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ABSTRAK

Masdar Farid mas’udi melalui bukunya yang controversial, Agama Keadilan; Risalah
Zakat (Pajak) dalam Islam, berkeyakinan bahwa zakat bukanlah ajaran kelembagaan,
melainkan ajaran keruhanian dan moral tentang tanggungjawab negara dan orang-orang
berpunya untuk menegakkan kemaslahatan dan keadilan dengan prioritas pihak yang tidak
berdaya (kaum dhuafa). Konsep kelembagaan dari zakat tidak lain adalah pajak, tax, atau
dalam sebutan negative tempo dulu upeti. Disisi lain Jalaluddin Rakhmat sepakat dengan
pengertian zakat dalam konteks figh klasik (zakat sebagai konsep kelembagaan). Hanya
mengenai harta yang wajib dizakati selain ternak, emas dan perak, perdagangan, barang
tambang dan rikaz, dan pertanian, ada pungutan perlimaan (khumus), yang ditawarkan Jalal
sebagai tesis implisit bahwa khumus adalah zakat profesional.

Jenis penelitian ini adalah penelitian pustaka (library research), dan dalam
mengumpulkan data-data yang dibutuhkan melalui metode dokumentasi. Sumber data yang
digunakan adalah sumber data primer dan sekunder, dan pendekatan yang digunakan adalah
pendekatan filosofis dengan menempuh metode komparasi. Oleh karenanya ada bebrapa
unsure metodis yang akan diinkorporasikan yakni deskripsi, interpretasi, dan koherensi
intern. Metode analisis datanya adalah analisis data kualitatif dengan penalaran deduktif dan
induktif.

Bahwa pemikiran kedua tokoh sama-sama berangkat dari kegelisahan atas fenomena
ketidakadilan social yang terjadi di tengah umat, karena Masdar maupun Jalal adalah tipologi
pemikir muslim yang menganut paham populisme (pembelaan kaum lemah). Seharusnya
fenomena tersebut bisa diatasi dengan gerakan zakat. Satu-satunya jalan penyelesaian adalah
dengan beralih dari cara berpikir lama kepada cara berpikir baru yang ditawarkan kedua
tokoh melalui gagasan zakat mereka. Cara berpikir baru yang ditawarkan Masdar maupun
Jalal berpijak pada prinsip maslahah dengan orientasi kerakyatan atau keadilan social,
sehingga gagasan mereka bermuara satu tujuan yakni terciptanya kondisi yang adil
khususnya bagi kaum dhuafa sebagai pihak yang tidak diuntungkan dalam konstelasi
fenomena ketidakadilan social.

Key word: figh social, zakat, Masdar F.Mas’udi, Jalaluddin Rakhmat
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“Sesungguhnya Allah menfardikan atas meireka (untuk)
mengeluarkan zakat yang diambil dari para orang kaya mereka, lalu
. . e » ¥
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PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB-LATIN
(Berdasarkan Keputusan Bersama Menteri Agama No. 158/1987 dan Menter!
Pendidikan dan Kebudayaan Republik indonesia No (543b/U/1087)

1. Konsonan

Fonem konsonan bahasa Arab vang dalam sistem tilisan Arab dilambangkan
dengan huruf, dalam transliterasi ini sebagian dilambangkan dengan huruf dan
sebagian dilambangkan dengan tanda, dan sebagian lain lagi dergan huruf dan

tanda sckaligus.

D1 bawah ini daftar huruf Arab itu dan transliterasinya dengan huruf Letin.

Huruf Arab Nama
f alif
L ba’
C ta’
L_:_‘_.J &a’
7 jim
e ha’
7 kha’
o dal
S zal
L/.- ra’
‘\// Zf':ll
(s sin
o syin
sad
‘;J_)ﬁ dad
J? ta’
© za’
e ‘ain
£ gam
% fa’
5 qaf
c—) kaf
S lam
) mim
L; nun
:(b wau
N ha’
) hamzah
L._\S ya’
2. Vokal

Huoruf Latin

tidak dilamlangkan

b

H

J

h
kh
d

:5"2:53—'7:‘_'.'1"‘0‘:

K‘< o

Nama

tidak ditambangkan

be

te

s (dengan titk di atas)
je

ha (dengan titk dibawah)
ka dan ha

de

zet (dengon titik di wtas)
er

zet

es

es dan ye

es (dengan titik di bawah)
de (dengan titik di bawah)
te (dengan utik di bawah)
zet (dengan titik di bawah)
koma terbalik ( di atas)
gc

ef

ki

ka

el

em

en

we

ha

apostrof

ye

Vokal bahasa Arab, seperti vokal bahasa [ndonesie, terdiri dari vokal tunggal atau

monoftong dan vokal rangkap atau difiong,

vi



I. Vokal tunggal

Voxal tunggal bahasa Arab yang lambangnya berupa tanda atau harakat,

transliterasinya sebagai bernikut :

Tanda Nama Huruf Latin ~Nama
z Fathah a a

— Kasrah | I

= Dammah u n

2. VYokal rangkap

Vokal rangkap bahasa Arab yang lambanonya pabungan antara barkat dan huruf,
transhierasinya berupa gabungan huref], yaitu

____T'anda Nama Huruf Latin Nama
- Fathah dan ya’ ai . a dan i
‘ é Fathah dan wau au adanu
Contoh ; P
s kaifa
/‘ e
U haula

3. Maddah

Maddah atau vokal panjang vang lambangnya berupa harakat dan hurut]
transliterasinya berupa huruf dan wanda, yailu :

Tanda dan Huruf Nama

Huruf dan Tanda Nama

T 4 . : .
| Fathah dan alif a A dan garig di
(¢ —— atau ya’ atas
S —— Kasrah dan ya’ i i gur, poris di atas
(3 L Dammah & wau u u can gans i atas
Contoh : L .
Ja qala
s A 5
Jd:l} ) qila
i yaqulu

4, Ta’ marbuthah

Fransliterasi untuk ta marbitah ada dua

1. Ta marbutah hidup

Ta marbutah yang hidup atau mendagal harakat fathah, kasrah dan
dammah, transliterasinya adalah /i/.

2. Ta marbutah mati

Ta marbuwah yang mati atau mendapat harakat suku, transliicrasinya adalah

{h).
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3. Kalau pada kata yang terakhir dengan ta marbuthah diikuti oich kata yang
menggunakan kata sandang a! serta bacaan kedua kata itu ierpisah maka ta
martuthah itu ditransliterasikan dengan ha ( h).

Contoh:, ,

IJ‘J;EU j f‘fﬁé—) raudah al-a(fal - raudatul-alfal

°)5—‘-°M ‘U-‘ al-Madi nah-al-Munawwarah
;o - al-Madi natul-Muneawwarah

LENIS talhah

5. Syaddah (Tasydid)

Syaddah atau 1asydid yang dalam sistem tulisan Arab dilambanygkan dengan
sebuah tanda, tanda syaddah atau tanda tasydid, dalam translhiterasi ini tanda
syaddah tersebut dilambangkan dengan huruf, yaitu huruf yang sama d=ngan huruf
yang diberi tanda syaddah itu.

Contoh : /4,
L rabbana
3 nazzala

6. [Kata Sandang
Kata sandang dalam sistem tulisan Arab difambangkan dengan huruf, yaitu
Namun, dalam transliterasi ini kata sandang itu dibedakan atas kata sandang yang
diikuti oleh hurut syamsiah dan kata sandang yang diikuti oleh huruf qamariah.
1. Kata sandang diikuti oleh huruf syamsiah
Kata sandang yang diikuti oleh huruf syamsiah ditransliterasikan sesuai
dengan bunyinya,, yaitu huruf /i/ diganti dengan huruf yang sama dengan
huruf yang langsung mengikuti kata sandang itu.
2. Kata sandang ditkuti oleh huruf qamariah ‘
Kata sandang yang diikuti oleh huruf gamariah dltranshtcanIkan sesual
dengan huruf aturan yang digariskan di depan dan sesuai pula dengan
bunyinya.
Baik ditkuti huruf syamsiah maupun huruf qamariah, kata sandang ditulis
terpisah dari kata yang mengikuti dan dihubungkan dengan farda sempang,
Contoh : . -

P I
d%:_)l" ar-rajulu
il

)/J.. -
e—‘ﬂ-’ al-galamu

7. Hamzah

Dinyatakan di depan bahwau hamzah ditransliterasikan dengan spostrof. Namun, itu

hanya berlaku bagi hamzah yang terletak di tengah dan di akhir kata, Bila terfetak

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

Contoh :

- } ) T .

U,ﬂh\“‘ ta'khuzuna
";/ ;" an-nat’
Jsi akala
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8.Pcnulisan Kata

Pada dasarnya setiap kata, baik fiil, isiie maupun harf, ditulis terpisah. Flanya kata-
kata tertentu yang penulisannya dengan huruf Arab sudah lazim dirangkaikan
dergan kata lain karena ada huruf atau harakat yang dihilangkan maka dalam
ransliterasi ini penulisan kata tersebut dirangkaikan juga dengan kata lain yang
mengikutinya,

Contoh:

PR TR A T
L):‘.a_)\_)-“ M _9@-\ 43 U\,.B Wa innallaha lahuwa khair ar-razigin
. 7

S , - Wa innabliaha lahuwa khairur-razigin
s a o
d—’-x-:h“ ﬁ-"“)—“f thrahim af-Khalil

- thrahtmul-Khali't

9. IlurufKapltal

Meskipun  dalain sisten tulisan Arab huruf kapitai tidak dikenal, dalam
ransliterasi ini huruf tersebut digunakan juga. Penggunaan huruf kapital seperti
apa yang berluku dalam EYD, diantaranya : Huruf kapital diguriakan untuk
menuliskan  huruf awal nama diri dan permulaan kalimat. Bila nama din itu
didahului oleh kata sandang, maka yang ditulis dengan huruf kapital tetap huruf
awal nama diri tersebut, bukan huruf awal kata sandangnya.

Contoh: - 4 gl
d 9-'-"_)“ Y‘ Jm L‘j Wa ma Muhammadun illar-rasul
J-QM ‘j\—‘s J,)—“ (_5-31‘ Al-lazi unzila {Th al-Qutanu

Al-lazl unzila fihil-Quranu

Penggunaan huruf awal kapital untuk Allah hanya berlaku bila dalam ulisan Arab-
nya memang lengkap demikian dan kalau perulisan itu disatukan dengan kata lain
sehingga ada huruf atau harkat yang dihilangkan, nuruf kapita! tidak dinergunakan.
Contoh :

w7
‘"”" L}“ 5*4‘-' nasrun minallahi
m‘)“ Lillahi al-amru jami an
T - Lillahil-amu jami’an
e-ur— P (o dSJ &l Walldhu bikulli sya’in ‘alim

10. Tajwid

Bagi mercka yang menginginkan Kelasihan dalam bacaan, pedoman transhierasi
ini merupakan bagian yang tak terpisahkan dengan llmu Tajwid. Karena itu
peresmian pedoman transliterasi ini perlu disertai dengan pedoman tajwid.
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Pertama-tama, puja dar puji syukuwr hanyalah untuk Allah, Tuhan yang telah
memberikan segala taufiq dan hidayah-Nya, sehingga penyusun bisa menyelesatkan
penulisun karya akhir ini. Tanpa petunjuk-Nya yang terus-menerus, inustahil proses
ini bisa rampung tanpa halangan apa-apa.

Denpan penub kerendahan hati, peryusun ingin mengucapkan terimakasih
banyak nuan tuius kepada pihak-pihak -yang, baik sccura langsung ataupun tidak, tkut
membantu penyusun dalam menulis karya akhir ini. Mereka adalah:

I. Yang terhormat Drs. Akhmad Minhaji, M.A., Ph.D., selaku Pembimnbing !
yang dengan penuh kesabaran dan ketelitian telah méncurahkan waktu, tenaga
dan pikiran untuk membimbing penyusunan karya tulis ini.

2. Yang terhorrnat Drs. Kamsi, M.A., sebagai Pembimbing 1l vang juga telah
dengan penuh kesabaran dan .kcjelian, mencurahkan tenaga, waktu dan

pikirannya untuk membimbing penulisan karya tulis ini.
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Segenap karyawan Fakultas Syari’ah TAIN Sunan Kalijaga Yogyakarta yang
telah memberi banyak bantuan, terutama dalam hal adminisiratit’ herkaitan
dengan penulisan karya tulis ini.

4. Drs. Masdar F. Mas’udi, M.A | yang telah memberi izin penyusun membahas
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5. Dr. Jalaluddin Rakhmat, yang telah mengizinaan penyusun mcrnbah;zs

pemikiran beliau dalam figh zakat.

Hanya ucapan terimakasih yang dapat penyusun sampatkan, selebihaya hanya
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BAB i

PENDAHULUAN

A. Latar Belakang

Dalam dunia pemikiran figh zakat di Indonesia, Masdar ¥. Mas’udi
{(selanjutnya disebut Masdar) dan Jataluddin Rakhmat (selanjutnya disebut
Jalal} pemah mengagendakan gagasan ornisinal dalam figh zakat yang
dipersepsi sebagal sesuatu yang —sama sekali— baru dan lain dari :fangiain.
ltu karena gagasan zakat keduanya merefleksikan sebuah wacana courer
terhadap dominasi wacana figh lama yang cenderung dogmutis,

Masdar, melalui bukunya yang kontroversial, Agama Keadilan: Risuluh
Zukat  (Pajak) dalam Islam, berkeyakinan bahwa zakat bukanlah ajaran
kelembagaan, melainkan ajaran keruhaman dan moral lentang tanggung jawab
negara dan orang-orang yang berpunya untuk menegakkan kemaslahatan dan
keadilan semesta dengan prioritas pihak yang paling tidak berdaya (kaum
dhuafa). Konsep kelembagaan dari zakat tidak lain adalah pajak, rax, atau
dalam scbutan negatif tempo dulu; upeti. Dengan kata lain, zakat scbagai
komitmen spiritual-moral, pajak sebagai vjud kelembagaan yang niznjadi ajang
pengejawantahannya. Tesis Masdar bahwa “zakat adalah pajak™ atau “pajak
adalah  zakat” int merupakan antitesis dari formulasi figh lama yang
menyatakan bahwa zakat adalah zakat, pajak adalah pajak, keduanya berbeda
satt sama lain: zakat adalah lembaga par excellens di samping paiak.

Dt sisi yang lain Jalal, di dalam buku kumpulan artikel-arukeinya, /siam
Aktuals Reflewsi Sosial scorang Cendekiowan Musting, vakni di dalam arukel
bertajuk: Zakai Profesi: Duapuluh Persen? | sepakai dengan pengeruan zakat

dalam konteks figh klasik {zakat sebagai konsep kelembagaan). Hanya saja,
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mengenai harta yang wajib dizakati, Jalal menyatakan bahwa sclain lima jenis
harta; ternak, emas dan pzrak, perdagangan, barang tambang dan rikaz, serta
pertanian, ada pungutan perlimaan (%humus). Sebagaimana diketaiui, usul al-
/igh Sunni, yang banyak dijadikan acuan umat Islam Indonesta, sehian lama ini
niengalami ‘kerarcuan’ dalam membuat analogi vang tepat untuk zakat
professional. Jalal lalu menemukan solusi atas ‘kerancuan’ tersebut ketika
berpaling kepada konsep &fumas, sehual ajaran yang sudah lama oerkembang
di dalam fiqh Syi‘ah.'

Jalal kemudian menawarkan tesis implisit bahwa “zakat protessional
adalah Alromuy”, atau “fnomus adalah zakat professional”. Tesis ini, secara
tidak langsung menjadi antitesis terhadap formulast tigh sebelumnya, yang
mengqiyaskan zakat prolesional —dengan amwal zakawi normatf. Dalam
formulast figh konvensional, zakat professional adalah lembaga par-excelient

ai samping khumus (pengeluaran perlimaan atas ganimah). Zakat profesional

' Dalam sejarah perpoliikan lslun, kelompok Syi’ab adzlah golongan yang reneniang
kekhalifshan Abu Bakar, ‘Umar dan ‘Usmap. Mereka beranggapan, ‘Ali-lah yang berhak
menggantikan Resuluilah Saw, sebab dia keluarga dekatnya. Rasulullah sendis, menurut mereka,
lelah berwasiat tentang jabatan itu. Dari sini kita melihat, jika. dibagankan dalan konteks
“pertentangar’”-nya dengan keclompok Sunni, maka sebab utamanya adalai semata perscalan
politik. Jika dalam dunia figh Sunni punya mazhab empat yang terkenal, yakni: Hanafi, Maliki,
Syaii’t dan [{anbali; Syi'ah pun memiliki mazhab sendiri, yakni mazhab Syi'ah. Hal menonjol lain
yang inembedakannya dengan kelompok Sunni, adalah dalam persoalan fnamal, itibad, dalil-
dalil hukum, dasar-dasar hukum dan cabang-cabang ibadat scrta muamalat; Sebhi WMahmassani,
Filsafar Hukum Istam, alib bahasa: Ahmad Sudjono, cet, F.(Bandung: T Alma'arit’ 1976), hlm,
79-30, Discbabkan perbedaan persepsi dalam soal fnzamad, di dalam kelompok Syt ah sendiri ada
tiga kelompok, yang berakibat pula munculnya tiga mazhab hukum, vaitu: niazhab Al-la’fariyah,
mazhab al-Zaydiyyah serta mazhab Isma’iliyyal. Al-Ja’fariyahl adalah yang meyakini bahwa
imam sctelah Ja'far al-Sadiq adalah Musa al-Kazim Dalam menetapkan hukum, mazhab ini
mengaminl sumber darl al-Qur'an daa al-{1adiy serta iima® para imam yang ma’shum (infaltabie).
Mercka tidak menerima ijtihad dengan ra v. Ulama masyhur dari inazhab ini di antarsnya: Ja'far
al-Nadig dan Muhammad al-Bagir. Mazhab Zaidiyah adalah yang menisbabkan pendisiannya pada
Zayd lon Ali 1bn al-[fusayn [bn Al lbn Abi Talib Berbeda dengan mazhab-mazhab Syi’ah
lainnya, mazhab ini mengakui kekhalifahan ‘Umar dan Abu Bakar, tetapi ‘ebih mengutamakan
‘Ali, Dalam persoalan badis mercka hanya menerima yang diriwayatkan golongan Syi'ah,
Sedangkan mazhab isma'iliyyah, yakni yang tidak mengakui Musa al-Kazim sebagai imam.
lsma’iliyyah membagi al-Qur'an menjadi dua arti, fefir dan barin. Secava unium, sebagaimana
golongan Surni, pengikut Syi'ah terbagi menjadi dua kelompok besar, yakni yang banyak



merupakan suatu sistem pengeluaran  sendiri sebagaimana pengeluaran zakat
yang lein karena ia digiyaskan dengan amwal xakawi normatil, sementara

khumus adalah satu sistem pengeluaran yang lain lagi.

B. Pokok Masalah
Berpijak pada penaparan di atas, maka ada tiga pokok masalah
miendasar yang akan dicart jawahnya di alam karya tulis ini, yakni:
1. Adakah segi persaimaan maupun perbedaan antara papasan zakat
dart kedua tckoh?
2. Di mana posisi gagasan zakal kedua tokoh di dalum wacana
peintkiran Islam kontemporer?
3. Adakah satu titik temu dari gagasan kedua tukoh yang
memungkinkan untuk mengkreasi suatu tipologi ierientu dalam

dunia pemikiran figh?

C. Tujuan dan Kegunaan

Berangkat dari pokck masalah ):/ang disebutkan di atas, maka rwuan dari
studi ini adalah sebagai berikut:
L. Untuk menelusuri segi persamaan maupun perbedaan antara
gagasun zakat dari kedua tokoh;
2. Untuk menelusurt  posisi gagasan zakat kedua tokob di dalam

wacamna pemikiran Islam kontemporer;

LD

Menelusuri suatu titik temu dari  gagasan kedea tokoh yang

memungkinkan untuk mengkreasi suatu tipologi terienu dalam

berorientasi pada nash, serta kelompok yang lebih banyak menggunakan nalar. Fathurrahman
Dyawmil, /ilsafar Hukwm sk, cet |, (Jekarta: Logos Wacana Hmuy, 1997), him 120-122.
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dunia pemikiran figh. Upaya ini bersifat sintetis, yakni, di samping
melakukan telaah kritis atas pandangan kedua tokoh, juga
dikembangkan suatu pandangan yang lebih menyeluruh, vang
merupakan altematif baru dan yang meayintesiskan kekuztan-
kekuatan pemikifan masing-masing tokoh. Hasilnya kemudian
akan dijadikan sebagai model sistematis-reflektif. |

Tentang kegunaan-nva, kiranya studi ini akan memberi nuansa baru dalam

khazanah pemikiran Islam kontemporer, khususnya dalam bidang figh.

Telaah Pustaka

Nur Rofiah, alumnus IAIN Yogyakarta, dalam tesis S-Z-nya di
Universitas Ankara, Turki, yang bertajuk Pendekatan Transformatif Terliadap
al-Qur’an, mengategorikan pemikivan Masdar dalam tipologi ‘transformatif’,
sebuah term khas ala pembaruan pemikiran Islam di kalangan pernikir muslim
Indonesia kontemporer. Dalam kesimpulannya, Nur Rofiah menulis, bahwa
Jerfama, sebagaimana pemikiran transformatif lainnya, pemikiran Masdar juga
meinpunvai ciri inengunggulkan -nilai atau ide di atas segala formnalitas.
Artinya, untuk nerealisasikan ide, formalitas adalah kebutuhan yang tidak
dapat dihindari. Akan tetapi, formalitas harus tetap dipahami sebagai bentuk,
bukan ide ita sendiri. Sehingga, kedua --dan ini yang membedakan pendelatan
yang ditawarkan Masdar dengan para penggagas transformisme lainnysa, dalam
perspektif Masdarian teks harus tunduk di bawah ide kebenaran atau kebaikan
universal (kemaslahatan umuin) --yang dicapai melalui metode musyawarah.
Jelas di sini, bahwa fokus kajian Nut Rofiah adalah sisi paradigmatik dari
keseluruhan pemikiran Masdar secara umum, sehingga mcrdapakan wilayah

studi yang lebih terkonsentrasi pada tataran teoretis.



Dedy Djamaluddin Malik dan Idi Subandi 1brahim melalut buku
mereka Zaman Baru Islam Indonesia; Pemikiran dan Aksi Politik (Zaman,
1998), melakukan kajian terhadap pemikiran Jalaluddin Rakhma! bersama tiga
tokoh muslim pembaru indonesia lainnya yakni Abdurrahman Wahid, Amien
Rais serta Nurcholish Madjid. Dan seperti sudah bisa ditebak, apa yang bisa
disimpulkan secara umum oleh kedua penulis adalah bahwu pemikiran
Jalaluddin Rakhmat adalah implelemtasi dari obsesinya untuk menjembatan
kesenjangan antar mazoab antarz Sunni dan Syt’ah. Maka jelas jupa kiranya,
bahwa kaiian Dedy Djamaluddin Malik dan Idi  Suband: Ibralum atas
pemikiran Jalal adalah dalam ruang lingkup yang umum dari keseluruhan
pemikiran lalal. |

Dalam konteks inilah, penyusun memandang karya tulis ini memibiki sisi
menarik terscndini, karena obyek yang akan penyusun kaji adalah wujud atau
implementasi praktis dan pemikiran kedua tokoh. Dalam arti, ketika penyusun
mengkaji  figh zakat yang dilontarkan oleh Masdar, berarti penyusun
melakukan studi atas sisi praksis dari fransformisme Masdar --merujuk tesis
Nur Rofiah. Dan kettka penyusun mengkaji figh zakai Jalal, di mana
paradigmanya memuara pada tradisi figh Ja’far], raaka dengan kata lain
panyusun melakukan studi atas sisi praksis dari idealisme Jalal yang berupaya
menjembatanli kesemjangan hubungan Sunni-Syi’ah -~-merujuk tesis Dedy

Djamaluddin Malik dan 1di Subandi Tbrahim.

E. Kerangka Teoretik
. Wacana islam Pembebasan
Menurut Moeslim Abdurrahman, risalah yang dibawa Nabi Saw,

khususnya tampak dalam periode Makkah, pada intinya berkaitan dengan
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penyervan  tauhid (monotheisme).?  Pandangan  ini mengandung
pemahaman  bahwa Islam  adalali agama pembebas; membebaskan
manusia dari penghambaan terhadap selain Allah, atau lebih dikenal
dengan syirk (menyckutukan Allah). Dalam konteks imi. ‘tuhan-tuhan
selain Allah” tidak hanya dipahami dalam pengertian tradisional; berhala,
patung —merujuk konteks sosial ketika Islam datang, tetapr juga dalam
pengertian suatu sistem sosial yang tidak adil.”

Menurut Asghar Ali Engineer, banyak nays ai-Qur'an maupun al-

Hadi < baik secara tersural maupun iersirat, secara langsung maupun fidak

* Mocstim Abducrahman, “Perlu Tafsir Transformatit®, Media Inovasi, Edisi No. | Th.
V11, (Yopyakarta: Universitas Muhammadiyal: Yogyakarta, 1996), him. 17
Urgensi pembebasan ini pula yang kemudian menginspirasikan muoicuinya berbagai
gacasan vang men;hadapkan pemikiran Islam dengan proses pembebasan manusia ¢i kalangan
pemikir muslim kontemporer. Ali Syari’ati, dalam bukunya Agama Protes dan karya-karya lainnya
lentang tanggung jawab intelckiual muslim, menawarkin gagasan “teologi revolus.oner, Asghar
Ali Engineer dalam bukunya [slam dan Pembebasan mengetengahkan gagasan ‘teologi
pembebasan  dalam  Islam’. Hassan Hanafi, dalam pengertian yang tidak jaub berbeda,
nienyodorkan gagasaan Kiri Islanr, Kusnadiningrat, Teolcgi dan Pembebasar:, cet. 1, (Jakaria,
Logos Wacara Ilmu, 1999), him. 7, Juga Maulana Fareed Esack, tokoh Affika Selatan, dengan
gerakan ‘The Call of Islanr’-nya mengidealkan muncolnya Islam ala Afrika Selatan dengan
konieks lokal yany saat itu dilanda krisis kemanusiaan dengan hegemoni sistem apartheicd, Moch.
Nur Ichwan, “Hermeneutika Sosial Quran: Membaca Posisi Tafsir Hassan Hanafi”, Gerbang,
edisi 1, Th. I, Jarwari-Maret 1999, hhin. 73; Mansour Fakih menyatakan bahwa 1slam
Pembebasan berakar pada ide Teologi Pembebasan Amerika Latin; Aricf Subhan, “Teologi yang
Membebaskan: Kritik techadap Developmentalisme”, wawancarz dengan Mansour Fakih, Ulinml
Qur'an, 25 Tahw Pembaruan Pemnikiran Islam, No. 3, Vol. V1 (Jakarta: LSAT don ICMT 1995),
him. 10}; Perryataan tersebut, bisa jadi waiar karena kita melihat wacana ‘teciogis’ begitu
mengemrka dalam  berbagai tipologi Isfam fendebasan, di mana wacana demikian tentu
mengkonotasi pada term ‘teologi’ dalam ‘Teologi Pembebasan Amerika Latin'. Scmentars,
sebagaimana dimaklumi, akar wacana Teolozi Pembebasan Amerika Latin sangat dekat dengan
marxisme. Bila ind disepakati, tentu secara tidak langsung bermti menalikan urgensi *penbetasan’
vang sebenarmya merupakan misi lIslam sejak kelahirannya, merujuk pada tesis Moeslim
Abdurrahman di awal. Dalam konteks inilah, Hassan Hanafi, melalui gagasan Kiri [slam-nya
mengatakan bahwa Kirl Islam bukanlah lslam yang dibungkus marxisme, kureaa itu berarti
menafikan makna revolusioner dari Islam sendiri dan mengingkan tuntutan kaum muslimin
terhadap kemerdekaan, persamaan dan keadilan sosial; Hassan Wanaf, *ad Yasard-fsfany wal-
Walidatu-Wat aniyysli’, dalam Ad-Din was-Savrah II Misra 1952-1981, jilid Vili (Kairo: Al
Malaabatul-Madbuli] 1989), him. 74; dikutip oleh Kusnadiningeat. Teologi, hlm. 160, Bahkan,
Ali Svariati malah mencurigai bahwa marxismelah yang “mencuri” ide scsialis islam yang
dipraksiskan secara liberatif oleh Nabi Saw.; Muhidin M. Dahlan, “Pengantar Sditor” dalam
Sosicilisme Religins: Sueun Jalan Keempar?, cet. V (Yogyakarta: Kreasi Wacana bekerjasama
deagan Komunitas Jurnalistik Goresan FIMI MPO, 2000), blm, xxi; Mubidin, “Konstruksi Natar
“Kin™ Agama”, Wacana HU Bernas 12 Mei 2000, hlm. 8



tidak langsung, vang memerintalikan manusia untuk meneitang atau
menggugat ketidakadilan yang teijadi di tergah masyarvakat. Merujuk
pendapat Nawab Haider Naqvi, Asghar menyatakan bakwa perintah
“menentang  atau  menggugat  ketidakadilan” tersebut merupakan
pengejawantabhan dari paradigma tauhid. Dalam konteks sosiologis (bukan
semata teolog,is)4 berarti mengandaikan suatu kondisi ideal bahwa
manusia adalah umat yang satu, posisinya sama di hadapan Allah,
sehingga tdak diperbolehkan yang kuat menindas yang lemah, yang kaya
mengabaikan yang mishin, Keadilan harus tercipta sebagai konsckuensi
otomatis dari keyakinan pada keesaan Tuhan® sekaligus merupakan
pengejawantahan dari  “watak pembebasan” Islam. Sebab, watak
pembebasan bertumpu, salah satunya, pada “penegakan keadilan sosial”®

Sejalan dengan itu, Nurcholish Madjid menyatakan bahwa
prinsip keadilan yang merupakan salah satu penekanan cita-cita
kemanusiaan Istam sejak awal kemunculannya adalah efek “pembebasan”
taumd yang, antara lain, merupakan kelanjutan pandangan kemanusiaan

yang melekat dan menjadi konsekuensinva secara Iangsung.7

1 . . g - - .
Asghar Ali Engineer, I3l et Teatogi Peardiebasan, alih bahasa: Agung Prilantoro,

cel. |, (Youyakarta: Pustaka Pelajar 1999), him. 112

3 Jhid., Km. 7 )
* Abdurralman Wahid, “Kata Pengantar” dalam Kazuo Stmogaki, Kiri fslam. Antara

Modemisme dan Postmodernisme, Telaah Kritis atas Pemikirast Hassan Hanafi, alih bahasa: M.
Imam Aziz dan M, Jadul Maula, cet. 3, (Yogyakaria: LKiS, 1997), him. «iii

Masalah

-Nurcleolish Madjid, tslam Doktrin dan Peradaban; Sebwah Telual Kritis tenting
Ceimanian, Kemanusiaan dan Keinodernan, cel. 1, (Jakarta: Yayasan Wakat Paramadina,

1992), kim, 74.



2. Teori Keadilan Substantif

Menurut Jolin Rawls, “keadilan” (jusiice) adalah “kesamaan”
(fairness)! dan ia dibangun ﬁtas dasar 2 {dua) prihsip. Perfana, bahwa
setiap orang memiliki hak yang sama untuk memperoleh kemerdekaan
dasar  seluas-luasnya sebagaimana diperoleh orang lain. Kedua,
‘ketidaksamaan sosial dan ekonomi mesti ditata sehinggy (a) secara
rasional (suatu kondisi sosial dan ekonomi yang merata tersel ut) biva jadi
duambaan setiap  orang, dan (b) mengikat segala posisi dun jubatan sosial
sehinggu terbuka bagi .\'{;:papun untuk bisa menduduki.

Dua prinsip ini diaplikasikan pada, terutama, struktur sostal yang
paling dasar. Hanya saja, lapanzan penerapannya berbeda satu sama lain.
Prinsip  pertama untuk menopang sistem sosial yang menetapkan dan
menjamin kebebasan (kemerdckaan) dasar bagi setiap warpa negara.
Kemerdekaan dasar ini menyangkut kemerdekaan berbicara, kemerdekaan
polittk {hak untuk bersuara, memilih dan dipilih datum peintlu} sejalan
dengan kebebasan berbicara dan berkumpul, kebebasan kata hati dan
kemerdckaan berfikir; kebebasan untuk memiliki barang terientu; bebas

dari pcnahanan atau pun penangkapan olch pengadilan webagaimana

¥ Cita khusus tentang tentang ‘keadilan’ menurut Aristotales, yang disepzkati oleh

formulasi-formulasi umum adalah ‘pengulangan’ (r¢fraining) dari term  pleonexia, yakni
pemerniehan sesuatu (baca: keuntungan) oleh seseorang merujuk apa yang diperoleh orang lain,
berupa {(misalnya): barang-barang, upah (penghargaan). status (posici), atau semecam keinginan
untuk mendapal pemenuban janji, pembayaran hutang, pemberian penghormatan yang layak dan
sejenisnya, W.F. R, Havdie, Aristorle s lihical theory {(Oxf{ord, The Clarendon Press, 1968), ch.
X, Jalam John Rawl, 7he Yheory Of Justice, cet. 20 {(Cambridge, Massachusetts: The Beiknap
Press ol Harvard University Press, 1971), him. 10. Menurut Rawls, teori Aristoleles merupal:an
delinisi yang lebih bersifat aplizatit dalam level tawzran aktif (tindakan), yakni bahwa setiap orang
harus adil, sebagaimana mereka punya —sebagai elemen permanen dart karakler mereka
keinginan yang tepuh dan efektif untuk berbuat adil. Definisi Aristoteles, demikian Rawls,
bagaimana pun sekadar mensyaratkan kalkulasi tentangapa yang dipuuyai seseorang, maka itvlah
yang selayaknya dimilikinya. Dengan teorinya tentang “keadilan” sebagai “kesamuan” itu, Rawls
menawarkan pendekatan baru tentang suatu konsep keadilan yang dibangun untuk dizolikasikan
langsung pada di dalam kontehs struktur dasar masyarakat.




dikonsepkan oleh rule of the law. Prinsip keduu diaplikasikan pada, kira-
kira, masalah distribusi pendapatan dan kekayaan (negara) dan untuk
mendesain suatu organisasi yang akan membuat penggunaan kebedaan
otoritas dan tanggungjawab, atau pun rantai komando. Ketika distribusi
kekayaan dan pendapatan tidak mesti sama, maka untuk mernopang
kesejahteraan setiap orang, pada saat yang saina posisi-posisi otoritas dan
jabalan-jabatan yang bersifat komando (struktural) hendaknya bisa diakses
oleh setiap orang Pendek kata, setiap orang punya posisi sama dalain
pemerolehan kesempatan.”

| Selanjutnya, berbicara tentang “keadilan’ dalam Islam, tentu akan
ada pembahasan mengenai Keadilan Legal. Menurut Majid Khaddari,
pengertian Keadilan Legal adalah keadilan yang sesuai dengan hukum.*
Dalam Islam, keadilan legal berarti keadilan berdasarkan syari’ah.

Di dalam syari’ah dikenal kategors “halal” dan *haram’, ‘salah’ dan
‘benar’. Sudah merupakan kebenaran yang final bahwa perbuatan yang
wajib, halal dan benar merupakan refleksi ‘keadilan’, karena rnerupakan
pernyataan dari  Kehendak Allah dan Keadilan: dan scmua yang
diharamkan atau tidak dibenarkan merupakan refleksi ‘ketidakadilan’
{*kezaliman’), atas dasar bahwa Wéhyu tidak mungkin membebani kaum
beriman dengan suatu kezaliman."’

Syari’ah  tidak memberi vkuran khusus untuk membedakan
perbuatan yang merupakan refleksi dari nilai *keadilan’, dan mana yang

merupakan refleksi dart nilai ‘ketidakadilan® atau istilah teknisnya:

* Ibid.. him. 60-61
® Majid Khadduri, Teologi Keadilan; Perspekiif sk, alih bahasa: H. Mochtar Zocrni
dan Job:o S. Kahhar, cet. 1 {Surabaya: Risalah Gusti, 1999), him. 201
“Uthid . him. 201
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‘kezaliman’. Oleh karena itulah para pakar hukuam [slam (eriahid)
melakukan indikasi  atas prinsip-prinsip pokok dari keadilan yany
berfungsi sebagai garis-garis pedoman  guna membedakan anlara
perbuatan-perbuatan  vang “berkategori ‘adil’ dan ‘zaiim’. Walaupun
prinsip-prinsip ini tidak dibawa bersama dan dikorclasikan ke dalarn suatu
teori yang koheren tentang keadilan legal, tetapi mercka boleh
dikelompokkan ke dalam dua kategori, yang masing-masing meliputi suatu
aspek dari keadilan vuang berbeda, yakm aspek swbsiantif dan prosedural.
Sampai di sini, maka diskusi ientang Keaditan Legal akan mengerucut
pembahasannya dalam dua permasalahan penting, yakni mengenai konsep
i 1] keadilan substantif dan [2] keadilan prosedural.12

Keadilan Substantif adalah suatu aspek internal dari syari’ah. la
terdiri atas elemen-clemen dari aspek keadilan yang mungkin terkandung
dalam substansi syari’ah.”Atau‘. dalam pengertian Jain, keadilan substantif
adalah keadilan sebagai jiwa dari syari’ah.

Sedangkan keadilan prosedural adalah aspek eksternal dari
syari’ah yang berdasar atasnya, keadilan substanuf dapat tercapai.
Keadilan Prosedural sering juga disebut keadilan formal, dimanitestasikan
pada tingkatan regulitas, ketelitian dan netral dalam penerapan (aplikasi)
syari’ah. Sebagal suatu bentuk prosedural keadilan, ia tampaknya tidak
" mungkin signifikan sebagaimana keadilan substantif, tetapi dalam realitas
lidak kalah penting, meskipun prosesnya berbelit dan sangal rumit, ™

Dalam nenyelidikan para pakar hukum Istam (mojiafiidy tlentang

keadilan substantif, mercka sampat pada kesimpalan bahwa ada prinsip-

2 Ihid.. Wim. 199-200
= Thid , hlm. 200



prinsip pokok yang menentukan perbedaan antara perbualan ‘adil” dan
‘tidak adil’ (‘zalim’). Prinsip-prinsip pokok ini menentukan apa dan
bagaimana scharusnya tujuan-tujuan akhir dari syari’ab (magasid al-
syari'al)."®
Dalam dunia figh (dalam konteks ini: figh sebegai medan
pemikiran dan pemahaman atas syari’ahw), asas mas/ahali adalah basis
bagi keputusan-keputusan legal (hukum, fighiyyah). Asas ini digunakan
kali pertama oleh Imam Malik, pendiri mazhab hukum Hijazf.'” fmam al-
- Gavall mengamini metode ini, dengan menyaiakan dalam istilah-istilah
tertentu bahwa masfahah, yang didelinisikannya scbagai kelanjutan dari
“manfaat™ yang dipcroleh dari pencegahan mafSadah, merupakan tujuan
akhir dari syari’ah'® atau febih dikenal istilah teknisnya: maqasiclusy-
ayarf’ah.m Najmud-Din al-Tault (w. 716 H./1316 M.), scorang ahli

hukumy mazhab Hanbali, tidak hanya menganggap masfafialy sebagai suatu

" fbid., bt 213 :

¥ Jkia,, tlm. 201

' Mengutip A. Farug Nasution, figh adalah hasil pemikiran atav pemahaman para
ulama terhadap sywiv'ah, atau lepasnya, syari ‘al berkaitan dengan ketetapan Allah dan Rasul-Nya,
scdungkan figh berkaitan dengan bagaimana penafsiran atau pemahaman ulama terhadap keletapan
tersebut; M. Azhar, Figh Komtemporer dalom  Pandungan Neomodernisme  Islam. cet. 1,
(Yogyakara: Pustaka Pelajar, 1996), him. 7 '

17 Al-Syatibi, al-/'tisam, jilid 11, (Kairo, 1336 FL/I937 M.), him. 281-316, dalam Majid
Khadduri, Teolog/ Keadilenr, him. 202, Dalam konteks inilah Hassan Hanali menyebut inazhab
Maliki sebagai “niazhab kiri". “Kirl”, dendkian Hassan Hanaf, tidak hanya dipersepsi secara
- politis yang beracti perlawanan dan kritisisme. Namun ia jugs masuk dalam terminologi itmu
kenianusiaan. la merupakan terminologi Akademis. Realitas kaum muslim terbagi dalam dua
kelcmpok sosial. slam “kiri" memihak pada kelompok yang dikuasai, tertindas, miskin dan
tersingkir. Dari sinilah kita melihal Isfam “kiri™ . dalam konotasinya yang akademis  Schingga
dalam bidang figh, memilih mengikyfi kirt” atau “kanan™ diteatukan olch pengerahuan tentang
inazhab Maliki yang bersandar pnd)a “kesepahteraan™ (kemashlahatan} adalah “kir”. sedangkan
mazhab  lanali  adalah  “karan™; Hassan  Hanafi, “a/Yasaral-fslamd. Paradigma Islam
Transformatil”, alih bahasa: Saiful Muzani, [SLAMIEA, no. 1, Juli-September (MESST Jakarta dan
Mizan Bandung, 1993), hlm. 4

" AV-Gazali, al-Muostasviy, jilid 1, (Kairo, 1356 H/IS37 MY, blm. 139-(40: al-Syatibi,
al-Muwalwgal, jilid 1, (Kairo, 1t.), him. 25-37, dalam Majid Khadduri, Teofogi Keadilan, himn.
203 :

" Kathuerahmaan Djamil, Filsofar, W, 125



konsep legal, tetapi lebih jauh memperlihatkan bahwa jika mazfafah
terlibat konflik dengan suatu sumber tekstual, maka ia harus menolak atas
dasar babwa ilu (smasfabaf)-lan tujuan akeir dari syari"ah. D1 zaman
moderen ini, para ahli hukum telah bersepakat bahwa mas/ahah
merupakan suatu sumber dari Lkeputusan-keputusan legal serta dasar-dasar
yang membenarkan adanya perbaikan. Muhammad |bn ‘/‘\‘syﬁr, mantan
Relklor al-Jami’ah al-Zaituna di Tunis, mendukung bahwa masfahah
adalah tujuan dari perundang-undangan (fasy777) dzn oleh karena itu harus
menjadi basis bagi scluruh keputusan legal. 20

Sampat di sini, dapat disimpulkan bahwa pengertian dari keadifan
substantif dalam konteks Islam adalah keadilan yang berkaitan dengan
“apa dan bagaimana tujuar akhir dari syari’ah (magasidusv-syariah)”,
Sebagaimana dimaklumi, merujuk pada penyelidikan yang telah dilakukan
para mujtahid, substansi (jiwa) dari syari’ah adalah mas/abah. Sehingua,
dengan kata lain, dalam konteks Islain, keadilan substantif adalah keadilan

yang berdasar atas asas /nas/afah.

2. Dimensi Sosial Syari’ah
Keadilan sosial mecrupakan salah satu unit utama dari keadiian
substantif. Sebab, salah satu standar kondisi masfafiah adalah dengan
lerwuj.uc.inya keadilan sosial.
“Keadilan sosial” sering disebut dengan istilal “keadilan
distributi™ atau keadilan dalam hal pemerolehan ekonomi.
Jika fadt dinyatakan bahwa éubstansi syari’ah ada'ah rmaslahah,

maka dalam konteks int syari’ah juga dipahami memiliki dimensi sosial,

w Moy Whwdduri, Jeobvri Levdilon, bl 203



atau dengan kata lain: syari’ah juga memiliki posisi sebagat penopang
terwujudnya keadilan sosial. Asumsi ini terindikasi, setidaknya, ketika cita
maglahalh yang diembannya berorientasi pada “pembcebasan wmat dari
kondisi-kondtsi ketidakadilan sosial Zekonomi, distributif)”. Pendek kata,
cita masfafiah-nya bereorak sosial atau “populis’ (pembelaan terhadap
kaum lemah, terutama lemah secara ekonomi).

Refleksi tentang cita keadilan dengan corak sosial atau “popuhis”
imi diagendakan oleh, terutama, dua pemikir Figh Kontemporer Timur
Tengah, yakni Yusuf al-Qardawi dan lon ‘Asyur. Keduanya mencermati
bahwa konsep muaslafialy sekian lama ini lebih banyak ditujukan pada
kepentingan umat secara personal, sehingga rnasfalhah yang berifat sosial
cenderung, tidak mendapatkan perhatian yang mewmadat. Dari situlah,
dalam konteks inaqasid al-syari’ah, keduanya kemudian inenckankan
pentingnya mas/atah yang becorientasi keunmmatan atau kerakyatan,

Yusuf al-Qardawi dalam Madkhal /i Dirasatisy-Syarlatil-
Islamiyyal mengatakan:

“Rumusan-rumusan  para  ahli  wsalul-figh  tentang
magasidusy-syari’ah dan  maslahah (kemaslahatan} memper-
lihatkan bahwa perhatian mereka diarahkan kepada manusia
secara personal (a/-fardindividu) dan tidak melihat dengan

perhatian - yang  cukup memadai  pada  persoatan-persoalan
masyarakat dan umat (al~muftama’ wal- wninah).?’

Muhammad Ibn ‘Asyur, dalam gagasan mas/ahal sedagai tujuan

syari’ah rnengatakan:

3\

_ A

B fsma'il ablassant, Musariyas ul-Magasid “fndal-Imam Muolamnnd Talic (b “Asyur,
Ad-Ma'hadul-* Alamil-Vikiil-lslami, Virginia, USA, cet.], 1995 him. 296 dalami Haisssein
Muhammad, “Adanhaf Figh untuk Kemaslahatan™, makalah dalam seminar {igh ¢i Cirebon, 14
Oktober 1997 him, 3




“Syariat lslam hadir untuk kemaslakatan munusia dalam
persoalan-persoalan  kini dan nanti (al-afil). Al-ajil (nanti)
bukdnlah urusan-urusan akhirat, karena syariat tidak mengatur
perilaku manusia di akhirat. Akhirat dijadikan Allah sebagai
tempat balasan atas tinglkah laku manusia di dunia.”??

Cita maslahah bercorak populis yang digagas oleh kedua tckoh
tersebut, sejalan dengan pandangan bahwa suatu kondisi bisa dikatakan

maslahah jika tercipta, salah satunya, keadilan sosial.

F. Mctode Penclitian
1. Jenis penelitian
Jenis penelitian ini adalah penelitian pustaka.
2. Teknik pengumpulan data
Dalam mengumpulkan data-data yang dibutuhkan, penyusun menempuh
metode dokumentasi. Data-data primer diambil dari:
1. Aguma Keadilan; Risaloh Zakat (Pajak) dalen Islam, karya Masdar
F. Mas’udi;
2. Islan Aktual; Refleksi Sosial Seorang Cendekiawan fdfustim, Karya
Jalaluddin Rakhmat. |
Scdangkan data-data sekunder diambil dan buku-puku atau karva-karya
tulis lain yang secara langsung atau tidak langsung relevan dengan gapasan
kedua tokoh.
3. Pendekatan
Studi ini akan menggunakan pendekatan filosofis. Artinya. penyusun
bermaksud dapat menganalisis pemikiran  yang dikd)i dalam kerangka

filsafat. Dan umuk kepentingan tersebut, penyusun akan menempuh metode

2 1hid fum, 281



komparasin, dengan sejumlah alasan; pertama, gagasan dari kedua tokoh
vang dikaji representatif’ dari suatu cara berpikir, kedua, dalam gagasan
kedua tokoh ditemukan satu persoalan yang common, yang mereka tclaah
kedua-duanya; dan ketiga, persoazlun tersebut pada mercka berkedudukan
agak scntral. Oleh karenanya, dalam konteks ini, ada beberapa unsur
metodis yang akan diinkorporasikan, yakni,

a. Deskripsi, di mana masing-imasing tokoh dan pemikirannya diuraikan
dengan lengkap tetapi setektif, schingga kesamaan dan perbedaan mereka
dapat disajikan dengan jernih dan tepat.

b. Interprefasi, di mana masing-masing pemikiran dibandingkan menurut
warna dan keunikannya sendiri-sendiri. Namun  sedari awai diberi
tekanan pada sepi-segi yang relevan bagi tema yang dikomparasikan, dan
pada asumsi-asumsi yang melandasi pemikiran mereka.

c. Koherensi intern, di mana tema pemikiran inasing-rnasing tokoh
ditempatkan dalam koherensinya dengan ide-ide lain dalam visi vang

bersangkutan. Dengan demikian, suatu kata atau istilah yang sama atau
serupa pada kedua pemikiran, bisa memperoleh arii yany berbeda dalam
kontcks tersebut. Maka agar bisa dikomparasikan, koherensi dalam
pemikiran masing-masing tohoh perlu dianalisis.
4. Analisis data
Metode analisis datanya adalah analisis data kualitatif, suatu analisis yang

bukan menggunakan data angka. Data-data yang diperoleh digeneralisir,

** Komparasi adalah salah satu unsur metodis umum di dalam penetitizn filosofis (baca:
menggunaken pendekatan filsafat). Pemakaman manusia hanya muugkin  dengan melihat
hutungan, tidak hanya di antara ide-ide, melainkan juga dengan manusia lain serta alam
sckitarnya. Di sinilah  perlunya komparasi. Dengan komparasi, akan sangat terbantu dalam
memahami  objek penelitian untuk memadi febih jelas dan lebih tajam. Justiu perbandingan
(komparasi) itu memaksa untuk dengan tegas menentukan kesamacan dan perbedaan, sehingga
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diklasifikasikan kemudian dianalisis dengan penalaran deduktif' dan
induktif. Deduktif merupakan penalaran yang berangkat dari data umum ke

data khusus, sementara induktif adalah kebalikan dari deduktif.

G. Sistematika Pembahasan

Untuk membahas karya tulis ini, penyusun memaparkannya dalam 6
(cnam) bab, di mana antara satu bab dengan yang lainnya diasumsikan
memiliki saling keterkattan yang logis.

Bab 1 berisi PENDAMULUAN yang mencakup /latar helakang,
pennasatahan,  landasan teoretis, telaah pustaka, pendekatan dan metode,
tufuan dan kegunaan serta sistematika pembahasan dari karya tulis .

Bab 11 DLertajuk FiQIE SOSIAL: SEBUAH PENGANTAR. Terlebih dula
akan dipaparkan apa itu Figh Tradisional, Pertama dijelaskan pengertian figh,
vatk se.cara semantis maupun terminologis. Dalém menganalisis pengertian
nigh ini, tentu saja dilakukan telaah historis. Sebab bagaimana pun ada
perbedaan pemahaman ten{ang istilah figgh itu sendini antara zaman Rasulullah
Saw dan persepsi kita dewasa ini.

Sitat “tradisional” mengkonotasi pada pengertian figh dalam periodisasi
tertenty, yang mencakup di dalamimya sejarah lahirnya FFigh "Tradisisnal, tokoh-
tokoh yang hidup di masa iftu, kecenderungan pola ptkir, serly —tdak
ketinggalan— cirl utama yang inelekat.

Selanjutnya akan dipaparkan sebuah proposisi tertentu, dengan mengacu

kepada fenomena yang berkembang dalam dunia pemikiran figh Kemudian

hakikai objek dipahami dengan semakin murni; Anton Bakker dan Aclimad Charris Zubair,
Meiodologi Penelitian Fitsafar, (Yogyakarta: Fak. Filsafat UGM, 1990), hlm. 24 dan 3}



proposisi tersebut akan dijadikan titik pijak utama untuk mengkrzasi sebuah
tipologi baru dalam dunia pemikiran figh, yakni “Figh Sosial™.

Bab 1II adalah GAGASAN ZAKAT MASDAR F. MASUDI, berisi
tentang riwayat hidup Masdar, biografi intelektual, pandangan kritisnya
terhadap figh zakat tradisional, serta gagasan zakat dia sendiri.

Bab TV adalah GAGASAN ZAKAT JALALUDDIN RAKHNMAT, bernsi
tentang riwayat hidup Jalal, biografi intelektual, pandangan kritisnya terhadap
{igh zakat tradisional, scrta gagasan zakat dia sendin,

Bab V adalah URGENS!I DAN CITA “"KEADILAN SOSIAL” DALAM
GAGAS;'\N ZAKAT MASDAR F. MAS'UDI DAN JALALUDDIN
RAKHMAT. Pertama-taina akan dibahas perspektif wsu/u/l-figh utas wacana
“maslafal” atau “keadilan sosial” dalam dunia peimikiran figh (hukum tslam).
Fembahasan ini diharapkan bisa menjad%gmol untuk bisa sampai kepada kreasi
iipologi “Figh Sosial”, dengan pertimbangan bahwa bagaimana pun juga,
discourse figh tidak bisa lepas dart wyafu/-figh Scbhab wsalul-ligl adaiah
lembaga mekanis di mana proses peneinuan ‘figh’ Lerlangsung. Sehingga,
berpijak dari sini, bab ini sejatinya berupaya menjelaskan di mana posisi Figh
Sosial dalam konteks usulul-figh.

Dan akhimnya, bab ini akan menjelaskan dimensi mana dari pemikiran
kedua tokolt yang mengandung cita dan urgensi ‘keadilan sosial’, dengan
merujuk pada kerangka sera tawaran teoretik yang diajukan di mula.

Bab Vi adalah KESIMPULAN. Di dalam bab penutup ini, penyusun akan
memaparkan kesimpulan serta kritik atas pembahasan yarg telah dilakukan.
Dalam bab im akan diketahui sejauh mana tingkat ketepatan alasan-alasan yang

enyusun ajukan dalam mengkreasi tupologi “[Figh Sosial”™,
. |



BAB Vi

PENUTUP

A. Kesimpulan Umum
l. Perbedaan
a. Materi gagasan

Berkaitan dengan materi gagasan, ada perbedaan ‘_fundamental,
khususnya berhubungan dengan tesis kedua tokeh. :

Di satu sisi Masdar, berseberangan dengan ketentuan Figh
Tradisional, inengajukan tesis bahwa zakat adalah komitmen xeruhanian
di mana pengejawantahannya melalui lembaga profan bernama zakat.
Ini berarti, menurut Masdar, “zakat adalah pajak”, atau sebaliknya,
“pajak adalah zakat”. Dengan lain perkataan, zakat bukanlah konsep
kelembagaan yang par-excellent di samping lembaga pajak. Zakat dan
pajak menjadi ajaran yang satu.

Di sisi lain, Jalal secara implisit berpihak pada pendirian bahwa
zakat adalah konsep keagamaan sebagaimana dipahamil Figh
Tradisional. Hanya saja, tentang harta-benda profesional selain amwa/
zakawi normatif, Jalal mengajukan tesis bahwa pengelﬁarannya melalui
mckanisme khumus, yakni pungutan perfimaan atas ganimah, dengan
perhitungan seteiah terlebth dulu dipotong mu’nah  Pengeluaran
khunus itulah vang diistilahkan Jaial sebagai “zakat profesi” itu. Tesis
Jalal yang menjustifikasi zakat professional dengan khumus (perlimaan)
ini berimplikasi pada suatu konsekuensi konseptual baru di mana
lembaga zakat bukan par-excellent di samping lembaga Khumus

(perlimaan) Zakat (dalawn hal ini: zakat professional} dan khumus
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mernjadi dua ajaran vang menyatu. Bahkan, diasumsikan bahwa khumus

‘terserap” ke dalam ajaran zakat.

h. i{onsekuensi dalam tataran praksis

Perbedaan materi gagasan yang tajam dan saling bertolak belakang
itu pada gilirannya beriraplikasi pada suatu konsekuensi di lapangan
(tataran praksis) sebagai berikur;

Dalam perspektif gagasan Masdar, mekanisme pengeluaran zakat
bisa melalui pemaksaan oleh penguasa (pemerintah) dan tidak menutup
kemungkinan kadar zakat membesar. Sebab, ketika zakat disamakan
dengan pajak, maka teknisnya pun mengacu pada filosofi perpajakan, di
mana Sebagai pungutan penguasa kepada warga negara, dunia
perpajakan mengenal istilah “pajak progresif” atau “pajak bertingkat™.'

Sebaliknya, dalam perspektif gagasan Jalal, pengeluaran zakat

tetap bergantung kepada kesadaran personal muzakki (tidek ada poia

! Sebagaimana diketahui, tarif perpajakan ada beberapa macam, yaitu: farif tetap, tarif
proporsional, tarif progresif serta tarif degresif. Yang dinamakan tari{ progresif adalah tanf yang
persentase persunguiannya makin naik apabila jumiah vang didasarkan perhitungan menariknya.
Contob: sampai dengan Rp. 10.000.000 = 15%; Rp. 10.000.000 s.d. 50.000.000 = 25%, lebih dari
Rp. 50.060.000 = 35%, dan seterusnya, Rochmat Soemitre, Asas dan Dasar Perpajakan I,
(Bandung: Refika Aditama, 1988),-cet. 3. him. 124; Sebenarnya zakat sendirt merupakan sebuah
sistem progresif. Kadar zakat yang wajib dikeluarkan dikeluarkan akan meningkat, lebih tinggi,
Jika harta atau penghasiian si muzakki juga meningkat atau bertambah (lebih banyak). Namun,
yaug dimaksud “progresif” oleh Masdar di sini adalah berkaitan dengan realitas tantangan keadilan
yang ada dalam suate masyarakat. Masdar berpeitdapat babwa ketentuan normatif mengenai
migdar al-zakeh bersifat ijtihadi, mensjuk pada tantanzan keadilan pada masa Rasul. Sehingga,
ketika variable tantangan keadilan ditemukan lebih berat pada masyarakat yang lain, seperti dalam
kehidupan moderen sekarang, tarif yang ditentukan Nabi tersebut tidak ada balangan, untuk
diperbesar, Masdar F. Mas’udi, Agama Keadilan: Risalah Zakat (Pajak) dalam Islam, cet. 1,
(Jakanta; Pustezka Firdaus, 1993), him. 139; Jika pemahaman ini dibalik, maka apabila tantangan
keadilan ditemukan lebih kecil pada suatu masyarzkat, tarif normatif tersebut bisa berkurang,
Dalam pada itulah, barangkali, Masdar mengkritik jjtihad Amien Rais dan Jalal dalam perkara
zakat profes.. Hujjah Amien Rais dengan analogi (qrvds) pada rikaz serta hujjah Jalal dengan
analogi (givas) pada gamimah, menurut Masdar terasa dipaksakan. Hasilnya, dengan mefandaskan
diri pada @ryés atas rkaz alau ganmicied tadi, kemungkinan uniuk mengubah (menambah atau



pemaksaan seperti ketika ia ditempatkan sebagai pajak) sebagaimana
pengalaman teori dan prakieknya sckian lama ini, terhitung semenjak
era iigh pasca formative period hingga kini. Selain itu, yuga menutup
kemungkinan tevjadinya pengeluaran zakat melebihi kadar normatif,
disebabkan keterpakuan pada bunvi literal teks-teks normatif zakat, baik
yang berkaitan dengan amwal zatawi, miqdaruz-zakah, waqtui-ada’,

\naupun /nasarifiz-zakah-nya.

2. Persamaan
a. Pola ‘Perubahan Paradigma’

Bentuk-bentuk pengetahuan yang mapan pada situasi sosial
tertentu cenderung berkuusy sebagai juru tafsir satu-satunya yang benar
atas realitas. Bentuk-bentuk pengetahuan itu lalu menyingkirkan tafsir-
tafsir yang bertentangan, dan dianggapnya sebagai bid’ah. Sistem
pengetahuan absolut dan totaliter milah vang dissbut dogmatisme.
Ketika kita berpegang teguh pada sistem tertutup ini, bisa saja
dikatakan ‘tahu’, tetapi dalam wawasan sistem yang berlaku itu.
Namun kita tahu kebenaran yang lebih luas dari sistem tersebut.
Artinya kita mengalami ‘ketidaktahuan’ justru karena icelekatan kita
dengan sistem pengetahuan tersebut. Dari sinilah maka sebenamya kita
memerlukan emansipasi, yakni suatu pencerahan atas ‘ketidaktahuan’
akibat dogmatismez. Dengan kata lain, pengakuan (bahwa sebenarnya

kita mengalami ‘ketidaktahuan’) tersebut menuntut kita untuk berani

mengurangi} angka 20% pun harus ditiadakan. Dengan kata lain, terobosan yang ditawarkan
Amicn Rais dan Jalal mencinu pada kebuntuan juga, yakni kebuntuan angka; 7hid,

© F. Budi YMardiman, Meuguju Maosyarakar Komunikatif: Rone, Masyarakar, Politik dan
Posmodernisme Menural Jurgen Halermas, cet 3, (Yogyakana: Kanisius 1993), hlm. 19



meninggalkan sikap dan benteng-benteng dogmatis yang sedemikian
iama telah mengurung kebenaran pengetahuan kita®,

Dalam kemelut dan ketidakiahuan pengetahuan tersebut, tugas
pengetzhuan manvsia bukan penama-tama memberi jawaban, tetapi
mengoreksi diri. Di sini orang tidak berlanya: apa yang harus diberikan
pengetahuan melainkan apa yang perlu diubah dalam “cara berpikir”,
sehingga bisa mengenal problem dasanah yang ada. Upaya dan susah-
payah untuk wmengubah *“cara berpikir™ memang tidak akan
membuahkan jawaban langsung, tapi memberikan rangsangan serta
iktim incvatif dan kreatif yang diperlukan bagi pemecahan-pemecahan
problem.* Upaya dan susah-payah di atas sebenarmya merupakan kata
lain dari keprihatinan epistemologis yang populer dengan nama
‘perubahan paradigma’. Apa yang diperlukan oleh kondisi di mana
sedang terjadi perubahan paradigma, bukanlah jawaban baru dari
paradigma lama melainkan perombakan paradigma lama itu sendir
menjadi paradigma baru®.

Tawarkan Masdar dan Jalal melalui gagasan zakatnya, mehempati
relevansinya ketika ditempatkan dalam kerangka ‘perubahan
paradigma’, yakni suatu perubahan cara berpikir dari yané lama kepada
vang baru. Di satu pibak, pagasan Masdar lahir sebagai akumulasi
counter pemikiran terhadap paham dogmatis fighivah, ‘cara berpikir’
atau paradigma lama yang menempatkan zakat sebagai konsep

kelembagaan. Sementara di pihak lain, gagasan Jalal merigemuka

3 Shindunata, “Kabut-kabui Ketidakjelasan”, majalah BASIS No. 11-12, Tahun ke-46,

November-Desember (Yogyakaria: Kanisius 1997), hlm. 9
* Ibid., him. 10

* 1hid., b, {1



169

sebagai bias dari dogmatisme figh atau ‘cara berpikir’ ( paradigma)
lama (dalam hal ini: Sunni) yang menjustifikasi keabsahar zakat
profesi melaiui mekanisme giyas.

Vang dilakukan Masdar bukan, pertama-tama, mencari jawaban
bart dari pemahaman yang memposisikan zakat sebagai konsep
kelembagaan, namun menawarkan pemahaman baru bahwa zakat
bukan kcnsep keiembagaan. Demikian juga yang ditempuh Jalal,
bukan, pertama-tama, menggali jawaban baru dan 'paham yang
mengqiyaskan zakat profesi, tetapi justru mengagendakan sebuah
pemahaman baru bahwa zakat profesi tidak memerlukan givas karena
petunjuk literalnya sudah ada di dalam teks.

Dan secara bersamaan, baik proposisi paradigmatik Iasdar
miaupun Jalal Lerdiri di atas satu pijakan idealisme, yakni bagaimana
mewujudkan keadilan sosial bagi kaum lemah (dhuafa). Sebab, iMasdar
maupun Jalal sama-sama berpandangan bahwa paradigma lama nyvata-
nyata tidak berimplikasi terciptanya suatu kondisi yang adil  bagi
kelompok umat dan gugusan paling bawah. Sementara jika berpijak
pada ‘cara berpikir’ atau paradigma baru, kondisi yang adil sangat

mungkin untuk terwujud.

. Konsekuensi Pemahaman atas Amwal Zakawl

Meskipun secara material gagasan keduanya berbeda, akan tet;";pi
mereka berdin pada kesamaan komitmen untuk menjadikan prinsip
maslahaf1 sebagal satu-satunya muara dalam membangun gagasan

mereka, di mana itu merupakan tujuan syariat Islam secara umum, dan

secara khusus ajaran zakat.
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Berkaitan dengan upaya menemukan mas/ahah yang dimaksud,
baik Masdar maupun Jalal menempuh metode yang tipikal satu sama
lain, Masdar mengacu pada paradigma Kemaslahatan yang dihadapkan
secara diametral dengan paradigma Ortodoksi. Sementara Sulal berpijak
pada pendekatan filologis dalam menggali makna suatu ikata di dalam
sebuah realitas tekstual, sebagal cownrer terhadap kemusykilan dalam
penggiyasan,

Namun, dari pendekatan yang berbeda itu pula muncul kesamaan
dalam kesimpulan akhir yakni dalam hal amwal zakawi.

Dengan beroijak pada naradigma Kemashlahatan, Masdar tidak
hanya sampai pada kesimpulan bahwa konsep normatif zakat bersifat
fjtihadi, tetapi normativitas konsep amwal zakawi juga bersifat jjt/hadi.
Kenapa Rasulullah Saw hanya memungut zakat (pajak) atas: hasil
pertanian (zury’), hasil kebun (samar), ternak (mawasyl), haria niaga
( ‘wrudut-iijarah), vang/nilai (naqd), hasil tambang (ma’din), dan haria
temuan (77kaz), karena tantangan kemashlahatan pada saat itu menuatut
demikian. Artinya, untuk konteks saat itu perekonomian masyarakat
memang lebih banyak tertumpu pada scktor-sektor tersebut. Maka bila
untuk konteks kehidupan moderen seperti sekarang ada seltor lain yang
lebih dominan, tidaklah dipahami bahwa sektor terscbut bebas dari
kewajiban zakat. Sebab, kalau saja sudah ditemukan dan berlaku lazim
dalain masyarakat Nabi Saw waktu itu, tentu akan dikenakan kewajiban
zakat pula. Maka bagi Masdar, amiwal zakawi bersifat mutlﬁk, yakni
mencakup harta atau penghasilan apa saja szjauh itu menjadi wmpuan

utarma perekonomian masyarakat.
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Sementara itu, dengan menggunakan pendekatan filologs atas
wacana  ganimal/maganim, Jalal  berpendapat  bahwa  tidak
ditentukannya kewajiban zakal atas selain 5 jems harta merupakan
sesuatu yang final. Belum lagi, zakat dipersepsi sebagal pcfkara ibadah,
schingga tidak diperkenankan ijtihad, dengan bentuk apa pun —
tennasuk melalui mekanisme giyas, di dalamnya. Namun demikian,
bukanlah berarti bahwa Allah Swt lupa ketika Dia tidak menyebuikan
harta lain sebagal airmwal zakawi, padahal jika melihat tantangan
kemashlahatan yang terus berkembang mestinya amwa/ zzkawr tidak
hanya mencakup 5 jenis harta tersebut. Menurut Jalal, tanpa menempuh
mekanisme qiyas —sebagai suatu metode ijtihad— pun , di dalam
al-Qur'an maupun al-Hadi§ tersedia petunjuk tentang kewajiban zakat
professional, yakni teks-teks yang menunjuk kewajiban pengeiuaran
khumus atas harta ganimaf/maganim. Berpijak pada analisis
filologisnya, serta didukung oleh teks-teks yang: terkait dengan konsep
ganimal/maganim —terutama darial-Hadis, Jalat menyimpulkan bahwa
ganimalymaganim tidak hanya “rampasan perang”, tapi mencakup
“kelebihan” atau “keuntungan” dari harta ataw penghasilan apa saja.
Sampai di sini, maka bagi Jalal, amwa/ zakawsi —dalam hal ini: zakat
professional— mencakup harta atau penghasilan apa saja, sebagaimana

konsep Masdar.

c. Pola ‘Penyerapan’ Kategori Mustahigq
Zakat ada'ah satu di antara lima Rukun Islam yang paling dekat
dengan inti keprihatinan Masdar dan Jalal: “ketidakadilan sosial’. Sebab

zakat adalah refleksi ajaran Islam tentang kepedulian sosial dani si kava



kerada si miskin. Pandangan inilah yang menjadi latar-belakang utama
kenapa zakat rnenjadi opsi Masdar dan Jalai daiam mengagendakan
gagasan yang bisa menopang tenwujudnya “keadilan sosial’,

Berkaitan dengan masarifuz-zakzh (orang-orang vang berhak atas
harta zakat), atau sering discbut mustahigquz-zakal:, di dalam Q.S.. at-
Taubah: 160 dijelaskan bahwa mereka terdiri dari 8 [delapan] asnaf

' (sektor), yakni: fakir, miskin, ‘amil, mu'allaf qultibup, fir-rigab, garim,
sabilillah, ibn sabil Dalam konteks Masdar maupun Jalal. delapan
asnaf (kelompok) yang berhak atas harta zakat ita mengalami
‘penyerapan’ ke dalam satu kategori (sektor), vakni: kelompok lemah

(mustad’afin).

B. Kesimpulan Khusus

Kesimpulan khusus iri menjadi titk pijak bagi pengkreasian tipb]ogi
“Figh Pembebasan” yang dimaksud. Maka kesimpulan ini merujuk pada
deskripsi peinbahasan di dalam Bab VIII tadi.

Sampai di sini, penyusun mengajukan tesis bahwa dimer_1si pembebasan
gagasan zakat Masdar F. Mas’udi dan Jalaluddin Rakhmat terletak pada
adanya dua kesamaan dalam urgensi serta wacana gagasan.

Dengan kata lain, dalam tataran praksis, figh zakat Masdar F. Mas’udi
dan Jalaluddin Rakhrnat merupakan cerminan dar gagasan yang :

‘1. Memiliki urgensi ‘pembebasan’. Asumsi ini didasarkan pada

keberadaan zakat —yang menjadi pilahan objek gagasan Masdar dan

Jalal— sebagai ajaran “sosial’;



2. Bercorak ‘populis’, karena tipikal cita ‘kcadilan’ di dalam wacana
gagasan mereka berorentasi pada “pembeiaan kaum lemah
(dhuafa)’.

Jika dipetakan, kiranya gagasan kedua tokoh tersebut bisa digambarkan

dalam beberapa tahapan atau fase hierarkis berikut ini:

Pertama, pemikiran kedua tokoh sama-sama berangkat dari
‘kepelisahan’ atas fenomena ‘ketidakadilan sosial” yang terjadi di tengéh
umat. Dalam pada itu, Masdar maupun Jalal sendiri adaiah tipologi pemikir
muslim yang menganut paham populisme (pembelaan kaum lemah).

Kedua, dalam kerangka masing-masing gagasan, kedua tokoh sama-
sama berpandangan bahwa scharusnya fenomena ‘ketidakadilan sosial’
terscbut bisa diatasi dengan gerakan zakat. Sehab, zakat-lah satu-satunya di
antara kelima Rukun Islam yang paling punya akses dengan inti keprihatinan
mereka: ‘ketidakadilan sosiai’. Namun demikian, karena,

Ketiga, sekian lama ini umat {slam memahami zakat dalam Kerangka
figh yang dogmatis, sehingga fenomena kesenjangan sosial tersebut tidak bisa
diatasi. Kondisi ini pun secara tidak langsung membawa kesan bahwa figh
zakat tidak bisa menjadi penopang bagi terentasnya kesenjangan sosial. Maka,
menurut keduanya, |

Keempat, satu-satunya jalan penyelesalan adalah dengan beralih dari
‘cara berpikir lama’ kepada ‘cara berpikir baru’. Cara berpikir lama adalah
cara berpikir yang mengacu kepada kerangka figh zakat yang dogmatis.
Sedangkan cara berpikir baru adalah cara berpikir yang ditawark';m oleh kedua
tokoh melalul gagasan zakat mereka.

Kelima, ‘cara berpikir’ baru yang ditawarkan Masdar maupun Jalal

sama-sama berpijak pada prinsip masfapah dengan orientasi ‘kerakyatan’ atau
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‘keadilan sosial’. Schinggs gagasan mereka bermuara pada satu tujsan, yakni:

tercipianya kendisi yang adil, khususnya bagi kaem dhu’afa (mustad afin),

sebagai pihak yang pihak vang tidak diuntungkan dalam konstelasi fenomena

‘ketidakadilan sosial’.

C. Kritik

1.

Menyangkut gagasan Masdar, secara umum penyusun sampai.-pada
kesimpulan, bahwa gagasan Masdar merupakan sesuatu yang sama sekali
baru. Gagasan Masdar merupakan tipologi tersendiri yang pemah muncul di
dalam sejarah perkembangan pemikiran Figh Kontemporer. Selain sifat
baru-nya, gagasan Masdar juga orisinil. Namun demikian, segi orisinil ini
puialah yang kemudian menyiratkan sisi kekurangan alias kelemahannya.
Yakni bahwa dalam membangun gagasannya, khususnya yang berkaitan
fakta dan analisis, tampak sekali Masdar lebih banyak mendasarkan pada
pengetahuan serta pendapat wribadi, sehingga terkesan agak asumsial,
Padahal, andaikan Masdar bisa mengemukakan rujukan-rujukan tertentu
untuk mendukung argumentasinya -baik yang bertautan dengan data atau
pun analisis, tentu secara ilmiab (akademis) akan menempatkan gagasannya
pada posisi ‘otoritatif’ di depan publik. |

Menyangkut gagasan Jalal, seperti daiam kasus gagasan Masdar, penyusun
juga melihatnya sebagai sebuah terobosan konsepsional yang sama sekali
baru. Sebuah konsep yang masih berbau polemik, yakni ‘zakat profesional’,
dilegitimasi melalui konsep yang berkembang di luar tradisi di mana konsep
(yang berbau polemik) itu berkembang. Satu kelemahan mendasar yang bisa
penyusun lihat dalam gagasan lalal, adalah dalam hal pengelaborasian

makne. Ketika Jalal menunjuk arti ganima# tidak sekadar rampasan perang,



setapi bisa pula, dengan merujuk akar Latanva, beraril @ keuntungan yang
herlebih, terithat adanya unsur ‘pemzksaan epistemologis’ oleh Jalal bahwa
arti dani ganimah (mesti) bisa sepern itu {(kewrirungun yang berlebik). Lebih
dari ifu, ruyjukan-ryukan yang dikemukan Jaial, terutama sekali dari al-
Had{g secara kuantitas minim, sekaligus kurang memenubi kualifikasi yang
memadal. Rujukan-reiukan yang dikemukakan Jalal untuk mendukung
gagasannya tampak kurang bisa terbukti vahiditasnya, khususnya Jika dilihat
dari sisi kecenderungan umum para ulama untuk sepakat bahwa, dengan

mengacu pada rujukan yang dikemukakan Jalal, mengartikan ganimah tidak

- sckadar rampasan peraig.
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