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ABSTRAK

MAQASID ASY-SYARI‘AH MENURUT
MUHAMMAD AT-TAHIR BIN ‘ASYOR

INDRA
NIM : 91211022330.
Program Studi :  Hukum Islam.
Tempat, Tanggal Lahir : Padang Panjang, 29 Oktober 1975.
Nama Orang Tua : Ayah :Rustam.
Ibu : Nurhayati.
Pembimbing : 1. Prof. Dr. Nawir Yuslem, M.A.

2. Prof. Dr. Ahmad Qarib, M.A.

Tesis ini bertujuan meneliti bagaimana pemikiran Muhammad at-Tahir
bin ‘Asyur tentang magqdasid asy-syari‘ah secara umum dan maqdsid sy-syari‘ah
khusus pada masing-masing kelompok hukum muamalah. Penelitian ini perlu
dilakukan mengingat bahwa dalam setiap istinbat hukum -yang menjadi
kebutuhan umat secara berkesinambungan -pemahaman yang baik dan
menyeluruh tentang maqasid asy-syari‘ah mutlak dibutuhkan agar istinbat hukum
dimaksud tidak melahirkan kesimpulan hukum yang keliru.

Penelitian ini adalah penelitian doktrin hukum, yaitu: penelitian terhadap
pendapat seorang atau beberapa orang tokoh yang terkenal sebagai ahli hukum.
Pendekatan yang dipakai ialah pendekatan Usul Fikih Perbandingan. Sumber-
sumber penelitian tesis ini ialah bahan-bahan hukum primer, yaitu: Alquran dan
kitab-kitab induk Hadis, serta bahan-bahan hukum skunder berupa kitab-kitab
yang memuat pemikiran-pemikiran hukum para tokoh khususnya di bidang Usul
Fikih -terutama karya-karya Muhammad at-Tahir bin ‘Asyiir -serta sumber-
sumber lain sebagai pendukung.

Hasil akhir dari penelitian ini ialah bahwa menurut Ibnu ‘Asyur setiap
langkah dalam proses istinbat hukum syariat harus selalu mengacu kepada
magqasid asy-syari‘ah, yang menurutnya dikategorikan menjadi dua: (1) maqgasid
umum yaitu: sifat-sifat yang menunjukkan keunggulan, tujuan umum dan nilai-
nilai yang selalu ditemukan dalam setiap atau sebagian besar hukum-hukum
syariat, yang meliputi: fitrah, samahah, kemaslahatan, universalitas, keseteraan,
substansialitas hukum, sadd az-zZari’ah, supremasi hukum, al-hurriyyah, dan
stabilitas dan ketahanan sosial. (2) maqasid khusus masing-masing kelompok
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hukum muamalat, yang terdiri atas: hukum perkeluargaan, perniagaan,
ketenagakerjaan, tabarru‘at, peradilan dan kesaksian, serta sanksi pidana.
Magqasid hukum perkeluargaan ialah: mengukukuhkan ikatan pernikahan,
hubungan nasab, hubungan persemendaan, dan menentukan tata cara pemutusan
masing-masing hubungan. Magasid hukum perniagaan ialah: rawaj, transparansi,
perlindungan harta, berkekuatan hukum, berkeadilan. Magqgasid hukum
ketenagakerjaan ialah: intensifikasi muamalah ketenagakerjaan, rukhsah untuk
garar yang susah dihindari, tidak memberatkan penggarap, berlaku mengikat jika
pekerjaan telah dimulai, pekerja atau penggarap dapat mengajukan syarat
tambahan, menyegerakan pembayaran imbalan, keleluasaan teknis penyelesaian
pekerjaan, menghindari unsur-unsur perbudakan. Maqasid hukum tabarru’at
atau donasi ialah: intensifikasi tabarru‘at, suka rela mutabarri’, fleksibilitas,
perlindungan terhadap hak-hak pihak terkait. Maqadsid hukum peradilan ialah:
lembaga peradilan sebagai perangkat yang mendukung upaya penegakan
kebenaran dan membungkam kebatilan, penyerahan objek sengketa kepada yang
berhak sesegera mungkin, kesaksian yang berdasarkan fakta, dan dokumentassi
kesaksian. Maqasid hukum sanksi pidana ialah: memberi efek jera kepada pelaku,
memberi rasa puas kepada korban atau keluarganya, memberi efek ngeri atau
takut kepada yang lain.
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ABSTRACT

MUHAMMAD AT-TAHIR IBN ASHUR:
A TREATISE ON MAQASID AS-SHARIAH.

INDRA
Registered Number : 91211022330.
Program of Studies :  Hukum Islam.
Padang Panjang, 29 October 1975.
Parent’s Names : Ayah :Rustam, Dt. Rajo Maninjun.
Ibu : Nurhayati.
Supervisor : 1. Prof. Dr. Nawir Yuslem, M.A.

2. Prof. Dr. Ahmad Qarib, M.A.

This thesis aims to explore how Ibn Ashur put across his ideas of respective
category of Muamalat Law on Maqasid as-Shariah, both implicitly and explicitly. A
crucial reason for this study is that every process of deduction in Islamic Law
(Istinbat), a sustainable need of all Muslims, requires an in depth understanding of
Magqasid as-Shariah to avoid drawing mistaken law conclusions.

This doctrine research focuses on the ideas and thoughts of law experts. Data
was gathered by using the Comparative Principles of Jurisprudence (Ushool Figh)
approach. The Quran and texts by Hadeeth are used as primary sources, while
secondary sources include texts of experts in the Ushool Figh-area, particularly
those of Ibn Ashur.

The preliminary results of the research show that the procedures of every
elicitation process of Islamic law - according to Ibn Ashur - must comply with
theese two categories: (1st) General Magasid referring to characteristics, general
objectives and absolute values in forming a wide range of Islamic laws (Shariah)
such as fitrah (pure human nature), samahah, mashlahat, universality, equality, law
substantiality, sad az-zariah, rule of law, human rights, security and social stability.
(2nd) Spesific Maqasid referring to family law, commerce, employment, donation,
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justice and witness, and criminal sanctions. The Maqasid of family law includes
marriage bond affirmation, cognation, the relationship between family members,
and termination rules of those relationships. The Maqasid of Commerce includes
muamalah intensification, concession (rukhsah) on inevitable, unburdening and
binding garar for tenants in term of proposing additional terms, hastening
payments, providing more technical flexibility at workplace, and avoiding slavery.
The Magasid of Donation includes intensification, volunteerism, flexibility, and
rights protection. The Maqasid of Trial law includes the role of the judiciary, the
immediate return of the dispute object to the person entitled, testification and
witness documentation. The Magasid of Criminal Sanction includes deterrent effect
on offenders, self-satisfaction of offended or his family, and fear effect on others.
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PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB-LATIN

KEPUTUSAN BERSAMA
MENTERI AGAMA DAN METERI PENDIDIKAN DAN KEBUDYAAN
REPUBLIK INDONESIA
Nomor :158th. 1987
Nomor :0543bJU/1987

A. TRANSLITERASI ARAB LATIN
1. Pengertian Transliterasi

Transliterasi dimaksud sebagai pengalih-hurufan dari abjad yang satu ke
abjad yang lain. Transliterasi Arab-Latin di sini ialah penyalinan huruf-huruf

Arab dengan huruf-huruf latin beserta perangkatnya.
2. Prinsip pembakuan

Pembakuan pedoman transliterasi Arab-Latin ini disusun dengan
prinsip-prinsip sebagai berikut:
a. Sejalan dengan Ejaan Yang Disempurnakan (EYD);
b. Huruf Arab yang belum ada padanannya dalam huruf latin dicarikan
padanannya dengan cara memberi tanda diakritik dengan dasar satu
fonem satu lambang;

c. Pedoman transliterassi ini diperuntukkan bagi masyarakat umum.

B. RUMUSAN PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB LATIN

Hal-hal yang dirumuskan secara konkrit dalam pedoman transliterasi
Arab-Latin ini meliputi: konsonan, vokal, maddah, ta marbutah, syaddah, kata
sandang (di depan huruf syamsiyah dan gamariah), hamzah, penulisan kata,

huruf kapital, dan tajwid.
1. Konsonan

Fonem konsonan bahasa Arab dalam sistem tulisan Arab dilambangkan

dengan huruf, dalam transiterasi ini sebagian dialambangkan dengan tanda, dan
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sebagian lain dengan huruf dan tanda sekaligus. Di bawah ini daftar huruf Arab

dan tranliterasi dengan huruf latin:

Huruf Arab Nama Huruf Latin Nama

| alif Tidak dilambangkan -

- ba b be

Tl ta t te

flt $a $ es (dengan titik di atas)
z jim j je

d ha h ha (dengan titik di bawah)
d kha kh ka dan ha

S da d de

k) zal Z zet (dengan titik di atas)
B) ra r er

B zay yA zet
o Sin S es
oo syin sy es dan ye
o sad S es (dengan titik di bawah)
ol dad d de (dengan titik di bawah)
L ta t te (dengan titik di bawah)
b za z zet (dengan titik di bawah)
& ‘ain ‘ koma terbalik di atas

2 gain g ge

- fa f ef

T qaf q qi

&l kaf k ka
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J lam 1 el
@ mim m em
O nun n en
9 waw w we
2 ha h ha
3 hamzah : apostrof
S ya y ye
2. Vokal

Vokal bahasa Arab seperti vokal dalam bahasa Indonesia, terdiri dari

vokal tunggal atau monoftong dan vokal rangkap atau diftong.
a. Vokal Tunggal

Vokal tunggal dalam bahasa Arab yang lambangnya berupa tanda

harakat, transliterasinya sebagai berikut:

Huruf Arab Nama Huruf Latin Nama
§ fathah a a
O kasrah i i
& dammah U u
Contoh:
kataba : ;&5
yazhabu : CZady

su'ila D Jiw
b. Vokal Rangkap

Vokal rangkap bahasa Arab yang lambangnya berupa gabungan antara

harakat dan huruf, transliterasinya berupa gabungan huruf, yaitu:

Xiv




Huruf Arab Nama Gabungan huruf Nama

S fathah dan ya ai adani
9 £ fathah dan waw au adanu
Contoh:
kaifa - ILY
haula : J ) 9>
3. Maddah

Maddah atau vokal panjang yang lambangnya berupa harakat huruf,

transliterasinya berupa huruf dan tanda yaitu:

Harakat Nama Huruf dan Nama
dan Huruf Tanda
— fathah dan alif a a dan garis di atas
(— kasrah dan ya 1 i dan garis di atas
5
9— dammah dan waw 0 u dan garis di atas
Contoh:
qala :J 5
rama A3

qila s JB
yaqulu : J ) g8
4. Ta Marbitah

Transliterasi untuk ta marbiitah ada dua:

a. Ta marbutah hidup.
Ta marbitah yang hidup atau mendapat harakat fatah, kasrah, dan
damabh, transliterasinya adalah /t/.

b. Ta marbiitah mati.

Ta marbutah yang mati atau mendapat tanda sukun, transliterasinya
adalah /h/.
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c. Jika pada kata terakhir dengan ta marbiitah diikuit oleh kata yang
menggunakakn kata sandang al serta bacaan kedua kata itu terpisah,

maka ta marbiitah tersebut ditransliterasikan dnegan ha (h).

Contoh:
rawdah al-atfal - rawdatul atfal o Jlab¥ A g,
al-Madinah al-Munawwarah - al-Madinatul : 8 y9d! 4l
Munawwarah.
Talhah : d=xlb

5. Syaddah (Tasydid)

Syaddah atau tasydid yang dalam tulisan Arab dilambangkan dengan
sebua tanda, tanda syaddah atau tanda tasydid, dalam transliterasi ini
dilambangkan dengan huruf, yaitu huruf yang sama dengan huruf yang diberi
tanda tasydid tersebut.

Contoh:
rabbana : L3,

nazzala : J;.__a
al-birr ¢ 53—l
al-hajj : ”C_'zl |

@

na“‘ama : 2
6. Kata Sandang
Kata sandang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan dengan huruf,
yaitu “J!”, tetapi dalam transliterasi ini kata sandang dimaksud dibedakan atas
kata sandang yang diiringi oleh huruf syamsiah dan kata sandang yang diikuti
oleh huruf gamariah.
1. Kata sandang diikuti oleh huruf syamsiah ditransliterasikan sesuai

dengan bunyinya, yaitu huruf /1/ diganti dengan huruf yang sama

dengan huruf yang langsung mengikuti kata sandang itu.
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2. Kata sandang diikuti oleh huruf qamariah ditransliterasikan sesuai
dengan aturan yang digariskan di depan dan sesuai pula dengan

bunyinya.

Kata sandang, baik diikuiti huruf syamsiah maupun qamariah, ditulis
terpisah dari kata yang mengikuti dan dihubungkan dengan tanda sempang.
Contoh:

ar-rajulu s da

asy-syamsu ;|

al-galam : p-LEJ\

al-jalal o I
7. Hamzah

Dinyatakan sebelumnya bahwa hamzah ditransliterasikan dengan
apostrof. Tetapi itu hanya berlaku bagi hamzah yang terletak di tengah atau di

akhir kata. Jika hamzah terletak di di awal kata, maka tidak dilambangkan

karena dalam tulisan Arab berupa alif.

Contoh:
ta’khuzina : O9isU
an-nau'u 2l
syai'un sl
inna : :_;l
2
umirtu DSl

akala . S

8. Penulisan Kata

Pada dasarnya setiap kata, baik fi‘il (kata kerja), isim (kata benda),
maupun harf ditulis terpisah. Hanya kata-kata tertentu yang penulisannya
dengan huruf Arab sudah lazim dirangkaikan dengan kata lain karena ada huruf
atau harakat yang dihilangkan, maka dalam transliterasi ini penulisan kata

tersebut dirangkaikan juga dengan kata lain yan gmengikutinya.
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Contoh:
Wa innallaha lahuwa khair ar-raziqin S F-E N TERPW 0 ols
Wa innallaha lahuwa khairurraziqin
Fa aufil al-kaila wa al-mizan colnlle ST 148418

Fa aufil-kaila wal-mizan

Ibrahim al-Khalil D i) esaly)
Ibrahimul-Khalil

Walillahi ‘alan-nasi hijju al-baiti man pocadl z> wldl e g
istata‘a ilaihi sabila Messo 4l] ¢ laial (o

Walillahi ‘alan-nasi hijjul-baiti man

istata‘a ilaihi sabila
9. Huruf Kapital

Dalam sistem tulisan Arab tidak dikenal huruf kapita, tetapi dalam
transliterasi ini huruf kapital tetap digunakan sesuai dengan ketentuan yang
berlaku dalam EYD, antara lain: hukuf kapital digunakan untuk menuliskan
huruf awal nama diri dan permulaan kalimat. Bila nama diri itu didahului oleh
kata sandang, maka yang ditulis dengan huruf kapital tetap huruf awal nama diri

tersebut, bukan huruf awal kata sandangnya.

Contoh:

- Wama Muhammadun illa rasul.

- Inna awwala baitin wudi‘a linnasi lallazi bi Bakkata mubarakan.

Syahru Ramadan al-laz1 unzila fihi al-Qur‘anu;

Syahru Ramadanal-lazi unzila fthil-Qur anu.

Penggunaan huruf awal kapital untuk lafal Allah hanya berlaku bila
dalam tulisan Arabnya memang lengkap demikian. Jika penulisannya disatukan
dengan kata lain sehingga ada huruf atau harakat yang dihilangkan maka huruf

kapital tidak dipergunakan.

Contoh:
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- Nasrun minallahi wa fathun qarib.
- Lillahi al-amru jami‘an
- Lillahil-amru jami‘an

- Wallahu bikulli syai‘in ‘alim.
10.Tajwid

Bagi mereka yang menginginkan kefasihan dalam bacaan, pedoman
transliterasi ini merupakan bagian yang tidak terpisahkan dari ilmu tajwid.
Karena itu, peresmian pedoman transliterasi ini perlu disertai dengan ilmu

tajwid.

see
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BAB1
PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Hukum Islam dirumuskan melalui istinbat atau upaya merumuskan dan
menyimpulkan hukum dari dalil-dalil tafsily yang muktabar, oleh ahli ijtihad.
Karena syariat yang diturunkan Allah tidak lepas dari tujuan-tujuan yang dapat
disimpulkan dari penelitian terhadap nas-nas dan hukum-hukum itu sendiri,
maka istinbat hukum tidak boleh mengabaikan makna-makna dan tujuan-tujuan
dimaksud. Makna dan tujuan tersebut dalam kajian hukum Islam dan Usul Fikih
dikenal dengan term magqasid asy-syari‘ah.! Dengan kata lain mengetahui
magqasid asy-syari‘ah merupakan suatu keharusan dalam istinbat hukum. Al-

Juwayniy (w. 478H) berkata,?
12 & B o s ¢ Bl oY 3 sl gl e {0

. cwa\ [..dan orang yang tidak memahami dengan baik keberadaan maksud-

)

maksud [yang terkandung] dalam perintah-perintah dan larangan-larangan

[syariat], maka dia tidak memiliki pengetahuan tentang penempatan syariat...]

Magqasid asy-syari‘ah pada hakikatnya adalah bagian intrinsik istinbat
hukum. Eksistensi dan fungsinya telah mengejawantah semenjak periode tasyrt’,
akan tetapi terselubung, hanya terpahami secara implisit dari metode para
sahabat memahami hadis-hadis Nabi # dan dari metode istinbat imam-imam
mujtahid. Magasid asy-syari‘ah baru populer sebagai term ilmiah pada paruh
kedua abad kelima, di mana al-Juwayniy (wafat 478) dipandang sebagai peletak
batu pertama dengan mengemukakan pandangan-pandangannya terkait wacana

magqasid asy-syari‘ah. Setelah itu, maqasid asy-syari‘ah menjadi bahan kajian

1 Wahbah Az-Zuhailiy, al-Wajiz: fi Usil al-Figh (Beirut: Dar al-Fikr al-Mu’asir,
1419H/1999M), h. 218; lihat juga: Abdullah bin Yusuf Al-Judayyi’, Taisir ‘lImi Usil al-Figh
(Beirut: Mu'assasah ar-Rayyan, 1417H/1997), h. 328.

Z Abu al-Ma’ali Abdul Malik bin Abdullah bin Yasuf al-Juwayniy, al-Burhan fi Usil al-
Figh (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1418H/1997M), jilid [, h. 101.



populer ulama-ulama Usul Fikih seperti: al-Gazaliy (w. 505), Fakruddin ar-Raziy
(w. 606H), Saifuddin al-Amidiy (w. 631), Ibnu al-Hajib (w. 646H), ‘Izzuddin
‘Abdus Salam (w. 660) al-Baidawiy (w. 685), Ibnu Taimiyah (w. 728) al-Isnawiy
(w. 772), dan Ibnu as-Subkiy (w. 771).3 Namun demikian maqasid asy-syari‘ah
belum terelaborasi secara luas dan masih menjadi sub bahasan dari pokok
bahasan lain seperti: giyas, maslahah mursalah, dan sad az-zari‘ah. Adalah asy-
Syatibiy (wafat 790H) yang kemudian mengeksplorasi dan melakukan
sistemisasi konsep maqasid asy-syari‘ah serta mengkodifikasinya menjadi satu
bab khusus dalam kitabnya al-Muwdfaqat.* Oleh karenanya Asy-Syatibiy pun
dipandang sebagai Syekh al-Maqasid.> Hanya saja sepeninggal asy-Syatibiy
magqasid asy-syari‘ah mengalami stagnan hinggal lima abad kemudian; setelah
asy-Syatibiy tidak ada ulama lain yang membahas dan memberikan kontribusi
signifikan terhadap perkembangan teori maqasid asy-syari‘ah, selain menyajikan
pemikiran asy-Syatibiy dengan format yang berbeda, seperti dengan
menjadikannya nuzum atau ringkasan dalam format rangkaian bait-bait syair.
Adalah Muhammad Tahir bin ‘Asytr (1296-1393H/1879-1973M)6 yang melerai
kefakuman ini dengan menuangkan pikirannya dalam Magqasid asy-Syari‘ah al-

Islamiyah.”

Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyir, ulama besar dan tokoh pembaharu
pendidikan Islam Tunisia, adalah sosok terpenting maqasid asy-syari‘ah pada era
modern;® Teori maqgasid asy-syari‘ah tidak akan berkembang dan beranjak jauh

dari yang dikemukakan oleh asy-Syatibiy tanpa kontribusi Bin ‘Asyir. Dia tidak

3 Ahmad ar-Raistniy, Nazariyah al-Maqasid ‘inda al-Imam asy-Syatibiy cet. 2
(Maroko: Maktabah al-Hidayah, 1432H/2011M), h. 38-65.

4 Muhammad Sa’ad bin Ahmad bin Mas'ud al-Yiubiy, Maqasid asy-Syari’ah al-
Islamiyah wa ‘Alaqatuha bi al-Adillah asy-Syar’iyah (Riyadh: Dar al-Hijrah, 1418H/1998), h.
72-73.

5 Ar-Raistlniy, Nazariyah, h. 5.

6 Khairuddin az-Zirkliy, AlI-A’lam Qamus Tardjum li Asyhur al-Rijal wa an-Nisa' min
al-‘Arab wa al-Musta’ribin wa al-Mustasyriqin, cet. 15 (Beirut: Dar al-‘Ilmi li al-Malayin,
2002),jilid VI, h. 174.

7 Al-Yubiy, Magqasid, h. 70-71.

8 Balqasim al-Galiy, Syaikh al-Jami’ al-A’zam Muhammad at-Tahir ibn ‘Asyir: Haydtuh
wa Asdaruh (Beirut: Dar Ibn Hazm, 1417H/1996M), h. 250.

9 Lihat: Muhammad Tahir al-Misawi, asy-Syaikh Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyir wa
al-Masyri’ allazi lam Yaktamil diterbitkan inklusif dengan Magqasid asy-Syari‘ah al-Islamiyyah



semata ‘menghangatkan kembali’ dan menyusun ulang pemikiran-pemikiran
asy-Syatibiy tetapi juga memberikan masukan yang signifikan sehingga
membuat maqasid asy-syari‘ah lebih aplikatif, lebih fungsionalitas bagi hukum
Islam dalam menghadapi realitas masa kini yang begitu dinamis, khususnya
dalam masalah muamalah atau selain ibadah.l® Oleh karena itu al-Misawi
menyebut Bin ‘Asyiir sebagai bapak dan guru kedua magqdsid asy-syari‘ah, setelah

asy-Syatibiy.1!

Sistematisasi Bin ‘Asyur dalam Magqasid asy-Syari‘ah al-Islamiyah berbeda
dan lebih sederhana daripada sistematisasi Muwafaqat-nya asy-Syatibiy yang
menurutnya, terjebak dalam pembahasan masalah yang berpanjang-panjang dan
rancu, sehingga mengabaikan fungsi utama pengkajian magqdsid asy-syari‘ah.'?
Konsepsi Bin ‘Asyir sendiri tersistemisasi ke dalam tiga pokok bahasan: (1)
penegasan eksistensi maqasid asy-syari‘ah, termasuk metode perumusannya; (2)
magqasid syari‘ah secara umum, dan; (3) magqasid syari‘ah yang khusus dalam
berbagai muamalah. Selain itu, bagi Bin ‘Asyur lafal syariat lebih tepat jika
dijadikan diksi untuk ajaran Islam yang menyangkut aturan-aturan muamalah
dan tata krama, karena inilah yang menjadi ranah aplikasi konsep maslahat dan
mafsadah, dan karena pada bagian ini pulalah keunggulan ‘syariat’ Islam -
sebagai norma kehidupan dan sistem bermasyarakat -daripada ‘syariat’ agama-
agama dan idiologi lainnya dapat terlihat secara empiris. Sedangkan hukum-
hukum ibadah yang bersifat dogmatis, menurutnya, lebih tepat disebut

diyanah.*®

Kitab Magqasid asy-Syari‘ah al-Islamiyah merupakan tindak lanjut kritik
Ibnu ‘Asyir terhadap Usul Fikih yang menurutnya telah menyubordinasikan
magqasid asy-syari‘ah. la menegaskan bahwa dinamika sosial umat Islam semakin

membutuhkan perangkat-perangkat yang lebih besar daripada kaidah-kaidah

Ibnu ‘Asyir (Da an-Nafa'is, 1421H/2001M), h. 150, mengutip Abdul Majid Umar an-Najjar
dalam Fusul fi al-Fikr al-Islamiy bi al-Magrib, (Beirut, Dar al-Magrib al-Islamiy, 1992), h. 143.

10 Lihat: Al-Yubiy, Magqasid, h. 71.

11 Al-Misawi, asy-Syaikh, h. 139.

12 Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyur, Maqasid asy-Syari’ah al-Islamiyah cet. 2 (‘Amman:
Dar an-Nafa'is, 1421H/2001M), h. 174.

13 Jpid, h. 175.



Usul Fikih yang demikian;# Usul Fikih sebagai suatu disiplin ilmu pada
hakikatnya dimaksudkan untuk standardisasi kaidah-kaidah istinbat hukum dari
dalil-dalil syariat untuk menghasilkan hukum fikih supaya dapat menyamakan
persepsi tentang hal-hal yang telah disepakati untuk menghindari khilafiah
fikih.15 Tetapi Usul Fikih ternyata belum berfungsi sebagai alat penghasil hukum
syariat yang sunyi dari khilafiah, karena mayoritas persoalan Usul Fikih itu
sendiri tidak lepas dari perbedaan pendapat yang mengiringi perselisihan dalam
furuk (Fikih) yang secara historis menjadi hulu ilmu Usul Fikih. Selain itu
sebagian besar perangkat Usul Fikih tidak bekerja melayani hikmah dan tujuan
syariat, tetapi berkisar pada metode istinbat hukum dari teks-teks syariat
dengan berpedoman kepada kaidah-kaidah yang memungkinkan orang yang
mengusainya dapat menarik kesimpulan hukum dari teks dimaksud, atau dari
ilat yang diindikasikan oleh teks dimaksud untuk dijadikan landasan keabsahan
suatu kias.'® Usul Fikih dengan pengertian yang demikian tidak cukup
menghasilkan kepastian hukum -dalam artian terhindar dari khilafiah -karena
pada kenyataannya Ulama Usul Fikih tidak berhasil mendirikan bangunan Usul
Fikih yang bersifat gat’iy sebagaimana ilmu Usuluddin.!” Menyubordinasikan
magqasid asy-syari‘ah menjadi salah satu faktor utama kelemahan Usul Fikih,
yang di antara dampaknya ialah merebaknya Kkhilafiah. Maqasid asy-syari‘ah,
seharusnya menjadi pokok bahasan utama dalam pengkajian Usul Fikih, karena
pemahaman yang baik tentang magqasid syari‘ah akan meminimalisir jika tidak
mengeliminir khilafiah.'® Lebih jauh, dalam kitab Magqasid asy-Syari‘ah al-

Islamiyah Ibnu ‘Asylir berwacana menjadikan kajian magqdsid asy-syari‘ah

14 Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyir, Usial an-Nizam al-litimd’iy fi al-Islam (Tunisia:
asy-Syarikah at-Tunusiyah, t.t.), h. 21.

15 Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyur, Alaisa as-Subhu bi Qarib: at-Ta’lim al-‘Arabiy al-
Islamiy, Tarikhiyah wa Ara’ Islahiyah (Tunisia: Dar as-Salam, 1427H/2006M), h. 176.

16 Ini dapat dilihat jelas dari definisi gawa’id ustliyah, sejumlah kaidah bahasa yang
berkaitan dengan lafal-lafal Alquran dan Sunnah dan semantiknya yang dirumuskan dari tata
cara berbahasa masyarakat Arab, sebagai alat bantu bagi mujtahid untuk menyimpulkan
hukum syariat dengan tepat. [Lihat: Al-Judayyi’, Taisir, h. 229].

17 Lihat, ‘Asytr, Maqdsid, h. 166-176.

18 ‘Asyur, Alaisa, h. 176.



sebagai disiplin ilmu mandiri, tanpa merusak bangunan Usul Fikih yang telah

ada.1®

Dari uraian di atas terlihat signifikansi elaborasi pemikiran Muhammad
at-Tahir Bin ‘Asyur tentang magqdsid asy-syari‘ah melalui sebuah penelitian
dengan pendekatan studi analisis terhadap karya tulisnya yang berhubungan
erat dengan konsep ini. Lebih jauh dapat dikatakan sudah menjadi suatu
kemestian, jika ditinjau dari perspektif kebutuhan terhadap kepastian hukum
dalam menghadapi perkembangan zaman yang begitu dinamis. Oleh karena itu
penulis memilih masalah ini sebagai objek penelitian untuk melengkapi
persyaratan mendapatkan gelar Magister di bidang Hukum Islam di UIN
Sumatera Utara, dengan judul: Maqasid Syari‘ah Menurut Muhammad at-
Tahir Bin ‘Asyar, dengan harapan kiranya penelitian ini dapat memperkaya
wawasan dan mengembangkan pola pikir penulis tentang hukum Islam, serta
memberi kontribusi positif bagi dunia akademis Islam, dengan izin Allah;

sesungguhnya Allah Mahakuasa dan Maha mengabulkan doa.

B. Rumusan Masalah

Masalah dalam suatu penelitian pada hakikatnya ialah pertanyaan yang
mengundang jawaban yang akan diperoleh melalui penelitian.Sedangkan
rumusan masalah yaitu pertanyaan konkret dari apa saja yang akan dicarikan

jawabannya.20

Berdasarkan pemaparan latar belakang permasalahan di atas, ada tiga
pertanyaan utama yang hendak dijawab melalui penelitian ini, yaitu:
1. Bagaimana pemikiran Muhammad Tahir Bin ‘Asyur tentang maqdasid
asy-syari‘ah?
2. Bagaimana pemikiran Ibnu ‘Asyir tentang maqadsid ‘amah?

3. Bagaimana pemikiran Ibnu ‘Asyur tentang maqasid khdssah?

19 ‘Asyiir, Maqasid, h. 176.
20Faisar Ananda Arfa, Metodologi Penelitian Hukum Islam (Bandung: Ciptapustaka
Media Perintis, 2010), h.77.



Karena objek penelitian tesis ini ialah pemikirian seorang tokoh, maka
tokoh dimaksud perlu diperkenalkan, karena itu sebelum ketiga permasalahan
di atas dijawab, terlebih dahulu disajikan biografi Muhammad at-Tahir Bin
‘Asyur dengan latar belakang sosiokultural dan lainnya yang mempengaruhi

pembentukan kepribadian dan pola pikirnya.

C. Tujuan Penelitian

Tujuan penelitian terhadap pemikiran Magqasid asy-Syari‘ah Muhammad
Tahir bin ‘Asyir ini, antara lain, ialah:
1. Memahami pemikiran Ibnu ‘Asyur tentang magqdsid asy-Syari‘ah;
2. Mengetahui pemikiran Ibnu ‘Asyir tentang magqasid asy-syari‘ah al-
‘amah;
3. Mengetahui pemikiran Ibnu ‘Asyir tentang magqdsid asy-syari‘ah al-
khasah.

D. Manfaat Penelitian

Manfaat penelitian ialah guna atau faedah yang dihasilkan dari
serangkaian kegiatan pengumpulan, pengolahan, analisis, dan penyajian data
yang dilakukan secara sistematis dan objektif untuk memecahkan suatu
persoalan atau menguji suatu hipotesis untuk mengembangkan prinsip-prinsip

umum. Tesis atau laporan penelitian ini diharapkan:

1. Menjadi salah satu referensi ilmiah tentang pengkajian magqasid asy-
syari‘ah;
2. Menghasilkan rekomendasi yang responsif dan relevan terhadap

persoalan-persoalan Fikih Islam kontemporer.

E. Penegasan Istilah

Penegasan istilah diperlukan untuk membatasi pengertian dan
menghindari interpretasi yang berbeda dan ketidaksepahaman dalam memaknai

term-term tertentu.



1. Magqasid asy-Syari‘ah

Magqasid asy-syari‘ah merupakan term berbahasa Arab terdiri atas dua
kata. Untuk memahami batasan maqasid asy-syari‘ah sebagai suatu kesatuan
perlu diuraikan terlebih dahulu pengertian masing-masing bagiannya: maqasid

dan asy-syari‘ah.

a. Pengertian Magqasid

Magqasid merupakan bentuk jamak (lebih dari dua) dari magsad, masdar
mimiy dari kata kerja qasada-yaqsidu, sedangkan bentuk regulernya ialah qasd.
Secara bahasa menunjukkan salah satu dari empat kelompok makna, yaitu:
menginginkan/ menuju kepada/ mendatangi (qasada Ahmad Hasanan =
Ahmad mendatangi/menuju kepada Hasan) lurusnya suatu jalan (wa’alallahi
qasdus sabil ?! = dan atas Allahlah [menunjukkan] jalan yan lurus??); adil,
bersikap pertengahan/seimbang, tidak berlebih-lebihan (wagsid fi masyyika
23 = dan sederhakanlah cara berjalanmu/jangan seperti jalan orang yang
sombong)?4; dan membelah sesuatu (qasadtu al-id = saya membelah
gaharu).2> Sedangkan dalam pemakaian kata serapan oleh bahasa Indonesia,
dipakai kata ‘maksud’ (isim maf’il) yang diartikan sebagai yang dikendaki;
tujuan; niat; kehendak; arti, dan; makna dari suatu perbuatan, perkataan

peristiwa dan sebagainya.2¢ Inilah yang dimaksud dalam konteks penelitian ini.

21Q.S. an-Nahl/16: 09.

22Abu al-Fida® Ismail Bin Umar Bin Kasir al-Qurasyiy ad-Dimasyqiy, Tafsir al-Qur’dn
al-‘Azim, tahkik Sami Muhammad Salamah (t.t.p.: Dar at-Taybah, cet. 2, 1420H/1999M), jilid
IV, h. 560.

23Q.S. Lugman/31: 19.

24Abdurrahman bin Nasir as-Sa’diy, Taisir al-Karim ar-Rahman fi Tafsir Kalam al-
Mannan cet. 8 (Beirut: Mu'assasah ar-Risalah, 1418H/1997M), h. 597.

25]lbnu Manzar, Lisan al-‘Arab, (Beirut: Dar lhya' at-Turas al-‘Arabiy, cet. 3,
1419H/1999M), jilid XI, h. 179-180; Al-Fairtiz Abadiy, al-Qdmiis al-Muhit, (Beirut:
Mu'assasah ar-Risalah, cet. 6, 1419H/1998M), h. 310; Muhammad Bin Abi Bakr Bin
Abdulqgadir ar-Raziy al-Hanafiy, Mukhtar as-Sihhah, (Beirut, Dar Ihya" at-Turas al-‘Arabiy, cet.
4,1426H/2005M), h. 314.

26Dendi Sugono, (red.) et.al, Kamus Besar Bahasa Indonesia edisi IV (Jakarta: PT.
Gramedia Pustaka Utama, 2008), h. 865.



b. Pengertian Syari‘ah

Syart‘ah (bahasa Arab) secara etimologi berarti tepian telaga tempat
hewan maupun manusia meminum air. Penamaan syari‘ah khusus untuk telaga
yang memiliki sumber mata air yang jernih, bersih, dan tidak pernah mengalami
kekeringan.?’ Jika dikaitkan dengan makna ini, maka syariat Islam merupakan
ketentuan yang diturunkan oleh Allah untuk menjadi acuan keyakinan, sikap dan
perbuatan manusia mukalaf, oleh karena itu setiap mukalaf wajib merujuk dan
mempedomani petunjuk-petunjuk-Nya dalam setiap tidak-tanduk mereka. Maka
ajaran Islam memiliki kesamaan dengan syari‘ah yang selalu didatangi untuk
menyambung hidup. Selain itu juga terdapat kata syari’ yang berarti jalan
besar28. Dalam lingkup pengertian ini syari‘ah Islam merupakan jalan hidup yang

harus diikuti oleh setiap muslim.

Secara terminologi, dipahami dari Umar al-Asyqar, terdapat pergeseran
batasan istilah syari‘ah generasi awal. Menurutnya, pada periode awal-awal
penggunaan istilah syari‘ah mencakup seluruh aspek ajaran agama berupa
akidah, hukum, dan adab. Sedangkan dalam peristilahan muta akhirin, cakupan
syari‘ah terbatas pada aspek hukum amaliah, yaitu bahwa syariat adalah hukum-
hukum yang diturunkan oleh Allah, sedangkan Fikih adalah pemahaman mukalaf
tentang hukum-hukum dimaksud.?® Di antara definisi muta akhirin ialah yang

dikemukakan oleh Mahmid Syaltut berikut:

Seld) S gl g o bl e 1 PEG adl ol g 2l
) m.a\)zj Al m.a\)c Sk r.@.uwﬂj b sl [Bahwa syariat ialah nama

untuk sistem dan hukum-hukum yang disyariatkan Allah atau yang disyariatkan
kaidah-kaidah pokoknya, dan Dia bebankan kepada para muslimin agar mereka
membawakan diri mereka mematuhi sistem dan hukum-hukum tersebut dalam
hubungan mereka dengan Allah dan dalam hubungan mereka dengan
manusia.]3?

Z’Manzur, Lisan, jilid VIL h. 86.

28Muhammad bin Abi Bakr al-Raazi, Mukhtar al-Sihhah (Kairo: Dar al-Hadis, 2003),
h. 190.

29Umar Sulayman al-Asyqar, Tarikh al-Figh al-Islamiy (t.t.p: Dar an-Nafa'is, t.t.), h. 16.

30 Mahmud Syaltut, Al-Islam: ‘Aqidah wa Syari‘ah, cet. XVIII (Kairo: Dar asy-Syuriq,
1421H/2001M), h. 73.



Lebih lanjut menurut Syaltit sistem dan hukum yang mengatur
hubungan muslim dengan Allah disebut ibadah, sedangkan yang mengatur
hubungannya dengan sesama manusia disebut muamalah. Ruang lingkup
syari‘ah ini kemudian direduksi oleh Ibnu ‘Asyir; menurutnya ruang lingkup
syari‘ah terbatas pada hukum-hukum yang mengatur hubungan sesama mukalaf,
sedangkan ibadah menurutnya lebih tepat disebut dengan diyanah.3! Hanya saja
pemikiran Ibnu ‘Asyur ini terlihat tidak berkembang, bahkan ia sendiri terlihat
tidak konsisten dalam hal ini, sebagaimana yang akan dijelaskan kemudian pada

bab ketiga dalam tesis ini.

Istilah syari’ah telah diserap ke dalam Bahasa Indonesia menjadi syariat
yang pengertiannya merujuk kepada definisi yang dikemukakan oleh Syaltat.
Dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia, syariat ialah: hukum agama yang
menetapkan peraturan hidup manusia, hubungan manusia dengan Allah Swt,
hubungan manusia dengan manusia dan alam sekitar berdasarkan Alquran dan

Hadis.32

Berdasarkan uraian pengertian masing-masing unsur kata majemuk di
atas dapat disimpulkan bahwa magqgasid asy-syari‘ah ialah tujuan-tujuan yang
hendak diwujudkan dalam interaksi dan hubungan manusia dengan Allah dan

dengan sesama makhluk melalui hukum-hukum yang diturunkan oleh Allah 4.

c. Pengertian Maqasid asy-Syari‘ah

Pengertian maqasid asy-syari‘ah secara tegas tidak ditemukan dalam
kitab-kitab Usul Fikih qudama’ termasuk asy-Syatibiy, syekh al-magqasid.
Menurut ar-Raysuniy, hal tersebut -besar kemungkinan -karena magqasid asy-
syari‘ah dalam pandangan mereka adalah sesuatu yang sudah jelas adanya;
mendefinisikan maqasid asy-syari‘ah berarti mengidentifikasi sesuatu yang telah
dikenal. Definisi maqasid asy-syari‘ah baru ditemukan dalam kitab-kitab usul

fikih modern, tetapi Bin ‘Asyir pun hanya memberikan batasan untuk magqasid

31 ‘Asyur, Magqdsid, h. 175.
32 Sugono, Kamus, h. 1368.
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asy-syari‘ah al-‘amah dan magqasid asy-syari‘ah al-khassah. Menurutnya maqasid

asy-syari‘ah al-‘amah ialah:

Y ot e 20 Ul 3 plall ol S0, U
. AxJJ\ TKJ oy u’u &_, G oo [Magadsid asy-syari ah ialah tujuan-tujuan

dan hikmah-hikmah yang terbaca sebagai yang diinginkan Allah dalam
penetapan seluruh atau sebagian besar hukum syariat, tidak hanya pada jenis
tertentu hukum syariat saja].33

Sedangkan tentang magqasid asy-syari‘ah yang Kkhusus pada hukum-hukum

muamalat, Bin ‘Asyir menulis,

odbas L Jf ¢ Zaldl W) aolie gid glall sl Sl (2,
oo b el b Jlal Aol blas 3 an 350 ¥ § ¢ A0l b 8 il
b Jbly ser IVl e ol A e Yia) L) r@;hm Juas [Yaitu tata

cara yang diinginkan oleh Allah demi tercapainya tujuan-tujuan manusia yang
bermanfaat, atau untuk menjaga kemaslahatan umum dalam aktivitas individual,
supaya usaha pencapaian kemasalahatan khusus tidak mengorbankan
kemasalahatan umum yang dapat timbul, baik, karena faktor kelalaian atau
karena memperturutkan ego dan hasrat yang menyimpang].34

‘Allal al-Fasiy35 (1328-1394H/1910-1974M)3¢ membakukan definisi magqasid
asy-syari‘ah sebagai . 2K&1 o §> UKA& @u\ g2, 6"\3\ )\jwi})\j Lo &
[Tujuan dari syariat, dan makna-makna tersembunyi yang dijadikan oleh asy-
Syari’ pada setiap hukum-hukum syariat].3”

Abu Zahrah menyebut magqasid asy-syari‘ah sebagai maqasid al-ahkam, tetapi

tidak memberikan batasan tertentu. Sedangkan menurut Wahbah az-Zuhailiy,

33 ‘Asyir, Maqdsid, h. 251.

34 [bid, h. 415.

35 ‘Allal al-Fasiy termasuk yang pertama-tama membahas magqadsid asy-syari’ah
selain Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyiir di abad keempat belas Hijriyah atau abad kedua puluh
Masehi. Dia menulis kitabnya Maqdsid asy-Syart’ah al-Islamiyah wa Makarimuhd dan tertulis
tahun 1963 di akhir mukadimahnya -bandingkan dengan kitab Bin ‘Asyiir cetakan pertama,
tahun 1946), - namun demikian sebagian besar kandungan kitab tersebut tidak
berhubungan dengan magasid asy-syari’ah dalam perspektif hukum. (Lihat: al-Yibiy,
Magasid, h. 71)

36 http://ar.wikipedia.org/wiki/ oLl _JMe

37 ‘Allal al-Fasiy, Maqdsid asy-Syari’ah al-Islimiyah wa Makdrimuhd (t.t.p. Dar al-Garb
al-Islamiy, cet. 5, 1995), h. 7.
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ol clgalane ST ol a3 5 all dogolll ey Gl (2 day all aolis
LG o §>- UKJ““ @L.J\ g2, d\ﬂ\ )\f;})\j day | o &\l R [Magqasid asy-

syariah ialah makna-makna dan tujuan-tujuan agama yang terpantau dalam
seluruh atau sebagai besar hukum-hukumnya; atau tujuan dari syariat dan
makna-makna tersembunyi yang dijadikan asy-Syari’ (Allah) dalam setiap
hukum syariat].38

Berpijak kepada batasan yang diberikan oleh Bin ‘Asyiur dan al-Fasiy, Ahmad ar-

Raysiiniy menyimpulkan bahwa magqasid asy-syari‘ah atau maqasid asy-syari’,

atau al-maqasid asy-syar’iyah ialah ” dodal \Gas J;Y day 2| Gy Jl L)
.3\,;5\ [Tujuan-tujuan yang hendak direalisasikan sebagai alasan diturunkannya

syariat, demi kemaslahatan para hamba].”3°

Dari beberapa definisi yang dikemukakan para ulama di atas dapat
dikatakan bahwa magqasid asy-syari‘ah ialah: makna-makna dan hikmah-hikmah
yang dipahami dari hukum dan proses pembentukan hukum syariat, berupa

maslahat yang menjadi alasan diturunkannya syariat oleh Allah 4.

2. Muhammad at-Tahir bin ‘Asyir

Pada abad kesembilan belas dan kedua puluh, di dunia Islam, khususnya
Tunisia, ada dua sosok ulama berpengaruh yang populer dengan nama

Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyir.

Yang pertama ialah: Muhammad at-Tahir bin Muhammad asy-Syaziliy bin
Abdul Qadir bin Muhammad bin ‘Asyir, salah seorang ulama besar Tunisia pada
masa al-Bay Muhammad as-Sadiq Pasya. Dia diangkat menjadi Waliy al-Qada’
(Hakim Agung) pada tahun 1267H, sepuluh tahun kemudian menjadi Mufti, dan
terakhir menjabat sebagai Naqib al-Asyraf4’ Wafat di Tunisia tahun

1248H/1868M dengan mewariskan sejumlah karya, di antaranya: Syifa" al-Qalb

38 Wahbah az-Zuhailiy, Usil al-Figh al-Islamiy (Damaskus: Dar al-Fikr, 1406H/
1986M) jilid. 11, h. 1017.

39 Ar-Raistniy, Nazariyah, h. 8.

40 Nagqib al-Asyrafialah jabatan resmi kepemimpinan bagi orang-orang yang diyakini
sebagai keturunan putra-putra Fatimah putri Rasulullah #. Lihat: Mustafa Abdul Karim al-
Khatib, Mu’jam al-Mustalahat wa al-Alqab at-Tarikhiyyah (Beirut: Mu'assasah ar-Risalah,
1416H/1996), h. 425, 31.
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al-Jarth syarh al-Burdah; Hadiyah al-Arib hasyiyah al-Qatr li ibni Hisyam (ilmu
Nahu), dan al-Gais al-Ifrigiy.*!

Sosok kedua, dan yang dimaksud dalam penelitian ini, Muhammad at-
Tahir bin Muhammad bin Muhammad at-Tahir bin ‘Asyir, ulama mujtahid,
mufasir, ahli Hadis, pakar sosiologi, tokoh pembaharu pendidikan Islam, ahli
bahasa, sastrawan, kritikus sastra,*? juga menguasai Usul Fikih, Filsafat dan ilmu
kedokteran.#3 Lahir tahun 1296H/1879M, meninggal tahun 1393H/1973M.
Pernah menjabat sebagai Ketua Mufti (syekh al-Islam) mazhab Maliki di Tunisia,
memimpin Universitas Zaitinah dan seluruh cabangnya di Tunisia, dan menjadi
anggota pada Lembaga Bahasa Arab di Damaskus dan di Kairo. Karya-karyanya
antara lain ialah: Usul an-Nizam al-Ijtima’iy (sosiologi), Maqasid asy-Syari‘ah al-
Islamiyah (Usul Fikih), at-Tahrir wa at-Tanwir (Tafsir), al-Waqfu wa Asaruh fi al-
Islam (Fikih), Usul al-Insya’ wa al-Khitabah, Mijiz al-Balagah (Kesusastraan), dan

berbagai tulisan di sejumlah majalah.**

F. Kajian Terdahulu

Kajian dan karya tulis tentang magqasid asy-syari‘ah yang senyap dalam
kurun waktu lima abad sepeninggal asy-Syatibiy kembali bergaung setelah
Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyir mengemukakan gagasannya. Maqdsid asy-
Syari‘ah al-Islamiyah karya Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyur diterbitkan pertama
kali pada tahun 1366H/1946M. Tahun 1988 buku ini diterbitkan untuk ketiga
kalinya, tetapi menurut Muhammad Tahir al-Misawiy, seorang akademisi di
[slamic International University Malaysia,*> ketiga edisi tersebut memuat banyak
kelemahan, seperti kesalahan penulisan kata, kalimat, dan referensi, sehingga
memotivasinya untuk menahkik kitab tersebut. Selain melakukan tahkik, al-
Misawiy juga menambahkan satu bab pengantar “asy-Syaikh Muhammad at-
Tahir Bin ‘Asyir wa al-Masyri’ allati lam yaktamil,” tentang kontribusi Ibnu

‘Asyiir sebagai pembaharu dunia pendidikan Islam modern tanpa menulis

41 Az-Zirkliy, al-A’lam, jilid VI, h. 173.

42 Al-Galiy, Syaikh al-Jami’, h. 35, 249.

43 Al-Maisawiy, h. 16-17.

44 Az-Zirkliy, Al-A’lam, j.V1, h. 174.

45 Lihat: http://vb.tafsir.net/tafsir4473/, diunduh: 01 September 2013, 22.30.
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banyak tentang biografi dan latar belakang sosial budayanya. Terkait konsep
magqasid asy-syari‘ah, al-Misawiy mengatakan, “Jika asy-Syatibiy dinobatkan
sebagai salah seorang hujah syariah, dan panji maqasid asy-syari‘ah bahkan
sebagai guru pertama secara peletak sistematik ilmiahnya, maka dapat
dipastikan Ibnu ‘Asyur adalah panji dan guru keduanya.”4¢ Ibnu ‘Asyur dalam
pandangan al-Misawiy tidak hanya memberikan tambahan komentar atau
contoh-contoh aplikasinya, tetapi juga mengembangkan, memberikan
pembaharuan, dan melakukan rekonstruksi teori yang sudah ada sebelumnya.
Ini berbeda dengan kebanyakan karya-karya tulis tentang maqasid asy-syari‘ah
pada masa ini yang hanya menghimpun dan menukil pendapat-pendapat ulama

lain, atau menyusun kronologi dan sejarah magqasid asy-syari‘ah.*’

Menurut Ismail al-Hasaniy, dalam Nazariyah al-Magasid ‘inda al-Imam
Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyur, logika maqasid memiliki determinasi yang tinggi
dalam metodologi yang tergolong Usul Fikih. Bin ‘Asylir dengan pemikiran
magqasid-nya melakukan upaya yang metodologis untuk menyusun teori tentang
cara Kerja logika maqasid dalam ranah tersebut. Dalam perspektif ini, gagasan
Bin ‘Asyur dapat dipandang sebagai pendalaman terhadap suatu kajian khusus
Usul Fikih yang telah dimulai sebelumnya oleh para ahli magasid asy-syari‘ah
dari kalangan ulama usul fikih, terutama Imam asy-Syatibiy. Kontribusi Bin
‘Asylir merupakan suatu upaya yang istimewa dalam peletakan pondasi
pemberdayaan magqgasid sebagai yang memiliki pengaruh dominan dalam
metodologi yang bersifat usul fikih, karena syariat mustahil dapat bersepadan
dengan perkembangan dan kemajuan zaman jika logika magqasid tidak memiliki
determinasi yang tinggi dalam metodologi yang bersifat usul fikih itu. Teori
magqasid asy-syari‘ah dengan segala syarat dan aturan-aturannya dapat dipahami
dengan merumuskan magqasid asy-syari‘ah dari konteks suatu perintah syariat,
dari hukum, dan dari kedudukan suatu hukum -dalam artian sebagai sarana
atau tujuankah ia. -Dalam hal ini, menurutnya, konsep Bin ‘Asytr berkontribusi
pada dua level: yang pertama pada level metodologi perumusan magqasid asy-

syari‘ah, dan yang kedua pada level sikap filosofis terhadap konsep-konsep dasar

46 Al-Maisawiy, asy-Syaikh Muhammad, h. 139.
47 [bid, h. 140.
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logika tasyri’, seperti fitrah, maslahat, dan ilat hukum. Masih menurut al-Hasaniy,
konsep magqasid asy-syari‘ah Bin ‘Asyir memfungsikan anasir-anasir teori
magqasid asy-syari‘ah secara aktif sehingga dapat menjadi acuan dalam
melakukan analisis yang mendalam terhadap konsep-konsep maqasid tokoh-

tokoh sebelum Bin ‘Asyur.48

Balqasim al-Galiy dalam Syaikh al-Jami’ al-A’zam Muhammad at-Tahir ibn
‘Asyiir: Hayatuh wa Asaruh, mengupas biografi Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyur
dan berbagai kontribusinya terhadap dunia Islam. Di bidang kajian magqasid asy-
syari‘ah sumbangsih Bin ‘Asyir yang signifikan® menjadikan eksistensinya
sebagai tokoh magqadsid terpenting di era modern tidak terbantahkan.>® Lebih
jauh Balgasim juga mendukung ide magqasid asy-syari‘ah sebagai disiplin ilmu

tersendiri.

Ketokohan Bin ‘Asyur dalam bidang magqdsid dapat dirasakan dari
penyebutan namanya dalam Kkitab-kitab bertema maqasid yang ditulis
belakangan ini, namun demikian menurut al-Misawiy, apresiasi terhadap
kontribusinya secara umum terhadap dunia akademis Islam maupun terkait
teori magqasid asy-syari‘ah masih minim, bahkan ada pula yang sampai
mengingkari.>® Menurut Allal al-Fasiy dalam Magqasid asy-Syari‘ah al-Islamiyah
wa Makarimuha tokoh-tokoh yang secara silih berganti menghasilkan tulisan
tentang magqasid asy-syari‘ah belumlah melampaui batas yang dirintis oleh Abu
Ishak asy-Syatibiy dalam kitabnya al-Muwafaqat atau masih jauh tertinggal dari
itu, bahkan -menurutnya -sebagian mereka telah keluar dari tema dengan
mencoba merumuskan ilat hukum masalah-masalah fikih yang parsial karena
memahami maqasid secara literal.52 Meskipun al-Fasiy tidak menyebutkan nama
tokoh-tokoh yang dimaksud, tetapi al-Misawiy menyimpulkan bahwa yang

menjadi sasaran kritikan al-Fasiy ialah Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyir, karena

48 Ismail al-Hasaniy, Nazariyah al-Magqasid ‘inda al-Imam Muhammad at-Tahir ibn
‘Asyir (Virginia: The International Institute of Islamic Thought, 1415H/1995M), h. 439-440.

49 a]-Galiy, Syaikh al-Jami’, h. 129-130.

50 Jbid, h. 250.

51 Al-Misawiy, Asy-Syaikh, h. 146.

52 ‘Allal al-Fasiy, Magqasid asy-Syari’ah al-Islamiyah wa Makarimuha (t.t.p.: Dar al-
Magrib al-Islamiy, cet. 5, 1993), h. 5.
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pasca Muwadfaqat asy-Syatibiy sampai buku al-Fasi ditulis tidak ada karya tulis
yang mengulas maqasid asy-syari‘ah selain Magqgasid asy-Syari‘ah-nya Bin
‘Asyiir.53 Al-Misawi secara nyata menyesalkan pandangan al- al-Fasiy; sebaliknya
menurutnya, kritikan al-Fasiy lebih tepat jika dijadikan autokritik terhadap
pemikiran dan karyanya sendiri. Al-Misawiy tidak sendirian dalam hal ini;
Muhammad Sa’ad al-Yiubiy adalah salah seorang yang satu pandangan

dengannya.>*

Abdul ‘Aziz Abdurrahman dalam Ilmu Magqasid asy-Syari’ memuji kitab
Magqasid Bin ‘Asyur sebagai yang memberi faidah yang penting, dan memberi
kontribusi nyata berupa pokok-pokok bahasan Magasid at-Tasyri’ al-‘Ammah
(Tujuan Universal Syariat) dan Magqgasid at-Tasyri’ al-Khassah (Tujuan Parsial
Syariat). Di sisi lain dia memberikan kritikan bahwa kitab tersebut pada
hakikatnya adalah kumpulan catatan penulis tentang kesimpulan yang dipetik
dari referensi-refensi dan pengamatan penulis tentang magqasid. Menurutnya,
Bin ‘Asyur tidak terlihat berupaya meneliti masalah secara ilmiah dan
komprehensif dengan merujuk dan menuliskan referensi-referensinya, tidak
mengikuti kaidah penulisan karya ilmiah yang sangat berbeda dengan gaya
bahasa verbal yang terlihat di beberapa bagian tulisan Ibnu ‘Asyir. Meskipun
Abdul Aziz menghasilkan karya dengan titel /Imu Maqasid asy-Syari™*, tetapi dia

berpandangan magqasid asy-syari‘ah cukuplah sebagai bahagian dari Usul Fikih.>¢

Ahmad ar-Raisuniy dalam Nazariyah al-Maqasid asy-Syatibiy terkesan
menyederhanakan kontribusi Ibnu ‘Asytr sebagai sekedar memberikan beberapa
catatan dan contoh-contoh baru.>” Apakah magqasid asy-syari‘ah perlu dijadikan
sebagai disiplin ilmu mandiri atau tetap menjadi bagian dari Usul Fikih yang
telah ada, menurutnya bukanlah suatu yang substansial jika telah disepakati

bahwa memberikan tempat yang lebih luas bagi maqasid asy-syari‘ah adalah

53 Al-Misawiy, Asy-Syaikh Muhammad, h. 44-47.

54 Lihat: al-Yubiy, Maqgasid, h. 71-72.

55 Abdul ‘Aziz Bin Abdurrahman Bin Ali Bin Rabi’ah, ‘1lmu Magqasid asy-Syari’ (Riadh:
Maktabah al-Malik al-Wataniyah, 1423H/2002M), h. 71-73.

56 [bid, h. 41.

57 Ar-Raistniy, Nazariyah, h. 355.
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suatu kemestian.>® Peneliti pemikiran asy-Syatibiy yang lain, Muhammad
Abdulhadi Fa'tr, telihat tidak satu pandangan dengan ar-Raistiniy, ia justru
mengedepankan pendapat-pendapat Ibnu ‘Asyiir sebagai pembanding pendapat
asy-Syatibiy dalam beberapa masalah dengan lebih cenderung kepada pendapat

Ibnu ‘Asyur.59

G. Metode Penelitian

Metode adalah cara kerja yang bersistem untuk memudahkan
pelaksanaan suatu kegiatan guna mencapai tujuan yang ditentukan.® Sedangkan
sistem ialah perangkat unsur yang secara teratur saling berkaitan sehingga
membentuk suatu totalitas.t! Jadi dapat dikatakan bahwa metode penelitian
ialah cara kerja yang memiliki perangkat unsur yang secara teratur saling
berkaitan sehingga membentuk suatu totalitas, untuk memudahkan pelaksanaan

suatu kegiatan penelitian guna mencapai hasil yang diharapkan.

Cara kerja suatu penelitian, pertama ditentukan oleh jenis dan sifat
penelitian. Dari jenis dan sifat penelitian dapat ditentukan jenis sumber atau
data penelitian yang dibutuhkan. Sumber-sumber atau data penelitian yang telah
ada kemudian diolah dan dianalisa sesuai dengan kaidah yang berlaku pada

masing-masing jenis penelitian dan jenis sumber atau data penelitian.

1. Jenis Dan Sifat Penelitian

[Imu hukum mempunyai karakteristik sebagai ilmu yang bersifat
preskriptif dan terapan® bukan deskriptif sebagaimana ilmu pengetahuan
empiris. Oleh karena itu, menurut Peter Mahmud Marzuki, dikotomi penelitian

hukum menjadi penelitian hukum normatif dan penelitian hukum empiris tidak

58 Ar-Raistniy, Nazariyah, h. 407-408.

59 Lihat: Muhammad Abdulhadi Fa'tr, al-Magqasid inda al-Imam asy-Syatibiy: Dirasah
Usuliyah Fighiyah, (Seda: Basyuniy li-at-Tiba’ah, 1427H/2006M), jilid I, h. 254, 321, jilid II,
hlm 186.

60 Sugono, Kamus, h. 952.

61]bid.

62Peter Mahmud Marzuki, Penelitian Hukum, (Jakarta: Kencana Prenada Media
Group, cet. 4,2008), h. 22.
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tepat dan tidak memiliki pijakan.®® Lebih lanjut tentang kekhususan penelitian
ilmu hukum, Peter Mahmud mengatakan,

Dapat dikemukakan bahwa penelitian hukum adalah suatu proses untuk
menemukan aturan hukum, prinsip-prinsip hukum, maupun doktrin-doktrin
hukum guna menjawab isu hukum yang dihadapi. Hal ini sesuai dengan karakter
preskriptif ilmu hukum. Berbeda dengan penelitian yang dilakukan di dalam
keilmuan yang bersifat deskriptif yang menguji kebenaran ada tidaknya suatu
fakta disebabkan oleh suatu faktor tertentu, penelitian hukum dilakukan untuk
menghasilkan argumentasi, teori atau konsep baru sebagai preskripsi dalam
menyelesaikan masalah yang dihadapi.®*

Dengan demikian dapat dikatakan bahwa ditinjau dari konsentrasi bidang yang

diteliti, penelitian ini termasuk penelitian doktrin hukum.

Adapun dari sudut pandang internal keilmuan Islam kajian khusus
tentang hukum dapat diklasifikasikan menjadi: usul fikih, fikih, gawa’id fikih.
Usul fikih merupakan metodologi istinbat hukum dari dalil-dalilnya;®> Fikih
membahas hukum-hukum perbuatan manusia yang mencakup peribadatan dan
berbagai interaksi atau muamalah keseharian mereka;®® Qawa’id fikih ialah
reduksionisme hukum dengan menginduksi hukum-hukum parsial pada
berbagai kasus menjadi postulat hukum pada kasus-kasus serumpun. Ditinjau

dari substansinya penelitian ini termasuk kajian usul fikih.

Doktrin hukum ialah pendapat seorang atau beberapa orang sarjana yang
terkenal dalam bidang hukum.®?” Untuk memahami pemikiran seorang tokoh
secara masif dan komprehensif, dibutuhkan pemahaman yang baik tentang jati
diri dan latar belakang tokoh dimaksud. Oleh karena itu penelitian ini disertai
dengan studi biografis Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyur. Penelitan biografis yaitu

penelitian terhadap seorang tokoh dalam hubungannya dengan masyarakat,

63Faisar Ananda Arfa, Metodologi Penelitian Hukum Islam (Bandung: Ciptapustaka
Media Perintis, 2010), h. 52, 69.

64]pid. h. 35.

65Muhammad Abu Zahrah, Usiil al-Figh (t.t.p.: Dar al-Fikr al-‘Arabiy, t.t.) h. 9.

66Al-Asyqar, Tarikh, h. 14.

67http://hukumzone.blogspot.com/2011/12/doktrin-dan-yurisprudensi-sebagai.
html, diunduh tanggal: 18 September 2013, pukul 1.20.
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sifat-sifat, watak, pengaruh pemikiran dan idenya, serta pembentukan watak

tokoh tersebut selama hayatnya.é8

2. Sumber Penelitian

Oleh karena ilmu hukum bersifat perskriptif, dalam penelitian hukum
tidak diperlukan adanya hipotesis. Dengan tidak adanya hipotesis maka di
dalam penelitian hukum juga tidak dikenal istilah data, demikian pula istilah
analisis data kualitatif dan kuantitatif bukan merupakan istilah yang lazim di
dalam penelitian hukum.®® Yang diperlukan dalam penelitian hukum, yang
bertujuan untuk memecahkan isu hukum dan memberikan preskripsi mengenai
apa yang seyogianya ialah sumber-sumber penelitian. Sumber-sumber
penelitian hukum dapat berupa bahan-bahan hukum primer dan bahan-bahan
hukum skunder. Bahan hukum primer ialah bahan hukum yang telah memiliki

otoritas, dan yang selain itu adalah bahan hukum sekunder.”?

Sumber-sumber penelitian dalam penelitian pemikiran magqasid syari’ah

Ibnu ‘Asyur ini dapat dikelompokkan sebagai berikut:

a. Kitab Magqasid asy-Syari‘ah al-Islamiyah karya Muhammad at-Tahir
Bin ‘Asyur dan buku-bukunya yang lain yang berbicara tentang
magqasid asy-syari‘ah sebagai objek kajian.

b. Bahan-bahan hukum primer, yaitu: Alquran dan kitab-kitab induk
Hadis.

c. Bahan-bahan hukum sekunder, yaitu kitab-kitab usul fikih, kitab-
kitab fikih, Qawa’id Fighiyah, serta karya-karya tulis yang bertemakan
hukum Islam.

d. Sumber-sumber pendukung lainnya, berupa: buku-buku sejrah dan
biografi terkait Ibnu ‘Asyur, ensiklopedi, kamus-kamus, buku-buku

metode penelitian dan penulisan laporan penelitian, dan tata bahasa.

68Syahrin Harahap, Metodologi Studi dan Penelitian [Imu-ilmu Ushuluddin (Jakarta:
Raja Grafindo Persada, 2002) h. 52-53.

69Marzuki, Penelitian, h. 36.

70]bid, h. 141.
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3. Langkah-Langkah Penelitian

Langkah-langkah penelitian ini mempedomani langkah-langkah
penelitian hukum. Tentang ini Peter Mahmud mengatakan,

Dalam melakukan penelitian hukum, dilakukan langkah-langkah: (1)
mengidentifikasi fakta hukum dan mengeliminir hal-hal yang tidak relevan
untuk menetapkan isu hukum yang hendak dipecahkan; (2) pengumpulan
bahan-bahan hukum primer dan sekunder, dan bahan-bahan non hukum
sekiranya dipandang mempunyai relevansi; (3) melakukan telaah atas isu
hukum yang diajukan berdasarkan bahan-bahan yang telah dikumpulkan; (4)
menarik kesimpulan dalam bentuk argumentasi yang menjawab isu hukun; dan
(5) memberikan preskripsi berdasarkan argumentasi yang telah dibangun dalam
kesimpulan.”

Isu hukum dalam penelitian ini ialah konsep Muhammad at-Tahir Bin
‘Asylr tentang magqasid asy-syari‘ah. Sebagai sumber-sumber penelitian
dikumpulkan bahan-bahan hukum primer -yaitu: Alquran dan kitab-kitab induk
Hadis -maupun bahan hukum skunder -yaitu: kitab-kitab dan karya tulis yang
bertemakan usul fikih, fikih, dan qawa’id fikih. Demikian juga bahan-bahan non
hukum yang dipandang relevan dengan penelitian ini. Analisis terhadap konsep
Ibnu ‘Asyur tentang magqdsid asy-syari‘ah dilakukan dengan pendekatan usul
fikih perbandingan. Kesimpulan ditarik setelah Konsep magqasid asy-syari‘ah
Ibnu ‘Asyiir -sebagaimana yang terpapar dalam kitab Maqasid asy-Syari‘ah al-
Islaiyah -dideskripsikan secara utuh, kemudian validitasnya sebagai bagian dari
asas hukum sebagaimana yang diinginkan Alquran dan Hadis Nabi # dianalisis
dengan pendekatan tafsir dan usul fikih, dan dikomparasikan dengan pendapat
tokoh-tokoh lain tentang magqasid asy-Syatibiy-syari‘ah, baik yang sebelum atau
sesudahnya. Kajian-kajian terdahulu tentang teori Ibnu ‘Asytr pun dijadikan

sebagai pengayaan dan perbandingan dalam penarikan kesimpulan.

H. Sistematik Pembahasan

Penelitian ini terdiri atas dua pengkajian utama yaitu: Pertama, studi
tokoh (biografi) Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyir; Kedua, studi analisis terhadap

konsep magqasid asy-syari‘ah Ibnu ‘Asyqr.

7I1Marzuki, Penelitian, h. 171.
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Sistematisasi penulisan tesis ini sebagai laporan hasil penelitian

dimaksud ialah sebagai berikut:

Bab pertama, yaitu pendahuluan; memuat latar belakang masalah,
rumusan masalah, tujuan dan manfaat penelitian, penjelasan kata kunci, kajian

terdahulu, metode penelitian, dan sistematik pembahasan.

Bab kedua, pengenalan tokoh. Pada bagian ini Muhammad at-Tahir Bin
‘Asyir diperkenalkan latar belakang internalnya, yang mencakup antara lain:
latar belakang kehidupan, pendidikan, pengaruh yang diterimanya, relasinya
dengan tokoh-tokoh, segala pengalaman yang membentuk pandangannya, serta
perkembangan pemikirannnya; Di samping latar belakang internal, Bin ‘Asyur
juga diperkenalkan dari sudut pandang eksternal, yakni kondisi dan situasi
zaman yang dialaminya, dengan sosio-ekonomi, politik, budaya, sastra dan

falsafahnya. Hal ini penting mengingat seorang tokoh adalah anak zamannya.”?

Bab Kketiga: deskripsi tentang analisis konsep magqasid asy-syari‘ah Ibnu
‘Asyur. Pada bab ini dibahas pemikiran Ibnu ‘Asyir tentang konsep umum

magqasid asy-syari‘ah dan hubungannya dengan pembinaan hukum syariat.

Bab keempat, Maqasid asy-Syari‘ah al-‘Ammah. Pada bab ini dibahas
pemikiran Ibnu ‘Asyir tentang magqasid asy-syari‘ah yang bersifat umum yaitu
yang magqasid yang terdapat pada seluruh atau sebagian besar hukum-hukum

Syariat.

Bab Kelima, Maqasid asy-Syari‘ah al-Khassah. Dalam bab ini dibahas
pemikiran Ibnu ‘Asyir tentang magqasid asy-syari‘ah khusus pada masing-masing
rumpun hukum muamalah yang meliputi: hukum perkeluargaan, hukum
perniagaan, hukum ketenagakerjaan, hukum tabarru‘at, hukum peradilan, dan

sanksi pidana.

Bab Keenam, Penutup, yang berisi kesimpulan dan saran.

72 Harahap, Metodologi. h. 64



BAB II
BIOGRAFI MUHAMMAD AT-TAHIR BIN ‘ASYUR

A. Latar Belakang Sosiokultural

Tunisia, negara kelahiran Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyir merupakan
negara Arab Muslim di Afrika Utara, terletak di pesisir Laut Tengah berbatasan
dengan Aljazair di sebelah barat, dan Libyadi selatan dan timur. Di antara
negara-negara yang terletak di gugusan Pegunungan Atlas, Tunisia termasuk
yang paling timur dan terkecil. 40% wilayahnya berupa padang pasir sahara,
sisanya tanah subur.! Lebih dari separo luasnya merupakan dataran rendah
(200 meter di atas permukaan laut), dengan ketinggian rata-rata 300 meter di
atas permukaan laut. Bandingkan dengan Maroko yang memiliki ketinggian rata-
rata 800 m, dan tetangganya Aljazair dengan ketinggian rata-rata 900 m.?
Tunisia memiliki letak strategis karena berada di pesisir Laut Mediterania yang

menjadi titik temu tiga benua: Asia, Afrika, dan Eropa.

Etnis pertama yang dikenal mendiami Tunisia ialah bangsa Barbar,
diperkirakan telah mendiami pedalaman Afrika Utara semenjak zaman Batu Tua.
Mereka diduga berasal dari Kaukasia Utara. Orang Punisia, sebutan untuk
bangsa Venesia yang datang dari daerah pesisir Asia Kecil (sekarang Libanon)
merupakan masyarakat sejarah pertama yang bermigrasi ke sana (1100 SM).
Mereka membawa peradaban zaman logam yang lebih maju daripada peradaban
Barbar yang saat itu masih berupa peradaban batu muda. Orang-orang Punisia
itu membaur dengan masyarakat setempat membangun peradaban pesisir yang
direpresentasikan oleh kerajaan Kortago (814 - 149 SM) di pesisir laut Tengah
(Mediterania). Berikutnya orang-orang Romawi bermigrasi ke sana setelah

menghancurkan Kortago pada tahun 146 SM. Mereka juga memasukkan orang-

L http://id.wikipedia.org/wiki/Tunisia, diunduh tanggal 07 Oktober 2013, pukul
17:11.

2 Muhammad al-Hadi asy-Syarif, Tartkh Tinus: Ma Yajibu an Tu'raf ‘an Tarikh
Tiinus min ‘Usiir ma Qabla at-Tarikh ila al-Istiglal (t.t.p.: Dar as-Siras li an-Nasyr, 1993,
cet. 3) h. 9.
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orang Negro. Selain Romawi, orang-orang Vandal dari Jerman merupakan etnis
Eropa lain yang pernah menguasai dan mendiami pesisir Tunisia. Etnis lain yang
menjadi unsur masyarakat Tunisia ialah Bangsa Arab yang melakukan dua
gelombang besar migrasi ke sana. Yang pertama pada masa awal penyebaran
Islam, kemudian pada abad ke-11M yang lebih besar daripada gelombang
pertama. Selain itu pada saat runtuhnya kejayaan Islam di Andalusia sejumlah
besar etnis Arab dan muslim lainnya pun hijrah ke Tunisia dari daratan
Spanyol.? Saat ini sebagian besar (98%) penduduk Tunisia hanya
mengidentifikasi diri mereka sebagai orang Arab, dan sebagian kecil (1%)
mengaku sebagai ras murni Barbar, penduduk kawasan yang terletak di gunung
Dahar dan di pulau Djerba. Semenjak akhir abad ke-19 dan setelah Perang Dunia
II, Tunisia adalah rumah bagi sejumlah besar populasi Perancis dan Italia;
tercatat ada 255.000 orang Eropa pada tahun 1956. Tetapi hampir semua
mereka bersama pemukim Yahudi pergi setelah Tunisia merdeka. Pada tahun
1948 penduduk Yahudi berjumlah sekitar 105.000 jiwa,* tetapi pasca

kemerdekaan tinggal 8.000 jiwa saja.®

Mayoritas (97%) penduduk Tunisia memeluk agama Islam, hampir
semua mereka menganut paham Sunni, kecuali segelintir penduduk pulau Jerba
penganut paham Khawarij Ibadiyah. Mazhab fikih yang tersebar ialah Mazhab
Maliki serta sebagian kecil mengikuti Mazhab Hanafi, oleh karena itu Tunisia
tidak rentan terhadap konflik sektarian sebagaimana yang terjadi di berbagai
negara lain. Kristen, terutama Katolik, menjadi agama kedua. Pemeluk Kristen
Katolik datang belakangan, saat melemahnya kondisi umat Islam di akhir abad
ke-19. Mereka, yang mendiami wilayah pesisir Barat Tunisia, adalah pendatang
dari Prancis, Italia, Malta, Inggris, dan Skandinavia. Meskipun tetap minoritas,
populasi mereka pernah meningkat dengan cepat pada masa kolonial Prancis,

karena mendapatkan berbagai keistimewaan dan berpihak kepada penguasa

3 Yusri al-Jauhariy, Syamal Ifriqiyah, (Iskandariah: al-Hay'ah al-Misriyah al-
‘Amah li al-Kitab, cet. 6, 1980), h. 169-173.

4 http://en.wikipedia.org/wiki/Tunisia, diunduh tanggal 10 Februari 2014
pukul 12.10.

5 Mahmid Syakir, at-Tdrikh al-Islamiy: at-Tarikh al-Mu’asir Bilad al-Magrib
(Beirut: al-Maktab al-Islamiy, cet.2, 1417H/1996M) h. 202
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kolonial. Oleh karenanya setelah kemerdekaan Tunisia sebagian besar kembali
ke negara masing-masing sehingga populasi penganut Katolik dan Protestan
menyusut hingga 2,5%. Sisanya 0,5% pemeluk Yahudi dan agama-agama
lainnya. Orang-orang yahudi sebagian besar tinggal di Ibukota, Tunis, dan pulau

Jerba.6

Tunisia menjadi bagian wilayah Daulah Islam semenjak masa
pemerintahan Usman Bin ‘Affan « (23-35H). Sebelumnya ‘Umar Bin Khattab -
memerintahkan ‘Amru Bin al-‘As < yang berhasil menaklukkan Mesir untuk
tidak melanjutkan ekspansinya lebih jauh.” Bangsa Barbar tergolong mudah
menerima Islam, namun demikian, pada awalnya mereka juga dengan gampang
murtad dan memberontak,® terlebih dengan instabilitas politik dan keamanan
yang terjadi dan berlarut-larut pasca terbunuhnya Khalifah Usman Bin ‘Affan «
(tahun 40H) serta provokasi Bizantium yang sebelumnya menguasai wilayah
pesisir Afrika di laut Tengah. Hal ini mendorong ‘Ugbah Bin Nafi’ untuk
mendirikan kota Qairawan pada tahun 50H/670M dengan tujuan
menjadikannya pangkalan militer Islam yang permanen untuk kawasan utara
Afrika. Menurutnya orang-orang Afrika jika didatangi seorang pemimpin
Muslim, mereka masuk dan taat kepada Islam, tetapi jika ditinggalkan mereka
kembali menjadi kafir; oleh karena itu perlu dibangun sebuah kota yang menjadi
simbol kemuliaan Islam sampai akhir zaman.® Pada tahun 55H kota Qairawan
selesai dibangun namun demikian pergolakan dan perlawanan Tunisia terhadap
Islam baru betul-betul padam setelah kedatangan Musa Bin Nusayr di awal abad
kedelapan Masehi yang berlanjut dengan penaklukan Andalusia pada tahun
91H/711M10, Penaklukkan Islam yang menjadikan gerakan dakwah sebagai misi
utamanya membuat hubungan Arab-Tunisia berkembang tidak sebagai

kolonialis dengan koloninya; penduduk Tunisia secara terbuka menerima dan

6 Syakir, at-Tarikh al-Mu’asir, h. 201-202.

7 Mahmud Syakir, at-Tarikh al-Islamiy: al-‘Ahd al-Umawiy (Beirut: al-Maktab al-
[slamiy, 1402H/1982M) jilid. IV, h. 106-107.

8 Asy-Syarif, Tarikh, h. 148.

9 Tim Riset dan Studi Islam Mesir, pengantar Raghib as-Sirjani, Ensiklopedi
Sejarah Islam, terj. M.Taufik dan Ali Nurdin (Jakarta: Pustaka Al-Kautsar, 2013), jilid. [, h.
213.

10 Asy-Syarif, Tarikh, h. 40; Tim, Ensiklopedi, j. 1, h. 221.
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menyerap budaya Islam Arab sehingga melahirkan peradaban baru di kawasan
itu dengan bahasa Arab sebagai simbol pemersatu, dan semangat keberagamaan
sebagai falsafah hidup.!! Tunisia pun melebur dan bersenyawa dengan Daulah
Islam dengan segala romantika yang mewarnai perjalanan sejarahnya. Qairawan
menjadi pusat peradaban Islam di belahan barat Afrika Utara. Dinasti-dinasti
Islam pun secara silih berganti memerintah Tunisia mengikuti dinamika politik
Daulah Islam hingga tahun 1881M, masing-masing ialah: Dinasti Aghlabiyah
(800-910M), Dinasti Fatimiyah (910-973M), Dinasti Zairiyah (1973-1574M),
Dinasti Hafsiyah (1230-1574M), dan semenjak tahun 1574 M tunduk kepada
kekhalifahan Turki Usmani hingga tahun 1881M.12 Pada tanggal 12 Mei 1881M
dengan ditandatanganinya perjanjian Bardo oleh Bey Muhammad Sadiq, Tunisia
dijajah Prancis dengan status sebagai negara protektorat, setelah terlilit krisis

multidimensi yang berlarut-larut sepeninggal Bey Agung Hammuda Pasya.!3

Kebijakan ekonomi yang boros dan perilaku korup pejabat pemerintah
menyebabkan negara terlilit hutang yang sangat besar yang tidak tertanggulangi
sehingga Prancis merasa punya alasan untuk campur tangan guna menjaga
kepentingannya dan Asing lainnya di Tunisia. Bei menyerahkan kebijakan luar
negeri, keuangan, dan keamanan kepada pihak Prancis dengan gubernur jendral
sebagai pelaksana. Bei tetap diaku sebagai pemimpin Tunisia, tetapi perannya
lebih terlihat sebagi simbol semata, karenanya tidak lama setelah itu Gubernur
Jendral Prancis secara bertahap mulai mencampurtangani kebijakan-kebijakan
dalam negeri yang seharusnya menjadi wewenang Bei. Bahkan kemudian

Prancis memaksakan suatu jabatan baru yang belum pernah ada sebelumnya,

11 Asy-Syarif, Tarikh, h. 41.

12 Ibid, h. 149-157.

13 Hammida Pasya bin Ali atau Hammiida Bei, Bei kelima dari dinasti Al-
Husainiy yang berafiliasi kepada Turki Usmani, memerintah mulia 26 Mei 1782 hingga
15 September 1814. Dikenal cerdas, bijaksana, ulung berdiplomasi, memiliki perhatian
besar terhadap perkembangan dunia dan berupaya agar negaranya tidak tertinggal dari
kemajuan Eropa yang sedang menggeliat saat itu. Masa pemerintahannya terhitung
sebagai masa keemasan keraajaan Tunisia dengan kemajuan ekonomi dan keamanan
yang stabil meskipun Tunisia sempat didera wabah kolera dan bencana kelaparan.
Hamuda Basya tewas diracun di istana Bardo. Mariano Stinca, kepala budak kulit putih
Neapolitan dituduh sebagai pelaku yang bekerja sama dengan dokter Mendrici. (lihat:
http://www.tunisianfront.org/2012-03-10-20-50-34/; http://ar. wikipedia.org/wiki/ L:\

y7)
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yaitu Sekretaris Jendral yang bertugas mengawasi urusan -mulai dari -
peradilan, lembaga pemasyarakatan, dan terus menjalar ke institusi-institusi
lainnya. Sementara itu kekhalifahan Turki Usmani yang juga sedang menghadapi

berbagai masalah internal dan eksternal tidak dapat berbuat banyak.

Prancis dengan korporasi miliknya melakukan eksploitasi besar-besaran
terhadap sumber daya alam Tunisia untuk memenuhi kebutuhan industrinya.
Mereka berhasil memaksakan undang-undang agraria yang memungkinkan
orang-orang Prancis menguasai tanah Tunisia seluas-luasnya; tidak kurang
3.866.000 Hektar atau seperlima lahan pertanian produktif Tunisia dikuasai oleh
segelintir kapitalis Prancis.* Penduduk yang kehilangan tanah pertanian dan
padang rumput pertanian melakukan urbanisasi ke kota-kota industri menjadi

buruh di pabrik-pabrik dengan upah seadanya.

Berbagai upaya dan pendekatan dilakukan kolonialis Prancis secara
sistematis untuk mempranciskan Tunisia, antara lain di bidang hukum, politik,
pendidikan, dan kependudukan. Di bidang hukum diberlakukan peradilan
Kkhusus untuk orang-orang yang memiliki kewarganegaraan Prancis dan asing.
Sistem pemerintahan dan administrasi negara yang semula mengikut standar
kekhalifahan Turki Usmani dirubah setahap demi setahap. Dalam masalah
kependudukan terdapat upaya merubah komposisi kependudukan, undang-
undang agraria yang memungkinkan orang-orang Prancis menguasai tanah
seluas-luasnya diberlakukan dengan harapan memotivasi bangsa Prancis untuk
melakukan migrasi secara besar-besaran. Tetapi mereka lebih suka
menyewakan tanahnya kepada orang-orang Yahudi dan asing lainnya. Selain itu
penduduk lokal Tunisia diberi kemudahan untuk mendapatkan kewarga-
negaraan Prancis dan dijanjikan persamaan hak dengan bangsa Prancis-Eropa.
Yang terakhir ini mendapat penentangan kuat dari para ulama terutama tokoh-
tokoh Universitas Zaitunah dan Sekolah as-Saddigiyah. Dalam bidang
pendidikan pemerintah kolonial mendirikan sekolah-sekolah dan memberikan

kesempatan kepada pemuda-pemuda Tunisia untuk mengenyam pendidikan di

14 Al-Jauhari, Syamal, h. 157.
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Prancis. Politik pendidikan ini di kemudian hari terbukti memberikan pengaruh

besar yang menentukan arah perjalanan sejarah Tunisia.

Rakyat Tunisia menolak mengakui perjanjian Bardo dan melakukan
perlawanan terhadap Prancis. Perlawanan yang diorganisir oleh kabilah-kabilah
di wilayah selatan itu pada akhirnya dapat dipatahkan. Setelah itu upaya
perlawanan terhadap penjajahan dilakukan melalui jalur politik pergerakan
yang dilatarbelakangi oleh semangat keislaman dan kebangsaan, meskipun
perlawanan bersenjata beberapa kali tetap terjadi tetapi dapat diredam. Pada
perkembangannya pergerakan ini terpecah dengan munculnya tokoh-tokoh
muda sekuler yang secara idiologi lebih disukai oleh pihak Prancis. Mereka
adalah para pemuda yang menimba ilmu di Prancis dengan Habib Bourguiba
menjadi tokoh sentralnya. Pihak penjajah dengan dukungan media massanya
berhasil mencitrakan Bourguiba sebagai tokoh pergerakan yang nasionalis,
berani, lantang untuk mendapatkan simpati rakyat Tunisia. Gerakan kebangsaan
dan tuntutan untuk memerdekakan diri terus berlangsung dan menguat setelah
Perang Dunia II. Setelah berbagai upaya di dalam dan luar negeri, akhirnya
Prancis memberikan kemerdekaan kepada Tunisia pada tahun 1376H,15 yang
ditandai dengan penandatanganan protokol 20 Maret 1956M yang
menghapuskan perjanjian Bardo. Dalam hitungan bulan sistem pemerintahan
monarki warisan Turki Usmani dihapuskan oleh parlemen, Bey sebagai
pemegang tampuk pemerintahan diturunkan dan Tunisia dideklarasikan
menjadi negara Republik pada tanggal 25 Juli 1957M. Habib Bourguiba dengan
dukungan Barat dan rekan-rekan pergerakannya yang sekuler dinobatkan jadi
presiden.’® Bourguiba yang didikan Barat memerintah dengan tangan besi,
bersikap represif terhadap lawan-lawan politiknya, sebaliknya menjadi sekutu
Barat dan Amerika di kawasan Utara Afrika. Bourguiba menjadi tokoh politik
pertama di kawasan tersebut yang menyambut hangat kehadiran Amerika di

sana.l?

15 Studi Islam, Ensikopedi, jilid. 11, h. 327.
16 Asy-Syarif, Tarikh, h. 138.
17 http://ar.wikipedia.org/wiki/is, .
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Tunisia pada era Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyir, mengalami dua periode
sejarah berbeda yaitu: periode penjajahan Prancis, dan periode kemerdekaan
dengan pemerintahan sekuler yang represif. Keduanya sama-sama tidak ramah
terhadap masyarakat muslim yang merupakan mayoritas penduduk Tunisia.
Pada saat yang sama, abad ketiga belas dan keempat belas Hijriah atau abad
kesembilan belas dan kedua puluh Masehi, adalah masa-masa suram dunia
[slam. Pemerintahan di pusat kekhalifahan dan wilayah-wilayah dijalankan oleh
sistem yang bermasalah, persaingan politik tidak sehat dan pertikaian yang tidak
berkesudahan terjadi di level pemegang kekuasaan dan pengambil kebijakan
sehingga melemahkan karakter masyarakat Islam dan melahirkan sikap apatis.
Mereka menjadi tidak responsif terhadap dinamika politik, ekonomi, dan sosial.
Pada sisi lain, pemahaman keislaman pun mengalami distorsi hingga ke titik
nadir, baik dalam aspek akidah, ibadah, maupun hukum syariat. Tradisi
keilmuan mandek berkreasi maupun berinovasi, sehingga tertinggal jauh dari
capaian Eropa pada saat itu.!® Di lain pihak, Eropa Nasrani yang menjadi rival
historis peradaban Islam sedang menikmati reformasi dan kebangkitan yang

didukung oleh revolusi industri dan kemajuan teknologi mereka.

Kekhalifahan Turki Usmani sebagai simbol pemersatu dunia Islam pada
saat kelahiran Ibnu ‘Asyiir berada di ambang senja kala. Selain masalah internal
elitis dinasti yang menggerogoti, berbagai krisis dan konflik pun mendera
stabilitas kekhalifahan: Negara-negara Kristen Eropa selangkah demi selangkah
merampas dan menjajah negara-negara Islam yang berafialiasi kepada Turki
Usmani tetapi jauh dari pusat kekhalifahan; Sejumlah Amir dibantu oleh
kekuatan asing (Eropa) berupaya untuk memisahkan diri; Negara-negara Eropa
yang semula tunduk kepada kekhalifahan pun memberontak; Di bidang
ekonomi, negara-negara kapitalis Eropa mengebiri pertumbuhan ekonomi
Kekhalifahan Turki Usmani. Mereka berhasil mendikte Khalifah untuk
mengeluarkan kebijakan ekonomi yang merugikan diri sendiri. Di masa muda
Ibnu ‘Asyir keruntuhan kekhalifahan Islam benar-benar terjadi setelah tidak

kuasa untuk tidak terseret ke dalam pusaran peristiwa Perang Dunia I. Pada

18 Al-Galiy, Syaikh, h. 17.
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perkembangan  selanjutnya sejumlah  negeri-negeri Islam  berhasil
memproklamirkan kemerdekaannya dari penjajahan Barat, namun masing-
masing telah terkotak-kotak sebagai negara-negara kecil yang tidak pernah
dikenal dalam sejarah daulat Islam sebelumnya. Sistem perundang-undangan
yang diberlakukan pun bukan lagi sitem hukum dan perundang-undangan

[slam.1

B. Nasab Dan Kelahiran

Dia adalah Muhammad at-Tahir Bin Muhammad Bin Muhammad at-Tahir
Bin Muhammad asy-Syaziliy Bin Abdul Qadir Bin Muhammad Bin ‘Asyur.
Muhammad Bin ‘Asyir (wafat 1110H) yang menjadi rujukan klan Alu ‘Asyir
dilahirkan di Sale, pantai barat Maroko setelah ayahnya, ‘Asyir, yang berasal
dari kalangan Asyraf Andalusia melarikan diri ke sana ketika terjadi peristiwa
pengusiran dan inkuisisi terdahap umat Islam. Dari klan ‘Asyir ini lahir ulama
besar lainnya yang juga terkenal dengan sebutan Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyur
(1230-1248H/1868M),20 kakek Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyir yang dimaksud
dalam tesis ini. Tentang Tahir Bin ‘Asyur, sang kakek, ini Ibnu Abi Diyaf berkata,
“Sejajar dengan ahli-ahli Fikih senior baik dalam pencapaian maupun pergulatan
pandangan mereka. Sejalan dengan ‘Allamah Ismail at-Tamimiy dalam
memadukan usul dengan furuk. Dia tidak menyebutkan suatu masalah Fikih
melainkan menerangkan tarjihnya dengan dalil. Sering dikutip darinya ucapan
saya tidak suka mengatakan begini pendapat para ahli Fikih; apa gerangan yang
menghalangi saya mengetahui dalil sebagaimana mereka mengetahuinya?”?!
Sedangkan ibunya adalah putri Muhammad al-‘Aziz Bin Muhammad al-Habib Bin
Muhammad at-Tayyib Bin Muhammad Bin Muhammad Bi’atir?? dan terus

bersambung hingga ‘Abdul Kafi Bu’atir, salah seorang keturunan Usman Bin

19 Gazi at-Tawbah, Limaza Saqatat ad-Dawlah al-‘Usmaniyyah: Qira ah fi ‘Awamil
Da’f al-Ummah (Beirut: al-Maktab al-Islamiy, 1429H/2008M) h. 111-135.

20 Lihat halaman 11

21 Al-Galiy, Syaikh al-Jami’, h. 35.

22 Muhammad al-‘Aziz Bt'atir, (ar.wikipedia.org/wiki/ sz, ;1 .#) diunduh 23
Februari 2014, pukul 17.00.
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‘Affan.?2 Muhammad al-‘Aziz adalah seorang alim yang diangkat menjadi Wazir
Agung pertama di masa penjajahan Prancis. Dengan demikian pada diri
Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyir terhimpun darah ulama dari ayahnya dan

bangsawan dari ibunya.

Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyur dilahirkan di distrik La Marsa, kawasan
eksotis di utara kota Tunis, di pantai timur laut Mediterania, sebuah kawasan
yang menjadi buah bibir para penyair dalam karya-karya mereka. Kelahirannya
tahun 1296H bertepatan dengan 1879M di kastel kakeknya dari pihak ibu, Wazir
Agung urusan kesekretarisan, Muhammad al-‘Aziz Bw’atir. la tumbuh dalam
lingkungan seperti ini, di bawah asuhan ayahnya yang sangat berharap putranya
dapat mewarisi kealiman kakeknya Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyur pertama,
serta kakek dari pihak ibu yang juga berharap cucunya ini kelak dapat menjadi

penggantinya.?*

C. Riwayat Pendidikan

Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyir tumbuh dari dan di tengah keluarga yang
memiliki tradisi keilmuan yang baik; kakek dari pihak ayah adalah Hakim Agung
sedangkan kakek dari pihak ibu Wazir Agung.?> Ia sudah hafal Alquran dengan
baik semenjak dini seperti layaknya anak-anak seusianya di masa itu, kemudian
menghafal sejumlah matan ilmiah di kuttab sebagai persiapan untuk menempuh
pendidikan di Perguruan az-Zaitunah, seperti matan al-Ajurumiyah, matan Ibnu
‘Asyir dan lain sebagainya. Pada usia tujuh tahun (1886M) dia masuk perguruan
Zaituinah dan menempuh pendidikan dasar di sana selama tujuh tahun,

kemudian melanjutkan ke jenjang senior di institusi yang sama.

[a memiliki semangat dan kesungguhan dalam belajar serta

mendapatkan dukungan penuh serta arahan dari ayah dan kakek dari pihak ibu

23 Naji al-Haj ‘Aliy, A’lam Tunusiyyin: Muhammad al-‘Aziz Bu’atur, al-‘Alim al-Jalil
wa al-Wazir dalam majalah online Turess (www.turess.com/alchourouk/179118)
diunduh 23 Februari 2014, pukul 21.12.

24 Al-Galiy, Syaikh al-Jami’ah, h. 37.

25 Al-Mahdi Bin Humaidah, Muhammad Tahir Bin ‘Asytr: ‘Alam wa Sirah, dala

majalah online Turess (http://www.turess.com/alwasat/126) diunduh tanggal 24
Februari 2014, pukul 10.35.
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serta guru-gurunya. la terbiasa menerima mata kuliah yang diajarkan tidak
begitu saja, tetapi menganalisis dengan kritis dan melakukan berbagai
perbandingan. Mata kuliah yang diterimanya antara lain: Nahwu, Balagah,
Lugah, Mantik, [Imu Kalam, Fikih, Faraid, Usul Fikih, Hadis, Sirah, dan Tarikh. Ia
menyelesaikan pendidikannya tujuh tahun kemudian (1317H/ 1899M).26

D. Perjalanan Karir

Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyir adalah ulama terbesar dan tokoh
pembaharu pendidikan Islam Tunisia modern. Ia mulai berkarir sebagai guru di
almamaternya. Tidak hanya piawai mengajar, ia juga memiliki cita-cita yang
besar dan visi jauh ke depan yang terimplementasi dalam pembaharuan
pendidikan yang dibawanya. Rekam jejak kebesarannya juga terlihat dalam
perjalanan karirnya di bidang hukum dan lembaga fatwa yang terus menanjak
hingga diangkat menjadi Mufti Agung kemudian Syekh Islam mazhab Maliki. Ia
juga seorang penulis produktif; karya tulisnya mencakup berbagai bidang ilmu
pengetahuan, baik berupa buku maupun makalah dan artikel-artikel ilmiah yang
dipublikasikan di berbagai media cetak baik di dalam maupun di luar negeri,

mengokohkan eksistensinya sebagai ulama penting pada masanya.

Karirnya di dunia pendidikan dimulai begitu tamat dari Jami’ Zaitinah
(1899M)27 atau setahun kemudian;?® ia diangkat sebagai guru pemula di
perguruan Zaitiinah. Empat tahun setelah itu (1903) dia berhasil melewati ujian
promosi menjadi guru tingkat dua, dua tahun kemudian masuk tingkat satu, dan
setahun kemudian (1906) ia telah menembus level khuttah at-tadris (guru
senior). Kepiawaian Tahir Bin ‘Asyiir sebagai guru membuatnya dilirik dan
diminta untuk mengajar juga di Sekolah as-Sadigiyah. Pada tahun 1904M ia pun
bergabung dan lima tahun kemudian sudah terlibat dalam manajemen sekolah
yang melahirkan banyak tokoh-tokoh pembaharu dan pergerakan Tunisia ini.
Pada tahun 1325H/1907M, ia ditunjuk diangkat menjadi inspektur bidang

keilmuan untuk Jami’ Zaitinah, kemudian diangkat menjadi anggota badan

26 Al-Galiy, Syaikh al-Jami’, h. 37-38.
27 Ibid, h. 56.
28 Humaidah, Muhammad.
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pembenahan dan peningkatan mutu Zaitinah tiga tahun kemudian
(1328H/1910M), di mana ia berperan penting dan memberikan kontribusi yang
sangat signifikan. Ia diserahi tugas serupa untuk kedua kalinya pada tahun
1342H/1924M.2° Pada tahun 1351H/1932 la diangkat menjadi Gran Syekh
Universitas Zaitunah dan seluruh cabang serta lembaga-lembaga filialnya, tetapi
setahun kemudian ia mengundurkan diri karena berbagai tekanan khususnya
para Syekh Zaitinah yang keberatan dengan ide-ide pembaharuan yang dia
tawarkan. Pada tahun 1364H/1945M jabatan ini kembali dipangkunya setelah
situasi relatif lebih kondusif. Pada masa ini ia dapat mengimplementasikan ide-
idenya sehingga membawa perubahan dan kemajuan yang signifikan. Di awal
masa kemerdekaan, tahun 1374H/1956M, ia dilantik menjadi Rektor Universitas
Zaitunah, tetapi setahun kemudian diberhentikan karena menolak permintaan
dan tekanan presiden Habib Borguiba untuk mengeluarkan fatwa tidak

mewajibkan puasa Ramadan kepada buruh demi meningkatkan produktivitas.3°

Karir Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyir di bidang hukum dan lembaga
fatwa dimulai tahun 1911M, Kketika diangkat menjadi hakim anggota pada
Pengadilan Agraria, dua tahun kemudian menjadi Hakim Ketua. Selanjutnya ia
dilantik menjadi Mufti mazhab Maliki pada tahun 1923 kemudian menjadi Mufti
Agung setahun setelah itu, lalu pada 23 Muharam 1351H bertepatan dengan 28
Mei 1932 kepadanya disematkan gelar Syekh Islam Mazhab Maliki untuk
jabatannya sebagai Ketua Majlis Syariat Tertinggi Mazhab Maliki.

Kontribusi Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyar untuk dunia Islam
terabadikan oleh berbagai karya tulisnya, baik berupa buku-buku dalam
berbagai disiplin ilmu dan artikel-artikel ilmiah yang diterbitkan oleh berbagai
surat kabar dan jurnal ilmiah terkenal di Tunisia dan Mesir. Ia juga
berkolaborasi dengan salah seorang sahabatnya Khudri Husain mendirikan
majalah Sa’adah al-‘Uzma, majalah Islam populer pertama di Tunisia. Di level
internasional ia menjadi kontributor penting dalam penyusunan al-Maust’ah al-

Fighiyah atau Ensiklopedi Fikih Islam yang diterbitkan oleh Kementrian Wakaf

29 Al-Galiy, Syaikh al-Jami’, h. 56-58.
30 Humaydah, Muhammad.
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dan Urusan Islam Kuwait, yang terkenal itu.3! Pada tahun 1950M terpilih
menjadi anggota Lembaga Bahasa Arab di Mesir, dan pada tahun 1955M juga

menjadi anggota Lembaga Keilmuan Islam di Damaskus.32

E. Guru-Guru

Ketinggian ilmu dan keluasan wawasan yang dianugerahkan Allah
kepada Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyir tidak lepas dari jasa dan pengaruh guru-
guru yang juga tokoh-tokoh penting dan berpengaruh pada masanya. Sosok yang
lebih menonjol di antara mereka ialah: Muhammad al-Khiyariy yang
membimbingnya menghafal Alquran, Ahmad Bin Badr al-Kafiy guru tata bahasa
Arab pertama yang mengajarnya.33 Selain mereka berdua ada: Muhammad al-
‘Aziz BuU’atir, Umar Bin Syaikh atau lebih dikenal dengan Sidi Umar, Salim

Buhajib, Saleh asy-Syarif, dan Muhammad an-Nakhaliy.

Muhammad al-‘Aziz Bin Muhammad al-Habib Bin Muhammad at-Tayyib
Bin Muhammad Bin Muhammad Bi'atir (1825/1907M), kakek Bin ‘Asyir dari
pihak ibu, juga alumnus Universitas Zaitinah. Di antara guru Muhammad
Bu'atir ialah Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyur I yang memberikan perhatian dan
bimbingan lebih karena bakat dan ketekunan yang dimilikinya. Predikatnya
sebagai pembelajar istimewa menarik perhatian sejumlah pejabat pemerintah
kemudian merekrutnya. Berbagai jabatan penting terutama di bidang
kesekretariatan pernah dijabatnya, di antaranya menjadi kepercayaan Wazir
Agung (Perdana Mentri) Khairuddin yang kemudian menjuknya menjadi Mentri
Koordinator pada 1290H. Terakhir menjadi Wazir Agung menggantikan Mustafa
Bin Ismail. [a memegang jabatan tersebut hingga meninggal dunia pada tahun
1325H/1907M. Ia adalah seorang sosok reformis meskipun berada pada masa
dan rezim yang sedang terlibat krisis. Hal tersebut dapat dilihat dari sejumlah
pembenahan yang dilakukannya, antara lain: pembenahan sistem pendidikan di

Universitas Zaitinah; mengasisteni Perdana Menteri Khairuddin mendirikan

31 Humaydah, Muhammad.

32 Adil Buwaihid, Mu’jam al-Mufassirin: Min Sadr al-Islam hatta al-‘Asr al-Hadir
(t.t.p.: Mu'assasah Nuwayhid as-Saqafiyah, 1403H/1983M) jilid. II, h. 542.

33 Al-Galiy, Syaikh, h. 37.
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Sekolah As-Sadigiyah; mendirikan badan wakaf; pembenahan sistem peradilan
syariat; dan lain-lain. Muhammad al-‘Aziz Bi’'atir mencurahkan perhatian besar
terhadap cucunya, ia menulis sendiri sejumlah kitab -di antaranya matan Sahih

Bukhariy untuk dipelajari sang cucu.34

Umar Bin Syekh (1239H-1329H), lengkapnya Umar Bin Ahmad Bin Ali
Bin Hasan Bin Ali Bin Qasim, tetapi lebih sering dipanggil Ibnu Syekh atau Sidi
Umar. Berguru kepada sejumlah ulama besar termasuk Muhammad at-Tahir Bin
‘Asyur senior. la mengajarkan sejumlah mata kuliah, tetapi yang paling dinanti
ialah penjabaran kitab Mawdgif-nya ‘Aduddin al-Ijiy, bahkan mata kuliah ini
dipandang sebagai mata kuliah terpopuler Universitas Zaitinah saat itu.
Kuliahnya pernah dihadiri oleh Muhammad Abduh dan ia memujinya. Hanya
saja dia tidak aktif menulis, kuliah-kuliahnya hanya dibukukan oleh

mahasiswanya.3>

Salim Buhajib (1243-1343H/1827-1927M) seorang tokoh yang memiliki
pengaruh luas di kalangan ulama dan politisi. Dikenal cerdas, teguh pendirian
dan mudah diterima di mana saja, pernah terpilih menjadi anggota majelis agung
(semacam lembaga negara semi parlemen), dan menjadi delegasi pemerintah ke
[talia dan Prancis. Ia menjadi pendidik di Universitas Zaitunah tidak kurang dari
tiga puluh tahun, memiliki perhatian besar terhadap Biologi, dan dikagumi oleh
Muhammad Abduh. Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyur mempelajari kitab-kitab
Sunnah darinya. la sangat menghormatinya, terutama karena membimbingnya
secara khusus dalam pengkajian hadis baik dirayah maupun riwayah dan secara
konsisten mengoreksi karya tulisnya yang berkenaan dengan hadis. Dari
gurunya ini pula Bin ‘Asyir banyak belajar tentang sistematika berpikir yang
teliti, visioner, dan bercakrawala luas.3¢

Salih asy-Syarif adalah guru yang menginspirasi Muhammad at-Tahir Bin
‘Asyiir untuk mendalami tafsir. la mengasuh mata kuliah Tafsir dan Akidah.

Metode dan pendekatan yang digunakannya dalam mengupas Kkitab az-

34 Al-Galiy, Syaikh, h. 40-41
35 Ibid, 42.
36 Ibid, h. 44.
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Zamakhsyari agaknya yang menginsipirasi Bin ‘Asyir untuk mendalami dan
menulis tafsirnya. la termasuk guru yang pertama-tama mengajarnya di

Universitas Zaitinah.37

F. Murid-Murid

Menjadi pendidik senior yang mengabdi dalam jangka waktu yang
panjang di Universitas Zaitinah membuat Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyur turut
berjasa menghasilkan tokoh-tokoh penting di Tunisia dan Aljazair termasuk
kalangan menteri dan penulis-penulis besar. Di antara mereka ialah: dua orang
putranya sendiri, masing-masing Muhammad al-Fadil dan Abdul Malik,
Muhammad al-Habib Bin al-Khaujah, dan Abdul Hamid Bin Badis, juga sejumlah

cucu Ibnu ‘Asyur sendiri menjadi profesor di Universitas Zaitunah. 38

Muhammad al-Fadil (1909-1970M) ialah seorang pujangga, orator, tokoh
pergerakan dan reformasi Tunisa, pengajar di Zaitinah merangkap hakim,
pernah menjabat sebagai dekan Fakultas Syariah dan Fakultas Usuludin, dan
mufti negara. Sering memberi perkuliahan di Sorbone Prancis, Istambul, dan
India. Aktif di berbagai seminar internasional dan muktamar studi ketimuran. Ia
menghasilkan sejumlah karya tulis di berbagai bidang antara lain: ensiklopedi

tokoh, sastra, dan pemikiran.3°

Putra Ibnu ‘Asyiir yang lain, Abdul Malik, seorang pengawai umum tetapi
aktif menulis makalah-makalah ilmiah di berbagai media massa, juga
mengkodifikasi tulisan-tulisan ayahnya, Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyir, yang

tersebar di berbagai media massa. 4°

Muhammad al-Habib Bin al-Khaujah*! (1922-2012),*? profesor-doktor di

Zaitinah, pernah jadi dekan di sana, mufti resmi pemerintah Tunisia, sekretaris

37 Al-Galiy, Syaikh, h. 45-46.

38 Ibid, h. 67-68.

39 Az-Zirkliy, al-A‘lam, jilid. VI, h. 325.
40 Al-Galiy, Syaikh, h. 66.

41 Ibid, h. 67

42 Lihat: http://www.ahlalhdeeth.com /vb/showthread.php?t=273017 (diundubh,
10 Maret 2016, pukul15.30);
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umum Lembaga Fikih Islam. Juga penulis aktif dengan banyak karya tulis di

bidang [Imu Keislaman dan Bahasa Arab.

Abdul Hamid Bin Badis (1889-1940) ulama besar mazhab Maliki dan
tokoh pembaharu Aljazair, pendiri Jam’iyah al-Ulama" al-Muslimin al-Jaza'iriyyin
(Persatuan Ulama Muslim Aljazair). [a gigih menentang penjajahan dan upaya
mem-Prancis-kan Aljazair. Gagasannya tentang perlawanan terhadap penjajahan
tercermin dari ungkapannya, “kita perangi penjajahan dengan memerangi
kebodohan!” Ibnu ‘Asyir adalah gurunya semasa menimba ilmu Zaitiinah, ia

menjadi menjadi murid sekaligus lawan diskusi bagi Ibnu ‘Asyur.*3

G. Kepribadian dan Pandangan Tokoh

Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyir dikenal berakhlak terpuji, sungguh-
sungguh, disiplin, tidak mengenal toleransi dalam menunaikan kewajiban,
dermawan, setia dan amanah. Ia terampil berbahasa, piawai mengungkapkan
pikiran dan gagasan dengan berbagai pendekatan, memiliki pengetahuan dan
wawasan luas, visioner, perasaan yang halus, sangat menguasai ilmu bahasa dan
sastra. Karya-karya tulisnya yang beragam dan berlimpah adalah bukti keluasan
ilmu dan wawasannya itu. Keluasan ilmu pengetahuan dan produktifitas ilmiah
yang tinggi ini disertai oleh akhlak yang mulia sehingga tidak membuatnya
angkuh dan meremehkan orang lain. Sejumlah ceramahnya menjadi referensi
pengkajian dan penelitian di Universitas al-Khaldiniyah dan as-Sadiqgiyah.
Dikenal sebagai sosok penyabar, terhormat, dan tabah.** Karenanya tidak
mengherankan jika banyak rekan dan mahasiswanya memuji kepribadian dan

keluasan ilmunya.

Muhammad Khudri Husain, salah seorang ulama besar Tunisia dan
terkenal dengan berbagai karya tulisnya, sejawat Muhammad at-Tahir Bin
‘Asyur berkata tentangnya, “Ustaz [Tahir Bin ‘Asyir] tumbuh sebagai pemuda
yang memiliki Kkecerdasan berlebih, cemerlang dan memiliki jiwa

kepemimpinan. Ia tidak butuh waktu yang lama untuk menjadi sosok ulama

43 Al-Galiy, h. 28-29.
44 Muhammad Mahfiiz, Tardajum al-Mu'allifin at-Tiinusiyyin (Beirut: Dar al-
Magrib al-islamiy, 1404H/1984M) j. 111, h. 306-307.
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yang menonjol berbekal cita-cita yang tinggi, kesungguhan dalam berkarya
tanpa mengenal lelah dan tidak pernah lalai menjalankan kewajiban agama.
Kekaguman saya terhadap kemuliaan akhlak dan kehalusan budi pekertinya
tidak kurang dari kekaguman saya terhadap kegeniusannya.*> Ia juga
mengatakan, “Ustaz [Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyir] memiliki kefasihan
bahasa, terampil menerangkan di samping memiliki ilmu yang luas, Kritis,

sensibel, dan wawasan yang luas dalam bidang bahasa dan kesusasteraan.*®

Tayyib al-‘Inabiy penulis Wasa'iq at-Tinusiyyah mendeskripsikan salah
satu halakah Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyur di Zaitinah menyebutkan, “Bin
‘Asyiir adalah pemimpin para ulama mazhab Maliki, memulai kuliahnya pukul
sembilan pagi setiap hari, dengan suara khas yang keras dan tidak pernah

melemah. Ia tidak pernah pikun hingga akhir hayatnya.”4”

Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyir menjadi tokoh senior Tunisia satu-
satunya. Meskipun telah berusia lanjut tetapi tidak buta informasi kontemporer
dan mampu menjawab berbagai persoalan yang mengemuka. Ia seumpama
gudang ilmu berjalan yang akan memenuhi kebutuhan para penuntut ilmu.
Keberhasilannya mencapai level ini berkat kontinuitas yang intensif dalam me-
murdja’ah, mengajar, meneliti dan menulis, yang ditunjang oleh daya ingat yang
baik, sikap positif, keuletan dan kefasihan bahasa. Dia sabar menghadapi
berbagai cobaan, tidak pernah curiga terhadap seseorang meskipun berbagai
upaya dilakukan untuk menjatuhkannya. Tidak pernah menyerang pribadi
lawan-lawan diskusinya, lidahnya terjaga, mencintai para ulama maupun
penuntut ilmu serta orang-orang yang patut dicintai. Demikian menurut
Muhammad Bin al-Habib Bin al-Khaujah sebagaimana dikutip oleh Balgasim al-
Galiy.#¢ Sementara al-Galiy sendiri menyepadankan Ibnu ‘Asyur dengan Ibnu

Khaldun berdasarkan sudut pandang jenjang pendidikian dan bidang ilmu

45 Al-Galiy, Syaikh, h. 40.

46 Mahfiz, Tarajum, j. I11, h. 306.
47 ibid, h. 57.

48 Al-Galiy, Syaikh, h. 63-64.



37

pengetahuan yang dipelajari, serta kecendrungan kedua tokoh ini mengkaji dan

meneliti masalah-masalah sosial.#®

Muhammad al-Basyir al-Ibrahimiy berkata tentang Ibnu ‘Asyir, “Ustaz
Akbar Syaikh Muhammad at-Tahir Bin ‘Asytr merupakan salah satu panji ilmu
yang diperhitungkan sebagai salah satu permata sejarah modern. Dia adalah
imam yang menjadi lautan ilmu keislaman, yang tercermin dari kemampuan
ijjtihadnya, kekayaan wawasan keilmuan, kemampuan menguasai dan
mengembangkan, ketajaman analisa, dan penguasaan yang komprehensif
terhadap warisan masa lalu dari ilmu-ilmu keislaman tersebut. la mengajar dan
memberikan faedah sehingga melahirkan generasi yang memiliki keilmuan yang
mumpuni. [a adalah tokoh nomor satu dalam inovasi dan pembaharuan berbagai
cabang ilmu yang sebelumnya dikekang oleh kurikulum Zaitunah, dilapukkan
oleh pola pikir yang jumud, dan seterusnya. Kesimpulannya, lanjut al-Ibrahimiy,

dia adalah imam dalam ranah keilmuan, tidak seorang pun yang menolak ini.>%

Muhammad Hassan -tentang kapasitas keilmuaan Ibnu ‘Asyir -
mengomentari tafsir tiga puluh jilid at-Tahrir wa Tanwir yang ditulis Ibnu ‘Asytr

dalam rentang waktu tiga puluh sembilan tahun lebih®! -berkata,
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[Saya bersumpah tidak satu ayat pun yang saya sampaikan dalam Serial Tafsir di
kanal Rahmah melainkan saya pasti merujuk kepada Tahrir wa at-Tanzil untuk
membaca apa yang dikatakan oleh Ibnu ‘Asyur tetang tafsir ayat tersebut, selain
lebih dari empat puluh kitab tafsir lainnya. Saya kagum -dan barangkali banyak
orang Tunisia yang tidak mengetahui -saya terkejut bahwa Allah telah membuka

49 Al-Galiy, Syaikh, h. 63-64.

50 Al-Maisawiy, asy-Syaikh, h. 15

51 Salih al-Mugamisiy, asy-Syaikh Muhammad at-Tahir bin ‘Asyur yasifu Syai‘an
‘an as-Suwrah ka'annahu Ma‘and (ceramah, https://www.youtube.com/watch?v=0ur
Em2alcDM) diunduh tanggal 10 Maret 2016, tahun 2016.



38

pemahaman Syekh [Ibnu ‘Asyiir] dalam banyak ayat yang tidak pernah saya baca
dalam empat puluh kitab tafsir lainnya...]>2

H. Karya Tulis

Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyur pada masa itu adalah seorang ulama dan
penulis Tunisia paling produktif menghasilkan karya-karya bermutu dan
bersentuhan langsung dengan realita masyarakat. Tulisannya antara lain
mencakup bidang keilmuan Islam, Bahasa Arab, Sastra, Sejarah, bahkan
Kedokteran. Selain menghasilkan karya sendiri, ia juga menahkik beberapa

karya-karya ulama besar sebelumnya.

Karya tulis Muhammad at-Tahir Bin ‘Asytr di bidang keilmuan Islam,
antara lain, ialah: Tafsir at-Tahrir wa at-Tanwir, Usu al-Insya” wa al-Khitabah,
Alaysa as-Subhu bi Qarib, At-Taudih wa at-Tashih fi Usul al-Figh: Hasyiah ‘ala at-
Tangih lil Qarafi, Al-Waqfu wa Asaruh fi al-Islam, Kasyfu al-Mugatta min al-
Ma’aniy wa al-Alfaz al-Waqi’ah fi al-Muwatta’, Qissah al-Maulid, Radd ‘ala Kitab
al-Islam wa Ustul al-Hukm, Fatawa wa Rasa’'il Fighiyah, An-Nazar al-Fasih ‘inda
Madayiq al-Anzar fi al-Jami’ as-Sahih, Ta’liq wa Tahqiq ‘ala Syarh Hadis Umm Zar’,
Qadaya Syar’iyah wa Ahka Fighiyah wa Ara’ ljtihadiyah wa Masa'il ‘llmiyah, Amal
‘ala Mukhtasar al-Khalil, Ta’aliq ‘ala al-Matil wa Hdsyiah as-Sayalakitiy, Amal
‘ala Dala’il al-I'jaz, Usul at-Taqaddum fi al-Islam, Muraja’at Tata’allaq bi Kitabay

Mu’jiz Ahmad wa al-Lami’ li al-'Aziziy.

Adapun karya-karya di bidang Bahasa, Kesusasteraan dan Sejarah juga
tidak sedikit, antara lain ialah: Usil al-Insya’ wa al-Khitabah, Mujiz al-Balagah,
Syarh al-Qasidah al-A’sya fi Madh al-Muhalliq, Al-Wadih fi Musykilah al-
Mutanabbi li‘ibn Jinniy, Sarigat al-Mutanabbi, Syarh al-Muqaddimah al-Adabiyah
li alMarziqi ‘ala Diwan al-Hamasah, Tahqiq Fawa'id al-‘Iqyan li al-Fath Bin
Khaqan ma’a Syarh Diwan Ibn Zakir, Diwan an-Nabigah az-Zubyaniy: Jam’ wa
Syarh wa Ta’liq, Tahqiq Muqaddimah fi an-Nahw li Khalif al-Ahmar, Tarajum li
Ba’d al-A’lam, Tahqiq Kitab al-Iqtisab li al-Batliytisiy ma’ Syarh Kitab Adab al-
Katib, Jam’ wa Syarh Diwan Suhaim, Syarh Mu’allagat Imr al-Qays, Tahqiq li Syarh

52 Muhammad Hassan, Ana Tilmiz asy-Syaikh Muhammad at-Tahir bin ‘Asyir,
(video wawancara: youtube) https: //www.youtube.com/watch?v=VGaHAOFxmv4
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al-Qurasyiy ‘ala Diwan al-Mutanabbi, Gara'ib al-Isti'mal, Tashih wa Ta’liq ‘ala
Kitab al-Intisar li Jalinus li al-Hakim ibn Zahr, Syarh Diwan Ibn al-Hashas, dan
Tarikh al-‘Arab;>3

[a juga aktif menyampaikan fatwa dan pemikiran pembaharuannya di
berbagai media massa dan jurnal ilmiah. As-Sa’adah al-‘Uzma, az-Zaitunah, Huda
al-Islam, Nur al-Islam, al-Hiddyah al-Islamiyah, Majallah Mujamma“ al-Lugah al-
‘Arabiyyah, Majallah al-Mujamma’“ al-‘l[Imiy, al-Manar, ar-Risalah adalah nama-
nama majalah ilmiah di mana Ibnu ‘Asyir menjadi kontributor pentingnya.
Sejumlah surat kabar juga rajin memuat artikel Ibnu ‘Asyir, seperti: surat kabar

az-Zahrah, an-Nahdah, al-Wazir, as-Sabah, al-Fajr.>*

I. Wafat

Muhammad at-Tahir Bin ‘Asytr wafat pada hari Ahad, tanggal 13 Rajab
1393H bertepatan dengan 12 Agustus 1973M dalam usia 98 tahun kelender
Hijriah atau 94 tahun menurut kalender Masehi. Jenazahnya dimakamkan di

pemakaman umum az-Zalaj.>5

J. Pemikiran Iljtihad dan Tajdid Ibnu ‘Asyur

Muhammad at-Tahir Bin ‘Asyir menguasai berbagai bidang keilmuan
dan kajian, antara lain: Bahasa, Sastra, Tafsir, Hadis, Usul Fikih, Fikih Pendidikan,
Sejarah, Filsafat, dan Dialektika, bahkan Kedokteran.>¢ la adalah seorang
mujtahid dan mujadid. Manifestasi ijtihadnya terlihat nyata dalam karya-
karyanya, seperti: Tafsir at-Tahrir wa at-Tanwir, Maqasid asy-Syari’ah al-
Islamiyah, dan Alaysa as-Subhu bi Qarib. Dalam Pengantar tafsir at-Tahrir wa at-
Tanwir, misalnya, ia menyatakan, “Saya mewajibkan diri dalam Tafsir Alquran
untuk mengemukakan hal-hal yang belum pernah saya lihat ada yang
menerangkannya sebelum ini. Saya juga memposisikan diri sebagai hakim bagi

para mufasir dengan berbagai pendekatan; suatu ketika saya mendukung

53 Mahfiz, Tarajum, j. III, h. 309.
54 Al-Galiy, Syaikh, h. 71

55 Jbid, h. 68.

56 Al-Maisawiy, h. 16.
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mereka tetapi di lain kesempatan saya menggugatnya, karena sekedar
mengulang-ulang ungkapan yang telah sudah justru memberhentikan aliran
makna Alquran yang tidak ada habisnya.”>? [a menarjih kebolehan tafsir bir-ra'yi
dengan mengemukakan dalil-dalil tekstual dan faktual yang kuat, bahkan
memandangnya sebagai suatu kemestian tanpa mengabaikan tafsir bil-ma’sur.
Ibnu ‘Asyir menulis, “Saya melihat ada dua arus besar yang berseberangan
dalam menyikapi pendapat generasi terdahulu: arus pertama semata
berpedoman kepada gagasan-gagasan mereka, sementara yang lain berusaha
meruntuhkan segala sesuatu yang telah berjalan berabad-abad. Kedua sikap ini
banyak mudaratnya. Di luar itu terdapat pilihan lain untuk mengobati kepak
sayap yang telah patah, yaitu: mengambil apa yang telah dikemukakan oleh para
pendahulu kita, menyaripatikan lalu melakukan pengayaan. Jangan sampai kita
menafikan dan memusnahkan apa yang telah mereka lakukan; ketahuilah,
bahwa menutup-nutupi jasa-jasa mereka merupakan suatu bentuk kufur nikmat,
mengingkari keutamaan para pendahulu tidak termasuk akhlak terpuji suatu

umat.>8

Gagasan pembaharuan Ibnu ‘Asyir termanifestasi dalam pembaharuan
sistem pendidikan az-Zaitinah yang dipercayakan kepadanya. la sependapat
bahwa agama dan dogma termasuk faktor terpenting penentu bangkit dan
jatuhnya suatu umat,>® oleh karenanya Krisis yang terjadi di Tunisia dan Dunia
Islam secara umum pada saat itu merupakan indikator kelemahan lembaga
pendidikan Islam dalam memenuhi kebutuhan umat terhadap pemahaman dan
pengamalan yang baik tentang Islam. Perubahan pesat yang terjadi di berbagai
penjuru dunia menuntut perubahan pola pikir, nalar, dan nilai-nilai secara cepat
pula, sehingga institusi pendidikan dituntut dapat menyesuaikan diri dengan
perubahan tersebut, perubahan metode pembelajaran, sistematik bahan ajar,
kompetensi pengajar dan lain-lain. Sayangnya umat Islam dengan sistem

pendidikannya terlihat gagap menghadapi perubahan-perubahan itu, tidak

57 Al-Maisawiy, h. 16.

58 Muhammad at-Tahir bin ‘Asyur, Tafsir at-Tahrir wa at-Tanwir, (Tunis: ad-Dar
at-Tunusiyyah lin-Nasyr, 1984M), j. 1, h. 7.

59 ‘Asydr, Usiil, h. 9.
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tampak upaya pembenahan dan inovasi yang memadai sesuai kebutuhan

kebutuhan zaman.6°

Sebagai langkah awal perbaikan analisis Ibnu ‘Asyir melakukan kritik
terhadap kompetensi tetaga pendidik, sistem, dan sistematik buku ajar sebagai
bagian utama faktor ketertinggalan pendidikan Islam. Ia juga secara spesifik
mendeskripsikan sisi-sisi lemah sistematik yang harus dibenahi dari satu per
satu disiplin ilmu keislaman yang telah dikenal: [lmu Tafsir, Hadis, Fikih
Usulfikih, IImu Kalam, Bahasa Arab, Balagah, Sejarah, Filsafat dan Matematik,
dan Mantik. Terkait penelitian tesis ini, elaborasi magqasid syari’ah yang tidak
memadai, menurutnya menjadi salah satu faktor kejumudan Usul Fikih sebagai

legal teori hukum Islam; ia mengatakan,
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[Yang keempat: abai terhadap magqasid syari’ah, sehingga mereka tidak
memasukkannya ke dalam Usul Fikih, selain sedikit dalam pembahasan masalik
ilat seperti: pembahasan munasabah, ikhalah, maslahah mursalah, padahal
semestinya adalah pondasi awal Usul [Fikih], karena dengannyalah khilafiah
yang besar dapat dihilangkan...].61

Magqasid syari’‘ah menurutnya adalah tolok ukur tepat atau tidaknya suatu
istinbat hukum, tetapi Usul Fikih sebagai landasan teori Fikih tidak menyediakan
ruang yang cukup untuk pengkajian magqasid syari’ah. Makna dan fungsi maqasid
syarr’ah terkerdilkan oleh penempatannya yang hanya pada setingkat sub
bahasan dari topik parsial, sementara kaidah-kaidah Usul Fikih itu sendiri lebih
terkonsentrasi pada elaborasi nas secara kebahasaan, sebagaimana Kaidah Usul
Fikih itu sendiri didefinisikan, yaitu: kaidah-kaidah kebahasaan yang
berhubungan dengan lafal dan semantik ayat-ayat Alquran dan Sunnah, yang
digali dari tata cara berbahasa bangsa Arab, sebagai alat bantu bagi mujtahid

untuk menemukan hukum syariat.? Nas semata memiliki keterbatasan untuk

60 ‘Asyr, Alaysa, h. 100.
61 Jbid, h. 177.
62 Al-Juday’, Taysir, h. 229.



42

memahami suatu perintah secara komprehensif; terdapat perbedaan paham
yang signifikan antara orang yang mendengarkan suatu perintah dari pihak
kedua, dengan orang yang memiliki kecakapan yang sama yang mendengarkan
dan berhadapan langsung dengan si pemberi perintah. Kesimpulan orang yang
kedua tentu lebih akurat dan menyeluruh daripada orang yang pertama karena
ia memiliki data dan informasi yang lebih lengkap, selain teks perintah, tentang
maksud yang sesungguhnya dari pemberi perintah. Ilmu magqasid syari’ah
meneliti indikator-indikator internal dan ekternal teks untuk memahami tujuan
yang menjadi substansi hukum. Oleh karena itu Bin ‘Asyir menekankan
keharusan menjadikan magqasid syari’ah sebagai topik utama dalam pengkajian
kaidah istinbat hukum Islam. Lebih jauh ia mewacanakan magqasid syari’ah
sebagai suatu disiplin ilmu tersendiri yang sejajar dengan Usul Fikih, tidak lagi
menjadi sub-bab dalam Usul Fikih. Kitab Magqasid asy-Syart’ah al-Islamiyyah
karyanya sepertinya representasi kesungguhan Ibnu ‘Asyir untuk mewujudkan

gagasan tersebut.

K. Faktor-Faktor yang Mempengaruhi Pemikiran Tajdid Ibnu ‘Asyur

Beberapa dekade sebelum kelahiran Ibnu ‘Asyir, gerakan-gerakan
reformasi Islam mulai bermunculan di belahan Timur maupun Barat diusung
oleh tokoh-tokonya sebagai respon terhadap krisis multi dimensi yang dialami
oleh Dunia Islam secara umum termasuk Tunisia. Balgasim al-Galiy
menyebutkan tiga gerakan pembaharuan terpenting pada masa-masa itu yang

berpengaruh besar terhadap pemikiran pembaharuan Ibnu ‘Asyir, yaitu:

Pertama, gerakan Afganiah yang digagas oleh Jamaluddin al-Afgani
(1254-1314H/1839-1897M). Muhammad Abduh (1265-1323H/1849-1905M)
adalah tokoh penting berikut dari gerakan yang menitik beratkan perjuangannya
pada aspek politik Islam, dan aspek akidah dan kemasyarakatan. Pengaruh
reformasi Afganiyah cukup kuat di mana sejumlah tokoh pergerakan Tunisia
merepresentasikan perserikatan ‘Urwatul ‘Wusqa, organisasi bawah tanah yang
didirikan oleh al-Afgani. Abduh dua kali mengunjungi Tunisia menyosialisasikan

gagasan-gagasannya serta bertukar pikiran dengan tokoh-tokoh pembaharu
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Tunisia. Rasyld Rida penerus Abduh, meskipun tidak pernah berkunjung ke
Tunisia, tetapi ia kemudian menjalin komunikasi yang intens dengan Ibnu ‘Asyur
sehingga ia menjadi kontributor aktif di majalah al-Manar yang diasuh oleh

Rasyid Rida.t3

Kedua, gerakan pembaharuan Magribiyah. Yaitu gerakan reformasi di
wilayah barat bagian utara Afrika yang mencakup Maroko, Aljazair, dan Tunisia.
Gerakan ini bermula dari gerakan keilmuan yang didukung oleh sejumlah tokoh-
tokoh dakwah dan pendidikan seperti: Ismail at-Tamimiy, Muhammad Qubady,

Abdul Hamid Bin Badis, Basyir al-Ibrahimiy.64

Ketiga, pemikiran reformasi Khairuddin Basya yang dituangkannya
dalam Aqwamul Masalik fi Ma'rifati Ahwal al-Mamaik (1284H/1867). Ide
pokoknya ialah membangkitkan kesadaran rakyat Tunisia, kritikan terhadap
pendekatan pemerintah, dan dorongan untuk menyerap ilmu pengetahuan Barat
yang menjadi faktor keunggulan mereka daripada umat Islam maupun bangsa-

bangsa lain pada saat itu. ¢°

Pemikiran sejumlah tokoh secara individual turut mewarnai dan
mempengaruhi gerakan pembaharuan Tunisia. Tunisia menjadi tujuan lawatan
mereka untuk menyampaikan gagasan-gagasan sekaligus bertukar pikiran
dengan tokoh-tokoh pembaharu dan pergerakan dakwah Tunisia. Yang
terpenting di antara mereka, antara lain, ialah: Muhammad Abduh, Syakib
Arsalan (1287-1366H/1869-1946M), Abdul Hamid bin Badis (1309-
1360H/1889-1940M), dan Muhammad al-Hajawiy.6¢

Faktor-faktor tersebut di atas memberi pengaruh besar terhadap
pemikiran tajdid Ibnu ‘Asyir secara umum. Adapun pemikiran maqasid asy-
syari‘ah lbnu ‘Asylr secara khusus tentu juga tidak sunyi dari pengaruh

sejumlah faktor, antara lain: Alquran dan Sunnabh, ijtihad sahabat, mazhab Maliki,

63 Al-Galiy, Syaikh, h. 18-19.
64 Ibid, h. 19-22.
65 Ibid, h. 22-23.
66 Ibid, h. 28-31.
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tokoh-tokoh magqasid sebelumnya, serta situasi dan kondisi sosial yang

berkembang. Hal tersebut dapat dijelas sebagai berikut:

a. Alquran dan Sunnah

Adalah suatu kemestian bahwa Alquran dan Sunnah sebagai sumber
utama hukum Islam menjadi penuntun utama bagi Ibnu ‘Asyir dalam
menemukan dan mengemukakan pemikiran-pemikiran Magqasid-nya. la

menyatakan,
a2l ST ol ) L gy Bl Kl T e S AT S
: "\J;}MJ @’“’u r\"s\ CM oy ey gﬁ dbgw &MY [penelusuran

terhadap banyak kdalil-dalil dari Alquran dan Sunnah yang sahih mewajibkan
kita meyakini bahw hukum-hukum syariat Islam dikaitkan dengan hikmah-
hikmabh, ilat-ilat yang berpulang kepada kemaslahatan umum bagi masyarakat
dan individu-indivud... |67

b. Pemahaman tentang Ijtihad Periode Sahabat

Generasi salaf terutama para sahabat radiallahu ‘anhum adalah referensi
pertama Ibnu ‘Asyir dalam magqdsid asy-syari‘ah dengan menegaskan bahwa
magqasid asy-syari‘ah telah menjadi acuan mereka dalam memahami nas-nas
Alquran dan sabda Rasulullah #. Ibnu ‘Asyiir menyusun sub bab tersendiri untuk
menjelaskan hal ini, sub bab tariqah as-salaf fi ruju‘ihim ila maqasid asy-syari‘ah
wa tamhis ma yasluh li'an yakin maqsidan laha [metode para salaf dalam
merujuk kepada magqgasid asy-syari‘ah dan menyimpulkan apa yang dapat
menjadi maqasid baginya] dengan mengetengahkan sejumlah contoh

implementasi maqasid asy-syari‘ah dalam ijtihad para sahabat.t8

c. Mazhab Maliki

Ketertarikan Ibnu ‘Asyir terhadap konsep magqadsid asy-syari‘ah bukan
sesuatu yang asing karena seperti asy-Syatibiy, ia juga bermazhab Maliki yang -

menurut ar-Raistiniy -paling terbuka bagi konsep Magqasid. Ia mengomentari

67 ‘Asyir, Maqasid, h. 180.
68 |bid, h. 197-202.
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hubungan magqasid syari‘ah dengan mazhab Maliki, ” uaiLb O A.Jc b L PL
g &lo s da ) solic dle Calill jST adaz Gl SV il [demikianlah

yang dapat saya simpulkan dari ciri-ciri khusus mazhab Maliki yang
menjadikannya mazhab yang paling banyak mengutamakan dan memperhatikan
magqasid asy-syari‘ah].”®® Konsistensi Mazhab Maliki terhadap konsep maqasid
asy-syari‘ah tercermin dari pengakuan mereka terhadap sumber-sumber hukum
yang berasaskan magqasid asy-syari‘ah semisal: Maslahah Mursalah, Sad az-

Zari‘ah,”’ serta penolakan mereka terhadap Hiyal.

Ke-maliki-an Ibnu ‘Asyir dalam Magqadsid sendiri terlihat menonjol dari istisyhad-
nya yang didominasi oleh riwayat Muwata' Imam Malik, ia mengemukakan tidak
kurang dari lima puluh riwayat dari al-Muwadta" dalam argumentasi dan contoh-

contoh yang diketengahkan.

d. Pemikiran Tokoh-Tokoh sebelumnya

Pemikiran yang dikonsepsikan oleh Ibnu ‘Asyur dalam Magasid asy-
Syart‘ah al-Islamiyyah tidak dapat dipisahkan dari apa yang telah dimulai oleh
tokoh-tokoh sebelumnya, terutama asy-Syatibiy. Pemikirannya mendapat
perioritas utama dalam pengkajian magqdsid Ibnu ‘Asyur, tidak kurang dua puluh
kali ia mengutip asy-Syatibiy sebagai pembanding, atau objek pengkajian,
maupun argumentasi. Tentang hal ini Ibnu ‘Asyir berkata, “fa ana aqtafi
asarahu, wa-la uhmil muhimmatih [maka saya mengikuti jejak-jejak langkahnya,
tidak mengabaikan peranan-peranannya]l.”! Berikutnya adalah Syihabuddin al-
Qarafy yang juga bermazhab Maliki, dengan enam belas nukilan dari al-Furig.
‘Izzud-din bin ‘Abdus-Salam asy-Syafi’iy adalah tokoh di luar mazhab Maliki yang
terbanyak disebut oleh Ibnu ‘Asyir dalam Magqdsid-nya. Ini tidak mengejutkan
karena selain menjadi salah seorang tokoh kunci dalam perkembangan

pemikiran maqasid asy-syari‘ah, ia juga guru terpenting bagi al-Qarafiy al-

69 Ar-Raisiiniy, Nazariyyah al-Maqasid, h. 66.
70 Talib, Isal as-Salik, h. 39-40.
71 ‘Asyir, Maqasid, h.
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Malikiy,”? yang mana pemikiran magqasid asy-syari‘ah-nya tidak jauh dari yang
disampaikan oleh sang guru hanya saja ia membuatnya terstruktur lebih baik.”73
Pemikiran maqdsid Ibnu ‘Asyur yang lebih implementatif cendrung lebih dekat
dengan konsep ‘lzz Abdus-Salam -yang diteruskan oleh al-Qarafiy - terutama
pada bagian Maqasid asy-syari‘ah al-khassah daripada pendekatan asy-Syatibiy
yang cendurung filosofis. Bedanya jika maqasid khassah yang dimaksud oleh
Ibnu adalah magqasid syari‘ah pada rumpun atau kelompok hukum tertentu -
seperti hukum perkeluargaan, perniagaan, dan seterusnya -maka ‘Izzud-din
mengelaborasi magqasid syari‘ah pada masing-masing hukum parsial -seperti:
pernikahan, jual beli, salam, dan sebagainya - atau yang disebut oleh maqasid

juz'iyyah yang menurut Ibnu ‘Asyir adalah bagian dari ranah kajian Fikih.

e. Situasi dan Kondisi Sosial

Era Ibnu ‘Asyir adalah masa-masa suram peradaban Islam, tertinggal
dari kemajuan ilmu dan teknologi Eropa yang berimbas pada kekuatan ekonomi,
sosial, dan militer mereka. Namun demikian kebangkitan Islam segera
menggeliat berupaya mencerahkan mendung peradaban yang dihadapi umat
Islam melalui gerakan-gerakan pembaharuan yang lahir di Timur dan Barat
meskipun pada akhirnya kejatuhan Kekhalifahan Islam tidak terelakkan. Ibnu

‘Asyur adalah bagian dari anasir gerakan pembaruan itu.

Sebagai akademisi dan ulama ia memiliki perhatian besar terhadap
masalah pendidikan dan sosial. Ide pembaharuan pendidikannya terejawantah
dalam reformasi pendidikan yang digagasnya terutama di institusi terkemuka
az-Zaitunah, sementara secara konseptual dirangkum dalam berbagai karya tulis
di antaranya Alaisa as-Subhu bi-qarib yang di antara ide-ide yang dikemukakan
ialah rekonstruksi Usul Fikih dengan lebih memperioritaskan pengkajian
magqasid asy-syari‘ah bahkan menjadikannya sebagai disiplin ilmu tersendiri.
Sedangkan dalam persoalan sosial, Ibnu ‘Asyir membukukan pemikirannya

dalam Usul an-Nizam al-Ijtima‘iy fi al-Islam yang terlihat memiliki keterkaitan

72 Ahmad bin Idris as-Sanhajiy al-Qarafiy, Al-Furiiq: Anwar al-Buriiq fi anwa'i al-
Furitgq, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1418H/1998M), j. 1, h. 3;
73 Ar-Raisiiniy, Nazariyyah al-Magqasid, h. 61.
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yang erat dengan konsep Magqasid Ibnu ‘Asytr dalam Magqdsid asy-Syari‘ah al-
Islamiyah. 1a mewacanakan dua ruang lingkup perbaikan sosial: ruang lingkup
individu, dan ruang lingkup masyarakat. Perbaikan individu meliputi
pembenahan akidah,”* berikutnya pola pikir,”> kemudian perbaikan amal atau
tingkah laku yang terangkum pada jalb al-masalih wa dar’ al-mafasid, bahwa
perbuatan masing-masing individu jangan sampai mendatangkan mafsadat atau
menghilangkan kemaslahatan serta berupaya agar perbuatan dimaksud
mendatangkan manfaat yang sebesar-besarnya.’® Kitab Magqasid asy-Syari‘ah al-
Islamiyyah Tbnu ‘Asyur terlihat sebagai implementasi terpadu antara wacana
perbaikan pendidikan Islam khususnya di bidang kurikulum yang terangkum
dalam kitab Alaisa as-Subhu bi Qarib di satu sisi, dan di sisi lain pedoman
pembinaan hukum-hukum mumalat kontemporer yang menjadi kebutuhan umat
saat itu agar fungsi syariat sebagai pedoman perwujudan kemaslahatan umat

sesuai dengan situasi dan situasi yang berkembang dapat dioptimalkan.

74 ‘Asydr, Usil an-Niazam, h. 46.
75 Ibid, h. 51.
76 [bid, h. 63-66.



BAB III
PEMIKIRAN IBNU ‘ASYOR
TENTANG MAQASID ASY-SYARI’AH

A. Pengertian Magqasid asy-Syari‘ah

Ibnu ‘Asyir dipandang sebagai tokoh pertama yang memberikan batasan
istilah bagi maqasid asy-syari‘ah.! Meskipun ia tidak mengemukakan batasan
magqasid asy-syari‘ah sebagai satu kesatuan secara khusus dan lugas, tetapi dapat
dipahami dari kategorisasi maqasid asy-syari‘ah menjadi maqasid asy-syari‘ah
umum dan magqasid asy-syari‘ah khusus yang disertai dengan batasan istilah

untuk masing-masing kategori.

1. Magqgasid

Dipahami dari definisi Ibnu ‘Asyir tentang magqadsid asy-syari‘ah umum
bahwa dalam istilah magqgasid terangkum sejumlah makna: ma‘ani, hikam, awsaf,

dan tujuan umum. la mengatakan,

Y ot dana Sl ) 1ol o § g lall gell) SL, Gl 2

el Lzles MJJ\ u\oaj Lo (3 Joud ¢ il rKJ o uou e [yaitu
ma‘ani dan hikam yang terlihat [dikehendaki] asy-Syari‘ (Allah) dalam seluruh
atau sebagian besar ahwal pembentukan syariat, tidak terbatas pada jenis

hukum syariat tertentu saja; dengan demikian termasuk dalam (pengertian) ini
awsdf syariat, tujuan syariat yang umum...].2

Ma‘ani jamak dari ma‘na, masdar mimiy artinya maksud, tertuju; dari fiil
‘and-ya‘niy seperti dalam kalimat ‘anaytu fulanan: saya maksud si fulan, ‘anani
amruka: urusanmu menyita perhatian saya.? Lafal ma‘na itu sendiri digunakan
secara luas oleh mutaqaddimun. Asy-Syatibiy, misalnya untuk maslahat yang
menjadi alasan ditetapkannya suatu syariat. Demikian juga dengan at-Tabariy.

Sedangkan al-Gazaliy menggunakannya dengan pengertian lebih luas, yaitu:

1 Ar-Raistni, Nazariyah, h. 5-6.

2 ‘Asyur, Magqasid, h. 251.

3 Muhammad bin Mukrim bin Manzir, Lisdn al-‘Arab, (Beirit: Dar as-Sadir, t.t.), j.
XV, h.101.
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prinsip, nilai, dan maslahat secara umum.* Selain itu oleh fukaha lazim
digunakan sebagai padanan kata ilat hukum.> Dari butir-butir magqasid asy-
syari‘ah yang dikemukakan Ibnu ‘Asyir -seperti fitrah, universalitas, samahah -
ada indikator kecendrungannya kepada al-Gazaliy dengan mengartikan ma'na

sebagai prinsip dan nilai.

Hikam jamak hikmah, secara kebahasaan berarti pengetahuan tentang
yang terbaik dari segala sesuatu dengan cara yang terbaik.6 Pun telah populer di
kalangan Ahli Fikih dan Usul Fikih sebagai istilah untuk maslahat yang dikendaki
Allah untuk diwujudkan atau disempurnakan melalui hukum-hukum yang
disyariatkan-Nya, serta dan mafsadat yang dikendaki Allah agar dicegah atau
diminimalisir. Selain itu hikmah juga digunakan untuk menunjukkan relevansi
ilat hukum dengan hukum. Misalnya safar sebagai ilat meng-qasar dan men-
jama“ salat, hikmah-nya ialah meringankan kesulitan yang terjadi.” Hanya saja
istilah hikmah sebagai maqasid asy-syari‘ah baru digunakan secara luas setelah

penggunaan istilah ma‘na mulai ditinggalkan.8

Awsaf jamak wasf secara etimologi berarti sifat yang indah; menurut al-
Lays, seperti dinukil Ibnu Manzur, “Al-wasfu wasfuka asy-syai’ bihilyatih® (al-
wasfu ialah anda menerangkan sesuatu dengan [menyebutkan] perhiasan/
keindahannya).” Dengan demikian awsaf asy-syari‘ah ialah sifat-sifat khas yang
menunjukkan keindahan syariat. Dijadikannya awsaf sebagai bagian dari unsur
magqasid asy-syari‘ah semakin menguatkan kesepemahaman Ibnu ‘Asyir dengan

al-Gazaliy dalam mengartikan ma‘aniy.

Selain makna-makna yang telah diterangkan, dari definisi maqgasid asy-

syari‘ah khusus yang dikemukakan Ibnu ‘Asytr dipahami magqadsid juga berarti

interpretasi suatu teks. la mengatakan, “ J,olis O,JD;J @L.JJ 55 guctl um\ P

4 Ar-Raysuiniy, Nazariyah, h. 15-16.

5 Yusuf Ahmad Muhammad al-Badawi, Maqasid asy-Syari‘ah ‘inda Ibn Taymiyyah
(Riyad: Dar as-Sumai’iy lin-nasyr wat-tawzi’, 1430H/2009M) h. 55-56.

6 Manzur, Lisan, j. XII, h. 140.

7 Al-Badawi, Magqasid..., h. 55-56.

8 Ar-Raysuniy, Nazariyah, h. 16.

9 Manzur, Lisdan, j. IX, h. 356.
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aasLJ wU\ [Yaitu cara-cara yang diinginkan Pembuat syariat untuk

mewujudkan keinginan-keinginan manusia yang bermanfat...].1? Berkenaan
dengan ini Ar-Raysuniy memeringkatkan maqasid asy-syari‘ah menjadi dua,
magqasid al-khitab dan maqasid al-ahkam. Maqasid al-khitab ialah: aturan-aturan
hukum yang dipahami dari nas-nas Alquran dan Hadis, yang diinginkan syariat
untuk dilaksanakan oleh mukalaf; Sedangkan magqasid al-ahkam, yaitu: tujuan,
hasil, hikmah yang hendak diwujudkan dari pelaksanaan aturan-aturan hukum

dimaksud oleh mukalaf.11

2. Syari‘ah

Ibnu ‘Asyur tidak membahas batasan syariat secara komprehensif, hanya
saja ia mempersempit batasan syari‘ah untuk hukum-hukum yang mengatur
tindak tanduk manusia dalam muamalah atau interaksi sosial mereka semata,
sedangkan hukum-hukum peribadatan menurutnya lebih tepat disebut diyanah

karena sifatnya yang ta‘abbudiy. Ia menulis,

Ol TK’T Sl d ol L 55 Sodly g lls ¢ tjfﬁi\ s ol sllas
«L,\S\: v«.w JL. 8 xJ= [Adapun peristilahan yang saya pakali, jika saya menyebut

kata tasyri‘ secara mutlak maka yang saya maksud ialah kanun keumatan, bukan
segala sesuatu yang disyariatkan. Oleh karena itu mandib dan makruh tidak
termasuk yang saya maksudkan, sebagaimana saya juga berpandangan bahwa
hukum-hukum ibadat lebih tepat dinamakan diyanah].1?

Menurutnya hukum-hukum syariat yang mengatur interaksi sosial merupakan
implementasi nyata konsep maslahat dan mafsadat dan segala bentuk kaidah
tarjihnya yang secara signifikan menampakkan keagungan dan keunggulan

syariat Islam dalam melindungi stabilitas sosial dan kemaslahatan masyarakat

10 ‘Asyiir, Maqgasid, h. 415.

11 Ahmad ar-Raysuniy, Madkhal ila Maqasid asy-Syari’ah, (Kairo: Dar al-Kalimabh,
2009), h.9-12.

12 ‘Asyiir, Magqasid..., h. 175.
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dibandingkan dengan berbagai syariat, undang-undang, dan tatanan sosial

lainnya,.13

Pemikiran Ibnu ‘Asyir ini terlihat tidak cukup menarik perhatian ulama
sehingga tidak menjadi wacana yang diperbincangkan secara masif. Argumentasi
yang disampaikan tidak cukup kuat meruntuhkan tradisi pemakaian kata syariat
dan derifasinya untuk seluruh aturan-aturan yang ditetapkan Islam tanpa ada
dikotomi antara ibadah dan muamalah. Adalah hal yang lazim ungkapan semisal:
az-zakah syurri‘at daf'an li-razilah al-bukhl [zakat disyariatkan untuk membuang
kerendahan sikap kikir], as-saum syurri‘a liqahr an-nafs [puasa disyariatkan
untuk mengekang nafsu],'* dan sebagainya. Sifat tawaqquf ibadah dalam syariat
Islam tidak menjadikannya hampa dari nilai-nilai yang dapat dicerna sehingga
tidak dapat diperbandingkan dengan syariat agama-agama lain; sebaliknya
aspek ibadah dengan nilai-nilai tauhid yang murni dan sejalan dengan fitrah
menjadi pembeda asasi syariat Islam daripada syariat-syariat agama lain. Selain
itu, Ibnu ‘Asyir sendiri terkesan tidak konsisten mengusung ide ini,
sebagaimana terlihat dalam at-Tahrir ketika menafsir kata syir‘ah dan surah al-

Ma'idah ayat ke-48, ia menulis,

Sl caey Lol Ay :J& a5 sl BN ,«‘ﬁ AR ij...J\j dcd\;
\.@\gjaj uﬂj&ﬂ\ sas L :;Y cw\ Je ij..u [Dan asy-syir‘ah dan asy-syari‘ah:
[secara bahasa ialah] air yang banyak di sungai atau di lembah, dikatakatan:

syari‘ah Eufrat. Dan diyanah disebut syariat secara tasybih, karena padanya
terdapat kesembuhan jiwa dan kesuciannya.].1>

Bahkan perihal tidak konsisten ini juga terlihat dalam Magqasid asy-Syari‘ah al-
Islamiyyah sendiri dengan mengemukakan suatu bentuk khusus magqgasid
syari‘ah yang disebut maqasid syari‘ah ta‘abbudiyyah’® yang tidak terdapat pada

masalah-masalah muamalat.

Terlepas dari perdebatan tepat-tidak tepat, perlu-tidak perlunya definisi

ulang istilah syari‘ah dan memperbedakannya dari diyanah, namun dalam

13 ‘Asyiir, Magasid..., h.175.

14 Syah Waliyullah bin Abd ar-Rahim ad-Dahlawiy, Hujjatullah al-Baligah tahkik
As-Sayyid Sabiq (Beirut: Dar al-Jail, 1426H/2005M) j. I, h. 27-28.

15 ‘Asyir, at-Tahrir, j. V1, h. 223.

16 Lihat ‘Asytr, Maqasid, h. 239.
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konteks ini mengindahkan teori tersebut suatu kemestian agar pemikiran
magqasid asy-syari‘ah Ibnu ‘Asyir dipahami secara tepat dan utuh. Dengan
demikan magqasid asy-syari‘ah dalam konteks ini adalah magqasid asy-syari‘ah

dalam hukum-hukum muamalah.

3. Magqasid asy-syari‘ah

Berdasarkan pengertian maqgasid dan asy-syari‘ah sebagaimana diuraikan
di atas dapat disimpulkan bahwa magqasid asy-syari‘ah menurut Ibnu ‘Asyur ialah
nilai-nilai dan prinsip-prinsip dasar yang melandasi hukum-hukum syariat yang
mengatur hubungan manusia dengan manusia, kemaslahatan yang hendak
diwujudkan melalui hukum-hukum syariat tersebut, karakter-karakter yang
mencirikan keunggulannya, serta aturan-aturan hukum untuk mewujudkan

kemaslahatan dimaksud.

B. Maqasid Syari’ah dan Pembinaan Hukum Syariat

Eksistensi magqasid asy-syari‘ah dalam syariat dan pembinaan hukum-
hukumnya menurut Ibnu ‘Asyir adalah suatu keniscayaan, setiap upaya
menemukan hukum syariat oleh mujtahid tidak dapat mengabaikan maqasid
asy-syari‘ah sehingga menjadi keharusan bagi sang mujthaid untuk mengetahui
dan memahaminya dengan baik. Upaya untuk mengetahui dan memahami
tersebut bisa jadi melalui pendekatan analisis nas atau pendekatan analisis motif

hukum.

1. Magqasid asy-Syari‘ah Suatu Keniscayaan

Nas-nas Alquran menunjukkan bahwa setiap syariat yang diturunkan
Allah tidak lepas dari hikmah dan tujuan yang bermuara pada kemaslahatan
umat. Ibnu ‘Asyir mendasarkan pandangannya atas dua nas yang secara implisit
menerangkan keberadaan magqasid asy-syari‘ah, yaitu:

Y AT 5 el ) s G e L U (gl ol W g
5 j_ﬂw [Dan Kami tidak menciptakan langit dan bumi dan apa yang ada di antara
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keduanya dengan bermain-main. Kami tidak menciptakan keduanya melainkan
dengan hak tetapi kebanyakan mereka tidak mengetahui]”

Nas yang kedua “(y 255 M UL Sﬁj ke ;L.a.\» W (:;L.WT [Maka apakah kamu

mengira bahwa sesungguhnya Kami menciptakan kamu secara ‘abas (tanpa
tujuan), dan bahwa kamu tidak akan dikembalikan kepada Kami?]”18 Kedua ayat
ini menerangkan ada tujuan tertentu di balik penciptaan semesta dan segala
isinya termasuk manusia. Manusia diciptakan dengan tujuan antara lain
membangun peradaban di mana bagian terbesar kandungan syariat ialah

pedoman tetang apa dan bagaimana mewujudkan peradaban dimaksud. 1°

Ibnu ‘Asyur juga berdalil dengan ayat-ayat yang secara ekplisit menyebut

tujuan syariat diturunkan, di antaranya firman Allah,
osally 8 5 hally B e Wiy il Wl Wt 33 se-
sungguhnya Kami telah mengutus Rasul-Rasul Kami dengan membawa bukti-

bukti yang nyata dan telah Kami turunkan bersama mereka kitab suci dan
neraca (keadilan) supaya manusia dapat melaksanakan keadilan...]2°

Dalam ayat ini dinyatakan tujuan Allah mengutus para Rasul-Nya dengan syariat
masing-masing, yaitu mewujudkan keadilan di tengah manusia. Dalam ayat lain
Allah berfirman,

A\Jé wj q:/ﬁ\ oy 43 0% & Bizs S’JE u\lg\ éJJ; UJTJ [Dan telah
Kami turunkan kepadamu Alquran dengan membawa kebenaran, membenarkan

apa yang sebelumnya, berupa Kitab-Kitab [yang diturunkan sebelumnya] dan
muhaymin terhadapnya (Kitab-Kitab yang diturunkan sebelumnya itu)].21

Menurut ayat tersebut tujuan Alquran yang menjadi sumber utama syariat Islam
diturunkan ialah untuk membenarkan dan menjadi muhaimin atau korektor dan

acuan.?2

Sebagaimana asy-Syatibiy,23 menurut Ibnu ‘Asyir nas-nas yang berkaitan

dengan masalah hukum parsial baik dari Alquran maupun Hadis dengan kentara

17.Q.S. ad-Dukhan/40: 38-38

18 Q.S. al-Mu'mintin/32: 115

19 ‘Asyiir, Maqgasid, h. 179.

20 Q.S. al-Hadid/57: 25.

21Q.S. al-Ma'idah/05: 48.

22 ‘Asyiir, Maqasid, h. 179-180.

23 Asy-Syatibiy, al-Muwadfaqat, j. 11, h. 8-9.
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menunjukkan bahwa hukum-hukum tersebut tidak terlepas dari hikmah dan ilat
tertentu yang merujuk kepada kemaslahatan umum, baik bagi individu maupun
umat. Hanya saja asy-Syatibiy maupun Ibnu ‘Asyur tidak memberikan contoh

nas Hadis seperti yang dimaksud. Adapun nas Alquran mereka sama-sama

mengemukakan surah al-Ma‘idah ayat keenam, “ CF e Vﬁ.\c J»J ) .}»j %

ujﬁ“" gu (i-k‘ PRI W .\:J i .. Allah tidak ingin menjadikan

sedikit pun kesulitan bagi kamu, melainkan la ingin menyucikan kamu dan
menyempurnakan nikmat-Nya untukmu, semoga kamu bersyukur],”?4 Ibnu
‘Asyiir kemudian menyertakan beberapa contoh lainnya seperti: surah al-
Bagarah ayat ke-179, al-Ma'idah ayat ke-91, an-Nisa" ayat ke-3, dan al-Baqarah
ayat ke-20.

2. Urgensi Magqasid asy-Syari‘ah

Menurut Ibnu ‘Asyir kerja mujtahid dalam merumuskan hukum baik
melalui istinbat hukum dari nas maupun istidlal dengan dalil selain nas -seperti
kias, maslahah mursalah, dan sadd az-Zart’ah -tidak lepas dari salah satu dari
lima mekanisme berikut: menarik kesimpulan dari nas, meneliti kemungkinan
hal-hal kontradiktif dengan nas-nas yang dipakai sebagai dalil, melakukan kias,
merumuskan hukum kasus baru yang tidak punya rujukan kias, dan menerima apa
adanya suatu hukum tanpa mengetahui hikmah dan maksudnya. Kelima

mekanisme ijtihad tersebut tidak terpisah dari maqgasid asy-syari‘ah.?>

Dalam proses istinbat hukum dari nas Alquran maupun Sunnah mujtahid
butuh memahami magqasid asy-syari‘ah karena analisis semantik Usul Fikih
semata tidak memadai dan dapat menimbulkan interpretasi yang Kkeliru.
Kekeliruan tersebut merupakan suatu kelumrahan komunikasi, terlepas dari
bahasa apa yang digunakan, karena tiga hal: pertama, sebagian besar kata dan
farasa bersifat ambigu; kedua, perbedaan tingkat kemampuan, teknik dan gaya

menyampaikan yang dimiliki oleh pembicara; ketiga: perbedaan tingkat

24 ‘Asyiir, Maqasid, h. 180-181.
25 |bid, h. 183-184.
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kemampuan penerima dalam memahami dan mencerna informasi yang
disampaikan. Oleh karena itu pembicara dan penerima suatu informasi harus
memperhatikan hal hal-hal lain di luar makna literal seperti: gaya bahasa,
konteks, dan penjelasan-penjelasan lain -jika ada -untuk mengeliminasi
interpretasi selain yang dimaksud oleh pembicara meskipun secara kebahasaan
dapat dibenarkan. Pada kenyataannya menerima informasi langsung dari
sumbernya memberi pemahaman yang lebih baik daripada menerimanya
melalui perantara pihak ketiga. Inilah sebabnya para ulama meneliti dan
mengklasifikasikan latar belakang perkataan dan tindakan Rasulullah #,26 para
tabiin dan para tabik tabiin memperioritaskan ziarah ke Medinah untuk
menggali informasi yang lebih kaya tentang latar belakang Sunnah Nabi &

daripada sekedar riwayat yang telah mereka terima.2”

Berikutnya sebelum menetapkan kesimpulan awal dari suatu nas sebagai
hasil istinbat hukum, terlebih dahulu harus diteliti secara saksama kemungkinan
adanya dalil lain yang kontradiktif dengan kesimpulan awal dari nas yang dikaji.
Intensitas penelitian untuk membuktikan kesimpulan awal tidak bertentangan
dengan dalil lain dipengaruhi oleh tingkat dugaan kesesuaian kesimpulan awal
dengan magqasid syari‘ah. Bilamana kesimpulan awal dipandang tidak
bertentangan dengan magqasid asy-syari‘ah yang telah dipahami sebelumnya
maka penelitian yang dilakukan biasanya lebih longgar, sebaliknya upaya yang
lebih intens menunjukkan keraguan yang lebih besar tentang keselarasan
kesimpulan awal tersebut dengan magqasid Syari‘ah. Pemahaman yang baik

tentang magqasid asy-syari‘ah khususnya yang berkaitan dengan masalah dan nas

26 Menurut Ibnu ‘Asyir, mengutip dan menyempurnakan pendapat Syihabuddin
Al-Qarafiy, setidaknya terdapat dua belas kemungkinan motif yang melatar belakangi
perkataan atau perbuatan Rasulullah #, yaitu: tasyri’ atau penjelasan syariat, fatwa,
vonis peradilan, kepemerintahan, saran, rekonsiliasi dua pihak bersengketa, bimbingan
konsultasi, nasehat, sikap zuhud, motifasi pencapaian tertinggi, mendidik, dan dorongan
alamiah. Ibnu ‘Asyir menjelaskan pengaruh masing-masing motif terhadap hasil istinbat
dan implementasinya dengan memberikan contoh dan perbandingan satu dengan yang
lainnya. [lihat: ‘Asyur, Magqasid, h. 207-230]

27 ‘Asyir, Maqasid, h. 203-204.
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yang dikaji akan memberikan arahan yang jelas untuk melakukan penelitian

adanya kemungkinan kontradiksi dengan dalil-dalil yang lain.?8

Adapun dalam mekanisme kias pemahaman tentang magqasid syari‘ah
dibutuhkan untuk menemukan ilat hukum yang ada nasnya agar dapat dijadikan
sebagai magqis ‘alaih.?® Ilat hukum itu sendiri berupa karakter definitif yang

permanen dan relevan untuk dijadikan alasan penetapan suatu hukum.30

Kebutuhan mujtahid terhadap magqasid syari‘ah paling signifikan terlihat
pada upaya menemukan hukum syariat untuk sesuatu yang sama sekali baru,
tidak ada nas yang menerangkan hukumnya secara langsung maupun nas yang
menerangkan hukum persoalan lain yang dapat dijadikan pijakan kias. Maqasid
asy-syari‘ah dalam situasi ini menjadi perangkat satu-satunya untuk menjaga
kesinambungan hukum syariat dalam perkembangan zaman dan perubahan
sosial yang dinamis. Implementasi istinbat hukum dengan landasan magqasid asy-
syari‘ah ini diaplikasikan dalam sejumlah metode yang berbeda-beda, seperti

maslahah mursalah, istihsan, dan istishab.

Terakhir, dalam syariat yang bersifat ibadah ritual, mujtahid tetap tidak
dapat mengenyampingkan keberadaan magqasid asy-syari‘ah karena sifat hikmah
atau kemahabijaksanaan Allah memustahilkan faal Allah sunyi dari hikmah dan
tujuan tertentu. Hanya saja hikmah dan tujuan dimaksud tidak teridentifikasi
secara spesifik oleh keterbatasan akal manusia. Oleh karena itu dalam hal ini
harus diyakini bahwa ritual tersebut diperintahkan untuk suatu hikmah dan
tujuan tertentu yang tidak mesti diketahui tetapi mesti dipatuhi. Ibnu ‘Asyur

menyebutnya sebagai maqasid ta’abbudi.3!

Menurut Yusuf Ahmad al-Badawi hanya sebagian kecil ulama Usul Fikih
yang menjadikan paham magqasid asy-syari‘ah sebagai syarat mujtahid. Tokoh-

tokoh sebelum Ibnu ‘Asyur antara lain ialah: Imam Asy-Syafi’iy, al-Juwainiy, al-

28 ‘Asyur, Maqasid, h. 185-186.
29 Ibid, h. 187.

30 Al-Judai’, Taisir, h. 179-183.
31 ‘Asyiir, Maqasid, h. 184.
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Gazaliy, Ibnu Abdis-Salam, as-Subkiy, dan Ibnu Taimiyyah.32 Sedangkan tokoh-
tokoh kontemporer seperti: Abu Zahrah,33 Wahbah az-Zuhailiy,3* adalah di
antara yang sepaham dengan mereka. Meskipun demikian pendapat ini terlihat
lebih kuat, karena magqasid asy-syari‘ah secara praktik pada hakikatnya telah
menjadi unsur penting dalam proses istinbat hukum semenjak era sahabat

termasuk dalam menginterpretasikan hadis-hadis Rasulullah #.

Imam Malik dalam al-Muwata™ meriwayatkan dalam al-Muwata® perihal
Abu Huzaifah yang mengadopsi Salim dan memperlakukannya seperti anak
kandung. Ketika turun ayat kelima surah al-Ahzab, ud’ithum li-aba'ihim, istri Abu
Huzaifah -Sahlah Binti Suhail -menghadap Rasulullah # dan berkata, “Kami
sudah menganggap Salim seperti anak sendiri; dia biasa masuk menemui saya
ketika saya hanya mengenakan satu pakaian, dan kami hanya punya satu

ruangan. Apa pendapat Anda tentang kondisinya [ini]? Maka Rasulullah #

bersabda, ‘u\a.,@ U“.? wj [Susuilah dia lima kali susuan, maka dia menjadi

anak susuannya).”3> Maka Salim menjadi mahram karena susu yang diminumnya

itu, Sahlah mempersepsikannya sebagai anak susuan.

‘Aisyah radiyallahu ‘anha berpendapat hadis ini berlaku umum bahkan
mengamalkannya, oleh karena itu meminta orang-orang tertentu meminum susu
saudarinya supaya dapat menjumpainya selayak mahram. Sedangkan istri-istri
Rasulullah # yang lain berpandangan itu adalah rukhsah terbatas untuk Sahlah
radiyallahu ‘anha dalam interaksinya dengan Salim %, tidak berlaku umum

termasuk untuk mereka.3¢

Pendapat kedua tidak menyelisihi teks tetapi interpretasi lain yang

didasari oleh paradigma yang berbeda terhadap latar belakang hadis, di mana

32 Yusuf Ahmad Muhammad al-Badawi, Magqadsid asy-Syari‘ah ‘inda Ibn
Taymiyyah (Riyad: Dar as-Sumai’iy lin-nasyr wat-tawz1, 1430H/2009M) h. 102-104.

33 Zahrah, Ustil, h. 386.

34 Az-Zuhailiy, Usil, j. 11, h. 1049.

35 Ahmad Bin Muhammad Bin Hanbal Asy-Syaibaniy, Musnad al-Imadm Ahmad
Bin Hanbal, (t.t.p.: Mu'assasah ar-Risalah, 1421H/2001M), j. XLII, h. 435, no. 25659:
sanadnya sahih.

36 Malik bin Anas, al-Muwatta’, tahkik Muhammad Mustafa al-A‘zamiy (t.t.p.:
Mu'assasah Zayid Bin Sultan Alu Nahyan, 1425H/2004), j. IV, h. 874.
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sabda Rasulullah # dipahami maksudnya untuk memberikan solusi bagi
keluarga ini, berupa rukhsah, mengingat pola asuh dan pergaulan keluarga Abu
Huzaifah «# dengan Salim % telah terbentuk secara permanen jauh sebelum
tabanni diharamkan sehingga perubahan yang demikian sangat menyulitkan
bagi mereka. Ini menunjukkan bahwa magqasid asy-syari‘ah harus diperhatikan
dengan saksama dalam melakukan istinbat hukum, oleh karenanya seorang
mujtahid harus memahami dengan baik konsep dan mekanisme identifikasi

magqasid asy-syari‘ah.

Demikian urgennya fungsi maqadsid asy-syari‘ah dalam istinbat hukum,
Ibnu ‘Asyir menyesalkan maqdsid asy-syari‘ah tersubordinasikan dalam pokok-
pokok bahasan tertentu dalam Usul Fikih semisal maslahah mursalah, giyas,
istihsan. Pemahaman yang tepat dan menyeluruh tentang magqasid asy-syari‘ah
menurutnya adalah faktor terpenting untuk mencegah atau setidak mengurangi
khilafiah Fikih yang tidak tertanggulangi oleh kaidah-kaidah semantik Usul
Fikih. Oleh karena itu ia mendorong pengkajian magqasid asy-syari‘ah dijadikan
pokok bahasan utama dalam pengkajian Usul Fikih bahkan untuk dijadikan
sebagai disiplin ilmu mandiri tanpa merusak bangunan Usul Fikih yang telah
ada.3” Terlepas dari wacana kodifikasi maqgasid asy-syari‘ah sebagai disiplin ilmu
yang mandiri pandangan Ibnu ‘Asylr tentang urgensi magqdasid asy-syari‘ah
terlihat mendapat respon positif dengan semakin populernya pengkajian

magqasid asy-syari‘ah dan karya tulis di bidang ini.

Urgensi magqasid asy-syari‘ah menurut Ibnu ‘Asyur terbatas pada
kalangan fakih mujtahid, sedangkan mukalaf awam kapasitas mereka hanya
sebatas menjalankan syariat tanpa harus mengetahui magqasid asy-syari‘ah
karena dia tidak mampu mengenal dan memfungsikan magqgasid dengan baik,
sehingga cukup besar kemungkinan ia keliru dan justru kemudian melakukan

perbuatan yang bertentangan dengan magqasid itu sendiri.38

Al-Badawi menolak pandangan Ibnu ‘Asyir ini kecuali jika mukalaf awam

dimaksud -dengan berbekal pengetahuan tentang maqasid asy-syari‘ah -diberi

37 ‘Asyir, Alaysa, h. 176.
38 ‘Asyiir, Maqasid, h. 188.
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kebebasan melakukan istinbat hukum sendiri; tentu tidak demikian. Mengutip
sejumlah sumber al-Badawi menyebutkan lima alasan mengapa orang awam,
selain fakih mujtahid, juga perlu mengenal magqgasid asy-syari‘ah, yaitu: 1)
Meningkatkan keimanan kepada Allah dan keyakinan terhadap akidah dan
syariat Islam; 2) Membentengi diri dari pengaruh gazwul-fikri; 3) Meluruskan
niat dan maksud agar sesuai dengan magqasid asy-syari‘ah; 4) Optimalisasi
penghambaan diri kepada Allah; 5) Bahan utama dalam menyiarkan atau

mendakwahkan Islam.3°

3. Metode Penelitian Maqasid Syari‘ah

Menurut Ibnu ‘Asyur, maqdsid Syari‘ah dapat diketahui melalui tiga hal,
yaitu: penelitian terhadap tata cara kerja syariat, melalui nas Alquran yang

bersifat wadih ad-dalalah, dan Sunnah Mutawatir.

a. Penelitian Terhadap Tata Cara Kerja Syariat

Menurut Ibnu ‘Asyir magqdsid asy-syari‘ah dapat ditemukan dengan
meneliti tata cara kerja syariat melalui penelitian terhadap ilat hukum-hukum

yang ditetapkannya. Menurutnya ini dapat dilakukan melalui dua pendekatan:

Pertama: dengan meneliti hukum-hukum yang telah diketahui ilatnya,
jika sejumlah hukum memiliki ilat yang mengarah pada suatu hikmah tertentu
maka hikmah dimaksud adalah magasid syari‘ah. Contohnya pengharaman
muzabanah,¥ dan barter antara barang yang diperjualbelikan secara taksiran
dengan dengan barang ditimbang, serta diizinkannya gabn#! ringan. Ilat hukum
haram muzabanah ialah tidak diketahuinya jumlah salah satu objek akad. Hal

yang sama menjadi ilat larangan barter antara barang taksiran dengan barang

39 Al-Badawi, Magqasid..., h. 102-104.

“0Muzdbanah secara kebahasaan berarti penolakan; sedangkan secara
peristilahan menurut jumhur ialah: jual beli barter kurma yang masih di pohonnya
dengan kurma yang telah dipanen dengan menaksir takaran kurma yang masih di pohon
tersebut. (lihat: AI-Mausti‘ah al-Fighiyyah al-Kuwaitiyyah, j. IX, h. 139)

“1Gubun secara kebahasaan berarti kurang; secara peristilahan ialah kekurangan
yang diterima oleh pembeli atau penjual dari nilai pasaran, atau pembelian di atas harga
pasaran, atau penjualan di bawah harga pasaran. (Lihat: Al-Mausii‘ah al-Fighiyyah al-
Kuwaitiyyah, j. XX, h. 148).
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yang ditimbang. Sedangkan gabn ringan dibenarkan karena dipandang bukan
penipuan. Dari ilat-ilat hukum tersebut dapat disimpulkan magqasid asy-syari‘ah

untuk membatalkan jual beli yang mengandung unsur penipuan.

Contoh lain, larangan melamar wanita yang telah dilamar laki-laki
muslim lain, demikian juga menawar barang yang telah ditawar pembeli lain.
Diketahui bahwa ‘illah hukum larangan kedua hal tersebut ialah ketidakpedulian
yang menyertai usaha menggagalkan keinginan orang lain. Dari ‘1laah ini dapat
disimpulkan bahwa salah satu magqasid asy-syari‘ah ialah melanggengkan
ukhuwah. Oleh karena itu lamaran dan penawaran kembali dibolehkan bilamana
pelamar dan penawar pertama memutuskan untuk tidak meneruskan.#?
Menurut hemat penulis contoh ini lebih tepat dikaitkan dengan pendekatan

kedua, sebagaimana berikut:

Kedua: dengan meneliti dalil-dalil untuk menemukan ‘illah yang sama
dari sejumlah hukum yang berbeda; jika ditemukan sejumlah hukum yang
berbeda ternyata memiliki ‘illah yang sama, maka ilat dimaksud ditetapkan
sebagai magqasid Syari‘ah. Ibnu ‘Asyir mencontohkan dengan larangan menjual
makanan sebelum penjual menguasainya secara sah, larangan melakukan
ihtikar,#* dan larangan barter bahan makanan secara nasi'ah.** Ilat haramnya
ketiga bentuk transaksi tersebut ialah menyebabkan kelangkaan pasokan di
pasar. Dengan demikian dipahami bahwa magqgasid Syari‘ah dalam tata niaga
bahan pokok ialah terjaminnya keberlimpahan pasokan dengan harga yang

terjangkau.

42‘Asyur, Maqasid, h. 190-192.

43[htikar menurut Hanafiyah ialah: membeli bahan makanan dan semisalnya
kemudian menimbunnya hingga harga melambung. Sedangkan menurut Malikiyah,
mengamati pasar dan menunggu harga melambung. Menurut Syafi'iyyah, membeli
bahan makanan pokok pada saat harga melambung kemudian menahannya untuk dijual
dengan harga yang lebih tinggi. Sedangkan menurut Hanabilah, membeli bahan
makanan pokok dan menimbunnya hingga harga melambung. (Mausii’ah Fighiyyah, j. 11,
h. 88.).

44Akar katanya ialah nasa, artinya menunda, mengakhirkan. (Maust’'dh
Fighiyyah, j. LX, h. 327.). Jual beli nast'ah berarti pembayaran dilakukan belakangan.
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b. Nas-Nas Alquran yang Bersifat Wadih ad-Dalalah

Sumber magqasid Syari‘ah berikutnya ialah nas-nas Alquran yang bersifat
al-wadih ad-dalalah,*> yaitu yang dengan sendirinya menunjukkan makna yang
jelas sehingga kecil kemungkinan bahwa yang dimaksud ialah selain makna

tersebut. Misalnya:46 firman Allah, “ 2 \.»43 g,& y 403 [dan Allah tidak menyukai

kerusakan]"#7, “ |l gw S!\j; KT
beriman, janganlah kamu saling memakan harta sesamamu dengan jalan yang

batil]”48 j.,.ﬁ\ ;i :\:Jf YJ j..:d\ };, A :\;j wo [.. Allah menghendaki

,\S i | [Hai orang-orang yang

kemudahan bagimu, dan tidak menghendaki kesukaran bagimu...]"4? “ VL«.—> \foj

Cja- e dj\ﬁ\ L3 ;.Js [.. dan Dia tidak menjadikan bagi kamu dalam agama

suatu kesulitan...].”59 Pesan-pesan yang disampaikan oleh ayat-ayat tersebut di
atas dapat dipahami secara gamblang, bahwa syariat menginginkan agar segala
bentuk kerusakan dijauhi, bahwa mengambil dan memanfaatkan hak orang lain
haruslah cara-cara yang sah, bahwa syariat untuk mempermudah tidak
mempersulit mukalaf. Tidak ada bagian dari nas tersebut yang mengindikasikan

penafsiran lain, selain yang dipahami secara langsung dari redaksinya.

¢. Sunnah Mutawatir

Sunnah mutawatir menurut ulama Hadis ialah hadis sahih yang pada
setiap periode periwayatan diriwayatkan oleh sejumlah orang yang secara
logika dan kebiasaan tidak mungkin bersepakat untuk berbohong. Mereka

kemudian mengklasifikasikan menjadi mutawatir lafziy dan mutawatir

4SLafal wddh ad-daldlah menurut ulama Usul Fikih ialah: lafal yang
menunjukkan makna dengan sendirinya tidak tergantung kepada unsur eksternal
sebagai penjelas. (Az-Zuhailiy, Al-Wajiz, h. 175).

46'Asyir, Maqasid, h. 193.

47QQ.S. al-Baqarah/02: 205.

48Q.S. an-Nisa'/04:29.

49Q.S. al-Baqarah/02: 185.

50Q).S. al-Hajj/22: 78.
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ma‘nawiy.®! Disebut mutawatir lafziy jika semua jalur sanad meriwayatkan

dengan jalur yang sama, sedangkan mutawatir ma'nawiy tidak menyaratkan

kesamaan redaksi tetapi cukup makna yang dimaksud tidak berbeda.

Ibnu ‘Asyir tanpa menyebutkan definisi, membedakan sunah mutawatir

menjadi mutawatir ma'nawiy dan mutawatir ‘amaliy sebagai rujukan maqasid

asy-syari‘ah.

)

2)

Mutawatir ma‘nawiy menurutnya ialah pemahaman umum para sahabat
berkat perhatian mereka semua terhadap suatu amalan Rasulullah %
sehingga terbentuk pemahaman yang sama tentang kedudukan amalan
tersebut dalam syariat, sebagaimana halnya hukum-hukum syariat yang

bersifat aksiomatis atau mendekati aksiomatis.5?

Mutawatir ‘amaliy ialah yang terbentuk dari pemahaman individual sahabat-
sahabat yang secara berkesinambungan menyaksikan berbagai aktivitas
kerasulan Nabi # sehingga menghasilkan suatu kesimpulan esensial di balik
berbagai aktivitas kerasulan tersebut. Misalnya dalam Sahih Al-Bukhariy
diriwayatkan dari al-Arzaq Bin Qais, ia berkata, “Suatu ketika kami berada di
tepi suatu sungai yang mengering di kawasan Ahwaz, tiba-tiba datang Abu
Barzah al-Aslamiy « menunggangi seekor kuda. la kemudian salat dan
membiarkan kudanya begitu saja sehingga kuda itu pun lari. Abu Barzah
menghentikan salatnya, mengejar kuda itu sampai didapatkannya kembali,
lalu mengganti salatnya. Di antara kami ada seorang yang pendapatnya
didengar, ia berkata, ‘Lihatlah orang tua ini, dia meninggalkan salatnya demi
seekor kuda.” Dia (Abu Barzah) mendatangi dan berkata, ‘Tidak seorang pun
berlaku kasar kepadaku semenjak berpisah dengan Rasulullah #.’ Dia
melanjutkan, ‘Tempat tinggal saya jauh; jika saya menyelesaikan salat dan
membiarkan kuda itu [kabur| maka saya tidak akan sampai ke keluarga saya
hingga larut malam.” Dia (Abu Barzah) juga menyebutkan bahwa dia sahabat

Rasulullah # dan menyaksikan sendiri bagaimana kemudahan-kemudahan

51 Subht as-Salih, ‘Ulim al-Hadis wa Mustalahuh, cet. 21 (Beirut: Dar al-‘Ilmi lil-

Malayin, 1997), h. 146-148.

52‘Asyiir, Maqasid, h. 194.
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yang beliau berikan.””53 Dipahami dari riwayat ini bagaimana Abu Barzah -,
dari pengamatannya yang sekian lama terhadap berbagai fiil Nabi #
berkesimpulan bahwa memberi kemudahan adalah magqasid syari‘ah. Karena
itu ia berkeputusan saat itu menghentikan salat dan menggantinya kemudian
daripada menyelesaikan salat tetapi kehilangan kuda yang menyebabkan

kesulitan yang lebih besar saat pulang ke rumah.>*

Ibnu ‘Asyur terlihat memiliki persepsi berbeda tentang batasan
mutawatir; tidak ada keterangan yang berupaya menjelaskan jumlah jalur sanad
riwayat sehingga dapat dikategorikan mutawatir. Meskipun sejumlah referensi
selain al-Bukhari juga meriwayatkan hadis ini dengan redaksi sedikit berbeda
tetapi jalurnya mengerucut kepada al-Arzaq Bin Qais. Agaknya mutawatir yang
dimaksud oleh Ibnu ‘Asyir ialah validitas interpretasi yang qatiy atau

mendekati qat. Setidaknya ini dapat dilihat dalam komentar penutupnya,
A ddlly 4 cgal e Lup L e 55, T ) Kedlly il g
Au,OL’A\WjW\@jk}cM}Q,&V&;Woy(,&dj}&;\ﬁ\af

[dengan demikian magsad ini bagi Abu Barzah maka derajatnya ialah zann yang
mendekati qat iy, tetapi bagi selain Abu Barzah yang disampakan kepada mereka
berita ini maka ini hanya magsad yang masih relatif karena diriwayatkannya
[riwayat tersebut dari Abu Barzah] sebagai bentuk taklid dan bersangka baik
kepadanya].>®

Metode penelitian magqgasid asy-syari‘ah, sebelumnya juga telah
dikemukakan oleh Asy-Syatibiy. Pada bagian akhir Kitab al-Maqasid dalam al-
Muwafaqat ia menjelaskan empat metode untuk menemukan magqasid asy-

syari‘ah.

Pertama: perintah dan larangan awal yang bersifat lugas. Terlaksananya
perintah dan tidak dilakukannya larangan adalah maqasid asy-syari‘ah jika

perintah dan larangan dimaksud secara teknis tidak terkait dengan perintah

53 Al-Bukhari, Sahih, h. 237, no. 1211; h. 1299, no. 6127; Asy-Syaibaniy, Musnad,
j. XXXIII, h. 16, no. 19770; h. 34, no. 19790; an-Naisabiriy, al-Mustadrak, j. I, h. 386, no.
938. Semua bersumber dari al-Arzaq bin Qais sehingga tidak cukup alasan untuk
dikategorikan sebagai hadis Mutawatir.

54 ‘Asyiir, Maqasid, h. 194-195.

55 [bid.
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atau larangan lain sebelumnya, dan jika perintah dan larangan tersebut

disampaikan dengan bahasa yang lugas bukan dipahami secara implisit.>6

Kedua: melalui ilat perintah dan larangan, mengapa suatu perbuatan
diperintahkan atau dilarang. Jika ilat perintah atau larangan mengerjakan suatu
perbuatan diketahui maka keberadaannya pada perbuatan lain menjadi penanda
magqasid asy-syari‘ah, bahwa syariat bermaksud memerintahkan atau melarang
pula perbuatan tersebut. Adapun jika ilat tidak diketahui, maka perintah atau

larangan yang sama tidak dapat dikenakan kepada perbuatan yang lain.>”

Ketiga: magasid lain yang menyertai dan mengukuhkan magqasid utama.
Dalam setiap tasyri hukum, baik ibadah maupun non ibadah, terdapat maqasid
utama dan maqasid penyerta. Suatu ibadah maqasid utamanya ialah
menghambakan diri kepada Allah dan menauhidkan-Nya; memperoleh imbalan
pahala, derajat yang tinggi di sisi Allah, menjadi wali Allah adalah magqasid asy-
syari‘ah lain sebagai penyerta. Dalam amaliah non ibadah seperti nikah, maqgasid
utamanya ialah berketurunan, sedangkan maqasid lainnya seperti kententraman
hati, kerjasama, menikmati hubungan suami istri dan sebagainya adalah adalah
penyerta. Maqasid penyerta merupakan magqgasid asy-syari‘ah jika ia bersifat

melanggengkan dan mengukuhkan magqasid utama.>8

Keempat: tiadanya arahan syariat tentang suatu muamalat atau ibadat
tertentu sedangkan situasi dan kondisi menghendaki adanya arahan tersebut
menunjukkan bahwa magqgasid asy-syari‘ah dalam hal ini ialah bahwa hukum

aktivitas tersebut adalah tetap seperti yang biasa berlaku.5°

4. Magqasid Qat'iyyah dan Zanniyyah.

Ibnu ‘Asyir memeringkatkan magqdsid asy-syari‘ah berdasarkan validitas
menjadi qat’iy (pasti) dan zanniy (dugaan). Perbedaan tersebut, menurutnya,

dipengaruhi oleh keberlimpahan dalil pada masing-masing hukum syariat yang

56 Asy-Syatibiy, al-Muwadafaqat, j. 11, h. 317.
57 Ibiid.

58 Ibid, j. 11, h. 320.

59 Ibid, j. 11, h. 330-331.
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diteliti maqasidnya, di mana suatu syariat tertentu bisa jadi lebih kaya dalil
daripada syariat lain, tergantung waktu dan keadaan yang melatarbelakangi
proses tasyri‘ syariat dimaksud. Upaya mujtahid untuk merumuskan maqasid
asy-syari‘ah tertentu dengan meneliti cara kerja syariat dan dikomparasikan
dengan pendapat-pendapat imam-imam fikih yang telah terlebih dahulu
berinteraksi dengan kaidah-kaidah syariat dengan intensitas yang tinggi ada
kalanya menghasilkan kesimpulan yang qatiy, dan terkadang sebatas zanniy;
dan zann dapat ditetapkan sebagai maqasid asy-syari‘ah bilamana validitasnya
mendekati qat‘ly karena adanya kebutuhan terhadap rujukan yang bersifat qatiy
atau mendekati gatly untuk menengahi perdebatan khilafiah fikih di mana para
pihak punya kecenderungan bertahan dengan pendapat masing-masing. Maqasid

asy-syari‘ah menurutnya harus dapat memenuhi kebutuhan’ tersebut.0

Qatiy tidaknya rumusan magqasid ditentukan oleh autentisitas lafal dan
validitas interpretasi nas yang menjadi sumber. Rumusan magqasid yang qat‘iy
dihasilkan oleh nas-nas yang auntentisitas lafalnya terjamin dan interpretasinya
tidak ambigu, sedangkan rumusan magqasid akan bernilai zanniy jika salah satu
kondisi tidak terpenubhi, tetapi dapat menjadi kuat hingga mendekati qat’iy jika

didukung oleh dalil lain sebagai penegas.

Rumusan magqasid yang qaily misalnya taisir (meringankan) sebagai

magqasid ‘ammah yang dinyatakan secara lugas dan berulang dalam sejumlah
nas-nas yang autentik, seperti: ... ) g, juj % J,...:d\ g A ju)f w. [.Allah

menghendaki kemudahan bagimu, dan tidak menghendaki kesukaran

bagimu...];6! CJo- B2 ij\ 3 S.\a Jas \.33 [.. dan Dia sekali-kali tidak
menjadikan untuk kamu dalam agama suatu kesempitan...];62 Yl Led Q& J.K’ Y

\Q,,..g [Allah  tidak membebani  seseorang  melainkan  sebatas

60 ‘Asyiir, Maqasid, h. 231-234.
61 Q.S. al-Bagarah/02: 185.
62 Q.S. al-Hajj/22: 78.
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kesanggupannya...];63 az Yj &5 kL3 e J.\S\ J& e 5L""l \M\c Jof Yj &5
Y U S YL [Ya Tuhan Kami, janganlah Engkau bebankan kepada kami beban

yang berat sebagaimana Engkau bebankan kepada orang-orang sebelum kami.

Ya Tuhan kami, janganlah Engkau pikulkan kepada kami apa yang tak sanggup
kami memikulnya...]6* g.r« las S..\a Ol S....Zj G (}\KS:;\ A (\:« vee [on

Allah mengetahui bahwasanya kamu tidak dapat menahan nafsumu, karena itu

Allah mengampuni kamu dan memberi maaf kepadamu...]¢> g.& u.wqﬁ- ) Al ju .

\.c..a.o é\..my\ O'\;J [Allah hendak memberikan keringanan kepadamu dan

manusia dijadikan bersifat lemabh...].66

Dipahami dari nas-nas tersebut di atas secara gamblang bahwa tujuan syariat
bukan untuk memberatkan mukalaf, tidak terdapat indikator untuk penafsiran
lain, sedangkan di sisi lain kemutawatiran Alquran menjamin keautentikannya
sebagai wahyu yang diturunkan kepada Nabi Muhammad #. Dengan demikian
taisir adalah qat‘y sebagai maqasid asy-syari‘ah, terlebih bahwa sejumlah nas-

nas Hadis juga menunjukkan makna yang sama.
Maqasid zanniy yang mendekati qatiy dicontohkannya dengan magqasid

umum yang ditunjukkan oleh nas Hadis, J\J—,a ‘)Jj Jj\a N [..Jangan berbuat

mudarat dan jangan pula mendatangkan mudarat..].”¢? Nas Hadis secara
gamblang menunjukkan bahwa syariat bertujuan untuk menolak segala bentuk
mudarat, akan tetapi autentisitas lafal hadis bersifat zanniy karena hadis ini
tidak mutawatir. Hanya saja derajat zanniy-nya menguat mendekati qat’iy

karena didukung sejumlah zahir ayat Alquran berikut:

63 QQ.S. al-Bagarah/02: 286.

64 (.S. al-Bagarah/02: 286.

65 Q.S. al-Bagarah/02: 187.

66 Q.S. an-Nisa'/04: 28.

67 Asy-Syaibaniy, Musnad, j. V, h. 55; j. XXV, h. 35; j. XXXVI]I, h. 438, 441; Anas, al-
Muwata’, j. 1V, h. 1078, j. V, h. 1174; Abdullah al-Hakim, al-Mustadrak ‘ala as-Sahihain,
(ttp.: tp., 1427H)j.1I, h. 57.
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\ji,.;J > &Eji...ﬁ gj [.. Dan janganlah kamu tahan mereka untuk
menimpakan kemudaratan...]®8 ... :ﬂk \j;i.aﬂ :)1}#13\.@} 93 ... [... dan janganlah
kamu menyusahkan mereka untuk menyempitkan (hati) mereka...]®° ZJj\j jLa: N
o.,\Sj; i& 3;34 ‘gj Ua.\Sja [.. janganlah seorang ibu mendapat mudarat karena

anaknya, demikian juga seorang ayah [jangan mendapat mudarat] karena
anaknya...]70

Zahir ayat-ayat Alquran tersebut hanya sebagai penguat bukan dalil asal karena
konteks ayat tersebut khusus pada hukum-hukum perkeluargaan sedangkan nas

hadis bersifat umum.’?

5. Magqasid asy-Syari‘ah at-Ta’abbudiyyah

Seluruh hukum syariat mengandung maqasid berupa hikmah dan
maslahat dan manfaat. Ilat hukum adalah indikator maqasid dimaksud, yang
terkadang relatif mudah diteliti dan ditemukan, terkadang memerlukan
penelitian lebih saksama dan komprehensif untuk menemukannya, dan
terkadang tidak ada cara untuk menemukannya. Yang dapat disimpulkan dari
tidak ditemukannya magqasid dari suatu syariat ialah bahwa mukalaf memiliki
kapasitas yang terbatas untuk menemukan secara rinci hikmah dan maqasid
dimaksud selain magqasid agar dilaksanakan sebagai bentuk peribadatan dan
penghambaan diri kepada Allah dengan melaksanakan perintah sebagaimana
adanya, bukan menihilkan magqdsid tertentu. Ibnu ‘Asyir menyebutnya

ta’abbudiy.

Hukum yang diyakini memiliki maqasid ta’abbudiy dilaksanakan
sebagaimana adanya, tidak lebih tidak kurang agar terhindar dari upaya
mempersempit maupun memperluas makna dan cakupannya tanpa dasar
hukum yang jelas. Hanya saja, menurutnya, hukum-hukum muamalat yang
mengatur tatanan sosial harus diasumsikan sunyi dari maqasid seperti ini;

mujtahid dituntut dapat menemukan ilat hukum setiap hukum muamalat karena

68 Q.S. al-Bagarah/02: 231.

69 Q.S. at-Talaq/65: 06.

70 Q.S. al-Bagarah/02: 233.

71 ‘Asyir, Maqasid, h. 235-237.
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maslahat dan mafsadat yang berhubungan dengan aspek ini dapat diprediksi

secara logis dan terukur.”2

Kesimpulan ta’abbudiy suatu hukum harus didasarkan kepada ijtihad
kolektif, ijtihad perseorangan yang tidak terpublikasi dan belum teruji melalui
perdebatan ilmiah tidak cukup untuk menjadi dasar menetapkan ta’abbudiy-nya
suatu hukum karena tingkat validitas dalil maqasid tidak sama, dan karena para
mujtahid secara faktual memiliki kompetensi dan tingkat pemahaman yang

berbeda pula.”3

6. Kriteria Magqasid Syari’ah

Menurut Ibnu ‘Asyiar maqadsid syari’ah haruslah berupa ma’aniy
haqiqiyyah atau ma’aniy ‘urfiyyah, bukan ma’aniy wahmiyyah. Ma’aniy haqiqiyyah
ialah: nilai-nilai etik aksiomatik, seperti maslahat keadilan dan kejujuran.
Sedangkan ma’aniy ‘urfiyyah ialah konsepsi yang bersumber dari pengalaman
empiris bersama keseluruhan atau mayoritas umat manusia, seperti bahwa
hukuman memberi efek jera terhadap pelaku dan orang lain. Adapun engalaman
empiris bersama yang terbatas, seperti tradisi dan budaya pada masyarakat
tertentu, tidak termasuk ke dalam kriteria ini sehingga tidak dapat diposisikan
sebagai bagian dari magasid syari’ah. Adapun ma’aniy wahmiyyah ialah konsepsi
imajiner, tidak berdasarkan pengalaman faktual, seperti pemahaman tertentu
tentang mayat yang menimbulkan rasa takut pada orang yang masih hidup.
Meskipun tidak muktabar sebagai maqasid syari’ah, ma’aniy wahmiyyah tetap
menjadi pedoman yang diakui dalam konteks mawa’iz dan tazkiyah an-nafs,
sebagaimana terlihat dalam berbagai nas Alquran maupun Hadis. Oleh karena
itu, mengabaikan pengategorian ini dalam penelitian terhadap magqasid syari’ah
berpotensi melahirkan konsep magqasid yang keliru. Sebagai contoh magqasid
syarr’ah dalam larangan memandikan jenazah syahid di medan jihad. Rasulullah

# ketika proses pemakaman jenazah para syuhada Uhud bersabda,

72 ‘Asyiir, Maqasid, h. 246.
73 Ibid, h. 247.
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gty T 5 8046 G) A 3 o e o TR Je
NOBM| }é) %53\5 rjj\ 59 43\ [Saya bersaksi atas mereka [yang syahid] itu,

tidak ada seorang pun yang terluka di jalan Allah melainkan Allah
membangkitkannya pada hari kiamat dalam keadaan lukanya mengalirkan
darah, warnanya warna darah, tetapi aromanya aroma kesturi].”*

Banyak yang berpendapat bahwa ilat larangan memandikan syahid yang gugur
di medan jihad supaya darah tetap mengalir di bagian tubuhnya yang terluka
ketika dibangkitkan kelak. Menurut Ibnu ‘Asyur pendapat ini tidak tepat karena
bisa saja terjadi jenazah syahid dimandikan karena lupa, tidak sengaja, atau
memang disengaja. Jika hadis tersebut dipahami secara literal keistimewaan
yang dijanjikan tentu gugur. Ilat yang lebih tepat menurutnya ialah kondisi dan
situasi yang tidak mendukung sehingga pekerjaan memandikan jenazah menjadi
suatu yang sulit dan rumit, sementara itu kondisi jenazah yang penuh luka
demikian tetapi tidak dimandikan tentu menimbulkan rasa iba dan sedih di hati
rekan-rekan sesama pejuang dan keluarga mereka. Oleh karenanya Allah melalui
lisan Rasulullah #% menghibur dengan menyampaikan keistimewaan tersebut
guna menghilangkan kesedihan dan keprihatinan terhadap kondisi jenazah

syahid yang dikubur dengan kondisi apa adanya.

Terdapat tiga syarat agar suatu ma’aniy haqiqiyyah dan ma’aniy ‘urfiyyah
yang menjadi maqasid syari’ah, yaitu: sabit, zahir, mundabit, dan muttarid. Sabit
artinya pasti adanya atau mendekati pasti, tidak ada keraguan tentang ada atau
tidaknya ma’na dimaksud. Zahir ialah kondisi di mana ma’na dimaksud terang
dan jelas sehingga fukaha tidak berbeda pandangan dalam memahaminya,
seperti menjaga kejelasan nasab sebagai maksud syariat nikah. Mundabit berarti
memiliki batasan-batasan yang jelas sehingga dapat diidentifikasi dan
didefinisikan dengan jelasa. Sedangkan muttarid berarti berlaku umum secara

permanen pada setiap situasi dan kondisi, tidak temporer.

74 Asy-Syaybaniy, Musnad, j. XXXIX, h. 63.
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C. Rangkuman

Ibnu ‘Asyur adalah tokoh pertama yang menetapkan batasan istilah
untuk magqasid asy-syari‘ah, dengan mengategorikan magqasid asy-syari‘ah
menjadi maqasid umum dan maqasid khusus kemudian memberikan batasan
bagi masing-masing kategori. Dari batasan masing-masing kategori magqasid
dimaksud dipahami bahwa magqasid asy-syari‘ah menurutnya ialah: nilai-nilai
dasar yang menjiwai hukum-hukum syariat yang mengatur hubungan manusia
dengan manusia, kemaslahatan yang menjadi tujuan hukum-hukum syariat
dimaksud, karakter-karakter yang mencirikan keunggulannya, serta aturan-
aturan hukum untuk mewujudkan kemaslahatan dimaksud. Hanya saja ia
mereduksi batasan syari‘at pada hukum-hukum muamalat semata, sedangkan
hukum-hukum peribadatan disebut diyanat. Namun demikian ia sendiri terlihat

tidak konsisten dengan dikotomi dengan syari‘at dan diyanat ini.

Keberadaan magqasid dalam syariat Islam secara umum dan khusus
adalah suatu keniscayaan karena sifat hikmah yang dimiliki Allah sebagai asy-
Syari‘ atau pembuat syariat yang memustahilkan faal Allah bersifat ‘abas (tanpa
tujuan tertentu). Oleh karena itu setiap langkah dalam upaya istinbat hukum
dari nas-nas Alquran dan Hadis maupun istidlal melalui dalil-dalil non teks
memerlukan magqasid asy-syari‘ah sebagai acuan agara hukum yang ditetapkan
tidak menyimpang. Ia menyarankan agar pengkajian magqasid asy-syari‘ah lebih

diperioritaskan bahkan dijadikan sebagai disiplin ilmu mandiri.

Menurut Ibnu ‘Asyir identifikasi maqasid asy-syari‘ah dapat dilakukan
dengan tiga metode, yaitu: analisis pola tasyri’, ayat-ayat Alquran yang bersifat
wadih ad-dalalah, dan Hadis Mutawatir. Rumusan magqasid asy-syari‘ah yang
valid haruslah bersifat gatiy dengan pengertian bahwa validitas sumber tidak
diragukan dan teksnya tidak mengandung ambiguitas interpretasi, namun
demikian rumusan yang bersifat zanniy juga dapat diterima sebagai magqasid asy-
syari‘ah jika mendekati gatiy. Oleh karena itu Ibnu ‘Asylir memeringkatkan
magqasid asy-syari‘ah menjadi maqasid qatiy dan magqadsid zanniy. Hanya saja
analisis terhadap pola tasyri‘ dikeragui dapat menghasilkan rumusan yang qat‘iy

atau mendekati gat‘iy sekalipun, mengingat tidak ada satu rujukan bersama yang
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nyata sebagaimana halnya nas dalam proses istinbat di mana rumusan yang
qat‘iy tidak dihasilkan dari setiap nas tetapi haruslah nas yang bersifat wadih ad-
dalaah.

Maqasid asy-syari‘ah haruslah berupa nilai-nilai etik aksiomatik, seperti
maslahat keadilan dan Kkejujuran; atau konsepsi yang bersumber dari
pengalaman empiris komunal kolegial keseluruhan atau mayoritas umat
manusia, seperti bahwa hukuman memberi efek jera terhadap pelaku dan orang
lain. Nilai etik aksiomatik dan konsepsi empiris kolegial dimaksud harus pula

bersifat pasti, lugas, spesifik dan berlaku umum secara permanen.



BAB IV
MAQASID ASY-SYARI'AH AL-‘AMMAH

A. Pengertian Magqasid asy-Syari‘ah al-‘Ammah

Ibnu ‘Asyir membedakan magqdsid asy-syari‘ah menjadi magqasid asy-
syari‘ah al-‘dmah (yang bersifat umum), dan magqasid asy-syari‘ah al-khassah bi-
anwa“ al-mu‘amalat (khusus pada masing-masing kelompok hukum muamalat).

Yang menjadi topik bahasan bab ini ialah yang pertama.

Menurut Ibnu ‘Asytr magqasid asy-syari‘ah al-‘amah ialah:

o ¥ Sz ans il il o 3 plall bglll S35 Slall
S Glrelly Dbl Lzl G ad) oyl Ui (3 Jond ¢ G ) oGT o ols 9

Ao G ibgde Cotd KV e las LT s G sy Ldaodle o gl i Y
L ojxfi\jj 3 b ol L(:Qj ¢ fK>t>}\ Z.\jjl [Ma‘aniy dan hikam yang terlihat

dikehendaki asy-Syari® (Allah) dalam seluruh atau sebagian besar ahwal
pembentukan syariat, tidak terbatas pada jenis hukum syariat tertentu saja;
dengan demikian termasuk (pengertian) ini awsaf syariat, tujuan umum syariat,
dan maksud-maksud yang tidak pernah diabaikan dalam pembentukan hukum
syariat, demikian pula dengan sejumlah nilai dari tujuan-tujuan yang tidak
terlihat pada seluruh jenis dimaksud syariat tetapi pada jenis-jenis yang banyak
dari hukum syariat].

Pengertian di atas dapat dipahami sebagai berikut:

Pertama: magqasid asy-syari‘ah al-‘ammah adalah ma‘aniy dan hikam.
Pada bab iii terdahulu telah dijelaskan bahwa yang dimaksud ma‘aniy ialah nilai-

nilai dan prinsip-prinsip dasar, sedangkan hikam ialah maslahat yang hendak

diwujudkan melalui hukum-hukum syariat.2

Kedua: ma‘aniy dan hikam kemudian diklasifikasikannya menjadi awsaf

atau sifat-sifat khas yang mencerminkan keunggulan syariat Islam,3 tujuan

umum, serta prinsip-prinsip dasar yang dimiliki syariat Islam. Dengan demikian

1 ‘Asyur, Maqgasid, h. 251.
2 Lihat halaman 48 tesis ini.
5 Ibid, h. 49.
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Ibnu ‘Asydr tidak membatasi magqdasid asy-syari‘ah pada jalb al-masalih wa
dar'al-mafasid, tetapi menjadikannya sebagai salah satu dari sejumlah maqasid
asy-syari‘ah yang lain yang terdiri atas awsdf, tujuan umum, dan prinsip-prinsip
dasar syariat Islam sebagaimana dimaksud. Setidaknya ada sepuluh hal
dikemukakan Ibnu ‘Asyur sebagai magqasid asy-syari‘ah al-‘dmmah. Dikaitkan
dengan Klasifikasi yang telah disebutkan magqasid asy-syari‘ah al-‘ammah dapat

dipetakan sebagai berikut:

a. Awsaf atau sifat khas syariat Islam, yaitu: sesuai fitrah, samahah,
universalitas.

b. Tujuan umum syariat Islam, yaitu: kemaslahatan, sadd az-zZari‘ah,
stabilitas dan ketahanan sosial;

c. Prinsip-prinsip dasar syariat, yaitu: kesetaraan, substansialitas

hukum, hurriyah, dan supremasi hukum.

Ketiga: suatu karakter, tujuan, dan prinsip dasar sebagaimana
dimaksud menjadi maqasid ‘Gmmah jika terdapat dalam seluruh atau sebagian

besar hukum-hukum syariat.
B. Magqasid asy-Syari‘ah al-‘Ammah
1. Sesuai Fitrah

Fitrah menurut KKBI ialah sifat asal; kesucian; bakat; pembawaan,*

diserap dari bahasa Arab fitrah, berbentuk isim hai'‘ah (menerangkan bentuk
dan aturan) dari fiil fatara - yafturu - fatran dengan makna dasar membelah;
mengoyak; menciptakan, misal: fatara Allahul-khalqa (Allah telah menciptakan

makhluk). Menurut Fairaz Abadiy fitrah ialah rupa anak yang dilahirkan

sebagaimana diciptakan dalam rahim ibunya dan dalam [pandangan] agama.>

Ibnu ‘Asyir menyebutkan dalam at-Tahrir,

+Sugono, Kamus, h. 393.
s Abadiy, al-Qamiis, h. 587.
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ol 75 B s e (K7 B sl ol H 0 sl
J5 Td\awjmm):.aw d\.wﬂ) d\.ma Yus«j\l&:;d&lbﬂ i\a.\pbuﬁ
(el o 8y (o] wum sl Fasadl sl Yl e, S
selial) 3Ll Vs ads & b A el 256t icli §Las [Fitrah ialah sistem

yang diciptakan Allah pada setiap makhluk. Sedangkan fitrah yang dikhususkan
untuk spesies manusia ialah apa-apa yang seperti itulah Allah menciptakan
manusia secara jasmani dan akli. Oleh karena itu, berjalan dengan kedua kaki
adalah fitrah jasmani; upaya mengambil segala sesuatu dengan Kkaki
menyimpang dari fitrah jasmani, menyimpulkan adanya faktor penyebab
berdasarkan suatu sebab adalah fitrah akal, demikian juga dengan menarik
kesimpulan berdasarkan premis tertentu. Sebaliknya menarik kesimpulan tanpa

premis tertentu adalah bentuk menyimpang dari fitrah akal.6

Fitrah jiwa manusia lanjutnya ialah kondisi akal manusia seperti semula saat

diciptakan Allah, murni tidak terkontaminasi pola pikir dan kebiasan-kebiasan

buruk, kondisi yang memungkinkan lahirnya hal-hal terpuji darinya.”

Islam adalah agama fitrah karena prinsip-prinsip dasarnya tidak
bertentangan dengan kodrat dasar jasmani, akli, dan rohani manusia. Prinsip-
prinsip dasar tersebut kemudian melahirkan kaidah-kaidah dan furuk-furuk
hukum yang juga mudah diterima. Kefitrahan Islam membuatnya relatif terbuka

untuk dibawa ke ranah diskusi ilmiah, dan secara objektif lebih mudah diterima.

Allah berfirman, \.,{.\n gl % dj\ ) u)aﬁ [FRES U"m dﬁ‘j v;bg Menafsirkan

ayat ini Ibnu ‘Asyiir mengemukakan bahwa Kkata fitrah adalah badal dari hanifa
yang memliki dua opsi ikrab: Pertama, hal dari damir mustatir dalam fiil agim,
dan sebagai badal maka fitrata juga memliki fungsi yang sama. Dengan demikian
ayat tersebut diartikan: maka hadapkanlah wajamu kepada agama Allah (Islam)
dengan lurus dan dengan fitrah Allah yang Dia ciptakan manusia berdasarkan
fitrah itu. Kedua, hdl dari ad-din (Islam) dan fitrata dengan sendirinya juga
menerangkan keadaan ad-din, sehingga ayat tersebut diartikan: maka

hadapkanlah wajamu kepada agama Allah (Islam) yang berada dalam keadaan

s ‘Asyur, at-Tahrir, j. XXI, h. 90.
7 ‘Asyur, Maqasid, h. 263-264.
$Q.S. ar-Riim/30: 30.
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lurus dan fitrah Allah yang Dia ciptakan manusia berdasarkan fitrah itu.

Penafsiran kedua, menurut Ibnu ‘Asyir lebih tegas menunjukkan Islam sebagai

agama fitrah. Demikian pun penafsiran pertama tidak keluar dari koridor Islam

sebagai agama fitrah. Ayat memerintahkan supaya mukalaf menerima perintah
agama dengan hati yang bersih sesuai fitrah agar ia dapat mengimani dan

mematuhinya karena Islam itu bersifat fitrah.

Fitrah adalah sifat fundamental syariat Islam yang memberi perbedaan
paling nyata dari ajaran dan syariat agama lain. Semua hukum dan magqasid asy-
syari‘ah dibangun di atas fondasi ini, seluruhnya harus merujuk kepada fitrah.
Fitrah manusia menjunjung tinggi nilai-nilai luhur dan kebenaran, tetapi
berbagai faktor dan pengaruh luar dapat memalingkan dari kondrat dasarnya
itu. Informasi yang tidak benar, lingkungan yang tidak baik, dan perilaku
menyimpang yang dibiasakan, dapat membuat seseorang menyukai apa yang
secara fitrah dibenci, mengejar apa yang secara fitrah dijauhi. Berbagai faktor
dapat membuat orang tidak mengenali lagi fitrahnya. Syariat Islam diturunkan
untuk menjaga agar manusia tetap menetapi fitrahnya. la menyeru dan
menuntun pemeluknya untuk menjaga agar fitrah mereka tetap lurus dan bersih,

syariat-syariatnya adalah dalam rangka menghidupkan dan melestarikan fitrah

dimaksud.19 Demikian fitrah sebagai maqasid Syari‘ah ‘amah.

2. Samahah

Secara kebahasaan samahah adalah masdar fiill samuha - yasmahu -

samahah, yang berarti murah hati, suka berderma.ll Menurut Ibnu ‘Asyir

samahah ialah sikap moderat terpuji dalam bermuamalah, yang berarti berada
pada dimensi pertengahan antara dua kutub ekstrim: overtaklif dan
overtoleransi. Samahah, lanjutnya, adalah toleransi yang terpuji -dengan tidak

menimbulkan mudarat -dalam hal-hal yang menurut asumsi umum tidak

s ‘Asyur, at-Tahrir, j. XX, h. 47.
0 ‘Asyur, Maqadsid, h. 264.
u Manzir, Lisan, j. 11, h. 489; Aadiy, al-Qamis, h. 287.
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memiliki ruang toleransi, sebagaimana hadis Nabi # dari Jabir «,12 )L’?j Q) =S

°
“

dfa.a\ \sb S blﬁ t\) bl \s.&* [Allah merahmati seorang laki-laki yang toleran

ketika menjual dan ketika membeli dan ketika berperkara].l3 Berdasarkan

penjelasan di atas dapat dikatakan bahwa dalam samahah terkandung makna-

makna: mudah, toleran, dan moderat.

Islam adalah agama samahah, syariatnya bersifat mudah, toleran, dan

moderat. Syariat Islam bertujuan menjadikan pemeluknya menjadi pribadi dan

umat yang berada pada dimensi pertengahan (moderat), Allah ¥ berfirman, ”...
\L‘Hj il ?U» &U,\S [..dan demikian pula Kami telah menjadikan kamu

umat yang pertengahan ..];”14 tidak bertujuan untuk menimpakan kesulitan
kepada mukalaf, ... CJ} u"’ J:\S\ Lg gx JA& \23 ... [.. dan tidaklah Dia sekali-

kali menjadikan atas kamu dalam agama suatu kesempitan...].1> Pengaturan dan

pembatasan perilaku individual dan sosial oleh syariat tidak dimaksudkan untuk
mengekang dan mempersulit gerak para mukalaf. Beban dan kesulitan yang
adakalanya dirasakan mukalaf dalam menaati hukum syariat semata-mata
dalam rangka menghindari kesulitan dan persoalan yang lebih besar. Kesulitan

dan beban itu sendiri bukanlah tujuan, melainkan kompensasi dari upaya

mendapatkan kemudahan dan manfaat yang lebih besar. Allah 4 berfirman, ...

] ; :\;Jf ib oy g ) }UJ [... Allah menghendaki kemudahan bagimu, dan

2 ‘Asyiir, Maqasid, h. 268-269.
13 Muhammad bin Isma‘ill Abu Abdillah al-Bukhariy, Sahih al-Bukhariy, (Riyad:

Dar as-Salam, 1417H/1997M), h. 409, no. 2076; Asy-Syaibaniy, Musnad, j. XXIII, h. 226,
dengan lafal gafara Allahu lirajulin kana min qablikum kana sahlan iza ba‘a, sahlan iza
isytara.

4 Q.S. al-Baqarah/02: 143.

15 Q.S. al-Hajj/22: 78.
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tidak menghendaki kesukaran bagimu...].16 Bentuk pengejawantahan terpenting

sifat samhah syariat Islam ialah dengan menjadikan kemampuan mukalaf

sebagai faktor penentu penerapan hukum.

Syariat tidak bertujuan mempersulit atau memberikan beban di luar
kemampuan mukalaf, oleh karena itu bilamana situasi dan kondisi tertentu
menjadikan taklif keluar dari batas kemampuan mukalaf atau menyebabkan
luputnya kemaslahatan yang lebih besar daripada maslahat yang hendak
diwujudkan atau menimbulkan mudarat yang lebih besar, maka syariat
memberikan opsi rukhsah berupa pengurangan atau penyederhanaan atau
pengguguran pelaksanaan kewajiban, dan berupa pengecualian terhadap
larangan. Selain oleh nas-nas Alquran karakter samahah Islam dan syariatnya

juga ditemukan dalam sejumlah hadis Nabi #, di antaranya: dari Ibnu ‘Abbas -4

bahwa Rasulullah # bersabda, “ieu.2)! Lok A Jl J,\S\ &.—J [Agama yang

paling dicintai Allah (Islam) adalah agama yang hanif dan samhah]”,?” dari Abu

Hurairah # bahwa Rasulullah # bersabda, :&k« Ql o J,\S\ JL:) Jj g\ :)l

[sesungguhnya agama ini mudah, dan tidaklah seseorang memberat-beratkan

agama melainkan dia kalah (tidak mampu melaksanakannya)].”1® Rasulullah #
ketika mengutus [Aliy bin Abi Talib]!® 4 dan Mu’az Bin Jabal % ke wilayah

Yaman berpesan kepada mereka, | jfw ‘}} Jj“‘“’ﬁ ‘9 \L,.m [permudahlah

dan jangan persulit, sampaikan kabar gembira jangan ancaman].”20

16Q.S. al-Bagarah/02: 185]

v Al-Bukhariy, Sahih, h. 12.

18 Al-Bukhariy, al-Jami’, j. 1 h. 30; lihat juga Abu al-Fadl Ahmad bin ‘Aliy bin
Muhammad bin Hajar al-’Asqaléni}i, Fath al-Bariy (Beirut, Dar al-Fikr, t.t.) j. I, h. 93.

v Demikian ditulis Ibnu ‘Asyiir. Menurut penelurusuran penulis, berdasarkan

kitab-kitab induk Hadis yang diutus bersama Mu’az ialah Abu Musa al-Asy’ariy.
» Al-Bukhariy, al-Jami’, hadis nomor: 3038, 4341, 3836; lihat juga Muslim bin al-

Hajjaj bin Muslim al-Qusyairiy an-Naisabiriy, al-Jdmi‘ as-Sihhah al-Musamma Sahih
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Merujuk kepada samhah sebagai maqasid Syari‘ah ‘dmah maka setiap
ijtithad hukum seyogianya melahirkan hukum yang tidak menimbulkan kesulitan
yang ekstrim tetapi juga tidak longgar dan mengabaikan norma-norma dan
kaidah-kaidah syariat yang disepakati; kemaslahatan dan kemudahan yang
dihasilkan harus lebih besar daripada kompensasi dan kesusahan yang harus

dihadapi.

3. Kemaslahatan

Kemaslahatan menurut KKBI ialah kegunaan; kebaikan; manfaat;
kepentingan, kata dasarnya maslahat yang berarti sesuatu yang mendatangkan
kebaikan (keselamatan dan sebagainya); faedah; guna.2! Berasal dari Bahasa
Arab maslahah, akar katanya salaha/saluha - yasluhu - salah (baik, bagus),
Lawan kata fasada - yafsudu - fasad atau rusak; aslaha - yuslihu - islah
memperbaiki, membaguskan, berbuat baik.22 Dalam al-Mujam al-Wasit saluha-
yasluhu-salah/suliih bermakna: tidak mengandung kerusakan, sesuatu yang
bermanfaat dan memiliki kepantasan dikatakan haza yasluhu lak (ini sesuai dan

bermanfaat bagi Anda).23 Menurut Ibnu ‘Asyir, maslahah berdasarkan jenis kata

berupa kata benda yang menerangkan tempat, bermakna sesuatu yang memiliki

manfaat yang kuat; tempat berhimpun manfaat yang banyak.24

Berdasarkan sudut pandang peristilahan, definisi maslahah menurut

Ibnu ‘Asyur ialah: kata sifat untuk perbuatan yang menghasilkan kebaikan, selalu

Muslim (Beirat, Dar al-Jail, t.t) j. V, h. 141, nomor: 4623; Lihat juga Asy-Syaibaniy,
Musnad, j. XXXII, h. 518.

2 Sugono, Kamus, h. 884.

2 Muhammad bin Muhammad bin ‘Abd ar-Razzaq al-Husainiy, Taj al-‘Arts min
Jawahir al-Qamaus, (t.t.p.: Dar al-Hidayah, t.t) j. VI, h. 548; Manzir, Lisan, j. Il h. 516 ; al-
Mu‘jam al-Wastt, j. 1, h. 520.

» Jbrahim Mustafa dkk, al-Mujam al-Wastt, (t.t.p.: Dar ad-Da‘wah, t.t.) j. I, h. 520.

» ‘Asyur, Magqdsid, 278.
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atau lebih sering mendatangkan manfaat untuk umum maupun perorangan.?>

Frasa “selalu atau lebih sering” adalah bentuk penolakan Ibnu ‘Asyir terhadap
asumsi bahwa suatu perbuatan yang bermanfaat selalu menyebabkan mafsadat
di sisi lainnya, tetapi mafsadat dimaksud tidak seberapa dibandingkan dengan
manfaat yang didapatkan. Asumsi semacam ini diperkirakan muncul dari

kekurangcermatan interpretasi terhadap pernyataan ‘Izzud-Din Abdus-Salam

dan asy-Syatibiy tentang konsep maslahat dan mafsadat,2¢ seperti dipahami dari

al-Juday’ yang mana ia berkata, “Tidak asing lagi bahwa seluruh taklif tidak sunyi

dari kesulitan yang menjadi beban mukalaf dalam menunaikannya, akan tetapi

kesulitan tersebut berada dalam batas kemampuan.”?? Lebih lanjut dan rinci

Ibnu ‘Asyiir memeringkatkan perbuatan mukalaf berdasarkan potensi maslahat-

mafsadatnya menjadi lima, sebagai berikut:

a. Perbuatan yang menghasilkan manfaat semata atau hanya
menimbulkan mudarat. Tindakan bermanfaat yang tidak
menimbulkan mudarat sama-sekali seperti: memanfaatkan ogsigen
untuk bernafas, dan menghangatkan badan dengan panas matahari.
Tindakan yang menimbulkan mudarat tanpa manfaat sama-sekali

seperti tindakan membakar aset tanpa tujuan yang jelas.

b. Perbuatan yang berpotensi menghasilkan manfaat atau menimbulkan
mudarat tetapi salah satu lebih dominan daripada yang lain sehingga
secara logis segera dikenali dan diidentifikasi sebagai maslahat atau

mafsadat, seperti yang ditemukan pada sebagian besar syariat Islam.

» Sebagai lawan kata maslahat, mafsadat menurutnya ialah: sifat dari perbuatan

yang menghasilkan kerusakan, selalui atau lebih sering mendatangkan mudarat untuk
umum maupun perorangan. Lihat: ‘Asytr, Maqdsid, 278.

%‘]zz bin Abd as-Salam berkata, “Ketahuilah bahwa kemaslahatan yang murni
langka adanya, karena pangan, sandang, pernikahan, kendaraan dan tempat tinggal
tidak diperoleh kecuali dengan usaha yang mengandung pengorbanan sebelum atau
sesudahnya....” (‘Izzud-Din, al-Qawa‘id al-Kubra, j. 1, h. 9-10); Asy-Syatibiy mengatakan,
“...oleh karena itu fiil yang memiliki dua sisi dinisbatkan kepada sisi yang lebih kuat, jika
maslahat yang lebih dominan maka perbuatan tersebut diminta dan dikatakan
malahat...” (lihat, Asy-Syatibiy, al-Muwafagqat, j. 11 h. 26).

= Lihat al-Judai’, Taisir, h. 328.
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Perbuatan dengan manfaat dan mudarat yang tidak dapat dipisahkan
satu sama lain tetapi terdapat faktor lain yang mengeliminir mudarat
dimaksud sehingga manfaat menjadi lebih dominan, atau sebaliknya
menghasilkan manfaat serupa sehingga perbuatan tersebut dinilai
mudaratnya lebih dominan. Salah satu contoh yang dikemukakan
Ibnu ‘Asyir ialah minum khamar. Khamar dikenali memiliki mudarat
nyata seperti merusak akal, menyebabkan permusuhan, dan menyia-
nyiakan harta. Di lain sisi terdapat manfaat yang didapatkan darinya,
seperti menghilangkan rasa takut. Hanya saja, ada berbagai cara
untuk menghilangkan rasa takut, sementara dampak negatif yang
ditimbulkan tidak dapat dibendung, alhasil perbuatan minum khamar

dikategorikan sebagai mafsadat.

Perbuatan yang manfaat dan mudaratnya seimbang tetapi terdapat
faktor eksternal yang menguatkan salah satu dari manfaat atau
mudarat tersebut, seperti kewajiban yang dibebankan kepada orang
yang sengaja merusak milik orang lain untuk menggantinya sesuai
dengan nilai kerusakan yang ditimbulkan; mudarat berupa
melepaskan hak miliki yang ditanggung oleh pelaku sebanding
dengan manfaat yang didapatkan oleh pemilik harta yang dirusak,
tetapi rasa keadilan dan pembelaan terhadap hak yang terzalimi
menajadi sisi manfaat menjadi lebih kuat daripada mudarat yang

ditimbulkan.

Salah satu dari manfaat atau mudarat yang akan ditimbulkan baru
dugaan tidak pasti, sementara yang lainnya terukur dan nyata.
Misalnya meminang wanita pinangan orang lain sebagaimana
dilarang oleh Rasulullah #: Mudarat berupa kebencian dan
permusuhan yang dapat timbul di antara dua pihak yang meminang
adalah ilat larangan tersebut, tetapi jika proses pinangan yang
pertama belum sampai pada tahap persetujuan pihak wanita yang
dipinang maka mudarat yang ditimbulkan bisa terjadi, bisa juga tidak

sebab belum ada kesepakatan yang mengikat antara peminang
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pertama dengan pihak yang dipinang sehingga tidak cukup alasan
untuk dinilai ia telah dirugikan. Sebaliknya bagi pihak wanita
terpinang situasi ini justru menguntungkan dengan adanya pilihan
dan pembanding serta kesempatan untuk mendapatkan calon suami
yang lebih baik. Dengan demikian larangan dalam hadis tersebut
diinterpretasikan khusus untuk pinangan yang telah menghasilkan

kesepakatan antara kedua belah pihak, dan pinangan pihak kedua

tidak dikategorikan sebagai mafsadat.28

Sumber-sumber syariat yang menjadi dalil magqgasid asy-syari‘ah
menunjukkan secara keseluruhannya maupun secara parsial bahwa tujuan
utama pembinaan syariat ialah memelihara tatanan alam dan kelanggengan
maslahatnya dengan menjaga Kke-saldh-an (kebaikan) unsur yang paling

menentukan yaitu manusia. Dimensi ke-saldh-an manusia meliputi kesalehan

akal, amal, dan sumber daya yang dimilikinya.29 Kesalehan akal meliputi akidah

yang lurus dan pola pikir yang terarah, kesalehan amal meliputi amal batin dan

amal lahiriah.30 Nas-nas secara sarth maupun kinayah menyampaikan tujuan ini.

Nas-nas sarih seperti: \5‘\)\@1 N uoj}f\ 3 \j.’x.m}ﬁ Yj [.. dan janganlah kalian
berbuat kerusakan di bumi sesudah [Allah] memperbaikinya...]"3!,” 2 REANE
3Lzl Cs Y A, Ja:d\j ufJ\ &U.éj Lo duid uajﬁ\ 3 [Dan apabila ia

berpaling [dari kamu], ia berjalan di bumi untuk mengadakan Kkerusakan

padanya, dan merusak tanam-tanaman dan binatang ternak, dan Allah tidak

menyukai kebinasaan].”32 “ SALJ \?*L:.m’ /:“:3 uojﬁ\ Q3 \jm} W QT (}Jj &) M) & e

» ‘Asyiir, Maqadsid, h. 283-287.
» [bid, h. 273.

» ‘Asyur, Ustl, h. 46-80.

2 Q.S. al-A'Taf/07: 56.

2 (Q.S. al-Bagarah/02: 205.
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rh)La\ véj (.é.o"\s ) (’;.}JJ Aﬂ gﬂﬂj (vv) [maka apakah kiranya jika kamu

berkuasa kamu akan membuat kerusakan di muka bumi dan memutuskan

hubungan kekeluargaan? (22) Mereka itulah orang-orang yang dilaknat Allah

dan ditulikan-Nya telinga mereka dan dibutakan-Nya penglihatan mereka.]”33

Ayat-ayat tersebut secara gamblang membenci dan mengecam perlilaku mukalaf
yang merusak, dan yang pertama juga menerangkan perbaikan yang telah

dilakukan Allah. Allah menceritakan perkataan Nabi Syu‘aib 8 Kkepada

£

kaumnya, “Abl 37; 295 g Sabazal K ’C\)l,éj\ f); " j 4 [Aku tidak

berkeinginan kecuali melakukan perbaikan selama aku masih berkesanggupan.

Dan tidak ada taufik bagiku melainkan dengan taufik Allah...]”34 Adapun nas-nas

yang menerangkan secara kinayah antara lain seperti: “ 4% ‘» ) (3 LL-{.,\A I

uﬂ\d Lﬁb\.& Lw, ua) \ ﬁ\\\ [Dan sungguh telah Kami tulis dalam Zabur

sesudah [Kami tulis dalam Lauh Mahfuz] bahwa bumi ini akan diwarisi oleh

hamba-hamba-Ku yang saleh],”35 “ LA \jkffj S.w e u,,\ﬂ\ ) x5

Wb b ol e € 0

orang-orang yang beriman di antara kamu dan mengerjakaan amal-amal yang

«J [dan Allah telah berjanji kepada

saleh bawa Dia sungguh-sungguh akan menjadikan mereka berkuasa di bumi,

sebagaimana Dia telah menjadikan orang-orang sebelum mereka berkuasa...],”3¢
"\.;meffmﬁjj vl O\A}Muﬁjﬁjﬂjw\ J{J QL&J?UA
uj\w \;K [Barangsiapa yang mengerjakan amal saleh, baik laki-laki maupun

perempuan dalam keadaan beriman, maka sesungguhnya akan Kami berikan

» (Q.S. Muhammad/47: 22-23.
»(Q.S. Had/11: 88.

5 Q.S. al-Anbiya’/21: 105.

% Q.S. an-Niir/24: 55.
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kepadanya kehidupan yang baik dan sesungguhnya akan Kami beri balasan

kepada mereka dengan pahala yang lebih baik dari apa yang telah mereka

kerjakan].”37 Allah memberikan imbalan pahala kepada orang-orang yang

beramal saleh menjadi isyarat bahwa Allah menghendaki mereka melakukan

amal saleh tersebut.38

Setiap poin magqasid asy-syari‘ah adalah maslahat, tetapi tidak setiap
maslahat menjadi maqasid asy-syari‘ah, tidak sedikit maslahat yang dibatalkan
oleh syariat demi maslahat yang lebih besar atau karena upaya perwujudan
maslahat tersebut menimbulkan mudarat yang lebih besar ketimbang
manfaatnya. Selain itu dalam satu waktu tertentu sejumlah maslahat yang
kontradiktif dapat menimbulkan konflik kepentingan; mukalaf dihadapkan pada
pilihan merealisasikan salah satu dan mengabaikan yang lain. Oleh karenanya
diperlukan acuan yang jelas agar pilihan dimaksud tidak menimbulkan mudarat
dan tidak keluar dari maqasid asy-syari‘ah. Untuk itu maslahat diklasifikasikan
berdasarkan beberapa sudut pandang agar dapt menjadi pedoman penetapan
skala perioritas dari maqasid yang ada. Ibnu ‘Asytr melakukannya berdasarkan
tiga tinjauan: berdasarkan urgensinya dalam mewujudkan kemasalahtan,

berdasarkan luas cakupan suatu masalahat, dan berdasarkan tingkat akurasinya.

a. Maslahat Berdasarkan Urgensinya

Berdasarkan urgensi atau kuat-lemahnya peranan suatu maslahat dalam
mewujudkan kemaslahatan umum, maslahat dikategorikan menjadi tiga tingkat:

darturiyat, hajiyat, dan tahsiniyat.

1) Maslahat Daruriyat

Darturiyat secara kebahasaan berarti bersifat dartrah, isim masdar dari
fiil idtarra-yadtarru-idtirar; makna dartirah ialah kebutuhan yang mendesak; bai"

mudtarr artinya jual beli terpaksa, baik karena ancaman maupun karena

7 Q.S. an-Nahl/16: 97.
» ‘Asyur, Magqdsid, h. 273-274.
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keadaan seperti untuk melunasi hutang.39 Secara peristilahan daririyat ialah

kemaslahatan yang menjadi kebutuhan dasar individu maupun kolektif umat
yang ketiadaannya menimbulkan kerusakan bahkan kehancuran sistem dan
tatanan kehidupan di mana sikap, perilaku, dan cara hidup manusia tidak seperti
yang dikehendaki Allah, tetapi lebih menyerupai binatang, oleh karenanya harus
dilindungi dan pelanggaran terhadap maslahat ini diancam dengan sanksi hudud
atau kisas. Menurut Ibnu ‘Asyir, mengutip al-Gazaliy, maslahat daririyat
mencakup: agama, nyawa, akal, harta, dan nasab, berbeda dengan al-Qarafiy

yang menempatkan kehormatan (al-‘ird) sebagai bagian dari daririyat bukan
nasab.40 Ibnu ‘Asyir juga satu pandangan dengan asy-Syatibiy bahwa kelima
maslahat daririyat merupakan spririt syariat Islam yang tertangkap dari

keseluruhan dalil-dalil hukum lintas bab dan permasalahan,! dan tertarik

dengan pandangan sejumlah ulama Usul Fikih bahwa kelima maslahat daruriyat

tersebut terindikasi pada firman Allah #:

U5 i Y5 B b (T8 Y o o JRl Sl B 3] S LT
Gopn & Jiatt V3 Sl Sl G Gl ol 056 Y SRSV G Y G
?.}?j jj;.c ) ¥) ) J@ﬂ sy :)}.éx\.d [Hai Nabi, apabila datang kepadamu

perempuan-perempuan yang beriman untuk Mengadakan janji setia, bahwa
mereka tiada akan menyekutukan Allah, tidak akan mencuri, tidak akan berzina,
tidak akan membunuh anak-anaknya, tidak akan berbuat dusta yang mereka
ada-adakan antara tangan dan kaki mereka dan tidak akan mendurhakaimu
dalam urusan yang baik, Maka terimalah janji setia mereka dan mohonkanlah
ampunan kepada Allah untuk mereka. Sesungguhnya Allah Maha Pengampun

lagi Maha Penyayang].42
Ayat di atas memuat klausul baiat wanita kepada Rasulullah #, meskipun
demikian substansinya juga berlaku bagi laki-laki sebagaimana terwakili oleh

duta Anshar pada Baiat Aqabah I, jauh sebelum turunnya ayat tersebut.

» Manzir, Lisan, j. IV, h. 482; Abadiy, al-Qamiis, j. I, h. 550.
« ‘Asyur, Maqasid, h. 305

« Jbid, h. 301

«(Q.S. al-Mumtahanah/60: 12.
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Maslahat dardriat menuru Ibnu ‘Asyir meliputi: (1) Perlindungan
terhadap keyakinan dan praktek beragama setiap individu dari keyakinan dan
praktek amaliah yang menyimpang, dan menjaga religiositas umat secara
kontiniu melalui penegakan syiar-syiar Islam dan pemberdayaan institusi
penyiaran Islam. (2) Perlindungan untuk setiap individu yang dijamin hak
hidupnya dari segala sesuatu yang mengancam hidup dan keselamatannya. (3)
Perlindungan bagi akal dan daya pikir setiap individu dari segala sesuatu yang
merusak dan mengganggu kemampuan berpikir secara normal dan wajar. (4)
Perlindungan hak milik dan harta kekayaan individu dan umat dari kemusnahan

dan alih tangan oleh pihak lain tanpa kompensasi yang sepadan. (5) Melindungi

Kontinuitas eksistensi spesies manusia di muka bumi.43

Ibnu ‘Asyir, sebagaimana halnya Asy-Syatibiy, berpendapat bahwa
syariat Islam melindungi kelima maslahat daririyat melalui dua pendekatan,

pertama: mengukuhkan wunsur-unsur pokoknya; kedua: mencegah dan
mengentaskan segala sesuatu yang mengancam eksistensinya.#4 Hanya saja Ibnu
‘Asyur memberikan penekanan terhadap masalahat kolektif umat sebagai tujuan

utama, dan bahwa perlindungan terhadap maslahat individu tidak lepas dari

tujuan utama tersebut karena umat sebagai suatu kesatuan terdiri atas unsur

individu-individu dengan kekhasan dan peran masing-masing.4>

2) Maslahat Hajiyat

Secara kebahasaan maslahat hajiyat ialah maslahat yagn bersifat hajah.

Hajah (bahasa Arab) berasal dari kata kerja haja, ihtaja, dan ihwdja yang berarti

© Nasab menurut Ibnu ‘Asyir memiliki dua pengertian, pertama: nasab dalam

artian berketerunan; kedua: nasab dalam artian silsilah keturunan berdasarkan
hubungan pernikahan yang sah. Yang tergolong maslahat daririyat menurutnya ialah
yang pertama karena berketuruan menjadi suatu kemestian untuk kelestarian spesies
manusia, sedangkan nasab dalam artian silsilah keturunan yang sah hanya setingkat
hdjiydt, sebab pada masyarakat tertentu orang terus saja berketurunan meskipun tidak
melalui pernikahan yang sah, atau melalui pernikahan yang prakteknya mengabaikan
keautentikan nasab. (lihat, ‘Asytr, Magasid, h. 304-306).

«“ Muwadfaqat, j. 11, h. 9.

s ‘Asyur, Maqasid, h. 302.
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faqr (sangat butuh).46 Dengan demikian maslahat hajiyat adalah maslahat yang

sangat dibutuhkan. Sedangkan secara peristilahan hdjiyat menurut Ibnu ‘Asyur
ialah segala sesuatu yang dibutuhkan agar tata kehidupan berjalan dengan baik
dan teratur, jika tidak terpenuhi akan menyebabkan kekisruhan tetapi tidak
seburuk resiko yang diakibatkan oleh tidak terpenuhinya maslahat dartriyat.
Menurut Ibnu ‘Asyir maslahat hajiyat secara umum tersebar pada tiga bentuk
aturan syariat: (1) muamalat; (2) maslahat pelengkap daruriyat, seperti:
perlindungan terhadap kehormatan sebagai penyempurna perlindungan
terhadap maslahat berketurunan, perlindungan terhadap silsilah keturunan
serta; (3) hal-hal yang sejenis daruriyat tetapi dampak dari ketidakadaannya
tidak sefatal ketiadaan maslahat daririyat seperti sebagian ketentuan yang
mengatur pernikahan, semisal wali sebagai syarat sah nikah, dan walimah; dan
sebagian ketentuan dalam jual beli seperti larangan menerima riba. Meskipun
maslahat hajiyat tidak seurgen daruriyat, tetapi perlakuan syariat terhadap
keduanya tidak jauh berbeda, tercermin dari penetapan sanksi had pada
pelanggaran maslahat hajiyat tertentu seperti had gazaf, minum khamar dalam

jumlah yang tidak memabukkan, atau sanksi takzir untuk kasus-kasus yang lebih

ringan.47

3) Maslahat Tahsiniyat

Maslahat tahsiniyat menurut Ibnu ‘Asyir ialah maslahat penyempurna
yang mengantarkan entitas Islam kepada pencapaian pengakuan terhadap
tingkat peradaban dan budaya yang lebih baik daripada entitas lain sehingga
menjadi daya tarik bagi pihak lain untuk memeluk Islam atau membangun relasi
dengan entitas Islam. Kebiasaan yang secara umum dipandang terpuji, baik yang

berlaku secara universal maupun pada komunitas tertentu, merupakan unsur

utama maslahat tahsiniyat, dan sadd az-zari‘ah adalah unsur lainnya.48

« Mangzir, Lisan, j. 11, h. 242; Abadiy, al-Qamis, j. 1, h. 236.
7 ‘Asyur, Maqasid, h. 306-307.
# Jbid, h. 307-308.
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Pengklasifikasian maslahat daruriyat, hajiyat, dan tahsiniyat setidaknya

memliki dua manfaat:

Pertama, sebagai acuan tarjih ketika harus memilih di antara sejumlah
maslahat yang karena alasan tertentu tidak semuanya dapat diwujudkan.
Dartriyat lebih diutamakan daripada hajiyat dan tahsiniyat, dan hajiyat lebih

diutamakan daripada tahsiniyat.4°

Kedua, menjadi perangkat identifikasi substansi berbagai kemaslahatan
yang hendak diwujudkan syariat melalaui hukum-hukum yang telah ditetapkan.
Substansi-substansi yang ditemukan selanjutnya dijadikan landasan hukum
legalisasi sesuatu yang tidak pernah terjadi pada periode tasyri‘ dan tidak ada
pula hal semisal yang telah ditetapkan hukumnya berdasarkan nas untuk
dijadikan rujukan kias. Dengan demikian legalitas syariat untuk hal baru
dimaksud ditetapkan atas dasar adanya kemaslahatan yang meskipun tidak
dinyatakan secara langsung oleh nas-nas Alquran maupun Hadis, tetapi sesuai
dengan maslahat yang diinginkan syariat. Maslahat seperti inilah yang disebut
maslahah mursalah. Dikatakan mursalah karena syariat tidak mengomentarinya,
tidak ada nas yang melegalkan melalui ketetapan hukum bagi tindakan yang
menghasilkan maslahat tersebut, dan tidak pula ada yang menafikan atau
mengerdilkannya dengan melarang tindakan yang menghasilkan maslahat
dimaksud. Menurut Ibnu ‘Asyur, maslahah mursalah telah menjadi sumber
hukum ijtihadi semenjak periode sahabat; ijmak-ijmak sahabat lebih banyak
dibangun di atas fondasi maslahah ini daripada nas, misalnya: ijmak sahabat
untuk mengodifikasi Alquran pada masa Abu Bakar s, persetujuan mereka
terhadap penambahan sanksi minum khamar menjadi delapan puluh Kkali
cambukan pada masa Umar Bin al-Khattab, penataan administrasi keuangan
negara, kodifikasi Hadis Nabi #, dan lain sebagainya, sehingga ijmak dipandang

sebagai sumber hukum tersendiri dari Alquran dan Sunnah. Oleh karena itu Ibnu

» Al-Judai’, Taisir, h. 337-338.
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‘Asyur, sebagaimana mazhab Maliki,>° berpandangan bahwa maslahah mursalah

adalah salah satu sumber hukum Islam, bahkan ia menempatkan maslahah

mursalah lebih tinggi daripada kias. la mengemukakan,

sl ) At U 8713 1Y Ll i) 222 3 s s Y,
ey Al ) 21 3 aSo b 355 0 3 S d B Y Bl (5 )
s oM ¢ dopall dal) o0 3 L b L3 Dok (25 ¢ daindl i)
m,dgb) MLA.KJ;&LQJJJ”YJJ@M&AKW&DM

. u"f"'j C\ao-\/\ L; J&Jj [Dan tidak pantas ragu-ragu tentang sahnya berdalil

dengannya, karena jika kita mengatakan kehujahan kias yang merupakan
menyamakan kejadian parsial yang tidak diketahui [diterangkan] hukumnya
dalam syariat dengan [kejadian] parsial yang telah pasti hukumnya dalam
syariat karena kesamaan ilat yang diistimbatkan yang berupa maslahat parsial
yang umumnya bersifat parsial karena minimnya bentuk ilat yang ada nasnya;
maka mengatakan kehujahan kias maslahat kulliyah suatu kejadi yang belum
diketahui hukumnya dengan maslahat kulliah yang telah diakui syariat [yang
diketahui] melalui penelitian terhadap dalil-dalil syariat yang qatiy atau
mendekati gatiy adalah lebih utama, lebih pantas, dan lebih tepat menjadi hujah

yang syariy].51

Ibnu ‘Asyir mengemukakan tiga perbandingan sebagai argumentasi,
yaitu: (1) rumusan maslahat dirumuskan melalui upaya penelitian yang
komprehensif terhadap syariat sehingga menghasilkan kesimpulan qaty atau
mendekati gatiy; sementara itu ada berbagai kemungkinan terkait keabsahan
dalil dari hukum perkara yang menjadi rujukan kias. (2) eksistensi maslahat
hadir secara mandiri tidak dipengaruhi oleh kebutuhan menyamakan far’
dengan asl sebagaimana halnya ilat hukum pada kias; (3) maslahat mudah
dikenali, meskipun antara satu masalahat dengan yang lainnya memiliki tingkat

kejelasan yang berbeda. Karena sifat mudah dikenali ini, identifikasi suatu

» Sidi Muhammad Yahya Bin ‘Umar al-Mukhtar at-Talib, Isal as-Salik fi Usil al-
Imam Malik, (Tunis, al-Matba‘ah at-Tunusiyyah, 1346H), h. 28.
s ‘Asyur, Magqadsid, h. 309.



89

maslahat tidak memerlukan proses istinbat yang rumit seperti yang terdapat

pada ilat hukum kias dengan masalik al-‘illah-nya.>2

b. Klasifikasi Maslahat Berdasarkan Cakupannya

Ditinjau dari cakupannya, Ibnu ‘Asylir membedakan maslahat menjadi
kulliyah, dan juz'iyyah khassah. Maslahat kulliyah mencakup kepentingan seluruh
atau mayoritas umat Islam atau seluruh kaum muslim pada wilayah tertentu.
Maslahat kulliyah yang mencakup keseluruhan umat seperti: eksistensi Islam
dan umat Islam itu sendiri, kesatuan umat, eksistensi dan stabilitas dua kota
suci, autentisitas Alquran dan menjaga Sunnah Rasulullah # dari infiltrasi hadis-
hadis maudii’. Maslahat kulliyah mayoritas umat Islam atau kaum muslim yang
berada di wilayah tertentu ialah maslahat-maslahat yang menjadi kebutuhan
khusus kaum muslim pada wilayah tertentu berdasarkan kekhususan persoalan
yang dihadapi, seperti hukum peradilan yang mengatur penyelesaian masalah-
masalah lokal kontemporer, perjanjian dengan negara tentangga menyangkut
stabilitas dan keamanan kawasan, penguasaan dan kedaulatan maritim,
pungutan bea dan cukai yang dikenakan kepada pelaku bisnis asing, dan lain
sebagainya. Sedangkan maslahat juz'iyyah khassah ialah maslahat yang
menyangkut kepentingan individu-individu atau sejumlah kecil individu saja,
semisal aturan hukum yang melindungi hak kepemilikan individual dan berbagai

bentuk pemindahan hak milik seperti melalui transaksi jual beli, hibah dan

sebagainya.>3 Serupa dengan ini al-Gazali sebelumnya mengategorikannya

menjadi maslahat umum yang mencakup seluruh individu umat, maslahat

mayoritas, dan maslahat individu tertentu.>*

Pemahaman tentang kategori maslahat dari sudut pandang cakupannya
ini menjadi salah satu alat bantu menentukan skala prioritas tarjih maslahat

ketika terjadi kontradiksi antara dua maslahat atau lebih, di mana maslahat

52 ]bid, h. 310.
s ‘Asyur, Magqasid, h. 313-314.
s Al-Gazaliy, al-Mustasfd, j. 11, h. 498-502.
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kulliyah harus diperioritaskan daripada maslahat juz'iyyah. Oleh karena itu
identifikasi suatu maslahat juz'iyyah harus dilakukan dengan cermat dan hati-
hati karena penelitian intensif dengan pendekatan futuristik dapat saja
memberikan kesimpulan bahwa maslahat dimaksud ternyata bersifat kulliyyah;
hal ini cukup logis karena masing-masing atau sekelompok individu adalah
bagian dari kesatuan umat, perlindungan terhadap maslahat masing-masing
bagian pada hakikatnya adalah perlindungan terhadap maslahat kesatuan

tersebut.

c. Kategorisasi masalahat berdasarkan akurasi

Berdasarkan akurasinya, Ibnu ‘Asyir membedakan maslahat menjadi
tiga: maslahat qatiyyah, zanniyyah, dan wahmiyyah. Maslahat qatiyyah ialah
yang bersumber dari nas yang menyatakannya secara gamblang sehingga tidak
memunculkan interpretasi lain. Maslahat zanniyyah ialah maslahat yang tidak
direkomendasikan nas tetapi secara logis ia menjadi kemestian yang tidak
bertentangan dengan nas-nas maupun dalil lainnya. Sedangkan maslahat
wahmiyyah ialah perihal yang diasumsikan sebagai maslahat tetapi penelitian
yang lebih seksama menunjukkan Kkesimpulan sebaliknya, mudarat atau
menimbulkan mudarat dari manfaat yang dihasilkannya. Ini bisa terjadi ketika
mudarat yang terkandung tersembunyi tidak mudah diamati, atau tersamarkan

oleh manfaat yang jika diteliti secara saksama tidak sebanding dengan mudarat

yang ditimbulkan.>>

Klasifikasi qatiy, zanniy, dan wahmiy diperlukan untuk meminimalisir
jika tidak dapat mengeliminir kekeliruan identifikasi maslahat, agar tidak terjadi
pengabaian terhadap maslahat yang qat‘iy atau penetapan hukum berdasarkan

waham.

4, Universalitas

Telah menjadi ijmak bahwa Islam adalah agama universal, syariat Islam

ditujukan untuk seluruh umat manusia lintas zaman dan kawasan semenjak

s ‘Asyur, Maqasid, h. 315.



91

periode kenabian hingga akhir zaman. Universalitas syariat Islam dapat
dipahami dari nas-nas Alquran dan Sunnah, dan pendekatan Alquran dan
Sunnah dalam pembinaan hukum-hukum syariat.

Nas-nas yang menyatakan universalitas syariat Islam antara lain firman

Allah, \J,.\;j \jx..w u»\f.u Fi g ‘)jl iluwj \.Zsj [Dan Kami tidak mengutus kamu,

melainkan kepada umat manusia seluruhnya sebagai pemberi kabar gembira

dan ancaman...]”5¢ dan firman-Nya yang lain, “ Qi ) :Bj,i») L;l u’p\fﬂ\ \.ﬁ G Jfa
\a...?- [Katakanlah [wahai Muhammad], "Hai manusia sesungguhnya aku adalah

utusan Allah kepada kalian semua, ...].”57 Universalitas risalah Nabi dalam ayat

tersebut dinyatakan secara nyata oleh damir kum yang bersifat umum, kemudian

dikuatkan lagi dengan kata jami‘an.58 Sedangkan dari Sunnah antara lain sabda

Rasulullah # tentang lima keistimewaan beliau yang tidak diberikan kepada

para Rasul-Rasul sebelumnya, di antara keistimewaan yang beliau katakan, “ UKJ
e gl Ql Eal AR IVTE ‘_;l Fa x5 '3\ [Nabi-nabi sebelum saya diutus

untuk kaum mereka masing-masing sedangkan saya diutus untuk seluruh

manusia].”>9

Universalitas syariat Islam juga dipahami dari pendekatan Alquran dalam
menyampaikan syariat Islam. Alquran sebagai sumber utama ajaran Islam secara
umum -dengan beberapa pengecualian -hanya menyampaikan pokok-pokok
ajaran Islam dan prinsip-prinsip dasar yang universal. Pokok-pokok ajaran Islam

seperti: tauhid, kerasulan, perintah melaksanakan salat, zakat, puasa dan haji,

% (.S. Saba’/34: 28.

s Q.S. al-A‘raf/07: 158.

s ‘Asyur, at-Tahrir, j. IX, h. 139.

» Al-Bukhariy, al-Jami’, j. 1, h. 167; Ahmad bin Syu‘aib an-Nasa'iy, al-Mujtaba min
as-Sunan, tahkik Abdul Fattah Abu Guddah, (Halb: Maktab al-Matbii‘at al-Islamiyyabh,

1406H/1982) j. I, h. 209 dengan lafal wa bu‘istu ild an-nasi kdfatan wa kana an-nabiyu
yub‘asu ild qaumih; asy-Syaibaniy, Musnad, j. XXII, 165.
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dan lain sebagainya diperintahkan tanpa penjelasan teknis yang terperinci.

Prinsip-prinsip dasar yang berlaku universal, misalnya: prinsip kemudahan

dalam “... ) S, :\’J’ i)j oy S. ) isj ... [.Allah menghendaki bagi kamu

kemudahan dan tidak menginginkan kesulitan..]”®0, larangan melakukan

2

perbuatan yang merusak dalam “3ludl Sz N W\j ... [..dan Allah tidak
menghendaki kerusakan].”®1, prinsip objektifitas dan keadilan dalam ayat UJTJ
w\) uﬁ\ﬁ\ rj;'"j Q\J“A\j uhﬁ\ (:@Aﬁ [... dan Kami turunkan bersama mereka al-

Kitab dan necara [keadilan] supaya manusia menegakkan keadilan].”62 Alquran

tidak menguraikan syariat Islam secara terperinci, selain beberapa pengecualian
yang sangat terbatas. Mukalaf -dalam hal ini ulama mujtahid -diberi tanggung
jawab dan wewenang cukup luas untuk berijtihad mengistinbat hukum-hukum

parsial secara optimal dari dalil-dalil yang muktabar dengan mempertimbangan

maslahat dan mafsadat aktual. Allah 4 berfirman, “ )Léﬁ\ L; j G j}.&\s [... maka

ambillah iktibar, hai orang-orang yang mempunyai wawasan].”63 Hadis sebagai

penjabaran dan penjelasan teknis perintah-perintah dalam Alquran ternyata
juga memberi ruang cukup luas untuk prinsip-prinsip dasar tersebut. Misalnya

prinsip perlindungan terhadap hak hidup dan kepemilikan dapat dipahami dari
hadis “\i» 5‘5’ M};{SJG F\J& SSB'JJ a?;\;; :)i [... sesungguhya darah kalian

dan harta kalian haram atas kalian sebagaimana haramnya hari kalian ini...],"04

© Q.S. al-Baqarah/02: 185.

¢ Q.S. al-Baqarah/02: 205.

2 Q.S. al-Hadid/57: 25.

& Q.S. al-Hasyr/59: 02.

« An-Naisabiiriy, al-Jami’, j. IV, h. 39; Abu Daud Sulaiman Bin Asy‘a$ as-Sijistaniy,
Sunan Abi Daud, (Beirut: Dar al-Kitab al-‘Arabiy, t.t.) j. II, h. 122; Muhammad Bin Yazid

Bin Abu ‘Abdillah al-Qazwainiy, Sunan Ibn Mdjah, tahkik Muhammad Fu'ad Abd al-Baqjiy,
(Beirat: Dar al-Fikr, t.t.) j. I, h. 1022.



93

prinsip larangan menimbulkan mudarat dalam hadis ” J\J—,a 93 )j»a N [jangan

berbuat mudarat, dan jangan menimpakan mudarat kepada orang lain],”®5 dan
kaidah yang mengatur batasan khamar dalam hadis, “ ?\)" AWEE ..,“ 3}35 ,iw AR

[apa yang [jika dikonsumsi] dalam jumlah banyak memabukkan maka dalam

jumlah sedikit [hukumnya juga] haram].”®® Rasulullah # dalam penjelasan

hukum-hukum syariat muamalat terlihat menghindari perincian hukum kecuali
sesuai kebutuhan pada saat itu, para sahabat dilarang menanyakan sesuatu yang
jawabannya dapat menjadi ketetapan hukum mengikat yang di kemudian hari

ternyata menimbulkan kesulitan bahkan mudarat, sebagaimana firman Allah,
g&guwg&g.\w il e LS Y 1T Bl T g
?»b )jn.c« 3 LV& Q) e gﬁ .A.,:.: C)\J"j [Hai orang-orang yang beriman, janganlah

kamu menanyakan (kepada Nabimu) hal-hal yang jika diterangkan kepadamu
akan menyusahkan kamu dan jika kamu menanyakan di waktu Alquran itu
diturunkan niscaya akan diterangkan kepadamu; Allah memaafkan (kamu)

tentang hal-hal itu. Allah Maha Pengampun lagi Maha Penyantun].67

Penjelasan detail teknis ajaran Islam yang disampaikan Rasulullah # umumnya
adalah tata cara ibadah ritual yang secara umum bersifat baku yang tidak
berbeda dari waktu ke waktu. Adapun hukum-hukum yang berkaitan dengan
muamalah dan perikehidupan bermasyarakat yang dinamis dan terus
berkembang, yang oleh Ibnu ‘Asyir disebut syariat, hadis-hadis yang
menjelaskannya secara terperinci lebih bersifat kasuistik yang tidak hanya dapat
dipahami sebagai ketentuan hukum yang berlaku umum, tetapi dapat juga

ditafsirkan sebagai vonis terbatas untuk kasus dan individu tertentu. Larangan

menulis hadis seperti dalam hadis JA 3)\ \Il.ﬂ \ji& Y [jangan kalian tulis

s Asy-Syaibaniy, Musnad, j. V, h. 55, 56, j. XXV, h. 35, 37, j. XXXVII, h. 438, 441;
Anas, al-Muata, j. IV, h. 1078.

s Muhammad Bin ‘Isa Abu ‘Isa at-Turmuzly, al-Jami’ as-Sahih Sunan at-Turmuziy,
tahkik Muhammad Syakir dkk, (Beiriit: Dar at-Turas al-‘Arabiy, t.t.) j. IV, h. 291,
menurutnya hadis ini hasan garib, menurut al-Albaniy hasan sahih; As-Sijistaniy, Sunan,
j- 111, h. 368, disahihkan oleh al-Albaniy; asy-Syaibaniy, Musnad, j. IX, h. 465.

& Q.S. al-Ma'‘idah/5: 101.
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sesuatu [yang kalian dengar] dari saya kecuali Alquran!]68 menurut Ibnu ‘Asyir

bisa jadi dimaksudkan untuk vonis hukum terbatas tersebut, agar tidak

dijadikan sebagai fatwa hukum yang mengikat dan berlaku umum.®® Dengan

demikian dalam proses istidlal dan istinbat hukum dari suatu hadis, penelitian
dan analisis latar belakang suatu hadis secara komprehensif menjadi suatu

kemestian untuk menghindari istinbat hukum yang keliru.

Universalitas syariat Islam tidak diartikan bahwa tradisi yang berlaku
pada entitas masyarakat tertentu -masyakat Quraisy misalnya -mengikat entitas
sosial umat Islam yang lain sebagai syariat yang mengikat. Tradisi dimaksud
bahkan juga tidak mengikat individu masyarakat tradisi itu sendiri, selain
sebagai syarat jika telah disepakati bersama, dan bila ditentukan lain dapat saja
ditinggalkan. Suatu tradisi baru mengikat sebagai syariat bilamana telah
dikukuhkan oleh dalil yang muktabar sebagai syariat yang wajib sehingga
berlaku umum mengikat semua entitas umat, tetapi jika legalitas yang diberikan
hanya setingkat menghalalkan -sebagaimana umumnya tradisi yang dilegalisasi
oleh syariat -dengan tidak adanya dalil yang menunjukkan larangan, maka
mukalaf tetap memiliki pilihan melaksanakan atau mengabaikannya. Dengan
demikian tradisi dimaksud tetap bersifat tidak mengikat. Legalisasi tradisi oleh
syariat Islam tidak termasuk keistimewaan bagi bangsa Arab terutama bani
Qurasy, tetapi juga berlaku bagi semua entitas masyarakat Islam lainnya;
Tradisi-tradisi yang dimiliki oleh masing-masing entitas masyarakat Islam
adalah halal sepanjang tidak ada dalil yang melarangnya dan tidak bertentangan

dengan prinsip-prinsip ajaran Islam. Ini merupakan konsekuensi logis dari

universalitas Islam.70

Universalitas syariat Islam tidak menjadi sesuatu yang muskil karena

fundamen hukum-hukum parsial syariat -sebagaimana dimaksud Ibnu ‘Asyur -

& Asy-Syaibaniy, Musnad, j. 17, h. 443; an-Naisaburiy, al-Jami’, j. VIII, h. 229
dengan beberapa perbedaan lafal.

» ‘Asylr, Maqasid, h. 321.

~ ‘Asyur, Magqdsid, h. 322-327.
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adalah hikmah dan ilat yang bersifat logis, tidak berlawanan dengan fitrah

sehingga mudah dikenali dan diterima oleh mukalaf lintas waktu dan tempat.”!

Inilah yang memungkinkan dan memudahkan Islam dapat bersepadan dengan
dinamika zaman sehingga berbagai kultur dan budaya mampu menerima dan
beradaptasi dengan syariat Islam, merekonstruksi nilai-nilai dan tatanan yang
mereka anut sebelumnya tanpa menimbulkan kesulitan yang berarti, tetapi
memberikan pengaruh positif yang signifikan, bahkan mengantarkan mereka
menjadi penentu arah sejarah dan peradaban, seperti pengalaman sejarah

bangsa-bangsa Arab selain Quraysy, Persia, Koptik, Barbar, Turki, Tatar.

5. Kesetaraan

Islam melebur seluruh penganutnya dalam suatu wadah persaudaraan

Yoo
“_ S
0

global, dinyatakan dalam Alquran “ jp-l g }n}ﬁ\ L:; [Orang-orang beriman itu

sungguh bersaudara...]”72 Di antara substansi persaudaraan ialah kesetaraan dan

persamaan hak masing-masing individu -dengan segala perbedaan yang ada di
antara mereka -dengan memiliki hak-kewajiban yang sama terhadap syariat.
Kesetaraan dimaksud harus dilandasi oleh fitrah sebagai karakter fundamental
syariat Islam dan magqasid-nya. Kesetaraan dan persamaan yang sesuai fitrah,
menuru Ibnu ‘Asyir ialah kesetaraan dan perlakuan yang sama terhadap seluruh
individu meskipun memiliki berbagai perbedaan, sepanjang perbedaan
dimaksud tidak mempengaruhi kontribusi masing-masing dalam upaya
mewujudkan kemaslahatan kolektif. Dengan demikian kesetaraan dan
persamaan hak dan kewajiban diberlakukan dalam hal-hal yang mana fitrah
menghendaki adanya kesetaraan dan persamaan, sebaliknya dalam perkara
kesetaraan dan perlakuan yang sama bertentangan dengan fitrah maka syariat
tidak memaksakannya. Masing-masing keadaan disebutkan dalam Alquran;

bandingkan antara firman Allah,

7 Ibid, h. 317-318
2 Q.S. al-Hujurat/49: 10
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[aw

gl ﬁ-‘*‘d&};/»\w Ledy gl 58T Gl
ARG ()\ ngél \ywya\«dj A6 \j«.asj \w& ug u«:f‘ﬂ [Hai orang-orang

yang beriman, jadilah kamu orang-orang yang benar-benar penegak keadilan,
menjadi saksi karena Allah biarpun terhadap dirimu sendiri atau ibu bapak dan
kaum kerabatmu, jika ia kaya ataupun miskin, karena Allah lebih tahu dengan
kemaslahatannya, maka janganlah kamu mengikuti hawa nafsu agar kalian

dapat”3 berbuat adil...]74

dengan firman- Nya yang lain,

u“ J’dw‘*")"pb"\‘ﬂj;m" @A\J*gwdﬁ D((“"dr“y
j\‘wu Lu 2, du.éé A ey y{j \j\»bj 3% [.. tidak sama di antara kamu

orang yang menafkahkan [hartanya] dan berperang sebelum penaklukkan
[Makkah] -mereka lebih tinggi derajatnya —-dari orang-orang yang menafkahkan
hartanya dan berperang setelah itu. Allah menjanjikan kepada masing-massing

mereka [imbalan] terbaik, dan Allah mengetahui apa yang kamu kerjakan].”>

Pada ayat pertama mukalaf diperintahkan dalam menegakkan keadilan dan
memberi kesaksian untuk bertindak seadil-adilnya tidak membiarkan relasinya
dengan para pihak dan keadaan para pihak yang bersengketa mempengaruhi

keputusan atau kesaksiannya; siapapun adanya mereka, harus diperlakukan

dengan cara yang sama.® Adapun ayat kedua menerangkan perbedaan

kedudukan di antara indivi-individu umat berdasarkan nilai kontribusinya

terhadap kemaslahatan umat.””

Penyetaraan kedudukan mukalaf oleh syariat ditinjau dari kesetaraan
kodrat manusia di mana perbedaan yang ada hanyalah media identifikasi yang
tidak menentukan kuantitas dan kualitas kontribusi masing-masing terhadap

kemaslahatan alam yang menjadi salah satu tujuan penciptaan manusia. Mereka

» Menurut Ibnu ‘Asytr dalam at-Tahrir terdapat dua kemungkinan tafsir frasa

“an ta‘dili” berdasarkan huruf jar (li —-ta'lil atau ‘an) yang ditentukan sebagai yang
tersembunyi setelah huruf an, jika yang ditentukan Ii maka maknanya seperti
disebutkan di atas, dan jika ditentukan huruf ‘an maka maknanya “dan janganlah kalian
mengikuti hawa nafsu menyimpang dari keadilan.” [‘Asyfr, at-Tahrir, j. V, h. 2277].

7 Q.S. an-Nisa'/04: 135.

7 Q.S. al-Hadid/57: 10.

% ‘Asyur, at-Tahrir, j. V. h. 224-227.

7 Ibid, j. XXVII, h. 376.
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semua memiliki kodrat yang sama sebagai keturunan Adam %%, oleh karena itu
mereka memiliki hak yang sama untuk hidup selayaknya manusia dengan
fitrahnya tanpa memandang warna kulit, rupa, garis keturunan, dan daerah
tempat tinggal masing-masing. Asas kesetaraan ini kemudian terintegrasi ke
dalam syariat yang megatur daruriyat dan hajiyat, di mana setiap individu
memiliki kedudukan yang sama dalam pemenuhan maslahat daririyat dan
hajiyat mereka masing-masing sebagai bagian dari kolektifitas umat. Oleh
karena itu asas keseteraan tidak diberlakukan bilamana dalam hal-ha tertentu
penyetaraan menimbulkan mudarat yang lebih besar dari maslahat kesetaraan
itu sendiri, semisal hak melakukan transaksi muamalat yang tidak setara antara
budak dengan orang yang merdeka, di mana budak tidak diperkenankan
melakukan transaksi tanpa izin majikannya demi kemaslahatan majikan sebab
budak dan semua hartanya adalah milik sang majikan. Demikian juga anak yang

belum mumayiz tidak diperkenankan bertransaksi tanpa izin walinya;

keseteraan tidak berlaku di sini demi kemaslahatan yang lebih besar.”8

Menurut Ibnu ‘Asyir terdapat faktor tidak berlakunya kesetaraan, yaitu:

jibilah, syar’iyyah, sosial, dan politis, yang masing-masing dapat bersifat

permanen dan bisa bersifat temporer.7°

a. Faktor jibilah ialah yang berhubungan dengan ciptaan dasar mukalaf
seperti perbedaan laki-laki dan perempuan yang mempengaruhi
sebagian hukum syariat, di antaranya hak pengasuhan anak sebelum
balig bilamana terjadi perceraian antara suami istri, perbedaan
tanggung jawab dan kewajiban suami-istri, dan ketidaksetaraan
wanita dengan laki-laki dalam wurusan Kkepemimpinan dan
pemerintahan. Termasuk jibilah karakter yang tumbuh dan
berkembang berkat proses dan upaya tertentu sehingga memberi
nilai lebih dan perbedaan, seperti kemampuan untuk menganalisis

dan memecahkan persoalan yang rumit yang diperoleh melalui

» ‘Asyur, Magqasid, h. 330-331.
» ‘Asyur, Usil, h. 154.
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proses belajar yang sungguh-sungguh, sehingga seorang yang berilmu
atau memiliki keahlian Kkhusus tertentu tidak dapat disamakan
dengan orang awam dalam segala sesuatu yang menyangkut keahlian
yang bersangkutan. Oleh karenanya seorang mujtahid yang salah

dalam ijtihadnya berbeda kedudukannya dengan orang awam yang

berani melakukan ijtihad.80

b. Faktor syariat ialah perbedaan yang hubungannya dengan
deligitimasi kesetaraan diketahui tidak cukup hanya dengan
memperhatikan faktor jibilah akan tetapi dari isyarat-isyarat syariat
melalaui kaidah-kaidah umum maupun kesimpulan dari berbagai
hukum parsial. Misalnya perbedaan laki-laki dan wanita dalam
hukum poligami di mana wanita tidak diperkenankan berpoliandri.
Pembedaan ini dilatarbelakangi oleh kaidah hifz al-ansab, karena
poliandri akan menimbulkan konflik dan kekacauan nasab. Demikian
juga ketidaksetaraan laki-laki dan perempuan dalam kesaksian di
mana kesaksian wanita terbatas pada perkara yang menyangkut
harta kepemilikan yang dipahami dari berbagai persoalan figh
parsial. Perbedaan kodrat semata antara laki-laki dan wanita terlihat

tidak cukup kuat untuk menghalangi kesetaraan kesaksian laki-laki

dengan kesaksian wanita.81

c. Faktor sosial ialah hal-hal yang demi kemaslahatan umum
mengharuskan kesetaraan tidak dapat dijadikan fundamen suatu
hukum, baik yang bersifat folosofis maupun tradisi yang telah
menjadi kesepakatan yang mengikat. Yang pertama seperti
keharusan untuk tidak menyamakan antara orang yang ahli dengan
orang awam dalam pengambilan kebijakan menyangkut kepentingan

orang banyak. Yang kedua seperti ketidaksetaraan kesaksian budak

» ‘Asyur, Magqasid, h. 334-335.
# ‘Asyur, Maqasid, h. 335.
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dengan kesaksian orang merdeka, di mana dalam hal-hal tertentu

kesaksian budak tidak dapat diterima.82

d. Faktor politis ialah hal-hal yang berpengaruh terhadap kepentingan
dan kemaslahatan politis umat yang mengharuskan tidak
diberlakukannya asas keseteraan dalam penerapan hukum antara
satu atau sekelompok individu dengan yang lainnya atau antara suatu
situasi dengan situasi lainnya demi kemaslahatan politik dan
kepemerintahan. Hal ini dapat bersifat permanen maupun temporer.
Misal faktor politik permanen ialah keistimewaan bani Quraysy untuk
menjadi pemimpin umat. Sedangkan yang bersifat temporer seperti

sabda Rasulullah # dalam peristiwa Fathu Makkah, “Siapa yang

memasuki rumah Abu Sufyan maka dia aman!”83

6. Substansialitas Hukum

Berkaitan dengan universalitas syariat Islam, maqasid asy-syari‘ah dari
hukum-hukum syariat taklifiy maupun wad’iy ialah implementasi hukum yang
relevan pada setiap ahwal, karakter, dan perbuatan yang menjadi bagian dari
tindak tanduk mukalaf baik secara individual maupun kolegial, berdasarkan
substansi yang menjadi maslahat atau mafsadat yang terdapat pada masing-
masing ahwal, karakter, dan perbuatan dimaksud. Diksi dalam suatu nas yang
menjadi term atau nama istilah untuk suatu aktivitas, dan wujud visual aktivitas

itu sendiri, menurut Ibnu ‘Asyir hanyalah alat identifikasi substansi yang

menjadi alasan tasyri* hukum.84 Oleh karena itu mengaitkan hukum dengan term

atau dengan wujud visual tindakan hukum tanpa memperhatikan substansi-nya
akan menghasilkan istinbat hukum dan fatwa yang keliru. Sebagai misal, Ibnu
‘Asyur mengkritik pendapat yang mengharamkan babi laut atas dasar bahwa

hewan tersebut disebut babi tanpa mempertimbangan perbedaan substansial

s [bid.
s [bid, 336.
s ‘Asyur, Maqasid, h. 347.
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antara babi (khinzir) darat yang diharamkan oleh nas dan babi laut (khinzir al-
bahr), mamalia laut yang lebih banyak kemiripannya dengan paus. Menurutnya
hewan ini lebih tepat dikiaskan dengan paus, karena sama-sama mamalia laut,
karena substansi keharaman babi (khinzir) bukan sebutan babi, tetapi substansi
yang logis dan dapat dianalisis seperti: pola hidup, pola makan, dan dampaknya
terhadap kesehatan manusia yang mengonsumsi. Kekeliruan ijtihad yang
disebabkan oleh paradigma yang mengaitkan hukum dengan wujud visual suatu
aktivitas semata dicontohkan dengan pendapat yang mengharamkan pernikahan
di mana seorang laki-laki menikahi seorang wanita dengan mahar yang sesuai,
dan wali si wanita juga menikahi wanita yang mana laki-laki pertama adalah
walinya, dengan mahar yang sama. Secara visual proses pernikahan ini serupa
dengan pernikahan syigar yang diharamkan, tetapi tidak tepat jika disamakan
hukumnya karena substansi larangan pernikahan syigar ialah perlindungan hak
wanita atas mahar, sedangkan dalam pernikahan yang disebutkan di atas pihak

wanita, masing-masing tidak kehilangan hak maharnya.

Konsekuensi logis dari diksi yang telah menjadi term syariat dalam
penggunaan oleh mukalaf, ia harus merujuk kepada substansi yang dipandang
jadi pertimbangan syariat pada periode tasyri‘ ketika mematenkan kata terpilih
menjadi istilah dengan definisi tertentu. Jika penggunaan suatu istilah tersebut
kemudian mengalami pergeseran makna, maka hukumnya didasarkan pada
substansi faktual perbuatan hukum yang dimaksud dengan kata atau istilah
tersebut, tidak merujuk kepada definisi formal sebelumnya. Unsur-unsur
peradaban dan budaya yang dinamis memberi pengaruh besar terhadap bahasa
dan tradisi berbahasa, istilah-istilah yang dipergunakan untuk mengungkapkan
bentuk akad dan transaksi tertentu, dari waktu ke waktu, mengalami pergeseran
makna bahkan saling dipertukarkan satu sama lain. Misalnya jika seseorang
menyatakan memberikan ‘atdya (pemberian) kepada seseorang dengan syarat ia
tetap berhak memanfaatkan pemberian tersebut hingga meninggal; maka ini
diidenfikasi sebagai wasiat bukan ‘atdya; bila seorang laki-laki berkata kepada

laki-laki lain, “Saya hibahkan kepadamu putriku Fulanah dengan mahar sekian!”
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maka yang berlaku adalah hukum pernikahan yang sah bukan akad hibah yang

rusak, karena hukum dikaitkan dengan substansi bukan nama dan istilah.85

Dikaitkannya hukum dengan substansi -bukan dengan nama sebutan dan
wujud visual -tindakan hukum memungkinkan implementasi hukum-hukum
syariat secara relevan dan tepat pada setiap kondisi, karakter, dan bentuk setiap
aktivitas individual dan kolegial mukalaf secara luas dan menyeluruh, sekaligus

membatalkan upaya manipulasi hukum melalui hiyal.

Substansi suatu tindakan hukum, menurut Ibnu ‘Asyir adakalanya
berupa karakter khusus yang spesifik yang disebut ilat, adakalanya berupa
karakter umum yang diidentifikasi sebagai maqasid qaribah dan magqasid

‘aliyah.86 Tlat menjadi landasan analogi hukum dengan metode kias, sedangkan

magqasid qaribah dan magqasid ‘aliyah adalah landasan analogi hukum dengan

metode maslahah mursalah.5”

Ibnu ‘Asyur menolak legalitas hiyal sebagai salah satu sumber hukum

syariat, dan menyatakan, “wa la syakk fi anna al-hiyal batil (dan tidak ada

keraguan bahwa hiyal adalah batil).”88 Hiyal menurutnya adalah upaya

memanipulasi perbuatan yang dilarang oleh syariat supaya terlihat sebagai
perbuatan yang diperbolehkan, atau akad yang tidak sah secara syariat agar
terlihat sebagai akad yang sah, dengan motif menghindari sanksi terhadap
tindakan melanggar syariat dengan sengaja. Dengan demikian substansi hiyal
ialah upaya mendeligitimasi hukum yang menjadi maqasid Syari‘ah, hal mana
tidak terdapat pada kasus-kasus yang dipandang sebagai bentuk hiyal yang
syar’iy, sehingga tidak tepat jika dikategorikan sebagai hiyal dengan pengertian

terminologi.

s ‘Asyiir, Maqadsid, h. 346-349.

% Ibnu ‘Asylir dalam hal ini mengelompokkan Magqdsid menjadi garibah dan
‘aliyah. Maqadsid qaribah sperti perlindungan terhadap nyawa, agama dsb. Magqasid
‘aliyah ialah: mewujudkan kemaslahatan dan mengentaskan mafsadat. [lihat: Ibnu
‘Asyiir, Maqasid, h. 350]

v Tentang maslahah mursalah lihat hlm.

s ‘Asyur, Magqdsid, h. 355.
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7. Sadd az-Zari‘ah

Sadd az-zari‘ah adalah kata majemuk terdiri atas sadd yang berarti

menutup, dan Zari’ah yang berarti sarana menuju sesuatu.8 Dalam terminologi

Usul Fikih Zari’ah lebih umum diidentikkan dengan yang berakhir pada mafsadat

sehingga harus ditutup supaya tidak menimbulkan mafsadat (sadd az-zZari‘ah),

sedangkan Zari’ah menuju maslahat sudah selayaknya dibuka (fath az-zari‘ah),%

hanya saja penamaan ini kalah populer dari maslahah mursalah. Secara
peristilahan menurut Ibnu ‘Asytr sadd az-zari’ah di kalangan fukahak dikenal
dengan pembatalan terhadap perbuatan-perbuatan yang menyebabkan

terjadinya mafsadat sedangkan perbuatan itu sendiri pada dasarnya tidak

merusak9! Sedangkan di kalangan ulama Usul Fikih, menurut Wahbah az-

Zuhailiy, ialah larangan terhadap segala sesuatu yang mengantarkan kepada

sesuatu yang terlarang dan mengandung mafsadat atau mudarat.%2

Sadd az-zari’ah sebagai magqasid Syari‘ah, menurut Ibnu ‘Asyur, dipahami

dari pendekatan dan metode syariat dalam membina hukum-hukum dan

merealisasikan tujuannya.?3 Allah # ketika mengharamkan suatu perbuatan juga

mengharamkan perbuatan lain yang menyebabkan terjadinya perbuatan
diharamkan tersebut. Misalnya pengharaman zina, syariat juga mengharamkan
perbuatan-perbuatan lain yang dapat menyebabkan terjadinya perbuatan zina,
seperti: khalwat laki-laki dengan perempuan yang bukan mahram,
menyingkapkan dan memperlihatkan aurat kepada lawan jenis, ikhtilat laki-laki
dan perempuan yang bukan mahram, bahkan memandang perempuan yang
bukan mahram tanpa alasan yang dibenarkan. Perbuatan-perbuatan tersebut

tidak secara langsung bertentangan dengan maqasid syari‘ah yang menjadi ilat

»Abadiy, al-Qamdis, . 1, h. 927.
»Al-Judaiyi’, Taisir, h. 203-204.
2‘Asyur, Maqasid, h. 365.
2Az-Zuhailiy, al-Wajiz, h. 108.
»‘Asytr, Maqasid, h. 367-368
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larangan perbuatan zina -yaitu melindungi nasab -tetapi karena membuka
peluang terjadinya perbuatan zina, dan di sisi lain tidak memiliki maslahat
umum yang signifikan, selai itu pelarangan perbuatan-perbuatan dimaksud tidak
menimbulkan kesulitan yang berarti, baik karena memang tidak mengandung
kesulitan sama sekali atau karena terdapat alternatif lain menggantikan fungsi
perbuatan dimaksud. Adapun jika larangan tersebut menimbulkan mafsadat lain
yang lebih besar seperti kesulitan yang tidak ada jalan keluarnya maka sadd az-
zari‘ah tidak dapat diberlakukan. Bandingkan misal di atas dengan menyewa dan
menempati rumah yang bersebelahan dengan rumah lawan jenis yang bukan
mahram: hukum asal menyewa rumah itu untuk ditempati adalah mubah;
tinggal bersebelahan rumah dengan lawan jenis yang bukan mahram dapat
memancing perbuatan zina antar tetangga, tetapi syariat tidak melarang akad
sewa-menyewa seperti ini karena larangan tersebut dipastikan menimbulkan
persoalan lain yang memiliki tingkat kesulitan besar bagi mukalaf. Kemungkinan
terjadinya perbuatan zina yang dikhawatirkan pada kasus ini tidak sebesar
kemungkinan terjadinya mafsadat yang dihadapi oleh mukalaf; selain itu
terdapat sejumlah alternatif pencegahan terhadap perbuatan zina yang
dikhawatirkan, misalnya: pagar pembatas, memasang tirai, pengaturan jadwal

keluar dan tinggal di rumah, dan sebagainya.

Menerima sadd Zari‘ah sebagai salah satu magqasid Syari‘ah identik
dengan mengakui eksistensi sadd zari‘ah sebagai sumber hukum Islam. Ibnu

‘Asylr dalam hal ini sejalan dengan pandangan umum mazhabnya, Mazhab

Maliki®4 demikian juga dengan Handabilah.9> Hanya saja Ibnu ‘Asyir menjadikan

pertimbangan maslahat-mafsadat sebagai kemestian dalam implementasi sadd
zari’ah untuk menghindari sikap guluw atau berlebih-lebihan dalam menetapkan
hukum haram. Untuk itu menurutnya sebelum mengharamkan sesuatu melalui

sadd az-Zari‘ah perlu diperhatikan tiga hal berikut:

«At-Talib, Isal, h. 40.
sAbdullah bin Abd al-Muhsin at-Turkiy, Usiil Mazhab al-Imam Ahmad: Dirdsah
Ustliyyah al-Muqdranah, cet. 3, (t.t.p.: Mu'assasah ar-Risalah, 1410H/1990M) h. 515.
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a. perbandingan antara maslahat tindakan hukum yang pertama awal

dengan mudarat tindakan hukum lain yang disebabkannya;

b. tingkat kebutuhan mukalaf terhadap tindakan hukum awal dan
peluang terjadinya mafsadat yang diakibatkan oleh tindakan hukum

lain yang menyertainya;

c. alternatif lain yang memberikan fungsi maslahat yang setara dengan

maslahat tindakan hukum awal.

Dengan demikian suatu perbuatan mubah yang dapat menimbulkan perbuatan
lain yang diharamkan hukumnya menjadi haram jika mafsadat perbuatan haram
yang ditimbulkannya itu lebih besar daripada maslahat perbuatan awal yang
mubah, kemungkinan terjadinya perbuatan haram lebih besar daripada peluang
upaya pencegahan, dan status haram dimaksud tidak menimbulkan kesulitan
umum karena ada alternatif lain untuk menghasilkan manfaat yang sebanding

dengan manfaat perbuatan awal, sebagaimana dapat dilihat pada contoh kasus

di atas.%

8. Supremasi Hukum

Syariat Islam -sebagaimana telah diterangkan sebelumnya -diturunkan
untuk mewujudkan kemaslahatan alam yang dimulai dengan kemaslahatan
manusia sebagai unsur penentu dengan dijadikannya mereka sebagai khalifah.
Kemaslahatan dimaksud mustahil terwujud jika hukum-hukum syariat tidak

ditaati dan tidak dihormati, dengan demikian supremasi hukum adalah bagian

dari magqasid asy-syari‘ah.97

Menurut Ibnu ‘Asylr upaya syariat agar hukum dihormati dan
ditegakkan dalam segala kondisi terlihat dari dua pendekatan yang berbeda

sesuai dengan situasi dan kondisi yang dihadapi mukalaf:

% ‘Asyur, Magqasid, h. 365-370.
s Ibid, h. 376.
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Pertama: ketegasan dan disiplin yang tinggi melalui peringatan keras dan

ancaman sanksi terhadap tindakan melanggar hukum, seperti firman Allah “ G)\L
QJJU;S\ ;jﬁ C/\ﬂ;\s &) Sjjé- 265 3 \fbj:\iiﬁ NE ) 3ji\$- [... itulah hukum-hukum

Allah, maka janganlah kamu melanggarnya. Barangsiapa yang melanggar

hukum-hukum Allah mereka itulah orang-orang yang zalim],”98 dan tidak sedikit

ayat-ayat dengan maksud yang sama. Rasulullah # juga bersabda, “ W J.f B
3)’ j@ \:J’J Mc umd [Siapa yang mengerjakan suatu amalan yang tidak sesuai

dengan perintah kami maka dia (amalan itu) ditolak].”99 Berikutnya disyariatkan

pembentukan pemerintahan dan perangkat hukum yang memiliki tanggung
jawab dan kewenangan pelaksanaan upaya-upaya penegakan hukum. Demikian
qadi dan pejabat ditempatkan di wilayah-wilayah yang jauh dari pusat

pemerintahan Islam semenjak zaman Rasulullah .

Kedua: kemudahan dan toleransi dalam batas-batas yang tidak

melanggar magqasid asy-syari‘ah. Menurut Ibnu ‘Asyir ini tercermin dari tiga

aspek: (1) karakter dasar syariat Islam itu sendiri, samahah;%° (2) rukhsah atau

perubahan hukum menjadi lebih ringan daripada yang semestinya dalam situasi
darurat yang mana kemaslahatan yang diharapkan dari pelaksanaan hukum
secara semestinya tidak sepadan dengan mudarat yang ditimbulkan oleh
pelaksanaan hukum pada kondisi darurat di maksud; (3) hikmah, ilat hukum,
batasan-batasan tertentu yang memungkinkan dan memudahkan implementasi
hukum terhadap berbagai tindakan hukum mukalaf meskipun tindakan-
tindakan tersebut tidak disebut secara khusus oleh nas-nas Alquran maupun

Hadis sehingga tidak ada alasan bagi mukalaf untuk tidak menegakkan hukum.

% ().S. al-Bagarah/02: 229.
» Al-Bukhari, al-Jami’, j. I, h. 366; an-Naisabiriy, al-Jami’, j. V, h. 132; Asy-

Syaibaniy, Musnad, j. XLII, h. 62.
w [ jhat tesis ini, h. 103
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Yang menarik dari pemaparan Ibnu ‘Asyir di atas, ia memposisikan
rukhsah tidak semata wujud toleransi syariat bagi mukalaf tetapi juga sebagai
upaya penegakan supremasi hukum, bahwa dalam kondisi dan situasi apapun
hukum tetap ditegakkan. Rukhsah, meskipun secara formal menggugurkan atau
mengurangi kewajiban, atau membolehkan perbuatan yang semula terlarang
dengan legitimasi syariat bukan upaya manipulasi hukum oleh mukalaf, tetapi
alternatif yang diberikan syariat agar hukum tetap ditegakkan dan dijunjung

tinggi. Inilah perbedaan esensial antara rukhsah dan hiyal.

9. Al-Hurriyah

Al-hurriyah (kebebasan) secara denotatif adalah antonim ‘ubudiyah
(perbudakan), dan secara konotatif digunakan sebagai lawan kata terbelenggu

dan tercekal, yaitu hak bertindak sesuai hukum untuk diri sendiri seperti yang

dikehendaki tanpa terhalang.l9l Disebut demikian karena orang yang terikat

atau dicekal aktivitasnya sangat terbatas dan tergantung kepada orang lain
seperti keadaan seorang budak yang tindak tanduknya tidak lepas dari izin tuan
pemiliknya. Al-hurriyah dengan kedua maknanya, denotatif dan konotatif,
menurut Ibnu ‘Asyir merupakan bagian dari magqdsid asy-Syari‘ah al-‘amah

sebagaimana dipahami dari analisis terhadap sejumlah hukum syariat.

Al-hurriyah dengan makna denotatif sebagai magasid Syari‘ah dipahami
dari berbagai hukum yang menunjukkan upaya intensif Islam mengentaskan
perbudakan. Berbagai faktor perbudakan sebelum kedatangan Islam
diharamkan dengan menyisakan orang kafir tertawan dalam perang sebagai

satu-satunya faktor diperbudakkan, sebaliknya berbagai cara dijadikan sebagai

jalan pemerdekaan budak, seperti: salah satu tempat penyaluran zakat mal;102

sebagai opsi penebus sejumlah pelanggaran syariat Islam yang dilakukan oleh

wPemakaian kata hurriyah dengan makna ini menurut Ibnu ‘Asytr pertama kali
oleh Arab keturunan pada awal abad ketiga belas hijriyah seiring terjadinya revolusi
Prancis. (‘Asyur, Usil an-Nizam, h. 160).

] jhat Q.S. at-Taubah/09: 60.
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mukalaf;103 kitabah atau pemerdekaan budak oleh majikan dengan ketentuan

bahwa budak menebus dirinya sendiri dengan sejumlah harta tertentu secara

angsuranl® dan; tadbir atau kemerdekaan yang diberikan majikan kepada

budaknya yang berlaku jika majikan telah meninggal.195 Di samping itu dituntut

perlakuan yang lebih manusiawi terhadap budak dan dilarang mempekerjakan
mereka di luar kemampuan dan dengan cara yang dapat mencelakakan.
Fenomena ini menunjukkan kehendak syariat untuk menghapuskan perbudakan
secara persuasif bukan dengan mengharamkan secara spontan, guna
menghindari mafsadat yang lebih besar daripada perbudakan itu sendiri,
mengingat pada saat itu ketergantungan terhadap tenaga budak sangat tinggi
bahkan dapat dikatakan telah menjadi kebutuhan pokok rumah tangga pada
umumnya. Larangan yang diturunkan secara sekaligus akan menimbulkan
gejolak sosial yang buruk dan berdampak luas. Adapun perbudakan yang tetap
dilegalkan terbatas terhadap orang-orang kafir yang menjadi tawanan perang

merupakan sanksi yang setimpal dengan upaya mereka memerangi agama

Allah.106

Adapun al-hurriyah dengan makna konotatif, sejumlah fenomena hukum
dalam syariat Islam menjadi indikator eksistensinya sebagai maqasid Syari‘ah.
Fenomena-fenomena dimaksud berkaitan erat dengan fundamental aspek
keyakinan, perkataan, dan perbuatan dengan konklusi bahwa setiap individu di
bawah naungan pemerintah Islam bebas beraktivitas melakukan segala sesuatu

yang diizinkan secara syariat menurut ketentuan dan aturan syariat, tidak

wSeperti: kafarat pembunuhan (Q.S. an-Nisa'/04: 92); kafarat sumpah (Q.S. al-

Ma'idah/05: 89); kafarat zihar (Q.S. al-Mujadalah/57: 03); kafarat menggauli istri di
siang Ramadhan (al-Bukhariy, al-Jami’, j. I, h.335; Muslim, al-Jami’, j. 1lI, h. 128; As-
Sijistaniy, Sunan, j. 11, h. 286; at-Turmuzly, al-Jami’, j. II, h. 94; al-Qazwainiy, Sunan, j. III,
h. 102; Muhammad bin Hibban bin Ahmad at-Tamimiy al-Bustiy, Sahih Ibn Hibban,
tahkik Syu‘aib al-Arna‘it, (Beirut: Mu'assasah ar-Risalah, 1414H/1993), j. VIII, h. 294).

wLihat Nayif bin ‘Aliy bin Abdullah al-Qifariy, Kassyaf al-Qina‘ ‘an Mukhtasar Abi
Syuja‘ (Riyad: t.p, t.t.) h. 428.

5 [bid, h. 427.

s ‘Asyur, Magqasid, h. 391-395.
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dibenarkan seseorang dibebani lebih dari itu. Kebebasan berkeyakinan
ditunjukkan dengan mengecam dan membatalkan ajaran yang memaksakan
suatu kepercayaan tanpa berusaha memahamkan, tanpa argumentasi dan dalil,
sebaliknya memerintahkan untuk menyampaikan fakta dan argumentasi yang
kuat dalam mendakwahkan akidah Islam; berdialog dengan cara yang baik
dengan pihak-pihak yang menentang; berupaya membawa mereka kepada
kebenaran dengan penuh hikmah, nasehat yang tulus, dan berdebat dengan cara
terbaik jika diperlukan bukan dengan pemaksaan. Keanekaragaman mazhab
Fikih menunjukkan pengakuan dan perlindungan Islam terhadap kebebasan
berpendapat dan menyampaikan pendapat. Tidak ada pembenaran untuk
memaksakan suatu mazhab tertentu dan memberangus yang lain; perbedaan
pendapat hukum menjadi -tidak lebih dari -wacana yang menjadi topik
perdebatan dalam penelitian hukum yang dinamis dan berkelanjutan dengan
segala dinamikanya. Bahwa dalam perkembangan selanjutnya empat atau lima
mazhab Fikih saja yang tetap eksis, tidak lepas dari upaya kodifikasi dan
penyebaran yang dilakukan oleh tokoh-tokoh kunci pengikut masing-masing
mazhab. Tidak ada keharusan bagi pengikut mazhab tertentu untuk melakukan
taklid secara total, sebab itu tidak sedikit dalam suatu persoalan ditemukan lebih
dari satu pendapat hukum dalam satu mazhab hingga polemik antara murid
dengan gurunya. Ini bukanlah suatu fenomena yang ganjil sebab Rasulullah #

bersabda,

e &1 55 p ) s e O B s disd s B ae T A S
3“9.;; u.‘.j /Aag J,g\;- :)jj [Semoga Allah menjadikan elok orang yang
mendengarkan suatu hadis dari kami, memahaminya, supaya ia dapat

menyampaikannya; tidak sedikit orang yagn menyampaikan ilmu kepada orang
yang lebih ahli daripada dirinya, dan tidak sedikit pula pembawa ilmu bukanlah

ahli ilmu]. 107

wAs-Sijistani, Sunan, j. 11, h. 360; at-Turmuziy, al-Jami’, j. V, h. 33; al-Qazwainiy,
Sunan, j. 1, h. 83; asy-Syaibaniy, Musnad, j. 111, h. 225; j. IV, h. 80, 82; j. V, h. 183; j. XX, h.
60; Muhammad bin Abdullah bin al-Hakim an-Naisaburiy, al-Mustadrak ‘ald as-Sahihain
tahkik Mustafa ‘Abd al-Qadir al-‘Ata (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1411H/1990M) j.
I, h. 162, 164.
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Kebebasan berpendapat juga dipahami dari sejumlah hukum parsial semisal

tidak sahnya ikrar dan berbagai akad yang dilakukan di bawah ancaman dan

pemaksaan. 108

Setiap individu, untuk keperluan pribadi, pada dasarnya bebas
melakukan tindakan hukum yang diperkenankan syariat dengan atau tanpa
memanfaatkan sumber daya yang diperbolehkan, baik bersifat yang terbatas
maupun yang bersinggungan dengan kepentingan individu lain selama tindakan
dimaksud tidak merugikan kepentingan lain dimaksud. Dalam hal tindakan
hukum individu berdampak terhadap kepentingan dan kebebasan individu lain
maka syariat mengatur sedemikian rupa agar tidak ada pihak yang dirugikan.
Legitimasi syariat terhadap tindakan hukum oleh mukalaf yang secara sadar
melepaskan hak dan kepentingannya kepada pihak lain -berupa sedekah, wakaf,
hibah, hadiah, dan sebagainya -merupakan bagian dari aturan dimaksud yang
mengindikasikan kebebasan bertindak sebagai magqasid Syari‘ah, sebagaimana
diindikasikan juga oleh larangan melakukan perbuatan yang merugikan pihak
lain baik individu maupun umum, disertai dengan sanksi yang setimpal dan
kewajiban mengganti kerugian yang ditimbulkan dengan yang sepadan.
Penjatuhan sanksi dan ganti rugi yang diwajibkan tersebut diatur oleh syariat
agar tetap selaras dengan magqasid syari‘ah kebebasan bertindak individual
melalui mekanisme peradilan dan menyerahkan kewenangan eksekusi kepada
pemerintah yang sah, bukan kepada pihak yang dirugikan guna menghindari

tindakan balas dendam dan melampaui batas.

10. Stabilitas dan Ketahanan Sosial

Ibnu ‘Asyir menegaskan bahwa tujuan pokok syariat Islam ialah
menciptakan tatanan umat yang kukuh dan stabil dengan mewujudkan semua
kemaslahatannya dan menghindari segala sesuatu yang membawa kemudaratan
baginya meskipun keterkaitan langsung hukum-hukum syariat lebih cenderung
kepada tindakan individu-individu umat. Maslahat yang dituju tidak terhenti

sampai di situ, karena kemaslahatan entitas umat tidak mungkin tanpa

w'Asyir, Maqasid, h. 395-399;
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terpenuhinya maslahat individu-individu yang membentuk entitas tersebut;
bangunan akan kukuh dan bermutu tinggi jika terdiri atas bahan-bahan yang
berkualitas tinggi pula. Allah 4% menganugerahkan pengelolaan alam dan
pemanfaatannya untuk memenuhi kebutuhan entitas umat beriman yang saleh,

bukan kepada individu-individu, sebagaimana firman-Nya

9 j\.w y{\» Q.ao-\g [Barangsiapa yang mengerjakan amal saleh, baik laki-laki

maupun perempuan dalam keadaan beriman, maka sesungguhnya akan Kami
berikan kepadanya kehidupan yang baik dan sesungguhya akan Kami beri
balasan kepada mreka dengan pahala yang lebih baik dari apa yang telah mreka

kerjakan].109
Isim syart [man] termasuk kategori lafal ‘Gm, yaitu lafal yang maksud dari
maknanya mencakup seluruh individu atau zat yang dibahasakan melalaui lafal
kata tersebut.110 Dalam ayat lain Allah berfirman,

Sl ddan € o ) CE ey S 15

r@\d ye [dan Allah telah ber]an]1 kepada orang-orang yang beriman di antara

Al ae

kamu dan mengerjakan amal-amal yang saleh bahwa Dia sungguh-sungguh akan
menjadikan mereka berkuasa di bumi sebagaimana Dia telah menjadikan orang-

orang sebelum mereka berkuasa...]111

Menurut Ibnu ‘Asyir yang dimaksud dengan orang-orang yang beriman dalam
ayat ialah entitas umat yang terdiri atas orang-orang yang secara umum beriman
meskipun di tengah mereka ada segelintir orang-orang munafik dan orang-orang
yang lemah iman, seperti yang terlihat pada komposisi penduduk Medinah
beberapa tahun terakhir menjelang wafat Rasulullah # saat mana kekuatan
Islam telah diakui dan pengaruhnya mulai meluas. Dengan demikian yang
dimaksud bukan individu-individu beriman yang tidak terorganisir dan tidak
terkoordinir. Anugerah keberkuasaan yang menunjukkan adanya kekuatan yang

solid dan stabilitas yang kukuh diperoleh dengan iman dan amal saleh

(.S, an-Nahl/16: 97.

wAbdul Wahhab Khalaf, ‘Ilmu Usiil al-Figh (t.t.p.: Dar ar-Rasyid lit-Tiba‘ah wa an-
Nasyr wa at-Tauzi’, 1429H/2008M) h. 169-170.

mQ.S. an-Niir/24: 55.
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(melakukan hal-hal yang bermaslahat) termasuk menjauhi mafsadat, di mana

syariat menjadi acuan batasan maslahat dan mafsadat dimaksud.112

Kemaslahatan yang menjadi tujuan utama syariat ialah kemaslahatan
kolegial umat, sedangkan kemaslahatan individual adalah wasilah untuk
mewujudkannya. Oleh karena itu implementasi rukhsah, maslahah mursalah, dan
sadd az-zari‘ah yang berhubungan erat dengan kemaslahatan harus berorientasi
pada keumuman umat tidak berhenti pada kemaslahatan individual. Rukhsah
umumnya dihubungkan dengan situasi darurat yang dihadapi oleh individu-

individu umat hingga diberikan kemudahan oleh Allah seperti dalam firman-

Nya, AJ:« fi NE sk i)j t\» j«c Jﬁp\ wﬁ [.. maka barangsiapa yang dalam

keadaan terpaksa (memakannya) sedang ia tidak menginginkan dan tidak pula)

melampaui batas, maka tidak ada dosa baginya...].113 Jika diperhatikan sejumlah

hukum muamalat yang diperbolehkan syariat terlihat tidak memenubhi
formalitas ketentuan jual beli, spekulatif, dan berpotensi menimbulkan kerugian
pada salah satu pihak, seperti akad salam; komoditi yang menjadi objek akad
sebagai salah satu rukun jual beli belum tersedia pada saat akad dilangsungkan
dan pembayaran sesuai dengan harga yang telah disepakati dilaksanakan.
Namun demikian, syariat mengesahkan akad ini karena kebutuhan para petani
terhadap modal kerja jika tidak terpenuhi akan menyebabkan produksi pangan
tersendat sehingga berdampak negatif terhadap kemaslahatan umum berupa
pemenuhan kebutuhan pangan. Dengan demikian dipahami bahwa legalisasi
akad salam merupakan rukhsah yang disebabkan oleh maslahat hdjiah umum
kemudian diformalkan sebagai ketentuan hukum syariat yang berlaku tidak
berbatas waktu karena kebutuhan terhadap maslahat ini bersifat permanen. Ini
tidak diartikan bahwa rukhsah tidak berlaku untuk maslahat hajiyat umum yang
bersifat temporer mengingat rukhsah yang diberikan kepada mukalaf seperti
dinyatakan ayat di atas bersifat individual dan temporer, dan al-maslhah al-

‘amah ka ad-dartrah al-khassah (kemaslahatan umum [berlaku] seperti

n ‘Asyur, at-Tahrir, h. 281-283.
w(Q).S, al-Baqgarah/02: 173.
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kebutuhan darurat khusus).114 Demikian pula dengan implementasi maslahah

mursalah dan sadd az-zari‘ah. Mukalaf tidak dapat dibebani ketentuan yang

mengikat dengan dalil maslahah mursalah kecuali jika masalat tersebut

berkaitan dengan kepentingan umum bukan maslahat khusus.115 Sebaliknya

sesuatu yang senyatanya halal tidak dapat diharamkan dengan dalil sadd az-

zari‘ah kecuali jika mudarat yang ditimbulkannya merugikan kepentingan umum

bukan semata kepentingan individu-individu tertentu.116

C. Rangkuman

Magqasid asy-syari‘ah al-‘@mmah menurut Ibnu ‘Asyir ialah sifat khas,
tujuan umum, dan prinsip dasar, yang terkandung dalam seluruh pembentukan
seluruh atau sebagian besar hukum-hukum syariat. [a tidak mengerucutkan
magqasid umum syariat Islam pada dar’ al-mafasid wa jalb al-masalih (mencegah
kerusakan dan mewujudkan kemaslahatan) semata, sebagaimana dikemukakan
oleh tokoh-tokoh sebelumnya semisal al-Gazali. Lebih lanjut Ibnu ‘Asyir
mengemukakan sejumlah poin magqasid asy-syari‘ah al-‘ammah dimaksud, yaitu:
selaras dengan fitrah, samahah, kemaslahatan, universalitas, kesetaraan,
substansialitas hukum, sadd az-zZari‘ah, supremasi hukum, al-hurriyah atau
kebebasan, serta stabilitas dan ketahanan sosial. Dengan demikian, setiap istinbat
hukum yang dihasilkan oleh mujtahid hendaklah mencerminkan karakter,
tujuan, dan nilai-nilai tersebut; di mana produk ijtihad dimaksud haruslah tidak
melawan fitrah, moderat, dapat bersepadan dengan situasi dan lingkungan,
mendatangkan maslahat yang signifikan, berlaku setara sepanjang fitrah
menghendaki keseteraan dimaksud, tidak mudah dimanipulasi, tidak
menimbulkan kerugian yang lebih besar tinimbang maslahat yang dihasilkan,
melindungi hak-hak individual, dan berdampak positif bagi penguataan

stabilitas dan ketahanan sosial.

nAsyur, Maqasid, h. 380-383.

sAl-Gazaiiy, al-Mustasfa, j. 11. h. 490; Wahbabh, al-Wajiz, 96.

nWahbah az-Zuhailiy, Az-Zara'i’ fi as-Sidsah asy-Syar‘iyyah wa al-Figh al-Islamiy
(Damaskus: Dar al-Maktabiy, 1419H/1999M) h. 19.
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Selanjutnya dari uraian dan penjelasan Ibnu ‘Asyur tentang masing-

masing poin magqasid asy-syari‘ah al-‘ammah, mengemuka sejumlah pemikiran

Ibnu ‘Asyir lain yang terkait, seperti:

1)

2)

3)

Mengutamakan maslahah mursalah daripada gqiyas. Tidak hanya sejalan
dengan pandangan mazhab Maliki yang mengakui sebagai salah satu sumber
hukum syariat, Ibnu ‘Asyiir bahkwan menempatkan maslahah mursalah lebih

tinggi daripada giyas.

Sadd az-zart‘ah tidak sebatas sumber hukum “yang masih diperdebatkan”
kehujahannya, melainkan merupakan salah satu magqgasid asy-syari‘ah yang

menjiwai setiap hukum syariat yang disimpulkan.

Acuan maslahat-mafsadat yang dalam magqasid asy-syari‘ah ialah maslahat
atau kepentingan umum, sedangkan kemaslahatan individual yang dalam
sejumlah ketentuan hukum syariat terlihat menjadi tujuan hukum harus
dilihat dengan paradigma individu sebagai unsur-unsur yang membentuk
entitas sosial umat, bukan maslahat individu demi individu itu semata;
maslahat kolektif terbentuk dari maslahat masing-masing unsur. Dengan
demikian maslahat individual yang merugikan kepentingan umum pada

hakikatnya bukanlah maslahat.

seves



BAB V
MAQASID ASY-SYARI’AH KHUSUS

A. Pengertian

Batasan khusus dalam konteks ini ialah khusus pada masing-masing
kategori hukum muamalat sebagaimana dinyatakan secara langsung oleh Ibnu
‘Asyiir. la kemudian mengelompokkan hukum muamalat menjadi enam kategori,
yaitu: hukum kekeluargaan, hukum perniagaan, hukum ketenagakerjaan, hukum
tabarru‘at, hukum peradilan dan kesaksian, serta hukum (sanksi) pidana. Maqasid

asy-syari‘ah khusus ini, didefinisikan Ibnu ‘Asyir sebagai berikut,

Balal Lz Laad ST ¢ Al il aolie i 5Ll 3550l LSO 2,
Jrad o b peal b Jlal o) blas 3 crw 35m ¥ § Aol b s
o Kad Joy - 5ss by pp Il oo T il o Vo) ¢ Ll (bl
Dl ols &aBly ¢ oo Ml e (3 sl aa Jae ¢ el Db s 2 G sy
- ) A g dne 3 r\.\;:.wl\ 2 8.}5 CKJ\ VI 4l [Yaitu tata cara yang

diinginkan asy-Syari‘ (Allah) untuk mewujudkan keinginan-keinginan manusia
yang bermanfaat, atau untuk melindungi kemaslahatan mereka yang bersifat
umum dalam aktivitas mereka bersifat pribadi, agar upaya mereka untuk
kepentingan pribadi tidak merusak segala sesuatu yang telah dijadikan fondasi
untuk mewujudkan kemaslahatan mereka yang bersifat umum, baik karena
kelalaian atau dorongan nafsu dan keinginan yang menyimpang. Termasuk dalam
hal ini setiap tujuan yang menjadi acuan dalam setiap pensyariatan hukum-
hukum yang mengatur tindak tanduk manusia. Misalnya pembuktian yang kuat
sebagai tujuan akad rahn (gadai), menegakkan tatanan rumah tangga dan
keluarga dalam pernikahan, dan menghindarkan mudarat yang berkelanjutan
sebagai tujuan talak].!

Cara-cara yang diinginkan Pembuat syariat, yaitu Allah, ialah ketentuan-
ketentuan hukum syariat yang dipahami dari nas-nas Alquran dan Hadis setelah
melalui proses pengkajian dan interpretasi yang konprehensif dengan menaati
kaidah-kaidah ijtihad dan istimbat hukum yang kompleks agar tidak terjebak
pada pemahaman tekstual semata tetapi tidak pula merusak semantik dan logika

bahasa. Dengan kata lain bagian pertama dari maqasid asy-syari‘ah khusus itu

1 ‘Asyur, Maqasid, h. 415.
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ialah ketentuan-ketentuan yang diatur hukum syariat itu sendiri. Hal ini juga
dikemukakan Asy-Syatibiy dalam penjelasan tentang metode pertama untuk
mengetahui maqasid asy-syari‘ah, yaitu melalui perintah dasar dan larangan dasar
yang bersifat lugas; terlaksananya perintah dan larangan dimaksud adalah
magqasid asy-syari‘ah jika perintah dan larangan dimaksud secara teknis bukan
tindak lanjut dari perintah atau larangan lain sebelumnya.? Hanya saja asy-

Syatibiy tidak menjadikannya sebagai suatu kategori tersendiri.

Ungkapan untuk mewujudkan keinginan manusia yang bermanfaat
menerangkan kriteria ketentuan hukum yang menjadi maqasid asy-syari‘ah yaitu
ketentuan hukum yang berkaitan langsung dengan maslahat atau mafsadat,
bukan ketentuan hukum yang berfungsi sebagai wasilah dan pendukung hukum
lain yang menjadi maqasid. Dalam konteks ini hukum dibedakan menjadi maqasid
dan wasilah. Hukum sebagai maqasid ialah hukum yang langsung berhubungan
dengan perwujudan maslahat dan penolakan terhadap mafsadat, sedangkan
hukum sebagai wasilah ialah hukum yang bertujuan mendukung atau
menyempurnakan pencapaian maslahat atau penolakan mafsadat yang terdapat
pada hukum yang lain.? Misalnya larangan minum khamar dan memperjual-
belikannya. Diharamkannya meminum khamar adalah magasid karena mudarat
yang ditimbulkannya yaitu memabukkan, sedangkan haramnya jual beli khamar
adalah wasilah agar pencapai magqadsid, yaitu perlindungan terhadap akal
terwujud secara lebih sempurna dengan mencegah atau memperkecil peluang

terjadinya mafsadat minum khamar.

Ungkapan atau untuk melindungi kemaslahatan umum mereka dari
[dampak negatif] aktivitas mereka bersifat pribadi adalah referensi bermanfaat
yang dimaksud dalam keinginan manusia yang disebutkan sebelumnya, bahwa
keinginan manusia yang bermanfaat itu ialah keinginan yang jika dipenuhi tidak
menimbulkan dampak yang merugian kepentingan umum. Kalimat selanjutnya,

agar usaha mereka.... keinginan yang menyimpang, lebih terlihat sebagai

2z Asy-Syatibiy, al-Muwafaqat, j. 11, h. 317.
3 ‘Asyiir, Maqasid, h. 413.
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keterangan dan pengulangan untuk penegasan daripada substansi lain yang

menjadi bagian kelengkapan definisi.

Pernyataan termasuk dalam hal ini setiap tujuan yang menjadi acuan
dalam setiap pensyariatan hukum-hukum yang mengatur tindak tanduk manusia
menerangkan kategori lain dari maqasid asy-syari‘ah khassah, yaitu hikmah-
hikmah atau tujuan-tujuan yang hendak diwujudkan dari pelaksanaan hukum-

hukum syariat oleh mukalaf.

Berdasarkan uraian di atas dapat disimpulkan bahwa maqasid asy-syari‘ah
khusus ialah ketentuan-ketentuan hukum yang disyariatkan untuk melindungi
kemaslahatan umum serta hikmah atau tujuan-tujuan yang hendak diwujudkan
melalui implementasi ketentuan-ketentuan hukum dimaksud. Dengan demikian
magqasid asy-syari‘ah Khusus berdasarkan wujudnya dapat dikelompokkan
menjadi dua, yaitu: 1) maqasid berupa ketentuan-ketentuan hukum syariat; 2)

magqasid berupa tujuan implementasi ketentuan-ketentuan hukum dimaksud.

Ar-Raysiniy terlihat menyetujui pendapat Ibnu ‘Asyir ini. Ia dalam
mendefinisikan maqasid asy-syari‘ah terlebih dahulu juga membedakannya
menjadi dua yaitu: 1) magqasid al-khitab, yaitu: aturan-aturan hukum yang
dipahami dari nas-nas Alquran dan Hadis, yang diinginkan syariat untuk
dilaksanakan oleh mukalaf; 2) maqasid al-ahkam, yaitu: tujuan, hasil, hikmah yang
hendak diwujudkan dari pelaksanaan aturan-aturan hukum dimaksud oleh
mukalaf. Hanya saja menurutnya dalam konteks ini bagian kedua lebih umum
dimaksud dengan istilah magqasid asy-syari‘ah.* Oleh karenanya dapat dimaklumi
bahwa Ibnu ‘Asyir dalam uraiannya pun tampak menitikberatkan bahasannya

pada magqasid ahkam.

4 Ar-Raystniy, Madkhal...,, h. 9-12.
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B. Magqasid Syari‘ah Khusus dalam Hukum Muamalah
Allah % berfirman, Lw? uoj})\ 3 " 55 O,\o LS—\S\ jfé [Dialah Allah yang

menjadikan segala yang ada di bumi untuk Kamu...]>. Ayat ini secara terang
memberitakan bahwa semua yang diciptakan Allah di bumi, manusia berhak
memanfaatkannya, tetapi tata cara pemanfaatan dimaksud masih mujmal atau
belum terperinci. Tata cara pemanfaatan inilah yang diatur dalam hukum
muamalah untuk mencegah mudarat konflik kepentingan baik antar individu,
atau antara individu dengan masyarakat, atau antara suatu kelompok masyarakat
dengan kelompok masyarakat lainnya. Dengan demikian, hukum muamalah
bertujuan mengatur macam-macam hak memanfaatkan tersebut dan Kkriteria-
kriteria orang yang berhak memanfaatkannya. Inilah perspektif umum magqasid

asy-syari‘ah hukum-hukum muamalat menurut Ibnu ‘Asyir.6

Ibnu ‘Asyir, sebagaimana disebutkan sebelumnya, membagi hukum-
hukum muamalat menjadi enam kategori, yaitu: hukum kekeluargaan, hukum
perniagaan, hukum ketenagakerjaan, hukum tabarru‘at, hukum peradilan dan
kesaksian, serta hukum (sanksi) pidana. Pada masing-masing kelompok hukum
terdapat maqasid asy-syari‘ah khusus yang menjadi acuan seluruh hukum parsial
yang tercakup dalam masing-masing rumpun dimaksud. Inilah ruang lingkup

pembahasan magqasid asy-syari‘ah khusus ini.

1. Magqasid Syari‘ah Hukum Perkeluargaan

I[slam tidak menghadirkan pranata perkeluargaan yang sama sekali baru,
melainkan menyeleksi, mengoreksi, dan membenahi pranata yang telah ada
kemudian mengukuhkannya sebagai standar yang mencerminkan nilai-nilai
keluhuran dan ketinggian budi pekerti manusia sebagai makhluk berakal.
Menurut Ibnu ‘Asyir magdasid Syari‘ah hukum-hukum kekeluargaan merujuk

kepada empat magqasid utama, yaitu: mengukuhkan ikatan pernikahan,

5Q.S. al-Bagarah/02: 29.
6 ‘Asyiir, Maqgasid, h. 421.
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mengukuhkan ikatan nasab kekerabatan, mengukuhkan ikatan persemendaan, dan

tata cara melepaskan ikatan-ikatan tersebut dalam situasi tertentu.”

a. Mengukuhkan Ikatan Pernikahan

Allah % mengistimewakan manusia daripada spesies lain ciptaan-Nya
berupa kecendrungan untuk membangun peradaban, dan membekalinya dengan
akal untuk menolok dan menimbang nilai suatu tindakan berdasarkan tujuan dan
dampak yang menyertai. Itulah sebabnya mereka memiliki kesadaran bahwa
aktivitas seksual tidak semata pemuas libido, insting dasar reproduksi, seperti
terlihat pada spesies lain, misalnya hewan. Ada kesadaran bahwa nafsu birahi
yang ada dalam diri manusia diberikan Allah untuk tujuan yang lebih mulia
ketimbang kepuasan biologis. Berdasarkan ilham, pengalaman, dan pengamatan,
mereka menetapkan norma-norma pernikahan yang mengatur aktivitas seksual
menjadi perbuatan terpuji yang sunyi dari unsur-unsur tercela menurut sudut
pandang keberadaban manusia. Hanya saja sejumlah faktor menimbulkan bias
paradigma sehingga sejumlah unsur yang secara substansial dipandang tercela
tetap dianggap sebagai norma yang patut, seperti beberapa bentuk pernikahan
yang diakui pada zaman jahiliah. Dengan esensi maqgasid syari‘ah dalam hukum-
hukum kekeluargaan syariat Islam ialah mengukuhkan ikatan pernikahan dengan

memurnikannya dari anasir tercela dimaksud.8

Syariat Islam mengukukuhkan ikatan dan tata cara pernikahan
sebagaimana diatur dalam syariat Islam menjadi satu-satunya tata cara
pernikahan yang sah, serta membatalkan bentuk-bentuk pernikahan jahiliah
lainnya. Dalam ketentuan-ketentuan hukum yang mengatur pernikahan
dimaksud, menurut Ibnu ‘Asyir, terdapat dua substansi yang menjadi magqasid

Syari‘ah-nya, yaitu:

Pertama: menunjukkan perbedaan antara esensi pernikahan, dan

perbuatan zina, pelacuran. Dalam tata cara penyelenggaraan pernikahan itu

7 ‘Asyur, Magqasid, h. 430.
8 Ibid, h. 431.
9 Lihat hadis riwayat ‘A’isyah dalam Al-Bukhariy, al-Jami’, no. 5127.
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sendiri setidaknya terdapat tiga ketentuan yang menunjukkan perbedaan

pernikahan dengan perzinaan:

1)

2)

3)

Wali nikah bagi wanita sebagai syarat sah akad nikah, menurut jumhur.10
Keterwakilan wanita oleh walinya dalam pelaksanaan ijab-kabul
menunjukkan bahwa kecendrungan menerima si laki-laki sebagai pasangan
hidup tidak semata motif pribadi tetapi diketahui dan didukung oleh wali dan
kerabatnya; hal mana secara umum tidak dijumpai dalam perbuatan zina dan

pelacuran.1!

Mahar yang disepakati sebagai salah satu syarat sah akad nikah!? yang telah
dikenal dalam tradisi pernikahan sebelum kedatangan Islam. Mahar diberikan
kepada wanita terhormat (bukan pelacur) sebagai bentuk penghormatan dan
ungkapan kasih sayang suami kepadanya bukan kompensasi atas segala
sesuatu yang diberikannya. Karena itu mahar diberikan hanya sekali dalam
suatu pernikahan meskipun secara teknis ada kelonggaran mengakhirkan
penyerahannya hingga waktu yang disepakati, atau diserahkan secara
bertahap, berbeda dengan kompensasi jasa layanan yang harus diberikan
untuk setiap jasa yang diterima. Tidak tepat juga jika diasumsikan sebagai
kompensasi yang dibayar oleh laki-laki untuk memboyong si wanita dari
keluarganya, karena mahar adalah hak istri bukan orang tua dan

keluarganya.l3

Menyiarkan pernikahan!'# minimal dengan dua orang saksi dalam akad nikah
sebagai syarat sah,!®> serta syariat walimah yang -menurut jumhur -sangat

dianjurkan (sunnah mu'akkadah).1® Seyogianya orang-orang akan menjaga

10As-Saiyyid Sabiq, Figh as-Sunnah (Kairo: Dar at-Turas, 2005) j. II, h. 81,

Abdurrahman, Ibhdj, j. 11, h. 213.

11‘Asyur, Maqdsid, h. 435.
12Muhammad bin Ahmad bin Muhammad bin Ahmad bin Rusyd al-Qurtubiy,

Bidayah al-Mujtahid wa Nihdyah al-Mugqtasid, cet. 6 (Beirut: Dar al-Ma‘Arif, 1402H/
1982M), .11, h. 18.

13‘Asyur, Magqdsid, h. 436.
14Rasulullah # bersabda, “A‘lini an-nikah! (siarkanlah pernikhan!)” Lihat: Asy-

Syaibaniy, j. VIII, h. 288.

15 Abdurrahman, Ibhdj, j. 2, h. 217.
16 Sabiq, Figh, j. I1, h. 149.
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jarak dan perilaku terhadap wanita yang diketahui telah sah menjadi milik
laki-laki lain dan berhenti berusaha mendapatkannya. Di sisi lain, laki-laki
yang memiliki si wanita tertantang untuk lebih bertanggung jawab menjamin
dan melindungi keselamatan dan kehormatannya karena sesuatu yang tidak
patut tentang wanita miliknya itu akan mencoreng harga diri dan nama baik
dirinya sendiri. Dengan demikian tercipta situasi yang kondusif bagi
perwujudan mu‘asyarah hasanah melalui ikatan pernikahan. Sebaliknya
pernikahan yang dilangsungkan secara sembunyi-sembunyi menjadikannya
serupa dengan aktivitas perzinaan, tidak ada rambu-rambu yang
mengharuskan orang-orang menghormati dan menjaga marwah si wanita
sebagai yang telah dimiliki, laki-laki yang memiliki akan merasa memiliki
alasan untuk tidak menunjukkan tanggung jawabnya, dan si wanita akan
bersikap dan bertindak seperti belum terikat oleh ikatan apa pun. Dengan
demikian lembaga perkawinan kehilangan ruh ihsan yang membedakannya
dengan berbagai bentuk hubungan lainnya antara laki-laki dan perempuan

yang tidak diakui syariat Islam.1?

Kedua: delegitimasi pembatasan masa berlaku. Klausul pemberlakuan
masa berlaku untuk waktu tertentu tidak dibenarkan dalam akad nikah karena
menyerupakannya dengan akad sewa-menyewa sehingga menghilangkan itikad
baik suami istri untuk melanggengkan pernikahan yang menjadi fundamen sistem
kekerabatan. Klausul pembatasan masa berlaku memberi motivasi yang kuat
kepada masing-masing pihak untuk bersiap-siap menghadapi situasi setelah masa
berlaku pernikahan berakhir; istri memikirkan dan berusaha menarik perhatian
laki-laki lain dan sangat mungkin melakukan upaya-upaya tertentu untuk dapat
menguasai harta suami sebesar-besarnya begitu berpisah dengannya, sebaliknya
suami juga berusaha menghindari beban dan kerugian materi sebelum dan ketika
masa perpisahan itu tiba. Konsekuensi logis dari situasi ini ialah timbulnya
kegaduhan pikiran dan hilangnya ikatan kasih antara kedua belah pihak hingga

tidak terciptanya stabilitas sistem kekerabatan.'® Oleh karena itu nikah mut‘ah

17'Asyiir, Maqasid, h. 438-4309.
18]bid, h. 439-440.
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diharamkan meskipun pernah diperbolehkan sebagai rukhsah tetapi hanya dalam

jangka waktu yang singkat.1?

b. Mengukuhkan Hubungan Nasab

Hubungan nasab adalah ikatan paling dasar dalam hubungan kekerabatan.
[a menjadi motif dasar bagi seseorang untuk loyal dan berbakti kepada kepada
orang tua dan generasi di atasnya, dan di sisi lain bertanggung jawab atas
keselamatan dan kesejahteraan anak dan generasi di bawahnya. Kondisi yang
demikian memungkinkan keharmonisan dan ketentraman berkeluarga berdiri
pada pijakan bertumbuh yang kondusif, tinggal kemudian bagaimana para pihak
merawat dan mengukuhkannya. Sebaliknya jika keautentikan nasab diragukan
maka kasih sayang dan ketentraman dalam keluarga terancam sirna, besar
kemungkinan akan timbul konflik yang melibatkan sejumlah pihak hingga
pengabaian hak-hak anak yang masih memiliki ketergantungan yang tinggi
kepada orang tua. Dengan demikian aturan-aturan yang memberikan kepastian
hukum tentang keautentikan hubungan nasab dalam suatu keluarga menjadi

suatu kebutuhan yang fundamental.??

Salah satu magqasid Syari‘ah utama aturan-aturan hukum kekeluargaan
dalam Syariat Islam ialah meneguhkan ikatan nasab dari hal-hal yang dapat
menimbulkan praduga yang meragukan keautentikan nasab. Maqasid ini secara
implisit dipahami dari sejumlah aturan dalam hukum kekeluargaan, di antaranya
ialah: larangan poliandri;?! larangan laki-laki merdeka menikahi wanita budak

kecuali dalam kondisi darurat;??2 perbedaan hukum hubungan antara budak

19Abdullah Bin Abdurrahman bin Saih al-Bassam, Taudih al-Ahkam min Buliig al-
Marram, cet. 2 (Riyad: Dar al-Maiman, 1430H/2009M) j. V, h. 329-332.

20‘Asyir, Maqasid, h. 442.

21QQ.S. an-Nisa'/04: 24. Ayat dimaksud menyampaikan larangan menikahi wanita
muhsanah, yaitu yang telah terlindungi oleh pernikahannya dengan laki-laki lain. (lihat at-
Tahrir, j. V, h. 5; Lihat juga Safiyy ar-Rahman al-Mubarakfiriy dkk, al-Misbah al-Munir fi
Tahzib Tafsir Ibn Kasir, cet. 2 (Riyad: Darussalam, 1421H/2000M) h. 285.

22 Yaitu dalam kondisi dia tidak mampu membiayai dan menafkahi wanita
merdeka, sementara itu dikawatirkan dia terjerumus kepada perbuatan zina. (Lihat Q.S.
an-Nisa'/04: 25; lihat juga Muhammad bin Ahmad bin Abi Bakr bin Farh al-Qurtubiy, Al-
Jami‘ li-‘Ahkam al-Qur'an (Beirut: Dar Ihya" at-Turas al-‘Arabiy, 1405H), j. V, h. 136-138;
‘Asyur, at-Tahrir, j. V, h. 12-18.



120

perempuan dengan majikan laki-laki dan majikan wanita dengan budak laki-
lakinya di mana laki-laki diperbolehkan menggauli budak perempuannya tetapi
tidak demikian dengan wanita yang memiliki budak laki-laki; larangan bagi
wanita meninggalkan rumah tanpa izin suami;23 larangan mengizinkan orang lain
memasuki kediaman tanpa izin suami;** kewajiban suami menafkahi istri2>
sehingga ia tidak harus bekerja untuk memenuhi kebutuhannya sendiri. Substansi
dari ketentuan-ketentuan hukum dimaksud menurut Ibnu ‘Asyur ialah mencegah
hal-hal yang dapat menimbulkan praduga yang meragukan keabsahan nasab anak

sang istri kepada suaminya.?é

c. Mengukuhkan Ikatan Persemendaan

[katan persemendaan terbina di atas perpaduan ikatan pernikahan dan
ikatan nasab. Persemendaan menjadikan seseorang terhubung dengan keluarga
pasangan nikahnya. Dalam syariat Islam hubungan tersebut dikukuhkan dengan
ditetapkannya hukum kemahraman antara individu pasangan nikah dengan
kerabat-kerabat dekat pasangannya: antara suami dengan ibu istri,?” anak
perempuan istri,?8 saudara perempuan istri,2? bibi istri baik dari pihak ayah
maupun ibu si istri;3° dan sebaliknya antara istri dengan ayah suami3! dan anak

laki-laki suami.32

23 Sayyid, Figh, j. 11, h. 129-130.

24 Ibid, h. 127-128.

25 Ibid, h. 108.

26 ‘Asyiir, Maqasid, h. 444.

27 Status mahramnya bersifat permanen meskipun istri telah dicerai sebelum
digauli. (Q.S. an-Nisa'/04: 23)

28 Kemahramannya bersifat permanen jika istri (ibunya) telah digauli, dan
bersifat sementara jika belum digauli berdasarkan syarat yang disebutkan, min
nisa‘ikumulldti dakhaltum bihinn, (Q.S. an-Nisa'/04: 23); lihat As-Sayyid, Figh, j. 11, h. 46.

29 Kemahramanan ini bersifat sementara, saudara perempuan istri boleh dinikahi
jika istri telah diceraikan dan masa idahnya telah selesai. (lihat: Q.S. an-Nisa'/04: 23).

30 Dari Abu Hurairah bahwa Rasulullah # bersabda, “Janganlah kalian memadu
wanita dengan saudara perempuan ayahnya, dan jangan memadu wanita dengan saudara
perempuan ibunya. Lihat al-Bukhariy, al-Jami’, nomor: 2646; Muslim, al-Jami’, j. IV, h. 135,
nomor: 3502.

31 Wa hala’ilu abna‘ikumul-lazina min aslabikum [dan istri-istri dari anak-anak
kandung kalian...], Q.S. an-Nisa'/04: 23.

32 “wa la tankihti ma nakaha aba'ukum minan-nisa'i illd ma qad salaf..” [dan
janganlah kalian menikahi wanita-wanita yang telah dinikahi oleh bapak-bapak kalian..],
lihat Q.S. an-Nisa'/04: 22.
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Dengan disyariatkannya hukum kemahraman persemendaan, istri tidak
terisolasi dari keluarganya sehingga terputusnya silaturahmi -yang merupakan
suatu mudarat —dapat dihindari. Kemahraman antara suami dengan ibu mertua,
anak perempuan istri —jika ia menikah dengan janda, -dan saudara perempuan
istri, dan kemahraman antara istri dengan ayah mertua dan anak laki-laki suami
—jika ia dinikahi oleh duda -memungkinkan mereka dapat berinteraksi dengan
lebih leluasa, saling berkunjung dan berada dalam satu majelis. Dengan demikian
hubungan istri dengan keluarga asalnya tidak terputus, di samping ia lebih mudah
beradaptasi dengan keluarga suaminya. Di sisi lain nilai sakral yang terkandung
dalam kemahraman akan mempengaruhi psikologis masing-masing pihak untuk
saling menghormati, sehingga interaksi di antara yang berlainan jenis di antara
mereka dilakukan dengan pendekatan kekeluargan bukan dengan pendekatan

ketertarikan terhadap lawan jenis.33

d. Mengatur Tata Cara Memutus Ikatan Kekeluargaan

Magqasid Syari‘ah terpenting lainnya dari hukum-hukum kekeluargaan
dalam syariat Islam ialah mengatur dan menetapkan tata cara pemutusan ikatan
pernikahan, nasab, dan persemendaan bilamana masing-masing ikatan tersebut
karena sebab tertentu tidak mendatangkan maslahat yang diharapkan, sebaliknya
menimbulkan mudarat yang lebih besar ketimbang mudarat jika masing-masing
hubungan diputuskan. Syariat menetapkan sejumlah aturan untuk memutus dan
mengakhiri ikatahan hubungan-hubungan dimaksud sedemikian rupa agar
mudarat yang timbul dalam proses tersebut dapat diminimalisir jika tidak dapat
dihindari sama sekali. Oleh karena sebelum itu pemutusan ikatan dimaksud
disyariatkan untuk melakukan islah melalui perwakilan masing-masing pihak
untuk mencari titik temu penyelesaian persoalan di antara mereka agar

pemutusan hubungan dimaksud dapat dihindari.3*

[katan pernikahan diakhiri dan terputus dengan cara talak oleh suami atau

tuntutan khuluk oleh istri, hubungan nasab anak kepada ayahnya terputus dengan

33 ‘Asylr, Maqdsid, h. 445-446.
34 Abdullah bin Abdurrahman bin Salih al-Bassam, Taudih al-Ahkam min Buliig al-
Marram cet. 2 (Riyad: Dar al-Maiman, 1430H/2009M), j. V, h. 529.
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cara lian, sedangkan ikatan persemendaan terputus dengan sendirinya dengan

terputusnya ikatan pernikahan.3>

2. Magqasid Syari‘ah dalam Hukum Tata Niaga

Harta atau kekayaan menurut Ibnu ‘Asyur ialah segala sesuatu yang secara
langsung maupun tidak langsung dapat dimanfaatkan oleh individu, kelompok
individu atau masyarakat umum untuk mewujudkan kemaslahatan pada pelbagai
waktu, keadaan, dan kebutuhan. Harta bernilai kekayaan jika memenuhi lima
kriteria: dapat disimpan dalam waktu lama, diminati, dapat dipindahtangankan,
jumlahnya terbatas, diperoleh melalui usaha sendiri ataupun pemilik sebelumnya.
Kekayaan umat dan individu-individunya bersumber berasal dari sumber:
tamalluk (kepemilikan), dan takassub (penghasilan). Tamalluk atau milkiyyah3®
ialah penguasaan terhadap sesuatu yang berfungsi sebagai pemenuh kebutuhan
secara langsung atau sebagai alat tukarnya. Sedangkan takassub yaitu usaha
untuk mendapatkan suatu pemenuh kebutuhan melalui pekerjaan fisik atau
negosiasi dengan pihak lain. Semua bentuk akad muamalat kekayaan berkenaan
dengan salah satu dari tamalluk dan takassub ini. Ibnu ‘Asyir mengemukakan
lima magqasid Syari‘ah khusus dalam perputaran kekayaan, yaitu: ar-rawdj,
transparansi, perlindungan terhadap harta, kepastian hukum atas kepemilikan,

dan berkeadilan.3”

a. Ar-Rawaj

Rawadj secara kebahasaan berarti lari, laku, beredar dan tersedia.3® Rawaj
dalam konteks ini ialah terdistribusikannya harta dengan cara-cara yang sah
kepada sebanyak mungkin orang di kalangan umat,3° tidak terbatas pada
kalangan tertentu saja. Menurutnya, rawdj sebagai maqasid Syari‘ah dalam

muamalah dengan harta kekayaan dipahami dari nas-nas yang mendorong secara

35 ‘Asyur, Maqadsid, h. 446-449.

36 Hamad al-‘Abdurrahman al-Junaidil, Nazariyyah at-Tamalluk fi al-Islam, cet. 2
(Beirut: Mu'assasah ar-Risalah, 1403H/1983), h. 13.

37 ‘Asyur, Maqasid, h. 464.

38 Ahmad Wirson Munawir, Al-Munawwir: Kamus Arab-Indonesia, cet. XIV
(Surabaya: Pustaka Progressif, 1997) h. 544.

39 ‘Asyir, Maqasid, h. 464.



123

siginifikan agar transaksi muamalat dilakukan secara lebih masif dan luas.
Disimpulkan demikian karena muamalat merupakan cara utama berpindah dan
terdistribusikannya harta kekayaan dari satu tangan ke tangan yang lain. Ini
kemudian diperkuat oleh hasil analisis terhadap sejumlah ketentuan hukum

muamalat dan pemberdayaan harta kekayaan.

Sejumlah nas mendorong muamalat harta kekayaan terselenggara secara
masif dan seluas-luasnya dengan pendekatan yang bervariasi, antara lain:

penyebutan pelaku usaha dan bisnis berseiringan dengan mujahidin dalam

firman Allah VLu Lg uj'\‘ 2 j}TJ | Jw e Qj’w" u@y\ L3 ujij‘“’ a9
A [... dan orang-orang yang berjalan di muka bumi mencari sebagian karunia

Allah, dan orang-orang lain yang berperang di jalan Allah...];#° pembolehan

transaksi jual beli dan sejenisnya dalam pelaksanaan ibadah haji yang dalam

tradisi jahiliyah dianggap suatu kemungkaran e M \j;:.u QT "CL:; Sk k)‘wd

ladl Akl EPE SIS E 27 [Tidak ada dosa bagimu untuk
r j z J”c u’e f\m £ J

mencari karunia (rezki hasil perniagaan) dari Tuhanmu, maka apabila kamu telah

bertolak dari ‘Arafah berzikirlah kepada Allah di Masy‘aril-haram...];4! melalui

pembenaran transaksi tidak tertulis di kalangan orang-orang mukim jg UT Yl

U:Jiii ¥i %'L; g.\a u**‘b ,5* G o 35 5,0l 551442 [... kecuali jika muamalah itu

berupa jual beli antara orang-orang yang mukim secara tunai di antara kamu,
maka tidak ada dosa bagi kamu jika kamu tidak menuliskannya...];*3 dan anjuran

tetap produktif sekalipun dalam situasi yang tidak kondusif dalam sabda

40 Lihat Q.S. al-Muzammil: 20.

41(Q.S.al-Baqarah/02: 198. Diriwayatkan oleh Imam Bukhariy dari Ibnu ‘Abbas «,
dia berkata bahwa ‘Ukkaz dan Zul-Majaz adalah pasar pada masa jahiliah, mereka
mengharamkan menghidupkan pasar-pasar ini pada musim Haji hingga turunlah ayat ini.
(lihat Tafsir al-Misbah al-Munir, h. 147; Al-Bukhariy, Sahih, h. 404, no. 2050; h. 415, no.
2098; h. 931, no. 4519.

42 Lihat Q.S. al-Baqarah: 282.

43 Tafsir al-Misbah al-Munir, h. 201; Tafsir al-Qurtubiy, j. I11, h. 401.
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Rasulullah #, j - ij ¢ Wb & :ﬁ(\/ﬁ A ui'f-’ j <33 }Z')ng”j’ e s

Ve (AT w . .
PCRW- RPN 4 C)K Yl 4¢¢  [Tidak seorang pun muslim yang menanam tanaman
kemudian dimakanan burung atau manusia atau binatang, melainkan hal itu

menjadi sedekahnya.]*4

Sejumlah ketentuan hukum muamalat menurut Ibnu ‘Asyur terindikasi
menguatkan magqasid rawaj. Diperbolehkannya berbabagai bentuk akad dalam
muamalat itu sendiri adalah di antaranya. Selain itu ialah: berbagai kemudahan
yang diberikan dalam sejumlah bentuk muamalah seperti pengesahan beberapa
akad yang mengandung unsur garar®> ringan seperti akad salam?# dan
muzdra‘ah;*’ ketentuan bahwa akad muamalat berlaku dan mengikat dengan
segera kecuali jika disertai syarat-syarat tertentu yang disepakati; hukum waris
[slam yang menjadikan harta pewaris terbagi kepada lebih banyak orang
termasuk ahli waris yang semasa jahiliah tidak mendapatkan hak sama sekali;*8
hak pemilik harta untuk berwasiat sepertiga atau kurang dari hartanya sehingga
harta distribusi harta peninggalan tidak terbatas pada ahli waris semata;*°

perintah untuk menginfakkan harta baik yang bersifat wajib maupun yang

44 Asy-Syaibaniy, Musnad, j. 111, h. 147; Sahih al-Bukhariy, h. 458. no. 2320

45 Garar secara kebahasaan berarti: bahaya, tipuan, melakukan hal berisiko
terhadap diri dan harta. Sedangkan secara peristilahan Fikih Muamalah ialah
ketidakjelasan terkait apa yang ditawarkan oleh para pihak yang berakad apakah ada atau
tidak, dapat terealisasi atau tidak. (lihat al-Mausti‘ah al-Fighiyyah, j. XXXI, h. 149.)

46Salam secara kebahasaan memliki arti memberikan, meminjamkan. Sedangkan
dalam peristilahan Fikih Muamalah ialah menjual barang dengan spesifikasi tertentu yang
diserahkan pada waktu tertentu di kemudian hari sedangkan harganya diterima tunai
pada waktu akad. (lihat al-Mausti‘ah al-Fighiyyah, j. XXV, h. 191.

47 Muzara‘ah ialah: pemilik menyerahkan lahan kepada pihak kedua untuk
digarap dengan sistem bagi hasil yang mana pengadaan benih menjadi tanggung jawab
pemilik lahan. (Sabigq, Figh, j. 111, 137; Al-Qifariy, Kasysyaf, h. 239.)

48 Pada masa jahiliah hanya Kkarib kerabat yang dianggap lemah, tidak
berkontribusi secara signifikan terhadap keamanan dan kekuatan klan seperti wanita dan
anak-anak tidak diberi hak waris. Islam kemudian menentukan bagian warisan tertentu
untuk mereka. Lihat: Salih bin Fauzan bin Abdullah al-Fauzan, at-Tahqgiqat al-Mardiyyah
fial-Mabahis al-Faradiyyah cet. 4 (Riyad: 1419H/1999M) h. 21.

49 Ibid, h. 29-30.
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bersifat anjuran;° dan kehalalan membelanjakan harta untuk kebutuhan

sekunder bahkan tertier sebagai hukum dasar sepanjang tidak mubazir.>!

b. Transparansi

Transparansi atau kejelasan harta maksudnya ialah harta yang menjadi
objek kekayaan dapat diketahui dengan jelas wujud dan batasannya sehingga
terhindar dari sengketa yang disebabkan oleh klaim pihak lain atas harta
dimaksud. Dalil yang dikemukakan Ibnu ‘Asytr untuk magqdsid ini ialah syariat

kesaksian dan rahn atau agunan dalam hutang piutang.>?

c. Perlindungan Terhadap Harta Kekayaan

Akad muamalat terhadap harta kekayaan disyariatkan untuk melindungi

harta yang menjadi objek kekayaan agar tidak berpindah tangan dengan cara-cara

yang batil dan mengintimidasi pemiliknya. Ini dipahami dari firman Allah L;j G

;‘o NG uj{ J WYQ JLUL Vi‘“ ;ﬁ\yj \;@; Yy g U”G\ [hari orang-

orang yang beriman janganlah kakmu memakan harta sesama dengan cara yang

batil, kecuali dengan jual beli yang saling kamu ridai..]>3 juga dari sejumlah hadis,
seperti sabda Rasululullah #, \ia gﬁj M}géy S.Ja Sp\fjj VQ\)AE f;\.o; :)l.e
|ia é@.«u 3 |ia ?AL (3 [sesungguhnya darah, harta dan kehormatan sesama

kalian haram atas kalian seperti haramnya pada hari ini di negeri kalian ini dan di

bulan kalian ini..]5* demikian juga sabda beliau, v.la NG wﬁil f\“": Cﬁf\ :ju 3.4 Y

50 Nafkah wajib seperti nafkah untuk keluarga yang menjadi tanggungan dan
zakat sebagaimana dimaksud dalam Q.S. al-Bagarah ayat ke-3, sedangkan nafkah yang
musatahab tambahan dari apa yang diwajibkan sebagaimana dimaksud dalam Q.S. al-
Baqarah ayat ke-215. (Lihat Safiyyurahman, al-Misbah, h. 33; h. 156).

51 ‘Asyiir, Maqasid, h. 464-472.

52 ‘Asytr, Maqasid, h. 473.

53Q.S. An-Nisa'/04: 29.

54 Muhammad bin Isma‘l al-Bukhariy, Sahih al-Bukhariy (Riyad: Dar as-Salam,
1417H/1997M) h. 28-29; Muslim, al-Jami‘j. V, h. 108, no. 4478.
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U"‘““ [tidak halal harta seorang muslim kecuali dengan keridaan dirinya].>®

Rasulullah # juga membenarkan mempertaruhkan nyawa untuk membela harta

bahkan matinya dikategorikan mati syahid, .,\..@.w ;éa 43\.0 9 j3 J:a 'y [orangyang

terbunuh karena mempertahan hartanya maka dia syahid].>¢ Oleh karena itu
setiap individu wajib menghormati hak milik orang lain, sehingga perbuatan
merusak milik orang lain disanksi dengan kewajiban mengganti tanpa
memperhatikan niat sengaja atau tidaknya perbuatan itu dilakukan. Perlindungan
dimaksud tidak terbatas pada kekayaan pribadi seperti tersebut dalam nas-nas di
atas tetapi mencakup dan berlaku juga untuk kekayaan kolektif umat, oleh karena
itu pemimpin atau yang berwewenang berkewajiban menetapkan kebijakan yang
dapat memberikan perlindungan terhadap harta kekayaan umat baik dalam

transaksi internal maupun dengan pihak luar.>?

d. Kekuatan Hukum

Syariat mengatur agar transaksi perniagaan dan sejenisnya dengan
maksud agar pemindahtanganan kepemilikan memiliki kekuatan hukum. Hal itu
dapat dipahami dengan disyariatkannya saksi dan akta tertulis. Allah berfirman,

f}\x\.:) \Sl \ji@.u\j [dan hadirkanlah saksi jika kalian berjual beli]>® dalam ayat yang
sama Allah perintahkan 5 5256 = Ja L;\ oAt f»u\,\; 13 [jika kalian melakukan

suatu transaksi hutang piutang hingga waktu tertentu maka tuliskanlah]5°

Kekuatan hukum pada transaksi dimaksud bertujuan dimaksudkan untuk:
melindungi hak eksklusif pemilik harta untuk memanfaatkan dan mengambil
keuntungan dari harta yang menjadi objek kekayaan; menjamin kebebasan yang
bersangkutan untuk mengelola dan memberdayakan harta kekayaan secara sah

untuk mendapatkan manfaat dan keuntungan yang diinginkan; serta memastikan

55 Sunan ad-Dar al-Qutuniy, j. 111, h.424.

56 Muhammad, Sahih, h. 493, no. 2480; Muslim, al-Jami’, j. 1, h. 87, no. 378.
57 ‘Asytr, Maqasid, h. 473-474.

58 Q.S. al-Bagarah/2: 282.

59 Q.S. al-Bagarah/02: 282.
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bahwa hak eksklusif dan kebebasan mengelola sebagaimana dimaksud tidak
gugur atau berpindah tangan tanpa izinnya kecuali jika merugikan pihak lain atau

kepentingan umum.®?

e. Keadilan

Keadilan dalam berharta atau al-‘adalah fil mal maksudnya ialah bahwa
pemerolehan harta kekayaan tidak merugikan pihak lain dan kepentingan umum,
baik pemerolehan yang berupa imbalan dari suatu kerja yang dilakukan, atau
kompensansi dari harta yang diberikan, atau donasi, atau warisan. Privasi pemilik
harta dalam memanfaatkan hartanya pada kondisi tertentu akan dibatasi jika

merugikan pihak lain baik individu maupun umum.

Menurut Ibnu ‘Asyir maksud ini dipahami dari larangan terhadap
sejumlah transaksi yang syarat dan rukunnya telah terpenuhi semisal talaqqi
rukban®! dan ihtikar.6? Talaqqi rukban ialah mencegat pedagang dari luar daerah
yang umumnya tidak mengetahui secara pasti harga komoditi yang dibawanya,
dan larangan ihtikar, yaitu membeli barang kemudian menimbunnya supaya
pasar mengalami kelangkaan pasokan kemudian harganya melonjak.63® Privasi
pemilik modal untuk memperoleh manfaat dan keuntungan dengan modal yang
dimilikinya dalam kedua bentuk muamalah terlarang tersebut dibatasi; demi
kemaslahatan umum cara-cara tertentu yang -secara teori —~dapat memberikan

keuntungan lebih besar bagi individu tidak dibenarkan.t4

Kelima magqasid Syari‘ah khusus dalam muamalah dengan objek harta
kekayaan ini menurut Ibnu ‘Asyir merupakan rujukan sah-tidak sahnya suatu
akad dan ketentuan-ketentuan teknis yang menjadi bagian akad tersebut. Suatu

akad dipandang sah bilamana kelima magqasid Syari‘ah dimaksud terpenuhi, jika

60 ‘Asyiir, Maqasid, h. 474-476.

61 Lihat AL-Bukhariy, Sahih, h. 446, no. 2274 dari Ibnu ‘Abbas; an-Naisabiriy, al-
Jami’, j. V, h. 5, no. 3897, dari Abu Hurairah dengan lafal talaqqi al-jalab; lihat juga at-
Turmuziy, al-Jami’, j. 111, h. 524, no. 1221; Ahmad, Musnad, j. XV, h. 129.

62 An-Naisaburiy, al-Jami’, j. V, h. 56, no. 4206; Asy-Syaibaniy, Musnad, j. XIV, h.
625.

63 Sabiq, Figh, j. 111, h. 115.

64 ‘Asyir, Maqasid, h. 477.
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salah satu magqasid tidak terpenuhi maka akad tersebut pada dasarnya tidak sah.
Namun demikian ketidak terpenuhan tersebut dapat ditoleransi dengan tetap
melegalkan akad dimaksud bilamana maslahat melegitimasikan akad dimaksud
lebih besar ketimbang menjadi faktor ketidaksempurnaan magqasid untuk

mendeligitimasi akad tersebut.6>

3. Magqasid Syari‘ah dalam Muamalat Ketenagakerjaan

Harta kekayaan dihasilkan dari modal dan usaha atau kerja untuk
memberdayakan modal tersebut. Kepemilikan modal kekayaan pada
kenyataannya terbatas pada sejumlah individu masyarakat saja, tidak setiap
individu memiliki harta yang cukup untuk dijadikan modal menghasilkan
kekayaan berikutnya. Pada sisi lain individu-individu yang menguasai kekayaan
yang berlimpah sebagai modal memiliki waktu dan kemampuan yang terbatas
mendayagunakan hartanya itu secara produktif agar menghasilkan harta
kekayaan baru. Mereka memerlukan orang lain untuk memproduktifkan harta
kekayaan secara maksimal sebaliknya mereka yang memiliki keterbatasan modal
membutuhkan harta guna memenuhi kebutuhan mereka, dan itu bisa diperoleh
dengan bekerja memproduktifkan harta kekayaan pemilik modal dengan imbalan
tertentu. Dengan demikian pemilik modal mendapat keuntungan berupa
pertambahan harta kekayaan yang lebih signifikan, sedangkan pekerja
mendapatkan penghasilan untuk memenuhi kebutuhan atau bahkan dapat
menjadi pemodal baru. Ini diperbolehkan oleh syariat karena kebutuhan yang
besar (hajiyat) sebab kemasalahatannya tidak terbatas pada individu-individu
tertentu tetapi juga bagi kemaslahatan umum. Relasi mutualisme antara kedua

belah pihak menjadi fundamen pengayaan umat.66

65 ‘Asyir, Maqasid, h. 478.
66 |bid, h. 479.
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Dalam syariat Islam dikenal sejumlah bentuk muamalah dengan prinsip
seperti ini, antara lain: ijarah al-abdan,®” musaqah,®® mugarasah,® qirad,”’ ja'l atau
ja‘alah,”Y dan muzara‘ah. Setiap bentuk muamalah dimaksud benar-benar
dimaksudkan untuk mewujudkan kemaslahatan bagi kedua belah pihak, pemilik
modal dan pekerja atau penggarap atau pengelola, oleh karenanya hal-hal yang
berpotensi merugikan para pihak harus diminimalisir sedemikian rupa jika tidak
dapat dieliminir. Pemilik modal harus dilindungi hak-haknya agar tidak
berpindah tangan dengan cara yang tidak sah, sebaliknya pekerja atau penggarap
atau pengelola harus dilindungi dirinya dari upaya eksploitasi yang menyerupai
praktek perbudakan. Untuk itu menurut Ibnu ‘Asyur terdapat delapan magqasid

syari‘ah dalam berbagai jenis muamalah kategori ini yang harus dipedomani:”2

a. Intensifikasi Muamalah Sejenis

Magqasid agar berbagai bentuk akad muamalah ini terlaksa secara masif
dan intensif menurut Ibnu ‘Asyir dipahami dari toleransi syariat terhadap unsur
garar yang terdapat pada masing-masing jenis muamalah kategori ini, melebihi

toleransi syariat pada jenis-jenis muamalah dengan kategori lainnya. Hal ini

67 Jjarah al-abddn ialah: akad untuk memperoleh manfaat tertentu yang
dilaksanakan oleh mustajar (orang yang disewa), seperti orang yang disewa untuk
membangun atau memperbaki rumah. (Al-Qifariy, Kasysyaf, h. 235.).

68 Musaqah ialah: pemilik kebun kurma atau anggur menyerahkan kebunnya
kepada pihak kedua agar merawat dan mengairinya dengan sistem bagi hasil. Menurut
jumhur musdqah diperbolehkan berdasarkan Sunnah. Abu Hanifah berpendapat haram
karena menurutnya bertentangan dengan qiyas atau kaidah dasar muamalah, dan bahwa
yang dilakukan Nabi 4z sebagaimana diriwayatkan adalah dengan orang-orang Yahudi
yang bisa jadi dalam perspektif memandang mereka sebagai budak atau tawanan. (ibid, h.
233; Abdullah al-‘Abadiy, Syarh Bidayah al-Mujtahid wa Nihayah al-Muqtasid: Syarh, wa
Tahqiq wa Takhrij (t.t.p.: 1416H/1995M)j. 111, h. 1849-1850.).

69 Mugdrasah ialah: akad antara pemilik lahan pertanian dengan penggarap di
mana penggarap berkewajiban menanami lahan pemilik dengan tanaman produktif
dengan sistem bagi hasil. (lihat Al-Mausii‘ah al-Fighiyyah, j. XXI, h. 173-174.).

70 Pemilik modal menyerahkan harta modalnya kepada pihak kedua untuk
diperniagakan dengan kesepakatan keuntungannya dibagi antara mereka berdua. Qirad
diperbolehkan berdasarkan ijmak. (Al-Qifariy, Kasysyaf, h. 231.).

71 Ja‘dlah [sayembara] ialah: menjanjikan imbalan tertentu untuk pekerjaan
tertentu atau tidak tertentu yang memiliki kesulitan tertentu. Ini diperbolehkan
berdasarkan nas Alqur’an dan Sunnah. (Al-Qifariy, Kasysyadf, h. 238; az-Zuhailiy, Figh, h.
3864.).

72 ‘Asyir, Maqasid, h. 480-481.
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menurutnya tidak lepas dari kebutuhan dan ketergantungan yang signifikan

terhadap berbagai jenis muamalah kategori ini.”3

b. Rukhsah untuk Garar74 Ringan yang Sulit Dihindari

Akad muamalah antara pemilik modal dengan pekerja atau penggarap
atau pengelola dengan berbagai bentuk yang telah dikenal semenjak periode
kenabian dan para sahabat tidak lepas dari unsur garar. Hal itu karena baik
pemilik modal maupun penggarap atau pengelola bisa jadi tidak mendapatkan
apa-apa dari apa yang telah mereka keluarkan berupa modal oleh pemilik harta
ataupun tenaga oleh penggarap atau pengelola sebab keuntungan atau hasil yang
diharapkan tidak dapat dipastikan akan didapatkan, yakni bilamana usaha
mereka gagal. Namun demikian rukhsah diberikan hanya untuk garar yang ringan
dan mustahil atau sukar dihindari. Oleh karena itu hal-hal yang dapat
menghindarkan atau meminimalisir unsur garar menjadi bagian yang
menentukan keabsahan akad muamalah dimaksud, seperti: keterangan jumlah
modal atau batas-batas harta yang dikelola, persentase bagi hasil yang menjadi
hak pekerja, dan jenis pekerjaan hanya harus dilakukan pekerj atau penggarap

atau pengelola.”

c. Meminimalisir Beban Pekerja atau Penggarap

Akad muamalah kerja sama bagi hasil harus bersih dari unsur-unsur yang
membebankan pekerjaan di luar spesifikasi dan kepentingan yang menjadi objek
akad. Pemilik harta atau modal tidak dibenarkan mengambil keuntungan dari
situasi penggarap sebagai pihak yang lebih membutuhkan dengan mengakukan

syarat-syarat yang menguntungkan dirinya secara sepihak.”6

d. Berlaku Mengikat Jika Aktivitas Penggarapan telah Dimulai

Menurut Ibnu ‘Asyir akad muamalah bagi hasil belum bersifat mengikat

jika masih sebatas akad hingga penggarap memulai pekerjaannya. Untuk itu

73‘Asyur, Maqgasid, h. 481-482.
74 Lihat halaman 117 (a. rawaj).
75 ‘Asyiir, Maqasid, h. 482.

76 [bid, h. 483.
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penggarap diberi limit waktu tertentu memilih melaksanakan atau membatalkan
akad dimaksud agar pemilik harta atau modal tidak dirugikan oleh pemeliharaan

dan pengelolaan harta yang terkatung-katung.””

e. Pekerja atau Penggarap dapat Mengajukan Syarat Tambahan

Penggarap dibenarkan menawarkan keuntungan lebih bagi pemilik modal
berupa pekerjaan yang dilakukan oleh penggarap di luar kewajiban yang tertuang
dalam akad. Ia dapat pula mengajukan syarat kompensasi dari pekerjaan
tambahan tersebut berupa hak pakai untuk lahan yang tidak digunakan. Ini
dibenarkan jika mengajukannya adalah pihak penggarap bukan pihak pemilik

harta atau pemodal.”8

f. Menyegerakan Pembayaran Imbalan

Penggarap dalam muamalah bagi hasil umumnya memiliki tingkat
kebutuhan yang lebih tinggi kepada hasil daripada pemilik harta, oleh karena itu
kompensasi atas kerja yang dilakukannya harus disegerakan. Allah berfirman

dalam suatu hadis qudsiy, ng,.‘.u\.a \J«oj J>9qu\ 3‘}’)J a\»\.«ﬂ\ ry V}é‘i’b H] ZZ>L
EJ:J by (Jj fm [Tiga golongan manusia, Saya menjadi musuh mereka pada hari

kiamat,... seseorang yang mengupah seseorang [lain] lalu ia [yang diupah itu]

menunaikan tugasnya tetapi orang [yang mengupah] tidak membayarkan

upahnya],” Rasulullah # juga bersabda, 43¢ (s OT J.a aﬁi J«;};\ \jb.cj

[berikanlah kepada orang upahan upahnya sebelum kering keringatnya].80

77 ‘Asyur, Maqasid, h. 483

78 Ibid, h. 484.

79 Al-Bukhariy, Sahih, h. 444, no. 2270; an-Nasa'iy, al-Mujtabad, j. V111, h. 30, no.
4767; asy-Syaibaniy, Musnad, j. X1V, h. 318, no. 8692. Al-Qazwainiy, Sunan, j. I, h. 816,
2442,

80 Jbnu Majah, j. II, h. 817, nomor: 2443.
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g. Memberi Keleluasan Mengenai Cara Penyelesaian Pekerjaan

Pihak penggarap dalam muamalah sistem bagi hasil tidak harus
mengerjakan sendiri pekerjaannya, ia dapat memperbantukan orang lain dalam
menunaikan tugas atau mempekerjakan pihak ketiga sepanjang tidak merugikan
pemilik harta. Menurut mazhab Maliki yang juga dianut oleh Ibnu ‘Asyir
pengelola dapat mengalihtangankan tugas dan hak dengan menjualnya kepada
pihak ketiga bilamana ternyata ia tidak mampu melaksanakan kewajiban

sebagaimana tertuang dalam akad.8!

h. Menghindari Unsur Perbudakan

Akad muamalah bagi hasil tidak dibenarkan memuat syarat atau
ketentuan yang menjerat pengelola dalam sistem yang dapat diserupakan dengan
perbudakan pengelola terikat dengan kewajiban sepanjang hidup atau berjangka
waktu terlalu lama tanpa ada opsi yang memungkin dia keluar atau memutuskan
akad tersebut. Oleh karena itu ulama mengharamkan musaqah pada pepohonan
yang berbuah sepanjang tahun sehingga penggarap harus terus menerus

mengairinya tanpa henti. 82

4. Magqasid Syari‘ah Hukum Tabarru’at

Tabarru’at ialah pemberian suka rela yang didasari oleh semangat tolong

menolong di antara individu-indivu umat.83 Tabarru’at yang dimaksud oleh Ibnu

81 ‘Asylr, Maqasid, h. 485.
82 Ipid.
83 Ibid, 487.
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‘Asyiir, antara lain, berupa sedekah,84 hibah,8 ‘Griah,86 habs atau wakaf, ‘umra,8’

dan pemerdekakan budak.88

Menurut Ibnu ‘Asyur dalam syariat tabarru’at ada empat magqasid Syari‘ah
khusus, yaitu:
a. Intensifikasi Tabarru’at

Magqasid Syari‘ah intensifikasi tabarru’at dengan berbagai bentuknya

dipahami dari nas-nas yang memotivasi dan menjanjikan imbalan pahala yang

besar untuk pelakunya, seperti dalam hadis u‘ﬂv He w‘ﬁl 2&? &mu\ &L.w})\ Sl \31
et 1 )\o :s,\w : [jika telah meninggal seseorang terputuslah amalnya kecual tiga:

sedekah jariah, ..]8° dalam hadis lain, ;Y.\{\VA 3335 :Dfa o\,ojj ju dj\..w Gy

84Sedekah ialah: pemberian yang diberikan tanpa imbalan dengan niat taqarrub
kepada Allah oleh karena itu zakat disebut juga dalam Alqur'an sadagah. Menurut Ragib
al-Asfahaniy jika wajib disebut zakat, jika suka rela disebut sedekah. (al-Mausii‘ah al-
Fighiyyah, j. XXVI, h. 323; Al-Husain bin Ma‘rif bin al-Mufaddal ar-Ragib al-Asfahaniy,
Mufradat Alfaz al-Qur’an (Damaskus: Dar al-Qalam, t.t.) j. I, h. 575.

85 Hibah ialah: pemindahan kepemilikan atas harta tertentu atau tidak tertentu
yang dapat diserahterimakan oleh seseorang yang diperkenankan melakukan tindakan
hukum kepada orang lain pada saat masih hidup secara suka rela tanpa kompensasi. (al-
Bassam, Taudih, j. V, h. 123; bandingkan dengan Sabiq, Figh, j. 111, h. 281).

86 ‘Ariyah ialah: membolehkan orang lain untuk memanfaatkan suatu benda
bermanfaat yang dimiliki sedangkan bendanya tetap utuh, dikembalikan kepada pemilik
setelah pemanfaatannya selesai. ‘Ariyah (meminjamkan) diperboleh berdasarkan nas
Alqur’an dan Hadis serta ijmak ulama. ‘Ariyah dipandang memiliki nilai ibadah. (Al-
Bassam, Taudih, j. IV, h. 645.).

87 ‘Umra ialah: sejenis hibah tetapi pemberi hibah menyaratkan hibah berlaku
hanya selama penerima masih hidup, setelah itu dikembalikan kepada pemiliknya. Ulama
berbeda pendapat tentang keabsahannya karena adanya kontradiksi dalam memahami
nas-nas yang berkaitan dengan ‘Umrd, Imam Malik termasuk yang membolehkannya
berdasarkan hadis, “al-muslim ‘ala syurtitihim.” (Al-Bassam, Taudih all-Ahkam, j. V, h. 136-
137; Sabiq, Figh, j. 111, h. 289; As-Sijistaniy, j. 111, h. 332, no. 3596; at-Turmuzi, Sunan, 111,
h.28, no. 1352.).

88 ‘Asyur, Maqasid, h. 487.

89 An-Naisabiriy, al-Jami’, j. V, h. 73, no. 4310; As-Sijistaniy, Sunan, j. 111, h. 77, no.
2882; At-Turmuzi, j. I1I, h.53; An-Nasa'iy, al-Mujtaba, j. V1, h. 220, no. 3651; Asy-Syaibaniy,
Musnad, j. V1, 251, no. 3651.



134

U«M\ [Siapakah yang bersedia membeli sumur Rumah agar timbanya dalam

sumur itu seperti timba-timba kaum muslimin?]%0

Secara praktis implementasi intensifikasi tabarru’at untuk kepentingan
umum sudah terlaksana secara masif semenjak periode kenabian. Rasulullah #
sendiri mewakafkan sejumlah harta miliknya, demikian juga sahabat-sahabat
berkat arahan Rasulullah # seperti yang dilakukan oleh Abu Bakar, Umar, Abu

Thalhah al-Ansariy, Usman bin ‘Affan, dan lain-lain radiyallahu ‘anhum.

b. Sukarela

Tabarru‘ hendaknya diberikan dengan penuh suka rela tanpa ada
keraguan sebab mutabarri‘mengeluarkan harta kekayaan tanpa kompensasi yang
nyata seperti dalam akad jual beli dan sejenisnya. Oleh karena itu tabarru‘yang
diberikan semata untuk kepentingan umum untuk mendapatkan imbalan pahala
jangan sampai menimbulkan rasa sesal dan merugikan mutabarri‘, sehingga

menjadi preseden negatif yang menghalangi orang lain untuk berderma.

Pengertian sukarela dalam tabarru’lebih khusus daripada sukarela dalam
akad jual beli dan sejenisnya, oleh karenanya dalam implementasi maqasid ini
mutabarri’ diberi masa tenggang yang lebih panjang untuk memutuskan
melanjutkan atau membatalkan tabarru’ yang akan diberikan setelah ia berakad
untuk memberikan tabarru’ Tabarru‘nya tidak dinyatakan mengikat hingga
harta yang disedekahkan, atau diwakafkan, atau dipinjamkan diterima dan
dikuasai oleh penerima, atau dengan mempersaksikan akad dimaksud di hadapan

saksi-saksi.o!

c. Fleksibilitas

Fleksisbilitas dalam hal ini ialah keluwesan bagi mutabarri‘mengenai tata
cara dan sarana tabarru‘sesuai dengan keinginannya dalam batas-batas maqasid

yang lebih tinggi. Dasar maqasid syari‘ah ini ialah nilai dasar dan kecendrungan

90Al-Bukhariy, Sahih, h. 464; At-Turmuziy, Sunan, j. V,h. 627,n0.3703; An-Nasa'iy,
Al-Mujtaba, j. V1, h. 235, no. 3608.
91 ‘Asyiir, Maqasid, h. 489-492.
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setiap orang untuk menjaga keutuhan harta kekayaannya dan keengganan
melepaskannya tanpa kompensasi yang nyata. Oleh karena itu adalah suatu
kepatutan jika mutabarri‘ diberi kelonggaran memilih dan menentukan tata cara

tabarru’ yang sesuai dengan keinginannya.

Implementasi magqasid fleksibilitas dalam tabarru dapat dilihat misalnya
pada taklik tabarru‘ dengan kematian mutabarri‘ dalam wasiat dan tadbir.?? Hak
melakukan tindakan hukum terhadap harta pada dasarnya berlaku selama hidup
dan berakhir dengan kematian, tetapi dalam hukum wasiat dan tadbir pelepasan
hak atas atas kekayaan baru berlaku dengan kematian mutabarri‘yang dalam hal
ini adalah wasiy dan mudabbir. Selain itu menurut Ibnu ‘Asyur syarat-syarat yang
ditentukan mutabarri‘ seyogianya berlaku mengikat seperti syarat bahwa harta
yang dihibahkan tidak boleh diperjual belikan, demikian juga syarat-syarat lain
yang semisal, sepanjang tidak bertentangan dengan maqasid Syari‘ah yang lebih

tinggi.”3

d. Melindungi Hak Pihak Lain yang Terkait

Magqasid Syari‘ah keempat dalam akad tabarru‘ menurut Ibnu ‘Asyir ialah
menghindarkan tabarru‘ dari tindakan penyalahgunaan untuk menghilangkan
hak pihak lain yang terkait seperti ahli waris dan da'in atau kreditor. Magasid ini
dipahami dari pembatasan jumlah maksimal wasiat hingga sepertiga harta
peninggalan dan pembatasan penerima wasiat untuk selain ahli waris.
Perbandingan antara syariat wasiat dan kewarisan dalam Islam dengan praktek
praktek semisal pada masa jahiliah mempertegas maqasid dimaksud, di mana di
antara tradisi masyarakat Arab Jahiliah mewasiatkan keseluruhan harta atau
sebagian besar harta peninggalan untuk pemuka dan tokoh-tokoh penting dalam
klan sehingga istri, anak-anak dan kerabat wanita tidak diberi hak demi suatu
prestise. Oleh karena itu, agar tabarru’tidak dijadikan sarana manipulasi hukum

untuk menggugurkan hak-hak pihak tertentu, dalam syariat Islam orang sakit

92Tadbir ialah: pemerdekaan budak oleh majikan dengan ketentuan bahwa
kemerdekaan itu diperoleh dengan meninggalnya sang majikan. (Al-Qifariy, Kasysyayf, h.
427).

93 ‘Asyiir, Maqasid, h. 492-493.
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yang dperkirakan meninggal dalam waktu dekat dilarang melakukan akad

tabarru’tetapi tidak dilarang melakukan transaksi jual beli dan semisalnya.?*

5. Magasid Syari‘ah Khusus Sistem Peradilan dan Kesaksian

Ibnu ‘Asyir menyistemisasi pemikirannya tentang maqdsid khusus sistem
peradilan menurut syariat Islam dalam tiga bagian, yaitu: maqasid Syari‘ah dalam
lembaga peradilan, maqasid Syari‘ah dalam jabatan qadiy atau hakim, dan

magqasid Syari‘ah dalam persaksian.

a. Magqasid Syari‘ah Khusus Lembaga Peradilan

Menurut Ibnu ‘Asyir magqasid Syari‘ah keberadaan lembaga peradilan
dalam syariat Islam ialah tersedianya perangkat unsur-unsur yang mendukung
upaya menegakkan kebenaran dan menundukkan kebatilan baik yang nyata

maupun yang terselubung, sebagaimana terkandung dalam hadis,

(B 2 (i (P 0 Ol i 5 ) ok N5 55 B
D e s 4 b LGB 0T V6 Bl at B 1o d Sii 0 5Tl 2 Je d

[Aku hanyalah seorang manusia, dan sesungguhnya kalian berperkara kepadaku,
mungkin saja sebagian kalian lebih piawai berargumentasi daripada yang lain
sehingga saya pun memenangkannya sesuai dengan yang saya dengar. Oleh
karena itu siapa yang saya menangkan perkaranya padahal itu adalah hak
saudaranya maka janganlah dia mengambilnya karena sesungguhnya dengan
demikian itu saya telah memberikan kepadanya sepotong api neraka].?s

Menurutnya dari hadis di ataus dipahami: bahwa berbagai cara dapat digunakan
untuk pengungkapan kebenaran, bahwa mekanisme penanganan perkara
seyogianya mendukung proses pengungkapan kebenaran, bahwa hakim
memutuskan perkara berdasarkan fakta-fakta yang dikemukakan, bahwa masing-
masing pihak yang berperkara harus mengemukakan segala sesuatu yang
menguatkan tuntutan atau pembelaan mereka, dan bahwa melakukan muslihat

untuk memenangkan kebatilan sangat dilarang.®

94 Jbid, h. 493-494.

95 Al-Bukhariy, Sahih, h. 536, no. 2680; h. 1463, no. 6967; as-Sijistaniy, Sunan, j.
I1I, h. 328, no. 3585; Malik bin Anas, Al-Muwata' tahkik Mustafa al-A‘zamiy (t.t.p.:
Mu'assasah Zayid Bin Sultan Ali Nahyan, 1425H/2004M), j. IV, h. 1040, no. 2662.

9 ‘Asyir, h. 498.
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b. Magqasid Syari‘ah Jabatan Hakim

Magqasid pengangkatan gadiy atau hakim sebagai unsur tertinggi dalam

sistem peradilan menurut Ibnu ‘Asyir ada dua, yaitu:

Pertama, bertanggung jawab menyerahkan objek sengketa kepada pihak
yang berhak. Oleh karena itu hakim harus memiliki kualifikasi: mampu berpikir
secara cermat dan cerdas, menguasai ilmu hukum dan ilmu lain yang dibutuhkan

dalam penuntasan perkara, independen, dan memiliki karakter adil.

Kedua, menyegerakan penuntasan perkara, karena menunda tanpa alasan
yang dibenarkan secara tidak langsung merestui tindakan zalim menggunakan

hak orang lain secara tidak sah, bertentangan dengan firman Allah,

Al B it e B R ARG ) 15 ol S S0t 1,86 Y5
3 ij f}‘jﬁ [Dan janganlah sebahagian kamu memakan harta sebahagian yang lain

di antara kamu dengan jalan yang batil dan (janganlah) kamu membawa (urusan)
harta itu kepada hakim, supaya kamu dapat memakan sebahagian daripada harta
benda orang lain dengan (jalan berbuat) dosa, padahal kamu mengetahui.]°”

Melambatkan penuntasan perkara juga berarti membiarkan para pihak
berperkara berlarut-larut dalam sengketa, serta dapat menimbulkan kecurigaan
terhadap independensi dan sangkaan negatif lain terhadap hakim yang pada
akhirnya meruntuhkan wibawa dan kepercayaan terhadap lembaga peradilan.
Oleh karena itu dalam sejumlah riwayat disebutkan berbagai perkara yang
dihadapkan kepada Rasulullah # diselesaikan langsung saat itu tanpa menunda
hingga hari atau kesempatan berikutnya, demikian juga praktek peradilan oleh
para sahabat yang diangkat sebagai qadi. Pemutusan perkara dengan cepat tidak
berarti mengabaikan ketelitian putusan dan ketepatannya berdasarkan fakta-
fakta, terutama karena pergeseran nilai-nilai dan budaya di tengah masyarakat.
Proses peradilan pada masa Rasulullah # dan sahabat berlangsung cepat dan
sederhana karena tingginya kesadaran hukum masyarakat, perdebatan yang
muncul lebih disebabkan oleh hal-hal yang bersifat syubhat atau belum jelas
bukan karena ego untuk memenangkan perkara semata. Tetapi kemudian

masyarakat mengalami perubahan, orang-orang tidak segan melanggar hak,

97 Q.S. al-Bagarah/2: 188.
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memanipulasi hukum, dan tidak malu berlaku curang untuk mendapatkan tujuan-
tujuan mereka. Hal ini menyebabkan perubahan yang signifikan terhadap
lembaga dan tata cara pemutusan dan penyelesaian perkara, namun demikian

menyegerakan penyerahan hak kepada pemiliknya harus menjadi misi utama.®

c. Maqasid Syari‘ah Persaksian

Magqasid keberadaan saksi di lembaga peradilan menurut Ibnu ‘Asyur ada

dua, yaitu:

Pertama, mengabarkan segala sesuatu yang dapat mengungkapkan fakta-
fakta kebenaran. Oleh karena itu seorang saksi harus memiliki karakter adil dan

menjaga muruah yang menjauhkannya dari berbohong.

Kedua, dokumentasi keterangan para saksi. Ini dimaksudkan untuk
menguatkan kesaksian para saksi, dan supaya dapat dipergunakan bilamana
diperlukan, terutama dalam perkara di mana hak yang dipersengketakan akan
tetap ada dalam jangka waktu yang lebih lama dari taksiran masa hidup para
saksi. Dokumen kesaksian berfungsi sebagai perangkat pencegah upaya pihak
tertentu memperkarakan kembali sengketa yang telah divonis selesai dengan

memanfaatkan situasi kematian saksi. Disebut sebagai rujukan utama magqasid ini

oleh Ibnu ‘Asyir ialah firman Allah, “ 2. Joi L;i u,.» f}”“\"" \Jl \jfi.BT J.\S\ \.ﬁ G
J,\:JL &Kg.u g_,f&,ij éjii{b [Hai orang-orang yang beriman, apabila kamu

bermuamalah tidak secara tunai untuk waktu yang ditentukan; dan hendaklah

seorang penulis di antara kamu menuliskannya dengan benar...]%°

6. Magqasid Syari‘ah Sanksi Pidana

Syariat sanksi pidana Islam -kisas, hudud, takzir -secara umum ditujukan
untuk merehabilitasi kondisi umat. Hal itu karena magasid utama dari syariat
[slam secara umum ialah mewujudkan dan melindungi kemaslahatan umum.

Perwujudan maslahat dimaksud mustahil tercapai jika unsur-unsur yang

98 ‘Asyiir, Maqasid, h. 508-512.
99 Q.S. al-Bagarah/02: 282.
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merusak dalam perilaku mukalaf itu sendiri tidak ditanggulangi dan direhabilitasi
melalui mekanisme yang diatur oleh syariat dan dijalankan oleh lembaga
kekuasaan agar tidak berdampak mudarat yang lebih besar. Sanksi-sanksi pidana

-kisas, hudud, dan takzir -adalah perangkat rehabilitasi tersebut.

Menurut Ibnu ‘Asyur terdapat tiga maqdsid Syari‘ah dalam sanksi-sanksi
tersebut, yaitu: memberi efek jera kepada pelaku, memberi rasa puas kepada

keluarga korban, dan memberi efek ngeri kepada yang lain.

1. Memberi Efek Jera kepada Pelaku.
Magqasid ini dipahami dari firman Allah, “ ) 2 YK L.S & ;\J>

[pembalasan bagi apa yang mereka kerjakan dan sebagai siksa dari Allah...].”100
Hukuman dijatuhkan untuk menekan jika tidak dapat mematikan dorongan untuk
melakukan tindak kejahatan dalam diri pelaku. Oleh karenanya hukuman semisal
tidak dikenakan jika terbukti tidak disengaja atau disertai syubhat, yaitu situasi
tertentu yang menimbulkan sangkaan pelaku bahwa tindakannya bukan

pelanggaran hukum.101

2. Memberi Rasa Puas kepada Keluarga Korban.

Argumentasi Ibnu ‘Asyir tentang magqdsid ini ialah bahwa setiap orang
memiliki kecendrungan alamiah untuk melakukan balas dendam terhadap orang
yang telah berbuat aniaya kepadanya. Tindakan pembalasan dendam mustahil
dilakukan secara adil dan berimbang mengingat kondisi kejiwaan yang saat itu
terguncang. Syariat mengatur sanksi setimpal dijatuhkan kepada pelaku yang
dilaksanakan oleh lembaga kekuasaan guna mencegah tindakan pembalasan oleh
keluarga korban yang pada dasarnya cendrung berlebihan sehingga
membahayakan kemaslahatan umum. Bahwa dalam pelaksanaan hukuman kisas
pelaku digiring ke tempat eksekusi sebagai pesakitan yang terikat seperti
perlakuan terhadapnya ketika dibekuk dan diserahkan kepada pihak berwenang

oleh keluarga atau yang bertindak untuk keluarga korban, dan bahwa kisas dapat

100Q.S. al-Ma'idah /05: 37.
101 ‘Asyiur, Magqasid, h. 516.
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dibatalkan dan diganti dengan diyat jika keluarga korban mengampuni pelaku; ini
mengindikasikan tujuan pelaksanaan kisas untuk memuaskan keluarga korban
menetralisir kemarahan dan dendam mereka. Kepuasan keluarga korban lebih
diutamakan daripada memberi efek jera semata kepada pelaku, oleh karena itu
jika kedua maqasid tidak dapat diwujudkan secara bersamaan maka magqasid

pertama dikesampingkan sebagaimana dalam hukum kisas. 102

3. Memberi Efek Ngeri kepada Orang Lain

Pelaksanaan hukuman kisas dan hudud harus disaksikan oleh sekumpulan

massa, sebagaimana firman Allah, u«m}ﬂ\ e :\nﬁ\L L,:(.Uc W) [.. dan

hendaklah (pelaksanaan) hukuman mereka disaksikan oleh sekumpulan orang-
orang yang beriman].”103 Sekumpulan orang-orang beriman yang hadir itu akan
merasa ngeri dan mendapat pelajaran dari proses eksekusi yang disaksikan,
kemudian dari mereka kengerian tersebut akan sampai kepada orang-orang yang
tidak hadir melalui penyampaian mereka.l* Karena maqasid efek jera ini pula
syariat tidak memberi kewenganan kepada pihak tertentu untuk memaafkan dan
membebaskan terhukum hudud yang dipandang sebagai pelanggaran hukum
terhadap kemaslahatan umum yang biasa disebut dengan hak Allah. Adapun
dalam pelaksanaan kisas, meskipun keluarga korban berhak memberikan
pengampunan tetapi tidak memberikan dampak signifikan terhadap magqasid ini

karena jarang terjadi. 10

C. Rangkuman

Magqasid asy-syari‘ah khusus menurut Ibnu ‘Asyir ialah: ketentuan-
ketentuan hukum yang disyariatkan untuk melindungi kemaslahatan umum serta
hikmah atau tujuan-tujuan yang hendak diwujudkan melalui implementasi

ketentuan-ketentuan hukum dimaksud. Batasan khusus dalam konteks ini ialah

102 ‘Asyiur, Magqasid, h. 516-517.
103 Q.S. an-Niir/24: 2.

104 ‘Asyir, Tafsir, j. XVIII, h. 151.
105 ‘Asyiur, Magqadsid, h. 517-518.
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khusus pada rumpun-rumpun hukum muamalat yang terdiri atas enam kategori,
yaitu: hukum kekeluargaan, hukum perniagaan, hukum ketenagakerjaan, hukum

tabarru‘at, hukum peradilan dan kesaksian, serta hukum (sanksi) pidana.

Maqasid asy-syari‘ah hukum-hukum muamalat secara umum ialah
merumuskan macam-macam bentuk pemanfaatan sumber daya yang diciptakan
Allah untuk manusia serta ketentuan-ketentuan pemanfaatannya guna mencegah
mudarat yang disebabkan oleh konflik kepentingan dalam pemanfaatan sumber
daya dimaksud. Selain itu, secara khusus pada masing-masing rumpun hukum
muamalat terdapat maqasid yang hendak diwujudkan melalui ketentuan-
ketentuan hukum syariat pada masing-masing rumpun hukum. Magqasid asy-

syari‘ah khusus pada masing-masing rumpun dimaksud ialah sebagai berikut:

a) Magqasid hukum perkeluargaan: mengukukuhkan ikatan pernikahan,
mengukuhkan hubungan nasab, mengukuhkan hubungan persemendaan, dan

menentukan tata cara pemutusan masing-masing hubungan.

b) Magqasid syari‘ah hukum perniagaan ialah: rawaj, transparansi, perlindungan

harta, berkekuatan hukum, berkeadilan.

c) Magqasid syari‘ah hukum Kketenagakerjaan ialah: intensifikasi muamalah
ketenagakerjaan, rukhsah untuk garar yang susah dihindari, tidak
memberatkan penggarap, berlaku mengikat jika pekerjaan telah dimulai,
pekerja atau penggarap dapat mengajukan syarat tambahan, menyegerakan
pembayaran imbalan, Kkeleluasaan teknis penyelesaian pekerjaan,

menghindari unsur-unsur perbudakan.

d) Magqasid syari‘ah hukum tabarru’at atau donasi ialah: intensifikasi tabarru‘at,
suka rela mutabarri’, fleksibilitas, perlindungan terhadap hak-hak pihak
terkait.

e) Magqasid syari‘ah hukum peradilan ialah: lembaga peradilan sebagai perangkat
yang mendukung upaya penegakan kebenaran dan membungkam kebatilan,
penyerahan objek sengketa kepada yang berhak sesegera mungkin, kesaksian

yang berdasarkan fakta, dan dokumentassi kesaksian.
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f) Magqasid syari‘ah hukum sanksi pidana ialah: memberi efek jera kepada
pelaku, memberi rasa puas kepada korban atau keluarganya, memberi efek

ngeri atau takut kepada yang lain.

Jika Al-Juwainiy dan al-Gazalil®® menggeneralisir jalb al-masalih wa dar’
al-mafasid sebagai magqasid asy-syari‘ah, dan ‘Izz bin ‘Abdus-Salam kemudian
menjabarkan magqasid secara terperinci pada masing-masing jenis hukum baik
ibadah ritual’®” maupun muamalah,1%® maka dapat dikatakan bahwa pemikiran
magqasid khassah Ibnu ‘Asyir berada di antara keduanya. Ibnu ‘Asyir
mengklasifikasikan hukum-hukum yang mengatur interaksi antar mukalaf ke
dalam rumpun-rumpun tertentu kemudian merumuskan maqasid syari‘ah pada
masing-masing rumpun. Tampaknya hal ini dilatarbelakangi oleh kesadaran
tentang dinamika muamalah yang terus berkembang tidak terbatas pada yang
telah ada, sehingga ijtihad akan selalu dibutuhkan.19 Melalui maqasid asy-syari‘ah
al-khassah Ibnu ‘Asyir menawarkan suatu konsep sebagai perangkat untuk
memudahkan ijtihad-jtihad dimaksud dan menjadikannya lebih dekat dengan

kebenaran.

106 Al-Ghazali, Al-Mustasfa, j. 11, h. 482-483.

107 Lihat Al-‘Izz bin ‘Abdus-Salam, Magqasid al-‘Ibadah, tahkik Abdur-Rahi Ahmad
Qumahyah (Hims: Matba’ah al-Yamamah, 1995) h. 11-88.

108 A]-‘Izz bin ‘Abdus-Salam menjelaskannya dalam berbagai bab dalam kitabnya
Qawa’idul Ahkam.

109 Dalam hal ini Ibnu ‘Asyur secara khusus membahasnya dalam bab wajib al-
Ijtihad. Lihat Ibnu ‘Asyur, maqasid, h. 407-409.



BAB VI
KESIMPULAN DAN SARAN

A. Kesimpulan

Berdasarkan uraian dan penjelasan pada bab-bab sebelumnya, sebagai

penutup tesis ini dapat ditarik kesimpulan sebagai berikut:

1. Menurut Muhammad at-Tahir bin ‘Asytr maqadsid asy-syari‘ah ialah: nilai-nilai
dasar yang melandasi syariat, -yaitu hukum-hukum yang mengatur hubungan
manusia dengan manusia -kemaslahatan yang hendak diwujudkan melalui
hukum-hukum syariat tersebut, sifat-sifat khas yang mencirikan keunggulan
syariat, serta aturan-aturan hukum untuk mewujudkan kemaslahatan
dimaksud. Setiap tahapan istinbat hukum syariat dari nas-nas Alquran dan
Sunnah maupun dari sumber-sumber hukum lainnya harus memperhatikan
magqasid asy-syari‘ah agar terhindar dari istinbat hukum yang keliru. Maqasid
asy-syari‘ah dapat dikenali melalui tiga metode, yaitu: 1) analisis pola tasyri’

2) ayat-ayat Alquran yang bersifat wadih ad-dalalah; dan 3) Hadis Mutawatir.

2. Menurut Muhammad at-Tahir bin ‘Asyir magqasid asy-syari‘ah al-‘ammah ialah
sifat-sifat yang menunjukkan keunggulan, tujuan umum dan nilai-nilai yang
selalu ditemukan dalam setiap atau sebagian besar hukum-hukum syariat.
Sifat-sifat khas yang menjadi magqasid asy-syari‘ah al-‘ammah ialah: fitrah,
samahah, universalitas; Tujuan-tujuan umum syariat Islam antara lain ialah:
kemaslahatan, sadd az-zZari‘ah, serta stabilitas dan ketahanan sosial;
Sedangkan nilai-nilai dasar yang menjadi maqadsid asy-syari‘ah al-dmmah
ialah: kesetaraan, substansialitas hukum, supremasi hukum, dan hurriyah.
Setiap produk hukum baru dalam syariat Islam hasil istimbat dan ijtihad
mujtahid dituntut mencerminkan karakter-karakter, tujuan-tujuan umum,

serta nilai-nilai dimaksud.

3. Magqasid asy-syari‘ah khusus yang dimaksud oleh Ibnu ‘Asyir adalah magqasid
pada masing-masing rumpun hukum muamalah, yang menurutnya terdiri

atas: rumpun hukum-hukum perkeluargaan, hukum-hukum perniagaan, hukum
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ketenagakerjaan, hukum-hukum tabarru‘at, hukum-hukum peradilan dan

kesaksian, serta hukum-hukum sanksi pidana. Definisi yang diberikannya ialah

“ketentuan-ketentuan hukum yang disyariatkan untuk melindungi

kemaslahatan umum serta hikmah atau tujuan-tujuan yang hendak

diwujudkan melalui implementasi ketentuan-ketentuan hukum dimaksud.”

Magqasid asy-syari‘ah khusus pada masing-masing rumpun menurut Ibnu

‘Asyiir ialah sebagai berikut:

a.

Maqasid syari‘ah khusus dalam hukum-hukum kekeluargaan ada tiga,
yaitu: mengukuhkan ikatan pernikahan, mengukuhkan hubungan
nasab, mengukuhkan hubungan persemendaan, dan menentukan tata

cara pemutusan masing-masing ikatan dan hubungan.

Magqasid syari‘ah khusus hukum-hukum perniagaan ialah: penyebaran
kepemilikan, transparansi, perlindungan terhadap harta, kepastian

hukum, dan berkeadilan.

Magqasid syari‘ah  hukum Kketenagakerjaan ialah: intensifikasi
muamalah ketenagakerjaan, rukhsah untuk garar yang susah
dihindari, tidak memberatkan penggarap, berlaku mengikat jika
pekerjaan telah dimulai, pekerja atau penggarap dapat mengajukan
syarat tambahan, menyegerakan pembayaran imbalan, keleluasaan

teknis penyelesaian pekerjaan, menghindari unsur-unsur perbudakan.

Magqasid syari‘ah hukum tabarru’at atau donasi ialah: intensifikasi
tabarru‘at, kesukarelaan, fleksibilitas, perlindungan terhadap hak-hak

pihak terkait.

Magqasid syari‘ah hukum peradilan ialah: eksistensi lembaga peradilan
sebagai perangkat penegak kebenaran dan pembungkam kebatilan,
penyerahan objek sengketa kepada yang berhak sesegera mungkin,

kesaksian yang berdasarkan fakta, dan dokumentasi kesaksian.

Magqasid syari‘ah hukum sanksi pidana ialah: memberi efek jera kepada
pelaku, memberi rasa puas kepada korban atau keluarganya, memberi

efek ngeri atau takut kepada yang lain.
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B. Saran

Berdasarkan kesimpulan yang telah disampaikan dapatlah dikemukakan

saran-saran sebagaimana berikut:

1. Perlu ada upaya peningkatan mutu dan jumlah pengkajian dan penelitian
dalam bidang magqasid asy-syari‘ah secara intensif, komprehensif dan lebih
berfariasi, yang meliputi pengayaan literatur terkait, peningkatan kompetensi
sumber daya manusia, serta menggiatkan kegiatan-kegiatan ilmiah dengan

tema magqasid asy-syari‘ah seperti penelitian, seminar, diskusi ilmiah.

2. Meningkatkan kompetensi ilmu alat dalam bidang hukum Islam -seperti [Imu
Bahasa Arab, ‘Ulumul Qur'an, Ulumul Hadis, dan Usul Fikih -bagi akademisi
dan praktisi hukum Islam sesuai standar yang dibutuhkan dalam pengkajian
terhadap magqasid asy-syari‘ah, karena pengkajian dimaksud tidak mungkin
dilakukan dengan benar dan tepat tanpa dukungan perangkat ilmu alat
tersebut, mengingat sumber informasi tentang magqasid asy-syari‘ah adalah

nas-nas Alquran dan Hadis serta ilat-ilat hukum Fikih.

3. Implementasi maqasid asy-syari‘ah umum dan khusus sebagai standar mutu
ijtihad dan produk hukum Islam kontemporer. Maqgasid asy-syari‘ah khusus
adalah alat kontrol agar produk hukum dimaksud tidak kontradiktif dengan
karakter-karakter dan prinsip-prinsip dasar Islam itu sendiri, seperti: fitrah,
samahah, universal, membawa maslahat, mencegah mudarat, substansial,
tidak rapuh, seimbang, dan mengukuhkan stabilitas sosial. Sedangkan
magqasid asy-syari‘ah khusus pada masing-masing rumpun hukum muamalat
selain sebagai alat kontrol juga akan memberi dukungan yang signifikan
terhadap sinergisitas syariat Islam dengan perkembangan dan perubahan
zaman yang begitu dinamis yang mencerminkan keuniversalan Islam yang
salih likulli zaman wamakan, dengan selalu memberikan jawaban dan solusi
hukum yang tepat dan efektif bagi persoalan-persoalan baru tidak mungkin

dihentikan kemunculannya.

Demikianlah yang dapat penulis susun dalam tugas akhir ini. Penulis

menyadari bahwa di sana-sini masih banyak kekurangan dan kelemahan baik dari
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segi metodologi, isi, dan analisis, oleh karenanya penulis mengharapkan
kesediaan pembaca yang budiman untuk memberikan kritik dan saran yang
membangun. Akhirnya kepada Allah kita kembalikan segala urusan, wal-hamdu

lillahi rabbil-‘alamin.

soee
e®
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Tim pendiri dan memimpin penyusunan Proposal Pendirian STAI As-

Sunnah, tahun 2010.



152

Tim pendiri dan pembina Rumah Qur‘an Aisyah radhiallahu ‘anha, Desa
Bangun Sari - Tanjung Morawa, 2012,

Mendirikan SD Islam Al-Fatih Tanjung Morawa 2014.

Trainer Metode Pembelajaran Bahasa Arab di STAI As-Sunnah Tanjung
Morawa, Perguruan Ar-Risalah-Padang, MAN Kodya Solok, dan MTsM

Lintau.

E. RIWAYAT PEKERJAAN

SANEE R

Pengajar di Ma‘had ‘Aly As-Sunnah Pancur Batu, tahun 2002 - 2012.
Direktur Ma‘had ‘Aly As-Sunnah, tahun 2008 - 2012.

Dosen tetap STAI As-Sunnah Tjg. Morawa, tahun 2012 - sekarang
Kepala SD Islam Al-Fatih Tjg. Morawa, tahun 2014 - sekarang

Nara Sumber Program Tanya Jawab Faraid Salam tv, bulan April -

November 2016



