scholars in interpreting the meaning of walad, by which for the Suni Scholars, the meaning
of walad is only brothers of the heir, whereas for the Syiah Imémiyyab include the heir’s sisters. This different opinion
influences the regard of the two mainstreams towards the status of brother and sister in the inheritance of kaldiah.

Keywords: inheritance, kaldlah, walad, Suni, Syiah Indmiyyah

Abstrak. Konsep Kalilah dalam Alquran dan Penafsirannya Menurut Suni dan Syiah Imamiyyah. Artikel ini
menganalisis makna walad dalam kewarisan kalilah yang terdapat dalam Alquran. Para mufassir berbeda pendapat
tentang makna waled dalam kewarisan kalslah. Walad dalam kewarisan kaldlah berpengaruh terhadap kewarisan
saudara. Tulisan ini menguraikan makna walad secara kritis, komprehensif dan seimbang. Dengan menggunakan
metode komparatif, pengertian walad dilihat dari perspektif Suni dan Syiah fmdmiyyah. Penulis menyimpulkan bahwa
para ulama berbeda pendapat tentang pengertian walad. Ulama Suni berpendapat bahwa walad itu hanya anak laki-
laki, sedangkan ulama Syiah /mdmiyyah menyatakan bahwa walad itu adalah anak laki-laki dan perempuan. Perbedaan
pendapat ini sangat mempengaruhi sikap kedua aliran tersebut terhadap status saudara dalam kewarisan kaldlab.

Kata Kunci: waris, k2ldlah, walad, Suni, Syiah Imémiyyah

Pendahuluan

Keberadaan walad dalam kalélah menempati posisi
yang pasti sebagai orang yang berhak menerima harta
warisan dan mempengaruhi hak orang lain dalam
pembagian harta warisan. Lafaz walad dalam ayat waris
lebih banyak digunakan berkaitan dengan masalah
hijab-menghijab, baik dalam hijab Airmén maupun
nuqshin, schingga keberadaan walad adalah kaldlah

atau menyebabkan saudara tidak mendapat warisan.
Perbedaan pendapat di kalangan ulama dalam
memahami lafaz walad muncul ketika menafsirkan
surat al-Nisa'[4]: 176:
a 50 0F WIS 3 oSy A B L bt
Wr o ory il el lgh ety Wy d
Lol Laghs ol WlsT 0B Wy Wb oSG L ol

Naskah diterima: 20 Agustus 2013, direvisi: 30 September 2013,
disetujui untuk terbit: 10 November 2013.

Lo Joo ST el y Yoy 5t 1187 Ol B 5
ceonsYl

Mereka minta fatwa kepadamu (tentang kalélabh),
katakanlah: “Allah memberi fatwa kepadamu tentang
kaldlah yaitu seseorang yang meninggal dunia (dalam
keadaan) tidak mempunyai anak dan mempunyai
saudara perempuan maka bagian saudara perempuannya
itu seperdua dari harta yang ditinggalkannya. Dan
saudara laki-lakinya mewarisinya (seluruh harta saudara
perempuan) jika ia tidak mempunyai anak. Tetapi
jika saudara perempuan itu dua orang maka keduanya
(mendapar) dua pertiga dari harta yang ditinggalkan.
Dan jika mereka (ahli waris itu) terdiri atas saudara
laki-laki dan perempuan maka bagian saudara laki-laki
sebanyak bagian dua orang saudara perempuan... (Q.s.

al-Nisa’'[4]: 176)

Adanya perbedaan pendapat tentang makna walad
ini disebabkan oleh dua hal, yaitu: (1) Lafaz walad
dihubungkan dengan kaldlah. Allah secara tegas
menyatakan bahwa kalélah adalah seseorang yang
meninggal dalam keadaan tidak meninggalkan walad.
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Apabila dihubungkan dengan peristiwa sabab nuzil
ayat tersebut yaitu ketika ‘Umar meminta penjelasan
kepada Nabi tentang kalilah yang terdapat dalam Q.s.
al-Nis¥[4]: 12 maka hal ini menunjukkan bahwa orang
sama sekali tidak mengetahui makna kz/dlah, atau
mereka sudah mengetahui k2/2/ah tetapi apa yang telah
mereka ketahui itu salah sehingga turun ayat Alquran
yang menjelaskannya. (2) Memahami Hadis Ibn Mas’tid
yang menjelaskan bahwa saudara perempuan menjadi
asabat ketika bersama dengan anak perempuan dan
juga dalam memahami Hadis Jabir bahwa Rasulullah
Saw. memberikan hak waris kepada saudara laki-laki

ketika bersama dengan anak perempuan.

Mayoritas ulama Suni mengartikan walad dengan
anak laki-laki sehingga makna ka/dlah adalah orang
yang meninggal dalam keadaan tidak meninggalkan
anak laki-laki dan ayah. Adapun Syiah Imdmiyyah
mengartikan kata walad dengan anak laki-laki dan
perempuan sehingga kalilah diartikan dengan orang
yang meninggal yang tidak meninggalkan anak laki-laki
dan anak perempuan serta orang tua (ayah dan ibu).

Disamping anak laki-laki, cucu dari keturunan laki-
laki juga diakui sebagai walad. Penarikan keturunan
melalui garis laki-laki dapat dilihat dalam beberapa syair
Arab. Hal ini diperkuat lagi dengan adanya Hadis yang
memberikan hak waris kepada saudara perempuan atau
saudara laki-laki ketika ada anak perempuan. Hadis
yang menjelaskan kasus kewarisan anak perempuan
S@ad merupakan hadis yang sangat populer di kalangan
mayoritas ulama dan sering dikutip sebagai dalil bahwa
Q.s. al-Nis&'[4]: 11 dan 12 merupakan ayat kewarisan
pertama yang turun secara terperinci dan untuk
menunjukkan bahwa saudara laki-laki berhak menjadi
asabat ketika bersama dengan anak perempuan. Begitu
pula dengan Hadis Ibn Mas'id yang memberikan hak
waris kepada saudara perempuan ketika bersama dengan
anak perempuan. Dalam hadis ini saudara perempuan
berhak menghabiskan sisa harta.

Dalam Hadis ini terlihat bahwa anak perempuan
tidak dapat menghijab saudara perempuan atau saudara
laki-laki sehingga walad yang mempengaruhi kewarisan
kaldlah itu adalah anak laki-laki saja. Keberadaan anak
perempuan tidak mempengaruhi ka/élah. Pemahaman
seperti ini muncul karena penggunaan kata walad untuk
anak laki-laki sudah menjadi %rf di kalangan orang
Arab sehingga kalau dikatakan walad maka maksudnya
adalah anak laki-laki. Mayoritas ulama menjadikan
Hadis ini sebagai penjelas dari arti £2/4lah yang terdapat
dalam Q.s. al-Nis¥'[4]: 176.

Syiah ImAmiyyah tidak membedakan anak laki-
laki dan anak perempuan. Bagi mereka, anak laki-laki

dan perempuan mempunyai hak yang sama dalam
kewarisan karena lafaz walad berasal dari wilddabh
yang pengertiannya mencakup anak laki-laki dan anak
perempuan. Q.s. al-NisZ[4]: 176 sudah dapat menjawab
persoalan kalilah sehingga Hadis tidak diperlukan lagi.
Lafaz walad dalam Alquran adalah untuk anak laki-laki
dan anak perempuan. Alquran menggunakan kata ibn
kalau yang dikhususkan untuk anak laki-laki saja dan
kata bintun yang dikhususkan untuk anak perempuan.
Sedangkan untuk keduanya, yaitu anak laki-laki dan
perempuan, digunakan kata walad. Karena kedudukan
anak perempuan sama dengan anak laki-laki maka jika
anak laki-laki dapat menghijab saudara laki-laki, anak

perempuan pun dapat menghijabnya.

Konsep Dasar Kaldlah
Kata “kalilah” adalah bentuk masdar dari kata “kalla”

yang secara etimologi berarti letih atau lemah. Kata
kaldlah pada asalnya digunakan untuk menunjuk pada
sesuatu yang melingkarinya serta tidak berujung ke atas
dan ke bawah, seperti kata “/il” yang berarti mahkota
karena ia melingkari kepala. Seseorang dapat disebut
kalglah manakala ia tidak mempunyai keturunan dan
leluhur (anak dan ayah). Kerabat garis sisi disebut
kalilah karena berada di sekelilingnya, bukan di atas
atau di bawah.! Kemudian kata kaldlah digunakan
untuk seseorang yang tidak mempunyai ayah dan

anak.?

Penggunaan istilah kalilah bisa untuk pewaris dan
ahli waris. Ada pendapat beberapa ahli bahasa tentang
pewaris yang kalilah, yaitu: (1) Orang yang tidak
mempunyai anak dan orang tua. (2) Orang yang tidak
mempunyai keluarga dan kerabat. (3) Orang yang
meninggal. (4) Orang yang tidak mempunyai anak,
orang tua dan saudara.® Ahli waris yang kalilah adalah
saudara seibu dan saudara seayah. Saudara seibu disebut
dengan kaldlab ibu dan saudara seayah disebut dengan
kalilah ayah.

Al-Thabari menjelaskan bahwa terdapat perbedaan
terhadap bacaan y#razs. Mayoritas umat Islam membaca
wa in kdna rajulun yirats kalélatan dan sebagian yang
lain membaca wa in kdna rajulun yirits kalilatan. Ard
kedua bacaan ini tidak berbeda dan tetap memberikan

! Ibn Manzhiir, Lisdn al-Arab, (Bayrtit: Dar al-Fikr, t.t.), Jilid XV,
h. 142; Muhammad Rawwis Qal’ah Ji dan Himid Shadiq Qunaybt,
Mujém Lughah al-Fuqah#, (BayrQc : Dir al-Nafs, 1998), h. 50;
Muhammad Yasuf Mésa, Al-Tirkah wa al-Mirdts i al-Islim, (Mesir:
Dair al-Kitib al-"Arabi, 1959), h. 201.

2 Al-Alist al-Baghdads, Rih al-Ma'ini, (T.tp: Dir al-Fikr, t.th), h.
358.

% Ibn al-"Arabi, Abkim al-Qur4n, (Bayrit: Dir al-Fikr, 1998), Jilid
11, h. 448.



bagian kepada saudara laki-laki atau saudara perempuan
seibu’ sehingga kalilah adalah mereka yang mewarisi
dari orang yang meninggal dengan pengecualian pada

ibu, bapak dan anak.’

Ibnal-‘Arabimenyatakanbahwazahirayatmenjelaskan
kaldlah adalah orang yang tidak mempunyai ayah dan
anak laki-laki serta meninggalkan saudara. Kaldlah
adalah nama yang ditetapkan secara bahasa. Diantara
makna kalilah yang ditetapkan secara bahasa itu salah
satunya dipakai untuk pengertian secara syarak. Q.s. al-
Nis#'[4]: 176 menamakan pewaris dengan kalilah dan
menyebutkan bagian-bagian yang akan diterima oleh
para ahli waris. Ayah dan anak tidak disebutkan dalam
ayat tersebut. Ibn al-‘Arabi meyakini bahwa inilah yang
dimaksud oleh Allah dengan kalélah. Pengertian seperti
ini menunjukkan bahwa pengertian musytag (makna-
makna kalélah yang lain) menghendaki itu seluruhnya
dan pengertian secara bahasa pun mutlak menghendaki
yang demikian.®

Dari penjelasan di atas dapat dipahami bahwa
pengertian  kaldlah secara terminologi mengikuti
pengertian kaldlah secara etimologi. Ini berarti bahwa
makna kalilah diambil dari pengertiannya secara bahasa.
Oleh karena itu dapat dikatakan bahwa kalélah adalah
seseorang yang meninggal dan tidak meninggalkan
ayah dan anak.

Berbeda dengan pendapat di atas, David S. Powers
menyatakan bahwa abli waris yang kalilah adalah
menantu perempuan. Menurutnya, akar kata “k4f-lim-
ldm” muncul pada sejumlah bahasa Semitis selain bahasa
Arab termasuk bahasa Akkad, Aram, Syiria dan Ibrani.
Dalam empat bahasa terakhir ini, kata yang cocok
dengan bahasa Arab kaldlah berfungsi sebagai istilah
untuk kerabat perempuan. Dalam bahasa Aram, ka/latu,
yang muncul pada sejumlah prasasti hukum berarti
seorang perempuan muda yang didapat oleh kepala
sebuah rumah tangga sebagai istri untuk anak laki-laki
yang hidup di dalam rumah tangga itu, atau ia adalah
seorang menantu perempuan. Dalam keadaan tertentu
kata kallatu juga berarti saudari ipar. Sementara dalam
bahasa Aram dan Syiria ada kata “kal/za” dan bahasa
Ibrani “kallah” yang berarti menantu perempuan dan
juga seorang pengantin putri.

Kemiripan antara kata-kata kallatu, kallta serva kallah
di satu pihak dan kaldlab di pihak lain melahirkan
kemungkinan yang menarik bahwaistilah Arab “kalélah”

4 Ab{l Ja'far Muhammad ibn Jarir al-Thabari, Jimi’ al-Bayin ‘an
1zwil Ayy al-Qur'dn, (Bairtit : Dir al-Fikr, 1988), Jilid IV, h. 283.

5 Abl Ja'far Muhammad ibn Jarir al-Thabari, Jami’ al-Bayin ‘an
Ta'wil Ayy al-Qur'an, h. 286.

¢ Ibn al-"Arabi, Abkdm al-Qur'in, h. 449.
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yang artinya tidak jelas bagi khalifah ‘Umar sebenarnya
adalah kosa kata pinjaman dari bahasa Semitis lain.
Dalam kasus ini, selama masa hidup Rasulullah Saw.
dan sesudah wafatnya, kata kaldlah mungkin berfungsi
sebagai istilah untuk kerabat perempuan yang nilai
semantisnya mencakup satu atau lebih dari konsep
pengantin perempuan, menantu perempuan dan
saudari ipar.’

David S. Powers berpendapat bahwa bacaan ydrats
yang ada pada Q.s. al-Nis¥[4]: 12 adalah ydrits berarti
seseorang yang mati dengan tidak meninggalkan orang
tua dan anak. Ayat ini membicarakan sebuah kasus
dimana kerabat sedarah terdekat orang yang meninggal
yang masih hidup menerima bagian yang jumlahnya

tidak ditentukan.

Kemudian Q.s. al-Nis&[4]: 176 dibuka dengan
menyinggung suatu pertanyaan yang tidak disebutkan
tentang apa yaitu yastaftinak yang ditanyakan
kepada Nabi oleh para sahabatnya. Allah tiba-tiba
memerintahkan kepada Nabi bagaimana menjawab
pertanyaan sahabat tersebut dengan qul Alléh yuftikum
fi al-kalslah. Perujukan pertanyaan ini pada kalélah
menunjukkan adanya hubungan antara ayat ini dan ayat
12.% Berdasarkan hal ini, David S. Powers menyatakan
bahwa makna Q.s. al-Nis#'[4]: 12 dan 176 bukanlah tipe
saudara/saudari yang berubah dari ayat pertama ke ayat
berikutnya seperti yang umum dipercaya tetapi keadaan
yang dihadapi oleh saudara/saudari itu yang berubah.
Ayat pertama memberikan kompensasi kepada saudara/
saudari yang terhapus hak warisnya dengan memberi
mereka bagian (fardh) kecil warisan, sedangkan ayat
kedua membenarkan pemberian itu dengan cara
menunjukkan hak waris saudara/saudari atas warisan.
Oleh karena itu tidak perlu lagi diadakan pembedaan
antara saudara/saudari seibu dengan saudara/saudari
seayah dan sekandung.®

Kalalah dalam Pandangan Suni

Dalam Alquran ditemukan kata "walad” sekitar
tiga puluh tiga kali dalam bentuk mufrad (singular)
dan sekitar dua pulub tiga kali dalam bentuk
jamak (plural)."®’Khusus dalam ayat-ayat waris yang
menyebutkan hak anak-anak terdapat delapan kali kata

7 David S. Powers, Studies in Qur'an and Hadith The Formation of
The Islamic Law of Inheritance, (London: University of California Press,
1979), h. 41.

8 David S. Powers, Studies in Qur'an and Hadith The Formation of
The Islamic Law of Inheritance, h. 28.

® David S. Powers, Studies in Qur'an and Hadith The Formation of
The Llamic Law of Inheritance, h. 44.

1 Muhammad Fuid ‘Abd al-Biqi, Mujam Al-Mufahras li Alfizh
al-Quridn al-Karim, (T.ap: Dar al-Fikr, 1981), h. 763-764; Amir
Syarifuddin, Permasalahan dalam Pelaksanaan Faraid, (Padang:
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walad dan satu kali kata awldd. Keseluruhan kata itu
maknanya adalah anak lakj-laki dan anak perempuan.
Adapun penggunaan kata bn tidak ada hubungannya
dengan kewarisan seperti ibn Maryam yang disebutkan
lebih dari dua puluh tiga kali, i6n sabil sekitar delapan
kali dan ibnu Alldh sebanyak dua kali.! Dan kata
ibnatun (anak perempuan) secara khusus digunakan
sebanyak dua kali'? tetapi tidak ada hubungannya
dengan hak-hak yang diperoleh seperti ibnatu Imrin.
Penggunaan ibnu sabil menunjukkan bahwa meskipun
menurut lahirnya digunakan kata mudzakkar namun
artinya tetap menjangkau kepada perempuan juga.”

Ulama telah sepakat dalam memahami kata walad
yang enam kali disebutkan dalam Q.s. al-Nis?’[4]: 11
dan 12 serta satu kali kata awlid adalah anak laki-laki
dan anak perempuan. Dengan demikian, walad yang
dapat mengurangi hak ibu dari sepertiga menjadi
seperenam, hak suami dari seperdua menjadi seperempat
dan hak istri dari seperempat menjadi seperdelapan
adalah anak laki-laki dan anak perempuan. Begitu pula
yang menetapkan ayah mendapat seperenam waktu
tidak ada walad maksudnya adalah anak laki-laki dan

anak perempuan.

Namun dalam memahami kata walad yang
disebutkan dua kali dalam ayat 176 ulama tidak
sepakat. Kata walad disebutkan di sini sehubungan
dengan persyaratan seseorang pewaris menjadi kalilah.
Dalam ayat disebutkan bahwa seorang pewaris disebut
kalilah bila tidak meninggalkan walad. Hal ini berarti
keberadaan walad menyebabkan saudara-saudara tidak
berhak menerima warisan.

Di kalangan para sahabat terjadi perbedaan pendapat
tentang kaldlah ini. ‘Umar pernah bertanya kepada
Rasul mengenai kalélah. Rasul menjawab: “Cukup
engkau memahami sendiri akhir Q.s. al-Nis?'[4]: 176”.
Sebab turunnya (sabab nuzdil) ayat 176 ini adalah ketika
Jabir ibn ‘Abd Allsh mengadukan masalahnya kepada
Nabi sementara ia tidak mempunyai anak dan orang
tua lagi."

Ibn al-Arabi menyatakan bahwa ketika ‘Umar
menanyakan tentang kalilah kepada Rasul, maka

IAIN IB Press, 1999), h. 21; Amir Syarifuddin, Pelaksanaan Hukum
Kewarisan dalam Lingkungan Adat Minangkabau, (Jakarta: Gunung
Agung, 1984), h. 54.

"' Muhammad Fuid ‘Abd al-Baqi, Mujam Al-Mufabras li Alfazh
al-Quran al-Karim, h. 136-137.

12 Muhammad Fudd ‘Abd al-Baqi, Mujam Al-Mufabras li Alfazh
al-Qur'an al-Karim, h. 138.

3 Amir Syarifuddin, Permasalahan dalam Pelaksanaan Faraid,
h.21.

" Ibn Katsir, Tafsir al-Qur'an al-Azhim, (Bayrit: Dir al-Fikr, c.1),
Jilid II, h. 635 dan Ibn Qayyim al-Jawziyyah, I'ldm al-Muwaqqi‘in an
Rabb al-Alamin, (Bayrat: Dar al-Fikr, 1974), Jilid I1, h. 234.

Rasul menjawab bahwa kalilah itu cukup dipahami
dari ayat terakhir surat al-Nis&. Mendengar jawaban
Rasul tersebut ‘Umar menyatakan bahwa “Kalau saya
berumur panjang maka akan menghukumi kalilah
dengan hukum yang dipahami oleh orang yang bisa
dan tidak bisa membaca Alquran, yaitu bahwa kalilah
adalah orang yang tidak punya anak”."® Di sini terlihat
‘Umar tidak mempunyai keyakinan yang pasti tentang
kaldlah, apakah tidak punya anak saja atau juga tidak
punya ayah. Ketidakyakinan ‘Umar ini terlihat ketika
pendapatnya berbeda dengan pendapat Abit Bakr yang
menyatakan bahwa kal2lah adalah orang yang meninggal
dunia dalam keadaan tidak meninggalkan ayah serta
anak dan inilah arti ka/dlah yang masyhur di kalangan
orang Arab.® Rasyld Ridhd meriwayatkan tentang
keraguan ‘Umar ini dalam tafsirnya dan menguatkan
pendapat mayoritas ulama yang menganggap kalilah
sebagai orang yang tidak meninggalkan anak laki-laki
dan ayah."

Dari penjelasan di atas dapat diketahui bahwa pada
awalnya ‘Umar berpendapat kalilah adalah orang yang
tidak mempunyai anak berdasarkan Q.s. al-Nis#'[4]:
176 tetapi kemudian pendapat ‘Umar dikritik oleh Ab&
Bakr yang memahami ka/4lah berdasarkan pemahaman
yang sudah ada di kalangan orang Arab yaitu anak laki-
laki dan ayah. Kuat dugaan ‘Umar merasa bahwa kalélah
adalah orang yang tidak mempunyai anak tetapi masih
mempunyai orang tua seperti yang ditunjukkan oleh

zahir Q.s. al-Nis¥'[4]: 176.
Apabila

mendahuluinya yaitu orang-orang yang meminta
penjelasan kepada Nabi tentang maksud 4aldlah yang
ada pada Q.s. al-Nis?'[4]: 12 dapat diketahui bahwa
kata kaldlah bukanlah kata yang dipakai secaraluas'®atau
dapat dipahami bahwa orang Arab sama sekali tidak
mengetahui maksud kaldlah karena kaldlah belum
pernah terjadi pada waktu itu. Disamping itu dapat
juga diketahui bahwa orang Arab mengetahui maksud
kaldlah tetapi pemahaman mereka salah sehingga
turunlah Q.s. al-Nis#[4]:176 untuk menjelaskan
maksudnya.

dihubungkan dengan peristiwa yang

Menanggapi pertanyaan ‘Umar kepada Rasul tentang

kaldlah, al-Jashshash berkesimpulan bahwa: (1) Kaldlah

5 Ibn al-"Arabi, Abkém al-Qur'an, h. 450 dan 653.

16 AbG Bakr al-Jashshésh, Abkdm al-Qur'an, (Bayrit: Diar al-Fikr,
t.t), h. 86.

'7 Muhammad Rasyid Ridha, 7afsir al-Qur'an al-Hakim al-Syabir
bi al-Mandr, (Kairo: Maktabah al-Bakarah, c.t), JIlid IV, h.423;
Muhammad Alf al-Sayis, Tafsir Ayét al-Abkam,(t.tp: vp, v.1), Jilid I,
h. 49; Ab{i Bakr al-Jashshash, Abkim al-Qurin, h. 86.

18 Amir Syarifuddin, Pelaksanaan Hukum Kewarisan dalam Lin -
kungan Adat Minangkabau, h. 62.



tidak boleh dipahami berdasatkan makna etimologi
semata tetapi perlu adanya kajian lebih mendalam. Kalau
merupakan istilah yang biasa digunakan tentu ‘Umar
dapat langsung memahaminya karena ia adalah seorang
ahli bahasa. (2) Jawaban Rasul tersebut merupakan izin
kepada sahabat untuk mengijtihadkan lafaz-lafaz yang
kurang jelas, disamping itu sebagai petunjuk bahwa
Rasul tidak menjelaskan semua persoalan secara detail.
(3) Jawaban tidak tegas ini memberikan petunjuk juga
bahwa kasus kaldlah tidak terjadi pada masa Rasul.
Pertanyaan ‘Umar tersebut sekedar untuk menambah
pengetahuan serta pemahaman terhadap maksud ayat
bukan untuk menyelesaikan suatu kasus."

Sahabat yang menyatakan bahwa anak perempuan
termasuk ke dalam pengertian walad adalah Ibn Abbas
dan Zubayr. Jika orang yang meninggal meninggalkan
anak perempuan dan saudara perempuan maka saudara
petempuan tidak mendapatkan harta warisan karena
Q.s. al-Nis¥[4]: 176 menyebutkan bahwa saudara akan
mewarisi harta apabila orang yang meninggal tidak
mempunyai anak. Maka, bukankah anak perempuan
itu dinamakan juga anak sehingga saudara perempuan
tidak mendapatkan apa-apa. Berbeda dengan kedua
sahabat ini, mayoritas ulama berpendapat bahwa
dalam kasus bersamanya anak perempuan dan saudara
perempuan maka anak perempuan mendapat seperdua
sebagai furidh dan saudara perempuan mendapat
seperdua sebagai asabat.?® Pendapar ini tidak terlepas
dari pemahaman mereka yang menyatakan bahwa

walad itu adalah anak laki-laki saja.

Rasyld Ridh4 menjelaskan bahwa penyebab
terjadinya perbedaan pemahaman tersebut karena
saudara perempuan tidak mendapat apa-apa jika
bersama anak laki-laki secara ijmak dan jika bersama
anak perempuan maka ia mewarisi. Sedangkan yang
lain berpendapat bahwa anak mencakup anak laki-laki
dan anak perempuan sehingga saudara perempuan tidak
mewarisi jika bersama dengan anak perempuan.”! Alasan
yang dipakai oleh mayoritas ulama dalam menetapkan
bahwa hanya anak laki-laki saja yang masuk ke dalam
pengertian walad adalah Hadis Ibn Mas'd.

1 Ab{i Bakr al-Jashshish, Abkdm al-Qur'an, h. 88 dan Al Yasa Abu
Bakar, Ahli Waris Sepertalian Darah Kajian Perbandingan terhadap
Penalaran Hazairin dan Penalaran Fikih Mazhab, (Jakarta: INIS,
1998), h. 46.

® Ibn Katsir, Zafsér al-Qurén al-Azhim, h. 593.

' Muhammad Rasyid Ridha, 7afir al-Quridn al-Hakim al-Syahir
bi al-Manar, h. 109-110.

?2 Hadis yang dimaksud adalah:
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Dalam Hadis tersebut dijelaskan bahwa anak
perempuan mewarisi bersama-sama dengan cucu
perempuan dari anak laki-laki yang telah meninggal dan
seorang saudara perempuan. Ibn Mas’dd menetapkan
bagian untuk seorang anak perempuan seperdua,
untuk seorang cucu perempuan seperenam untuk
menggenapkan dua pertiga dan sisanya untuk saudara
perempuan. '

Disamping Hadis ini, ada lagi Hadis lain yang
dipakai oleh mayoritas ulama dalam menjelaskan
bahwa anak yang dimaksud adalah anak laki-laki, yaitu
Hadis Jabir ibn ‘Abd Allih yang menyatakan bahwa
istri Sa’ad ibn Rabi’ datang menemui Rasulullah Saw.
bersama dengan dua orang anak perempuannya. Istri
Rabi’ ini mengadu kepada Rasul tentang harta suaminya
yang telah meninggal dunia dan diambil oleh saudara
laki-laki suaminya. Maka Rasul memberikan kepada
dua orang anak perempuan Sa’ad tersebut dua pertiga
bagian, untuk ibu mereka seperdelapan dan sisanya
untuk paman.?

Dari Abi Mtisi Ra. bahwasannya ia ditanya tentang bagian seorang
anak perempuan, cucu perempuan (melalui anak laki-laki yang telah
meninggal) dan seorang saudara perempuan. Beliau menjawab: “Untuk
anak perempuan seperdua, untuk saudara perempuan seperdua. Pergilah
kepada Ibn Mas'(id tentu ia pun akan mengikuti aku”. Ketika diajukan
kepada Ibn Mas'id, dia menjawab: “Kalau begitu saya telah keliru dan
tidak termasuk orang yang dapat petunjuk. Saya akan menyelesaikannya
berdasarkan keputusan Nabi. Untuk seorang anak perempuan seperdua,
untuk seorang cucu perempuan seperenam, untuk menggenapkan
dua pertiga dan sisanya untuk saudara perempuan”. Setelah itu kami
kembali kepada Abli Maisd dan menceritakan penjelasan Ibn Mas’tid
tersebut. Ablt Maisd menjawab: “Jangan tanyai aku selama orang alim
itu masih ada”. (H.r. al-Bukhari).
Lihat Al-Kirmani, Shahth al-Bukhiri bi Syarh al-Kirméant, (Kairo: al-
Bahiyyah al-Mishriyyah, 1937), Jilid 23, h. 162; Ibn Hajar al-Asqaléni,
Fath al-Béri, (T.tp, Al-Maktabah al-Salafiyyah, t.v), Jilid 12, h. 17.
Hadis ini juga terdapat dalam Sunan Abié Ddwud, Bab Faraid, Hadis
No.4; Sunan al-Tirmidzs, Bab Faraid, Hadis No.4; Sunan lbn Méjah,
Bab Faraid, Hadis No.6; Sunan al-Darimi, Bab Faraid, Hadis No.7;
Wensinck AJ, Mujim al-Mufabras li Alfazh al-Hadits, (Leiden: E]J Brill,
1967), Jilid 3, h. 515.
* Hadis yang dimaksud adalah:
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Jabir ibn ‘Abd Allih mengatakan bahwa istri Sa’ad ibn Rabi beserta
dua orang anak perempuannya datang kepada Rasul. Ia berkata:
“Ya Rasul, ini dua orang anak perempuan Sa’ad, ayahnya telah mati
syahid dalam perang Uhud dan paman mereka telah mengambil
semua hartanya tanpa ada yang tersisa. Keduanya tidak akan menikah
sekiranya tidak mempunyai harta”. Rasul menjawab: “Allah akan
memberikan keputusan”. Lalu turun ayat kewarisan. Rasul memanggil
paman kedua anak tersebut dan berkata: “Berikan kepada kedua orang
anak perempuan Sa'ad itu dua pertiga, untuk ibu mereka seperdelapan
dan sisanya untukmu”. (H.r. Aba Dawud).
Lihat Ab Dawud, Suwnan Abi Diwud, (Kairo: Mushtatha al-Bib,
1952), h. 109. Menurut Ibn Katsir, dalam Hadis ini terdapat nama
‘Abd Allsh ibn Muhammad ibn Aqil yang tidak diketahui keadaannya
dan tidak ada riwayat apa pun tentang kualitas pribadinya. Nama ini
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Alasan selanjutnya adalah karena nasab anak ditarik
melalui garis laki-laki, sebagaimana yang terdapat
dalam sebuah syair Arab:

Haely Y b J byl o gy Loy Wl 5o Use

Keturunan kita adalah anak laki-laki dan anak
petempuan dari anak laki-laki kita, sedangkan anak dari
anak perempuan adalah keturunan dari laki-laki lain.

Dari pemahaman mayoritas ulama tentang pengertian
walad terlihat bahwa walad itu hanya untuk anak laki-
laki saja serta keturunan dari anak laki-laki tersebut.
Anak perempuan serta keturunannya tidak termasuk
ke dalam pengertian walad. Pembatasan pewarisan
hanya pada keturunan melalui garis laki-laki adalah
aturan tentang nasab sedangkan keturunan dari anak
perempuan dimasukkan ke dalam kelompok dzawi al-
arbim.

Pandangan mayoritas Ulama Suni yang memasukkan
keturunan dari anak perempuan sebagai dzawi al-arbém,
menurut Hazairin, tidak dapat dilepaskan dari pengaruh
kultur Arab yang patrilineal® dan para pemikir Muslim
klasik hidup dalam sosio kultural patrilineal.?

Oleh karena itu, Amir Syarifuddin melihat ada
dua hal yang menyebabkan Ulama Suni mengartikan
walad dengan anak laki-laki saja, yaitu: (1) Penggunaan
secara urf dari kata walad. Dalam adat berbahasa Arab,
walad diartikan dengan anak laki-laki saja. Mereka
terpengaruh oleh adat jahiliyah dalam penggunaan kata
sehingga terdorong untuk mengartikan kata walad tidak
menurut umumnya. (2) Terpengaruh oleh Hadis Nabi
yang disampaikan oleh Ibn Mas’id tentang pembagian
waris untuk kasus anak perempuan, cucu perempuan
dan saudara perempuan.”’

hanya dikenal melalui Hadis yang diriwayatkannya. Ibn Kacsir, Tafsir
al-Quran al-Azhim, h. 212. Hadis ini juga terdapat dalam Swunan al-
Tirmidzt, Bab Faraid, Hadis No.3 dan Musnad Abmad ibn Hanbal,
Bab Faraid, Jilid 3, h. 252. Wensinck AJ, Mujém al-Mufabras li Alfizh
al-Hadiss, Jilid 6, h. 552.

# Muhammad Rasyid Ridha, Tafsir al-Quridn al-Hakim al-Syabir
bi al-Mandr, Jilid 4, h. 405.

2> Menurut Hazairin , masyarakat Arab, baik suku Quraisy maupun
suku-suku Badui, menarik garis kerurunan semata-mata melalui
penghubung laki-laki sehingga menimbulkan wushbah-ushbah, bani-
bani dan sebagainya dimana semuanya bersifat klan yang berdasarkan
garis keturunan patrilineal. Dalam hubungan itu umumnya perkawinan
orang Arab adalah eksogami, artinya dilarang mengawini anggota se-
bani atau se-‘ushbah walaupun di beberapa tempat sewaktu turunnya
Alquran telah dijumpai pula kemungkinan endogamy di tanah Arab
sebagai pengecualian, seperti perkawinan endogamy antara orang tua
(Nabi) Muhammad, antara (Nabi) Muhammad dengan Khadijah
dan sebagainya. Hazairin, Hendak Kemana Hukum Islam, (Jakarta:
Tintamas, 1976), h. 11-12.

2 A, Sukris Sarmadi, Transendensi Keadilan Hubkum Waris Ilam
Transformatif, (Jakarta: PT RajaGrafindo Persada, 1997), h. 4.

¥ Amir Syarifuddin, Permasalahan dalam Pelaksanaan Faraid, h.
22.

Persoalan selanjutnya adalah dimasukkannya ayah
ke dalam pengertian kaldlah. Dalam penjelasan kata
kalélah yang terdapat pada Q.s. al-Nisg'[4]: 176
tidak disebutkan ayah, tetapi tampaknya Ulama Suni
memahami pengertian ayah dari pengembangan
pengertian anak karena dekatnya kata walad dengan
wadlid?® Sulit menemukan argumen rasional yang
digunakan oleh mufasir dan mayoritas ulama untuk
memasukkan kata-kata wilid atau ayah. Dalam hal ini
kelihatannya mayoritas ulama pada waktu menghadapi
ayat kaldlah yang zahirnya menjelaskan seseorang yang
tidak meninggalkan anak memahaminya menjadi
seorang yang tidak meninggalkan anak laki-laki dan
ayah, karena sebelumnya mereka telah mempunyai
konsep tentang arti kaldlab itu sendiri. Karena sulit
menemukan argumentasi yang tepat kelihatannya
mereka berbelit-belit dalam menjelaskan arti kaldlab
secara etimologi dan ‘urf serta menyimpulkan bahwa
arti syarak mengikuti pada arti etimologi.”

Dari penjelasan di atas dapat diketahui bahwa kalélab
dalam pandangan Suni adalah orang yang meninggal
dan tidak meninggalkan anak laki-laki serta ayah.
Konsekuensinya adalah apabila seseorang meninggal
dalam keadaan kalilah maka saudara akan mendapat
warisan meskipun anak perempuan ada. Karena
menurut mayoritas Ulama Suni, anak perempuan tidak

mempengaruhi atau menghijab saudara dalam keadaan
pewaris kalilah.

Kaldlah dalam Pandangan Syiah Imamiyyah

Sebelum membahas lebih lanjut kalélah dalam
pandangan Syiah Imimiyyah, terlebih dahulu akan
dikemukakan sistem kewarisan mereka.

Menurut al-Thiisi ada dua bentuk kewarisan yaitu
kbésh (khusus) dan 4m (umum). Bentuk 4m terjadi
apabila seseorang meninggal tidak mempunyai ahli
waris maka harta warisannya diserahkan ke Bayr al-
M4l dan yang mewarisinya adalah seluruh umat Islam.
Sedangkan kewarisan dalam bentuk kbdsh terbagi pada
dua yaitu nasab dan sebab. Kewarisan karena nasab
terdiri atas dzd al-furidh dan dzi al-qgaribah, sedangkan
kewarisan karena sebab terjadi karena perkawinan dan

memerdekakan budak.*
Ahli waris karena hubungan nasab adalah para

2 Amir Syarifuddin, Pelaksanaan Hukum Kewarisan dalam
Lingkungan Adat Minangkabau, (Jakarta: Gunung Agung, 1984), h.
6l.

» Amir Syarifuddin, Permasalahan dalam Pelaksanaan Faraid, h.
24,

3 Abt Ja'far Muhammad Husayn ibn ‘Alf al-Thiisi, A/-Mabsith f
Figh al-Imdmiyyah, (Taheran: Maktabah al-Murtadhawiyyah, t.t.), h.
69.



kerabat. Kekerabatan terjadi karena adanya hubungan
yang sah antara dua orang, baik keduanya berada dalam
satu jalur hubungan seperti ayah ke atas atau anak ke
bawah, maupun pada jalur yang memunculkan orang
ketiga, yaitu saudara-saudara, paman dari pihak ayah
dan paman dari pihak ibu.?!

Para ahli waris karena hubungan nasab ini ada yang
memperoleh harta warisan melalui dz# al-furidh*dan
yang melalui dzi al-qardbah?*Syiah tidak memakai
istilah asabat tetapi mereka menggunakan istilah dz# a/-
qgarébah terhadap ahli waris yang mengambil sisa harta.
Sebagaimana satu orang anak laki-laki mengambil
seluruh harta warisan maka anak perempuan dan saudara
perempuan yang sendirian pun juga mempunyai hak
yang sama dengan mengambil seluruh harta.*

Syiah  ImAmiyyah tidak
membedakan antara anak perempuan dan anak laki-
laki kecuali dalam hal-hal yang telah ditentukan oleh
Alquran. Pendapat mereka ini berpengaruh terhadap
pengertian kaldlah. Kalilah adalah seseorang yang
meninggal dunia dan tidak meninggalkan orang tua
serta anak.® Syiah Imimiyyah mengartikan walad
dalam Q.s. al-Nis¥'[4]: 176 dengan anak laki-laki dan
anak perempuan karena lafaz walad bersumber dari a/-
wilddah yang pengertiannya mencakup anak laki-laki
dan anak perempuan. Tidak ada perbedaan antara anak
laki-laki dan anak perempuan dalam memperoleh hak

untuk mewarisi harta. Cucu, baik yang berasal dari anak

Sistem  kewarisan

3 Muhammad Jawdd Mughniyyah, AlAbwél al-Syakbshiyyah,
(Bayrit: Dir al-Ilmi, t.t), h. 214.

32 Kelompok ahli waris dzé al-furidh adalah kelompok ahli waris
yang bagian warisannya telah pasti. Mereka ini menerima bagian
sebagaimana yang telah ditetapkan oleh Alquran, yaitu: (1) Seperdua,
apabila ahli warisnya seorang anak perempuan, seorang saudara
perempuan dan suami apabila tidak ada anak. (2) Seperempat, apabila
ahli warisnya suami ketika ada anak atau istri ketika tidak ada anak.
(3) Seperdelapan, apabila ahli warisnya istri ketika ada anak. (4) Dua
pertiga, apabila ahli warisnya dua orang saudara perempuan kandung
atau dua orang anak perempuan atau lebih. (5) Sepertiga, apabila ahli
warisnya ibu ketika tidak ada anak laki-laki dari mayit atau ketika
tidak ada saudara si mayit yang menghalanginya menerima bagian
lebih dari seperenam. (6) Seperenam, apabila ahli warisnya kedua
.orang tua apabila ada anak atau ibu mewarisi bersama saudara-saudara
atau seorang saudara laki-laki atau saudara perempuan seibu. Lihat
Muhammad Jawid Mughniyyah, Figh al-Imém Jafar al-Shidig, (Iran:
Dir al-I'tishim, 1999), Jilid 6, h.197.

33 Sedangkan dz# al-qardbah adalah kelompok ahli waris yang
memperoleh sisa harta setelah dibagikan kepada ahli waris dzd a/-
Suriidh. Mereka adalah anak laki-laki atau perempuan, ayah apabila
tidak ada anak, saudara kandung atau seayah yang terdiri atas saudara
laki-laki atau perempuan atau laki-laki saja. Abii Ja'far Muhammad
Husayn ibn ‘Ali al-Thist, Al-Mabsiith 2 Figh al-Imamiyyah, h. 16.

3 Muhammad Jawid Mughniyyah, Figih Lima Mazhab,
diterjemahkan oleh Masykur, (Jakarta: Lentera Basritama, 2000), h.
555.

% Muhammad Husayn al-Thabi'thab®’i, Al-Mizdn f# Tafsir al-
Qurén, (Bayrat: Muassasah al-Alami, t.t.), Jilid 4, h. 227.
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laki-laki maupun anak perempuan, termasuk ke dalam
pengertian walad. Dengan demikian, dalam perluasan
pengertian makna walad kepada cucu harus dipahami
sebagai cucu yang berasal dari anak laki-laki dan anak

perempuan.®

Cucu, baik pancar dari anak laki-laki maupun pancar
anak perempuan, mendapatkan warisan apabila pewaris
tidak mempunyai anak. Cucu mendapat bagian sebesar
bagian orang yang mereka gantikan yaitu bagian cucu
dari pancar anak laki-laki mendapat bagian dua kali
dari bagian yang diperoleh cucu dari pancar anak
perempuan. Tidak ada seorang pun di antara cucu yang
berhak mewarisi bila terdapat salah seorang diantara
anak laki-laki atau anak perempuan. Oleh karena itu,
jika orang yang meninggal meninggalkan seorang anak
perempuan dan cucu laki-laki dari anak perempuan
maka seluruh harta untuk anak perempuan dan cucu
tidak mendapat apa-apa.

Apabila ahli waris terdiri atas cucu laki-laki pancar
anak laki-laki dan cucu perempuan pancar dari anak
perempuan maka bagian cucu laki-laki pancar anak
laki-laki adalah dua pertiga, sedangkan bagjan cucu
perempuan pancar anak perempuan mendapatsepertiga.
Hal ini dapat dipahami karena cucu menempati
kedudukan orang tua mereka masing-masing. Mereka
juga dapat menghijab ahli waris pada tingkatan kedua
dan ahli waris pada tingkatan ketiga.

Pengertian walad menurut ulama Syiah Imimiyyah
adalah anak laki-laki dan anak perempuan serta
keturunan keduanya. Argumentasi yang diajukan oleh
Ulama Syiah Imamiyyah adalah lafaz waled merupakan
musytaq (bersumber) dari al-wilddah yang pengertiannya
mencakup anak laki-laki dan anak perempuan. Alquran
sendiri telah memakai lafaz tersebut untuk anak laki-
laki dan anak perempuan, yaitu:

Allah telah mewasiatkan terhadap anak-anakmu bahwa

seorang anak laki-laki mendapat dua bagian anak
perempuan. (Q.s. al-Nis&'[4]: 11)

Ay e de Ol OSTL

Allah tidak mempunyai anak (laki-laki dan perempuan)
(Q.s. Maryam [19] : 35)

G5 S e oSl U WU gl

Hai manusia, sesungguhnya Kami telah menjadikan
kamu semua dari seorang laki-laki dan perempuan. (Q.s.

% Abti Jafar Muhammad Husayn ibn ‘Ali al-Thisi, A--Mabsith
f Figh al-Imémiyyab, h. 69 dan Abt ‘Ali al-Fadh ibn al-Hasan al-
Thabrast, Majma’ al-Bayin f# Tafsir al-Qur'an, (Bayrii: DAr al-Fikr,
1986), Jilid 3, h. 229.
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al-Hujurit [49]: 13)

Dari ayat-ayat ini dapat dipahami bahwa walad itu
mencakup anak laki-laki dan anak perempuan dan arti
ini harus dipergunakan keduanya. Jika anak laki-laki
menghalangi saudara laki-laki maka seharusnya anak
perempuan juga menghalangi saudara laki-laki.*”

Syiah Iméimiyyah menolak Hadis tentang asabat
karena Hadis tersebut tidak sahih. Hadis yang dimaksud
adalah:

AN i o o ey JB 1B e ol e
Bk o15) 53 sy LoV e S L Lelal

Dari Ibn ‘Abbis ia berkata, Rasulullah Saw. bersabda:
“Berikan bagian fardidh (warisan) kepada yang berhak,
dan sisanya untuk kerabar laki-laki yang terdekat. (H.r.

Muslim)

Hadis Ibn ‘Abbés ini diriwayatkan oleh Thaw(s dan
Syiah Imimiyyah menganggap Hadis Thiwis tidak
kuat dan menolak penisbatannya kepada Nabi Saw.
karena Thaws adalah orang yang daif (lemah)®

Hadis ini dipakai oleh mayoritas Ulama Suni dalam
menetapkan anak perempuan menjadi asabat ketika
bersama dengan saudara laki-laki. Anak perempuan
mendapat seperdua dan sisanya diberikan kepada
saudara laki-laki. Demikian pula halnya jika orang yang
meninggal itu tidak mempunyai anak tetapi mempunyai
seorang saudara perempuan tanpa saudara laki-laki dan
mempunyai seorang paman maka saudara perempuan
mengambil bagian seperdua sebagai furidh sedangkan
seperdua lagi diberikan kepada paman, karena paman
adalah orang yang paling dekat hubungannya dengan
mayat sesudah saudara perempuan. Sedangkan menurut
Syiah, saudara laki-laki dan paman tidak mendapat

warisan.%

Ketentuan seperti ini terjadi apabila mayat
meninggalkan seorang anak perempuan atau lebih
tetapi tidak mempunyai anak laki-laki atau bahkan
tidak mempunyai anak seorang pun, baik laki-laki
tetapi mempunyai seorang
saudara perempuan atau lebih serta tidak mempunyai
saudara laki-laki namun mempunyai seorang paman
(saudara ayah). Mayoritas Ulama Suni menempatkan
saudara laki-laki mayat sebagai penerima warisan

maupun pecerempuan,

3 Muhammad Jawid Mughniyyah, Al-Abwél al-Syakbshiyyah, h.
233.

38 Hadis ini juga terdapat dalam Shabib al-Bukhdri, Bab Faraid,
Hadis No. 5, 7, 9 dan 15; Sunan al-Tirmidzi, Bab Faraid, Hadis No. 8
dan Sunan al-Darimi, Bab Faraid, Hadis No.28.

3 Muhammad Jawid Mughniyyah, Figh al-Imim Jafar al-Shidig,
h. 203.

% Muhammad Jawad Mughniyyah, A-Abwal al-Syakbshiyyah, h.
233.

bersama-sama dengan seorang anak perempuan atau
lebih. Jika bersama anak perempuan maka saudara
laki-laki mengambil bagian setengah, sedangkan bila
bersama dengan dua orang anak perempuan atau
lebih maka ia mendapat sepertiga. Ini diberlakukan
pula kepada paman yang menyertai seorang saudara
perempuan atau beberapa orang saudara perempuan.
Syiah Imimiyyah menyatakan bahwa asabat seperti ini
tidak benar. Bagian yang tersisa sesudah diambil secara
furdidh wajib diserahkan kepada pemilik bagian furidh
yang terdekat dengan orang yang meninggal. Dengan
demikian, seluruh harta diberikan kepada seorang anak
perempuan atau beberapa orang anak perempuan,
sedangkan saudara laki-laki mayit tidak mendapat sama
sekali. Begitu juga halnya dengan saudara perempuan
dan paman, seluruh harta diberikan kepada saudara
perempuan sehingga paman tidak mendapat bagian dari
harta warisan karena saudara perempuan lebih dekat
hubungan kekerabatannya dengan mayit dibandingkan
paman.”!

Dalam menolak adanya asabat, disamping Hadis Ibn
‘Abbis tersebut, mereka juga berargumen dengan Q.s
al-Nisi'[4]: 7:

clailly 09 33 5 O P58 S0
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Bagi laki-laki ada bagian dari harta peninggalan ibu-

bapaknya dan kerabatnya dan bagi perempuan ada

bagian pula dari harta peninggalan ibu-bapak dan
kerabatnya baik sedikit maupun banyak sebagai bagian

yang telah ditetapkan. (Q.s al-Nis2'[4]: 7)

Ayat ini menunjukkan adanya persamaan hak antara
laki-laki dan perempuan dalam hal mendapatkan harta
warisan karena ayat dengan jelas menyatakan laki-
laki dan perempuan sama-sama mendapat bagian.
Kalau ditetapkan adanya asabat berarti membedakan
kedudukan antara laki-laki dan perempuan.

Dari penjelasan di atas terlihat bahwa Syiah
Imimiyyah mempergunakan makna kebahasaan
dalam memahami walad sebagai anak laki-laki dan
anak perempuan sehingga dalam perluasan pengertian
walad kepada cucu mereka memahaminya sebagai cucu
yang berasal dari anak perempuan dan anak laki-laki.
Penafsiran ini didasarkan pada ayat-ayat yang banyak
mempergunakan walad untuk anak laki-laki dan anak

perempuan.

Kultur Irak yang menjadi tempat timbulnya Syiah
juga mempengaruhi dalam penerapan hukum mereka,

4 Muhammad Jawid Mughniyyah, Al-Abwail al-Syakbshiyyah, h.
233.



karena Irak merupakan tempat pertemuan peradaban-
peradaban kuno. Di sana terdapat pelbagai pengetahuan
Persia dan Kaldan serta sisa-sisa peradaban kedua bangsa
itu. Filsafat Yunani dan pemikiran Hindu pun masuk ke
Irak. Pelbagai peradaban dan pemikiran itu bercampur
di Irak sehingga menjadikan Irak tempat tumbuhnya
pelbagai golongan dalam Islam, khususnya yang
berhubungan dengan filsafat. Itulah sebabnya Syiah
banyak dipengaruhi oleh pemikiran filosofis yang telah
beradaptasi dengan alam pikiran Irak. Lebih dari itu,
Irak merupakan tempat tumbuhnya pelbagai pengkajian
ilmiah serta penduduknya memiliki kecerdasan dan
kemampuan penguasaan ilmu pengetahuan. Abf
Zahrah berpendapat bahwa Syiah telah dipengaruhi
oleh pemikiran-pemikiran bangsa Persia dalam masalah
kerajaan dan pewarisan. Kesamaan antara pemikiran
mazhab mereka dan undang-undang kerajaan Persia
sangat jelas. Kebanyakan penduduk Persia sampai
sekarang adalah penganut Syiah dan penganut Syiah
generasi pertama berasal dari Persia.*?Oleh karena itu
dapat diketahui bahwaIrak dengan ibu kotanya Baghdad
sebagai basis Syiah Imamiyyah juga sebagai pusat
kebudayaan dan peradaban yang banyak dikunjungi
oleh bangsa lain yang pempunyai kebudayaan dan
peradaban berbeda sehingga menyebabkan Irak menjadi
negara yang heterogen dan boleh jadi dalam menetapkan
hak waris mereka memandang bahwa anak perempuan

memiliki hak yang sama dengan anak laki-laki.

Sesuai dengan pemahaman Syiah tentang kalilah
yaitu orang yang tidak mempunyai anak laki-laki dan
anak perempuan serta orang tua maka orang tua yang
dimaksud di sini adalah ayah dan ibu sehingga saudara
tidak berhak mewarisi selama ada keturunan walaupun
anak perempuan atau orang tua walaupun ibu. Allah
telah menjelaskan dalam Q.s al-Nis?'[4] bahwa kalilab
adalah orang yang tidak mempunyai walad (anak laki-
laki dan anak perempuan). Dimasukkannya wdilid
ke dalam pengertian kalilah karena memandang
hubungan langsung (tidak ada perantara) antara anak,
orang tua dan si mayat. Berhubung anak dan orang tua
mempunyai kedekatan yang sama maka orang tua diberi
hak menghijab kerabat garis sisi sebagaimana anak.

Penutup

Persoalan kaldlah berasal dari perbedaan ulama
tentang pengertian walad yang terdapat dalam Q.s
al-Nis&’[4]: 176. Dari kajian komprehensif tentang
kaldlah menurut Suni dan Syiah Imimiyyah maka
diperoleh kesimpulan bahwa mayoritas Ulama Suni

“ Muhammad Jawad Mughniyyah, Al-Abwal al-Syakhshiyyah, h.
35.
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berpendapat bahwa walad yang terdapat pada Q.s al-
Nis#'[4]: 176 adalah anak laki-laki saja. Pemahaman
ini dilatarbelakangi oleh pengertian yang sudah biasa
dipabami oleh orang arab bahwa walad itu adalah anak
laki-laki. Pemahaman ini didukung lagi oleh Hadis-
Hadis yang menjelaskan tentang asabat (saudara laki-
laki dan saudara perempuan mewarisi ketika bersama-
sama dengan anak perempuan) terutama sekali Hadis
Ibn Mas’dd. Q.sal-Nis&'[4]: 176 menurut mereka belum
jelas sehingga diperlukan Hadis yang akan menjelaskan
apa yang dimaksud dengan kalélab.

Sedangkan Syiah Imimiyyah berpendapat bahwa
Q.s al-Nis&[4]: 176 sudah cukup untuk menjelaskan
arti kaldlah. Pemahaman walad yang terdapat dalam
ayat ini adalah anak laki-laki dan anak perempuan serta

~ keturunan dari keduanya. Setiap anak mempunyai

kedudukan yang sama dalam kewarisan kecuali dalam
hal-hal yang sudah dijelaskan secara tegas dalam
Alquran. (]
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Abstract: Halil Certification as an Application of Islamic Business Ethics in Muslim Consumer Protection Haldl
certification in food is needed by Muslim consumers to provide assurances that they are not consuming or using
product or service that are not A4/4/ so that no sin is commited. It is the duty of government to provide assurances to
Muslim consumers that consumer goods or services that are circulating amongst society are really 4a/d/. The halillabel
itself provides benefits to businesses such as improving consumer confidence to consume, reaching the global 44/4/food
market, increasing the marketability of products in market and low cost investment. Muslim consumers also have to be
smart before purchasing product or services for security and safety.

Keywords: pali/ certification, business ethics, Muslim consumers

Abstrak: Sertifikasi Halal sebagai Penerapan Etika Bisnis Islami dalam Upaya Perlindungan bagi Konsumen
Muslim. Sertifikasi halal dalam makanan sangat dibutuhkan oleh konsumen Muslim untuk memberikan jaminan agar
tidak mengkonsumsi atau menggunakan produk barang atau jasa yang tidak halal sehingga tidak terkena dosa. Maka
menjadi tugas pemerintah untuk memberikan jaminan kepada konsumen Muslim agar produk barang atau jasa yang
beredar di tengah-tengah masyarakat benar-benar halal. Label halal sendiri memberikan keuntungan bagi pelaku usaha
seperti meningkatkan kepercayaan konsumen, meraih pasar pangan halal global, meningkatkan marketability produk
di pasar dan investasi berbiaya murah. Konsumen Muslim harus cerdas sebelum membeli sebuah produk atau jasa demi
keamanan dan keselamatan.

Kata Kunci: sertifikasi halal, etika bisnis, konsumen Muslim

Pendahuluan

Beberapa waktu lalu konsumen di Indonesia
dihebohkan oleh temuan adanya bakso yang dibuat
dari daging babi. Pernah juga terjadi beberapa kosmetik
memiliki unsur dari hewani yang sifatnya haram.
Mayoritas penduduk Indonesia yang beragama Islam
merasa terkejut dan khawatir bahwa bakso dan kosmetik
yang mereka konsumsi dan pakai selama ini berasal dari
daging babi yang diharamkan. Hal itu dikarenakan
saat ini ilmu pengetahuan dan teknologi pada bidang
pangan, obat-obatan dan kosmetika mengalami

“perkembangan pesat yang luar biasa.

Pada masa lalu pengolahan dan pemanfaatan bahan-
bahan baku untuk pangan, obat-obatan dan kosmetika

Naskah diterima: 15 Juli 2013, direvisi: 20 September 2013,
disetujui untuk terbit: 1 November 2013.

sangat sederhana dan berasal dari bahan tumbuh-
tumbuhan. Akan tetapi seiring perkembangan waktu
manusia menemukan teknologi yang ternyata dapat
merekayasa apa yang terdapat pada alam sampai hal-hal
yang sifatnya mikro sekalipun. Jika pada masa lalu untuk
mengetahui sebuah produk halal bukan merupakan
persoalan yang sulit karena bahan baku yang digunakan
dapat diketahui secara jelas dan proses pembuatannya
tidak terlalu rumit, maka berbeda halnya dengan apa
yang terjadi hari ini.

Teraplikasinya perdagangan pangan yang jujur dan
bertanggungjawab merupakan salah satu tujuan penting
dari pengaturan, pembinaan dan pengawasan di bidang
pangan seperti yang dikehendaki oleh UU No. 7 Tahun
1996 tentang Pangan. Banyaknya bahan makanan
yang beredar di masyarakat tanpa memperhatikan
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pencantuman label halal sesungguhnya merupakan
pelanggaran hak terhadap konsumen yang beragama
Islam. Belum lagi pemakaian boraks, formalin, bahan
pengawet dan pewarna pakaian yang dipakai dalam
bahan pangan yang dapat mengakibatkan terganggunya
kesehatan manusia.

Konsumen Muslim yang merupakan mayoritas
penduduk di Indonesia adalah pihak yang paling
dirugikan dengan banyaknya komoditas pangan tanpa
label halal. Kepastian halal-tidaknya sebuah produk
tentunya harus melalui mekanisme yang sesuai dengan
ketentuan ajaran Islam. Majelis Ulama Indonesia (MUI)
yang selama ini memiliki otoritas untuk memberikan
sertifikasi halal bagi produsen yang memproduksi

makanan halal paling tidak harus terus menelaah bahan
baku sebuah produk yang terus berkembang,.

Tulisan ini akan menelaah tentang urgensi sertifikasi
halal sebagai bentuk perlindungan terhadap konsumen
Muslim sebagai bagian dari penerapan etika bisnis
dalam Islam.

Tinjauan Umum tentang Sertifikasi Halal

Seiring berkembangnya zaman, ilmu pengetahuan
dan teknologi semakin berkembang termasuk cara
pengolahan bahan pangan yang semakin variatif. Di
pasaran dapat ditemukan beragam produk olahan dari
pelbagai bahan dasar, baik yang diproduksi pabrik
makanan lokal maupun impor dari perusahaan asing.
Bahkan sekarang banyak pembuatan makanan olahan
yang bersifat kompleks dan makanan tersebut dibuat
dari pelbagai kandungan yang tidak semuanya jelas
kehalalannya.! Dalam Alquran surat al-Baqarah[2]:
168 dan al-Miidah[3]: 88 Allah Swt jelas sekali
memerintahkan umat Islam untuk mengkonsumsi

makanan yang halal dan baik.

Sebagian masyarakat awam berpandangan bahwa
makanan yang sehat dan baik sudah cukup untuk
memenuhi kebutuhan dan asupan gizi. Padahal semua
asupan yang schat dan baik itu tidak akan menambah
kesehatan dan kebaikan jika tidak dilengkapi dengan
fakror halal.?

Sertifikat halal adalah fatwa tertulis Majelis Ulama
Indonesia (MUI) yang menyatakan kehalalan suatu
produk sesuai dengan syariat Islam.’Sertifikat halal
merupakan syarat untuk mencantumkan label halal.

! Hanif as Syifa, “Urgensi Sertifikasi Halal”, dalam www.coreta -
hanifah.wordpress.com., diunduh tanggal 17 Maret 2013.

? Hanif as Syifa, “Urgensi Sertifikasi Halal”, dalam www.
coretanhanifah.wordpress.com., diunduh ranggal 17 Maret 2013.

* Departemen Agama Republik Indonesia, Panduan Sertifikasi
Hualal, (Jakarta: Departemen Agama RI, 20031), h. 1.

Tujuan pelaksanaan sertifikasi halal pada produk
pangan, obat-obatan dan kosmetika adalah untuk
memberikan kepastian kehalalan suatu produk sehingga
dapat menentramkan batin yang mengkonsumsinya.*

Sertifikat halal merupakan sertifikasi halal yang
dikeluarkan oleh Lembaga Pengkajian Pangan, Obat-
obatan dan Kosmetika Majelis Ulama Indonesia
(LPPOM-MUI) yang menyatakan suatu produk sudah
sesuai dengan syariat Islam.> Sertifikat halal ini dapat
digunakan untuk pembuatan label halal.

Komitmen Majelis Ulama Indonesia (MUI) dalam
rangka secara terus-menerus melakukan penelitian dan
selanjutnya memberikan label halal terhadap pelbagai
jenis makanan, kosmetik dan daging olahan yang
beredar di masyarakat dalam pelbagai kemasan secara
kontinu terus dilaksanakan dalam upaya memberikan
kepastian status makanan yang akan dikonsumsi dan

produk kosmetik yang akan dipakai.

Pangan halal merupakan pangan yang memenuhi
syariat agama Islam baik dari segi bahan baku, bahan
tambahan yang digunakan maupun cara produksinya
sehingga pangan tersebut dapat dikonsumsi oleh orang
Islam tanpa berdosa.® Oleh karenanya pada bahan
pangan yang dikonsumsi tidak boleh ada kontaminasi
dengan bahan yang meragukan sedikit pun, apalagi
dengan yang haram schingga menyebabkan produk
pangan menjadi syubhat atau diragukan kehalalannya.

Produk halal adalah produk yang memenuhi syarat
kehalalan sesuai dengan syariat Islam, yaitu: (1) Tidak
mengandung babi dan bahan yang berasal dari babi.
(2) Tidak mengandung bahan-bahan yang diharamkan
seperti bahan-bahan yang berasal dari organ manusia,
darah, kotoran dan lain-lain. (3) Semua bahan yang
berasal dari hewan halal yang disembelih menurut tata
cara syariat Islam. (4) Semua tempat penyimpanan,
pengolahan, tempat pengelolaan dan
transportasinya tidak boleh digunakan untuk babi. Jika
pernah digunakan untuk babi atau barang yang tidak
halal lainnya maka terlebih dahulu harus dibersibkan
dengan tata cara yang diatur menurut syariat Islam.(5)

Semua makanan dan minuman yang tidak mengandung
khamar.”

Ada dua urgensi sertifikasi halal, yaitu: (1) Padaaspek

penjualan,

% Departemen Agama Republik Indonesia, Panduan Sertifikasi
Halal h. 3.

3 “Apa Itu Makanan Halal...??, dalam www.zona-sosial.blogspot.
com, diunduh tanggal 17 Maret 2013.

¢ Moh. Anas Muchtar, “Pentingnya Sertifikasi Halal Melalui
LPPOM dan MUTI”, dalam www.madinatualim.com, diunduh pada
tanggal 17 Maret 2013.

7 Departemen Agama, Panduan Sertifikasi Halal, h. 2.



moral sebagai bentuk pertanggungjawaban produsen
kepada konsumen. (2) Pada aspek bisnis sebagai sarana
pemasaran, meningkatnya kepercayaan dan kepuasan
konsumen.®

UU No. 18 Tahun 2009 tentang Peternakan dan
Kesehatan Hewan juga mengatur tentang kehalalan
dalam Pasal 58 yang menyebutkan bahwa Pemerintah
dan Pemerintah Daerah kewenangannya
melaksanakan pengawasan, pemeriksaan, pengujian,
standarisasi, sertifikasi dan registrasi dalam rangka
menjamin produk hewan yang aman, sehat,
utuh dan halal. Kemudian dikenal ada Sistem
Jaminan Halal (SJH) yaitu sebuah sistem yang
mengelaborasi, menghubungkan, mengakomodasi
dan mengintegrasikan konsep-konsep syariat Islam
khususnya terkait dengan halal dan haram, etika usaha
dan manajemen keseluruhan, prosedur dan mekanisme
perencanaan serta implementasi dan evaluasinya pada
suatu rangkaian produksi atau olahan bahan yang akan
dikonsumsi umat Islam.’

sesuai

Prinsip sistem jaminan halal pada dasarnya mengacu
pada konsep Total Quality Manajement (TQM) yaitu
sistem manajemen kualitas terpadu yang menekankan
pengendalian kualitas pada setiap lini. Sistem jaminan
halal harus dipadukan dalam keseluruhan manajemen
yang berpijak pada empat konsep dasar, yaitu komitmen
yang kuat untuk memenuhi permintaan dan persyaratan
konsumen, meningkatkan mutu produksi dengan harga
yang terjangkau, produksi bebas dari ketja ulang serta
bebas dari penolakan dan penyidikan.?

Oleh karena itu maka penting untuk memberikan
label halal pada setiap kemasan makanan yang
akan diproduksi agar kaum Muslim merasa aman
mengkonsumsinya dan terbebas dari dosa. Pemberian
label halal pada pangan yang dikemas bertujuan agar
masyarakat memperoleh informasi yang benar dan
jelas atas setiap produk pangan, baik menyangkut asal,
keamanan, mutu, kandungan gizi maupun keterangan
lain yang diperlukan.

Khusus pencantuman label halal ditujukan untuk
melindungi masyarakat yang beragama Islam agar
tethindar dari produk makanan yang tidak halal.
Dengan adanya labelisasi halal dapat dijadikan sebagai
tanda yang memudahkan konsumen untuk memilih
produk-produk pangan yang akan dikonsumsinya

8 “Apa itu Makanan Halal...??”, dalam www.zona-sosial.blogspot.
com, diunduh pada tanggal 17 Maret 2013.

? “Pentingnya Sertifikasi Halal untuk Produk Makanan Indonesia
(Halal Sertification Acquire For Indonesian Food)”, dalam www.
duniailmupeternakan.blogspot.com, diunduh tanggal 14 Maret 2013.

'% “Apa itu Makanan Halal...??”, dalam www.zona-sosial.blogspot.
com, diunduh pada tanggal 17 Maret 2013.
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sesuai dengan keyakinan agama Islam yang dianutnya."

Untuk mencapai hal tersebut perlu menekankan
pada tiga aspek yaitu zero limit, zero defect dan zero risk.
Dengan penekanan pada 3 zero tersebut tidak boleh
ada sedikit pun unsur haram, tidak boleh ada proses
yang menimbulkan ketidakhalalan produk dan tidak
menimbulkan risiko dengan penerapannya. Oleh karena
itu perlu ada komitmen dari seluruh bagian operasional
manajemen, mulai dari pengadaan bahan baku sampai
distribusi pemasaran.'?

Sistem jaminan halal dalam penerapannya harus
diuraikan secara tertulis dalam bentuk manual halal
yang meliputi lima aspek, yaitu: (1) Pernyataan
kebijakan perusahaan tentang halal (halal policy), (2)
Panduan halal (halal guidelines), (3) Sistem organisasi
halal, (4) Uraian titik kendali kritis keharaman produk,
dan (5)Sistem audit halal internal.??

Manual halal harus
disesuaikan dengan kondisi masing-masing perusahaan
agar dapat dilaksanakan dengan baik. Manual halal
merupakan sistem yang mengikat seluruh elemen
perusahaan. Dengan demikian harus disosialisasikan
kepada seluruh karyawan di lingkungan perusahaan.
Secara teknis, manual halal harus dijabarkan dalam
bentuk prosedur pelaksanaan baku (Standard Operating
Prosedure/l SOP) untuk tiap bidang yang terlibat dalam
produksi halal.

dibuat secara terperinci

Etika Bisnis dalam Islam

Etika berasal dari bahasa bahasa Yunani (Greek) yaitu
ethos dalam bentuk jamaknya (24 etha) yang berart “adat
istiadat” atau“kebiasaan”.'* Etika adalah a code or self
of principle which people live (kaidah atau seperangkat
prinsip yang mengatur hidup manusia)."’Ini berarti
secara etimologi, etika identik dengan moral karena telah
umum diketahui bahwa istilah moral berasal dari kata
mos (dalam bentuk tunggal) dan mores (dalam bentuk
jamak) dalam bahasa Latin yang artinya kebiasaan atau
cara hidup.'®

Moral berasal dari bahasa Inggris yaitu moral, bahasa

13 “Apa itu Makanan Halal...??”, dalam www.zona-sosial.blogspot.
com, diunduh pada tanggal 17 Maret 2013.

“ A. Sony Keraf, Etika Bisnis Tuntutan dan Relevansinya,
(Yogyakarta: Kanisius, 2005), Cet. VI, h. 14.

> Mohamad Hidayat, An Intoduction The Sharia Economic
Pengantar Ekonomi Syariah, (Jakarta: Zikrul Hakim, 2010), h. 48.

16 Sondang P Siagiaan, Etika Bisnis, (Jakarta: Pustaka Binaman
Pressindo, 1996), h. 2.
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Latin mores dan bahasa Belanda moural yang bermakna
budi pekerti, kesusilaan dan adat kebiasaan. Secara
terminologi, etika adalah ilmu pengetahuan tentang
moral (kesusilaan). Setiap orang memiliki moralitasnya
masing-masing namun tidak semua orang perlu
melakukan pemikiran secara kritis terhadap moralitas
yang menjadi kegiatan etika."’Etika ialah teori tentang
perilaku perbuatan manusia dipandang dari nilai baik

dan buruk sejauh yang dapat ditentukan oleh akal.'®

Secara filosofis esensi makna dari dua istilah (moral
dan etika) itu dapat dibedakan. Menurut Frans Magnis
Suseno yang dimaksud dengan moral adalah ajaran-
ajaran, wejangan-wejangan, patokan-patokan, lisan
atau tertulis tentang bagaimana manusia harus hidup
dan bertindak agar ia menjadi manusia yang baik.
Etika adalah filsafat atau pemikiran kritis dan mendasar
tentang ajaran-ajaran dan pandangan moral.’” Dengan
demikian etika adalah ilmu pengetahuan tentang moral
(kesusilaan).

Dalam Islam istilah moral identik dengan zkbliq.
Kata akhliq merupakan bentuk jama’ dari kata khaly
yang bermakna budi pekerti, menghargai, tingkah laku
dan tabiat.® Akhlak berarti character, disposition dan
moral constitution.”® Secara linguistik perkataan akhlig
ialah bentuk jamak dari Akbulug yang berarti budi

t22

pekerti, perangai, tingkah laku atau tabia

Walaupun dikenal dengan banyak istilah yang
dipakai, namun baik akhlak, moral, etika, tata krama,
sopan santun, susila, budi pekerti, tingkah laku, perangai
maupun tabiat, semuanya mempunyai makna yang
identik dan hanya dipisahkan oleh sumber, standar dan
asal-muasal terminologi tersebut.

Etika lebih bersifat teori dan moral bersifat
praktik. Etika membicarakan bagaimana seharusnya
sedangkan moral bagaimana adanya. Etika menyelidiki,
memikirkan dan mempertimbangkan tentang yang baik
dan buruk, moral menyatakan ukuran yang baik tentang
tindakan manusia dalam kesatuan sosial tertentu. Etika
memandang laku-perbuatan manusia secara universal,

'7 Suparman Usman, Hukum Islam Asas-Asas dan Pengantar Studi
Hukum Islam dalam Tata Hukum Indonesia, (Jakarta: Gaya Media
Pratama, 2001), h. 78.

18 Sidi Gazalba, Sistematika Filsafat, Buku Keempat Pengantar
kepada Teori Nilai, (Jakarta: Bulan Bintang, 2002), h. 50.

' Frans Magnis Suseno, Etika Dasar: Masalah Pokok Filsafat Moral,
(Yogyakarta: Kanisius, 1991), Cet. I, h. 14.

2 Louis M210f, Lisdn al-Arab, (Bayrit: al-Makeabah al-Kulliyah,
t.th.), h. 194.

2 Muhaimin, et.al., Kawasan dan Wawasan Studi Islam, (Jakarta:
Prenada Media, 2005), h. 262.

22 A. Mustofa, Akhlak Tasawuf, (Bandung: Pustaka Setia. 1997) h.
11. Lihat juga Ismail Thaib, Risalah A/ehlaq, (Yogyakarta:CV.Bina Usa-
ha.1984), h. 1.

moral secara temporal. Moral menyatakan ukuran, etika
menjelaskan ukuran itu. Moral sesungguhnya dibentuk
oleh etika. Ia merupakan muara atau buah dari etika.”

Ekonomi menurut pandangan Islam bukanlah
semata sebuah tujuan tetapi merupakan kebutuhan dan
sarana yang lazim bagi manusia agar bisa bertahan hidup
dan bekerja untuk mencapai tujuannya yang tinggi.
Ekonomi merupakan sarana penunjang bagi manusia
dan menjadi pelayan akidah Islam serta risalahnya.**

Sistem bisnis ekonomi dalam pandangan Islam
memiliki pengawasan internal atau hati nurani yang
ditumbuhkan oleh iman di dalam hati seorang Muslim
dan menjadikan pengawas bagi dirinya. Ekonomi Islam
bertujuan untuk memungkinkan manusia memenuhi
kebutuhan hidupnya yang disyariatkan oleh Allah
swt. Manusia perlu hidup dengan pola kehidupan
yang rabbani sekaligus manusiawi sehingga ia mampu
melaksanakan kewajibannya kepada Tuhan, diri dan
keluarganya serta sesama manusia.”

Secara umum pedoman tentang masalah bisnis
dalam Islam yaitu tidak membolehkan umatnya untuk
bekerja mencari uang sesuka hatinya dan dengan
jalan apapun seperti penipuan, curang, sumpah palsu
dan perbuatan batil lainnya.*Implementasi nilai-nilai
moralitas tersebut dalam bisnis merupakan tanggung
jawab bagi setiap pelaku bisnis. Bagi seorang Muslim
nilai-nilai ini merupakan refleksi dari keimanannya

kepada Allah.

Husayn Syahathah dan Shiddiq Muhammad al-
Amin al-Dhihir menjelaskan alasan etika dalam
berbisnis sangat diperlukan yaitu: (1) Terjadinya
kerusakan moral yang semakin meluas pada perusahaan
akhir-akhir ini. (2) Studi lapangan menunjukkan
bahwa kuatnya pemberdayaan etika yang unggul dapat
membawa nama baik perusahaan.” Pada dasarnya etika
berpengaruh terhadap pelaku bisnis terutama dalam hal
kepribadian, tindakan dan perilaku.?

2 Sidi Gazalba, Sistematika Filsafar, h. 52.

24 Veithzal Rivai dan Andi Buchari, Ilamic Economics Ekonomi
Syariah Bukan OPSI, Tetapi SOLUSI, (Jakarta: Bumi Aksara, 2009),
h. 91.

% Veithzal Rivai dan Andi Buchari, Islamic Economics Ekonomi, h.
93.

% Akhmad Mujahidin. “Etika Bisnis Dalam Islam (Analisis
Terhadap Aspek Moralitas Pelaku Bisnis)”, dalam Majalah Hukum
Islam, Vol. 1V, No. 2 Desember 2005, h. 117.

2 Mohamad Hidayat, An Introduction to The Sharia Economic; Pe -
gantar Ekonomi Syraiah, (Jakarta: Zikrul Hakim, 2010), h. 49.

2 Husayn Syahathah, Shiddiq Muhammad al-Amin al-Dhahir,
Transaksi dan Etika Bisnis Islam, Terjemahan dari Business Ethics in
Islam & al-Gharar fi al- Ugiid wa Atsiruba fi al-Thathbiq al-Mu'dshirah,
penterjemah Saptomo Budi Satryo dan Fauziah, (Jakarta: Visi Insani
Publishing, 2005) h. 51.



Aturan main bisnis Islam menjelaskan pelbagai
etika yang harus dilakukan oleh para pebisnis Muslim
dalam melaksanakan aktivitas bisnisnya. Diharapkan
dengan menggunakan dan mematuhi etika bisnis Islam
tersebut usaha perdagangan seorang Muslim akan maju
dan berkembang pesat lantaran selalu mendapat berkah

Allah swt di dunia dan akhirat.

Bisnis dalam Islam diartikan sebagai serangkaian
aktivitas bisnis dalam pelbagai bentuknya (yang tidak
dibatasi) namun dibatasi dalam cara perolehan dan
pendayagunaan hartanya (ada aturan halal dan haram).
Artinya pelaksanaan bisnis harus tetap berpegang pada
ketentuan syariat (aturan-aturan dalam Alquran dan
Hadis). Dengan kata lain, syariat merupakan nilai
utama yang menjadi payung strategis maupun taktis
bagi pelaku kegiatan ekonomi bisnis.?

Adapun etika perdagangan dalam Islam antara lain:
pertama, shidig (jujur). Seorang pedagang wajib berlaku
jujur dalam melakukan usaha jual-beli. Jujur dalam
arti luas adalah tidak berbohong, tidak menipu, tidak
mengada-ada fakta, tidak berkhianat serta tidak pernah
ingkar janji dan lain sebagainya.®® Pelbagai tindakan
tidak jujur, selain merupakan perbuatan yang jelas-jelas
berdosa, jika biasa dilakukan dalam berbisnis juga akan
mewarnai dan berpengaruh negatif pada kehidupan
pribadi dan keluarga itu sendiri.

Kedua, amanah (tanggung jawab). Amanah ini
ditampilkan dalam keterbukaan, kejujuran, pelayanan
yang optimal dan ihsan (kebajikan) dalam segala
hal.® Maknanya adalah bahwa setiap pedagang harus
bertanggung jawab atas usaha serta pekerjaan sebagai
pedagang. Tanggung jawab dalam hal ini artinya mau
dan mampu menjaga amanah (kepercayaan) masyarakat
yang memang secara otomatis terbeban di pundaknya.
Tanggung jawab pedagang di sini misalnya menyediakan
barang atau jasa kebutuhan masyarakat dengan harga
yang wajar, jumlah yang cukup serta kegunaan dan
manfaat yang memadai.>* Oleh sebab itu para pedagang
dilarang keras untuk melakukan penimbunan barang
dagangannya.

Ketiga, tidak menipu. Pasar merupakan tempat
orang bertemu dengan beragam latar belakang yang
berbeda dan tentunya sangat potensial untuk terjadinya

2 Veithzal Rivai, Amiur Nuruddin, Faisar Ananda Arfa, Islamic
Business And Economics Ethics Mengacu pada Al-Qur'an dan Mengikuti
Jejak Rasulullah Saw dalam Bisnis, Keuangan dan Ekonoms, (Jakarta: PT
Bumi Aksara, 2012), h. 13.

% Suryadhie, “Etika Perdagangan Islam”, dalam www.suryadhie/
wordpress.com, diunduh ranggal 13 Maret 2012.

3 Veithzal Rivai dan Andi Buchari, Islamic Economics Ekonomi, h.
236.

32 Suryadhie, “Etika Perdagangan Islam”, h. 6.
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pelbagai macam tindak kejahatan dalam transaksi
perdagangan. Pasar juga disinyalir di dalamnya
penuh dengan penipuan, sumpah palsu, janji palsu,
keserakahan, perselisihan dan keburukan tingkah laku

pola manusia lainnya.*®

Keempat, menepati janji. Seorang yang berprofesi
sebagai pedagang dituntut untuk selalu menepat
janjinya, baik kepada pembeli maupun diantara sesama
pedagang, terlebih lagi janji kepada Allah Swt. Janji
yang harus ditepati oleh para pedagang kepada pembeli
misalnya tepat waktu pengiriman, menyerahkan
barang yang kualitas, kuantitas, warna, ukuran atau
spesifikasinya sesuai dengan perjanjian semula, memberi
pelayanan purna jual, garansi dan lain-lain. Sementara
janji yang harus ditepati kepada sesama pedagang
misalnya pembayaran dengan jumlah dan waktu yang
tepat.

Kelima, murah hati. Murah hati di sini dalam
konteks ramah tamah, sopan santun, murah senyum
dan suka mengalah namun tetap penuh tanggung
jawab. Ada Hadis Rasulullah Saw. yang memerintahkan

kepada para pedagang untuk bermurah hati dalam
melaksanakan jual beli.*

Keenam, tidak melupakan akhirat. Jual beli atau
perdagangan merupakan aktivitas duniawi sedangkan
melaksanakan kewajiban syariat Islam adalah aktivitas
ruhani yang menuju akhirat. Keuntungan akhirat
pasti lebih utama dibanding keuntungan dunia. Maka
para pedagang Muslim tidak boleh terlalu banyak
menyibukkan dirinya semata-mata untuk mencari
keuntungan materi dengan meninggalkan keuntungan
akhirat. Maka jika waktu shalat telah tiba mereka wajib

melaksanakannya sebelum habis waktunya.

Ketujuh, kesadaran tentang signifikansi sosial
kegiatan bisnis. Pelaku bisnis menurut Islam tidak hanya
sekedar mengejar keuntungan sebanyak-banyaknya
(profir oriented) seperti dokurin ekonomi kapitalis
tetapi juga berorientasi kepada sifat @4wun (tolong-
menolong) sebagai implikasi sosial kegiatan bisnis.
Intinya adalah bahwa berbisnis bukan mencari untung
material semata tetapi didasari kesadaran memberi
kemudahan bagi orang lain dengan menjual barang.

Kedelapan, tidak boleh monopoli. Salah satu perangai
buruk sistem ekonomi kapitalis adalah melegitimasi
monopoli dan oligopoli. Misalnya adalah eksploitasi
individu tertentu atas hak milik sosial seperti air,
udara, tanah dan kandungan isinya. Individu tersebut
mengeruk keuntungan secara pribadi tanpa memberi

3 Suryadhie, “Etika Perdagangan Islam”, h. 7.
3 Suryadhie, “Etika Perdagangan Islam”, h. 10.
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kesempatan kepada orang lain.

Kesembilan, tidak boleh melakukan bisnis dalam
kondisi mudarat yang dapat merugikan dan merusak
kehidupan individu dan sosial, misalnya tidak boleh
menjual barang halal seperti anggur kepada produsen
minuman keras. Oleh karena itu, semua bentuk bisnis
yang dapat memberikan kemudaratan atau merusak
esensi hubungan sosial antara manusia dengan manusia
lainnya dilarang dengan tegas

Kesepuluh, komoditi bisnis yang dijual adalah barang
yang suci dan halal, bukan barang yang haram. Oleh
karena itu tidak boleh menjual anjing, babi, minuman
keras, obat-obat terlarang dan lain-lain.

Kesebelas, bisnis yang dilakukan harus bersih
dari unsur maysir (judi), gharar (penipuan) dan riba.
Walaupun para ulama berbeda dalam mendefinisikan
riba namun ada satu garis lurus yang mensinonimkan
hubungan antara definisi satu dengan yang lain yaitu
bahwa riba merupakan pengambilan tambahan dalam
transaksi jual beli atau utang-piutang secara batil atau
bertentangan dengan prinsip muamalat Islam.? Prinsip
utama dari riba adalah penambahan, yaitu penambahan
atas harta pokok tanpa adanya transaksi bisnis yang
riil. -

Sertifikasi dan Labelisasi Halal sebagai Wujud
Perlindungan Konsumen Muslim

Aktivitas bisnis merupakan bagian integral dari
wacana ekonomi. Sistem ekonomi Islam berangkart dari
kesadaran tentang etika, sedangkan sistem ekonomi
lain seperti kapitalisme dan sosialisme cenderung
mengabaikan etika sehingga aspek nilai tidak begitu
tampak dalam bangunan kedua sistem ekonomi
tersebut. Keringnya kedua sistem tersebut dari wacana
moralitas karena keduanya memang tidak berangkat
dari etika tetapi dari kepentingan (interest).*Islam
memiliki prinsip-prinsip tersendiri dalam kegiatan
ekonomi yang bersumber dari Alquran dan Hadis.
Prinsip-prinsip tersebut bersifat abadi, seperti prinsip
tauhid, adil, maslahat, kebebasan disertai tanggung
jawab, persaudaraan dan sebagainya.”

Adanya regulasi tentang sertifikasi halal sebuah
produk baik makanan, obat-obatan maupun kosmetik
merupakan bagian dari perlindungan terhadap
konsumenkhususnyayangberagamaIslam. Islam sendiri

3 Azhari Akmal Tarigan, “Riba Dalam Al-Quran”, dalam Harian
Waspada, edisi Jumat, 2 Januari 2004.

36 Veithzal Rivai, Amiur Nuruddin,Faisar Ananda Arfa, Islamic
Business And Economics, h. 36.

37 Veithzal Rivai, Amiur Nuruddin,Faisar Ananda Arfa, Islamic
Business And Economics, h. 49.

dalam ajarannya diperintahkan untuk mengkonsumsi
produk yang halal. Dari segi makanan dan barang,
orang-orang Islam diperintahkan supaya memakan dan
menggunakan bahan-bahan yang baik, suci dan bersih.
Hal itu termaktub dalam Alquran:

VfLJ))LA A ,\,Ks,*,\ u.,/.U\Lg.;\L;
QJ‘J.‘:&/; ‘OLJ‘ r....f Q\ 3 \} Jg“"‘j

w5

Wahai orang-orang yang beriman, makanlah dari benda-
benda yang baik (yang halal) yang telah Kami berikan
kepada kamu dan bersyukurlah kepada Allah jika betul
kamu hanya beribadat kepada-Nya. (Q.s. Al-Baqarah
[2]: 172)

Kebersihan, kesucian dan baik atau buruk sesuatu
makanan .dan barang yang digunakan oleh orang-
orang Islam senantiasa terkait dengan hukum halal dan
haram?*. Oleh karena itu umat Islan perlu mengetahui
informasi yang jelas tentang halal dan haram dalam
aspek makanan, minuman, obat, kosmetika dan
pelbagai jenis barang lainnya yang sering dikonsumsi
oleh umat Islam.

Penentuan status halal haramnya sebuah produk
baik makanan, obat-obatan atau kosmetik bukanlah
perkara mudah. Pada satu sisi para ulama mungkin
belum seluruhnya menyadari betapa banyaknya produk
pangan, obat dan kosmetik saat ini. Asal usul bahan
bisa melalui jalur yang berliku, bahkan dalam beberapa
kasus sulit untuk ditentukan asal bahannya. Dalam sisi
lain, pemahaman para ilmuwan terhadap syariat Islam,
ushul fikih dan metodologi penentuan halal haramnya
suatu bahan pangan relatif minim. Dengan demikian,
seharusnya para ulama mencoba memahami betapa
kompleksnya produk pangan, obat dan kosmetik.
Sedangkan ilmuwan Muslim seharusnya menggali
kembali pengetahuan syariatnya untuk membantu
ulama memahami kompleksitas masalah yang ada.*

Sebagai negara dengan penduduk Muslim terbesar
di dunia, sudah selaiknya Indonesia menjadi piloz
project untuk menerapkan regulasi produk pangan,
kosmetika dan obat-obatan dengan sertifikasi dan label
halal. Senada dengan itu pula Majelis Ulama Indonesia
(MUI) berharap ada kewajiban dari pengusaha untuk
mensertifikatkan produk halal tersebut.

% Departemen Agama Rl, Bunga Rampai Jaminan Produk Halal
di Negara Anggota MABIMAS, (Jakarta: Bagian Proyek Sarana dan
Prasarana Produk Halal Direktorat Jenderal Bimbingan Masyarakat
Islam dan Penyelenggaraan Ibadah Haji Departemen Agama R.I,
2003), h. 21.

¥ Apriyantono, “Penentuan Kehalalan Produk Pangan Hasil
Bioteknologi: Suatu Tantangan”, dalam www.indohalal.com., diunduh
tanggal 11 Februari 2009.

40 “Perlu Aturan yang Wajibkan Pengusaha Cantumkan Label
Halal”, dalam www.jurnal-ekonomi.org, diunduh tanggal 11 Februari
2009.



Menurut Ibrahim Hosen, produk-produk olahan
baik makanan, obat-obatan maupun
kosmetika  dikategorikan ke dalam  kelompok
mutasydbibdr (syubhat). Apalagi jika produk tersebut
berasal dari negeri yang penduduknya mayoritas non

Muslim sekalipun bahan bakunya berupa barang suci
dan halal.!

Perlindungan atas konsumen merupakan hal yang
sangat penting dalam hukum Islam. Islam melihat
sebuah perlindungan konsumen bukan sebagai
hubungan keperdataan semata melainkan menyangkut

minuman,

kepentingan publik secara luas bahkan menyangkut
hubungan antara manusia dengan Allah Swt. Dalam
konsep hukum Islam perlindungan atas tubuh
terkait dengan hubungan vertikal (manusia dengan
Allah Swt) dan horizontal (sesama manusia). Dalam
Islam, melindungi manusia dan juga masyarakat
sudah merupakan kewajiban sebuah negara sehingga
melindungi konsumen atas barang-barang yang sesuai
dengan kaidah Islam harus diperhatikan secara fokus
dan serius.

Telaah terhadap perlindungan konsumen Muslim
atas produk barang dan jasa menjadi sangat penting
setidaknya disebabkan oleh beberapa hal, antara
lain: Pertama, bahwa konsumen Indonesia mayoritas
merupakan konsumen beragama Islam yang sudah
selaiknya mendapatkan perlindungan atas segala
jenis produk barang dan jasa yang sesuai dengan
kaidah-kaidah hukum Islam. Berdasarkan hal tersebut
maka masyarakat Islam (konsumen Muslim) harus
mendapatkan perlindungan atas kualitas mutu barang
dan jasa serta tingkat kehalalan suatu barang dan jasa
yang ditawarkan oleh pelaku usaha.

Kedua, bahwa Pemerintah Indonesia sudah
melakukan upaya aktif untuk melindungi konsumen-
konsumen yang mayoritasberagamalslam. Perlindungan
konsumen merupakan hak warga negara yang pada sisi
lain merupakan kewajiban negara untuk melindungi

warga negaranya khususnya atas produk yang halal dan
baik.%

Menurut UU No. 8 Tahun 1999 tentang
Perlindungan Konsumen pada Pasal 4 (a) disebutkan
bahwa hak konsumen adalah hak atas kenyamanan,
keamanan dan keselamatan dalam mengkonsumsi
barang dan/atau jasa. Pasal ini menunjukkan bahwa
setiap konsumen, termasuk konsumen Muslim yang

4 Mara Gandhi Prataman Tanjung, Penerapan Etika Bisnis Islam
sebagai Perlindungan Konsumen pada Penjualan Makanan Berlabel
Halal, Skripsi, (Medan: Fakultas Hukum Universitas Muhammadiyah
Sumatera Utara, 2009), h. 37.

% Fokky, “Perlindungan Konsumen Pangan dalam Perspekif I -
lam”, dalamwww.uai.ac.id., diunduh tanggal 10 Maret 2009.
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merupakan mayoritas konsumen di Indonesia, berhak
untuk mendapatkan barang yang nyaman untuk
dikonsumsi. Salah satu pengertian nyaman bagi
konsumen Muslim adalah bahwa barang tersebur tidak
bertentangan dengan kaidah agamanya yang dalam
terminologi lain adalah halal.

Dalam pasal yang sama poin (¢) disebutkan bahwa
konsumen juga berhak atas informasi yang benar, jelas
danjujur mengenaikondisidan jaminanbarangdan/atau
jasa. Hal ini memberikan pengertian bahwa keterangan
halal yang diberikan oleh perusahaan haruslah benar
atau telah teruji terlebih dahulu. Dengan demikian
perusahaan tidak dapat mengklaim secara langsung
bahwa produknya halal sebelum melalui pengujian
kehalalan yang telah ditentukan.®

Aspek keamanan dan ketenangan batin itulah yang
diinginkan oleh setiap Muslim ketika menggunakan
sebuah produk makanan, obat-obatan dan kosmetik.
Oleh karena itu konsumen perlu mendapatkan sebuah
kepastian hukum bahwa produk yang digunakan
tidak mengandung sesuatu yang tidak halal dan juga
diproduksi secara halal.

Adanya sertifikasi serta labelisasi halal bukan saja
bertujuan memberi ketentraman batin pada umat Islam
tetapi juga ketenangan berproduksi bagi produsen.
Untuk menghadapi globalisasi ekonomi yang semakin
nyata maka sertifikasi dan labelisasi halal semakin
diperlukan untuk melindungi konsumen Muslim.

Kewajiban produsen untuk melakukan sertifikasi
halal telah ada berdasatkan UU No.7 Tahun 1996
tentang Pangan dan UU No. 8 Tahun 1999 tentang
Perlindungan Konsumen. Walaupun demikian, masih
banyak produsen makanan atau barang yang belum
mengajukan dan memiliki sertifikasi halal.

Pada dasarnya sertifikasi halal tdak cuma
menguntungkan konsumen tetapi juga produsen.
Dengan produk halal maka kepercayaan dan loyalitas
konsumen akan meningkat. Selain itu, jika produk itu
halal maka pasarnya bisa menjangkau semua kalangan,
baik Muslim maupun non Muslim.#

Penentuan kehalalan suatu produk ditetapkan
dalam rapat Komisi Fatwa MUI yang didasarkan pada
hasil laporan auditing dari LPPOM-MUI. Sebuah
produk yang telah dinyatakan halal akan mendapatkan

sertifikasi halal dari MUIL. Sertifikat halal berlaku selama
dua tahun dan setelah masa itu produk harus diperiksa

# Lukmanul Hakim, Labelisasi Halal sebagai Wujud Perlindungan
Konsumen, Makalah, (Jakarta: Lembaga Pengkajian Pangan, Obat-
obatan dan Kosmetika Majelis Ulama Indonesia,2004), h. 4.

44 Hasan,“Label Halal”, dalam www.hasan.sayanginanda.com,
diunduh tanggal 11 Februari 2009.
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ulang untuk mendapatkan sertifikat halal untuk 2 tahun
berikutnya. Lembaga yang berwenang memberikan izin
pencantuman label halal pada kemasan obat/makanan
adalah BPOM. Izin pencantuman label halal diberikan
setelah suatu produk dinyatakan halal (telah memiliki
sertifikat halal).

Adapun beberapa manfaat label halal bagi produsen
antara lain: (1) Memilki USP (Uric Selling Point). (2)
Meningkatkan kepercayaan konsumen atas produk
yang dikeluarkannya. (3) Kesempatan untuk meraih
pasar pangan halal global yang diperkirakan sebanyak
1,4 milyar Muslim dan jutaan non Muslim lainnya.
(4) Sertifikasi halal adalah jaminan yang dapat
dipercaya untuk mendukung klaim pangan halal.
(5)100 % keuntungan dari market share yang lebih
besar tanpa kerugian dari pasar/klien non Muslim. (6)
Meningkatkan marketability produk di pasar/negara
Muslim. (7) Investasi berbiaya murah dibandingkan
dengan pertumbuhan revenue yang dapat dicapai. (8)
Peningkatan citra produk.®

Sebagai bentuk tanggung jawab terhadap hal
tersebut maka LPPOM-MUI selaku lembaga pemberi
sertifikat halal di Indonesia menganut dan menerapkan
prinsip zero tolerance atau halal harus 100%. Jika tidak
memenuhi prinsip tersebut maka berarti tidak halal dan
wajib dihindari.%

Halal dan baik merupakan dua unsur yang tidak
dapat dipisahkan dalam pangan yang dikonsumsi. Halal
merupakan pemenuhan dari segi syariat dan “baik” dari
segi mutu, kesehatan, gizi dan organoleptik. Untuk
menyediakan makanan yang baik, pelbagai sistem dan
peraturan telah distandarkan dan diimplementasikan.

Mengkonsumsi pangan haram akan memberikan
banyak dampak yang tidak baik bukan hanya
menimbulkan penyakit secara fisik melainkan juga
penyakit secara mental/spritual. Konsumsi pangan
tidak halal merupakan dosa pertama yang dilakukan
oleh nenek moyang manusia (Nabi Adam As.) yang
menyebabkannya dikeluarkan dari surga. Selain itu
konsumsi pangan tidak halal mengakibatkan doa tidak
diterima, ibadah ditolak oleh Allah Swt dan susah taat

serta senang maksiat.’

Prinsip etika dalam produksiyang wajib dilaksanakan
oleh setiap Muslim baik individu maupun komunitas

%5 “Apa itu Makanan Halal...??”, dalam www.zona-sosial.blogspot.
com, diunduh pada tanggal 17 Maret 2013.

4 Moh.Anas Muchtar, “Pentingnya Sertifikasi Halal Melalui L -
POM dan MUT”, dalam www.madinatualim.com, diunduh pada tang-
gal 17 Maret 2013.

47 Moh.Apas Muchtar, “Pentingnya Sertifikasi Halal Melalui
LPPOM dan MUI”, dalam www.madinatualim.com, diunduh pada
tanggal 17 Maret 2013

adalah berpegang pada semua yang dihalalkan oleh
Allah dan tidak melewati batas. Pada dasarnya produsen
pada tatanan ekonomi konvensional tidak mengenal
istilah halal dan haram, tetapi yang ada adalah untung
dan rugi. Prioritas bagi para pengusaha liberalis adalah
memenuhi keinginan pribadi dengan mengumpulkan
laba, harta dan uang. Produsen yang dilahirkan dalam
pola pikir liberalis itu tidak mementingkan apakah yang
diproduksinya itu bermanfaat atau berbahaya, baik atau
buruk dan etis atau tidak etis.

Islam melalui syariatnya tidak membenarkan
membuat segala komoditi yang hanya digunakan
untuk hal yang diharamkan atau sebagian besar barang
itu digunakan untuk berbuat dosa, walaupun sebagian
kecil komoditi tersebut dapat digunakan untuk hal-
hal yang diperbolehkan. Sebab sebagian kecil dan hal
yang jarang ini tidak bisa dijadikan pijakan bagi suatu
hukum.*

Islam dalam doktrin bisnisnya menerapkan asas
keseimbangan antara seluruh kepentingan, baik untuk
produsen maupun konsumen. Islam menerapkan
sistem ekonominya dengan mempergunakan moral
dan hukum bersama untuk menegakkan bangunan
suatu sistem yang praktis. Berkenaan dengan prioritas,
Islam mengetengahkan konsep keseimbangan antara
kepentingan individu (khusus) dan kepentingan negara
(umum) yang bersumber pada Alquran dan Sunah.”

Oleh karena itu, dalam konteks Indonesia, gerakan
bisnis berbasis syariat telah berkembang dengan sangat
cepat. Bisnis Islami merupakan serangkaian aktivitas
bisnis dalam pelbagai bentuknya yang tidak dibatasi
jumlah (kuantitas) kepemilikan hartanya (barang/
jasa) termasuk profitnya namun dibatasi dalam cara
perolehan dan pendayagunaan hartan);a (ada aturan

halal dan haram).> '

Pada tataran praktik di Indonesia usaha untuk
memberikan proteksi terhadap hak-hak konsumen
Muslim dinyatakan melalui Surat Keputusan (SK)
Menteri Agama Nomor 518 tanggal 30 November 2011
tentang Tata Cara Pemeriksaan dan Penetapan Pangan
Halal. Tampaknya Pemerintah berusaha kembali
menerapkan labelisasi halal pada produk makanan dan

minuman.

Keputusan tersebut disusul dengan SK Menteri
Agama Nomor 519 Tahun 2001 yang menunjuk

“®Yusuf Qaradhawi, Norma dan Etika Ekonomsi Islam, (Jakarta:Gema
Insani Press,1997), h. 127.

# Nejatullah Siddiqi, Kemitraan Usaha dan Bagi Hasil dalam
Hukum Islam, (Jakarta: Dana Bakti Prima Yasa, 1996), h. 19.

% M.Ismail Yusanto dan M.Karebet Widjajakusuma, Menggagas
Bisnis Islami, (Jakarta: Gema Insani Press, 2002), h. 18.



Majelis Ulama Indonesia (MUI) sebagai lembaga
pelaksana pemeriksaan pangan yang dinyatakan halal
dan dikemas untuk diperdagangkan. Selain itu, melalui
SK Nomor 525 Tahun 2001, Menteri Agama juga
menunjuk Perum Percetakan Uang Republik Indonesia
(Peruri) untuk mencetak label halal yang nantinya akan
diberikan kepada produk yang sudah dinyatakan halal
oleh MUL>!

Sertifikat halal yang dikeluarkan oleh MUI adalah
milik MUIL Oleh sebab itu jika karena sesuatu hal
diminta kembali oleh MUI maka pemegang sertifikat,
dalam hal ini produsen, wajib untuk menyerahkannya.

Penutup

Sertifikasi halal menjadi kewajiban negara untuk
hak-hak konsumen Muslim dari
mengkonsumsi makanan, obat-obatan dan kosmetika
yang berasal dari jenis dan zat yang haram. Oleh karena
itu perlu regulasi yang lebih jauh dan tegas untuk dapat
menjangkau hak-hak konsumen Muslim. Hal ini urgen
untuk dilakukan mengingar tidak semua umat Muslim
paham bahwa apa yang mereka konsumsi belumlah
halal menurut hukum syariat.

memproteksi

Disamping itu perlu juga untuk memberikan
pemahaman, penegasan serta pengetahuan terhadap
produsen untuk menjaga hak-hak konsumen Muslim.
Sebagai negara dengan basis umat Islam terbesar di dunia
sudah selaiknya para produsen lebih mementingkan
tercapainya keamanan dan kenyamanan terhadap
konsumen Muslim. Hal yang paling penting untuk
diketahui bagi para produsen adalah bahwa sertifikasi
dan labelisasi halal bukan hanya untuk keamanan
bagi konsumen Muslim, melainkan juga memberikan
keuntungan ekonomis bagi produsen. Sertifikasi dan
labelisasi halal merupakan etika bisnis yang harus
dijalankan oleh para produsen untuk melindungi hak-
hak kaum Muslim di Indonesia. []
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Abstrak: Kesuksesan Para Mujtahid dalam al-Istinbith. Salah satu sebab munculnya perbedaan pendapat dan
fatwa hukum terhadap suatu peristiwa adalah perbedaan tingkat pemahaman para ulama ahli fikih dalam memahami
dalil sekaligus peristiwa tersebut. Ijtihad dapat berfungsi secara maksimal apabila syarat-syaratnya terpenuhi dengan
baik. Keharusan adanya metode yang sistematis dan syarat-syarat tertentu dalam melakukan ijtihad bukan berarti
membatasi ijtihad itu sendiri tetapi agar produk hukum tidak lahir dari proses ydng instan. Pemikiran para mujtahid
yang metodenya sistematis masih menjadi sumber rujukan dan inspirasi sampai saat ini. Walaupun terjadi perbedaan
pendapat diantara mereka akan tetapi semuanya mudah diurai sampai titik simpulnya. Tulisan ini juga menyertakan
beberapa pembuktian metode para mujtahid dan kerancuan hukum yang dibangun secara instan.

Kata Kunci: al-istinbith, al-ijtihid, al-figh, al-syari'ah

Abstract: Success of Mujtahid in al-Istinbat. One cause of the emergence of the difference of opinion and legal farwa
toward events is the difference in the level of understanding of expert ulama in figh in comprehending phenomena
altogether. Ijtihad is able to function at maximum if the conditions are fulfilled satisfactorily. The necessity for a
systematic method and certain requirements in undertaking ijtihad does not mean limiting that ijtihad rather that legal
product is not created from a instant process. The thinking of mujtahid whose systematic method is still a source of
reference and inspiration to this day. Although there is a difference of opinion among them, all are easily analysed until
the points are concluded. This paper also includes some verification methods of mujtahids and legal confusion which

was has been instantly established.

Keywords: al-istinbith, al-ijtihid, al-figh, al-syari'ah
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ﬁjurnal Ilmu Syariah

PETUNJUK PENULISAN NASKAH
BERKALA ILMIAH “AHKAM” JURNAL ILMU SYARIAH

. Tulisan merupakan karya orisinal penulis (bukan

plagiasi) dan belum pernah dipublikasikan atau

sedang dalam proses publikasi pada media lain
yang dinyatakan dengan surat pernyataan yang

ditandatangani di atas meterai Rp 6000;

Naskah dapat berupa konseptual, resume hasil

penelitian, atau pemikiran tokoh;

Naskah dapat berbahasa Indonesia, Inggris, Arab,

atau bahasa internasional lainnya;

Naskah harus memuat informasi keilmuan dalam

bidang kesyariahan;

. Aturan penulisan adalah sebagai berikut:

a. Judul. Ditulis dengan hurufkapital, maksimum
12 kata diposisikan di tengah (centered);

b. Nama penulis. Ditulis utuh, tanpa gelar, disertai
afiliasi kelembagaan dengan alamat lengkap,
dan alamat e-mail;

c. Abstrak. Ditulis dalam bahasa Indonesia dan
bahasa Inggris antara 100-150 kata;

d. Sistematika penulisan naskah konseptual atau
pemikiran tokoh sebagai berikut:

1) Judul; )

2) Nama penulis (tanpa gelar akademik ), nama
dan alamar afiliasi penulis, dan e-mail;

3) Abstrak ditulis dalam dua bahasa, yaitu
bahasa Indonesia dan Inggris, antara 100-
150 kata;

4) Kata-kata kunci, antara 2-5 konsep;

5) Pendahuluan;

6) Sub judul (sesuai dengan keperluan
pembahasan);

7) Penutup; dan

8) Pustaka Acuan (hanya memuat sumber-
sumber yang dirujuk).

Kemudian untuk naskah hasil penelitian

sebagai berikut:

1) Judul;

2) Nama penulis (tanpa gelar akademik), nama
dan alama afiliasi penulis, dan e-mail;

3) Abstrak ditulis dalam dua bahasa, yaitu
bahasa Indonesia dan bahasa Inggris, antara
100-150 kata;

4) Kata kunci, antara 2-5 konsep;

5) Pendahuluan: berisi latar belakang, sedikit
tinjauan pustaka, dan tujuan penelitian;

6) Metodologi;

7) Hasil dan pembahasan;

8) Penutup;

9) Pustaka acuan (hanya untuk sumber-sumber

yang dirujuk).

Ukuran kertas yang digunakan adalah kertas
HVS 70 gram, ukuran A4, margin: atas 3 cm,
bawah 2.5 cm, kiri 3 cm, dan kanan 2.5 cm;
Panjang Naskah antara 10 s.d. 15 halaman, spasi
1, huruf Times New Roman, ukuran 12;
Pengutipan Kalimat: kutipan kalimat ditulis
secara langsung apabila lebih dari empat baris
dipisahkan dari teks dengan jarak satu spasi.
Sedangkan kutipan kurang dari empat baris
diintegrasikan dalam teks, dengan tanda apostrof
ganda di awal dan di akhir kutipan. Setiap
kutipan diberi nomor. Sistem pengutipan adalah
Jootnote (bukan bodynote atau endnote). Penulisan
Jootnote menggunakan sistem turabian. Setiap
artikel, buku, dan sumber lainnya yang dikutip
harus tercantum dalam pustaka acuan;
Pengutipan Ayat Alquran dan Hadis: Ayat yang
dikutip menyertakan keterangan ayat dalam
kurung, dengan menyebut nama surah, nomor
surah, dan nomor ayat, seperti (Q.s. al-Mu'min
[40]: 43). Pengutipan Hadis menyebutkan nama
perawi (H.r. al-Bukhiri dan Muslim) ditambah
referensi versi cetak kitab Hadis yang dikutip.
Hadis harus dikutip dari kitab-kitab Hadis
standar (Kutub al-Tisab);

i. Cara pembuatan foornote. Footnote ditulis

dengan font Times New Roman, 10, untuk

pelbagai sumber, antara lain:

1) Buku: nama utuh penulis (tanpa gelar),
judul buku (tempat terbit: penerbit, tahun
terbit), halaman. Contoh: Muhammad
Amin Suma, Tafsir Abkam, (Jakarta:
Rajawali Pers, 2004), h. 13.

2) Buku terjemahan, contoh: Syed Nawab
Haider Naqvi, Menggagas Ilmu Ekonomi
Islam, diterjemahakan oleh M. Saiful



3)

4)

5)

6)

7)

Anam dan Muhammad Ufuqul Mubin,
(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2003), h. 50;
Jurnal, contoh: Arip Purkon, “Pendekatan
Hermeneutik dalam Kajian Hukum Islam”
dalam Jurnal Ahkam, Vol. X111, No. 2, (Juli
2013), h. 184-185.

Artikel sebagai bagian dari buku (antologi),
contoh: Amiur Nuruddin, “Kontribusi
Figh Muamalah dalam Pengembangan
Aktivitas Ekonomi Islam,” dalam Azhari
Akmal Tarigan (ed), Ekonomi dan Bank
Syariab pada Millennium Ketiga: Belajar
dari Pengalaman Sumatera Utara, (Medan:
UIN Press dan FKEBI, 2002), h. 2.
Artikel dari internet, contoh: Ahmad
Tholabi Kharlie, “Formalisasi Syariat
Islam, Mengapa Tidak?” dalam htep//www.
ahmadtholabi.wordpress.com,  diunduh
pada 17 Maret 2006;

Artikel dari majalah, contoh: Syu’bah Asa,
“Pengantin Darah”, dalam Tempo, No.
30/XXX111/20, 20 September 2004.
Makalah dalam seminar, contoh: Syahrul
Adam, “Menggagas Zakat dan Wakaf

Produktif”,  Makalah  disampaikan
dalam Seminar Sehari Filantropi Islam
untuk  Pemberdayaan Masyarakat,

diselenggarakan oleh Fakultas Syariah dan
Hukum UIN Syarif Hidayatullah Jakarta,
5-6 Juni 2008.

Pustaka Acuan: daftar pustaka acuan ditulis
sesuai urutan abjad, nama akhir penulis

diletakkan di depan. Contoh:

1)

2)

3)

4)

Buku, contoh: Suma, Muhammad Amin,
1afsir Abkam, Jakarta: Rajawali Press, 2004.
Buku terjemahan: contoh: Naqvi, Syed
Nawab Haider, Menggagas Ilmu Ekonomi

Islam, diterjemahkan oleh M. Saiful Anam

dan Muhammad Ufuqul Mubin, Yogyakarta:
Pustaka pelajar, 2003.

Jurnal, contoh: Purkon, Arip, “Pendekatan

Hermeneutik dalam Kajian Hukum Islam”
dalam furnal Abkam, Vol. X111, No. 2 (Juli
2013).

Artikel sebagai bagian dari buku, contoh:

Nuruddin, Amiur, “Kontribusi Figh
Mu’amalah dalam Pengembangan Aktivitas
Ekonomi Islam,” dalam Azhari Akmal

Tarigan (ed.), Ekonomi dan Bank Syariah
pada  Millennium Ketiga: Belajar dari
Pengalaman Sumatera Utara, Medan: UIN

Press dan FKEBI, 2002.

5) Artikel yang dikutip dari internet, contoh:

6)

7)

k. Ped

Kharlie, Ahmad Tholabi, “Formalisasi
Syariat Islam, Mengapa Tidak?”, dalam
heep//www.ahmadtholabi.wordpress.com,
diunduh pada 17 Maret 2006.

Majalah, contoh: Asa, Syu’bah, “Pengantin
Darah”, dalam Zempo, No. 30/XXX111/20,
20 September 2004

Makalah dalam seminar, contoh: Adam,
Syahrul, “Menggagas Zakat dan Wakaf
Produktif,” makalah disampaikan dalam
Seminar Sehari Filantropi Islam untuk
Pemberdayaan Masyarakat, diselenggarakan
oleh Fakultas Syariah dan Hukum UIN
Syarif Hidayatullah Jakarta, 5-6 Juni
2008.

oman Transliterasi. Ketentuan transliterasi

(dari tulisan Arab ke rtulisan Latin) yang

digunakan dalam Ahkam adalah sebagai
berikut:
Konsonan
M =a G =12 @=q
(w)=b () =s (@) =k
(o) =t () = sy =1
(&) =ts (uo) = sh (¢) =m
=] () =dh (W =n
@=h (L) = th (o) =w
() = kh (&) =zh (e)=h
G =d &) =" (e) =~
() =dz () =gh )=y
G=r (@) = f (a) =1t
Vokal Pendek Vokal Panjang
< =2 () =4
~ =1 (s—) =1
_ 2 -u (6—) =10
Diftong Pembauran
() = aw (J) =al
() =ay (puh) = al-sy
(Jte) = wa al-
. Istilah keislaman (syariah): istilah keislaman

ditulis dengan berpedoman kepada Kamus Besar
Babasa Indonesia. Berikut beberapa contoh:

No. | Transliterasi Asal Dalam KBBI
1 Shalir Salat
2 Tddah Idah
3 Kbulw’ Khuluk
4 Thalag Talak
5 Nash Nas




6 Nusyiiz Nusyu
7 AlFQuridn Alquran
8 Al-Hadits Hadis
9 Figh Fikih
10 Fuqahi Fukaha
11 Sunnab Sunah
12 Bid'ah Bidah
13 Fugahd’ Fukaha

Dan lain-lain (lihat KBBI)

m. Penutup: artikel ditutup dengan kesimpulan;

n.

Biografi singkat: biografi penulis mengandung
unsur nama (lengkap dengan gelar akademik),
tempat tugas, riwayat pendidikan formal (S1,
S2, §3), dan bidang keahlian akademik;
Penggunaan bahasaIndonesia. Para penulis harus
merujuk kepada ketentuan bahasa Indonesia
yang baik dan benar berdasarkan EYD, antara
lain:

1) Penulisan huruf kapital

a) Huruf kapital atau huruf besar dipakai
sebagai huruf pertama kata pada awal
kalimar;

b) Huruf kapital dipakai sebagai huruf
pertama petikan langsung;

¢) Huruf kapital dipakai sebagai huruf
pertama ungkapan yang berhubungan
dengan nama Tuhan dan nama kitab
suci, termasuk ganti untuk Tuhan;

d) Huruf kapital dipakai sebagai huruf
pertama unsur nama gelar kehormatan,
keturunan, dan keagamaan yang diikuti
nama orang;

e) Huruf kapital dipakai sebagai huruf
pertama unsur nama jabatan dan pangkat
yang diikuti nama orang atau yang
dipakai sebagai pengganti nama orang,
nama instansi, atau nama tempat;

f) Huruf kapital dipakai sebagai huruf
pertama unsur-unsur nama orang;

g) Huruf kapital dipakai sebagai huruf
pertama nama bangsa, suku bangsa-
bangsa dan bahasa. Perlu diingat, posisi
tengah kalimat, yang dituliskan dengan
huruf kapital hanya huruf pertama nama
bangsa, nama suku, dan nama bahasa;
sedangkan huruf pertama kata bangsa,
suku, dan bahasa ditulis dengan huruf
kecil;

h) Huruf kapital dipakai sebagai huruf
pertama nama tahun, bulan, hari, hari
raya, dan peristiwa sejarah;

2)

i) Huruf kapital dipakai sebagai huruf
pertama nama khas dalam geografi;

j) Huruf kapital dipakai sebagai huruf
pertama semua unsur nama negara,
nama resmi badan/lembaga pemerintah
dan ketatanegaraan, badan, serta nama
dokumen resmi;

k) Huruf kapital dipakai sebagai huruf
kapital setiap unsur bentuk ulang
sempurna yang terdapat pada nama
badan/lembaga;

) Huruf kapital dipakai sebagai huruf
pertama semua kata (termasuk semua
unsur kata ulang sempurna) dalam
penulisan nama buku, majalah, surat
kabar, dan judul karangan, kecuali kata
seperti di, ke, dari, dan, dalam, yang
untuk yang tdak terletak pada posisi
awal;

m) Huruf kapital zidak dipakai sebagai
huruf pertama kata penunjuk hubungan
kekerabatan yang dipakai dalam
penyapaan;

n) Huruf kapital dipakai sebagai huruf
pertama unsur singkatan nama gelar,
pangkat, dan sapaan;

o) Huruf kapital dipakai sebagai huruf
pertama kata ganti Anda.

Penulisan tanda baca titik (.)

a) Tanda titik dipakai pada akhir kalimat
yang bukan pertanyaan atau seruan.
Tanda titik dipakai di belakang angka
atau huruf pengkodean suatu judul bab
dan subbab;

b) Tanda titik dipakai untuk memisahkan
angka, jam, menit, dan detik yang
menunjukan waktu dan jangka wakeu;

c) Tanda tdtk #idak dipakai untuk
memisahkan bilangan ribuan atau
kelipatannya yang tidak menunjukkan
jumlah;

d) Tanda titik dipakai di antara nama
penulis, judul tulisan yang tidak berakhir
dengan tanda tanya dan tanda seru, dan
tempat terbit dalam daftar pustaka;

e) Tanda titik dipakai untuk memisahkan
bilangan ribuan atau kelipatannya;

f) Tanda titik zidek dipakai pada akhir
judul, misalnya judul buku, karangan
lain, kepala ilustrasi, atau tabel;

g) Tanda titik zidak dipakai di belakang (1)
alamat pengirim atau tanggal surat atau
(2) nama dan alamat penerima surat.



3) Penulisan tanda koma (,)

a) Tanda koma dipaki di antara unsur-
unsur dalam suatu perincian atau
pembilangan;

b) Tanda koma dipakai untuk memisahkan
kalimat setara yang satu dari kalimat
setara berikutnya yang didahului oleh
kata seperti tetapi atau melainkan;

¢) Tanda koma dipakai untuk memisahkan
anak kalimat dari induk kalimat jika
anak kalimat itu mendahului induk
kalimatnya;

d) Tanda koma harus dipakai di belakang
kata atau ungkapan penghubung
antarkalimat yang terdapat pada awal
kalimat, seperti oleh karena itu, jadi, lagi
pula, meskipun begitu, akan tetapi;

e) Tanda koma dipakai untuk memisahkan
kata seperti o, ya, wab, adub, kasihan dari
kata yang lain yang terdapat di dalam
kalimat;

f) Tanda koma dipakai untuk memisahkan
petikan langsung dari bagian lain dalam
kalimat;

g) Tanda koma dipakai di antara bagian-
bagian dalam catatan kaki;

h) Tanda koma dipakai di antara orang
dan gelar akademik yang mengikutinya
untuk membedakannya dari singkatan
nama diri, keluarga, atau marga;

i) Tanda koma dipakai untuk mengapit
keterangan tambahan yang sifatnya tidak
membatasi;

j) Tanda koma dipakai untuk menghindari
salah baca di belakang keterangan yang
terdapat pada awal kalimat;

k) Tanda koma tidak dipakai untuk
memisahkan petikan langsung dari
bagian lain yang mengiringinya dalam
kalimat jika petikan langsung itu berakhir
dengan tanda tanya atau tanda seru.

4) Tanda titik koma (;)

a) Tanda titik koma untuk memisahkan
bagian-bagian kalimat yang sejenis dan
setara;

b) Tanda ttk koma dipakai sebagai
pengganti kata penghubung untuk
memisahkan kalimat yang setara di
dalam kalimat majemuk;

c) Tanda titik koma dipakai untuk
memisahkan unsur-unsur dalam kalimat
kompleks yang tidak cukup dipisahkan

dengan tanda koma demi memperjelas

arti kalimat secara keseluruhan.
5) Penulisan huruf miring

a) Huruf miring dalam cetakan dipakai
untuk menuliskan nama buku, majalah,
dan surat kabar yang dikutip dalam
karangan;

b) Huruf miring dalam cetakan dipakai
untukmenegaskanataumengkhususkan
huruf, bagian kata, atau kelompok
kata;

¢) Huruf miring dalam cetakan dipakai
untuk menuliskan kata ilmiah atau
ungkapan asing, kecuali yang sudah
disesuaikan ejaannya.

6) Gabungan Kata '

a) Gabungan kata yang lazim disebutkan
kata majemuk, termasuk istilah khusus,
unsur-unsurnya ditulis terpisah;

b) Gabungan kata, termasuk istilah
khusus, yang mungkin menimbulkan
salah pengertian dapat ditulis dengan
tanda hubung untuk menegaskan
pertalian unsur yang berkaitan;

¢) Gabungan kata berikut ditulis serangkai
karena hubungannya sudah sangat padu
schingga tidak dirasakan lagi sebagai
dua kata;

d) Jika salah satu unsur gabungan kata
hanya dipakai dalam kombinasi,
gabungan kata itu ditulis serangkai.

7) Kata ganti ku, kau, mu, dan nya

Kata ganti ku dan kau sebagai bentuk

singkat kata aku dan engkau, ditulis

serangkai dengan kata yang mengikutinya.
8) Kata depan 47, ke, dan dari

Kata depan &, ke, dan dari ditulis terpisah

dari kata yang mengikutinya, kecuali di

dalam gabungan kata yang sudah dianggap

kata yang sudah dianggap sebagai satu kata
seperti kepada dan daripada.
9) Kata sandang s7 dan sang

Kata si dan sang ditulis terpisah dari kata

yang mengikutinya.

6. Setiap naskah yang tidak mengindahkan pedoman
penulisan ini akan dikembalikan kepada penulisnya
untuk diperbaiki.

7. Naskah sudah diserahkan kepada penyunting,
selambat-lambatnya dua bulan sebelum waktu
penerbitan dengan menyertakan soficopy dan

hardcopy. []
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