BAB II

KONSEP MAQASHID AL-SYARI’AH

A.  Pengertian Magqdshid al-syari’ah

Secara etimologis (lughawi) magqdshid al-syari’ah terdiri dari dua unsur
kata, yaitu magdshid dan al-syari’ah. Kata “al-maqdshid” adalah bentuk plural
dari kata “magshad” dan semakna dengan kata “gashdan”.' Dalam penerjemahan
sederhana, kata al-gashd dan al-magshad diartikan dengan maksud dan tujuan.’
Sedangkan kata al-syari’ah berakar dari kata kerja syara’a lazimnya
diterjemahkan dengan syariat, sunnah, hukum, dan peraturan.” Dengan demikian
magqdshid al-syari’ah dapat diartikan dengan maksud atau tujuan Sydri’ (Allah

Swt dan rasul-Nya) dalam mensyariatkan suatu hukum.

Terkait dengan hal ini, di kalangan ulama wushi/ kontemporer terdapat

perbedaan istilah antara satu dengan lainnya. Muhammad Abd Zahrah (w. 1974

! Lihat: Ahmad bin Muhammad bin ‘Ali Abi al-‘Abbas al-Hamawi al-Fayytimi (w. 770
H), al-Mishbdh al-Munir fi Gharib al-Syarh al-Kabir, Pen-tahqiq: ‘Abd al-‘Azhim al-Syinawi,
(Kairo: Dar al-Ma’arif, t.th.), Cet. Ke-2, hlm. 504-505. Syawqi Dhayf, dkk. (Ed.), al-Mu jam al-
Wasith, (Kairo: Maktabah al-Syurfiq al-Dawliyah, 2004), Cet. Ke-4, him. 738

? Ahmad Warson Munawir, dkk., Kamus al-Munawir; Kamus Arab-Indonesia

Terlengkap, (Surabaya : Pustaka Progresif, 1997), him. 1124. Mahmud Yunus, Kamus Arab-
Indonesia, (Jakarta : PT. Mahmud Yunus wa Dzurriyyah, 1990), hlm. 243. Lihat juga: Ahsan
Lihasanah, al-Figh al-Maqashidi ‘Ind al-Imam al-Sydthibi wa Atsaruh ‘Ala Mabadhits Ushiil al-
Tasyri’ al-Islami, (Mesir: Dar al-Salam, 2008), him. 11

> Ahmad Warson Munawir, dkk., ibid., him. 711. Lihat juga: Hasbi Umar, Nalar Figih
Kontemporer, (Jakarta : Gaung Persada Press, 2007), hlm. 36. Abdur Rahman 1. Doi, Syari’ah
Kodifikasi Hukum Islam, Terj., (Jakarta : Rineka Cipta, 1993), hlm. 1.
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M), misalnya, menyebutnya dengan magdshid al-Ahkdm.* Sementara Zaki al-Din
Sya’ban dan ‘Abd al-Wahhab Khallaf (w. 1375 H) mengistilahkan dengan
magqdshid al-tasyri’’ Sedang magdshid al-syari’ah merupakan istilah yang
digunakan oleh Imam Aba Ishiq al-Syéthibi® dan ‘Abd al-Karim Zaydan.’
Sekalipun terdapat perbedaan istilah di kalangan ulama wushiil, tetapi pengertian

yang dimaksud adalah sama.

Untuk makna yang sama, para ahli hukum Islam juga terkadang
menggunakan istilah magdshid al-Sydri’ dan al-maqdshid al-syar’iyah.® Pada
karya ulama-ulama terdahulu, istilah yang juga digunakan dan mengacu kepada
magqdshid al-syari’ah ini, di antaranya, adalah al-hikmah, al-ma’nd, al-‘illah, al-
ma’'nd al-mundsib, al-sirr, al—ghdyafi, al-hadf, al-washf al-mu’atstsir, al-bd'’its,
al-sabab, al-da’i, al-mustad’i, al-hamil, al-muqtadhd, al-mujib, al-ma’nd al-
muldim, al-manfa ‘ah, al-mashlahah, dar® al—mafsadaﬁ, al-mahasin, al-mathalib

al-iléhiyah, al-‘dqgibah dan lain sebagainya.’

* Abli Zahrah Muhammad bin Ahmad bin Mushthafd bin Ahmad (1315-1394 H/1898-
1974 M), Ushiil al-Figh, (Mesir: Dar al-Fikr al-‘Arabi, 1958), him. 364

5 Lihat: Zaki al-Din Sya’ban, Ushiil al-Figh al-Islami, (Mesir, Mathba’ah Dar al-Ta’lif,
1965), him. 381. Lihat pula: ‘Abd al-Wahhab Khallaf (w. 1375 H), Ilm Ushill al-Figh, (Kairo;
Mathba’ah al-Da’wah al-Islamiyah, 1990), Cet. Ke-8, , hlm. 197

6 Lihat misalnya: Ibrahim bin Masa bin Muhammad al-Lakhmi al-Syéthibi al-Gharnathi
(w. 790 H), al-Muwdfaqdt, Pen-tahqiq: Abu ‘Ubaydah Masyhur bin Hasan Al Salman, (al-
‘Agrabiyah: Dar Ibn ‘Affan, 1997), Juz 1, him. 7

7 *Abd al-Karim Zaydan, al-Wajiz fi Ushil al-Figh, (Bagdad; Dar al-‘Arabiyah, 1977),
Cet. Ke-4, hlm. 384

¥ Lihat: Ahmad al-Raystni, Nazhariyah al-Magdshid ‘Ind al-Imdm al-Sydthibi, (Virginia:
The International Institute of Islamic Thought, 1995), Cet. Ke-4, him. 17

? Lihat: Ahmad Muhammad al-Badawi, Magdshid al-Syari’ah ‘Ind Ibn Taymiyah,
(Yordan: Dar al-Nafa'is, 2000), him. 72.
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Secara istilah, tidak ditemukan definisi magdshid al-syari’ah dari ulama-
ulama klasik, termasuk al-Syathibi yang disebut-sebut sebagai “bapak magqdshid”
(syaykh al-magqashid). Besar kemungkinan dalam anggapan mereka, termasuk al-
Syathibi, maqdshid al-syari’ah tersebut adalah konsep yang sudah jelas, karena
itu pendefinisiannya “diangap” sebagai penjelasan yang tidak menjelaskan. Dalam

kaitan ini, ia mengungkapkan:
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Tidak memungkinkan bagi para peneliti dalam buku ini akan menemukan
pandangan yang berguna atau bermanfaat, yang memungkinkannya kaya dengan
ilmu syariah, baik ushul dan furd’-nya atau manqil dan ma’qll-nya, melainkan
bagi mereka yang bersikukuh dalam taklid dan ta’ashshub mazhab.

Pendefinisian konsep magqdshid al-syari’ah baru dikemukakan oleh ulama
belakangan, di antaranya oleh Muhammad Thahir Ibn ‘Asyur. Definisi Ibn ‘Asyur

juga tidak spesifik. Konsep dasar yang ia jadikan sebagai landasan magdshid

adalah maqdshid al-tasyri’ al- ‘Gmmah. Definisi yang ia kemukakan adalah:

toodns of sl sl a3 el wbgmlll Sy el 2 Bl w2l Aol
a2l pST e ol £ 3 00 Ll a2 ¥ 22

Magqdshid al-tasyr’ umum adalah makna-makna dan berbagai hikmah yang
dijadikan pijakan oleh Sydri’ dalam seluruh ketentuan syarak atau mayoritasnya.
Dengan menjadikan beberapa tujuan tersebut tidak hanya berlaku untuk produk
hukum syariat secara khusus.

1% Al-Syathibi, al-Muwdfagdt..., Juz 1, him. 124

"' Tbn ‘Asytr Muhammad al-Thahir bin Muhammad bin Muhammad al-Thahir al-T{nisi
(w. 1393 H), Maqdshid al-Syari’ah al-Islamiyah, (Beirut: Dar al-Kitab al-Bannani, 2011), him. 82
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‘Allal al-Fasi mendefinisikannya dengan redaksi berikut:
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Tujuan syariat dan rahasia-rahasia yang ditentukan Syari’ pada setiap jenis
hukum-Nya.

Menurut al-Raystni, magdshid al-syari’ah adalah:
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Tujuan-tujuan yang ditentukan oleh syariat untuk mewujudkan kemashlahatan
hamba-hamba-Nya.

Wahbah al-Zuhayli (w. 1436) mengemukakan definisi magdshid al-

syari’ah berikut:
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Makna-makna dan tujuan-tujuan yang diperhatikan pada seluruh atau sebagian
besar hukum, atau tujuan syariat dan rahasia-rahasia yang ditentukan Syari’
pada setiap hukum.

Dalam kaitan ini, definisi al-Y0bi dipandang cukup memadai, berikut:
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"2 Muhammad ‘Allal bin ‘Abd al-Wahid bin ‘Abd al-Salam al-Fasiy al-Fahiriy (w. 1394
H) , Magdshid al-Syari’ah al-Islémiyah wa Makdrimuhd, (Maroko: al-Risalah, 1979 M), Cet. Ke-
2, hlm. 3

'3 Ahmad al-Raystini, op.cit., him. 19

'* Wahbah bin Mushthaf al-Zuhayli (w. 1436 H), Ushiil al-Figh al-Islimi, (Suriah: Dar
al-Fikr, 1406 H), Cet. Ke-1, Juz 2, him. 1017.

"> Muhammad Sa’d bin Ahmad bin Mas’td al-Yabi, Magdshid al-Syari’ah al-Islamiyah
wa ‘Aldgatuhd bi al-Adillah al-Syar iyah, (Riyadh: Dar al-Hijrah, 1998), him. 37
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Makna-makna, hikmah-hikmah, dan seumpanya, yang dipelihara Syari’ dalam
menetapkan suatu hukum, baik tujuan-tujuan berkategori umum maupun khusus,
untuk mewujudkan seluruh kemashlahatan hamba-hamba-Nya.

Maksud kata ma’dni dalam definisi di atas adalah ’ilal (ilat-ilat), di mana
term tersebut popular di kalangan para ulama.'® Dalam terminologi pakar wushil
al-figh, kata ’illah digunakan dalam dua makna: a) makna yang mundsib (sesuai)
dengan penetapan hukum; makna ini yang dimaksud dalam definisi di atas, dan b)
sifat yang jelas dan terukur yang dengan penetapan hukum berdasarkan itu akan
diperoleh kemashlahatan. Sedang maksud kata hikam (bentuk plural dari kata
hikmah) dalam definisi di atas sama dengan makna dalam terminologi pakar wushiil
al-figh, yaitu karena keberadaan hikmah tersebut, suatu sifat dapat dijadikan

sebagai illah."

Maksud kata wa nahwuha dalam definisi di atas adalah untuk meng-cover
lafal-lafal lain yang dipandang sebagai bagian dari magashid, seperti al-hadf, al-
ghdyah, al-fa'idah, dan al-tsamrah. Bukan suatu bentuk keraguan, karena
eksistensinya sebagai penjelas dari peng-idhdfah-annya kepada dhamir. Maksud
kata al-lati rvd’ahda al-syari’ fi al-tasyri’ dalam definisi di atas adalah yang
diperhatikan, disengaja dan diinginkan Sydri’ dalam menetapkan suatu hukum dan
hal itu merupakan petunjuk bahwa hukum-hukum Allah Swt mempunyai ‘illah
dan kemashlahatan-kemashlahatan yang ada disengaja oleh Sydri’, bukan

kebetulan semata.

' Abdi ‘Abdillah Muhammad bin Idris bin al-*Abbés bin ‘Utsmén bin Syafi’ bin ‘Abd al-
Muthalib bin ‘Abd Manaf al-Syafi’i al-Qursyi (w. 204 H), al-Risdlah, Pen-tahqiq: Ahmad Syakir,
(Mesir: Maktabah al-Halabi, 1940), him. 40, 512, 531, dan 542.

7 Syihab al-Din Abi al-‘Abbas Ahmad bin Idris al-Qarafi (w. 684 H), Syarh Tangih al-
Fushiil, pen-tahqiq: Thaha ‘Abd al-Ra'uf Sa’ad, (Mesir: al-Muttahidah, 1393 H), him. 406.
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Maksud kata ‘umiimd wa khushiisha dalam definisi di atas adalah untuk
meng-cover hukum dan tujuan yang terdapat dalam banyak dalil yang dipelihara
Syari’ dalam menetapkan suatu hukum, sekaligus meng-cover hikmah-hikmah
atau ‘llah-‘illah yang dimaksud Syari’ pada setiap hukum. Maksud kata min ajl
tahqiq mashalih al-‘ibad dalam definisi di atas adalah sebagai sifat yang
menjelaskan secara gamblang tujuan dari magdshid al-syari’ah tersebut, yaitu
hanya untuk mewujudkan kemashlahatan hamba-Nya di dunia dan di akhirat.'®

Dengan kata lain, magdshid al-syari’ah berupaya menjelaskan kearifan di
balik hukum syarak (wisdoms behind rulings). Sebagai contoh, meningkatkan
kohesi sosial merupakan salah satu tujuan arif di balik penetapan hukum zakat,
wakaf, sedekah, infak dan sebagainya. Lebih dari itu, tujuan tertingginya adalah
menumbuhkan kesadaran akan keberadaan dan kekuasaan Allah Swt (developing
consciousness of God) yang menjadi penguasa mutlak penetapan semua hukum. "’

Teori magdshid ini lebih menitikberatkan pada penemuan suatu makna
tertentu dari teks-teks suci, maka kajiannya lebih ditekankan pada melihat nilai-
nilai yang berupa kemaslahatan manusia dari setiap pembebanan hukum (taklif)
yang diturunkan Allah Swt .*° Disepakati para fuqaha bahwa syariat diturunkan

Allah Swt tidak pemah kosong dari tujuan hakiki. Tujuan hakiki tersebut adalah

kebahagiaan, berupa kemaslahatan manusia, di dunia maupun di akhirat.”!

'8 Al-Y1bi, op.cit., hlm. 37-38.

' Lihat: Jasser Auda, Magdshid al-Syari’ah; a Beginner’s Guide, (London: The
International Institute of Islamic Thaought, 2008), him. 2

* Narun Rusli, Konsep ljtihdd al-Syaukani; Relevansinya bagi Pembaharuan Hukum
Islam di Indonesia , (Jakarta: Logos, 1999), hlm. 37

! Ahmad Ali al-Hanbali al-Jurjawi, Hikmah al-Tasyri’ wa Falsafatuh, (Beirut: Dar al-
Fikr, t.th.), Juz 1, hlm. 9.
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B. Essensi dan eksistensi magdshid al-syari’ah

Sebagai agama yang membawa misi rahmah li al-‘Glamin, dalam masalah
hukum, tentunya Islam tidak akan begitu saja menetapkannnya tanpa didasari
pertimbangan maslahat bagi makhluk di dunia ini. Dengan penelusuran terhadap
ayat-ayat al-Qur’an dan Sunnah Rasulullah dapat diketahui bahwa alasan logis
penetapan hukum adalah untuk kemaslahatan umat manusia.’” Atas dasar

kemaslahatan sebagai tujuan dominan, al-Syathibi menyimpulkan:

i
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Bahwa tujuan hukum adalah untuk kemaslahatan umat manusia di dunia dan
akhirat sekaligus.

Pernyataan senada terlebih dahulu telah dikemukakan oleh Ibn al-Qayyim,

sebagai berikut:
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Sesungguhnya fondasi dan landasan syariat didasarkan atas hikmah-hikmah dan
kemaslahatan di dunia dan akhirat. Semuanya berdasar keadilan, rahmat, dan

*? Satria Effendi M. Zein, Ushul Figh, (Jakarta: Kencana, 2008), him. 233

2 Al-Syathibi, al-Muwdfagat..., Juz 2, him. 9. Kesimpulan ini juga “diulang-ulang” oleh
ulama lain. Di antaranya: Zaki al-Din Sya’ban, op.cit., hlm. 381. ‘Abd al-Karim Zaydan, op.cit.,
hlm. 384. Asafri Jaya Bakri, Konsep Maqashid Syari’ah Menurut al-Syatibi, (Jakarta; PT. Raja
Grafindo Persada, 1996), him. 65

** Ibn al-Qayyim Muhammad bin Abi Bakr bin Ayyub bin Sa’d Syams al-Din al-
Jawziyah (691-751 H), I'lim al-Muwaqqi’in ‘an Rabb al-‘Alamin, Pen-tahqiq: Muhammad ‘Abd
al-Salam Ibrahim, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1996), Juz 3, him. 11
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kemaslahatan. Setiap persoalan yang menyimpang dari keadilan kepada
kecurangan, dari rahmat kepada lawannya (laknat), dari maslahat kepada
mafsadat, dan dari hikmah kepada tindakan sia-sia, (semua itu) bukanlah syariat,
meskipun bisa dimasukkan ke dalamnya dengan cara takwil.

Imam al-Syawkani menjelaskan bahwa essensi maslahat itu sesungguhnya
memelihara tujuan syariat dengan menolak terjadinya kerusakan dalam kehidupan
umat manusia.” Dilihat dari segi maqgdshid al-syari’ah, eksistensi maslahat dapat

dibedakan kepada tiga macam, seperti berikut ini:

1. Disebut dengan md syahid al-syar’ bi i’tibarih, yaitu maslahat yang dijelaskan
langsung oleh syarak (nash) keberadaan dan wujudnya. Abl Zahrah
menyebutnya dengan mashlahah haqigi®® Sementara ulama ushul lainnya
menyebutnya dengan mashlahah mu tabarah.

2. Disebut dengan ma syahid al-syar’ bi ilghdih, yaitu maslahat yang ditolak
atau yang bertentangan dengan syarak. Artinya maslahat yang eksistensinya
berlawanan dengan apa yang disebutkan oleh syarak atau nash.

3. Disebut dengan mad lam yasyhad laha bi i’tibarih wa ld bi ilghad’ih, yaitu
maslahat yang tidak disebutkan secara jelas baik yang mengakuinya maupun
yang menolaknya, tetapi eksistensinya sejalan dengan tujuan syariat serta
sangat dihajatkan oleh umat. Maslahat jenis yang ketiga ini, sering pula

disebut dengan maslahat mursalah.”’

> Muhammad bin ‘Ali bin Muhammad al-Syawkani al-Shan’ani (w. 1250 H), Irsydd al-
Fuhul lla Tahqiq al-Haqq Min ‘Ilm al-Ushil, Pen-tahqiq: Abi Hafsh Sami bin al-‘Arabi al-Usyard,
(Damaskus: Dar al-Fadhilah, 2000), Juz 2, hlm. 990

*% Abii Zahrah, op.cit., hlm. 278

*7 <Abd al-Aziz bin ‘Abd al-Rahman ‘Ali bin al-Rubu’iyah, al-Adillah al-Tasyri’ al-
Mukhtalaf fi al-Ihtigdt Bihd, (Beirut: Muassasah al-Risalah, 1979), him. 191-194



43

Dari ketiga macam maslahat di atas terlihat bahwa ternyata ada maslahat
yang didukung keberadaannya oleh nash tentang nilai kebaikan dan manfaatnya
yang dapat menjamin kebahagiaan bagi umat manusia. Demikian juga tentang
jenis maslahat yang ditolak oleh nash serta ada maslahat yang tidak dijelaskan
oleh nash baik dari segi penerimaan atau pengakuannya maupun dari segi
penolakannya, namun keberadaannya sejalan dengan tujuan magqdshid al-syari’ah
serta memang dihajatkan oleh masyarakat. Dengan kata lain, jenis maslahat yang

disebutkan terakhir ini merupakan maslahat yang didiamkan oleh Sydri’.

Abid bin Muhammad al-Sufyani*® mengutip pendapat al-Ghazali (w. 505
H), menjelaskan bahwa seluruh yang menyangkut tujuan syariat dan upaya untuk
mewujudkannya adalah merupakan mashlahah serta bila diabaikan akan
menimbulkan kerusakan dan menolak kerusakan akan melahirkan kemaslahatan.
Dalam hubungan ini ada dua segi yang harus diperhatikan dalam melihat

eksistensi maslahat yang merupakan inti dari mugdshid al-syari’ah.

Pertama, mugdshid al-syari’ah dilihat dari maksud Sydri’ (pembuat
hukum). Abd Ishdq al-Syathibi® menjelaskan bahwa ditinjau dari segi maksud
Syari’, magdshid al-syari’ah tidak lain adalah bertujuan untuk mewujudkan
kemaslahatan bagi seluruh umat manusia baik di dunia maupun di akhirat.
Kamaslahatan dimaksud dapat dipilah jadi tiga tingkatan, yaitu dhaririyat, hajiyat

dan tahsiniyat. Masing-masing tingkatan maslahat ini menunjukan tingkat atau

# <Abid bin Muhammad al-Sufyani, Ma’dlim Tharigah al-Salaf fi Ushil al-Figh,
(Makkah: Maktabah al-Manarah, 1988), him. 414

¥ Al-Syathibi, al-Muwdfagat..., Juz 2, hlm. 7-8
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peringkat kepentingannya. Maslahat dhariiriyat merupakan peringkat pertama
atau menyangkut kepentingan primer atau pokok. Ia menyangkut kepentingan dan
kemaslahatan pokok yang tidak dapat tidak mesti ada, jika tidak akan
menimbulkan kerusakan bagi kelangsungan hidup manusia.’® Ada lima

kepentingan pokok yang termasuk ke dalam maslahat dhartriyat ini, yaitu;

terpeliharanya agama, jiwa, akal, keturunan dan harta.

Kemudian maslahat hdjiyat menyangkut kepentingan atau maslahat yang
sifatnya sekunder. Sekiranya aspek haji ini tidak atau belum terwujud tidaklah
membawa atau menimbulkan bencana atau kerusakan, tetapi dapat menimbulkan
kesulitan bagi manusia. Misalnya dalam lapangan ibadah Allah Swt memberikan
jalan keluarnya, yaitu ada rukhshah. Seperti boleh tidak berpuasa jika sakit atau

safar dalam jarak tertentu, dan boleh mengqasar shalat dalam perjalanan.

Selanjutya, maslahat tahsiniydt menyangkut kepentingan yang sifatnya
pelengkap atau kesempurnaan saja. Sekiranya tidak terpenuhi tidaklah
menimbulkan kesulitan dan tidak pula mengancam salah satu dari lima
berkaitan dengan kepatutan dan kepantasan menurut adat kebiasaan (mahdsin al-
‘adar), keindahan yang sesuai dengan ketentuan akhlaq yang berlaku dalam
kehidupan. Dalam lapang ibadat Islam menetapkan berhias dan menggunakan

harum-haruman.

% Quthb Mushthafa Sanu, Mujam Mushthalahat Ushil al-Figh, (Beirut: Dar al-Fikr,
2000), him. 413
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Dalam perakteknya, ketiga tingkatan Maslahat di atas merupakan satu

kesatuan yang tidak bisa dipisahkan. Pemahaman dan penerapan ketiga maslahat

di atas tidaklah secara parsial.31

Kedua, magashid al-syari’ah ditinjau dari segi maksud mukallaf. Menurut

al-Syathibi,* dari segi ini ada empat hal penting yang harus diperhatikan:

1¢

Pensyariatan dan pembebanan hukum (zaklif) berpijak atas dasar kemampuan
(qudrah) untuk dilaksanakan oleh mukallaf. Sekiranya mukallaf tidak
memiliki kemampuan maka secara syar’i, taklif tidak dapat diberlakukan
kepada mukallaf tersebut.

Taklif tidaklah bermaksud menyulitkan manusia (mukallaf), tetapi justeru akan
melanggengkan kehidupan mereka di dunia dan di akhirat. Banyak ayat-ayat
al-Qur’an yang menyebutkan tentang ini, misalnya dalam surat al-Baqarah [2]
ayat 286, disebutkan ld yukallif nafs[an] illd wus’ahd, yang menegaskan
bahwa Allah Swt tidak akan memberikan beban (faklif) kecuali menurut
kemampuan seseorang dalam keadaan kesanggupannya.

Pensyariatan hukum bagi mukallaf adalah untuk menghindarkan mereka dari
godaan dan dorongan hawa nafsu yang dapat merusak citra dirinya. Dengan
adanya taklif, maka mukallaf dapat menjadi hamba yang taat, sekalipun suatu
ketika akan berhadapan dengan kesulitan dalam menjalankannya. Karena
manusia diciptakan hanya beribadah kepada Allah Swt dan dilarang

mempersekutukan-Nya, maka pensyariatan hukum bertujuan untuk

3! Asafri Jaya Bakri, op.cit., hlm. 72
32 Al-Syathibi, al-Muwadfaqat, op.cit., Juz 2, him. 210 dst
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mengontrol atau menaungi manusia agar dapat menjalani hidup dengan tertib
dan taat kepada Allah Swt .

4. Pensyariatan hukum bertujuan agar manusia mengerti dan memahami taklif
yang dibebankan kepadanya. Dengan memiliki pengetahuan dan memahami

taklif, manusia akan menjadi cerdas dan beradab.

Dari keempat aspek di atas dapat dipahami bahwa magdshid al-syari’ah
dari segi maksud mukallaf adalah untuk kepentingannya mukallaf itu sendiri dan
keempat aspek tersebut di atas haruslah dipahami dan diaplikasikan secra
kumulatif, bukan alternatif. Artinya, pensyariatan dan pembebanan hukum kepada
mukallaf bukan saja dilihat dari segi kesanggupan untuk melaksanakannya, tetapi
juga sekaligus akan melanggengkan kehidupannya, menjadikan mukallaf sebagai
orang yang taat dan sekaligus mereka berada di bawah kontrol hukum. Dan tidak
hanya itu, secara bersamaan juga agar mukallaf memiliki kecerdasan dan berilmu

pengetahuan tentang taklif yang akan dilaksanakannya.

Jadi jangkauan magdshid al-syari’ah yang pada akhirnya akan
mendatangkan kemaslahatan itu harus diupayakan dan diperjuangkan secara
sungguh-sungguh dan terus menerus agar apa yang menjadi tujuan syarak seperti
yang diharapkan oleh Sydri’, yaitu terciptanya kemaslahatan bagi manusia
(hamba) dan terhindar dari kerusakan baik di dunia ini maupun di akhirat kelak

dapat diwujudkan.
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C. Dasar Hukum Magqdshid al-syari’ah

Kemaslahatan ideal yang hendak dicapai syarak, seperti telah disebutkan,
adalah kemaslahatan dan kebahagiaan di dunia dan akhirat. Namun demikian, dari
sisi prioritas, tujuan pensyariatan Islam paling utama dan mendapat perhatian
paling besar adalah kemaslahatan ukhrawi, yaitu masuk surga dan selamat dari
neraka. Sangat banyak ayat al-Qur’an yang menegaskan hal ini, dalam berbagai
ayat Allah Swt menegaskan bahwa kehidupan dunia ini hanya permainan, senda
gurau, hiasan dan cobaan buat manusia.” Sebaliknya, kehidupan yang hakiki dan
patut diidamkan adalah kehidupan (sukses dan bahagia) di akhirat, salah satunya

disebutkan surat al-'Ankabit [29] ayat 64 berikut:
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Osalag 11838 igdt o d 5 5100 O &y SN S0 A ods U
Dan tiadalah kehidupan dunia ini melainkan senda gurau dan main-main. Dan

sesungguhnya akhirat itulah yang sebenarnya kehidupan, kalau mereka
mengetahui.”*

Kesuksesan hidup di akhirat tersebut bukanlah sesuatu yang “gratis™ atau
“murah”. Ia harus diimbali (tijdrah) dengan pengorbanan fisik, mental, harta dan
(kalau perlu) dengan nyawa.’” Hal itu tidak hanya diminta kepada umat Islam,

para rasul-pun juga dijanjikan kebaikan dan kesuksesan akhirat dengan cara dan

3 Salah satunya terdapat pada surat al-Kahf [18] ayat 7: “Sesungguhnya Kami telah
menjadikan apa yang di bumi sebagai perhiasan baginya, agar Kami menguji mereka siapakah di
antara mereka yang terbaik perbuatannya”.

3 Yayasan Penyelenggara Penterjemah/Pentafsir al-Qur’an, al-Qur’an dan Terjemahnya,
(t.tp: Wizarah al-Syu'in al-Islamiyah wa al-Awqaf wa al-Da’wah wa al-Irsyad, t.th.), him. 63

3 Lihat: QS. Al-Shaff [61] ayat 10-11: “Hai orang-orang yang beriman, sukakah kamu
aku tunjukkan suatu perniagaan (tijdrah) yang dapat menyelamatkanmu dari azab yang pedih?
(yaitu) kamu beriman kepada Allah dan RasulNya dan berjihad di jalan Allah dengan harta dan
jiwamu. Itulah yang lebih baik bagimu, jika kamu mengetahui”.
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beban yang tidak lebih ringan dari umatnya.’® Dengan perjuangan seperti itulah
kesuksesan dapat diperoleh; masuk surga dan selamat dari neraka, yang salah

satunya ditegaskan dalam surat al-Hasyr [59] ayat 20 berikut:

it
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Tidaklah sama penghuni-penghuni neraka dengan penghuni-penghuni surga;
penghuni-penghuni surga itulah orang-orang yang beruntung.

Hal itu baru dapat diwujudkan dengan sepenuhnya ber-ta 'abbud kepada
Allah Swt dan menghindari semua bentuk sikap dan perbuatan syirik. Sikap
ta’abbud dan menghindari syirik itu harus diwujudkan dalam setiap aktifitas
kehidupan, baik personal dan komunal, politik dan ekonomi, serta perdata
(ekonomi) dan pidana. Ketundukan menyeluruh itulah yang jadi syarat pencapaian
tujuan syariat Islam, sebagaimana ditegaskan Allah Swt dalam surat al-Baqarah

[2] ayat 208 berikut:
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Hai orang-orang yang beriman, masuklah kamu ke dalam Islam keseluruhan, dan
janganlah kamu turut langkah-langkah syaitan. Sesungguhnya syaitan itu musuh
yang nyata bagimu.*®

Dalam konteks “berhukum”, kesuksesan orang-orang beriman

menghendaki ketundukan mutlak terhadap putusan dan ketetapan Syari’, Allah

3% Lihat misalnya QS. Al-Tawbah [9] ayat 88: “Tetapi Rasul dan orang-orang yang
beriman bersama dia, mereka berjihad dengan harta dan diri mereka. Dan mereka itulah orang-
orang yang memperoleh kebaikan, dan mereka itulah orang-orang yang beruntung”. Lihat juga:
QS. Al-Tawbah [9] ayat 20: “orang-orang yang beriman dan berhijrah serta berjihad di jalan Allah
dengan harta, benda dan diri mereka, adalah lebih tinggi derajatnya di sisi Allah; dan itulah orang-
orang yang mendapat kemenangan”.

’7 Yayasan Penyelenggara Penterjemah/Pentafsir al-Qur’an, op.cit., him. 919

38 Ibid., hlm. 50



49

Swt dan Rasul-Nya. Hal itulah yang secara langsung dapat dipahami, salah

satunya, dalam firman Allah Swt surat al-Nisa" [4] ayat 65 berikut:

20%
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Maka demi Tuhanmu, mereka (pada hakekatnya) tidak beriman hingga mereka
menjadikan kamu hakim terhadap perkara yang mereka perselisihkan, kemudian

mereka tidak merasa dalam hati mereka sesuatu keberatan terhadap putusan
yang kamu berikan, dan mereka menerima dengan sepenuhnya.”

Oleh karena itu, adalah tidak tepat kalau kemaslahatan yang jadi tujuan
syarak itu “dibatasi” hanya pada kemaslahatan duniawi. Sebab sudah menjadi
gaya bahasa al-Qur’an dalam penyampaian pesannya bahwa tujuan penciptaan,
penetapan hukum dan pengutusan rasul adalah dalam rangka pengukuhan tauhid
(ulithiyah dan rubibiyah), menjunjung tinggi semua ketentuan-Nya (melebihi
semua ketentuan lain), serta mengakui kekuasaan mengatur-Nya melebihi semua
kekusaan lain. Salah satu ayat yang menegaskan hal itu adalah firman-Nya dalam

surat al-Tawbah [9] ayat 33 berikut:
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Dialah yang telah mengutus RasulNya (dengan membawa) petunjuk (Al-Quran)
dan agama yang benar untuk dimenangkanNya atas segala agama, walaupun
orang-orang musyrikin tidak menyukai.*®

Gaya bahasa al-Qur’an, termasuk sunnah, lainnya yang menunjukkan

tujuan syarak adalah pembebanan (faklif) yang urgensinya untuk menguji

39 Ibid., hlm. 129
0 Ibid., him. 283
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kepatuhan, kecintaan dan harapan manusia kepada-Nya melebihi kepatuhan dan
ketakutan kepada selain-Nya, termasuk kepentingan pribadi dan orang-orang
dekat.*! Hal itulah yang menjadi katalisator kedekatan hamba kepada-Nya, dan itu
berkonsekwensi langsung pada kedekatan-Nya kepada hamba bersangkutan;
semakin dekat dengan-Nya, semakin Dia mendekatkan diri dan mengangkat derjat
hamba itu. Sebagai contoh, shalat yang jadi tiang agama dan jadi pembeda utama
antara orang kafir dengan orang beriman, pada dasarnya adalah pen-ta’zhim-an
Allah Swt . Pada salah satu rukun utamanya, membaca surat al-Fatihah, Allah Swt
secara tegas “membagi” hak-Nya dengan hamba; sebagian untuk hamba dan
sebagian untuk-Nya. Hal itu sangat jelas dipesankan Nabi Saw dalam hadis,
dengan matan Imam Malik, sebagai berikut:
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1 Salah satu ayat yang menegaskan pengujian Allah terhadap manusia adalah surat
Muhammad [47] ayat 31: “Dan sesungguhnya Kami benar-benar akan menguji kamu agar Kami
mengetahui orang-orang yang berjihad dan bersabar di antara kamu, dan agar Kami menyatakan
(baik buruknya) hal ihwalmu”. Ayat lain yang senada, di antaranya, adalah: QS. Had [11]: 7, al-
Mulk [67]: 1-2, al-M4"idah [5]: 48, dan al-Baqarah [2]: 143.



51

V5 aele oplardl 2 gl cnall ) Do sl Dzl b A Ok J
(L olyy) Jlo G s il V55 ()

Dari Abi al-Sa'ib, mantan budak Hisyam bin Zuhrah, ia berkata; Saya
mendengar Abu Hurayrah berkata, "Rasulullah Saw bersabda: "Barangsiapa
shalat namun tidak membaca Umm al-Qur'an (al-Fatihah) di dalamnya, maka
shalatnya kurang, shalatnya kurang, shalatnya kurang dan tidak sempurna". Abi
al-Sa'ib berkata, "Lalu saya berkata, "Ya Abii Hurayrah, aku kadang shalat di
belakang imam". Abi al-Sa'ib berkata, "Abi Hurayrah langsung memegang
lenganku seraya berkata, "Bacalah dalam hatimu, Wahai orang Persi, karena
saya telah mendengar Rasulullah Saw bersabda: Allah Jalla wa ‘Ala berfirman:
‘Aku membagi shalat antara diriku dan hamba-Ku jadi dua bagian; sebagian
untuk-Ku dan sebagian untuk hamba-Ku”. Rasul Saw melanjutkan: Bacalah oleh
kalian (al-Fatihah, karena), jika seorang hamba mengucapkan {Segala puji bagi
Allah, Tuhan Semesta Alam}, Allah menjawab: “Hambaku telah memujiku”. Jika
hamba mengucapkan {Maha Pengasih lagi Maha Penyayang}, Allah menjawab:
“Hamba-Ku telah menyanjung-Ku”. Jika hamba mengucapkan {Penguasa Hari
Pembalasan}, Allah menjawab: “Hamba-Ku telah memuji-Ku”. Jika hamba
mengatakan {Hanya kepada-Mu kamu menyembah dan hanya kepada-Mu kami
mohon pertolongan}, maka “Ayat ini adalah pemisah bagian-Ku dengan hamba-
Ku, dan bagi hamba-Ku apa yang ia minta”. Jika hamba mengucapkan
{Tunjukilah kami jalan yang lurus: Jalan orang yang telah Engkau beri nikmat
atas mereka, bukan (jalan) orang yang Engkau murkai, dan bukan pula (jalan)
orang yang sesat}, maka “Ayat itu adalah bagian hamba-Ku, dan bagi hambaku
apa yang ia minta”. (HR. Malik)

Hadis di atas dinyatakan shahih oleh al-Albani.* Hadis dengan substansi
yang sama juga dapat ditemukan dalam berbagai mashddir al-ashliyah lainnya. Di

antaranya adalah kitab Mushannaf ‘Abd al-Razzaq,** Musnad Ishiq bin

* Lihat: Malik bin Anas bin Malik bin ‘Amir al-Ashbahi al-Madani (w. 179 H), al-
Muwaththa® li Imém Daér al-Hijrah Malik bin Anas; Riwdyah Abi Mush’ab al-Zuhri al-Madani
(150-242 H), Pen-tahqiq: Basysyar ‘Awwad Ma’ruf dan Mahmud Muhammad Khalil, (Beirut:
Mu'assasah al-Risalah, 1998), Cet. Ke-3, Juz 1, him. 94.

* Lihat: Muhammad Nashir al-Din al-Albani, Shahih al-Jami’ al-Shaghir wa Ziyddatuh
(al-Fath al-Kabir), (Beirut: al-Maktab al-Islam1, 1988), Cet. Ke-3, Juz 2, hlm. 797

* Lihat: ‘Abd al-Razzaq Abii Bakr bin Hammam bin Nafi’ al-Humayri (w. 211 H), al-
Mushannaf, Pen-tahqiq: Habib al-Rahman al-A’zhami, (Gujarat: al-Majlis al-‘Ilmi, 1972), Juz 2,
hlm. 128.
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Rﬁhawayh,45 Musnad Ahmad,46 Shahih Muslim,47 Sunan Ibn Méljaﬁ,48 dan Sunan

Abt Dawud.®

Berangkat dari pemahaman seperti itulah tiga ayat dalam surat al-An'am

[6], ayat 151-153, dapat dipahami secara “lurus”:
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Katakanlah (Muhammad), “Marilah aku bacakan apa yang diharamkan Tuhan
kepadamu. Jangan mempersekutukan-Nya dengan apapun, berbuat baik kepada
ibu bapak, janganlah membunuh anak-anakmu karena miskin. Kamilah yang
memberi rezkikepadamu dan kepada mereka; janganlah kamu mendekati

# Lihat: Ibn Rdhawayh Ab Ya’qib Ishiq bin Ibrahim bin Makhlad bin Ibrahim al-
Hanzhali al-Martzi (w. 238 H), Musnad Ishdq bin Rdhawayh, Pen-tahqiq: ‘Abd al-Ghafur bin
‘Abd al-Haqq al-Bulisi, (Madinah: Maktabah al-Ayman, 1991), Juz 1, him. 333.

% Lihat: Abu ‘Abdillah Ahmad bin Muhammad bin Hanbal bin Hilal bin Asad al-
Syaybani (164-241 H), Musnad al-Imdm Ahmad bin Hanbal, Pen-tahqiq: Syu’ayb al-Arna’uth,
dkk., (Beirut: Mu'assasah al-Risalah, 2001), Juz 12, hlm. 239-240

7 Lihat: Muslim bin al-Hajjaj Abu al-Husayn al-Qusyayri al-Naysaburi (w. 261 H),
Shahih Muslim (al-Musnad al-Shahih al-Mukhtashar bi Naql al-‘Adl ‘An al-‘Adl Illa Rasulillah
Shallallahu ‘Alayh wa Sallam), Pen-tahqiq: Muhammad Fu'ad ‘Abd al-Bagqi, (Beirut: Dar Ihya" al-
Turats al-‘Arabi, t.th.), Juz 1, him. 296

* Lihat: Ibn Majah Abu ‘Abdillah Muhammad bin Yazid al-Qazwayni (w. 273 H), Sunan
Ibn Mdjah (al-Sunan), Pen-tahqiq: Sya’ayb al-Arna‘uth, dkk., (t.tp.: Dar al-Risalah al-Alimiyah,
2009), Juz 2, him. 1243

* Lihat: Abt Dawud Sulayman bin al-Asy’ats al-Sajastani al-Azadi (202-275 H), Sunan
Abi Ddawud, Pen-tahqiq: Muhammad Muhy al-Din ‘Abd al-Hamid, (Beirut: Maktabah al-
‘Ashriyah, t.th.), Juz 1, him. 216
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perbuatan yang keji, baik yang terlihat ataupun yang tersembunyi,janganlah
kamu membunuh orang yang diharamkan Allah kecuali dengan alasan yang
benar. Demikianlah Dia memerintahkan kepadamu agar kamu mengerti. Dan
janganlah kamu mendekati harta anak yatim, kecuali dengan cara yang lebih
bermanfaat, sampai dia mencapai (usia) dewasa. Dan sempurnakanlah takaran
dengan adil. ~Kami tidak membebani seorang melainkan — menurut
kesanggupannya. Apabila kamu berbicara, bicaralah sejujurnya, sekalipun dia
kerabat (mu) dan penuhilah janji Allah. Demikianlah Dia memerintahkan
kepadamu agar kamu ingat. Dan sungguh, inilah jalan-Ku yang lurus. Maka
ikutilah! Jangan kamu ikuti jalan-jalan (yang lain) yang akan mencerai-beraikan

kamu dari jalan-Nya. Demikianlah Dia memerintahkan kepadamu agar kamu
bertakwa.”®

Rangkaian ayat itu jelas sekali diawali dari perintah memelihara agama

A

berupa pengharaman syirik. Hal itu terdapat dalam frase “&% 4 \;.}i.«ﬁ: N begitu
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Deretan ayat itu dilanjutkan dengan perintah memelihara jiwa, berupa

larangan membunuh kecuali yang dibenarkan; dalam rangka memelihara agama,

pada riddah, memelihara jiwa, pada gishdsh, dan memelihara keturunan, pada

;s - % 2
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Perintah dalam ayat itu dilanjutkan pada memelihara keturunan, berupa

larangan mendekati zina yang disbeut sebagai perbuatan yang keji. Hal itu

terdapat dalam frase firman Allah Swt 715 G gt 6b s uw-\yﬂ\ |45 V3

Dalam rangkaian ayat itu juga terdapat perintah memelihara harta yang
terdapat dalam frase “41.%] e RN RN szb Y\ Al JG 15555 V57, begitu

juga “Lidly Ok J«Q\ 313", Selanjutnya, dalam ayat itu juga terdapat

%0 Yayasan Penyelenggara Penterjemah/Pentafsir al-Qur’an, op.cit., hlm. 214-215
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perintah memelihara akal (pikiran), yang terindikasi dari frase di akhir ayat,

Pengurutan perintah memelihara al-dhaririydt dalam ayat di atas sangat
jelas memberikan pemahaman bahwa dhaririyat utama yang harus dipelihara
adalah tauhid, tidak menyekutukan Allah Swt . Dalam paradigma ini, berbagai
dharuriyat lain bisa dikatakan sebagai tujuan secondary yang berfungsi
mengukuhkan pencapaian tujuan utama. Kerangka pemahaman ini sepenuhnya
membingkai pemahaman terhadap penggalan surat al-Baqarah [2] ayat 185

berikut:
REEFLRE IR P TR

...Allah menghendaki kemudahan bagimu, dan tidak menghendaki kesukaran
bagimu...”"

Kemudahan hakiki dan utama yang dimaksud dalam ayat ini, mengikuti
paradigma sebelumnya, adalah kemudahan di akhirat, bukan semata kemudahan
di dunia. Sebab, mustahil Allah Swt menghendaki sesuatu yang sifatnya semu
dan sementara. Hal itu juga diperkuat oleh kandungan makna yang terdapat di

ujung ayat sebelumnya (ayat 184)°* bahwa menunaikan puasa (walau diberi

SUIbid., hlm. 45

52 Arti lengkap ayat itu: “(yaitu) dalam beberapa hari yang tertentu. Maka barangsiapa
diantara kamu ada yang sakit atau dalam perjalanan (lalu ia berbuka), maka (wajiblah baginya
berpuasa) sebanyak hari yang ditinggalkan itu pada hari-hari yang lain. Dan wajib bagi orang-
orang yang berat menjalankannya (jika mereka tidak berpuasa) membayar fidyah, (yaitu):
memberi makan seorang miskin. Barangsiapa yang dengan kerelaan hati mengerjakan kebajikan,
maka itulah yang lebih baik baginya. Dan berpuasa lebih baik bagimu jika kamu mengetahui”.
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keringanan untuk berbuka) adalah lebih baik bagi orang-orang yang mengetahui
(hakikat tujuan puasa khususnya dan tujuan syarak pada umumnya).

Sungguh tidak mudah memahami ayat itu (al-Bagarah [2] ayat 185) kalau
kemudahan yang dimaksud adalah kemudahan duniawi (semata). Bagaimana
mungkin dikatakan Allah Swt menghendaki kemudahan, kalau Dia
memerintahkan berbagai ibadah yang “memberatkan™ yang jadi hakikat taklif,
selain ibadah mahdhah yang tidak mudah, amar ma riif dan nahi munkar, serta
jihad jauh lebih berat dan sulit.” Bagaimana mungkin dikatakan Allah Swt
memberikan kemudahan, kalau justru cara “mudah” mendapatkan keuntungan,
seperti riba dan judi, justru dinyatkan haram. Ketidakmungkinan ini akan berderet
semakin panjang kalau semua muatan hukum syarak diurut dan diteliti secara
menyeluruh. Oleh karena itu, tak dapat tidak, kemudahan yang dimaksud Allah
Swt itu bukanlah kemudahan duniawi yang bersifat sementara dan semu.’*

Paradigma di atas juga akan memberikan ‘“warna” berbeda dalam
memhami firman Allah Swt dalam surat al-Anbiya" [21] ayat 107 berikut:

Kami tidak akan mengutus engkau (hai Muhammad) kecuali memberirahmat bagi
seluruh alam.”

> Tentang jihad, salah satunya dapat dilihat dalam surat al-Baqarah [2] ayat 216:
“Diwajibkan atas kamu berperang, padahal berperang itu adalah sesuatu yang kamu benci. Boleh
jadi kamu membenci sesuatu, padahal ia amat baik bagimu, dan boleh jadi (pula) kamu menyukai
sesuatu, padahal ia amat buruk bagimu; Allah mengetahui, sedang kamu tidak mengetahui”.

> Penjelasan sederhana tentang hal ini, lihat dalam: Haytsam bin Jawwad al-Haddad, Ayn
Akhtha® al-Maqdshidivin al-Judad fi Nazharihim Il Magqdshid al-Syari’ah, (bagian pertama dan
kedua) 25 Rajab 1431 H, Link bagian pertama: http://dorar.net/article/526, Link bagian kedua:
http://dorar.net/article/527, diakses: 8 April 2016

> Yayasan Penyelenggara Penterjemah/Pentafsir al-Qur’an, op.cit., him. 508
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Pemaknaan yang tepat terhadap ayat ini, menurut Ibn ‘Abbas, Muhammad
adalah rahmat bagi seluruh manusia; mereka yang beriman dan membenarkan
ajarannya akan bahagia. Tapi mereka yang tidak beriman dan tidak membenarkan
ajarannya, maka ia berlepas tangan dari mereka terhadap azab.’® Penerjemahan
rahmat pengutusan Muhammad ini juga tergambar dalam sejarah yang jadi asbdb
al-nuziil surat al-Mu'mindn [23] ayat 75-77,” yang pada prinsipnya mengajarkan
bahwa kesulitan (malah diperangi) adalah bagian dari pengajaran agar orang-

orang yang engkar mau sadar dan menerima ajaran Muhammad.®

>0 Tbn Zayd menegaskan bahwa maksud kata al- ‘Glamin hanya khusus bagi orang-orang
yang beriman saja. Lihat: Abu ‘Abdillah Muhammad bin Ahmad bin Abi Bakr bin Farh al-
Qurthubi al-Anshari (w. 671 H), al-Jami' li Ahkdm al-Qur’an (Tafsir al-Qurthubi), Pen-tashhih:
Hisyam Samir al-Bukhari, (Riyadh: Dar ‘Alim al-Kutub, 2003), Juz 11, hlm. 350

°7 Artinya: “Andaikata mereka Kami belas kasihani, dan Kami lenyapkan kemudharatan
yang mereka alami, benar-benar mereka akan terus menerus terombang-ambing dalam keterlaluan
mereka. Dan sesungguhnya Kami telah pernah menimpakan azab kepada mereka, maka mereka
tidak tunduk kepada Tuhan mereka, dan (juga) tidak memohon (kepada-Nya) dengan
merendahkan diri. Hingga apabila Kami bukakan untuk mereka suatu pintu tempat azab yang amat
sangat (di waktu itulah) tiba-tiba mereka menjadi putus asa”.

¥ Menurut riwayat dari Ibn ‘Abbas, ayat itu turun sekaitan peristiwa Abu Umamah
Tsumamah bin Atsal (pemuka Bani Hanifah, salah seorang Raja Yamamah). Setelah menolak
surat Nabi Saw pada tahun ke-6 H, Tsumamah berangkat umrah ke Makkah dan di dekat Madinah
ia ditawan serombongan sahabat yang bertugas jaga. Tapi kemudian ia dan rombongannya masuk
Islam dan diizinkan untuk berumrah dengan cara yang diajarkan Nabi. Ia dan rombongannya yang
pertama mengumandangkan talbiyah di Makkah. Menyaksikan itu, masyarakat Quraysy
menawannya, tapi ia kemudian dibebaskan karena warga Makkah khawatir akan diembargo dari
Yamamah. Tapi Tsumamah mengultimatum “Aku bersumpah Demi Tuhannya Ka'bah, tidak akan
ada satu butir gandum dari Yamamah yang sampai ke Makkah, sebelum kalian mengikuti agama
Muhammad Saw”. Hingga masyarakat Quraysy mengalami kelaparan, sampai-sampai mereka
memakan bangkai, anjing dan hyrax (sebangsa tikus). Ketika itu, sebagai bagian dari diplomasi
penghapusan embargo itu, Abu Sufydn menanyai Nabi: “Bukankah engkau menyatakan bahwa
Allah mengutusmu sebagai rahmat bagi sekalian alam?” Nabi menjawab “Iya”. Abu Sufyan
melanjutkan: “Lalu kenapa kamu membunuh bapak-bapak kami dengan pedang, dan mematikan
anak-anak kami dengan kelaparan”. Ketika itu turunlah rangkaian ayat itu. Lihat: Al-Qurthubi,
op.cit., Juz 12, him. 143
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Bukan hanya orang-orang kafir saja yang ditetapkan Allah Swt
mengalami  “kesulitan” dan “kesempitan”, orang-orang yang mengaku
berimanpun tidak bebas dari cobaan itu.”’ Sebagai sebuah cobaan dan ujian;
ketika mereka bisa bersabar dan istigimah, maka Allah Swt akan memberikan
ganjaran berupa kesuksesan dari cobaan dan kesempitan neraka; itulah

kemaslahatan dan kelapangan yang sesungguhnya.

Semua penjelasan di atas mengarahkan bahwa magqdshid al-syari’ah yang
sesungguhnya adalah ketundukan mutlak kepada Allah Swt dan dengan itulah
ridha-Nya dapat diraih. Upaya memperoleh ridha Allah Swt itu bukanlah sesuatu
yang mudah, orang-orang yang beriman disuruh berusaha maksimal (jihad)
mematuhi semua tuntutan agama-Nya. Namun demikian, tidak satupun dari ajaran
agama-Nya yang terkategori sebagai kesulitan hakiki. Kalaupun ada kesulitan di
dalamnya, ia lebih bersifat sulit sementara (di dunia) untuk ringan, mudah dan
bahagia selamanya di akhirat. Hal itu sangat gamblang digambarkan Allah Swt

dalam surat al-Hajj [22] ayat 78 berikut:
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Dan berjihadlah kamu pada jalan Allah dengan jihad yang sebenar-benarnya.
Dia telah memilih kamu dan Dia sekali-kali tidak menjadikan untuk kamu dalam
agama suatu kesempitan.. 5

>’ Hal itu sangat tegas disebutkan dalam surat al-'Ankabit [29] ayat 2: “Apakah manusia
itu mengira bahwa mereka dibiarkan (saja) mengatakan: "Kami telah beriman", sedang mereka
tidak diuji lagi?”

5 Yayasan Penyelenggara Penterjemah/Pentafsir al-Qur’an, op.cit., hlm. 523
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D. Sejarah Magqashid al-syari’ah

Sebagai sebuah disiplin ilmu tersendiri, magdshid al-syari’ah bukanlah
ilmu yang adanya muncul begitu saja. Keberadaannya tumbuh secara bertahap,
mulai dari ilmu potensial sampai ilmu actual yang terkodifikasi dan berkembang
sampai saat ini. Kemunculan dan perkembangannya tersebut jelas tidak bisa
dipisahkan dengan syariat Islam secara keseluruhan. Sebab, seperti terlihat dari
istilah yang digunakan, ia merupakan salah satu bentuk kajian terhadap hukum
syarak (syari’ah) dari sisi filsafat. Dari sisi ini, dan sejarah juga membutktikan,
magqdshid al-syari’ah bisa dikatakan cabang dari ushul al-figh. Sebab, pada
awalnya kajian magqgdshid ini memang jadi bagian dari wushul al-figh, dan

kemudian dipisahkan dan muncul sebagai sebuah cabang ilmu mandiri.”'

Deskripsi sederhana itu memberikan panduan yang jelas bahwa awal
pertumbuhan dari magdshid al-syari’ah bermula dari pewahyuan al-Qur’an itu
sendiri. Sebab, berbagai hal yang kemudian disebut sebagai magdshid memang
tumbuh dan berakar dari berbagai ayat yang terdapat di dalam al-Qur’an. Lebih
lanjut, kandungan ayat itu, baik spesifik atau umum, dielaborasi (bayan) oleh
Rasulullah lewat sunnahnya, baik perkataan, perbuatan atau tagrir. Kedua hal ini,
al-Qur’an dan Sunnah, menjadi sumber hukum dan sumber keilmuan Islam secara
keseluruhan yang digali lebih lanjut oleh para sahabat, tabi’in dan para ulama

mujahid setelahnya.

6! Lihat: Al-Badawi, op.cit., hlm. 62
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1. Magdshid al-syari’ah pada awal Islam

Tak bisa dipungkiri bahwa berbagai ayat al-Qur’an memuat poin-poin
penting pemeliharaan lima unsur yang kemudian disebut sebagai maqgdshid al-
dharuriyat, yaitu agama, jiwa, akal, keturunan dan harta. Dalam berbagai
prakteknya, juga terlihat adanya indikasi kalau Nabi SAW merujuk pada
tujuan pensyariatan itu dalam penerapan hukum. Artinya, sejak awal
pewahyuan tujuan pensyariatan Islam telah dicanangkan secara jelas.
Beberapa petikan ayat yang secara jelas menunjukkan hal itu adalah sebagai

berikut:
a. Nash-nash terkait pemeliharaan agama

Dalam kaitan ini, sangat kentara kalau sejak awal ajaran Islam
menegaskan pemurnian akidah dan mengajak kepada pengesaan Allah
Swt, baik dalam keyakinan maupun dalam praktek (ibadah dan
keseharian). Sebaliknya, Syari’ secara tegas menentang segala bentuk
keyakinan dan praktek kesyirikan. Dapat dikatakan bahwa semua aktifitas
kehidupan manusia dinyatakan tertuju pada perwujudan dan pemeliharaan

ketauhidan ini. Beberapa ayat dan hadis yang terkait dengan hal itu adalah:

Penjelasan al-Qur’an tentang perjanjian semua manusia dengan
Allah Swt bahwa mereka akan mengesakan-Nya. Itulah perjanjian paling

awal dan paling kuat yang dilakukan manusia.®* Oleh karena itu, ketika

% Ayat ini, dikaitkan dengan berbagai hadis yang menjelaskannya, memunculkan
perdebatan teologis antara kelompok jabariyah dan qadariyah. Di antaranya lihat dalam: Abu al-
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Allah Swt memerintahkan untuk menepati janji,”> maka janji itulah yang
pertama kali harus ditepati; hanya bertuhan kepada Allah Swt dan
mematuhi semua aturan-Nya. Hal itu terdapat pada surat al-A'raf [7] ayat

172 berikut:
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Dan (ingatlah), ketika Tuhanmu mengeluarkan keturunan anak-anak
Adam dari sulbi mereka dan Allah mengambil kesaksian terhadap jiwa
mereka (seraya berfirman): "Bukankah Aku ini Tuhanmu?" Mereka
menjawab: "Betul (Engkau Tuhan kami), kami menjadi saksi." (Kami
lakukan yang demikian itu) agar di hari kiamat kamu tidak mengatakan:

"Sesungguhnya kami (bani Adam) adalah orang-orang yang lengah
terhadap ini (keesaan Tuhan)", .

Redaksi ayat itu secara jelas menunjukkan Allah Swt menjadikan
manusia sebagai saksi untuk diri mereka sendiri bahwa mereka
mengetahui dan menyetujui hanya Allah rabb mereka; tidak ada rabb
selain Dia. Sementara itu, tidak diketahui secara persis bagaimana proses,
cara dan tempat perjanjian itu dilakukan.®® Namun demikian, kesamaran
pengetahuan tentangnya tidak melemahkan “daya ikat” perjanjian itu.

Sebab sangat banyak hal yang manusia tidak mampu mengetahuinya;

Layts Nashr bin Muhammad bin Ahmad bin Ibrahim al-Samarqandi (w. 373 H), Tafsir al-
Samargandi (Bahr al- ‘Ulim), Pen-tahqiq: ‘Ali Muhammad Mu’awwad dan ‘Adil Ahmad ‘Abd al-
Mawjud, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1993), Juz 1, hlm. 564-565,

63 Perintah menepati janji secara zhdhir dalam al-Qur’an setidaknya ada di dua tempat,
yaitu surat al-Ma'idah [5]: 1 dan surat al-Isra" [17]: 34.

% Yayasan Penyelenggara Penterjemah/Pentafsir al-Qur’an, op.cit., him. 250

% Penjelasan tentang hal ini, lihat di antaranya: Muhammad bin Muhammad bin Mahmad
Abl Manshir al-Maturidi (w. 333 H), Tafsir al-Maturidi (Ta wildt Ahl al-Sunnah), Pen-tahqiq:
Majdi Basillim, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 2005), Juz 5, hlm. 82-83
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sampai saat ini manusia masih belum mengetahui secara sempurna diri

mereka sendiri.®®

Muatan perjanjian itu “diturunkan” dalam bentuk ketetuan umum,

yang salah satunya terdapat dalam surat al-Bayyinah [98] ayat 5 berikut:
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Padahal mereka tidak disuruh kecuali supaya menyembah Allah dengan
memurnikan ketaatan kepada-Nya dalam (menjalankan) agama yang
lurus, dan supaya mereka mendirikan shalat dan menunaikan zakat; dan
yang demikian itulah agama yang lurus.”’

Makna frase “@ng\ 4 u\--Al-i al \;jiljé” adalah menunggalkan
ketaatan hanya kepada-Nya, tidak mencampurkannya dengan sikap
syirik.®® Ayat ini berada dalam rangkaian penjelasan keengkaran ahli kitab
dan orang-orang musyrik. Namun demikian, jelas sekali muatan ayat itu
juga berlaku mengikat bagi orang-orang beriman.” Hal itu terlihat jelas

indikasinya pada sambungan ayat itu (ayat 6-7), yang menjelaskan

% Ini dijadikan sebagai “tantangan” oleh Allah dalam surat al-Dzariyat [51] ayat 21: “dan
(juga) pada dirimu sendiri. Maka apakah kamu tidak memperhatikan?”

57 Yayasan Penyelenggara Penterjemah/Pentafsir al-Qur’an, op.cit., him. 1084

6% Lihat: Muhammad bin Jarir bin Yazid bin Katsir bin Ghalib al-Amili Abu Ja’far al-
Thabari (w. 310 H), Jami' al-Baydn Fi Ta'wil Ay al-Qur'dn, Pen-tahqiq: Ahmad Muhammad
Syakir, (t.tp.: Mu'assasah al-Risalah, 2000), Juz 24, him. 541

% Al-Maturidi menegaskan bahwa muatan ayat itu mencakup semua manusia, generasi

awal dan generasi belakangan (awa'ilahum wa awa'khirahum), tidak terbatas ahli kitab dan
musyrik saja. Lihat: Al-Maturidi, op.cit., Juz 10, hlm. 591
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kontradiksi imbalan yang diterima para ahli kitab dan musyrik dengan

orang-orang yang beriman.”

Lebih lanjut, agama yang dimaksud Allah Swt itu adalah tunggal
sejak awal penciptaan manusia, yaitu Islam, dan hal itu secara tegas

dinyatakan dalam surat Ali 'Imran [3] ayat 19 berikut:

!
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Sesungguhnya agama (yang diridhai) disisi Allah hanyalah Islam. Tiada
berselisih orang-orang yang telah diberi al-Kitab kecuali sesudah datang
pengetahuan kepada mereka, karena kedengkian (yang ada) di antara
mereka. Barangsiapa yang kafir terhadap ayat-ayat Allah maka
sesungguhnya Allah sangat cepat hisab-Nya.”'

Tidak ada pilihan agama lain yang sah dan legal untuk bertauhid
kepada Allah Swt selain agama Islam. Hal ini menegaskan bahwa agama
yang benar dan legal dalam pandangan Syari’ hanyalah Islam, dan itu juga

secara jelas disebutkan dalam surat Ali 'Imrén [3] ayat 85 berikut:
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70 Arti dua ayat tersebut adalah: “Sesungguhnya orang-orang yang kafir yakni ahli Kitab
dan orang-orang yang musyrik (akan masuk) ke neraka Jahannam; mereka kekal di dalamnya.
Mereka itu adalah seburuk-buruk makhluk. Sesungguhnya orang-orang yang beriman dan
mengerjakan amal saleh, mereka itu adalah sebaik-baik makhluk”.

! Yayasan Penyelenggara Penterjemah/Pentafsir al-Qur’an, op.cit., him. 78. Dalam surat
al-Bagqarah [2] ayat 132 juga disebutkan: “Dan Ibrahim telah mewasiatkan ucapan itu kepada anak-
anaknya, demikian pula Ya'qub. (Ibrahim berkata): "Hai anak-anakku! Sesungguhnya Allah telah
memilih agama ini bagimu, maka janganlah kamu mati kecuali dalam memeluk agama Islam".
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Barangsiapa mencari agama selain agama Islam, maka sekali-kali
tidaklah akan diterima (agama itu) daripadanya, dan dia di akhirat
termasuk orang-orang yang rugi.

Karena itu, adalah logis kalau orang-orang yang tidak mengingkari
(kafir) agama Islam atau murtad (riddah) darinya dijamin tidak akan
selamat, terutama di akhirat. Hal itu jelas sekali disebutkan Allah Swt

dalam surat al-Bagarah [2] ayat 217 berikut:

ams B s 355 1ag 1eelatll ) 38 e 553 B SO O Y.
s 22,01 Dl Sl 525 G 3 sl sl Elas S,6 518 5 2
RRPNVES

-

...Mereka tidak henti-hentinya memerangi kamu sampai mereka (dapat)
mengembalikan kamu dari agamamu (kepada kekafiran), seandainya
mereka sanggup. Barangsiapa yang murtad di antara kamu dari
agamanya, lalu dia mati dalam kekafiran, maka mereka itulah yang sia-
sia amalannya di dunia dan di akhirat, dan mereka itulah penghuni
neraka, mereka kekal di dalamnya.™

Terkait dengan perilaku murtad ini, ada pesan yang jelas dan
shahih dari Nabi Saw bahwa mereka harus dikenai sanksi bunuh. Pesan
bunuh ini pernah “diterjemahkan” dengan cara yang sangat “keras” oleh
Ali, yaitu dengan membakar pelakunya hidup-hidup. Tetapi kemudian,
penerjemahan yang populer adalah dengan cara membunuh langsung,
sama seperti pada sanksi bunuh lain. Hal itu didasarkan pada hadis, dengan

sanad dan matan al-Bukhari, berikut:

2 Ibid., him. 90
3 Ibid., hlm. 52-53
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Dari Ikrimah, bahwa ‘Ali ra. membakar satu kaum (murtad). Lalu hal itu
didengar Ibn ‘Abbas, dan ia berkata: “Kalau aku (vang menetapkan
hukum), maka aku tidak akan membakarnya. Sebab Nabi Saw menyatakan
“Jangan kaliau menghukum dengan azab Allah”, maka aku akan
membunuh mereka, sebagaimana sabda Nabi Saw: “Barang siapa yang
mengganti agamanya, maka bunuhlah ia”. (HR. al-Bukhar?).

Hadis di atas, khususnya frase yang menegaskan “Barang siapa
yang mengganti agamanya, maka bunuhlah ia”, dinyatakan al-Hakim”
dan al-Albani’® sebagai hadis shahih. Selain diriwayatkan al-Bukhari,
hadis yang menegaskan hal itu juga dapat ditemukan dalam berbagai
mashddir al-ashliyah lainnya, seperti kitab Musnad Abi Dawud al-

Thayalisi,”’ kitab Musnad al-Syafi’i,”® kitab al-Mushannaf ‘Abd al-

™ Muhammad bin Isma’il Abu ‘Abdillah al-Ja’fi al-Bukhari (194-256 H), Jami’ al-
Shahih (al-Jami’ al-Musnad al-Shahih al-Mukhtashar min Umir Rasilillah Saw wa Sunanih wa
Ayyamih), Pen-tahqiq: Muhammad Zahir Nashir al-Nashir, (Beirut: Dar Thawq al-Najah, 1422 H),
Juz 4, hlm. 61-62.

7 Abd ‘Abdillah al-Hakim Muhammad bin ‘Abdillah bin Muhammad bin Hamdawayh
bin Nu’aym bin al-Hakim al-Naysaburi (w. 405 H), al-Mustadrak ‘Ald al-Shahihayn, Pen-tahqiq:
Mushthafa ‘Abd al-Qadir ‘Atha, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1990), Juz 3, him. 620

76 Lihat: Al-Albani, op.cit., Juz 2, hlm. 1055

7 Lihat: Sulayman bin Dawud bin al-Jarad al-Bashri Abi Dawud al-Thayalasi atau al-
Thayalisi (w. 204 H), Musnad Abi Dawud al-Thayalasi, Pen-tahqiq: Muhammad ‘Abd al-Muhsin
al-Turki, (Mesir: Dar Hajar, 1999), Juz 4, hlm. 408

78 Lihat: Abd ‘Abdillah Muhammad bin Idris bin al-‘Abbas bin ‘Utsméan bin Syafi’ bin
‘Abd al-Muthalib bin ‘Abd Manaf al-Qursyi al-Syafi’i (w. 204 H), Musnad al-Imam al-Syafi’i bi
Tartib al-‘Allimah al-Sindi, Takhrij dan Tahqiq (Syifd" al-‘Iy): Abi ‘Amir Majdi bin Muhammad
bin ‘Arafat al-Mishri al-Atsri, (Kairo: Maktabah Ibn Taymiyah, 1416 H), Juz 2, him. 174.
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Razzaq,” kitab Musnad al-Humaydi,*® kitab Mushannaf Ton Abi
Syaybah,®! kitab Musnad Ahmad,* kitab Sunan Tbn Majah,* kitab Sunan
Abd Dawud,™ kitab Sunan al-Tirmidzi,** kitab Musnad al-Bazzar,* kitab
Sunan al-Nasa'1," kitab Musnad Abi Ya’la al-Mashili,®® al-Mu jam al-

Awsath li al-Thabrani,* al-Mu’jam al-Kabir li al-Thabrani,”® kitab Sunan

7 Lihat: ‘Abd al-Razzq, op.cit., Juz 10, him. 168

% Lihat: AbG Bakr ‘Abdillah bin al-Zubayr bin ‘Isa bin ‘Abdillah al-Qursyi al-Asadi al-
Humaydi al-Makki (w. 219), Musnad al-Humaydi, Pen-tahqiq: Husayn Salim Asad, (Damaskus:
Dar al-Saqa, 1996), Juz 1, hlm. 461

8! Lihat: Ibn Abi Syaybah Abu Bakr ‘Abdillah bin Muhammad al-‘Isi al-Kufi (159-235
H), al-Mushannaf, Pen-tahqiq: Muhammad bin ‘Abdillah al-Jum’ah dan Muhammad bin Ibrahim
al-Lahidan, (Riyadh: Maktabah al-Rusyd, 2004), Juz 5, hlm. 563 dan 564, Juz 6, hlm. 437 dan 485

82 Lihat: Ahmad, op.cit., Juz 3, him. 364-365, Juz 4, hlm. 336, dan Juz 36, hlm. 344
%3 Lihat: Ibn Majah, op.cit., Juz 2, him. 848
% Lihat: Aba Dawud, op.cit., Juz 4, hlm. 126

% Lihat: Muhammad bin ‘Isa bin Sawrah bin Musa bin al-Dhahhak al-Tirmidzi (209-279
H), Sunan al-Tirmidzi (al-Jami' al-Shahih), Pen-tahqiq: Basysyar ‘Awwad Ma’ruf, (Beirut: Dar al-
Gharb al-Islami, 1996), Juz 3, him. 111

% Lihat: Abd Bakr Ahmad bin ‘Umar bin ‘Abd al-Khaliq al-Bazzar (w. 292 H), Musnad
al-Bazzdr, Pen-tahqiq: Mahfuzh al-Rahman, (Madinah: Maktabah al-‘Ulim wa al-Hukm, 2009),
Juz 11, him. 15

%7 Lihat: Ahmad bin Syu’ayb Abu ‘Abd al-Rahman al-Nasa'i (w. 303 H), al-Mujtabé min
al-Sunan (Sunan al-Shughra i al-Nasa'i), Pen-tahqiq: ‘Abd al-Fattah Abu Ghuddah, (Aleppo:
Maktab al-Mathbu’at al-Islamiyah, 1986), Juz 7, hlm. 104 dan 105

8 Lihat: AbO Ya’la Ahmad bin ‘All bin al-Matsuni bin Yahya bin ‘Isa bin Hilal al-
Tamimi al-Mshili (w. 307 H), Musnad Abi Ya’ld, Pen-tahqiq: Husayn Salim Asad, (Beirut: Dar
al-Ma'miin 1i al-Turats, 1987), Juz 4, him. 409 dan 410.

% Lihat: Sulayman bin Ahmad bin Ayy(b bin Muthir al-Thabrani al-Lakhmi al-Syami (w.
360 H), al-Mu’jam al-Awsath i al-Thabrdni, Pen-tahqiq: Abt al-Fadhl ‘Abd al-Muhsin bin
Ibrahim al-Husayni dan Abli Mu’adz Thariq bin ‘Awdhillah bin Muhammad, (Kairo: Dar al-
Haramayn, 1995), Juz 8, hlm. 275

% Lihat: Sulayman bin Ahmad bin Ayyab bin Muthir al-Thabrani al-Lakhmi al-Syami (w.
360 H), al-Mu’jam al-Kabir li al-Thabrdni, Pen-tahqiq: Hamdi bin ‘Abd al-Majid al-Salafi,
Mosul: Maktabah al-‘Ulum wa al-Hikam, 1983, Cet. Ke-2, Juz 10, hlm. 272, Juz 11, him. 311 dan
315, serta Juz 19, hlm. 419
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al-Délruquthni,91 al-Mustadrak al-Hﬁkim,92 al-Sunan al-Kubra [i al-
Bayhaqi,” al-Sunan al-Shaghir li al-Bayhaqi,”* dan Ma rifah al-Sunan li

al-Bayhaqi.”
b. Nash-nash terkait pemeliharaan jiwa

Sebuah keyakinan yang bagi umat Islam tidak diragukan lagi
bahwa manusia diciptakan (dibentuk, dihidupkan, diberi rezki, dan
dimatikan) oleh Allah Swt . Sangat banyak ayat yang menginformasikan
hal ini.”® Allah Swt tidak hanya menciptakan manusia, seperti makhluk
lainnya, tetapi Dia memuliakan manusia melebihi makhluk ciptaannya
yang lain. Salah satu ayat yang menegaskan hal ini adalah surat al-Isra’

[17] ayat 70 berikut:

! Lihat: Ab al-Hasan ‘All bin ‘Umar bin Ahmad bin Mahdi bin Mas’td bin al-Nu'man
bin Dinar al-Daruquthni al-Baghdadi (w. 385 H), Sunan al-Daruquthni wa bi Dzaylih: al-Ta'liq al-
Mughni ‘Ala al-Daruquthni, Pen-ta'liq: Abi al-Thayyib Muhammad Syams al-Haqq al-‘Azhim
Abadi (1273-1329 H), Pen-tahqiq: Syu’ayb al-Arna‘ith, dkk., (Beirut: Mu'assasah al-Risalah,
2004), Juz 4, him. 108 dan 119

%2 Lihat: Al-Hakim, op.cit., Juz 3, hlm. 620

% Lihat: Ahmad bin al-Husayn bin ‘Ali bin Musa al-Khusrawjirdi al-Khurasani Abu Bakr
al-Bayhaqi (w. 458 H), al-Sunan al-Kubra li al-Bayhagqi, Pen-tahqiq: Muhammad ‘Abd al-Qadir
‘Atha, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 2003), Juz 8, hlm. 338, 351, 352 dan 356, serta Juz 9,
hlm. 122

% Lihat: Ahmad bin al-Husayn bin ‘Ali bin Musa al-Khusrawjirdi al-Khurasani Abu Bakr
al-Bayhaqil (w. 458 H), al-Sunan al-Shaghir li al-Bayhdqi, Pen-tahqiq: ‘Abd al-Mu’thi Amin
Qala’ji, (Karaci: Jami'ah al-Dirasat al-Islamiyah, 1989), Juz 3, hlm. 278

% Lihat: Ahmad bin al-Husayn bin ‘Ali bin Musa al-Khusrawjirdi al-Khurasani Abu Bakr
al-Bayhaqi (w. 458 H), Ma rifah al-Sunan wa al-Atsar, Pen-tahqiq: ‘Abd al-Mu’thi Amin Qal’aji,
(Kairo: Dar al-Wafa', 1991), Juz 12, hlm. 238 dan 256

% Di antaranya adalah surat al-Hijr [15] ayat 26, al-Mu'mindn [23] ayat 12, Q4f [50] ayat
16, al-Insan [76] ayat 2, al-Balad [90] ayat 4 dan al-Tin [95] ayat 4.
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Dan sesungguhnya telah Kami muliakan anak-anak Adam, Kami angkut
mereka di daratan dan di lautan, Kami beri mereka rezki dari yang baik-
baik dan Kami lebihkan mereka dengan kelebihan yang sempurna atas
kebanyakan makhluk yang telah Kami ciptakan.””

Oleh karena itu, perbuatan menghilangkan nyawa terkategori
pelanggaran terhadap hak Allah Swt , kecuali yang diizinkan-Nya. Dalam
berbagai tempat, larangan menghilangkan nyawa ini ditempatkan
beriringan dengan larangan perilaku syirik. Salah satunya dalam surat al-

An'am [6] ayat 151 berikut:”®
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Katakanlah: "Marilah kubacakan apa yang diharamkan atas kamu oleh
Tuhanmu yaitu: janganlah kamu mempersekutukan sesuatu dengan Dia,
berbuat baiklah terhadap kedua orang ibu bapa, dan janganlah kamu
membunuh anak-anak kamu karena takut kemiskinan, Kami akan memberi
rezki kepadamu dan kepada mereka, dan janganlah kamu mendekati
perbuatan-perbuatan yang keji, baik yang nampak di antaranya maupun
yvang tersembunyi, dan janganlah kamu membunuh jiwa yang diharamkan
Allah (membunuhnya) melainkan dengan sesuatu (sebab) yang benar.”
Demikian yang diperintahkan kepadamu supaya kamu memahami(nya).”

°7 Yayasan Penyelenggara Penterjemah/Pentafsir al-Qur’an, op.cit., him. 435

% Selain ayat ini, larangan membunuh dengan cara yang tidak hagq juga terdapat dalam
surat al-Isra’ [17] ayat 33 dan surat al-Furgén [25] ayat 68.

% Yayasan Penyelenggara Penterjemah/Pentafsir al-Qur’an, op.cit., him. 214
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Sedemikian mulia dan tingginya nilai nyawa manusia, dan jadi
logis kalau pembunuhan termasuk dosa besar, Allah Swt menyatakan
penghilangan satu nyawa tanpa haqq senilai dengan penghilangan nyawa

semua manusia. Hal itu disebutkan dalam surat al-Ma‘idah [5] ayat 32

berikut:
sl 1 s o 8 5 o5 g 5 b gk e g8 0 41

...barangsiapa yang membunuh seorang manusia, bukan karena orang itu
(membunuh) orang lain, atau bukan karena membuat kerusakan dimuka
bumi, maka seakan-akan dia telah membunuh manusia seluruhnya. Dan
barangsiapa yang memelihara kehidupan seorang manusia, maka seolah-
olah dia telah memelihara kehidupan manusia semuanya..."™

Dengan perspektif seperti ini, maka penetapan sanksi gishash
justru mengesankan adanya kasih sayang yang sangat besar di dalamnya.
Sebab, penghilangan satu nyawa secara sengaja hanya dikenai sanksi satu
nyawa juga, bukan satu keluarga atau satu kampung. Artinya, mengikuti
paradigma ayat di atas, maka dengan melaksanakan gishash terhadap
pelaku pembunuhan, maka selamatlah sisa manusia minus satu orang (si
pembunuh). Bagaimanapun lemahnya, pemahaman itu termuat dalam
firman Allah Swt dalam surat al-Baqarah [2] ayat 179, berikut:

555 800 o Ul S ol 3 28

Dan dalam gqishash itu ada kehidupan bagimu, hai orang-orang yang
berakal, supaya kamu bertakwa.'®!

1 1pid., hlm. 164
% 1bid., him. 44
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Namun, pemaknaan yang populer (dipopulerkan) dari ayat itu
adalah dengan di-gishash-nya si pembunuh, maka selamatlah orang lain

dari perbuatan yang sama dari si pelaku.'®

Pemahaman lain yang juga
cukup populer, dengan adanya sanksi qishash “menghambat” manusia dari
perbuatan menghilangkan nyawa, karena nyawanya juga terancam akan
dihilangkan; karena ia tidak mau kehilangan nyawa, maka ia tidak

membunuh dan, konsekwensinya, kehidupan keduanya tetap berlanjut.'®

Hanya saja pemahaman seperti ini jadi salah satu sasaran kritik
oleh ilmuwan kontemporer yang mengemukakan teori lain; membunuh si
pelaku tidak otomatis menghilangkan perbuatan pembunuhan. Tapi
dengan menyadarkan si pelaku dan orang banyak agar tidak melakukan
pembunuhan, tanpa membunuhnya, justru menyelamatkan kehidupan, baik

orang lain dan, terutama sekali, si pelaku itu sendiri.

Padahal, pensyariatan gishash bukan hanya semata ‘“satu nyawa
diganti satu nyawa”, tetapi memelihara kondusifitas kehidupan semua
orang. Sebab pembunuhan merupakan salah satu pemicu bencana
kemanusiaan yang lebih besar. Sejarah sangat sering membuktikan bahwa
sebuah peperangan yang berlangsung sangat lama dan menimbulkan
sangat banyak korban, nyawa dan harta, diawali oleh sebuah kasus

pembunuhan. Di sinilah salah satu tujuan terpenting gishash, yaitu

192 Lihat misalnya: al-Thabari, op.cit., Juz 3, him. 383
19 1 ihat misalnya: Fakhr al-Din al-Razi Muhammad bin Umar bin al-Husayn Khathib al-

Ray (544-606 H), Tafsir al-Fakhr al-Razi (Mafatih al-Ghayb aw al-Tafsir al-Kabir), (Beirut: Dar
al-Fikr, 1981), Juz 5, hlm. 229
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mengatasi bencana kemanusiaan selagi ia masih kecil.'® Dalam hal ini,
Allah Swt memberlakukan hukum yang sama, gishash, baik pelaku atau
korbannya berasal dari kelas bangsawan atau bukan. Spirit kesetaraan

inilah yang dipesankan Nabi dalam hadisnya berikut:
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Dari Aisyah ra., bahwa orang-orang Quraisy digelisahkan oleh perkara
seorang perempuan Makhzum yang mencuri. Mereka berkata: Siapakah
vang akan membicarakan masalah ini kepada Rasulullah saw? Mereka
menjawab: Siapa lagi yang berani selain Usdmah bin Zayd, kesayangan
Rasulullah saw. Maka berbicaralah Usdmah kepada Rasulullah, dan
beliau berkata: Apakah kamu meminta syafaat dalam hudud Allah?
Kemudian beliau berdiri dan berpidato: Wahai manusia! Sesungguhnya
vang membinasakan umat-umat sebelum kamu ialah, manakala seorang
yvang terhormat di antara mereka mencuri, maka mereka membiarkannya.
Namun bila seorang yang lemah di antara mereka mencuri, maka mereka
akan melaksanakan hukum hudud atas dirinya. Demi Allah, sekiranya
Fathimah bint Muhammad mencuri, niscaya akan aku potong tangannya.
(HR. al-Bukhari dan Muslim)

Al-Hakim (w.405 H) meriwayatkan hadis dengan substansi yang

sama, tapi dengan redaksi (siydq) yang berbeda, dan ia menegaskan bahwa

1% 1bid.
195 Al-Bukhari, op.cit., Juz 4, hlm. 175. Muslim, op.cit., Juz 3, him. 1315.
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hadis ini termasuk hadis shahih.l% Sementara itu, hadis dengan substansi
yang sama juga dapat ditemukan dalam berbagai sumber kitab hadis lain.

. A~ 10 L ~108
Di antaranya adalah Sunan al-Darimi,'’” dan Sunan al-Tirmidzi

Penghilangan nyawa yang dilarang dalam Islam bukan hanya
menghilangkan nyawa orang lain. Larangan yang sama juga berlaku
terhadap penghilangan nyawa sendiri atau bunuh diri. Hanya saja sanksi
bagi para pelakunya dikenakan di akhirat kelak. Nabi menyebutkan

sanksinya berupa kekal di dalam neraka jahannam, dalam hadis berikut:
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Barangsiapa yang bunuh diri dengan terjun dari atas bukit, maka ia
berada di neraka jahanam dalam keadaan terjun, dan itu kekal
selamanya. Barangsiapa yang bunuh diri dengan menenggak racun dan
mati dalam keadaan racunnya ada di tangannya, maka ia akan
menenggaknya di neraka jahanam selama-lamanya. Barangsiapa yang
bunuh diri dengan besi, lalu besinya tersebut ada di tangannya, maka ia
kan menusuk-nusuk perutnya dengan besi di neraka jahanam selama-
lamanya. (HR. al-Bukhar?).

1% 1 ihat: Al-Hakim, op.cit., Juz 4, him. 421

197 Lihat: ‘Abdillah bin ‘Abd al-Rahman bin al-Fadhl bin Bahram bin ‘Abd al-Shamad al-
Darimi al-Samarqandi (w. 255 H), Sunan al-Ddrimi, Pen-tahqig: Husayn Salim Asad al-Darani,
(Riyadh: Dar al-Mughni, 1420 H), Juz 3, hlm. 1482.

1% 1 ihat: Al-Tirmidzi, op.cit., Juz 3, hlm. 89
19 Al-Bukhari, op.cit., Juz 7, hlm. 139.
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Al-Albani menegaskan bahwa hadis di atas adalah Shahih.110
Selain al-Bukhari, hadis dengan substansi yang sama juga terdapat dalam
berbagai mashadir al-ashliyah lain. Di antaranya terdapat dalam Shahih

Muslim,""! Sunan al-Nasa'i,"'? dan al-Sunan al-Kubra li al-Bayhaqi.'"

Nash-nash terkait pemeliharaan akal

Allah Swt menciptakan manusia dengan kelengkapan akal, di
samping indera dan kebutuhan lain. Dalam banyak ayat sangat terlihat
kalau penciptaan akal dan kelengkapan lain itu dimaksudkan untuk
mengenal dan jadi alat bantu keimanan kepada-Nya. Sebab sesuatu yang
pasti kalau terdapat perbedaan yang sangat mencolok antara orang yang
berilmu dengan orang yang tidak berilmu, dan itu ditegaskan Allah Swt ,

salah satunya, dalam surat al-Zumar [39] ayat 9, berikut:

T 5t 2 Gy 5,405 ¥ iy 8505 ) szt s 6.

...Katakanlah: "Adakah sama orang-orang yang mengetahui dengan
orang-orang yang tidak mengetahui?" Sesungguhnya orang yang
berakallah yang dapat menerima pelajaran.'"*

Frase “orang-orang yang mengetahui” di sini adalah orang-orang

yang beriman yang mengetahui (meyakini) bahwa mereka akan menemui

Tuhan mereka. Sedang ‘“orang-orang yang tidak mengetahui” di sini

"7 ihat: Al-Albani, op.cit., Juz 2, him. 1102

""" Lihat: Muslim, op.cit., Juz 1, him. 103.

"2 Lihat: Al-Nasa'1, op.cit., Juz 4, hlm. 66.

' Lihat: Al-Bayhaqji, al-Sunan al-Kubrd..., op.cit., Juz 8, hlm. 44

" Yayasan Penyelenggara Penterjemah/Pentafsir al-Qur’an, op.cit., hlm. 747
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adalah orang-orang musyrik atau orang-orang yang menggantungkan

harapannya pada kehidupan dunia.'"

Sebagai puncaknya, ketakwaan
terbaik itu dinyatakan Allah Swt  (hanya) dimiliki hamba yang
berpengetahuan, seperti terdapat dalam surat Fathir [35] ayat 28, berikut:

LAl st padlh 2 G

...Sesungguhnya yang takut kepada Allah di antara hamba-hamba-Nya,
hanyalah ulama. ..

Karena jadi sangat logis kalau Allah Swt menjadi ilmu sebagai
salah satu media mencapai ketinggian derjat di sisi-Nya. Untuk itu Allah
Swt menempatkan ilmu setelah iman sebagai kriteria ketinggian derjat,
sebagai mana disebutkan dalam surat al-Mujadilah [58] ayat 11, berikut:

o553 alall 1l iy S5 15Tl A K5

...Allah akan meninggikan orang-orang yang beriman di antaramu dan
orang-orang yang diberi ilmu pengetahuan beberapa derajat...""’

Sedemikian strategisnya arti akal dan ilmu, maka Nabi menyatakan
bahwa menuntut ilmu jadi kewajiban bagi setiap muslim, lelaki dan

perempuan. Sebagaimana disebutkan dalam hadis populer berikut:

15 Abu al-Hasan ‘Ali bin Muhammad bin Muhammad bin Habib al-Mawardi al-Bashri

al-Baghdadi al-Syafi’i (w. 450 H), Tafsir al-Mawardi (al-Nakt wa al- ‘Uyiin), Pen-ta’liq: al-Sayyid
bin ‘Abd Magshid bin ‘Abd al-Rahim, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, t.th.), Juz 5, hlm. 117-

"® Yayasan Penyelenggara Penterjemah/Pentafsir al-Qur’an, op.cit., hlm. 700

"7 1bid., hlm. 910-911
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Dari Anas bin Malik, katanya: Rasulullah Saw bersabda: “Menuntut ilmu
adalah fardhu bagi tiap Muslim, dan orang yang memberikan ilmu kepada

yvang bukan ahlinya adalah seperti mengalungkan babi dengan mutiara,
permata, dan emas. (HR. Ibn Majah).

Al-Albani menyatakan bahwa hadis ini, khsususnya bagian yang
menegaskan “C.}iwi ﬁ &“ :@Js (.JuJ\ i,ﬁa” adalah shahih. Sementara
tambahan yang terdapat dalam matan hadis itu, menurut al-Albani sangat
dha’if.'" Bagian hadis yang dinyatakan shahih oleh al-Albani dapat
ditemukan dalam Musnad al-Bazzar,'” Musnad Abi Ya’la al-Mashili,"!
riwayat al-Thabrani dalam al-Mu’jam al-Awshath, al-Mu’jam al-Kabir

dan al-Mu jam al-Shaghir,"** dan Syu’b al-Imdn al-Bayhaqi.'*

Oleh karena itu, Syari’ sangat melarang segala bentuk perusakan

terhadap akal. Larangan yang paling jelas terkait dengan ini adalah

8 Tbn Majah, op.cit., Juz 1, hlm. 81.

"9 Lihat: Ibid.

207 ihat: Al-Bazzér, op.cit., Juz 13, hlm. 240

2] ihat: Abtl Ya’la, op.cit., Juz 5, hlm. 223 dan 283

"2 Lihat: Al-Thabrani, al-Mu jam al-Awsath..., op.cit., Juz 1, hlm. 7, Juz 2, hlm. 289 dan
297. Al-Thabrani, al-Mu jam al-Kabir..., op.cit., Juz 10, hlm. 195. Juga: Sulayman bin Ahmad bin
Ayyub bin Muthir al-Thabrani al-Lakhmi al-Syami (w. 360 H), al-Mu ’jam al-Shaghir (al-Rawdh
al-Ddni), Pen-tahqiq: Muhammad Syakir Mahmud al-Haj Amuwayr, (Beirut: al-Maktab al-Islami,
1985), Juz 1, hlm. 36 dan hlm. 58

' Lihat: Ahmad bin al-Husayn bin ‘Ali bin Musa al-Khusrawjirdi al-Khurasani Abu
Bakr al-Bayhaqi (w. 458 H), Syu’b al-liman, Pen-tahqiq: ‘Abd al-‘Ali ‘Abd al-Hamid Hamid,
(Riyadh: Maktabah al-Rusyd, 2003), Juz 3, him. 193, 194, 195, dan 196.
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larangan mengkonsumsi zat-zat memabukkan, yang salah satunya

disebutkan dalam surat al-Ma'idah [5] ayat 90, berikut:
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Hai orang-orang yang beriman, sesungguhnya (meminum) khamar,
berjudi, (berkorban untuk) berhala, mengundi nasib dengan panah,
adalah termasuk perbuatan syaitan. Maka jauhilah perbuatan-perbuatan
itu agar kamu mendapat keberuntungan.'**

Dalam ayat itu disebutkan bahwa perbuatan mengkonsumsi zat-zat
yang memabukkan itu adalah pekerjaan setan dan keberuntungan akan
diperoleh dengan menjauhinya. Sebab, selama perbuatan itu dilakukan,
maka pelakunya akan cenderung merusak (memicu permusuhan dan
konflik), lebih dari itu akan mendorong pelakunya melupakan Allah Swt
dan meninggalkan shalat, sebagaimana disebutkan dalam surat al-Ma'idah

[5] ayat 91, berikut:
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Sesungguhnya syaitan itu bermaksud hendak menimbulkan permusuhan
dan kebencian di antara kamu lantaran (meminum) khamar dan berjudi
itu, dan menghalangi kamu dari mengingat Allah dan sembahyang, maka
berhentilah kamu (dari mengerjakan pekerjaan itu).'*

Larangan merusak akal tersebut tetap mengacu pada tujuan paling
fundamental, yaitu larangan melakukan hal-hal yang dapat merusak

tauhid, zikir dan ibadah kepada Allah Swt . Dari satu sisi, justru larangan

'2* Yayasan Penyelenggara Penterjemah/Pentafsir al-Qur’an, op.cit., hlm. 176

125 1bid., hlm. 177
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meminum khamar ini justru lebih kuat dan tegas daripada larangan
membunuh. Sebab, pada larangan membunuh masih disebutkan
pengecualiannya, yaitu kelau pembunuhan itu dilakukan atas dasar
kebenaran (haqq). Sementara mengkonsumsi zat-zat memabukkan

dilarangan secara mutlak, tanpa pengecualian.
d. Nash-nash terkait pemeliharaan keturunan

Pemeliharaan keturunan sangat terkait dengan pemeliharaan jiwa.
Sebab fondasi terpentingnya adalah pemeliharaan kelangsungan spesis
manusia. Namun syarak menentukan cara khusus dalam pemeliharaan
keturunan manusia; ia tidak bisa dilakukan seperti regenerasi pada
binatang dan tumbuhan.'?® Sebagai bagian dari makhluk hidup, Allah Swt
menakdirkan pelanjutan keturunan manusia dilakukan melalui perkawinan

atau, khususnya, percampuran sperma lelaki dengan ovum perempuan.

Untuk kelanjutan keturunan manusia, Syari’ menyiapkan beberapa
“pra-kondisi”: Pertama, menciptakan manusia berpasang-pasangan.
Penjelasan tentang ini, di antaranya, terdapat dalam surat al-Dzariyat [51]

ayat 49,'%” al-Najm [53] ayat 45,'*® dan al-Qiyamah [75] ayat 39.'%

12 Di satu sisi, ada kesamaan kawin pada binatang dan tumbuhan, yaitu semua boleh
membuahi semua, tidak mempedulikan hubungan nasab; anak, saudara atau ibu sekalipun dapat
dibuahi. Tapi di sisi lain, pada tumbuhan sangat terlihat adanya unsur “kerelaan” (kepala putik
membuka diri untuk dibuahi serbuk sari yang terbang “bebas” ditiup angin) dan pada binatang
sangat menonjol unsur pemaksaaan (pada ayam; kejar, taklukkan dan gagahi).

2" Artinya: “Dan segala sesuatu Kami ciptakan berpasang-pasangan supaya kamu
mengingat kebesaran Allah”. Yayasan Penyelenggara Penterjemah/Pentafsir al-Qur’an, op.cit.,
him. 862
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Kedua, memiliki kecenderungan terhadap lawan jenisnya. Hal ini

salah satunya disebutkan dalam surat al-Baqarah [2] ayat 187:
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Dihalalkan bagi kamu pada malam hari bulan puasa bercampur dengan
isteri-isteri kamu, mereka adalah pakaian bagimu, dan kamupun adalah
pakaian bagi mereka. Allah mengetahui bahwasanya kamu tidak dapat
menahan_nafsumu, karena itu Allah mengampuni kamu dan memberi
ma'af kepadamu. Maka sekarang campurilah mereka dan ikutilah apa
yang telah ditetapkan Allah untukmu...”"*°

Ketiga, menumbuhkan naluri kebapakan dan keibuan. Adanya
dorongan “menyayangi” anak dan orang tua ini terlihat indikasi kuatnya

pada surat al-Tawbah [9] ayat 24, berikut:
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Katakanlah: "jika bapa-bapa, anak-anak, saudara-saudara, isteri-isteri,
kaum keluargamu, harta kekayaan yang kamu usahakan, perniagaan yang
kamu khawatiri kerugiannya, dan tempat tinggal yang kamu sukai, adalah
lebih_ kamu cintai dari Allah dan Rasul-Nya dan dari berjihad di jalan-
Nya, maka tunggulah sampai Allah mendatangkan keputusan-Nya." Dan
Allah tidak memberi petunjuk kepada orang-orang yang fasik."'

128 Artinya: “dan bahwasanya Dialah yang menciptakan berpasang-pasangan pria dan
wanita”. Ibid., hlm. 875

12 Artinya: “lalu Allah menjadikan daripadanya sepasang: laki-laki dan perempuan”.
1bid., him. 1001

50 1bid., hlm. 45
B 1bid., hlm. 281
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Keempat, mendorong mereka untuk memiliki (banyak) anak.

Tentang hal ini dapat dilihat, misalnya, surat al-Hadid [57] ayat 20,

berikut:
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Ketahuilah, bahwa sungguh kehidupan dunia ini hanyalah permainan dan
suatu yang melalaikan, perhiasan dan bermegah- megah antara kamu
serta berbangga-bangga tentang banyak harta dan_anak, seperti hujan
yang tanam-tanamannya mengagumkan para petani, kemudian tanaman
itu menjadi kering dan kamu lihat warnanya kuning kemudian menjadi
hancur. Dan di akhirat (nanti) ada azab yang keras dan ampunan dari
Allah serta keridhaan-Nya. Dan kehidupan dunia ini tidak lain hanyalah
kesenangan yang menipu."**

Kelima, agar keberlanjutan keturunan itu terwujud, Syari’ sangat
tidak menganjurkan hidup membujang, walau dengan tujuan semata

beribadah kepada Allah Swt. Dalam hadis disebutkan sebagai berikut:
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Dari Anas bin Malik, katanya: Rasulullah Saw memerintahkan kami
berkeluarga dan sangat melarang kami membujang. Beliau bersabda:
“Nikahilah perempuan yang subur dan penyayang, sebab dengan
Jjumlahmu yang banyak aku akan berbangga di hadapan para Nabi pada
hari kiamat. (HR. Ahmad)

2 Ibid., hlm. 903
133 1 ihat: Ahmad, op.cit., Juz 20, hlm. 63.
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Selain Ahmad, hadis dengan lafal berupa dorongan banyak anak
juga dapat ditemukan dalam Sunan Sa’id bin Manshir,"** Sunan Abi

135 A 136 Ava 13
Daawud, Musnad al-Bazzar, Sunan al-Nasa'i,"’

al-Mu’jam al-
Awsath i al-Th.’«,lbrélni,138 al-Mustadrak al-Hélkim,139 al-Sunan al-Kubra li
al-Bayhaqi,'* Syu’b al-Imdn li al-Bayhaqi'*' dan Ma rifah al-Sunan al-

Bayhaqi.'* Sementara itu, beberapa matan hadis lain hanya menyebut

larangan membujang.'*?

Oleh karena itu, Syari’ memberikan dorongan untuk memperoleh
keturunan dengan cara yang benar, yaitu menikah secara syar’iy. Salah
satunya terekam dalam surat al-Nisa" [4] ayat 3, berikut:
ps 305 8 okl o 80 Sl b S0 D g e T 28 Oy
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Dan jika kamu takut tidak akan dapat berlaku adil terhadap (hak-hak)
perempuan yang yatim (bilamana kamu mengawininya), maka kawinilah

wanita-wanita (lain) yang kamu senangi : dua, tiga atau empat. Kemudian
Jika kamu takut tidak akan dapat berlaku adil, maka (kawinilah) seorang

1341 ihat: Sa’id bin Manshir, op.cit., Juz 1, hlm. 164

33 1 ihat: Abi Dawud, op.cit., Juz 2, hlm. 220

13 Lihat: Al-Bazzar, op.cit., Juz 13, hlm. 95.

57 ihat: Al-Nasa'i, op.cit., Juz 6, him. 65

81 ihat: Al-Thabréni, al-Mu jam al-Awsath..., op.cit., Juz 5, hlm. 207
391 ihat: Al-Hakim, op.cit., Juz 2, him. 176

107 ihat: Al-Bayhaqi, al-Sunan al-Kubrd..., op.cit., Juz 7, hlm. 131

' Lihat: Al-Bayhaqi, Syu’b..., op.cit., Juz 7, hlm. 340

' Lihat: Al-Bayhaqi, Ma rifah..., op.cit., Juz 10, hlm. 19

'3 Lihat: Al-Darimi, op.cit., Juz 3, him. 1385. Lihat juga: Ibn Abi Syaybah, op.cit., Juz 3,
hlm. 454
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saja, atau budak-budak yang kamu miliki. Yang demikian itu adalah lebih
dekat kepada tidak berbuat aniaya."*

Walau memperoleh keturunan merupakan bagian dari tujuan
syarak, tapi Syari’ tidak “rela” kalau ia dilakukan dengan cara yang tidak
benar. Sebagai makhluk yang dimuliakan, Syari’ menuntun manusia untuk
menghindari cara-cara keji dalam perolehan keturunan atau penyaluran

syahwat. Hal itu jadi satu dasar kuat pengharaman (mendekati) zina'®

dan,
kalau masih dilakukan, para pelakunya diancam dengan sanksi yang berat,

seperti disebutkan dalam surat al-Nar [24] ayat 2 berikut:
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Perempuan dan lelaki yang berzina, deralah tiap-tiap seorang dari
keduanya seratus dali dera, dan janganlah belas kasihan kepada
keduanya mencegah kamu untuk (menjalankan) agama Allah, jika kamu
beriman kepada Allah, dan hari akhirat, dan hendaklah (pelaksanaan)
hukuman mereka disaksikan oleh sekumpulan orang-orang yang
beriman."*®

Ayat di atas jelas memperlihatkan bahwa penegakan sanksi zina
tersebut lebih didasarkan pada keimanan kepada Allah Swt, tidak murni
dan tidak terbatas hanya karena perbuatan zinanya saja. Hal itu juga
menunjukkan bahwa magdshid utamanya adalah ketundukan dan ketaatan

kepada ketetapan Allah Swt, walau mempermalukan korban, menciderai

atau malah membunuhnya.

'* Yayasan Penyelenggara Penterjemah/Pentafsir al-Qur’an, op.cit., hlm. 115
1431 ihat di antaranya: QS. Al-An'am [6] ayat 151 dan surat al-Isrd’ [17] ayat 32

1 Yayasan Penyelenggara Penterjemah/Pentafsir al-Qur’an, op.cit., him. 543
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Magadshid memelihara keturunan ini tidak hanya terkait dengan
mukallaf dewasa, tetapi juga dikaitkan dengan hak-hak dasar si anak, di
mana hak paling dasarnya adalah hak untuk hidup. Dalam kaitan ini,
Syari’ sangat menghargai dan melindungi hak tersebut. Karenanya
dilarang menciderai atau menghilangkan nyawanya. Salah satu ayat yang

mengungkap hal ini adalah surat al-Isrd’ [17] ayat 31,'*’ berikut:
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Dan janganlah kamu membunuh anak-anakmu karena takut kemiskinan.
Kamilah yang akan memberi rezki kepada mereka dan juga kepadamu.
Sesungguhnya membunuh mereka adalah suatu dosa yang besar.'*®

Di samping jaminan hak hidup tersebut, pemeliharaan terhadap
keturunan ini juga terkait dengan berbagai hak lain, seperti pemenuhan
kebutuhan pangan, sandang dan “papan” (nafkah), hak untuk diasuh dan
dididik secara benar (hadhanah), hak untuk dilindungi dan difasilitasi
segala keperluannya selama ia belum dewasa (perwalian), hak
mendapatkan bagian peninggalan secara legal (kewarisan) dan lain-lain.
Adanya hak itu didasarkan pada penetapan syarak dan sangat jelas
relevansinya dengan keberlanjutan keturunan yang berkualitas, baik iman,
fisik, dan psikologisnya. Sebab Syari’ juga memesankan untuk
mewaspadai munculnya generasi penerus yang lemah dan tidak cakap,

sebagai mana disebutkan dalam surat al-Nisa" [4] ayat 9:

7 Hal senada juga disebutkan dalam surat al-An'4am [6] ayat 151: “...dan janganlah
kamu membunuh anak-anak kamu karena takut kemiskinan, Kami akan memberi rezki kepadamu
dan kepada mereka...”

8 Yayasan Penyelenggara Penterjemah/Pentafsir al-Qur’an, op.cit., him. 428-429
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Dan hendaklah takut kepada Allah orang-orang yang seandainya
meninggalkan dibelakang mereka anak-anak yang lemah, yang mereka
khawatir terhadap (kesejahteraan) mereka. Oleh sebab itu hendaklah
mereka bertakwa kepada Allah dan hendaklah mereka mengucapkan
perkataan yang benar."*’

Nash-nash terkait pemeliharaan harta

Dalam berbagai hal, Syarak menyamakan posisi anak dan harta;
selain sebagai objek kebanggan, seperti telah disebutkan pada catatan kaki
sebelumnya, keduanya juga menjadi cobaan bagi orang-orang yang

memilikinya. Hal ini disebutkan dalam surat al-Anfal [8] ayat 28, berikut:
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Dan ketahuilah, bahwa hartamu dan anak-anakmu itu hanyalah sebagai
cobaan dan sesungguhnya di sisi Allah-lah pahala yang besar."

Hubungan mukallaf dengan harta dan anak juga terlihat dari pesan

Nabi Saw berikut:

-
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" Ibid., hlm. 116
150 1pid., hlm. 264
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Dari Sa'd bin Abi Waqqash, katanya; "Rasulullah Saw mengunjungiku
pada peristiwa Haji Wada', saat itu saya sakit keras. Saya berkata; 'Ya
Rasulullah, saya sakit keras, seperti yang engkau lihat, dan saya memiliki
banyak harta, namun yang mewarisiku hanya seorang anak perempuanku,
bolehkan saya sedekahkan dua pertiganya? ' Rasul menjawab, 'Jangan’.
Tanyaku, 'Setengahnya?’ Beliau menjawab: 'Jangan’, Kemudian Rasul
bersabda: 'Sepertiga. Sepertiga itu sudah banyak. Lebih baik kamu
meninggalkan ahli warismu dalam keadaan kaya daripada kamu miskin
lalu  meminta-minta. Tidaklah engkau infagkan hartamu dengan
mengharapkan ridha Allah kecuali engkau akan diberi pahala hingga apa
vang kau berikan ke mulut isterimu...". (HR. Malik)

Beberapa kitab sumber hadis utama lain yang juga menjelaskan
substansi hadis ini adalah kitab Musnad Abi Dawud al-Thayalisi,"** kitab
al-Mushannaf * Abd al-Razz:?tq,15 3 kitab Musnad Ahmad,154 kitab Sunan al-
Darimi,'> kitab Shahih al-Bukhari,"*® kitab Shahih Muslim,"’ kitab Sunan
Ibn Majah,"® kitab Sunan Aba Dawud,'®® kitab Sunan al-Tirmidzi,'® dan

kitab Sunan al-Nasa'1.'®!

ST Malik, op.cit., Juz 2, hlm. 508.

132 Abt Dawud al-Thayalisi, op.cit., Juz 1, him. 161.
13 < Abd al-Razziq, op.cit., Juz 9, him. 64.
'3 Ahmad, op.cit., Juz 3, hlm. 83.

155 Al-Darimi, op.cit., Juz 4, hlm. 2038.

136 Al-Bukhari, op.cit., Juz 2, hlm. 81.

57 Muslim, op.cit., Juz 3, him. 1250-1251.
"% Ibn Méajah, op.cit., Juz 2, hlm. 903.

13 Abt Dawud, op.cit., Juz 3, hlm. 112.
10 Al-Tirmidzi, op.cit., Juz 3, him. 501.
161 Al-Nasa'i, op.cit., Juz 6, hlm. 242
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Sebagai sebuah cobaan, harta (dan anak) bisa dikatakan tidak
bernilai positif pada dirinya sendiri; ia bisa baik dan bisa buruk. Ia baru
bernilai baik bagi pemiliknya ketika didapatkan dengan cara yang sah dan
dikelola dengan cara yang benar. Rambu “kebenaran” dalam perolehan
harta ini, sekaligus petunjuk dalam menyikapi harta sebagai cobaan, salah

satunya, disebutkan dalam surat al-Qashash [28] ayat 77, berikut:
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Dan carilah pada apa yang telah dianugerahkan Allah kepadamu
(kebahagiaan) negeri akhirat, dan janganlah kamu melupakan
bahagianmu dari dunia dan berbuat baiklah (kepada orang lain)
sebagaimana Allah telah berbuat baik, kepadamu, dan janganlah kamu

berbuat kerusakan di (muka) bumi. Sesungguhnya Allah tidak menyukai
orang-orang yang berbuat kerusakan.

Bagian dunia dalam ayat tersebut bermakna segala yang
dibolehkan, seperti pangan, sandang, perumahan, pasangan (isteri atau
suami) dan nikmat lain yang dibolehkan. Semua itu dibolehkan dalam
rangka memenuhi hak orang-orang yang terkait dengan seseorang, seperti
diri sendiri, keluarga dan lain sebagainya. Namun demikian, semua itu
harus dalam rangka ketaatan dan tagarrub kepada Allah Swt , yang pada

akhirnya membuahkan imbalan (pahala) di akhirat.'®

12 Yayasan Penyelenggara Penterjemah/Pentafsir al-Qur’an, op.cit., hlm. 623

' Ibn Katsir Abu al-Fida' Isma’il bin ‘Umar al-Qursyi al-Dimasyqi (w. 774 H), Tafsir
Ibn Katsir (Tafsir al-Qur’an al-‘Azhim), Pen-ta’liq: Muhammad Husayn Syams al-Din, (Beirut:
Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1998), Juz 6, him. 228
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Dalam rangka pemeliharaan harta, Syarak membolehkan mencari
harta sebanyak mungkin dengan cara yang halal, termasuk saat melakukan
ibadah haji. Tetapi Syarak mengharamkan cara perolehan harta yang tidak
benar, seperti riba, mencuri, menipu dan sebagainya. Dalam
pemanfaatannya, syarak juga melarang pembelanjaan secara mubazir dan
tidak bertanggung jawab. Terkait dengan poin terakhir, Nabi menyatakan:
f B odsfud LoJe s bl ool g ol g5
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Dari Samrah bin Jundab, dari Nabi Saw, beliau bersabda: “Bagi tangan
bertanggung jawab terhadap apa yang diambi{ _hingga ia menunaikannya
(mengembalikannya) ”. (HR. Ibn Abi Syaybah, Ahmad, al-Darimi, Ibn
Maijah dan Abli Dawud).

Banyak ulama menegaskan bahwa harta adalah “saudara kandung”
(syaqiq) ruh.'®® Ketika menafsirkan surat al-Baqarah [2] ayat 265,'%¢ Al-
Zamakhsyari pada prinsipnya menyebut bahwa kecenderungan dasar jiwa
adalah ketika menyenangi sesuatu, maka ia tidak akan merasa berat untuk

melakukan hal-hal yang sulit; ketika telah beriman dan bertauhid, ia mau

melakukan ibadah-ibadah yang berat sekalipun. Tetapi ketamakan dan

' Ibn Abi Syaybah, op.cit, Juz 4, hlm. 316. Ahmad, op.cit, Juz 33, him. 277. Al-
Darimi, op.cit., Juz 3, him. 1691. Ibn Majah, op.cit., Juz 2, him. 802. Abti Dawud, op.cit., Juz 3,
him. 296.

15 Lihat, salah satunya: Al-Qadhi Muhammad Tsana'illah al-‘Utsméni al-Hanafi al-
Mazhhari al-Nagsyabandi (w. 1225 H), Tafsir al-Mazhhari, Pen-tahqiq: Ahmad ‘Izzu ‘Inayah,
(Beirut: Dar Ihya® al-Turats al-‘Arabi, 2004), Juz 1, hlm. 413

' Artinya: Dan perumpamaan orang-orang yang membelanjakan hartanya karena
mencari keridhaan Allah dan untuk keteguhan jiwa mereka, seperti sebuah kebun yang terletak di
dataran tinggi yang disiram oleh hujan lebat, maka kebun itu menghasilkan buahnya dua kali lipat.
Jika hujan lebat tidak menyiraminya, maka hujan gerimis (pun memadai)...
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pengaruh syahwat seringkali membuat manusia sangat berat untuk
membelanjakan hartanya, dibanding dengan melakukan ibadah yang berat
tersebut. Sementara “pesan” ayat itu justru menegaskan bahwa
pemanfaatan harta untuk hal-hal yang diridai Allah Swt menjadi penguat
keimanan dan keyakinannya. Dengan kata lain, hal itu merupakan
pembuktian (tashdig) bagi keislaman dan media untuk memperoleh

imbalan yang baik.'®’

Al-Naysaburi pada dasarnya memberikan penegasan bahwa
aktifitas kebendaan (badzl al-mal) seseorang dapat jadi rujukan kualitas
keimannya. Kalau orang yang taat beribadah mengelola hartanya sesuai
rida Allah Swt, maka ia terindikasi kuat sebagai orang yang konsisten
dalam keimanan dan tauhid. Tetapi kalau orang yang taat beribadah
keberatan atau malah tidak mau mengelola hartanya sesuai rida Allah Swt
, maka ia terindikasi kuat sebagai orang munafik. Surat al-Baqarah [2] ayat
265 di atas mendorong orang yang beriman untuk menunaikan kewajiban
zakat. Sebab kasih sayang terhadap makhluk Allah Swt menjadi garinah

bagi pengagungan (fa zhim) terhadap Allah Swt.'®®

Dalam makna yang lebih dalam, Abu al-Fida" al-Istanbuli

menjelaskan bahwa ketika seseorang bersedekah kepada orang fakir,

17 Abii al-Qasim Mahmud bin ‘Amr bin Ahmad al-Zamakhsyari Jarullah (w. 538 H), al-
Kasysydf ‘an Haqd'ig Ghawdmidh al-Tanzil, Pen-tahqiq: ‘Adil Ahmad ‘Abd al-Mawjud, dkk.,
(Riyad: Maktabah ‘Abikan, 1998), Juz 1, hlm. 496.

'8 Nizham al-Din al-Hasan bin Muhammad bin Husayn al-Qumi al-Naysaburi (w. 850
H), Ghara'ib al-Qur'an wa Raghd'ib al-Furqdn, Pen-tahqiq: Zakariya ‘Amirat, (Beirut: Dar al-
Kutub al-‘Ilmiyah, 1996), Juz 6, him. 48
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sesungguhnya ia tengah memberikan rungguhan kepadanya. Sebab hak
(pahala) yang ia harapkan tergantung di tangan si orang fakir tersebut.
Dalam makna itulah pesan Nabi Saw: “Kalaulah bukan karena para
fugara®, sungguh binasalah para orang kaya”. Sebagian ulama juga
menafsirkan bahwa tangan di atas dalam sabda Nabi Saw “Tangan di atas
lebih baik dari tangan di bawah” adalah tangannya para fugarda'. Di mana
para aghniya® memberikan sesuatu yang bernilai rendah dan menerima

sesuatu yang bernilai tinggi dari fugara®.'®

Walau berbagai nash di atas memberikan gambaran tentang magdshid
al-syari’ah, tapi boleh jadi ada tujuan lain Syari’ dalam penetapan hukum.
Hanya saja dapat diyakini bahwa tidak semua tujuan itu diketahui manusia.
Sebab, sebagai makhluk terbatas, jelas manusia tidak bisa “menangkap”
semua tujuan Syari’ dalam penetapan hukum itu.'”’ Oleh karena itu, sikap

terbaik adalah berpegang pada apa yang ada, tanpa harus mengada-ada.

2. Magdshid al-syari’ah oleh para sahabat

19 Isma’il Haqqi bin Mushthafa al-Istanbli al-Khaluti al-Mawla Abi al-Fida' al-Hanafi
(w. 1127 H), Tafsir Rih al-Baydn, (t.tp.: al-Mathba’ah al-‘Utsmaniyah, 1330 H), Majallad I, Juz 3,
hlm. 324

170 Allah sendiri menegaskan, jangankan untuk mengetahui semua tujuan Syari’, tentang
ruh saja manusia dinyatakan tidak dapat mengetahuinya. Sementara untuk hal-hal lain, Allah
menyebut ilmu manusia itu sangat sedikit. Hal itu disebutkan dalam surat al-Isra’ [17] ayat 85:
“Dan mereka bertanya kepadamu tentang roh. Katakanlah: "Roh itu termasuk urusan Tuhan-ku,
dan tidaklah kamu diberi pengetahuan melainkan sedikit”.
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Para sahabat sudah tentu melebihi orang lain, yang manapun juga,
dalam penguasaan rahasia-rahasia al-Qur’an.'”" Sebab, Nabi Saw menjelaskan
kepada para sahabatnya makna al-Qur’an, sama seperti penjelasan tentang
lafalnya. Karenanya firman Allah Swt dalam surat al-Nahl [16]: 44, di bawah,
mencakup dua hal, yaitu penjelasan lafal dan makna al-Qur’an.'’* Oleh karena
itu, tafsir sahabat yang menyaksikan turunnya wahyu dan memahami latar

belakangnya dianggap sama dengan hadis marfi”.'"

Penerapan nalar berfikir magqgdshid sudah ada sejak masa Nabi
Muhammad Saw masih hidup bersama para sahabatnya. Namun demikian,
tentu saja terdapat perbedaan yang sangat menyolok antara Nabi dengan para
sahabat. Sebab, Nabi secara tegas dinyatakan memiliki otoritas bayan,

sebagaimana disebutkan dalam surat al-Nahl [16]: 44, berikut:
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...Dan Kami turunkan kepadamu al-Qur’an, agar kamu menerangkan pada
umat manusia apa yang telah diturunkan kepada mereka dan supaya mereka
memikirkan.'™

' Ahmad Syarbasi, Sejarah al-Qur’an, (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1985), hlm. 69. Ibn

Taymiyah menyebutkan bahwa para sahabat memahami makna pembicaraan Rasul, termasuk al-
Qur’an, yang tidak diketahui orang lain, dan merekalah yang disebut sebagai al-rdsikh (orang-
orang yang mendalam ilmunya) pada surat Ali Tmran [3] ayat 7. Taqi al-Din Abu al-*Abbas
Ahmad bin ‘Abd al-Halim bin Taymiyah al-Harani (w. 728 H), Majmii’ al-Fatawa, Pen-tahqiq:
‘Abd al-Rahman bin Muhammad bin Qasim, (Madinah: Majma’ al-Malik Fahd 1i Thaba’ah al-
Mushhaf al-Syarif, 1995), Juz 17, him. 428

172 Ibn Taymiyali, ibid., Juz 13, him. 331. ‘Abd al-Rahman bin Abi Bakr Jalal al-Din al-

Suyathi (w. 911 H), al-Itqdn fi ‘Ulum al-Qur’an, Pen-tahqiq: Muhammad Abu al-Fadhl Ibrahim,
(t.tp: al-Hay'ah al-Mishriyah al-‘Ammabh li al-Kutub, 1974), Juz 4, hlm. 202

'73 Al-Hakim, op.cit., Juz 2, hlm. 283. Ahmad Syarbasi, op.cit., hlm. 5

17 Yayasan Penyelenggara Penterjemah/Pentafsir al-Qur’an, op.cit., hlm. 408
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Umat manusia yang berdialog langsung dengan Nabi adalah para
sahabatnya. Oleh karena itu, mau tak mau, juga terjadi “dialog” antara para
sahabat dan kondisi sosial-historis masanya dengan Nabi dalam pelaksanaan
fungsi bayan-nya. Hasil dialog itu, selama dikonfirmasi Syari’ (Allah Swt dan
Rasul-Nya, memiliki daya ikat bagi mereka dan generasi setelahnya. Hal itu
adalah logis, sebab mereka adalah generasi terbaik dalam penguasaan dan
pengamaan magqdshid utama syarak, yaitu tauhid (menentang syirik) dan
ketaatan kepada Sydri’ (menentang kekafiran), seperti disebutkan Allah Swt

dalam surat al-Fath [48] ayat 29 berikut:
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Muhammad itu adalah utusan Allah dan orang-orang yang bersamanya keras
terhadap orang-ovang kafir, tetapi berkasih sayang sesama mereka. Kamu
lihat mereka rukuk dan sujud mencari karunia Allah dan keridhaan-Nya,
tanda-tanda tampak pada muka mereka dari bekas sujud. Demikianlah sifat-
sifat mereka dalam Taurat dan sifat-sifat mereka dalam Injil, seperti tanaman
vang mengeluarkan tunas, maka tunas itu menjadikan tanaman itu kuat lalu
menjadi besar dan tegak lurus di atas pokoknya, tanaman itu menyenangkan
hati penanam-penanamnya karena Allah hendak menjengkelkan hati orang-
orang kafir (dengan kekuatan orang-orang mukmin). Allah menjanjikan
kepada orang-orang yang beriman dan mengerjakan amal saleh di antara
mereka ampunan dan pahala yang besar.'”

175 1bid., him. 843
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Dalam ayat lain, surat al-Tawbah [9] ayat 100,'’° Allah Swt
menyatakan persetujuannya (ridha) dengan generasi awal umat ini.
Persetujuan itu didasarkan pada kerelaan mereka menerima semua ketentuan-
Nya (bertauhid dan taat tanpa syarat) yang melebihi generasi setelahnya. Hal
itu juga dikonfirmasi oleh Nabi, bahwa orang-orang yang hidup semasa dan
bergaul dengannya adalah generasi terbaik umatnya, sebagaimana beliau

ungkapkan dalam hadis dengan matan al-Bukhari berikut:

:ﬁ,U\‘gc&fdw Jur.ujwmdug\f‘i:;mwnm =i

Il G R G20 E8 e e 1A F ik G0 F Gad

177

()l oly)) 1455055

Dari ‘Abdillah (bin Mas 'ud) r.a., dari Nabi Saw. Beliau bersabda: “Sebaik-
baik manusia adalah yang ada di kurunku, kemudian masa setelahnya,
kemudian yang berikutnya. Setelah itu, muncul generasi yang kesaksiannya

mendahului sumpahnya dan sumpahnya yang mendahului kesaksiannya’.
(HR. al-Bukhar?)

Hadis ini dinyatakan shahih oleh al-Albani.'”® Untuk merujuk subjek

dimaksud, al-Bukhari, setidaknya, meriwayatkan dua lafal lain, yaitu

> 180

“khayrukum™'™ dan “khayr ummati Hadis dengan substansi yang sama

7% Artinya: “Orang-orang yang terdahulu lagi yang pertama-tama (masuk Islam) dari

golongan muhajirin dan anshar dan orang-orang yang mengikuti mereka dengan baik, Allah ridha
kepada mereka dan merekapun ridha kepada Allah dan Allah menyediakan bagi mereka surga-
surga yang mengalir sungai-sungai di dalamnya selama-lamanya. Mereka kekal di dalamnya.
Itulah kemenangan yang besar”.

77 Al-Bukhari, op.cit., Juz 3, hlm. 171, Juz 5, him. 3, dan Juz 8, hlm. 91.

'8 Lihat: Al-Albani, op.cit., Juz 1, hlm. 624

17 Lihat: Al-Bukhari, op.cit., Juz 3, him. 171, Juz 8, hlm. 91, dan Juz 8, hlm. 141
'8 Lihat: Ibid., Juz 5, him. 2
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juga dapat ditemukan dalam berbagai sumber hadis lain. Di antaranya adalah
Musnad Abt Dawud al-Thayalisi,"®' Mushannaf Ton Abi Syaybah,'™ Musnad
Ishaq bin Rélhawayh,183 Musnad Ahmad,184 Shahih Muslim,185 Sunan Ibn

Maéjah,'® dan lain-lain.

Selama Nabi masih hidup, semua pemahaman dan praktek yang
dilakukan sahabat “terpelihara” dalam pengawasan beliau. Oleh karena itu,
daya ikat pemahaman dan praktek mereka pada dasarnya disandarkan pada
kewenangan Nabi sebagai mubayyin. Semua praktek yang disetujui Nabi
bersifat valid untuk diikuti dan berkekuatan sebagai sunnah tagririyah. Sedang
perbuatan yang dibatalkan Nabi bersifat valid untuk dijadikan sebagai dasar
pelarangan atas dasar kedudukannya sebagai sunnah tagririyah. Salah satu
contohnya adalah hadis mengenai salat Ashar di Bani Quraizhah dengan
matan al-Bukhari berikut:
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811 ihat: Abti Dawud al-Thayalisi, op.cit., Juz 1, him. 239.
821 ihat: Ibn Abi Syaybah, op.cit., Juz 6, him. 404.

'8 Lihat: Ishaq bin Rahawayh, op.cit., Juz 1, him. 154.

'8 Lihat: Ahmad, op.cit., Juz 6, hlm. 76.

'8 Lihat: Muslim, op.cit., Juz 4, hlm. 1963.

18 1 ihat: Ibn Majah, op.cit.,, Juz 2, hlm. 791
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Dari Ibn 'Umar ra., katanya: Nabi Saw bersabda ketika kembali dari perang
Ahzab: "Jangan seorang pun shalat Ashar keculi (sesampai) di Bani
Quraizhah." Lalu tibalah waktu Ashar saat di perjalanan. Sebagian mereka
berkata: 'Kami tidak akan shalat sebelum sampai’, dan sebagian lain berkata:
'Kami akan shalat, karena beliau tidaklah bermaksud demikian'. Kejadian itu
diceritakan kepada Nabi Saw, dan beliau tidak mencela seorang pun dari
mereka. (HR. al-Bukhar?)

Al-Hakim menegaskan bahwa hadis ini memenuhi syarat ke-shahih-an

dua Imam hadis terkemuka, al-Bukhari dan Muslim.'®

Hadis dengan substansi
yang sama juga ditemukan dalam sumber hadis lain, seperti Mushannaf ‘Abd
al-Razzaq,' al-Mu’jam al-Kabir li al-Thabrani,"° dan al-Mustadrak al-
Hakim."' Sementara itu Muslim, Abdl ‘Uwénah dan al-Bayhaqi meriwayatkan
bahwa yang dilarang Nabi Saw tersebut adalah shalat Zuhur, bukan shalat

Ashar. Tetapi secara prinsip, proses peristiwanya sama.'*>

Pada peristiwa itu ada informasi shahih bahwa Rasul Saw dapat
menerima dua pemahaman dan praktek yang dilakukan sahabat; yang terbukti

dari tidak adanya penyalahan terhadap dua kelompok tersebut. Dengan sikap

187 Al-Bukhari, op.cit., Juz 2, hlm. 15 dan Juz 5, hlm. 112.

1881 ihat: Al-Hakim, op.cit., Juz 3, him. 37

%91 ihat: ‘Abd al-Razzaq, op.cit., Juz 5, him. 369-370

01 ihat: Al-Thabrani, al-Mu jam al-Kabir..., op.cit., Juz 19, hlm. 79
1 Lihat: Al-Hakim, op.cit., Juz 3, him. 37

192 ihat: Muslim, op.cit., Juz 3, hlm. 1391. Aba ‘Uwanah Ya’qib bin Ishiq bin Ibrahim
al-Naysaburi al-Isfarayayni (w. 316 H), Mustakhraj Abi ‘Uwdnah, Pen-tahqiq: Ayman bin ‘Arif al-
Dimasyqi, (Beirut: Dar al-Ma’rifah, 1998), Juz 4, hlm. 264. Al-Bayhaqi, al-Sunan al-Kubra ...,
op.cit., Juz 10, him. 203
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beliau ini, membuat pilihan pelaksanaan itu beralih menjadi sunnah tagririyah

dan berdaya hukum bagi umat setelahnya.

Setelah Rasulullah Saw meninggal, jelas tidak ada lagi jaminan
validitas konfirmasi Syari’ terhadap pemahaman dan praktek yang dilakukan
sahabat. Sementara itu, dalam banyak kasus penerapan nash al-Qur’an yang
dijelaskan Nabi Saw tetap butuh pemahaman “ulang” dan sinkronisasi dengan
perubahan situasi dan kondisi yang tidak sepenuhnya sama dengan masa Rasul
masih hidup. Walau demikian, atas dasar jaminan umum yang diberikan Allah
Swt dan Rasul, bahwa mereka adalah generasi terbaik dan diridhai Allah Swt
, maka pemahaman dan praktek mereka tetap memiliki jaminan terpelihara
dari kesalahan sengaja. Rasul sendiri juga memberikan jaminan validitas

pemahaman dan praktek para sahabatnya dalam sabda berikut:

i
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Dari Ibn ‘Umar, bahwa Rasul Saw bersabda: “Perumpaman para sahabatku
seperti bintang-bintang yang dapat memberi petunjuk; pendapat siapapun
vang kau ikuti, maka engkau (pasti) akan dapat petunjuk”. (HR. ‘Abd bin
Humayd dan al-Zuhrf)

193 <Abd al-Hamid bin Humayd bin Nashr al-Kissi Abu Muhammad (w. 249 H), al-
Muntakhab min Musnad ‘Abd Humayd, (t.tp.: ‘Alim al-Kutub, t.th.), hlm. 250. ‘Ubaydullah bin
‘Abd al-Rahman bin Muhammad bin ‘Ubaydillah bin Sa’d bin Ibrahim bin ‘Abd al-Rahman bin
‘Awf al-‘Awfi al-Zuhri al-Qursyi (w. 381 H), Hadits al-Zuhri, Pen-tahqiq: Hasan bin Muhammad
bin ‘Ali Syabalah al-Balithi, (Riyad: Adhwa" al-Salaf, 1998), him. 641. Dalam kitab al-Tahbir
rawi-nya ‘Utsman al-Darimi dan Ibn ‘Adi dengan lafal “...ashhdbi ka al-nujiim...”. ‘Ald" al-Din
Abi al-Hasan ‘Ali bin Sulayman al-Mardawi al-Hanbali (w. 885), al-Tahbir Syarh al-Tahrir fi al-
Ushul, Pen-tahqiq: ‘Abd al-Rahman al-Jibrin, dkk., (Riyad: Maktabah al-Rusyd, 2000), Juz 8, him.
4084



94

Hadis di atas lazimnya dijadikan dasar ta’dil bagi para sahabat bagi
jumhur ulama yang menegaskan semua sahabat zsigah. Jaminan Nabi tersebut
jelas berimplikasi langsung terhadap pendapat dan hasil ijtihad yang mereka
lakukan, walau dalam beberapa kasus terkesan bertentangan dengan zhahir
ayat. Dalam hal itu, para sahabat tersebut menganalisis dan memahami syariah
secara menyeluruh lalu menerapkannya pada peristiwa nyata yang mereka

hadapi dalam rangka meraih kemaslahatan dan meminimalisir kemudaratan.'**

Pada pelaksanaannya, tidak semua sahabat sama dalam segala hal.
Terkait dengan hal ini, al-Ghazali menjadikan dua sahabat utama sebagai
tipologi penalaran syarak, Abu Bakr dan ‘Umar. Menurutnya, tipe Abu Bakr
sangat dominan sisi ketaatan (kebertuhanannya) dan kecenderungan
ukhrawinya. Sedang ‘Umar lebih dominan pada optimalisasi maslahat untuk
makhluk dan mendorong kepada kebaikan. Walau berbeda karakter, tokohnya
sendiri (Abu Bakr dan ‘Umar) saling menghargai pendapat dan argument
(dalil) pihak lain.'”> Ada beberapa ijtihad ‘Umar, setelah menjadi khalifah,
yang dilatar-belakangi oleh penalaran magashidi ini, dan terkesan

berseberangan dengan ayat, di antaranya:

Pertama, penghentian distribusi zakat buat para mualaf. Sementara

surat al-Tawbah [9] ayat 60, mualaf disebutkan sebagai salah satu penerima

194 Lihat: Muhammad Mushthafa Syibli, 7a Iil al-Ahkdm,; ‘Ardh wa Tahlil Ii Tharigah al-
Ta’lil wa Tathawwurdtuhd fi ‘Ushir al-Ijtihdd wa al-Taqlid, (Kairo: Mathba’ah al-Azhar, 1947),
hlm. 71. Al-Badawi, op.cit., hlm. 67

15 Lihat: AbG Hamid Muhammad bin Muhammad al-Thisi al-Ghazali al-Syafi’t (w. 505
H), al-Mustashfa min ‘llm al-Ushil, Pen-tahqiq: Hamdzah bin Zuhayr Hafizh, (Madinah: t.p.,
1413 H), Juz 4, hlm. 54-55
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196
zakat.

Malah pada banyak kasus, Rasul terkesan lebih mengutamakan
mualaf dari kaum muslimin."”’ Hal ini beliau lakukan untuk membuat mereka

(dan kaumnya) simpati dan menghilangkan keraguan mereka terhadap dakwah

Islam dan agar selanjutnya mereka tertarik untuk masuk agama Islam.

Semua sebab yang (barangkali) jadi pertimbangan Rasul, waktu Umar
jadi khalifah sudah bisa tidak ada, karena dakwah dan negara Islam sudah
sangat luas dan telah menunjukkan kebesaran ajarannya, juga telah menjalin
hubungan dengan berbagai negara di sekitarnya. Dengan tetap memberikan
bagian zakat kepada para muallaf, justru akan memperlemah pemerintahan
Islam (setidaknya secara ekonomis), sebab harta yang diberikan kepada

mereka akan lebih efektif jika diberikan untuk pos zakat yang lain.'”®

Kedua, Umar juga tidak menerapkan hukum potong tangan kalau si

pencuri berada dalam kondisi darurat. Salah satu kasus pencurian yang tidak

19 Artinya: “Sesungguhnya zakat-zakat itu, hanyalah untuk orang-orang fakir, orang-
orang miskin, pengurus-pengurus =zakat, para muallaf yang dibujuk hatinya, untuk
(memerdekakan) budak, orang-orang yang berhutang, untuk jalan Allah dan untuk mereka yuang
sedang dalam perjalanan, sebagai suatu ketetapan yang diwajibkan Allah, dan Allah Maha
Mengetahui lagi Maha Bijaksana”

7 Setelah kemenangan atas Huwazin (8 H), Rasul memberikan sebagian harta kepada
pemimpin kabilah-kabilah Arab. Abu Sufyan dan anaknya Mu’awiyah, Hakim bin Jazzam, Harits
bin Kaldah, Harits bin HisyAm, Suhayl bin Amr, Huwaydah bin ‘Abd al-‘Uzza, Ala’ bin Jariyah
al-Tsaqafi, Uyaynah bin Hashan, Aqra’ bin Habits, Tamimi, Malik bin ‘Awf al-Numri, dan
Shafwan bin Uyaynah masing-masing 100 ekor unta. Quthb Ibrahim Muhammad, Kebijakan
Ekonomi Umar bin Khaththab, Judul Asli: al-Siyasah al-Mdéliyah li ‘Umar bin Khaththdb, Penerj:
Ahmad Syarifuddin Shaleh, (Jakarta: Pustaka Azzam, 2002), hlm. 115. Setelah perang Hunain,
Nabi memberikan 100 ekor unta kepada Aqga’ bin Habis al-Tamimi dan 50 ekor unta kepada
Mirdas al-Sulami. Namun, karena mendapat lebih sedikit, Mirdas mencela Rasul. Abu al-Hasan
‘Ali bin Muhammad bin Muhammad bin Habib al-Mawardi al-Bashri al-Baghdadi al-Syafi’i (w.
450 H), al-Ahkdm al-Sulthéniyah wa al-Wildyat al-Diniyah, (t.tp. Dar al-Fikr, 1960), hlm. 128

19 Quthb Ibrahim Muhammad, ibid., hlm. 114-117
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dipotong tangannya adalah pencurian unta untuk makan yang dilakukan budak
karena dibiarkan kelaparan oleh tuannya; ‘Umar tidak saja menghapuskan
sanksi potong tangan, si tuannya disuruh mengganti kerugian pemilik unta

199

yang dicuri. ~ Pada riwayat lain, disebutkan pernyataan ‘Umar sebagai

berikut:
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Dari Hushayn bin Jarir, katanya: “Aku mendengar ‘Umar berkata: ‘Tidak
ada pemotongan pada pencurian buah-buahan ditandan dan tidak ada
pemotongan tangan pencurian musim paceklik”. (HR. Ibn Abi Syaybah)

Walau sekilas terlihat bertentangan dengan firman Allah Swt dalam
surat al-Ma'idah [5] ayat 38 yang memerintahkan potong tangan bagi semua
pencuri, lelaki atau perempuan.””’ Tapi dua riwayat tersebut memperlihatkan
bahwa ijtihad ‘Umar hanya untuk kasus spesifik, yaitu dalam keadaan darurat
(paceklik). Dari sini maka tidak cukup alasan untuk menyatakan bahwa ‘Umar

berijtihad untuk mengubah hukum potong tangan menjadi hukuman yang

19 Budak milik Hathib bin Abi Balta’ah mencuri seekor unta milik seseorang dari
Muzaynah dan menyembelihnya. Hal itu diadukan kepada ‘Umar, dan ‘Umar menyuruh Katsir bin
al-Shalt memotong tangan mereka. Setelah itu ‘Umar berkata: “Kulihat kamu sengaja membuat
mereka lapar? Demi Allah, aku akan mendendamu dengan denda yang berat”. ‘Umar lalu berkata
kepada orang Muzaynah yang untanya dicuri “Berapa harga untamu?” dia menjawab: “Empat
ratus dirham”. ‘Umar lalu berkata: “Bayarlah delapan ratus dirham”. Lihat: Malik, op.cit., Juz 2,
hlm. 470. Al-Syafi’i, Musnad..., op.cit., Juz 2, hlm. 162. Al-Bayhaqi, Ma rifak..., op.cit., Juz 12,
hlm. 425

% Ibn Abi Syaybah, op.cit., Juz 5, him. 521.

' Artinya: “Laki-laki yang mencuri dan perempuan yang mencuri, potonglah tangan
keduanya (sebagai) pembalasan bagi apa yang mereka kerjakan dan sebagai siksaan dari Allah.
Dan Allah Maha Perkasa lagi Maha Bijaksana”
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lain.”** Apalagi untuk menyatakan bahwa hukum potong tangan hanya dugaan
untuk membuat jera pencuri. Sebab ayat yang menjadi dasar hukum adalah

ayat yang bersifat sharih, nash, dan gath iy

Ketiga, dalalah putusannya dalam membagikan tanah rampasan
perang (ghanimah) di Mesir dan Irak. Awalnya ia akan membaginya
(termasuk ghanimah lain) seperti dilakukan Rasul terhadap tanah Khaybar.?**
Tapi kemudian beliau diingatkan oleh ‘Ali bin Abi Thalib dan Mu’adz bin
Jabal’® tentang akan munculnya sekelompok penguasa tanah yang sangat
luas, sementara kelompok lain orang-orang yang gigih mempertahankan Islam
tidak mendapat bagian apapun dari lahan pertanian. Walau awalnya terjadi
perdebatan sengit (penentang utamanya adalah Bilal bin Rabah dan ‘Abd al-

Rahman bin ‘Awf), tapi akhirnya kaum muslimin menyetujui putusan ‘Umar

22 Lihat: Masdar F. Mas'udi, Islam dan Hak-hak Reproduksi Perempuan, (Bandung:
Mizan, 1997), him. 34-36

293 penjelasan lebih rinci, lihat: Muhammad Muhammad al-Madani, Nazharat fi Figh al-
Fariig ‘Umar bin al-Khaththab, (Kairo: Wizarah al-Awqaf al-Majlis al-A’la, 2002), hlm. 68-70

% Tanah di Khaybar dibagi Rasul sesuai pembagian ghanimah, namun pengolahannya
tetap diserahkan kepada orang Yahudi yang tinggal di sana dengan ketentuan setengah hasilnya
diserahkan kepada umat Islam. Walaupun kaum Anshar ahli dalam bidang pertanian, tetapi mereka
masih membutuhkan tenaga orang Yahudi sebagai personil kekuatan pasukan Islam nantinya.
Sementara tanah Makkah tidak dibagikan Nabi; dibiarkan tetap berada di tangan pemiliknya yang
pertama. Yang dipercayakan untuk menghitung hasil bumi dan mengambil jizyah dari bangsa
Yahudi Khaybar adalah Abdullah bin Rawahah. Abfi Yisuf Ya’qtib bin Ibrahim bin Habib bin
Sa’d bin Habtah al-Anshari (w. 182 H), al-Kharrdj, (Beirut: Dar al-Ma’rifah, 1979), him. 50-51

% Mu’adz berkata: “Demi Allah, kalau hal itu (pembagian tanah di Jabiyah) terjadi, pasti
kami akan marah, karena akan menjadi daerah yang sangat luas dan menjadi milik orang banyak,
kemudian akan diambil menjadi milik seorang lelaki dan seorang perempuan (satu orang
menguasai 3 kali lipat yang biasa dikelola seorang petani). Setelah itu akan muncul sekelompok
orang yang membela Islam dengan gigih dan mereka tidak mendapatkan apa-apa, Perhatikanlah
hal-hal yang dapat memberikan keleluasaan orang-orang yang sekarang dan yang akan datang”.
Quthb Ibrahim Muhammad, op.cit, hlm. 50. Abu Zakariya Yahya bin Adam bin Sulayman al-
Qursyi (w. 203 H), Kitab al-Kharrdj, (Beirut: Dar al-Ma’rifah, 1979), hlm. 44
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yang didasarkan pada berbagai dalil, di antaranya surat al-Hasyr [59] ayat 6-
10 (tentang pembagian fay"). Menurut Umar, harta diberikan kepada penduduk
desa dalam ayat 7 dan diberikan kepada kaum Muhégjirin dalam ayat 8§,
sementara untuk kaum Anshar di dalam ayat 9 dan orang-orang setelah

mereka di ayat 10.2°° Bunyi lengkap lima ayat ini adalah:
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Dan apa saja harta rampasan (fay’) yang diberikan Allah kepada Rasul-Nya
(dari harta benda) mereka, maka untuk mendapatkan itu kamu tidak
mengerahkan seekor kudapun dan (tidak pula) seekor untapun, tetapi Allah
vang memberikan kekuasaan kepada Rasul-Nya terhadap apa saja yang
dikehendakiNya. Dan Allah Maha Kuasa atas segala sesuatu. Apa saja harta
rampasan (fay’) yang diberikan Allah kepada Rasul-Nya (dari harta benda)
vang berasal dari penduduk kota-kota maka adalah untuk Allah, untuk Rasul,
kaum kerabat, anak-anak yatim, orang-orang miskin dan orang-orang yang
dalam perjalanan, supaya harta itu jangan beredar di antara orang-orang
kaya saja di antara kamu. Apa yang diberikan Rasul kepadamu, maka
terimalah. Dan apa yang dilarangnya bagimu, maka tinggalkanlah. Dan

2% penjelasan lebih lengkap: Abu ‘Ubayd al-Qasim bin Salam bin ‘Abdillah al-Harawi al-
Baghdadi (w. 224 H), Kitdb al-Amwal, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1987), hlm. 82-84
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bertakwalah kepada Allah. Sesungguhnya Allah amat keras hukumannya.
(Juga) bagi orang fakir yang berhijrah yang diusir dari kampung halaman
dan dari harta benda mereka (karena) mencari karunia dari Allah dan
keridhaan-Nya dan mereka menolong Allah dan Rasul-Nya. Mereka itulah
orang-orang yang benar. Dan orang-orang yang telah menempati kota
Madinah dan telah beriman (Anshar) sebelum (kedatangan) mereka
(Muhdjirin), mereka (Anshdr) 'mencintai’ orang yang berhijrah kepada
mereka (Muhdjirin). Dan mereka (Anshar) tiada menaruh keinginan dalam
hati mereka terhadap apa-apa yang diberikan kepada mereka (Muhdjirin);
dan mereka mengutamakan (orang-orang Muhdjirin), atas diri mereka
sendiri, sekalipun mereka dalam kesusahan. Dan siapa yang dipelihara dari
kekikiran dirinya, mereka itulah orang orang yang beruntung. Dan orang-
orang yang datang sesudah mereka (Muhdjirin dan Anshar), mereka berdoa:
"Ya Rabb kami, beri ampunlah kami dan saudara-saudara kami yang telah
beriman lebih dulu dari kami, dan janganlah Engkau membiarkan kedengkian
dalam hati kami terhadap orang-orang yang beriman; Ya Rabb kami,
Sesungguhnya Engkau Maha Penyantun lagi Maha Penyayang”.

Berbagai ijtihad sahabat tersebut, yang masih dapat dilacak dalam
sejarah saat ini, sangat terlihat posisinya adalah dalam rangka memahami
(tafsir) dan menerapkan (tathbig) norma umum atau mutlak yang ada dalam
nash al-Qur’an dan Sunnah. Mereka sama sekali tidak menetapkan hukum
baru dengan ijtihad. Untuk itu, mereka sangat sadar bahwa ada wilayah yang
tidak ada kewenangan manusia untuk menafsirkan dan mengubahnya, yaitu
bidang ibadah. Di bidang ini, ‘Umar secara tegas menolak perubahan dari apa
yang dicontohkan Nabi, seperti dikisahkan pada riwayat dengan matan al-

Bukhari berikut:
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Dari Aslam, Umar bin al-Khaththab r.a berkata kepada rukun (Hajar Aswad):
“Demi Allah, sesungguhnya aku tahu bahwa engkau hanya batu yang tidak
membahayakan dan tidak pula memberi manfaat. Andai aku tidak melihat
Nabi Saw menjamahmu, aku tidak akan menjamahmu”. Lalu Umar
menjamahnya, kemudian ia berkata: “Kenapa sekarang kita harus berlari-lari
(raml) kecil? Dulu, kita hanya ingin memperlihatkan (keperkasaan) kepada
orang-orang musyrik, padahal Allah telah membinasakan mereka!”
Kemudian beliau berkata: ‘“Sesuatu yang dikerjakan Nabi Saw, kita tidak
senang meninggalkannya”. (HR. al-Bukharf)

Dengan demikian, dapat dipahami bahwa Umar membedakan antara

tindakan peribadatan dan tindakan muamalah Nabi.**®

Ketaatan harfiyyah
adalah metode dasar pada wilayah peribadatan, sedangkan pertimbangan
maksud dan tujuan adalah metode dasar pada wilayah muamalat. Berdasarkan
hal itu, secara umum wilayah peribadatan harus ditetapkan sebagai area yang
konstan (tidak berubah) harus mengikuti contoh yang telah diajarkan oleh

Nabi Swa, sedangkan dalam ruang muamalat tidak harus demikian.*”’

27 Al-Bukhari, op.cit, Juz 2, hlm. 151. Lihat juga: al-Bayhaqi, al-Sunan al-Kubr...,
op.cit., Juz 5, hlm. 134. Al-Bayhaqi, Ma rifah..., op.cit., Juz 7, hlm. 217

298 Dalam klasifikasi Mahmad Syaltit, syariah terbagi dua: Pertama, ibadah, yaitu semua
amal yang bertujuan semata mendekatkan diri kepada Allah, sebagai pengakuan keagungan-Nya,
serta jadi bukti atas kesungguhan iman, pengabdian dan tauhid terhadap-Nya. Kedua, muamalah,
yaitu semua amal yang tujuan utamanya untuk memelihara kemaslahatan dan menghilangkan
kemudaratan, antara sesama muslim dan dengan manusia lain. Dalam hal ini, muamalah mencakup
persoalan keleuargaan dan kewarisan, harta kekayaan dan pertukaran, ‘ugibah, dan tata social
kemasyarakatan. Mahmaid Syaltat (1310-1383 H/1893-1963 M), al-Isldm ‘Aqgidah wa Syari’ah,
(Kairo: Dar al-Syurfiq, 2001), Cet. Ke-18, hlm. 73

29 Ada tiga pembeda utama antara muamalah dan ibadah: Pertama, ibadah bersifat
ta’abbudi semata, sedang muamalah bersifat ma'qillah al-ma’nd. Kedua, ibadah sepenuhnya
diperintah Sydri’ dan hamba hanya menerima dan melaksanakan, sedang sebagian besar mamalah
sudah ada sebelum turunnya syarak; hal-hal yang sesuai dikukuhkan dan yang tidak sesuai
dibatalkan syarak, serta menyempurnakan yang kurang. Ketiga, faklif ibadah menghendaki adanya
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3. Magashid al-syari’ah di masa tdbi’in.

210 .
Mereka menerima

Tabi’in merupakan murid-murid para sahabat.
dan melanjutkan berbagai riwayat, putusan, fatwa, ijtihad dan metode
istinbdth para sahabat. Di samping itu mereka juga memahami pola penalaran
fikih magdshid dan mashlahah yang sebelumnya sudah diterima, dimulai dan
dilanjutkan para sahabat. Dengan bekal semua itulah mereka menyelesaikan

berbagai persoalan masanya dan menetapkan hukum pada kasus yang

beragam.”"!

Pada masa ini pemahaman tentang magqdshid al-syari’ah, adanya
tujuan khusus dalam penetapan hukum, sudah mulai mengkristal. Imam al-
Nakha'l (w. 96 H, salah seorang guru Imam Abu Hanifah), misalnya, sudah

mengeluarkan statemen sebabgai berikut:

212 L) das), éL,mj ;.(.e- :L;T colle U <-\§_>-B

pengetahuan bahwa hal itu diperintah Allah. Sebab seorang mukallaf harus secara sadar (berniat)
melakukan faqarrub kepada-Nya, dan itu baru bisa setelah ia mengetahui. Sementara keabsahan
muamalah tidak menghendaki adanya niat tagarrub, seperti mengembalikan amanah, melunasi
utang dan sebagainya. Ketiadaan niat tagarrub tetap menggugurkan faklif, duniawi dan ukhrawi.
Tetapi kalau pelakunya berniat ber-faqarrub, maka taklif-nya gugur dan ia juga mendapat pahala
ukhrawi. ‘Umar bin Sulayman bin ‘Abdillah al-Asyqar al-‘Utaybi, Magdshid al-Mukallafin fi md
Yata’abbad bih li Rabb al-‘Alamin, (Kuwayt: Maktabah al-Fallah, 1981), him. 55

1% Menurut Ibn al-Qayyim, perkembangan agama, fikih dan ilmu umat merujuk pada
empat tokoh utama, yaitu Ibn Mas’ud, Zayd bin Tsabit, ‘Abdullah bin ‘Umar dan ‘Abdullah bin
‘Abbas. Pemahaman dan pendapat empat sahabat inilah yang kemudian dominan dikembangkan
oleh para pengikutnya ke berbagai penjuru dunia. Lihat: Ibn al-Qayyim, op.cit., Juz 1, hlm. 21.

21 Nr al-Din bin Mukhtar al-Khadimi, al-Ijtihdd al-Magdshidi; ~Hujjiydtuh,
Dhawabithuh, Majalatuh, (Doha: Wizarah al-Awqaf wa al-Syu’un al-Islamiyah, 1998), Juz 1, hlm.
101

12 Muhammad bin al-Hasan bin al-‘Arabi bin Muhammad al-Hujuwi al-Tsa’alabi al-
Ja’fari al-Fasi (w. 1376 H), al-Fikr al-Sami fi Tarikh al-Figh al-Isldmi, (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyah, 1995), Juz 1, hlm. 385
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Berbagai hukum Allah itu memiliki tujuan-tujuan tertentu, yaitu hikmah-
hikmah dan kemaslahatan yang merujuk kepada kita (mukallaf).

Pada masa ini juga dua cikal “aliran” fikih (madrasah) yang
sebelumnya sudah berkecambah di masa Sahabat tumbuh semakin menguat.
Dua aliran itu lazimnya dikenal dengan madrasah al-hijaz (yang lebih kaya
dengan perbedaharaan sunnah) dan madrasah al-‘irdq (yang lebih luas dalam
penggunaan nalar ra'y). Namun dalam prakteknya dua aliran ini tetap
menggunakan penalaran magqdshid dan mashlahah dalam istinbath hukum,

walau dengan proporsi beragam.?"

Beberapa bukti yang menunjukkan bahwa penalaran magdshid ini
masih “bekerja” adalah: Pertama, Ahl Madinah membolehkan kesaksian
kanak-kanak pada peristiwa pidana (pelukaan; jarah) yang terjadi di antara
mereka. Untuk menjaga validitas informasinya, pembolehan itu disertai syarat
bahwa informasinya diterima pada saat dan di tempat perkara berlangsung
atau, minimal, informasinya diterima oleh seseorang yang ‘udil/ di tempat
kejadian dan ia sampaikan kemudian kepada hakim. Hal itu didasarkan pada
pertimbangan maslahat; untuk menjaga jiwa dan kehati-hatian dalam
penetapan sanksi pidana. Pembolehan itu sendiri didasarkan pada

pertimbangan bahwa lazimnya kanak-kanak bermain sesama mereka, tidak

213 Al-Khadimi, al-Ijtihdd..., op.cit., Juz 1, hlm. 102-103
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ditemani orang dewasa. Kalau dalam permainan itu terjadi sesuatu, maka

kesaksian merekalah yang dapat jadi informasi dan buktinya.*"*

Kedua, peniadaan pelaksanaan had bagi para pasukan yang sedang
dalam tugas perang. Pendapat ini dikemukakan oleh para ulama Irak, untuk
menghindari pelemahan mental pasukan dan mengantisipasi terjadinya
desersi. Dalam sebuah riwayat disebutkan bahwa saat berperang di wilayah
kerajaan Romawi, ada pimpinan regu dari suku Quraysy yang minum khamar.
Melihat itu, anggota pasukan lain berniat menegakkan had. Hal itu didengar
oleh Hudzayfah al-Yamani yang juga ikut dalam pasukan itu, maka ia
menegur mereka: “Kalau kalian menjalankan had terhadap pimpinan kalian,
berarti kalian telah lemah di hadapan musuh kalian, dan mereka memang

sangat menunggu hal itu”.?"

4. Magqdshid al-syari’ah di masa imam mazhab dan kodifikasi ushul al-figh.

Masa imam mazhab fikih memrupakan kelanjutan dari masa sahabat
dan tabi’in. Pada fase inilah terjadinya pemantapan metode istinbath hukum
dan pengkodifikasian fikih yang beraneka ragam. Pada prinsipnya, istinbdth
hukum pada masa ini mengacu pada nash-nash al-Qur’an dan Sunnah, ijma’,

pendapat sahabat dan dbi’in, serta kaidah-kaidah umum syarak yang

1% Abii al-Walid Sulayman bin Khalaf bin Sa’d bin Ayyiib bin Warits al-Baji al-Qurthubi
al-Andalusi (w. 494 H), al-Muntaqd Syarh al-Muwaththa’, (Kairo: Dar al-Kutub al-Islami, 1332),
Juz 5, hlm. 229

1% Khalifah Babakr al-Hasan, Falsafah Magdshid al-Tasyri’ fi al-Figh al-Islami, (Kairo:
Maktabah Wahbah, 2000), him. 33
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mu’tabar, seperti pengalihan (al-haml) makna nash, atau penerapan

kandungan magdshid dan mashlahah syar’i.*'°

Namun demikian, pada masa ini magdshid masih belum mewujud
sebagai sebuah metode tersendiri. Keberadaannya masih “tersamarkan” dalam
berbagai metode istinbdth atau metode penerapan hukum syarak yang
diperdebatkan antara satu kelompok dengan kelompok lain. Di antara metode
tersebut adalah istishlah (mashdlih al-mursalah), ‘urf, sadd al-dzari’ah, man’
al-tahayyul, istihsan, ‘amal ahl al-madinah, al-siyasah al-syar’iyah dan
murd’ah al-khilaf. Persoalan maqdshid ini juga muncul dalam topik giyds,
yaitu saat membahas al-washf al-mundsib, al-ta’lil bi al-hikmah, dan al- ‘illah
al-gdshirah. Magdshid juga muncul pada bahasan ta’drudh dan tarjih serta
persyaratan mujtahid.?"’

Dalam pandangan seperti itu, maka bisa dikatakan semua tulisan
tentang wushiil al-figh juga, sedikit atau banyak, membicarakan tentang
magqdshid al-syari’ah. Bukan hanya itu, keberadaan maqdshid juga sangat
kentara pada berbagai kaidah fikih (al-gawd’id al-fighiyah). Beberapa contoh

kaidah yang secara jelas menampilkan unsur magdshid adalah:*'®

Ladolig joeY!

Semua urusan sesuai tujuannya.

imlally bsie de ) e O3t

16 Al-Khadimi, al-Ijtihdd..., op.cit., Juz 1, hlm. 110
7 Lihat: al-Badawi, op.cit., hlm. 73
28 Ibid., hlm. 74
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Semua kebijakan terhadap rakyat merujuk kepada maslahat.
o ST g 3 asl 6yl e (s s U
Hajat menempati posisi darurat dalam hal masing-masing manusia.
s
Kesempitan (harus) ditiadakan.

Menghindari mafsadad lebih diprioritaskan daripada meraih manfaat.

ool ol Leken ] (658 ¥ Ol byt dwlild ¢

Menghindari mafsadat disyaratn bahwa ia tidak menimbulkan mafsadat yang
sama atau lebih besar.

bl g3 Galeddly o Y JlgaVlg clell

Darah (hudud) dan harta tidak bisa dibenarkan (diperoleh) dengan gugatan
tanpa alat bukti.

Y1l iy sl

Kemudaratan yang lebih berat (boleh) dihilangkan dengan kemudaratan yang
lebih ringan.

sl sgb sl U] gl IS

Setiap persoalan yang mengantarkan kepada yang dilarang, maka ia juga
dilarang.

Sebagai pengkodifikasi pertama ushiil al-figh, Imam al-Syafi’i (w. 204
H) bisa dikatakan telah meletakkan dasar magdshid al-syari’ah. Hal itu
didasarkan pada argument: Pertama, al-Syafi’i-lah orang pertama (yang
ditemukan datanya) yang membahas tentang ta 'lil al-ahkdm dan membaginya
menjadi illat yang dapat dirasio dan tidak dapat dirasio, dan ta 'lil al-ahkdam itu

sendiri adalah unsur paling menentukan dalam magashid. Kedua, al-Syafi’i-
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lah orang pertama yang menekankan penting dan urgennya memelihara
kaidah-kaidah umum (al-gawd’id al-kulliyah) dan maslahat syar’i al-
Mashlahah al-Syar’iyah dalam berijtihad atau istinbdth al-ahkam. Ketiga, al-
Syafi’l juga sudah menyinggung perlunya menjaga magdshid al-ahkam; ia
telah membicarakan sebagiannya, seperti tujuan thahdrah, zakat, puasa, haji,
qishdsh, hudud, dan gadha’. la juga telah menyinggung al-maqgashid al-
kulliyah, seperti memelihara jiwa, nasab dan harta, sebagaimana dinyatakan

Imam al-Haramayn al-Juwayni.”"

Walau secara substantif Imam al-Syafi’1 dan berbagai ahli ushul telah
meletakkan fondasi terpenting bagi pengembangan magdshid al-syari’ah, tapi
tulisan yang secara khusus menggunakan istilah yang mewakili substansi dan
sinonim magqdshid baru muncul pada akhir abad ke-3 H. Berikut beberapa

penggagas dan tulisan terkait magdshid antara abad ke-3 sampai ke-5 hijriah:
a. Al-Tirmidzi al-Hakim (w. 297 H).

Al-Tirmidzi bukan terkategori sebagai ulama wushii/ dalam makna
khusus. Ia lebih terkategori sebagai seorang ahli sufi dan filosof (hakim),
dan ia menulis magdshid lewat dua karyanya, al-Shaldh wa Magdshiduha
dan al-Hajj wa Asrdruh.**® Salah satu contoh, pada tulisannya al-Shaldh

wa Magdshiduhd ia menyatakan:

*"” Lihat: Imam al-Haramayn ‘Abd al-Malik bin ‘Abdillah bin Yusuf bin Muhammad al-
Juwayni Abu al-Ma’ali Rukn al-Din al-Syafi’i (w. 478 H), Mughits al-Khalg fi Tarjih al-Qawl al-
Hagqq, Editor: Muhammad Muhammad ‘Abd al-Lathif, (Kairo: al-Mathba’ah al-Mishriyah, t.th.),
hlm. 53, 56, 60-63, dan 69-74

220 Ahmad al-Raysini, op.cit., hlm. 40.
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Setiap shalat adalah pertobatan, karena pada (rentang waktu) antara dua
shalat (terdapat) kelalaian, kejauhan (tidak ramah), kekeliruan, dan
kesalahan. Kelalaian akan menjauhkan hamba dari Tuhannya; kalau ia
telah jauh, maka ia akan berbuat dosa dan sombong (kufur nikmat).
Sebab, kelalaian menghilangkan rasa khawatir dan takut. Kejauhan
membuat si hamba asing dari Tuhannya, kekeliruan merontokkan dan
menggelincirkan  kakinya hingga mematahkanya, dan kesalahan
membuatnya keluar dari (jaminan) keamanan hingga musuh dapat
mencelakainya.

. Abi Zayd al-Balkhi (w. 322 H)

Abl Zayd al-Balkhi lewat dua karyanya al-‘Ibdnah ‘an ‘ilal al-
Diyanah (Revealing Purposes in Religious Practices) dan Mashalih al-
Abddn wa al-Anfus (Benefits for Bodies and Souls). Sesuai judulnya, buku
pertamanya membahas berbagai tujuan yang terdapat di balik berbagai
peraturan yang terkait dengan beberapa aspek muamalah. Sementara buku
keduanya membicarakan kontribusi berbagai praktek dan ketentuan yang

ditetapkan Islam terhadap kesehatan, baik pisik maupun mental.**?

Al-Qaffal al-Kabir al-Syasyi (w. 365 H)

Ia adalah salah seorang ulama Syafi’iyah generasi awal. Selain

menguasai fikih, ia juga merupakan seorang ahli hadis (salah satu

2! Ibid., hlm. 41.
222 Jasser Auda, op.cit., hlm. 14-15
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muridnya adalah Aba ‘Abdillah al-Hakim al-Naysaburi [w. 405 H]).**
Salah satu karyanya yang masih dapat ditemukan saat ini dan membahas
maqashid adalah Mahdsin al-Syari’ah fi Furii’ al-Syafi’iyah. Pada bagian

pengantar tulisannya ini, ia menyatakan sebagai berikut:
WS e et ade s bopd Je caly Gy dlie dilel) LS 1120 0]
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¥ Lihat: Wikipedia bahasa Indonesia, entry: Abu Bakar al-Qaffal asy-Syasyi, Link:
https://id.wikipedia.org/wiki/Abu_Bakar al-Qaffal asy-Syasyi, diakses: 17 April 2016
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Sesungguhnya semua syariat tidak (sepenuhnya) sesuai dengan akal.
Kalau ia dilaksanakan tidak sesuai ketentuannya, sungguh ia akan keluar
dari hikmah dan maslahat. Dalam rinciannya, syariat terdiri atas ibadah
fisik dan ibadah harta.

Ada yang menyebut, secara rinci ia terdiri atas: shalat, zakat, puasa, haji,
jihad, kurban, penyembelihan, sumpah, nazar, makanan, minuman,
muamalat, (kondisi) batin, pencideraan, hudud, kekeluargaan, dan adab.

Adapun shalat, maka ia secara keseluruhan mengandung makna
pengagungan Sang Khaliq dengan beragam gerak (fisik, lidah dan hati)
merendahkan diri dalam kondisi bersukur kepada Si Pemberi nikmat...

Adapun kurban dan penyembelihan, keduanya merupakan bentuk
pendekatan diri keapda Khaliq yang berposisi memotong sesuatu yang
harus dihilangkan dari jiwa sebagai “sanksi” atas perbuatan maksiat.

Adapun makanan, minuman dan yang sekelompoknya adalah bagian dari
kelezatan yang mencakup hal-hal yang memaksimalkan fungsi tubuh,
seperti bahan pangan dan sebagainya. Hal itu dimaksudkan untuk
optimalisasi fungsi tubuh hingga memungkinkannya untuk memikul
beratnya beban ketaatan serta menyegerakan untuk menunaikan aktifitas
syukur kepada Pemberi nikmat.

Sementara pernikahan, ia termasuk pada kelompok yang terakhir ini.
Sebab ia merupakan media untuk memperoleh keturunan yang sama sekali
tidak diragukan oleh orang berilmu urgensinya. (Dengan adanya aturan
nikah) maka diketahui yang dibolehkan, dilarang, dianjurkan (baik) dan
dicela (buruk). Maka diharamkan semua yang terdela dan dihalalkan
semua yang baik dan cantik. Oleh karena itu diketahui bahwa
pelaksanaan semua hajat ini terhadap para mahram, seperti ibu, anak dan
saudara perempuan, adalah hal yang sangat tercela lagi hina.

d. Ibn Babawayh al-Shadlq al-Qummi (381 H)

% Al-Imam Abi Bakr Muhammad bin ‘Ali bin Isma’il bin al-Syésyi al-Qaffal al-Kabir
(w. 365 H), Mahdsin al-Syari’ah fi Furi’ al-Sydfi’iyah; Kitab fi Maqgdshid al-Syari’ah, Editor:
Abu ‘Abdillah Muhammad ‘Ali Samak, (Beirut: Dar al-Fikr, 2007), hlm. 29-30.
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Ia adalah Abl Ja’far Muhammad bin ‘Ali bin al-Husayn bin Miisa
Ibn Babawayh al-Qummi, salah seorang ulama Syi’ah terkenal dan jadi
salah satu murid dari Imam °‘Ali bin Misa al-Ridha. Ia juga membahas
tentang magqdshid al-syari’ah lewat karyanya ‘llal al-Syar’i. la menulis
kitabnya ini mengikuti pola penulisan kitab-kitab hadis. Salah satu contoh

tulisannya adalah:
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Berkata Abu Ja'far Muhammad bin ‘Ali bin al-Husayn bin Miisd bin
Babawayh al-Qummi al-Faqih penulis kitab ini ra., telah menyampaikan
hadis Ayahku dan Muhammad bin al-Hasan bin Ahmad bin al-Walid ra.,
keduanya berkata: telah menyampaikan hadis Sa’d bin ‘Abdillah, dari
Ibrahim bin Hasyim, dari Muhammad bin Abi ‘Umayr, dari Jamil bin
Darraj, dari Abi ‘Abdillah as, bahwa ia ditanya tentang (hakikat) halal
dan haram, lalu ia berkata: ‘“Sesungguhnya tidak sesuatupun yang
diciptakan, kecuali karena sesuatu”.

e. Al-‘Amiri al-Faylasif (381 H)
Dia adalah adalah Abu al-Hasan Muhammad bin Yusuf al-‘ Amiri
al-Naysaburi, salah satu filosof terbesar abad ke-4 H golongan Farabisme,

lahir dan menghabiskan sebagian besar hidupnya di Khurasan.

Sumbangan pemikirannya terhadap magdshid ditemukan dalam satu

* Al-‘Allamah al-Syaykh al-Shadiq (w. 381 H), ‘Tl al-Syar’i, (Beirut: Dar al-
Murtadha, 2006), him. 16
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karyanya al-I'lam bi Mandqib al-Islam. Salah satu poin penting yang ia

kemukakan adalah sebagai berikut:
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...hal yang wajib dalam pembicaraan kita adalah menyebutkan tujuan
perbuatan, yaitu: pada klasifikasi peringkat awal ia terbagi jadi tiga
macam. Pertama, memaksimalisasi kemaslahatan yang terkait dengan
kepentingan manusia. Kedua, melanggengkan hal-hal yang menentukan
kontinyuitas kemanusiaan. Ketiga, mengefektifkan semua hal yang
merujuk pada kemanfaatan pemanusiaan manusia. Selanjutnya, masing-
masing dari tiga klasifikasi ini juga terkait dengan tiga jenis lain, yaitu
masalah personal (akhlak), sosial dan tata pemerintahan (siyasah).

5.  Magashid al-syari’ah di masa persemaiannya (abad ke-5 s/d ke-8 H).

Setelah masa sahabat, teori dan klasifikasi al-Magdshid mulai
kelihatan jelas bentuknya di tangan para Ushiiliyiin abad ke-5 sampai ke-8 H.
Hal ini bisa dikatakan pengembangan lanjutan dari penggunaan berbagai
konsep yang mengacu pada gagasan tentang tujuan dan maksud. Seperti telah

disinggung, beberapa istilah dimaksud, seperti hikmabh, ilat, mundsabah, atau

% Abu al-Hasan Muhammad bin Yusuf al-‘Amiri al-Naysaburi (w. 381 H), al-I'ldm bi
Mandqib al-Islam, Pen-tahqiq: Ahmad ‘Abd al-Hamid Gharrab, (Riyad: Dar al-Ashalah, t.th.),
hlm. 75-76
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ma’dni, telah muncul di dalam berbagai metode berfikir yang digunakan oleh

para imam klasik hukum Islam.

Abad ke-5 H bisa dikatakan sebagai hari lahirnya magadshid al-
syari’ah. Hal itu berawal dari kekurang-puasan terhadap berbagai metode
pemahaman harfiah dan statis berkembang sampai abad ke-5, yang terlihat
kurang memadai menghadapi problematika hidup dan perkembangan
peradaban. Hal inilah yang melatarbelakangi munculnya teori al-mashlahah
al-mursalah yang pada akhirnya melahirkan teori al-magdshid dalam disiplin
ilmu dan praktek hukum Islam. Berikut beberapa ulama yang punya andil

besar dalam proses kelahiran kajian al-magashid:
a. Imam al-Juwayni (478 H/1085 M) dan kebutuhan publik.

Ia adalah ulama Syafi’lyah yang sangat popler di berbagai bidang
ilmu. Di antara berbagai karyanya ada dua buah yang memberikan
kontribusi cukup besar bagi pengembangan maqdshid al-syari’ah, yaitu
al-Burhan fi Ushiil al-Figh dan Ghiydts al-Umam (perlindungan umat).
Imam al-Juwayni lah ahli ushil pertama yang melakukan pemeringkatan
kebutuhan dan dikenal saat ini dalam al/-Burhdn. Beliau mengajukan lima
tingkat magdshid, yaitu: kebutuhan (dharirat; necessities), hajat publik
(al-hdjah al-‘Gmmah; public needs), perilaku terpuji (al-mukarramat;

moral behavior), yang dianjurkan (al-mandibdt, recommendations), dan
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‘sesuatu yang tidak bisa dikaitkan dengan nalar tertentu’.**’ Imam al-
Juwayni juga sudah mengemukakan bahwa tujuan hukum Islam adalah
perlindungan (al- ‘ishmah; infallibility) terhadap keimanan, jiwa, akal,

kemaluan, dan harta (uang).228

Kitab Ghiydts al-Umam al-Juwayni, meski terutama membahas
masalah politik, memberikan kontribusi penting lain untuk teori magashid.
Dalam buku itu, al-Juwayni membuat 'asumsi hipotetis' bahwa jika ahli
hukum dan sekolah hukum akhirnya menghilang dari bumi, maka, ia
menyarankan, satu-satunya cara untuk menyelamatkan Islam adalah
merekonstruksinya menggunakan prinsip-prinsip dasar, di mana semua

putusan hukum didasarkan pada konvergensi hukum.**’

b. Abl Hamid al-Ghazali (w. 505 H/ 1111 M)

Dia adalah salah satu murid Imam al-Juwayni yang
mengembangkan teori gurunya lebih lanjut dalam bukunya, al-Mustashfa
(sumber yang dimurnikan) dan juga al-mankhtil dan Syifa’ al-gahlil fi mas
alik al-ta’lil, Ia bisa dikatakan sebagai pencetus teori stratifikasi kebutuhan

(tartib al-dhariiriyah). 1a menegaskan bahwa 'kebutuhan' yang dimaksud

7 Imdm al-Haramayn ‘Abd al-Malik bin ‘Abdillah bin Yusuf bin Muhammad al-
Juwayni Abu al-Ma’ali Rukn al-Din al-Syafi’1 (w. 478 H), al-Burhdn fi Ushiil al-Figh, Pen-tahqiq:
Shalah bin Muhammad bin ‘Uwaydhah, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Timiyah, 1997), Juz 2, hlm. 79-
80

228 Ibid., Juz 2, him. 80-82

% Lihat: Imam al-Haramayn ‘Abd al-Malik bin ‘Abdillah bin Yusuf bin Muhammad al-
Juwayni Abu al-Ma’ali Rukn al-Din al-Syafi’1 (w. 478 H), Ghiyats al-Umam fi al-Tiydtst al-
Zhulam (al-Ghiyatsi), Pen-tahqiq: Mushthafa Hilmi dan Fu'ad ‘Abd al-Mun’im, (Iskandariah: Dar
al-Da’wabh, t.th), hlm. 309-314
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al-Juwayni secara berurut terdiri atas: Pertama, pelestarian agama. Kedua,
jiwa. Ketiga, akal (pikiran). Keempat, keturunan, dan kelima, harta
(kekayaan). Lebih lanjut, ia menegaskan semua kondisi yang mengandung
unsur pemeliharaan terhadap lima hal ini adalah maslahat. Sebaliknya,
semua yang membuat lima hal ini terabaikan adalah mafsadah, dan
menghindarinya adalah maslahat.**°

Meski mengemukakan analisis rinci, al-Ghazali menolak untuk
memberikan legitimasi independen (hujjiyah) ke salah satu dari magashid
atau mashalih tersebut. Khusus untuk bahkan ia menyebutnya sebagai
'maslahat ilusif' (al-mashalih al-mawhumah). Alasan di balik ini berangkat
dari asumsi bahwa magqgdshid makhluk terbatas pada hal-hal yang terbaca
pada kitab suci, bukan yang tersirat secara harfiah seperti yang 'jelas’
berlaku pada berbagai hukum lainnya.>"

Namun demikian, al-Ghazali jelas menggunakan magqdshid sebagai
dasar untuk beberapa ketentuan hukum. Dia menulis, misalnya, 'semua
yang memabukkan, cair atau padat, dilarang berdasar analogi kepada
minuman keras. Sebab, minuman keras dilarang untuk tujuan pelestarian
akal.”? Al-Ghazali juga menyarankan aturan dasar, mengikuti urutan

kebutuhan yang ia tawarkan, bahwa kebutuhan tertinggi harus memiliki

29 Al-Ghazali, op.cit., Juz 2, him. 482
51 Ibid., Juz 2, him. 487-504
22 Ibid., Juz 2, him. 479
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prioritas di atas kebutuhan lebih rendah jika mereka berimplikasi

berlawanan (ta ‘arudh) pada satu kasus praktis.**
c. Al-Razi (w. 606 H)

Nasab lengkapnya adalah Muhammad bin ‘Umar bin al-Hasan bin
al-Husayn bin ‘Ali al-Taym] al-Bakri al-Thabrastani al-Razi al-Syafi’i.***
Ada beberapa sebutan populer beliau, di antaranya Fakhr al-Din, Ibn
Khathib al-Ray, Abii ‘Abdillah, al-Fakhr al-Rézi, dan Abd al-Ma’ali. >
Fakhr al-Din Abl ‘Abdillah al-Qursyi al-Bakri al-Taym1 al-Thabrastani al-
Rézi Ibn Khathib al-Ray al-Syafi’i. Dia adalah ahli tafsir, ahli kalam,

faqih, ushdli, filosof dan jadal. Di samping itu, ia juga dokter, penulis dan

pembicara handal.

Tentang waktu kelahirannya, ada dua riwayat yang

menerangkannya. Riwayat pertama menyebut ia lahir pada tanggal

23 Ibid., Juz 3, him. 416

% Kebanyakan penulis thabaqat, seperti Taj al-Din, al-Zirikli dan Kahalah, menyebutkan
urutan nasabnya sesuai dengan di atas, yaitu Muhammad bin ‘Umar bin al-Hasan bin al-Husayn
bin ‘Ali. Lihat: Taj al-Din Abi Nashr ‘Abd al-Wahab bin ‘Ali bin ‘Abd al-Kafi al-Subki (727-771
H), Thabagadt al-Sydfi’ivah al-Kubrd, Pen-tahqig: Mahmid M. Thanahi dan ‘Abd al-Fattah
Muhammad al-Hulu, (Kairo: ‘Isa al-Babi al-Halabi, 1964), Juz 8, hlm. 88. Khayr al-Din bin
Mahmud bin Muhammad bin ‘Ali bin Faris al-Zirikli al-Dimasyqi (w. 1396 H), al-A'ldm Qamus
Tarajim, (Beirut: Dar al-‘Ilm li al-Malayin, 2002), Cet. Ke-15, Juz 6, him. 313.

Tetapi penulis lain, seperti al-Dzahabi dan Ibn Katsir, menyebutkan urutan sedikit
berbeda, yaitu Muhammad bin ‘Umar bin al-Husayn bin al-Hasan bin ‘Ali. Syams al-Din Abu
‘Abdillah Muhammad bin Ahmad bin ‘Utsman bin Qaymaz al-Dzahabi (673-748 H), Tarikh al-
Islam wa Wafiyat al-Masydhir wa al-A'lam, Pen-tahqiq: Basysyar ‘Awwad Ma’rif, (t.tp.: Dar al-
Gharb al-Islami, 2003), Juz 13, hlm. 137. Ibn Katsir Ab{ al-Fida®™ Isma’il bin ‘Umar al-Qursyi al-
Dimasyqi (w. 774 H), Thabagqat al-Sydfi’iyin, Pen-tahqiq: Ahmad ‘Umar Hasyim dan Muhammad
Zaynihim Muhammad ‘Izb, (t.tp: Maktabah al-Tsaqafah al-Diniyah, 1993), hlm. 778.

5 “Umar bin Ridh4 bin Muhammad Raghib bin ‘Abd al-Ghani Kahalah al-Dimasyqi (w.
1408 H), Mu’jam al-Mu allifin; Tardjim Mushannifi al-Kutub al-‘Arabiyah, (Damaskus:
Mu assasah al-Risalah, 1957), Juz 3, hlm. 558
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duapuluh lima Ramadhan tahun 544 H, tapi riwayat lain menyebut tanggal
yang sama pada tahun 543 H. Sementara tentang waktu meninggalnya,
bisa dikatakan tidak ada beda pendapat bahwa beliau meninggal pada hari
raya ‘Idul Fitri (1 Syawwal) tahun 606 H di kota Herat dan dimakamkan di

kampung kecil dekat kota tersebut yang bernama Muzdakhan.**®

Di antara karya yang ia tinggalkan adalah al-Mahshil fi Ushil al-
Figh, Mafatih al-Ghayb aw al-Tafsir al-Kabir (Tafsir al-Fakhr al-Rdzi),
Irsyad al-Thalibin ild al-Minhaj al-Qawi fi bayan al-Mandqib al-Imam al-
Sydfi’i, Syarh al-Wajiz li al-Ghazali fi Furi’al-Syafi’i, al-Mabdhits al-
Masyrigiyah fi al-Hikmah al-Ilahiyah, al-Dald’il fi ‘Uyin al-Masd’il fi
‘Ilm al-Kalam, Kitdb al-Arba’in fi Ushil al-Din, al-Mathalib al- ‘/fliyafi,
Nihdyah al-ljgz fi Dirdsah al-I’jaz, Syarh ‘Uyin al-Hikmah, Risdlah fi
‘Ilm al-Hay ah, Risdlah fi Syarh al-Kulliyat li Ibn Sind, Asrar al-Tanzil wa

Anwar al-Ta 'wil, al-Manthiq al-Kabir dan lain-lain.?®’

Walau termasuk ulama terkemuka, tapi teori magashid yang
dikemukakan al-Razi bisa dikatakan pengulangan dari konsep yang telah
diketengahkan al-Juwayni dan al-Ghazali, khususnya yang terdapat dalam
kitabnya al-Mahshul. Hal itu bisa dikatakan logis, al-Mahshtil adalah
ringkasan dari empat kitab wushiil mutakallimin, dua darinya adalah kitab

al-Juwayni (al-Burhdn fi Ushil al-Figh) dan kitab al-Ghazali (al-

201 jhat: Ibn Khalikdn Abd al-*Abbas Syams al-Din Ahmad bin Muhammad bin Ibrahim
bin Abi Bakr al-Barmakki (608-681 H), Wafiyat al- ‘A'vdn wa Anba" Abna" al-Zamdn, Pen-Tahqig:
Ihsan ‘Abbas, (Beirut: Dar Shadr, 1978), Juz 4, hlm. 252

27 Kahalah, op.cit., Juz 3, hlm. 559
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Mustashfa fi Ushil al-Figh), di samping dua kitab lain, al- ‘Amd (karya al-
Qadhi ‘Abd al-Jabbar [w. 415 H]) dan a/-Mu tamad (karya Abi al-Husayn
al-Bashri [w. 436 H])*® Walau demikian kontribusi al-Razi yang paling
berharga adalah mempertahankan metode ta’lil al-ahkdm secara
argumentatif yang mulai dikritik dan diragukan oleh sebagian ahli ushul di
masanya. Al-Razi juga tidak terikat dan bahkan tidak konsisten dengan
hirarki al-dhariiriydt al-khamsah yang dikonstruksi al-Ghazali. Sesekali
beliau menyebutkan urutan al-dhaririydt dengan kata tunggal; al-nafs, al-
mal, al-nasab, al-din dan al-‘aql,”® sesekali menggunakan bentuk jamak;

al-nufiis, al-'ugiil, al-adydn, al-amwdl, dan al-ansdb.**
Al-Amidi (w. 631H)

Nasab lengkapnya adalah ‘Ali bin Abi ‘Ali bin Muhammad bin
Salim al-Tsa’labi Abii al-Hasan Sayf ad-Din al-Amidi. Ia lahir pada tahun

551 H di desa kecil bernama Amid, di Anatolia timur dan meninggal pada

3% Jalal al-Din Abi ‘Abdillah Muhammad bin Ahmad al-Mahalli al-Syafi’i (791-864 H),

al-Badr al-Thali' fi Hall Jam’ al-Jawami’ (Syarh Jam’ al-Jawami’ li Ibn al-Subki), Pen-tahqiq:
Murtadha ‘Ali bin Muhammad al-RAghastani, (Beirut: Mu'assasah al-Risalah, 2005), Juz 1, hlm.
17-19 (Pengantar Pen-tahqiq)

# Lihat misalnya: Fakhr al-Din al-R4zi Muhammad bin Umar bin al-Husayn Khathib al-

Ray (544-606 H), al-Mahshil fi ‘llm al-Ushil, Pen-tahqiq: Thaha Jabir Faydh al-‘Ulwani, (t.tp:
Mu'assasah al-Risalah, t.th.), Juz 5, hlm. 160

20 L ihat: ibid., Juz 5, hlm. 458
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tahun 631 H.**' Awalnya ia mengikuti mazhab Hanbali, setelah menuntut

ilmu ke berbagai ulama, ia berpindah ke mazhab Syafi’i.***

Pada usia muda ia pergi ke Baghdad untuk belajar kepada Syekh
Ibn Fadhlan. Di Baghdad, ia focus belajar ushul dan di sinilah ia beralih ke
mazhab Syafi’i.>** Di samping belajar ushul, di Baghdad al-Amidi juga
belajar filsafat dari seorang tutor Kristen. Dia mendapat banyak kritik
karena “kedekatannya” dengan filsafat yang dipandang tidak sesuai
dengan dengan ajaran Islam menurut sebagian ulama saat itu. Kemudian ia
pindah ke Syria dan melanjutkan perjalanan ke Mesir setelah menghadapi
kesulitan yang sama. Al-Amidi mulai populer di Mesir, namun karena ada
usaha menjelek-jelekkannya lantaran penggunaan metode heretik dan
rasionalis, mendorongnya untuk pindah lagi ke Damaskus. Di Damaskus

lah dia menghasilkan karya-karyanya yang terkenal, al-Thkdam fi Ushil al-

! LIhat: T4j al-Din al-Subki, op.cit., Juz 8, hlm. 307

22 L jhat: Syams al-Din Muhammad bin Ahmad bin ‘Utsman bin Qaymaz al-Dzahabi (w.
748 H), Sivar A'ldam al-Nubald®, Pen-tahqiq: Syw’ayb al-Arna'uth, dkk., (Beirut: Mu'assasah al-
Risalah, 1985), Juz 22, him. 364

3 Al-Dzahabi sangat terkesan tidak simpatik terhadap al-Amidi. Dia dimasukkan al-
Dzahabi sebagai salah seorang dha'if, dan disebut sebagai “orang yang meninggalkan shalat,
diragukan agamannya, diusir dari Damaskus karena keyakinannya”. Syams al-Din Abl ‘Abdillah
Muhammad bin Ahmad bin ‘Utsman bin Qaymaz al-Dzahabi (673-748 H), al-Mughni fi al-
Dhu’afd’, Pen:tahgig: Nir al-Din ‘Itr, (Qatar: Idarah Ihya" al-Turéts al-Islami, t.th.), Juz 1, hlm.
293. Syams al-Din Abi ‘Abdillah Muhammad bin Ahmad bin ‘Utsman bin Qaymaz al-Dzahabi
(673-748 H), Mizan al-I'tiddl fi Naqd al-Rijal, Pen-tahqiq: ‘Ali Muhammad al-Bajawi, (Beirut:
Dar al-Ma’rifah, 1963), Juz 2, hlm. 259. Dalam tulisannya yang lain, terlihat sikap itu muncul
karena “peralihan” al-Amidi dari mazhab Hanbali ke mazhab Syafi’i. Al-Dzahabi, Siyar..., Ibid.,
Juz 22, hlm. 364. Di dalam Tdrikh-nya, al-Dzahabil sama sekali tidak memberikan penjelasan
tentang al-Amidi, kecuali hanya menyebutkan nama dan tahun lahirnya. al-Dzahabi, Tdrikh...,
op.cit., Juz 14, him. 44
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Ahkdm dan Muntaha.*** Dia tinggal di Suriah sampai kematiannya. Selain
al-ThkAm dan Muntah4, karya al-Amidi yang masih bisa ditemukan saat
ini adalah Abkdr Afkér fi Ushiil al-Din **dan Muntahd al-Suul fi ‘Ilm al-

Ushul wa Yalih Tahshil al-Ma 'mal min ‘I[Im al-Ushiil **®

Pemikiran al-Amidi tentang magdshid, di antaranya, dapat
ditelusuri dalam karyanya al-ihkam. Dalam banyak hal, pemikirannya
mirip dengan pendapat al-Ghazali, seperti pembagian maqgdshid menjadi
dhariari dan bukan dhariri. Magashid dharGri juga terbagi menjadi
maqashid ashl, yaitu memelihara magdshid yang lima (menjaga agama,
jiwa, akal, nasal dan harta), dan magashid bukan ashl, yaitu maqdshid
yang mengikut (menguatkan) magdshid dhariri, seperti menghindari

objek yang banyaknya memabukkan, meski hanya “mencoba” sedikit.*’

e. ‘Izz al-Din ibn ‘Abd al-Salam (w. 660 H/ 1209 M)

Ia bisa disebut sebagai pencetus teori hikmah dibalik hukum
syariat (al-hikmah min ward" al-ahkdam; wisdoms behind the rules). Idenya
adalah legalitas suatu aturan bergantung pada tujuan dan hikmah yang ada

di baliknya. Ia menulis dua buku kecil tentang magqdshid, yaitu, Maqgdshid

4 Kitab al-Thkdm al-Amidi. Kitab al-Thkdm adalah gabungan dari empat kitab
mutakallimin, yang telah digabung al-Razi, dengan gaya berbeda. Al-Mabhalli, op.cit., Juz 1, hlm.
17-20 (Mukaddimah Pen-tahqiq)

23 Kitab ini sudah di-tahqiq oleh Ahmad Muhammad al-Mahdi dan diterbitkan di Kairo
oleh Dar al-Kutub wa al-Watsa'iq al-Qawmiyah.

%6 Kitab ini juga sudah di-tahqiq oleh Ahmad Farid al-Mazidi dan dicetak di Beirut oleh
Dar al-Kutub al-‘Timiyah pada tahun 2003

7 Abu al-Hasan Sayyid al-Din ‘Ali bin Abi ‘Ali bin Muhammad bin Salim al-Amidi al-
Tsa’labi (551-631 H), al-Thkam fi Ushil al-Ahkdm, Ta’liq: ‘Abd al-Razzaq ‘Afifi, (Damaskus: Dar
al-Shami’i, 2003), Juz 3, him. 343-344
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al-Shaléh dan Magqdshid al-Shawm. Namun, kontribusi signifikannya
untuk pengembangan teori magqdshid termuat dalam buku tentang
kepentingan (mashalih), yang ia sebut Qawad id al-Ahkam fi Mashalih al-

Andm (Aturan Dasar Mengenai Kepentingan Rakyat).

Di samping penyelidikan ekstensif tentang konsep maslahat dan
mafsadat, al-‘Izz mengaitkan keabsahan hukum dengan tujuan dan hikmah
di baliknya. Misalnya ia menulis: "Setiap tindakan yang merindukan
tujuannya adalah batal”.**® Pada tulisannya yang lain ia menjelaskan
“Hukum terbagi dua. Pertama, unsur batin, bahwa semua hukum bertujuan
meraih maslahat dan sekaligus menghindari mafsadat pada dirinya. Inilah
yang jadi tujuan asli dari hukum. Kedua, unsur zhahir, bahwa semua
hukum baru bisa dijalankan kalau sebab-sebabnya muncul secara lahiriah.
Pada bagian ini, ia juga terbagi jadi dua: (1) keberadaannya “terdeteksi”
oleh zhann manusia; ketika itu ia menjadi hukum Allah Swt secara lahir
dan batin. (2) zhann memungkiri efektifitasnya untuk meraih maslahat dan
menolak mafsadat; ketika ini hukum hasil zhann itu adalah salah, yang

benar adalah sebaliknya... kalau hukum yang ditetapkan itu sesuai dengan

Hasan al

8112z al-Din Abl Muhammad 'Abd al-'Aziz bin 'Abd al-Salim bin Abi al-Qasim bin al-
-Salmi Sulthan al-‘Ulama’” (577-660 H/1181-1262 M), Qawa 'id al-Ahkdam fi Mashalih al-

Andm, Editor: Thaha ‘Abd al-Ra'uf Sa’d, (Kairo: Maktabah al-Kulliyat al-Azhariyah, 1991), Juz 2,

him. 143
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hukum yang batin, maka tujuan syarak telah tercapai dan terwujudlah

. .. . . 249
tujuan diniawi dan ukhrawi...”

f. Syihab al-Din al-Qarafi (w. 684 H/1285 M)

Ia bisa disebut sebagai pencetus teori klasifikasi perbuatan Nabi
Saw (Classification of the Prophetic Actions). Kontribusinya terhadap
teori magdshid adalah dengan membedakan antara tindakan yang diambil
oleh Nabi berdasar posisi Nabi dalam tindakan itu. Dia menulis dalam
bukunya al-Furiig (Perbedaan): “Ada perbedaan antara tindakan Nabi
dalam kapasitas penyampai pesan ilahi, hakim, dan seorang pemimpin ...
Implikasi dalam hukum adalah bahwa apa yang dia katakan atau lakukan
sebagai penyampai berlaku sebagai aturan umum dan permanen...
[Namun] keputusan yang berkaitan dengan militer, kepercayaan publik,...
menunjuk hakim dan gubernur, mendistribusikan rampasan perang, dan

penandatanganan perjanjian... khusus untuk para pemimpin.>*’
g. Najm al-Din al-Thifi (w. 716 H)

Nama lengkap al-Thifi adalah Sulayman bin "Abd al-Qawi bin
"Abd al-Karim bin Sa’id al-Sharshari al-Baghdadi. Kunyah-nya adalah Abi

Rabi’, lagab-nya adalah Najm al-Din, dan popular dengan sebutan Ibn Abi

** 'Izz al-Din Abu Muhammad 'Abd al-'Aziz bin 'Abd al-Salam bin Abi al-Qasim bin al-
Hasan al-Salmi Sulthan al-‘Ulama’ (577-660 H/1181-1262 M), al-Qawd’id fi Ikhtishar al-
Magdshid, Pen-tahqiq: Iyad Khalid al-Thabba’, (Damaskus: Dar al-Fikr, 1996), him. 102-103

2% Abii al-*Abbas Syihab al-Din Ahmad bin Idris bin ‘Abd al-Rahmén al-Qarafi al-Maliki
(w. 684 H), al-Furiq (Anwar al-Buriq fi Anwa " al-Furiq). wa bi Hamisy al-Kitabayn: Tahdzib al-
Furiiq wa al-Qawd’id al-Sunniyah fi al-Asrar al-Fighiyah, (Beirut: ‘Alim al-Kutub, t.th.), Juz 1,
hlm. 205-207
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‘Abbas al-Hanbali.>>' Ibn Hajar menyebut bahwa al-Thafi lahir pada tahun
657 H.>** Sedang Ibn Rajab dan Ibn al-'Imad (w. 1089 H.) menyebutkan
tahun 670-an.>>> Mengenai tahun wafatnya, Ibn Hajar, Ibn Rajab, dan Ibn
al-'Imad sepakat menyebut ia wafat tahun 716 H.>>* Sementara al-Suyfithi
(w.911 H.) menyebut tahun 711, dan al-Shafadi (w. 764 H.) menyebut

tahun 710 H *°

Al-Thifi muda mempersiapkan dunia intelektualnya mulai dari
daerah kelahirannya sendiri, Thiifah, berangkat ke Baghdad (tahun 691 H),
ke Damaskus (tahun 704 H), dan ke Mesir (pada tahun 705 H). Di Mesir ia
sempat dihukum dan dibuang ke Qus, daerah yang terletak dalam wilayah
al-Sa'id. Kemudian ia berangkat ke tanah Hijaz, kemudian ke Madinah

dan melaksanakan ibadah haji pada akhir tahun 715 H. Selanjutnya ia

! Kata al-Thfi sendiri adalah penisbahannya kepada desa asalnya, Thufa, sebuah desa
di Sharshara, dua kilometer dari Baghdad, di tepi sungai yang bernama sungai ‘Isa. Abt al-Fadhl
Ahmad bin ‘All bin Muhammad bin Ahmad Ibn Hajar al-‘Asqalani (w. 852 H), al-Durar al-
Kaminah fi A’yan al-Mi'ah al-Tsaminah, Pen-tahqiq: Muhammad ‘Abd al-Mu’id Dhan, (Beirut:
Dar al-Jil, 1993), Juz 2, hlm. 295. Lihat juga: Nasrun Haroen, Ushul Figh I, (Jakarta; Logos,
1996), him. 124. Ibn Rajab Zayn al-Din Abi al-Farj ‘Abd al-Rahman bin Syihab al-Din Ahmad al-
Baghdadi al-Dimasyqi al-Hanbali (736-795 H), al-Dzayl ‘Ald Thabaqdt al-Handbilah li Ibn Rajab,
Pen-tashhih: Muhammad Hamid al-Faqiy, (Kairo: al-Sunnah al-Muhammadiyah, 1953), Juz 2,
hlm. 366

2 1bn Hajar, ibid,

3 Ibn Rajab, op.cit, Juz 2, hlm. 366. Ibn al-'Imad ‘Abd al-Hayy bin Ahmad bin
Muhammad al-‘Akri al-Hanbali Aba al-Fallah (w. 1089 H), Syadzardt al-Dzahab fi Akhbar Man
Dzahab, Pen-tahqiq: Mahmid al-Arna™ith, (Beirut: Dar Ibn Katsir, 1992), Juz 4, him. 39.

% Tbn Hajar, op.cit., Juz 2, him. 251. Ibn Rajab, ibid., Juz 2, him. 369. Ibn al-'Imad,
ibid., Juz 4, hlm. 41

3 < Abd al-Rahman bin Abi Bakr Jalal al-Din al-Suyithi (w. 911 H), Bughyah al-Wa'dh fi
Thabagqat al-Lughawiyin wa al-Nuhah, (Mesir: Dar al-Kitab, tt.), hlm. 271.

6 Shalah al-Din Khalil bin Aybak al-Shafadi (w. 763 H), 4'ydn al-‘Ashr wa A’wan al-
Nashr (Manuskrip), Mesir: Dar al-Kutub, nomor 1091, him. 118.
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pergi ke Syam dan kemudian ke Palestina. Al-Thifi kemadian wafat pada
bulan Rajab tahun 716 H. di Bait al-Maqdis, dalam usia 59 tahun menurut

tahun Hijriyah, atau 57 tahun dalam perhitungan tahun Masehi.>’

Di antara gurunya adalah al-Syaykh al-Islam Taqi al-Din Ibn
Taymiyah (w. 728 H) yang pertama kali bertemu dengannya di Damaskus.
Sejak berada di Baghdad ia telah diakui tidak saja sebagai seorang ulama
fikih dan usul fikih mazhab Hanbali yang sangat mendalam ilmunya,
tetapi juga sangat menguasai bidang fikih dan usul fikih mazhab-mazhab
lainnya. Di samping itu, ia juga diakui sebagai ulama dalam bidang ilmu
sejarah, ilmu kalam, tasawuf, mantiq, tafsir, hadis, sastra, syair, dan bahasa
Arab. Lebih dari itu, ia dikenal pula sebagai penulis yang produktif dalam

berbagai bidang ilmu keislaman.>®

Sebagian menyebut al-Thifi sebagai ulama yang mewakili
pandangan radikal dan liberal tentang maslahat.”>® Menurut al-Thifi,
dalam salah satu tulisannya, kalau nash (al-Qur’an dan Sunnah) serta
ijmak tidak sejalan dengan maslahat, maka maslahat wajib didahulukan
sebagai mukhashshish dan baydn, bukan dengan menolak keseluruhan

kandungan nash yang bersangkutan. Logika baydn ini ia analogikan

»7 Bandingan: Al-Turki, dalam: Sulaymén bin ‘Abd al-Qawi bin al-Karim Abi al-Rabi'
Najm al-Din al-Thafi al-Sharshari (w. 716 H), Syarh Mukhtashar al-Rawdhah, Pen-tahqiq:
‘Abdullah bin ‘Abd al-Muhsin al-Turki, (Saudi Arabiya: Wizarah al-Syu'n al-Islamiyah wa al-
Awqaf wa al-Da'wah wa al-Irsyad, 1998), Cet. Ke-2, hlm. 38;

¥ Hal ini tergambar dari banyaknya karya ilmiah dalam berbagai cabang keilmuan Islam
yang dihasilkannya.

»% Lihat Nur A. Fadhil Lubis, Hukum Islam dalam Kerangka Teori Fikih dan Tata
Hukum Indonesia, (Medan :Pustaka Widyasarana,1995),hlm.34-35
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dengan logika baydn pada prioritas Sunnah daripada al-Qur’an.”®® Namun
di ujung tulisannya, al-Thifi membatasi hal itu hanya di bidang muamalah
dan adat. Sebab, tujuan dasar pada keduanya adalah terwujudnya maslahat.
Sementara untuk masalah ibadah sepenuhnya jadi hak syarak; bentuk dan

caranya tidak bisa diketahui selain dari nash dan ijmak.*"'
h. Ibn Taymiyah (w. 728 H/1328 M)

Taqi al-Din Abu al-‘Abbas Ahmad bin ‘Abd al-Halim bin ‘Abd al-
Salam bin ‘Abdillah bin al-Khadhr Ibn Taymiyah al-Harani al-Dimasyqi
al-Hanbali (661-728 H/1263-1328 M), ahli hadis, tafsir, fikih, mujtahid
dan menguasai berbagai cabang ilmu lain. Dia lahir di Haran, salah satu
kota antara sungai Dajalah (Tigris) dengan Efrat, pada hari Senin 10
Rabiu'ul Awal, dan meninggal di Damaskus, saat dipenjara kedua kalinya
di kota tersebut. Karena beberapa pemikiran dan fatwanya, ia sempat
dipenjara sebanyak empat kali, selain di Damaskus (dua kali), juga di
Qal’ah Kairo, dan di Iskandaria. Saat jenazahnya dishalatkan di Mesjid
Jami' Bani Umayyah, jemaah yang ikut menyolatkannya tak tertampung

oleh masjid dan melimpah sampai ke pasar.*®*

260 Najm al-Din Sulayman bin ‘Abd al-Qawi bin ‘Abd al-Karim al-Thifi al-Hanbali (w.
716 H), al-Ta'yin fi Syarh al-Arba’in, Pen-tahqiq: Ahmad Haj Muhammad ‘Utsman, (Beirut:
Mu'assasah al-Rayyan, 1998), him. 238

' Ibid., hlm. 241. Lihat juga: Najm al-Din Sulayman bin ‘Abd al-Qawi bin ‘Abd al-
Karim al-Thafi al-Hanbali (w. 716 H), Risdlah fi Ri’dyah al-Mashlahah, Pen-tahqiq: Ahmad ‘Abd
al-Rahim al-Sayih, (t.tp.: Dar al-Mishriyah al-Lubnaniyah, 1993), him. 40

262 K ahalah, op.cit., Juz 1, him. 163
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Dia termasuk penulis yang produktif, di antara karyanya adalah
Majmii' al-Fatawa, al-Sivasah al-Syar iyah fi Ishldh al-Ra'i wa al-Ra'iyah,
Minhdj al-Sunnah al-Nabawiyah fi Nagdh Kaldm al-Syi’ah wa al-
Qadariyah, Qawa’id al-Tafsir, Baydn al-Jawab al-Shahih li man Baddala

Din al-Masth, dan lain-lain.

Para teorikus magqdshid sebelumnya merumuskan tujuan puncak
dari penetapan syariat dibagi dalam tiga maslahat: primer, skunder dan
suplementer. Kemudian pada maslahat primer mencangkup lima hal:
melindungi agama, jiwa keturunan, akal dan harta. Kelima maslahat
primer yang wajib dilindungi itu dikuatkan dengan adanya sanksi atau
hukuman bagi pelanggarnya. Penetapan dalam pandangan ini berangkat
dari pemahaman bahwa dasar dari ditetapkannya pembagian tersebut
berasal dari hukum pidana yang dibuat oleh Sydri’ yang bertujuan untuk

menjaga ke lima hal itu.

Sementara menurut Ibn Taymiyah bahwa konsep yang didasarkan
pada hukum pidana seperti ini kurang memadai, karena rumusan ini
mencerminkan bahwa kebanyakan para ulama ushul hanya memandang
maslahat berdasarkan adanya sanksi, terhadap harta atau jasad. Misalnya
hukuman rajam bagi pezina, hudud bagi peminum khamer, qishash bagi
pencuri dan lain sebagainya. Padahal masalahat yang dimaksud ajaran
Islam sangat luas sekali; mengaitkan maslahat dengan sanksi badani sama

artinya dengan menyederhanakan maslahat jadi maslahat fisik. Dalam
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kaitan ini, keluasan maslahat dan mafsadat itu juga dapat dipertimbangkan
dengan hati dan jiwa.*®

Ibn Taymiyah kemudian mengkritisai lima maslahat primer yang
menyangkut kepentingan manusia di dunia. Menurut Ibn Taymiyah kelima
pembagian hak primer yang dikaitkan dengan sanksi hudud hanya
menekankan daf’ al-madhdr saja; tidak menjangkau aspek jalb al-
mashalih-nya. Dapat ditegaskan bahwa magdshid al-syari’ah bagi Ibn
Taymiyah lebih mengutamakan al-mashlahah al-mursalah, terlebih pada
penekanan jalb al-mashalih. Maslahat tidak dibatasai semata-mata dengan
adanya hudud, sisi daf” la-madhdr-nya, malah sisi jalb al-mashdlih-nya

justru lebih penting.®®*
Ibn Qayyim al-Jawziyah (w. 751 H. 1347 M)

Ia bisa dikatakan sebagai pencetus teori hakikat syariah (what
shari’ah is all about). Melalui beberapa karyanya dalam bidang ini, seperti
I'lam al-Muwagqqi’in, Ahkdam ahl al-Dzimmah, Syifa" al-‘Alil, Miftah Dar
al-Sa’ddah dan lain-lain, ia mengkritisi fenomena al-hiydl al-syar’i,
mengungkapkan hakikat syariat sebagai bangunan yang didirikan atas

dasar kemaslahatan di dunia dan akhirat.

Ia adalah murid dari Imam Ibn Taymiyah. Kontribusi Ibn al-

Qayyim untuk teori magdshid muncul melalui kritik yang sangat rinci

263 ihat: Ibn Taymiyah, op.cit., Juz 32, him. 233-234
26% Lihat: Ibid., Juz 11, hlm. 243 dan Juz 18, him. 171
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terhadap konsep trik yuridis (al-hival al-fighiyah; juridical tricks),
didasarkan pada kenyataan bahwa ia bertentangan dengan magdashid. Hilah
ia artikan dengan tindakan hukum tertentu yang membuat pelakunya
berpaling dari satu keadaan kepada keadaan lain. Makna ini kemudian
secara ‘urf berkembang jadi cara terselubung yang digunakan untuk
mencapai tujuan dengan menggunakan kecerdikan dan kecerdasan.
Karenanya ia menegaskan bahwa hilah adalah tata cara atau jalan yang
ditempuh untuk tujuan yang dilarang, baik oleh syarak, akal, maupun adat

kebiasaan.?%

Metodologi yuridis Ibn al-Qayyim dapat diringkas bahwa
berdasarkan 'kebijaksanaan dan kesejahteraan rakyat' dengan kata-kata
yang kuat berikut: Sesungguhnya bangunan dan landasan syariat (Islam)
didasarkan atas hikmah-hikmah dan kemaslahatan manusia dalam
kehidupan dunia dan akhirat. Hal ini semua merupakan keadilan (Allah
Swt ), rahmat (Allah Swt ), dan kemaslahatan (manusia). Setiap persoalan
yang menjurus dari keadilan kepada kecurangan, dari rahmat kepada
lawannya (laknat), dari maslahat kepada mafsadat, dan dari hikmah kepada

tindakan sia-sia, (semua itu) bukanlah syariat.*

Penegasan di atas merupakan 'aturan dasar' dan sangat penting

dalam melihat keseluruhan hukum Islam. Ia menempatkan prinsip-prinsip

*% Ibn al-Qayyim, op.cit., Juz 3, hlm. 188
% Ibid., Juz 3, hlm. 11
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magqdshid pada posisi alaminya; fondasi dan filosofi seluruh hukum. Lebih

lanjut, pandangan ini diungkapkan lebih jelas oleh Imam al-Syathibi.
Abi Ishaq al-Syathibi (790 H/ 1388 M)

Ia disebut-sebut pencetus teori al-maqdshid sebagai asas-asas
hukum Islam (magdshid as fundamentals). la menggunakan terminologi
yang lebih kurang sama dengan yang dikembangkan al-Juwayni dan al-
Ghazali. Sumbangsihnya dalam al-Muwdfagqat fi Ushil al-syari’ah adalah

melakukan tiga transformasi penting terhadap konsep al-magdashid yaitu:

Pertama, dari kepentingan ‘terbatas’ menjadi ‘tak terbatas’.
Sebelum al-Syathibi, al-maqdshid termasuk dan jadi bagian dari al-
mashlahah al-mursalah, tidak pernah dianggap sebagai ketentuan
mendasar (ushul). Lalu al-Syathibi menempatkan magdshid sebagai
fondasi agama, asas-asas hukum dan keimanan universal (ushul al-din wa
gawa’id al-Syari’ah wa kulliyah al-millah).*®’

Kedua, dari hikmah dibalik aturan menuju dasar-dasar aturan.
Berdasarkan fundamentalitas dan universalitas al-magqdshid, al-Syathibi
menilai bahwa maslahat dharuri, haji dan tahsini yang bersifat universal
(al-kulliyah) tidak dapat dibatalkan oleh aturan parsial (al-juz iyat).*®

Pendapat ini menyimpang dari pendapat tradisional, bahkan dalam mazhab

maliki yang dianut al-Syathibi, yang selalu memberikan prioritas pada

%7 Lihat: al-Syathibi, al-Muwdfaqdt, op.cit., Juz 2, him. 43
%8 Ibid., Juz 2, hlm. 62
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dalil parsial (juz'i) terhadap dalil yang lebih umum (kulli). Al-Syathibi
juga menegaskan bahwa pengetahuan akan magdshid jadi syarat yang bagi
kebenaran ijtihad pada semua level.

Ketiga, dari hal-hal yang bersifat zhanni menuju yang gath’iy.
Dalam rangka mendukung status baru yang ia berikan kepada al-
maqashid, al-Syathibi ~mendukungnya dengan proses induktif;
mendukungnya dengan berbagai dalil dan menyimpulkan bahwa al-

magqashid bersifat gathi.

6. Magashid al-syari’ah di masa kontemporer
Perhatian terhadap kajian magqdshid semakin subur setelah masa-masa
al-Syathibi sampai saat ini. Semenjak itu, berbagai pemikiran dan istilah juga
berkembang dan dikembangkan oleh masing-masing pemikirnya. Sebagai
salah satu tokoh penting pemikir maqgdshid kontemporer adalah al-Thahir ibn
‘Asylr (w. 1393 H/ 1973 M). Ia mengemukakan bahwa, di antara, tujuan
pokok agama Islam adalah pelestarian fitrah manusia, penerimaan, kesetaraan,

dan kebebasan.

Sebagai dasar keberadaan manusia dan fondasi agama Islam, fitrah
menjadi ashl terpenting dan ushil al-syari’ah. Hal itu ditegaskan oleh sangat
banyak dalil, di antaranya adalah penegasan Allah Swt dalam surat al-Riim

[30] ayat 30, bahwa fitrah manusia diciptakan menurut fitrah Allah Swt dan



130

ke arah itulah muatan agama yang lurus itu diadakan.®®® Ibn ‘Asyir
menegaskan, sangat banyak dalil yang mendorong penjagaan fitrah dan
mengecam perusakan dan penyiaannya. Dapat ditemukan bahwa semua
tindakan yang mengarah kepada perusakan berat, maka ia diakomodir syarak
sebagai sesuatu yang diancam dosa dan dilarang. Semua tindakan yang
mengarah kepada pemeliharaan pilarnya, maka ia dikategorikan sebagai wajib.
Selanjutnya, tindakan yang tidak mendasar sifatnya, baik yang merusak atau
dalam pemeliharaanya, maka tingkat larangan dan perintahnya juga tidak
bersifat jdzim. Sementara tindakan yang tidak terkait langsung dengan

perusakan dan pemeliharaan, maka dihitung sebagai mubdh.*"

Penerimaan (samahah) disebut Ibn ‘Asyfir sebagai karakteristik utama
dan tujuan terbesar syariat yang merujuk pada keadilan atau keseimbangan

271 Ia

antara mempersulit (tadhyig) dan mempermudah-mudah (tasahul).
merupakan sifat yang sangat menonjol dan seringkali muncul dalam al-Qur’an

dan Sunnah. Salah satunya disebutkan dalam surat al-Baqarah [2] ayat 185

yang menyebutkan bahwa Allah Swt menghendaki kemudahan bagi manusia,

9 Arti lengkap ayat ini adalah: Maka hadapkanlah wajahmu dengan lurus kepada agama
Allah; (tetaplah atas) fitrah Allah yang telah menciptakan manusia menurut fitrah itu. Tidak ada
peubahan pada fitrah Allah. (Itulah) agama yang lurus; tetapi kebanyakan manusia tidak
mengetahui kemudahan, kesetaraan, dan kebebasan

0 Lihat: Ibn ‘Asyir, op.cit., hlm. 98
2! Lihat: Ibid, him. 99
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272

bukan kesulitan.”’” Dalam kaitan ini, Rasul Saw juga menegaskan dalam hadis

dengan matan Ahmad sebagai berikut:

o mﬂ‘\ywwyj;pgjuwu;u,\up
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Dari Ibn ‘Abbas, katanya: “Dikatakan kepada Rasulullah Saw: ‘Agama mana
yang paling dicintai Allah?’ Beliau menjawab: ‘yang lurus lagi penuh
toleransi”. (HR. Ahmad)

Kesetaraan juga menjadi tujuan umum dari pensyariatan agama Islam;
ia jadi fondasi utama muamalah dan hudud. Persamaan yang dimaksud Ibn
‘Asyur sangat terkait dengan ketiadaan halangan yang ditetapkan syarak.
Dalam kaitan itu, orang-orang muslim adalah sama selama tidak ada sebab
yang membuat mereka berbeda. Mereka sama atas dasar ashl ciptaan dan
kesatuan agama. Mereka tidak bisa dibedakan atas dasar kuat dan lemah atau
kaya dan miskin, atau bangsawan dan kelas biasa.”’* Sementara perbedaan
yang mungkin membedakan mereka adalah perbuatan melanggar dan

ketakwaan masing-masing.

Kebebasan (hurriyah) jadi tujuan syarak sebagai konsekwensi dari
pengakuan persamaan. Sebab, persamaan hak antar pribadi umat dalam

melakukan tindakan hukum merupakan cerminan langsung dari kemerdekaan

2 Frase yang relevan dari ayat ini berarti: “...Allah menghendaki kemudahan bagimu,
dan tidak menghendaki kesukaran bagimu....”

" Ahmad, op.cit., Juz 4, hlm. 17. Lihat juga: ‘Abd al-Razzagq, op.cit., Juz 1, him. 74. Al-
Bukhari, op.cit., Juz 1, hlm. 16. Al-Thabrani, al-Mu jam al-Kabir..., op.cit., Juz 11, him. 227

" Lihat: Ibn ‘Asyur, op.cit., hlm. 329
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itu sendiri.””> Lebih teknis lagi, kemerdekaan yang dikuatkan syarak terdiri
atas kemerdekaan iktikad dan amal. Kemerdekaan iktikad merefleksikan
bebasnya manusia dari semua khurafat dan tahayul yang memalingkan
manusia, di luar sadarnya, dari agama fitrah. Sementara kemerdekaan amal
bermakna bahwa mereka yang terikat kewarga negaraan Islam bebas dari rasa
takut dan tekanan dalam melakukan tindakan hukum dari pihak manapun.
Dalam hal itu, ikatan yang “mengikat” mereka adalah peraturan perundang-

undangan yang telah ditetapkan syarak.”’®
E. Urgensi Magashid al-syari’ah

Terkait dengan ini, al-’1zz bin ‘Abd al-Salam dalam mengatakan:

2
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"5 Lihat: ibid., hlm. 390
18 L ihat: ibid, hlm. 395-396
277 “Izz al-Din bin ‘Abd al-Salam, Qawadid..., op.cit., Juz 1, him. 10-11
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Tujuan penulisan kitab ini adalah untuk: (1) Menjelaskan maslahat-maslahat
yang ada dalam ketaatan kepada Allah, dalam mu’amalah dan semua perilaku
baik, supaya manusia berusaha bersungguh-sungguh meraih ketaatan-ketaatan
itu. (2) Menjelaskan akibat-akibat dari penyimpangan, supaya para hamba Allah
berusaha bersungguh-sungguh untuk menolak penyimpangan-penyimpangan itu.
(3) Menjelaskan maslahat-maslahat yang ada dalam ibadah, supaya para hamba
Allah selalu siap sedia melaksanakannya. (4) Menjelaskan sebagian maslahat
yang perlu didahulukan dari maslahat lainnya. (5) Menjelaskan mafsadat mana
vang harus diakhirkan dari mafsadat lainnya. (6) Menjelaskan apa saja yang
masuk dalam kemampuan usaha manusia dan yang tidak masuk dalam
kemampuan usaha mereka.

Syariat seluruhnya merupakan maslahat, baik yang bersifat menolak kerusakan
maupun yang bersifat mendatangkan kebaikan. Jika engkau mendengar Allah
memanggil (Hai orang-orang yang beriman!), maka perhatikan pesan yang akan
disampaikan sesudah itu. Engkau tidak akan mendapatkannya, kecuali kebaikan
yang engkau dianjurkan untuk mendapatkannya, atau keburukan yang engkau
dilarang untuk melakukannya, atau gabungan antara anjuran dan larangan.
Sesungguhnya Allah telah menjelaskan dalam kitab-Nya beberapa hukum yang
berkaitan dengan kerusakan sebagai motivasi untuk menjauhi hal yang merusak
itu. Dan menjelaskan beberapa hukum yang terkait dengan kebaikan sebagai
motivasi untuk mewujudkan kebaikan itu.

Terkait dengan panggilan Allah Swt: “Hai orang-orang yang beriman”,

terdapat atsar dari ‘Abdullah bin Mas’d ra. berikut:
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Dari Mis’ar bin Kidam, katanya: “Seseorang berkata kepada Ibn Mas’iid: ‘Beri
aku wasiat!’. Ibn Mas ud berkata: “Jika engkau mendengar Allah Subhanahu wa
Ta’ala berfirman (Hai orang-orang yang beriman!), maka perhatikan firman
Allah itu pada telingamu. Karena sesungguhnya ia merupakan perintah, yang
engkau diperintahkan untuk melaksanakannya atau larangan yang engkau
dilarang darinya”. (HR. al-Bayhaq?)

28 Al-Bayhagqi, Syu’b..., op.cit., Juz 3, him. 408
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Kutipan sederhana di atas mencerminkan pentingnya memahami tujuan
syariat bagi kaum Muslimin. Beberapa poin pentingnya adalah: Pertama,
mengungkap tujuan, alasan, dan hikmah fasyri’, baik yang umum atau khusus,
integral atau sebahagian, di segenap bidang kehidupan dan di setiap ajaran Islam.
Kedua, dapat menambah dan mengokohkan keimanan. Hingga melahirkan
komitmen yang tinggi dan bersungguh-sungguh melaksanakan ajaran Islam.
Ketiga, menegaskan karakteristik Islam yang sesuai dengan setiap zaman, abadi
dan realistic. Keempat, membantu ulama dalam berijtihad dalam bingkai tujuan
syariat dengan memadukan secara seimbang prinsip ‘mengambil zhAdhir nash’
dengan prinsip ‘memperhatikan ruh dan substansi nash’. Kelima, mempersempit
perselisthan dan ta’ashshub di antara pengikut mazhab fikih. Keenam,
memberikan ketahanan dan kekuatan dalam menghadapi serangan pemikiran
(ghazw al-fikr; brain washing) dan pendangkalan akidah. Ketujuh, memudahkan
seorang muslim dalam menyelaraskan kehendak dirinya dengan kehendak syariat.

Kedelapan, sebagai realisasi peribadatan secara nyata kepada Allah Swt.
F. Metode Mengetahui Magdshid al-syari’ah

Berangkat dari penjelasan al-Syathibi, ada tiga metode yang dapat

digunakan untuk memahami magdshid al-syari’ah, sebagai berikut:*"’

1. Mempertimbangkan makna zhahir lafal

Makna zhahir adalah makna yang dipahami dari apa yang tersurat pada

lafal-lafal nash yang menjadi landasan utama dalam mengetahui magqgdshid al-

" Lihat: Al-Syathibi, al-Muwdfagat, op.cit., Juz 3, hlm. 132-134
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syari’ah”®® Kecenderungan untuk menggunakan metode ini bermula dari
suatu asumsi bahwa magdshid al-syari’ah adalah suatu yang abstrak dan tidak
dapat diketahui kecuali melalui petunjuk Tuhan dalam bentuk zhahir lafal.
Petunjuk Tuhan itu tidak memerlukan penelitian yang pada gilirannya
bertentangan dengan kehendak bahasa. Dengan kata lain, pengertian hakiki
suatu nash tidak boleh dipalingkan (ditakwilkan) kepada makna majazi,
kecuali bila ada petunjuk jelas dari pembuat syariat bahwa yang dimaksudkan

adalah makna tersirat tersebut.”®!

Metode ini dipelopori oleh Dawud al-Zhahiri (w. 270 H), pendiri dari
aliran al-Zhahirfyah. Aliran ini menganut prinsip bahwa setiap kesimpulan
hukum harus didasarkan atas maknanya yang hakiki, yaitu makna ziahir nash.
Menurut aliran ini, pemalingan makna zhahir kepada makna majazi

merupakan suatu penyimpangan yang harus diluruskan.***
2. Mempertimbangkan makna batin dan penalaran

Makna batin adalah makna yang tersirat dari suatu teks. Makna batin
menjadi dasar pertimbangan dalam mengetahui magdshid al-syari’ah adalah
berpijak dari suatu asumsi bahwa magdshid al-syari’ah bukan dalam bentuk

zhahir dan bukan pula yang dipahami dari pengertian yang ditunjukkan oleh

%0 Syamsul Bahri,dkk, Metodologi Hukum Islam, (Y ogyakarta: TERAS, 2008), hlm. 107.

! Lihat: Satria Effendi M. Zein, Metodologi Hukum Islam, dalam: Amrullah Ahmad,
dkk, Dimensi Hukum Islam dalam Sistem Hukum Nasional, (Jakarta: Gema Insani Press, 1996),
hlm. 123

22 Amrullah Ahmad, dkk, op.cit., hlm. 123.
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zhahir lafal nash syariat.”™® Al-Syathibi menyebut kelompok yang berpegang
dengan metode ini sebagai kelompok al-bathiniyah, yaitu kelompok ulama

yang bermaksud menghancurkan Islam.
Menggabungkan makna zhahir, makna batin dan penalaran

Metode ini disebut juga metode perpaduan atau kombinasi, yaitu
dengan menggabungkan dua metode menjadi satu, dengan tidak merusak arti
zhahir. Sebagai salah seorang ulama yang mengembangkan metode
konvergensi, al-Syathibi memandang bahwa pertimbangan makna zhahir,
makna batin dan makna penalaran memiliki keterkaitan yang bersifat
simbiosis. Ada beberapa aspek yang menyangkut upaya dalam memahami
magqdshid al-syari’ah, yakni analisis terhadap lafal perintah dan larangan,
penelaahan ilat perintah dan ilat larangan, analisis terhadap sikap diam Syari’
dan penetapan hukum sesuatu serta analisis terhadap tujuan ashliyah dan

thab’iyah dari semua hukum yang telah ditetapkan Syari’.

Dari penjelasan di atas, metode konvergensi dalam memahami magqgdshid

al-syari’ah ini banyak digunakan oleh para ulama, di Indonesia termasuk

kalangan NU dan Muhammadiyah.”* Terlebih lagi dalam penerapannya, metode

ini diterima oleh jumhur ulama, termasuk ulama empat madzhab.”® Dengan

demikian, maka jumhur ulama menggunakan pendekatan kebahasaan (pendekatan

3 Syamsul Bahri,dkk, op.cit., him. 110

% Fathurrahman Jamil, Metode Ijtihad Majelis Tarjih Muhammadiyah, (Jakarta: Logos,

1995), him. 150.

8 Syamsul Bahri,dkk, op.cit., him. 115.
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tekstual) dan pendekatan kemaslahatan (pendekatan kontekstual) dalam upaya

memahami magqdshid al-syari’ah.

Pembagian Magdshid al-syari’ah

Al-Syathibi memilah tujuan hukum syarak dari dua sisi:**® Pertama, dari
sudut pandang Allah Swt sebagai pembuat hukum (gashd al-Syari’), yaitu tujuan
Allah Swt membuat hukum tersebut.”®” Pada konteks ini, yang jadi tujuan Allah
Swt dalam membuat hukum adalah untuk kemaslahatan hamba di dunia dan
akhirat. Di samping itu, Syari’ menetapkan hukum juga untuk dipahami oleh
mukallaf. Tentunya tujuan fasyri’ disesuaikan dengan kapasitas, kemampuan dan
fitrah manusia yang bermuara pada kebahagiaan manusia. Konsep ini kemudian
dikenal dengan al-tahshil wa al-ibgd**® dan melahirkan kaidah figh: jalb al-
mashdlih wa daf’ al-mafasid (menarik kemaslahatan sekaligus menolak

kerusakan).?*’

% Lihat: al-Syathibi, al-Muwdfaqat, op.cit., Juz 2, hlm. 7-8

#7 Lihat juga: Juhaya S. Praja, Filsafat Hukum Islam, (Bandung: LPPM Unisba, 1995),
him. 100.

28 Al-Syathibi mengungkapkannya dengan kalimat: “Sesungguhnya syarak bertujuan
mempertahankan amal hamba agar bebas dari kotoran, dan tetap dalam kapasitas itu si hamba
memperoleh imbalan amal tersebut. Lihat: al-Syathibi, al-Muwdfaqgat, op.cit., Juz 2, him. 231

% Konsep ini merupakan salah satu makna dari munésib, yaitu sesuatu yang jadi sasaran
untuk diraih dan dipertahankan manusia. Upaya peraihan itu sering diibaratkan dengan ungkapan
Jjalb al-manfa’ah dan upaya mempertahankan itu sering disebut daf” al-madharrah. Lihat: Al-RAzi,
al-Mahshil..., op.cit., Juz 5, hlm. 157-158. Al-Syawkani, op.cit., Juz 2, him. 896
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Kedua, dari sudut pandang manusia dalam makna kepentingan mukallaf
(qashd al-mukallaf). Tujuan hukum ditinjau dari aspek fitrah dan daya manusia

bermuara pada tiga ranah, yaitu:

1. Akal, yang fungsi dayanya adalah untuk mengetahui ke-Esaan Allah Swt dan
tujuan akhirnya adalah mendapatkan tuntunan dan keridaan-Nya.

2. Syahwat, yang firngsi dayanya adalah untuk menginduksi objek-objek
menyenangkan, dan tujuan akhirnya adalah mencapai kebahagiaan hidup, dan

3. Ghadhab, yang fungsi dayanya adalah untuk mempertahankan diri dan

kesenangan yang tujuan akhirnya adalah mempertahankan kebahagiaan.”*

Ditinjau dari tingkatan kemashlahatan, magdshid al-syari’ah mempunyai 3
tingkatan, yaitu magqgdshid dharuriyah (primary aims), magqdshid hajiyah
(necessary aims), dan magdshid tahsiniyah (improvements). Magqdshid al-
dharuriyah mesti ada demi terwujudnya kemaslahatan agama dan dunia. Kalau ia
tidak ada, kehidupan dunia tidak akan terwujud sebagaimana mestinya, malah bisa
tidak ada sama sekali, dan akan kehilangan nikmat dan keselamatan di akhirat.
Magashid al-hajiyah mengukuhkan atau memastikan terangkatnya kesempitan
dan kesulitan. Sedang magqdshid al-tahsiniyah urgensinya tidak mencapai dua

21 Dalam

sebelumnya, tapi ia memaksimalkan dan memperindah dua sebelumnya.
perakteknya, ketiga magdshid itu adalah satu kesatuan yang tidak bisa dipisahkan;

pemahaman dan penerapannya tidak bisa secara parsial.

* Junaidi Abdillah, Relevansi Epistemologi Hudid dan Aplikasinya dalam Pembaruan
Hukum Pidana Nasional, Disertasi, Program Pasca Sariana UIN Sunan Gunung Djati Bandung,
2016), him. 54

! Ahmad al-Raysini, op.cit., hlm. 145-146
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Maslahat kategori al-dharuriyah, dalam pandangan jumhur, terdiri atas
lima hal: memelihara agama (al-din), jiwa (al-nafs), akal (al- ‘aql), keturunan (al-
nasl) dan harta (a/-mal). Semua kondisi yang mengandung unsur pemeliharaan
terhadap lima hal ini adalah maslahat. Sebaliknya, semua yang membuat lima hal
ini terabaikan adalah mafsadah, dan menghindarinya adalah maslahat.** Lima hal
ini disebut dharuri, karena kehidupan manusia, dunia dan akhirat, sangat
tergantung kepadanya; kalau salah satunya tidak ada dapat membuat kehidupan

jadi ‘sempit’, tidak mendapat nikmat di dunia dan mendapat azab di akhirat.””

Syariat Islam diturunkan untuk memelihara lima pokok di atas. Dengan
meneliti nash yang ada dalam al-Qur’an, akan diketahui alasan disyariatkannya
suatu hukum. Misalnya firman Allah Swt dalam surat al-Baqarah [2] ayat 193

yang mewajibkan jihad, berikut:
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Dan perangilah mereka itu, sehingga tidak ada fitnah lagi dan (sehingga)
ketaatan itu hanya semata-mata untuk Allah. jika mereka berhenti (dari
memusuhi kamu), Maka tidak ada permusuhan (lagi), kecuali terhadap orang-
orang yang zalim.***

Demikian juga dengan firman Allah Swt dalam surat al-Baqarah [2] ayat

179 yang mewajibkan gishash, berikut:

2 Al-Ghazali, op.cit., Juz 2, him. 482

2% Wahbah bin Mushthafa al-Zuhayli (w. 1436 H), al-Figh al-Islimi wa Adillatuh,
(Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), Cet. Ke-4, Juz 8, hm. 6384. Lihat juga: Al-Zuhayli, Ushiil..., op.cit.,
Juz 2, hlm. 1020. Wahbah bin Mushthafa al-Zuhayli (w. 1436 H), Mawsii'ah al-Figh al-Islami wa
al-Qadhdyd al-Mu dshirah, (Damaskus: Dar al-Fikr, 2010), Juz 12, him. 201

% Yayasan Penyelenggara Penterjemah/Pentafsir al-Qur’an, op.cit., him. 47
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Dan dalam qishaash itu ada (jaminan kelangsungan) hidup bagimu, Hai orang-
orang yang berakal, supaya kamu bertakwa.*”

Dari ayat pertama dapat diketahui tujuan disyariatkannya perang adalah
untuk melancarkan jalan dakwah bilamana terjadi gangguan dan mengajak umat
manusia untuk menyembah Allah Swt . Sedangkan dari ayat kedua diketahui
mengapa disyariatkannya gishash, karena dengan ancaman terhadap kehidupan

manusia dapat dihilangkan.**®

Dalam lapangan ibadat, Islam mensyariatkan beberapa hukum rukhshah
(keringanan) bilamana kenyatannya mendapat kesulitan dalam menjalankan
perintah-perintah taklif. Misalnya, Islam membolehkan tidak berpuasa bilamana
dalam perjalanan dalam jarak tertentu dengan syarat diganti pada hari yang lain
dan demikian juga halnya dengan orang yang sedang sakit. Kebolehan meng-

qashar shalat adalah dalam rangka memenuhi kebutuhan hajiyyat ini.*"’

Dalam lapangan muamalat disyariatkan banyak macam kontrak (akad),
serta macam-macam jual beli, sewa menyewa, syirkah (perseroan), dan
mudharabah (berniaga dengan modal orang lain dengan perjanjian bagi laba), Dan
beberapa hukum rukhshah dalam muamalat. Dalam lapangan ‘uqubat (sanksi
hukum), Islam mensyariatkan hukuman diyat (denda) bagi pembunuhan tidak

sengaja, dan menangguhkan hukuman potong tangan atas seseorang yang mencuri

2 Ibid., hlm. 44
% Satria Effendi M. Zein, Ushul..., op.cit., hlm. 234.
7 Abd al-Wahhab Khallaf, op.cit., hlm. 202-203
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karena terdesak untuk menyelamatkan jiwanya dari kelaparan. Suatu kesempitan
menimbulkan keringanan dalam syariat Islam adalah ditarik dari petunjuk-
petunjuk ayat al-Qur’an juga.””® Misalnya surat al-Ma'idah [5] ayat 6 berikut:

CF&V&J&JWM 3G

...Allah tidak hendak menyulitkan kamu...*

Dan surat al-Hajj [22] ayat 78 berikut:

...Dan Dia sekali-kali tidak menjadikan untukmu dalam agama suatu
kesempitan...>"

Dengan demikian, bagi manusia manfaat dari hajiyat adalah untuk
menghilangkan kesempitan, kesulitan dan kesukaran dalam kehidupan.

Selanjutnya, apabila kebutuhan pelengkap tidak terpenuhi, maka tidak

akan mengancam dan tidak menimbulkan kesulitan.’”!

Sebagai kebutuhan
pelengkap, ia merupakan kepatutan menurut adat istiadat, menghindarkan hal-hal
yang tidak enak dipandang mata, dan berhias dengan keindahan yang sesuai
dengan tuntutan norma dan akhlak. Dalam berbagai bidang kehidupan, seperti

ibadah, muamalah, dan ‘ugubat, Allah Swt telah mensyariatkan hal-hal yang

berhubungan dengan kebutuhan fahsiniyat.>*

%8 Satria Effendi, M. Zein, Ushul..., op.cit., hlm. 235.
% Yayasan Penyelenggara Penterjemah/Pentafsir al-Qur’an, op.cit., hlm. 159
0 Ibid., hlm. 523

" Yasuf al-Qaradhawi, Figih Praktis Bagi Kehidupan Modern, (Kairo : Maktabah
Wahbah, 1999), him. 80

392 Satria Effendi M. Zein, Ushul..., op.cit., hlm. 236.
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Dalam lapangan ibadat, umpamanya Islam mensyariatkan bersuci baik dari
najis atau dari hadats, baik pada badan maupun pada tempat dan lingkungan.
Islam menganjurkan berhias ketika hendak ke Masjid, menganjurkan
memperbanyak ibadah sunnah.*” Dalam lapangan mu’amalah Islam melarang
boros, kikir, menaikkan harga, monopoli, dan lain-lain. Dalam bidang ‘ugibdt
Islam mengharamkan membunuh anak-anak dan kaum wanita dalam peperangan,
melarang melakukan muslah (menyiksa mayit dalam peperangan), dan Islam juga
melarang perempuan berkeliaran di jalan raya dengan memamerkan pakaian yang

merangsang nafsu seks.

Magashid tahsiniydt, misalnya, dalam surat al-Ma'idah [5] ayat 6 berikut:
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Tetapi Dia hendak membersihkan kamu dan menyempurnakan nikmat-Nya
bagimu, supaya kamu bersyukur’®*

Ditinjau dari sisi cakupannya, maqdshid al-syari’ah terbagi jadi empat
macam, berikut: Pertama, magdshid ‘Gmmah, yaitu maqdshid yang merangkum
semua atau sebagian besar syariah dan turunannya. Dalam hal ini, cakupannya
tidak hanya terkait satu cabang khusus dari hukum syarak. Kedua, magqdshid
khéshshah, yaitu magdshid yang terkait dengan satu bagian (bdb mu’ayyan) atau
beberapa bagian tertentu (abwdb mu’yyanah) dari berbagai jenis hubungan
kebendaan (al-mu’amalat), seperti maqashid terkait pekerjaan dan tenaga kerja,

peradilan dan pembuktian, dan sebagainya. Ketiga, magdshid al-juz iyah, yaitu

% Ibid.

3% Yayasan Penyelenggara Penterjemah/Pentafsir al-Qur’an, op.cit., hlm. 159
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magqdshid syari’ pada tiap-tiap hukum praktis dan hal-hal yang terdapat di
dalamnya, seperti ilat, hikmah dan rahasia. Termasuk juga dalam hal ini adalah
berbagai tujuan dalam furQ’ fikih, kaidah-kaidah fikih dan berbagai karya para

. 305
ulama lainnya.

Sementara dari sisi validitasnya (¢subiit), magdshid juga terbagi jadi tiga,
berikut: Pertama, magdshid qath iyah, yaitu maqdshid yang keberadaannya diakui
oleh segolongan besar ulama, mencapai angka mutawadtir, berdasar pemahaman
terhadap berbagai dalil nash. Di antara magqdshid yang termasuk kelompok ini
adalah keringanan (al-taysir), keamanan (a/-amn), pemeliharaan anggota tubuh
(hifzh al-a’radh), penjagaan harta (shiyanah al-amwdl), penegakan keadilan
(igrdr al-‘adl), dan sebagainya. Kedua, maqdshid zhanniyah, yaitu magdshid yang
keberadaannya diakui ulama, tapi diperselisihkan, hingga tidak bersifat gath 7 dan
yakin, tidak mencapai jumlah mutawdtir. Di antara yang termasuk kelompok ini
adalah tujuan bersifat sadd al-dzari’ah pada perusakan akal pada pengharaman
sedikit khamar serta pengharaman perasan anggur yang tidak memabukkan. Pada
dua hal ini terdapat indikasi yang lemah (zhanniyah) terhadap perusakan akal.
Ketiga, maqdshid wahmiyah, yaitu sesuatu yang diasumsikan sebagai sehat
(shalah), baik (khayr) atau manfaat (manfa’ah), padahal sesungguhnya tidaklah
demikian. Hal-hal seperti ini, tidak diragukan lagi, merupakan sesuatu yang

ditolak (mardiid) dan batal (bdthil).>*

3% Lihat: al-Khadimi, al-Ijtihdd..., op.cit., Juz 1, hlm. 54
3% Ibid., hlm. 55
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H. Magishid al-syari’ah Kontemporer

Teori-teori magashid berkembang seiring bergantinya waktu, khususnya
pada abad ke-20 M. Para fakih muslim, penggagas teori magdshid kontemporer,
telah mengkritik klasifikasi klasik di atas, di antaranya, karena lingkup magqdshid
klasik adalah syariat secara keseluruhan, makanya magdshid itu tidak meliputi

tujuan-tujuan spesifik.

Di samping itu, klasifikasi magashid klasik hanya tertuju pada individu
daripada keluarga, masyarakat, maupun manusia secara umum. Subjek pokok
dalam perspektif magasid klasik adalah individu (kehidupan, harga diri, dan harta
individu), bukan masyarakat (bermasyarakat, harga diri bangsa, atau kekayaan

atau ekonomi nasional).*"’

Untuk memperbaiki kekurangan pada orientasi individualistik dari
klasifikasi magqasid klasik, para ulama kontemporer telah memperluas konsep
maqasid meliputi jangkauan yang lebih luas seperti masyarakat, bangsa bahkan
umat manusia secara umum. Ibn ‘Asyir telah mendudukan magasid yang
berkaitan dengan bangsa pada tingkat yang lebih tinggi daripada magasid yang
berhubungan dengan individu. Rasyid Ridha memasukkan reformasi dan hak-hak
perempuan dalam teorinya tentang maqasid. Yusuf al-Qaradhdwi memasukkan

harga diri manusia dan hak asasi.’*®

397 Jasser Auda, op.cit., him. 7-8

398 Ibid., hlm. 8
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Sejak awal konsep magashid diperkenalkan ke publik berabad silam,
ulama salaf telah memagarinya dengan banyak rambu agar tidak disalahpahami
dan diselewengkan dari konsep aslinya. Magadshid syariah jika tidak dipagari oleh
rambu-rambu itu, maka ia akan memakan induknya sendiri yaitu syariah Islam.
Untuk kondisi kekinian, ada beragam gugatan terhadap hukum Islam yang digali
dari dalil-dalil partikularistik, seperti tuntutan untuk menghapus hukum hudud dan
gisas, menggugat kewajiban jilbab, menyamakan jatah waris anak laki-laki dan
anak perempuan, menganulir keharaman kawin beda agama dan lain-lain. Hampir
semua gugatan itu dikemukakan dengan dalih bahwa hukum formal syariah yang
‘termaktub’ dalam al-Qur’an sudah tidak relevan lagi. Karenanya perlu diubah,
didekonstruksi dan ditinjau ulang dengan cara penerapan ‘pseudo’ magqgdshid yang
sudah bercorak liberal. Magashid mereka saat ini adalah HAM, pengarusutamaan

gender, demokrasi, humanisme, equality, pluralisme agama dan sebagainya.

Sejalan dengan ‘perbaikan’ yang dilakukan beberapa ulama, juga terdapat
berbagai pendapat dan pemikiran yang telah dengan sengaja meliberalkan syariah
Islam dengan dalih bahwa magdshid al-syari’ah lebih utama dari bentuk formal
syariah. Karena magqdshid -versi mereka- bersifat substansial dan bisa
dikontekstualkan dengan situasi kontemporer, sehingga syariat Islam tidak kaku
dan beku, mengikuti perkembangan sejarah dan sosio-budaya manusia. Beberapa

tokoh dengan pemikirannya dapat dikemukakan berikut:

Pertama, Muhammad ‘Abid al-Jabiri, setelah menyebutkan bahwa sejak
dicetuskan di era Imam al-Syafi’i hingga al-Ghazali, ushil figh selalu mencari

makna dari redaksi lahiriah teks, ia menyatakan sebagai berikut:
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(Para ulama) memformat ijtihad hanya sebatas ijtihad di bidang bahasa al-
Qur’an saja. Akibatnya mereka disibukkan oleh pengkajian bahasa daripada
maqashid syari’ah. Mereka mendalami logika/nalar retoris dan system episteme
yvang melandasi dua ciri khas berfikir: Pertama, bertolak dari redaksi untuk
menuju makna, sehingga teks/redaksi berperan besar sekali dalam corak berfikir
bayani. Kedua, fokus pada hal-hal partikuralistik dan abai terhadap nilai-nilai
universal, perhatian kepada lafal dan jenis-jenisnya sehingga mengabaikan
maqashid syari’ah.

Kedua, Muhammad Jamal Bar(t mengomentari pernyataan al-Syathibi
bahwa “tujuan dasar dari magdshid adalah mengarahkan semua aktifitas manusia
kepada ibadah”, dan ia mengatakan bahwa pernyataan itu bukanlah pembaharuan

dalam fikih. Sebab, yang disebut sebagai pembaharuan, menurut Bar(t adalah:
BaST Aol o (3 3dpall dmgil) ouslgdy Aolill (e (3 Lapbl 3 (SE LBus O
e o

...bahwa pembaharuannya adalah kemampuan untuk membingkainya dalam ilmu
maqashid dan kaidah-kaidah kognitif keilmuan terkait penempatan tujuan
(maqashid) sebagai penentu bagi semua sarana/media hukumnya.

3% Muhammad ‘Abid al-Jabiri, Bunyah al-‘Aql al-‘Arabi; Dirdsah Tahliliyah Nagdiyah li
Nazhm al-Ma rifah fi al-Tsaqdfah al-‘Arabiy, (Beirut: Bindyah Bayt al-Nahdhah, 2009), Cet. Ke-
9, hlm. 63

319 Muhammad Jamal Barit, al-Ijtihdd; al-Nash, al-Wagqi’ wa al-Mashlahah, (Beirut: Dér
al-Fikr al-Mu'ashir, 2000), hlm. 112. Kitab ini ditulis dengan kolaborasi bersama Ahmad al-
Raysini, tapi beliau hanya menulis sampai halaman 72, yaitu akhir dari bagian pertama (al-gism
al-awwal). Sementara sisanya ditulis oleh Muhammad Jamal Barft.
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Ketiga, ‘Abd al-Majid al-Syarafi memberikan arahan yang lebih tegas dan
pemihakan yang lebih jelas terhadap maqashid. Menurutnya, yang dipegang atau
dijadikan rujukan hukum bukanlah kekhususan sebab dan bukan pula keumuman
lafal, seperti yang dikemukakan ulama terdahulu, melainkan tujuan pensyariatan

(magqdshid al-syari’ah). Hal itu ia kemukakan dalam tulisannya, berikut:
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Bahwa yang dipegang bukanlah kekhususan sebab atau keumuman lafal,

melainkan sesuatu yang ada di balik sebab khusus dan lafal yang digunakan yang
mengacu pada tujuan dan maksud.

Keempat, beberapa pandangan tersebut “diturunkan” dalam bentuk lebih
spesifik oleh Muhammad Sa’id al-‘Asymawi. Menurutnya system hukum pidana
Islam, yang tercermin pada syarat-syarat yang diberikan para ulama untuk
menghukum pelaku kejahatan, pencuri dan pezina misalnya, sangat sulit untuk

diwujudkan. Salah satu pernyataannya terkait hal itu adalah sebagai berikut:
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31" <Abd al-Majid al-Syarafi, al-Islim Bayn al-Risdlah wa al-Tarikh, (Beirut: Dar al-
Thali’ah, 2008), Cet. Ke-2, hlm. 80

312 Muhammad Sa’id al-‘Asymawi, Ushiil al-Syari’ah, (Beirut: Dar Iqra’, 2003), hlm. 122
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Kejahatan perzinahan —menurut syariat Islam— dengan berbagai rukun dan
syaratnya, adalah kejahatan yang sulit untuk diaplikasikan. Kejahatan itu —
kalaupun ia mungkin diterapkan— adalah tindakan nyata terang-terangan —pada
konsep pidana kontemporer— merupakan perbuatan tidak senonoh dan cabul di
depan publik antara anggota masyarakat. Sehingga kalau ia terjadi secara
rahasia atau tidak memnuhi rukunnya atau tidak ada empat saksi yang adil, maka
ia “selamat” dari sanksi hudud dan ‘hanya’ jadi dosa keagamaan yang dikutuk di
akhirat dan secara metafora di dunia ini.

Pada bagian lain dari tulisannya itu, al-‘Asymawi menyebutkan bahwa
berbagai sanksi pada hudud, seperti rajam, termasuk salah satu keistimewaan
Rasulullah, sebagaimana keistiewaan yang hanya berlaku beliau pada menikah
lebih dari empat isteri, tidak boleh menalak isterinya, para isternya tidak boleh
dinikahi orang lain, dan berbagai kekhususan lain. Salah satu pernyataannya yang

mengandung muatan itu adalah sebagai berikut:
ooy il b SSall o al m GlIs ey o S Wl 3L (S e L 28 I OLSTI)
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Jika Nabi telah menerapkan aturan hukum dalam Taurat, lalu kemudian ia
memerintahkan rajam —disertai adanya keraguan bahwa rajam tersebut
dilakukan setelah ayat dera diturunkan— apakah hal itu tidak menunjukkan bahwa
Nabi sudah me-naskh aturan al-Quran dengan perbuatannya, atau apakah
perbuatan beliau itu mengandung kemungkinan bahwa penetapan hukum hanya
khusus buat Nabi sendiri!?

Kelima, lebih jauh dari itu, al-Shadiq Bal’id justru menegaskan bahwa
sanksi-sanksi pidana yang terdapat dalam syariat Islam tidak sesuai dengan spirit
ajaran Islam itu sendiri, karena dinilai sadis, keras dan kejam oleh opini public

internasional. Pernyataannya tersebut lengkapnya sebagai berikut:

313 Ibid., hlm. 121
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Sesungguhnya berbagai sanksi pidana itu tidak sesuai dengan spirit ajaran Islam
dan hukum-hukumnya, karena dinilai sadis, keras dan kejam oleh opini public
internasional.

Sebagai perbandingan terhadap berbagai pandangan para pemikir ‘liberal’
tersebut, harus diketahui bahwa al-Syathibi sama tidak keluar atau merevolusi
system dan kerangka ushiil al-figh baydni salaf yang diprakarsai Imam al-Syafi’i,
sebab ia selalu menekankan dimensi redaksi bahasa Arab sebagai titik tolak
memahami magqashid. Untuk lebih jelasnya, berikut beberapa pokok penting

(highlights) pernyataan kedua tokoh tersebut:

Imam al-Syafi’i, dalam kitabnya al-Risdlah, menyatakan hukum Islam
dapat ditemui dengan cara ‘mencarinya’ dari petunjuk teks atau nash al-Qur’an

dan sunnah. Berikut pernyataan beliau:
A o oo 20N A ST 39 VY AU 1 > ol e ol 55 sl 1 L)) 18
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Penegasan Imam Syadfi’i: Tiada satupun perkara/peristiwa yang dialami oleh
pemeluk Islam kecuali di dalam kitabullah terdapat dalil petunjuk yang
meneranginya. ..

Pada dasarnya, dalam berbagai tulisannya Imam al-Syafi’i menegaskan

bahwa konklusi hukum Islam dapat ditempuh dengan cara menggalinya dari

314 Al-Shadiq Bal’id, al-Qur'dn wa al-Tasyri*; Qird ‘ah Jadidak fi dydt al-Ahkdm, (Tunis:
Dar al-Nasyr al-Jami‘i, 1999), hlm. 198. Lihat juga: Shalih bin Muhammad bin ‘Umar al-Damiji,
Mawqif al-Librdlivah fi al-Bilad al-‘Arabiyah min Muhakkamdt al-Din; Dirdsah Tahliliyah
Nagdiyah, (Dubai, al-Minhal, 2012), hlm. 880

315 A-Syafi’i, al-Risalah..., op.cit., hlm. 20
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petunjuk teks atau nash al-Qur’an dan sunnah atau ijtihad yang telah Allah Swt
wajibkan kepada makhluk-Nya.’'® Sejalan dengan hal itu, Imam al-Syéthibi
meyakini bahwa di dalam al-Qur’an terdapat penjelasan segala sesuatu dari urusan
agama. Berikut bagian dari keyakinannya itu:
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Al-Qur’an di dalamnya ada penjelasan segala sesuatu..., orang yang

menguasainya secara benar maka ia akan memahami seluruh syariah dan ia
tidak akan kekurangan suatu apapun darinya.

Karena semua hal ada penjelasannya dalam al-Qur’an, al-Syathibi
menegaskan bahwa setiap masalah yang ingin dipecahkan dan peroleh ilmunya

secara sempurna, harus merujuk kepada al-Qur’an. Berikut pernyataannya:

0B OTall 3 Lelol ] ety O sgmgll ST o Lpads Joad ol dlless JS 3 0 Y
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Tak dapat tidak, dalam tiap masalah yang hendak diperoleh ilmunya secara

sempurna harus merujuk kepada sumber asalnya di dalam al-Qur’an. Kalau

ditemukan tertulis langsung, atau substansinya, atau jenisnya, maka demikianlah

adanya. Tapi kalau tidak ditemukan yang demikian, maka tahapan
penelahaannya dapat dilakukan dengan bervariasi. ..

Berikutnya, karena al-Qur’an adalah sumber asal, dan jika dalam soal-soal
cabang syariah terdapat kontradiksi antara dalil nagl dan akal, maka harus
didahulukan dalil nag/. Sederhananya, dalil nag! itu harus dijadikan sebagai yang

diikuti dan dalil akal harus mengekor. Berikut pernyataan al-Syathibi:

3161 ihat: ibid., hlm. 20-22
317 Al-Syathibi, al-Muwdfagat, op.cit., Juz 4, him. 184
38 Ibid., Juz 4, hlm. 197
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Jika dalil naqli dan akal bertentangan dalam persoalan syariah, maka syaratnya
harus didahulukan dalil naql, karena ia harus diikuti, dan dikemudiankan dalil
akal, karena ia harus mengikuti. Dalil akal tidak boleh lepas begitu saja dalam
menilai persoalan kecuali dalam batas yang telah diserahkan dalil naql.

Pernyataan lebih tegas al-Syathibi, masih dalam al-Muwdfaqat, terkait

wilayah garapan rasio atau akal adalah sebagai berikut:

P0pllan VI e oo b Db 6p 2l ey e Jay L) Jaally

Validitas daya nalar akal berada setelah syarak (dalil naql).

Di dalam tulisannya yang lain, kitab a/-I tisham, al-Syathibi memberikan
pernyataan yang lebih jauh menekankan bahwa akal itu tidak independen sama
sekali; ia harus berdiri di atas fondasi kuat, yaitu wahyu. Berikut pernyataannya:
S gl el ol o o G ol 2l o N Gl g s g
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Akal itu tidak independen sama sekali dan tidak bisa ditegakkan tanpa dasar. la
hanya bisa berdiri di atas fondasi yang lebih diprioritaskan dan ditaati secara

absolut. Sementara dalam persoalan yang memiliki kaitan dengan akhirat tidak
ada fondasi lain yang ditaati secara absolut selain wahyu (naqli).

Di antara argument penting yang dikemukakan al-Syathibi terkait hal itu

adalah karena hanya ada dua pilihan ikutan akal, dalil syar’i atau nafsu. Jika akal

3 Ibid., Juz 1, hlm. 125
32 1bid., Juz 1, hlm. 30

3! Ibrahim bin Musa bin Muhammad al-Lakhmi al-Syathibi al-Gharnathi (w. 790 H), al-
I’tisham, Pen-tahqiq: Muhammad bin ‘Abd al-Rahman al-Syaqir, dkk., (Saudi Arabia: Dar Ibn al-
Jawzi, 2008), Juz 1, him. 63
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tidak mengikuti petunjuk dalil syar’i, maka hawa nafsu lah yang jadi ikutannya.

Berikut pernyataan al-Syathibi tentang hal itu:

o
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Sebab, jika akal tidak mengikuti syarak, tidak ada yang tersisa untuk ia ikuti
selain hawa nafsu dan syahwat.

Dengan demikian dapat ditegaskan bahwa hukum yang tidak mengikuti
dalil syarak adalah hukum yang ditetapkan berdasar nafsu. Hal demikian juga
dinyatakan al-Syathibi sebagai berikut:
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Sesungguhnya suatu persoalan berada pada pilihan antara aturan syarak dan
hawa nafsu, maka goncanglah kaidah hukum akal semata. Seakan akal tidak

memiliki wilayah apapun kecuali dibawah kendali hawa nafsu, yaitu mengikuti
nafsu semata dalam membina hukum syariat.

Karena dalil syarak, al-Qur’an dan Sunnah, menjadi sumber asasi segala
hal, khususnya dalam penetapan hukum, maka tidak ada jalan lain selain
memahaminya dan meng-istinbath-nya secara benar. Untuk itu, tak dapat tidak
pemahaman terhadap bahasa Arab, bahasa yang dipakai keduanya, menjadi syarat
yang juga tak bisa ditinggalkan. Artinya, metode bayani yang hampir selalu
“dicela” para pemikir liberal, menjadi cara terpenting untuk itu. Terkait hal ini,

dalam al-Muwafaqat-nya, al-Syathibi menyatakan sebagai berikut:

322 Ibid., Juz 1, hlm. 68
33 Ibid., Juz 1, hlm. 70
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Kenyataan bahwa al-Qur’an dan Sunnah berbahasa Arab...(maka) cara yang
ditempuh dalam istinbdth dan istidlal adalah metode orang Arab dalam
menetapkan makna redaksionalnya dan berbagai variasi dalam tata ucap
spesifiknya. Sungguh banyak orang yang mengambil dalil-dalil al-Qur’an hanya
sebatas yang diberikan akal, tidak mengikuti pemahaman kebahasaan
sesungguhnya. Inilah pangkal kerusakan besar dan mengangkangi tujuan Syari’.

Dari penjelasan sederhana di atas, terlihat perbedaan mencolok antara
Islamis dan sekularis dalam penentuan magdshid syariah. Perbedaan tersebut
terlihat bahwa kaum Islamis mencari dan menggali hukum dan magqdashid dari
teks, sementara kaum sekularis mencari-carinya sesuai maksud dan tujuan mereka
semata, mengikuti paradigma yang dikemukakan al-Syathibi, sesuai kemauan akal
dan tuntutan nafsu mereka. Padahal magqdshid yang dimaksud para penggagasnya
adalah suatu prinsip dasar ilmu wushiil al-figh yang memiliki aturan dan standar
pasti agar tidak dijadikan alat untuk merelatifkan teks dan menganulirnya. Sebab
penetapan tujuan-tujuan syarak tidak bisa dibangun atas dasar asumsi-asumsi dan
prakiraan yang labil. Lebih dari itu, prioritas dan tujuan utama Syari’ dalam
penetapan syarak adalah dalam rangka mentauhidkan Allah Swt . Terkait hal ini,

al-Syathibl menyatakan sebagai berikut:

324 Ibid., Juz 1, hlm. 39
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Tujuan syar’l dalam penetapan syariah adalah membebaskan mukallaf dari
ajakan nafsunya, agar ia jadi hamba Allah secara sadar maupun terpaksa.

Dalam konteks 1ini, bukan berarti syariat Islam membenci dan
“mengkebiri” syhwat dan nafsu. Dalam batasan-batasan yang wajar justru syariat
Islam memberikan kelapangan dan dalam kondisi tertentu justeru memerintahkan
untuk menikmati kebutuhan fisik syahwatnya, agar tidak menimbulkan dampak
destruktif dan efek yang mengganggu fungsi fisik dan sosial. Terkait hal itu,

Ahmad al-Raystni meringkas pandangan al-Syathibi sebagai berikut:
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Syariat dibuat agar hawa nafsu manusia tunduk dan ikut kepada tujuan Syari’. Di
sisi lain Allah telah melapangkan bagi manusia untuk menikmati kebutuhan fisik
syahwatnya secara proporsional, dan Allah tidak membiarkan terjadinya
kerusakan dan kesulitan.

Karena tujuan Sydri’ dalam penetapan syariah adalah untuk membebaskan
mukallaf dari kungkungan nafsunya, maka segala jenis kesulitan (masyaqqah)

yang ditumbulkan karena meninggalkan nafsu itu tidak bisa dijadikan sebagai

3% Dalam al-Muwdfagqdt, al-Syathibi mengulang penegasan ini atau pernyataan dengan
substansi yang sama di beberapa tempat, di antaranya: /bid., Juz 2 hlm. 289, hlm. 293, him. 328,
Juz 5, hlm. 5, dan hlm. 285. Penegasan al-Syathibi ini juga dinyatakan ulang dalam berbagai
tulisan lain oleh ulama kontemporer. Di antaranya lihat: Nir al-Din bin Mukhtar al-Khadimi, ‘7/lm
al-Magdshid al-Syari’ah, (Riyad: Maktabah al-‘Abikan, 2001), him. 143. ‘Abid bin Muhammad
al-Sufyani, al-Tsubdt wa al-Syumil fi al-Syari’ah al-Islamiyah, Disertasi pada Fakultas Syari’ah
dan Dirasah al-Islaimiyah Universitas Umm al-Qura, (Mekah: tidak diterbitkan, 1987), hlm. 7

326 Ahmad al-Raysini, op.cit., hlm. 346
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dasar untuk menetapkan rukhshah (keringanan). Hal itu juga tidak bisa dijadikan
sebagai dasar untuk menyimpulkan bahwa Allah Swt tidak adil.**’ Secara pendek,
hal itu dinyatakan al-Syathibi sebagai berikut:
P2l b ey ¥ (sl Al 2isa O
Bahwa kesulitan karena mengingkari nafsu tidak ada rukhshah didalamnya.
Demikian juga, syariat Islam tidak membenarkan “penghalalan™ segala
cara untuk memperoleh maslahat. Karena tindakan melawan syarak tidak bisa
disebut sebagai maslahat, maka maslahat yang diupayakan dengan cara melawan
syarak sama artinya dengan membatalkan maslahat itu sendiri. Sebab, suatu
tujuan yang diwujudkan dengan cara melawan tujuan itu sendiri hanya akan

memunculkan lawan tujuan itu.’* Al-Raystini menyimpulkan pandangan al-

Syathibi terkait hal ini sebagai berikut:

PWilall b Ao 3 plo 56 (pdl Ledpb nb ddodaas ) o e

Orang yang mewujudkan maslahat bukan dengan cara yang disyariatkan, maka
sama saja ia berusaha melawan kemaslahatan itu.

Beberapa kaidah di atas, dan masih banyak kaidah lain yang relevan,
adalah pukulan telak bagi para pemikir secular yang menghendaki pengabaian
rincian dan partikularitas (furii’) syariat, dengan alasan menjaga dan

memprioritaskan ruh, tujuan, atau esensinya saja. Padahal partikularitas syariat

7 Ibid., hlm. 152-153

328 Al-Syathibi, al-Muwdfagdt..., op.cit., Juz 1, him. 516
3 Ibid., Juz 1, him. 536

330 Ahmad al-Raysini, op.cit., hlm. 348
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terikat dengan universalitasnya, dan universalitas syariat menjadi saksi bagi

rincian-rinciannya.>®' Al-Syéthibi menegaskan sebagai berikut:
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Tak dapat tidak, harus memelihara kekhasan dalil-dalil juz 7 berbarengan dengan
penjagaan dalil-dalil kulli, dan demikian sebaliknya. Itulah puncak ketinggian
analisis para mujtahid, dan kepadanya berakhir tembakan mereka dalam tujuan-
tujuan ijtihad.

Oleh karena itu, orang yang hanya mengambil dalil-dalil juz'7 dengan
menyampingkan tujuan kulli, maka ia tersesat dan salah. Demikian pula orang
yang hanya mengambil dalil-dalil kulli dengan menyampingkan dalil-dalil juz'7
juga salah. Ini semua memberikan keyakinan bahwa yang dituntut adalah
memelihara tujuan Syari’. Sebab dalil kulli dan juz'i keduanya merujuk kepada
maksud Sydri’, hingga keduanya harus dipegang dalam menemukan hukum tiap

masalah.**?

Jelaslah bahwa konsep magdshid bagi al-Syathibi dan para ulama salaf
berfungsi sebagai penataan dan penertiban metode pengambilan hukum dari dalil

syarak (istidlal), bukan alat untuk menghindar dari hukum atau menganulir dalil

31 Al-Syathibi menyatakan: Jika dalam syariat ada kaidah umum dalam soal primer,
sekunder, atau tersier, maka tidak bisa dianulir oleh dalil-dalil partikular. Demikian pula, kaidah
umum syariat atau partikularitasnya harus sama-sama dipelihara. Sebab bentuk partikular itupun
diinginkan dalam rangka menegakkan dalil kulli, supaya dalil kulli tidak tertinggal yang
menyebabkan kemaslahatan yang diinginkan menjadi hilang... Maka harus ada kebenaran
magqasid untuk menghasilkan dalil-dalil partikular. Sebagian soal itu tidak lebih utama dari
sebagian lainnya. Sehingga tujuan syariat dapat diperoleh semuanya. Itulah yang hendak dicari.
Al-Syathibi, al-Muwdfaqat..., op.cit., Juz 2, hlm. 96-97

32 Ibid., Juz 3, hlm. 180
333 Ibid., Juz 3, hlm. 175-176
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syarak itu. Berpegang kepada prinsip kulli tidak boleh menganulir hal-hal
partikular seperti yang diinginkan wacana kaum sekularis. Sejak berabad silam,
al-Syathibi sepertinya berbicara mengkritik kaum sekularis saat ini yang hendak

memfungsikan teori magdshid secara keliru. Berikut kritikannya tersebut:

Gle odn ) sa8ists (LY 4 4 (s cendl W6 szl s Of
YW.UJM\OWYJCV.@ML} M\).@._atf,d\
Bs %5 1 o ks B 48 o T B G ke 5. el

Kebanyakan ahli bidah berargumentasi dengan tahsin dan taqbih, karena itulah
dasar argumentasi utama dan kaidah mereka dalam penetapan hukum syariat.
Semua itulah yang dikedepankan dalam asumsi mereka. Sementara itu mereka
tidak menuduh akal mereka sebagaimana mereka bersemangat menuduh dalil-
dalil syarak jika secara zhahir tidak mereka sukai... padahal engkau, hai para
pemikir, mengetahui bahwa tidak semua yang ditetapkan akal itu benar.

Oleh karena itu, penggunaan teori maqdshid di luar aturan dan standar
yang ditetapkan para ulama terdahulu, termasuk Imam Syathibi, tak lain adalah
alat buldoser untuk menghancurkan syariat Islam dan memarjinalkan al-Qur’an
dari kepemimpinan dan rujukan hukum tertinggi dalam Islam. Semua itu sebagian
besar dilakukan dengan tujuan memberi justifikasi atas solusi-solusi palsu yang

didiktekan oleh metode-metode dan rasionalitas baru yang mereka usung.

34 Al-Syathibi, al-I'tishdm..., op.cit., Juz 1, him. 249-250



