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Abstrak

Bahasa Arab merupakan salah satu bahasa di dunia yang banyak dipakai sebagai
bahasa komunikasi, tidak hanya karena faktor-faktor kedudukannya yang penting di
antara bahasa-bahasa lain, akan tetapi juga disebabkan oleh kemulian kedudukannya
sebagai bahasa Kitab Suci al-Qur’an. Sebagaimana firman Allah Ta’ala,
“Sesungguhnya Kami menjadikan al-Qur’an dalam bahasa Arab agar kamu
mengerti” (al-Zukhruf: 3). Kemuliaan ini mengangkat derajat status bahasa Arab di
kalangan bangsa Arab dan para pembicara aslinya di antara kaum muslim non Arab.
Mereka menemukan fleksibilitas bahasa Arab dan ragam bentuk ekspresinya serta
kekurangan bahasa mereka sendiri dipandang dari sisi dipakainya bahasa Arab
sebagai bahasa Qur’an dan Sunnah Nabi Saw. yang dikirim sebagai utusan kepada
selurun umat manusia. Berdasarkan keistimewaan bahasa Arab dan nilai
keagungannya bagi kalangan umat Islam non Arab tersebut, peneliti menekankan
pembahasan pada kajian ini tidak hanya pada aspek yang mendorong pemakaian
bahasa Arab oleh kalangan masyarakat non Arab yang memeluk Islam serta
perannya di dalam membentuk peradaban masyarakat, akan tetapi juga implikasinya
terhadap bahasa yang mereka gunakan, budaya yang mereka bentuk. Hasil penelitian
memperkuat penelitian yang dilakukan oleh beberapa penelitian bahwa bahasa Arab
juga memberikan pengaruh besar bagi peradaban bangsa Arab sendiri.

Kata Kunci: Bahasa Arab; Al-Qur’an,; Peradaban Islam

Abstract
Arabic has been one of the most widely used languages in human communication
not only because of its aspects surpassing those of other languages, but due to
the Divine honor as the language of Holy Koran as Allah said ,”We made it an
Arabic Koran that perhaps you will understand (alzukhruf , 3) This honor has
enhanced and elevated the Arabic language status among the Arabs , its native
speakers after all and among non-Arab Muslims, who found Arabic flexibility
and potency of expression that their languages lack in addition to the holiness of
Arabic as the language of the Koran and the Sunnah of the Prophet who is sent as
Messengers for human beings. Due to the distinguished status of Arabic and
its values for non-Arab Muslims, | addressed in this study not only the factors
enhancing the usage of Arabic language by non-Arab peoples who embraced Islam
and establishing. this language in the civilizations of these peoples, but also the
impact of the Arabic language on their languages besides their cultural production,
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supporting my findings with the testimonies of objective researchers who had
incontrovertible impact on the Arab civilization itself.

Keywords: Arabic language; Al-Qur’an; 1slamic civilization

L T

o s s w36 aflas e Wb U Yl (il foladl ol ST el agall aalll cols”
U dulas Gl W s oS0 0T i U Y1 Gl e dhaal iyl ol
s bl Coall oy gy B g al) ARl sty i) Vg B i Oylass S0 e
Sy Bype 0 @B (3 agt b L Bl R (3 gy G pal) 8 e o) iy DU
B A s e iy @S OT AN R S iy ) ) Bl L) L) ) s
s 3 bl coas Ol 8 e Cradedl e Lliaby ) 2l @ge M B 0dd | Ly
el G Al p Csmidl e iyl ) eSa G Pl e (3 gl Laal)
Gyl e ol e a2 Sl (sl sda ollax 3 A ode ol S
Sl ob OGS s Ipiad! Al U Dbl ] clog b lasds (gl vl

Ngs Bl Slad) 3 S Y

LoD Y1 3Lz ) JOTAN [yl 2l A J) 2SI
Eond) dedds

(bl a emally A A ey o 3 Olds als” J5l U & s
G20 e 3 g U el ay ) alait aliisy opall algn e Oslens LT Oy
el B D) by g 39k Unis S alai> OIS (9 A Oslasd & Gy S B

ey ol

ol g e el gt e Gl sl G0 e Bell B psle ST
aisle Lo Bty o2 LDyl olsndll s Wngiize) &) 2D dng ) pole ol 31518

g oY Las) Jalse aml ilSS el e el bl BT e a8V ) U4

Volume 15 No.2, Februari 2016| 163



Ayl do e 9 Jor ) drle e

13,5 2S5 Y Gste pLad¥I o gal) aal ikl OTA ey " TOLASTy B (el (3 )
Of ob ol I Ll Loty o gl 8L Opingy et Okl (3 S e 3 6]
Ll ol aa w36 By B Lsb 0l dis Bpall ST 1085 (o Bk (3 sglanioy

”(_Sf-;y\

LS Cgnidl o oy La> & iyl ) e &.‘5‘“ J.A\jaj\ o ﬂig\ Ala 05" Uy

REP U N WAURCHJ VST g W [ 1V R VESs r EPRV JGIEP
A b e Cpededl sis LAl AR Sy gLl Jelge i oY) ol

odn oy (ol p e Cpaked O Bl B ey sl 3 s Sas

o) sk el Bl ) Ol R Ogadd) odia Glise) s s Wl Ul sgm Jlsall
Gl OLS A 0, ameV W s LS " al el Sas 09l
Syl et o ) Jleid s S e 3 Gl St e Ly
Sl Al SLA Loy clllly el s @ gmedly (B V) ey Ol 2oty

nz .

W PR ots Lo 2N <yleoy cv.ajbmfcye Q3 i &3 = é’

2l "Bk ol (o LS aad Al e Gl g sl e el aall ST )
jjﬁ_:fd)bu&u.l;éax.cuﬁj (TR P Voo L | PURCIS YRR U I S PR WSSOI IYCS U V- WS |
5 ST iy ity S oleolS cpaelly B Ol Loy s LU s ag el BT ol

Naadll el e AN NV [CEUPNUNUNErS WiRl PO

B EST 32 8 W L e m Wl BL B, O ) I g of Cas

Gl &l By (ol Sl 2l Joud Enl 230 oy ade B Lo T )

1303 U= ¢1982 ¢ Sl GUESI s 1 gy ¢ LAY 4ES aadlf ¢ 5l ¢ il -

A7 sa G 2

67 = Gl 3

2002 « ]_lackﬁ)sﬂ i ok\;!‘éd@d\ Ao de rasat ¢ @ﬂ/ﬂ‘;w/w‘)}.@ﬁi‘&w\ -4
A5 u=a ¢

164 | Jurnal limiah ISLAM FUTURA



5T g o guwyg Laylicil folge Ogadudly &y palt dall)

By s (g apall ST By copally pomall Juail e oSO sl i s g el S
sl b By 2E 36Ty O o £rby oS B olis By (] A2 Do clde
s Bl (o S Sl U S Yl (N s Ty ade 0 Lo Taes O
Sy o (3 A8 kg dal 851 a3 LA o Ladis e Sy iy il
g U plgt Sy Begll e slWly Jilad) 5Ly oa F by bl 23l

Ul Lol

g s ) Bl iy S 3 sl 53T 017 01 Juledl O st s

oS aas — el o g.)jd\ s ol ety — ol oda S N ”ISJj.Eg Cadeand RS

@ e oY) sda sl sl Wy daagadly el Wy ) SMalll 3 s el Al
éi S5 @3] ‘M/‘;L“J-“j QJ;J\ QG?V-@-M 3L >~ LUQ\

a-:-’fd‘ axl)) )m‘j f)’w}[\ St o @y&\ o~ -1
Al @l OT AN Jap -2
G of 05 E e aliey s 7 i 3 B 2L -3

Megid OTAN A an ol )

e b

W b ) @3 Gl sl S8y Ol s O gpdl anl )l w55 5,

Lt galSs B Sl e e ety opntdl Aot By sk ol e
ol Ll Slalll o L 3 (1) 83 o Sy Lo oomm Llizyy el (1) 30 o SLUSTN
Slagilly Log bl come pule G ot on ot o aalll Sl 1S il Catdl 5t
SN Sl 58T e o anall pgiell poiamy b e 2L jlatl Lils e 5
St T e @) AW O e Uads 06T B O gty Lemlialy S

W S ) Lyas (635 @ gradl Dt Sll sdatiy o2 Jgs 2904 s

.67-66 o= gaall -5

6202 ¢ 1998 « 1k ¢ gyl 5 uall Cpunll ¢ LS Cldll) fuof Lo pad) dil ¢ daal s Sl ae ¢ sl -6
.63

Volume 15 No.2, Februari 2016| 165



Ayl do e 9 Jor ) drle e

Hldly 3adl s AL PaVly FlasYE A BLoYL dene L LIS s

Nl Lty 2a il

o ol Sl e ag A wlll G0 Wyl S ) sl as ) ol
Bl ) B Bl Bl (3 B U e ST O B (3 aad) al 5T 0T ) ol e

oY ad o )leag Lf*%}“ oM Al s L}“

I 3 b )WVJZW@:.J‘ Jsir ¢ Jolsall odn 50 £l o) s
Lo ollS do sof Ll G0 g 3 Akl Cprldl Ol Olgiay Y o
NSO ¥ NGV Y IS DV RGN S PRV S Pt SN WA 17\ - PR PR P RS

,”g_.))}\

S5 Gl aday BLY B e Regems 535 fle Sty 2l 3T plelt o

2l ools) LS Bl edn satsis 31350 LISy lgainny e o b b jLes) (3 1,8 156
el b i Bl Rl feyy JLisl 3 Bl B B ek b clotgey L
05 AW sds 8 "Bl b Jsk sVl 83,5Vl Bl sl IS e i)
o s ap Ay U 0S5 LS (I JLarVl dnsles o 2a5) s Y1 2l aily

pell 8l ey 3l el T e aals e Sl Gl e 2y

Cord mom o b Rz oY Ly el (e meid ad pedd) e Ol 8 e
03lygly azesly alalin i s (350 @ SI OT AN 22k (bl L L)

dgesd) Malally 2o )l Olaeld) Lol ag ) aslll RO W R VIV Y

il psans @) Lo Vg Gl Malal) e Lapeg 3MMally #lglly oL2Nly adly LSS

GhUll sda Cogns Jgs 3 Julsadl 50 0 O LT Srrs o) m 3l Jela iyl

63 U= sl -7

172 0=« 1978 « c..u\:\“ 2=l ¢ h)a.d\ YJL‘: :dA.A ¢ o':/udh.d." 4;1‘}!'.”/ CILM/J.IJ/QJG ﬁf‘}«é/“ ugl.l 3 LA)A -8

166 | Jurnal limiah ISLAM FUTURA



5T g o guwyg Laylicil folge Ogadudly &y palt dall)

B> ooV o b ol ol gy "t D sl o eaiie Bl Bl iy 2L
@ Udlos) Ls ) Iy 33 didans coded 435 coblll (LS JUisl (3 3sgin
Sl il oo i coally Bl Gy Byloml] oy il kel 058 oy IS 0 S
iyl 5l Bozs gl 5 Slosian 316 DLl 5 S0 gllly sy L)l

Mol adly NS

sda S o il s L eSS ST O S sl (3 agal all T O )

u}&&J\

S Y Wl o S ST LI e slall alsVly SEN Lal Llsall ey

il Gl 3plo Grreomd (legtill oo 33Uy Lyl s 3lally ae )l Oggs iy

o It ol aaly aally s Gl Jsk oY) e & el oy A Bl

o o) et 3 2Tl 1 ] s iy (s Sty U e Blad Lk
Sl ala) andl 3 ol slal Je gk

i OF 0L Sl oally wlally 0T 4 Ldos a2l coollona) A

il o 1910 s T 10y el & ket el b on paladl oDl TS T
oo sl O e daT " TG 1 gty aUT Sandlly Ul e Leodled
Gy walail pas o 381 T (L s (ob Baally Call Caill e homy o)l slede
adl 3290 V) ple 2L ) el e ey U Dl Gl ) (sl

Vool aul Gally cue)

¢ sl L 331 adly Blaa¥) Lo )8, Leelldly dgal a3l ds0 Flaly

s ) 1seZ) ol b e nekedd BT Y] gy dalid) slpn gnilly Y1 )l Lais

6302 sl 2
1740= Gl 10
¢ 1993 ¢ 1L‘JM\3.\.:\SAQ_1}):\J$<=A.‘A)JL;‘S; 1(328a5 ¢ gbﬁy/wdgjdaw/‘ﬁ\ J\;sg)ﬂ:i‘z)l\-ll

A7 o=

Volume 15 No.2, Februari 2016 | 167



dglay dest o 9 ol drle o

D il LS S B2 Lelte ezl B Lgae ol )l 13 ISR O Y 12@;

Ol i Bl BRll gy ol oal n Ol Yy ARy Gy ly 8Ll Laiod
lly " Plos (b sk s E50 L baie e 5,36 OT A Lig Wgiz WS Ol 1é oo
Sis ans Lo Gone oot o OF (Sl 0 O on o2 b W1 22 3 iy 2,550
Jor L Jer o Gsid I A & Gk e sl Bshndl ikl wley waly epbluly
Gt LS5 STl Laad et LY juidly Caymdl) o CL«aU e I ES OU Y
1t B Sl 815 5l e Luazst mols 537 13] o) Ma ks Sy e il il
S s g S M3 ok 5ol il OB (25T 55U s slaze W) OBGYL d
M G ane o 15 S0 fenses 4 a0 20 O 3150
e A (lelaimy laYly Slly sl s B 31T el il 3l U
b Ll b e JUBYI e LY O OB il iyl Ay Ky oSyl
pler Ay weam O 4B ol Blae n Tepm ol 18 e skl OGS (st

A g e ekt Oyl g W (§ Rt Bl T @) Gl

25 S S slajly Dl ez 3 W 3l wlladl & dgad wall o
u)& a.:ij.S\ Zxld) )3.3';\3 Jg.\g s CQ\)L'&;—\ ol g_))x.«”u M9 ;}’\J. L} QJL;:A;;\) (}Lw}ﬂ ;:;;_ Ay

Jsi st Yl Olgdll Ll Slla> e Loy iugyaVly Sy ddibly d, i)l ool Liadd

490a sl 12

175 pa Laya 13

168 | Jurnal limiah ISLAM FUTURA



5T g o guwyg Laylicil folge Ogadudly &y palt dall)

Sy copmsl) me oy Bl a0 LT Jaolyl 3 i) apall BT adly " Mk
D5V ol Al AT LS G Llse S oLl oty (il TISGT c¥gn sls 2
dii 3,80 2 il L) el r G5 ol 5O Bl ST SIS i 3 S,
3 oAl 1508 s 8! L s SJR5 s LS o o oy ) Sl o o

T e 3 Gl Sy asdl 3 et Sk BT LS ol T 15

LAY Slgilly LY Spole 3 wlhlad) 3 gl ST ol gy s
345 hlad) Ul Sl 08 gl Yl dle s el aasl Al ) ST Al e el
B oA GOl PP jl aal gy e il 3 U gl B ol ol
sty Ol 35l e 6ol opdl) 3 e Gl S gt ) e

tsa Y ohladl 3 a5 ol el

LIRS LS

sda gl Wl Ol Ui Y Csnddl S (3 Bl ag ) a1 gl a
Bl T b M Pnidl Jai colbadl) e Vol o a0lS” Bagl el
DY) Cpntdl oW BT ST oluely Al B Asl e i35 Sl (3 sl
O Al LSS Wby (s Luws ol sy a5 9lhly £5,031 ES1s 3, i) aalll cmols
eolS us )l el 3579 g9 cu}&\j A“'l"\}"“}\ 25 Y\ e J\ uj.@.‘.a\ INty cufd\
S (3 et oY1 0 slol sl By cng By Lal) 3y 2000 bl 3 a1 2l
Sertloley Ol O gian GU G s

oy illy EH S s 28y LY Lkl JLesl ayal) Oy ) o sl W,

W ol 230 L ST Gl Ly 220y 5l sally 801y B Sy DYy 3,03y

.50 ga gainll -14
.358 U= ¢ 1988 ¢« 6k ¢ i€l Alle b alall (el die g gl Ganlf ¢ i 2l ¢ jac -15
66 Lo gl 16

Volume 15 No.2, Februari 2016| 169



Ayl do e 9 Jor ) drle e

Bl Gy ol Ll B (S5 Lgdsley BT L 2533 i Call i 1 St b
@ o5l Oselel) SISy ()l g ST OB Lehomzo) SIS cygledl) gl 2SI
@ By B N1y ol BB RS 3 Osally sOW Lot Oy 23 aall) 2l
Al AW e 2 b sl Ogmery Ogoeee op B3N GbU (3 Aol S aLS

17 3 s
gy (g3org oY) 352y 25!
Ol s Igdaaal a5 BT OV ) gl Gl STl adl) Jig Yy
BT JS” tlanas 4y e 2250

"1kt Jok ol Lty g 2SO @ s el G JIRY Lal o,
oAl o Ogteam ) B9 )l 1 bls By i) Ossnd) (3 Bla 2yl &l Jipleg
Dol b IS 8 Y1l S e gt b Sl LSS s 3y (i)

MGl A 2 W LIS L) sy (Ll se
b Masyly Slbdlall —

3 5sp0 Dylo dhle Olbllaas blaal U] 4l 2y slad) agle oo
1Sy ne Jo 0Ll a2 Lo S ez Ui clanby aysalll aplly dgill oUla
S G e WU 5y Buidly aadlly iy ihpally L)) o WU 153 et 1y iy

W) 8 T e (5385 T e LS e sy a3 B0

Sy Vol ag )l il sl angtlly agall psle Bl 2l su0d) Slodlaall ol

Sl LY B 3 aal all cels Head Jin LU ael Yl Gl oLy

ol Gl 3 oYl sy ol 2l

170 | Jurnal limiah ISLAM FUTURA



5T g o guwyg Laylicil folge Ogadudly &y palt dall)

e ey Bl ol-Mawyl -1

ALkl 334l Ll YY) el w2

o by peaYly Vg milly (2 ally ol pls Ll gl gl l-Slaoyl -3
sl el

Bl ol -4

Ay il wollly dnklly LSy Cllly dilddly e glad) wldlas -5
kb,

A2 Ny gl 1) stV 095 kg Laslss s dazad 2820 W) o 33 drgs Ny -6
il ey SUISy gl SLSIL onn gy V) SR A e n Tlas
LIS T 830y <3 oy W1 ARl BT Canai ) 2 8 B e,V W4

.22L,'mj @& Zx‘z.bjf}l\ 4l &

LU 0 OV ey ahmdl g A1 a s sl 8l cles ik by 17050
STy Soaally madly OLdly Al Glllaas clael i a2 Lokt Glly Lol
gl slel o TSy aall 2B )Yl clael LS Gglally 2eld) lollaas

.H,.f S\

Le Joi cedd) Cgnddl i 18 L 2T 0ss s i e U s Cai

QUL ot i Lt "2 a8l S sl oS e S il U
oo pialy Badlu ) eoalilly Lol sl eyl jLas) mey Bl ggiey U Ls 2SI
Aplaze V) L) 3 s V5 Ry ) LA (3 el 8s Bl 23U 5y LIS
NS Wy Sy 23l lgsVly Sl oSl 2 ) litally 2l L (Lol

oY) ey SV (Sl Al Sl o QUL Halase ] oy Lapss 3153Vl sl

.68 L gaiall 2

.69 = gaiall 23

22l ¢ Jass Y1 (558 53 s cLig gl (i Clid 8 L ) ClalSl YT 2 giny Ao ¢ U 2o ¢ Ads 24
2004 51 -14 <9483

Volume 15 No.2, Februari 2016 | 171



dglay dest o 9 ol drle o

i) Ol (3 a4 1idy (aye sleel Jreanity Lay el plrey (O Gall
Al oV @ Bl Slbdlally SLUSH GNT QL Sl e Layey 3515 Sy 4,2l

VB il e Wty galally Clally el ol amtnny ellly Sy 3Vl g
:(.zbd.\ -

cdzsl @ ot @b Wy daslisy el (e ] (BB e oAl O

Gkl o Dl b Shliam 3 gl W 5y Al pamald Jally Ly 3L
ang ) loeallS AT Bl ) erles 300 A s o A G Aagl e ils
ot S e ) el Se 1 4B ol i) paliey POl Gy e 85
DLV ] o A Wy e el gl s adl plval 2ag pay el
el S e el s s s T PO aally Jlally sl sl
o S e o el 3get SR W 01paST eVl (A o o T
Ol 312 gag (e Sl S BUYI iy aoman g2y (el 39d o aalST Jal
Sl By PBoual Lo Y Syl ptd ST bl 3 plg 1 esnls Lazay P sY)

Pl G i o sligtin Gl A (Ll ol ke 3ol S LS
2915 £ . Ca5E N (. -
TG o sl e 55T VI B2 1By (g ast] s (i e el

Jotdl QUL sods 6 a8 lim Sl e gl pomall el ST 2t g
Tl SIS e S g emalgd oal r 22h S W e sl day (g A)) el

359 = we -5
363 Lo e -2
360 (= e 27
360 Ua ec -2

.364 -363 Ua e -2

172 | Jurnal limiah ISLAM FUTURA



5T g o guwyg Laylicil folge Ogadudly &y palt dall)

Gl Sl O 36 Al Jsd Se P b @ we Jsi sl

ST Je asls Ay wlb 12 1y db ) LS OVT e ssid &l iy Sl
OGN 3 8 A al S
Pl Ugag g Al —

Dol 35 (ol Laasg dle WhaT (3 aded) Cgnidl Wl 3 a ) all o )T 03
S S o 2 s e aal Jok (Blesoes Bail Wliness Al Bl e e dl
S e g e sy desisns IKe Al el Tl ) ezl Les i gled
Jsig ¢ ipw ) snadll sLas 3 2y ST o) Goggis Ayl 5aaill 07 LAY )W)
el Wil S e )l il T Lodgdl i ) et e 23U o OF am
."&yyj% R:;jx)\

Lo Lt Sy (Qlally Bl OUpY1 o) slad Jowid a8 "kl Uk
63)\“}“ o et 3.4_9 ROIELY L},J*S\ g.)bs}“ CJL“M}" ij\ g.)bf}“ .L;-T L«fcg/)f.‘,a_gj\ u,asu
.”uﬂjij‘ @)U e 8dalonn QLG}»,&}A L9 cg.)jd\ 'CUU P9 4;,)\5)

il oo IS0t U B oty ) e il Slegtgey Uy 15U 2tk
el BT 5 IS 3 i am oA G0 BT e Jsh cempdy 0LVl 0llS o8
SO ke (ool DA 3 Ogalat oy U waet 3 Lol e I3y (0580 2

Ll s 1538 OF S Ssle e i3 slas ST o Gpgpo el [JaiY1 3
.34;@&5\ dal daa

saall ¢ Jaws N1 (3580 By ¢ Lig gl (Gnd ! 4 Ly all ClalSl YT o) ging Alda ¢ EL) v ¢ s 30
2004 w5 -14 <9483

Gl jaadl 31

265 - 364 = e -3

76 pa gaiadl - 33

70 o= gaiall - 34

Volume 15 No.2, Februari 2016 | 173



Ayl do e 9 Jor ) drle e

gy &3 Oty 08 Uiy ¥ "0l Sy gy goks ki o0 IS
Mo 00 B8y ed) ey Sy LT (3 Wpedontiy el 28l 05alSs
teedl —
N ey (g5 oj@ ngj_f-‘Y\ eridl Whlasy Wl (3 iyl all u;\ RV
3 g o 5B 8h 0y psls e G aa Bl By T 09 55 S e e ek
gl Byl DLl OF 09 Cxbiadl an 81N (alall Loty opntdl odn ol
il o Yolae B 05 OF aall ped ca5ibly OUsy S e Al Wy ol o
o S BT STy (oSGl S Y gl aalll (3 oW bl il il aalll Cam Y Ve
555 oyl ol )"0 sl Jsi My s Oy Lo 13) ot W) il (3 dgpall asll
SIS Gy 23l B ag oyl B3le BT i gyll) 35U () L) auhyldl gl o

&U\L;;2\»)'31W&am\f\jo@wgbw&\w}@ﬂ\w\@

C=

S Sl s dakiy el cot Bmd T8 Lee g3 2 e Y Rl
Bl UM (3 ol b gmg Ayl Skl Wly cilpall o ot Y g2l 2L
@ 2y posh Lrls ol ailsr an ¢ Bl 0B Wlay Gl asldll gy Jud!
A BT s s VL LaasT aily O g r el o DLl BLs1 we il (5S
) Ola e Wiy ol Com Lo s (3 s Byl Ayl sl (3 55209 0L RHEe
B 3 oy LS B S g L s Bl e W etk Y B,aM6 (o
Bl gt Wy gl Al Cdy Lo sgibly 0Ll die (gl eyl wi,fy ol e

Ml e auid) Bl @) LS 450 )

crlly adlly Gl ol 3 Rl lell & gl ) T sy sy

Sly (o Fb st ol o L ol 0Ll hall Of a0 sl aal s

T1 pa il - 35
.62- 61 U= (s ysll -3

357 ua -3

174 | Jurnal limiah ISLAM FUTURA



5T g o guwyg Laylicil folge Ogadudly &y palt dall)

A Y gl ol laé e s a0l e s ST gl e a2l
o alin 05uSn odm Ly e U SN (3 OLd) Sl OISy (Usdl sl n g
L e Y oS ol il 3 TeSTLS (gl a8y 3801y Sadl & Bpedl Al

) Bl s i O S (3 sl ) O Loy el Jadl) s

Ol Bl al OF s g il 2l Sl g N T Aty
o S eandy (VI tgy By (oW Ll (5820l wpsnd s pb Jsl
glde enl o lglas (Lgdg Leasles au ) 2l 1950 ) cLdal)

t g sl e LAY —

3Vally ooVl Ll oles 3 OEUly bl e crdlizad) Ul )l Ll Lo

il Sy el el G L8y ) ads sa L s QU1 ey il
Blbshz e gyl Ll BT Ol @ Opmdlin pntl) il o Jla) OIE
By Bptie 15 2 (LS IS L Bas el e 49 (sl Vg s3lud) Ol iy ol

PR B 3 don o e

Sl g UV ey el i B el Al Famnyy jLasl (3 Lo ) fulgal g
LT Y Sl 5] 1S (3 58 K el Ognidl sl oW a2l s
el Vg aadlly 350 gl dly A Wl AL Slelad) Jo Lpall cule - Ly il

Cond! Lo

i) e agid) eSS ey Ol Je el e @S OTAD OIS i
O alsall (pr s gast witsler ais (Y ST Loy il JSU Blios Llao Lo iyl

oo U Sl e ey RS Cpntdl G WyLasily Ry el Bl gy e o) Lelad) Ly

104/3 1922 b ¢ Ay padl U iy 5 alEl) ¢ de ¥ s ¢ saniilall 38

68 L= (saial) -39

Volume 15 No.2, Februari 2016| 175



dglay dest o 9 ol drle o

Leoske olams 2 U bl 8 e cpokedl W e a3l 50 4 05y ol 2
G Sl Lapy Doty 3y ~SlaoVly aisecaey alSs 3 oWy prlally gl 0 Ly
Ol s (3 Cmidl ods ax b= oy L (59, O

&

1998 (15 cujpdly ald okl Jls QlS ARl Yool Bl hl) a2 ) s ¢ 2255

L gl S el el B e 15dE Ayl ey dRUS Al (Ggaie Bl ()
2002

1982 old (bl QLS sty OT N A eaadll il (s
1978 (auld) saall @b all e a2 (dpolel) Dgalll colwlylll o slpl (s L

Gl s gyl Fpb S Ayl OladSTI YT Olpiny Dlde (3 ds i)

2004 jebsyi —14 9483 524l (Lo sVl

JdL (IO m ey c(,.>=lﬁ 9 Lfl& :dﬂ,fi; ‘%JL,;;)’/W%;M’ oy Jies ‘Lﬁr*;)‘
1993

1988 6L (S e 158l (0l die (satll Codl iz aaT
- Sl < B =

1992,2 b aaypall oS s 3l ( he ) s (sl

176 | Jurnal limiah ISLAM FUTURA



Jurnal llmiah ISLAM FUTURA
Vol. 15. No. 2, Februari 2016, 177-212

DAMPAK PERATURAN GUBERNUR ACEH NOMOR 451.2/474/2003
TERHADAP PENINGKATAN KUALITAS PENDIDIKAN DAYAH

Arfiansyah
Leiden University, Netherlands
E-mail: arfiansyah.arfnor@gmail.com

Muhammad Riza
School of Humanities and Social Sciences University New South Wales, Australia
E-mail: mriza.nurdin@acehresearch.org

Abstrak

Dayah adalah suatu lembaga pendidikan Islam yang terdapat di Daerah Istimewa
Aceh. Lembaga pendidikan ini sama halnya dengan pesantren yang ada di pulau
Jawa baik dari aspek fungsi maupun tujuannya kendatipun di sana terdapat juga
beberapa perbedaan yang penting. Pada tahun 2003, Pemerintah Aceh melalui
Keputusan Gubernur Provinsi Nanggroe Aceh Darusalam, mengeluarkan Peraturan
Gubernar (PERGUB) Nomor 451.2/474/2003 Tentang Penetapan Kriteria dan
Bantuan Dayah dalam Provinsi Nanggroe Aceh Darusssalam (NAD). Salah satu
isinya adalah membuat kebijakan bahwa dayah di Aceh dibagi dalam beberapa
klasifikasi. Klasifikasi yang dilakukan Pemerintah Aceh adalah dalam bentuk Dayah
Tipe A, Dayah Tipe B, Dayah Tipe C dan Dayah Non Tipe. Klasifikasi ini bertujuan
untuk membedakan jenis bantuan yang akan diberikan kepada dayah. Penelitian
kualitatif ini melihat efektifitas bantuan pemerintah tersebut untuk menunjang
kualitas pendidikan di dayah. Pengumpulan data didapat melalui interview ke 4 buah
dayah (2 buah dayah tradisional dan 2 buah modern) untuk melihat manajemen
pendidikan dan dampak bantuan pemerintah. Hasil penelitian ini berkesimpulan
bahwa manajemen pendidikan dayah masih bergantung pada figur pimpinan dayah
(teungku), sehingga dampak bantuan pemerintah juga bervariasi positif terhadap
pembangunan fisik dan peningkatan sarana dan prasarana, namun merubah
paradigma positif menjadi negatif terhadap teungku.

Kata Kunci: Dayah; Pendidikan Islam; Teungku

Abstract

Dayah is an Islamic educational institutions located in Aceh. This educational
institution is similar to the so-called pesantren — an Islamic boarding school in the
island of Java, both from the aspect of function and purpose (although there are also
some important differences). In 2003, the Government of Aceh through the Governor
of Nanggroe Aceh Darussalam Decree, issued a regulation, numbered 451.2 /
474/2003 on the Criteria Stipulation and Dayah Assistance in the province of
Nanggroe Aceh Darussalam (NAD). One of the subject matter is to make a policy
that dayah is divided into several classifications: Type A, Type B, Type C and Non
Type. This classification aims to distinguish the type of assistance to be given to
dayah. This qualitative study is conducted to see how effective is the government
assistance to support the quality of education in dayah. By conducting interviews to
four (4) different dayah (2 interviews at traditional dayah and 2 at modern dayah),
this research is expected to analyze the management of education and the impact of
government assistance. The results of this study concluded that the education
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management of dayah remain dependent on their leadership figure (teungku), so that
the impact of government assistance also varies positively to dayah physical
development and improvement of facilities and infrastructure, but this assistance has
also interestingly changed teungku’s positive paradigm into a much more negative
one.

Keywords: Dayah; Islamic Education; Teungku
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A. Pendahuluan

Sebelum Islam masuk, kebudayaan masyarakat Aceh dipengaruhi oleh agama
Hindu dan Buddha terutama di pesisir pantai. Sedangkan di daerah pedalaman masih
dipengaruhi oleh budaya animisme dan dinamisme. Islam masuk ke kepulauan
Nusantara lewat semenanjung Malaka pada abad ke-7 Masehi melalui jalur
perdagangan, dakwah dan tasawuf yang dibawa oleh pedagang, para dai dan sufi
muslim pada waktu itu. Dari Semenanjung Malaka inilah Islam menyebar ke
Sumatera, Jawa, Sulawesi Selatan, Maluku, dan Maluku Utara.*

Dalam proses pengembangan pendidikan dan penyebaran Islam, maka
dikenal suatu lembaga pendidikan yang disebut dengan dayah pada abad ke-10 M.
Kata dayah berasal dari kata Zawiyah. Istilah dayah pernah diucapkan oleh
masyarakat Aceh Besar dengan sebutan deyah yang diperoleh dari Bahasa Arab.
Zawiyah berarti sudut yang diyakini oleh masyarakat Aceh pertama sekali digunakan

! Zakaria Ahmad, Sekitar Kerajaan Aceh Dalam Tahun 1520-1675 (Medan: Monora, t.t), 22.
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untuk sudut masjid Madinah di mana Nabi Muhammad pernah mengajarkan ilmu-
ilmu agama kepada para sahabat.” Secara terminologi, dayah dapat didefinisikan
sebagai lembaga pendidikan formal yang santrinya bertempat tinggal di pondok yang
memfokuskan pada pengkajian ajaran-ajaran Islam dan ilmu pengetahuan lainnya.’

Dayah adalah suatu lembaga pendidikan Islam yang terdapat di Daerah
Istimewa Aceh. Lembaga pendidikan ini sama halnya dengan pesantren yang ada di
pulau Jawa baik dari aspek fungsi maupun tujuannya kendatipun di sana terdapat
juga beberapa perbedaan yang penting. Di antara perbedaan itu, seperti dilihat di
Jawa Timur ialah bahwa pesantren itu merupakan satu tempat yang dipersiapkan
untuk memberikan pendidikan agama, sejak dari tingkat rendah sampai ke tingkat
belajar lebih lanjut.*

Dalam istilahnya, pesantren merupakan sekolah pendidikan umum yang
persentase ajarannya lebih banyak ilmu-ilmu pendidikan agama Islam daripada ilmu
umum. Bahkan ada pula pesantren yang hanya mengajarkan ilmu agama Islam saja.
Model seperti ini disebut dengan pesantren Salaf. Pesantren atau pondok pesantren
biasanya juga sering disebut pondok, adalah sekolah Islam berasrama (Islamic
boarding school) dimana para santri belajar pada sekolah ini sekaligus tinggal pada
asrama yang disediakan pesantren yang dipimpin oleh seorang kyai. Untuk mengatur
kehidupan pondok pesantren, kyai menunjuk seorang santri senior untuk mengatur
adik kelasnya, mereka biasanya disebut lurah pondok.

Pesantren menurut pengertian dasarnya adalah tempat belajar para santri,
sedangkan pondok berarti rumah atau tempat tinggal sederhana yang terbuat dari
bambu. Di samping itu pondok mungkin juga berasal dari bahasa Arab fundug yang
berarti hotel atau asrama.

Ada beberapa istilah yang ditemukan dan sering digunakan untuk menunjuk
jenis pendidikan Islam tradisional khas Indonesia. Di Jawa termasuk Sunda dan

2 M. Hasbi Amiruddin. “The Response of the Ulama Dayah to the Modernization of Islamic
Law in Aceh”, Thesis (Kanada: Institute of Islamic McGill University Montreal, 1994), 41. Pengertian
Dayah ini dapat juga dilihat dalam buku M. Isa Sulaiman, Sejarah Aceh, sebuah Gugatan Terhadap
Tradisi (Jakarta: Pustaka Sinar Harapan, 1997), 31. Dayah yang berasal dari kata-kata Zawiyah,
adalah nama sebuah lembaga pendidikan yang mula-mula dipakai di Afrika Utara, Lihat dalam buku
A. Hasjmy, Kebudayaan Aceh dalam Sejarah (Jakarta: Beuna, 1983), 192.

¥ Instruksi Gubernur Nanggroe Aceh Darussalam No. 03/INSTR/2008 Tentang Petunjuk
Teknis Pelaksanaan Pembangunan dan Pengembangan Sarana dan Prasarana Dayah/Pesantren
Badan Pembinaan Pendidikan Dayah Provinsi Nanggroe Aceh Darussalam. Definisi ini juga terdapat
dalam Qanun Aceh No 5 Tahun 2008 Tentang Penyelenggaraan Pendidikan.

* Abd. Rahman Saleh dkk, Penyelenggaraan Pendidikan Formal di Pondok Pesantren,
Departemen Agama RI :Proyek Pembinaan Bantuan kepada Pondok Pesantren 1984/1985 Ditjen
Bimbaga Islam, 11
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Madura umumnya digunakan istilah pesantren atau pondok, di Aceh dikenal dengan
istilah dayah atau rangkang atau meunasah, sedangkan di Minangkabau disebut
surau.Di Aceh, dayah adalah tempat belajar agama bagi orang-orang yang telah
dewasa saja. Pendidikan agama untuk anak-anak diberikan di meunasah atau di
rumah-rumah guru.

Ditinjau dari segi tempat memberikan pendidikan, maka pendidikan agama
tingkat rendah yang diberikan kepada anak-anak ini dapat dibagi kepada dua bagian.
Pertama pendidikan agama untuk anak laki-laki mengambil tempat di meunasah dan
kedua pendidikan agama untuk anak perempuan yang diberikan di rumah-rumah
guru atau tempat lain yang khusus serta terpisah dengan anak laki-laki. Meskipun
tempat belajar ini berbeda, namun materi dan tujuannya adalah sama.’

Pada umumnya anak-anak yang belajar di tingkat rendah adalah mereka yang
belum mencapai usia baligh. Mereka diantarkan oleh orang tua mereka kepada
teungku wanita untuk mendapat pendidikan dasar agama. Lama belajar tidak ada
batas waktu tertentu. Pada umumnya pendidikan tingkat rendah dianggap selesai
apabila seorang anak telah tamat mengaji al-Qur’an dan telah mengetahui cara-cara
praktek ibadah wajib seperti sembahyang, puasa, dan hal-hal yang bertalian dengan
itu.”

Berbeda dengan pendidikan agama tingkat rendah yang diberikan pada
meunasah yang terdapat di tiap-tiap kampung, maka pendidikan dayah tidak
demikian keadaannya. la hanya terdapat di beberapa tempat saja yang menyebabkan
sebahagian besar para santrinya meninggalkan kampung halaman untuk memondok
di tempat yang telah disediakan di dayah, yang terkenal dengan istilah merantau atau
meudagang.®

Pada awalnya dayah merupakan usaha pribadi seseorang ulama, bukan usaha
suatu yayasan. Dayah didirikan atas dasar dorongan tanggung jawab pribadi masing-
masing ulama untuk mengembangkan pendidikan agama Islam. Oleh karena itu
dayah hanya terdapat di tempat-tempat yang ada ulama-ulama yang mempunyai ide

> A. Hasjmy, Sejarah Kebudayaan Islam di Indonesia (Jakarta: Bulan Bintang, 1990), 192.

® Safwan Idris, “Tokoh-tokoh Nasional: Overseas Educational and the Evolution of the
Indonesia Educated Elita”, Disertasi (University of Wiconsin: Madison, 1982), 67-72.

"Rusdin Pohan dkk, “laporan Penelitian Fluktuasi Pendidikan Agama di Aceh” (Banda Aceh:
Lembaga Research dan Survey IAIN Ar-Raniry, 1980), 14.

8Safwan Idris, “Refleksi Pewarisan Nilai-nilai Budaya Aceh, Peta Pendidikan Dulu dan
Sekarang”, Jurnal Ar-Raniry, No. 73, (1998), 58.
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dan kesadaran semacam ini. Sehubungan dengan itu pula kadang-kadang di sesuatu
kabupaten terdapat satu saja atau tidak ada sama sekali.

Tidak semua orang yang mampu menamatkan pelajarannya di meunasah
dapat belajar di dayah. Hal ini disebabkan karena letaknya jauh dengan kampung
seseorang dan membutuhkan biaya yang besar. Penghasilan orang Aceh pada masa
penjajahan Belanda tergantung kepada pertanian semata-mata. Hanya bagi orang-
orang yang dekat dengan dayah itu atau orang yang mampu saja yang dapat
memperoleh pendidikan ini. Karena situasi dan lokasi dayah yang semacam itu,
dilihat dari segi santrinya di sana terdapat persamaan dan perbedaan dengan
pesantren yang ada di Jawa.

Meskipun dayah-dayah yang didirikan sesudah Belanda menguasai daerah
Aceh, harus tunduk di bawah Ordonansi Guru tahun 1905 yang tercantum dalam
staatshlad 1905 no. 550 yo s. 1925 no. 219.° Mata pelajaran yang dapat diajarkan
dibatasi serta diwajibkan melapor tiga bulan sekali kepada Belanda, namun ia tetap
tumbuh dan berkembang dengan pesat di beberapa Kabupaten, di antaranya Aceh
Besar, Pidie, Aceh Utara, Aceh Timur.*® Sedangkan mata pelajaran yang dibolehkan
oleh H.N. Swart, Gubernur militer/sipil Belanda di Aceh terbatas pada tiga mata
pelajaran saja, yaitu : Bahasa Arab, Tauhid, dan Figh. Hal ini berbeda jauh dengan
mata pelajaran yang ada pada dayah tinggi Baiturrahman yang berdiri pada masa
kerajaan Islam, di samping mata pelajaran khusus berupa pelajaran Agama juga ada
mata pelajaran Umum seperti kedokteran, falsafah, kimia dan lain-lain.™*

Untuk membuktikan fakta sejarah mengenai mata pelajaran yang diajarkan di
dayah Baiturrahman di atas dapat kita buktikan dasar sejarah yang mengatakan
bahwa Aceh masa jayanya telah mempunyai hubungan dengan dunia luar, baik
dengan Eropa dan negara-negara Islam.

Aceh pada waktu itu di samping sebagai pusat politik di Asia Tenggara, juga
merupakan pusat studi dan dakwah Islamiyah. Pada masa Sultan Ali Ri’ayat Syah
(1568-1575) telah berdatangan ulama-ulama dari Makkah dan juga pada masa Sultan

® Ismuha, “Ulama Aceh dalam Perspektif Sejarah”, Monographi Lembaga Ekonomi dalam
Kemasyarakatan, LIPI bersama Departemen Agama RI, 1976, 46-47; Lihat pula Laporan Penelitian,
“Pengaruh PUSA Terhadap Reformasi di Aceh”, Jurnal IAIN Ar-Raniry,No. 70, (1978), 7.

T A. Talsya, “Pendidikan di Aceh Sebelum Indonesia Merdeka”, Jurnal Santunan, No. 82,
(1982), 14.

" 1bid, 15.
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Alaudin (1577-1586) dari negara yang sama telah datang pula ulama-ulama untuk
mengajar ilmu metafisika dan syari’at.*?

Tidaklah mustahil sekitar tahun-tahun tersebut telah datang pula para ulama-
ulama yang lain seperti dari Bagdad. Di Bagdad sejak pemerintahan Harun ar-
Rasyid, orang-orang Islam tidak saja membatasi diri mereka dengan mempelajari
ilmu syari’ah saja, akan tetapi telah melengkapi Ilmu Falsafah, Tasawwuf,
Kedokteran, ilmu Kimia dan sebagainya. Ulama yang datang dari Bagdad dan juga
orang-orang yang telah belajar di sana, sangat mungkin memperkenalkan sistem
pendidikan itu di Aceh ketika itu.

Pendidikan dayah di Aceh dapat dibagi dalam dua bahagian, yaitu tingkat
menengah dan tingkat tinggi. Santri-santri yang belajar pada tingkat menengah pada
umumnya mereka mondok di dayah. Dalam masa belajar ini mereka mengurus
semua keperluannya maupun memasak, menyuci pakaian. Pendidikan dayah Tingkat
Menengah disebut dengan istilah Rangkang dan guru yang mengajar di sini disebut
teungku rangkang biasanya terdiri dari santri yang belajar di dayah tingkat tinggi
yang disebut bale.™

Kemajuan suatu dayah sangat bergantung kepada ulama yang memimpin,
bukan kepada nama dayah. Oleh karena itu kita mengetahui mengapa seseorang
santri itu pergi belajar ke dayah yang jauh sedangkan di dekatnya ada dayah. Hal ini
menunjukan adanya kebebasan untuk memilih guru dan ilmu yang ingin dipelajari
seseorang. Adapun mata pelajaran yang dipelajari di dayah tingkat rangkang ini
antara lain: hukum-hukum agama (dalam bahasa Jawi), Ilmu Tauhid, Akhlak, Bahasa
Arab.

Tidak semua santri yang belajar pada tingkat menengah sukses dalam
studinya. Banyak yang gugur di tengah jalan, disebabkan oleh bermacam faktor, di
antaranya karena tidak terikat dengan suatu sistem yang memaksa mereka harus

12 Ahmad Daudy, Allah dan Manusia dalam Konsep Syeikh Nuruddin Ar-Raniry (Jakarta:
Bulan Bintang, 1983), 31.

BRangkang adalah rumah panggung kecil yang memuat dua orang tiap rumah atau
merupakan rumah panjang yang dibagi dalam beberapa bilik, yang tiap bilik ditempati oleh dua orang.
Rangkang disediakan oleh dayah dengan bangunan yang sederhana. Pembangunan rangkang
disebabkan, 1. Kemasyhuran seorang teungku dan kedalaman ilmunya tentang Islam, menarik murid-
murid dari jauh, sehingga harus menetap di dekat kediaman teungku agar dapat menggali ilmunya
secara teratur. 2. Di sekitar lingkungan dayah tidak menyediakan akomodasi yang cukup untuk murid,
sehingga perlu adanya rangkang khusus. 3. Adanya sikap timbal balik antara teungku dengan murid.
Murid menganggap teungku sebagai orang tua sendiri dan teungku menganggap murid sebagai
“titipan” Tuhan yang harus dilindungi. Sudirman, “Lembaga Pendidikan Dayah pada Masyarakat
Aceh” Buletin Haba, Nomor 12 (1999), 37.
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menyelesaikan studi dalam batas waktu tertentu. Di samping itu adalah faktor bahasa
Arab yang amat sukar dipelajari, terutama bagi santri yang setengah hati untuk
belajar.*

Adapun alumni-alumni dayah tingkat menengah yang tidak dapat
meneruskan pendidikannya ke tingkat yang lebih tinggi, dengan seizin dari gurunya
pulang ke tempat masing-masing untuk menjadi juru dakwah Islamiyah di tengah-
tengah masyarakatnya, mengembangkan ide dan semangat dayah di seluruh daerah di
mana mereka berada. Mereka ini menjadi pemuka masyarakat dan ulama tingkat
menengah yang mengabdi dalam mengembangkan ajaran-ajaran agama Islam. Pada
umumnya mereka ini mendapat penghormatan dan status sosial yang lebih tinggi dari
warga yang lain dalam masyarakat.

Tamat dari tingkat pendidikan menengah (rangkang) dapat meneruskan
pendidikannya ke tingkat Bale, yaitu tingkat lebih tinggi dari pendidikan rangkang.
Pada tingkat tinggi ini pendidikan mereka telah beralih kepada jurusan spesialisasi
tertentu.

Di sini mereka memperdalam suatu bidang ilmu agama seperti Figh, Tafsir,
Hadits dan lain-lain yang mereka sukai atau senangi. Mereka diperbolehkan, dengan
izin ulama dayah pindah ke dayah lain di mana terdapat jurusan yang disukainya.
Biasanya santri-santri pada tingkat Bale ini menjadi guru pada tingkat Rangkang,
dengan status asisten teungku di Bale. Pada tingkat ini sistem belajarnya sama
dengan cara biasa yang terdapat pada tingkat menengah seperti diadakan sidang
diskusi yang merupakan ciri dan cara belajar di Bale dan membahas masalah yang
telah ditentukan oleh guru besar dayah, kemudian dapat memecahkan masalah-
masalah yang sedang timbul dalam dayah itu sendiri dan dalam masyarakat yang
menghendaki pemecahannya. Hal semacam ini sering terjadi pula pada ma‘had-
ma‘had Tinggi di Timur Tengah, di mana Khalifah meminta kepada para ulama
membahas sesuatu masalah tertentu.

Dalam sidang-sidang diskusi inilah akan kelihatan calon-calon ulama, yang
bukan hanya mampu membaca kitab, akan tetapi mampu menggunakan isi Kitab
dalam memecahkan masalah-masalah sosial. Di samping sidang diskusi seperti ini

juga akan merupakan batu ujian bagi santri-santri Bale apakah mereka telah mampu

1 Ahmad Daudy, Allah dan Manusia..., 114.
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berdiri sendiri dalam menghadapi berbagai tantangan sosial yang berkaitan dengan
agama atau memimpin suatu dayah baru.

Perkembangan pendidikan dayah di Aceh pada masa kolonial Belanda dan
masa pendudukan Jepang tiga setengah tahun, mendapat pengawasan ketat sehingga
dayah sulit berkembang. Namun demikian dayah telah berusaha menunjukan
keberhasilan-keberhasilannya di dalam mengembangkan pendidikan Islam kepada
anak-anak Aceh, minimal sampai di awal kemerdekaan. Ini terlihat dari banyaknya
posisi-posisi penting pemerintah yang mengharapkan tangan-tangan alumni dayah,
misalnya jabatan Gubernur Militer Wilayah Aceh, Langkat dan Tanah Karo yang
dijabat oleh Tgk. Muhammad Daud Beureuh yang merupakan alumni dayah.” Di
bidang agama dan intelektual terlihat Tgk. Muda Waly yang pernah menjadi
penasehat Presiden Soekarno, dan Tgk. Ujung Rimba, yang pada masa pemerintahan
Orde Baru pernah menjadi salah seorang anggota DPA.*°

Hal yang sangat menarik untuk dicermati di antara para ulama tamatan dayah
di atas adalah Tgk. Muda Waly. Dia adalah tokoh agama yang mempunyai pengaruh
di kalangan ulama-ulama lainnya, karena pengetahuan keagamaan dan keteguhanya
dalam memegang sesuatu pendapat. Pengaruh ini terbangun pada generasi berikutnya
yang mengembangkan sistem pendidikan dayah. Seperti yang telah dikembangkan
oleh anak-anaknya, di mana anak-anaknya di samping memperoleh status sosial
sebagai ulama dan juga memperoleh kedudukan-kedudukan politis dalam lembaga
legislatif.

Dalam sejarahnya, dayah Cot Kala merupakan dayah tertua yang terletak di
sekitar Bayeun Aceh Timur. Dayah tersebut berdiri pada masa kerajaan Islam
Peureulak dan dibangun oleh seorang ulama pangeran Teungku Chik Muhammad
Amin pada akhir abad 111 H atau awal abad X M.

Pemimpin dayah bersama keluarganya berdiam di lokasi dayah, sehingga
setiap saat dapat melakukan transformasi ilmu kepada para pencari ilmu (thullab).
Pada masa Kerajaan Aceh Darussalam, para ulama menulis karya mereka dalam
berbagai disiplin ilmu keislaman di dayah. Hasil kajian dan diskusi di dayah, mereka

> M. Nur el-lbrahimy, Teungku Muhammad Daud Beureueh, (Jakarta: Gunung Agung,
1982), 222. Lihat pula Ibrahim Husein, “Dayah sebagai Pusat Pengembangan Koperasi”, Sinar
Darussalam, Nomor 168/169, (1988), 166.

16 M. Hasbi Amiruddin, “Apresiasi Terhadap Dayah sebagai Suatu Lembaga Pendidikan dan
Penyiaran Agama Islam”, Jurnal Ar-Raniry, Nomor 68 (1990), 69.
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tuangkan dalam berbagai karya monumental seperti karya yang dihasilkan Abdurrauf
as-Singkili.’

Selain Dayah Cot Kala, dayah lain yang dikenal luas karena para alumninya
dan dicatat sebagai pelopor dayah di Aceh adalah Dayah Makhadul Ulum Diniyyah
Islamiyah di Samalanga, Bireun yang lebih dikenal sebagai Dayah Mudi Mesra
Masjid Raya Samalanga yang didirikan pada abad XII Masehi dan Dayah
Darussalam, dengan pendiri Teungku H. Muda Waly Al-Khalidy di Labuhan Haji,
Aceh Selatan (berdiri tahun 1917 M).

Hanya dikenal satu jenis dayah di masa lalu. Namun kini, umumnya orang
mengenal dua jenis dayah yakni dayah Salafiyah (tradisional). dan dayah Khalafiyah
(modern/terpadu). Dayah Salafiyah vyaitu lembaga pendidikan dayah yang
memfokuskan diri pada kajian ajaran agama Islam dengan mengutamakan Kitab
kuning dan ilmu pengetahuan lainnya. Sedangkan dayah terpadu/modern adalah
lembaga pendidikan dayah yang kurikulumnya dipadukan antara departemen agama
dan departemen pendidikan nasional.*®

Secara organisasi dayah-dayah dikelola oleh masyarakat yang sudah
dilegalkan dalam bentuk yayasan. Maka Pemerintah Aceh melakukan intervensi baik
material seperti sarana prasarana maupun support meningkatkan kualitas dayah yang
dilakukan oleh sub-dinas dayah dalam struktur Dinas Pendidikan provinsi.

Pada tahun 2003 di bawah kekuasan Ir. Abdullah Puteh. Pemda NAD
melalui Keputusan Gubernur Provinsi Nanggroe Aceh Darusalam, mengeluarkan
Peraturan Gubernar (PERGUB) Nomor 451.2/474/2003 Tentang Penetapan Kriteria
dan Bantuan Dayah dalam Provinsi NAD, salah satu isinya adalah membuat
kebijakan bahwa dayah di Aceh dibagi dalam beberapa klasifikasi. Klasifikasi yang
dilakukan pemda NAD adalah dalam bentuk Dayah Tipe A, Dayah Tipe B, Dayah
Tipe C dan Dayah Non Tipe.™

Kebijakan tersebut ditetapkan agar bantuan yang akan diberikan pemerintah
kepada dayah-dayah tersebut sesuai dengan Kklasifikasi dayah tersebut. Dayah tipe A

Y"M. Daud Zamzami, Pemikiran Ulama Dayah Aceh (Jakarta: Predana Media Group, 2007),
6.

8 Instruksi Gubernur Nanggroe Aceh Darussalam No 03/INSTR/2008 Tentang Petunjuk
Teknis Pelaksanaan Pembangunan Dan Pengembangan Sarana Dan Prasarana Dayah/Pesantren
Badan Pembinaan Pendidikan Dayah Provinsi Nanggroe Aceh Darussalam.

19 Keputusan Gubernur Provinsi Nanggroe Aceh Darussalam No 451.2/474/2003 tentang
Penetapan Kriteria dan Bantuan Dayah dalam Provinsi Nanggroe Aceh Darussalam.
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memperoleh anggaran Rp. 27.000.000,- tipe B memperoleh Rp. 22.000.000,-
sedangkan tipe C memperoleh Rp. 16.000.000,-

Saat ini, akreditasi dayah semakin diperluas yang dulunya hanya pada tipe A,
B, C dan dayah non tipe sekarang menjadi dayah tipe A, tipe B, tipe C, tipe D, tipe E
dan dayah non tipe/balai pengajian. Pembagian akreditasi semacam ini berdasarkan
atas substansi penilaian di antaranya jumlah santri menetap, jumlah santri tidak
menetap, jumlah tenaga pengajar, kurikulum, luas tanah, dan luas bangunan. Dari
hasil penilaian dengan menggunakan rumus kelas interval yang dilakukan Pusat
Pengembangan GIS dan Remote Sensing, Universitas Syiah Kuala tahun 2008, maka
didapatkan bahwa dayah yang memiliki grade penilaian 360-400 termasuk dayah tipe
A, nilai 280-<360 termasuk dayah tipe B, nilai 200-<280 termasuk dayah tipe C,
nilai 50-<200 termasuk dayah tipe D dan nilai 0-<50 termasuk dayah non tipe/balai
pengajian.”

Usaha peningkatan mutu dayah terus dijalankan pemda NAD. Sesuai dengan
Qanun No 5 tahun 2007 tentang susunan organisasi dan tata kerja dinas, lembaga
teknis daerah dan lembaga daerah, maka telah dibentuk suatu badan tersendiri
tentang dayah yaitu Badan Pembinaan Pendidikan Dayah. Diharapkan dengan
lahirnya badan tersebut, maka mutu dayah di Provinsi Nanggroe Aceh Darussalam
dapat ditingkatkan.

Walaupun Badan Pembinaan Pendidikan Dayah telah lahir, namun masih
terdapat berbagai kelemahan dan kekurangan mengingat badan tersebut baru
terbentuk. Menurut mantan Ketua Rabithah Taliban Aceh (RTA) NAD Teungku
Anwar Kuta Krueng, dayah merupakan lembaga sosial keagamaan yang memiliki
pengaruh besar terutama di provinsi Aceh. la merupakan sebentuk ruangan
laboratorium sebagai tempat mengkaji setiap pemikiran dan hadir untuk
mengembangkan dakwah islamiyah serta mengembangkan masyarakat sesuai dengan
nilai keagamaan. Namun menurut beliau lembaga pendidikan dayah masih jauh
tertinggal dibandingkan dengan lembaga pendidikan umum.

Dengan lahirnya Peraturan Pemerintah Nomor 55 Tahun 2007 tentang
Pendidikan Agama, maka pemerintah lebih memperhatikan pengembangan

20 pysat Pengembangan GIS dan Remote Sensing, Survey Dayah tahun 2008 (Banda Aceh:
Universitas Syiah Kuala, 2008).
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pendidikan dayah sehingga dapat menghasilkan transformasi pendidikan yang lebih
cerah.?

Pemerintah Aceh dalam programnya akan menyalurkan bantuan anggaran
untuk peningkatan mutu dayah sebesar Rp. 200 miliar untuk perbaikan 600 dayah
dan pesantren di Aceh. Bantuan tersebut bertujuan meningkatkan mutu pendidikan
dayah agar setara dengan sekolah formal lainnya. Total Rp.140 miliar untuk biaya
rehabilitasi, sedangkan Rp. 60 miliar lainnya untuk peningkatan mutu, kurikulum,
fasilitas serta kesejahteraan para guru dan pimpinan dayah. Menurut Muhammad
Nazar mantan Wakil Gubernur Aceh (2006-2011), anggaran daerah disalurkan
berdasarkan tipe dayah dari hasil verifikasi tim. Dayah atau pesantren yang tidak
diverifikasi, tetapi terdaftar pada Badan Dayah juga bakal diberikan bantuan. Jumlah
bantuannya mungkin lebih sedikit dari dayah yang menurut verifikasi mendapatkan
Tipe A hingga E. Pemerintah pusat juga memberikan wewenang kepada Pemerintah
Aceh untuk meningkatkan status dayah setara dengan lembaga formal. Namun
kurikulumnya ditingkatkan dengan memasukkan mata pelajaran umum serta
pendidikan skill. Sehingga diharapkan alumni dayah menjadi ulama yang tidak gagap
teknologi.?

Dengan lahirnya Qanun Aceh No. 5 Tahun 2008 tentang penyelenggaraan
pendidikan, maka konsentrasi pemerintah terhadap eksistensi dayah dapat terus
ditingkatkan. Pada bagian kedelapan tentang pendidikan dayah pada pasal 32
disebutkan:

1. Pendidikan dayah terdiri atas dayah salafiah dan dayah terpadu/modern.
2. Dayah salafiah dan dayah terpadu dapat menyelenggarakan pendidikan
formal maupun pendidikan nonformal.

3. Dayah dapat melaksanakan pendidikan tinggi yang disebut sebagai dayah
manyang.

4. Pendidikan dayah dibina oleh badan pembinaan pendidikan dayah.

5. Dayah dapat memberikan ijazah kepada lulusannya.

6. Dalam pembinaan pendidikan dayah, badan pembinaan pendidikan.

Dayah dapat berkoordinasi dengan Dinas Pendidikan Aceh, Kantor Wilayah
Departemen Agama Aceh dan instansi terkait lainnya.

7. Lembaga pendidikan dayah harus terakreditasi yang dilakukan oleh badan
akreditasi yang dibentuk oleh Pemerintah Aceh.

21 sak, “Pendidikan Dayah Masih Tertinggal”, artikel, Banda Aceh, Tabloid Kuta Raja, 25
Agustus 2008. Pernyataan ini disampaikan saat beliau memberikan sambutan pada pelantikan
pengurus baru RTA Aceh Besar Periode 2008-2011 di kantor Himpunan Ulama Dayah Aceh
(HUDA).

22 Mrd, “Pemerintah Aceh Akan Salurkan Rp 200 Miliar Untuk Dayah”, Artikel koran
Harian Aceh, Banda Aceh, 6 Agustus 2008. Disampaikan dalam Sambutan pada Acara Wisudawan
Santri Dayah Terpadu Insafuddin Banda Aceh.
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8. Ketentuan lebih lanjut tentang pendidikan dayah sebagaimana dimaksud

dalam pasal-pasal ini diatur dalam peraturan gubernur.?

Berbicara tentang peningkatan mutu dayah maka tidak terlepas dari beberapa
aspek kajian yaitu sarana prasarana, SDM, kurikulun dan metode. Peningkatan mutu
dayah yang dilakukan dalam penelitian ini difokuskan pada beberapa dayah. Namun
demikian, penelitian tentang kualitas pendidikan dayah di Aceh masih jarang sekali
dilakukan. Temuan awal di lapangan menunjukkan bahwa data yang dimiliki oleh
stakeholder utama baik Badan Pembinaan Pendidikan Dayah (BPPD) Aceh ataupun
Pendidikan Keagamaan dan Pondok Pesantren (Pekapontren) Kementerian Agama di
Aceh masih belum singkron. Dalam LPPA 2010, data tentang pendidikan dayah juga
masih sedikit. Beberapa indikator tentang kualitas dayah adalah tingkat kelulusan
dan penyetaraan ijazah. Oleh karena itu, perlu dilakukan penelitian yang lebih
mendalam untuk mengetahui lebih lanjut kualitas pendidikan dayah di Aceh.

Penelitian ini menggunakan pendekatan kualitatif dengan tiga teknik
pengumpulan data yaitu:

a) Wawancara mendalam dengan individu kunci, dalam hal ini Badan Dayah,
Kabid Pekapontren Kementrian Agama Kantor Wilayah Aceh, sejumlah
pimpinan dayah, perwakilan santri, peneliti-peneliti dayah, perwakilan
Rabithah Thaliban Aceh (RTA, Perhimpunan Santri Dayah), Himpunan
Ulama Dayah Aceh (HUDA) dan sejumlah pimpinan dayah. Wawancara
dilakukan dengan tatap muka ataupun via telepon;

b) Studi kepustakaan dengan melihat data-data sekunder, termasuk penelitian
atau data sebelumnya terkait dayah;

c) Studi kasus sejumlah dayah di Aceh. Pengambilan data dilakukan di
lapangan dengan mengunjungi serta mewawancarai stakeholder (tenaga
pengajar atau pihak manajemen) dari tiga dayah tradisional dan tiga dayah
modern yang tersebar di Banda Aceh, Aceh Besar, Pidie Jaya dan Bireuen;

d) Observasi selama kunjungan ke sejumlah dayah di atas.

B. Pembahasan
1. Manajemen Pendidikan Dayah
Ada beberapa aspek kompetensi pendidikan dayah yaitu aspek kompetensi
dasar, kompetensi menengah atau lanjutan, dan kompetensi kepakaran. Kompetensi
dasar adalah standar keilmuan dan keterampilan keagamaan yang wajib dimiliki oleh
santri yang belajar di dayah dan memenuhi kebutuhannya untuk melaksankan praktik
agama dalam kehidupan sehari-hari.

2% Qanun no 5 tahun 2008 Tentang Penyelenggaraan Pendidikan, 23.
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Kompetensi menengah adalah standar pengetahuan dan keterampilan tingkat
lanjut yang mencakup wawasan yang lebih luas dan pemahaman yang lebih
mendalam mengenai ilmu-ilmu agama yang lebih beragam dan fungsinya dalam
kehidupan di dunia dan akhirat. Santri yang menyelesaikan pendidikan menengahnya
diharapkan tidak hanya mampu mempraktikkan agama dalam kehidupan pribadi dan
keluarganya tetapi juga dalam kehidupan bermasyarakat.

Kompetensi kepakaran adalah suatu standar dimana santri menguasai secara
utuh dan mendalam suatu bidang ilmu agama, seperti Figh, Ushul Figh, 1Imu Falak,
Hadis, Ulumul Quran, Tafsir, Lughah, Tarikh, Tasawuf dan sebagainya. Dengan
kompetensi kepakaran ini, diharapkan dapat tercapainya kedalaman pengetahuan dan
kebenaran informasi yang disampaikan kepada masyarakat umum dan santri secara
khusus di masing-masing bidang tertentu yaitu ketika setiap hal dijelaskan oleh
setiap pakar di bidangnya. Kompetensi ini juga diharapkan sebagai landasan bagi
pencetakan kader-kader ulama yang pada akhirnya bisa memimpin masyarakat dan
memutuskan persoalan antara mereka dengan fatwa dan ijtihad yang shahih.?*

Peningkatan mutu pendidikan dayah mencakup:

1. Biaya pendidikan.

Dalam Qanun Pendidikan pasal 17 ayat (2) poin a disebutkan kewenangan
pemerintah kabupaten/kota dalam bidang pembiayaan pendidikan meliputi
penyediaan bantuan biaya penyelenggaraan pendidikan formal, nonformal dan
pendidikan dayah sesuai kewenangannya, pada poin b disebutkan pembiayaan
penjaminan mutu satuan pendidikan sesuai kewenangannya. Pada pasal 46 ayat 3
disebutkan pengelolaan dana pendidikan pada satuan pendidikan dayah yang berasal
dari semua sumber penerimaan ditetapkan dalam rencana anggaran pendapatan dan
belanja dayah (RAPB Dayah) atas hasil musyawarah pimpinan dan teungku dayah
dengan disetujui oleh instansi pembina di kabupaten/kota.

2. Kurikulum pendidikan
Dalam Qanun Pendidikan bab VIII tentang kurikulum pasal 35 ayat (6) dan
(7) disebutkan bahwa kurikulum dayah salafiyah ditetapkan oleh pimpinan dayah

yang bersangkutan berdasarkan hasil musyawarah pimpinan dayah (7), dayah

2% MPD Provinsi NAD, MPD Lima Belas tahun (1990-2005), Majelis Pendidikan Daerah
Prov NAD (Banda Aceh, 2005), 89.
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terpadu/modern yang menyelenggarakan program sekolah/madrasah mengikuti
kurikulum sekolah madrasah (8).2°

Adapun kurikulum sekolah/madrasah adalah Agidah, Figh, al-Quran dan
Hadis, Akhlak dan Budi Pekerti, Pendidikan Kewarganegaraan, Matematika,
Berhitung, Ilmu Pengetahuan Alam, Illmu Pengetahuan Sosial, Pendidikan
Keterampilan, Teknologi Informasi Dan Komunikasi, Bahasa dan Sastra Indonesia,
Seni dan Budaya Bahasa Inggris, Bahasa Arab, Pendidikan Jasmani dan Olahraga
serta dapat menambah muatan lokal sesuai kebutuhan daerah.?

3. Pengendalian mutu pendidikan

Dayah memerlukan perhatian yang intens dalam bidang manajemen,
pendanaan dan kurikulum. Selain itu dalam peningkatan mutu dayah maka aspek-
aspek peningkatan mutu harus diperhatikan yaitu: Sumber Daya Manusia mencakup
pimpinan dayah, tenaga pengajar. Pimpinan dayah di Aceh disebut abu, abah, abi
dan walid. Semua kata-kata tersebut berasal dari bahasa Arab yang berarti ayah.
Orang tua sebagai penanggung jawab paling utama dalam sebuah keluarga,
bertanggung jawab terhadap guru/istri dan anak/murid. Peran abu (pimpinan) dalam
dayah memiliki kesamaan dengan peran ayah dalam keluarga.

Abu sangat berperan dalam pendirian, pertumbuhan perkembangan dan
pengurusan sebuah dayah sehingga ia menjadi unsur yang paling esensial. Sebagai
pemimpin dayah, keberhasilan dayah banyak tergantung pada keahlian dan
kedalaman ilmu, karismatik dan wibawa serta keterampilan abu. la menjadi tokoh
sentral dalam dayah.

Umumnya pimpinan dayah bukan orang yang berpenghasilan tetap. Mereka
selain menjadi pimpinan dayah juga bekerja sebagai petani dan pedagang. Faktor ini
berpengaruh terhadap pendanaan dan corak pendidikan yang dikembangkan di dayah
sehingga mayoritas dayah di Aceh Utara tidak memiliki sumber dana yang tetap dan
memadai bagi pendanaan dayah, gaji guru dan biaya operasional lainnya.

Latar belakang mereka umumnya berasal dari pendidikan dayah. Hal ini
selain memperkuat jaringan dayah, juga berpengaruh terhadap manajemen dayah,
wawasan pemikiran, jangkauan kurikulum serta metode pengajaran masih terpaku

pada tradisi dayah masa lalu padahal waktu dan tempat membutuhkan perubahan.

%5 Qanun Aceh No 5 Tahun 2008 Tentang Penyelenggaraan Pendidikan, 25.
%6 Qanun Aceh Tentang Penyelenggaraan Pendidikan hal 24 pasal 35 ayat (3) dan (4).
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Kemampuan pimpinan dayah dalam menguasai ilmu-ilmu agama juga masih terbatas
sehingga untuk peningkatan mutu diperlukan peningkatan kemampuan pimpinan
dayah di masa depan suapaya sesuai dengan tempatnya.

Murid/santri merupakan unsur yang sangat penting dalam perkembangan
sebuah dayah karena langkah pertama dalam tahapan pembangunan dayah adalah
harus ada murid yang belajar dan menetap di rumah seorang alim baru
memungkinkan untuk membangun fasilitas yang lain. Murid biasanya terdiri dari dua
kelompok yaitu murid lepas dan murid mukim/meudagang. Santri lepas merupakan
bagian santri yang tidak menetap dalam dayah tetapi pulang ke rumah masing-
masing sesudah selesai mengikuti suatu pelajaran di dayah. Murid lepas biasanya
berasal dari daerah-daerah sekitar dayah. Sedangkan murid meudagang yaitu murid
yang menetap dalam dayah dan biasanya mereka adalah berasal dari daerah yang
jauh.?’

Sementara untuk meningkatkan mutu guru, dayah/teungku selama ini masih
kurang usaha untuk meningkatkan mutu mengajar mereka di dayah. Hanya sedikit
dari dayah yang melakukan peningkatan mutu guru dengan usaha mengirim guru
untuk mengikuti penataran yang melibatkan guru dayah se Aceh. Usaha lain yang
dilakukan adalah penyediaan kitab/buku bagi guru.

Untuk meningkatkan mutu pengajaran dan kualitas guru dayah perlu
diadakan pembinaan teungku di antaranya:

- Upgrading (penataran) melalui kursus atau pelatihan.

- Pengkaderan (untuk guru madrasah atau pengganti abu)

- Pencangkokan dengan mengambil orang luar dayah yang memiliki

kompetensi keilmuan yang cukup sebagai pengganti abu.

- Perangkat pendidikan seperti asrama, masjid dan fasilitas lainnya sebagai

penunjang pendidikan, kurikulum

2. Sumber Pembiayaan Pendidikan Dayah
Demi kelancaran proses pendidikan, pihak penyelenggara pendidikan
menerima biaya dari berbagai sumber. Adapun sumber pembiayaan pendidikan
berasal dari pemerintah, masyarakat dan keluarga, sebagai mana yang termuat dalam
Undang-Undang Sistem Pendidikan Nasional Nomor 20 Tahun 2003 yang

%" Dinas Syariat Islam et.al, Pedoman Umum Manajemen Dayah Aceh Utara, 2006, 18-19.
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menyatakan bahwa. “Karena keterbatasan kemampuan pemerintah dalam pemenuhan
kebutuhan biaya pendidikan tanggungjawab atas pemenuhan kebutuhan biaya
pendidikan merupakan tanggungjawab bersama antara pemerintah, masyarakat dan
orang tua”.

Begitu juga dengan sumber pembiayaan pendidikan dayah. Dalam
menjalankan Proses Belajar Mengajar (PBM) di dayah, sangat dibutuhkan
ketersediaan biaya yang cukup demi kesuksesan proses belajar mengajar
sebagaimana yang diungkapkan oleh M. Sulthon Masyhud dan Moh Khusnurdilo®®
yaitu: ”Sumber pendapatan pesantren (dayah): 1) kontribusi santri, 2) sumbangan
dari individu atau organisasi, 3) sumbangan dari pemerintah bila ada, 4) dari hasil
usaha, misalnya koperasi (syirkah) pesantren, kerjasama dengan pihak luar, hasil
penanaman modal, dan sumber-sumberlain yang sah dan halal”.

Pendapat yang hampir senada juga diungkapkan oleh Syafruddin yang
berpendapat bahwa secara umum sumber pembiayaan lembaga pendidikan Islam
(termasuk dayah) dapat berasal dari: pertama, orang tua murid dan masyarakat,
perorangan dan dunia usaha, kedua, pemerintah.”

Dengan demikian, pembiayaan pendidikan dayah berasal dari berbagai

sumber sebagai berikut:

1. Kontribusi Keluarga Santri

Kontribusi santri merupakan biaya yang diberikan oleh orang tua santri
(keluarga) yang belajar di dayah, biasanya biaya ini diberikan per bulan, sesuai
dengan jumlah tertentu yang telah ditetapkan menurut dayah masing-masing. Jadi
kontribusi santri ini sama halnya dengan iuran SPP yang harus dibayar oleh siswa di
sekolah.

Tanggungjawab pendidikan bukan hanya tertumpu pada pemerintah, hal ini
sesuai dengan tri pusat pendidikan yaitu: sekolah, keluarga dan pendidikan. Oleh
karena itu biaya pendidikan yang bersumber dari keluarga ikut menentukan
terlaksananya penyelenggaraan pendidikan.

Berdasarkan studi yang telah diungkapkan di atas, maka dapat dipahami

bahwa santri dan keluarga sebagai salah satu sumber biaya pendidikan yang sangat

%8 M Sulthon Masyhud dan Moh Khusnurdilo, Manajemen Pondok Pesantren (Jakarta:
Diva Pustaka, 2005), 188.
2Syafruddin, Lembaga Pendidikan Islam (Bandung: Remaja Rosda Karya, 2005), 268.
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menentukan keberhasilan. Untuk itu kontribusi santri melalui keluarganya tidak

dapat dikesampingkan dalam menunjang keberhasilan pendidikan di Dayah.

2. Sumbangan Masyarakat

Masyarakat merupakan donatur tetap bagi pembiayaan dayah, mengenai
sumbangan masyarakat, baik secara individu maupun kelompok masyarakat.
Banyaknya masyarakat yang ingin membantu dayah didasari oleh keinginan mereka
untuk berperan dan bersedekah demi kemajuan lembaga pendidikan dayah serta
mengharapkan pahala dari Allah Swit.

Kelompok masyarakat merupakan salah satu komponen yang peting dalam
sumber biaya pendidikan. Peran masyarakat sangat ditentukan keberhasilan proses
pendidikan, baik dalam memberi masukan-masukan berupa pemikiran yang
membangun maupun membantu pembiayaan demi kelancaran proses belajar
mengajar. Hal ini sesuai dengan prinsip Manajemen Berbasis Sekolah (MBS) seperti
yang diungkapkan oleh Mulyasa® vaitu: “Sejalan dengan semangat manajemen
berbasis sekolah dapat menggali dan mencari sumber-sumber biaya dari pihak
masyarakat baik secara perorangan maupun secara melembaga baik di dalam
maupun luar negeri”.

Menurut D. Supriadi tentang biaya yang bersumber dari masyarakat, ia
mengatakan: “Biaya sosial (social cost) adalah biaya yang dikeluarkan oleh
masyarakat dan pendidikan, baik melalui sekolah maupun melalui pajak yang
dihimpun oleh pemerintah kemudian digunakan untuk membiayai pendidikan”.**

Dari pendapat di atas, sangat jelas bahwa pihak penyelenggara pendidikan
sangat mengharap masayrakat menjadi sumber biaya pendidikan. Baik dalam bentuk
perseorangan maupun dalam bentuk kelompok masyarakat untuk kesuksesan dan
kelancaran proses kegiatan belajar. Adapun cara yang dapat dilakukan oleh
penyelenggara pendidikan dalam mengumpulkan biaya dari masyarakat,
sebagaimana dikatakan oleh Made Pidarta yaitu:

“Usaha-usaha yang dapat digali oleh sekolah dalam menghimpun biaya
pendidikan misalnya: (a) menjual hasil karya nyata anak-anak; (b) mengadakan seni

pentas keliling atau dipentaskan di masyarakat; (c) membuat bazaar; (d) mendirikan

**Mulyasa, Manajemen Berbasis Sekolah (Bandung : 2004, Rosda Karya), 177.
*ID. Supriadi, Satuan Biaya Pendidikan untuk Sekolah Dasar dan Menengah (Bandung :
Remaja Rosda Karya, 2003), 3.
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kafetaria; (e) mendirikan toko keperluan personalia pendidikan; (f) mencari donatur;
(g) mengumpulkan sumbangan; (h) mengaktifkan komite sekolah khusus dalam
meningkatkan biaya pendidikan”. *2

Selain itu, biaya sumbangan pendidikan yang didapatkan dari para donatur
atau masyarakat harus dipergunakan sebaik-baiknya serta transparan untuk
penyelenggaraan pendidikan serta dapat dipertanggungjawabkan sebaik-baiknya
demi menjaga kepercayaan masyarakat kepada pengelola biaya pendidikan di dayah.
Hal ini ditegaskan oleh Lazaruth®®* yang mengatakan bahwa: “Orang tua dan
masyarakat adalah sumber biaya yang sangat penting. Oleh karena itu hendaknya
sekolah terbuka bagi kontrol masyarakat, agar masyarakat menaruh kepercayaan
bahwa uang mereka benar-benar digunakan secara baik sesuai dengan program yang
telah ditetapkan”.

Oleh karena itu, pihak dayah diharapkan dapat menjalin kemitraan yang baik
dengan masyarakat dalam usaha menggali sumber biaya demi tercapainya proses
belajar mengajar yang baik dalam rangka mencapai tujuan pendidikan yang
diharapkan.

3. Hasil Usaha Dayah

Sumber pembiayaan yang ketiga adalah dari hasil usaha dayah sendiri. Pihak
pengelola dayah tidak mungkin hanya mengandalkan biaya yang bersumber dari
kontribusi keluarga santri, masyarakat dan pemerintah semata. Karena ketiga sumber
tersebut tidak selalu lancar dan cukup untuk operasional proses belajar mengajar dan
biaya yang dibutuhkan untuk bidang lainnya. Banyak sekali dayah yang telah
membuka usaha untuk mendapatkan sumber biaya seperti membuka koperasi
pesantren, membuka perkebunan dayah, usaha perdagangan, bagian perikanan, jahit
menjahit dan usaha-usaha lainnya yang sanggup dilakukan serta menghasilkan
pemasukan biaya bagi dayah. Namun upaya pengumpulan dana (fundraising) seperti
ini masih belum massif di dayah-dayah yang ada.
4. Pemerintah

Pemerintah juga mempunyai peranan penting sebagai sumber pembiayaan

pendidikan dayah. Biaya yang bersumber dari pemerintah dapat berupa biaya rutin

%2Made Pidarta, Landasan Pendidikan, Stimulus llmu Pendidikan Bercorak Indonesia
(Jakarta : 1997, Rineka Cipta), 248.
%33, Lazaruth, Administrasi Pendidikan (Yogjakarta: Kanisius, 1992) 27.
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dan biaya pembangunan. Biaya rutin adalah biaya yang harus dikeluarkan dari tahun
ke tahun, seperti gaji pegawai (guru dan non guru) serta biaya operasional, biaya
pemeliharaan gedung, fasilitas dan alat-alat pengajaran (barang-barang habis pakai).
Sementara biaya pembangunan, misalnya, biaya pembelian atau pengembangan
tanah, pembangunan gedung, perbaikan atau rehab gedung, penambahan furnitur,
serta biaya atau pengeluaran lain untuk barang-barang yang tidak habis pakai. **

Selain yang bersumber dari Anggaran Pendapatan Belanja Negara (APBN),
biaya yang diberikan oleh pemerintah juga didapatkan dari biaya subsidi, seperti
biaya subsidi yang berasal dari dana kompensasi Bahan Bakar Minyak (BBM) yang
diberikan dalam bentuk bantuan khusus, seperti Dana Bantuan Operasional sekolah
(BOS) dan Bantuan Khusus Murid (BKM).

Pendidikan dayah yang merupakan salah satu bentuk dari pendidikan non
formal sudah barang tentu akan mendapatkan pembiayaan dari pemerintah. Menurut
Qanun Nomor 5 Tahun 2008 tentang penyelenggaraan pendidikan, menyebutkan
bahwa pemerintah mempunyai kewajiban untuk membiayai pendidikan dayah dalam
bentuk Rencana Anggaran Pendapatan dan Belanja Bayah (RAPB Dayah)

3. Komponen Pendidikan Dayah

Secara normatif ada beberapa unsur komponen pendidikan di Dayah di Aceh,
yaitu sebagai berikut:
a. Teungku

Peran penting Teungku dalam pendirian, pertumbuhan, perkembangan dan
pengurusan sebuah dayah (pesantren) berarti dia merupakan unsur yang paling
esensial. Dalam skala kecil teungku yang mendirikan Dayah disebut sebagai ulama
dayah, sedangkan teungku ditujukan kepada para guru-guru yang mengajar di dayah.
Teungku (dalam kapasitas sebagai ulama dayah) sebagai pemimpin dayah, watak dan
keberhasilan dayah banyak bergantung pada keahlian dan kedalaman ilmu teungku
dayah itu sendiri, karismatik dan wibawa, serta keterampilannya. Dalam konteks ini,
pribadi pimpinan dayah (pesantren) sangat menentukan sebab dia adalah tokoh
sentral dalam dayah.

Lain hal di Jawa, ulama Dayah atau Teungku Dayah, disebut Kyai. Istilah
Kyai bukan berasal dari bahasa Arab, melainkan dari bahasa Jawa. Dalam bahasa

% Mulyasa, Manajemen Berbasis ..., 48.
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Jawa, perkataan kyai dipakai untuk tiga jenis gelar yang berbeda, yaitu: (1) Sebagai
gelar kehormatan bagi barang-barang yang dianggap keramat; contohnya, “Kyai
Garuda Kencana” dipakai untuk sebutkan kereta emas yang ada di Kraton
Yogyakarta; (2) Gelar kehormatan bagi orang-orang tua pada umumnya; (3) Gelar
yang diberikan oleh masyarakat kepada orang ahli agama Islam yang memiliki atau
menjadi pimpinan pesantren dan mengajar kitab-kitab Islam klasik kepada para
santrinya.®

b. Masjid

Hubungan pendidikan dengan Masjid sangatlah dekat dan erat dalam tradisi
Islam di seluruh dunia. Dahulu kaum muslimin selalu memanfaatkan Masjid untuk
tempat beribadah dan juga sebagai tempat lembaga pendidikan Islam. Sebagai pusat
kehidupan rohani, sosial dan politik, dan pendidikan Islam, masjid merupakan aspek
kehidupan sehari-hari yang sangat penting bagi masyarakat. Dalam perspektif
pesantren, masjid dianggap sebagai tempat yang paling tepat untuk mendidik para
santri, terutama dalam praktek sembahyang lima waktu, khutbah, dan shalat Jumat,
dan pengajaran kitab-kitab Islam klasik. Biasanya yang pertama-tama didirikan oleh
seorang kyai yang ingin mengembangkan sebuah pesantren adalah masjid. Masjid itu
terletak dekat atau di belakang rumah kyai.

Dalam kontek Aceh, masjid yang berada di tengah-tengah komplek dayah
adalah milik masyarakat yang dibangun secara bergotong royong. Dalam hal ini,
masyarakat selalu menjalin komunikasi dengan secara aktif dengan ulama dayah di
masjid setiap seminggu sekali pada hari Jumat.

c. Murid/Santri

Murid atau santri merupakan unsur yang penting sekali dalam perkembangan
sebuah pesantren karena langkah pertama dalam tahap-tahap membangun pesantren
adalah bahwa harus ada murid yang datang untuk belajar dari seorang alim. Kalau
murid itu sudah menetap di rumah seorang alim, baru seorang alim itu bisa disebut
kyai dan mulai membangun fasilitas yang lebih lengkap untuk pondoknya.

Santri biasanya terdiri dari dua kelompok, yaitu santri kalong dan santri
mukim. Santri kalong merupakan bagian santri yang tidak menetap dalam pondok
tetapi pulang ke rumah masing-masing sesudah selesai mengikuti suatu pelajaran di
pesantren. Santri kalong biasanya berasal dari daerah-daerah sekitar pesantren jadi

% Zamaksyari Dhofier, Tradisi Pesantren (Jakarta: LP31, 1986), 55.
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tidak keberatan kalau sering pergi pulang. Makna santri mukim ialah putera atau
puteri yang menetap dalam pondok pesantren dan biasanya berasal dari daerah jauh.
Pada masa lalu, kesempatan untuk pergi dan menetap di sebuah pesantren yang jauh
merupakan suatu keistimewaan untuk santri karena dia harus penuh cita-cita,
memiliki keberanian yang cukup dan siap menghadapi sendiri tantangan yang akan

dialaminya di pesantren.*

d. Metode Pengajaran

Ada beberapa metode pengajaran yang telah dipraktekkan di dayah, namun
pihak dayah tidak menyadari bahwa telah menggunakan metode-metode tersebut,
karena penggunaan metode pengajaran di dayah tidak dicantumkan dalam program
tahunan yang berbentuk seperti satuan pelajaran yang digunakan di sekolah.
Sekarang ada dayah yang telah dapat mengorganisasikan metode pengajarannya
dengan baik. Adapun metode-metode pengajaran dayah tradisional di Aceh meliputi:
metode sorogan, metode wetonan/bandongan, metode musyawarah/bahsul masail,
muhazarah, metode pasaran, metode hafalan (Tahfizh), diskusi kelompok terfokus,
dan debat.

4. Kendala Pendidikan Dayah

Pada dasarnya apa yang disebut kendala dalam konteks dayah tidaklah
semuanya menjadi persoalan yang perlu diselesaikan. Ada sebagian permasalahan
yang dianggap kendala oleh para pemerhati pendidikan maupun pemerintah,
tetapi bagi para pengelola dayah sendiri maupun para santri-santrinya bukanlah
dianggap kendala. Hal ini mengingat berbedanya paradigma dan orientasi
pendidikan yang ada di dayah dengan lembaga-lembaga pendidikan lainnya. Di
antara hal yang paling nyata adalah bahwa dayah mempunyai orientasi
pendidikan untuk semata-mata mencari ilmu dan dapat mengembangkan ilmu
tersebut ke berbagai pelosok, baik dengan cara berdakwah, pengajian bahkan
dengan mendirikan dayah-dayah lainnya di tempat mereka hidup. Sementara itu
orientasi pendidikan pada lembaga lain secara tegas dan jelas ditetapkan sebagai

tempat pelatihan dan persiapan bagi peserta didik untuk masa depan yang lebih

%Ibid., 52.
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baik. Berikut ini beberapa kendala yang dianggap cukup berpengaruh dalam
perkembangan dayah:
a. Penyusunan Kurikulum

Penyusunan kurikulum pada umumnya dilakukan oleh badan, lembaga,
tim, atau departemen yang mempunyai tugas dan tanggung jawab jawab dalam
bidang pendidikan. Hal demikian tidak terdapat lembaga dayah, sebab pimpinan
dayah merupakan kunci utama dalam menentukan semua kebijakan dayah
tersebut, termasuk dalam bidang kurikulum. Artinya semua kebijakan yang ada di
dalam dayah harus mendapat restu dari pimpinan sentralnya. Hal ini tidak
mengherankan sebab pada dasarnya memang dayah itu sendiri adalah pancaran
kepribadian dari sang pimpinan (Abu) dan biasanya merupakan pendirinya.*’
Dengan demikian jika kita ingin melihat tentang landasan atau dasar dalam
penyusunan kurikulum pondok pesantren, kita harus melihat pribadi Abu itu
sendiri terlebih dahulu. Artinya kita harus mengetahui pandangan hidup Abu
tentang faktor-faktor yang melandasi penyusunan kurikulum dayah itu.

Karena itu, kurikulum antara dayah yang satu dengan dayah lainnya tidak
persis sama, walaupun pimpinannya berasal dari satu lembaga yang sama. Di
samping itu karena semua hal tergantung dan berkaitan erat dengan pimpinan
sentralnya, maka sulit kiranya bagi sebuah dayah untuk mengikuti perkembangan
kurikulum sesuai dengan kebutuhan zaman. Di samping itu para pimpinan dayah
juga sangat jarang memperoleh pendidikan dalam bidang kurikulum, sehingga ia
kurang mampu menyusun kurikulum dalam periode-periode tertentu serta tidak
dapat mengejar target-target pengajaran tertentu.
b. Tata kelola/Manajemen

Umumnya para pimpinan dayah kurang memiliki pengetahuan dalam segi
manajemen keorganisasian. Kepemimpinan yang mereka laksanakan lebih cenderung
berdasarkan pengalaman serta hasil renungan mereka sendiri, bukan dari berbagai
teori manajemen ataupun pelatihan-pelatinan. Dalam hal ini, persoalan manajemen
dapat dianggap sebuah kendala yang cukup berpengaruh bagi keberadaan dan
keberlangsungan suatu dayah. Realitas yang dapat ditelusuri dari berbagai kasus pada
dayah-dayah di Aceh, yang disebabkan kurangnya kemampuan pimpinannya dalam
mengelola dayah, terjadi berbagai ketimpangan seperti tidak teraturnya jam belajar,

%" Nurkholish Madjid, Bilik-bilik Pesantren, Sebuah Potret Perjalanan (Jakarta:
Paramadina, 1997), 6.
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kurangnya tenaga pengajar serta banyaknya pelanggaran-pelanggaran yang dilakukan
oleh para santri yang tidak terkendali oleh pimpinannya.
c. Ekonomi/Pendanaan

Pada umumnya dayah merupakan usaha pribadi seorang ulama, bukan usaha
sesuatu yayasan. Dayah-dayah ini didirikan atas dasar dorongan tanggung jawab
pribadi masing-masing ulama untuk mengembangkan pendidikan agama Islam selain
dari tujuan yang telah disebutkan di atas. Umumnya para pendiri dayah itu sendiri
merupakan alumni dari suatu dayah pula. la dianggap oleh masyarakat sekitarnya
mempunyai kemampuan untuk mengajarkan anak-anak mereka, sehingga masyarakat
mendukungnya. Kebanyakan pimpinan dayah mempunyai mata pencaharian
layaknya masyarakat perkampungan seperti bertani, berkebun serta hasil uluran
tangan masyarakat yang menyerahkan anak-anak mereka kepadanya. Karena itu
dapat dikatakan bahwa kebanyakan dayah tidak mendapat suntikan dana yang rutin
dari lembaga lain baik pemerintah maupun swadaya masyarakat. Tetapi hanya
mengandalkan penghasilan pribadi pimpinan dayah serta pemberian (sumbangan)
sukarela. Untuk itu sulit kiranya untuk mengembangkan dayah-dayah tersebut
selama masih menganut sistem ekonomi seperti itu.

d. Regenerasi

Kebanyakan dayah bertahan sampai wafatnya pimpinan dayah tersebut. Hal
ini dikarenakan para pimpinan tidak mempersiapkan generasi yang akan memimpin
lembaga dimaksud. Di samping itu, karena dayah merupakan lembaga pribadi, bukan
yayasan ataupun lembaga yang melibatkan orang banyak, maka sulit kiranya
mempertahankan eksistensi dayah apabila pimpinannya telah meninggal dunia.
Walaupun demikian terdapat juga dayah-dayah yang sanggup mengatasi hal ini
dengan cara mempersiapkan generasi dari kalangan sendiri seperti anak kandung
pimpinan atau menantu pimpinan untuk melanjutkan lembaga dayah tersebut.
e.Teknologi dan Informasi (Iptek)

Dayah tradisional dengan berbagai tradisi yang dipertahankan sejak turun
temurun, menghadapi problematika dalam menjaga perkembangan dan eksistensinya.
Salah satu problema yang sulit dapat dirubah adalah kebanyakan dayah tradisional
memandang teknologi dan informasi modern sebagai sesuatu yang tabu dan bahkan
dianggap sebagai “barang haram” untuk dibawa masuk ke dalam lingkungan dayah.
Karena paradigma seperti itu, maka dalam hal penyesuaian diri dayah tradisional
dengan kemajuan teknologi dan informasi mengalami ketertinggalan. Keadaan
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seperti ini sangat sulit untuk diselesaikan selama para pimpinan dayah tradisional
belum beralih kepada manajemen dan informatika modern.

Secara umum, apabila berbicara tentang manajemen dayah, maka seharusnya
yang menjadi titik perhatian terbesar adalah dayah tradisional, dengan berbagai
alasan di atas. Adapun untuk dayah terpadu atau modern, pada umumnya sudah
memiliki manajemen yang memadai. Sebagai contoh adalah Dayah Jeumala Amal
Lueng Putu, manajemen kelembagaan dayah tersebut sudah mendapatkan akreditasi
internasional. Dayah Jeumala Amal pada tanggal 1 November 2011 memperoleh
penghargaan 1SO 9001 dan 2008 di bidang Manajemen Mutu Pendidikan dari pihak
Worldwide Quality Assurance (WQA).*

Selanjutnya pada tanggal 28 Mei 2012 menerima penghargaan Museum
Rekor Dunia Indonesia (MURI) untuk kategori Pesantren Pertama di Tanah Air yang
menerima penghargaan internasional tersebut. Menurut Juri MURI, Nurdin, yang
mewakili Ketua MURI, Jaya Suprana, “Pemberian ini dikarenakan atas dasar
pengelolaan manajemen dayah serta kualitas alumni yang bermutu tinggi serta
memperoleh penghargaan dari ISO 9001 dan 2008 sehingga menggerakkan kami
untuk memberikan rekor MURI kategori Pondok Pesantren pertama yang
memperoleh sertifikat 1SO 9001 dan 2008”.% Perlunya fokus yang lebih besar untuk
dayah tradisional juga dikemukakan oleh staf BPPD Aceh:*

“Kalau (dayah) modern selesai urusan, bahkan dalam beberapa rapat intern ada
saya katakan, Badan Dayah harus berpikir dayah salafiah. Mohon maaf saya
katakan, kalo dayah modern dari sisi apa pun, manajemen mereka bagus,
karena yang pimpin biasa doktor-doktor. Yang pimpin alumni-alumni Timur
Tengah, pendanaan tidak ada masalah, karena yang menyekolahkan anak di
situ adalah anak-anak berduit, malah iurannya sampai tujuh ratus ribu per bulan
dan segala macam. Fasilitas tidak ada masalah, kurikulum tidak ada masalah.
Dimana-mana PORSENI itu menjadi tolak ukur, juara segala macam pasti
Darul Ulum (Banda Aceh), (Dayah Jeumala Amal) Lueng Putu misal seperti
itu kira-kira, kan ini ceritanya. Kalo ini sudah oke, bicara pendidikan kita
larang pun orang akan bawa anaknya ke situ (dayah modern). Maka daya
tampung lima ratus (anak) yang mendaftar bisa dua ribu (orang). Inikan
indikasi bahwa sukanya produk (dayah modern).Tapi di dayah salafiah jika kita
batasi, jika kita tidak terjun untuk berfikir, justru akan terjadi kejadian kenapa
pemerintah membuat aturan tentang bibit unggul dinas pertanian, kan ada.
Jangan dijual sembarangan bibit unggul durian setelah kita beli kita tanam
dikatakan 10 tahun akan berbuah, begitu 10 tahun sudah tidak ada hasil. Begitu

% Wawancara dengan Tgk. Hamdani, Penasehat dan mantan Wakil Direktur Dayah Jeumala
Amal, Lueng Putu, 13 Februari 2013.

%%Serambi Indonesia, 29/05/2012.

“0 Wawancara dengan Salman, Kasi Sarana dan Prasarana BPPD Aceh, Banda Aceh, 5 Maret
2013
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banyak biaya dan waktu yang telah kita korbankan. Begitu juga jika orang
membuat dayah pengajian di gampong. Kalau memang pemerintah tidak ada
campur tangan, selesai tiga tahun belajar didayah (tradisional), tetapi tidak bisa
apa-apa”.

5. Kurikulum Pendidikan Dayah
a. Kurikulum Dayah Tradisional
Kurikulum pendidikan dayah dalam proses implementasi pendidikan menjadi

wewenang mutlak pimpinan dayah. Peraturan Daerah (Perda) Nomor 6 tahun 2000

Pasal 15 ayat 2 disebutkan bahwa kurikulum dan kegiatan belajar mengajar di dayah

diatur oleh pimpinan dayah yang bersangkutan. Hal yang sama juga dikuatkan oleh

Qanun No. 23 Tahun 2002. Pasal 23 yang menyebutkan bahwa kurikulum dan

kegiatan pembelajaran pada dayah diatur oleh pimpinan dayah dan atau oleh

musyawarah pimpinan dayah.
Nurkholish Madjid menyebutkan bahwa isi kurikulum pendidikan pondok
pesantren adalah:**

1. Cabang ilmu figh, terdiri dari: Safinah al-Najah, Fath al-Qarib, Taqgrib, Fath al-
Mu’in, Minjah al-Qawim, al-Igna’, dan Fath al-Wahhab.

2. Cabang ilmu tauhid, terdiri dari: ‘Agidah al-*‘Awam, Badi al-‘Amal, dan al-
Sanusiah.

3. Cabang ilmu tasawuf terdiri dari: al-Nasa’ih al-Diniyah, Irsyad al-Ibad, Tanbih
al-Ghafilin, Minjah al-*Abidin, al-Da’wah al-Tammabh, al-Hikmah, dan Bidayah
al-Bidayah.

4. Cabang ilmu nahwu sharaf terdiri dari: al-Jurumiyah, al-Magsud, al-*Awamil,
al-Imrithy, Kailany, Mirhat al-1’rab, Alfiah Ibn Malik, dan Ibn ‘Aqil.

Secara umum orientasi pendidikan Islam meliputi: orientasi pada pelestarian
nilai, orientasi pada kebutuhan sosial, orientasi pada tenaga kerja, orientasi pada
peserta didik, orientasi pada masa depan perkembangan ilmu pengetahuan dan
teknologi. Secara umum, materi kurikulum pendidikan dayah diajarkan secara turun
temurun dari teungku kepada para muridnya. Selanjutnya ketika sang murid telah
selesai menempuh pendidikan, ia akan pulang ke kampungnya dan membuka dayah
dengan metode yang persis sama seperti yang dipelajari dari teungkunya. Hal ini

*Nurkholish Madjid, Bilik-bilik Pesantren..., 17.
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berlangsung terus menerus dan disebut genealogy of learning yang umumnya berasal

dari Dayah Darussalam Labuhan Haji Aceh Selatan atau MUDI Mesra Samalanga.*?

b) Kurikulum Pendidikan Dayah Modern
Kurikulum Dayah Modern di Aceh dibagi dalam kategori 4 (empat) aspek:

A. llmu Umum 2. Insya’

1. Sejarah Indonesia 3. Muthala’ah

2. Fisika 4. Mahfudhat

3. Kimia 5. Nahwu

4. Biologi 6. Sharaf

5. Bahasa Indonesia 7. Balaghah

6. Ekonomi 8. Tamrin Lughah

7. Akuntansi 9. Tarikh Adab

8. Sejarah 10. Mantigh

9. Tata Negara D. Pelajaran Agama
10. Antropologi 1. Al Quran

11. Geografi 2. Hadits dengan kitab
12. Jurnalistik 3. Tajwid

13. Administrasi 4. Hadits tanpa kitab
14. Komputer 5. Tafsir

15. Teknologi Informasi 6. Musthalah Hadits
B. Ilmu Bahasa Inggris 7. Tauhid

1. Conversation 8. Figih

2. Reading 9. Usul Figih

3. Writing 10. Faraid

4. Listening 11. Perbandingan Agama

C. llmu Bahasa Arab
1. Muhadatsah

12. Tarikh islam
13. Terjemahan Al Quran

Dengan membandingkan kedua kurikulum di atas, secara umum kedua jenis
dayah memiliki kekhususan yang seharusnya menjadi keistimewaan dayah itu
sendiri. Oleh karena itu, kurikulum dayah pada dasarnya tidak dapat diseragamkan
sepenuhnya, namun harus melihat potensi dari setiap dayah yang ada. Dalam praktek
di lapangan, penyeragaman kurikulum justru bisa saja tidak efektif karena
kekurangan tenaga kerja. Menurut salah seorang narasumber:

“Jadi kan, sekarang dayah didengungkan penyeragaman kurikulum.
Sementara apabila kita lihat perguruan tinggi sendiri.Tidaklah begitu seragam
kurikulumnya. Ada kurikulum terdahulu dan mungkin itu yg perlu
diseragamkan. Tapi yang lain kan ada muatan lokal. Menurut wilayah
masing-masing. Saya kira dayah begitu juga. Secara umum hampir sama.

%2 Secara garis besar, hal ini juga diutarakan oleh narasumber di Dayah MUDI Mesra,
Samalanga, 12 Februari 2013
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Tapi untuk disamakan secara persis, janganlah, hilang kewenangan dayah
untuk mengembangkan potensi pribadi dayah.Contoh ilmu falag, meskipun
dipaksakan semua dayah harus ada ilmu falag. Sementara guru ngajar tidak
ada. Jadi dari dayah-dayah yang memang teungkunya, pimpinannya atau
gurunya ada yang mahfum ilmu falaq, jadi ditambahkan ilmu falag” (Tgk. M,

13 Maret 2013).

Selain itu, indikator keberhasilan dayah tidak dapat diukur hanya dengan
melihat tingkat kelulusan. Justru yang paling terlihat adalah kontribusi alumni dayah
dalam masyarakat. Peran mereka dalam bidang keagamaan seperti memberikan
pengajian, ceramah, dan kegiatan-kegiatan keagamaan lainnya. Hal ini memang sulit

diukur namun bukanlah sesuatu yang mustahil. Menurut salah seorang narasumber:

“Kalau dikatakan kalah bersing, dalam bidang apa? Mungkin dalam bidang
mencari pekerjaan...maksud saya yang arahnya ke pegawali, intinya yang
beradministrasi, iya. Tapi kalau berjualan tidak hanya bisa dilakukan oleh
tamatan SMA, anak dayah pun mungkin bisa lebih dalam hal berjualan.Ada
yang sukses berdagang,ada pula yang sukses buka bengkel” (HA, 6 Maret
2013).

6. Tipologi Pendidikan Dayah

Tipologi dalam pendidikan pesantren secara umum di Indonesia tidak
ditemukan. Provinsi Aceh satu-satunya provinsi yang mengurus penyelenggaraan
pendidikan dayah. Di Provinsi Aceh, pendidikan dayah dikendalikan oleh dua
lembaga, yaitu Badan Pembinaan dan Pendidikan Dayah (BPPD) dan Departemen
Keagamaan (Kemenag) Provinsi dan Kabupaten/Kota.

Tipologi pendidikan dayah di Aceh yang peneliti temukan bersumber pada
dua model yaitu: model Badan Pembinaan dan Pendidikan Dayah (BPPD) dan model
Kementerian Agama Provinsi dan Kabupaten/Kota. Berdasarkan tipologi itu pulalah
dayah dipetakan dan dapat dihitung jumlahnya. Perbedaan ini seharusnya dapat
diminimalisir apabila kedua institusi melakukan koordinasi secara berkala. Menurut
Kepala Bidang Pekapontren Kemenag Aceh, saat ini, koordinasi tersebut sudah
dilakukan namun frekuensinya sangat kecil yaitu dua kali dalam setahun.

7. Bantuan Pendidikan Dayah
Untuk mendapatkan bantuan, pemerintah telah menerapkan tipologi atau
persyaratan khusus. Untuk BPPD Aceh, bantuan diberikan berdasarkan tipologi A,

B, C, D, Non Tipe dan Balai Pengajian. Sedangkan Kementerian Agama
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memberikan bantuan berdasarkan kriteria lainnya seperti legalitas, lama berdiri,
asset, luas tanah dll yang diatur secara nasional. Meskipun berbeda, kedua lembaga
mengakui bahwa bisa saja terjadi tumpang tindih pemberian bantuan karena dayah
tipe A bisa jadi memenuhi syarat-syarat yang diminta oleh Kemenag. Namun dalam
beberapa hal, BPPD dan Kemenag sudah saling berkoordinasi untuk menghindari
terjadinya tumpang tindih tersebut.*?

a. Bentuk Bantuan Badan Pembinaan Pendidikan Dayah

Dalam Rencana Pembangunan Jangka Menengah Badan Pembinaan
Pendidikan Dayah 2008-2012 disebutkan sejumlah program yang dilakukan oleh
Badan Pembinaan Pendidikan Dayah (BPPD) Provinsi Aceh.Visi Badan Pembinaan
Pendidikan Dayah (BPPD) adalah terwujudnya Dayah Sebagai Lembaga Pendidikan
dan Pembinaan Masyarakat yang Berkualitas.** Sedang misinya adalah
Meningkatkan Pendidikan Dayah Yang Berkualitas Melalui Tenaga Pendidik,
Kurikulum, Sarana & Prasarana, Manajemen & Pendanaan; Meningkatkan Peran
Dayah Dalam Mewariskan & Membangun Masyarakat Madani; Mengupayakan
Pendidikan Ketrampilan Hidup; Pemberdayaan Kemampuan Ekonomi Dayah Untuk
Meningkatkan Pendanaan Sendiri; Mengupayakan Agar dayah di Provinsi NAD
Tidak Menjurus Dalam Gerakan Ekstrim Tapi Menciptakan Dayah Moderat dan
Toleran.

Program BPPD dibagi atas dua jenis, yang pertama program tidak langsung,
dan program yang berdampak langsung. Berikut adalah program yang tidak langsung

seperti dalam kategori-kategori berikut:*

Program Pelayanan Administrasi Perkantoran

Penyediaan Jasa Surat Menyurat

Penyediaan Jasa Komunikasi, Sumber Daya Air & Listrik
Penyediaan Jasa Peralatan & Perlengkapan Kantor
Penyediaan Jasa Administrasi Keuangan

Penyediaan Jasa Kebersihan Kantor

Penyediaan Alat Tulis Kantor

Penyediaan Barang Cetakan & Penggandaan

Penyediaan Komponen Instalisasi Listrik/Penerangan Bangunan Kantor
Penyediaan Bahan Bacaan & Peraturan Perundang-Undangan
Penyediaan Makan & Minum

Rapat-Rapat Koordinasi & Konsultasi Luar Daerah

RRO©oONO O ~WNE

= o

“* Hasil wawancara dengan Rusmiady, Kepala BPPD Aceh, 5 Maret 2013, wawancara
dengan Abrar Zym, Kabid Pekapontren Kemenag Aceh, Banda Aceh, 4 Maret 2013

*“* Dokumen BPPD Provinsi Aceh, 2008-2012.

*> Dokumen BPPD Provinisi Aceh, 2008-2012.
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Kategori Program Peningkatan Sarana & Prasarana Aparatur

1.

2
3.
4.
5

Pengadaan Perlengkapan Gedung Kantor

Pengadaan Peralatan Gedung Kantor

Pemeliharaan Rutin/Berkala Gedung Kantor
Pemeliharaan Rutin/Berkala Kendaraan Dinas/operasional
Pemeliharaan Rutin/Berkala Peralatan Gedung Kantor

Kategori Program Peningkatan Disiplin Aparatur

1.

Pengadaan Pakaian Dinas Beserta Perlengkapannya

Sedangkan Program yang berdampak langsung dengan pendidikan dayah adalah
sebagai berikut :

Kategori Program Peningkatan Sarana & Prasarana Aparatur yang meliputi :

1.

2
3.
4.
5

Pengadaan Perlengkapan Gedung Kantor

Pengadaan Peralatan Gedung Kantor

Pemeliharaan Rutin/Berkala Gedung Kantor
Pemeliharaan Rutin/Berkala Kendaraan Dinas/operasional
Pemeliharaan Rutin/Berkala Peralatan Gedung Kantor

Kategori Program Pendidikan dayah

Pelatihan Pembinaan Kaligrafi

Pembinaan Santri

Pembinaan Manajemen Dayah

Pelatihan Survey Dayah

Pelatihan KomputerUntuk Santri Dayah

Pengembangan Kurikulum Dayah

Pembinaan Kelembagaan Dayah & Pengembangan Dayah
Pengadaan Alat Praktek & Peraga Santri

Penyediaan Kitab/Buku Pendidikan Dayah

Penyediaan Dana Operasional Dayah

Peningkatan Sarana & Prasarana Dayah

Peningkatan Sarana & Prasarana Dayah di Kabupaten/Kota (Otsus)

Kategori Program Peningkatan Sarana & Prasarana Dayah

1.
2.
3.
4.
5.

Pembangunan & Pengembangan Sarana dan Prasana Dayah
Pembangunan & Pengembangan Sarana dan Prasarana Dayah
Kabupaten/Kota (Otsus)

Pembangunan Pesantren Bertaraf Internasional di Malikul Saleh
Pembangunan Pesantren Perbatasan (4 Kabupaten/Kota)

Bantuan Dayah/Balai Pengajian

Kategori Program Peningkatan Mutu Tenaga Kependidikan Dayah

SukrwnE

Pelatihan Kompetensi Teungku Dayah

Pendidikan Lanjutan Bagi Teungku Dayah ke Luar Negeri

Penyediaan insentif Pimpinan dan Teungku Dayah

Bantuan Untuk Tenaga Pengajar Kursus Matematika & IPA Untuk Santri
Bantuan Untuk Tenaga Pengajar Bahasa Inggris & Bahasa Arab

Bantuan Ulama Dayah
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Kategori Program Pemberdayaan Santri Dayah

Pelatihan Komputer Santri Dayah

Pelatihan Life Skill Santriwati (Menjahit Konveksi)

Pelatihan Life Skill Santriwan (Reparasi Elektronik)

Bantuan Untuk Kegiatan Ekstra Kurikuler Santri

Musabagah Qirawatil Kutup & Sayembara Baca Kitab Kuning
Pelatihan Jurnalistik Santri

Pembinaan dan Pembinaan Kurikulum Dayah

NogakrowdE

Kategori Program Pembinaan Manajemen Dayah

Pelatihan Manajemen Dayah

Legalisasi dan Sertifikasi Kepemilikan Tanah Dayah
Pelatihan Aset Managemen Dayah

Evaluasi & Pelaporan Pembinaan Pendidikan Dayah
Pelatihan Usaha Kesehatan Dayah (UKD)

Bantuan Modal Usaha Ekonomi Produktif Dayah

SukrwnE

Kategori Program Pengembangan Tehnologi Informasi dan Pengembangan
Perpustakaan Dayah

1.  Pengadaan Kitab/Buku Dayah/ biaya Pengiriman

2. Penerbitan Berkala Majalah/Jurnal Infotainment Dayah

3. Penyediaan Alat Bantu Proses Belajar Mengajar di Dayah

4.  Penyediaan Alat bantu Pendidikan Olah Raga santri

Kategori Program Penelitian dan Pengembangan Dayah

1. Penelitian dan Pengembangan Dayah

2. Forum Silahturahmi Pimpinan Dayah

3. Rakor Badan Pembinaan Pendidikan Dayah

4.  Penyusunan Buku Profil Dayah

Sebagai catatan, untuk jenis bantuan dari Kemenag pada dasarnya hampir

sama, namun peneliti tidak mendapatkan dokumen yang menjelaskan jenis bantuan
tersebut secara rinci.

b. Dampak Bantuan

Semua responden dalam penelitian ini mengaku bahwa bantuan yang diterima
oleh pihak dayah sangat membantu keberlangsungan pendidikan dayah itu sendiri.
Secara umum, ada tiga dampak positif bantuan yaitu:

1. Bertambahnya sarana & prasarana dayah

2. Peningkatan kapasitas insan dayah (pengelola, teungku, santri)

3. Mendorong bertambahnya lembaga pendidikan dayah (penguatan institusi

dayah)

Oleh karena itu, eksistensi dayah harus tetap didukung dengan berbagai bentuk.

Hal ini seperti diutarakan oleh salah seorang narasumber:

206 | Jurnal limiah ISLAM FUTURA



DAMPAK PERATURAN GUBERNUR ACEH NOMOR 451.2/474/2003

Sekarang kita lihat penyelamat dayah adalah penyelamat agidah bangsa.Kalau
tidak ada lagi dayah semua hancur.Kemudian apabila orang membangun
dayah,jangan ada yg larang.ltu saya Kkatakan barusan, meskipun
kewajiban.jangan krn dimana bisa ambil dana. biarlah alakadar asalkan dayah
dibangun. (Tgk. FA, 13 Februari 2013)

Meskipun demikian, para responden beranggapan bahwa di sisi lainnya
bantuan pemerintah memberikan dampak yang negatif antara lain:

a. Mengubah paradigma teungku dayah dari yang dulunya berbicara soal kajian
kitab atau ilmu ke pembicaraan seputar proposal bantuan (proposal oriented). Ini
akhirnya melahirkan stigma negatif terhadap pemimpin (teungku) dayah dan
memudarkan kharisma mereka.

“.Yang lebih rusak lagi, orientasi pembicaraan teungku-teungku.. Dulu..itu
bagaimana hukum itu dikeluarkan, kan tidak ada di dalam Kkita Kita...
Sekarang..waktu bertemu.. tidak mau kita pergi (ke Badan Dayah)..tidak keluar
uang (cair dana)”(HA,6 Maret 2013)

b. Terjadinya tumpang tindih pemberian bantuan oleh BPPD Aceh dan Kemenag,
seperti yang diutarakan di atas.

c. Kurang efektifnya bantuan yang diberikan. Misalnya ada kitab yang tidak
dipelajari namun tetap dibagikan. Contoh lain adalah pelatihan yang tidak tepat
sasaran dan terkesan tidak transparan. Menurut pengalaman salah seorang
narasumber:

“Kemarin saya ditelepon oleh Kemenag Bireun. (Katanya) begini teungku,
ada pelatihan yang dibuat oleh Pekapontren. Pelatihan ini penting, jangan
diwakili orang lain. Jadi anda memang harus diwajibkan hadir. Jadi karena
memang amanahnya begitu makanya saya datang. Dalam bayangan saya, ada
pemateri-pemateri bagus yg kualitas nasional. Sesampai di sana, tempo tiga
hari dipersingkat. Kemudian pemateri karyawan yang bekerja di
Pekapontren.Tidak ada yang dari luar. Kan cukup kecewa saya, buang-buang
waktu, padahal saya ada urusan yang lebih penting. Mungkin dari sisi
penguasaan manajemen, lebih kita kuasai daripada yang memberikan materi.
Nah, berapa banyak sudah dihabiskan waktu duduk dan mendengar pelatihan
tersebut. Lainlah apabila diselenggarakan secara betul-betul.Contoh tentang
manajemen ya harus ahli manajemen lah. Inilah maksud saya, kenapa tidak
diundang pemateri luar? Berarti honornya kan bisa dikorup. Honor panitia,
honor pemateri lagi.” (Tgk. M, 13 Maret 2013)

Menstimulasi terjadinya data fiktif karena keinginan untuk mendapatkan
insentif dari BPPD Aceh. Hal ini mengakibatnya lahirnya dayah-dayah “siluman”
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d. Anggaran bantuan dayah khususnya melalui BPPD Aceh sangat tergantung
kepada dana aspirasi anggota Dewan Perwakilan Rakyat Aceh (DPRA). Karena
sudah memasuki ranah politik, maka berpotensi melahirkan sentiment politik
pula. Tak sedikit dayah yang bertipe C kemudian tiba-tiba naik ke Tipe B karena
kedekatan sang pimpinan dengan anggota dewan pemilik dana aspirasi.
Sedangkan teungku yang masih menjaga jarak dari politik bisa saja tidak
mendapatkan bantuan yang seharusnya. Berikut salah satu kutipan dari salah
seorang narasumber:

“Karena ada intervensi daripada orang-orang pihak tertentu, pada satu hari
saya pernah pergi ke Badan Dayah ketika Bapak Bustami menjadi Kepala
(red-Badan Dayah). Saya mendengar “Dayah itu harus tipe A harus tipe B”,
padahal itu hanya balai pengajian. ....itu (red-ada kelompok tertentu) yang
intervensi. Ditelpon ke tempat kami, tidak boleh diberikan (tipe dayah)” kata
mereka. Yang seperti itu, jadi ya tidak murni lagi.” (Tgk B, 27Februari 2013)

e. Mengurangi minat swadaya masyarakat dalam membantu dayah. Ini berdampak
jangka panjang karena pada akhirnya akan menghilangkan sikap sosial dari
masyarakat untuk membantu eksistensi proses belajar mengajar sebuah dayah.
Masyarakat tidak peduli dengan dayah karena sudah menjadi wilayah birokrasi
pemerintah. Selain itu, pudarnya rasa memiliki bahwa dayah itu milik masyarakat,
karena pemerintah sudah mengeluarkan regulasi bahwa semua dayah itu harus
memiliki landasan hukum (akte notaris). Dengan adanya intervensi Pemerintah
terhadap dayah, terkesan adanya sebuah pembatas antara dayah dengan
masyarakat, karena harus bersikap birokratis dan formal, hal ini mencederai sikap
masyarakat yang cenderung apa adanya.

Berikut kutipan-kutipan lainnya dari berbagai narasumber terkait pemberian bantuan
Pemerintah untuk dayah:
““...yang anti dayah pih peugot dayah [yang (red-dulunya) anti dayah juga
(red-sekarang) membuat dayah]’(Tgk B, 27 Februari 2013)
“...puruno peugot bolu pih (han jih) dayah cit [(red-tempat) belajar membuat
kue bolu (namanya) dayah juga(Tgk B, 27 Februari 2013)
“..yang jeut keu teungku parte hana jak beut [yang menjadi teungku
kelompok yang tidak mengaji]” (Tgk B, 27 Februari 2013)
*“...Jino hana le...Masyarakat keudroe, dayah keudroe [sekarang sudah tidak
ada lagi, masyarakat sendiri, dayah sendiri]” (HA,19 Maret 2013)

BPPD Aceh sendiri sebagai lembaga utama yang diamanatkan untuk
memberikan perhatian terhadap dayah di Aceh memiliki keterbatasan sendiri. Salah
satu yang paling krusial adalah keterbatasan dana. Hal ini berimplikasi pada
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minimnya target sasaran yang ingin dicapai, seperti diutarakan oleh Muslim Mahmud
Kabid Manajemen BPPD Aceh:*

“Untuk hari ini kita ada dengan anggaran kita yang terbatas, ya kan, kita

hanya untuk 40 orang misalnya pimpinan dayah yang Kita berikan (pelatihan)

tata kelola manajemennya per tahun. Jadi kalo (alokasi anggarannya hanya

untuk) 40 orang per tahun (butuh) berapa tahun (lagi) baru akan tuntas

(semuanya)?”

Selain itu, pendapat-pendapat negatif tersebut secara sepihak juga dibantah
oleh narasumber yang mewakili Rabithah Thaliban Aceh. Menurutnya, sedikit sekali

teungku yang berorientasi proposal dan memiliki ketergantungan pada pemerintah.*’

C. Penutup

Dari uraian di atas dapat dipahami bahwa secara umum dayah tradisional
membutuhkan perhatian lebih besar dibandingkan dayah terpadu atau modern,
khususnya pada sisi manajemen kelembagaan. Hal ini dikarenakan manajamen dayah
tradisional lebih berorientasi pada teungku (teungku-centered) dibandingkan dayah
modern yang lebih professional. Sedangkan dari aspek kurikulum kedua jenis dayah
memiliki  kekhususan  masing-masing berdasarkan metode dan materi
pembelajarannya. Meskipun secara umum kurikulum sesama dayah tradisional ada
kesamaan karena genealogi pembelajaran yang berasal dari Labuhan Haji atau
Samalanga. Adapun dayah modern/terpadu secara umum juga memiliki persamaan
pada konsep memadukan ilmu umum dengan agama.

Dampak bantuan pemerintah, secara umum memiliki manfaat yang positif
meskipun ada juga yang memandangnya berdampak negatif. Meskipun demikian, hal
ini tidak dapat digeneralisir dan harus dicari jalan keluarnya.
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Abstrak

Dewasa ini masuk dan keluarnya barang ilegal di suatu negara sering terjadi, tidak
terkecuali Indonesia. Hal ini bertentangan dengan Undang-Undang Bea Cukai No. 17
Tahun 2006 sebagaimana perubahan atas Undang-Undang No. 10 Tahun 1995. Jika
barang impor tidak memenuhi persyaratkan maka barang tersebut termasuk barang
ilegal. Kegjadian di lapangan perlakuan terhadap barang ilegal dimusnahkan dengan
cara membakar, atau dengan cara memasukan di dalam gudang dengan waktu yang
lama yang menyebabkan rusaknya barang, kemudian dimusnahkan. Penelitian ini
dilakukan untuk mengetahui efek pasar yang terjadi ketika barang ilegal masuk, dan
untuk mengetahui konsep kemaslahatan yang digjarkan Islam terhadap perlakuan
barang ilegal yang zatnya halal. Hasil penelitian menunjukkan bahwa tidak terjadi
kerugian efek pasar terhadap masuknya barang ilegal, disebabkan karenatidak terlalu
banyak yang masuk atau tidak habis terdata oleh pihak yang berwenang. Oleh karena
itu, barang ilegal lebih maslahah jika diserahkan ke Baitul Mal. Dengan demikian
Baitul Ma menjadi wali atas barang ilegal dan hasilnya diberikan pada ashnaf -ashnaf
yang membutuhkan sebagaimana tercantum pada Qanun No. 10 Tahun 2007 tentang
Baitul Mal dan fatwa Magelis Permusyawaratan Ulama Aceh, dengan menjual
dengan harga lebih murah dari harga pasar apabila kalangan pembelinya orang
kurang mampu atau digratiskan sgja kepada mereka, atau sesuai harga pasar apabila
pembelinya masyarakat umum.

Kata Kunci: Efek pasar; pemusnahan; barang illegal

Abstract

Today the entrance and exit of illegal goods in a country is often the case, including
Indonesia. Thisis contrary to the customs law No. 17 of 2006, as amendments to the
law No. 10 of 1995. If the imported goods do not meet the requisite as stipulated in
the customs law, the goods are said as illegal goods. Genesis in the field to the
treatment of illegal goods destroyed by burning, or by enterning in the warehouse
with a long time which causes demage to the goods, and then destroyed. Problems
and purposes of this study is to know how the market effect that occurs when the
entry of illegal goods in a market’s mechanism, and to know the benefit of the
concept being taught in Islam to the treatment of illegal goods are alowed substance.
In this study the authors used a case study method with a qualitative research
approach. The result showed that there was no market effects occur very losers
against the entry of illegal goods, because not so much to get in or not completed
recorded by authorities. Therefore, by looking at the fact that the authorities to the
treatment of illegal goods such asillegal onions and sugar to put in a warehouse with
a long time and then destroyed, or directly burn it, so that’s way is the redundant,
because there are still other ways that are benefit of it, such as submitting to Baitul
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Mal if the owner did not take care. So, Baitul Mal became a guardian on illegal
goods and the results are given to requiring people’s as contained in the Qanun No.
10 of 2007 on the Baitul Mal and fatwa’s MPU (Ulama’s Consultative Assembly), to
sell at a cheaper price than the market price if the buyers are less able or it’s free to
them, or with the market priceif the buyers are general public.

Keywords: Market Effect; Destruction; Illegal Goods

Lt

05 g I gln . Lnc 95l glomn Y ged Ll 9ol g 1S9 (8 90 ghe g 2l g b Lommg ot sl 9505 505
53593)55.19950 sle 10jvj)jo,sw\}ijgiﬁ\jommxjw.lg 2 2006 g0le 17 03 58l
I Mo a3 (@lsllsdy 9. 509,80 nd gailiadl soas gopm sheliadl godng g Byl 2 by il ghs)sanll gislial)
o 90p8liad) 9l g acs Uy g s sm Bkl 0 953 931l 500 58l 93, ol 03 g ) e il g 8 sslia )
Atlaligaseis Balggcieg tlly n wiliadlgems gin g Bl g U Cipnd gi )l godn S tlgy Lapas
el o)l Adond) 0BV o3 5 5ot o oV il gilad s gl 2oy i) g8 SLiad) gus dlalas 48 LY
#ﬁﬁj&ﬁW‘M‘ﬁ#ﬁ)‘éﬂ%-@Eﬁ‘ﬁ}%ﬁW‘ﬂ?@Wwﬁmﬂ‘%ﬁ%&
o 10 05U & oS 5955l 0 2oV g L) gonncs gutniliad) 0l g8 0 5o s W s 5 W a9 ) Jows
) 5130 58 gl g m 5 m 5 255 5 s el geanilolodall gsys il 5 el gssndlly s M gy 2 50 2007

A ke g L) OISTI3] o8 el 9 mm 5wl 9l b 512 9519 g5 Y

degpid] 4é il FRTET N (% R W\ | BTN |

A. Pendahuluan

Setiap negara perlu melakukan perdagangan antar negara, kegiatan tersebut
dinamakan aktivitas ekspor dan impor. Hal ini karena ada negara yang kekurangan
atas sesuatu barang, sedangkan di negara lain barang tersebut terjadi kelebihan, oleh
karenanya melakukan perdagangan berdampak saling menguntungkan antar negara
yang melakukannya. Maka dari itu, tidak satu negara pun di dunia ini yang tidak
mel akukan perdagangan internasional .*

Dalam melakukan ekspor dan impor, setiap negara memiliki peraturan yang
harus ditunaikan, yaitu harus membayar bea cukai. Pengenaan bea cukai atas barang
di daerah perbatasan telah lama dipraktekkan sgjak adanya perdagangan antarwilayah
dan internasional pada zaman pralslam.?

'Sadono Sukirno, Makroekonomi Teori Pengantar (Jakarta: PT. Raja Grafindo Persada,
2008), 360.
2 Muhammad Saddam, Perspektif Ekonomi Islam (Jakarta: Pustaka |badah, 2003), 66.
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Perdagangan internasional yang terjadi pada zaman pra Islam di Arab dan
negara tetangganya Byzantium dan wilayah Sasanid, kendaraan-kendaraan pedagang
digunakan untuk menjual komoditas dari satu tempat ke tempat lain. Sudah menjadi
kebiasaan bagi kepala pasar untuk menarik bea cuka sebesar 10 % dari barang-
barang yang dibawa untuk dijual oleh para pedagang asing di wilayah tersebut.?

Penarikan bea cukai juga dipraktekkan di Indonesia, di mana dalam
mel akukan proses impor dan ekspor adanya pajak bea cukai. Adapun peraturan yang
mengatur tentang itu, dimuat dalam Undang-Undang Bea Cukai yaitu Undang-
undang No. 17 Tahun 2006 sebagai perubahan atas Undang-Undang No. 10 Tahun
1995. Dalam Undang-undang No. 17 Tahun 2006 Pasal 3 disebutkan bahwa barang
impor harus melalui beberapa proses persyaratan, yakni pemeriksaan kepabeanan.
Pemeriksaan ini meliputi penelitian dokumen dan pemeriksaan fisik barang.*
Kemudian pada Pasal 5 dijelaskan bahwa terhadap barang impor harus memenunhi
kewajiban pabean yang dibayar pada kantor pabean atau tempat lain yang disamakan
dengan kantor pabean dan apabila tidak memenuhi syarat-syarat ini maka suatu
barang itu dianggap barang ilegal .°

Walaupun di Indonesia memiliki Undang-undang No. 17 Tahun 2006 yang
mengatur tentang proses masuknya barang impor dan ekspor, namun ada juga pihak-
pihak yang melakukan kecurangan terkait hal ini. Masih ada pihak-pihak yang
memasukkan barang secara ilegal, yang mengakibatkan tidak terpungutnya
pemasukan negara, yakni pgjak. Oleh karena itu, terhadap tindakan ini pihak yang
berwenang mengambil tindakan memusnahkan barang ilegal yang tertangkap.
Hukuman ini didasarkan pada Undang-undang No. 17 Tahun 2006. Pada Bab X,
Pasal 53 dinyatakan bahwa terhadap barang yang dilarang atau dibatasi yang tidak
memenuhi syarat untuk diimpor, maka barang ini dapat, diekspor kembali, dan
dimusnahkan di bawah pengawasan pejabat bea dan cukai.®

Secara spesifik terkait kasus di Aceh, terdapat kasus pemusnahan terhadap
bawang merah ilegal yang terjadi di Banda Aceh, di mana Kantor Pengawasan dan
Pelayanan Bea dan Cukai Tipe Madya Pabean C (KPPBC TMP C) Banda Aceh,

®Ibid.

“‘www.bpkp.go.id, Pasal 3 Undang-Undang Republik Indonesia No. 17 Tahun 2006. (diakses
tanggal 12 November 2013).

“www.bpkp.go.id, Pasal 5 Undang-Undang Republik Indonesia No. 17 Tahun 2006. (diakses
tanggal 12 November 2013).

Swww.bpkp.go.id, Pasal 53 Undang-Undang Republik Indonesia No. 17 Tahun 2006.
(diakses tanggal 12 November 2013).
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memusnahkan dua ton bawang selundupan atau sebanyak 215 karung barang impor
dari Malaysia yang ditangkap pada 16 April 2013, di Pelabuhan Ulee Lheue, Banda
Aceh. Dugaan pelanggaran pidananya, adalah mengeluarkan barang impor berupa
bawang (onion) dari kawasan bebas Sabang tanpa persetujuan pejabat bea cukai yang
mengakibatkan tidak terpenuhinya pungutan negara seperti tercantum dalam UU No.
10 Tahun 1995 tentang Kepabeanan sebagaimana telah diubah dengan UU No. 17
Tahun 2006.”

Pada kasus pemusnahan barang ilegal lainnya Petugas Kantor Pengawasan
dan Pelayanan bea cukai TMP C Banda Aceh memusnahkan 26 ton gula pasir impor
ilegal di Tempat Pembuangan Akhir (TPA) Kampung Jawa, Banda Aceh, Kamis
(19/12/2013). Pemusnahan barang bukti gula pasir hasil sitaan periode 2011 dan
2012 itu, turut disaksikan pejabat kepolisian dan militer setempat.®

Alasan pemusnahan kedua contoh barang ilegal tersebut karena meruginya
negara, disebabkan tidak terpungutnya pajak bea cukai, kacaunya harga di pasar.
Sebagaimana diketahui bahwa barang ilega tersebut rata-rata dijual dengan harga
murah yang tidak sesuai dengan harga pasar, yang otomatis konsumen akan lebih
memilih untuk membeli barang ilegal, yang bisa jadi kualitasnya sama dengan
produk dalam negeri. Jika hal ini terjadi, maka sangat berefek negatif pada petani di
negeri sendiri. Mereka akan merugi karena barang-barangnya tidak laku di pasar.
Selain itu hal ini juga tidak hanya akan merugikan para pedagang domestik, akan
tetapi merugikan pula pedagang impor legal yang membayar bea cukai. Mereka
terpaksa menjual dengan harga yang sama sebagaimana pedagang ilega agar
barangnya |laku dipasar.

Sebagaimana diketahui dalam hukum permintaan, semakin tinggi harga suatu
barang, maka akan semakin sedikit jumlah yang terjual, dan semakin rendah harga
suatu barang, akan semakin banyaknya jumlah barang terjual.’ Formulasi ini
menunjukkan bahwa pengaruh harga terhadap permintaan suatu komoditi adalah
negatif.’> Dengan masuknya barang ilegal maka harga di pasar akan rusak, karena
barang ilegal biasanya dijual dengan harga yang lebih murah daripada harga pasar.

"“Bea Cukai Aceh Musnahkan Bawang llegal” dalam http://diliputnews.com/read/22382/bea-
cukai-aceh-musnahkan-bawang-ilegal .html, diakses tanggal 23 Juli 2013.

8BC Banda Aceh Musnahkan 26 Ton Gula llegal http://www.analisadaily.com/news/71718/
bc-banda-aceh-musnahkan-26-ton-gula-ilegal, (diakses tanggal 20 Des 2013).

°Suherman Rosyidi, Pengantar Teori Ekonomi: Pendekatan Kepada Teori Mikro & Makro
(Jakarta: Raja Grafindo Persada, 2002), 239.

YAdiwarman A. Karim, Ekonomi Mikro Islam (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 2008), 19.
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Masuknya barang ilegal di banyak negara berkembang, tidak kecuali
Indonesia, di mana kebutuhan nasional yang sah harus dilakukan dengan cara
menerapkan tarif impor yang tinggi dan kontrol nilai tukar yang ketat sehingga
mengakibatkan penyeludupan, manipulasi data pengiriman barang, dan korupsi.**

Barang ilegal memang harus diberantas, agar tidak merugikan negara. Dalam
hal ini negara memegang tanggung jawab untuk memberantas segala bentuk
monopoli oleh orang-orang tertentu, mencegah penipuan, menggulung pasar gelap
dan semua praktek kejahatan dalam bisnis.*?

Namun umat Islam harus membedakan Islam dengan materialism. Islam
tidak pernah memisahkan ekonomi dengan etika, sebagaimana tidak pernah
memisahkan ilmu dengan akhlak, politik dengan etika, serta perang dengan etika.
Islam adalah risalah yang diturunkan Allah SWT melalui Rasulullah SAW untuk
membenahi akhlak manusia. Nabi SAW bersabda, “Sesungguhnya aku diutus untuk
menyempurnakan akhlak manusia”.*®

Nabi Muhammad diutus untuk menyempurnakan akhlak manusia dan Nabi
SAW sendiri sangat membenci perbuatan mubazir sebagaimana firman Allah SWT:
““Sesungguhnya mubazir itu adalah perbuatan syaitan, dan syaitan itu sangat ingkar
kepada Tuhannya.”'* Ayat ini mengajarkan umat Islam agar tidak mengikuti jejak
syaitan, sebagaimana yang kita ketahui bahwa pemusnahan terhadap barang ilegal
adal ah sesuatu hal yang mubazir jika dilakukan.

Kondis di atas memunculkan permasaahan tersendiri bila dipandang dari
perspektif kemaslahatan dalam hukum Islam. Pemusnahan barang ilegal yang zatnya
halal menurut agama dan bisa dimanfaatkan serta tidak memudharatkan tubuh
apabila dikonsumsi, ketika dimusnahkan dengan cara dibakar atau cara-cara lainnya
pada dasarnya berefek pada kemubaziran. Hal ini tentu bertentangan dengan prinsip
kemaslahatan dalam Islam. Barang seperti bawang merah dan gula pasir adalah
barang yang zatnya haal, namun ilegal menurut hukum negara, disebabkan proses
masuk yang tidak sesuai dengan aturan yang telah diatur negara. Barang-barang
tersebut tidak diperiksa oleh oknum yang berkepentingan dan tidak membayar bea

M .Umer Chapra, Isam dan Pembangunan Ekonomi, Terj. Ikhwan Abidin Basri ( Jakarta:
Gema Insani Press), 2000, 67.

Mustag Ahmad, Etika Bisnis Dalam Islam, Terj. Samson Rahman (Jakarta Timur: Pustaka
Al-Kautsar, 2001, 159.

By usuf Qardhawi, Norma Dan Etika Ekonomi Islam, Terj. Zaina Arifin (Jakarta: Gema
Insani Press, 2001), 51.

¥Q.S. d-Isra’; ayat 27.
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cukai sebagai income negara. Hal-hal inilah yang akan dibahas dalam tulisan berikut

ni.

B. Pembahasan
1. Pengertian Barang llegal

Pengertian barang ilega menurut Kamus Besar Bahasa Indonesia (KBBI),
barang adalah benda umum (sesuatu yang berwujud atau berjasad).™ llegal adalah
gelap (tidak menurut hukum, tidak sah).*®

Dalam Kamus Besar Ekonomi dinyatakan bahwa barang ilegal adalah barang
yang didatangkan ke suatu negara atau daerah dengan cara tidak sah, seperti barang
curian, selundupan dan sebagainya. Biasanya, barang-barang seperti ini dijua
dengan harga lebih murah dari pasaran.'’ Dalam kamus tersebut juga ada ditulis
dengan istilah black market (pasar gelap): transaksi jua beli suatu barang yang
dilakukan tanpa pengendalian harga dan sering kali bertentangan dengan peraturan
perundang-undangan.®

Dari pengertian beberapa barang ilegal yang ditulis di atas, barang menurut
penulis maksud adalah gula pasir dan bawang merah, sedangkan ilega adalah
sesuatu yang masuk dalam negeri tanpa membayar bea dan cukai. Jadi barang ilegal
yang penulis maksudkan adalah: barang yang masuk ke wilayah Banda Aceh,
khususnya bawang merah dan gula pasir yang tidak membayar bea dan cukai yang
menyebabkan meruginya negara, yang ditangkap oleh pihak yang berwenang,
kemudian barang tersebut dimusnahkan karena tidak memenuhi kriteria barang legal
yang dipersyaratkan oleh Undang-undang No.17 Tahun 2006.

2. Syarat Barang dikatakan llegal menurut Undang-undang

Daam Undang-Undang Republik Indonesia No. 17 Tahun 2006 diatur
barang-barang yang masuk dan keluar dari daerah kepabeanan. Pada pasal 1 butir 2
mengatakan daerah kepabeanan adalah wilayah Republik Indonesia yang meliputi
wilayah darat, perairan dan ruang udara di atasnya, serta tempat-tempat tertentu di
zona ekonomi eksklusif dan landas kontinen yang di dalamnya berlaku undang-

undang ini. Kawasan kepabeanan adalah kawasan dengan batas-batas tertentu di

™W.J.S.Poerwadarminta, Kamus Umum Bahasa Indonesia, Ed.3 (Jakarta: Balai Pustaka,
2007), 903.

Ibid, 437.

YSigit Winarno & Sujana |smaya, Kamus Besar Ekonomi (Bandung: Pustaka Grafika, 2003),
52.

8 |bid., 63.
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pelabuhan laut, bandar udara, atau tempat lain yang ditetapkan untuk lalu lintas
barang yang sepenuhnya berada di bawah pengawasan Direktorat Jenderal Bea dan
Cukai.

Lebih jauh dalam pasal 3 undang-undang ini pada butir 1, mengatakan bahwa
terhadap barang impor harus melakukan pemeriksaan kepabeanan. Pemeriksaan
kepabeanan yang dimaksudkan di sini adalah pemeriksaan fisik barang dan
pemeriksaan dokumen-dokumennya. Selanjutnya di pasa 5 dijelaskan bahwa
terhadap barang impor harus memenuhi kewajiban pabean yang dibayar pada kantor
pabean atau tempat lain yang disamakan dengan kantor pabean dan apabila tidak
memenuhi syarat-syarat ini maka suatu barang itu dianggap barang ilegal.*®

3. Sikap Konsumen Muslim

Beberapa hal yang menjadi catatan terkait sikap konsumen muslim adalah

sebagai berikut:

1. Tidak meremehkan barang-barang konsumtif yang dapat dimanfaatkan
2. lhtikar (penimbunan, monopoli)

Ihtikar dalam perekonomian modern didefinisikan sebagai proses monopoli
atau supply dan demand komoditas dengan tujuan untuk mendapatkan keuntungan
tertentu. Islam sangat memerangi praktik ini, sampai diidentikkan dengan perbuatan
kufur, Rasulullah pernah bersabda: ““Barang siapa menimbun makanan selama 40
hari, maka ia akan bebas dari Allah dan Allah akan bebas darinya™.

3. Pelarangan Israf, Tabdzr, dan Safih

Israf adalah melampaui batas hemat dan keseimbangan dalam berkonsumsi,
israf adalah perilaku di bawah tarf. Tabdzir adalah melakukan konsums secara
berlebihan dan tidak proporsional. Syariat Islam melarang perbuatan tersebut, karena
dapat menyebabkan distorsi dalam distribusi harta kekayaan yang seharusnya tetap
terjaga demi kemasl ahatan hidup masyarakat.

4. Dampak Masuknya Barang llegal Bagi Perekonomian Indonesia
Pada awalnya pergerakan barang ilegal bersifat tertutup, hanya segelintir
masyarakat yang mengetahui keberadaan pasar tersebut, namun perlahan nampaknya
dapat menarik perhatian masyarakat. Rasiona memang kalau itu terjadi mengingat
kebutuhan manusia memang tak terbatas. Terkadang mereka tidak peduli asal mula

9 www.bpkp.go.id, Pasal 3 Undang-undang Republik Indonesia No. 17 Tahun 2006.
(diakses tanggal 12 November 2013).
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barang, keaslian barang, bahkan kualitas barang tersebut, hanya mereka melihat
barang itu menarik dan harganya cenderung murah hal ini dikarenakan barang ilegad
tersebut masuk ke suatu wilayah tanpa terkena pajak (tax).

Oleh karena tidak adanya pajak, maka masukkan barang ilegal di Indonesia
sangat berdampak negatif bagi perekonomian, di antara dampak yang ditimbulkan
adalah:

1. Mengurangi pendapatan negara

Barang ilega ternyata merugikan negara Indonesia sebab barang ilegal tidak
terkena bea cukai, kita telah mengetahui pendapatan tertinggi negara Indonesia
berasal dari salah satunya bea cukai, dengan adanya barang ilegal jelas pendapatan
negara akan menurun. Transaks jual beli dalam transaks ilegal juga akan
mengganggu keseimbangan pasar. Dalam ha ini, barang-barang ilega yang telah
beredar di pasar akan mempengaruhi harga barang sgjenis yang dijual secara legal.
Biasanya, barang yang berstatus ilegal akan dijual lebih murah, dibanding dengan
barang yang statusnya diperoleh secaralegal.

Masyarakat menjadi lupa akan norma-norma dan tata tertib yang telah di buat
pemerintah bahkan telah melanggarnya, kemudian kerugian yang paling penting
adalah tanpa disadari masyarakat yang membeli produk (pembeli) melaui pasar
gelap menjadi korban para oknum-oknum yang tidak bertanggung jawab karenatelah
ikut terlibat dalam tindak jual beli yang ilegal atau secara tidak langsung pembeli
ikut membantu melancarkan bisnis ilegal, menghambat pembangunan nasional dan
merugikan negara, serta potensi pajak negara hilang.”

2. Merusak harga pasar

Di dunia perdagangan Arab, yaitu pada masa zaman kenabian, sudah ada
pemikiran yang terjadi kesepakatan bersama bahwa tinggi rendahnya permintaan
terhadap barang komoditas ditentukan oleh harga barang yang bersangkutan.
Pemahaman saat itu mengatakan bahwa bila tersedia sedikit barang, maka harga akan
mahal dan bila tersedia banyak barang maka harga akan murah yang dikenal sebagai
hukum permintaan dan penawaran.

Abu Yusuf tercatat sebagai ulama terawal yang mulai menyinggung
mekanisme pasar. la misalnya memerhatikan peningkatan dan penurunan produksi

dalam kaitannya dengan perubahan harga.

O7uhdan Kamal, Dampak Black Market bagi Perekonomian, 2011(http://blog-
indonesia.com/blog-archive-15360-29.html. (diakses tanggal 11 Januari 2013).
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harga
b, A \A

P,

v

QL Q2

Jumlah
Dengan kata lain, pemahaman pada zaman Abu Yusuf tentang hubungan
antara harga dan kualitas hanya memperhatikan kurva demand. Dalam literatur
kontemporer, fenomena yang berlaku pada masa Abu Y usuf dapat dijelaskan dalam
teori permintaan. Teori ini menjelaskan hubungan antara harga dengan banyaknya
kualitas yang diminta. Di mana hubungan harga dan kualitas dapat diformulasikan
sebagai berikut:

D=Q=f(P)

Formulas ini menunjukkan bahwa pengaruh harga terhadap jumlah
permintaan suatu komoditi adalah negatif, apabila Pt maka Q1!, begitu sebaliknya
apabila P. maka Qt. Dari formulasi ini kita dapat simpulkan bahwa hukum
permintaan mengatakan bila harga komoditi naik maka akan direspons oleh
penurunan jumlah komoditi yang dibeli. Begitu juga apabila harga komoditi turun
maka akan direspons oleh konsumen dengan meningkatkan jumlah komoditi yang
dibeli.?* Jadi dengan adanya barang ilegd menjadikan harga di pasar rusak,
dikarenakan barang bertambah banyak dipasaran dengan harga jual yang lebih
rendah.

3. Menyebabkan ruginya pedagang lokal

Masuknya barang ilegal akan berdampak meruginya pedagang lokal, di mana
produk mereka harus bersaing dengan produk luar. Seperti terjadinya penyeludupan
gula dan bawang merah, menjadikan petani tebu dan petani bawang merah

mengalami  kerugian di mana produk mereka tidak kuat menghadapi produk

Zadiwarman A. Karim, Ekonomi Mikro Islami..., 18-19.
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internasional yang masuk melalui penyeludupan yang harganya di bawah harga
pasar.
4. Menyebabkan Pengangguran

Akibat lebih jauh tidak sanggup bersaingnya petani lokal, pedagang lokal
atau pedagag legal terhadap barang ilega dari produk luar yang harganya biasanya
lebih murah karena tidak membayar bea cukai menyebabkan tingkat pengangguran
yang akan bertambah di negeri ini.

5. Menyebabkan tingginya tindakan kriminal
Karena pengangguran bertambah akibat pasar gelap, menyebabkan tingginya
tindakan kriminal dalam negeri sendiri disebabkan transaksi ilegal itu sendiri.
5. Studi Kasusdan Analisa Kasus
a. Studi Kasus
1. BeaCuka Musnahkan Dua Ton Bawang Selundupan pada hari Rabu tanggal
24 Juli 2013 14:41 WIB

Di harian surat kabar Serambi Indonesia diberitakan bahwa telah terjadi
penangkapan barang ilegal di Banda Aceh, di mana Kantor Pengawasan dan
Pelayanan Bea dan Cuka Tipe Madya Pabean C (KPPBC TMP C) Banda Aceh,
pada hari Selasa, 23 Juli 2013, pada pagi hari memusnahkan dua ton bawang
selundupan atau sebanyak 215 karung barang impor dari Malaysia yang ditangkap 16
April 2013 di Pelabuhan Ulee Lheue, Banda Aceh.

Kepala KPPBC TMP C Banda Aceh, Beni Novri menyebutkan barang bukti
(BB) sebanyak 215 karung bawang yang dimusnahkan itu, merupakan barang impor
Malaysia yang dibawa oleh pelaku berinisia As yang kini mendekam di LP
Lambaro, menggunakan L-300 pik up BK 8488 BU, dari Sabang menuju Banda
Aceh.

Dugaan pelanggaran pidananya, adalah mengeluarkan barang impor berupa
bawang (onion) dari kawasan bebas Sabang tanpa persetujuan pejabat Bea dan Cukai
yang mengakibatkan tidak terpenuhinya pungutan negara sebagaimana tercantum
dalam UU No. 10 Tahun 1995 tentang kepabeanan sebagaimana telah diubah dengan
UU No. 17 Tahun 2006.

la menjelaskan bahwa barang sitaan bawaan yang dimusnahkan itu telah
melalui proses Penetapan Penyitaan oleh Pengadilan Negeri Banda Aceh sesuai
Nomor: 344/Pen.Pid/2013/PN-BNA tanggal 10 Juli 2013. Mengingat sifat barang
bukti yang mudah busuk, sehingga PPNS pun menetapkan pemusnahannya
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dilakukan dengan cara dibakar. Beberapa pihak yang hadir antara lain pihak
Pengadilan Negeri dan Kgari Banda Aceh, UPTD Pelabuhan, serta pihak kepolisian
dari Polresta dan Polsek Darul Imarah serta Ulee Lheue dan sgumlah pihak
lainnya.?

2. Pemusnahan Bawang llegal di Lhokseumawe

Polres Lhokseumawe dan Bea Cukal setempat memusnahkan 2,5 ton bawang
ilegal di TPA Gampong Alue Liem, Kecamatan Blang Mangat, Lhokseumawe, Senin
24/11/2014. Sebanyak 2,5 ton bawang merah ilegal, dimusnahkan oleh polisi dan tim
dai Bea Cukai Kota Lhokseumawe. Pemusnahan berlangsung di  Tempat
Pembuangan Akhir (TPA) Gampong (desa) Alue Liem, Kecamatan Blang Mangat,
Lhokseumawe.

Kapolres Lhokseumawe, AKBP Cahyo Hutomo, melalui Kasat Reskrim,
AKP Dicky Hendra Wijaya, mengungkapkan, bawang yang dimusnahkan itu
sebanyak 340 karung yang merupakan hasil penangkapan yang dilakukan di
Gampong Kuta Glumpang, Kecamatan Samudera, Aceh Utara, pada 27 Oktober
2014.

Daam kasus tersebut, polisi menetapkan SM yang juga penduduk setempat
sebagai tersangka karena diduga barang bukti tersebut adalah miliknya. Perkaranya
sgjauh ini sudah dilimpahkan ke Keaksaan Negeri (Kgari) Lhoksukon. Kondis
bawang yang sudah disita selama 28 hari sudah mulai membusuk dan mengeluarkan
bau tak sedap. Bawang yang berada di dalam karung merah diangkut ke TPA dengan
menggunakan truk reo polisi. Di lokas ini, bawang yang berada dalam truk
diturunkan dan ditumpuk di tanah lapang. Kemudian, polisi dan petugas dari Kantor
Pengawasan dan Pelayanan Bea dan Cukai Lhokseumawe memusnahan bawang
tersebut dengan cara membakarnya.

Pada pemusnahan itu turut hadir Kasat Polairud Iptu Samanuddin. Personel
polisi bersama petugas Bea dan Cukai Lhokseumawe membakar tumpukan bawang
tersebut.”

3. Polres Aceh Utara Musnahkan 3 Ton Bawang llegal

KBRN, Lhokseumawe: Aparat Kepolisian Polres Aceh Utara memusnahkan

tiga ton bawang ilegal, yang ditangkap di Kawasan Kecamatan Seunuddon

“www.serambinews.com (diakses 24 Juli 2013).
Zhttp://analisadaily.com/news/read/25-ton-bawang-ilegal  dimusnahkan/84421/2014/11/25,
(diakses 3 Desember 2014).
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Kabupaten setempat pada 14 Agustus 2014. Pemusnahan dilaksanakan di Halaman
Mapolres, Selasa (26/08/2014). Pemusnahan barang bukti (BB) turut disaksikan
Kaari Lhoksukon, Aceh Utara Teuku Rahmatsyah MH, Ketua Pengadilan Negeri
Lhoksukon Abdul Aziz SH, dan Kepala Stasiun Karantina Kelas | Banda Aceh, drh
Syaifuddin Zuhri, serta Danramil Lhoksukon, Kapten Saifullah.

Kapolres Aceh Utara, AKBP Gatot Sujono menyebutkan bawang ilegal yang
dimusnahkan hasil tangkapan Aparat Polres setempat dan petugas Jgaran Kodim
0103 Aceh Utara. Bawang itu dimusnahkan, karena tidak layak dikonsumsi dan
diduga mengandung penyakit, sehingga tidak bisa diedarkan atau diberikan kepada
Masyarakat.

Menurut Kapolres, bawang yang masuk ke Aceh dari Malaysia secarailegal,
tidak boleh diedarkan, karena barang itu tidak dibawa masuk karantina untuk
diperiksa. Hal itu sesuai Peraturan Menteri Pertanian (Permentan) Nomor 23 Tahun
2013 tentang karantina. Atas keberhasilan menangkap penyeludupan bawang ilegal,
Kapolres Aceh Utara mendapat penghargaan atas prestasinya dalam menangani
perkara bawang ilegal dari Badan K arantina Pertanian Pusat.*

4. Pemusnahan Bawang llegal di Aceh Timur

Bawang ilegal seberat kurang lebih 2 ton hasil temuan jgaran Polres Aceh
Timur di kawasan Madat pada pertengahan Juli 2014 dimusnahkan pada hari Rabu
13/08/2014 di halaman belakang Mapolres Aceh Timur. Pemusnahan bawang ilegal
dengan cara dibakar itu turut dihadiri oleh Wakapolres Aceh Timur Kompol Tirta
Nur Alam, Kas Pidum Kegari Idi Wahyudi Koso dan perwakilan dari Badan
Karantina Pertanian.

Wakapolres Kompol Tirta Nur Alam kepada AtjehLINK mengatakan,
pihaknyatidak memberikan kesempatan kepada para pedagang ilegal di wilayah
hukum Aceh Timur karena merugikan negara dalam hal pagjak. Lebih lanjut Tirta Nur
Alam menegaskan, barang-barang ilegal seperti bawang tersebut belum tentu layak
dikonsumsi karenatidak adalabel kelayakan konsumsi.

Terkait penanganan kasus penemuan bawang tersebut, pihak

kepolisan masih melakukan penyidikan lebih lanjut terhadap sopir pengangkut

“hitp://www.rri.co.id/post/berita/99456/daerah/polres aceh utara_musnahkan_3_ton_bawan
g_illegal.html, (diakses tanggal 3 Desember 2014).
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bawang yang bernama M Riza Bin Asna (34) warga Kecamatan Madat, Aceh
Timur.®
5. BC Banda Aceh Musnahkan 26 Ton Gulallegal

Di Banda Aceh Petugas Kantor Pengawasan dan Pelayanan Bea dan Cukai
(BC) TMP C Banda Aceh memusnahkan 26 ton gula pasir impor ilegal di Tempat
Pembuangan Akhir (TPA) Kampung Jawa, Banda Aceh, pada hari Kamis tanggal 19
Desember 2013. Pemusnahan barang bukti gula pasir hasil sitaan periode 2011 dan
2012 itu, turut disaksikan pejabat kepolisian dan militer setempat.

Kepala KPPBC TMP C Banda Aceh, Beni Novri, usal pemusnahan gula pasir
ilegal tersebut mengatakan bahwa gula ilegal itu diimpor melaui Pelabuhan Bebas
Sabang. Ini sudah melanggar ketentuan Undang-Undang (UU) No. 37 Tahun 2000
tentang Kawasan Perdagangan Bebas dan Pelabuhan Bebas Sabang. Pemusnahan ini
juga sudah mendapat persetujuan dari Kementrian Keuangan. Barang buktinya juga
sudah dalam kondis rusak, ujarnya. Selain gula pasir impor ilegal, masih ada barang
bukti lainnya yang belum dimusnahkan, tapi masih dalam proses hukum, di
antaranya sisa gula pasir, bawang merah dan beras ketan.

Pihaknya mensinyalir, barang ilegal yang berasal dari Maaysia dan Thailand
ini dibawa selain lewat pelabuhan bebas Sabang, juga menggunakan jaur lain yaitu
beberapa pelabuhan tak resmi. Menurutnya, perairan Aceh banyak dimanfaatkan
untuk barang impor ilegal, terutama melalui pelabuhan bebas Sabang.?®

b. Analisis
Terkait dengan kasus barang ilegal sebagaimana dijelaskan di atas, Mgjelis
Permusyawaratan Ulama sudah meresponnya dengan mengeluarkan beberapa fatwa

dalam sidang Panitia Musyawarah ke-3 pada 21 Januari 2014 di antaranya:

1. Pemerintah berhak menyita barang ilegal dan dijadikan sebagai aset negara
apabila pemiliknyatidak mengurus segala persyaratan yang dibutuhkan.
2. Pemusnahan barang ilegal yang dapat dimanfaatkan dalam Islam hukumnya

haram.

“http://atjehlink.com/polres-aceh-timur-musnahkan-bawang-ilegal,  (diakses tanggal 3
Desember 2014).

“http://www.analisadaily.com/news/71718/bc-Banda-Aceh-musnahkan-26-ton-gul a-ilegal
(diakses 20 Desember 2013).
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3. Pemusnahan barang ilegal yang tidak dapat dimanfaatkan dalam Islam hukumnya
wajib.

4. Pemerintah wajib menjaga dan mengantisipasi barang ilegal yang cepat rusak.

5. Pemerintah wajib memanfaatkan barang ilegal yang dibolehkan dalam Islam
untuk kemaslahatan umat.”’

Setelah MPU (Magjelis Permusyawaratan Ulama) Aceh mengeluarkan fatwa
tentang dilarang memusnahkan barang ilegal, namun masih didapati kasus
pemusnahan barang ilegal yang dilakukan dengan cara membakarnya.

Kasus pertama Pemusnahan Bawang llegad di Lhokseumawe: Polres
Lhokseumawe dan Bea Cukai setempat memusnahkan 2,5 ton bawang ilega di TPA
Gampong Alue Liem, Kecamatan Blang Mangat, Lhokseumawe, Senin
(24/11/2014).

Kasus kedua: Polres Aceh Utara Musnahkan 3 Ton Bawang llegal. KBRN,
Lhokseumawe: Aparat Kepolisian Polres Aceh Utara memusnahkan tiga ton bawang
ilegal yang ditangkap di Kawasan Kecamatan Seunuddon Kabupaten setempat pada
14 Agustus 2014. Pemusnahan dilaksanakan di Halaman Mapolres, Selasa
(26/08/2014).

Kasus ketigas Pemusnahan Bawang llegal di Aceh Timur: Bawang ilegd
seberat kurang lebih 2 ton hasil temuan jgjaran Polres Aceh Timur di kawasan Madat
pada pertengahan Juli lalu dimusnahkan, Rabu (13/08/2014) di halaman belakang
Mapolres Aceh Timur.

Daam pandangan penulis, barang ilega dimusnahkan karena berpotensi
mengurangi pendapatan negara, merusak harga pasar, menyebabkan ruginya
pedagang lokal, menyebabkan Pengangguran, serta menyebabkan tingginya tindakan
kriminal. Efek di atas akan terjadi apabila barang ilegal masuk terlau banyak.
Namun yang terjadi di Aceh, pada dasarnya kasus masuknya bawang ilegal dan gula
pasir ilegal tidak seberapa dengan kebutuhan akan kedua barang tersebut. Jadi efek
pasar dalam harga tidak berpengaruh ketika masuknya barang ilegal yang bisa
dimanfaatkan dan halal zatnya.

Kemudian naik dan turunnya harga tidak ada pengaruh yang signifikan
lantaran masuknya barang ilegal dengan murahnya harga barang di pasar. Maha dan

" Serambi Kutargja, Keputusan Sidang/Fatwa MPU Aceh Tentang Pemusnahan Barang
llegal, him. 7. (dimuat 1 Februari 2014).
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murahnya bukan karena banyak dan sedikitnya jumlah barang di pasar, karena
mahalnya harga barang di pasar disebabkan karena stok barang sendiri yang menipis,
harga material barang yang melonjak tinggi, Bahan Bakar Minyak (BBM) naik yang
menyebabkan transportasi pengangkutan barang naik, hari-hari besar keagamaan
yang menyebabkan permintaan tetap naik walaupun harga barang naik, karena
barang sangat diperlukan saat itu, dan yang terakhir apabila masuknya barang ilegal
yang sangat banyak.

Dalam pandangan hukum Islam, pemusnahan barang illegal ini pada dasarnya
dapat dilihat dari konsep maslahah. Secara konseptual maqasid syar’iyah dalam
Islam meliputi lima perlindungan yang harus dijalankan yaitu: akal, jiwa, harta,
agama, dan keturunan. Apabila kelima hal itu dilanggar oleh orang lain maka
seseorang yang teraniaya boleh melawannya. Pemusnahan terhadap barang ilegal
seperti dengan cara mengkarantinakan terlalu lama barang ilegal yang cepat rusak
atau busuk yang menyebabkan tidak bisa dikonsumsi, merupakan sesuatu hal yang
tidak boleh dilakukan karena bisa menghilangkan manfaat barang. Tindakan
memusnahkan dan atau membakarnya jelas akan menimbulkan ekses kemubaziran
terhadap harta. Padahal Islam menggarkan umatnya untuk tidak menghambur-
hamburkan harta, serta tidak kikir. Islam juga mengajarkan bahwa kemubaziran
merupakan perbuatan syaitan dan syaitan sangat ingkar kepada Tuhannya. Secara
ringkas dapat disimpulkan bahwa berlaku mubazir adalah dilarang dalam pandangan
Islam.

Menurut penulis apabila barang dari peredaran ilegal tersebut tidak diurus
oleh pemiliknya, maka barang tersebut bisa diambil alihkan oleh Baitul Mal, jadi
Baitul Mal di sini berfungsi sebagai wali atas barang sitaan ilegal yang zatnya hald
dan diberikan kepada ashnaf-ashnaf yang membutuhkan sebagaimana yang
tercantum pada Qanun No0.10 Tahun 2007. Aturan ini pun didukung oleh fatwa
Majelis Permusyawaratan Ulama (MPU) Aceh dalam sidang panmus ke-3 pada 21
Januari 2014.

Adapun konsep maslahah yang penulis tawarkan di sini adalah apabila barang
sitaan adalah barang halal dan tidak mengandung penyakit, maka barang ilegal
tersebut bisa diperlakukan dengan dua cara:
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Dijual dengan harga normal. Apabiladijual di pasar dengan sasaran pembelinya
khalayak ramai, maka pembelinya bisa berasal dari bermacam-macam tingkatan
ekonomi, ada yang miskin, sederhana dan ada yang kaya.

Dijual di bawah harga normal. Artinya barang ilegal tersebut di jual agak lebih
murah sedikit dari harga normal seperti melakukan pasar murah, di mana posisi
tempat dilaksanakan pasar murah pada tempat yang banyak penduduknya
kurang mampu agar bisa membantu mereka membeli barang-barang
dibutuhkan, atau bisa juga dengan memberikannya secara cuma-cuma.

Uang yang didapatkan dari penjualan hasil barang ilegal tersebut bisa diberikan
kepada ashnaf-ashnaf yang membutuhkan. Ini lebih bermasiahah dari pada di
buang secara percuma. Namun apabila barang ilegal tersebut berupa barang
haram, atau berupa barang halal namun mengandung penyakit maka lebih baik
dimusnahkan sgja.

Penutup
Berdasarkan penjelasan di atas, maka pemusnahan barang ilegal yang zatnya

hala dan bisa dimanfaatkan, pada dasarnya tidak perlu dilakukan. Meski pada
prinsipnya tidak menyalahi UU No. 17 Tahun 2006, akan tetapi dalam perspektif
hukum Islam (khususnya bila didekati dengan konsep maslahah mursalah) hal

sedemikian rupaini merupakan bentuk kemubaziran.

Memperhatikan kondisi kebutuhan perekonomian masyarakat Aceh maka

sebagal solusinya Baitul Mal dapat diberdayakan dan diberikan penguatan agar bisa

memanfaatkan barang ilegal yang masih bisa dimanfaatkan tersebut untuk

kepentingan kemaslahatan masyarakat. Untuk memperkuat hal ini maka diperlukan

regulasi khusus yang perlu ditindaklanjuti oleh Pemerintah Aceh dan Dewan
Perwakilan Rakyat Aceh.
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Abstrak

Gala umong (gadai sawah) merupakan suatu praktik muamalah yang saat ini telah
dipraktekkan oleh masyarakat Aceh. Hal ini dapat dilihat baik itu yang dilakukan
oleh masyarakat yang tinggal di perkampungan maupun masyarakat perkotaan.
Penelitian ini ditujukan untuk mengkaji lebih jauh apakah praktik gala umong yang
selamaini dijalankan masyarakat Aceh sgaan dengan hukum Islam. Hasil penelitian
ini menunjukkan bahwa praktik gala umong (gadai sawah) dilihat dari rukun dan
syarat gadai yang dilakukan masyarakat Desa Gampong Dayah Syarif Kecamatan
Mutiara Kabupaten Pidie Provinsi Aceh belum memenuhi rukun dan syarat-syarat
rahn atau Gadai. Rukun yang belum terpenuhi adalah di dalam akad gadai belum
jelas tertera batas waktu pegembalian hutang yang harus dilakukan oleh rahin
(penggadai) kepada murtahin (penerima hutang). Efek dari hal tersebut dapat
menimbulakan kesalah pahaman antara para pihak. Pada akhirnya dapat
menimbukan perkelahian antar masyarakat. Hal yang lain yang tidak sesuai dengan
kaidah akad rahn adalah pemanfaatan hasil dari marhin (barang jaminan) dalam hal
ini berupa tanah sawah produktif yang dimanfaatkan oleh penerima gada
(Murtahin). Jika ha ini dibiarkan maka orang kaya akan memanfaatkan kekayaannya
untuk mendapatkan jaminan gadai dari orang miskin untuk invesatas yang terus
berkembang. Akibat dari kejadian tersebut dapat menyebabkan simiskin samakin
miskin karena tidak dapat memanfaatkan hartanya yang produktif dan s kaya
semakin kaya kerena dia mendapatakan hasil yang berlimpah dari pemanfaatan
marhan.

Kata Kunci: Gala Umong (Gadai Sawah); Rahn; Syari’ah

Abstract

Gala umong (pawn) has been practiced among Acehnese society until nowadays,
whether in urban ur rural areas. This research is aimed at seeing whether the practice
of gala umong among acehnese society fulfills the requirements of Islamic shari’a.
The result of the study shows that the practice of rice field pawn seing through the
Islamic pillars and requirementson pawn has not met the terms of the pillars and rahn
or Pawn. The unfulfill practice of pawn can be seen that the unclear statement of the
returning deadline that must be conduted by the user. It creates the
misunderstandings amongst the parties which finally bring about the hostility among
societal members. Another thing which is not in accordance with the rules is that the
contract of rahn utilization of Marhuun (collateral), in this case is a productive rice
land which is used by the murtahin (pawn recipient). If it is neglected, then the ricest
men will use their wealth only for the sake of getting guarantee pawm from the poor
for the ongoing investment. As aresult, the poor will be more poor as they could not
utilize their productive wealth and the ricest will be more rice as plentiful harvest
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marhin utilize. Thus, the practice of Gala Umongwhich is practiced at Dayah Sharif
village, Pidie sub-district, Aceh province, is not in accordance with Shariah.

Keywords: Pawn; Gala umong; Islamic law
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A. Pendahuluan

Secara konseptual, praktek gala umong hampir menyerupai konsep rahn yang
ada di dalam figh mu’amalah. rahn adalah menahan sesuatu disebabkan adanya hak
yang memungkinkan hak itu bisa dipenuhi dari sesuatu tersebut.*

Rahn jika diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia adalah gadai. Konsep
gadai menurut Imam Sudiat adalah penyerahan tanah untuk menerima pembayaran
sgumlah uang secara tunai, dengan ketentuan : sipenjual tetap berhak atas
pengembalian tanahnya dengan jalan menebusnya kembali. 2

Rahn yaitu sebuah akad yang tujuan utamanya adalah untuk menolong dan
membantu kesulitan orang lain. Dan bukan merupakan akad profit atau usaha
mencari keuntungan. Namun, yang terjadi adaah ada oknum-oknum yang
memanfaatkan praktek gada adalah untuk kepentingan profit sehingga esens
transaks gadai sebagai bentuk tolong menolong tidak lagi menjadi acuan mereka.
Hal ini yang terjadi di Desa Gampong Dayah Syarif Kecamatan Mutiara Kabupaten

! Wahbah Zuhayli, Figh 1slam wa Adillatuh, Jilid 6, Terj. Abdul Hayyie Al-Kattani, dkk
(Jakarta: Gemalnsani, Darul Fikir, 2011), 107.
2 Iman Sudiat, Hukum adat, Sketsa Hukum Adat (Y ogyakarta: Liberti, 1981), 28.
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Pidie Provins Aceh. Yang terjadi Desa tersebut adalah praktek gadai sawah yang
barang jaminannya (marhtn) dimanfaatkan langsung oleh penerima gadai.

Di Desa Gampong Dayah Syarif, Kecamatan Mutiara, Kabupaten Pidie,
Provinsi Aceh, ada praktek gala umong yang hasil barang gadaian itu (Marhun),
langsung dimanfaatkan oleh penerima gadai (orang yang memberi piutang atau
murtahin). Transaksi gala umong yang terjadi biasanya, sawah yang dijadikan
barang jaminan gadai (marhan) langsung dikelola oleh penerima gadai dan hasilnya
pun sepenuhnya dimanfaatkan oleh penerima gadai (murtahin). Pada dasarnya
pemilik barang, dapat mengambil manfaat dari barang yang digadaikan. Kendati
pemilik barang (jaminan) boleh memanfaatkan hasilnya, tetapi dalam beberapa hal
dia tidak boleh bertindak untuk menjual, mewakafkan, atau menyewakan barang
jaminan itu, sebelum ada persetujuan dari penerima gadai.

Dalam praktek gala umong tersebut, salah satu pemicu dari terjadinya praktek
gada di daerah tersebut adalah karena tuntutan kebutuhan ekonomi, sehingga
mayoritas orang yang melakukan gada tanah adalah dari orang yang ekonominya
rendah (tergolong miskin) sementara yang menerima gadai rata-rata dari orang kaya.
Dalam praktek ini orang kaya mengambil sebuah keuntungan diatas keterdesakan
ekonomi s miskin sehingga orang miskin bisa sgja karena terpaksa akan merelakan
terhadap barang jaminannya berupa sawah untuk dikelola oleh orang kaya yang
menerima gadal tersebut. Tentunya hal ini bukanlah sebuah transaksi yang saling
menguntungkan, padaha praktek gadai merupakan transaks yang tujuan utamanya
untuk tolong menolong, seyogyanya gadai yang dijadikan sebagai bentuk transaksi
supaya terjadi tolong menolong dan saling bantu membantu bisa dijadikan sebagai
sarana untuk memperbaiki hubungan sosial mereka terutama hubungan yang kaya
dengan yang miskin, bukanlah dijadikan sebagal transaksi atau akad profit untuk
mencari keuntungan.

Secara sosid, transaksi gala umong dapat bertujuan untuk menumbuhkan
rasa saling tolong menolong (tabarru’) antar sesama masyarakat. Secara agama,
praktek gala umong bertujuan supaya masyarakat yang kesulitas likuiditas tidak
meminjam uang ke rentenir yang melakukan praktik riba.

Oleh karena itu, penulis bermaksud mengangkat judul prektek gala umong
Dalam Perspektif Syari’ah untuk diteliti guna melihat apakah prakek tersebut benar
tidak sesuai dengan syari’ah atau ada konsep baru yang dapat dimunculkan untuk

mengakomudasi praktek tersebut dapat terus dilakukan oleh masyarakat.
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Penelitian ini berbentuk penelitian lapangan (field research). Dalam hal ini,
fenomena kehidupan yang ada dalam masyarakat menjadi unsur penting dalam
kegiatan yang dilakukan untuk memperoleh data dalam penelitian ini.

Adapun metode pengumpulan data yang dilakukan meliputi observasi,
wawancara dan dokumentasi. Observasi digunakan untuk memperoleh data tentang
praktek gadai sawah yang di lakukan oleh warga Desa Gampong Dayah Syarif
Kecamatan Mutiara Kabupaten Pidie. Adapun dalam hal wawancara pendliti
menggali informasi dari warga yang melakukan gadai dan tokoh masyarakat di Desa
Gampong Dayah Syarif Kecamatan Mutiara Kabupaten Pidie Provinsi Aceh. Metode
dokumentasi ialah mencari data mengenai hal-hal atau variabel yang berupa catatan,
transaksi, buku, surat kabar, majaah, tesis, makalah, jenis-jenis karya tulis, agenda
dan sebagainya® Dalam penelitian ini penulis menggunakan dokumentasi yang
langsung diambil dari obyek penelitian (Desa Gampong Dayah Syarif Kecamatan
Mutiara Kabupaten Pidie Provins Aceh) berupa arsip masyarakat.

B. Pembahasan
1. Pengertian Gala Umong (Gadai Sawah)

Gala umong adalah istilah Bahasa Aceh yang sering digunakan oleh
masyarakat Aceh yang terdiri dari gala artinya gadai dan umong artinya sawah. Jika
diterjemahkan kedalah bahwa Indonesia gala umong artinya adalah gadai sawah.
Gadai menurut bahasa berarti menggadaikan, merunggukan atau jaminan (borg). *
Istilah gadai dalam bahasa Arab diistilahkan Ar-Rahn”.

Rahn secara bahasa artinya bisa ats-Tsubuut dan ad-Dawaam (tetap). Kata ar-
Rahnu juga dapat diartikan al-Habsu (Menahan). Secara Istilah rahn adalah menahan
sesuatu disebabkan adanya hak yang memungkinkan hak itu bisa dipenuhi dari
sesuatu tersebut. ©

3 Suharsimi Arikunto, Prosedur Penelitian (Suatu Pendekatan Praktek), Jakarta: PT. Ranika
Cipta, 1998, h.237

* Nazar Bakry, Problematika Pelaksanaan Figh Islam (Jakarta: PT RajaGrapindo Persada,
1994), 43.

® Choiruman Pasribu & Suhrowardi K.Lubis, Hukum Perjanjian dalam Islam, cet 2 (Jakarta:
Sinar Grafika, 1996), 139.

® Wahbah Zuhaylt, Figh Islam ..., 107.
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Ulama Syafi’iyyah mendefinisikan akad ar-Rahnu adalah menjadikan barang
sebagal jaminan utang yang barang itu digunakan untuk membayar utang tersebut
ketika pihak yang berhutang tidak mampu membayar utang tersebut.’

Menurut Sualaiman Rasyid Gadai menurut istilah adalah akad utang di mana
terdapat suatu barang yang di jadikan peneguhan atau penguat kepercayaan dalam
utang piutang, barang itu boleh dijua kalau utang tak dapat dibayar, hanya penjual
itu hendaknya dengan keadilan (dengan harga yang berlaku di waktu itu).®

Menurut Sayid Sabiq bahwa pengertian gadai adalah menjadikan barang yang
mempunyai nilai harta menurut syara’ sebagai jaminan utang, sehingga orang yang
bersangkutan bolen mengambil utang atau bisa mengambil sebagian (manfaat)
barang itu.’

Sedangkan gadai menurut Syekh Zainuddin Bin Abdul Azis Al- Malibari
adalah menjaminkan barang yang dapat dijual sebagal jaminan utang, jika
penanggung tidak mampu membayar utangnya karena kesulitan. Oleh karena itu
tidak boleh menggadaikan barang wakaf atau ummu al-walad (budak perempuan
yang punya anak di tuannya), ° rahn adalah menjadikan barang yang boleh dijual
sebagal kepercayaan hutang yang digunakan untuk membayar hutang jika terpaksa
tidak bisa melunas hutang tersebut, maka berarti tidak sah menggadaikan barang
wakaf atau budak ummu al-walad. **

Pengertian gadai menurut KUH Perdata (Burgerlijk Wetbook) Pasal 1150
Gadai adalah: “Suatu hak yang diperoleh kreditur (orang yang berpiutang) atas
suatu barang bergerak yang di serahkan oleh debitur (orang yang berhutang) atau
orang lain atas namanya sebagai jaminan pembayaran dan memberikan hak kepada
kreditur untuk mendapat pembayaran terlebih dahulu dari kreditur lainnya atas
hasil penjualan benda-benda™.*?

Dari beberapa pengertian di atas dapat disimpulkan bahwa menurut hukum
Isam dan KUH Perdata adalah suatu perjanjian (akad) utang piutang dengan

menjadikan barang yang bernilai menurut syara’ sebagai jaminan untuk menguatkan

"1bid.

8 Sulaiman Rasyid, Figih Isiam (Bandung: PT.Sinar Baru Algensindo, 1994), 309.

® Sayid Sabig, Figh Sunnah 12 (Jakarta: Pustaka Percetakan Offset, 1998), 139.

10 Zainudin bin Abdul Aziz Al-Malibari Al-Fanani, Terjemah Fathul Mu’in, Jilid |
(Bandung: Sinar Baru Algesindo, 1994), 838.

' M. Ali As’ad, Terjemah Fathul Muin, jilid 2 (Kudus: Menara Kudus, 1979), 215.

12 Niniek Suparni, KUH Perdata, Cet VI (Jakarta: PT.Rineka Cipta, 2005), 290.
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kepercayaan, sehingga memungkinkan terbayarnya utang dari s peminjam kepada

pihak yang memberikan pinjaman.

2. Dasar Hukum Gadai (Rahn)

Sistem hutang piutang dengan gadai ini diperbolehkan dandisyariatkan
dengan dasar Al-Qur’an, Hadits dan Ijma’ para Ulama.

Di antara dalil Al-Qur’an tentang gadai adalah firman Allah Swt.dalam surat
Al-Bagarah ayat 283: "Dan Jika kamu dalam perjalanan sedangkan kamu tidak
mendapatkan seorang penulis, maka hendaklah ada barang jaminan yang dipegang.
Tetapi, jika sebagian kamu mempercayai sebagian yang lain, hendalah yang
dipercayai itu menunaikan amanatnya (utangnya) dan hendaklah dia bertakwa
kepada Allah, Tuhannya. Dan janganlah kamu menyembunyikan kesaksian, karena
barang siapa menyembunyikannya, sunnguh harinya kotor (bersosa). Allah Maha
Mengetahui apa yang kamu kerjakan. (Qs. Al-Bagarah : 283)*

Agama Islam juga menggarkan kepada umatnya supaya hidup tolong-
menolong. Bentuk dari tolong-menolong ini bisa berupa pemberian, pinjaman, atau
utang-piutang. Dalam suatu perjanjian utang-piutang, debitur sebagai pihak yang
berutang meminjam uang atau barang dari kreditur sebagai pihak yang berpiutang.
Agar kreditur memperoleh rasa aman dan terjamin terhadap uang yang dipinjamkan,
kreditur mensyaratkan sebuah agunan atau jaminan. Agunan ini di antaranya bisa
berupa gadai atas barang barang yang dimiliki oleh debitur. Debitur sebagai pemberi
gadai menyerahkan barang-barang yang digadaikan tersebut kepada kreditur atau
penerima gadai.

Masalah rahn juga diatur daam hadits Nabi Muhammad Saw. Yaitu:
"Dari Anas berkata: telah merungguhkan Rasulullah SAW akan baju besi beliau
kepada orang Yahudi di Madinah sewaktu beliau mengutang syair dari seorang
Yahudi untuk ahli rumah (keluarga) beliau" (HR. Bukhori, Nasai, dan Ibnu Majah)**

Dari hadits di atas dapat disimpulkan, bahwa rahn itu boleh dilakukan dalam
keadaan bermukim, hal ini terlihat bahwa Nabi SAW menggadaikan baju
besinya dengan makanan kepada orang Y ahudi untuk keluarga beliau.

Selain hadits di atas dapat dikemukakan dalam ketentuan hadits dari

3 Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya (Jakarta: Cahaya Intan Cemerlang,
2007), 71.
¥ \Wahbah Zuhayli, Figh Islam...,109.
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Aisyah r.a Artinyas Dari Aisyah r.a, bahwa sesungguhnya Nabi SAW pernah
membeli makanan dari seorang Yahudi secara jatuh tempo dan Nabi SAW,
menggadaikan sebuah baju besi kepada Yahudi.*®

Dengan adanya beberapa hadits di atas, maka dapat diambil pemahaman
bahwa:
1. Agad rahn dalam syari‘at Ilam adalah jaiz (boleh)
2. Kebolehan rahn tersebut tidak hanya dalam keadaan bepergian sgja, akan tetapi
juga boleh pada waktu sedang bermukim (tidak dalam bepergian)
Wahbah Az-Zuhaili menyatakan bahwa rahn hukumnya adalah boleh
(jaa’iz) tidak wajib berdasarkan kesepakatan ulama. Karena rahn adalah jaminan
utang, oleh karenaitu tidak wajib.*°

Pada dasarnya para ulama telah bersepakat bahwa rahn itu boleh. Para ulama
tidak pernah mempertentangkan kebolehannya demikian pula landasan hukumnya
Jumhur ulama berpendapat bahwa rahn disyari’atkan pada waktu tidak bepergian
maupun pada waktu bepergian.*’

Berdasarkan Fatwa MUI No. 25/DSN-MUI/IN1/2002 tangga 26 Juni 2002
memutuskan Bahwa pinjaman dengan menggadaikan barang sebagai jaminan utang
dalam bentuk rahn dibolehkan. *®

3. Syarat dan Rukun Gadai

Akad rahn dipandang sah dan benar menurut syariat Islam apabila telah
memenuhi syarat dan rukun gadai yang telah ditentukan dalam hukum Islam.

Menurut Imam Syafi’T bahwa syarat sah rahn adalah harus ada jaminan
yang berkriteria jelas dalam serah terima. Sedangkan Maliki mensyaratkan bahwa
gada wagjib dengan akad dan setelah akad orang yang menggadaikan wajib
menyerahkan barang jaminan kepada yang menerima Rahn. *°

Menurut Sayyid Sabiq, syarat sah akad rahn adalah sebagai berikut:

a. Beraka

b. Baligh (dewasa)

c. Wujudnyamarhin ( barang yang dijadikan jaminan pada saat akad)

> |mam Bukhart, Sahth al-Bukhart, Juz 3 (Beirut, Libanon: Dar al-Kutub a-‘limiyyah,
t.th), 161.

18 \Wahbah Zuhayli, Figh Islam...,110.

Y Muhamad Sholihul Hadi, Pegadaian Syari’ah (Jakarta: Salemba Diniyah, 2003), 52.

18 Fatwa Dewan Syariah Nasional No. 25/DSN-MUI/I11/2002 tanggal 26 Juni 2002, 3.

19 Muhamad Sholihul Hadi, Pegadaian Syari’ah (Jakarta: Salemba Diniyah, 2003), 53.
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d. Barang jaminan dipegang oleh orang yang menerima barang gadaian atau

wakilnya %

Berdasarkan dari keempat syarat di aas dapat di simpulkan bahwa syarat
sah rahn tersebut ada 2 hal yaitu:

a. Syarat agidayn (rahin dan murtahin)

Dalam perjanjian rahn unsur yang paling penting adalah ahliyyah. Menurut
ulama Hanfiyyah ahliyyah adalah kelayakan dan berkompetensi untuk
melakukan akad jual beli. Setiap orang yang sah dan bileh melakukan
transaksi jual beli, maka sah dan boleh untuk melakukan akad Rahn. Karena
rahn adalah sebuah tindakan atau pentasharufan yang berkaitan dengan harta
seperti jual beli. Oleh kerena itu kedua belah pihak yang melakukan akad rahn
harus memenuhi syarat-syarat orang yang sah melakukan transaksi jual beli.
Maka disyaratkan kedua belah pihak yang mengadakan akad rahn harus
berakal dan Mumayyiz. Berdasarkan hal itu maka orang gila dan anak kecil
yang belum mumayyiz tidak boleh mengadakan akad rahn atau dengan kata
lain tidak boleh menggadaikan dan menerima gadai. %

b. Syarat barang gadai (marhum)

Secara umum barang gadai harus memenuhi beberapa syarat antaralain :

a) Harusdapat diperjualbelikan

b) Harus berupa harta

c) Harus memiliki manfaat

d) Harus Mutagawwam (memiliki nilai)

€) Harussuci bukan minuman keras dan babi

f) Harusdiketahui dengan jelas dan pasti

g) Harusdimiliki oleh rahin (pegadai)

h) Harus mufarragh (tidak ditempeli sesuatu yang tidak ikut
digadaikannya)

i) Harus muhawwaz (tidak menempel pada sesuatu yang tidak ikut
digadaikan)

j) Harus mutamayyiz (tidak dalam bentuk bagian yang masih umum dari
sesuatu barang).*

Salah satu syarat bagi marhum adalah penguasaan marhum oleh rahin.
Mengenai penguasaan barang yang digadaikan, maka pada dasarnnya dalam firman
Allah ““maka hendaklah ada barang yang digadaikan (oleh yang berpiutang)” tetapi
ulama masih berselisih pendapat, apakah penguasaan barang ini merupakan syarat
kelengkapan ataukah syarat sahnya gadai. Selama belum terjadi penguasaan, maka

% Sayid Sabig, Figh Sunnah 12 (Jakarta: Pustaka Percetakan Offset, 1998), 141.
2t Wahbah Zuhaylt, Figh Islam..., 113.
% |bid.,133-138.
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akad gadai tidak mengikat bagi orang yang menggadaikan. Bagi fugahal yang
mengaggap penguasaan sebagal syarat kelengkapan akad gadai itu sudah
mengikat dan orang yang menggadaikan sudah dipaksa untuk menyerahkan barang
kecuali bila penerima gadai tidak mau adanya penentuan demikian.

Di samping syarat-syarat dalam perjanjian gadai di atas, kita juga mengena
adanya rukun dalam gadai. Menurut hukum Islam bahwa rukun gadai itu ada 4
(empat), yaitu:

a) Shighat atau perkataan

b) Adanyapemberi gadai (rahin) dan penerimagadai (murtahin)
¢) Adanya barang yang digadaikan (marhum)

d) Adanyautang (marhum bih) %

Adapun mengenai rukun gadal dapat dijelaskan sebagai berikut:

a. Shighat atau perkataan
Shigat menurut ulama Hanafiyyah adalah ijab dari ar-Rahin dan gabul dari al-
Murtahin, seperti akad yang lain. Seperti pihak ar-Rahin berkata “saya
menggadaikan barang ini kepadamu dengan utang saya kepdamu”, atau
“Barang ini sebagai borg atau gadai untuk utangku kepadamu” atau berbentuk
ijab yang sgenis. Lalu pihak al-Murtahin berkata “ Saya terima”, atau “Saya
setuju”, dan lain sebagainya.*

b. Adanya pemberi gadai (rahin) dan penerimagadai (murtahin).
Pemberi rahn haruslah orang yang dewasa, berakal, bisa dipercaya, dan
memiliki barang yang akan digadaikan. Sedangkan penerima gadai adalah
orang, bank, atau lembaga yang dipercaya oleh rahin untuk mendapatkan
modal dengan jaminan barang (gadai).?

c. Adanya barang yang digadaikan (marhun).
Barang yang digadaikan harus ada wujud pada saat dilakukan perjanjian gadai
dan barang itu adalah barang milik si pemberi gadai (rahin), barang gadaian itu
kemudian berada dibawah pengawasan penerima gadai (murtahin). %

4. Memanfaatkan Marhun
Daam hal pemanfaatan barang yang digadaikan ada beberapa ketentuan
sebagai berikut:
a. Pemanfaatan terhadap marhin oleh rahin
Daam ha ini ada dua pendapat, pertama pendapat Jumhur kecuali
Syafi’iyyah yang mengatakan tidak boleh bagi rahin memanfaatkan Marhan.

2 bid., 111.

*bid.

% Heri Sudarsono, Bank dan Lembaga Keuangan Syariah (Yogyakarta: Ekonisia, 2004),
160.

% Choiruman Pasribu & Suhrowardi K.Lubis, Hukum Perjanjian..., 139.
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Pendapat kedua yaitu pendapat ulama Syafi’iyyah yang mengatakan bahwa boleh
bagi rahin memanfaatkan marhin selama itu tidak merugikan dan menimbulkan
kemudharatan bagi pihak Murtahin.

Ulama Hanafiyyah mengatakan bahwa rahin tidak boleh memanfaatkan
marhin dalam bentuk menggunakan, menaiki, mengenakan, menempati atau lain
sebagainya kecuali dengan izin Murtahin. Seperti halnya murtahin juga tidak boleh
memanfaatkan marhdn kecuali atasizin rahin .

Dalil tidak boleh rahin menggunakan marhan dalam bentuk mengenakan atau
menempati atau yang lainnya seizin murtahin adalah bahwa hak al-habs adalah
tertetapnya untuk murtahin secara terus menerus dan ini tentunya berarti larangan
mengambil kembali marhan. Oleh kerenaitu jika rahin memanfaatkan marhan tanpa
seizin Murtahin, seperti meminum susu sapi yang digadaikan atau memakan buah
pohon yang diagadikan dan lain sebagainya, maka ia menanggung denda senilai apa
yang ia manfaatkan itu. Karena dengan tindakannya itu ia berarti telah melanggar
hak Murtahin. Adapun status denda yang menjadi pengganti apa yang telah ia
konsumsi termasuk kedalam marhun yang ditahan oleh murtahin dan terikat dengan
marhan bih.

Apabila rahin mengambil marhin untuk ia pergunakan tanpa seizin
murtahin, lalu ia menaikinya umpamanya jika marhin adalah kendaraan, atau ia
menggunakannya jika marhin adalah pakaian, atau ia memakan buahnya jika
marhin adalah pohon, atau ia menempati jika marhin adalah rumah, atau ia
menanaminya jika marhin adalah tanah, maka tanggungan murtahin terhadap
marhin hilang dan rahin dianggap sebagai orang yang menggashab, oleh karena itu
apa yang telah diambil itu harus dikembalikan lagi kepada murtahin secara paksa.
Jika marhan rusak atau hilang di tangannya, maka yang menanggung kerugian
adalah rahin .

Namun jika pemanfaatan terhadap marhin oleh rahin tidak sampai
menyebabkan pemegangan murtahin terhadap marhan terlepas, maka itu boleh.
Seperti jika marhan adalah aat penggiling gandum umpamanya, lalu rahin
menyewakannya kepada murtahin untuk dipergunakan menggiling gandum. Dan
uang sewa tersebut adalah milik rahin, karena sesuatu yang dihasilkan oleh marhun
adalah milik rahin. Jika murtahin mengambil biaya sewa tersebut, maka itu
dimasukkan ke dalam pembayaran utang yang ada. Pendapat ini didasarkan pada
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pandangan bahwa apa yang dihasilkan atau terlahir dari marhln dianggap ikut
tergadaikan juga. Baik barang tersebut menyatu atau terpisah dari marhan. %’

b. Pemanfaatan terhadap al-Marhun oleh al-Murtahin

Jumhur selain ulama Hanabilah berpendapat bahwa murtahin tidak boleh
memanfaatkan marhan. Adapun hadis yang menjelaskan bolehnya memanfaatkan
hewan yang digadaikan dengan menaiki dan memerah susunya sesuai dengan kadar
pemberian makanan kepada hewan tersebut, maka mereka menginterprestasikannya
dalam konteks jika rahin tidak bersedia untuk memenuhi biaya kebutuhan marhan,
sehingga yang memenuhi biaya kebutuhan marhion adalah murtahin. Dengan
demikian murtahin boleh memanfaatkannya sesuai dengan kadar pemberian makan
kepada hewan yang digadaikan tersebut yang telah ia keluarkan.

Sementara ulama Hanabilah memperbolehkan murtahin  memanfaatkan
marhin jika marhin adalah hewan, maka ia boleh memerah susunya dan menaikinya
sesual dengan kadar biaya yang ia keluarkan untuk memberi makan dan menafkahi
hewan terasebut.

Ulama Syafi’iyyah berpendapat bahwa murtahin tidak boleh memanfaatkan
barang yang digadaikan (Marhun). Pendapat ini berdasarkan hadis Nabi Saw.
“Barang yang digadaikan tidak dipisahkan kepemilikannya dari pihak yang
memeilikinya yang telah menggadaikanny, bagi pihak yang menggadaikan
kemanfaatan barang yang digadaikan dan menjadai tanggungannya pula biaya
pemeliharaan barang yang digadaikan”. Maksudnya pihak murtahin tidak bisa
memiliki barang yang digadaikan ketika pihak rahin tidak menebusnya atau dengan
kata lain pihak rahin tidak membayar utang yang ada ketika utang tersebut telah
jatuh tempo.

Imam Syafi’T menjelakan bahwa kata “Ghurmuh” artinya adalah apa-apa
yang dihasilkan oleh marhin, sedangkan kata “Ghurmuh” artinya adalah rusak dan
berkurangnya marhin. Dan tidak diaragukan lagi bahwa di antara sesuatu yang
termasuk dihasilakan adalah segala bentuk pemenafaatan. Ini adalah pendapat
Abdullah Ibn Mas’ad r.a.

Dengan melandasi beberapa pendapat ulama diatas dan pendapat Jumhur
bahwa dapat disimpulkan penggunaan marhin oleh murtahin tidak diperbolehkan.

" Wahbah ZuhaylT, Figh Islam..., 189-190.
% bid., 192-195
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Karena akad rahn merupakan akad tabarru’ dimana prinsip tolong menolong

menjadi inti yang utama di dalam akad rahn tersebut.

5. Praktek Gala Umong (Gadai Sawah) Di Desa Gampong Dayah Syarif
Kecamatan Mutiara Kabupaen Pidie
Terdapat dua pihak narasumber dalam penelitian ini, dua pihak narasumber
tersebut adalah pihak yang menerima gadai dan pihak yang memberi gadai. Ses
wawancara pertama dilakukan dengan pihak penerima gadai (murtahin) dan sesi
wawancara kedua yaitu untuk pihak pemberi gadai (rahin).

a. Proses Gala Umong (Gadai Sawah)

Gala umong yang dilakukan oleh masyarakat Gampong Dayah Syarif
Kecamatan Mutiara Kabupaten Pidie Provins Aceh adalah menepatkan barang
berupa sawah (marhin) atas pinjaman (marhin bih) yang diterima oleh peminjam
(rahin) dari orang yang memberikan hutang (murtahin). Penerima gadai (murtahin)
berhak memanfaatkan dan mengambil manfaat dari barang jaminan yang berupa
sawah yang telah digadaikan tersebut selama penghutang belum melunasi hutangnya.
Cara murtahin memanfaatkan sawah tersebut adalah dengan cara menggarap sendiri
ataupun meminta rahin menggarap tanah tersebut dengan konsekuensi rahin harus
memberikan sewa atau hasil atas panen sawah tersebut.

Narasumber yang pertama dari pihak penerima gadai (murtahin) yang
bernama Darwati umur 58 tahun. Profesinya adalah sebagai seorang guru. Ketika
beliau ditanyakan mengena bagaimana praktek gala umong yang dilakukan berikut

penuturannya:

“gala umong dalam meuh. Sinaleh umeong 30 mayam tajok meuh keuurung
nyan geubi umong keutanyoe, tamuue le tanyoe jeut cit tajok bak gop nyan
jeut cit boh sewa. Umong ka hak milek tanyoe menyo ka gala. Na cit yang 25
mayam meuh. Saksi dua droe, aleuh nyan na kelapa Desa aleuh nyan stempel
lom. Aleuhnyan teken urung yang peugala dan yang gala abehnyan na saksi
dua droe di ateuh surat gadai. Hana jangka watel utang, watei geujok meuh
pulang le urung gala baro geucok umong pulang. Yang peugot umongnya
adalah urung yang gala, geupeugot le urung yang po umong jeut cit, tapi
payah geuboh sewa.”

“gadai sawah dilakukan dalam bentuk emas. Satu naleh® sawah diharga

dengan 30 mayam™ emas yang diserahkan kepada orang yang menggadaikan

% Satu naleh sawah di Desa Gampong Dayah Syarif adalah lebih kurang 2.500 m2
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sawahnya. Sawah tersebut boleh kita yang garap ataupun orang tersebut yang
garap namun kita minta sewa pada saat panen. Sawah tersebut sudah menjadi
hak milik kita karena sudah kita gadai. Ada juga sebagian yang gadai 25
mayam emas. Ada saksi dua orang dan diteken dan distampel kepala Desa.
Setelah itu diteken orang yang menggadaikan dan orang yang gadai dan dua
orang saks diatas surat gadai. Tidak ada jangka waktu atas utang. Pada saat
pemilik sawah menyerahkan emas maka sawah dapat diambil kembali oleh
pemiliknya. Y ang menggarap sawah adalah orang yang menggala (Murtahin).
Sawah tersebut boleh digarap oleh rahin namun harus memberikan sewa
tanah.”

Menurut Bapak Mulyadi umur 43 tahun. Beliau adalah seorang pedangan
dalam hal ini sebagai pihak penerimagadai (murtahin) adalah sebagai berikut:

“Inoe tanyoe di gampong, gala umongnya hai urung kon na kebutuhan jadi
na umong, gopnyan peureulei dana jadi geupuduk treuk umong geulakei
meuh. Umong geukira berdasarkan per are. Sare watel teugala wateinyan
siare ssmanyam meuh. Geulakei meuh lon geupeuduk umong gopnyan.
Alasan teurimong gala gopnyan phon geujak bak lon gujak mohon dana
(peng), tujuan untuk geujak peuseikula aneuk geuh, kemudian geulakei kon
dalam bentuk peng, tapi dalam bentuk 10 mayam meuh.”

“Di Gampong ini, gadai sawah dilakukan karena orang mempunyai
kebutuhan dan ybs mempunya tanah. Ybs membutuhakn tanah dan
memberikan sawah dan meminta pinjaman emas. Harga emas dihitung
berdasarkan luas tanah atau are®. Satu are saat itu saya gadai dengan 1
mayam emas. Yang menggadaikan meminta emas saya dan diberikan
sawahnya untuk saya. Alasan ybs memohon gadai dengan tujuan ingin
berhutang. Utang tersebut akan digunakan untuk biaya pendidikan anaknya.
Namun yang diminta bukan dalam bentuk uang tapi dalam bentuk 10 mayam
emas”.

Tahap kedua adalah wawancara dengan Narasumber pihak rahin (Pemberi
gadai). Y ang pertama adalah Bapak Yandi umur 50 tahun. la bekerja sebagai petani.
Berikut ini penuturannya:

“gala umong, urung po umong butuh peng atau sejenis jih. Miseu jih
peureulel peng kadang untuk biaya pendidikan aneuk. Yang na bak gopnya
umong untuk jaminan, puduk lah umong sebagai jaminan, entruk penggala
jih nyoe, jok meuh keu ureung po umong. Yang geujok dalam bentuk meuh,
karena yang po meuh nyan han geutem dalam bentuk peng, karena bisa saja
enteruk tanyoe talunasi dalam watel 5 atau 10 thon ukeu. Jadi nilai harga
pengnya berkurung. Pereulel peng untuk biaya pendidikan aenuk miet yang
teungoh kuliah. Harga gala hana melewati harga tanoh blang....na
pengatahuan pak geusyik dan Tgk Imum. Hana jangka watei, namun menyo

% Satu manyam emas Desa Gampong Dayah Syarif adalah 3.3 gram emas berarti 30 mayam
sama dengan 99 gram emas.
%! Satu naleh sama dengan 16 are.
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urung nyan peureulei peng bisa saja geupeugala keu urung laen. Ataupun
yang po umong peugala keu ureng laen. Yang pakek umong tergantung
kesepakatan, urung gala meus jih tinggai dilua kota, kadang geujok bak
geutanyoe, entruk geutanyoe bayeu sewa keu ureung yang gala umong. Hak
pakek umong adalah hak urung gala. Menyo droe neuh pakek bararti bayeu
sewa keu urung yang gala”.

“Gada sawah, pemilik sawah membutuhkan uang atau sgenisnya
Adakalanya butuh dana untuk biaya pendidikan anak. la hanya memiliki
sawah untuk jaminan. Kemudian sawah tersebut dijadikan jaminan, setelah
itu orang yang terima gadai tersebut memberikan emas kepada pemilik
sawah. Utang yang diserahkan dalam bentuk emas, karena pemilik emas
tersebut tidak mau utang dalam bentuk uang, karena bisa sgja pelunasan akan
dilakukan oleh penggadai dengan jangka waktu 5- 10 tahun kedepan. Jadi
nilai harga uang akan berkurang. Saya membutuhkan uang untuk biaya
pendidikan anak saya yang sedang kuliah. Harga gadai tidak melewati harga
jual sawah...akad gadai sepengetahuan kepala Desa dan Tgk. Imam. Tidak
ada jangka waktu, namun jika pemilik emas membutuhakn uang atau uang
maka bisa sga di gadaikan keorang lain lagi. Atau pemilik sawah
menggadaikan kepada orang lain. Yang menggunakan sawah tergantung
kesepakatan, jika yang menerima gadai (murtahin) tinggal di luar kota kadang
kala sawah tersebut disuruh garap sama saya, nanti saya membayar sewa
kepada orang yang menerima gadai sawah (rahin). Hak menggunakan sawah
(marhiin) adalah hak penerima gadai (murtahin). Jka kamu yang gunakan
tanah tersebut maka kamu bayar sewa kepada penerima gadai.”

Wawancara selanjutnya dengan Bang Sapril selaku rahin . Beliau adalah

seorang patani umur 39 tahun. Berikut ini penuturannya:
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“hai yang ka ka lon peugala, lon jok umong keu urung yang na meuh nyan.
Entruk lon jok keu soe meuseu keu si A, gopnyan na meuh jadi lon lakei meuh
gopnyan lon puduk borok blang nyoe. Dalam bentuk meuh. Karena menyo
dalam bentuk peng entruk trep trep nilai jih ubit, man menyo meuh trep trep
di ek. Man lon lakei dalam bentuk peng cit. Man geupeugah lee gopnyan lon
dalam meuh mantong, man lon peureulei peng untuk peugot dapu bacut
treuk, kakeuh lon cok. Harga lon lakei neubi peng keu lon peng 15 juta, jadi
geupeudong rot meuh. Wateinyan sijuta setutungoh jadikon siploh mayam,
jadi kakeuh 10 mayam. Enteruk watei bayeu geupeugah 10 mayam syit
padum yang didong yuem meuh. Na sakas wateinya, ureung tuha gampong
wateinyan. Na kuitasni. Han watei, panyang laju. Menyo ka biasa yang lon
peugala han watel man nyankeuh di saat lon kana peng entruk lon bayeu
laju, geucok umong bak sot atau tuboh. Yang garap umong urung yang po
meuh.”

“Yang sudah pernah saya lakukan gadai, saya berikan sawah kepada orang
yang memiliki emas. Misalnya nanti saya berikan kepada s A, ybs memiliki
emas jadi saya minta emas ybs saya kasih sawah sebagai borog. Utang dalam
bentuk emas, karena jika utang dalam bentuk uang nanti lama kelamaan
nilainya akan berkurang, namun jika emas lama kelamaan nialainya akan naik
(mahal). Namun saya tetap minta pinjaman dalam bentuk uang, namun ybs
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meminta supaya utang dalam bentuk uang sgja. Saya membutuhkan uang
untuk menyelesaikan pembangunan dapur rumah saya, ya sudah saya ambil
saya emas tersebut. Saya memohon uang sebesar Rp. 15 juta, jadi dihargakan
dengan emas. Pada saat itu harga emas Rp. 1,5 juta per mayam jadi 10
mayam. Nanti pada saat pembayaran hutang sebesar 10 mayam juga
berapapun harga emas pada saat itu. Ada saks pada saat akad yaitu para
tokoh masyarakat. Ada dibuatkan kuitasni. Tidak ada jangka waktu gadai.
Panjang terus menerus. Yang biasa saya lakukan gada tidak ada jangka
waktu, dan disaat saya sudah mempunya uang saya akan bayar hutang
kemudian sawah akan diambil kembali. Yang berhak menggarap sawah
adalah orang yang mempunyai emas atau Murtahin.”

Setelah peneliti amati dan cermati dari beberapa narasumber wawancarai,
akad transaks gadai yang dilakukan oleh masyarakat Desa Gampong Dayah Syarif
Kecamatan Mutiara Kabupaten Pidie adalah dalam pelaksanaannya gadai sawah
yang dilakukan terdiri dari peminjaman utang dalam bentuk emas (marhin bih) oleh
pihak penggadai (rahin) disertai dengan jaminan barupa sawah (marhun) yang
diberikan kepada pihak penerima gadai (murtahin) dan pihak murtahin berhak
memanfaatkan sawah jaminan dan menikamati hasil dari pemanfaatan sawah tersebut

secara penuh dengan jangka waktu yang ditak ditentukan.

Berdasarkan pendapat Wahbah Az-Zuhaili dalam buku Figih Islam Wa
Adillatuhu dijelaskan beberapa rukun rahn yang terdiri dari: rahin, Murtahin,
marhan, marhan bih dan Ijab Qabul (akad). Jika kita cermati praktik yang dilakukan
oleh masyarakat Desa Gampong Dayah Syarif maka kelangkapan rukun rahn sebagai
berikut:

1. Pihak yang berjanji (Rahin dan Murtahin)

Sesuai denga akad rahn yang pertama yaitu Pihak yang berjanji,
ketika akad dilakukan saat transaksi rahn masyarakat Gampong Dayah Syarif
dihadiri oleh para pihak yakni orang yang menggadai (rahin) yang memiliki
sawah, serta pihak yang menerima gadai (murtahin) yang memiliki emas.
Pihak-pihak yang melakukan gadai telah memenuhi syarat yang telah
dijelakan oleh Sayid Sabig, Figih Sunnah 12 yaitu pihak harus memiliki
kecapan hukum dengan kata lain para pihak haru berakal dan dewasa
(baligh).*® Para pihak yang melakukan akad merupakan orang orang yang
telah berakal dan baligh, sehingga dapat dikatakan bahwa rukun rahn yang

pertama beserta syaratnya terpenunhi.

% Sayid Sabiq, Figh Sunnah...,.141
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2. Adabarang yang digadaikan (Marhtn)

Secalah lahir telah terdapat barang yang digadaikan pada praktek
gadai yang dilakukan masyarakat Desa Gampong Dayah Syarif. Namun jika
kita perhatikan Syarat umum rahn (gadai) yang disampaikan oleh Wahbah
Az-Zuhayli diantaranya:

a) Harusdapat diperjualbelikan

b) Harus berupa harta

c) Harus memiliki manfaat

d) Harus Mutagawwam (memiliki nilai)

€) Harussuci bukan minuman keras dan babi

f) Harusdiketahui dengan jelas dan pasti

g) Harusdimiliki oleh rahin (pegadai)

h) Harus mufarragh (tidak ditempeli sesuatu yang tidak ikut
digadaikannya)

1) Harus muhawwaz (tidak menempel pada sesuatu yang tidak ikut
digadaikan)

J) Harus mutamayyiz (tidak dalam bentuk bagian yang masih umum dari
sesuatu barang).®

Semua persyaratan yang marhin dalam hal ini tanah sawah yang
dijelakan sudah memenuhi persyaratan marhun yang ada di dalam akad rahn
sebagai mana dilakukan oleh masyaratat Gampong Dayah Syarif. Dengan
demikian rukun dan syarat rahn yang kedua terpenuhi.

Selanjutnya dalam hal pemanfaatan marhin yang dipraktikkan oleh
masyarakat Desa Gampong Dayah Syarif, marhin (barang jaminan) menjadi
hak penuh bagi murtahin dan dapat dimanfaatkan. Sebagaiman pendapat
Jumhur termasuk Ulama Syafi’iyyah dapat disimpulkan penggunaan marhin
oleh murtahin didak diperbolehkan. Karena akad rahn merupakan akad
tabarru’ dimana prinsip tolong menolong menjadi inti yang utama di dalam
akad rahn tersebut.

Jika harga satu petak sawah (marhdn) adalah Rp. 50 juta dan jumlah
utang (marhdn bih) 30 mayarm. Harga emas per mayam Rp. 1,5 jutajadi total
hutang Rp. 45 juta. Jika penerima gadai (murtahin) menggarap sawah dan
mendapatkan penghasilan sebesar Rp. 14 juta pertahun dengan asums dua
kali garap setahun. Jika akad rahn baru dilunaskan pada tahun ke-5 maka
Muratahin telah mendapatkan keuntungan dari hasil garap sawah (marhin

bih) sebesar Rp. 14 juta dikali 5 tahun sama dengan Rp. 70 juta. Nilai tersebut
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telah melewati harga sawah (marhun) dan jumlah utang (marhin bih) itu
sendiri. Menurut hemat peneliti, praktek yang dilakukan masyarakat Desa
Gampong Dayah Syarif sangat mendhalimi pihak penggadai (rahin). Dengan
demikian apa yang telah dilaksanakan oleh masyarakat Desa Gampong
Dayah Syarif belum sesual dengan kaidah akad rahn.

3. Hutang (Marhan Bih)

Rukun gadai yang selanjutnya adalah marhin bih atau hutang.
marhin bih dalam akad rahn yang dipraktikan oleh masyarakat Gampong
Dayah Syarif adalah berupa utang emas. Ketentuan hutang yang diberikan
harus berupa hutang yang tetap dan tidak boleh hutang yang bertambah. Jika
hutang yang diberikan 30 mayam emas murni (24 karat) maka pada saat
penebusan harus ditebus dengan 30 mayam emas murni (24 karat). Artinya
hutang tidak boleh bertambah seiring berambahnya jangka waktu
pembayaran. Karena jika hutang bertambah maka sama halnya dengan prakti
riba dan hukumnya haram. Masyarakat Gampong Dayah Syarif mengakui
hutang dalam bentuk emas dan akan dibayar dalam bentuk emas. Maka yang
dipraktikkan sesuai dengan ketentuan Syari’ah.

Namun ada hal yang sedikit memprihatinkan jika utang yang
diberikan dalam bentuk uang namun dikurskan kedalam bentuk emas. Hal ini
dapat menyebabkan kemudharatan kepada rahin pada saat pelunasan. Karena
harga emas hari ini dengan satu tahun kemudian akan berbeda jika di hitung
dalam bentuk uang. Hal ini sangat rentan dengan praktik riba fadhl. Riba
Fadhl adalah pertukaran barang sejenis dengan kadar atau takaran yang
berbeda, sedangkan yang dipertukarkan itu termasuk dalam jenis barang
ribawi. Barang ribawi adalah Emas, Perak, Gandum, Tepung, Kurma, dan
Garam. ** Jika masyarakat Gampong Dayah Syarif berhutang dalam bentuk
emas dan dikembalikan emas hal tersebut diperbolehkan, namun jika yang
diterima uang dan dikurskan ke dalam emas dan harus membayar dalam
bentuk emas, hal ini tidak diperbolehkan syariah. Sgjauh ini yang dilakukan
masyarakat Desa Gampong Dayah Syarif yaitu diterima utang dalam bentuk
emas dan dibayar dalam bentuk emas, hal ini diperbolehkan menurut Syariat.

¥ Muhammad Syafi’T Antonio, Bank Syariah Dari Teori Ke Praktik (Jakarta: Gema Insani,
2001), 41 dan 53.
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4. Akad (ljab Qabul)

Shigat menurut ulama Hanafiyyah adalah Tjab dari al-Rahin dan gabdl
dari al-murtahin, seperti akad yang lain. Seperti pihak al-rahin berkata “Saya
menggadaikan barang ini kepadamu dengan utang saya kepadamu”, atau
“Barang ini sebagai borg atau gadai untuk utangku kepadamu” atau
berbentuk ijab yang sgenis. Lalu pihak al-Murtahin berkata “ Saya terima”,
atau “Saya setuju”, dan lain sebagainya.*

Masyarakat Desa Gampong Dayah Syarif dalam melakukan akad gala
umong sebagian menulis dan melakukan ijab gabul dan sebagian lagi hanya
dengan lisan sgja tidak tertulis. Hal tersebut pada dasarnya telah mengikat
para pihak dan sah. Namun untuk lebih afdhal maka seharusnya akad rahn
yang dilakukan harus ditulis dan diikrarkan selanjutnya disaksikan oleh para
saksi dan diketahui oleh pihak yang berwewenang dalam hal ini Kapala Desa.

Adapun ha yang belum dilakukan oleh masyarakat Gampong Dayah
Syarif adalah mereka tidak menentukan jangka waktu kapan seorang rahin
harus mengembalikan hutangnya kepada murtahin yang pasti di dalam
perjanjian rahn sehingga akad perjanjian tersebut tidak ada batas waktunya.

Akibat tidak ada jangka waktu yang jelas adalah jika sewaktu-waktu
penerima gadai (murtahin) membutuhkan emasnya dikembalikan maka dapat
sga meminta dengan paksa kepada penggadai (Rahin). Hal ini dapat
menimbulkan perkelahian di dalam masyarakat.

Berdasarkan hal tersebut di atas maka salah satu syarat perjanjian
rahn tidak terpenuhi yaitu tidak adanya jangka waktu yang jelas kapan hutang
tersebut harus dikembalikan.

Mengingat ada beberapa hal yang harus dibenahi dalam prakti gala
umong (gadal sawah) yang dipraktekkan masyarakat Desa Gampong Dayah
Syarif Kecamatan Mutiara Kabupaten Pidie Provins Aceh, maka penulis
mengharapkan adanya pembenahan yang didakwahkan oleh para Ulama di
tempat tersebut supaya masyarakat dapat melaksanakan praktik akad gala
umong (gadai sawah) dengan benar.
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C. Penutup

Berdasarkan hasil penelitian dan pembahasan mengenai praktek gala umong
(gadai sawah) yang dipraktekkan oleh masyarakat Desa Gampong Dayah Syarif
Kecamatan Mutiara Kabupaten Pidie Provinsi Aceh, maka dapat ditarik kesimpulan
bahwa praktik gala umong (gadai sawah) belum sesuai dengan Syari’ah dengan
pertimbangan sebagal berikut:

Praktik gala umong (gadai sawah) dilihat dari rukun dan syarat gadai yang
dilakukan masyarakat Desa Gampong Dayah Syarif Kecamatan Mutiara Kabupaten
Pidie Proving Aceh belum memenuhi rukun dan syarat-syarat rahn atau Gadai.
Rukun yang belum terpenuhi adalah di dalam akad gadai belum jelas tertera batas
waktu pegembalian hutang yang harus dilakukan oleh rahin (penggadai) kepada
Mutahin (penerima hutang). Efek dari hal tersebut dapat menimbulakan kesalah
pahaman antara para pihak. Pada akhirnya dapat menimbukan perkelahian antar
masyarakat.

Hal yang lain yang tidak sesuai dengan kaidah akad rahn adalah pemanfaatan
hasil dari marhin (barang jaminan) dalam hal ini berupa tanah sawah produktif yang
dimanfaatkan oleh penerima gadai (murtahin). Jika hal ini dibiarkan maka orang
kaya akan memanfaatkan kekayaannya untuk mendapatkan jaminan gadai dari orang
miskin untuk invesatasi yang terus berkembang. Akibat dari kejadian tersebut dapat
menyebabkan simiskin samakin miskin karena tidak dapat memanfaatkan hartanya
yang produktif dan si kaya semakin kaya kerena dia mendapatakan hasil yang
berlimpah dari pemanfaatan marhun.
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Abstrak

Masyarakat Aceh terkenal dengan ketaatannya terhadap agama dan sangat
menjunjung tinggi budaya serta adat-istiadatnya. Sebelum Islam datang ke Aceh,
pengaruh Hindu dan Budha sudah mengakar dalam tradis dan kepercayaan
masyarakat Aceh. Oleh karena itu, walaupun Islam sudah berkembang dan maju di
Aceh, terdapat beberapa budaya dan kepercayaan tradasional yang masih dilestarikan
oleh masyarakat Aceh. Hal ini sangat terkait dengan garan Ahl a-Sunnah wa a-
Jama’ah yang merupakan satu-satunya mazhab teologi masyarakat Aceh.
Keberadaan budaya tersebut menyebabkan Islam sebaga pendatang baru harus bisa
selaras dengan budaya yang telah ada sebelumnya. Akibatnya terjadilah proses
pengaruh mempengaruhi, sehingga terbentuklah Islam tradisional, yaitu Islam yang
sudah berakulturasi dengan budaya dan kepercayaan sebelumnya. Salah satu budaya
dimaksud adalah ritual rah ulei di kuburan Ulama. Penelitian ini bertujuan mengkaji
akulturasi budaya lokal dalam pandangan Islam, khususnya budaya rah ule di
kuburan ulama. Data-data untuk tulisan ini diperoleh melalui wawancara dan
pengamatan. Data tersebut kemudian dianalisis dengan metode analisis deskriptif.
Hasil kajian menunjukkan bahwa terdapat beberapa tradisi dan kebudayaan Aceh
yang berakulturasi dengan budaya asing, seperti ritual rah ulei. Sementara menurut
perspektif 1slam, melakukan pemujaan terhadap ahli kubur dan memohon kepada roh
ahli kubur merupakan perkara yang melanggar dengan akidah Islam.

Kata Kunci: Islam; Akulturasi; Budaya Lokal di Aceh

Abstract
The people of Aceh are known for adherence to religion and uphold the culture and
customs. Before Islam came to Aceh, Hindu and Buddhist influence is rooted in the
traditions and beliefs of Acehnese society. Therefore, even though Islam has
flourished and developed in Aceh, there are some cultures and traditional beliefs
which is still preserved by the people of Aceh. It is strongly associated with the
teachings of Ahl a-Sunnah wa a-Jamaah which is the only school of theology of the
people of Aceh. The existence of those cultures and traditional beliefs leaded Islamic
culture as a newcomer must be in harmony with. Consequently, there was a process
of influencing each others. It formed a traditional Islam i.e., the Islam that has been
acculturated to the culture and beliefs before. One of those traditional cultures which
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has been practiced in Aceh is rah ulel. This research aims at studying the cultural
acculturation in Aceh i.e. rah ulei from the Islamic perspective. The data was
obtained through interviews and observations, then analyzed by descriptive analysis
method. The results show that there are some traditions and cultures of Aceh which
acculturated with foreign culture, including rah ulei. Meanwhile, according to the
Islamic perspective, worshiping grave or asking divine spirits for something but God
isviolating Islamic theol ogy.

Keywords:. Islam; acculturation; Local Culturein Aceh
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A. Pendahuluan

Aceh adalah sebuah masyarakat yang menetap di ujung pulau Sumatera
wilayah Indonesia. Hampir seluruh penduduk Aceh adalah beragama Islam yang taat.
Selain itu, Aceh juga terkenal sebagal wilayah pertama sekali kemunculan Islam di
Asia Tenggara. Aceh telah banyak melahirkan ulama-ulama yang telah berkembang
dan tersebar kajian keislaman di Nusantara seperti Hamzah Fansuri, Syamsuddin As
Sumatrani, Abdurrauf As Singkili dan Nuruddin Ar-Raniry.

Dalam uraian A. Hagimy, sebagai bukti keberadaan Islam di Aceh, terdapat
beberapa kergaan Islam yang paling lama di Nusantara, seperti Kergjaan Islam
Perlak (840-1291), disusul Kergjaan Islam Samudera Pasal (1042-1427), Kergan
Islam Beunua atau Kergjaan Islam Teumieng/Tamiang (1184-11398), Kergjaan Islam

252 | Jurnal limiah ISLAM FUTURA



ISLAM DAN AKULTURASI BUDAYA LOKAL DI ACEH

Lingga, Kergaan Islam Pidier/Pidie, Kergaan Islam Jaya, Kergaan Islam
Darussalam (1205-1530), dan Kergjaan Aceh Darussalam (1511-1903). *

Masyarakat Aceh terkenal dengan ketaatannya terhadap agama dan sangat
menjunjung tinggi budaya serta adat-istiadatnya. Sebelum Islam datang ke Aceh,
pengaruh Hindu dan Budha sudah berakar dalam tradis dan kepercayaan masyarakat
Aceh. Oleh sebab itu walaupun Islam sudah berkembang dan maju di Aceh, terdapat
beberapa budaya dan kepercayaan tradasional yang masih diamakan oleh
masyarakat Aceh yang berkaitan dengan garan Ahl a-Sunnah wa a-Jama’ah
sebagai mazhab teologi masyarakat Aceh.

Penelitian ini dilakukan di Kabupaten Pidie Aceh dalam melaui observas
dan interview langsung dengan pelaku ritual rah ulei. Data primer untuk penelitian
ini diperoleh dengan wawancara mendalam (in depth interview) dengan 10
responden. Data sekunder diperolen dari dari kgian-kgian literatur terhadap
akulturasi budaya lokal dalam Islam. Responden dalam kajian ini terdiri atas: 1)
Cendikiawan dan Ulama Dayah. 2) Tokoh-tokoh adat. 3) Pelaku Ritual Rah Ulei. 4)
Penduduk Kampong.

Pemilihan cendikiawan dan Ulama Dayah sebagai responden dalam kaitan ini
karena mereka mengtahui pandangan Islam terhadap ritual tersebut. Selain itu, ulama
dayah di Aceh merupakan rujukan masalah keagamaan masyarakat. Mereka juga
paham bahwa asal muasal ritual tersebut, adakah ia dari Islam atau bukan.
Sedangkan aasan pemilihan tokoh-tokoh adat dan pelaku ritual tersebut adalah
karena mereka secara individu yang memahami dan mempraktikkan secara langsung
aktivitas tersebut.

B. Pembahasan
1. Budaya Masyarakat Aceh
Manusia dimanapun ia berada sangat berkaitan erat dengan adat dan
budayanya. Manusia menciptakan budaya dan budaya juga membentuk karekter
manusia itu sendiri. Kebudayaan menempati posisi sentral dalam seluruh tatanan
hidup manusia. Seluruh bangunan hidup manusia dan masyarakat berdiri di atas

landasan kebudayaan. 2

'A. Hasimy, Kebudayaan Aceh dalam Sejarah (Jakarta: Penerbit Benual, 1983), 10.
’Rafael Raga Maran, Manusia dan Kebudayaan dalam Perspektif |lmu Budaya Dasar
(Jakarta: Rineka Cipta, 2000),18.
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Redlitas keragaman umat 1slam Nusantara mengindikasikan bahwa di segala
penjuru negeri kepulauan ini pemahaman tentang garan-garan lslam sangat
bervarias yang terpengaruh oleh budaya pra Islam. Sebelum Islam datang, berbagai
macam adat kuno dan kepercayaan lokal banyak dipraktekkan sehingga sangat
menyatu dengan struktural sosial. Sebagian besar tempat, kedatangan Islam dengan
jalan damai bukan penaklukan dan secara umum dapat dikatakan bahwa Islam tidak
menggantikan atau menghancurkan tradisi budaya yang sudah lama ada terutama
Hindu dan Budha tetapi memadukan dengan tradisi yang sudah ada.®

Sebelum agama Ilam berkembang di Aceh, dapat diketahui dari sgarah
bahwa daerah ini sudah berabad-abad lamanya dipengaruhi oleh tradisi agama Hindu
dan Budha terutama di daerah lautan yang terletak di antara benua. Sedangkan di
pedalaman pengaruh animisme dan dinamisme masih sangat kuat.*

Lebih dari itu, diperkirakan kebudayaan dan agama penduduk dipengaruhi
oleh garan Hindu dan Budha, malah ada yang beranggapan bahwa di Aceh telah
berdiri beberapa buah kergjaan Hindu yaitu Kergjaan Indra Patra, Kergjaan Indra
Purwa, dan Kergjaan Indra Puri (walaupun berupa kergaan-kergjaan kecil). Para
pemeluk agama Hindu dan Budha saat itu mendiami kawasan pesisir pantai,
sedangkan di pedaaman masih dipengaruhi oleh kepercayaan animisme dan
dinamisme.®> Menurut penelitian Alberuni, Baloch mengatakan bahwa kergjaan
Lamuri (Rumbli/Lumbli) di ujung pulau Sumatera berdiri satu zaman dengan
Kergjaan Sriwijaya di ujung Selatan Sumatera® Berdasarkan keterangan tersebut,
dapat diambil kesimpulan bahwa Kergaan Lamuri adalah Kergjaan Hindu/Budha.

Sementara itu, menurut Kamaruzaman Bustamam Ahmad, dari kata Aceh
misalnya dapat dipahami bahwa ada empat agama besar yang muncul yakni: Arab
dengan Islam, Cina dengan agama Kong Hucu atau Tao, Eropa dengan agama
Kristen, dan terakhir Hindia dengan agama Hindu. Dapat dipastikan pula bahwa
keempat agama besar itu pernah bertapak di Aceh, waaupun kemudian
“dimenangkan” oleh agama Islam. Namun pengaruh Cina, Kristen, dan Hindu tetap

dapat dijumpai di dalam kebudayaan masyarakat Aceh sampai hari ini. Lebih jauh

3Erni Budi Wati, |slam Sasak (Y ogyakarta: LKiS, 2000), 86.

“zakaria Ahmad, Sekitar Kerajaan Aceh (Medan: Manora, 1992), 26.

°A. Hasimy, Kesenian Aceh Bersumber pada Ajaran Islam, Makalah pada Forum
University Kebangsaan Malaysia, Agustus 1995), 333.

®M. Yunus Jamil, Tawarikh Raja-Raja Kerajaan Aceh (Banda Aceh: Ajdam Kodam
I skandar Muda, 1986), 28.
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lagi, menurut Kamaruzzaman budaya Aceh sendiri adalah hasil perkawinan atau
percampuran antara tradisi-tradisi Hindu dengan beberapa nilai-nilai Islam.”

Ketika Islam masuk ke beberapa wilayah Nusantara, terdapat berbagai
budaya yang telah wujud. Di Jawa misalnya, proses pembentukan budaya telah
berlangsung dalam waktu yang sangat panjang. Kewujudan budaya tersebut
menyebabkan 1slam sebagai pendatang baru harus selaras dengan budaya yang telah
ada sebelumnya. Akibatnya terjadilah proses saling menerima dan mengambil,
sehingga terbentuklah Islam tradisional, yaitu Islam yang sudah menyesuaikan
dengan budaya dan kepercayaan asal .’

Julius Jacobs, seorang ahli kesehatan yang pernah bertugas di Aceh tahun
1878 sampa menjelang akhir abad X1X, menulis. “Besarnya pengaruh Hindu atas
penduduk asli setidaknya dapat diteguhkan oleh kenyataan tentang penggunaan
nama-nama tempat dalam bahasa Hindu dimana istilahnya terdapat dalam bahasa
Aceh. Pengaruh Hindu juga terhadap adat istiadat mereka juga tidak perlu diragukan
lagi, terutama sekali bahwa keragjaan Hindu telah terbangun kuat hingga pertengahan
abad pertama XVI ketika umat Islam menggantikan tempatnya dan benih-benih
bulan sabit bertebaran luas terutama di atas runtuhan kergiaan Hindu tersebut.’
Arbiyah Lubis juga sependapat dengan teori tersebut. Dia menyebutkan bahwa ketika
Isam masuk di Indonesia, kebudayaan Nusantara telah dipengaruhi oleh agama
Hindu dan Budha, selain masih kuatnya berbagai kepercayaan tradisional, seperti
animisme, dinamisme, dan sebagainya.

Sebelum Islam bertapak di Aceh, kebudayaan di sana dipengaruhi oleh
kebudayaan Hindu dari India yang dibawa oleh para pedagang dari sanamelalui jalur
laut. Karena itu antara India dengan masyarakat Aceh telah terbangun hubungan
kebudayaan sekaligus hubungan etnik yang cukup lama. Sejarah menuliskan bahwa
terdapat sgjumlah pedagang dari India yang bermigrasi ke Aceh dengan membawa
serta bersama mereka budaya dan kesenian yang kemudian dipraktekkan di Aceh.

K ebudayaan impor tersebut berkembang di Aceh dengan melakukan penyesuaian diri

"(Kamaruzzaman Bustamam Ahmad, Acehnologi (Banda Aceh: Bandar Publishing,
2012), 112.

®Hammis Syafag, Bid’ah Dalam Praktek Keagamaan Masyarakat Isam Tradisional
(Jakarta: Al Maarif, 2009), 86.

®Jacob, Het Familie en Kompongleven op Groot Atjeh (Leiden:t. p. 1894), 1.
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dengan karakteristik budaya dan tradisi setempat. Karena itu terdapat beberapa adat
dan kebudayaan yang diadopsi daripada kebudayaan Hindu.™

Kontrol sosial merupakan hal penting untuk memelihara kehidupan sosial. Di
dalam masyarakat Aceh filsafat berikut ini merupakan alat kendali sosial (control
mechanism) yaitu: Adat bak po teu meuruhom, hukom bak syiah kuala (Adat dijaga
oleh rga, dan hukum, artinya hukum Islam, dijaga Syiah Kuala, seorang ulama
terkenal). Ragja merujuk pada Sultan Iskandar Muda (wafat pada tahun 1637).
Sementara Syiah Kuala merujuk pada Tengku Syech di Kuala. Implikasi terbesar
dari pernyataan tersebut ialah bahwa yang disebut hukum adalah hukum (syariat)
Islam. Setiap perilaku yang tidak sesuai dengan syariat Islam dan tidak konsisten
dengan adat akan mendapat hukuman. Namun, bagaimanapun, hukum Islam yang
diberlakukan di Aceh telah disesuaikan dengan adat. Oleh karena itu adat pada
hakikatnya mempunyai peran yang lebih besar dari hukum Islam tersebut.™*

Adagium ini menggambarkan latar belakang yang berpengaruh pada
keseharian kehidupan sosial masyarakat Aceh. Bagi masyarakat Aceh, adat adalah
ketentuan hukum yang terbabit dengan kehidupan kemasyarakatan dan
ketatanegaraan duniawi yang berada di tangan raja sebagal khadam adat. Sedangkan
hukom adalah ketentuan hubungan manusia dengan tuhan dan dengan sesama insan
yang bersumber dari garan Islam. Otoritas hukom terletak pada ulama. Sementara
Qanun adalah adat dan budaya kaum perempuan dalam berbaga upacara
kemasyarakatan. Adapun Reusam menyangkut tata krama bagi laki-laki dalam
mel aksanakan adat dan budaya dalam kehidupan sehari-hari.*

Gambaran nilai budaya Aceh memang sangat menarik. Budaya Aceh tidak
terbatas pada hal-hal yang bersifat substansial, tetapi juga menyangkut esensi dari
nilai budaya itu sendiri. Di Aceh, nilai-nilai budaya setempat telah bercampur-baur
dengan nilai-nilai budaya asing (utamanya budaya Islam yang masuk ke daerah ini)
di antara keduanya tidak ada lagi jurang pemisah, melainkan telah menyatu seperti
dua mata uang yang sama. Kedua nilai-nilai budaya dimaksudkan adalah nilai-nilai

budaya Aceh dengan nilai-nilai budaya gjaran Islam.*®

%Samsul Rijal, Dinamika Pemikiran Islam di Aceh; Mendedah Toleransi, Kearifan Lokal
dan Kehidupan Sosial di Aceh (Banda Aceh: Badan Arsip dan Perpustakaan Aceh, 2011), 90.

Y“frank M Lebar, Ethnic Group of Insulator Southeast Asia, vol. 1 (New Haven: HRAF
Press, 1972), 80.

2Taufik Adnan Amal, Politik Syariat Islam dari Indonesia sampai Nigeria (Jakarta:
Pustaka Alvabet, 2004),15.

BRusdi Sufi, Aneka Budaya Aceh (Banda Aceh: Badan Perpustakaan Aceh, 2004), 5.
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Tidak dapat dinafikan bahwa sgak berabad lamanya hukum adat atau yang
dikenal sebaga adat istiadat merupakan peraturan nilai-nila dan keyakinan sosia
budaya telah tumbuh dan berurat akar dalam kehidupan masyarakat Aceh. Sehubungan
dengan itu, dalam masyarakat Aceh selanjutnya telah termaktub dalam suatu hadih
maja “Hukom ngon adat lagei zat ngon Sfeut”. Artinya, hukum agama Islam dan
hukum adat tidak ubahnya seperti zat dengan sifat yang tak dapat dipisahkan.

Aboe Bakar Aceh dalam makalahnya pada seminar Pekan Kebudayaan Aceh
(PKA) Il menulis bahwa pada awalnya adat dan budaya Aceh sangat kental dengan
pengaruh Hindu. la merujuk kepada beberapa buku sebelumnya yang ditulis oleh ahli
ketimuran. Ha itu terjadi karena sebelum Islam masuk ke Aceh, kehidupan
masyarakat Aceh sudah dipengaruhi oleh unsur Hindu. Setelah Islam masuk, tidak
semua unsur-unsur Hindu yang bertentangan dengan Islam dapat dihilangkan sama
sekali. Hal ini terjadi oleh karena unsur-unsur Hindu tersebut sudah sangat lama
membudaya dan mengakar dalam kehidupan adat dan budaya masyarakat Aceh,
bahkan sebelum Islam muncul di Aceh.*

Semua kota Hindu yang pernah berdiri di Aceh dihancurkan sama sekali
ketika I1slam sudah kuat. Bekas-bekas kergjaan Hindu itu masih ada di Aceh walau
sudah tertimbun, seperti di kawasan Paya Seutui, Kecamatan Ulim, reruntuhan di
Ladong Aceh Besar. Bahkan menurut M. Zainuddin, Masjid Indrapuri dibangun di
atas reruntuhan candi. Pada tahun 1830, Haji Muhammad, yang lebih dikenal sebagai
Tuanku Tambusi juga meruntuhkan candi-candi dan batunya kemudian dimanfaatkan
untuk membangun masjid dan benteng-benteng pertahanan.

Asimilas adat dan budaya itulah kemudian melahirkan budaya adat dan
budaya Aceh sebagaimana yang berlaku sekarang. Sebuah ungkapan bijak dalam
hadih maja disebutkan, “Mate aneuk meupat jeurat, gadoh adat pat tamita.”
Artinya “kalau meninggal anak, kita tahu kuburannya; tapi kalau hilang adat dan
budaya kita tidak tahu harus mencari kemana’. Ungkapan ini bukan hanya untuk
pepatah semata. Tetapi pernyataan berisi penegasan tentang pentingnya melestarikan
adat dan budaya sebagai pranata sosia dalam kehidupan bermasyarakat di Aceh.
Mengena kuatnya rakyat Aceh berpegang teguh pada adat yang berlaku, pernah
dipraktekkan oleh Rga Iskandar Muda manakala putra dia yang dituduh melakukan
kesal ahan juga dihukum sesuai dengan adat yang berlaku masaitu.

Y“Aboe Bakar Aceh, “Aceh Dalam Lintasan Sejarah”, Makalah dipresentasikan pada
Seminar Pekan Kebudayaan Aceh ke ll., (Banda Aceh: t.p, 1972), 5.
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Benturan dan resistens dengan kebudayaan-kebudayaan setempat memaksa
Issam untuk mendapatkan simbol yang selaras dengan kemampuan penangkapan
kultural dari masyarakat setempat. Kemampuan Islam untuk beradaptasi dengan
budaya setempat, memudahkan Islam masuk ke lapisan paling bawah dari
masyarakat. Akibatnya, kebudayaan Islam sangat dipengaruhi oleh kebudayaan
petani dan kebudayaan pedalaman, sehingga kebudayaan Islam mengaami
transformasi bukan sgja karena jarak geografis antara Arab dan Indonesia, tetapi juga
karena ada jarak-jarak kultural. Proses kompromi kebudayaan seperti ini tentu
membawa resiko yang tidak sedikit, karena dalam keadaan tertentu seringkali
mentolerans penafsiran yang mugkin agak menyimpang dari garan Islam yang
murni. Kompromi kebudayaan ini pada akhirnya melahirkan, apa yang di pulau Jawa
dikenal sebagai sinkretisme atau Islam Abangan, sementaradi pulau Lombok dikenal
dengan istilah IS am Wetu Telu."™

Di sisi lain, ternyata tradisi dan budaya Aceh tidak hanya memberikan warna
dalam percaturan kenegaraan, tetapi juga berpengaruh dalam keyakinan dan praktek-
praktek keagaman. Masyarakat Aceh memiliki tradisi dan budaya yang banyak
dipengaruhi garan dan kepercayaan Hindu dan Budha terus bertahan hingga
sekarang, meskipun mereka sudah memiliki keyakinan atau agama yang berbeda,
seperti 1slam, Kristen, atau yang lainnya.

Namun demikian, kalau merujuk kepada beberapa perkara yang terjadi dalam
kalangan masyarakat Aceh, makaterlihat beberapa perkara yang berlawanan dengan
aliiran Ahl a-Sunnah wa a-Jama’ah, di antaranya seperti: rah ulei, atau mencuci
muka di kuburan ulama dengan air yang dicampuri sgjumlah bunga-bunga, jeruk
purut dan bahan tertentu lainnya, kemudian dilanjutkan dengan Salat Haat dua
rakaat yang diyakini bisa menjadi perantaraan dalam menyampaikan sesuatu maksud
untuk mencari berkat dalam mengharapkan semua keinginan mereka akan segera
tercapai. Hal ini dalam istilah teologis lebih dikenal dengan tawasul. Tawasul adalah
suatu isu kontroversia di kalangan umat Islam yang justru amalannya dianggap
berdasarkan pada akidah Islam yang berdasarkan a-Quran dan al-Sunnah. Isunya
adalah berdoa memohon sesuatu hgat dari Allah melaui mereka yang sudah
meningga dunia sebagaimana kepada Nabi kita Muhammad Saw. atau para wali-
wali Allah yang salihin yang terdiri dari para ulama yang telah dikenal pasti melalui

Muhammad Harifin Zuhdi, Parokialitas Adat Terhadap Pola KeberagamaanKomunitas
Idlam Wetu Teludi Bayan Lombok (Jakarta: Lemlit UIN Jakarta, 2009), 111.
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keilmuan dan kewarakan mereka.’® Tawasul seringkali muncul secara fenomend
dalam suatu fenomena sosial, termasuk di kalangan umat 1slam, dengan mendatangi
kuburan yang dipandang mulia dan berwasilah kepadanya untuk mencapai tujuan
yang diinginkan, seperti kekayaan, kedudukan, jodoh, dan lain-lain.*’

Upaca-upacara itu semula dilakukan dalam rangka untuk menangkal
pengarun buruk yang akan membahayakan bagi kelangsungan hidup manusia,
dengan mengadakan sesgjen atau semacam korban yang disgjikan kepada daya-daya
kekuatan gaib tertentu. Tentu dengan upacara itu harapan pelaku adalah agar hidup
senantiasa dalam keadaan selamat.™®

Menurut Roberston Smith, walaupun kepercayaan sebuah masyarakat itu
berubah, namun sebagian  upacara keagamaannya masih dilestarikan demi
mengukuhkan kesatuan sosialnya. Justru upacara keagamaan tersebut dilakukan
bukan sekadar untuk berbakti kepada Tuhan dan mendekatkan diri kepadaNya, akan
tetapi juga dilakukan untuk menunaikan kewajiban sosial.’® Bagi Emile Durkheim,
sistem kepercayaan tercipta oleh ritual menjadi kebiasaan dan dipraktikkan oleh
sebuah masyarakat. Hal ini karena, masyarakat memerlukan amalan ritua yang
berfungs menekankan kepentingan masyarakat. Oleh karena itu, walaupun sesuatu
kepercayaan tidak bersifat kekal dan sering berubah, amalan ritual terus dilakukan
karenafungsi sosial dalam ritual agama bersifat konsisten.?

Dalam kehidupan sehari-hari, kebiasaan masyarakat Aceh amat taat dalam
menjalankan upacara keagamaan, bahkan amat fanatik terhadap agamanya. Hal ini,
memberikan gambaran bahwa Islam sudah terbina dan telah bertapak kukuh dalam
diri masyarakat Aceh. Walau bagaimanapun, tidaklah semua masyarakat Aceh
melaksanakan semua gjaran Islam yang sgjati dan murni. Tetapi, agama Islam telah
menjadi turun temurun daripada nenek moyangnya, maka apabila lahir dengan
sendirinya sudah menjadi seorang Muslim, karena orang tuanya telah menjadi
seorang Muslim terlebih dahulu.

®Mohd Fakhrudin Abdul Mukti, “Tawasul dalam Pemikiran Islam: Pro Dan Kontra,”
Makalah dipresentasikan pada Seminar Pemikiran Islam Peringkat Kebangsaan, Jabatan Akidah dan
Pemikiran Islam, Akademi Pengagjian Islam, University Malaya, 20-22 Julai 2010.

YAzyumardy Azra, Ensiklopedi Tasawuf (Bandung: Angkasa, 2008),132.

¥pywardi, Upacara Tradisional Jawa, Menggali Untaian Kearifan Lokal, Y ogyakarta:
Pustaka Pelgjar, 2007), 93.

Bustanuddin Agus, Agama Dalam Kehidupan Manusia Pengantar Antropologi Agama
(Jakarta: PT2|§ajaGrafindo Persada, 2007), 140.

Ibid.
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Islam yang datang dari Timur Tengah menjadi sebuah agama yang dianut
oleh masyarakat Aceh yang disesuaikan dengan budaya dan tradis setempat.
Dikatakan contohnya, Islam di Jawa banyak dianuti oleh tradis pra-Islam yang
dikenal dengan istilah kejawen. Hal ini juga terjadi di Aceh sehingga Islam di
kawasan ini diberi label Islam pinggiran, sinkretis.”* Keadaan ini dipandang sering
menimbulkan konflik antara adat dan hukum Islam, di mana di kena pasti bahwa
adat cendrung lebih dominan.?* Inilah yang telah mendorong pakar sejarah seperti Ira
M. Lapidus, menegaskan bahwa budaya asli Asia Tenggara pra-1slam merupakan
landasan bagi peradaban Islam yang datang berikutnya.?®

Proses isamisasi yang berlangsung di Nusantara pada dasarnya berada dalam
proses akulturasi. Seperti telah diketahui bahwa Islam disebarkan ke Nusantara
sebagal kaedah normatif di samping aspek seni budaya. Sementara itu, masyarakat
dan budaya di mana Islam itu disosialisasikan adalah sebuah alam empiris. Dalam
konteks ini, sebagal makhluk berakal, manusia pada dasarnya beragama dan dengan
akalnya pula mereka paling mengetahui dunianya sendiri. Pada aur logika inilah
manusia, melalui perilaku budayanya senantiasa meningkatkan aktualisasi diri.
Karena itu, dalam setiap akulturasi budaya, manusia membentuk, memanfaatkan,
mengubah hal-hal paling sesuai dengan kebutuhannya.®*

Terkait penjelasan di atas, ritual rah ulei di kuburan ulama atau orang
keramat di Aceh merupakan budaya yang dianggap bagian daripada praktik religius.
Oleh karena itu, masyarakat menganggap bahwa ritual ini tidak bertentangan dengan
akidah Ilam, namun ternyata, banyak kasus yang dalam praktiknya diduga kuat
menyimpang dengan akidah.

2. Akulturas Budaya Dalam Islam
a. Pengertian Akulturas
J. W. Powel adalah orang pertama kali yang memperkenalkan dan
menggunakan kata akulturasi pada tahun 1880 seperti dilaporkan oleh US Bureau of
American Ethnography. Powel mendefiniskan akulturas sebagai perubahan

ZAnthony H. Johns, Sufisme in Southeast Asia: Reflection and Reconsiderations. JSEAS
26, 1995, 172.

“Amirul Hadi, Aceh, Sgjarah, Budaya, dan Tradis (Yogyakarta: Yayasan Obor
Indonesia, 2010), 245.

“|ra M. Lapidus, A History of Muslim Societies (Cambridge: Cambridge University
Press, 1989), 467.

“Hasan Muarif Anbary, Menemukan Peradaban: Jejak Arkeologis dan Historis Islam
Indonesia (Jakarta: Logos, 2001), 251.

260 | Jurnal limiah ISLAM FUTURA



ISLAM DAN AKULTURASI BUDAYA LOKAL DI ACEH

psikologis yang disebabkan oleh imitas perbedaan budaya. Akulturasi juga dimaknai
sebagal bentuk asimilasi dalam kebudayaan, pengaruh pada suatu kebudayaan oleh
kebudayaan lain, yang terjadi apabila pendukung-pendukung dari kedua kebudayaan
itu berhubungan lama.®

Lebih jauh, antropolog klasik seperti Redfield, Linton, dan Herscovits
mendefiniskan akulturasi sebagai fenomena yang dihasilkan oleh kedua kel ompok
yang berbeda kebudayaannya melalui kontak |angsung, yang diikuti pola kebudayaan
adi salah satu atau kedua kelompok tersebut. Akulturasi juga dimaknai sebagai
proses pembudayaan lewat percampuran dua kebudayaan atau lebih yang saling
bertemu dan saling mempengaruhi.?®

Dalam Kamus Besar |Imu Pengetahuan, disebutkan bahwa akulturasi adalah
proses pencampuran dua kebudayaan atau lebih dan saling mempengaruhi. Candi
Borobudur merupakan bukti adanya proses akulturasi antara kebudayaan Indonesia
dengan kebudayaan India. Akulturasi adalah proses perubahan sebuah kebudayaan
karena kontak langsung dalam jangka waktu yang lama dan terus menerus dengan
kebudayaan lain atau kebudayaan asing yang berbeda. Kebudayaan tadi dihadapkan
dengan unsur-unsur kebudayaan lain yang lambat laun dan secara bertahap
diterimanya menjadi kebudayan sendiri tanpa menghilangkan kepribadian aslinya.
Unsur-unsur kebudayaan kebudayaan asing itu diterima secara selektif.>” Menurut
Koentjaraningrat, akulturasi adalah proses sosial yang timbul bila suatu kelompok
masyarakat dengan suatu kebudayaan tertentu dihadapkan dengan unsur-unsur dari
suatu kebudayaan asing sedemikian rupa, sehingga unsur-unsur kebudayaan asing
tersebut lambat laun diterima dan diolah ke dalam kebudayaan sendiri tanpa
menyebabkan hilangnya kepribadian budaya itu sendiri.®

Terjadinya akulturasi atau penyatuan antara dua kebudayaan ini dihasilkan
oleh kontak yang berkelanjutan. Kontak tersebut dapat terjadi melalui berbagai jalan
seperti: kolonisasi, perang, infiltrasi militer, migrasi, misi penyiaran agama atau
dakwah, perdagangan, pariwisata, media massa terutama cetak dan elektronik seperti
radio, televis dan sebagainya. Akulturas juga terjadi sebagai akibat pengaruh

® Gidi Gazalba, Pengantar Kebudayaan (Jakarta: Pustaka Antara, 1968),119.

K oentjaraningrat, Sejarah Teori Antropologi (Jakarta: Ul Press, 1987), 31.

" Abdurrazag, Ensiklopedi Nasional Indonesia (Jakarta: Delta Pamungkas, 2004), 231.
%K oentjaraningrat, Pengantar |lmu Antropologi (Jakarta: Rineka Cipta, 2002), 248.
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kebudayaan yang kuat dan bergengs atas kebudayaan yang lemah dan terbelakang,
dan antara kebudayaan yang relatif setara.®

b. Pengertian Kebudayaan

Koentjaraningrat mengatakan bahwa kata “kebudayaan” berasal dari bahasa
Sansakerta “Budha yah”, yaitu bentuk jamak daripada kata “buddhi” yang berarti
budi atau akal. Dengan demikian, kebudayaan dapat diartikan sebagai hal-hal yang
bersangkutan dengan akal. Ada sarjana yang mengupas kata budaya sebagai suatu
perkembangan dari majemuk budi-daya, yang berarti daya dari budi.** Oleh itu,
mereka membedakan “budaya” dari “kebudayaan”. Demikianlah “budaya” adalah
“daya dari budi” yang berupa cipta, karsa dan rasa, sedangkan “kebudayaan” adalah
hasil dari cipta, karsa dan rasa itu sendiri.** Dalam istilah antropologi budaya,
perbedaan itu ditiadakan. Kata “budaya” di sini hanya dipakai sebagai suatu
singkatan sgja dari kebudayaan dengan arti yang sama.

Kata “culture” yang merupakan kata asing yang sama artinya dengan
kebudayaan berasal dari kata Latin, “Colere” yang berarti mengolah, mengerjakan,
terutama mengolah tanah untuk bertani. Arti ini berkembang, culture sebagal segala
daya upaya serta tindakan manusia untuk mengolah tanah dan merubah alam.®
Namun secara umum pengertian kebudayaan mengacu kepada kumpulan
pengetahuan yang secara sosial diwariskan dari satu generasi ke generasi berikutnya.
Makna ini kontras dengan pengertian kebudayaan sehari-hari yang hanya merujuk
kepada bagian-bagian tertentu warisan sosial, yakni tradis sopan santun dan
kesenian.** Menurut Kamus Bahasa Indonesia Kontemporer, kebudayaan adalah
hasil kegiatan dan penciptaan batin atau akal budi manusia seperti kepercayaan,
kesenian, dan adat istiadat. Kebudayaan juga bermakna hasil berfikir atau akal budi
yang didapat dari dam sekeliling yang digunakan untuk kesegjahteraan hidup

manusia.®

“Robert H. Lauer, Perspective of Social Change (New Haven and London: Yale
University Press, 1995), 40.

¥p_J, Zoetmulder, Culture, Oost en West, Amsterdam: C. P. J. van der Peet, 1951), 32.

M. M. Djojodigoeno, Azas-Azas Sosiologi (Jakarta: Ghalia Indonesia, 1958), 24.

¥k oentjaraningrat, Pengantar 1lmu Antropologi ..., 182.

¥D’Andre R, The Development of Cognitive Antropologi (UK: Cambridge University
Press, 1995), 87.

*Peter Salim, Kamus Bahasa Indonesia Kontemporer (Jakarta: Modern English Press,
1995), 227.
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Sementaraitu, Bekker menduga, bahwa asal kata kebudayaan adalah dari kata
“abhyudaya™,dari bahasa Sansakerta. Kata “abhyudaya’” memiliki arti sebaga hasil
baik, kemguan, kemakmuran yang serba lengkap. Kata-kata ini menurut Bekker
dipakai dalam kitab Dharmasutera dan kitab-kitab agama Budha untuk menunjukkan
arti kemakmuran, kebahagiaan, kesgahteraan moral dan rohani, maupun materia
dan jasmani, sebagai kebalikan dari Nirvana atau penghapusan segala musibah untuk
mencapal kebahagiaan di dunia. Bekker sendiri mengartikan kebudayaan sebagai
penciptaan, penerbitan dan pengolahan nilai-nilai insani. Tercakup di dalamnya
usaha membudayakan bahan alam mentah serta hasilnya.* Jhon Morgan cenderung
mengartikan kebudayaan sebagai “...the expresson of meaning through its forms and
contents inderectly addresed to Essential Meaning, the Unconditional: whereas
religion is the expression of meaning imbedded in cultural forms and contents,
intentionally focused upon the Essential, the Unconditional ”.*

Dari pernyataan tersebut dapat dipahami bahwa budaya merupakan makna
yang muncul daripada bentuk dan isi, sedangkan agama agama merupakan makna
yang bersatu dalam bentuk dan isi budaya. Jadi, memang sulit bagi kita untuk
memisahkan mana budaya yang kita alami sehari-hari, sebab dia telah bercampur
dengan agama yang dianut masyarakat.

c. lsam dan Akulturas Budaya

Adanya kemungkinan akulturasi timbal balik antara Isslam dan budaya |okal
diakui dalam suatu kaedah atau ketentuan dasar dalam ilmu Usul Fikih, bahwa “Adat
itu dihukumkan”, atau lebih lengkapnya “Adat adalah syariah yang dihukumkan”. Ini
bermakna bahwa adat dan kebiasaan suatu masyarakat, yaitu budaya lokalnya, adalah
sumber hukum dalam Islam.*’

Isam mengakui keberadaan adat-kebiasaan masyarakat karena adat-
kebiasaan merupakan bagian dari kehidupan sosial masyarakat tersebut. |slam datang
mengakui dan mengakaomodir nila-nila kebudayaan dan adat-kebiasaan suatu
masyarakat yang dianggap baik dan tidak bertentangan dengan ideologi Islam. Hal
inilah yang pernah dipraktikkan oleh imam-imam dalam Islam seperti Imam Syafi’T,
Imam Maliki, Imam Hanafi dan Imam Hanball. Dalam menetapkan hukum fikih,
para imam mazhab tersebut banyak mengadopsi dan mengakomodir adat-kebiasaan

*Basrowi, Pengantar Sosiologi (Bogor: Ghalia Indonesia, 2005),71.

%John Morgan, “Religion and Culture as Meaning System: A Diaalog between Geertz
and Tillich,” The Journal of Relegion 57, 4 :1977, 370.

$Murtadla al-Muthahari, al-Isamwa Iran (Teheran: Qism al-Alagat, 1985), 14.
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masyarakat setempat. Inilah yang mendasari sikap universalisme Islam sebagai
agama rahmatan lil alamin. Waau bagaimanapun, Islan menentang sikap
tradisionalisme yaitu sikap yang secara a priori memandang bahwa tradisi |eluhur
selau lebih baik dan harus dipertahankan serta diikuti. Sikap kritis terhadap tradisi
inilah yang menjadi unsur terjadinya transformasi sosial suatu masyarakat yang
mengalami perkenalan dengan Islam.

Agama dapat menjadi sumber moral dan etika serta bersifat absolut, tetapi
padasisi lain dapat menjadi sistem kebudayaan, yakni ketika wahyu itu direspon oleh
manusia atau ketika mengalami proses transformasi dalam kesadaran dan proses
kognisi manusia. Dalam konteks ini agama disebut sebaga sistem kebudayaan.
Sebagai sistem kebudayaan, agama menjadi estabilishment dan kekuatan mobilisasi
yang sering memicu timbulnya konflik. Di sinilah ketika agama (sebagai
kebudayaan) difungsikan dalam masyarakat secara nyata maka akan melahirkan
realitas yang serba paradoks.®

Dalam sudut ilmu pengetahuan, adalah kenyataan bahwa dunia pemikiran
Islam banyak mengadopsi kahazah keilmuan Y unani. Menurut Madjid Fakhry, usaha
besar-besaran untuk mengarabkan karya-karya filsafat, sains, dan kedoteran Y unani
dengan dukungan penuh dari para khalifah pertama Bani Abbas, Dinasti Barmaki,
Bani Syakir, dan Bani Musa, telah mengalirkan khazanah kebudayaan Y unani yang
amat kaya ke dalam masyarakat Muslim.*

Selain itu karena Islam merupakan sebuah agama universal dan mencakup
berbagai dimens kehidupan manusia, maka kontribusi bangsa Iran terhadap Islam
juga luas dan universal serta menghampar di berbagai pentas dan medan. Kontribusi
peradaban Iran kuno terhadap tunas peradaban Islam yang diadopsi Islam telah
banyak membantu pengembangan peradaban Islam yang masih belia dan agung saat
itu. Kontribusi tersebut terdapat di berbagai bidang budaya dan sastra.*

Agama Islam membiarkan kearifan loka (local wisdom) dan produk-produk
kebudayaan loka yang produktif dan tidak mengotori dan merusakan akidah Islam
untuk tetap eksis. Jika memang terjadi perbedaan yang mendasar, agama sebagai
sebuah naratif yang lebih besar, bisa secara pelan-pelan menyelinap masuk ke dalam

®Nur Achmad, Pluralitas Agama: Kerukunan Dalam Keragaman (Jakarta: Kompas,
2001), 20.

®Majid Fakhry, A Short Introduction to Islamic Philosophy, Theology and Mysticisme
(Oxford: Oneworld Publication,1997), 10.

“)'mtiyaz Yusuf, (ed). The Role and Contribution of Iranian Scholar to Islamic
Civilization (Bangkok: Cultural Center Embassy of The Islamic Republic of Iran, 2004), 20.
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“dunia lokal” yang unik tersebut. Mungkin untuk sementara akan terjadi proses
sinkretik, tetapi gegjala semacam itu sangat wajar, dan seiring dengan perkembangan
akal dan kecerdasan pemeluk agama, gejada semacam itu akan hilang dengan
sendirinya.**

Sebelum Islam masuk dan berkembang, Nusantara sudah memiliki corak
kebudayaan yang dipengaruhi oleh agama Hindu dan Budha. Semua itu tidak
terlepas dari pengaruh sebelumnya, yaitu kebudayaan nenek moyang (animisme dan
dinamisme), dan Hindu Budha yang berkembang lebih dulu daripada Islam.

Dengan masuknya Islam, Indonesia kembali mengalami proses akulturasi
(proses bercampurnya dua (lebih) kebudayaan karena percampuran bangsa-bangsa
dan saling mempengaruhi), yang melahirkan kebudayaan baru yaitu kebudayaan
Islam Indonesia. Masuknya Islam tersebut tidak berarti kebudayaan Hindu dan
Budha hilang. Bentuk budaya sebagai hasil dari proses akulturasi tersebut, tidak
hanya bersifat kebendaan/material tetapi juga menyangkut perilaku masyarakat
Indonesia. Sentuhan-sentuhan Islami mewarnai dalam berbagai ritual dan tradisi
yang diamakan oleh masyarakat Islam di Nusantara, sebagai bukti keberhasilan
dakwah Islam.*

Sdlain itu, Issam adalah agama yang bersifat wasatiyyah (pertengahan) dan
ramah budaya. Dalam pandangan al-Quran, Islam mengakui peradaban dan budaya
lainnya dengan selektif terhadap perkara-perkara yang tidak berkesesuaian dengan
nilai-nilai 1slam itu sendiri. Islam tidak pernah menganggap bahwaras dan etnik lain
sebagal peradaban yang rendah seperti agama Yahudi yang mengakui mereka
sebagai bangsa pilihan Tuhan di atas muka bumi ini.* Lebih dari itu maka
keberadaan Islam adalah untuk seluruh ummat manusia tanpa membatasi hanya pada
bangsa Arab sga Firman Allah Swt.. “Ha manusia, sesungguhnya Kami
menciptakan kamu dari seorang laki-laki dan seorang perempuan dan menjadikan
kamu berbangsa-bangsa dan bersuku-suku supaya kamu saling kenal-mengenal.
Sesungguhnya orang yang paling mulia diantara kamu disisi Allah ialah orang yang
paling takwa diantara kamu. Sesungguhnya Allah Maha Mengetahui lagi Maha
Mengenal”. (Quran 49:13)

“TAgus Setiawan, Budaya Lokal Dalam Perseptik Agama, Jurnal Esensia, Vol. VIII. No.
2. Juli 2012:67).

“Muhammad Solikhin, Ritual dan Tradisi Islam Jawa, (Y ogyakarta: Narasi, 2010), 21.

“Ghazali Darussalam, Ghazali Darussam, Dakwah Islam dan Ideologi Barat, Kuala
Lumpur:Utusan Publication & Dist, 1998), 30.
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Oleh itu maka Islam mengakui varias ras dan budaya setempat sebagai
kekuasaan dan kreativitas Allah. Islam mengakui keberadaan dan sumbangan
peradaban non Arab ke atas kehidupan manusia. Di mana sgja tempatnya dan bangsa
mana pun juga, maka suatu peradaban harus diterima secara positif dan selektif
dengan mempertimbangkan manfaat yang baik serta menyeleksi dengan dengan ketat
supaya bersesuaian dengan nilai-nilai tauhid dalam doktrin Islam.** Kehadiran Isiam
di tengah peradaban Arab tidak menghapuskan banyak bentuk budaya setempat,
tetapi Idlam telah menerima bahkan mengadopsi berbagai budaya yang tidak
bertentangan dengan gjaran tauhid sehingga telah melahirkan sintesis budaya baru.*
Sifat akomodatif Islam terhadap budaya lokal tidak berarti bahwa Islam menerima
begitu sgja segala wujud kebudayaan yang ada. Proses islamisasi tidak berarti
menghapus budaya melainkan justru memperkaya, serta memberikan warna nilai-
nilai Islam di dalamnya.*

Islam mengandungi nilai-nilai yang bersifat universal, tidak dipengaruhi oleh
unsur-unsur batas, geografi dan budaya. Islam sgjalan dengan modernisasi melalui
vis: dan misi yang membawa berkah, manfaat dan harmoni dengan alam semesta
(rahmah |i al-‘Alamin). Keluwesan yang tersedia dalam prinsip-prinsip syariat bisa
memenuhi kebutuhan saat ini dan reaitas orang. Kontinuitas dan perubahan
menunjukkan Islam membuktikan syi’ar adalah dinamis dan mendukung peradaban
yang selalu bergerak paralel dengan pembangunan manusia dan modernitas.*’

Al-Quran dan Sunnah ketika diturunkan pada masa Nabi Saw., bersentuhan
dengan redlitas sosial yang ada. Tidak mengherankan bila konteks bangsa Arab tidak
terelakkan dalam a-Quran dan Sunnah. Tentu sgja ia ketika menghadapi persoalan
yang ada turut dipengaruhi waktu dan tempat. Dengan kata lain Islam tidak jatuh dari
langit begitu sgja. Islam tidak hadir dalam ruang vakum sosial dan kultural. Agaknya
inilah yang luput dari perhatian dari kaum muslim. Islam adalah kontekstual, dalam
pengertian, nilai-nilainya harus diterjemahkan dalam konteks tertentu yang
dipengaruhi oleh zaman dan waktu. Islam diturunkan pertamakali 14 abad yang lalu.

Tentu keadaan sekarang dengan zaman Muhammad Saw. mempunyai konteks

“s, Wagar Ahmed Husaini, S. Wagar Ahmed Husaini, Islamic Environmental System
Engineering (London: Mansell Publishing Ltd, 1980), 4.

M. M. A Fadl, Toward Global Cultural Renewal: Modernity and The Episteme Of
Trancedence (Herndon: t.p, 1995), 13.

“ldham, “Pergumulan Budaya Lokal Dengan Islam di Baubau”, Jurnal Study Islam 3,
No. 1, 2014: 99).

“"ShuhairimiAbdullah, “Holding of Quran And Sunnah Toward Excellence of Malaya,”
Journal of Asian Scientific Research 4, no. 12, 2014: 704).

266 | Jurnal limiah ISLAM FUTURA



ISLAM DAN AKULTURASI BUDAYA LOKAL DI ACEH

berbeda. Faktanya masih banyak ditemukan pemahaman Islam produk masa lalu
yang berbeda keadaannya dengan zaman kekinian. Kendati demikian tetap sga
zaman kekinian diterjemahkan ke dalam zaman masalalu.®®

Karena itu, ketika Islam berkembang, ia tidak akan pernah betul-betul
sama dari satu tempat ke tempat lainnya atau dari suatu waktu ke waktu lainnya.
Secara historis, Islam dan pandangan-pandangan yang terkait dengannya
membentuk sebuah tradisi kultural ,atau sebuah komplekstradisi-tradisi.

Sebuah tradis kultural tersebut dengan sendirinya tumbuh dan berubah,
semakin luas lingkupnya.*®

Akulturasi budaya Islam dan budaya Hindu dimulai ketika Islam masuk di
Nusantara, khususnya di Semenanjung Melayu Selatan dan kota-kota pantai pulau-
pulau besar pada akhir abad ke-15 M mengikuti masuknya raja Maaka ke agama
|slam awal abad itu.>

Aktualisasi Islam dalam sgjarah itu menjadikan Islam tidak dapat dilepaskan
dari aspek lokalitas, mulai dari Arab, Persia, Turki, India, sampai Melayu. Masing-
masing dengan karakteristiknya sendiri, tapi sekaligus mencerminkan nilai-nilai
ketauhidan sebagal suatu kesatuan yang menjadi benang merah yang mengikat satu
dengan yang lannya® Alwi Shihab menyatakan bahwa “lIslam has been an
absorbing religion rather than converting religion” (Islam lebih merupakan agama
yang menampung bukan yang mengkonversikannya).> Dialog kreatif antara Islam
dan budaya lokal tidaklah berarti mengorbankanislam,dan menempatkan Islam
kultural, sebagal hasil dari dialog tersebut, sebagai jenis Isam yang rendahan dan
tidak bersesuaian dengan Islam yang "murni”, yang ada dan berkembang di Jazirah
Arab.>

Kaangan ulama Indonesia memang telah berhasil mengintegrasikan antara
kelslaman dan keindonesiaan, sehingga apa yang ada di daerah ini telah dianggap
sesuai dengan nilai Islam, karena Islam menyangkuit nilai-nilai dan norma, bukan

selera atau idiologi apalagi adat. Karena itu, jika nilai 1slam dianggap sesuai dengan

“Alwi Bani Rakhman, “Teologi Sosial: Keniscayaan Keberagamaan yang Islami
Berbasis Kemanusiaan”, Jurnal Esensia X1V, No. 2, 2013: 172).

“MarshallHodgsonGS, The Venture of Isam: Iman dan Sejarah dalam Peradaban
Dunia,terj. Mulyadhi Kartanegara (Jakarta: Paramadina, 2002), 112.

*Nurcholis Madjid, Tradisi |slam (Jakarta: Paramadina, 1997), 17.

*!Abd A'la, Pembaruan Pesantren (Bantul: Pustaka Pesantren, 2006),103.

*2Alwi Shihab, Membendung Arus, Respon Gerakan Muhammadiyah Terhadap Penetrasi
Misi Kristen di Indonesia (Mizan: Bandung,1998), 25.

*3Clifford Geertz, 1981: 170).
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adat setempat, tidak perlu diubah sesuai dengan selera, adat, atau ideologi Arab,
sebab jikaitu dilakukan akan menimbulkan kegoncangan budaya, sementara mengisi
nilai Islam ke dalam struktur budaya yang ada jauh lebih efektif daripada mengganti
kebudayaan itu sendiri.

Islam yang hadir di Indonesia juga tidak bisa dilepaskan dengan tradis atau
budaya Indonesia. Sama seperti Islam di Arab Saudi, arabisme dan islamisme
bergumul sedemikian rupadi kawasan Timur Tengah sehingga kadang-kadang orang
sulit membedakan mana yang nilai Islam dan mana yang merupakan simbol budaya
Arab. Nabi Muhammad Saw., tentu sga dengan bimbingan Allah, dengan cukup
cerdik mengetahui sosiologi masyarakat Arab pada saat itu. Sehingga dia dengan
serta merta menggunakan tradisi-tradisi Arab untuk mengembangkan Islam. Sebagai
salah satu contoh misalnya, ketika Nabi Saw. hijrah ke Madinah, masyarakat
Madinah menyambut dengan iringan gendang dan tetabuhan sambil menyanyikan
salawat Badar dan seterusnya.>

3. Rahule di Kuburan

Menurut pakar sgarah dan kebudayaan Aceh, ada tiga cara Islam
membangun kebudayaannya, baik di Aceh maupun di wilayah lainnya di seluruh
dunia. Ketiga cara tersebut adalah: (1) Mengislamkan kebudayaan yang telah ada
(isamisasi kebudayaan yang telah ada); (2) Menghapus sama sekali kebudayaan
yang telah ada, yaitu kebudayaan yang bertentangan dengan akidah dan ibadah, dan;
(3) Membangun kebudayaan yang baru.>

Dalam analisis peneliti, sebagai agama yang memberikan rahmat kepada
seluruh aam, maka Islam dapat menerima budaya dan adat istiadat lokal.
Kedatangan Islam tidak serta merta menghancurkan budaya setempat semula untuk
diganti total dengan garan Islam. Kedatangan Islam untuk memperbaiki nilai-nilai
budaya suatu masyarakat, oleh itu maka tidak semua budaya setempat mesti dihapus
manakala Islam bertapak di tempat tersebut sehingga Islam akan melahirkan sebuah
budaya baru yang memiliki nilai peradaban yang tinggi dan mulia, serta
mempertinggi dergat kemanusiaan. Namun tidak berarti bahwa Islam dapat
menerima begitu sgja adat dan budaya lokal.

*Anjar Nugroho, “Dakwah Kultural : Pergulatan Kreatif Islam dan Budaya Lokal”,
dalam Jurnal [Imiah Inovasi, No. 4 Th. X1/, 2002: 61).

® A. Hasimy, Dari Tanah Aceh Kebudayaan Isam Memulai Sgjarahnya di Nusantara;
Majalah Jeumala, Banda Aceh: Lembaga Adat Dan Kebudayaan Aceh. 1993: 2).
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Terhadap permasalahan di atas, I1slam memiliki tiga pandangan terhadap
budaya lokal yaitu: (1) Kebudayaan yang tidak bertentangan dengan Islam. Dalam
kaidah usul fikih sebagaimana yang sudah dikutip pada pembahasan sebelumnya,
bahwa al ‘adah muhakkamah. Ketentuan usul fikih ini berlaku mana kala tidak
terdapat ketentuan hukum Islam dalam perkara dimaksud, seperti kadar besar
kecilnya mahar dalam pernikahan. Dalam kaitan ini, adalah merupakan budaya
masyarakat Aceh yang memberikan hak menentukan mahar kepada keluarga isteri
sekitar 50 sampai 100 gram emas. Dalam Islam, hal ini sah-sah sgja karenatidak ada
aturan yang mengatur ketentuan dimaksud. Begitu pula dengan model bangunan
magjid, dibolehkan dengan rancangan model sesuai dengan keinginan dan budaya
setempat. Untuk perkara-perkara yang sudah jelas diatur dalam Islam, maka adat dan
budaya setempat tidak boleh diamalkan; (2) Kebudayaan yang sebagiannya
mengandung perkara yang tidak dibolehkan dalam Islam, kemudian diislamkan.
Daam perkara ini, maka contonya adalah ibadah Haji yang dilakukan oleh kaum
Jahiliyah. Mereka melakukannya dengan cara-cara yang bertentangan dengan gjaran
Islam seperti lafazd talbiyyah yang mengandungi kesyirikan kepada Allah Swit.,
kemudian melakukan thawaf dengan telanjang. Setelah datangnya Islam, maka
budaya tersebut sudah diisamkan; (3) Nilai-nilai kebudayaan yang bertentangan
dengan Islam. Sebelum Islam bertapak di Aceh, maka dari berbagai sumber diketahui
bahwa kepercayaan terhadap animisme dan dinamisme serta kepercayaan terhadap
agama Hindu dan Budha merupakan agama masyarakat Aceh yang sudah menjadi
budaya. Salah satu budaya yang mereka amalkan adalah pembakaran manyat (orang
Aceh menyebutnya tet manyet). Amalan ini dipercayai dilakukan untuk
membebaskan roh s mati agar dapat kembali kepada penciptanya * Amalan
pembakaran mayat tersebut tidak adalagi di Aceh hari ini. Setelah kedatangan Islam,
maka sebagian besar budaya yang bertentangan dengan Islam sudah dihapuskan dari
kebiasaan dan amalan masyarakat Aceh. Penghapusan budaya dan kepercayaan ini
telah mengangkat martabat dan nilai-nilai kemanusiaan. Inilah yang diinginkan Islam
dalam akulturasi budaya. Islam datang untuk membawa kehidupan yang lebih baik
bagi pemeluknya. Oleh karena itu Islam tidak datang untuk menghancurkan budaya

*®\Wawancara dengan Subki Ali (Tokoh masyarakat di Reubee Kecamatan Delima),
tanggal 24 May 2015. Beliau pernah menemukan sisa abu pemkaran mayat ketika menggali tanah
untuk menanam pohon. Debu sisa pembakar manyat tersebut ditemukan dalam peti.
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suatu masyarakat melainkan menggantikannya dengan budaya yang lebih
bermartabat dan jauh dari kemudharatan.

Secara spesifik membahas rah ulei, maka yang perlu diketahui rah ulei
adal ah suatu ritual membasuh muka dengan air yang dicampur dengan beberapa jenis
bunga dan jeruk purut. rah ulei dilakukan untuk mengharapkan keberkahan atau
bertawassul dengan arwah ahli kubur tempat rah ulel dilakukan. Dalam keyakinan
pelaku ritua rah ule ini, doa ahli kubur akan diterima oleh Allah Swt., oleh karena
itu dia meminta sesuatu melalui ahli kubur yang menurutnya keramat tersebui.

Dalam wawancara yang dilakukan peneliti dan observasi di lapangan, peneliti
mendapatkan data dari masyarakat tentang cara melakukan rah ulei. Hal ini seperti
dituturkan oleh salah seorang responden yaitiu Subki Ali. Menurut Subki Ali, bahwa
ketika hendak melakukan amalan rah ulei, maka harus berwudhu terlebih dahulu
sebelum masuk ke area perkuburan. Setelah masuk ke area kuburan dengan memberi
salam kepada ahli kubur, maka terus dilakukan shalat hajat dua rakaat. Hal ini juga
disokong oleh Syukri yang peneliti wawancarai, bahwa berwudhu merupakan syarat
utama dalam dalam amalan rah ulei. >’

“Yang jelas, hal pertama dilakukan ketika sampai di kuburan adalah
mengucapkan salam, kemudian melaksanakan shalat hajat dua raka’at, lalu berdo’a
kepada ahli kubur dengan cara mengirim Al-Fatihah kepada Rasulullah, para
Ulama dan orang tua kita. Dalam prosesi rah ulei, maka perlu disediakan air sekira
satu mangkuk yang sudah ditambahkan jeruk purut danbeberapa jenis bunga yang
khusus disediakan untuk tradisi rah ulel. Air yang telah dicampurkan dengan jeruk
purut dan bunga-bunga tertentu tersebu, digunakan untuk membasuh muka sebanyak
tiga kali. Ssa air tersebut diyakini mengandung berkah yang biasanya dibawa
pulang oleh pelaku rah ulei untuk diminum karena diyakini bisa menjadi obat dan
dapat menyembuhkan berbagai macam penyakit”. >

a. Motivas dan Pandangan Masyarakat Terhadap Rah Ulei

Dalam melakukan sesuatu, tentu manusia selalu bersandarkan pada manfaat
yang ia peroleh dari apa yang ia kerjakan. Asas manfaat inilah yang sering menjadi
motivasi seseorang dalam melakukan aktivitasnya. Begitu pula halnya dengan
perilaku rah ulei di kuburan, maka setiap orang yang pergi ke kuburan untuk amalan
rah ulel sudah pasti memiliki motif-motif yang tentunya memiliki nilai manfaat

tersendiri, sebagaimana yang diungkapkan oleh Tengku Ridwan. Menurutnya, rah

" Wawancara dengan Subki Ali Subki Ali (Ketua Adat Kampung Reubee, Kecamatan
Delima Sigli), tanggal 23 Mei 2015.

*Wawancara dengan Subki Ali Syukri (Pelaku Rah Ulei, Kecamatan Delima Sigli), 25
Mei 2015.
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ulel dilatarbelakangi oleh adanya motivas seperti dalam rangka mencari keberkahan,
berharap segala hgjatnya segera terkabul oleh Tuhan melalui doa orang yang sudah
meninggal, karena dia meyakini bahwa kuburan tersebut adalah keramat.

Daam pandangan masyarakat yang sering melakukan ziarah kubur, di
antaranya adalah bahwa roh orang suci itu memiliki daya melindung alam. Orang
suci yang meninggal, arwahnya tetap memiliki daya sakti, yaitu dapat memberikan
pertolongan kepada orang yang masih hidup, sehingga anak cucu yang masih hidup
senantiasa untuk tetap berhubungan dan memujanya.

Disinyalir bahwa telah terjadi kesalahpahaman persepsi tentang ziarah kubur
sehingga berbagai bentuk penyimpangan dilakukan oleh para peziarah kubur. Saat ini
kaum muslimin telah melakukan berbagai macam bentuk kemusyrikan di kuburan,
seperti mengusap-ngusap kuburan, mencari berkah di kuburan, bertawasul dengan
orang-orang yang telah meninggal karena kesalehannya dan beristighasah kepada
mereka.

Secara umum, motivasi ziarah kubur dapat digolongkan dalam empat hal
meliputi berziarah dengan tujuan memperoleh berkah dan keteguhan hidup, berziarah
ke makam untuk memperoleh kekuatan, stabilitas dan popularitas pribadi serta umur
panjang, mencari ketenangan batin, berziarah dengan tujuan mencari kekayaan dunia
maupun jabatan duniawi atau mencari rezeki, upaya mencari kebahagiaan anak cucu
agar selamat dunia akhirat. >

Daam wawancara peneliti dengan salah seorang pelaku rah ulei yang juga
tokoh masyarakat dan Imum Meunasah, didapatkan informasi bahwa tujuan ziarah
kubur bukan untuk mengingat mati atau mendoakan ahli kubur, melainkan berdoa
memohon keselamatan dan keberkahan kepada arwah kubur, atau memohon kepada
Allah dengan berkat keramat ahli kubur untuk disampaikan segala tujuan dan
maksudnya. Dia melanjutkan bahwa pada umumnya masyarakat melakukan ritual
ziarah kubu rah ulei karena merasa dirinya banyak dosa sehingga doanya tidak
terkabulkan. Karena itu ia meminta bantuan (bertawassul) kepada roh ahli kubur

orang-orang saleh itu, untuk melangsungkan permohonan kepada Allah Swt. ©

*Chritian Ariani, Motivas Peziarah Kuburan Jurnal Patra Wirya, Vol .3 No.1 Maret
2003.

®\Wawancara dengan Subki Ali Tgk. Mainur Ismail (Tokoh Masyarakat dan Imum
Menasah, Kecamatan Delima Sigli), 20 Pebruari 2015.
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b. Sgarah Ziarah Kubur dan Tawassul di Kuburan

Daam fakta sgjarah, paganisme merupakan agama sesat pertama yang dianut
oleh manusia. Bermula ketika mereka membutuhkan panutan untuk dijadikan
sebagai pedoman hidup, mereka kemudian mengangkat pemimpin yang saleh,
dicintai dan dihormati. Penghormatan tersebut tidak terbatas pada saat sang
pemimpin masih hidup, namun berlanjut ketika dia sudah meninggal. Hal tersebut
diwujudkan dengan membuat patungnya sebagai simbol penghormatan yang pada
akhirnya digunakan sebagai sesembahan. Fenomena menyembah patung ini sudah
mulai bergeser bentuk pada zaman sekarang.

Pergeseran bentuk itu mengarah pada pengkultusan, pengkeramatan atau
pengagungan makam tertentu dan meminta segala kebutuhan kepadanya bahkan
seorang kuburi berkeyakinan bahwa mengunjungi makam wali sama dengan
mendapatkan kenikmatan dunia dan akhirat. Sebagian dari mereka juga menyamakan
makam wali dengan Ka’bah dan menziarahinya dianggap sebagai pelaksanaaan
ibadah hgji dan sebagainya.

Daam pandangan masyarakat yang sering melakukan ziarah kubur, di
antaranya bahwa roh orang suci itu memiliki daya melindungi alam. Orang suci yang
meninggal, arwahnya tetap memiliki daya sakti, yaitu dapat memberikan pertolongan
kepada orang yang masih hidup, sehingga anak cucu yang masih hidup senantiasa
berusaha untuk tetap berhubungan dan memujanya®. Terkait hal ini Esposito
mengatakan bahwa ziarah kubur merupakan ha yang pernah dilakukan umat Islam
zaman dahulu dan memiliki kecenderungan masih dilakukan sampa sekarang oleh
golongan umat Islam yang masih meyakini tentang wasilah atau perantara orang-
orang suci. %

Di hampir semua masyarakat 1slam, orang-orang salih selama hidupnya dan
kuburan mereka dianggap sebagai sumber berkah. Oleh karenanya, mengunjungi
makam-makam merupakan suatu kebiasaan yang dilakukan oleh setiap masyarakat
muslim. Terdapat makna sosial dan agama yang berbeda-beda dari suatu masyarakat
dengan masyarakat lainnya dan makna tersebut dibentuk dari pengalaman sehari-hari

mereka. Di Nusantara pada umumnya meyakini bahwa menziarahi makam orang

61K oentjaraningrat, Kebudayaan Jawa (Jakarta: Balai Pustaka, 1984), 185.
82John. L Esposito, Ensiklopedi Oxford; Dunia Baru Islam (2001), 196.
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salih (keramat) dapat membawa berkah dari orang keramat tersebut karena dianggap
sebagai obat untuk berbagai jenis penyakit. ®

Tradis ziarah ke beberapa makam para wali adalah potret praktik keagamaan
yang sampa hari ini mash tetap lestari, khususnya bagi masyarakat muslim
tradisional. ® Di kalangan masyarakat muslim, keberadaan tradisi ziarah kubur
terdapat dua pendapat yang saling kontradiktif, yaitu mereka yang membolehkan
Ziarah di satu sisi dan melarang ziarah di sisi yang berbeda. Bagi yang melarang,®
ziarah kubur dikategorikan sebagai perbuatan bid’ah bahkan syirik. Sementara itu
bagi mereka yang memperbolehkannya berpandangan bahwa ziarah adalah bagian
dari ibadah dan tidak ada kaitannya dengan kemusyrikan sebab pada hakekatnya
peziarah tidak meminta kepada yang mati melainkan berwasilah dengan wali yang
meninggal agar Allah Swt. berkenan mengkabulkan segala keinginannya. Maraknya
tradis ziarah ke makam para wali tidak bisa dipisahkan dari dorongan internal dari
para peziarah, khususnya dorongan yang berbasis keyakinan agama (teologi).
Dorongan internal ini, menurut istilah Clifford Geertz disebut dengan motif adli
(because motive).

Setidaknya ada beberapa penyebab munculnya berbagai penyimpangan di
kuburan, yaitu kebodohan terhadap hukum agama, berbaurnya budaya-budaya,
terpecahnya negara Islam, aneka ragam peradaban, fanatisme yang berlebihan
terhadap tokoh, mengutamakan aka atas wahyu, tasyabbuh (menyerupai) pada
orang-orang kafir, terjemahan buku-buku filsafat. ©’

Dalam wawancara yang peneliti lakukan, Subki Ali mengatakan bahwa sejak
dari kakeknya, bila mereka berhgjat akan sesuatu atau menginginkan tercapainya
suatu hal, maka mereka melakukan prosesi rah ulel di kuburan yang dianggap
mampu menyampaikan hajatnya. Dengan proses rah ulei, ia berkeyakinan bahwa

keinginan atau hajatnya akan terlaksanakan atau tersampaikan. Melalui doa orang

®Abdul Manan, Ritual Kalender Aneuk Jamee di Aceh Selatan (Banda Aceh: Ar-Raniry
Press, 2013), 17.

®Seyyed Hossein Nasr mencatat salah satu kriteria pola keagamaan tradisional
adalahdigunakannya konsep silisilah; mata rantai kehidupan dan pemikiran dalam dunia kaum
tradisional untuk sampai pada sumber gjaran. Seyyed Hossein Nasr, Traditional Islam in the Modern
World (London: Kegan Paullnternational, 1987), 13.

®Diantara tokoh yang cukup santer menolak atas tradisi ziarah kepada para makam wali
adalahlbnu Taymiyah w. 1328 M) yang diulas dalam bukunya Majmu‘Fatawa, vol. 1(Kairo: t.p.,
t.t),40.

®Clifford Geertz, The Interpretation of Culture (London: Sage Publication, 1970), 87.

®Farhan, Kuburan Agung;Menyikapi Fenomena Ketergantungan Kepada Para Wali
(Jakarta: Darul Hag, 2005), 25.
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yang sudah meninggal yang kuburannya dijadikan tempat rah ulel tersebut, maka
semua yang diharapkan akan terwujud. Subki Ali memberi alasan bahwa kalau tidak
melalui doa orang yang sudah meninggal tersebut, maka doa melalui sendiri tidak
akan tercapal karena orang keramat itu dekat dengan Allah, sementara kita masih
sangat jauh dengan Allah karenaibadah sehari-hari sangat kurang.®

Informan yang lain, Irwan, mengatakan bahwa menjelang isteri tercintanya
melahirkan bayi pertamanya, dia merasa sangat panik karena sudah lebih dari
seharian bayi yang dikandungi isterinya belum juga lahir. Mendapati keadaan seperti
itu, atas petunjuk dari mertuanya Irwan disarankan untuk bernazar untuk melakukan
meu kaoi dengan cararah ulei di kuburan Tgk. Muhammad Amin. Hal ini diyakini
menjadi penolong atau menjadi berkat agar isterinya segera dapat melahirkan. Dalam
keadaan tersebut,menurut pengakauan Irwan, tidak lama setelah dia bernazar agar
dengan berkat doa orang keramat yang sudah meninggal dan kuburannya sering
diziarahi orang, maka anak yang dikandungi oleh isterinya segera dapat lahir dengan
selamat. Setelah beberapa hari isterinya melahirkan, Irwan mengunjungi kuburan
untuk melakukan rah ulei,dan salat hajat dua rakaat, karena menurut keyakinannya
bahwa dengan berkat keramat ahli kubur itulah bayinya dapat |ahir dengan segera.
Inilah menurutnya salah satu kelebihan almurhum yang doanya segera diterima oleh
Allah Swt.

Ketika peneliti tanyakan pada Irwan, mengapa tidak dia sgja yang memohon
kepada Allah Swt. agar anaknya segera lahir, dengan sedikit malu dia menjawab
bahwa kita sebagai manusia biasa ini banyak sekali melakukan dosa. Oleh karenaitu
doa yang kita panjatkan sendiri pada Allah tidak terkabulkan. Makanya ia
mendatangi kuburan dan memohon bantuan ahli kubur karena doa ahli kubur yang
keramat tersebut sangat mungkin diterimaoleh Allah. *

Seperti makam suci dalam masyarakat Islam lainnya, makam ulama dianggap
menjadi tempat yang baik untuk mencari berkah. Oleh itu, banyak pria dan wania
muslim yang melakukan ziarah ke makam tersebut untuk mensejahterakan kehidupan
mereka, baik secara spiritual maupun secara sosial, dan juga untuk menerima
kekuatan spiritual setelah melakukan ziarah tersebut. Banyak orang dengan niat yang
berbeda-beda datang ke makamnya, tidak hanya dari tempat yang dekat tetapi juga

®\Wawancara dengan Subki Ali (Pelaku rah ulei, warga Reubee), tanggal 25 Agustus
2014.
#\Wawancara dengan Irwan (Tokoh Masyarakat Reubee), tanggal 25 Agustus 2014..

274 | Jurnal limiah ISLAM FUTURA



ISLAM DAN AKULTURASI BUDAYA LOKAL DI ACEH

dari daerah yang jauh dengan kuburan orang keramat tersebut untuk melepas nazar
dan berdoa di makam tersebut, agar dilindungi dari bencana. ™

Esens kegiatan rah ulei menurut masyarakat adalah dalam rangka
mendekatkan diri kepada Allah. Pernyataan tersebut disampaikan oleh Maimunah.
Menurut beliau, dalam rangka beribadah kepada Allah yang telah menciptakan kita
sebagai hamba-Nya, rah ulei merupakan salah satu cara atau wasilah mendekatkan
diri kepada Allah dengan mengingat kematian, bahwa kita sebagai hamba-Nya pasti
akan kembali kepada-Nya. *

Hasil wawancara dengan Teungku Azis, dia menjelaskan bahwa adat dan
agama di Aceh sudah bersepadu, maksudnya adalah bahwa adat di Aceh tidak
bertentangan dengan agama Islam karena adat dibangun berasaskan Islam. Jadi
segala adat dan kepercayaan masyarakat Aceh sudah bersesuaian dengan agama
Islam. Ini bisa kita dilihat, manakala seluruh adat kepercayaan yang diamalkan di
Aceh, maka ianya merupakan dibolehkan bahkan disunatkan dalam agama
Contohnya adalah adat rah ulei atau tawasul di kuburan ulama. Dia melanjutkan
bahwa rah ulel atau tawassul merupakan sesuatu perkara yang dianjurkan dalam
agama. Dengan bertawassul, maka apa-apa yang diminta seseorang dengan perantara
ahli kubur yang dekat dengan Allah Swt. karena kewarakannya, maka keinginan kita
akan dikabulkan. Manakala kita memohonnya sendiri, boleh jadi tidak makbul
karena kualitas ibadat yang jauh di bawah ibadat ulama ahli kubur tersebu. Menurut
Tgk. Aziz pula, bahwa roh ulama ahli kubur tempat dilakukan rah ulel tersebut
masih hidup dan dapat melihat orang yang bertawassul di kuburannya itu. Roh
tersebutlah yang mendoakan kepada Allah Swt. apa-apa yang dimintakan kepadanya.
Ulama pemilik kubur tersebut adalah warasatul anbiya, sebagai pewaris para Nabi,
maka sepatutnyalah bahwa dia adalah dekat dengan Allah Swt. Jadi, melaui
perantaraan dia yang dekat dengan Allah Swt.,, maka doa dan apaapa yang
dimintakan akan terkabulkan, dan ini bukan dosa sebuah dosa dalam agama. *

Apayang disampaikan oleh Teungku Azis tersebut merupakan keyakinan dan
kepercayaan umum masyarakat Aceh. Hal ini atau amalan rah ulei di kuburan ulama

dilakukan masyarakat Aceh mengiringi setiap keinginan mereka. Ketika akan

Abdul Manan, Ritual Kalender Aneuk Jamee di Aceh Selatan (Banda Aceh: Ar-Raniry
Press, 2013), 16.

"Wawancara dengan Maimunah (Pelaku rah ulei, warga Reubee), tanggal 26 Agustus
2014.

"\Wawancara dengan Teungku Azis (Pimpinan Balai Pengajian, Reubee), tanggal 20
Januari 2015.
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melakukan atau mengingikan sesuatu, maka masyarakat Aceh akan melakukan ritual
tesebut. Ketika hendak pergi menunaikan ibadah Haji misanya, masyarakat Aceh
melakukan ritual rah ulel tersebut sebagai doa agar diberikan kesehatan dan dapat
mel akukan ibadah haji dengan sempurna.

Terkait hal di atas Jamaluddin, salah seorang jamaah hgji, mengatakan bahwa
sebelum berangkat menunaikan ibadah Haji, maka melakukan ritual rah ulei untuk
keselamatan dan kesempurnaan ibadah Haji harus diamalkan. Ini sudah menjadi adat
turun temurun dari nenek moyang kita. Dengan ritual rah ulei tersebut, maka segala
hargpan kita untuk kesehatan dan kesempurnaan ibadah Haji insya Allah akan
terlaksana. Menurut Jamaluddin, dengan bertassul di kuburan ulama melalui rah ulei
maka haragpan dan doa kita akan lebih mudah tersampakan. Hal ini menurut
Jamaluddin karena ulama tersebut memiliki kedekatan dengan Allah karena ibadah
diayang banyak dan ilmunya yang tinggi ketikaiamasih hidup.

Kegiatan rah ulei ini juga dilakukan untuk melanggengkan tali pernikahan.
Menurut Sabri ketika hendak melangsungkan perkahwinan, dia melakukan ritual rah
ulei di kuburan ulama. Perkara ini dilakukan untuk membahagiakan perkawinannya
selamanya ke depan. Dengan bertawassul di kuburan ulama, maka hajat (harapan)
kita untuk kebahagiaan perkawinan akan terlaksana dengan perantaraan doa yang
dilakukan oleh roh ahli kubur. Doa roh ahli kubur akan makbul karena semasa
hidupnya selau beribadah kepada Allah Swt. Ahli kubur tesebut dekat dengan Allah.
Karena dia disayangi oleh Allah swt, bahkan dia menyebutkan kekasih Allah.
Manakala berdoa sendiri bagi kebahagiaan rumah tangga, maka dengan bekal ibadah
yang sangat terbatas, kemungkinan tidak terkabulkan sangat besar. Oleh itu maka
dengan bertawassul di kuburan ulama, maka harapan bagi kebahagian perkawinan
semakin besar. Lebih dari itu, melakukan ritual rah ulei bagi seluruh masyarakat
yang hendak melangsungkan perkawinan merupakan ritua yang sudah umum
dilakukan dari dulu sampai sekarang.

Lebih lanjut Syarwani menjelaskan bahwa orang keramat yang sudah
meninggal dunia dapat memberikan berkah dan pertolongannya kepada orang yang
masih hidup. Meminta berkah kepada orang keramat yang sudah meninggal adalah
perkara yang sangat baik dari segi agama dan bermanfaat untuk menyembuhkan

"Wawancara dengan Jamaluddin (Calon Jamaah Haji, ketua Komite Nasional Pemuda
Indonesia) di Reubee, 20 Januari 2015.
"Wawancara dengan Sabri (Masyarakat kampong Merdu), tanggal 22 Januari 2015.
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berbagai macam penyakit. Banyak masyarakat yang pergi berziarah ke kuburan
orang keramat untuk meminta keberkahan hidup, bahkan untuk kesuksesan dan
kebahagian duniawi sekalipun. Masyarakat percaya bahwa banyak penyakit yang
bisa disembuhkan dengan meminta ahli kubur mendoakan kesembuhannya. Bahkan
menurut Syarwani, benda-benda yang pernah dipakal oleh orang keramat semasa
hidupnya juga memiliki khasiat menyembuhkan. Tongkat dan buah tasbih yang
dipakai orang keramat semasa hidupnya diyakini dapat membawakan berkah yang
banyak. Tongkat dan buah tasbih tersebut direndam dalam air kemudian air tesebut
diyakini bisa menyembuhkan berbagai penyakit.

Tengku Adnan mengakui bahwa banyak orang yang meminta air rendaman
buah tasbih dan tongkat ayahnya yang merupakan orang keramat. Air rendaman
tersebut digunakan sebagai obat untuk menyembuhkan berbagai macam jenis
penyakit dengan diminum dan juga sering dipakai untuk mandi. Mandi dengan air
rendaman buah tasbih dan tongkat tersebut diyakini dapat menyembuhkan segala
macam penyakit kulit seperti gata-gatal dan lain sebagainya. Sedangkan meminum
air rendaman buah tasbih dan tongkat, dapat menyembuhkan berbagai macam
penyakit dalam tubuh manusia. Air rendaman buah tasbih dan tongkat tersebut juga
dipercayai dapat menerangkan hati dari kepayahan dalam memahami persoaan
agama. Banyak anak-anak yang tidak cakap dalam belgar al-Quran, diberikan air
rendaman buah tasbih dan tongkat tersebut dengan harapan sebagai obat terang hati
agar kanak-kanak tersebut dapat lebih mudah memahami dan membaca al-Quran.
Amalan tersebut dalam pengamatan peneliti masih terjadi di beberapa tempat di
Aceh.

Teungku Haji Usman Kutra Kreung yang dilebih dikena sebagai Abu Kuta
merupakan orang yang diyakini keramat. Banyak masyarakat datang untuk meminta
berkah dan meminta air yang sudah diberikan doa-doa tertentu (dirgjah) oleh beliau.
Air rajah tersebut diyakini dapat menjadi obat untuk kesembuhan berbagar macam
jenis penyakit. Muhammad Nur yang peneliti wawancarar mengakui bahwa dia
sering meminta air rajah dari Abu Kuta Krueng. Air rajah tersebut diminum untuk
menjadi obat berbaga macam penyakit. Muhammad Nur sendiri menggunakan air
rajah tersebut manakala dia menderita sakit TBC dan lama tidak sembuh walaupun
sudah berobat kemana-mana. Air rajah rgjah tersebut juga bisa digunakan untuk

™Wawancara dengan Tgk Adnan, tanggal 26 September 2015.
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obat gosok di kulit untuk jenis penyakit kulit. *® Ritual semacam ini juga terjadi di
beberapa daerah lainnya di Aceh. Masyarakat Aceh sampal saat ini masih
mempercayal ritual tersebut dapat membawa keuntungan dan mendapat pahala di
akhirat kelak.

Besarnya harapan dan keyakinan masyarakat terhadap keramat dan pengaruh
yang dimiliki oleh ahli kubur, bukan hanya dilakukan dengan cara rah ulei atau
menziarahi kubur sgja. Akan tetapi sebagaimana terungkap dalam wawancara dengan
Tgk. Qamaruzzaman, putera Tgk. Muhammad Amin, bahwa banyak masyarakat
yang minta air tongkat dan air buah tasbih yang dipakai almarhum Tgk. Muhammad
Amin. Air tongkat dan tasbih tersebut diyakini dapat bermanfaat bagi
menyembuhkan segala macam penyakit. Bahkan bisa juga diminum agar anak-anak
yang baru belgjar membaca al-Quran dapat terang hatinya dan fasih dalam bacaan. ”’

Salah seorang informan yang peneliti wawancara, lbrahim, mengatakan
bahwa manakala menderita sakit dan telah berobat kemana-mana bahkan sampai ke
Pulau Pinang Malaysia, dia belum merasakan kesembuhannya. Akhirnya dia
dinasehati oleh Ketua Adat Kampung untung melakukan ritual rah ulel di kuburan
ulama. Setelah dia mengikuti arahan Ketua Adat tersebut, Ibrahim langsung sembuh
dan sehat kembali. Dalam keyakinan Ibrahim, bahwa berkat doa ahli kubur yang
merupakan orang keramat semasa hidupnya, dia telah didoakan oleh ahli kubur
tersbut dan oleh itu Ibrahim sudah sembuh. Bagi Ibrahim, ritual rah ulei merupakan
jalan keluar terhadap berbagai macam persoalan hidup. Dengan ritual tersebut, segala
persoadlan dapat jawabannya. Ibrahim juga mengisahkan bahwa ketika dia masih
kanak-kanak, diajuga sering sakit-sakitan. Orang tuanya sering melakukan ritual rah
ulei terhadapnya dan dia pun sihat kembali. Ibrahim juga mengisahkan bahwa
menurut orang tuanya, ritual tersebut merupakan amlan nenek moyang yang mesti
dijaga dan diamalkan untuk kesejahteraan kehidupan manusia.

Besarnya harapan dan keyakinan masyarakat terhadap keramat dan pengaruh
yang dimiliki oleh ahli kubur, bukan hanya dilakukan dengan cara rah ulel atau
menziarahi kubur sgja. Akan tetapi sebagaimana terungkap dalam wawancara dengan

Tgk. Qamaruzzaman, putera Tgk. Muhammad Amin, bahwa banyak masyarakat

"®\Wawancara dengan Muhammad Nur (pelaku ritual, masyarakat Delima Sigli Aceh),
tanggal 25 September 2015.

"Wawancara dengan Tgk. Qamaruzzaman (Tokoh Masyarakat Reubee), pada tanggal 20
September 2015

"\ awancara dengan Ibrahim (pelaku ritual Rah Ulei, masyarakat Reubee Delima Sigli
Aceh) 24 Desember 2015.
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yang minta air tongkat dan air buah tasbih yang dipakai Almarhum Tgk. Muhammad
Amin. Air tongkat dan tasbih tersebut diyakini dapat bermanfaat bagi
menyembuhkan segala macam penyakit. Bahkan bisa juga diminum agar anak-anak

yang baru belgjar membaca al-Quran dapat terang hatinya dan fasih dalam bacaan. "

c. Pandangan Tgk. Dayah Terhadap Rah Ule

Dari hasil wawancara yang peneliti lakukan dengan seluruh pimpinan dayah
di wilayah penelitian, ada yang berpendapat bahwa rah ulel adalah bertentangan
dengan nilai-nilai Islam. Hal ini antaralain peneliti dapatkan dari wawancara dengan
Tgk. Bukhari, Pimpinan Pesantren Bustanul Maarif.

Menurut Tgk. Bukhari, dalam melakukan rah ulei, masyarakat sering
menganggap bahwa orang yang sudah meninggal dan dianggap keramat itulah yang
mampu menyampaikan keinginannya. Orang tersebut merasa bahwa kalau dirinya
langsung yang berdoa dan berhagjat kepada Allah, maka ia merasa tidak mampu dan
lemah, bahkan ia merasa tidak memiliki apa-apa di depan Tuhannya. Lebih lanjur
Tgk. Bukhari berpandangan bahwa tawassul dengan berdoa dan memohon bantuan
kepada orang yang sudah meninggal, sangat dilarang oleh agama dan bertentangan
dengan akidah ahlussunnah wal jamaah. Dalam penjelasannya, dia mengutip firman
Allah Swt. dalam Surat Y unus ayat 106.%°

Selain mewawancara Tgk. Bukhari, untuk kelengkapan data, peneliti juga
mewawancarai Tgk. Mahyiddin. Dia adalah pimpinan pesantren Darul Mutaallimin
yang juga berada di Reubee. Menurut pemikirannya bahwa rah ulel yang dilakukan
dengan maksud agar segala hgjat dan keinginan tercapai dengan cara memohon doa
dan keberkatan dari pada ahli kubur agar hagjatnya itu tersampaikan, karena ahli
kubur dianggap keramat, maka rah ulei atau tawassul seperti itu sangat bertentangan
dengan akidah Ahlussunnah Wal Jama’ah. Hal ini menurut Tgk. Mahyiddin karena
pelaku sudah meminta sesuatu kepada selain Allah. Padaha hanya Allah sgaah
yang sanggup memenuhi segala hagat dan keinginan hamba-Nya. Dia juga
menambahkan bahwa perbuatan tersebut merupakan perbuatan syirik. Yang

79 i

Ibid,.

8\Wawancara dengan Tgk. Bukhari (Pimpinan Pesantren Bustanul Ma’arif Reubee),
tanggal 25 Agustus 2014.
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dimaksud dengan syirik adalah menyekutukan Allah atau meng’iktikad sesuatu
selain Allah mempunyai kekuatan yang sama dengan-Nya. &

Selain dua pimpinan dayah tersebut di atas, peneliti juga mewawancarai Tgk.
M. Yusuf lbrahim. Menurut beliau, melakukan rah ulel bisa sgja dilakukan asalkan
tidak berkeyakinan bahwa ahli kubur yang dikunjungi tersebut dapat memberi
pengaruh melindungi dirinya secara mandiri, tetapi itu hanya sekedar sebagal sebab
adanya perlindungan, di mana pada hakikatnya hanya Allah Swt. yang melindungi
dan menyampaikan segala sesuatu yang diinginkan oleh manusia. Dia memberikan
perumpamaan seperti  menggunakan obat dari seorang dokter. Kaau kita
berkeyakinan bahwa obat tersebut yang menyembuhkan secara mandiri, maka tentu
sga hal ini dapat membawa kepada kesyirikan. Namun sebaliknya kalau ia
berkeyakinan obat tersebut hanya sebagai sebab di mana pada hakikatnya hanya
Allah semata yang mengobatinya, maka tentu tidak seorangpun dapat mengatakan ini
sebagal syirik, bahkan ha ini termasuk dalam kategori usaha yang merupakan
perintah Allah dan Rasul-Nya. &

C. Penutup

Rah Ule atau mencuci muka di kuburan dengan air yang ditambah dengan
jeruk purut, beberapa jenis bunga dan biasanya ditambah juga sebiji batu kecil yang
diambil di atas kuburan orang keramat tersebut. Amalan ini dilakukan bagi meminta
keberkatan kepada roh orang keramat yang sudah meninggal. Dari beberapa
informan yang peneliti temui, mereka percaya bahwa dengan melakukan amalan ini
maka harapan dan keinginan mereka akan tercapai karena sudah diminta melalui
perantaraan orang keramat yang dekat dan disayangi Allah Swt. Melalui perantara
orang keramat maka ritual rah ulel yang dilakukan bisa memberikan manfaat bagi
sigpa pun yang datang memohon doa kepadanya.

Terkait dengan amalan ini, beberapa ulama dan tokoh agama yang penulis
jumpai mereka mengatakan bahwa manakala seseorang memohon doa kepada selain
Allah yang dipercayai dapat mendatangkan maanfaat dan mudarat, maka amalan
tersebut digolongkan kepada amalan yang bertentangan dengan akidah dan tidak
selaras dengan garan Islam. Dari beberapa orang yang penulis temui, mereka

#\Wawancara dengan Tgk. Mahyiddin (Pimpinan pesantren Darul Mutaallimin Reubee
Delima Sigli Aceh), tanggal 26 Agustus 2014.

“Wawancara dengan Tgk. M Yusuf Ibrahim (Pimpinan Pesantren Darul Aitam Reubee),
tanggal 26 Agustus 2014 di Reubee.
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mengaku bahwa amalan ini ada hubungannya dengan praktik memuja roh animisme.
Pemujaan terhadap roh-roh tersebut sudah ada sebelum Islam datang ke Aceh.
Berdasarkan data yang peneliti dapatkan, amalan ini tidak dijumpa dalam agama

Islam yang murni, tetapi hasil akulturasi dengan budaya luar.
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Abstrak

Penelitian ini bertujuan untuk mengetahui kontribusi lon “‘Asydr dalam
pengembangan magasid al-syari‘ah. Penelitian ini menggunakan metode normatif.
Hasil penelitian menunjukkan bahwa kontribusi lbnu ‘Asyir terhadap magasid al-
syar/ah dibagi menjadi tiga kategori, yaitu: menetapkan legalitas hukum al-
magasid; merumuskan urgensi penergpan maqgasid al-syarsah dalam menetapkan
suatu hukum; serta membagi kepada magasid al-‘Ammah, dan magasid al-
Khashshah. Pertama adalah mengenai legalitas hukum al-Magasid, bahwa Allah Swt
sebagai sang pemilik syari’at mustahil untuk menurunkan syari’at kepada manusia
tanpa diiringi dengan tujuan dan hikmah mulia. Hal ini dijelaskan dalam ayat-ayat al-
Qur’an yang mengisyaratkan akan hal tersebut, seperti tersebut dalam QS. al-
Dukhan: 38-39, a-Mu’minun: 115, al-Hadid: 25, Ali Imran: 19. Dalam pembahasan
mengenai magasid al-‘Ammah, Ibnu ‘Asyur menegaskan posisi penting universalitas
dalam seluk beluk syari’at. Menurutnya, universalitas merupakan salah satu karakter
unik syari’at Islam, yaitu dapat menyesuaikan dengan masa perkembangan zaman.
Adapun konsep dari magasid al-‘ammah adalah jalb al-masalih, wa dar’ al-mafasid
dan taysir wa raf’ al-harj. Daam ha ini ia merumuskan empat kerangka
epistemologinya terhadap al-maqasid, yaitu: fitrah, toleransi (al-samahah),
persamaan (al-musawah), kebebasan (al-hurriyyah). Dalam pembahasan mengenai
magasid al-khassah, Ibnu ‘Asyur menerapkan aplikasi dari kaedah-kaedah magasid
al-‘ammah. Bentuk aplikatif ini tertuang pada berbagai aspek, misalnya dalam
Ibadah, muamalat, dan lain-lain.

Kata kunci: Magasid al-syari‘ah; Magasid al-‘Ammah; Magasid al-khassah

Abstract

This study aims to understand the contribution of 1bn 'Ashur in the development of
magasid al-syari‘ah. This study uses normative method. The results showed that the
contribution of Ibn 'Ashur on magasid al-syari‘ah is divided into three categories,
namely: the establishment of the legal entity of maqgasid; the formulation of magasid
urgency implementation; and the division of the magasid al-shari’a into magasid al-
'ammah, and magasid al-khashshah. The first is about the legality of the law of
magasid, that Allah, as the owner of sharT'ah, isimpossible to bestow shari’ah upon
humankind without being accompanied by a noble purpose and wisdom. It is
implicitly described in the verses of the holy Qur'an as mentioned in Surah al-
Dukhan, verses. 38-39, Surah al-Mu’mindn, verse: 115, Strah al-Hadid verse: 25,
Sarah ‘Ali ‘Imran verse: 19. On magasid al-ammah, lbn 'Asydr confirms the
important position of universality in shari’a complexity. According to him,
universality is one of the unique character of Islamic Shari’ah, which is adjustable to
the the future development of the times. The concept of magasid al-’ammah is jalb
al-masalih, wa dar’ al-mafasid and taysir wa raf’ al-harj. In this regard, he
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formulated four epistemological framework on a-Magasid epistemology, namely:
nature, tolerance (al-samahah), equation (al-musawah), freedom (al-Hurriyyah). On
Magasid al-khassah, lbn 'Ashur implemented the principle of Magasid al-’'amma.
This is stipulated in various aspects, for example in worship, human relationship
(muamalat), and others.

Keywords: Magasid al-syari‘ah; Magasid al-‘Ammah; Magasid al-khassah
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A. Pendahuluan

Perkembangan ushul fikih tidak terlepas dari perkembangan fikih mulai
zaman Nabi saw. hingga masa tersusunnya ushul fikih sebagai salah satu bidang ilmu
pada abad ke 2 Hijriyah.' Pada zaman Nabi saw., sumber hukum Islam? hanya dua
yaitu al-Quran dan Hadits. Apabila ada kasus hukum, Nabi saw. menunggu turunnya
wahyu untuk menjelaskan kasus tersebut. Apabilawahyu tidak turun maka Nabi saw.
menetapkan kasus tersebut melalui sabdanya.

YPerkembangan ushul fikih dimulai sejak zaman Nabi, kemudian masa Shahabat, Thabi’in,
dan pada masa imam madzhab. Pada masa imam madzhab inilah ushul fikih tersusun secara
sistematis, yang dirumuskan oleh Imam Syafii dalam kitabnya al-Risalah. Selanjutnya baca Abdul
Wahab Khalaf, llmu Ushul Figh (Jakarta: Dewan Dakwah |slamiyah Indonesia, 1972), 10-20.

“Hukum Islam terdiri dari duakata yaitu hukum dan Islam, yang berarti figh atau pemahaman
atau seperangkat peraturan berdasarkan wahyu Allah swt. dan sunnah Rasul tentang tingkah laku
manusia, yang mukallaf yang diakui, diyakini dan mengikat untuk seluruh yang beragama Islam,
selengkapnya baca Amir Syarifudin, Ushul Figh, Jid. 1 (Jakarta: Logos Wacana Ilmu, 1997), 4.
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Daam menetapkan hukum dari berbagal masalah yang terjadi di zamannya,
ulama ushul fikih menyimpulkan adanya isyarat bahwa Nabi saw. melakukannya
melalui ijtihad. Hasil ijtihad Nabi saw. tersebut menjadi sunnah bagi umat Islam.®
Dengan demikian, ushul fikih merupakan metodologi perumusan hukum Islam
(istinbath) dari sumbernya. Hasil istinbath* tersebut menghasilkan hukum Islam
(fikih), yang kemudian fikih tersebut dipergunakan oleh umat Islam sebagai norma
dan aturan dalam kehidupan sehari-hari.

Seiring dengan melesatnya lgju perkembangan ilmu pengetahuan, serta
banyaknya permasalahan yang dihadapi oleh umat manusia berdampak signifikan
terhadap perkembangan metode penemuan hukum melalui pendekatan-pendekatan
ushul fikih. Ha ini disebabkan oleh beberapa hal; pertama, tersebar luasnya
masyarakat Islam di seluruh dunia, serta berakhirnya wahyu setelah wafatnya Nabi
Muhammad saw., sehingga membutuhkan hukum-hukum yang beragam untuk
menjawab permasalahan sesuai perkembangan zaman, sesua dengan prinsip Islam
sebagai agama yang kontekstual (Salih Likulli Zaman wa Makan).®> Kedua, syariat
sebagal suatu garan yang bersifat selalu relevan di setiap ruang dan zaman harus
mampu menjawab problematika umat, sehingga perkembangan metode dalam
penemuan hukum adalah suatu keniscayaan.

Kemunculan konsep magasid al-Syari’ah sebagai salah satu bagian dari
ushul fikih sudah dimulai semenjak masa al-Juwaini dalam kitabnya al-Burhan, dan
al-Ghazall dalam kitabnya al-Mustashfa °. Kemudian konsep Magasid al-Syari’ah
dikembangkan oleh al-Syathibi, seorang pakar ushul fikih yang mencoba
mensistematiskan magasid al-Syari’ah dengan menambah porsi kajian magasid
dalam kitab ushul fikihnya, al-Muwafagat’.

3Asmawi, Perbandingan Ushul Figh (Jakarta: Amzah, 2011), 6.

“Istinbath adalah mengeluarkan hukum dari dalil, memberikan kaidah-kaidah yang bertalian
dengan pengeluaran hukum dari dalil. Lihat Asmuni A. Rahman, Metode Penetapan Hukum Islam,
Cet. Il (Jakarta: Bulan Bintang, 2004), 1.

®Selanjutnya baca Hasbi Asshiddigie, Falsafah Hukum Islam (Jakarta: Pustaka Rizki Putra,
2001), 91-104.

®Ahmad al-Raisuni, Nadhariyat al-Magashid ‘inda Imam al-Syathibi (t.tp: Makhad Ali lil Fikr
a-1slami, 1995), 39. Dalam pembahasan ushul fikih ulama abad pertengahan ini, konsep magashid al-
Syarr’ah masih berceraian dan bercampur dalam bab-bab kajian ushul fikih yang lain.

"Kitab ini merupakan kitab yang terbesar yang menjadi rujukan utama untuk mempelgjari dan
menggunakan magashid al-Syarr’ah dalam memecahkan persoalan hukum. Rasyid Ridha dalam
sebuah syairnya yang dituangkan dalam Mugaddimah Kitab al-1'tisham, ketika memberikan pengantar
dua buah kitab karya al-Syathibi, yaitu al-Muwafagat dan al-Itisham menyatakan “Qalilun minka
yakfini wa lakin galiluka la yugalu lahu galil”. Artinya sedikit darimu cukup bagiku, namun yang
sedikit darimu bukanlah sesuatu yang sedikit. Bahkan ia lebih jauh memberikan dua buah gelar bagi
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Kemudian pada abad 20 muncul Muhammad al-Tahir lonu ‘Asyur, seorang
ulama kontemporer yang mencoba memandirikan ilmu maqasid al-Syari’ah dari
sistematika ushul fikih, ia dijuluki sebagai bapak reformasi studi ilmu al-Magasid,
yang menawarkan pendekatan baru dalam mempelgjari magasid al-Syari’ah yang
disesuaikan dengan realitas kekinian dan konteks modern. la dianggap telah berhasil
mengembangkan konsep al-magasid menjadi lebih luas yang sebelumnya hanya
berkutat pada kaian juz’iyyah dan kulliyah sga, yakni dengan melebarkan
pembahasan al-magasid ke dalam magasid al-Syari’ah tentang mu’amalat® yang di
dalamnya mengupas berbagai isu-isu tentang al-magasid dalam hukum keluarga, al-
magasid dalam penggunaan harta, al-magasid dalam hukum perundangan,
kesaksian dan lain-lain. lbnu ‘Asyur membangun teorinya dengan landasan
epistimologi. Di samping itu ia menjadikan konsep magasid al-Syari’ah menjadi
suatu disiplin ilmu independen yang menjadi sumber dan dalil hukum dalam
merumuskan rancang bangun suatu hukum.

Upaya rekonstruksi ini, tertuang dalam karyanya, Magasid al-Syari’ah al-
Islamiyah. Dalam kitabnya ini, lbnu *Asyur menyingkap rahasia dan hikmah
diturunkannya syariat, sebagai sebuah aternatif saat munculnya perbedaan pendapat
para ulama, bak dikarenakan perbedaan masa hidup, zaman, kondis sosia
masyarakat, atau perbedaan kadar kemampuan dalam perumusan suatu hukum.
Karakter magasid al-Syari’ah hasil rumusan Ibnu ‘Asyur yang eastis, lintas ruang
dan waktu mampu berdial ektika dengan problematika hukum fikih kontemporer yang
senantiasa berkembang setiap saat. Ibnu *Asyur merancang konsep al-magasid -nya
untuk menyingkap rahasia dan hikmah diturunkannya syariat, saat munculnya
ikhtilaf di antara para ulama, baik dikarenakan perbedaan masa hidup, kondisi sosial
masyarakat, atau perbedaan kadar kemampuan dalam perumusan suatu hukum?®.

Melihat keseriusan Ibnu ‘Asyur dalam mengkaji persoalan maqasid al-
Syarr’ah, penulis tertarik mendliti pemikirannya tentang hal tersebut secara
komprehensif dan mendalam. Penelitian ini bertujuan untuk menemukan seberapa

besar kontribusi Ibnu ‘Asyur dalam pengembangan magasid al-Syari’ah.

a-Syathibr yaitu Mujaddid fi al-Islam dengan Kitab al-Muwafagat-nya dan al-Mushlih dengan
Kitab al-I'tisham-nya.

8lbnu ‘Asyur meluaskan penjabarannya dalam bidang muamalat dikarenakan hal yang dapat
diubah dalam kajian fikih hanya berkaitan dengan mu’amalat, artinya selain bidang muamalat seperti
bidang ibadah dan akidah tidak dapat diubah-ubah.

*Muhammad al-Thahir Ibnu ‘Asyur, Magashid al-Syari’ah al-Islamiyah (Tunisia: Maktabah al-
Istigamah, 1366 H), 3.
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B. Pembahasan
1. Biografi Singkat Ibnu ‘Asyur

Nama lengkap Ibnu ‘Asyur adalah Muhammad al-Thahir Ionu Muhammad bin
Muhammad al-Thahir bin Muhammad bin Muhammad al-Syadzili bin al-‘Alim Abd
al-Qadir bin Muhammad bin ‘Asyur. Ibnu ‘Asyur dilahirkan di pantai La Marsa
sekitar 20 kilometer dari kota Tunisia pada tahun 1296 H bertepatan dengan 1879
M. |a meninggal di Tunisia pada hari Ahad 3 Rajab tahun 1393 H bertepatan 12
Juni 1973 M™,

Ayahnya Muhammad bin Muhammad al-Thahir bin ‘Asyur merupakan
seorang syaykh dalam berbagai bidang ilmu yang dijuluki Syaykh al-magasid i, al-
Fagih, al-Ushuli, al-Mufassir, al-Lughawi, al-Adibi, al-Nahwi. Sedangkan |bunya
bernama Fatimah, anak perempuan dari al-Wazir Muhammad al-‘Aziz al-Bu’tsur.
Ibnu ‘Asyur menikah dengan Fatimah binti Muhammad bin Mushthafa Muhsin. Dari
hasil perkawinannya dikaruniai tiga orang anak laki-laki dan dua orang anak
perempuan.’? Pertama, al-Fadlil menikah dengan Sabia binti Muhammad al-*Aziz al-
Jait. Kedua, Abd a-Malik menikah dengan Radliya binti al-Habib al-Juli. Ketiga,
Zain al-Abidin menikah dengan Fatimah binti Shalih a-Din bin Munshif Bey.
Keempat, Ummu Hani’ menikah dengan Ahmad bin Muhammad bin al-Bashir 1bn
al-Khuja dan kelima, Syafiya menikah dengan Syazili al-Asram.™

Ibnu ‘Asyur memulai pendidikannya pada usia enam tahun dengan belajar
menulis, membaca al-Quran serta menghapalkannya, lalu belgar bahasa Persia
Kemudian dilanjutkan dengan mempelgjari ilmu-ilmu dalam bidang Nahwu dan
kitab-kitab fikih madzhab Maliki.** Pada tahun 1893 M yaitu ketika ia berumur 14

tahun telah mulai menimba ilmu di Universitas Zaitunah™. la belgjar Ulum al-

%sma’il Hasani, Nadhariyat al-Magashid ‘inda al-lmam Muhammad al-Thahir lbnu ‘Asyur,
cet..l (Virginia: Ma’had al-Islami lil Fikr Ilami, 1995), 80.

YTempat kelahiran dan kematiannya sama yaitu di Tunisia, dan ia hidup selama 94 tahun.
Muhammad Husain, Tanzhir al-Magashid ‘Inda al-lmam Muhammad al-Thahir lonu ‘Asyur fi
Kitabihi Magashid al-Syari’ah al-Islamiyah (Aljazair: al-Jami’ah Aljazair, 2006), 24.

2Muhammad Husain, Tanzhir al-Magashid ‘Inda..., 24.

BArnold H. Green, The Tunisian Ulama 1873-1915 (Leiden: E. J. Brill, 1978), 249.

“Dalam bermadzhab Ibnu ‘Asyur mengikuti madzhab Maliki, karena disamping banyak
belgjar pada guru-guru yang bermadzhab Maliki, ia juga banyak menulis karya dengan berpedoman
pada ushul fikih madzhab Maliki, selain itu ia juga pernah menjabat sebagai Mufti dalam madzhab
Maliki.

BInstitusi pendidikan tinggi 1slam tertua di wilayah Maghribi yang sudah ada sejak abad 8
M, pada awalnya ia berupa sebuah megid yang dibangun oleh gubernur Afrika Ubaidillah Bin a-
Habhab pada tahun 116 H atau 737 M di masa pemerintahan Hisyam Bin Abdul Malik dari Dinasti
Umayyah, kemudian dijadikan sebagai pusat kegiatan keagamaan yang menganut sebagian besar
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Qur’an, Hadits, Figh, Ushul, Sirah, Lughah dan lain-lain, disamping itu ia juga
mempelgari bahasa Perancis yaitu bahasa resmi yang digunakan pemerintah
Perancis di Tunisia pada saat itu. Di Universitas Zaitunah lbnu ‘Asyur belajar arti
tentang perlawanan sikap taglid dan mengajak kepada pembaharuan pemikiran.
Slogan mereka yang masyhur ialah Agama Islam adaah Agama pemikiran,
peradaban, pengetahuan dan modernitas.

Pada 1899 M, Ibnu ‘Asyur dipercayakan untuk mulai mengajar (mudarris) di
Universitas Zaitunah. Karirnya dalam mengagjar dengan cepat menanjak sehingga
pada 1905 M ia sudah berada di jgjaran pengajar tingkat satu, suatu karir yang sangat
sulit dicapal oleh orang lain dalam jangka waktu hanya delapan tahun. Selain itu,
sejak 1904 M iajuga telah mengajar di Shadigiyyah.’® Kemudian tahun berikutnya
ia menjadi anggota dewan pengelola Perguruan Tinggi Shadigiyyah. Pada tahun
1910 M ia diangkat sebagai anggota Dewan Reformasi oleh pemerintah periode
pertama dan pada 1924 M ia kembali diangkat sebagai anggota Dewan Reformas
untuk periode keduanya.

Pada 1932 M, lbnu ‘Asyur ditetapkan sebagai Syaykh Islam a-Maliki di
Universitas Zaitunah, suatu gelar kehormatan yang belum pernah diberikan oleh
sigpapun pada waktu itu dan pada tahun yang sama ia diangkat sebagal Rektor di
Zaitunah. Jabatan ini kembali dipegangnya pada 1945 M dan selanjutnya pada 1956
M setelah Tunisia mencapai kemerdekaannya dari Prancis. Selain di bidang
pendidikan, Ibnu ‘Asyur juga berkarir di bidang peradilan dimana sejak 1911 M ia
sudah menjadi Hakim. Pada 1933 M ia ditetapkan sebagai Mufti dalam madzhab
Maliki."’

Sebagai seorang yang berpengetahuan luas, lbnu ‘Asyur tak lupa menuliskan
ilmu-ilmu yang dimilikinya, baik dalam bidang keahliannya seperti bidang Fikih,
Ushul Fikih dan Sastra Arab, maupun yang menjadi perhatiannya terkait ide-ide
pembaruan. Di antara karya-karya Ibnu ‘Asyur adalah:®
1. Daam bidang ilmu-ilmu keislaman

a. Tafsir a-Tahrir wa al-Tanwir

gjaran madzhab Maliki dan ada sebagian yang menganut madzhab Hanafi. Lihat Jhon. L. Esposito,
Zaitunah, Ensiklopedia Oxford Dunia Islam Modern, Jd.VI (Bandung: Mizan, 2001), 56.

%jam‘iyah Qudama Shadigiyyah adalah sebuah nama organisasi anak-anak muda peminat
sastra. Disebut dengan “Organisasi Sobat Lama”, yang berkecimpung dalam pembahasan sastra dan
segala prolematikanya.

YIpid., 53.

BIbid., 68-70.
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Magasid al-Syarr’ah al-Islamiyah

Ushul al-Nizham al-1jtima’i fi al-Islam

Alaisa al-Shubh Bigarib

Al-Wagfu wa Atsaruhu fi al-Islam

Kasyful Mughthi min al-Ma’ani wa al-Fazh al-Wagji’ah fi al-Muwattha’
Qisshah a-Muwallad

Hawasyi ‘ala al-Tangih li Syihabuddin al-Qarafi fi Ushul Figh

Raddun ‘ala kitab al-Islam wa Ushulul Hukmi Ta’lif Ali ‘Abd al-Raziq
j. Fatawa wa Rasail Fighiyyah

k. Al-Tawdhih wa al-Tashhih fi Ushul Figh

I. Al-Nazh a-Fasih ‘inda Madhayiq al-Anzhar fi al-Jami’ al-Shahih

m. Ta’liqg wa Tahqiq ‘ala Syarh Hadits Ummi Zar’

-~ 0o o 0 T

J @«

Qadhaya Syar’iyyah wa Ahkam Fighiyyah wa Ara ljtihadiyyah wa Masail

]

‘IImiyyah
Amal ‘ala Mukhtashar Khalil

Ta’aliq ‘ala al-Muthawwal wa Hasyiyah al-Sayalakuti

L T o

Amal ‘ala Dalail al-‘i"jaz
Ushul al-Tagaddum fi a-Islam
s. Muraja’at Tata’allaqu bi Kitabr Mu’jiz Ahmad wa al-Lami’ lil ‘Azizi
2. Bidang Bahasa (lughat) dan Sastra Arab
Ushul al-Insya’ wa al-Khithabah

=

Mujaz al-Balaghah

Syarh Qashidah al-A’sya fi Madh al-Muhallag

Syarh Diwani Basyar

Al-Wadhih fi Musykilat al-Mutanabbi Libni Jana

Saragat al-Mutanabbr

Syarh al-Mugaddimah a-Adabiyyah li a-Marzuki ‘ala Diwan al-Hamasah
Tahqiq Fawaid al-‘Agyan lil Fath ibn Khagan ma’a Syarh Ibn Zakur

-~ o 2 0 T 9o

J @«

Diwan al-Nabighah al-Zabiyani (Jama’, Syarh wa Ta’liq)

j.  Tahgig Mugaddimanh fi al-Nahwi li Khalf al-Ahmar

k. Tarajum liba’dl al-A’lam

|. Tahqiq Kitab al-Igtidhab li al-Bathlayusi ma’a Syarh Kitab Adab al-Katib

m. Jama’ wa Syarh Diwan Sahim

n. Syarh Mu’allagah Imrail Qays
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Tahqq lisyarh al-Qurasyr ‘ala Diwani al-Mutanabbi
Gharaib al-Isti’mal

Tashih wa Ta’liq “ala Kitab al-Intishar li Jalinus li Hakim lbn Zahr

L T o

Syarh Diwan lbn al-Hashas

=

s. Danlain-lain yang berhubungan dengan sgjarah

Selain dalam bentuk buku, tulisan-tulisan lbnu ‘Asyur juga tersebar di
berbagai jurnal, baik di dalam maupun di luar negeri Tunisia Balgasim al-Ghall
dalam kitabnya menyebutkan tidak kurang dari 15 jurnal menjadi tempat bagi Ibnu
‘Asyur untuk mengembangkan ilmu maupun menuangkan ide-ide pembaruannya,
termasuk jurnal a-Manar yang dipimpin oleh Muhammad Rasyid Ridha di Mesir.*®

Selain itu ia juga sangat produktif menulis di berbagai majalah seperti al-
Zaituniyah yang dari majalah ini muncullah kitab tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir,
magjalah al-Hidayah al-Islamiyah, dari maalah ini terbitlah karyanya yang
berjudul Ushul Nidham al-ljtima’i fi al-Islam, dan dari majalah al-Majma’ al-IImiy

al-‘Araby bi Dimasq dimana muncul kitab Syarh al-Mugaddimah al-Adabiyah.

2. Kontribusi Ibnu ‘Asyur dalam Pengembangan Magasid al-Syari’ah

Magasid al-Syari’ah secara literal merupakan kalimat murakab idhafi*® yang
tersusun dari kalimat magasid dan al-Syari‘ah. Ada dua cara mengetahui pengertian
magasid al-Syarr’ah, yaitu secara lughawi dan ishtilahi, dimana antara kedua
pengertian tersebut saling berketerkaitan secara ‘umum khushus muthlak®.

Secara lughawi, magasid al-Syari’ah terdiri dari dua kata yakni “maqasid ”
dan “al-Syari‘ah”. Magasid merupakan bentuk jamak (plural) dari kata magshad
merupakan bentuk dari masdar mimi.? Magshad secara bahasa memiliki beberapa
pengertian di antaranya: pertama, pegangan; mendatangkan sesuatu, kedua, jalan
yang lurus, ketiga, keadilan; keseimbangan, keempat, pecahan.”® Sedangkan “al-

“Ibid., 70.

“Dalam gramatikal Lughah ‘Arabiyah diartikan dengan gabungan dua kalimat, yang kalimat
keduanya ditempatkan pada tempat tanwin. Selanjutnya baca Muhammad bin Ahmad bin Abdul Bari,
Kawakib al-Zurriyyah, Jid.l (Indonesia: Maktabah Dar Ihya al-Arabiyah, t.t), 54.

“ni merupakan suatu istilah perbandingan dari dua kalimat. Definisinya adalah pada suatu
sisi antara dua kalimat tersebut memiliki pengertian yang sama, namun pada sisi lain antara kedua
kalimat tersebut memiliki pengertian yang berbeda-beda. Seperti kalimat al-Abyadh (putih) dengan al-
Insan (manusia). Selanjutnya baca Muhammad bin “Ali Shabban, Hasyiyah Syarh al-Sullam li al-
Malawi, (Surabaya: Alharamain, t.t), 73.

“Masdar mimi adalah kalimat masdar yang dimulai dengan penambahan mim pada awalnya.
Mustafa al-Ghalayani, Jami’ Durus al-‘Arabiyah, Juz. | (Bairut: Maktabah Al-*Asyiriyah, 2003), 129.

“Muhammad Sa’id Ramadhan al-Buthi, Magashid al-Syari’ah Islamiyyah wa *Alagatuha bi
al-Adillah al-Syarr’ah (Saudi Arabia: Dar Al-Hijrah, 1998), 26-28.
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Syari‘ah” merupakan bentuk dari wazan “fa’tlaton” dengan makna “maf’ulaton”?*

yang berarti jalan menuju sumber air atau sumber pokok kehidupan.”® Secara
ishtilahi, al-Syar’ah mempunyai beberapa pengertian, salah satunya adalah
ketentuan-ketentuan yang diturunkan oleh Allah swt. kepada hambanya melalui Nabi
saw., yang mencakup ‘agidah, ‘amaliyah, dan akhlak.?®

Dalam terminologi ushul fikih, menurut Wahbah al-Zuhaill, magasid al-
Syar’’ah adalah nilai-nilai dan sasaran syara’ yang tersirat dalam segenap atau
sebagian besar dari hukum-hukumnya. Nilai-nilai dan sasaran-sasaran itu dipandang
sebagai tujuan dan rahasia syariat, yang ditetapkan oleh al-Syari’ (pembuat syariat)
dalam setiap ketentuan hukum.?” Dengan demikian, maqgasid al-Syari’ah merupakan
suatu kandungan nilai yang menjadi tujuan akhir pemberlakuan hukum-hukum
syara’.

Ibnu ‘Asyur mengartikan magasid al-Syari’ah sebagai hikmah, dan rahasia
serta tujuan diturunkannya syariat secara umum dengan tanpa mengkhususkan diri
pada satu bidang tertentu.?® Pengertian Ibnu ‘Asyur tersebut memberi pemahaman
bahwa magasid al-Syari’ah terletak pada pensyariatan hukum secara luas tanpa
dikhususkan pada hukum-hukum tertentu.”® Dari definisi ini dapat disimpulkan
bahwa magasid al-Syari’ah merupakan nilai-nilai yang menjadi acuan penetapan
hukum, dan nilai itu bersifat universal dalam arti tidak terkhusus pada satu dua kasus
hukum.

Dari pernyataan para tokoh ushul fikih di atas dapat ditegaskan bahwa
meskipun berbagal versi definisi berbeda satu sama lain, namun semuanya berangkat
dari titik tolak yang hampir sama bahwa hukum-hukum itu tidaklah dibuat untuk
hukum itu sendiri. Melainkan dibuat untuk tujuan lain yaitu kemaslahatan hamba.

Karena jika hukum-hukum yang dibuat kosong dari kemaslahatan, maka hilanglah

“Maksud dari wazan “fa’ilaton” adalah kalimat masdar, sedangkan “maf’ulaton” adalah
memakai makna isim maf“ul. Al-Ghazawi, al-Madkhal ila IIm al-Magashid (t.tp: t.p, t.th), 4.

“Totok Jumantoro dan Samsul Munir Amin, Kamus Ilmu Ushul Figh, cet. | (Jakarta: Amzah,
2005),196.

#Dj antara ulama ada yang mengartikan syari’ah sebagai aturan-aturan yang diciptakan
Allah Swt untuk dipedomani oleh manusia dalam mengatur hubungannya dengan Allah Swt dan
dengan manusia, baik yang musiim maupun non Muslim. Arti lainnya adalah hukum-hukum yang
diberikan Allah Swt kepada hambanya untuk dipedomani dan diamalkan demi kepentingan mereka di
dunia dan akhirat. Lihat Totok Jumantoro dan Samsul Munir Amin, Kamus IImu..., 308.

“\Wahbah al-Zuhailr, Ushul al-Figh al-Islami, jld. I1, cet. XIV (Bairut: Dar a-Fikr, 2005),
307.

“Muhammad al-Thahir Ibnu ‘Asyur, Magashid al-Syari’ah al-Islamiyah (Tunisia: Maktabah
al-Istigamah, 1366 H), 50.

#Abdullah bin Bayyih, ‘Alagah Maqashid al-Syar’ah bil Ushul Figh (Riyadh: Markaz
Dirasah Magashid Syari’ah Islamiyah, 2000), 15.

Volume 15 No.2, Februari 2016 | 293



Safriadi

hikmah dalam perbuatan Tuhan, atau perbuatan Tuhan hanya sia-sia. Hal ini tidak
layak dengan keagungan dan kebijaksanaan Tuhan yang maha kuasa.

Tokoh wushul fikih klask tidak pernah memberikan definisi secara
komprehensif tentang magasid al-Syari’ah. Al-Ghazali, al-Syathibi dalam kitabnya
juga tidak menyinggung mengenai definisi magasid al-Syarr’ah. Al-Ghazali dalam
kitabnya al-Mustashfa memaknai al-magasid  dengan “tujuan syara’ dalam
menurunkan sSyariat untuk menjaga agama, jiwa, akal, keturunan, dan harta
manusia.” Al-Ghazali di sini kurang jelas dalam memberikan definisi, karena hanya
menyebutkan tujuan turunnya syara’, dan bukan definisi ilmu al-magasid itu
sendiri.®® Oleh karena itu, kebanyakan definisi magasid al-Syari’ah, lebih banyak
dikemukakan oleh ulama-ulama kontemporer, seperti Muhammad al-Thahir bin
‘Asyur.

Ibnu ‘Asyur kemudian mengambil tema magasid al-Syari’ah dari kitab al-
Muwafagat dan menelitinya secara khusus dalam ruang lingkup bidang ilmu ushul
fikih, serta merekomendasikan agar konsep magasid al-Syari’ah dijadikan suatu
disiplin ilmu yang independen, agar bisa menjadi dasar-dasar konsep yang
berkekuatan gath 7 *! konsep independensi ini diungkapkan oleh Ibnu ‘Asyur dalam
kitabnya:

Jka kita hendak mengkodifikasi suatu prinsip-prinsip absolut untuk
memahami agama, menjadi keharusan bagi kita untuk memahami problem-
problem ushul fikih, kemudian kita rekonstruksi dalam konteks tadwin, lalu
kita uji menggunakan ukuran penaaran kritis, kita buang bagian-bagian aneh
yang menjadi anomali. Kita sebut ilmu baru tersebut dengan nama ilmu
magasid al-Syarr’ah, dan kita akan tinggalkan ilmu ushul fikih sesuai
fungsinya sebagai metode menyusun argumentasi fikih.*

Menurut Ibnu ‘Asyur, ushul fikih harus ditinggalkan karena hanya akan
mengakibatkan adanya perdebatan-perbedaan dalam masalah-masalah furu’. Jamal

®\Muhammad Sa’id bin Ahmad bin Mas’ud al-Yubr, Magashid al-Syari’ah al-Islamiyah wa
’Alagatuha bi al-Adillah al-Syar’iyah, cet. | (Riyadh, Dar al-Hijrah, 1998), 33.

#1sma’ll Hasani, Nadhariyat al-Maqgashid..., 16. Menurutnya ilmu magashid al-Syar’ah
diistilahkan dengan ‘Iiman Qaiman bizhatih.

#Muhammad al-Thahir Ibnu ‘Asyur, Magashid al-Syari’ah al-Islamiyah (Tunisia: Maktabah
a-Istiqgamah, 1366 H), 6-7. Menurut penulis, dari pernyataan di atas, bukan berarti Ibnu ‘Asyur
berasumsi bahwa semua kaidah ilmu al-Magashid itu gath’i, namun ia hanya menginginkan adanya
seperangkat kaidah-kaidah yang bisa digunakan sebagai refleksi dan rujukan ketika terjadi perbedaan
pendapat, dan perangkat inilah yang kemudian diistilahkan oleh Ibnu ‘Asyur dengan disiplin ilmu
magashid al-Syari’ah dan bukan disiplin ilmu Ushul Fikih.
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a-Din Athiyah dalam kitabnya Nahwa Taf’il Maqgasid al-Syari’ah mengategorikan
kepada tiga kelompok ulama dalam masalah ini:*®
1. Kelompok yang mengindenpensikan magasid al-Syari’ah sebagai disiplin
ilmu yang terlepas total dari ushul fikih.
2. Kelompok yang menjadikan magasid al-Syari’ah sebagai kajian tengah di
antarafikih dan ushul fikih.
3. Kelompok yang menjadikan magasid al-Syarr’ah sebagai hasil
perkembangan dari kajian ushul fikih.

Kreasi inovatif yang dilakukan lonu ‘Asyur dapat dilihat pada penetapan
pokok-pokok al-magasid menjadi tiga kategori, yaitu legalitas hukum al-Magasid,
dan urgensi penerapannya dalam merumuskan suatu hukum, magasid al-‘Ammah,
dan magasid al-Khashshah.

Legdlitas al-magasid disebutkan dalam al-Quran bahwa Allah swt. sebagai
Syari’ mustahil menurunkan syari’at kepada manusia tanpa diiringi dengan tujuan
dan hikmah-hikmah.** Hal ini diisyaratkan dalam a-Quran, seperti tersebut firman
Allah Swt. dadam QS. Al-Dukhan:38-39, QS. Al-Mu’minan: 115, QS. Al-Hadid: 25,
QS. Ali “Imran: 19.

Dari petikan ayat-ayat di atas dapat dipahami bahwa Ibnu ‘Asyur
menganalisis eksistensi kemaslahatan dalam setiap pemberlakuan hukum Islam di
dalam a-Quran yaitu dengan melihat kepada penyebutan sifat al-Quran sebagai
sebaik-baik petunjuk, dan syariat Islam datang untuk kemaslahatan manusia di dunia
dan di akhirat. Sebagai contoh bahwa pengharaman minuman keras (khamr) adalah
bertujuan agar terpeliharanya akal.

Uraian ayat-ayat di atas menunjukkan bahwa dalam segala hukum syariat
terkandung hikmah-hikmah, dan ‘illat-‘illat yang bermuara kepada kemaslahatan
umum.*

Menurut lbnu ‘Asyur ada tiga cara mengetahui maqasid al-Syari’ah.

Pertama, melalui observasi induktif (metode istigra’),®® yakni mengkaji

syariat dari semua aspek, caraini diklasifikasi menjadi dua bagian:

#Jamal al-Din Athiyah, Nahwa Taf’il Magashid al-Syarr’ah, cet.| (Damaskus: Dar al-Fikr,
2003), 237. Penulis lebih condrong kepada pendapt yang kedua yang menjadikan magashid al-
Syarr’ah sebagai kajian tengah antara fikih dan ushul fikih.

#Muhammad al-Thahir Ibnu ‘Asyur, Maqashid al-Syari’ah ..., 9-10.

*Ibid.,10.

*Ibid.,15.
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a.  Mengkai, mendlaah dan meneliti semua hukum yang diketahui ‘illat-nya.
Contohnya larangan meminang perempuan yang sudah dipinang oleh orang lain,
demikian juga larangan menawar sesuatu yang sudah ditawar oleh orang lain.
‘Illat dari larangan itu adalah keserakahan dengan menghalangi kepentingan
orang lain. Dari ‘illat ini dapat ditarik satu magshad® yaitu kelanggengan
persaudaraan antara saudara seiman. Dengan berdasarkan pada magshad tadi
maka tidak haram meminang pinangan orang lain setelah pelamar sebelumnya
mencabut keinginannya untuk menikahinya.*

b. Menditi dail-dalil hukum yang sama ‘illat-nya, sampal merasa yakin bahwa
‘illat tersebut adalah magshad-nya. Seperti larangan syara’ untuk membeli
produk makanan yang belum ada di tangan, adanya larangan monopoli
perdagangan produk makanan. Semua larangan ini adalah hukum syara’ yang
berujung pada satu “illat hukum yang sama, yaitu larangan mencegah peredaran
produk makanan di pasaran. Dari ‘illat ini dapat diketahui adanya magshad al-
Syari’ah yaitu magshad mempromosikan dan mengedarkan produk makanan
dan mempermudah orang memperoleh makanan.*

Kedua, al-magasid yang dapat ditemukan secara langsung dari dalil-dalil al-
Quran yang sharih dalalah-nya serta kecil kemungkinan untuk diartikan selain dari
makna dhahir-nya (tidak ada keraguan dengan maksudnya). Seperti firman Allah
Swt. QS.al-Bagarah:183.

Dari petikan ayat ini, sangat kecil kemungkinan mengartikan lafad kutiba
dengan arti yang lain sdlain berarti mewagjibkan, dan tidak mungkin dimaknai
sebagal “ditulis”, dan itu karena substansi a-Quran sendiri bersifat gath’iy al-
Tsubut. *° Contoh nilai universal yang ditetapkan berdasar pengertian tekstual ayat al-
Quran adalah kemudahan, kebencian terhadap kerusakan dan memakan harta orang
lain secarailegal, menjauhi permusuhan dan mengedepankan kelapangan.**

Ketiga, al-maqasid dapat ditemukan langsung dari dalil-dalil al-Sunnah al-
Mutawatir,”” baik mutawatir secara ma’nawi maupun ‘amali. al-magasid yang

diperoleh dari dalil-dalil Sunnah yang mutawatir ma’nawi adalah al-magasid yang

3 Adalah tujuan dan hikmah dari pensyari’atan sebuah hukum.

®\Muhammad al-Thahir Ibnu ‘Asyur, Maqashid al-Syari’ah..., 16.

*Ibid.,16-17.

“Olbid.

“bid., 20.

“2yaitu Hadits yang diriwatkan oleh sekelompok orang yang tidak mungkin secara adat
mereka berdusta dalam meriwatkan suatu Hadits. Selengkapnya lihat Mahmud al-Thahhan, Taisir
Mushthalah al-Hadts (Jakarta; Dar al-Hikmah, t.t), 19.
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diperoleh dari pengalaman sekelompok Shahabat yang menyaksikan perbuatan Nabi
saw. seperti disyariatkannya khutbah pada dua hari raya.*®

Sedangkan al-magasid  yang diperolen dari dalil-dalil Sunnah yang
mutawatir ‘amali adalah al-maqasid yang diperoleh dari salah seorang Shahabat
yang banyak menyaksikan perbuatan Nabi saw. Ibnu ‘Asyur mencontohkan dengan
sebuah Hadits yang disebutkan dalam Shahih al-Bukhari yang diriwayatkan dari al-
Azrag bin Qais, Ibnu Qais menceritakan: “kami berada di sebuah tepi sungai yang
sedang kekeringan di daerah Ahwaz, lalu Abu Barzah datang dengan mengendarai
seekor kuda, kemudian mengistirahatkan kudanya untuk shalat, tiba-tiba kudanya
lari, 1a kemudian menghentikan shalat dan menggar kudanya hingga
menemukannya, lalu kembali mengerjakan (qadha) shalatnya. Di antara kami ada
yang memiliki pendapat lain sehingga berkomentar: lihat Abu Barzah, dia telah
merusak shalatnya demi seekor kuda. Abu Barzah kemudian menjawab: semenjak
saya berpisah dengan Nabi saw. belum ada seorangpun yang pernah menghinaku.
Rumahku sangat jauh, seandainya saya shalat dan membiarkan kuda itu pergi, saya
tidak akan tiba ke keluargaku hingga malam hari. Diriwayatkan bahwa Abu Barzah
itu adalah salah seorang shahabat Nabi saw. yang telah mendahulukan dimensi taysir
dalam ijtihad, berdasarkan penglihatannya terhadap perbuatan Nabi saw. Dari
riwayat ini dapat dipahami bahwa salah satu dari konsep magasid al-Syari’ah adalah
konsep taysir.*

Ibnu ‘Asyur menganalisa atas prilaku Nabi saw. dalam bersyariat, dimana
dalam pandangannya ada 12 bagian, yaitu: al-Tasyr’, al-Fatwa, al-Qadha, al-
Imarah, al-Huda wa al-Irsyad (bimbingan), al-Shulh (kemaslahatan), al-Isyarat
(isyarat), al-Nashihat (nasehat), al-Takmil al-Nufus (kesempurnaan diri), al-Ta’lim
al-Haqigat (hakikat), al-Ta’dib (kedisiplinan), al-Tajarrud wa al-Irsyad (kebiasaan
umum).*

Dari kesemua dimensi ini, lbnu ‘Asyur hendak menyimpulkan bahwa muara
yang hendak dituju oleh syariat adalah satu, sedangkan jalan atau perantara yang
ditempuh adalah banyak dan bermacam-macam. Oleh karenanya tidaklah bijaksana
apabila memperdebatkan al-Wasail (perantara) tanpa memandang prinsip-prinsip
utama dari dibangunnya al-Wasail tersebut, yaitu kemasl ahatan.

“Muhammad al-Thahir Ibnu ‘Asyur, Magashid al-Syarr’ah..., 17-18.
“Ibid.,18.
“|bid., 28-37.
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Ibnu ‘Asyur menambahkan bahwa validitas konsep al-maqasid sebagai alat
untuk perumusan hukum adalah sgjauh mana ke-gath’i-an dan kedekatan ilmu al-
magasid terhadap predikat gath’i. Di atas landasan inilah magasid al-Syari’ah yang
ditawarkan oleh Ibnu ‘Asyur berdiri tegak, dan dengan pijakan inilah lbnu ‘Asyur
berani memberikan suatu terobosan dan sumbangsih yang berharga bagi generasi
berikutnya dalam mengkaji dan merumuskan format magasid al-Syari’ah.

Pada akhir pembahasan mengenai legalitas al-Magasid, lbnu ‘Asyur
menyimpulkan bahwa diperlukan bagi seorang mujtahid sebelum merumuskan suatu
teori al-magasid untuk menguasai beberapa hal:

a. Mengetahui secara komprehensif maksud dari sebuah teks dan latar belakang
turunnyateks.

b. Melakukan observass metodologis pada teks-teks yang pada dhahirnya
mengandung paradok.

c. Meakukan analisa atas teksteks yang bermakna ganda dengan
menganal ogikannya pada teks lain yang menunjukkan hukum secara jelas.

d. Melakukan kompromi metodologis dengan meletakkan magasid al-Syari’ah
sggar dengan teks agama untuk kemudian didialogkan dengan redlitas
kekinian. Hal ini demi terciptanya konsep fikih yang hidup, humanis dan
mengakomodir kemaslahatan umum. #

Ibnu ‘Asyur dalam kitabnya membagi maqasid al-Syar’’ah kepada dua
bagian, yaitu magasid al-Syar’’ah yang bersifat umum (Magasid ‘Ammah) dan
magasid al-Syarr’ah yang bersifat khusus (Magasid Khashshah). lonu ‘Asyur
mendefiniskan Magasid  ‘Ammah dengan hikmah, dan rahasia serta tujuan
diturunkannya syariat secara umum dengan tanpa mengkhususkan diri pada satu
bidang tertentu.*” Spirit sifat-sifat syariat, dan tujuan-tujuan syariat yang bersifat
umum termasuk dalam kategori Magasid ‘Ammah, bahkan termasuk juga makna-
makna yang tidak termaktub dalam semua jenis hukum, namun secara implisit
termaktub dalam banyak bentuk hukum yang lain.

Seperti adanya toleransi syariat dalam menerima konsep anaogi qiyas
sebagai salah satu bagian dari perancangan sebuah hukum (istinbath al-Ahkam).
Prosedur giyas tersebut tidak hanya dibutuhkan oleh seorang mujtahid secara khusus

pada satu kondisi tasyri’, melainkan dibutuhkan pula pada semua kondisi, selama ada

“1bid., 49-50.
“Ibid., 50.

298 | Jurnal limiah ISLAM FUTURA



KONTRIBUSI IBN ‘ASYUR

konsep ‘illat sebagai sarana yang mendukung metodologi tersebut, sehingga

keinginan Tuhan sebagal spirit teks-teks syariat pada kondisi yang lain dapat

ditemukan dengan sarana ‘illat-‘illat hukum tersebut.

Dalam memahami sebuah dasar dari teks, lbnu ‘Asyur memberikan beberapa
persyaratan. Syarat-syarat ini ia berikan demi membedakan keberadaan spirit hakiki
dari sebuah teks dari spirit awhami.*® Persyaratan dimaksud yaitu:*

a.  Al-Tsubut, yang berarti tetap atau pasti. Dalam artian bahwa eksistensi spirit
dasar dari sebuah teks lazimnya bersifat pasti dan tidak mengada-ada. Hal ini
dapat dikenali dengan adanya dilalah gawiyyah dari sebuah teks dan teks-teks
lain yang berkeyakinan senada akan adanya sebuah entitas yang dimaksud.

b. Al-Dzuhur, yang bermakna muncul atau jelas. Secara singkat ia dapat diartikan
sebagai suatu dilalah yang memancar dari balik teks, dimana makna teks itu
dapat dipahami secara jelas pada para pengkgi hukum. Seperti memelihara
keturunan yang merupakan tujuan dari disyariatkannya nikah.

c. Al-Indzibath, yang mengandaikan adanya suatu batasan yang jelas dan
mengarah pada tujuan yang dimaksud. Seperti memelihara akal hingga kepada
ukuran dapat menggunakan akalnya yang merupakan tujuan dari disyariatkannya
ta’zhir dengan memukul ketika mabuk.

d. Al-Iththirad, yang berarti menegasikan tidak adanya gesekan pemahaman yang
dilatarbelakangi perbedaan letak geografis, tradisi, budaya dan nilai-n ilai
zaman. Seperti disyaratkannya Islam dan mampu memberi nafkah (al-1slam wa
Qudrah ‘ala al-Infaq) pada memastikan ada tujuan yakni keserasian dan
kesesuaian antara kedua calon suami istri untuk berkeluarga yang diistilahkan
dengan al-kifa‘ah.®

Ibnu ‘Asyur menegaskan bahwa al-magasid al-Syari’ah harus berupa al-
Mashlahah. Hal itu karenaSyari‘ mempunyai hak prerogatif untuk menentukan
jenis-jenis al-Mashlahah, batasan dan tujuannya hingga menjadi sebuah pedoman
untuk diikuti. Berangkat dari titik ini, beliau membedakan al-Mashlahah menjadi
tiga bagian:>*

*Ibid., 50-53.

““Muhammad Husain, Tanzhir al-Magashid..., 250.

*%ifa‘ah merupakan hal yang disyaratkan dalam pernikahan menurut pendapat Malik dan
sekelompok dari para Fugaha.

*Muhammad al-Thahir Ibnu ‘Asyur, Magashid al-Syarr’ah..., 80-91.
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a. Berdasarkan pengaruhnya terhadap urusan umat, al-Mashlahah terbagi tiga
tingkatan hirarkis:

1. Dharuriyyat yaitu kemaslahatan yang sifatnya harus dipenuhi dan apabila
tidak terpenuhi, akan berakibat kepada rusaknya tatanan kehidupan manusia
dimana keadaan umat tidak jauh berbeda dengan keadaan hewan. Al-
Kulliyyat al-Khams merupakan contoh dari tingkatan ini.

2. Hajiyyat yaitu kebutuhan umat untuk memenuhi kemaslahatannya dan
menjaga tatanan hidupnya, hanya saja manakala tidak terpenuhi tidak sampai
mengakibatkan rusaknya tatanan yang ada. Sebagian besar dari
bab mubah dalam muamalah termasuk dalam tingkatan ini.

3. Tahsiniyyat yaitu kemaslahatan pelengkap bagi tatanan kehidupan umat agar
hidup aman dan tentram. Contohnya adalah kebiasaan-kebiasaan baik yang
bersifat umum maupun khusus. Selain itu, terdapat pulaal-Mashalih al-
Mursalah yaitu jenis kemaslahatan yang tidak dihukumi secara jelas oleh
Syariat.

b. Berdasarkan hubungannya dengan keumuman umat baik secara kolektif maupun
personal, al-Mashlahah terbagi menjadi dua: Kulliyyah yaitu kemaslahatan yang
berpulang kepada semua manusia atau sebagian besar dari mereka
dan Juz’iyyah adal ah kemasl ahatan pada bidang tertentu.

c. Adapun berdasarkan adanya kebutuhan manusia untuk meraihnya, al-Mashlahah
terbagi menjadi tiga: Qath‘iyyah, Zhanniyyah dan Wahmiyyah. Qath*iyyah yaitu
kemaslahatan yang ditunjukkan oleh nash-nash yang jelas dan tidak
membutuhkan takwil. Zhanniyyah adalah kemaslahatan yang dihasilkan oleh
penilaian akal, sedangkan Wahmiyyah adalah kemaslahatan yang menurut
perkiraan tampak bermanfaat namun setelah diteliti lebih jauh mengandung
kemudharatan. Seperti dipahami oleh kebanyakan manusia terdapat suatu hal
pada mayyit yang menyebabkan mayyit harus dijauhi ketika berada dalam
kesunyian. Dan Magasid Wahmiyyah ini tidak dapat dijadikan sebagai magasid
al-Syarr’ah.

Sedangkan dalam Magasid Khashshah, lbnu ‘Asyur mendefinisikannya
dengan cara-cara yang secaraimplisit dimaksudkan oleh Tuhan untuk merealisasikan
tujuan hamba, sekaligus untuk menjaga kemaslahatan mereka dalam aktivitas dan
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interaks tertentu.®® Termasuk dalam kategori ini semua atensi syariah terhadap
hikmah yang dijadikan sebagai barometer disyariatkannya suatu aktivitas. Seperti
disyariatkannya penggadaian (al-Rahn) supaya terjalin kepercayaan antara dua
individu yang sedang melakukan transaksi utang piutang,> disyariatkannya talak
demi mencegah terjadinya ketidakharmonisan dalam rumah tangga dalam jangka
waktu yang lama.>*

Ibnu ‘Asyur menjelaskan bahwa setiap al-magasid baik itu berkaitan dengan
syara’ maupun hamba tidak terlepas dari hak Allah swt., hak hamba, dan kombinasi
antara keduanya.>

a. Hak Allah semata-mata.

M aksudnya adal ah apa saja hukum yang disyariatkan dengan tujuan tegaknya
kemaslahatan dan kesegjahteraan umum. Pada bagian ini, mukallaf tidak memiliki
pilihan selain melaksanakannya. Bagian ini terdiri dari: Pertama, ibadat yang murni
(al-‘Ibadah al-Mahdhah) seperti shalat, zakat puasa, dan lain-lain. Kedua, ibadat
yang di dalamnya ada pembebanan lantaran orang lain, seperti zakat fitrah, nafkah,
dan lain-lain. Ketiga, segala bentuk hukuman (hudud) yang selain gjisas.

b. Hak mukallaf semata-mata.

Maksudnya ialah hukum-hukum yang disyariatkan dengan tujuan
kemaslahatan khusus. Cirinya adalah bila kemaslahatan ini tidak tercapai maka yang
merasa dirugikan bukanlah umat secara umum, tetapi individu dari umat. Contohnya
seperti memiliki barang yang dibeli, menerima pembayaran hutang, menerima
pembayaran terhadap benda yang dirusak orang, dan sebagainya. Dalam bagian ini,
kepada mukallaf diberikan hak untuk memilih. Jika ia menghendaki maka boleh
mengambilnya, dan boleh juga menggugurkannya, karena di sini tidak terdapat
kemaslahatan umum, yang bila tidak tercapai akan merugikan umat secara umum

pula.

*’Muhammad al-Thahir Ibnu ‘Asyur, Maqgashid al-Syari’ah..., 15. Aktifitas tertentu seperti
mu’amalat, ibadah, jinayat, dan lain-lain.

Selanjutnya baca penjelasan lbnu ‘Asyur dalam bagian tujuan pemakaian harta.
Muhammad al-Thahir lonu ‘Asyur, Magashid al-Syarr’ah..., 178. Mengenai hukum fikih tentang al-
Rahn dapat dibaca dalam kitab-kitab figh, di antaranya Muhammad al-Syarbaini al-Khathib, al-lgna’
fi Hilli Alfadhi Abi Syuja’, juz. | (Semarang: Toha Putra, t.t), 23,

*Mengenai hukum fikihnya baca Muhammad al-Syarbaini al-Khathib, al-lgna’ fi Hilli..., 58.

**Isma’1l Hasanr, Nadhariyat al-Magqashid..., hal. 251
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C. Penutup

Kontribusi Ibnu ‘Asyur terhadap magasid al-Syari’ah dibagi menjadi tiga
kategori, yaitu menetapkan legalitas hukum al-Magasid, dan merumuskan urgensi
penerapan  magasid  al-Syarr’ah dalam merumuskan suatu hukum, serta
membagikannya kepada magasid al-‘Ammah, dan magasid al-Khashshah. Pertama
adalah mengenai legalitas hukum al-Magasid, bahwa Allah swt. sebagai sang
pemilik syariat mustahil untuk menurunkan syariat kepada manusia tanpa diiringi
dengan tujuan dan hikmah mulia. Hal ini dijelaskan dalam ayat-ayat a-Quran yang
mengisyaratkan akan hal tersebut, seperti tersebut dalam QS. al-Dukhan: 38-39, al-
Mu’minun: 115, al-Hadid: 25, Ali Imran: 19.

Kedua, dalan pembahasan mengenai magasid al-‘Ammah, Ibnu ‘Asyur
menegaskan posis penting universalitas dalam seluk beluk syariat. Menurutnya,
universalitas merupakan salah satu karakter unik syariat Islam, yaitu dapat
menyesuaikan dengan masa perkembangan zaman. Adapun konsep dari magasid al-
‘Ammah adalah jalb al-Mashalih, wa dar al-Mafasid dan taysir wa raf al-Harj.
Daam hal ini ia merumuskan empat kerangka epitismologinya terhadap al-Maqasid,
yaitu fitrah, toleransi (al-Samahah), persamaan (al-Musawah), kebebasan (al-
Hurriyyah),

Ketiga, dalam pembahasan mengenai magasid al-Khashshah, lbnu ‘Asyur
menerapkan aplikasi dari kaedah-kaedah magasid al-‘Ammah. Bentuk aplikatif ini
tertuang pada berbagai aspek, misalnya dalam ibadah, muamalat, dan lain-lain.
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Abstrak

Kewagjiban berzakat serta penjelasan tentang hukumnya sudah ditegaskan semenjak
zaman Mekah, menurut pendapat kuat pada tahun kedua Hijriyah. Namun,
perkembangan ilmu pengetahuan, teknologi dan industri serta perubahan struktur
politik dan ekonomi, membuat konsep kekayaan dan kemiskinan berubah drastis,
sehingga paradigma hukum tidak lagi mencukupi untuk menjalankan gjaran zakat
dalam masyarakat. Maka perlu adanya kritik dan evaluas atas pemahaman dan
perseps tentang zakat, baik pada konsep teoritik maupun konsep operasional, serta
model pelaksanaan dan aplikasinya. Artikel ini merupakan upaya membangun
kembali konsep zakat yang utuh, komprehensif dan tepat dengan berbagai konsep
terkait, yang meliputi konsep harta, kepemilikan, ekonomi dan keadilan dalam
berbagal dimensi. Hasil penelitian menunjukkan bahwa pendistribusian zakat secara
produktif dibolehkan dengan maksud untuk meningkatkan kehidupan ekonomi para
mustahik.

Kata kunci: Zakat produktif; Hukum Islam; Mustahik zakat

Abstract

The obligation on charity and explanation of the law has been emphasized since the
days of Meccathe strongest opinion in the second year Hijr. However, the
occurrence of mgjor changes in the world that followed the revolution of science,
technology, politica and economic structure, made the concept of wealth and
poverty is changing dramatically in which legal paradigm is no longer sufficient to
carry out the teachings of charity in society. Hence, it is needed the criticism and
evaluation of understanding and perception of charity, both on theoretical concepts
and operational concepts, as well as implementation and application models. This
study discuss the criticism to rebuild the whole concept of charity, comprehensive
and precise with a variety of related concepts, including the concept of property and
ownership, economy and fairnessin various dimensions.

Key words: Productive charity, Islamic law, Charity ricipient.
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A. Pendahuluan

Secara sosiologis, zakat merupakan refleksi rasa kemanusiaan, keadilan,
keimanan serta ketakwaan yang tertanam dalam sikap orang kaya, karena ibadah
zakat tidak hanya mengandung dimensi fabl min Allzh, tetapi juga mengandung
dimensi #abl min al-nzs. ! Selain itu banyak hikmah dan manfaat dari ibadah zakat,
baik yang dirasakan oleh pemberi zakat (muzaki), penerima (mustahik), maupun
masyarakat secara keseluruhan. Muzaki akan meningkat kualitas keimanannya, rasa
syukur, kebersihan jiwa dan hartanya, sekaligus pengembangan harta yang
dimilikinya. Mustahik akan meningkat kesgahteraan hidupnya, terjaga agama,
akhlaknya, meningkatnya etos kerja dan ibadahnya. Bagi masyarakat luas, hikmah
zakat akan dirasakan dalam bentuk tumbuhnya rasa solidaritas sosial antar sesama
anggota masyarakat, keamanan, ketenteraman, dan roda ekonomi berputar karena
dengan zakat harta terdistribusi dengan baik, sekaligus akan menjaga dan
menumbuhkembangkan etika dalam bekerja dan berusaha.

Atas dasar ini, maka distribusi zakat merupakan rangkaian dari perintah
menunaikan zakat dalam a-Quran. Sebaga sumber hukum Islam, al-Quran telah
menetapkan siapa sgja yang berhak menerima zakat. Namun begitu, al-Quran tidak
menjelaskan secara eksplisit, bahwa pendistribusian itu berbentuk konsumtif, atau
produktif sebagaimana dapat disimak dalam a-Quran surah a-Tawbah ayat 60:

“Sesungguhnya zakat-zakat itu, hanyalah untuk orang-orang fakir, orang-orang
miskin, pengurus-pengurus zakat, para mualaf yang dibujuk hatinya, untuk
(memerdekakan) budak, orang-orang yang berhutang, untuk jalan Allah dan untuk
mereka yang sedang dalam perjalanan, sebagai suatu ketetapan yang diwajibkan
Allah, dan Allah Maha mengetahui lagi Maha Bijaksana. (QS. al- Tawbah: 60)

Berdasarkan teks ayat di atas dapat dipahami, bahwa zakat harus diberikan
kepada delapan golongan (senif) secara menyeluruh seperti urutan yang telah
disebutkan, dan tidak boleh diberikan kepada beberapa golongan sgja jika semua

Yy asuf al-Qardawt, Figh al-Zakah; Dirasah Muqaranah li Ahkamihd wa Falsafatiha fi
Zaw’ al-Qur’an wa al-Sunnah, jilid | (Beirut: Mu’assasah al-Riséalah, 1991), 52.
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senif ada. Sedangkan tentang teknis pembagiannya kepada para senif atau mustahik
tersebut tidak terdapat keterangan yang tegas dari Nabi saw. yang mengharuskan
zakat disalurkan secara merata atau tidak, secara konsumtif atau secara produktif.
Akan tetapi Nabi saw. menyalurkan zakat sesuai dengan kebutuhan hidupnya dan
disesuaikan dengan persediaan zakat yang ada. Sedangkan dalam kenyataan atau
praktek sehari-hari ditemukan adanya pendistribusian zakat dilakukan secara
konsumtif dan ada pula dalam bentuk produktif.

Arif Mufraini bahkan telah mengemas bentuk inovas pendistribusian zakat
yang dikategorikan dalam empat bentuk: Pertama, distribusi bersifat “konsumtif
tradisional,” yaitu zakat dibagikan kepada mustahik untuk dimanfaatkan secara
langsung, seperti zakat fitrah, atau zakat ma yang dibagikan kepada para korban
bencana alam. Kedua, distribusi bersifat “konsumtif kreatif.” yaitu zakat yang
diwujudkan dalam bentuk lain dari barangnya semula, seperti diberikan dalam
bentuk alat-alat sekolah atau beasiswa. Ketiga, distribusi bersifat “produktif
tradisional,” yaitu zakat diberikan dalam bentuk barang-barang yang produktif
seperti kambing, sapi, dan lain sebagainya. Pemberian dalam bentuk ini dapat
menciptakan usaha yang membuka lapangan kerja bagi fakir miskin. Keempat,
distribusi dalam bentuk “produktif kreatif,” yaitu zakat diwujudkan dalam bentuk
permodalan baik untuk menambah modal pedagang pengusaha kecil ataupun
membangun proyek sosial dan proyek ekonomis.?

Dengan demikian, masalah distribusi zakat dibolehkan dalam bentuk lain
sesuai kebutuhan, barang-barang produktif seperti kambing, pisau cukur dan lain-
lain, serta dalam bentuk modal usaha jika penyalurannya ditamlikkan langsung
kepada para mustahik (non investasi), karena sesuai dengan pendapat jumhur ulama.
Sedangkan pendapat Arif Mufraini yang keempat yaitu masalah permodalan dana
zakat ataupun membangun proyek sosia di mana penyalurannya dilakukan secara
investasi yaitu zakat diberikan dengan cara tidak langsung ditamlikkan kepada
mustahik. Inilah yang masih perlu dikaji lebih lanjut karena belum ditemukan dalil
tentang kebolehannya.

Arif Mufraini, Akuntansi dan Manajemen Zakat: Mengomunikasikan Kesadaran dan
Membangun Jaringan, cet. | (Jakarta: Prenada Media Group, 2006), 147.
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B. Pembahasan
1. Pendistribusian Zakat Secara Produktif dalam |slam

Sebelum menjelaskan tentang pengertian zakat produktif dan landasan
hukumnya, ada baiknya dikemukakan terlebih dahulu penuturan al-Quran dan sunah
tentang zakat. Dalam a-Quran terdapat 30 lafaz a/-zakah dalam bentuk ma‘rifah, 28
di antaranya beriringan dengan kata saat, sebanyak 12 kali diulang sebutannya
dengan memakai kata sinonim dengannya, yaitu sadagah. Dari 30 kata zakat yang
disebutkan itu, 8 di antaranya terdapat dalam surah-surah Makiyah, dan selebihnya
terdapat dalam surah-surah Madaniyah.®

Namun, masalah pendistribusian dan syarat-syarat yang harus dipenuhi, tidak
terdapat penjelasan secara rinci baik dalam al-Quran, Hadis maupun ijma’, maka
perlu adanya pertimbangan tujuan dan maslahat (1‘tibar al-Maqasid wa al-Masali i)
sebagaimana yang telah disebutkan pada bab pertama. Menurut Y asuf al-Qaradawi,
syariat Islam ini bersumber dari nilai-nilai ilahiyah, dan dari hasil penelitian terhadap
ketetapan hukum-hukumnya, maka dapat dikatakan bahwa di mana ada syariat di situ
ada kemaslahatan.* Hal tersebut dapat dipahami sebagaimana yang telah
dikemukakan oleh Al-Syatibi, bahwa tujuan disyariatkan hukum adalah untuk
kemaslahatan hamba. Maslahat yang ingin dicapai dalam tasyri‘ hanyalah yang
bersifat umum secara mutlak, bukan yang bersifat khusus, yaitu tujuan hukum adalah
kemaslahatan umat manusia dalam arti yang hakiki, yaitu merealisasikan
kemaslahatan hamba, dan menolak kerusakan untuk kesempurnaan hidup di dunia
dan akhirat, bukan kemaslahatan yang berdasarkan hawa nafsu atau tradisi.”

Oleh karena itu, garan zakat yang merupakan ibadah di bidang muamalah
(sosiad kemasyarakatan), di samping adanya prinsip-prinsip dasar yang telah
ditegaskan oleh a-Quran dan Hadis, juga diberikan kebebasan kepada hamba untuk
mengkaji maksud dan manfaat yang terkandung di dalamnya daam merealisas
tujuan syariat. Berbeda halnya dengan ibadah murni (ibadah mahdah) yang harus
dipatuhi secara mutlak sesuai dengan bunyi nas yang telah ditetapkan secara pasti
oleh pembuat hukum (syari‘) tanpa melihat maksudnya. Maka ajaran zakat sekalipun
disebutkan beriringan dengan ibadah salat, bukanlah ibadah murni semata, melainkan

juga mengandung masal ah yang mengatur hubungan antar sesama manusia di bidang

3 Yusuf al-Qardawi, Figh al-Zakah ..., 42.

*yasuf a-Qardaw, Ijtihad kontemporer: Kode Etik dan Berbagai Penyimpangan, terj. Abu
Barzani, cet. | (Surabaya: Risalah Gusti, 1996), 80.

°Al-Syatibi, Muwafagat fi Ustl al-Ahkam, jilid. 11 (t.tp: Dar a-Fikr, t.t.), 25.
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kehidupan sosia, yaitu menghubungkan antara negara dengan pemilik harta serta
menghubungkan orang kaya dengan orang miskin.®

Karenaitu Yusuf al-Qaradawi melakukan istinbat hukum untuk mencari dalil
tentang pendistribusian zakat secara produtif, dapat diklasifikasikan kepada dua
kategori, yaitu: pertama, dengan jalan tarjih, yaitu memilih salah satu pendapat di
antara pendapat yang ada dalam fikih berdasarkan analisa dalil yang terkuat, atau
memilih pendapat yang terkuat dan dipandang lebih sesuai dengan maksud syari‘,
kepentingan masyarakat, dan kondisi zaman, yang disebut juga dengan ijtihad
selektif atau ijtihad intiga‘l. Kedua, upaya melahirkan hukum baru atau mengambil
konklusi hukum baru dalam suatu permasalahan yang belum pernah dikemukakan
oleh ulama terdahulu melalui pemahaman nas, giyas, dan pertimbangan maslahat,’
yang disebut juga dengan ijtihad insyai.

Zakat produktif adalah zakat yang didistribusikan kepada mustahik dengan
dikelola dan dikembangkan melaui perilaku-perilaku bisnis. Indikasinya adalah
harta tersebut dimanfaatkan sebagai modal yang diharapkan dapat meningkatkan
taraf ekonomi mustahik. Termasuk juga dalam pengertian zakat produktif jika harta
zakat dikelola dan dikembangkan oleh amil yang hasilnya disaurkan kepada
mustahik secara berkala. Lebih tegasnya zakat produktif adalah zakat yang
disalurkan kepada mustahik dengan cara yang tepat guna, efektif manfaatnya dengan
sistem yang serba guna dan produktif, sesuai dengan pesan syariat dan peran serta
fungsi sosial ekonomis dari zakat.

Mustahik yang mendapatkan penyaluran zakat secara produktif, mereka tidak
menghabiskannya melainkan mengembangkannya dan menggunakannya untuk
membantu usaha mereka, sehingga dengan dana zakat tersebut dapat membuat
mereka menghasilkan sesuatu secara berkel anjutan.

Pendistribusian zakat secara produktif terbagi kepada dua bentuk yaitu:
Pertama, zakat diserahkan langsung kepada mustahik untuk dikembangkan, artinya
‘ayn al-zakzh yang ditamlikkan kepada mustahik sehingga zakat tersebut menjadi
hak milik penuh mustahik. Pendistribusian seperti ini disebut juga dengan

pendistribusian zakat secara produktif non investasi, Arif Mufraini menyebutkannya

by dsuf al-Qardawi, Figh al-Zakah ..., 30.

"Maslahat yang dimaksudkan di sini adalah maslahat yang tidak diatur dalam nas yang sarih
dan tidak bertentangan dengan al-Quran dan Hadis. Contoh maslahat yang bertentangan dengan al-
Quran dan Hadis adalah menghalalkan bunga bank dengan alasan untuk kemaslahatan umat,
sedangkan nas sudah jelas mengharamkannya.
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dengan istilah produktif tradisional .2 Pendistribusian dalam bentuk ini terdiri dari dua
model yaitu:

a. Zakat yang diberikan berupa uang tuna atau ganti dari benda zakat yang
dijadikan sebaga modal usaha. Nominalnya disesuaikan dengan kebutuhan
mustahik agar memperoleh laba dari usaha tersebut.

b. Zakat yang diberikan berupa barang-barang yang bisa berkembangbiak atau
alat utama kerja, seperti kambing, sapi, alat cukur, mesin jahit dan lain-lain.
Kedua, pendistribusian zakat secara produktif yang dikembangkan sekarang

adalah pendistribusian dalam bentuk investasi, yaitu zakat tidak langsung diserahkan
kepada mustahik, dengan kata lain, mustawlad al-zaksh yang ditamlikkan kepada
mustahik. Arif Mufraini mengistilahkannya dengan  produktif — kreatif.’
Pendistribusian semacam ini jugaterdiri dari duamodel, yaitu:

a. Memberikan modal usaha kepada mustahik dengan cara bergiliran yang

digulirkan kepada semua mustahik.

b. Membangun proyek sosial maupun proyek ekonomis, seperti membangun

sarana tempat bekerja bagi mustahik dan lain-lain.

Pendistribusian zakat secara produktif dalam bentuk investasi khususnya
daam bentuk pemberian modal adalah modal diberikan secara bergiliran yang
digulirkan kepada semua mustahik. Status modal tersebut bukanlah milik individu
melainkan milik bersama para mustahik, dan juga bukan milik amil atau lembaga,
karena dana tersebut tidak boleh dimasukkan dalam kas Bait al-Mal untuk disimpan.
Sistem pendistribusian seperti ini lebih sering dipraktekkan melalui *agad gard al-
fpasan, ‘agad mudarabah dan ‘agad mur abazah.

Kepemilikan harta zakat secara kolektif ini, dikemukakan oleh al- 7abari
bahwa, “Ashab Syafii telah berpegang teguh bahwa Allah swt. menyandarkan zakat
dengan lam (li) yang menunjukkan pada pemilikan (li al-fugara’ wa al-masakin)
terhadap mustahiknya, sehingga menunjukkan kebolehan adanya pemilikan dengan
cara bersyarikat.'°

Selanjutnya pendistribusian zakat secara produktif dalam bentuk investas

dengan cara membangun proyek sosial maupun proyek ekonomis, di mana metode

8Arif Mufraini, Akuntansi dan ..., 147.

°Ibid., 148.

hn al-‘Arabi, Ahkam al-Qur’an, Tahqiq ‘Ali Muhammad a-Bajawi, jilid Il (Kairo: al-
Halabi, 1957), 947. Lihat pula Al-Nawawi, Al-Majma‘ Syarh al-Muhadhdhab, Jilid. VII (Beirut: Dar
al-Kutub a-*Alamiyah), 1971, 229.
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ini terdiri dari dua bentuk yaitu: Pertama, proyek tersebut disediakan sebagai
lapangan kerja bagi mustahik. Kedua, proyek yang dikelola oleh institusi zakat, di
mana keuntungannya akan diberikan kepada mustahik setiap bulannya secara rutin.

Kedua model distribusi tersebut (pemberian modal dan membangun proyek),
dapat dilaksanakan apabila dana zakat tersebut sudah ditamlikkan kepada mustahik,
yang kemudian diminta izin kembali untuk dijadikan sebagai saham untuk
dikembangkan, di mana status saham tersebut adalah milik bersama mustahik.

Yasuf a-Qaradawi mengemukakan bahwa, untuk memberdayakan orang
miskin, dibolehkan kepada institusi zakat untuk mengembangkan dana zakat jika
kutipannya banyak. Baik dengan cara mendirikan pabrik-pabrik atau industri,
membeli tanah pertanian, membangun bangunan sebagai tempat perniagaan dan
usahausaha lain yang bertujuan untuk menambah sumber pendapatan untuk
dihakmilikkan kepada fakir miskin agar mereka memiliki penghasilan yang tetap.
Hak milik mereka ini tidak boleh dipindahkan kepada orang lain, seperti menjual
bagiannya dari usaha tersebut, maka statusnya seperti harta wakaf.'* Kegiatan ini
bertujuan untuk mengembangkan harta zakat dalam jangka waktu tertentu, dengan
berbagal metode yang diperbolehkan untuk mewujudkan kemaslahatan bagi orang-
orang yang berhak menerima zakat.*

Pendapat tersebut didasarkan kepada metode istinbat yang digunakan al-
Qaradawi sebagaimana telah penulis sebutkan, yaitu dengan memilih salah satu
pendapat yang rajih Maka dalam ha ini a-Qaradawi memilih pendapat yang di-
tarji i-kan oleh Imam Abu Sulaiman Khitabi. la melandaskan pendapatnya kepada
Hadis Qabisah, di mana zakat diberikan kepada orang yang tertimpa musibah dan
orang miskin hingga mereka bisa mandiri atau dapat memenuhi kebutuhan hidupnya
sendiri (berkecukupan).*®

Kata-kata “kecukupan” yang terdapat dalam Hadis di atas memiliki dua
kemungkinan, apakah kecukupan selama setahun atau untuk selamanya. Maka ini
disesuaikan dengan perbedaan yang menyebabkan kefakiran. Umar bin Khattab

pernah berpesan:

£l ardast 13)

Yy gsuf al-Qardaw, Athar al-Zakah fi al-Afrad wa al-Mujtama‘, Majallat Majma*“ al-Figh
al-ldami (t.tp: t.p, 1984), 45.

2y Gsuf al-Qardawi, Figh al-Zakah ..., 567.

Byusuf al-Qardawi, Spektrum Zakat dalam Membangun Ekonomi Kerakyatan, terj. Sari
Narulita, cet. | (Jakarta: Zikru al-Hakim, 2005), 43.
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““Jika kamu memberi zakat kepada fakir-miskin maka cukupkanlah.””**

Maka dalam hal ini, pendistribusian zakat kepada mereka hendaklah dapat
memenuhi kebutuhan hidup selamanya. Hal ini pernah dilakukan oleh Khalifah
Umar bin Khattab, yang mana beliau selalu memberikan zakat kepada fakir miskin
bukan hanya sekadar untuk mengisi perut, melainkan beliau juga memberikan zakat
kepada mereka dalam bentuk permodalan, yang terdiri dari binatang ternak dan lain-
lain untuk mencukupi kebutuhan hidup. Di mana modal tersebut menjadi hak milik
mutlak mustahik tanpa harus mengembalikannya kepada pemilik modal.

Umar selalu menjadikan zakat sebagai ajang untuk membuat fakir miskin
menjadi orang yang tidak membutuhkan zakat dan bantuan orang lain lagi di
kemudian hari. Maka kata-kata “cukup” di atas dapat dipahami kepada cukup untuk
selamanya. Arahan ini yang digunakan oleh Imam Aba Ubaid dengan berlandaskan
kepadadalil nagli juga penalaran yang bisa diterima secaralogis.

Berdasarkan pendapat di atas, maka Yusuf al-Qaradawi menyimpulkan
bahwa, bila lembaga zakat berhasil mengumpulkan zakat yang berlebih, boleh
mendirikan pabrik penghasilan barang-barang pertanian, mendirikan bangunan untuk
dibisniskan, mendirikan pusat perdagangan atau banyak proyek lainnya yang
meningkatkan produktifitas umat, membangun sarana dan prasarana pertanian dan
perindustrian untuk menampung orang-orang miskin yang menganggur. Keseluruhan
saham itu dimiliki oleh kaum fakir miskin dengan dibuat satu aturan yang membuat
mereka tidak dapat menjualnya atau memindahtangankan kepemilikannya. Mereka
dapat beraktifitas terus menerus sehingga mereka memiliki penghasilan tetap dan
mampu menafkahi diri dan keluarganya.

Sgaan dengan pendapat a-Qaradawi di atas adalah menyelenggarakan
sentra-sentra pendidikan keterampilan dan kejuruan untuk mendidik para penganggur
agar mereka memiliki skill tertentu. Pendistribusian zakat semacam ini akan sangat
membantu pemerintah dalam mengentaskan kemiskinan, mempersempit kesenjangan
antara yang kaya dengan yang miskin, dan mengurangi jumlah pengangguran karena
terciptanya lapangan kerja yang baru. Maka di sini jelas terlihat bahwa zakat itu
benar-benar mempunyai dampak rambatan yang |uas karena menyentuh semua aspek
kehidupan.™

¥Abu ‘Ubayd al-Qasim bin Sallam, al-Amwal (Beirut: Dar al-Kutub al-limiyah, 1986), 565.
H.M. Djama Doa, Menggagas Pengelolaan Zakat oleh Negara (Jakarta: Nuansa Madani,
2005), 20.
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Hal tersebut juga dikemukakan oleh Amin Azis bahwa, pendayagunaan harta
zakat dan infak hendaknya diprogramkan untuk mengentaskan kemiskinan dan
kefakiran, yaitu dengan menyediakan lapangan pekerjaan dan usaha bagi fakir
miskin, santunan bagi yatim piatu, bea siswa bagi pelgar yang kurang mampu,
membantu pengusaha lemah, membebaskan umat (pengusaha kecil dan petani) dari
cengkraman ijon dan riba, juga bagi kesehatan masyarakat, kebersihan lingkungan
dan untuk kegiatan dakwah Islam lainnya.*®

Kebolehan distribusi zakat secara produktif ini harus disertai oleh beberapa
syarat, yaitu: izin dari mustahik bahwa haknya akan dijadikan sebagai modal, tidak
adanya keperluan mustahik yang mendesak yang harus segera menggunakan dana,
adanya jaminan terhadap keutuhan harta zakat, serta adanya kemaslahatan dalam
melakukan tindakannya itu. Akan tetapi apabila kemaslahatan tersebut dibarengi
dengan kemelaratan (mudarat), haram hukumnya mengembangkan harta zakat.
Contoh kemudharatan yang paling nyata adalah kondis masyarakat muslim, masih
banyak di antara mereka yang membutuhkan bantuan mendesak yang perlu segera
dibantu. Hal ini karena masih banyaknya masyarakat muslim yang hidup di bawah
garis kemiskinan, maka pendistribusian zakat secara produktif dalam bentuk
investasi sangat kontradiksi dengan kondisi masyarakat muslim hari ini yang sangat
membutuhkan.

Perlu diingat, bahwa pengelolaan zakat yang bersifat produktif, harus
dilakukan pembinaan dan pendampingan kepada para mustahik agar kegiatan
usahanya dapat berjalan dengan baik.'” Karena tujuan utama pengelolaan zakat
secara produktif adalah untuk mentransformasikan seorang mustahik (orang yang
berhak mendapatkan zakat) menjadi seorang muzaki (orang yang berkewajiban
mengel uarkan zakat).

Untuk mencapai tingkatan muzaki, seorang mustahik harus ditrasformasikan
secara bertahap. Mulanya seorang mustahik zakat ditransformasikan menjadi seorang
muktafi (orang yang dapat memenuhi kebutuhannya sendiri). Pada level ini, seorang
muktafi memang belum bisa berbagi dengan yang lain tapi sudah bisa mandiri.

Transformasi dari mustahik ke muzaki membutuhkan proses dan konsistensi dalam

®Amin Azis, “Nilai-nilai Pengembangan Perekonomian Isam dan Perbankan,” dalam
Paradigma Baru Ekonomi Kerakyatan Sistem Syariah, ed. Baihagi dkk. (Jakartaz PINBUK, 2000),
160.

YDidin Hafidhuddin, Zakat dalam Perekonomian Modern, cet. | (Jakarta: Gema |nsani
Press, 2002),133.
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berusaha. Maka sebelum dana zakat diberikan, lembaga pengelola zakat harus
melakukan feasibility study terlebih dahulu. Calon penerima zakat digjarkan tentang
mangjemen keuangan yang baik, sehingga mereka bisa menghitung berapa
persentase modal yang akan dikelola, berapa labanya, dan berapa persen yang akan
mereka konsums.

Selain itu lembaga pengelola zakat secara bertahap juga melakukan
peningkatan profesionalitas pengelolaannya. Ini semua dilakukan dalam rangka
meningkatkan pelayanan terhadap semua para pengambil kebijakan, baik terhadap
muzaki, mustahik, pengurus dan karyawannya'® Jika semua proses yang telah
disebutkan tidak terpenuhi, dana zakat tidak akan dapat diproduktifkan.

Berdasarkan uraian di atas, dapat disimpulkan bahwa, zakat produktif adalah
sebagaimana yang telah disebutkan sebelumnya, yaitu zakat yang diberikan kepada
mustahik, baik secara langsung diserahkan (‘ayn al-zakah yang ditamlikkan) kepada
mustahik maupun tidak langsung diserahkan (mustawlad al-zakah yang ditamlikkan)
kepada mustahik. Namun mereka tidak menghabiskannya melainkan
mengembangkannya dan menggunakannya untuk membantu usaha mereka, sehingga
dengan dana zakat tersebut dapat membuat mustahik menghasilkan sesuatu secara
berkelanjutan.

Para ulama cenderung berani mengambil suatu inisiatif untuk melakukan
ijtihad tentang distribusi zakat secara produktif, karena melihat kondisi yang begitu
mendesak. Serta masalah tersebut termasuk bagian dari masalah muamalah yang
hukumnya tidak ditunjuk secara langsung oleh nas, khususnya tentang teknik
penyaluran zakat. Karena itu, dalam rangka memenuhi hagat hidup manusia
sepanjang zaman dan tempat, serta sesuai dengan kondisi dan situasi masyarakat itu
sendiri, maka praktek muamalah seperti ini syariat IsSlam mengemukakan kaedah-
kaedah dasar, kriteria-kriteria dan prinsip-prinsip umum yang sesua dengan
kehendak syarak.'®

Bila ditinjau kembali hukum asal muamalah adalah mubah selama tidak ada
nas yang melarang praktek muamalah tersebut, sebagaimana yang disebutkan dalam
sebuah Hadis Rasulullah saw.

B untarno Noor Aflah dan Mohd. Nasir Tajang, (ed), Zakat dan Peran Negara (Jakarta:
Forum Zakat (FOZ), 2006), 162.

SArmiadi, Zakat Produktif: Solusi Alternatif Pemberdayaan Ekonomi Umat (Banda Aceh:
Ar-Raniry Press, 2008), 109.
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pmy Lagnnaids s (o) ey 5o O]y wde B Lo B Jpuy JB 1JB g ale oF e
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Artinya: “Dari Abi Tha‘labah al-Khuthani berkata: Rasulullah saw. telah bersabda:
“Sesungguhnya Allah ‘azza wajalla telah memfardukan beberapa
ketentuan, jangan kamu sia-siakan (hilangkan). Dia mengharamkan
beberapa perkara yang diharamkan, jangan kamu melanggar. Dia telah
menetapkan hudud jangan kamu melampauinya, dan Dia mendiamkan
(tidak menentukan hukum) pada banyak perkara bukan (karena) kelupaan,

jangan kamu membahasnya.” (HR. al-Daruqutni)®

Namun, kebolehan praktek muamalah di sini yaitu distribusi zakat yang
dilakukan secara produktif, harus memenuhi beberapa syarat. Ini merupakan hasil
keputusan yang dihasilkan melalui pertemuan ulama di Kuwait pada tahun 1413 H-
1992 M, yang disponsori oleh lembaga zakat Internasional Kuwait. Syarat-syarat
tersebut di antaranya sebagai berikut:

a. Tidak adanya keperluan mendesak yang harus menggunakan dana segera.

b. Penyaluran zakat untuk usaha produktif, yang dilakukan dalam bentuk investas
harus sesuai dengan ketentuan syarak.

c. Adanyajaminan keamanan bagi utuhnya dana zakat.

d. Adanyajaminan bahwa modal tersebut dapat ditarik jika terdapat keperluan yang
mendesak dari para mustahik zakat.

e. Adanya jaminan bahwa usaha produktif dilakukan dengan sungguh-sungguh,
professional dan amanah.

f. Adanya keputusan dan pertimbangan pemerintah terhadap lembaga amil dalam
penyaluran dana zakat untuk usaha produkif, dan juga adanya pengawasan yang
ketat agar dana zakat diberikan kepada orang yang memiliki kecakapan,
berpengalaman dan bersikap amanah.?*

Berdasarkan beberapa persyaratan yang tertera di atas, menurut penulis ada
satu persyaratan lain yang perlu dimasukkan, dan itu sangat menentukan sah atau
tidak sahnya muamalah yang dimaksud, yaitu dana zakat tersebut ditamlikkan
terlebih dahulu kepada mustahik, kemudian diminta izin kembali kepada mereka
karena bagiannya tidak disalurkan secara langsung, melainkan dijadikan sebagai
saham yang dimiliki oleh semua mustahik.

2<Ali Ibn ‘Umar al-Daruqutni, Sunan al-Daruqutni, jilid. IV (Beirut: Dar al-Ma‘rifah, 1994),
91.

ZArmiadi, Zakat Produktif ..., 85-86. Lihat juga Arifin Purwakananta dan Noor Aflah (ed),
Southeast Asia Zakat Movement, cet. | (Jakarta: FOZ, DD, Pemkot Padang, 2008), 162.
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Selanjutnya, kebolehan penyaluran zakat sacara produktif ini, apabila
kebutuhan konsumtif para mustahik sudah terpenuhi dan modal tersebut dikelola
secara professional agar memperoleh keuntungan. Di samping itu juga harus mampu
melakukan pembinaan dan pendampingan pada mustahik agar usahanya dapat
berjalan dengan baik dan tujuan penyaluran zakat tercapai serta memberikan
pembinaan ruhani dan intelektual keagamaannya, agar semakin meningkat keimanan
dan keislamannya.

Selain beberapa argumen yang telah disebutkan di atas, a-Quran juga tidak
menjelaskan bagaimana teknik penyaluran zakat secara terperinci. Karena itu
menurut Sjechul Hadi Permono, ada empat hal yang perlu diperhatikan, yaitu:

a. Allah swt. tidak menetapkan perbandingan yang tetap antara bagian masing-
masing mustahik yang delapan.

b. Allah swt. tidak menetapkan zakat harus disalurkan kepada delapan senif
semuanya. Akan tetapi Allah hanya menetapkan zakat dibagi kepada delapan
senif dan tidak boleh keluar dari delapan tersebut.

c. Allah swt. juga tidak menjelaskan bahwa zakat yang diserahterimakan kepada
mustahik itu berupa in cash (uang tunai) atau in kind (natura).?

Berdasarkan uraian di atas, maka persoalan zakat produktif termasuk masalah
yang menurut para usuliyun dinamakan dengan persoalan ta‘aqquliyat (yang dapat
dinalar) atau ma‘qul ma’na (dapat dilogikakan). Oleh karena itu, dasar hukum yang
digunakan sebagal sandaran berpijak bagi ulama yang membolehkan pendistribusian
zakat secara produktif adalah: Pertama, tidak ada nas yang melarang distribusi zakat
secara produktif. Kedua, tujuan (al-‘illah) zakat adalah menjadikan mustahik kaya,
bukan sekedar menyerahkan harta zakat. Ketiga, ijtihad ‘Umar bin Khattab tentang
pembagian tanah fay’ yang ada di Irak, Syam, Mesir dan di beberapa tempat lainnya
yang berhasi| ditaklukkan oleh pasukan kaum muslimin.

Pendistribusian zakat produktif di kalangan umat Islam, menoreh pengaruh
besar terhadap perwagahan realitas perekonomian dan sosial pada masyarakat kita.
Dibuktikan dengan betapa besarnya manfaat dari alokasi zakat yang disalurkan
secara produktif dibanding konsumtif. Di antara manfaat yang sangat menonjol
adalah menjadi solusi untuk mengurangi kemiskinan dan membina kemandirian
mustahik, walaupun masih dalam skala kecil, disebabkan dana zakat belum bisa

Zgjechul Hadi Permono, Pendayagunaan Zakat dalam Rangka Pembangunan Nasional:
Persamaan dan Perbedaannya dengan Pajak (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1995), 41.
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dimobilisasi secara optimal.?® Untuk itu, agar memperoleh hasil yang maksimal,
seyogyanya zakat itu harus dikelola oleh pemerintah. Namun, dalam hal ini terjadi
perbedaan pendapat ulama, sebagian mereka menyatakan, zakat itu tidak boleh
dikelola oleh pemerintah karena negara kita bukan negara Islam. Sebagian yang lain
membolehkannya, dengan alasan bahwa syari’at Islam itu terdiri dari tiga kategori.

Pertama, syariat yang mengatur tentang hubungan manusia dengan
Tuhannya, seperti shalat, dan puasa. Untuk melaksanakan syariat ini tidak perlu
kepada bantuan pemerintah karena ia merupakan ibadah yang menyangkut dengan
indifidu seseorang dengan Tuhannya. Berbeda halnya dengan ibadah haji, walaupun
ia juga merupakan ibadah yang bersifat kewajiban pribadi, namun perlu kepada
bantuan pemerintah agar terjamin keamanan dan lancar dalam pel aksanaanya.

Kedua, syariat yang menyangkut dengan keimanan dan akhlak. Kategori ini
juga tidak perlu kepada bantuan pemerintah (negara). Ketiga, syariat yang
menyangkut dengan hukum dunia, seperti hukum zakat, hukum perkawinan, hukum-
hukum pidana, dan hukum kewarisan. Hukum-hukum ini perlu kepada bantuan
pemerintah (negara) agar dapat terlaksana dengan sempurna.

Berdasarkan uraian di atas, maka zakat termasuk salah satu ibadah yang
menyangkut dengan hukum dunia, serta telah mengalami reformasi konsepsi
operasionalnya. Di mana saat ini zakat tidak hanya didistribusikan dalam bentuk
bantuan langsung tunai (bagi habis) bagi mustahik, tetapi juga telah dikembangkan
sebagal upaya mengentaskan kemiskinan, membina kemandirian mustahik dan untuk
pemberdayaan ekonomi mereka. Sebagaimana yang dikemukakan oleh Syauqi a-
Fanjari bahwa zakat tidak hanya dibatasi untuk menyantuni orang miskin dalam
bentuk konsumtif yang bersifat temporer, tetapi juga bertujuan untuk memberantas
kemiskinan secara permanen dengan harapan para penerima zakat (mustahik) dapat
berubah menjadi pembayar zakat (muzaki) di kemudian hari.?* Dalam hal ini terdapat
suatu filosofi yang menyatakan bahwa “Berikan kailnya, bukan ikannya.” Agar
terlaksananya upaya tersebut perlu adanya bantuan pemerintah®® serta dukungan
secara multidimensional, agar pelaksanaan zakat khususnya zakat produktif

terkordinir, tepat sasaran, dan tepat guna, serta mencapai tujuan yang signifikan.

2 Arifin Purwakananta dan Noor Aflah (ed), Southeast Asia ..., 162.

| sma’il Syawqi a-Fanjari, Al-lIsam wa al-Daman al-ljtima‘T (Riyad: Dar a-Thagif, 1400
H), 81.

“Peran pemerintah di sini dapat diganti oleh Badan Amil Zakat (BAZ), Lembaga Amil Zakat
(LAZ), Bait al-Mal dan lain-lain.

316 | Jurnal limiah ISLAM FUTURA



PENDISTRIBUSIAN ZAKAT PRODUKTIF

Namun, selain beberapa ha positif yang telah penulis sebutkan di atas,
pengaplikasian zakat produktif juga masih mengalami beberapa kendala, antara lain:
Pertama, sebagian besar dari mustahik belum layak dipercaya, secara teknis
operasional apalagi moral, maka upaya untuk mengelola zakat secara swadaya
menjadi pilihan. Kedua, belum menjadi prioritas yang diperhitungkan di tanah air
kita maupun di negara-negara berpenduduk mayoritas muslim yang senasib. Ketiga,
jarang diperkenakan apalagi sengaja direkomendasikan oleh lembaga-lembaga amil
yang ada, karena secara teknis penyaluran zakat konsumtif jauh lebih mudah

ditunaikan baik secara prosedur dan pertanggungjawabannya.

C. Penutup

Pendistribusian zakat secara produktif adalah zakat yang disalurkan kepada
mustahik untuk dikelola dan dikembangkan melalui perilaku-perilaku bisnis di mana
harta tersebut dimanfaatkan sebagai modal untuk meningkatkan taraf ekonomi
mustahik. Metode distribusinya terdiri dari dua bentuk: Pertama, pendistribusian
zakat secara produktif dalam bentuk non investasi, yaitu: zakat yang diserahkan
langsung kepada mustahik untuk dikembangkan, sehingga zakat tersebut menjadi
hak milik penuh mustahik, artinya yang diberikan kepada mustahik adalah ‘ayn al-
zakah; kedua, pendistribusian zakat secara produktif dalam bentuk investasi, yaitu:
zakat yang tidak langsung diserahkan kepada mustahik, artinya yang diberikan
kepada mustahik adalah mustawlad al-zakah.

Pendistribusian zakat secara produktif dibolehkan dengan maksud untuk
meningkatkan kehidupan ekonomi para mustahik. Namun, ada persyaratan penting
bahwa para calon mustahik itu sendiri sebelumnya harus mengetahui bahwa harta
zakat yang sedianya mereka terima akan disalurkan secara produktif atau
didayagunakan dan mereka memberi izin atas penyaluran zakat dengan cara seperti
itu. Mustahik harus benar-benar mengetahui dan menentukan terlebih dahulu yang
kemudian ada kesepakatan antara pengelola zakat dengan mereka, baru
kemudian zakat dapat disalurkan secara produktif atau didayagunakan untuk
kepentingan para mustahik. Status dana zakat tersebut adalah menjadi saham milik

bersama mustahik
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Abstrak

Abid al-JabirT merupakan tokoh yang berpengaruh pada masanya. Pemikiran-
pemikirannya disampaikan melalui karyanya yang mampu menggugah kesadaran
umat muslim. Kajian ini membahas tentang pola pemikiran Muhammad Abid al-
Jabirm  dan apa-gpa sga yang mempengaruhi konsep berfikirnya. Kajian ini
menggunakan metode penelitian kepustakaan (library research) dengan pendekatan
filsafat sgjarah sebagai indikator penulusuran persoalan-persoalan yang diangkat.
Hasil penelitian menunjukkan bahwa pola pemikiran Abid al-JabirT  berusaha
mendekontruksi fakta sgjarah yang terjadi pada bangsa Arab. Proses dekonstruksi
tersebut dianalisis melalui pendekatan epistemologi dalam Islam. Walaupun terdapat
beberapa hal yang belum disdlesaikan oleh Aljabiri, namun wacana yang
diangkatnya dapat direspon dan menimbulkan karya-karya baru yang terus
membahas tentang kajian yang berkaitan dengan bangsa Arab secara kritik historis.
Pemikiran-pemikirannya juga sangat signifikan sebagai upaya pembentukan
peradaban masyarakat Aceh kontemporer.

Kata Kunci: Pemikiran Islam; Dekontruksi; Epistemologi Islam

Abstract

Abid al-JabirT was an influential figure during his time. His thoughts was delivered
through his works which was able to arise the Muslim awareness. This study
discusses the ideas of Muhammad Abid al-JabirmT and what are the affects of his
thinking concept. This study is library research with the philosophy historical as an
indicator tracing on the problems being discussed. The results show that Abid al-
JabirT thoughts trying to deconstruct the historical facts happened within the Arab
nation. The deconstruction process is anayzed through the Islamic epistemol ogical
approach. Although there are some problems were not been resolved by al-Jabirt, but
the discourses being lifted could be respond and give new works that continue to
discuss relates to the Arab nation criticism historical. His thoughts are aso very
significant as the efforts to establish the Aceh contemporary civilization.

Keywords: Islamic thought; Deconstruction; Islamic epistemology
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A. Pendahuluan

Khazanah pemikiran Islam dari masa ke masa terus mengalami perubahan
sesuai dengan perubahan ruang, dan tempat dan waktu. Tentunya hal ini disebabkan
oleh mata rantai tesis, anti tesis, sisntesis kemudian menjadi tesis yang terus
berkesinambungan tanpa henti selama kehidupan manusia masih berlangsung.

Banyak wilayah yang terdampar di hamparan bumi, baik itu yang berada di
sektor barat, utara, timur, dan lain sebagai, tentunya perbedaan sektor tersebut
memiliki khazanah tersendiri yang sangat menarik perhatian bagi kalangan
akademisi yang berkecimpung dalam ranah kajian pemikiran dalam Islam. *

Salah satu kgian tersebut dapat dipahami melalui tentang perkembangan
budaya di suatu daerah yang mampu menentukan berkualitas atau tidaknya
perkembangan ilmu pengetahuan di suatu daerah tersebut. Argumentasi tersebut
secara implisit ingin menjelaskan bahwa nilai-nilai kebudayaan suatu daerah sangat
berperan penting dalam menciptakan kualitas ilmu pengetahuan yang akan
diaplikasikan oleh masyarakatnya, dan tentunya keterpengaruhan tersebut dapat
membentuk kepribadian masyarakatnya.

Berdasarkan pemaparan di atas, kajian tentang penulusuran kebudayaan yang
berujung dengan espek-aspek ilmu pengetahuan yang mengkristal dalam garan
keagamaan yang diinterpretasikan olen Muhammad Abid al-JabirT sangat penting
untuk dibahas dan ditelusuri. Kgjian tentang temaini akan mencoba untuk membahas
tentang seperti apakah pola pemikiran Muhammad Abid al-JabirT dan apa-apa sgja
yang mempengaruhi konsep berfikirnya.

Dengan demikian penulisan makalah ini akan berusaha menemukan pola
pemikiran Muhammad Abid al-Jabirm  dan faktor-faktor yang mempengaruhi

! Jhon Cooper, Ronald Nettler, Mohammoud, Islam and Modernity: intelectuals respond, Terj.
Wakhid Nur Efendi, Pemikiran Islam: dari Sayyid Ahmad Khan hingga Nasr Hamid Abu Zayd
(Jakarta: Erlangga, 2002), 78.
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terbentuknya pemikirannya. Sehingga temuan yang akan ditemukan nantinya akan
digunakan sebagal pisau analisis terhadap proses konteksutualisasi wacana studi
pemikiran Islam dewasaini.

Kajian ini tentunya akan berbeda dengan tulisan yang sebelumnya tentang
pemikiran Muhammad Abid al-JabirT yang pernah dipublikasi. Salah satunya tulisan
yang ditulis oleh Rosi Manila yang berjudul Konsep Epistemologi Muhammad Abed
Aljabiri. Dalam tulisan tersebut cenderung membahas dampak-dampak dari konsep
epistemologinya semata tanpa ada proses nanalisis yang lebih kritis terhadap pola
pemikiran Muhammad Abed Aljabiri.?

Berbeda halnya dengan tulisan yang penulis lakukan, dalam kgian ini akan
mengarahkan pembaca untuk mengetahui makna dari karya terpopuler Muhammad
Abid al-JabirT yang berjudul Kritik Formasi Nalar Arab sebagai bahan utama dalam
memahami pola pemikirannya Muhammad Abid al-JabirT serta faktor-faktor yang
mempengaruhi atau memicu pemikirannya tersebut.

Kgjian ini akan dikombinasikan dengan teori yang dikembangkan oleh
Nurcholis Madjid yang menjelaskan bahwa dalam memahami pemikiran
pembaharuan tokoh tidak hanya terhenti dari sisi kuantitas semata, melainkan harus
dapat mempertimbangkan nilai-nilai kualitas yang terdapat dalam tokoh tersebut.®
dengan penggunaan teori tersebut akan berusaha menggali nilai-nilai kualitas yang

terdapat dalam konsep pemikiran Muhammad Abid al-JabirT ini nantinya.

B. Pembahasan
1. Riwayat Hidup Muhammad Abid Aljabiri

Muhammad Abid al-JabirT adalah seorang intelektual muslim sangat kreatif
dalam melontarkan kritik-kritiknya dalam membangun kesadaran umat muslim pada
masanya. Muhammad Abid al-Jabiri dilahirkan di kota Feji (Fekik)-Maroko pada
tahun 1936 M. Gelar doktornya diraih di Universitas Muhammad V Rabat-Maroko,
kemudian menjadi dosen filsafat dan pemikiran Islam di Fakutas Sastra pada kampus
yang sama (Universtas Muhammad V Rabat).*

2 Rossi Manila, “Konsep Epitemologi Muhammad Abed Aljabiri”, Skripsi (Banda Aceh:
Fakultas Ushuluddin dan Filsafat UIN Ar-Raniry, 2015), 55.

% Nurcholisd Madjid, Isam Kemodernan dan Keindonesiaan, cet.X! (Bandung: Mizan, 1998),
205.

* Abed Aljabiri, Takwin al-‘Agl al’Arabi (Beirut: Markaz Dirasat al-Wihdah al-‘Arabiyah,
1989), Terj. Imam Khoiri, Kritik Formasi Nalar Arab (Y ogyakarta: IRCisoD, 2003), 591.
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Gagasan yang dilontarnya sangat berpengaruh terhadap perkembangan studi
tentang rekontruksi metodologi para sgarawan pada masa itu. Kemahirannya dalam
menguasai konsep epistemologi membuatnya semakin mengguncang pandangan
keilmuan di dunia. Sgjak awal abad ke 20-an, Muhammad Abid al-Jabiri mencoba
serius kaiannya dengan secara rutin menerbitkan artikel-artikelnya di berbagai
media yang berkenaan dengan wacana-wacana sosiokultural dan keagamaan yang
sering diperbincangkan. Muhammad Abid al-JabirT sering disejajarkan dengan
tokoh-tokoh pembaharuan dalam Islam seperti Fatima Mernisi (Maroko), Hasan
Hanafi, Nasr Hamid Abu Zayd (Mesir), Arkoun (Aljazair), Anna’im (Sudan), Ziaul
Hag (Pakisten), Asghar Ali Engineer (India) dll.

Abid al-Jabiri sebagaimana Hasan Hanafi, dikenal sangat produktif
menghasilkan karya kritisinya, baik dalam bentuk makalah, artikel hingga buku yang
utuh dan serius. Produktifvitasnya sama sekali tidak pernah mengendurkan kualitas
dan ketgjaman karya-karyanya. Abid al-JabirT sangat terkenal di kalangan akademisi
yang fokus mempelajari filsafat ketika Abid al-JabirmT meluncurkan buku Takwin al-
Agl al-‘Arabi. Buku tersebut tercipta dimulai dari edisi pertama dari karyanya yang
berjudul Kritik Nalar Arab (Naqd al-‘Aqgl al-*Arabi).

Dari dsis lain, pola pemikiran al-Jabirm cenderung dipengaruhi oleh
rekontruksi pos-strukruralism (posmodern) yang berkembang dalam filsafat Prancis.
akan tetapi kecendrungan tersebut tidak dapat dimarjinalkan bahwa al-Jabirt juga
dipengaruhi oleh karya-karya filsafat yang ditulis para filosof 1slam seperi  Alkindi
dan Ibnu Rusyd.

2. Pemikiran Muhammad Abed Aljabiri
a. Membangun Kesadaran Muslim Islam

Menelusuri pola pemikiran Muhammad Abid al-Jabirt merupakan suatu
pekerjaan yang berat untuk dilakukan, selain dari kepribadiannya yang sangat
fenomenal bagi kalangan fundamentlis, metode tulisannyapun cenederung bersifat
integratif dan interkonektif dalam membahas suatu permasalahan. Artinya bahwa
ketika ingin membuka tabir pemikirannya Muhammad Abid al-JabirT  dalam
menyelesaikan suatu permasalahan, maka secara otomatis akan menemukan banyak
objek yang perlu direnungkan. Sebagai contoh, ketika Abid al-JabirT menulis tentang
sgjarah peradaban Arab, maka dalam kajian tersebut tidak hanya permasalahan
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sgarah dan kebudayaan, akan tetapi permasalahan ontologi metafisikapun akan
termuat di dalam pembahasan sejarah peradaban Arab tersebut.”

Walaupun ruang lingkup pembahasan tentang pola pemikiran Abid al-Jabir
tersebut sangat luas, tidak tertutup kemungkinan untuk membahasnya secara
komprehensif. Rekontruks peradaban Arab yang dikembangkan oleh Muhammad
Abed Aljabiri adalah salah satu fokus pemikirannya yang menarik untuk dicermati.

Gejala sosial pada masa Abid al-Jabiri hidup merupakan bahan pemicu
perkembangan pemikirannya. Beberapa persoalan yang diangkat oleh Abid al-Jabir
dalam karyanya yang berjudul Formasi Nalar Arab adalah: Pertama, pemikirannya
tersebut ingin memberikan mekanisme dan solusi terhadap kegalauan masyarakat
Arab ketika bersentuhan dengan kebudayaan Yunani yang cenderung
mengedepankan penalaran. Hal ini diperparah ketika pada masa itu masyarakat Arab
sedang disibukkan dengan pertikaian antarsuku. Di balik itu semua terdapat suatu
kelompok elit yang paling memiliki kuasa penuh yakni kelompok Qurays.

Kedua, ketidakberdayaan masyarakat Arab untuk melepas belenggu legalitas
kebudayaan nenek moyang mereka yang dapat merusak citra peradapan Arab ketika
berhadapan dengan perkembangan zaman. Justru sikap apologis kebudayaan yang
semakin berkembang, tidak memiliki makna yang positif terhadap kebudayaan yang
dipertahankan.

Ketiga, Abid al-JabirT berusaha untuk menyelaraskan paradigma secara Arab
dengan sgjarah perkembangan renaisans di Eropa. Dalam pandangan Abid al-Jabirr,
sgjarah peradaban Islam cenderung terputus dan tidak seimbang. Terputusnya sejarah
tersebut mengakibatkan peradaban Arab menjadi semakin tidak bermartabat seiring
perubahan zaman.

Keempat, Abid al-JabirT ingin menyampaikan bahwa semua tradisi tersebut
tidak dibolehkan untuk dianggap sebagal suatu yang telah objektif dan sakral,
melainkan bahwa tradis tersebut merupakan suatu hal yang harus direkontruksikan
dan disesuaikan dengan situasi masa lalu dan masa sekarang.

Kelima, untuk mengembangkan dan memberi pemahaman kepada umat
muslim bahwa dalam menyelesaikan permasalahan harus perangkat dari sudut
pandang yang bersifat integratif, yakni permasalahan figh, gramatika Arab,
humanitas dan lain sebagainya tidak dapat dipisahkan. Begitu pula sebaliknya, umat

® Abed Aljabiri, Takwin al-‘Aqli al’Arabi ..., 25.
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muslim jangan hanya tenggelam dalam pemahaman fikih dan gramatikanya dengan
dalih bahwa semua itu adalah tradis yang tidak boleh diganggu gugat walaupun
nilainya mengalami pertentangan yang sengit terhadap nilai-nilai humanitas pada
masa itu. Dengan demikian, dapat dipahami bahwa Abid al-JabirT ingin melakukan
program yang bersar bagi generas umat muslim di dunia yakni, melakukan
penulisan ulang tentang sejarah peradaban Islam yang berkembang di Jazirah Arab
yang cenderung tidak memiliki keseimbangan antara penjelasan ilmu pengetahuan,
keagamaan dan politik.

Untuk menjawab atau memberiakan solusi terhadap persoalan di atas,
Muhammad Abid al-JabirT menjelaskan bahwa umat muslim di Arab harus sadar
dalam memahami tradisi yang mereka anut. Hal ini sangat penting karena kekeliruan
dalam memaknai tradisi akan menyebabkan kejumudan di kalangan umat muslim di
Arab. Penulis beranggapan bahwa Abid al-JabirT sangat serius untuk melontarkan
kritiknya melalui karyanya yang berjilid-jilid tersebut. Kegelisahan Abid al-Jabirt
dalam melihat fakta sosial yang tidak mencerdaskan generasi muslim tersebut secara
tidak langsung telah menjadi bahan pemicu utama dalam melahirkan karya-karyanya
yang mampu mempengaruhi kalangan ilmuwan pada masa itu.

Beberapaindikator yang dikembangkan oleh al-Jabirt dalam mendeskripsikan
sgjarah peradaban Arab pada dasarnya meliputi: proses pembentukan kultur Arab
klasik, Arab pasca proses kodifikasi, dan perkembangan kredtifitas pengetahuan
Arab Islam. Ketiga indikator tersebut yang menciptakan perluasan argumentasi-
argumentasi Abid al-Jabirm dalam merekontruksi kritik formasi nalar Arabnya.

Proses pembentukan nomenklatur tentang kritik formas nalar Arabnya
tersebut dilatarbelakangi oleh kecintaan Abid al-JabirT terhadap kebudayaan Arab itu
sendiri. Rasa cinta terhadap Arab tersebut muncul karena al-JabirT sangat kagum
dengan proses pengembangan pembentukan karakteristik pengetahuan di Arab yang
sangat kompleks. Dalam pemahamannya, pengetahuan tentang Arab akan
mengangkat wacana tentang tradisi, agama, kekalifahan, ideologi, dogma, filsafat,
fikih, filosof muslim dan Y unani serta pemikiran-pemikirannyatentang Islam.

Berdasarkan argumentasi di atas, dapat dipastikan bahwa objek kajian tentang
nalar Arab menurut al-Jabiri tidak bersifat stagnan, melainkan lebih bersifat dinamis.
Pembahasan nalar Arab tidak dibatasi oleh teritorial, spasia dan temporal, melainkan

persoaan interaksi peradaban Yunani dengan Islam dan persoalan tokoh-tokoh
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filsafat Islampun turut mewarnai kajian al-Jabirt dalam menginterpretasi program
nalar Arabnya tersebut.

Terdapat sebuah masa dalam pandangan al-Jabirt yang menjadi sumber titik
perbedaan antara Arab klasik yang cenderung berbalut dogma-dogma dengan Arab
pengembangan yang identik dengan perkembangan ilmu pengetahuan. Masa transisi
tersebut disebut al-JabirT sebagai masa kodifikasi kebudayaan Arab.®

Masa kodifikasi tersebut berlangsung mulai akhir pemerintahan Dinasti
Umayyah hingga berlangsung pada masa Dinasti Abbasiyah dan Fatimiyah. Hasil
dari proses pengkodifikasian tersebut menyebabkan bahasa Arab dijadikan sebagai
bahasa yang fenomenal dengan ditandai dengan kaedah gramatikalnya (nahw) yang
tidak mengalami perubahan yang berarti walaupun sering ditempa oleh pertikaian

politik dalam sgjarah peradaban Islam.

b. Konsep Epistemologi Iam
Melalui bangunan analisanya Abid al-Jabir mengenai peradaban
pengetahuan tentang filsafat 1slam yang berkembang di Arab, sangat dipengaruhi
oleh nilai-nilai lingkungan seperti pengaruh budaya Badui, Yunani, politik dan
upaya-upaya lainnya yang tidak luput dalam kajian al-Jabirl. Hasil dari proses
menganalisis permasalahan di atas, a-Jabiri menemukan tiga aspek epistemologi
yang berkembang dalam peradaban Arab, yakni aspek bayant, burhani dan ‘irfant.’
1. Konseps Bayani
Kata bayani secara etimologi berasal dari bahasa Arab yang berartikan
penjelasan, penyampaian. makna kata secara etimologi tersebut menjadi lebih luas
dan mendalam ketika dihadapkan dalam sebuah terimonologi yang dikembangkan
dalam pendekatan filosofis, yakni bayani merupakan suatu metodelogi pemahaman
daam memahami makna-makna tekstual dari ayat-ayat al-Qur’an. Pembahasan
bayant konteks masyarakat Arab sangat berhubungan dengan kaedah gramatika
bahasanya dalam memami teks al-Qur’an.?
Abid al-JabirT menggunakan aspek bayani tersebut sebagai salah satu
landasan dalam mengklasifikasikan tradis Arab yang dimaksudkannya. Melalui

® Muhammad Abed Aljabiri, Al-Din Wa al-Dawlah wa Tatbiq al-Syari’ah (Beirut: Markaz
Dirasah Alwahdah Al-Arabiyah, 1996), Terj. Mujiburrahman, Agama Negara dan Penerapan Syari’at
Islam (Y ogyakarta: Fgjar Pustaka Baru, 2011), 23.
" Miska Muhammad Amien, Epistemologi Islam (Jakarta: Ull Pres, 2006), 14.
8 Ahmad Maulana, dkk, Kamus IImiah Populer Lengkap, cet.VIl (Yogyakarta: Absolut, 2011),
43.
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aspek ini, al-Jabirt mengemukakan bahwa di balik karunia dari bahasa Arab tersebut
ternyata dapat mengakibatkan tradisi Arab menjadi terkungkung dalam satu
pemahaman yang sempit, misalnya masyarakat Arab cenderung sulit membuka diri
dari pemahaman-pemahaman fikih yang telah dibakukan oleh para pendahulunya.
Padahal jika dilihat dari eksistensi hukum fikih sangat ditentukan oleh perkembangan
spasial tempora yang dialami oleh sekelompok masyarakat.

Dengan demikian, a-Jabiri melalui program formasi nalar Arabnya tersebut
ingin mengajak masyarakat Arab untuk menyadari kenyataan, bahwa tidak semua
tradisi yang ditinggalkan para pendahulu-pendahulu Arab tersebut disakralkan secara
utuh, sehingga dapat menyebabkan karakter masyarakat Arab menjadi statis. Bahkan
lebih dari itu dipastikan peradaban keilmuan di Arab akan mengalami tantangan yang
lebih besar.

2. Konsepsi Burhani

Sama halnya dengan kata bayani, burhani juga berasal dari bahasa Arab
yang berarti sebuah pembuktian. Dalam pendekatan terminologi, burhant
merupakan suatu proses penalaran yang mendorong memahami makna-makna ayat
al-Qur’an dan dikontekstualisasikan dengan realitas sosial. Aspek burhani disebut
sebagal kelanjutan pemahaman pasca bayani, yang membahas tentang sikap dan
kaedah yang digunakan para filosof daam menghubungkan kesesuaian teks al-
Qur’an dengan konteks al-Qur’an.

Kaitanya dengan programnya al-Jabiri, melaui aspek burhani tersebut
masyarakat Arab mampu membuka kesadaran bersikap dalam berkomunikasi dengan
tradisi-tradisinya yang cenderung memenjarakan pemikiran mereka, yang justru akal
tersebut merupakan karunia Allah yang diberikan kepada umat manusia.

3. Konseps ‘Irfant

Abid al-Jabirm menjelaskan bahwa masyarakat Arab dikarunia Allah Swit.
dengan gramatika bahasanya, dan masyarakat Yunani dikaruniai dengan filsafatnya.
Argumen tersebut secara tidak langsung menyampaikan bahwa al-Jabirt sangat cinta
dan kagum terhadap peradaban keilmuan yang berkembang di Arab, tentu maksud
kawasan Arab dalam pemahamannya sangat dinamis.

c. llmu dan Poalitik
Pembahasan Abid al-JabirT terkait kajian ilmu dan politik cenderung

memahami proses kepemimpinan Nabi Muhammad Saw di wilayah Madinah. Alasan
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utama Abid al-JabirT memfokuskan kajian di wilayah tersebut karena memiliki nilai-
nila ilmu yang kompleks, bailk dari sis instrumen politik, ekonomi dan ilmu
pengetahuan lainnya. Dalam konteks konsep kritik formasi nalar Arab yang
dikembangkannya, dalam hal ini Abid al-Jabiri secara tidak langsung ingin
menyampaikan bahwa persatuan antara politik dan ilmu pengetahuan telah dimulai
dari wilayah Madinah.

Penting untuk dipahami bahwa interpretasi Abid al-Jabirt dalam
menganalisis perkembangan politik di wilayah Madinah yang ketika itu dipimpin
oleh Nabi Muhammad Saw. tidak berangkat dari pendekatan apologis. Artinya, Abid
al-Jabirm tidak menjelaskan kehebatan kepribadian Nabi Muhammad Saw., namun
Abid al-Jabirt  memaparkan hasil dari kebijakan yang terjadi pada masa
kepemimpinan oleh Nabi Muhammad Saw. Hasil-hasil kebijakan tersebut
diantaranya, regulasi kemgemukan suku, karakter, kepentingan, dan kesatuan umat
manusia

Wilayah Madinah dalam pemahaman Abid al-JabirT merupakan salah satu
daerah yang dijadikannya sampel untuk mengkumandangkan bahwa bangsa Arab itu
besar dan berwibawa. Fakta sosial yang terjadi pada bangsa Arab yang dimaksudkan
oleh Abid al-JabirT seiring perubahan waktu mengalami kemunduran yang drastis.

d. Analisisdan Kontekstualisasi Pemikiran Muhammad Abid Aljabiri

Secara tidak langsung penulis mengamati bahwa pemikiran Abid al-Jabirt
bersifat kritis historis. Artinya, pola pemikirannya mencoba untuk mengangkat fakta
sgiarah yang terkaburkan dan itu terjadi pada bangsa Arab dan kemudian Abid al-
Jabirm berusaha untuk mendekontruksikan fakta sejarah tersebut. Walaupun terdapat
beberapa hal yang belum diselesaikan olen Abid al-Jabiri, namun wacana yang
diangkatnya dapat menimbulkan karya-karya baru yang terus membahas tentang
kajian bangsa Arab secara kritik historis.

Pro dan kontra dalam karya tulis memang merupakan hal yang wajar dalam
dialektika keilmuan di dunia. Berkaitan dengan pemikiran Abid al-JabirT, tidak
sedikit pula para pengkritik dan para pendukung Abid al-JabirT bermunculan setelah
karyafenomenanyalahir (kritik formas nalar Arab).

Pemikiran Abid al-JabirT berangkat dari landasan epistemologi yang bersifat
integratif. Hal ini terbukti ketika proses kritik fakta sgjarah bangsa Arab yang
dikembangkannya berangkat dari pendekatan bayani, burhani dan ‘irfani. Melaui
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tiga pendekatan epistemologi ilmu pengetahuan tersebut objek-objek yang dianalisis
oleh Abid al-JabirmT banyak mengundang perhatian para pemikir yang berada di
wilayah timur dan barat duniaini.

Pemikiran-pemikiran pembaharuan yang dikembangkan oleh Abid al-JabirT di
atas sangat menarik untuk dianalisis dalam konteks Aceh. Terdapat beberapa sisi
penting ketika menghubungkan pemikiran Abid al-JabirT dengan kasus-kasus yang
berkembang di Aceh, pertama, sis kritik historis. Artinya, dewasa ini belum
ditemukan para pakar yang mampu mengangkat harkat martabat Aceh melaui
interpretasi yang cemerlang berdasarkan karya-karya yang mampu menggugah
dunia. Misalnya, karya-karya Hamzah Fansuri, Syeikh Abdurrauf Assingkili dan
manuskrip klasik di Aceh belum tersentuh secara baik, padahal aktivitas menulusuri
karya tersebut lebih bermanfaat dari pada aktivitas yang hanya melahirkan karya-
karya yang bersifat apologis.

Kedua, sis epistemologi  (bayani, burhant dan ‘irfant ). Dalam ha ini,
dinamika sosial keagamaan di Aceh belum menggunakan secara baik tiga
pendekatan epistemologi di atas. Akibatnya, wacana-wacana sosial dan keagamaan
di Aceh cenderung seperti wilayah yang tidak memiliki peta. Inti persoalan mengenai
isu-isu sosial keagamaan belum dianalis dengan pendekatan epistemoligis yang
profesional, sehingga sikap-sikap menghakimi sepihak lebih mewarnai proses
penyelesaian kasus-kasus sosial keagamaan di Aceh.’ Terdapat banyak sisi ketika
kasus-kasus Aceh dikontekstualisasikan dengan pemikiran Abid al-Jabiri, sisi-sisi
tersebut di antaranya adalah sisi politik, ekonomi dan lain sebagainya.

C. Penutup

Munculnya pemikiran Abid al-JabirT tidak lepas dari faktor lingkungan yang
dihadapinya, berangkat dari proses penelusuran dan analisis karya Kritik Formasi
Nalar Arab, ditemukan bahwa corak pemikiran Abid al-JabirT bersifat kritik historis
yang terkandung di dalam sistem kebudayaan bangsa Arab. Pendefinisian kurun
waktu tentang bangsa Arab menurut Abid al-JabirT mencakup ruang dan waktu yang
sangat panjang, mula dari peradaban pra Islam di Mekkah hingga masa kejayaannya
umat Islam (Dinasti Abbasiyah).

® Zulfata, Formasi Nalar Aceh (Banda Aceh: Sepercenter, 2015), 5.
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Pemikiran Abid al-JabirT terhadap wacana kritisnya tersebut didorong oleh
beberapa sebab di antaranya adalah faktor kecintaannya terhadap khazanah
perkembangan ilmu pengetahuan bangsa Arab, yang sering kali terlupakan oleh
interpretasi sejarah peradaban Islam itu sendiri. Abid al-Jabiri menegaskan bahwa
sgiarah peradaban Islam tidak benar jika disampaikan dan dipahami berdasarkan
peristiwva-peristiwa politik semata, melainkan peristiva merekontruksi ilmu
pengetahuan yang bersifat metafisikajauh lebih dominan dari pada faktor politik.™

Penting untuk dipahami bahwa Abid al-Jabiri telah membuka cakrawala
masyarakat muslim dengan pendekatan epistemologi Islam, akan tetapi tidak semua
masyarakat yang dapat menerima hasil dari pemikiran Abid al-JabirT, sehingga masih
terdapat sekel ompok masyarakat yang aergi terhadap konsep pemikirannya.

Dalam konteks Aceh, bangunan epistemologi yang ditawarkan oleh Abid al-
Jabirt tentu sangat layak dikagji lebih mendalam. Meskipun formasi nalar Arab dan
formasi nadar Aceh bisa jadi memiliki perbedaan paradigma tersendiri karena
perbedaan sosio-kultural, akan tetapi beberapa titik persamaan dari gagasannya

terlihat signifikan khususnya dalam proses implementasi syari’at Islam di Aceh.
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