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ABSTRAK

Penelitian ini bermula dari persepsi miring dari beberapa akademisi tafsir
tentang pemaknaan milk al-yamin yang kemudian dijadikan sebagai dasar dalam
hukum bermuamalat. Juga atas beberapa pemahaman yang salah dari kalangan
tertentu tentang perbudakan dalam Islam. Pemahaman-pemahaman tersebut
kiranya tidak dapat disandingkan dengan syariat Islam yang telah dibawa oleh Nabi
Muhammad sejak 14 abad yang lalu. Berdasarkan beberapa pertimbangan, penulis
pada akhirnya memilih pembahasan atas milk al-yamin untuk diteliti dan dikaji
dalam bentuk penafsiran maqasidi agar dapat mengemukakan tujuan yang
dimaksudkan oleh Shari’ dalam ketentuan-ketentuannya yang membicarakan
tentang milk al-yamin. Tafsir maqasidi yang dipilih ialah Tafsir Ibn ‘ Ashur yang
memiliki teori serta karya tafsir dengan pendekatan magqasidi. Penafsiran lbn
‘Ashur berlandaskan pada maqasid al-shari’ah yang telah dituliskannya dalam
sebuah karya lain.

Dalam tulisannya tentang magqasid al-shari’ah lbn ‘Ashur membagi
magqasid al-shari’ah menjadi dua, yang kedua-duanya memiliki maslahat yang sama
dan harus ditegakkan. Untuk menganalisis milk al-yamin yang didasarkan pada
penafsiran Ibn ¢ Ashur, maka dirumuskan dua pertanyaan, yaitu: 1) Bagaimana teori
tafsir maqasidi Tahir Ibn ‘Ashur?; 2) Bagaimana aplikasi teori maqasidi Tahir Ibn
‘ Ashur terhadap konsep milk al- yamin? B

Dengan menggunakan pendekatan maqasidi Ibn  Ashur dapat disimpulkan
hasil penelitian sebagai berikut: 1) Tafsir maqasidi ibn ‘Ashur merupakan
penafsiran dengan mengungkap magqasid Alquran dengan berlandaskan pada
maqasid al-shari’ah. Dalam hal ini Ibn ‘Ashur membagi magqasid al-shari’ah
menjadi dua yaitu magqasid al-shari’ah al-‘ammah dan maqasid al-shari’ah al-
khassah. Maqgasid al-shari’ah al-ammah didirikan atas lima unsur yaitu a/-fitrah, al-
samahah, al-maslahah, al-musawah, dan al-hurriyyah. Adapun maqasid al-shari’ah
al-khassah Kkhsusus menyangkut permasalahan-permasalahan yang berkaitan
dengan hukum-hukum dalam bermuamalat; 2) Perbudakan tidak diperkenankan
dalam Islam sehingga semua jalan yang melahirkannya ditutup, kecuali satu yaitu
dari jalur peperangan. Dengan menganalisis pada teori Ibn ¢ Ashur dalam maqasid
al-shari’ah, maka konsep milk al-yamin dalam Alquran disebutkan sebagai wasilah
untuk memerdekakan budak. Pembebasan budak ialah magasid al-shari’ah al-
ammah yang mencakup kelima unsur yang dijadikan sebagai pion yang
membentuknya. Sedangkan dalam kategori kemaslahatannya, pembebasan budak
termasuk dalam al-maslahah al-daruriyyah. Dengan demikian, setiap orang
diharapkan meluruskan kesalahpahaman tentang ketentuan-ketentuan milk al-
yamin maupun perbudakan sebagai perintah Allah dalam menghapuskannya.

Kata Kunci: Milk al- Yamin, Tafsir Magasidi, \bn ‘Ashur
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BAB |

PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Istilah perbudakan dalam kalam al- ‘arab disebut sebagai milk al-yamin,
yaitu sebuah kinayah dari sebuah tangan. Lafaz milk yang disambung dengan a/-
yamin merupakan sebuah majaz karena tangan kanan perumpamaan dari
kepemilikan, yaitu kepemilikan (al-milk) yang didapatkan dari sebuah perang yang
ketika itu memegang pedang dengan tangan kanan atau dalam sebuah perdagangan,
tangan kanan digunakan untuk membayar. Dari kinayah tersebut maka masyarakat
Arab terbiasa mengucapkannya dalam perbincangan dan menjadi adat.*

Selain milk a/-yamin, ulama figh menyebut budak sebagai al-riqq
(kepemilikan dan perbudakan) atau al-ragig (budak yang dimiliki). Kata a/-ragiqg
berasal dari al-riqq (lawan dari al-ghilzahl keras), karena budak biasanya selalu
bersikap lembut terhadap tuannya.? Para ulama figh memaknai demikian karena
menyamakan term al-riqgq dengan ragabah yang disebutkan melalui penggalan dari
surah al-Balad ayat 13 yaitu fakku ragabah® dan juga pada surah al-Bagarah ayat

177 yaitu fi al-rigab.*

IMuhammad Tahir Ibn ‘Ashur, a/-Tahrir wa al-Tanwir, Juz 14, (Tunis: al-Dar al-Tunisia li Al-
Nashr, 1984), 215.

2Abu Bakar Jabir Al-Jazairi, Ensiklopedia Muslim, ter. Fadhli Bahri, (Jakarta: PT Darul Falah,
2000), 719.

$Abu Yahya Zakariya al-Anshariy, Sharh at-Tahrir ‘ala Tuhfah al-Tullab (t.t: t.tp, 1977), 137.
*Muhammad Tahir Ibn ‘Ashur, Magasid al-Shari’ah al-Islamiyyah, (Beirut: Dar al-Kitab al-
Lubnani, 2011), 231.

1



Perbincangan seperti poligami, gender, waris, dan perbudakan memang
tiada habisnya untuk dikaji. Hal ini dikarenakan hubungannya dengan sosial
kultural yang pada masa jahiliyyah sangat bertentangan dengan budaya yang ada
saat ini. Kebiasaan-kebiasaan yang memberatkan bagi beberapa pihak menjadi
budaya yang sulit untuk dirubah. Pada masa itu lelaki memagang kekuasaan
tertinggi dan wanita menjadi simbol kemelaratan sehingga bangsa Arab membunuh
bayi wanita karena dianggap sebagai aib.> Tak hanya itu, mereka juga menjadikan
wanita sebagai warisan, akibatnya ahli waris hanya didapatkan oleh anak laki-laki
saja.

Pada saat itulah Islam datang untuk memperbaiki budaya tersebut. Namun
perbaikan tidak langsung dilakukan secara drastis dan radikal dengan serta merta
melarang adat yang telah lama dijalankan. Perlahan Islam mengantarkan umat ke
jalan yang penuh kasih sayang. Seperti halnya masalah tetang perbudakan yang
pada konteksnya saat itu tidak mendukung dan cenderung menimbulkan gejolak.
Maka Islam hadir dengan memberikan ketentuan-ketentuan hukum untuk
menghapuskannya secara bertahap.® Sebab sejak semula Islam datang dengan
mengajarkan bahwa semua makhluk itu sama di hadapan Tuhannya, yang paling
mulia ialah mereka yang mau bertakwa kepada-Nya. Sehingga apabila ada
ketentuan yang tidak sesuai dengan prinsip egaliter, maka ketentuan tersebut

dipahami sesuai dengan konteks realitas sosialnya.’

SAhmad Hanif Fahruddin, “Learning Society Arab Pra Islam, Analisa Historis dan Demografis”,
Jurnal Kuttab, Vol. 1, No. 1,Universitas Islam Lamongan: Maret 2017, 45-47.

®Agus Muhammad, “Pesan Moral Perbudakan dalam Al-Qur’an, Pesan Kemanusiaan yang
Terlupakan”, Jurnal Suhuf, Vol. 4, No. 1 (Kemenag Jakarta: 2011), 44.

"Fahruddin, “Learning Society”, 48.



Seperti yang diketahui beberapa orientalis dan bahkan pemikir Islam
seringkali salah paham dalam memaknai perbudakan dalam Islam, mereka acap kali
mengatakan bahwa Islam mengakui perbudakan.® Dengan hanya membaca sekilas
saja mengenai ayat-ayat yang terkait dengan perbudakan, maka hukum Islam
seakan masih sangat abstrak. Sehingga telaah ayat-ayat sebagai wasi/ah untuk
memperjelas shari’ah sangat diperlukan, karena pada dasarnya Islam hanya
merespon kebudayaan yang telah ada sejak zaman Yunani dan Romawi kuno.®

Statement di atas muncul mungkin karena kurangnya memahami antara
ayat muhkam dan mutashabih.’® Sehingga ayat-ayat muhkam yang menjelaskan
mengenai kafarat tidak disandingkan untuk menjelaskan ayat-ayat yang
menjelaskan tentang bolehnya menggauli milk a/-yamin. Hal itu menjadikan Islam
seakan memperbolehkan untuk berbuat seenaknya saja kepada para budak. Padahal
terdapat sebuah maghza penting dari ayat yang menjelaskan ketentuan ini. Untuk
itu para ulama (baca: mufassir) akan lebih baik jika meneliti Alguran dengan
menggunakan pendekatan untuk memahaminya lebih dalam.

Interpretasi ayat dengan sebuah pendekatan akan memberikan banyak

kontribusi terhadap pemahaman Alquran. Sebuah pendekatan bertujuan untuk

8Ibid., 42.

®Ahmad Sayuti Anshari Nasution, “Perbudakan dalam Hukum Islam”, Jurnal Ahkam, Vol. XV, No.
1 (UIN Jakarta: Januari 2015), 96. Lihat Juga Ibn ‘ Ashur, Magasid al-Shari’ah, 230.

10 Muhammad Nor Ichwan, Memahami Bahasa Al-Qur’an, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2018),
251-257. Terkadang keduanya dimaknai secara zahir sehingga menjadi rancu dan timbul
perselisihan. Pada dasarnya keduanya saling beriringan dan menjelaskan, karena muhkam berarti
kuat, kokoh, rapi, dan indah sususunannya sehingga tidak mengandung kelemahan baik pada lafadh
maupun maknanya, sedangkan mutashabih ialah ayat-ayat yang memiliki kesamaan antara yang satu
dengan yang lainnya baik dari segi balaghah maupun perbendaharaan kata. Sebagaimana pendapat
Ibn Hishar yang kemudian dikutip oleh al-Suyuti bahwa ayat mutashabih harus dikembalikan pada
ayat muhkam, karena ayat tersebut menjadi pedoman untuk memahami maksud dari firman Allah.
Untuk itu dalam memahami mutashabih seseorang tidak akan luput dan tersesat dalam sebuah
kontradiktif.



mengeksplorasi makna ayat sesuai dengan kebutuhan para pengkaji Alquran.
Namun pendekatan tekstual saja tidak akan cukup untuk mengungkapkan sifat
Alquran yang diketahui sa/ih li kulli zaman wa al-makan. Pada era kontemporer,
keterbatasan riwayat akan sulit menyelesaikan perkara yang ada. Karena yang kita
tahu bahwa perkara pada zaman Nabi berbeda dengan yang sedang berkembang
pada saat ini. Maka penafsiran kontekstual memerlukan adanya ijtihad baru untuk
menyesuaikan syari’at dengan zamannya.

Sebagaimana pandangan Nasr Hamid Abu Zayd mengenai ijtihad baru
yang produktif dan mengedepankan prinsip kemanusiaan. Ijtihad ini menggunkan
prinsip-prinsip usul/figh seperti yang dipraktikkan dalam maslahah mursalah, dar’u
al-mafasid, dan istihsan. Sehingga tujuan Islam hadir dalam kehidupan
bermasyarakat dengan membawa nilai-nilai kemaslahatan, bukan kemudaratan.

Jika Alquran tidak dipahami selaras dengan realitas dan kondisi sosial
yang ada, maka tafsir sebagai disiplin ilmu akan mati dan hanya berhenti tanpa
dapat mengiringi perkembangan teknologi yang ada.!?

Para peneliti Alquran telah banyak menunjukkan model penafsiran untuk
menyesuaikannya dengan kebutuhan saat ini. Pada beberapa dekade terakhir ini
pendekatan hermeneutik, linguistik, dan juga maqasidi menjadi model penafsiran
yang banyak diminati oleh mufassir kontemporer. Penafsiran berbasis maqasidi
banyak digandrungi para mufassir untuk mengungkapkan tujuan Alquran (the

purpose of Koran) dan juga tujuan dishari’atkannya sebuah hukum.

1M. Arfan Muwammar dkk., Studi Islam Kontemporer Prespektif Insider/Outsider (Yogyakarta:
IRCiSoD, 2017), 213.
12M. Nur Kholis Setiawan, Al-Qur’an Kitab Sastra Terbesar (Yogyakarta: eLSAQ, 2005), 1.



Penafsiran dengan menggunakan pendekatan magqasidi pada mulanya
berasal dari konsep magqgasid al-shari’ah yang telah banyak mengalami
perkembangan dari pakar-pakar figh dan ushul figh. Konsep ini bermuara pada
keadilan dan kemaslahatan dengan format yang berbeda dari figh tetapi masih tetap
linear pada prinsip-prinsip ushul figh.t®

Muhammad Tahir Ibn ‘Ashur mengungkapkan dalam mugaddimah kitab
al-Tahrir wa al-Tanwir bahwa seorang mufassir yang memiliki kontradiksi
terhadap maksud Alguran akan lebih baik jika menelaahnya kembali, karena tujuan
Alguran untuk menjelaskan perbedaan tersebut.’* Secara garis besar tujuan utama
diturunkannya Alquran ialah untuk memperbaiki individu, masyarakat dan juga
peradaban manusia seperti yang terdapat dalam Alquran surah Al-Nahl ayat 89.%°
Untuk mengerti kemaslahatan dalam hal keduniaan dan agama yang ada pada ayat-
ayat Alguran maka lbn ‘Ashur menuliskan karya tafsir dengan berpegang pada
magqasid Alquran dan tetap berlandaskan pada prinsip-prinsip maqgasid al-

shari’ah.'®

Tahir lbn ‘Ashur dalam kitabnya Magasid Ash-Shari’ah Al-lslamiyah
menjelaskan mengenai konsep a/-hurr yang mana manusia pada dasarnya adalah
bebas, dalam artian mereka bebas dalam melakukan sesuatu bukan terbelenggu atas

aturan apapun, namun dapat dipertanggungjawabkan secara moral, intelektual dan

13Ahmad Imam Mawardi, “Figh Aqalliyat Pergeseran Makna Figh dan Ushul Figh”, Jurnal Asy-
Syir’ah, Vol. 48, No. 2, (UIN Surabaya: Desember 2014), 320.

Ibn ‘Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir, Juz 1, 38.

B1bid., Juz 1, 38.

16Abd. Halim, “Kitab tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir Karya Ibn ‘Asyur dan Kontribusinya Terhadap
Keilmuan Tafsir Kontemporer”, Jurnal Syahadah, Vol. Il, No. Il (UIN Yogyakarta: Oktober 2014),
22.



spiritual. la juga mengatakan bahwa islam datang untuk membebaskan perbudakan,
baik yang bersifat fisik atau pun non fisik.!’

Sesuai dengan konsep Aurriyah yang ditulis oleh Ibn “ Ashur, risalah Islam
datang untuk melepaskan manusia dari ketidakadilan dan menghapus perbudakan
yang terlanjur ada. Untuk itu milk a/-yamin dalam Alquran disebutkan beberapa
kali dengan tujuan untuk menjadikannya bebas sebagaimana orang biasa, dan
mengaulinya akan melahirkan anak yang merdeka (bukan budak).

Berangkat dari pemaparan di atas, maka kajian mengenai konsep milk a/-
yamin menjadi penting jika dikaitkan dengan tujuan Algquran (magasid Alquran)
yang sebenarnya untuk membantah pernyataan-pernyataan yang tidak selaras
dengan konsep Islam dalam menghapus perbudakan. Serta membuktikan
bahwasannya Islam merupakan agama yang rahmatan li a/-‘alamin dengan

merealisasikan manusia kepada fitrahnya yang terlahir bebas.

. ldentifikasi Masalah dan Batasan Masalah
Pada penelitian ini identifikasi masalah yang lebih spesifik sebagai

berikut:

[EEN

. Sejarah milk al-yamin pada masa pra-Islam dan semasa Islam

2. Sosio historis saat diturunkannya Alquran

w

. Tanggapan serta respon Alquran terhadap milk a/-yamin

n

. Pemikiran lon ‘Ashur dalam teori maqasidi

[Sa}

. Aplikasi teori maqasidi Ibn ‘Ashur dalam konsep milk a/-yamin

Ibn < Ashur, Magasid al-Shari’ah, 227-233.



Dari identifikasi masalah di atas, penelitian ini akan membahas masalah
gagasan Alquran mengenai konsep milk al-yamin yang dikhususkan pada
penafsiran Ibn ‘ Ashur dengan teorinya dalam menentukan magqasid. Maka batasan
penelitian ini adalah mengenai konsep penafsiran term milk a/-yamin serta
kaitannya dengan ayat-ayat tentang perbudakan. Adapun ayat-ayat yang hendak
diteliti khusus ayat-ayat yang berkenaan dengan milk a/-yamin dalam tafsir

maqasidi Muhammad Tahir Ibn ‘Ashur.

. Rumusan Masalah
Berdasarkan latar belakang yang telah dipaparkan di atas, maka rumusan
masalah yang dapat diajukan dalam bentuk pertanyaan adalah:
1. Bagaimana teori tafsir maqasidi Tahir Ibn ‘Ashur?
2. Bagaimana aplikasi teori maqasidi Tahir Ibn ‘Ashur terhadap konsep milk a/-

yamin?

. Tujuan Penelitian
Tujuan dari penelitian ini adalah sebagai berikut:
1. Mendeskripsikan teori maqasidi Tahir Ibn ‘ Ashur.
2. Menjelaskan aplikasi teori maqasidi Tahir Ibn ‘Ashur terhadap konsep milk a/-

yamin.

. Signifikansi Penelitian
Penelitian ini diharapkan dapat memberikan manfaat baik secara teoritis
maupun praktis dalam ranah akademik. Manfaat teoritis dalam penelitian ini ialah

untuk menambah pengetahuan khususnya dalam literatur tafsir tentang penafsiran



berbasis maqasidi dan juga aplikasi teori maqasidi yang masih jarang dilakukan
oleh para peneliti Alquran terutama tentang perbudakan.

Adapun manfaat praktis dari penelitian ini ialah membantah anggapan
miring mengenai pernyataan tentang Islam yang membenarkan perbudakan dengan
mengungkapkan maqasid Alquran dari konsep milk a/-yamin ataupun ayat-ayat
yang berkaitan untuk membuktikan bahwa Islam hadir untuk mengembangkan

prinsip-prinsip kemaslahatan.

. Kerangka Teori

Milk al-yamin adalah sebuah kata yang dimaknai sebagai budak. Kajian
tentang perbudakan masih tetap hangat diperbincangkan karena bersangkutan
dengan emansipasi seseorang dalam sosial kemasyarakatan. Terlepas dari itu,
pasalnya banyak pendapat miring yang mengatakan bahwa Islam meghendaki
perbudakan dengan menyebutkan budak dan memperbolehkannya untuk
melakukan ini dan itu kepada mereka. Dikarenakan masalah tersebut maka hal ini
menjadi keunikan tersendiri untuk dibahas.

Dengan menggunakan pendekatan magasidi akan memudahkan penelitian
ini untuk mencari tujuan Syari’ dalam menetapkan hukum. Sehingga akan
mengungkap fakta penyebab disebutkannya milk a/-yamin dalam Alguran.

lon ‘Ashur dalam penafsiran Alquran menggunakan prinsip-prinsip
magqasid Alquran yang memiliki langkah-langkah tertentu untuk mengungkap
tujuan ditetapkannya syari’at. Langkah-langkah operasional tersebut sangat
beruntun sehingga dapat mengungkapkan tujuan Allah menurunkan ayat tidak

pernah terlepas dari kemaslahatan dunia dan akhirat.



Menurut Ibn ‘Ashur fitrah manusia ialah bebas sehingga islam datang
untuk menghapuskan perbudakan. Maka dengan mengaplikasikan konsep milk a/-
yamin pada penafsiran Ibn ‘Ashur dengan berlandaskan pada maqasid shari’ah
akan menyingkap hikmah-hikmah dikeluarkannya ketetapan dan mejelaskan bahwa
ketentuan tersebut masuk ke dalam skala yang bagaimana.

Oleh karena itu penelitian ini diangkat untuk mendapatkan data yang jelas
baik secara teks maupun logika mengenai tujuan ditentukannya milk al-yamin

dalam Alquran.

. Telaah Pustaka

Penelitian seputar perbudakan telah banyak dikaji oleh para peneliti
sebalumnya baik dalam bentuk disertasi, skripsi ataupun artikel. Begitu pula
penelitian tentang pemikiran Ibn ¢ Ashur, pemikiran sang tokoh kerap kali dijadikan
bahan penelitian juga rujukan karena metode penafsirannya yang dianggap
antimainstream dari ulama-ulama sebelumnya.

Penelitian yang setema yaitu:

1. Perbudakan dalam Hukum Islam, oleh Ahmad Sayuti Ansharu Nasution, artikel
Jurnal Ahkam, Vol. 17, No. 1, Januari 2015. Artikel ini membahas perbudakan
pada masa jahiliyyah, sebab-sebab yang membuat seseorang menjadi budak,
jalan keluar dari perbudakan, serta Islam yang menutup pintu perbudakan.

2. Pesan Moral Perbudakan dalam Al-Qur’an, Pesan Kemanusiaan yang
Terlupakan, oleh Agus Muhammad, artikel Jurnal Suhuf, Vol. 4, No. 1, 2011.

Pembahasan di dalamnya tidak berbeda dengan artikel sebelumnya bahwa Islam
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menutup jalan perbudakan, tetapi dengan menyebutkan diskursus ayat-ayat yang
mengkaji tentang pembebasan budak.

. Budak dan Perkawinan Rasulullah SAW., oleh Juwairiyah Dahlan, artikel Jurnal
Paramedia, Vol. 6, No. 2, April 2005. Setelah penjelasan singkat mengenai
jatuhnya nilai kemanusiaan pada masa sebelum Islam, kemudian ia mulai
memaparkan bahwa Islam menghapus perbudakan dengan persaudaraan dengan
dibubuhi sejarah singkat tentang perbudakan pada masa Rasulullah Saw.

. Perbudakan dalam Pandangan Islam Hadits and Sirah Nabawiyyah, Textual
and Contextual Studies, oleh Abdul Hakim Wahid, dosen Fakultas Ushuluddin
di UIN Jakarta dalam program beasiswa Doktor LPDP. Penelitiannya dituliskan
dengan membahas sejarah perbudakan, permasalahan yang muncul terkait
dengan perbudakan pada masa Islam, serta analisis teks baik dari hadits maupun
Alguran yang berhubungan dengan permasalahan tersebut secara tekstual dan
kontekstual.

. Perbudakan dalam Pandangan Mufassir Indonesia, oleh Khamdatul Aliyati,
skripsi pada fakultas Ushuluddin program studi Tafsir dan Hadits UIN
Semarang, tahun 2015. Di dalamnya dijelaskan tentang pandangan mufassir
Indonesia dan relevansinya dengan realita saat ini mengenai perbudakan. Hasil
dari penelitian ini ialah pendapat mufassir Indonesia seeperti Quraish Shihab dll.
tentang maksud budak pada era ini ialah mereka yang terampas haknya, sehingga
dapat dikatakan bahwa sampai saat ini status budak masih ada dan harus

dihapuskan dengan menegakkan hukum secara serius.
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6. Metode Al-Qur’an Menghapuskan Perbudakan, oleh Siti Nurrahmah, skripsi
fakultas Ushuluddin program studi llmu Alquran dan Tafsir UIN Palembang,
tahun 2018. Penelitiannya dikhususkan pada metode Alquran menghapus
perbudakan dalam konteks politik, ekonomi, dan sosial keagamaan masyarakat
Arab. Hasilnya untuk menghapuskan maka dibutuhkan pemimpin negara yang
dikuasai oleh orang-orang Islam, menyeimbangkan ekonomi masyarakat dengan
terus berusaha di bidang ekonomi, dan menjunjung toleransi antar umat.

7. Perbudakan Menurut Sayyid Qutb dalam Tafsir fi Zilal Al-Qur’an, oleh Nurul
Fitri, skripsi pada fakultas Ushuluddin dan Filsafat program studi lImu Alquran
dan Tafsir UIN Banda Aceh, tahun 2018. Penelitiannya dibatasi pada penafsiran
Sayyid Qutb dan pendapat tokoh mengenai cara pembebasan budak di antaranya
seperti menetapkannya sebagai jenis kafarat dan memberikan harta yang cukup
agar budak dapat segera memerdekakan dirinya.

8. Konsep Milk A/-Yamin Muhammad Syahrur Sebagai Keabsahan Hubungan
Seksual Non Marital, oleh Abdul Aziz, disertasi dalam bidang Studi Islam UIN
Yogyakarta, tahun 2019. Penelitian ini merujuk pada pemikiran Shahrur yang
liberal dengan memaknai milk a/-yamin sebagai orang asing yang boleh digauli
tanpa pernikahan yang sah. Pemikiran Shahrur tersebut kemudian dijadikan
sebagai landasan untuk keabsahan hubungan seksual nonmarital.

9. Magasid Asy-Syari’ah Menurut Muhammad At-Tahir bin ‘Asyur, oleh Indra,
tesis dalam program studi Hukum Islam UIN Sumatera Utara, tahun 2016.
Penelitian ini hanya terbatas pada pemaparan pemikiran sang tokoh mengenai

magqasid ‘am dan khas.
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10. Epitemologi Tafsir Ibnu ‘Asyar dan Implikasinya terhadap Penetapan
Magasid al-Quran dalam al-Tahrir wa al-Tanwir, oleh Imam Ahmadi, tesis
UIN Tulungagung, tahun 2017. Dalam tesisnya ini ia menjelaskan metode al-
Tahrir wa al-Tanwir serta implikasi metode Ibn ‘Ashur dalam upaya
menetapkan maqasid Alquran. Magasid Alquran yang ditetapkan oleh Ibn
‘Ashur ialah dengan menetapkannya ke dalam Kkategori kemudian
menggunakan prosedur istigra .

11. Kitab Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir Karya Ibn ‘Asyur dan Kontribusinya
Terhadap Keilmuan Tafsir Kontemporer, oleh Abd Halim, artikel Jurnal
Syahadah, Vol. 2, No. 2, Oktober 2014. Abdul Halim menjelaskan secara
singkat mengenai kitab lbn ‘Ashur dengan menuliskan kelebihan dan
kekurangan dari karya tafsir tersebut. Di antara kelebihannya yaitu dengan
penafsiran yang menggunakan ilmu figh, perbincangan ulama’ serta kaitannya
dalam berakhlag, sedangkan kekurangan menurut Abd Halim ialah terlalu
bertele-tele sehingga terkadang sulit untuk menangkap maksudnya.

12. Pengelolaan Zakat Produktif prespektif Magasid al-Syari’ah \bn “Asyur, oleh
Moh. Toriquddin, UIN Maliki Press, 2015. ia menjelaskan mengenai zakat
produktif berdasarkan konsep Magqasid al-Shari’ah Ibn ‘Ashur dengan
menjelaskan langkah-langkah sang tokoh dalam menetapkan magqasid al-

Shari’ah kemudian mengaplikasikannya pada zakat di el-zawa.®

18Moh. Toriquddin, Pengelolaan Zakat Produktif Prespektif Magasid Al-Syari’ah Ibn ‘Asyur
(Malang: UIN Maliki Press, 2015), 145.
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13. Pendekatan Tafsir Magasidilbn ‘Ashur pada Ayat-ayat Gender dan Posisinya
dalam Diskursus Kesetaraan, oleh Halya Millati, skripsi UIN Surabaya, tahun
2019. Dalam penelitiannya dijelaskan mengenai definisi tafsir magqasidi,
sejarah berkembangnya tafsir maqasidi, teori tafsir maqasidi yang diterapkan
oleh Ibn ‘Ashur, penafsiran Ibn ‘Ashur terhadap ayat-ayat gender, dan posisi
penafsiran Ibn ‘Ashur terhadap ayat-ayat gender dalam pandangan tokoh
liberalis konservatif. Adapun hasil dari penelitiannya ialah lbn Ashur
menerapkan maqasid universalitas hukum Islam, menolak potensi, maqasid
hukum keluarga, dan mas/ahat pada ayat-ayat gender seperti perintah berjilbab
terhadap kaum perempuan, prihal memukul istri, poligami, dan budaya
patriarki. Sehingga pendapat Ibn ‘ Ashur sepakat dengan pandangan para tokoh
konservatif dan kontra terhadap pandangan tokoh liberalis.

Dari hasil telaah pustaka di atas, sejauh ini tidak satu pun yang meneliti
tentang konsep milk a/-yamin dengan didasarkan pada teori maqasidi Ibn ‘Ashur.

Oleh karenanya penelitian ini layak dilakukan untuk berkontribusi terhadap

khazanah Alquran.
H. Metodologi Penelitian

1. Model dan jenis penelitian
Penelitian ini termasuk dalam penelitian kualitatif, yaitu penelitian yang
mengungkap dengan menarasikan data-data di lapangan secara maksimal dan

mejelaskan realitas aslinya.’® Model penelitian ini menjadikan peneliti sebagai

Fadjrul Hakam Chozin, Cara Mudah Menulis Karya IImiah (Tt: Alpha, 1997), 44.
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instrumen yang wajib memiliki wawasan luas sehingga dapat meneliti dan
memotret obyek yang diteliti dengan jelas.?°

Penelitian kualitatif yang dimaksud untuk mendapatkan data tentang
konsep milk al-yamin sebelum Islam dan ketika Islam datang, pemikiran Ibn
‘ Ashur dalam teori maqasidi, serta aplikasi teori lbn ¢Ashur dalam konsep milk
al-yamin. Maka penelitian ini bermaksud akan mengungkap tentang bagaimana
Islam memposisikan milk a/-yamin dalam tatanan kehidupan dan bagaimana
pandangan lbn ‘Ashur mengenai konsep milk a/-yamin dalam Alquran.

Adapun jenis penelitian ini adalah kajian kepustakaan (library research)
karena data yang diambil berasal dari buku-buku, kamus, jurnal, dokumen serta

sumber data tertulis lainnya yang berkaitan dengan ilmu tafsir.?

2. Metode penelitian

Untuk menemukan validitas dari data-data yang ada, metode penelitian
yang digunakan adalah metode deskriptif. Metode deskriptif bertujuan
melukiskan fakta atau karakter populasi tertentu secara faktual dan cermat.
Metode ini tidak terbatas pada pengumpulan dan pemaparan data saja, tetapi
analisis dan interpretasi data tersebut.??

Penelitian ini merupakan penelitian untuk menemukan teori tentang
tujuan diadakannya shari’ah mengenai milk a/-yamin yang diperbolehkan untuk
digauli. Maka metode deskriptif sangat berguna untuk menemukan teori yang

tentatif.

20Sugiyono, Memahami Penelitian Kualitati, (Bandung: Alfabeta, 2010), 2.
ZNursapia Harahap, “Penelitian Kepustakaan”, Jurnal Igra’, Vol. 8, No. 1, Mei 2014, 68.
22Chozin, Cara Mudah, 59-60.
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3. Sumber data penelitian
Penelitian ini bersumber dari data-data tertulis yang terbagi menjadi dua
jenis sumber yaitu primer dan sekunder

a. Sumber data primer yang berkaitan langsung dengan pokok bahasan
penelitian yaitu kitab al-Tahrir wa al-Tanwir dan Maqasid a/-Shari’ah al-
Islamiah karya Ibn ‘Ashur.

b. Sumber data sekunder sebagai penunjang dari sumber primer yang berupa
kitab-kitab tafsir lain dan karya ilmiah yang berhubungan dengan penelitian
antara lain yaitu Alguran dan Terjemahnya, Studi Islam Kontemporer
Prespektif Insider/Outsider, serta dokumen lainnya yang berkaitan dengan

penelitian.

4. Teknik pengumpulan data

Teknik pengumpulan data dilakukan dengan metode dokumentasi yang
menyelidiki data-data tertulis. Dokumen yang akan dipelajari adalah kitab tafsir
al-Tahrir wa al-Tanwir dan Magasid al-Shari’ah al-1slamiyah karya Ibn ‘ Ashur
serta dokumen lain yang berhubungan dengan pemikiran tokoh dan term milk a/-
yamin.

Pengumpulan data yang akan dilakukan penulis yaitu dengan mencari
mencari data mengenai sejarah milk a/-yamin baik pada masa pra-Islam atau pun
setelah Islam datang. Kemudian mencari term milk a/-yamin dalam mu’jam dan
menyelaraskan maknanya pada penafsiran sang tokoh. Terakhir dengan
menjelaskan bahasan tentang milk a/-yamin pada penafsiran sang tokoh dengan

menghubungkannya pada sebab nuzul sehingga akan menghasilkan maqasid
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Alquran yang termasuk dalam kategori ‘am atau khas dan juga masuk pada skala

zaruriyyah, hajjiyah, atau tahsiniyah.

5. Analisis data

Data dianalisis dengan metode maudu’i dengan menggunakan
pendekatan magqasidi. Tafsir maudu’i adalah teknik menghimpun ayat-ayat yang
memiliki maksud yang sama atau setema.?® Tafsir maudu’i yang dipakai ialah
maudu’i konseptual, yaitu riset tentang konsep yang secara eksplisit tidak
disebut dalam Alquran namun secara substansial ada di dalamnya.?* Sedangkan
pendekatan dengan maqasidi yaitu analisis tujuan-tujuan akhir untuk menjaga
kemaslahatan umum yang harus diwujudkan dengan diaplikasikannya syari’at.?®
Hal ini bertujuan untuk mengungkap tujuan Shari’ dalam menetapkan hukum

demi kemaslahatan dunia dan akhirat.

I. Outline Penulisan

BAB | PENDAHULUAN

J. Latar Belakang Masalah

K. Identifikasi Masalah dan Batasan Masalah
L. Rumusan Masalah

M. Tujuan Penelitian

N. Signifikansi Penelitian

O. Kerangka Teori

Z3Suryan A. Jamrah, Metode Tafsir Maudhuiy (Jakarta: RajaGrafindo Persada, 1994), 36.
24Abdul Mustagim, Metode Penelitian Al-Qur’an dan Tafsir (Yogyakarta: ldea Press, 2018), 62.
SMu’ammar dkk., Studi Islam, 388.
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P. Kajian Pustaka
Q. Metodologi Penelitian
R. Outline Penulisan

BAB Il TELAAH SEPUTAR MILK AL-YAMIN

C. Pengertian Milk A/-Yamin
D. Sejarah Milk A/-Yamin

BAB 111 TAFSIR MAQASIDI IBN ‘ASHUR

C. Genealogi Tafsir Maqasidi:
D. Pemikiran Ibn ‘Ashur dalam Teori Tafsir Maqasidi
BAB IV APLIKASI TEORI MAQASIDI IBN ‘ASHUR PADA KONSEP MILK

AL-YAMIN

A. ldentifikasi Ayat Alquran dengan Term Milk al - Yamin

B. Eksplorasi Kandungan Magasid al-Shari’ah Ibn ‘Ashur terhadap Konsep
Milk Al-Yamin

C. Implementasi Konsep Milk al- Yamin di Era Modern

BAB V PENUTUP

C. Kesimpulan

D. Saran-saran



BAB |1

TELAAH SEPUTAR MILK AL-YAMIN

A. Pengertian Milk Al-Yamin

Milk al-yamin merupakan gabungan dari dua kata yaitu milk dan a/-yamin
yang berasal dari bahasa Arab. Milk ialah bentuk masdar dari derivasi kata kerja
malaka-yamliku yang membentuk isim al-malk, al-mulk, dan al-milk dengan makna
kekuasaan, kepemilikan, raja, dan sesuatu yang dimiliki. Sebagaimana dalam suatu
pernyataan hadha yamini yang berarti aku menjadikannya milikku dan dia berada
pada kehendakku.! Adapun al-yamin berasal dari kata kerja yamana-yaimanu-
yaminan Yyang memiliki beragam makna, yaitu sumpah, bagian kanan,
kemakmuran, keberkahan dan kekuatan. Dikatakan dalam bahasa Arab dhahaba al-

rajulu ila dhata al-yamini (.- <5 J) |-} <»3) yang artinya seorang laki-laki pergi ke

sisi kanannya.?
Lafaz mamluk dalam tradisi Arab juga digunakan untuk mengartikan
budak (hamba sahaya) yang dimiliki. Dalam sebuah ungkapan Bahasa Arab

disebutkan ;L 55> o5 yang berarti si fulan dermawan terhadap budaknya. Sehingga

kata mamiuk yang berarti budak ditetapkan dari kata a/-mulukah (kerajaan), al-
milkah (kecerdasan), dan al-milk (kepemilikan). Adapun kata a/-yamin dalam

Alquran sering kali digunakan ketika menyebutkan istilah budak, yaitu sebagai

'Louis Ma’luf, Al-Munjid fi al-Lughah wa al-4 lam, (Beirut: Dar al-Masyriq, 2008), 774.
?|bid., 927.
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pengganti dari lafaz al-milkah (&) yang biasa diartikan orang Arab dengan

kepemilikan budak.®> Ungkapan yang < <. berbunyi lebih tepat daripada

disebutkan dengan <. «w..* Milk al-yamin dalam Alquran merupakan istilah yang

digunakan sebagai pengganti kata ‘abd dan amat. Namun istilah tersebut lebih

dikhususkan pada budak yang didapatkan dari tawanan perang.®

Dalam peradatan masyarakat sebelum Islam khususnya pada tatanan

masyarakat Arab, lapisan dan kelas-kelas sosial terjadi pada banyak kabilah. Kelas

yang paling atas ialah raja dan kelas yang rendah ialah kelas para budak.® Budak

dalam bangsa Arab dikenal dalam banyak istilah. Selain milk a/-yamin budak juga

dikenal oleh mereka dengan banyak sebutan lain, yaitu:

No. Istilah Makna
Lafaz ini juga dikenal dengan istilah ‘abdam dan ‘abdan ialah lafaz
yang mencakup semua budak meski warna kulit mereka berbeda-
beda. Istilah ini juga banyak digunakan dalam logat Arab Alguran
1 Abd dan lainnya yang juga diartikan sebagai ungkapan penghambaan

yang bersifat maknawi, seperti dalam ketundukan seorang hamba
kepada Tuhannya, raja, atau pemuka lainnya.” ‘Abd dimaknai

sebagai sebutan budak laki-laki secara umum, sedangkan untuk

3Al-Raghib al-Asfahani, al-Mufradat fi Gharib Alquran, ter. Ahmad Zaini Dahlan, (Depok: Pustaka
Khazanah Fawa’id, 2017), 524-525.

*Ibid., 922.

>M. Quraish Shihab, Tafsir al-Misbah, Vol. 2, (Jakarta: Lentera Hati, 2002), 480.
®Jawwad Ali, Sejarah Arab Sebelum Islam, ter. M. Yusni Amru dan Moh. Ali, (Tangerang: PT
Pustaka Alvabet, 2019), 398.

"Ibid., 399
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budak perempuan disebut sebagai amat.® Adapun dalam Alquran
disebutkan bahwa manusia berperan sebagai ‘abd Allah (hamba
Allah) yaitu seseorang yang mengabdikan diri sepenuhnya kepada-

Nya.®

2 Qinn

Qinn ialah budak yang dilahirkan dari keturunan budak, sehingga
kedua orang tuanya juga merupakan budak yang dimiliki oleh
tuannya, adapun ginnat atau ginniyyah ialah sebutan bagi budak
perempuan dalam kelompok ini. Lafal ini tertera dalam manuskrip
al-Safawiyyah yang umumnya diungkapkan untuk kelas budak
dalam lapisan masyarakat di Jazirah Arab dan dunia ketika undang-

undang perdagangan budak dilegalkan oleh pemerintah.

3 Al-Hasham

Diartikah sebagai mamalik (budak, atau bisa juga diartikan sebagai

para pelayan yang berasal dari orang merdeka.*

Berarti al-milk (kepemilkan) dan al-‘ubudiyyah (perbudakan). a/-

Ragiq berasal dari kata al-riqq yaitu lawan dari kata al-ghilzah

4 AlSRlEH (keras), dikatakan demikian sebab budak biasa bersikap lembut
kepada tuan laksana pemiliknya.*2
Dalam surah al-Taubah ayat 60 kata rigab berarti budak mukatab.
5 Al-Rigab

Pendapat ini dari Abu Musa al-Ash’ari, Imam Syafi’i dan yang

8Muhamad Tisna Nugraha, “Perbudakan Modern, Modern Slavery, Analisis Sejarah dan
Pendidikan”, Jurnal At-Turats, Vol. 9, No. 1, (IAIN Pontianak: 1 Juni 2015), 51.
9Syahrin Harahap dan Hasan Bakti Nasution, Ensiklopedia Akidah Islam, (Jakarta: Kencana, 2009),

1

10Jawwad Ali, Sejarah Arab, 399-400.

1bid., 398.

12Abu Bakar Jabir al-Jazairi, Minhaj al-Muslim, (Kairo: Dar al-Salam, 2001), 432.
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lainnya. Ibn ‘Abbas dan Hasan mengatakan bahwa memerdekakan
budak dengan harta zakat itu diperbolehkan.’* Namun menurut
Imam Malik, Imam Ahmad dan Ishaq, budak yang dimaksud
bukanlah budak mukatab saja melainkan mencakup keseluruhan
budak. Sehingga zakat yang terkumpul dapat dialokasikan untuk
dana pembebasan budak.* Adapun makna ragabah dalam surah al-
Nisa ayat 92, menurut sebagian pendapat ialah budak muslim yang
telah dewasa, bukan yang masih anak-anak. Namun menurut
jumhur ulama tidak harus memandang umurnya.® Begitu pula pada
surat al-Balad ayat 13, kata ragabah pada ayat tersebut bermakna
budak muslim, bukan Kkafir. Sehingga yang perintah untuk

memerdekakan khusus ditujukan untuk yang beriman saja.®

Meskipun demikian, istilah milk a/-yamin dijadikan sebagai sebutan untuk

budak yang hanya didapatkan dari hasil peperangan (tawanan) atau budak belian.

Tawanan tersebut didapatkan ataupun dibeli untuk dibunuh, dimanfaatkan ataupun

dijadikan budak oleh para pemiliknya. Sedangkan budak belian, bisa saja diperoleh

dari seseorang yang menjual orang asing tak dikenal ataupun hasil dari impor

negeri-negeri tetangga, seperti negara-negara di Afrika, Irak, dan Syam. Para budak

seperti hewan yang bebas diperjual belikan di pasaran dan diperlakukan seperti

1B1smail bin Umar Ibn Katir, Tafsir Alquran Al-‘Azim, Juz 4, (Beirut: Dar al-Kutub al-limiyyah,

14Rifqi Muhammad Fatkhi dan Reva Hudan Lisalam, “Membumikan HAM Mengikis Perbudakan”,
Jurnal Refleksi, Vol. 17, No. 2, (UIN Jakarta: Oktober 2018), 158.
51pn Kafir, Tafsir Alquran, Juz 2, 330.

1bid., Juz 8, 394-395.
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hewan bergerak yang berbentuk manusia, memiliki jiwa, akal, pengetahuan, dan

perasaan.t’

B. Sejarah Milk Al-Yamin
1. Pra-Islam

Pada masa jahiliyyah, pembedaan strata sangat berlaku dalam kehidupan
mereka. Manusia diperlakukan sesuai dengan kedudukan dan strata sosial
masyarakat. Tidak terkecuali bagi kelas para budak dalam hal menyikapi hak
qisas misalnya. Jika korban adalah seorang terkemuka dan pembunuhnya hanya
rakyat jelata dan berstatus budak, maka keluarga korban tidak akan rela dengan
qisas karena perbedaan status sosial mereka. Budak ialah seseorang yang
urusannya berada pada majikannya. la tidak diperkenankan dalam melakukan
apapun kecuali tuannnya telah mengizinkannya.'® Mereka menjadi pelayan
dengan mengerjakan sesuatu yang tidak sudi dilakukan oleh orang merdeka. Jika
ia melarikan diri, maka tuannya boleh membunuhnya, karena budak merupakan
hak milik serta sesuatu yang harus dilindungi oleh pemiliknya.*®

Sebelum datangnya Islam, masalah perbudakan menjadi masalah umum
yang menopang sistem ekonomi dan sosial di seluruh Jazirah Arab serta belahan
dunia. Budak didijakan sebagai sesuatu yang dilegalkan oleh pemerintah dan
undang-undang internasional di seluruh lapisan masyarakat dunia. Jika ada

seseorang yang berpikir ingin mengakhiri hukum perbudakan maka akan

7|pid., 395-400. Lihat Muhammad Tahir Ibn ¢ Ashur, Magasid al-Shari’ah al-Islamiyyah (Beirut;
Dar al-Kitab al-Lubnani, 2011), 228.

18]bid., 385-386.

Ibid., 399-400.



23

menghadapi perlawanan dahsyat dari seluruh lapisan masyarakat dunia, karena
perbudakan merupakan realitas hidup yang sudah menjadi tradisi mereka dalam
bermasyarakat.?

Sistem perbudakan mulai ada sejak zaman Romawi dan Yunani kuno.?
Sistem ini mulai dikenal sejak ribuan tahun yang lalu. Sejarahnya banyak
ditemukan pada bangsa-bangsa terdahulu seperti Mesir, Cina, Sumeria,
Imperrium Akkad, Asiria, India kuno, Yunani, dan Romawi. Disebutkan pula
dalam kitab-kitab samawi seperti Taurat dan Injil bahwa sistem perbudakan telah
ada pada saat itu. Sebagaimana dalam sebuah cerita mengenai Hajar yaitu ibu
Nabi Ismail As. Hajar dulunya ialah seorang budak istana yang diberikan oleh
Raja Mesir untuk Sarah istri pertama Nabi Ibrahim As. Sarah yang telah
bertahun-tahun belum dianugerahi anak oleh Allah kemudian meminta Nabi
Ibrahim menikahi budak tersebut agar dikaruniai seorang anak.??

Sejarah perbudakan di Mesir telah terbukti ada sejak tahun 1290-1224
SM, yaitu ketika Ramses II seorang fir’aun yang berkuasa dengan semangat
perbudakan bagi penduduk yang telah ditaklukkannya. Penduduk tersebut
berasal dari Libanon, Suriah, dan juga Yerussalem.??

Budak adalah tenaga kerja terlatih serta aset yang dimiliki oleh Yunani
dan Romawi dalam sistem perekonomian mereka sampai pada abad ke-10 M.

Mereka bekerja sebagai petani, peternak, nelayan, buruh dalam pertambangan,

2020 Ahmad Sayuti Anshari Nasution, “Perbudakan dalam Hukum Islam”, Jurnal Ahkam, Vol. XV,
No. 1 (UIN Jakarta: Januari 2015), 95.

Zbn ¢ Ashur, Magasid al-Shari’ah, 230.

2231-Jazairi, Minhaj al-Muslim, 432. Lihat Fatkhi dan Lisalam, “Membumikan HAM, 153.
ZNugraha, “Perbudakan Modern, 49.
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pabrik, dan proyek-proyek pembangunan. Banyak yang bekerja sebagai
pembantu di rumah-rumah, dan bahkan dijadikan sebagai tentara andalan dalam
peperangan yang bertugas mempertahankan negara dan tuannya. Sedangkan
budak perempuan menjadi penghibur di istana atau di tempat umum.?* Dalam
sejarah peradaban Romawi, kaum budak juga dijadikan sebagai hiburan oleh
para pembesar. Mereka mengadu sesama budak di panggung pembantaian
dengan dipersenjatai tombak atau alat-alat perang lainnya. Para budak digiring
ke sebuah arena untuk saling bertarung dengan sesama budak sampai salah satu
dari mereka ada yang mati. Yang menang akan melempar lawannya keluar arena
dan akan disambut dengan sorakan yang meriah oleh para penonton.?

Kondisi budak pada zaman jahiliyyah mirip dengan kondisi di Yunani
dan Romawi. Mereka menjadikan budak sebagai barang dagangan yang paling
menguntungkan. Pasar-pasar di Jazirah Arab selalu dipenuhi dengan budak
sebagai barang unggulan untuk dijual. Kaum Quraish termasuk suku yang paling
banyak menikmati hasil perdagangan tersebut. mereka mendapatkan budak dari
tawanan perang atau yang dibeli dari pasar-pasar budak di Habshah (untuk budak
kulit hitam) dan di Kaukasia (untuk budak kulit putih). Selain memperjual
belikan para budak, para bangsawan Arab juga menjadikan budak sebagai
barang yang dipertukarkan sebagai hadiah dan dapat diwariskan kepada

keturunan atau ahli waris mereka, tak jarang dari mereka yang menjadikan budak

24Nasution, “Perbudakan dalam, 96; ‘Abd Allah Nasih ‘Ulwan, Nizham al-Riqq fi al-Islam, (Kairo:
Dar al-Salam, 2003), 17.

BAgus Muhammad, “Pesan Moral Perbudakan dalam Al-Qur’an, Pesan Kemanusiaan yang
Terlupakan”, Jurnal Suhuf, Vol. 4, No. 1 (Kemenag Jakarta: 2011), 43; Muhammad Qutb, Salah
Paham terhadap Islam, (Bandung: Pustaka, 1980), 60.
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sebagai mahar dalam sebuah perkawinan.?® Di samping itu, mereka juga kerap
kali memeras habis-habisan tenaga para budak tanpa memberikan makan yang
layak kecuali sekedar untuk tidak mati dan dapat melanjutkan pekerjaannya.
Selama bekerja, budak sering kali didera cambuk yang semata-mata sekedar
memenuhi kepuasan nafsu tuannya.?’” Kondisi ini terus berlangsung hingga
datangnya Islam kehadapan mereka.

Perbudakan merupakan cacat bawaan sejarah peradaban umat manusia.
Lebih-lebih hampir tidak ada bangsa yang tidak mengenal pranata perbudakan.
Dalam catatan sejarah, bekas-bekasnya masih tampak pada tiap bangsa dan
zaman, meskipun pada zaman modern penerapannya dalam bentuk yang lebih
lunak. Seperti yang terjadi pada bangsa-bangsa Yahuni, Yunani, Romawi, dan
Jerman Kuno dengan lembaga-lembaga hukum dan sosialnya yang paling
banyak mempengaruhi peradaban modern.?

Banyak sekali faktor-faktor yang menjadikan seseorang berakhir sebagai
budak, seperti faktor ekonomi, ketidaksetiaan terhadap agama,?® anak yatim
tanpa pengasuh dan berakhir terlantar, pemungutan dan penculikan anak yang
tersesat di jalan, dan melakukan hal yang kurang sopan atau kata-kata kotor
kepada bangsawan sehingga menempatkan dirinya dalam bahaya akibat murka

dari kalangan tersebut.>® Namun faktor yang paling banyak dijumpai adalah:

Z6Nasution, “Perbudakan dalam, 97; Muhammad Bahey, al-Islam wa al-Riqg, (Kairo: Maktabah al-
Wahbah, 1979), 15.

2’Muhammad, “Pesan Moral, 43; Muhammad Qutb, Salah Paham, 59.

B1bid., 41-42.

29¢ Abdullah Nasih ‘Ulwan, Nizam al-Riqq fi al-Islam, (t.t: Dar al-Salam, t.th), 11.

$0Nasution, “Perbudakan dalam, 97; ‘Abd Allah Nasih ‘Ulwan, Nizham al-Riqq fi al-Islam, (Kairo:
Dar al-Salam, 2003), 12.
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a. Perang

Pada zaman dahulu peperangan menjadi hal yang lumrah terjadi dalam
kehidupan bermasyarakat. Baik peperangan antar suku, wilayah, dan negara
sangat sering terjadi pada mereka, bahkan dalam ranah kelompok yang
berbeda sekalipun. Pihak yang kalah secara legal akan menjadi budak bagi
pihak yang menang. Jika perang tidak berakhir dalam kekalahan, maka
semua anggota tawanan dari pihak yang satu akan menjadi budak untuk
pihak yang menawannya.’! Atau apabila pihak yang menang mengambil
anak dan wanita dari pihak yang kalah, maka secara otomatis akan dijadikan

sebagai budak oleh mereka.

b. Kemiskinan

Faktor ekonomi juga dapat mengakibatkan seseorang menjadi budak.
Seseorang yang memiliki masalah terhadap keuangan dirinya tidak
memungkinkan untuk meminjam uang kepada pihak yang kaya. Apabila ia
tidak bisa membayar hutang pada tenggat waktu yang telah disepakati, maka
pihak yang berhutang atau salah seorang keluarganya akan menjadi budak
bagi orang kaya yang telah meminjaminya uang tersebut. Dalam hal ini
banyak dari mereka yang langsung menjual dirinya atau salah satu
keluarganya kepada pihak yang dihutangi demi terbebas dari masalah

tersebut.®® Keluarga yang dijual itu kebanyakan adalah anak mereka®*

$11bid., 96.

%2al-Jazairi, Minhaj al-Muslim, 432.
33Nasution, “Perbudakan dalam, 96.
34al-Jazairi, Minhaj al-Muslim, 432.
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c. Tindak pidana
Jenis tindak pidana seperti pencurian, pembunuhan, dan zina dapat
membuat seseorang menjadi budak. Orang yang terpidana akan menjadi

budak bagi keluarga korban atau masyarakat yang menangkapnya.

d. Keturunan
Sebagian keluarga tertentu terlahir dari orang tua yang berstatus sebagai
budak. Siapapun yang terlahir dari keturunan itu akan terus menerus menjadi
seorang budak dan hidup di bawah pengawasan tuannya tanpa ada jalan

keluar dari jalur itu.>®

e. Bekerja di lahan

Keterbatasan lahan juga bisa menjadikan seseorang sebagai budak bagi
orang lain. Petani yang tidak memiliki lahan untuk digarap akan
menawarkan dirinya kepada tuan tanah untuk bekerja dilahan miliknya.
Dalam hal ini, baik suami, istri dan anaknya akan menjadi budak bagi tuan
tersebut. Namun ada yang mengatakan bahwa mereka adalah orang merdeka,
sehingga diperkenankan pindah ke tempat lain jika kontraknya habis.*’

Pada dasarnya mereka adalah orang merdeka yang tidak memiliki harta
atau tanah, sehingga menawarkan diri kepada pemilik tanah untuk menjadi
pelayan sebagai imbalan sebagai dari tanah yang mereka sewa. Atau hanya

membuat kesepakatan kerja di tempat pemilik tanah dengan upah tertentu.

%5Nasution, “Perbudakan dalam, 96.
%61bid., 96. Lihat Ali, Sejarah Arab, 400.
|bid., 96.
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Karena itulah kedudukannya lebih tinggi dan lebih baik daripada budak

belian.®®

f.  Penculikan
Tidak banyak dari seseorang yang menjadi budak akibat dari
penculikan ditempat-tempat sepi, baik di tempat bemain ataupun rumah
milikinya sendiri. Kondisi yag seperti ini terjadi pada anak-anak dan wanita
yang ditinggal sendirian tanpa ditemani oleh orang dewasa sebagai

pembelanya.*

g. Balas dendam kepada satu keluarga
Konflik yang berasal dari perbedaan kepentingan antar warga sering
kali mengakibatkan peperangan di kalangan suku, kabilah, kelompok, dan
juga keluarga. Perang itu bisa berlangsung lama hingga membuat seseorang
ingin membalas dendam kepada lawannya dengan menangkap salah seorang
dari keluarga lawan atau menyuruh orang lain untuk menangkapnya yang

kemudian dijadikan sebagai budak.*

h. Jual beli
Jual beli merupakan faktor terbesar yang membuat seseorang menjadi
budak. Orang dengan himpitan ekonomi akan mudah terseret dalam
perbudakan. Mereka cenderung menjual diri kepada orang yang

membutuhkan sekaligus sebagai budak bagi yang membelinya. Bisnis jual

3BAli, Sejarah Arab, 396.
39Nasution, “Perbudakan dalam, 97.
4O1hid., 97.
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beli budak menjadi sesuatu yang paling banyak ditemukan di pasar-pasar
layaknya barang komoditas lainnya yang dapat menopang ekonomi
masyarakat.*!

Banyaknya faktor peyebab seseorang menjadi budak pada zaman
jahililyyah tidaklah sebanding dengan penyebab seseorang dapat terlepas dari
jalur itu. Kondisi yang seperti ini menjadikan jumlah budak semakin bertambah
setiap harinya. Hampir tidak ada jalan yang dapat dilakukan untuk keluar dari
sistem perbudakan karena fenomena sosial yang berkembang pesat dalam
susunan masyarakat yang luas. Kendati demikian, terdapat beberapa sebab yang
menjadikan seorang budak bebas dan menjadi manusia merdeka meski jalan
tersebut terjal sehingga sangat sulit untuk dilakukan baginya, sebab-sebab

tersebut adalah:*?

a. Kehendak pemilik

Budak merupakan sesuatu yang dimiliki dan berhak untuk diberlakukan
sesuai dengan kehendak tuannya. Maka seorang budak sangat sulit keluar
dari statusnya tanpa perizinan dari pemiliknya sendiri seperti
memerdekakannya secara cuma-cuma atau memerdekakannya dengan
imbalan pembayaran sejumlah uang untuk menebusnya. Namun kisah yang
seperti ini sangat jarang ditemukan pada masa itu karena faktor keadaan yang
menghalangi untuk merealisasikannya. Pada akhirnya budak juga kesulitan

untuk menemukan pekerjaan yang lain setelah ia merdeka.

“1bid., 97.
“1bid., 97-98.
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b. Lari dari tuan

Banyak di antara para budak berusaha lari karena merasa tertekan dan
tersiksa di tempat tuannya. Jika tidak tertangkap, maka budak tersebut akan
berhasil menjadi manusia merdeka. Tetapi apabila ia tertangkap oleh orang
lain, maka ia akan dijadikan budak oleh orang yang menangkapnya,
sedangkan apabila ia tertangkap oleh tuannya sendiri, maka budak itu akan
dikembalikan lagi ke tempatnya dan dikurung serta dirantai dengan siksaan
di sekejur tubuhnya.

Kemungkinan bagi seorang budak untuk lari dari tuannya sangat jarang
terwujud, karena para budak sering kali tidak menemukan tempat lain untuk

bekerja.

c. Mati
Satu-satunya jalan keluar yang pasti untuk melarikan diri dari
perbudakan ialah kematian. Seorang budak yang merasa sulit di tempat
tuannya akan melakukan bunuh diri sebagai upaya untuk lepas dari
siksaannya. Namun ada juga yang membuat budaknya sakit kemudian mati

di usia dini akibat dipaksa bekerja tanpa makan, minum, dan istirahat.

2. Semasa Islam
Lahirnya Islam di tanah Arab bukan berarti harus terikat dengan
budayanya. Islam selalu menyesuaikan diri dengan lingkungan sosialnya,

bersifat dinamis, aktual, dan akomodatif dengan budaya setempat. Akibatnya
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terjadi proses inkulturasi dan akulturasi pranata sosial, moral, dan ideologi antara
Islam dan tradisi Arab pra-Islam.*

Islam datang ditengah kebudayaan dan tradisi masyarakat yang telah
melegalkan perbudakan. Tradisi perbudakan telah mandarah daging di beberapa
negara akibat dari pola pikir masyarakat terdahulu yang lebih mengutamakan
ego mereka dan tidak peduli akan nasib orang lain.

Beberapa perkara yang tidak dapat diselesaikan secara normal oleh
seseorang yang bersangkutan maka akan berakhir menjadi budak. Mereka
cenderung menyangkut pautkan masalah seraya menjadikannya sebagai piutang
besar dan akan menagihnya dengan hal yang sepadan.

Pada masa jahiliyyah, kebiasaan masyarakat tentang minuman keras
sudah ada orang yang berpantang meminumnya. Namun tidak untuk
perbudakan, mereka tidak berpikir untuk memerdekakan budak. Karena
fenomena perbudakan sudah menjadi keharusan dan berakar kuat dalam
kehidupan mereka. Sehingga sulit menemukan orang yang menentangnya atau
yang ingin merubah kondisi yang seperti ini.**

Dalam menyikapi kebiasaan orang jahiliyyah pada masa itu, islam tidak
dapat melangsungkan hukum secara radikal untuk menghapuskan perbudakan.
Karena dapat menimbulkan pertentangan hebat yang justru merugikan. Kondisi
para budak pada waktu itu juga masih belum siap untuk merdeka, sulit merubah

karakter dalam diri budak untuk menjadikan manusia merdeka yang mandiri

43Sumper Mulia Harahap, “Akomodasi Hukum Islam terhadap Kebudayaan Lokal, Studi terhadap
Masyarakat Muslim Padangsidempuan”, Vol. 15, No. 2, (IAIN Padangsidempuan: Desember 2016),
321.

4“Muhammad, “Pesan Moral, 43; Muhammad Qutb, Salah Paham, 74.
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dengan keadaan yang tidak menguntungkan bagi mereka. Sebagai gantinya,
Islam menjadikan syariat-syariat hukum untuk menghapuskannya secara
bertahap.*®

Meskipun tidak ada ayat yang secara tegas melarang praktek
perbudakan,*® namun upaya Islam dalam menghapuskannya dilakukan secara
halus dengan penuh kehati-hatian dalam beradaptasi dengan pandangan hidup
masyarakat pada zaman itu. Jika Islam mencoba merealisasikan pembebasan
tersebut secara paksa, maka akan menerima kecaman yang lebih buruk lagi dari
kaum kafir Quraisy. Untuk itulah pertimbangan dilakukan dengan tujuan agar
umat manusia dapat menerima agama Islam sebagai agama yang penuh dengan
rahmat dan penunjuk arah menuju kehidupan yang lebih baik.

Pada abad ke-6 M Islam hadir dengan Alquran sebagai pedoman umat
dalam bermuamalat kepada Tuhannya ataupun kepada sesamanya, tanpa
mengecualikan budak sekalipun. Banyak sekali ayat-ayat Alquran yang
membicarakan mengenai pembebasan budak dengan beragam tema. Hal ini
membuktikan bahwa perhatian Islam terhadap kondisi sosial saat itu sangat
besar. Dalam Kklasifikasinya, diskursus Alquran tentang pembebasan budak
dibagi menjadi dua, yaitu pembebasan budak sebagai kebijakan dan sebagai
sanksi hukum. Klasifikasi yang pertama menjadi yang lebih awal turunnya,
karena beberapa sebab bahwa keadaan saat itu belum memungkinkan untuk

menjadikan pembebasan budak sebagai perangkat hukum yang sifatnya

“1bid., 44.
“S1bid., 44.
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mengikat. Pilihan ini juga dapat dijadikan sebagai bentuk sosialisasi terhadap
misi pembebasan budak kepada masyarakat untuk bisa mengubah tatanan sosial
yang sesuai dengan konsep Islam.*’

Upaya Islam dalam mengimplementasikan pembebasan budak dimulai
dengan menerima praktik perbudakan yang ada pada masyarakat kultural.
Sebagai buktinya terdapat ayat-ayat yang menegaskan untuk memperlakukan
budak dengan baik, bahkan banyak di antaranya yang membolehkan menggauli
budak perempuan. Praktik yang seperti ini dihukumi sebagai sesuatu yang
makruh dilakukan, karena pada ayat berikutnya terdapat perintah bagi pemilik
budak untuk menjaga kemaluannya. Selain itu budak juga bukan alat yang dapat
dijadikan sebagai sesuatu yang dapat memenuhi kepuasan tuannya, sehingga
harus diperlakukan sebagaimana manusia biasa.*® Namun dalam hal ini magsud
yang terdapat pada ayat tersebut ialah agar terlahir keturunan yang merdeka
karena salah satu dari orang tuanya ialah manusia merdeka. Dengan begitu maka
akan meratakan kemerdekaan pada umat melalui bertambahnya keturunan serta
menegakkan agamanya dengan mengurangi populasi para budak.*°

Implementasi lainnya yaitu dengan menjadikan pembebasan budak
sebagai hukum perangkat hukum yang tegas, yaitu sebagai sanksi bagi orang
yang melakukan pembunuhan, zihar (menyamakan istri dengan mertuanya), dan
kaffarat (melanggar sumpah). Terlebih lagi ada ayat yang secara spesifik

memerintahkan untuk memerdekakan budak seperti pada surah al-Nur ayat 33.

4T1bid., 43-46.

“8|bid., 46.

“9Muhammad Tahir Ibn ‘Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir, Juz 18, (Tunis: al-Dar al-Tunisia li Al-
Nashr, 1984), 218-219.
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Dalam penafsiran Ibn Katir, hukum seorang pemilik untuk mengabulkan
permintaan budak yang menginginkan bebas dengan sebuah tebusan berbeda-
beda, sebagian ulama mengatakan mubah dan sebagian yang lain mengatakan
bahwa itu amrun wajib. Namun Ibn Katir lebih condong pada hukum yang kedua
dengan mengutip hadit dari riwayat Imam Bukhari yang mengatakan bahwa
Nabi mewajibkan sahabat untuk menerima permintaan budaknya untuk bebas.>
Begitu pula pendapat dari Ibn ‘Ashur yang menyatakan bahwa kalimat
fakatibuhu dalam ayat tersebut berarti sebuah penekanan yang wajib
dilaksanakan secara bahasa dengan didasarkan atas sebab nuzulnya ayat.>*

Proses perombakan yang dilakukan Islam dalam membebaskan budak
juga tercermin dalam surah al-Anfal ayat 67 yang secara tersirat menegaskan
bahwa tawanan perang lebih baik untuk tidak dijadikan sebagai budak. Hal
serupa juga terdapat dalam surah Muhammad ayat 4 yang memberikan dua
pilihan mengenai tawanan perang. Pertama, membebaskan mereka tanpa
tebusan sama sekali dan kedua, melepaskannya dengan tebusan harta atau yang
lainnya. dengan demikian maka Islam menegaskan bahwa tawanan perang pada
hakikatnya bersifat sementara dan tidak boleh diperbudakkan.>

Dampak perubahan sosial semakin besar sejak masuknya Islam dalam
kehidupan bermasyarakat. Islam perlahan merubah kebiasaan buruk bangsa
Arab seperti bertaruh, berjudi, minum khamr, membagi harta warisan secara

adil, membatasi pernikahan dengan 4 orang wanita secara sah, dan juga

*®Muhammad, “Pesan Moral, 48. Lihat Ibn Katir, Tafsir Alquran, Juz 6, 48-49.
Slbn *Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir, Juz 18, 219-220.
52Muhammad, “Pesan Moral, 49-50.
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menjunjung tinggi kesetaraan umat dengan mengangkat derajat budak.>® Selain
dengan mensyariatkan pembebasan budak sebagai sanksi hukum, pegangkatan
derajat budak juga telah dipraktikkan oleh Rasulullah Saw. yang memilih Bilal
bin Rabbah mantan budak sebagai muadhdhin pada setiap shalat berjamaah,
tujuannya tidak lain yaitu sebagai lambang kesetaraan sesama umat manusia.>*

Di samping itu, pada perkembangan selanjutnya negara-negara yang
berada di Eropa dan Amerika menuntut untuk menghapuskan perdagangan
budak kepada negara-negara yang melegalkannya. Kemudian pada akhir abad
ke-18 atau awal abad ke-19 keinginan tersebut terwujud dengan pembebasan
budak. Pada tahun 1792 Denmark mulai mengumumkan penghapusan
perdagangan budak, dengan diikuti palemen Inggris yang menyetujui usul
pembebasan budak pada tahun 1833. Setelah itu, pada tanggal 31 Januari 1864
Amerika Serikat mengumumkan secara resmi pembebasan budak.”® Pada
tanggal 7 September 1956 PBB mengadakan konvensi tentang pembebasan

perbudakan dan mulai diterapkan pada tanggal 30 April 1957.5

Kendati demikian, jejak-jejak perbudakan masih terlihat sampai saat ini,
pasalnya tidak banyak dari manusia yang memanusiakan kalangan bawah,

seperti golongan buruh, ART, dan juga tenaga kerja lainnya yang berada pada

53Yuangga Kurnia Yahya, “Pengaruh Penyebaran Islam di Timur Tengah dan Afrika Utara, Studi
Geobudaya dan Geopolitik”, Jurnal Al-Tsagafa, Vol. 16, No. 1, (Unida Gontor Ponorogo: Juni
2019), 51-52; M. Abdul Karim, Sejarah Pemikiran dan Peradaban Islam, (Yogyakarta: Bagaskara,
2015), 73-74; Dedi Supriyadi, Sejarah Peradaban Islam, (Bandung: Pustaka Setia, 2016), 64.
%4R H. Tamimi, “Muhammad SAW. dan Peletak Dasar Peradaban Islam”, Jurnal Aglam, VVol. 3, No.
1, (UIN Yogyakarta: Juni 2018), 26; M. Quraish Shihab, Tafsir al-Misbah, Juz 13, (Jakarta: Lentera
Hati, 2003), 260.

5Nasution, “Perbudakan dalam, 95-96.

6Muhammad, “Pesan Moral, 42.
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tingkatan rendah. Banyak dari kisah para TKW yang disiksa oleh majikannya,
karyawan yang diperlakukan tidak manusiawi oleh atasan atau bahkan
temannya, dan masih banyak lagi dalam dimensi kehidupan yang memandang
orang lain dengan strata rendah dan dijadikan sebagai alat yang diperlakukan
dengan semaunya. Model-model perbudakan yang seperti itu justru menjadi akar
dari berbagai bentuk pelanggaran HAM.%” Permasalahan-permasalahan itulah
yang sampai saat ini menjadi momok bagi kalangan bawah. Namun ironisnya
para penegak hukum sering kali meremehkannya dan menimpa kembali dengan
perundang-undangan yang lain sebagai bentuk pembelaan.

Memperbudak orang yang merdeka dapat dilakukan dengan cara-cara di
atas. Menurut al-Khattabi praktik ini dapat dilakuakan dengan dua cara, yaitu
memerdekakan seorang hamba lalu menyembunyikannya dengan mengingkari
hal tersebut di hadapan orang lain, dan memaksa orang yang merdeka untuk
bekerja seperti halnya seorang budak. Sebab makna memperbudak dapat ditarik
ke dalam konteks yang lebih luas, yaitu memperlakukan seseorang yang
merdeka dengan perlakuan yang sama seperti para budak lainnya®®

Dengan demikian, maka Islam datang dengan membawa syariat yang
melarang segala macam bentuk perbudakan, baik yang disajikan dalam praktik
serupa seperti pada masa jahiliyyah, atau yang bersifat lebih modern. Faktanya
Islam telah menentang praktik tersebut sebelum adanya perundang-undangan

resmi dari pemerintahan internasional.

bid., 41-42.
8Fatkhi dan Lisalam, “Membumikan HAM, 156



BAB IlI

TAFSIR MAQASIDI IBN ‘ASHUR

A. Genealogi Tafsir Maqasidi
1. Definisi tafsir maqgasidi

Kata tafsir berasal dari kata dasar fasara yang diturunkan menjadi lafaz
fassara dalam bentuk infinite menjadi al-tafsir yang berarti menjelaskan,
menyingkap makna, dan menerangkan. Adapun secara istilah mempunyai
banyak pengertian. Menurut Quraish Shihab definisi tafsir harus memenuhi tiga
unsur, yaitu penjelasan, maksud firman Allah, dan sesuai dengan kemampuan
manusianya.’

Secara bahasa lafaz magasid bentuk plural dari kata magsid yang asal
katanya dari lafaz gasada yang berarti menuju ke arah, bersandar dan pergi ke
suatu arah. Sehingga dengan begitu maka lafaz magasid diartikan sebagai tempat
tujuan.? Adapula yang memaknai kata gasada dengan beragam makna lainnya
seperti tujuan, tengah-tengah, adil dan tidak melampaui batas, jalan lurus, dan
tengah-tengah antara berlebih-lebihan dan kekurangan.® Dalam ilmu syariat, a/-

magqgasid menunjukkan beberapa makna yaitu al-hadf, al-ghard, a/-matlub, dan

Mufti Hasan, “Tafsir Magqasidi, Penafsiran Al-Quran Berbasis Magqasid Al-Syari’ah”, Jurnal
Maghza, Vol. 2, No. 2, (UIN Walisongo Semarang: Juli-Desember 2017), 18.

2Louis Ma’luf, Al-Munjid fi al-Lughah wa al-4 "lam, (Beirut: Dar al-Masyriq, 2008), 632.
3Toriquddin, Pengelolaan Zakat, 45; Ahmad Imam Mawardi, Figh Minoritas Figh Agalliyat dan
Evolusi Maqgasidal-Syari’ah dari Konsep ke Pendekatan, (Yogyakarta: LKiS, 2010), 178-179. Lihat
juga Chamim Tohari, “Pembaharuan Konsep Maqasid al-Shari’ah dalam Pemikiran Muhammad
Tahir Ibn ‘Ashur”, Jurnal al-Maslahah, Vol. 13, No. 1, April 2017, 468.
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al-ghayah dari hukum Islam.* Adapun menurut ilmu usshul figh maqasid berarti
tujuan syariat serta ketetapan tersembunyi dari shari’ pada semua hukum-
hukumnya. °

Kata al-tafsir dan al-magqasidi pada akhirnya dijadikan sebagai bentukan
yang megarah pada istilah pendekatan dalam proses penafsiran. Menurut Wasfi
‘Ashur tafsir magasidi adalah salah satu corak penafsiran yang pemaknaannya
mengarah pada pandangan Alquran secara universal maupun parsial yang
tujuannya ialah mewujudkan kemaslahatan manusia. Sedangkan menurut el-
Atrash dan Abdo Khalid ialah tafsir yang dilakukan dengan menyingkap makna
yang tersirat dalam Alguran dengan mempertimbangkan tujuan yang terkandung
di dalamnya.® Kedua definisi tersebut tampak memiliki kesamaan dengan
pengertian yang diungkapkan oleh Ibn ‘Ashur mengenai maqasid al-shari’ah,
yaitu makna dan hikmah yang terdapat dalam syariat dan dilestarikan oleh shari’

yang adakalanya disebutkan secara eksplisit dan adakalanya implisit.’

. Fase-fase perkembangan tafsir maqasidi

Jasser Auda salah seorang tokoh yang menggagas teori maqasid
menjelaskan secara singkat sejarah perkembangan maqasid al-shari’ah dalam
bukunya yang berjudul Membumikan Hukum Islam melalui Magasid Syariah.

Dikatakan bahwa awal mula munculnya teori maqasidi yaitu pada abad kelima

“Syukur Prihantoro, “Maqasid Al-Syari’ah dalam Pandangan Jasser Auda, Sebuah Upaya
Rekontruksi Hukum Islam Melalui Pendekatan Sistem”, Jurnal At-Tafkir, Vol. 10, No. 1, (1 Juni
2017), 122; Jasser Auda, Al-Magasid untuk Pemula, (Yogyakarta: SUKA-Press, 2013), 6.

SJaenal Aripin, Kamus Ushul Figh dalam Dua Bingkai ljtihad, (Jakarta: Kencana, 2012), 481.
®Hasan, “Tafsir Maqasidi, 19.

’Ibid., 17; Manubah Burhani, “al-Fikr al-Maqasidi ‘ind Muhammad Rasyid Rida”, Disertasi
(Batinah/Aljazair: Universitas al-Hajj Lakdar, 2007), 26.
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Hijriyah saat filsafat hukum Islam dirasa tidak mampu menangani kompleksitas
perkembangan peradaban. Sebab itulah kemaslahatan mursal dikembangkan
untuk menutupi kekurangan metode kias. Kias tidak dapat menangani situasi
baru meskipun pakar Ushul Figh telah berusaha mengembangkannya, karena
kias hanya berbatas pada sesuatu yang bersifat tetap (mundabit) seiring dengan
perubahan waktu.® Namun pada dasarnya Auda hanya menjelaskan sejarah
perkembangannya dari saat pertama kali dicetuskannya maqasid Alquran yaitu
pada masa al-Ghazali yang masih kental pembahasannya dalam bidang sufi. Al-
Ghazali mencoba mengeksplorasi kandungan dan tujuan ayat-ayat Alquran
dalam kitab yang ditulisnya.

Penelitian ini akan mencoba menjelaskan secara singkat mengenai awal
munculnya istilah maqasid sampai pada saat kajian maqasid telah menjadi
disiplin ilmu mandiri. Sejarah yang akan diulas tidak luput dari sejarah tentang
awal mula munculanya maqasid syari’ah dan juga maqasid Alquran secara
umum. Secara garis besar, kajian tentang magqasid dapat dipetakan menjadi

empat fase yaitu:

a. Fase genesis
Jika menelusuri lebih jauh ke dalam sejarahnya, cikal bakal adanya
tafsir yang berbasis maqasidi telah ada sejak lama sebelum kodifikasi kitab
tafsir. Baik Alquran maupun al-Sunnah sebenarnya telah menyiratkan istilah

tentang maqasid. Jika diteliti lebih jauh , beberapa ayat dalam Alquran bahkan

8Syahrul Sidiq, “Maqasid Syariah dan Tantangan Modernitas, Sebuah Telaah Pemikiran Jasser
Auda”, Jurnal In Right, Vol. 7, No. 1, (UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta: November 2017), 144-
145; Jasser Auda, Al-Magasid untuk Pemula, (Yogyakarta: SUKA Press, 2013), 50.
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telah mengidentifikasi adanya maqasid secara zahir, seperti yang terdapat
dalam surah al-Dhariyat ayat 56 yaitu:°
Ok ) iy 1 s g

Dan aku tidak menciptakan jin dan manusia melainkan supaya mereka
mengabdi kepadaku.*®

Penjelasan dalam ayat tersebut sangat lugas bahwa tujuan penciptaan
jin dan manusia tidak lain hanya untuk beribadah kepada Tuhannya. Ada pula
ayat lain yang secara zahir juga menampakkan maqasidnya seperti pada surah
al-Ankabut ayat 45 yang menjelaskan tujuan salat yaitu mencegah dari
perbuatan keji dan munkar.!

Embrio tentang maqasid sebenarnya telah ada dalam Alquran maupun
al-Sunnah, sehingga dengan berlandaskan keduanya muncul adanya kajian
tentang magqasid al-shari’ah. Pada saat turunnya Alquran yaitu masanya
sahabat, kajian maqasid memang belum menjadi disiplin ilmu yang mandiri,*
namun seiring dengan berjalannya waktu tafsir maqasidi menjadi populer di
kalangan para pengkaji Alquran atas jasa dari para ulama terdaluhu yang
berusaha mengungkap isi-kandungan ayat-ayat Alquran.

Dalam sejarahnya, Umar bin Khattab ra. salah seorang sahabat terdekat
Nabi SAW. di beberapa kasus telah menggunakan teori maqasid al-shari’ah
untuk menyelesaikan permasalahan pada masanya, seperti halnya dalam

pembagian harta rampasan perang, kasus pencuri yang ditangguhkan

Ummu Salamah, “Magqashid al-Quran Perspektif Badi’uzzaman Sa’id Nursi”, Jurnal Studia
Quranika, Vol. 4, No. 1, (UIN Surabaya: Juli 2019), 47.

Alquran 51:56

Salamah, “Maqashid al-Quran, 47.

21bid., 47-46.
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hukumannya, larangan perkawinan beda agama, salat tarawih,® nikah mut’ah
dan lain sebagainya.

Dapat diketahui bahwa sahabat Umar bin Khattab sangat luwes dalam
membaca dan memahami Alquran. Namun, metodenya dalam memahami
Alguran sempat terkalahkan dengan pemahaman Alquran secara linguistika.
Dalam beberapa masa, warisan dari sahabat Umar bin Khattab dalam
memahami Alquran sempat vacum. Sehingga pada generasi berikutnya
sejumlah mufassir seperti Ibn ‘Arabi mencoba menggunakan pemikiran
serupa dengan yang dilakukan oleh Umar bin Khattab. Namun Ibn ‘Arabi
kurang berani menjadikan maqasid al-shari’ah sebagai dasar hukum. la
menjadikan maqasid al-shari’ah sebagai hikmah syariat saja dan masih sangat
terikat pada teks dalam menentukan hukum utama.'* Bisa jadi karena pada

saat itu popularitas penafsiran Alquran masih dalam ranah tekstual saja.

b. Fase penggagasan
Dicetuskannya term maqasid untuk pertama kalinya ialah oleh Imam
al-Tirmidhi pada abad ke-3 Hijriyah. Al-Tirmidhi dikatakan sebagai pioner
serta pencetus istilah maqasid dengan pembahasan seputar syariat. Al-
Tirmidhi menyebutkan kata term maqasid dalam kitabnya a/-Salah wa
Magasiduha, di dalamnya mengungkap tujuan-tujuan disyariatkannya salat

bagi pemeluknya baik dari sisi ucapan maupun perbuatan di dalam salat.

13Hasan, “Tafsir Maqasidi, 19.
bid., 19-20.
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Kitab tersebut juga merupakan referensi utama pada masanya tetang maqasid
al-shari’ah.®®

Kemudian muncul ulama setelah al-Tirmidhi yang membahas
mengenai magqasid, yaitu Abu Mansur al-Maturidi, Abu Bakar al-Qafal al-
Shashi dengan kitabnya Ushul Figh dan Mahasin al-Shari’ah, Abu Bakar al-
Abhari dan juga al-Bagilani dengan kitab-kitab keduanya yang masih dalam
ranah figh.®

Para ulama lain pada masanya juga telah lebih dahulu mengembangkan
kajian maqasid al-shari’ah yang bersumber dari Alquran dan al-sunnah. Pada
masa ini para ulama hanya menfokuskan kajiannya pada ranah figih, sehingga

belum ada term maqasid Alquran pada masa ini.%’

c. Fase diaspora nukleus
Pada fase ini kajian maqasid masih tercecer dalam berbagai disiplin
ilmu lain seperti figh dan tasawwuf.’® Pada abad ke-4 Hijriyah Imam al-
Juwaini memakai term a/-magqasid, al-magsud, dan juga al-gasdu sebanyak
sepuluh kali dalam kitabnya al-Burhan fi Ushul al-Figh yang berarti al-
ghardu dan al-aghrad. Al-Juwaini membagi magqasid al-shari’ah ke dalam
lima tingkatan, vyaitu al-darurat (keniscayaan), al-hajah al-‘ammah

(kebutuhan publik), /a daruriyyan wa la hajjiyyan (al-tahsiniyyah), mandubat

15Salamah, “Maqashid al-Quran, 48. Lihat Ahmad al-Raisuni, Nazriyatu al-Magasid ‘inda al-Imam
al-Shatibi, (Herndon: al-Ma’had al-‘ Alami li al-Fir al-Islami, 1995), 40.

16al-Raisuni, Nazriyatu al-Magasid, 43-45.

Y7Salamah, “Maqashid al-Quran, 48.

BUlya Fikriyati, “Maqasid Al-Qur'an dan Deradikalisasi Penafsiran dalam Konteks
Keindonesiaan”, Jurnal Islamica, Vol. 9, No. 1, (INSTIKA Madura: September 2014), 249.
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(anjuran-anjuran), dan mukaramat (perilaku moral). Al-Juwaini juga
menjelaskan bahwa perkara-perkara yang masuk dalam kategori daruriyyat
al-khams yaitu hifz al-din, hifz al-nafs, hitz al-‘aql, hifz al-nasl, dan hifz al-
mal*®

Upaya al-Juwaini dalam menggagas maqasid al-shari’ah lebih detail
daripada ulama-ulama sebelumnya. Maka dalam hal ini al-Juwaini juga turut
serta dalam pengembangan maqasid Alquran, meskipun dalam hal ini al-
Juwaini tidak menyebutkan term maqasid Alquran, namun landasan dari
magqasid al-shari’ah ialah maqasid Alquran, dan maqasid al-shari’ah ialah
bagian dari maqasid Alquran.?

Pasca al-Juwaini ialah Abu Hamid al-Ghazali yang merupakan murid
dari Imam al-Juwaini. Al-Ghazali merupakan tokoh pertama yang
menggunakan term maqasid Alquran dalam kitabnya yang berjudul Jawahir
Alguran. Term ini digunakan dalam judul bab duanya yaitu fi Hasri Magasid
Algquran wa Nataisuhu yang menjelaskan bahwa kandungan Alquran dan
tujuan utamanya adalah menyeru hambanya kepada Allah Ta’ala. Al-Ghazali
kemudian mengklasifikasikan maqasid Alquran ke dalam enam tujuan pokok,
yaitu mengenal Allah yang Maha Esa, pengenalan terhadap jalan yang lurus,
penjelasan mengenai hari akhir, gambaran tentang umat yang beriman,
gambarang tentang umat yang membangkang, dan terakhir mengajarkan

berada di jalan yang lurus menuju ke hadapan Allah.?* Hal ini wajar adanya

al-Raisuni, Nazriyatu al-Maqasid, 48-51.
20Salamah, “Maqashid al-Quran, 48-49.
21bid., 49



44

karena term maqasid Alquran muncul pertama kalinya dalam disiplin ilmu
Tasawwuf. Dengan demikian induk pertama magqasid Alquran bukanlah
Tafsir ataupun ilmu-ilmu Alquran sebagaimana yang ada, melainkan
Tasawwuf.?

Al-Ghazali juga menjelaskan lima pokok tujuan syariat sebagaimana
yang telah dijelaskan oleh gurunya al-Juwaini tanpa merubah satupun darinya
yaitu, menjaga agama, menjaga raga, menjaga akal, menjaga ketururnan, dan
menjaga harta.?® Dari kelima perlindungan tersebut al-Ghazali menyarankan
untuk memperioritaskan kebutuhan yang lebih tinggi tingkatannya.?*

Tokoh berikutnya yaitu Fakhruddin al-Razi dengan kitab al-Mahsul.
Namun teori yang dikemukakannya hanya sebatas pengulangan dari teori
Imam al-Juwaini dan Imam al-Ghazali.?® Dalam kitabnya Mafatih al-Ghaib,
pada jilid pertama dijelaskan bahwa maqasid Alquran ada empat, yaitu
ilahiyyah (ketuhanan), al-nubuwwah (kenabian), a/-ma’ad hai akhir), al-
gada’dan al-gadar (ketentuan dan ketetapan).®

Kemudian tokoh al-Amidi yang kemungkinan juga merupakan orang
pertama yang menjelaskan hirarki a/-daruriyyat al-khamsah dan men-tarjih
salah satunya jika terdapat suatu pertentangan. Meski dalam hal ini al-Amidi

mengatakan bahwa dirinya mengikuti Imam al-Ghazali dalam al-daruriyyat

22Ulya Fikriyati, “Maqasid al-Qur’an, Genealogi dan Peta Perkembangannya”, Jurnal ‘Anil Islam,
Vol. 11, No. 2, (INSTIKA Madura: Desember 2018), 8.

23Salamah, “Maqashid al-Quran, 49.

24Sidiq, “Maqasid Syariah, 145-146.

Asmuni, “Studi Pemikiran Al-Magqasid, Upaya Menemukan Fondasi Ijtihad Akademik yang
Dinamis”, Jurnal Al-Mawarid, (2005), 160.

%6Salamah, “Maqashid al-Quran, 50.
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al-khamsah tetapi keyataannya al-Amidi lebih mengutamakan A:fz al-nasal
dibanding dengan hifz al-agl, sebab dengan melindungi jiwa dan keturunan
terlebih dahulu maka al-agl akan terlindungi pula. sedangkan al-din al-Amidi
tetap memperioritaskannya menjadi yang pertama.?’

Pasca al-Razi dan al-Amidi, kajian tentang ushul figh sempat terhenti
karena adanya larangan dalam mengembangkan konsep-konsep ushul figh.
Teori ushul figh yang telah ada dianggap baku dan tidak boleh diubah lagi.
Namun pada tahun-tahun berikutnya Ibn al-Hajib mengembangkan maqasid
kembali, al-Hajib mengikuti langkah yang telah dirintis oleh al-Amidi yang
mengedepankan al-daruriyyat atas al-hajjiyat.?

Magqasid Baidawi sama seperti al-Razi, la membagi maqasid menjadi
magqgasid dunyawiyah dan magasid ukhrawiyah. Maqgasid ukhrawiyah
meliputi pembersihan jiwa sedangkan magasid dunyawiyah dibagi lagi ke
dalam tiga kategori yaitu a/-daruriyat, al-maslahah, dan al-tahsiniyat.?®

Pasca al-Baidawi muncul al-Subky, dalam mengurutkan a/-daruriyat
al-khams beliau mengikuti Imam al-Ghazali, tetapi dengan memberi satu
tambahan lagi yaitu al-ard Al-Subky sama dengan al-Tufi yang
mengurutkannya dengan wawu ‘atof, yang menunjukkan bahwa tingkatannya
sama dengan al-mal. sedangkan urutan yang lainnya dengan menggunakan

fa’ yang mengindikasikan bahwa masing-masing unsur berdiri sendiri,*

2"al-Raisuni, Nazriyatu al-Maqasid, 58.
28 Asmuni, “Studi Pemikiran, 161-162.
2al-Raisuni, Nazriyatu al-Maqasid, 60.
30 Asmuni, “Studi Pemikiran, 164.



46

Tokoh yang mengikuti pola al-Amidi dan al-Hajib dalam hal tarjih
ialah al-Asnawi. Namun dalam hal al-daruriyyah, urutan yang dibuat oleh al-
Asnawi adalah agama, jiwa, akal, harta, dan keturunan.!

Kemudian muncul 1zz ibn Abdul al-Salam yang menulis dua buku
magqasid Yyaitu Magqgasid al-Salah dan Magqgasid al-Saum. Akan tetapi
kontribusi terbesanya dalam teori magasid justru bukunya yang berjudul
Qawaid al-Ahkam fi Masalih al-An’am (Kaidah-kaidah hukum bagi
kemaslahatan umat manusia). Tinjauannya tidak hanya pada konsep
maslahah dan mafsadah saja, lzz ibn Abdul al-Salam juga menghubungkan
keabsahan hukum dengan maqasidnya Al-1zz manyatakan bahwa setiap amal
yang mengabaikan maqasidnya akan batal,® karena menurutnya syariat ada
untuk mendatangkan kemaslahatan bukan kemudarratan®

Kaitan antara kajian tentang maqasid al-shari’ah kajian tentang
magqasid Alquran dapat dinyatakan unik. Pada saat itu kajian magqasid al-
shari’ah berkembang dengan sangat pesat, bisa jadi hal tersebut karena kajian
fikih lebih mendominasi kajian keislaman pada masa itu dibandingkan
dengan kajian tafsir dan ilmu Alquran. Untuk itulah dalam beberapa sebab
maqasid Alquran cukup tertinggal dari kajian magqasid al-shari’ah.3

Di masa yang sama muncul tokoh lain yang berkontribusi terhadap teori

magqasidi yaitu Sayyid al-Din al-Qarafi, ia membedakan jenis perbuatan yang

31bid., 162.

32Sidiq, “Maqasid Syariah, 146.

3Zul Anwar Ajim Harahap, “Konsep Maqasid al-Syariah sebagai Dasar Penetapan dan
Penerapannya dalam Hukum Islam menurut ‘Izzuddin bin Abd Al-Salam, W. 660 H”, Jurnal Tazkir,
Vol. 9, (IAIN Padangsidimpuan: Juli-Desember 2014), 184.

34Fikriyati, “Maqasid al-Qur’an, 9.
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dilakukan oleh Nabi Muhammad Saw. berdasarkan maksud/niat Nabi Saw.
Al-Qarafi menyatakan bahwa maqasid sebagai maksud/ niat Nabi dalam
perbuatan-perbuatan beliau. Hal ini sesuai dengan tulisannya dalam Al-Furug
yaitu:*®

Ada perbedaan antara perbuatan-perbuatan Nabi SAW dalam kapasitas
beliau sebagai rasul yang menyampaikan wahyu, sebagai hakim, dan sebagai
pemimpin. Implikasinya dalam hukum Islam adalah apa yang beliau sabdakan
atau lakukan dalam kapasitas sebagai rasul akan menjadi hukum yang bersifat
umum dan permanen, tetapi keputusan hukum yang berhubungan dengan
militer, kepercayaan publik, penunjukan hakim dan gubernur, pembagian harta
rampasan perang dan penandatanganan surat, semuanya khusus dalam kapasitas
sebagai pemimpin.

Kontribusi lainnya datang dari 1bn Qayyim melalui kritiknya tentang
al-hiyal al-fighiyah (trik-trik fikih) yang berdasarkan hikmah dan kesetaraan
manusia. la mengatakan bahwa syariat didasarkan pada keselamatan di dunia
dan di akhirat, sehingga interpretasi apapun mengenai hukum yang mengganti
keadilan dengan ketidak-adilan atau yang lainnya maka hukum tersebut
bukan termasuk dari syariat.®

Beberapa tahun kemudian muncul Imam al-Shatibi yang memberikan
kontribusi besar terhadap teori maqasid. Al-Shatibi merupakan tokoh
maqasidi yang bermazhab Maliki, sehingga konsepnya dalam
mengembangkan maqasid al-shari’ah tidak luput dari pemikiran madzhab
Maliki tentang maqasid.®” Rashid Rida salah seorang tokoh di era modern
memberikan dua buah gelar untuknya yaitu Mujaddid fi al-Islam dengan kitab

al-Muwaffagat dan a/-Muslih dengan kitab a/-I’tisam-nya. Kitab al-

%Sidiq, “Maqasid Syariah, 146-147.
361pid., 147.
87al-Raisuni, Nazriyatu al-Maqasid, 73.



48

Muwaffagat mencoba memahami syariat dengan menalarnya menggunakan
akal dan memperhatikan magasid-nya, dan kitab a/-/’tisam membahas bid’ah
dan mengembalikannya pada sunnah serta menawarkan konsep untuk
membangun kehidupan yang sesuai dengan prinsip pada masa Nabi Saw. dan
Khulafaur Rasyidin.®® Imam al-Shatibi menggunakan terminologi yang sama
dengan al-Juwaini dan al-Ghazali, tetapi beliau mengembangkan teori
magqasid dalam tiga substansial yaitu maqasid yang sebelumnya sebagai
bagian dari kemaslahatan mursal kemudian menjadi dasar hukum yang
mandiri yang termasuk bagian dari dasar-dasar hukum Islam, maqasid yang
semula sebagai hikah dibalik hukum menjadi dasar bagi hukum, dan yang
asal mulanya dari ketidakpastian menuju kepastian.*

Selain terdapat dalam bidang Tasawuf dan juga Ushul Figh, term
magqasid Alquran juga ada pada bidang Tafsir dan limu Alquran. Di antara
tafsir yang paling awal menggunakan istilah maqasid Alquran ialah karya
tafsir Abu Muhammad al-Baghawi (w. 1122), disusul Fakhr al-Din al-Razi
(w. 1210) meskipun tidak secara eksplisit menyebutkan term maqasid
Alquran dalam kitabnya, al-Razi menggunakan parafrase al-magsud min
Kulli Alguran (tujuan dari setiap bagian Alquran) dalam karyanya yang
berjudul mafatih al-Ghaib, dan juga Ibrahim al-Biga’i (w. 1480), Untuk

bidang llmu Alquran telah dikenalkan oleh Imam al-Suyuti (w. 1445).4

38Abdurrahman Kasdi, “Magqasyid Syari’ah Prespektif Pemikiran Imam Syatibi dalam Kitab Al-
Muwaffaqat”, Jurnal Yudisia, Vol. 5, No. 1, (STAIN Kudus: Juni 2014), 52.

$9Sidiq, “Maqasid Syariah, 148.

40Fikriyati, “Magqasid al-Qur’an, 9-10.
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Bidang lainnya yang juga membahas mengenai maqasid Alquran ialah
bidang Hadith. Mengingat bahwa kajian tafsir Alguran pada masa klasik
masih bercampur dengan kajian hadith. Di antara karya yang mengandung
magqasid Alquran ialah Fathal- Barioleh Ibn Hajar al-Atqalani (w. 1449). Al-
Atqalani membahas mengenai al-‘Alaq dengan menyebutkan bahwa maqasid
Alguran yang ada di dalamnya ialah tauhid, ahkam, dan akhbar:*

Pada saat yang sama, maqasid Alquran diaplikasikan secara implisit
dalam penafsiran Alquran. Fase ini sebenarnya lebih dikenal sebagai fase
aplikatif pra-teorisasi dengan ditandai adanya penerapan maqasid Alquran.
Pada masa ini kajian maqasid masih tetap dalam cakupan disiplin ilmu lain,
namun perbedaan dengan masa sebelumnya ialah maqasid Alquran sudah
diterapkan dalam proses penafsiran Alquran, sehingga terdapat contoh
penerapannya secara jelas dalam sebuah karya tafsir. Di antara karya tafsir
tersebut ialah karya tafsir Muhammad Abduh (w. 1905),% Mustafa al-
Maraghi (w. 1945), dan Muhammad Izzat Darwazah (w. 1984). Karya dari
keempat mufassir tersebut tidak ditemukan term maqasid Alquran secara jelas
namun manifestasinya terhadap magqasid Alquran terlihat dari hasil

penafsirannya.*

“1bid., 10

“2Muhammad Abduh menggunakan nuansa magqasidi pada beberapa penafsirannya. Terlihat jelas
dari pemahamannya mengenai surah al-Nisa’ ayat 3 yang menjelaskan bahwa ayat yang diturunkan
bukan untuk kebolehan poligami, melainkan berbicara prihal perlindungan anak yatim.(Hasan,
“Tafsir Maqasidi, 20. Lihat juga Kusmana, “Epistemologi Tafsir Maqasidi”, Jurnal Mutawatir, Vol.
6, No. 2, (UIN Jakarta: Juli-Desember 2016), 209.)

43pada masa sebelumnya maqasid Alquran disebutkan dalam bentuk sederhana tanpa adanya contoh
penerapan yang jelas, sebaliknya pada masa berikutnya apliksi dari maqasid Alquran telah
diterapkan namun belum dibakukan konsep dan juga teori keilmuannya. (Fikriyati, “Maqasid al-
Qur’an, 11.)
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d. Fase formatif dan transformatif kontekstual

Fase formatif kontekstual ditandai dengan banyaknya buku-buku yang
secara eksplisit menyebutkan term maqasid Alquran dalam judulnya. Karya
pertama yang menyebutkan term maqasid Alquran ialah yang ditulis oleh
Taha Jabir al-Awani yang berjudul a/-Tauhid wa al-Tazkiyah wa al- ‘Umran
Muhawalat fi Kashf ‘an al-Qiyam wa al-Magqgasid Alquraniyyah al- Hakimah
yang terbit tahun 2003. Karya kedua yaitu dari tulisan Hannan Lahham yang
berjudul Magasid Alquran al-Karim diterbitkan pada tahun 2004. sebagai
karya yang secara tegas menyebutkan term maqasid Alquran, karya kedua
tokoh tersebut masih belum memenuhi standar konseptual sebuah ilmu yang
mandiri. Karya ketiga ditulis oleh Abd al-Karim Hamidi dengan judul al-
Madkhal ila Magasid Alquran yang terbit tahun 2007. Karya Hamidi lebih
lengkap, namun dari segi ide dan gagasan baru, milik Lahham dan Alwani
lebih kontekstual karena menyinggung isu-isu kontemporer. Berikutnya yaitu
karya 1zz al-Din al-Jazairi dengan judul Ummahat Magasid Alquran yang
terbit pada tahun 2011. Tulisannya lebih sistematis dan kaya akan ide serta
referensi jika dibandingkan dengan karya Hamidi. Hal ini mendukung
tercapainya hasil penelitian meski dalam pembahasan yang jauh lebih singkat.
Sehingga pada fase ini konsep dasarnya telah ada dan siap untuk
dikembangkan.*

Kemudian fase transformatif, yaitu fase lanjutan dari fase formatif,

karena maqasid Alquran pada kedua fase sama-sama telah mengusung pada

“1bid., 12-14.
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ranah kontekstual. Pada fase ini muncul beberapa karya tafsir yang berusaha
mentransforasikan maqasid Alquran dalam proses kontekstualisasi penafsiran
Alquran. Karya-karya pada fase ini dibedakan menjadi dua.*®

Pertama karya tafsir yang secara eksplisit menyebutkan term maqasid
Alguran pada judul dan pembahasannya, seperti pada karya tafsir Siddiq
Khan Hasan ‘Ali (w. 1890) dengan judul Fath al-Bayan fi Magasid Alquran,
Siddiq Khan bertujuan menggunakan term magqasid Alquran dalam karyanya
yaitu sebagai makna yang dikehendaki oleh Alquran untuk merespon
keberadaan tafsir-tafsir yang kurang pas menurutnya pada masa itu,*
kemudian karya tafsir Wasfi ‘Ashur Abu Zaid dengan judul a/-Tafsir al-
Magasidi i Suwar Alquran al-Karim yang terbit pada tahun 2013, karyanya
tidak terlepas dari tafsir #7 Zilal Alquran yang ditulis oleh Sayyid Qutb,*’ dan
lainnya dengan term maqasid Alquran. Dalam tulisannya yang berjudul
Nahwa Tafsir Magasidi li Alquran al-Karim Ru 'yatu Ta’sisiyyah yang terbit
pada tahun 2017, Abu Zaid menjelaskan kajian tentang maqgasid Alquran
dengan lebih detail, yaitu dengan mengungkapkan makna serta macam-
macam magqasid Alquran, Kedudukan mufassir maqasidi, dan faidah tafsir
maqasidi dalam penafsiran Alquran.*®

Kedua, karya tafsir maqasidi yang tidak menuliskan term maqasid

Alquran dalam judulnya, tetapi penulisnya memiliki karya terpisah terkait

“lbid., 14

“®Ibid., 14-15.

“'Wasfi ‘Ashur Abu Zaid, al-Tafsir al-Maqasidi Ii Suwar Alquran, (Kairo: al-Alukah, 2013).
“8Wasfi  Ashur Abu Zaid, “Nahwa Tafsir Maqasidi Alquran al-Karim Ru’yatu Ta’sisiyyah”, Jurnal
Wihdah al-Ummah, No. 9, (Desember 2017), 42.
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magqasid Alquran. Seperti pada karya tafsir a-Manaryang ditulis oleh Rashid
Rida (w. 1935), kemudian disusul oleh Ibn ‘Ashur (w. 1973) dalam karya
tafsir a/-Tahrir wa al-Tanwir,®® dan tafsir Surah al-Taubah yang ditulis oleh
Hannan Lahham (1.1943). Ketiga tokoh tersebut memiliki konsep sendiri
mengenai magqasid Alquran yang kemudian diaplikasikan ke dalam
penafsiran mereka.>

Selain dalam bentuk buku, beberapa artikel yang membahas tentang
penafsiran juga dapat menguatkan fase transformatif kontekstual maqasid
Alquran. di antara artikel tersebut ialah AMagasid Qur’aniyyah, A

Methodology on Evaluating Modern Challeges and Figh Agqalliyat, Magasid

“1bn < Ashur mengusulkan agar Maqasid al-Shari’ah dipisahkan dari llmu Figh dan menjadi sebuah
disiplin ilmu independent yang dijadikan sumber dan dalil hukum dalam merumuskan suatu hukum.
(Safriadi, “Kontribusi Ibn ‘ Ashur dalam Kajian Maqasid al-Syari’ah”, Jurnal Islam Futura, Vol. 15,
No. 2, (STAIN Lhokseumawe: Februari 2016), 288. Lihat Husni Isma’il, Nazariyyah al-Maqasid
‘inda al-Imam Muhammad Tahir Ibn ‘Ashur, (Herndon: al-Ma’had al-‘Alami li al-Fikr al-Islami,
1981), 127.)

“S1bn ‘Ashur berpendapat bahwa seorang fagih perlu mengetahui magasid untuk dapat menerima
atar ataupun sunnah. Sebab pada hakikatnya seseorang tidak dapat menerima syariat tanpa
mengetahui maqsud diturunkannya syariat itu. lon ‘Ashur membagi magasid al-shari’ah menjadi
dua kelompok yaitu magasid al-shari’ah al- ‘ammah dan magqasid al-shari’ah al-khassah. 1a juga
menuliskan dalam kitabnya mengenai bagian-bagian dari maqasid al- ‘ammah yaitu al-fitrah, al-
samahah, al-maslahah, al-musawah, dan al-hurriyyah. Menurutnya syariat dibangun dengan
berdasarkan pada bagian-bagian itu. Dalam perkembangannya lima unsur pokok yang harus
dipelihara dan diwujudkan dalam magqasid al-shari’ah ialah agama, jiwa, akal, keturunan, dan harta.
(Sidiq, “Maqasid Syariah, 148-149.) Seperti yang diutarakan sebelumnya bahwa lbon Al-Subky
menambahkan Aifz al-‘ard ke dalam lima unsur unsur pokok tersebut, tetapi Ibn ‘ Ashur keberatan
dengan tambahan tersebut karena al/-‘ard masuk ke dalam cakupan al-hajjiyat. (Lihat Asmuni,
“Studi Pemikiran, 164; Tajuddin Ibn Subki, Jam'u al-Jawami', bi Hasyiyah al-Bannani, Vol. 2, (t.t:
Dar al-lhya' al-Kutub al-'Arabiyah, t.th), 280; Thahir Ibn Asyur, (Tunis: Magashid al-Syariah al-
Islamiyah, 1366), 81-82.)

Dalam pemahasannya mengenai maqasid Alquran, pada kitab al-Tahrir wa al-Tanwir di bagian
mugaddimah Ibn ‘ Ashur memetakan maqasid Alquran ke dalam delapan poin utama yaitu: /) islah
al-i’tigad, 2) dhaib al-akhlaq, 3) al-tashri’ wahuwa Ii ahkam khassah wa ‘ammah, 4) siyasat al-
ummah, 3) al-qasas wa akhbar al-ummah al-salifah Ii al-ta’assi bi salah ahwalihim, 6) al-ta’lim bi
ma yunasib halah ‘asr al-mukhatabin wa mayuahhiluhum Ii talagqi al-shari’ah wa nasriha, 7) al-
mawa’iz wa al-indhar wa al-tabshir, 8) al-i’jaz bi Alquran Ii yakin ayat dallah ‘alasidqi al-rasul.
kedelapan poin yang dituliskannya tersebut belum terlihat aplikasinya secara utuh dalam upaya
penafsirannya. (Fikriyati, “Magqasid al-Qur’an, 251. Lihat juga Muhammad Tahir Ibn ‘Ashur, a/-
Tahrir wa al-Tanwir, Juz 1, (Tunis: al-Dar al-Tunisia li Al-Nashr, 1984), 40-41.)

SOFikriyati, “Maqasid al-Qur’an, 15.
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Qur’an dan Deradikalisasi Penafsiran dalam Konteks Keindonesiaan, dan
Magasid Alguran dalam Ayat Kebebasan Beragama.®!

Penafsiran magqasidi bukanlah teori baru dalam hukum Islam. la

merupakan barang lama yang beberapa kali mengalami proses daur ulang

sehingga dapat sesuai dengan setiap masanya.

Teori maqasid mengalami banyak perubahan, perkembangan, serta
tambahan-tambahan pada setiap masanya. Hal ini menunjukkan bahwa maqasid
tidaklah paten, melainkan bisa dikembangkan sesuai dengan kebutuhan zaman.
Teori magqasid tidaklah sama, setiap tokoh berusaha untuk menata kembali,
membangun, dan meningkatkan mutu maqasid yang telah dirumuskan oleh

ulama sebelumnya.>

B. Pemikiran Ibn ‘Ashur dalam Teori Tafsir Magasidi
Sebelum mengulas bagaimana metodologi pemikiran Ibn ‘Ashur dalam
teori tafsir maqasidi, penting pula untuk mengetahui sosiohistoris setiap tokoh,
sebab hal itu memiliki pengaruh besar terhadap kepribadian serta pola pikirnya
dalam menafsirkan Alquran. Pada dasarnya para ulama menafsirkan Alquran
karena usaha mereka yang ingin memberikan solusi serta jalan keluar dari segala
permasalahan yang sekiranya belum sepadan dengan hukum yang sedang berlaku

pada masanya. Padahal sebagaimana yang diketahui sifat Alquran sesuai untuk

511bid., 15-16.
52Ainol Yaqin, “Rekonstruksi Maqashid Al-Syari’ah dalam Pengembangan Metodologi Hukum
Islam, Kajian Eksploratif Pemikiran Jasser Auda”, Jurnal Madania, Vol. 22, No. 1, (IAIN Madura:
Juni 2018), 68.
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setiap zaman dan tempat, sedang penafsiran yang ada belum sesuai dengan konteks

yang ada saat itu. Untuk itulah kajian sosio kultural menjadi penting saat ini.

1. Biografi lbn ‘Ashur
Nama lengkap Ibn ‘ Ashur ialah Muhammad al-Tahir bin Muhammad bin
Muhammad al-Tahir bin ‘Ashur. Beliau terlahir dari kalangan para ulama. lbn
‘Ashur dilahirkan di pinggiran kota, tepatnya di pantai La Marsa, Tunisia pada
tahun 1879 M >3 yang bertepatan dengan tahun 1296 H.>* Ibn ¢ Ashur meninggal

di Tunisia pada hari Ahad 3 Rajab 1393 H/ 12 Juni 1973 M.*®

Ayahnya bernama Muhammad bin Muhammad al-Tahir bin ‘Ashur
yaitu seorang syekh di berbagai bidang ilmu dan Ibunya bernama Fatimah anak
dari Perdana Menteri Muhammad al-Aziz bin Attar. Kakeknya ialah seorang ahli
nahwu dan juga ahli figh yang pada tahun 1851 menjabat sebagai seorang gadi

di Tunisia dan pada tahun 1860 dipercaya menjadi seorang mufti di sana.>®

Tunisia dikenal sebagai negara Islam bermazhab Maliki yang berasal dari
ulama abad ke delapan yaitu Malik Ibn Abbas, namun di sana juga banyak
berdiri dinasti lain selain asli Tunisia yang memiliki keyakinan yang berbeda-
beda. Semenjak Ibn ‘Ashur mulai berpengaruh di negara tersebut, ke-Islam-an

di Tunisia kemudian terbentuk dalam tiga elemen, yaitu taklid terhadap mazhab

53Tohari, “Pembaharuan Konsep, 473.

Y*Muhammad Ali lyazi, al-Mufassirun Hayatuhum wa Manhajuhum, Juz 1, (Teheren: Wazarah at-
Taqafah wa al-Irsyad al-Islami, 1386), 358.

5Safriadi, “Kontribusi Ibn ‘ Ashur, 289.

%Abd Halim, “Kitab Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir Karya Ibn ‘Asyur dan Kontribusinya Terhadap
Keilmuan Tafsir Kontemporer”, Jurnal Syahadah. Vol. 2, No. 2, (UIN Yogyakarta: Oktober 2014),
18.



55

Maliki dalam bidang fikih, Ash’ariyah dalam bidang teologi, dan Pendidikan

sufisme yang berasal dari tarekat Junaid al-Baghdadi.>’

Ismail al-Hasani membagi dua fase kehidupan Ibn ‘Ashur ke dalam dua
fase besar yang keduanya memiliki pengaruh terhadap pola pikirnya. Pertama,
fase penjajahan kolonial Prancis terhadap negara-negara Maghrib al-‘ Arabi atau
Afrika Barat dari tahun 1881-1956 M. Kedua, pada fase kemerdekaan Tunisia
pada tahun 1956-1973 M, yaitu saat beliau dijemput ajalnya.®

Pada fase pertama, Ibn Ashur melalui berbagai peristiwa besar dalam
dunia Islam. Kala itu Pemerintahan Turki Utmani melemah sehingga
dimanfaatkan oleh imerialis Eropa untuk menjajah negara-negara Islam Timur
Tengah, Afrika Utara dan Afrika Barat, termasuk Tunisia. Keadaan ini membuat
masyarakat Tunisia belajar untuk bertahan hidup dan keluar dari keterpurukan
itu. Pada proses kemerdekaannya, terdapat beberapa faktor yang
melatarbelakangi peristiwa tersebut. Pertama, pengaruh ekternal dari
Muhammad Abduh, tokoh pembaharu Islam yang mengajak para cendekiawan
muslim untuk bangkit kembali dan mengubah pola pikir mereka yang dinilai
masih terbelakang. Kedua, faktor internal dari Khairuddin al-Tunisi dengan
geliat pemikiran melalui kinerja pers dan pemikiran yaitu dengan mencetak dan
menyebarkan buku-buku klasik seperti milik al-Shatibi. Ketiga, tergeraknya
tokoh cendekiawan Tunisia untuk merekonstruksi ulang Pendidikan di negara

tersebut, dari sini Ibn Ashur memulai perhatiannya terhadap magasid dengan

S’Rahmawati, “Dunia Islam di Era Modern pada Masa Tunisia”, Jurnal Adabiyah, Vol. 12, No. 2,
(UIN Alauddin Makassar: 2012), 14
8Tohari, “Pembaharuan Konsep, 473.
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menulis kitab Alaisa al-Subh bi Qarib yang di dalamnya mengkritik system

Pendidikan Islam pada umumnya dengan kacamata maqasid.>®

Fase kedua yaitu pada masa kemerdekaan, 1bn ‘Ashur melalui fase ini
dengan mencurahkan segenap tenaga serta pikirannya dalam membagun dunia
pendidikan. Ibn ‘Ashur merupakan tokoh penggerak Tunisia, beliau menjabat
sebagai pengajar resmi di Universitas, Hakim Agung mazhab Maliki dan Mufti
Agung Tunisia pada tahun 1926. Karirnya yang bagus membawa Ibn ‘Ashur
aktif sebagai anggota Majma’ Lughah al- ‘Arabiyyah (Pusat Studi Bahasa Arab)
di Kairo Mesir pada tahun 1940 M. Ibn ‘Ashur juga pernah menjadi anggota
utusan Majma’ al-1lmi al-Arabi di Damaskus tahun 1955. Berbagai pengalaman
yang telah dilaluinya tersebut membentuk pola pikir Ibn ‘Ashur sebagai salah
seorang cendekiawan yang berpengaruh di dunia Islam.®

Penelitian, catatan, dan artikel yang diterbitkan oleh lbn ‘Ashur melalui
media cetak Tunis dan Mesir merupakan kontribusi terbesar yang sampai saat
ini masih dapat dirasakan oleh umat muslim. Karya-karyanya yang monumental
dalam bidang figh yaitu, 7ahrir al-Ma ’na al-Sadid dan Tanwir al-Agl al-Jadid
min Tafsir al-Kitab al-Majid, Magqasid al-Shari’ah al-1slamiyyah, Usul Nidam
al-ljtima’ fi al-1slam, Alaisa a/-Subhbi Qarib, Nagd al-l1lmi li Kitab al-1slam wa
Usul al-Hukm, al-Waqt wa Ataruhu fi al-Islam, Kashfu al-Mughti min al-
Ma’ani wa AlFaz al-Wagqi’ah fi al-Muwatta’, Qisas al-Muwallad, Fatawa wa

Rasail al-Fighiyyah. Karya lainnya dalam bidang bahasa seperti Ushul al-/nsha’

1bid., 473-474.
®0lbid., 474. Lihat yazi, al-Mufassirun Hayatuhum, 359.
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wa al-Khitabah, Mu’jaz al-Balaghah, Sharh al-Qasidah al-A’sha fi Mada al-
Muhallaq, Syarh Diwani Bashar, al-Wadih fi al-Mushkilat al-Mutanabbi Ii Ibn
Jana, Saraqgat al-Mutanabbi, Gharib al-Isti’mal, dan masih banyak lagi Kitab-
kitab dalam bidang figh maupun bahasa yang belum tertera serta karya lain yang
belum sempat diterbitkan dalam bentuk kitab.5! Di antara karya-karya tersebut,
karya yang paling ingin ditulis oleh Ibn ¢ Ashur sejak sekian lama ialah al- TaArir
wa al-Tanwir yaitu karya tafsir yang mengandung sisi kemaslahatan dalam dunia
dan agama, mengandung kebenaran yang kuat dengan mencakup ilmu-ilmu yang
komprehensif, dan mengungkap ke-balaghah-an Alquran untuk menjelaskan

istinbat hukum dan akhlag mulia dari Alquran.®?

2. Konsep magqasid al-shari’ah prespektif Ibn ‘Ashur
Sebelumnya telah disebutkan bahwa Ibn ‘Ashur membagi maqasid al-
shari’ah ke dalam dua kelompok yaitu maqgasid al-shari’ah al-‘ammah dan
magqasid al-shari’ah al-khassah. Untuk lebih jelasnya akan diuraikan mengenai

pembagian yang dimaksud oleh sang tokoh.

a. Maqasidal-shari’ah al- ‘ammah
Menurut 1bn ‘Ashur magasid al-tashri’ al-ammah ialah makna-makna
hikmah-hikmah yang disebutkan oleh shari’ pada keseluruhan syariat atau
sebagian besarnya yang tidak hanya dikhususkan pada jenis tertentu dari

hukum syariat. Di dalamnya termasuk sifat dan tujuan umum syariat serta

Sbid., 474. lyazi, al-Mufassiran Hayatuhum, Juz 1, 359. Lihat juga Safriadi, “Kontribusi Ibn
‘Ashur, 291-292.
52Halim, “Kitab Tafsir, 22.
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makna-makna yang sesuai dengan syariat dan hukum yang dianggap sebagai
mayoritas hukum.%

Tujuan adanya syariat baik berupa perintah atau larangan tidak lain
adalah untuk beribadah dan bertagwa kepada Allah, mendatangkan
kemaslahatan dan menolak mara bahaya, serta memudahkan dan
menghilangkan kesulitan. Dengan begitu maka ketentraman antar umat akan
terjaga dan kelestarian lingkungan akan selalu seimbang.®* Adapun menurut
Ibn ‘Ashur tujuan umum syariat ialah menjaga keteraturan umat dan
memperbaiki segala sesuatu yang perlu dikendalikan, seperti akal,
perbuatan, serta segala sesuatu yang ada di alam tempat tinggal manusia.®
Keteraturan tersebut dapat tercapai dengan dengan menegakkan
kemaslahatan sesuai skalanya. Urutan yang benar ialah dengan
memprioritaskan kemaslahatan individu terlebih dahulu, menegakkan
kemaslahatan sosial, dan terakhir menegakkan kemaslahatan peradaban.
Ketiganya tidak dapat dipisahkan satu sama lain untuk dapat menciptakan
kemaslahatan umat secara keseluruhan.%

Adapun magqasid al-shari’ah dibatasi atas empat syarat, yaitu al-tubut,
al-zuhur, al-indibat, dan al-i’tirad. Pertama, al-tubut (tetap) yaitu maknanya
bersifat tetap pada hakikatnya atau berupa asumsi yang dekat dengan

ketetapan semula. Kedua, al-zuhur (jelas) yaitu tidak menimbulkan

83Muhammad Tahir Ibn ‘Ashur, Magasid al-Shari’ah al-Islamiyyah, (Beirut: Dar al-Kitab al-
Lubnani, 2011), 82.

®4Toriquddin, Pengelolaan Zakat, 46.

851bn “ Ashur, Magasid al-Shari’ah, 103.

8Halim, “Kitab Tafsir, 28
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perselisinan dalam menentukan makna dan hanya memakai makna yang
dominan dan mirip, seperti menjaga keturunan ialah maqasid dari nikah.
Ketiga, al-indibat (terukur) yaitu membatasi sebuah makna sehingga tidak
melampaui batas dan tidak pula menguranginya, seperti menjaga akal adalah
tujuan dari disyariatkannya hukum cambuk dari mabuk. Keempat, a/-i’trad
(otentik) ialah makna yang tidak berselisih meski terbentang perbedaan
daerah, suku bangsa, dan waktu.®’

Hal-hal yang mendasari teori maqasidi ialah:

1) Al-Fitrah (fitrah)

Menurut Ibn ‘Ashur, syariat Islam dengan membawa sifat fitrah. Hal
ini telah dikhitabkan kepada Nabi Muhammad Saw. dalam surah al-Rum
ayat 30 yang menjelaskan bahwa segala sesuatu dalam Islam diciptakan
dalam keadaan fitrah, baik itu agidah ataupun hukum semuanya tercipta
dalam keadaan fitrah.%®

Fitrah secara bahasa ialah keadaan ketika pertama kali Allah
menciptakan manusia baik secara jasmani maupun rohani.®® Fitrah yang
lazim diartikan oleh para ulama tafsir ialah sikap yang biasa dimiliki oleh
manusia untuk menerima tauhid dan syariat. Sedangan menurut lon Ashur
fitrah ialah karakter, suatu keadaan yang diciptakan oleh Allah untuk

seluruh makhluknya. Lebih jelasnya lbn Ashur melanjutkan bahwa fitrah

%7Ibn * Ashur, Magasid al-Shari’ah, 84-85.
%8Ibid., 91-92.
59hid., 83.
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itu ada dua macam, yaitu fitrah jasadiyah dan fitrah zihniyah. Fitrah
jasdiyah ialah kecenderungan organ tubuh manusia yang bekerja sesuai
dengan fungsinya, sedangkan fitrah zihniyah ialah fitrah manusia yang
selain cenderung tunduk dan patuh pada Tuhannya, tetapi juga cenderung
menyukai kebaikan.™

Dengan demikian tujuan syariat ialah mengembalikan manusia
kepada fitrahnya yang sering kali hilang dari dirinya. Sehingga dapat
dikatakan bahwa syariat selalu sesuai dengan fitrah manusia yang
menyukai hal-hal baik dan tidak pernah bertentangan dengan segala

sesuatu mengenai penciptaan Allah.™

2) Al-Samahah (toleransi)

Pada sub judul ini, Ibn ‘Ashar menuliskan bahwa al-samahah ialah
sifat pertama syariat dan maqasid terbesar dari sebuah syariat. Menurut
lbn “Ashur, al-samahah berarti adil dan tengah-tengah antara kesempitan
dan kemudahan. ? Samahah atu juga disebut sebagai rasamuh ialah
kemudahan yang datang saat bergaul dan bersosialiasi dengan khalayak
masyarakat yaitu bersifa fleksibel ditengah kesulitan.”

Dalam KBBI kata toleransi merupakan kata benda yang memiliki
banyak arti yaitu: a) sikap toleran, b) batas ukur penambahan dan

pengurangan yang diperbolehkan, dan c¢) penyimpangan yang masih dapat

OTohari, “Pembaharuan Konsep, 476.

bid., 476-477.

"2Ibn ‘ Ashur, Magasid al-Shari’ah, 99.

3juga Muhammad Tahir Ibn ‘Ashur, Usul al-Nizam al-Ijtima’7 fi al-Islam, (Tunis: al-Shirkah al-
Tunisiyyah li al-Tauzi’, t.th), 226.
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diterima. Bertoleransi ialah bersikap toleran, sedangkan menoleransi
mendiamkan dan membiarkan.”

Adapun lafaz samahah dalam kamus Arab-Indonesia berasal dari kata
samaha yang berarti memberikan, mengizinkan, dan memperbolehkan.
Samuha diartikan sebagai toleran atau murah hati, begitu pula dengan
samhun yang berarti toleransi, murah hati, dermawan, dan lapang dada.
Samahun atau samahah berarti toleransi, izin, legitimasi, lisensi, maaf,
keadaan lapang dada, dan dermawan. Dengan banyaknya pengertian di
atas, maka samahah memiliki arti yang luas dan tidak menyimpang dari
ajaran Islam, karena sikap yang saling menghormati dan menghargai
dapat memberikan ruang gerak bagi orang lain untuk melakukan sesuatu.”

Secara Istilah kemudian diartikan sebagai kemudahan terpuji atas
sesuatu yang orang lain anggap sulit. Kemudahan tersebut tidak
mengandung kemudarratan, sebagaimana penyifatan terhadap kaum
muslimin ummatan wasatan maka syariat yang ada juga bersifat tawassut.
Berdasarkan pada banyaknya dalil yang mengajarkan a/-samahah, maka
hukum Islam juga bertujuan untuk mewujudkan a/-samahah.”®

Hubungan fitrah dengan a/-samahahialah Allah menciptakan manusia

dengan fitrahnya agar dapat dengan mudah menerima kehendak dan

"4Salma Mursyid, “Konsep Toleransi, Al-Samahah, Antar Umat Beragama Prespektif Islam”, Jurnal
Aglam, Vol. 2, No. 1, (Desember 2016), 39; Departemen Pendidikan Nasional, Kamus Besar Bahasa
Indonesia Pusat Bahasa, Edisi ke I, (Jakarta: PT Gramedia Pustaka Utama, 2011), 1478.

lpbid., 39; Atabik Ali dan Ahmad Zuhdi Muhdlor, Kamus Kontemporer Arab-Indonesia,
(‘Yogyakarta: Yayasan Ali Maksum Pondok Pesantren Krapyak, 1996), 1083-1086.

"5Tohari, “Pembaharuan Konsep, 477
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syariat yang telah ditetapkan oleh-Nya.”” Sebab al-samahah ialah
kemudahan yang diberikan di saat sulit, tetapi tidak menjadikan kesesatan

dan kerusakan.’®

3) Al-Maslahah (maslahat)

Tujuan utama dari ajaran syariat Islam ialah mencapai kemaslahatan
dan mencegah kerusakan. Sebab maqgasid al-shari’ah ialah berupa
maslahah. Dengan begitu maka maslahat menjadi poin yang mendasari
teori maqasid. Menurut 1zz al-Din Abd al-Salam, maslahah berasal dari
kata salaha (membuat kebaikan),untuk itulah maslahat mempunyai makna
yang setara dengan manfaat. Sedangkan menurut Imam Ghazali maslahat
ialah usaha pemeliharaan yang dimaksudkan syariat, yaitu pemeliharaan
terhadap agama (al-din), kehidupan (al-nafs), keturunan (al-nasb), akal
(al-‘aql), dan harta (a/-mal), baik pada tingkatan daruriyyah, hajjiyah,
ataupun tahsiniyyah. Segala perbuatan yang dapat menghilangkan lima
pemeliharaan atau yang biasa diistilahkan dengan al-ushul al-khamsah
maka disebut sebagai mafsadah, sedangkan segala perbuatan yang
tujuannya untuk menjaga al-ushul al-khamsah disebut masiahah.”

Menurut al-Shatibi, syariat yang Allah tentukan tujuannya untuk
kemaslahatan manusia di dunia dan akhirat. Sebagus apapun syariat tidak

akan berarti jika manfaatnya tidak dapat dirasakan oleh penganutnya.®

"Ibid., 478

Blbn ‘ Ashur, Magasid al-Shari’ah, 100.
"9Tohari, “Pembaharuan Konsep, 478.
80K asdi, “Maqasyid Syari’ah, 55-56.
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Sebenarnya adanya syariat untuk menjaga magqasid hukum dalam
dirinya,® karena setiap hukum yang disyariatkan Allah kepada hambanya
pasti mengandung hikmah bagi pemeluknya.®

Adapun pendapat Ibn ‘Ashur tentang maslahat ialah sifat perbuatan
yang dapat mendatangkan kebaikan selamanya baik secara umum maupun
individu, dan dapat dirasakan di dunia dan akhirat kelak.®® Mas/ahah ini
bersifat abadi, mayoritas, dan dirasakan oleh umum ataupun Kkhusus.
Bersifat abadi yang dimaksud ialah berturut-turut karena merupakan
maslahah yang murni. Yang dimaksudkan dengan mayoritas ialah
mendominasi seluruh keadaan. Sedangkan prihal umum dan khusus ialah
yang dirasakan oleh khalayak umat manusia ataupun hanya individu saja.
Untuk yang bersifat khusus atau yang dirasakan oleh individu, perbuatan
yang dilakuakan sebenarnya untuk kepentingan umat. Pada mulanya
manfaat itu hanya bisa dirasakan oleh individu, kemudian menjadi
maslahah umum yang dapat dikatakan sebagai konsekuensi dari maslahah
khusus, seperti dilarang melakukan israf, pada mulanya manfaat waris juga
akan dapat dirasakan harta itu setelah pemilik sebenarnya meninggal.®*

Berdasarkan pengaruhnya terhadap urusan umum Ibn Ashur
membagi maslahat menjadi tiga bagian. Pertama, berdasarkan tingkat

kepentingannya maslahat dibagi menjadi tiga tingkatan, yaitu maslahah

8Moh Toriquddin, “Teori Maqashid Syari’ah Prespektif Al-Syatibi”, Jurnal De Jure, Vol. 6, No. 1,
(Juni 2014), 35.

8Muhammad Lutfi Hakim, “Pergeseran Paradigma Maqasid Al-Syari’ah, dari Klasik sampai
Kontemporer”, Jurnal Al-Manahij, Vol. 10, No. 1, (STIS Pontianak: Juni 2016), 3.

81sma’il, Nazariyyah al-Maqasid, 281.

8Toriquddin, Pengelolaan Zakat, 47.
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daruriyyah, maslahah hajjiyyah, dan maslahah tahsiniyyah. Kedua,
berdasarkan konteks cakupannya baik yang berhubungan dengan umum,
kelompok, maupun individu, maslahah dibagi menjadi dua bagian, yaitu
maslahah kulliyyah dan maslahah juz’iyyah. Ketiga, ditinjau dari segi
kepastian terealisasinya maslahah dibagi menjadi tiga, yaitu maslahah

gat ’iyyah, maslahah danniyyah dan maslahah wahmiyyah.8®

a) Pembagian maslahat berdasarkan urgensinya:
(1) Maslahah daruriyyah
Secara etimologi darurah berarti kebutuhan yang mendesak.
Sedang secara terminologi ialah kemaslahatan yang menjadi dasar
individu ataupun kelompok yang sifatnya harus dipenuhi, sebab
ketiadaannya menimbulkan kerusakan dan kehancuran tatanan
kehidupan masyarakat, sehingga segala prilaku dan sikapnya tidak
sesuai dengan kehendak Allah, bahkan keadaanya tidak jauh berbeda
dengan keadaan hewan, untuk melindunginya maka harus diancam
dengan sanksi hudud dan gisas. Ibn Ashur mengutip dari pendapat
al-Ghazali tentang maslahat daruriyyah yang mencakup lima hal,
yaitu perlindungan agama, nyawa, akal, harta, dan nasab.%®
Selanjutnya lebih khusus Ibn ‘Ashur menjelaskan bahwa

maslahat  daruriyyah meliputi  hal-hal  berikut, vyaitu: (1)

81bid., 47-49. Lihat juga Tohari, “Pembaharuan Konsep, 479. B
8Indra, “Maqasid Asy-Syari’ah menurut Muhammad at-Tahir bin ‘ Ashur”, (Tesis tidak diterbitkan,
Program Studi Hukum Islam UIN Sumatera Utara Medan, 2016), 83-84.
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perlindungan terhadap setiap keyakinan individu dari sesuatu yang
menyimpang dan menjaga religionalitas umat melalui penegakan
syiar-syiar Islam, (2) perlindungan hak hidup individu dari sesuatu
yang mengancam keselamatannya, (3) perlindungan terhadap akal
dan pikirannya dari sesuatu yang mengganggu kemampuan
berpikirnya secara wajar, (4) perlindungan hak milik, harta, dan
kekayaan dari alih tangan pihak lain tanpa kompesasi yang setara,
(5) perlindungan terhadap kelangsungan manusia di muka bumi.®’
Pendekatan yang dilakukan untuk melindungi kelima pokok
maslahat di atas ialah dengan mengukuhkan unsur-unsur pokoknya
dan mencegahnya dari segala sesuatu yang mengancam keberadaan
serta keselamatannya. Karena terancamnya kelima unsur-unsur
pokok akan berakibat pada kerusakan yang fatal. Adapun Ibn ¢ Ashur
juga menekankan bahwa maslahat umat ialah tujuan utama sebelum
maslahat individu, karena perlindungan terhadap individu tidak
terlepas dari tujuan utama tersebut karena pada hakikatnya umat
sebagai satu kesatuan yang terdiri dari banyak individu.%® Hal ini
juga dapat dikaitkan dengan dalil yang memerintahkan orang
mukmin untuk menolong agama Allah yang merupakan unsur pokok
dan dasar berprilaku umat, maka Allah akan menolong orang itu dan

meneguhkan kedudukannya. Seperti halnya berdonasi untuk

87Ibn < Ashur, Magasid al-Shari’ah, 136-138. Lihat juga Isma’il, Nazariyyah al-Magasid, 297-299.
8Tohari, “Pembaharuan Konsep, 479.
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membiayai anak yatim ataupun kaum duafa dalam mengembangkan
pendidikan, dapat merubah masa depan mereka dan bangsa,
sehingga manfaat tersebut dapat dirasakan oleh seluruh individu
yang bersangkutan, dan bagi siapa saja yang bertasarruf atau
berdonasi dapat menjadikan hal tersebut sebagai tabungan kelak
untuk memudahkannya menuju tempat yang didambakan oleh

sekian banyak orang.

(2) Maslahah hajjiyah

Maslahah hajjiyah ialah kebutuhan sekunder yang tidak
mengancam keselamatan manusia, namun bisa mendatangkan
kesulitan baginya.®® Secara bahasa hajjiyyah berarti sangat
dibutuhkan. Menurut Ibn ‘Ashur ialah segala sesuatu yang
dibutuhkan agar terbentuknya tatanan kehidupan yang baik dan
teratur, jika tidak terpenuhi akan mengakibatkan kekacauan tetapi
tidak seburuk resiko dari mas/ahah daruriyyahyang tidak terpenuhi.
Secara umum maslahat ini tersebar dalam tiga aturan syariat, yaitu:
(1) muamalat, (2) maslahat pelengkap daruriyyah, seperti
perlindungan terhadap kehormatan sebagai pelengkap terhadap
perlindungan nasab, serta hak anak untuk memperoleh pendidikan
dari orang tua juga termasuk dalam penjagaan nasab,(3) hal-hal yang

seperti daruriyyah tapi dampaknya tidak sefatal daruriyyah, seperti

89Hakim, “Pergeseran Paradigma, 4.
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sebagian ketentuan yang mengatur pernikahan tentang wali dan
walimah.*

Jika dalam teori al-Shatibi, masiahah hajjiyvah mencakup hal-
hal yang berhubungan dengan ibadah, adat, muamalat, dan jinayat.
namun tidak untuk Ibn ‘Ashur, maslahah hajjiyah dalam
pandangannya hanya dibatasi pada cakupan tentang tentang
muamalat dan pernikahan sebagaimana yang telah dijelaskan di
atas.”

Menurut Ibn ‘Ashur sesuatu yang boleh dilakukan dalam
muamalat maka dapat dimasukkan dalam kategori hajjiyah, seperti
jual beli, sewa menyewa, dan pinjaman. Beberapa hukum yang
bertujuan untuk menjaga harta seperti larangan riba, mengambil
upah sebagai jaminan, dan jual beli yang ditangguhkan juga

termasuk dalam skala Aajjiyah.”?

(3) Maslahah tahsiniyyah
Maslahat ini ialah sebagai penyempurna yang mengantarkan
Islam kepada pencapaian yang lebih baik dari yang lain sehingga
menjadi daya Tarik bagi pihak lain untuk memeluk Islam ataupun
hanya sekedar membangun relasi dengan Islam. Unsur utama
maslahat tahsiniyyah ialah segala kebiasaan yang secara umum

sepandang terpuji baik dalam ruang lingkup umum ataupun

OIndra, “Maqasid Asy-Syari’ah, 85-86.
sma’il, Nazariyyah al-Maqasid, 300.
921pn Ashur, Magasid al-Shari’ah, 140-141.
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kelompok tertentu, sedangkan unsur lainnya aitu sadd al-dhari’ah.”’
Maslahah tahsiniyyah berada pada tingkatan yang sama sekali tidak
mengancam eksistensi dari kelima unsur pokok penjagaan.
Penarapannya dapat dilakukan dalam semua ruang lingkup sosial,
baik dalam ruang lingkup pemerintahan, ruang lingkup masyarakat
umum, ataupun dalam lingkup individu.** Contoh maslahat ini ialah
bertindak sesuai ketentuan adat istiadat yang tidak menyalahi
syariat, seperti pada saat proses pertunangan dilaksanakan, pihak
laki-laki memberikan hadiah kepada pihak wanita dan hadiahnya
tidak dianggap sebagai mahar. Kemudian berpakaian serta bersikap
sesuai dengan situasi dan kondisi yang ada pada masyarakat,
misalnya saat menghadiri pesta tidak memakai mukena dan lain

sebagainya.

b) Pembagian maslahat berdasarkan cakupannya:
(1) Maslahah kulliyyah
Maslahat ini mencakup segala urusan umat Islam, mayoritas
umat Islam atau seluruh umat muslim pada wilayah tertentu.
Maslahat kulliyyah yang mencakup keseluruhan umat seperti
keberadaan umat Islam, kesatuan umat, keautentikan Alquran dan
lain sebagainya yang berkaitan dengan terancamnya agidah serta

ajaran Islam yang murni. maslahat kulliyyah untuk mayoritas umat

%Indra, “Maqasid Asy-Syari’ah, 86.
%1sma’il, Nazariyyah al-Maqasid, 300.
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Islam yang berada pada daerah tertentu yaitu maslahat-maslahat
yang menjadi kebutuhan umat muslim di suatu wilayah
berdasarkan kekhususan persoalan yang dihadapi, seperti
perjanjian dengan negara tetangga mengangkut stabilitas dan

keamanan Kawasan, penguasaan maritime, dan sebagainya.*®

(2) Maslahah juz’iyyah.
Maslahat yang menyangkut kepentingan individu, semisal
ketentuan untuk melindungi hak kepemilikan personal dan

pemindahan hak milik seperti transaksi jual beli dan hibah.%

c) Pembagian maslahat berdasarkan ketepatan:
(1) Maslahah gat ’iyyah
lalah yang bersumber dari nas dan dinyatakan secara jelas
sehingga tidak membutuhkan ta’wil dan menimbulkan adanya
interpretasi yang berbeda. Seperti pada surah Ali Imran ayat 97
yang menjelaskan mengenai perintah haji bagi siapa saja yang

mampu melaksanakannya.®’

(2) Maslahah zanniyyah
Maslahat yang tidak dianjurkan oleh nas tetapi secara logis
menjadi suatu kepastian yang tidak bertentangan dengan nas-nas

serta dalil lainnya. Pada dasarnya maslahah ini tidak termaktub

%Indra, “Maqasid Asy-Syari’ah, 89.
%Ibid., 89.
¥Ibn Ashur, Magasid al-Shari’ah, 149.
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jelas dalam Alquran namun tetap dianjurkan, %8 seperti pada hadits
yang memerintahkan untuk tidak mengikuti hakim yang sedang

marah.%

(3) Maslahah wahmiyyah
Sesuatu yang diasumsikan sebagai maslahat namun setelah
diklarifikasi lebih jauh menunjukkan sebaliknya yaitu sebagai
mudarrat yang akan merusak manfaat dari hasilnya. Hal ini bisa
terjadi apabila mudarrat yang terkandung tersembunyi dan sulit
untuk diamati, sehingga akan tersamarkan oleh manfaat yang jika
diteliti ternyata tidak sebanding dengan mudarrat yang

ditimbulkan.

4) Al-Musawah (kesetaraan)

Makna semisal dari lafaz al-musawah ialah kesamaan. Pada dasarnya
manusia diciptakan oleh Allah dalam keadaan sama, khususnya bagi orang
mukmin yang dinyatakan bahwa semuanya bersaudara. Umumnya dalam
sebuah syariat, khitab yang dituju juga untuk semua umat, tanpa
memandang kuat lemahnya seseorang karena umat muslim diciptakan
dalam firahnya yaitu sama'® yang membedakan di sisi Tuhannya ialah
ketagwaan masing-masing umat. Sebab itulah Islam merupakan agama

egaliter yang memiliki konsesp persamaan dalam ajarannya. Islam tak

%Indra, “Magasid Asy-Syari’ah, 90.
1bn ‘ Ashur, Magasid al-Shari’ah, 163.
1007hid., 163.
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pernah membedakan suku, budaya, fisik, dan lainnya yang membedakan
antar umat, karena yang terpenting dalam Islam ialah mewujudkan
kesatuan umat untuk menciptakan perdamaian. Hal inilah yang kemudian
menjadi salah satu faktor keistimewaan Islam yang membedakannya
dengan agama lain.’®* Bahkan kebudayaan-kebudayaan yang kental pada
masyarakat pra-lslam selalu ditanggapi dengan baik dan sesuai dengan
porsi umatnya.

Kesetaraan menjadi fondasi kuat alam syariat Islam, untuk itu
menurut Ibn ‘Ashur tidak butuh dalil kuat untuk mendukung legalitasya.
Meskipun banyak dalil yang dituliskan dalam bentuk mudhakkar namun
pada dasarnya khitab itu juga ditujukan kepada kaum hawa. Hal ini
menunjukkan bahwa Islam mengakui kesetaraan yang ditunjukkan dalam
konteks gender. Adapun mengenai pembagian warisan dan hal lain yang
membedakan antara laki-laki dan perempuan, menurutnya Islam
memberikan hal terbaik yang sesuai dengan maslahat umat,'°> dengan
bertindak dan beradaptasi pada kebudayaan masyarakat kuno yang

cenderung mengintimidasi pihak yang lemah.

5) Al-Hurriyyah (kebebasan)
Lafaz hurriyyah ialah lawan dari ‘ubudiyyah, yaitu menjadikan
manusia yang berakal berada pada keadaannya yang semula yaitu terlepas

dari kekangan ataupun aturan apapun. Sebagaimana yang disebutkan

11lwan Aminurrahman, “Kebebasan Ekspresi dalam Pandangan Islam”, Majalah Gontor, Jakarta,
Juli 2012, 26.
192Tohari, “Pembaharuan Konsep, 480
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sebelumnya bahwa manusia diciptakan dalam fitrahnya yaitu dalam
keadaan sama, setara dengan manusia lainnya. Maka sesuai dengan
egaliter yang ada, setiap manusia harus dipaksa oleh siapapun untuk
bertindak selaras dengan perintahnya. Manusia bebas berpikir, memilih
dan berbuat sesuai dengan keinginannya sendiri. Namun perlu digaris
bawahi bahwa tindakan tersebut konsisten atau sesuai dengan syariat Islam
tanpa menyalahi ketentuan dari Tuhannya.%®

Bebas di sini ialah bebas dari pengaruh negatif penjajah, bukan berarti
bebas untuk berlepas diri dari guyud al-shari’ah (batasan dan rambu-
rambu syariat), karena yang seperti cenderung untuk menuruti hawa nafsu
yang akan menyesatkan dan menyimpang dari ajaran yang benar menuju
kekacauan.1%*

Kebebasan seseorang tidak dibatasi dengan orang lain. Kebebasan itu
juga tidak boleh merusak struktur Islam serta menafikan tanggungjawab
lainnya yang lebih besar. Kebebasan dan kemerdekaan hakiki seseorang
dalam agama Islam ialah ketika seseorang mampu mengaplikasikan
hakikat ‘ubudiyah (penghambaan diri) kepada Allah semata.®

Ibn ‘ Ashur menegaskan bahwa Islam datang dengan membawa risalah
yang membebaskan agidah manusia dari kegelapan dan kezaliman akibat
kesesatannya dalam berkeyakinan.’® Karena itulah Islam hadir dengan

membawa syariat untuk mengatur aktifitas manusia. Hal ini bukan berarti

10316 < Ashur, Magasid al-Shari’ah, 226-229.

104 Ahmad Suharto, “Memaknai Kebebasan”, Majalah Gontor, Jakarta, September 2011, 52.
1051hjd., 52.

108Tohari, “Pembaharuan Konsep, 481.



73

Islam hanya bisa menghambat dan mengekang seseorang untuk
berekspresi, namun Islam tetap memberikan keluasan terhadap semua
umat untuk berekspresi, berkreasi, dan berinovasi tetapi tetap pada
batasan-batasan yang telah ditentukan oleh Sang Khalig untuk menuju

arah yang benar dan menjunjung tinggi martabat manusia®®’

yang sesuai
dengan tujuan shara’.

Secara umum, kebebasan diartikan sebagai kebalikan dari terpenjara,
tertawan, dan terpasung. Pengertian itulah yang telah dikenal dan ketahui
oleh mayoritas manusia di setiap tempat dan zaman. Dalam KBBI
kebebasan berarti lepas sama sekali; lepas dari tuntutan, kewajiban, dan
perasaan takut; tidak dikenakan hukuman; tidak terikat dan terbatas pada
aturan-aturan serta merdeka. Namun kebebasan dalam Islam diungkakan
denan dua istilah. Pertama, istilah hurriyyah yang berarti kondisi
keislaman dan keimanan manusia yang membuatnya mampu mengerjakan
atau meniggalkan sesuai kemampuan dan pilihannya dalam system Islam,
baik agidah maupun moral. Kedua, diungkapkan dalam istilah ikhtiyar
istilah ini sangatlah berbeda dengan makna bebas dalam masyarakat
modern yang cenderung diartikan sebagai freedom ataupun liberal.
Ikhtiyar berasal dari kata khair yang berarti baik, artinya memilih sesuatu

yang terbaik. Apabila seseorang tidak memilih sesuatu yang baik, maka

yang seperti itu bukanlah pilihan, melainkan kezaliman.%® Sebagaimana

1071smail Setiawan, “Bahaya Kebebasan Berekspresi ala Barat”, Majalah Gontor, Jakarta, Juli 2012,
25.

108Masruli Abidin, “Terminologi Kebebasan dalam Prespektif Islam”, Majalah Gontor, Jakarta, Juli
2012, 28-29.
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dalam konsep penciptaan manusia yang berdasarkan pada fitrahnya, maka
manusia akan selalu bertindak dan memilih kebaikan dalam hal apapun.
Intinya kebebasan ialah sesuatu yang berhak dimiliki oleh semua
makhluk selama melaksanakannya tidak menimbulkan mudarrat bagi
dirinya ataupun pihak lainnya. Adapun sinkronisasi dalil yang mengatakan
bahwa orang kafir jika seterusnya tidak mau beriman akan dimasukkan
neraka dengan dalil yang mengatakan tidak ada paksaan dalam beragama,
maka dalil yang kedua dikhitabkan kepada paa penyeru Islam yang
dilarang memaksa seseorang dalam beragidah. Tugas seorang muslim
ialah berdakwah sedang manusianya bebas untuk memilih keyakinannya,
karena keyakinan seseorang tidak dapat dicapai tanpa adanya hidayah dan

kesadaran dari diri sendiri.%

b. Magqgasidal-shari’ah al-khassah

Ibn ‘Ashur mendefinisikan magasid al-shari’ah al-khassah sebagai
sesuatu yang dikehendaki oleh shari’ untuk merealisasikan tujuan-tujuan
manusia yang bermanfaat, menjaga kemaslahatan umum dan dalam
tindakan-tindakan mereka yang khusus.*'°

Dalam hal ini antara magqasid al- ‘ammah dan magqasid al-khassah tidak
membedakan cakupannya dalam hal kemaslahatan, namun yang
membedakan ialah sifat dari tindakan yang dilakukan. Dalam konteknya, 1bn

‘Ashur mengatakan maksud yang hendak dicapai dalam masalah yang

19T ohari, “Pembaharuan Konsep, 481.
101hid., 482.
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khusus atau hanya berkisar pada hukum mu’amalah tertentu misalnya
maslahah anak dalam hukum keluarga, hukum properti, hukum peradilan
dan kesaksian, hukum tabarru’at (pemberian suka rela, seperti sadagah,
hibah, wakaf, wasiat harta, dan pembebasan budak), sanksi bagi pelaku
kriminal dan tasarrufat al-maliyah atau juga dalam hal ketenagakerjaan.!'!
Dalam hukum keluarga yang dikhususkan dalam pernikahan mencakup
dua hal. Pertama, hal yang berkaitan dengan perbedaan antara hukum laki-
laki dan perempuan yaitu: 1) perempuan harus memiliki wali yang dalam
proses akad nikah untuk menunjukkan sahnya serah terima tanggungjawab
dan hak asuh terhadap perempuan, 2) laki-laki menyerahkan mahar yang
telah disepakati sebagai salah satu syarat sah untuk menghalalkan
perempuan, 3) adanya sosialisasi dalam bentuk walimah untuk menyiarkan
pernikahan kepada orang lain untuk menghindari adanya fitnah dari
masyarakat. Kedua, untuk memperoleh kehalalan atas hubungan suami istri
maka dilakukan melalui proses akad nikah yang sah untuk menjaga kesucian
dan kehormatan kedua belah pihak. Karena kesucian itu menurut Ibn ‘Ashur

yang nantinya akan membuat kuatnya ikatan kekeluargaan.'?

3. Langkah-langkah operasional 1on “Ashar dalam teori magasidi
Pada teori-teori sebelumnya, kajian magasidi mengalami banyak
perkembangan, tetapi belum pernah ada yang menyajikan dan menjelaskan

bagaimana langkah-langkah yang sistematis untuk mencari sebuah maqasid.

Wiibn “ Ashur, Magasid al-Shari’ah, 271-357.
12Tohari, “Pembaharuan Konsep, 482.
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Dari sekian banyak tokoh maqasid sejak zaman klasik sampai pada masanya,
Ibn ‘Ashur adalah satu-satunya tokoh maqasid yang memiliki operasionalisasi
teori magqasid, hal ini dikarenakan andilnya dalam mepelajari, mengambil, serta
merefisi kembali kajian yang telah dibahas sebelumnya sehingga menjadi satu
kesatuan teori yang utuh dan dapat diterapkan pada masalah yang belum
tercantum jelas maslahatnya dalam syariat Islam. Selanjutnya akan dijelaskan

operasionalisasi 1bn Ashur dalam mencari magqasid dari sebuah syariat.

a. Al-Magam

Al-maqam ialah membedakan teks yang legal dengan ruf-nya. Yaitu
mengambil membedakan arti yang terucap dan menelisik arti yang hakiki
dari sebuah syariat. Untuk mencari sebuah mas/iahah maka seseorang harus
memahami arti tersembunyi dari sebuah lafaz karena arti tersebut akan
mengarahkan pada arti lain yang dituju oleh suatu lafaz.**®

Al-magam dapat berperan untuk membatasi tujuan khitab syariat dan
tujuan shari’ dari suatu khitab. Karena pada dasarnya a/-magam ialah situasi
ketika seseorang mengucapkan perkataan dan melakukan perbuatan dalam
keadaan tertentu.!* Menurut pandangan ulama ushuliyyun, al-magam
berarti usaha dalam memahami sebuah nas untuk membatasi makna yang
dituju. A/-magam ialah unsur penuntun Ibn ‘Ashur dalam memahami syaat
Islam. Al-magam sama halnya seperti membatasi makna yang di-magsud

oleh khitab, membatasi mas/ahah yang di-magsud dari hukum syar’i, atau

Y3Isma’il, Nazariyyah al-Magqasid, 326.
"4Toriquddin, Pengelolaan Zakat, 55-57.
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menyimpulkan maslahah yang di-magsud-kannya.!®> Adapun peran al-
magam dalam teori Ibn ‘Ashur ialah, pertama mengetahui keaslian khitab
syariat dalam magam (situasi dan kondisi) hukum dan kedua menurut Ibn
‘ Ashur tujuan al-magam yaitu untuk menemukan maqasid.**6

Dengan begitu a/-magam dalam teori lbn ‘Ashur dapat digunakan
dalam dua hal yaitu: pertama, menghilangkan kemungkinan-kemungkinan
yang bertentangan dengan dalil, dan kedua, memperjelas illat yang dituju
oleh shari’ sehingga hukum yang tidak dinaskan bisa dihubungkan dengan

itu. 1’

b. Istigra’ (induksi)

Secara bahasa istigra’ berarti mengamati dan meneliti. Qara’a al-
shai’ artinya mengumpulkan dan menghimpunnya, menyengaja, dan
mengamati. Sedangkan huruf sin dan ta’ dalam lafaz ini menunjukkan arti
memperbanyak, sehingga istigra’ dapat diartikan sebagai banyak melakukan
pengamatan dan berulang kali menghitung.''® Secara istilah mencari dalil
dengan menarik kesimpulan fenomena dan hukum parsial menuju hukum
global. Istigra’ (induksi) dibagi menjadi dua, yaitu istigra 'naqis dan istigra’
tam. Istigra’ nagis ialah memberikan hukum dari parsial ke hukum global,
sedangkan istigra’ tam ialah memberikan hukum dari semua komponen

parsial ke semua hukum secara menyeluruh. !

USIsma’il, Nazariyyah al-Magqasid, 326.
1181hid., 346-350.

"Toriquddin, Pengelolaan Zakat, 58.
Y8 1sma’il, Nazariyyah al-Magasid, 354.
19Toriquddin, Pengelolaan Zakat, 59-60.
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Fungsi istigra’ dalam teori magqasid Ibn ‘Ashur ada dua yaitu
memberikan tingkatan maqasid dan menetapkan maqasid dari sebuah syariat
hingga mendapat kesepakatan dari ahli figh dan para mujtahid.*?® Tingkatan
magqasid dalam hal ini ada tiga hal, yaitu tingkatan gat ’i, zanni, dan da’if:

Teori induksi Ibn ‘Ashur untuk menetapkan suatu maqasid terbagi
menjadi dua. Pertama, induksi illat, yaitu dengan menelusuri illat dari
hukum syariat, jika terdapat banyak illat dengan hikmah yang sama, dapat
dianggap sebagai tujuan syariat. Sebagai contoh larangan muzabanah
(menjual sesuatu yang yang tidak diketahui takaran, dan jumlahnya) ataupun
larangan menjual jazaf (sesuatu yang tidak jelas takaran dan jumlahnya)
dengan sesuatu yang ditakar. Alasan dilarang melakukan hal itu karena tidak
diketahuinya salah satu barang yang akan ditukar. Kedua, induksi dalil
hukum syariat yang menyatu dalam satu illat. Seperti larangan menjual
makanan sebelum dikuasai, menjual makanan dengan makanan, dan
menimbun makanan. Illat yang pertama agar terjadi distribusi makanan
secara wajar, illat kedua tidak adanya makanan yang menjadi hak milik
sehingga tidak terjadi distribusi normal, illat ketiga berkurangnya makanan
di pasaran. Apabila semua illat-illat itu disatukan akan menghimpun dalil-
dalil hukum pada illat yaitu pendistribusian makanan dan mudah untuk
mendapatkannya ialah tujuan syariat.?* Inilah yang kemudian dijadikan

sebagai maqasid al-asliyah.

1201hid., 61-62.
1211bid., 62.
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Kemudian akan diuraikan contoh penerapan istigra’ dalam metode
tafsir Ibn ‘Ashur untuk menggali maqasid dari ketetapan hukum
berpoligami, karena ayat ini terus menjadi perbincangan hangat dan sensitif
bagi kaum wanita. Dalam hal ini lbn <Ashur memadukan metode riwayah
dan dirayah untuk mengetahui magsud dari syariat tersebut.

Dalam surah al-Nisa’ ayat 3

S5 g sl 13 K ol B A6 i o Tk 3T 2k by
198 T 51 25 20 80 b gf el s 3T 2is 05 2 1

Dan jika kamu takut tidak akan dapat berlaku adil terhadap (hak-hak)
perempuan yang yatim (bilamana kamu mengawininya), maka kawinilah
wanita-wanita (lain) yang kamu senangi: dua, tiga atau empat. Kemudian
jika kamu takut tidak akan berlaku adil, maka (kawinilah) seorang saja, atau

budak-budak yang kau miliki. Yang demikian itu adalah lebih dekat kepada
tidak berbuat aniaya.*?

»\ \

Langkah-langkah yang ditempuh Ibn ‘Ashur untuk menemukan

maqasid dari syariat ini ialah:1?3

1) Menjelaskan munasabah dengan ayat sebelumnya
Ayat ketiga pada surah ini menunjukkan tentang keharusan berbuat
adil terhadap anak yatim perempuan dalam urusan pernikahan.
Berdasarkan riwayat dari Aisyah ra., para sahabat ketika itu merasa
bingung terhadap harta anak yatim yang mereka asuh dan status diri
mereka, kemudian meminta fatwa kepada Nabi Saw. sehingga Allah

menurunkan ayat ini sebagai solusi dari masalah tersebut. Dengan begitu

122Alquran, 4:3. B

12Imam Ahmadi, “Epitemologi Tafsir Ibnu ‘Asyur dan Implikasinya terhadap Penetapan Magqasid
al-Quran dalam al-Tahrir wa al-Tanwir”, (Tesis tidak diterbitkan, Program Studi llmu Alguran dan
Tafsir UIN Tulungagung, 2017), 207-214; Ibn ‘Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir,(Tunis: Dar al-
Tunisiyyah li al-Nasyr, 1984), Juz 4, 223-227.



80

maka dapat disimpulkan bahwa ayat ini mengarah pada sebuah tujuan
khusus untuk menjaga anak yatim baik dari sisi psikologis maupun
materi, serta mencegah umat Islam agar tidak melakukan hal yang zalim.
Karena pada masa itu sahabat ingin menikahi anak yatim dengan tujuan

agar memberikan harta milik anak yatim asuhnnya sebagai mahar.

2) Menunjukkan i’jaz ayat

3)

Menurut Ibn ¢ Ashur ayat ini mengandung segi baaghah, sebab lafaz
al-yatama dijawab dengan lafaz al-nisa’, sehingga berkesan bahwa yang
dimaksud dengan al-nisa’ di situ ialah perempuan dari golongan anak
yatim. Tujuannya ialah untuk mengungkapkan kehati-hatian dan
kesopannan sehingga tidak menimbulkan kesan negatif kepada

pembaca.

Menjelaskan konteks masyarakat

Pada saat itu masyarakat Arab cenderung berhati-hati terhadap
harta anak yatim, tetapi perilakunya terhadap kaum wanita kurang adil
yaitu dengan menikahi sepuluh atau lebih orang wanita. Mereka
seringkali kesulitan dalam menafkahi istri-istri mereka sehingga terbesit
untuk menikahi anak yatim asuhan mereka, sebab dapat mengambil
bagian harta anak yatim tersebut untuk dijadikan sebagai mahar dalam
pernikahannya. Ayat ini juga dimaksudkan agar umat Islam terhindar
dari perbuatan zina yang ketika itu kurang dipedulikan oleh kalangan

kaum Quraisy.
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5)

6)
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Mengkaji secara linguistik

Kalimat mataba lakum menunjukkan bahwa huruf ma dalam
kalimat itu merupakan isim mausul yang merujuk pada lafaz al-nisa’
yang pengunaannya lebih umum daripada isim man yang hanya merujuk
pada sesuatu yang berakal. Kata ma berarti merujuk pada sifat kebaikan
yang dimiliki oleh sang wanita tanpa menentukan bentuk fisiknya.
Sedangkan kata matna, tulata, dan ruba’ merupakan batas jumlah yang

diperbolehkan oleh Allah.

Menjelaskan pendapat ulama

Dalam hal ini Ibn ‘Ashur menjelaskan beberapa pendapat yang
berbeda dari para ulama klasik mengenai jumlah yang diperbolhkan
dalam menikahi wanita. Baik riwayat kurang dapat diterima sebab
berkaitan dengan kekhususan nabi, ataupun pendapat rajih dari para

ulama terdahulu

Menyimpulkan magasid dari ayat

Langkah akhir dari proses induksi yang dilakukan oleh Ibn Ashur
ialah menentukan maqasid dari hukum syariat tersebut. Menurut Ibn
‘ Ashur magasid ari surah al-Nisa’ ayat 3 tentang kebolehan berpoligami

bagi kaum laki-laki ialah:

a) Sebagai wasilah untuk memperbanyak jumlah umat Islam hasil

pernikahan mereka.
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b) Mensejahterakan wanita-wanita yang kuantitasnya lebih banyak
dibanding laki-laki.

¢) Menghindari perbuatan zina

d) Hukum batas poligami untuk menjaga kemaslahatan keluarga dan
terciptanya keadilan di dalamnya.

e) Sebagai batas kemampuan seorang laki-laki untuk berbuat adil kepada
istri-istrinya secara merata. Dengan menikahi perempuan lebih dari

empat, maka sikap adil akan sulit diterapkan olehnya.

c. Membedakan antara al-wasilah (prasarana) dan al-magsud (tujuan) dalam
figh tanzil al-ahkam (fikih kontekstual)

Manfaat meneliti dan membedakan wasilah dan magsud ialah untuk
menghasilkan tujuan dalam hukum syariat dan menetapkan antara magasid
‘ammah dan magqgasid khassah. Pentingnya wasilah magasid ialah untuk
memahami syariat secara utuh dan mengeluarkan hukum berdasarkan
pemahaman dari wasilah maqgasid. Hal ini penting untuk menghindari
kesalahan yang sering terjadi karena mengabaikan wasilah. Perlu diketahui
kembali bahwa adanya hukum tidak terlepas dari dua hal yaitu maqasid dan
wasilah. Dengan mengetahui wasilah magasid maka para pengkaji Alquran
dapat menjaga syariat secara keseluruhan ketika melihat juz’iyyah-nya.
Karena melihat kulliyyah dan juz’iyyah akan mempengaruhi seseorang

dalam menerapkan sebuah dalil.1?*

124Toriquddin, Pengelolaan Zakat, 63.
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Wasilah bisa saja diwajibkan, dimakruhkan, disunnahkan, dan
dimakruhkan. Sebagaimana wasilah pada sesuatu yang diharamkan maka
hukumnya juga haram, sedangkan wasilah pada sesuatu yang wajib
hukumnya wajib seperti berangkat salat jum’at dan haji.'?® Pada dasarnya
wasilah ialah jalan untuk sampai pada magsud, hukumnya mengikuti hukum
maqasid tetapi tingkatannya di bawah tingkatan magqasid. *?®

Adapun tujuan merealisasikan wasilah al-magasid ialah untuk melihat
perkataan dan nas syariat, menemukan hukum yang tidak ada nas-nya, dan
meminimalisasi hukum yang bersifat ibadah.'*’ Menurut Ibn ‘Ashur
tingkatan wasilah menjadi tingkatan kedua dari maqasid yang berdasarkan
pada kaidah fighiyyah yaitu “ketika suatu tujuan gugur, maka wasilah juga
gugur”. Namun apabila wasilah bisa merealisasikan tujuan hukum asal maka
hukumnya wajib. Maksudnya ialah wasilah dapat dihukumi magsud apabila
wasilah menjadi tujuan asal (inaqasid asliyah) suatu hukum yang merupakan
tingkatan maqasid, sementara wasilah akan tetap menjadi wasilah apabila ia
menjadi tujuan tabi iyyah (pengikut). Seperti dalam kaidah ushul figh yaitu

ma la yatimmu al-wajib illa bihi fahuwa wajibun (s s « Y <=1 = Y L) yang

artinya sesuatu yang tidak sempurna kecuali dengan adanya sesuatu yang
lain maka sesuatu yang lain hukumnya wajib. Sebab itulah wasi/ah

disebutkan oleh Ibn ‘Ashur pada tingkatan yang berbeda dari maqasid. 12

1251pid.,
1261hid.,
127)hid.,
128)hid.,

65.
66.
64.
68.
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Contohnya dalam hukum syariat mengenai wasilah dan tujuan syariat
ialah dalam hal menjaga harta. Magsud yang ada dalam syariat ialah untuk
menjaga harta dalam wasilah yang berhubungan dengan penimbunan harta,
penyaluran zakat, ghanimah, wakaf,*?° larangan riba dalam jual beli, jual beli
secara tidak tunai sebagai sadd a/-dhar7’ah,**° dan menghambur-hamburkan
harta. Semua hukum tersebut ialah sebagai wasilah untuk menuju pada
penjagaan harta, namun tidak memerintahkan secara langsung untuk
menjaga harta. '3

Dengan demikian maka para ulama perlu meneliti wasilah magsud sebelum
mencari magsud dari sebuah shara’. Sebab sebagaimana adanya makna
wasilah secara bahasa ialah perantara, maka jalan ini harus ditempuh sebagai
perantara untuk mengantarkan para ulama dalam menemukan magsud yang

hakiki dari sebuah hukum.

1291 pid., 70.

1305add al-dhari’ahialah melarang sesuatu yang diperbolehkan agar tidak sampai pada sesuatu yang
dilarang. Jual beli pada hakikatnya mubah, namun untuk perkara jual beli yang pembayarannya tidak
tunai memiliki banyak pendapat. Jual beli yang seperti ini bisa disebut dengan jual beli tawarrug,
atau pada mazhab Syafi’i dan Maliki istilah ini disebut sebagai buyu’ al-ajal, yaitu membeli barang
dari seseorang dengan berhutang, lalu menjual menjual barang tersebut secara kontan kepada pihak
ketiga, atau pada praktiknya membeli barang secara hutang kemudian menjual barangnya (yang
harganya setara dengan delapan puluh rupiah dijual dengan harga seratus rupiah) kembali kepada
orang lain. Hal ini menurut mazhab Maliki termasuk dalam jual beli al-inah yang dimakruhkan,
sebab target pembelian barang tersebut sejak awal ialah untuk mendapatkan uang sebesar delapan
puluh rupiah secara tunai. Jika yang kita tahu buyu* al-inah ialah membeli barang secara tidak tunai
kepada penjual dan menjual barangnya kembali kepada penjual secara kontan namun dengan harga
yang lebih kecil untuk mendapatkan uang, maka yang seperti ini diharamkan sebab mengandung
riba. Sedangkan buyu’ al-ajal atau tawarrug targetnya bukan menjual kembali barangnya kepada
penjual pertama meskipun dengan metode pembayaran tertunda, maka jual beli ini menurut mazhab
Maliki disebut jual beli al-inah yang dimakruhkan. Sedangkan menurut mazhab Hanabilah tawarrug
dikatakan boleh oleh Imam Ahmad, tetapi ada juga yang melarangnya seperti ulama pengikut
mazhab Hambali mutakhir. (Lihat Ali Samsuri, “Membincang Konsep Tawarruq dalam Dunia
Perbankan Dewasa Ini”, Jurnal Universium, Vol. 9, No. 1, (STAIN Kediri: Januari 2015), 31.
Adapun mengenai penyebab ulama yang menghukumi buyu” al-ajal sebagai jual beli yang dilarang
sebagaimana yang dijelaskan ialah sebagai sadd a/-dhari’ah. Jika tidak dilarang, maka ditakutkan
akan banyak yang menjalankan jual beli tersebut dan melegalkan praktik riba.

181bn ¢ Ashur, Magasid al-Shari’ah, 141.



BAB IV

APLIKASI TEORI MAQASIDI TAHIR IBN ‘ASHUR PADA

KONSEP MILK AL-YAMIN

A. ldentifikasi Ayat Alquran dengan Term Milk al-Yamin

1. Berdasarkan tartib nuzul!

No. No.
No. | Bentuk Term | Jumlah Surah ™ TN Ayat | Mk | Md
1 2 3 4 5 6 8 9
1 3
1 24
Al-Nisa' 4 92 Md
1 ! 25
1| Saeshu 1 36
= Al-Nur 24 102 83 Md
1 58
1 Al-Rum 30 84 28 | Mk
1 Al-Nahl 16 70 71 | Mk
Al-
2 [:;u\ AT . Mukminun 2 o J Md
1 Al-Ahzab 33 90 50 Md
1 Al-Ma'arij 70 79 30 | Mk
3 u»‘ & &l i 1 Al-Nuf 24 102 | 31 Md
1 Al-Ahzab 33 90 55 Md
s - o 7 1 — 50
4 Sl &Ss G 1 Al-Ahzab 33 90 2 Md
Jumlah Bentuk 4 | 15Kata | 7 Surah 14 | 3 | 7

!Muhammad Fuad ‘Abd al-Baqi, Mu jam al-Mufahras li Alfaz Alquran al-Karim, (Kairo: Dar al-
Hadith, 2007), 69. Lihat Muhammad ‘Izzah Darwazah, al-Tafsir al-Hadith Tartib al-Surah Hasba
al-Nuzul, (Kairo: Dar al-Gharab al-Islami, 2000), 15-16.
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2. Berdasarkan bentuknya

Term milk al-yamin disebutkan Alquran dalam bentuk fi’il madi, sebab
merupakan sesuatu yang telah dimiliki oleh pemiliknya dengan diibaratkan
sebagai al-yamin (tangan kanan). Dalam hal ini Alquran menyebutkannya
menggunakan frasa ma malakat aiman atau ma malakat yamin dengan
dihubungkan damiruntuk menyatakan kepemilikan pada kata aiman dan yamin.

Dengan demikian, maka term milk al- yamin berdasarkan bentuknya hanya
terdapat satu bentuk saja yaitu berupa f£i’i/ madi dan dapat diklasifikasikan ke

dalam empat jenis kelompok damiryang berbeda.

a. Bentuk fi’il madi dengan damir ghaibun menggunakan frasa ma malakat

aimanuhum (6 235 v)
1) Disebutkan sekali dalam surah al-Nahl ayat 71

E8E G et 3T Bl ol G 8 A o 388 s 1
wdjjsgumubvi@uk)w 15 SedsnZ i \;\r;u rs\_c\
20515 B asaedl Sin ag 235 S 28l 6 e 2, 3T Bl

2) Disebutkan sekali dalam surah al-Mu’minun ayat 6

3

G G g &S G “Jy\@\dw\a&\b\&%’?ﬂ;@ e

’

Sas Sa s @U\ AVE ol A ol Ablie oy Sae oy Sk

QJJUAJMB-WQ\GJ\JHQ\L;\UWM.@Q\@;ZT}%@

%

2Alquran, 16:71.
3Alquran, 23:6.
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Sile 5,85 YR RGBS G5 2 sl 8 el W U Gale 6 i)

4\'0.0-) )j.ﬂ.f‘ A»\ OK é
4) Disebutkan sekali dalam surah al-Ma’arij ayat 30

RN HEv v IR TR RO B N

b. Bentuk fi’il madi dengan damir ghaibat menggunakan frasa ma malakat

aimanuhunna (56 &S )
1) Disebutkan sekali dalam surah al-NVurayat 31

7 6 3} 5 s V3 i iR Gaall i gk ookl s
61 5 T 5 el VI G35y 5t ¥ st S Batk s
/Tuéb" J‘ NELIE 5\ Lol 5 el 5T u@u J\u-é-“j
; s iy J“u‘ )‘ Je G .W\ Jj\ ;;-'c :,w,w\ )\ u‘su\ugl_,, G 3\ ¢ gl
3295}/3@*0&&“«4&&&59@@ °':‘Jjguﬂ\u/°’g§\}@5

2

?Jw (,_Q.J C}}a}iﬁ\ G Lo &
2) Disebutkan sekali dalam surah al- Ahzab ayat 55

<l it

¥ 5 5 9T Y5 SaT & el 205 Y

I3
\W 9&0 353; S5 &) B Gy GAGT KTk G Yy E gl
c. Bentuk fi’il madi dengan damir mukhatab menggunakan frasa ma malakat

yaminuka ($ii &80 )
1) Disebutkan sekali dalam surah al-AAzab ayat 50

G G alg e8G Us Bagd G et o dsgt a disf

B o EVE ol S ol bl wls Eik ol _n; %

4Alquran, 33:50.
SAlquran, 70:30.
®Alquran, 4:31.

"Alquran, 33:55.
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JJZ\QABWQ\GJ\;HQ\LSNUWM o) &gl STl Slas
5555 K 2 oL s 3¢4§>,5;\W/2/ wyu%ﬂ&yﬁiﬁ\ NPE

2) Disebutkan sekali dalam surah al- Ahzab ayat 52

P

G atns aladh gls et oe B 035 of V5 ds e sl BT 24 Y
L st F e 0 ol 280

\%

A

d. Bentuk fi’il madidengan damir mukhatabunmenggunakan frasa ma malakat

aimanukum ;X6 &5G 1)

1) Disebutkan sekali dalam surah al-Nisa’ ayat 3

2) Disebutkan sekali dalam surah al-Nisa’ ayat 24

55 B oS0 Aty e s K e8I B ) el o Stizattli

EAST 4l o BRI D Gelid 58 Gua¥ sl That of 2408
W/.@mSg%ﬁj\;@wgﬁ;m@}@;t&é%&g}&jﬁf
117 <z

3) Disebutkan sekali dalam surah al-Nisa’ ayat 25

)

rﬁ/jiﬁﬁ;udwubjﬂ\uw‘\’ciguffﬂ}rimchﬁ”&;’
Selbl 03y 23 uqmw(&ié;;&uu A0 0 k) vaww

56 0132T ikt V5 oliled 5 olad iy SAd 2ASTs

8Alquran, 33:50.
SAlquran, 33:52.
©Alquran, 4:3.
HAlquan, 4:24.
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e

SA S A e otz B G Cae £k kel ST 06 fuat
12, ¢ » %2 P w4 (g0 L T o A (P
m’:))}”““bpgybﬂ;m obvﬁgw&i\w

4) Disebutkan sekali dalam surah al-Nisa’ ayat 36
oSl Gzt:jg B3 s bles) Q;:\Jg}pj [EEPRR AN NNy
K =S 15 ot 315 By o Lialiy A dis el s dog

1 A5 58 2 LAY

\n—

5) Disebutkan sekali dalam surah al- Vurayat 33

G S0 Ohe iy allh o B0 245 B5 K5 032 Y o)l assindy
155,58 5 3561 0 0 JUE 5 AT T3 2 Ele O) 2ASG R30S
o B 86 5408 a5 B s o ihd Wad 03 Gy ;u\sl;;&w

a8 5de i) ui

6) Disebutkan sekali dalam surah al- Vurayat 58

38 10 1 i 2R e K 2 aKasting T 2,0 G g
S 235 a5 Bl 5SS DA Grmg 2 DML B e s 56
Sl B AL gt gl ¥ K 0 280 g 6 s
Prse e a5 o) 13 8 g S i e 1

7) Disebutkan sekali dalam surah al-Rum ayat 28

WG U g S rQu\ a8 G VQ JERTORIEI rgs Lo
165 }:°: 23l g)\;?\ j:u.f ;U.Jfrﬁwm (,“ngs vﬁj_gL; 3l a4 u

L2Alquran, 4:25.
BAlquran, 4:36.
“4Alquran, 24:33.
BAlquran, 24:58.
8Alquran, 30:28.
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3. Berdasarkan sabab nuzul

Kebolehan menggauli hamba sahaya diutarakan dalam suatu riwayat
yang berkenaan dengan turunnnya surah al-Nisa ayat 24 bahwa ketika itu kaum
muslimin mendapatkan tawanan wanita yang mempunyai suami dari peperangan
Autas. Wanita itu tidak mau dicampuri oleh yang berhak atasnya dengan alasan
sudah bersuami. Maka kaum muslin bertanya kepada Rasulullah sehingga
turunlah ayat ini sebagai penegasan hukum tentang kebolehannya.!’

Perintah berbuat baik juga berhubungan tentang sebuah riwayat tentang
sebab turunnya surah al-Nisa ayat 36 yang melarang kaum muslim bersifat Kikir.
Pada suatu cerita dikatakan bahwa cendekiawan Bani Israil sangat bakhil
terhadap ilmu pengetahuan yang dimilikinya, ia enggan membagi ilmu tersebut
kepada selainnya karna khawatir jatuh martabat jika orang lain mengetahui ilmu
tersebut. sehubungan dengan itulah Allah menurunkan ayat 36 dan 37 sebagai
peringatan terhadap sikap mereka baik mengenai ilmu pengetahuan ataupun
karunia Allah yang lain.*8

Dalam riwayat lain yang berkenaan dengan turunnya ayat ini juga
dikatakan bahwa Kardu bin Zaid sekutu Ka’ab bin Ashraf, Usamah bin Habib,
Nafi bin Abi Nafi, Bahri bin Amrin, Hayyin bin Akhtab dan Rifa’ah bin Zaid
bin Tabut datang kepada para sahabat Ansar dengan melarang mereka
membelanjakan harta kekayaannya karena takut jika nanti miskin, kemudian

melarang mereka terburu-buru dalam menginfakkan hartanya di jalan Allah

"Nurcholis, Asbabun Nuzul, (Surabaya: t.tp, 1997), 136. Lihat juga A. Mudjab Mahali, Asbabun
Nuzul, Studi Pendalaman Al-Qur’an Surah al-Baqgarah - al-Nas, (Jakarta: PT RajaGrafindo Persada,
2002), 219.
8bid., 225.
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sebab mereka tidak akan tahu apa yang akan terjadi kelak di masa depan karna
keadaan bisa saja berubah di setiap saat. Maka turunlah ayat yang melarang
seseorang berbuat kikir.°

Perintah berperilaku baik terhadap budak dan juga anjuran untuk
menikahinya juga didukung oleh adanya hadit yang diriwayatkan oleh Imam

Bukhari yaitu:

B\

\

FETIN ’s <z S NG o - 4z
&) LOJJ., j‘ L“SJJ"/- ZJ}Z-_{ cw\ &A&é’“ JU

\

cwfsfdciuu»w;’ o 1) Sl Bhs e ) ile Ghs
i Lo o el o
WL@-JMWYW«J}Q N ,»(..af/? O3p B " )6 (’i&j
RN &‘ Gt ol l 4G eagiEs e f (&5 uw 3855 alss
638 @l A ot A oy e Jo ;gm, A% (L O el
CTURGINNE TPt kst fs,«wJ\ JG % (- o Blauy ) G5

Ll ) Gk 05T 3 s
Telah menceritakan kepada kami Ali bin Abdillah, telah menceritakan
kepada kami Sufyan bin ‘Unainah, telah menceritkan kepada kami Salih
bin Hai Abu Hasan, ia berkata: “ Aku mendengar masyarakat berkata:
telah menceritakan kepada kami Abu Burdah, dia mendengar ayahnya,
dari Nabi SAW. bersabda:” Tiga kelompok yang akan diberikan pahala
kepada mereka dua kali: 1) seorang laki-laki yang memiliki budak
perempuan, dia mengajarinya dengan baik dan mendidiknya dengan adab
yang baik, kemudian memerdekakannya, lalu menikahinya, maka
baginya dua pahala, 2) laki-laki ahli kitab yang beriman, kemudian ia
beriman kepada Nabi SAW. maka baginya dua pahala, 3) dan budak yang
menunaikan hak Allah dan hak tuannya”. Kemudian masyarakat berkata:
dan aku tidak memberikannya apapun dan lelaki itu pergi dengan segera
ke kota.?

1%

Kemudian sebab nuzul surah al-Nur ayat 33 yang memerintahkan

mengabulkan permintaan hamba sahaya jika ia menginginkan bebas ialah

Olpid., 225.
2 Al-Bukhari, Sahh Bukhari, Juz 4, 60.
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berkenaan dengan riwayat dari Abdillah bin Subaih, ia berkata: aku ialah hamba
sahaya dari Huwaitib bin Abd al-‘Uzza, kemudian aku meminta perjanjian
(bebas), dan ditolak, maka turunlah ayat ini.?*

Dalam suatu riwayat dikemukakan bahwa turunnya ayat 33 berkenaan
dengan Abdullah bin Ubay yang menyuruh hamba sahayanya untuk melacur dan
meminta bagian dari hasilnya. Sehingga turunlah ayat ini sebagai laragan
memaksa hamba sahaya wanita melacurkan diri untuk diambil keuntungannya.??

Dan didukung oleh hadit riwayat Imam Muslim yang melarang untuk

membebani budak di luar kemampuannya.

- - |

ww&‘ﬁjm@:&u\.{b;} :JL;’fT 3&%\6@@\4}%

d@uw ”\

Telah menceritakan kepadaku Abu al-Tahir Ahmad bin Amr bin Sarh,
telah mengabarkan kepada kami ibn Wahb, telah mengabarkan kepada
kami Amr bin al-Harit bahwa Bukair bin al-Ashajj menceritakan
kepadanya dari al-‘Ajlan, maula Fatimah, dari Abu Hurairah, dari
Rasulullah SAW. bahwasannya beliau bersabda: “Budak memiliki hak
makan dan hak pakaian, dan janganlah membebani pekerjaan di luar

kemampuannya”.?®

Hadit senada juga diriwayatkan oleh Imam Bukhari dalam kitabnya
yaitu:

-

0y uﬁ o)>-\ d\fuw ".:\_ﬁ &A?‘- é.é.li.;- ;_{S vﬁ:%l i); J
G 34,2808 06 ity b A8 g oy Gl o G s

08 2 ‘f 08289,

sl

2LAhd al-Fattah Abd al-Ghina al-Qadi, Asbab al-Nuzul, (Kairo: Dar al-Salam, 2007), 163.
22Nurchlolis, Asbabun Nuzul, 391.
BMuslim, Sahih Muslim, Juz 3, 1284.
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Bersabda (Rasulullah SAW.): “Mereka (para budak) adalah saudara dan
pembantu kalian yang Allah jadikan di bawah kekuasaan kalian, maka
barangsiapa yang saudaranya berada pada kekuasaannya, hendaklah dia
memberikan makanan kepada saudaranya sebagaimana yang ia makan,
dan memberi pakaian kepadanya sebagaimana yang ia kenakan. Dan
janganlah kalian membebani mereka dengan pekerjaan yang
memberatkan mereka. Jika kamu membebani mereka dengan pekerjaan
yang berat, maka hendaklah kamu membantunya.?*

Turunnya surah al-Ahzab ayat 55 berkenaan dengan riwayat yang
menceritakan bahwa pada suatu waktu Rasulullah melaksanakan pernikahan
dengan seorang istrinya. Umi Sulaim mengirimkan makanan kepada Rasulullah
dengan mengutus sahabat Anas bin Malik untuk mengirimkannya, ia sekedar
mengirim salam kepada Nabi yang bahwa maksud tersebut sekedar untuk
walimahan. Kemudian Rasulullah memerintahkan Anas bin Malik untuk
mengundang Fulan dan Fulan, namun kaum muslim yang hadir banyak sekali
sehingga rumah beliau sesak dengan para tamu yang datang. Rasulullah bertanya
kepada Anas bin Malik, “Berapa yang kamu undang wahai Anas?” Jawab Anas:
“Lebih dari tiga ratus”. Kemudian Rasulullah meletakkan telapak tangannya di
atas senampan makanan tersebut seraya berdoa kepada Allah. Lalu beliau
memerintahkan para sahabat untuk makan. dan sampai para sahabat kenyang,
makanan tersebut masih tersisa. Setelah selesai makan, ereka masih asyik
bercakap-cakap di rumah Rasulullah, sehingga Rasulullah merasa kurang enak
masuk keluar rumah dengan melihat para sahabat yang masih berada di
rumahnya. Setelah semuanya pulang, maka beliau segera msuk rumah ke kamar

istrinya. Ketika itu Anas mengikutinya, maka beliau segera memberi hijab antara

24Al-Bukhari, Sahh Bukhari, Juz 3, 149.
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antara istrinya dan Anas. Sesaat kemudian Allah menurunkan ayat 53-55 yang
menegaskan tentang larangan memasuki rumah Rasulullah tanpa izin dan
tentang hijab.?®

Sebenarnya pada penelitian ini telah diungkapkan asbabun nuzul makro?
dari ayat-ayat yang berkaitan dengan milk al -yamin ataupun hamba sahaya pada
bab sebelumnya. Namun penulis mencoba menegaskan inti dari asbabun nuzul
makro ayat-ayat tersebut.

Berdasarkan sejarahnya sistem perbudakan telah dikenal oleh
masyarakat sejak ribuan tahun yang lalu. Tidak ada bangsa mana pun yang tidak
mengenal sistem tersebut. sehingga perbudakan menjadi suatu keharusan yang
dilalui oleh masyarakat pada saat itu. Budak diperlakukan dengan sangat kejam
dan semena-mena oleh majikannya dengan melewati batas-batas kemanusiaan.
Tidak sedikit juga yang menjadikan budak sebagai bisnis dagang yang sangat
menguntungkan pada masa Jahiliyyah.?’

Ketika Islam datang, nilai-nilai kemanusiaan mulai dijunjung tinggi
dalam peradaban manusia. Islam tidak mengenal perbedaan bangsa, warna kulit,
bahkan strata sosial masyarakat pada saat itu. Islam menilai semua manusia
sama, bukan hanya pada teori saja tetapi juga diterapkan dalam bentuk praktik,

seperti melarang memanggil para budak dengan sebutan budak melainkan

2Mahali, Asbabun Nuzul, 689.

Z6Ashabun nuzul makro adalah tradisi historis yang berisi laporan-laporan tentang bagaimana
masyarakat di lingkungan Nabi memahami syariat Alquran. Sehingga dengan melacak sejarah dapat
mengungkap penafsiran secara universalitas tanpa mengkhususkan tokoh sejarah yang ada pada teks
tersebut. (Nunung Susfita, “Asbabun Nuzul Al-Qur’an dalam Prespektif Mikro dan Makro”, Jurnal
Tasamuh, Vol. 13, No. 1, (IAIN Mataram: Desember 2015), 74-75.)

2" Juwairiyah Dahlan, “ Budak dan Perkawinan Rasulullah SAW.”, Jurnal Paramedia, Vol. 6, No.
2, (April 2005), 163. Lihat juga M. Quraish Shihab, Membaca Sirah Nabi Muhammad SAW. dalam
Sorotan Al-Qur’an dan Hadits-hadits Shahih, (Jakarta: Lentera Hati, 2011), 68.
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memanggilnya dengan sebutan pemuda dan pemudi. Nabi juga memberikan
contoh langsung kepada masyarakat dalam bersikap baik kepada budak, yaitu
dengan memerdekaan budak dan mengangkatnya sebagai anak, kemudian beliau
juga menikahkannya dengan wanita yang berstrata jauh lebih tinggi darinya. Hal
ini menandakan bahwa Islam pada dasarnya melarang praktek perbudakan,
namun secara perlahan menghapuskannya dengan mengakui Sistem yang
terlanjur ada dalam masyarakat. Upaya menghilangkan sistem perbudakan yaitu
dengan memperbolehkan menikahi dan menggauli budak sehingga dapat
menjadikan budak itu berstatus merdeka (jika dinikahi oleh orang merdeka) dan
melahirkan anak yang merdeka pula.?? Kemudian penghapusan budak dilakukan
dengan cara menjadikannya sebagai sanksi hukuman dan juga sebagai anjuran
bagi siapa saja yang menginginkan imbalan yang telah dijanjikan oleh Allah
kelak di akhirat. Upaya tersebut dilakukan secara bertahap sebab mustahil bila
ditinjau dari sudut moral dan ekonomi, karena itulah peraturan Allah diturunkan
secara berangsur-angsur dengan bijaksana dan diajarkan secara terus menerus.?

Dalam menyikapi tawanan yang didapatkan dari dampak peperangan
sekalipun, Islam senantiasa memperlakukan tawanan dengan baik. Seperti saat
perang Badr, Rasulullah mengambil pendapat yang disarankan oleh Abu Bakar,

yaitu meminta tebusan kepada tawanan, sehingga tebusannya dapat dijadikan

28Sebenarnya peristiwa yang seperti ini telah ada pada masa jahiliyyah, yaitu ketika seorang wanita
yang tadinya ditawan/diperbudak, lalu dikawini dan hidup bahagia dengan suaminya serta
melahirkan banyak anak, tetapi pada akhirnya meminta untuk dinikahi secara terhormat. Meski
banyak cerita yang mengatakan bahwa perempuan pada masa jahiliyyah diperlakukan secara tidak
adil dan dilecehkan oleh masyarakat jahiliyyah, namun tidak jarang yang mengatakan bahwa
perempuan pada masa itu juga memiliki kepribadian yang tinggi dengan meminta syarat dan
menuntut hak mereka terhadap suami. (Shihab, Membaca Sirah, 118.)

21pid., 165-170. Lihat juga M. Quraish Shihab, Tafsir al-Misbah, Vol. 2, (Jakarta: Lentera Hati,
2002), 408-4009.
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sebagai modal untuk mengokohkan Islam dalam menghadapi orang-orang kafir.
Padahal Nabi SAW. sempat meminta pendapat kepada Umar bin Khattab,
sehingga Umar menyarankan agar leher para tawanan dipenggal oleh kerabatnya
sendiri yang muslim. Pada akhirnya kaum muslim menerima tebusan, meskipun
biasanya para penjahat perang dijatuhi hukuman mati atau dipenjara seumur
hidup. Namun seketika itu tradisi tersebut diganti oleh Rasulullah dengan
menjunjung tinggi nilai-nilai kemanusiaan yang diterapkan dalam pengambilan
tebusan dari para tawanan perang, dan bagi siapa saja yang tidak sanggup
menebus, maka dia bisa mengajari sepuluh anak-anak Madinah sampai mereka

mahir sebagai ganti dari tebusannya.*

B. Eksplorasi Kandungan Maqasid al-Shari’ah Ibn ‘Ashur terhadap Konsep Milk
al- Yamin

1. Makna milk al-yamin menurut Ibn ‘Ashir
Lafaz al-milk yang disambung dengan al-yamin menurut Ibn ‘Ashur
ialah majaz ‘aqli, karena al-yaminialah sabab wahmi atau sebagai perumpamaan
dari al-milk (kepemilikan). Sebab dalam sebuah kepemilikan tawanan dapat
didapatkan dari dampak peperangan yang dilakukan dengan memegang pedang
menggunakan tangan kanan (al-yad al-yumna), dan membeli serta membayar
seorang tawanan dari pihak lain juga menggunakan tangan kanan. Tawanan itu

bebas untuk diperlakukan sesuai dengan kehendak yang berwenang. 3! Untuk

30Safiyyurrahman al-Mubarakfuri, Sirah Nabawiyah, ter. Katur Suhardi, (Jakarta: Pustaka al-
Kautsar, 2016), 267-269. Lihat juga Shihab, Membaca Sirah, 575-577.

$IMuhammad Tahir Ibn ‘Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir, Juz 14, (Tunis: al-Dar al-Tunisia li Al-
Nashr, 1984), 215.
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itulah istilah milk al-yamin yang berasal dari kata al-yad a/-yumna menjadi

sebuah kinayah dalam ka/am al- ‘arab yang kemudian diserap oleh masyarakat

Arab dan menjadi adat mereka dalam menyebutkan budak.*?

2. Penafsiran Ibn ‘Ashurtentang konsep milk al-yamin

a. l1zin menggauli dan menikahi milk a/-yamindalam surah al-Nisa’ ayat 24 dan

ayat 3

1. Surah al-Nisa’ ayat 24

;Jjurﬁy\j@@muwv&&f;&uuwgw\uﬁuwb

g 2 =i 45 8° S5 -4-0

fyuwmrw\wwwywvﬁyu qs(,&ss

Lle B8 a1 &) aa dl 35 e 4 2005 L 2SI 512 inwfu%}\

z
-

.

Dan (diharamkan juga kamu menikahi) perempuan yang bersuami,
kecuali hamba sahaya perempan (tawanan perang) yang kamu
miliki sebagai ketetapan Allah atas kamu. Dan dihalalkan bagimu
selain (perempuan-perempuan) yang demikian itu jika kamu
berusaha dengan hartamu untuk menikahinya bukan untuk berzina.
Maka karena kenikmatan yang telah kamu dapatkan dari mereka,
berikanlah maskawinnya kepada mereka sebagai suatu kewajiban.
Tetapi tidak mengapa jika ternyata di antara kamu telah saling
merelakannya, setelah ditetapkan. Sungguh Allah Maha
Mengetahui, Maha Bijaksana.*

izl terambil dari kata hasana (.--) yang berarti terhalangi.

Benteng Aisn dinamakan seperti itu karena ia menghalangi musuh untuk

memasukinya. Wanita yang disebut dengan akar kata ini oleh Alguran

berarti wanita yang terpelihara dan terhalangi dari kekejian karena suci

#1bid., Juz 5, 6.
BAlquran, 4:24.
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dan bermoral atau karena merdeka bukan budak atau karena mereka
bersuami.®*

i<l &< s adalah istilah yang digunakan oleh Alquran dan Sunnah

sebagai pengganti ‘abd dan amat.* Yaitu budak hasil tawanan yang telah
bersuami dari pihak kafir, mereka halal untuk dicampuri jika tergolong
wanita yang muhsanat.’®

& 4 ok sebagai masdar muakkad, yang berarti Allah telah

menuliskan Kitab, mewajibkan yang wajib, dan mengharamkan yang
haram. Maksudnya adalah Allah telah mengharamkan bagimu kecuali
yang tidak disebutkan dalam Alquran.®’

05 o ¢ & 40 selain dari wanita-wanita mahram yang telah

disebutkan pada ayat sebelumnya, semua halal kalian kawini.®® Namun
Rasulullah juga melarang menghimpun wanita dengan saudara ayah dan
saudara ibunya.*

Ayat ini bertujuan untuk mengharamkan asosiasi dua atau lebih
laki-laki dalam naungan satu wanita saja. Fenomena ini dahulu
merupakan kebiasaan orang jahiliyyah yang menginginkan perbaikan
keturunan dari lelaki lain, sehingga apabila istrinya telah selesai masa

haid, maka dikirim kepada laki-laki lain untuk dihubungi. Akad yang

34Shihab, Tafsir al-Misbah, Vol. 2, 480.

%1bid., Vol. 2, 480.

%Abi Al-Qasim Mahmud bin Umar Al-Zamakhshari, A/-Kashshaf, Juz 2, (Riyad: Maktbah al-
Ubaikan, 1998), 56.

71bid., 56.

%1bn Katir, Tafsir Alquran, 226.

39Shihab, Tafsir al-Misbah, Vol. 2, 481.
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seperti ini dilarang oleh Islam dengan mengharamkan seorang
perempuan menikahi lebih dari satu laki-laki saja, meskipun dalam hal
ini suaminya merupakan seorang yang musyrik. Untuk itulah ada
pengecualian untuk budak yang dimiliki dari tawanan perang. Dalam hal
ini Islam menetapkan perbudakan dari jalur peperangan. Seorang yang
tertawan dibolehkan untuk digauli oleh pemiliknya meski ia telah
bersuami, sebab dengan tertawannya wanita tersebut secara otomatis
membatalkan pernikahannya dengan sang suami.*°

Kemudian pada kalimat berikutnya Allah memerintahkan untuk
memberikan sadagah (mahar) kepada perempuan yang dinikahi sebagai
rukun nikah. Allah melarang pernikahan tanpa adanya mahar dengan
menikmati mereka saja tanpa memberikan apapun.*!

Kebolehan menggauli hamba sahaya didukung dengan adanya
dalil-dalil lain seperti yang tersebar dalam beberapa aat berikut yaitu:
a) Surah al-Muknimun ayat 6

Sansls 52 228 B0 ST G S il )

Kecuali terhadap istri-istri mereka atau hamba sahaya yang mereka
miliki maka sesungguhnya mereka tidak tercela.*?

b) Surah al-Ma’arij ayat 30
Canshs 56 B0 250G S8 G 5 2l B Y)

Kecuali terhadap istri-istri mereka atau hamba sahaya yang mereka
miliki maka sesungguhnya mereka tidak tercela.*®

“Olbn < Ashur, al-Tahrir wa al-Tawir, Juz 5, 7-8.

“1bid., 9.

“2Alquran, 23:6.
43Alguran, 70:30.
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c) Surah al-Ahzab ayat 50
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Wahai Nabi! Sesungguhnya Kami telah menghalalkan bagimu
istri-istrimu yang telah engkau berikan maskawinnya dan hamba
sahaya yang engkau miliki, termasuk apa yang engkau peroleh
dalam peperangan yang dikaruniakan Allah untukmu, dan
demikian pula) anak-anak perempuan dari saudara laki-laki
bapakmu, anak-anak perempuan dari saudara perempuan bapakmu,
anak-anak perepuan dari saudara laki-laki ibumu dan anak-anak
perempuan dari saudara perempuan ibumu yang turut hijrah
bersamamu, dan perempuan mukmin yang menyerahkan dirinya
kepada Nabi kalau Nabi ingin menikahinya, sebagai kekhususan
bagimu, bukan untuk semua orang mukmin. Kami telah
mengetahui apa yang Kami wajibkan kepada mereka tentang istri-
istri mereka dan hamba sahaya yang mereka miliki agar tidak
menjadi kesempitan bagimu. Dan Allah Maha Pengampun, Maha
Penyayang.*

d) Surah al-Ahzab ayat 52
V) Edts S g il o B 03 O Y5 G e se S0 22 Y
Tidak halal bagimu (Muhammad) menikahi perempuan-
perempuan (lain) setelah itu, dan tidak boleh (pula) mengganti
mereka dengan istri-istri (yang lain), meskipun kecantikannya

menarik hatimu kecuali perempuan-perempuan (hamba sahaya)
yang engkau miliki. Dan Allah Maha Mengawasi segala sesuatu.*

2. Surah al-Nisa’ ayat 3

o 4

RIVERNN ’(J;ngfi&uu/fi 5353:\15%533%59/&553

4Alquran, 33:50.
4Alguran, 33:52.
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Dan jika kamu khawatir tidak akan mampu berlaku adil terhadap
(hak-hak) perempuan yatim (bilamana kamu menikahinya), maka
nikahilah perempuan (lain) yang kamu senangi: dua, tiga, atau
empat. Tetapi jika kamu khawatir tidak akan mampu berlaku adil,
maka (nikahilah) seorang saja, atau hamba sahaya perempuan yang
kamu miliki. Yang demikian itu lebih dekat agar kamu tidak berbut
zalim.*

+s yaitu kamu tidak yakin, kamu ragu-ragu. Maksudnya ialah ragu-

ragu dalam menikahi anak yatim sebab takut tidak bisa berbuat adil, maka
lebih baik menginggalkannya dan menikahi perempuan lain.*’

k.2 dan i< oleh ulama diartikan sama yaitu bersikap adil, tetapi

ada juga yang membedakan kedua kata tersebut dengan berkata bahwa
tugsitu ialah bersikap adil kepada dua orang atau lebih, dan menjadikan
semuanya senang, sedangkan adil ialah bersikap baik baik terhadap orang
lain ataupun diri sendiri yang bisa saja menjadikan salah satu pihak tidak
senang.*® Sebab pada hakikatnya adil bukanlah membagi sama rata tetapi
membagi sesuai porsinya.

Sebenarnya ayat ini berkaitan dengan ayat sebelumnya yang
menjelaskan prihal anak yatim. Dahulu para sahabat ingin menikahi anak
yatim yang diasuhnya agar tidak perlu memberikan mahar kepadanya,
mahar yang diberikan cukup harta milik anak yatim tersebut. Sehingga
Allah menurunkan ayat ini dengan menganjurkan untuk menikahi
perempuan lain yang disenangi. Sedangkan batas menikahi perempuan

ialah empat orang saja. Dan apabila masih takut tidak dapat berbuat adil

4Alquran, 4:3.
47 Ali bin Muhammad al-Shaukani, Fathul Qadir, Juz 1, (t.t: t.tp, 1994), 677.
483hihab, Tafsir al-Misbah, Vol. 2, 407.
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kepada keempat-empatnya dalam hal menafkahi, dll., maka Allah secara
tegas menjelaskan bahwa menikahi satu saja lebih baik untuk
meninggalkan perkara yang akan mendatangkan mudarrat dan di bawah
kemampuan mukallif.*®

Khitab ini ditujukan kepada semua umat manusia, baik yang
merdeka maupun budak. Namun menurut ijma’ para sahabat seperti Umar
bin Khattab, Ali bin Abi Talib, Hasan, dan yang diteruskan oleh Abu
Hanifah dan Syafi’i bahwa seorang budak tidak diperkenankan menikah
lebih dari dua. Pendapat ini dengan melihat spekulasi yang akan dihadapi
oleh budak tersebut.>

Kalimat au ma malakat aimanukum merupakan pilihan antara
menikahi satu perempuan saja atau beberapa dari budak, sebab pernikahan
dengan budak tidak harus dengan syarat adil sebagaimana dengan
pasangan-pasangan lainnya. Namun syaratnya dengan memperlakukan
mereka dengan baik dan meninggalkan hal-hal yang dapat melukai
mereka. Sedangkan jumlahnya sesuai dengan kemampuan. Dalam sebuah
ijma’ terdapat pelarangan terhadap kias budak perempuan dengan
perempuan merdeka dalam batasan jumlah. Maka dengan demikian
anjuran menikahi satu perempuan saja atau beberapa budak merupakan

sadd al-dhar7’ah dari penganiayaan terhadap pasangan.®!

®lbn “Ashur, al-Tahrir wa al-Tawir, Juz 4, 222-226.
01pid., 225.
11bid., 227-228.
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Pernikahan dengan satu wanita akan membantu laki-laki dalam
menafkahinya, dan sedikitnya keturunan akan menyisakan sebagian
hartanya. Adapun pernikahan dengan beberapa budak akan
mengakibatkan banyaknya kebutuhan dalam nafagah, namun akan
menghasilkan banyak keturunan pula dari mereka, untuk itulah pengikut
Imam Syafi’i menanggapi perkara ini dengan berlandaskan pada kelebihan
dan tujuan tersebut.>? Sebab pilihan dengan banyak menikahi budak akan
melahirkan anak yang merdeka,>® maka pernikahan seorang merdeka
dengan budak wanita merupakan salah satu cara mengurangi keturunan
yang bersatus budak.

Dalil tersebut serupa dengan ayat lain yang sama-sama menjelaskan
tentang anjuran menikahi milk al-yamin secara terhormat dan atas izin
tuannya, namun menurut ulama pernikahan ini juga harus dengan
memerdekakannya terlebih dahulu. Dalil ini ada dalam surah al-Nisa ayat
25 yaitu:
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Dan barangsiapa di antara kamu tidak mempunyai biaya untuk
menikahi perempuan merdeka yang beriman, maka (dihalalkan
menikahi perempuan) yang beriman dari hamba sahaya yang kamu
miliki. Allah mengetahui keimananmu. Sebagian dari kamu adalah
dari sebagian yang lain (sama-sama keturunan Adam Hawa), karena

52|pid., 229.
53Shihab, Tafsir al-Misbah, Vol. 2, 408-409.
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itu nikahilah mereka dengan izin tuannya dan berilah mereka
maskawin yang pantas, karena mereka adalah perempuan-
perempuan yang memelihara diri, bukan pezina dan bukan (pula)
perempuan yang mengambil laki-laki lain sebagai piaraannya.
Apabila mereka telah berumah tangga (bersuami), tetapi melakuakan
perbuatan keji (zina), maka (hukumannya) setengah dari hukuman
perempuan-perempuan merdeka (yang tidak bersuami). (Kebolehan
menikahi hamba sahaya) itu, adalah bagi orang-orang yang takut
terhadap kesulitan dalam menjaga diri (dari perbuatan zina). Tetapi
jika kamu bersabar, itu lebih baik bagimu. Allah Maha Pengampun,
Maha Penyayang.>*

b. Anjuran berbuat baik terhadap milk a/-yamin dalam surah al-Nisa’ ayat 36
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Dan sembahlah Allah dan janganlah kamu mempersekutukan-Nya
dengan sesuatu apa pun. Dan berbuat baiklah kepada kedua orang tua,
karib kerabat, anak-anak yatim, orang-orang miskin, tetangga dekat dan
tetangga jauh, teman sejawat, ibn sabil, dan hamba sahaya yang kamu
miliki. Sungguh, Allah tidak menyukai orang yang sombong dan
membanggakan diri.>®

i,z sembahlah dan beribadahlah. Ibadah disini bukanlah sekedar

ketaatan dan ketundukan, melainkan suatu bentuk ketundukan dan ketaatan

pada puncak tertentu karena ada rasa keagungan pada jiwa seseorang untuk

mengabdi kepada yang berhak untuk diagungkan dan disembah, serta akibat

dari keyakinan bahwa pengabdian itu tertuju kepada yang memiliki

kekuasaan tidak terjangkau. Namun ibada di dalam ayat ini bukanlah ibadah

mah}d}ah atau ibadah yang cara dan waktunya telah ditetapkan oleh Allah,

melainkan perwujudan dari perintah-Nya, “Katakanlah, Sesungguhnya

S4Alquran, 4:25.
SSAlquran, 4:36.
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shalatku, ibadahku, hidupku,dan matiku hanya untuk Allah. Tuhan semesta
alam” %

2z ialah objek dari kata perintah janganlah kamu melakukan syirik,

dalam bentuk apapun dari banyak perkara, baik yang hidup ataupun yang
mati, dari benda ataupun hewan, syirik besar ataupun syirik kecil, dan yang
jelas ataupun tersembunyi.>’

&4 menunjukkan arti kedua orang tua, yaitu bentuk dual dari kata

walid yang berarti bapak, namun secara khusus digunakan untuk makna
bapak kandung.*®

ts) Mencakup segala sesuatu yang menggembirakan dan disenangi.

Hasanah digunakan untuk menggambarkan keadaan manusia di saat bahagia
karena memperoleh nikmat, bersifat jasmani, dan menyangkut dirinya. /hsan
digunakan untuk dua hal memberi nikmat kepada pihak lain dan berbuat baik.
Karena itu kata z4san lebih luas dari sekedar memberi nikmat atau nafkah,
bahkan lebih tinggi dari kandungan makna adil sebab adil ilah
memperlakukan orang lain sama sebagaimana memperlakukan diri sendiri.
dalam ayat ini kata bi disambung dengan lafaz a/-walidain yang mengandung
makna jarak, sebab Allah tidak menghendaki adanya jarak antara anak dan

orang tua.*

%6Shihab, Tafsir al-Misbah, Vol. 2, 526.
57al-Shaukani, Fathul Qadir, Juz 1, 742.
8Shihab, Tafsir al-Misbah, Vol. 2, 527.
bid., 528.
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Khitab pada ayat ini ditujukan untuk orang mukmin sebagai perintah
untuk melaksanakan ibadah dan larangan syirik. Tujuan mengulangi larangan
syirik tersebut ialah untuk menunjukkan bahwa perintah beribadah hanya
kepada Allah itu bersifat selamanya.°

Adapun perintah untuk berbuat 74san kepada kedua orang tua bermakna
berbakti kepada keduanya dengan menghormati dan juga memuliakannya.
Jika yang dimaksud hanya sekedar memberikan keduanya nafkah saja maka
kata yang digunakan ialah 7/a bukan bi. Perintah 7hsan berikutnya untuk
kerabat, anak yatim, orang miskin, tetangga dekat maupun jauh, teman
sejawat, 7ibn sabil (orang yang berada dalam perjalanan, bukan penduduk
tetap), dan juga hamba sahaya. Sebab hamba sahaya merupakan orang yang
lemah dalam perbudakan dan membutuhkan bantuan untuk bisa terbebas dari
tuannya, sehingga ia lebih berhak untuk menerimanya.5!

Perintah tersebut didukung dengan adanya ayat yang memeritahkan
untuk memberikan sebagian rizki yang diberikan Allah kepada hamba sahaya
yang dimilikinya. Sebab tujuan Allah menjadikan manusia dalam keadaan
yang berbeda-beda dalam hal rizki tidak lain agar manusia saling tolong
menolong karena saling membutuhkan. Sedangkan pada kenyataannya
banyak di antara manusia yang tidak mau memberikan rizki itu kepada orang
yang telah bekerja padanya dan seharusnya mendapatkan bagian dari mereka.

Padahal di antara yang menguasai dan dikuasai yaitu tuan dan budaknya

81bn < Ashur, al-Tahrir wa al-Tnwir, Juz 5, 45.
61|bid., 46-51.
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sama-sama berhak atas rizki itu.®? Dan di antara rizki yang diberikan Allah
kepadanya terdapat hak orang yang tidak mampu di dalamnya. Sehingga pada
tema yang lain terdapat perintah yang menyebutkan untuk memberikan zakat
atas hasil kerja kerasnya serta rizki yang dimilikinya. Adapun perintah untuk
memberikan sebagian rizki kepada hamba sahaya yang dimilikinya tertera

dalam surah al-Nahl ayat 71 yaitu:
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Dan Allah melebihkan sebagian kamu atas sebagian yang lain dalam
hal rezeki, tetapi orang yang dilebihkan (rezekinya itu) tidak mau
memberikan rezekinya kepada para hamba sahaya yang mereka miliki,
sehingga mereka sama-sama (merasakan) rezeki itu. Mengapa mereka
mengingkari nikmat Allah? %

c. Perintah membuat perjanjian bebas untuk milk a/-yamin (jika mereka

menginginkannya) dalam surah a/-Nurayat 33
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Dan orang-orang yang tidak mampu kawin hendaklah menjaga
kesucian (diri)nya, sampai Allah memberi kemampuan kepada mereka
dengan karunia-Nya. Dan jika hamba sahaya yang kamu miliki
meninginkan perjanjian (kebebasan), hendaklah kamu buat perjanjian
kepada mereka, jika kamu mengetahui ada kebaikan pada mereka, dan
berikanlah kepada mereka sebagian dari harta Allah yang dikaruniakan-
Nya kepadamu. Dan janganlah kamu paksa hamba sahaya
perempuanmu untuk melakukan pelacuran, sedang merka sendiri
menginginkan kesucian, karena kamu hendak mencari keuntungan
kehidupan duniawi. Barangsiapa memaksa mereka, maka sungguh,

%2Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Tafsirnya, Juz 5, (Jakarta: Widya Cahaya, 2011), 351.
8Alquran, 16:71.
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Allah Maha Pengampun, Maha Penyayang (kepada mereka) setelah
mereka dipaksa.®*

_ainds berarti menjaga kesucian, yaitu menjaga diri agar terhindar dari

perbuatan zina dan perkara yang haram bagi siapa saja yang belum mapu
melaksanakan nikah sebab tidak ada biaya.®

% 24k &= sampai Allah memberikan rizki dan mencukupinya sehingga

ia mampu melaksanakan nikah.5®

<0 jalah perjanjian bebas yang diminta seorang budak dengan

membayarkan tebusan kepada tuannya.®’

Setelah Allah menyebutkan mengenai pernikahan budak miskin dengan
orang kaya yang dianjrkan untuk membebaskan sebelum menikahinya (sebab
dengan menikahi budak yang belum bebas, maka ia akan tetap terbebani
dengan tugas dari tuannya). Kemudian pada ayat ini Allah memerintahkan
kepada pemilik budak untuk mengabulkan mukatabah (perjanjian bebas) dari
budaknya sebagai suatu pencapaian atas tujuan Syariat yaitu menyebar
kebebasan kepada seluruh umat, memperbanyak keturunan merdeka, dan juga
anjuran untuk menegakkan agama.®®

Budak yang meminta perjanjian bebas tersebut memberikan sebuah
tebusan (yang dicicil) kepada tuannya dalam kurun waktu tertentu. Menurut

Ibn “Ashur perintah ini wajib bagi pemiliknya apabila ia mengetahui bahwa

84 Alquran, 24:33.

85al-Shaukani, Fathul Qadir, Juz 4, 40.

%|bid., 40.

"1bn ¢ Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir, Juz 18, 219.
%8|bid., 218-219.
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yang demikian lebih baik untuk budaknya, namun jika budak belum siap
untuk merdeka atau kemerdekaanya akan mendatangkan banyak mud}arrat
kepadanya, maka pemilik budak wajib menjaga harta budaknya dan
menangguhkan kebebasannya. Adapun jika budak telah siap akan kebebasan
dirinya, maka tuannya dianjurkan untuk membantu kebebasannya dengan
memberikan sebagian hartanya untuk membebaskan budak yang dimiliki.
Sebagian ulama salaf menagtakan bahwa harta yang diberikan ialah
seperempat, ada juga yang mengatakan sepertiga, dan juga seperseuluh dari
pembayaran yang harus dibayarkan oleh budak tersebut.5®
Ayat di atas yang memerintahkan kepada tuan budak untuk menerima
perjanjian bebasnya serta membantu pembebasan dengan memudahkannya
dalam proses mukatabah dapat pula disandingkan dengan hadit Nabi
Muhammad SAW. vyang diriwayatkan oleh Imam Bukhari prihal
membebaskan budak yaitu:
O G ot 8 A9 Bhs s 13 595 Whs (g e 13 A2 B
el B gnd o e te Gl g e Bt i Dl
Telah menceritakan kepada kami Muhammad bin Abd al-Rahman,
telah menceritakan kepad akami dawud bin Rushaid, telah
menceritakan kepada kami al-Walid bin Muslim, dari Abu Ghassan
Muhammad bin Mutarrif, dari Zaid bin Aslam, dari Ali bin Husain, dari

Sa’id bin Marjanah, dari Abu Hurairah, dari Nabi Muhammad SAW.

bersabda: “Barangsiapa yang membebaskan budak muslimah, niscaya
Allah akan membebaskan setiap anggota badannya dari api neraka

%91bid., 219-220.
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dengan sebab anggota badan budak tersebut, sehingga membebaskan
kemaluan dari api neraka sebab dengan kemaluannya budak itu”.”

Ada juga hadit senada tentang pembebasan budak lainnya dari jalur

Imam Muslim yaitu:
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Dan telah menceritakan kepada kami Humaid bm Mas’adah, telah
menceritakan kepad akami Bishr bin al-Mufaddal, telah menceritakan
kepada kami ‘Asim, dia adalah anak dari Muhammad al-‘Umariy, telah
menceritakan kepada kami Wagqid, yaitu saudara ‘Asim, telah
menceritakan kepada kami Sa’id bin arjanah, temannya Ali bin Husain,
dia berkata: “Aku mendengan Abu Hurairah bahwa rasulullah SAW.
bersabda: “Siapa saja seorang muslim yang membebaskan seorang
budak muslim laki-laki. Maka Allah akan menyelamatkan setiap angota
badannya dari api neraka dengan anggota badan budak itu”. Dia
berkata: Maka aku membebaskan (budak) ketika mendengar hadit} dari
Abu Hurairah tersebut, kemudian aku mengingatkan ‘Ali bin Husain,
maka ia membebaskan seorang budak dan memberikan sebesar sepuluh
ribu dirham atau seribu dinar kepada ibn Ja’far”.”

d. Kebolehan berjumpa tanpa tabir dengan milk a/-yamin dalam surah al/-

Ahzab ayat 55

"Muhammad ibn Ismail Abu Abdillah al-Bukhari, Sahih Bukhari, Juz 8, (TT: Dar At-Touq An-
Najah, 1422), 145.
"IMuslim bin Hajjaj Abu Hasan Al-Qashri Al-Naisaburi, Sa#ih Muslim, Juz 2, (Beirut: Dar Thya’
al-Turat, Tt), 1148.
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Tidak ada dosa atas istri-istri Nabi (untuk berjumpa tanpa tabir) dengan
bapak-bapak mereka, anak laki-laki mereka, saudara laki-laki mereka,
anak laki-laki dari saudara laki-laki mereka, anak laki-laki dari saudara
perempuan mereka, perempuan-perempuan mereka (yang beriman) dan
hamba sahaya yang mereka miliki, dan bertagwalah kamu (istri-istri
Nabi) kepada Allah. Sungguh, Allah Maha Menyaksikan segala
sesuatu.’

sl zi ¥ ayat ini diturunkan khusus berkenaan dengan istri Nabi

sebagaimana pada ayat-ayat sebelumnya.”™

“¢« lalah bentuk plural dari kata niswah, yang bermakna perempuan.

Al-nisa’dalam ayat ini ialah perempuan-perempuan Muslimah baik keluarga
ataupun bukan. Para istri Nabi tidak berdosa jika berjumpa dengan
perempuan-perempuan itu meski tanpa tabir.”*

Ayat ini berkenaan dengan perintah berhijab bagi istri-istri Nabi SAW.
jika bertemu dengan orang lain kecuali mahramnya. Yang demikian itu
bermaksud untuk menjaga kesucian diantara kedua pihak.” Namun pada
dasarnya perintah untuk menutup aurat ataupun berhijab telah ditetapkan
dalam surah al-Nur ayat 31 yang dikhitabkan kepada seluruh umat mukmin
dan mukminah. Bagi yang perempuan dianjurkan untuk menutupi keindahan
yang dapat mengundang syahwat bagi orang lain. Namun khusus bagi budak
laki-laki yang dimilikinya maka rukhsah baginya sebab banyaknya kebutuhan

yang memerlukan pelayanan dari budaknya.”

2Alquran, 33:55.

3al-Shaukani, Fathul Qadir, Juz 4, 396.
“Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan, Juz 8, 36.
STbn ‘Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir, Juz 22, 95-96.
$|bid., Juz 18, 205-211.
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Hal ini berkaitan dengan dalil sebelumnya tentang menutup aurat bagi

para wanita yang tertera dalam surah al-Nur ayat 31 yaitu:
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Dan katakanlah kepada para perempuan yang beriman, agar mereka
menjaga pandangannya, dan memelihara kemaluannya, dan janganlah
menampakkan perhiasannya (auratnya), kecuali yang (biasa) terlihat.
Dan hendaklah mereka menutupkan kain kerudung ke dadanya, dan
janganlah menampakkan perhiasannya (auratnya), kecuali kepada
suami mereka, atau ayah mereka, atau ayah suami mereka, atau putra-
putra mereka, atau putra-putra suami mereka, atau saudara-saudara
laki-laki mereka, atau putra-putra saudara laki-laki mereka, atau putra-
putra saudara perempuan mereka, atau para perempuan (sesama Islam)
mereka, atau hamba sahaya yang mereka miliki, atau para pelayan laki-
laki (tua) yang tidak mempunyai keinginan (terhadap perempuan) atau
anak-anak yang belum mengerti tentang aurat perempuan. Dan
janganlah mereka menghentakkan kakinya agar diketahui perhiasan
yang mereka sembunyikan. Dan bertaubatlah kamu semua kepada
Allah, wahai orang-orang yang beriman agar kamu beruntung.’’

Penegasan tentang perintah menutup aurat kepada selain istri dan

hamba sahaya juga dijelaskan dalam sebuah riwayat Nabi yaitu:

Jagalah auratmu (dari pandangan orang lain) kecuali oleh istrimu dan
hamba sahaya yang kamu miliki.”

"Alquran, 24:31.
8lbn Majah Abu ‘Abdillah, Sunan Ibn Majah, Juz 1, (t.t: Dar Ihya’ al-Kutub al-‘Arabiyyah, t.th),
618.
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3. Kemaslahatan milk al-yamin dalam teori maqasidi Ibn ‘Ashur

Dengan meninjau keseluruhan ayat di atas mengenai milk al-yamin,
maka tujuan umum yang dapat dicapai dari ayat-ayat tersebut ialah menjadikan
milk al-yamin atau hamba sahaya bebas sebagaimana yang telah dianjurkan oleh
Allah dan Rasulnya dalam menyikapi tawanan perang ataupun budak lainnya
sebagai jaminan untuk memasuki surga-Nya. Sebab bagaimanapun mereka
tetaplah manusia yang berkedudukan sama seperti manusia lainnya yang berhak
untuk dimuliakan.

Pada pembahasan sebelumnya telah dijelaskan bahwa lbn ‘Ashur
membagi maqasid al-shari’ah menjadi dua yaitu magqa.sid al-shari’ahal- ‘ammah
dan magqasid al-shari’ah al-khassah. Maqasid al-syari’ah al-‘ammah didasarkan
atas lima unsur yaitu al-fitrah, a/-samahah, al-maslahah, al-musawah, dan al-
hurriyyah. Sedangkan magqasid al-shari’ah al-khassah dikhususkan pada hukum
muamalat saja yang meliputi hukum kekeluargaan, hukum ketenagakerjan,
hukum tabarru’at, hukum peradilan dan kesaksian, dan efek jera bagi para
pidana.”

lon ‘Ashur mengatakan bahwa al-hurriyyah, ialah lawan dari kata
‘ubudiyyah yang berarti perbudakan. Secara hakiki makna a/-hurriyyah ialah
segala perbuatan manusia yang dilakukan atas kemauannya sendiri, bukan atas
perintah atau tekanan dari orang lain, makna ini lebih dekat pada makna bebas.

Kebebasan itu telah ada sejak diciptakannya manusia. Sebagaimana kebebasan

"Muhammad Tahir Ibn ‘Ashur, Magasid al-Shari’ah al-Islamiyyah, (Beirut: Dar al-Kitab al-
Lubnani, 2011), 91-357.
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yang diberikan Allah kepada Nabi Adam sejak masih di Surga, yaitu dibebaskan
untuk mengambil dan memakan apa saja yang ada di dalamnya kecuali hanya
melarang Nabi Adam dan istrinya untuk mendekati satu pohon sehingga dapat
menjadikannya sebagai seorang yang zalim. Ayat ini dijelaskan kepada umat
manusia dalam surah al-°A’raf sebagai peringatan untuk tidak melampaui batas
syariat yang telah ditetapkan.®

Dengan dilatar belakangi oleh penjelasan Ibn ‘Ashur dalam kitabnya
mengenai maqasid al-shari’ah, maka al-hurriyyah dikategorikan pada maqgasid
al-shariah al-‘ammah. Bahkan beliau juga menegaskan lagi bahwa al-hurriiyah
merupakan sesuatu yang penting sekali bagi manusia dalam mengembangkan
pikirannya, bertutur kata, dan berprilaku.®! Sedangkan dalam penciptaannya,
manusia sejak terlahir dalam keadaan fitrah yang cenderung menggunakan organ
tubuhnya sesuai dengan fungsinya. Dan dalam kaitannya dengan melakukan
apapun, semua umat diberikan kemudahan dalam berprilaku. Apabila budak
tidak dapat menjalankan pekerjaan yang sesuai dengan keinginannya dan hanya
dapat melakukan perbuatan yang ditugaskan oleh tuannya saja, maka unsur a/-
fitrah dan juga al-samahah tidak dapat diwujudkan jika mereka masih tetap
berada pada utusan tuannya. Begitu pula unsur-unsur lainnya seperti a/-
musawah yang menjadikan kedudukannya sama dengan orang lain dalam
kehidupan sosial, dan yang lebih utama lagi ialah unsur masiahah bagi dirinya.

Dengan demikian, maka kelima unsur yang dapat dijadikan pondasi untuk

8Ibid., 227. Lihat juga Muhammad Tahir Ibn ¢ Ashur, Usi/ al-Nizam al-Ijtima’7 fi al-Islam, (Tunis:
al-Shirkah al-Tunisiyyah li al-Tauzi’, t.th), 160-162.
811bn Ashur, Usul al-Nizam, 163.
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merealisasikan maqasid al-shari’ah al-‘ammah tidak terdapat dalam sistem
perbudakan. Sehingga dengan begitu maka siatem tersebut harus dihilangkan
sebab tidak sesuai dengan tujuan syariat agama.

Disebabkan oleh konteks peradaban manusia pada masa itu tidak bisa
terlepas dari sistem perbudaan, maka ketika Islam datang, tradisi tersebut
ditanggapi dengan memperlakukan budak secara terhormat dan mulia layaknya
manusia yang lain. Di kemudian hari, Islam akhirnya menganjurkan untuk
memerdekakannya. Karena dari awal perbudakan merupakan sesuatu yang
ditentang dalam Islam® yang prinsipnya tidak sesuai dengan ketentuan-Nya.

Dengan memakai metode a/-magam maka dapat diketahui bahwa khitab
yang dituju dalam ayat-ayat yang meghimpun tentang milk al- yamin atau budak
pada umumnya, yaitu untuk semua umat manusia dari masa Rasulullah SAW.
hingga pada masa yang akan datang. Sebab Alquran tidak hanya diturunkan
untuk manusia yang hidup di masa Rasul saja melainkan sesuai dengan
kebutuhan dan perkembangan zamannya, boleh jadi di masa depan manusia
mengalami perkembangan yang belum dapat diduga dewasa ini.®* Namun telah
berulang kali dikatakan bahwa konsep budak di masa lalu tidak sama dengan
buruh yang ada pada masa sekarang.

Dalam hukum muamalat yang telah disyariatkan dalam Alquran maupun
al-Sunnah prihal budak, baik mengenai perilaku yang seharusnya dilakukan

dalam berinteraksi dengan budak, larangan memukul budak, membagi sebagian

82Abu Bakar Jabir Al-Jazairi, Ensiklopedia Muslim, ter. Fadhli Bahri, (Jakarta: PT Darul Falah,
2000), 721.
8Shihab, Tafsir al-Misbah, Vol. 2, 409.
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hartanya untuk mereka, membuat alokasi zakat bagi kaum budak, dan bahkan
membolehkan menggauli dan menikahi budak® merupakan wasilah magsud
yang ditujukan untuk memerdekakan mereka.

Lebih lanjut lagi Islam menerapkan sanksi bagi para pidana untuk
memerdekakan budak sebagai hukuman agar tidak mengulangi perbuatannya
lagi. Islam juga menganjurkan untuk menerima dan perjanjian bebas dari budak
yang dimilikinya dengan membantu pelunasannya. Kemudian menetapkan
bahwa budak dimerdekakan jika ia dimiliki oleh kerabatnya.®® Bahkan mengenai
tawanan perang, Allah telah menganjurkan dalam surah Muhammad ayat 4
untuk membebaskan mereka dengan tebusan atau tanpa tebusan, di dalamnya
juga tidak menyebutkan kebolehan menjadikan mereka budak.® Selanjutnya
datang dari hadit-hadit Nabi yang menjelaskan tentang keutamaan dalam
memerdekakan budak. Ketentuan itu menunjukkan bahwa Islam sangat
mengutamakan kebebasan mereka.

Dengan begitu maka pembebasan budak menurut Ibn ‘Ashur termasuk
dalam magqasid al-shari’ah ‘ammah yang memiliki banyak mas/ahah penting di
dalamnya. Sedangkan hukum muamalat yang berkaitan dengan budak
merupakan magqgasid al-shari’ah al-khassah yang dijadikan sebagai wasilah
dalam memerdekakan budak.

Berdasarkan pada pembagian mas/ahah yang ditetapkan oleh lbn  Ashur,

maka konsep milk al-yamin atau yang lebih umum diterapkan untuk

81bid., 722. Lihat Ahmad Ibn Rushd, Bidayah al-Mujtahid wa Nihayah al-Mugtasid, (Misr al-
Jadidah: Maktabah al-Shuruq al-Daulah, 2010), 673-678.

®1bid., 722733,

81bn  Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir, Juz 26, 81.
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membebaskan budak termasuk dalam kategori a/-maslahah al-daruriyyah yang
mencakup kelima aspek perlindungan (al-kulliyyah al-khamsah), yaitu a/-din,
al-nafs, al-a’aql, al-mal, dan al-nasab.®’

Dengan mengategorikan pembebasan budak sebagai maslahah al-
daruriyyah, maka perannya dalam kelima aspek (al-daruriyyah al-khams) ialah

sebagai berikut:

Aspek Peran Pembebasan Budak

No. Skala Perlindungan dalam Magqasid al-Shari'ah

Jika sistem perbudakan masih ada, maka akan
sulit bagi para budak untuk menegakkan
agama mereka. Sebagaimana yang diketahui
bahwa dulu sahabat Bilal disiksa oleh tuannya
dikarenakan keyakinannya. Begitu pula
dengan budak lainnya, mereka akan sangat
1. | Daruriyyah Agama kesulitan dalam beribadah jika tuannya
bukanlah orang yang baik. Sehingga mereka
hanya disibukkan dengan  benyaknya

pekerjaan yang datang dari tuannya.

8"H/fz al-din menurut Ibn ‘Ashur ialah perlindungan terhadap keyakinan umat muslim yang
mengancam keyakinan mereka dan menyulitkannya dalam menjalankan syari’at Islam. Hifz nafs
bukan hanya melindungi terhadap kebutuhan makan, minum, dan pakaian semata, namun
perlindungan terhadap nyawa yang mengancam keselamatannya. Hifz al-‘ag/ ialah perlindungan
terhadap akal dari sesuatu yang mengganggunya dalam berpikir secara wajar. Hifz al-mal ialah
perlindungan hak milik dari kerugian dan dari alih tangan pihak lain tanpa tebusan. Hifz al-nasab
atau yang sering disebut al-nasl. Ibn < Ashur menyebut al-nasl dengan istilah al-nasab sebab al-nasl
mencakup keseluruhan keturunan, sedangkan al-nasab hanya dikhususkan atas keturunan yang
dihasilkan dari perkawinan yang sah bukan zina, dan sesuatu yang harus ditegakkan dalam
melindungi keturunan tersebut meliputi integritas, melengkapi kebutuhan raga dan akal, serta
mendidiknya dengan sebaik mungkin. (1bn ‘Ashur, Maqasid al-Shari’ah, 136-139.)
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Daruriyyah

Jiwa

Berdasarkan riwayat yang ada bahwa pemilik
budak sering kali menyiksa, memukul tanpa
sebab, dan tidak memberikan makan, minum
serta pakaian dengan layak. Hal ini akan
mengancam kehidupannya. Bahkan untuk
memuaskan nafsu dan bersenang-senang
semata, para pemiliknya tidak segan-segan
mengadu mereka dalam sebuah pertempuran
di medan yang terbuka yang melibatkan
sekumpulan budak, sehingga yang kalah harus

mati terbunuh di tempat itu.

Daruriyyah

Akal

Seseorang dengan dibebani pekerjaan yang
tiada habisnya dengan disertai penganiayaan
dari orang lain tidak akan dapat berpikir secara
wajar. Bahkan pada tingkatan orang merdeka
sekalipun jika dibebani pekerjaan yang sulit
maka ia akan merasa terbebani sehingga ada
beberapa orang yang sampai kehilangan
akalnya. Sebab keadaan yang baik sangat
mempengaruhi pola pikir manusia yang sehat
dan dapat menggunakan akalnya dengan

bijaksana.
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Daruriyyah

Harta

Jika pembebasan budak dilakukan secara
cuma-cuma, maka sedikit harta yang dimiliki
olen hamba sahaya tidak dapat diambil oleh
pemiliknya jika ia menginginkan perjanjian
merdeka bagi dirinya. Sebab dengan sedikit
harta miliknya yang telah dikumpulkan dari
hasil pekerjaannya atau bahkan zakat yang
diterima dari orang lain dapat dijadikannya
modal untuk menjalani kehidupan yang
mandiri. Namun jika pemiliknya bukan orang
yang baik, maka gaji yang berhak diperoleh
dari hasil ia bekerja tidak diberikan sama
sekali, sebab tuannya telah menanggung
beban makan, minum dan pakaiannya.
Parahnya lagi, bagaimana para budak bisa
menjaga harta jika mereka sendiri merupakan

harta milik orang lain yang bisa diwariskan.

Daruriyyah

Keturunan

Banyaknya pekerjaan yang dilimpahkan tuan
kepada hamba sahaya yang dimilikinya,
menjadikan hamba sahaya tersebut kesulitan
dan bahkan tidak dapat sama sekali
memberikan perhatian yang cukup kepada

keluarganya, khususnya kepada anaknya.
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Padahal menurut Ibn ‘Ashur seorang anak
berhak untuk menerima kebaikan, dicukupi
kebutuhan raga dan akalnya, serta
mendapatkan pendidikan yang terbaik dari
orang tuanya. Namun dengan beban pekerjaan
tersebut seorang ibu yang berkedudukan
sebagai budak hanya disibukkan dengan
pelayanan terhadap tuannya saja tanpa

mempedulikan anaknya.

4. Pendapat ulama’ terkait milk al-yamin

Menurut Quraish Shihab, milk al-yamin merupakan fenomena umum

yang terjadi pada masyarakat dunia pada masa sebelum Islam. Allah dan

Rasulnya tidak pernah merestui perbudakan, meskipun pada saat itu tidak

memungkinkan untuk mengambil langkah drastis untuk menghapuskannya

sekaligus. Pada dasarnya Alquran dan al-Sunnah menutup semua jalan yang

melahirkan adanya perbudakan, kecuali tawanan perang. Itu pun dikarenakan

perlakuan manusia pada saat itu terhadap tawanan perang.®® Kendati demikian

Rasulullah dan para sahabat memperlakukan mereka dengan baik, bahkan

memberi makan yang lebih baik daripada yang dimakan oleh kaum muslimin.

Allah juga menganjurkan untuk membebaskan para tawanan dengan tebusan

ataupun tanpa tebusan, bukan justru dijadikannya menjadi budak sebagaimana

8Shihab, Tafsir al-Misbah, Vol. 2, 408.
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yang dilakukan oleh orang jahiliyyah ketika itu.%® Budak-budak yang disebutkan
tersebut saat ini telah tiada, pembantu-pembantu rumah tangga juga tidak dapat
disamakan dengan budak pada masa itu. Sebab Islam hanya merestui adanya
budak melalui perang, itu pun jika perangnya untuk membela agama dari musuh-
musuhnya.*

Ibn Katir menjelaskan dalam penafsirannya bahwa maksud dari milk al-
yamin ialah budak yang didapatkan dari tawanan perang, dan yang demikian itu
boleh disetubuhi meski mereka telah bersuami.®*

Al-Suyuti juga mengatakan bahwa halal bagi orang mukmin
berhubungan dengan milk al- yamin yang didapatkan dari tawanan perang meski
mereka telah bersuami setelah ia membersihkan (rahimnya).%

Sedangkan menurut al-Harasi milk al-yamin ialah tawanan yang
didapatkan dari peperangan, mereka boleh dinikahi dengan syarat tertentu dan
merupakan seorang mukminah. Meski demikian, jika tawanan itu ialah

mahramnya atau saudara sepersusuan maka pernikahan tersebut batal.®®

Implementasi Konsep Milk al- Yamin di Era Modern
Konsep milk al-yamin pada dasarnya berasal dari era yang jauh sebelum
datangnya Islam. Menghapuskannya pun butuh waktu yang cukup lama sehingga

sampai pada hilangnya bekas-bekas dari sistem itu. Sebab banyaknya faktor yang

895hihab, Membaca Sirah, 575-577.

%0Shihab, Tafsir al-Misbah, Vol. 2, 409.

l1smail bin Umar Ibn Katir, Tafsir Alquran al-‘Azim, Juz 2, (Beirut: Dar al-Kutub al-limiyyah,
1998), 224.

2Jalaluddin al-Suyuti, a/-Ik/il fi Istinbat al-Tanzil, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyyah, 1981), 87.
9Al-Kiya al-Harrasi, Ahkam Alquran, Juz 2, (Beirut: al-Maktabah al-‘Ilmiyyah, t.th), 406.
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mengakibatkan kerugian besar serta memperburuk keadaan jika dihapuskan secara
seketika saat pertama kali Islam datang dengan membawa syariatnya.

Fenomena milk al-yamin merupakan kenyataan pahit yang harus dijalani
tanpa henti oleh yang bersangkutan serta tidak dengan kemampuan untuk menuntut
hak-hak mereka selayaknya manusia biasa yang diperilakukan seyogianya dengan
nilai-nilai kemanusiaan. Dengan begini, maka fenomena tersebut sudah
sepantasnya dimusnahkan dari peradaban manusia.

Jika sistem perbudakan dengan banyaknya aturan yang memberatkan sang
budak masih tetap ada di era modern ini, maka akan menjadi suatu kecacatan yang
seterusnya akan sulit hilang dan bahkan menjadi kebiasaan yang telah melekat pada
budaya masyarakat. Lebih-lebih terhadap perilaku yang membolehkan tuannya
untuk menggauli budak mamlukah sebagaimana yang ditetapkan dalam Alquran.
Ketentuan tersebut pada hakikatnya untuk beradaptasi dengan masyarakat
jahiliyyah yang erat kaitannya dengan sistem perbudakan. Sehingga respon yang
diberikan juga harus luwes dan cermat.

Ketentuan menggauli milk al-yamin atau hamba sahaya tanpa adanya
ikatan pernikahan yang dilakukan secara resmi pada era modern ini dapat dianggap
sebagai norma yang tidak patut dan layak untuk dituntut secara hukum. Sebab pola
pikir masyarakat modern sudah jauh lebih maju jika dibandingkan dengan
masyarakat klasik pada saat itu. Namun dampak dari perbuatan tersebut tidak hanya
berakibat pada kecaman masyarakat semata. Pasalnya hubungan yang dilakukan
tanpa adanya pernikahan resmi akan mendatangkan banyak mudarrat daripada

manfaatnya. Manfaat tersebut akan semakin tenggelam dan larut dalam banyaknya
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mudarrat yang menutupinya. Mudarrat tersebut bisa mengganggu kelima aspek
daruriyyah yang ada, sehingga menerapkannya hanya akan mengganggu
kehidupannya di dunia dan perilakunya tidak akan sesuai dengan syari’at Islam.
Dengan demikian, maka kemaslahatan akhiratnya pun juga akan terganggu. Sebab
kehidupan dunia semata hanya sebagai wasilah menuju kehidupan akhirat.
Perkawinan yang tidak tercatat oleh hukum baik itu perkawinan sirri®
ataupun perkawinan di bawah tangan,® keduanya banyak mendatangkan kerugian
bagi pasangan tersebut dan anak hasil dari perkawinan itu. Mungkin tidak semua
orang yang melaksanakan perkawinan tersebut membawanya pada mudarrat, ada
juga suami yang sangat bertanggung jawab terhadap istrinya dan enggan
menelantarkannya. Namun tidak semua orang mengerti akan tanggung jawab
tersebut, sehingga sebagai suatu antisipasi perlu adanya pencatatan secara hukum
untuk menghindari ke-mudarrat-an dari pelaksanaan nikah yang tidak tercatat.%®
Menurut Ali Uraidy, nikah sirri dapat mengakibatan kerugian pada yang

berkaitan terutama anak dan istri, kerugian tersebut di antaranya:%’

%Nikah Sirri ialah pernikahan yang dilakukan dengan memenuhi semua rukun-rukun dan syarat
pernikahan secara syariat, yaitu adanya kedua mempelai, ijab gabul, wali, dan dua orang saksi,
namun saksi yang hadir diminta untuk merahasiakan pernikahan tersebut kepada khalayak sehingga
tidak ada i ’lanu al-nikah (pengumuman pernikahan) dalam bentuk walimah atau yang lainnya. (A.
Hasyim Nawawi, “Perlindungan Hukum dan Akibat Hukum Anak dari Perkawinan Tidak Tercatat”,
Jurnal Ahkam, Vol. 3, No. 1, (IAIN Tulungagung: Juli 2015), 117.)

%Nikah di bawah tangan ialah pernikahan tanpa adanya pencatatan pada instansi atau Lembaga yang
telah ditentukan oleh perundang-undangan nikah. Hukum dari nikah di bawah tangan menurut Islam
adalah sah, selama tidak ada unsur dirahasiakan. Pada masa ini nikah di bawah tangan konteksnya
sama dengan nikah sirri yang ada dalam pengertian masyarakat sekarang. (Irfan Islami, “Perkawinan
di Bawah Tangan, Kawin Sirri, dan Akibat Hukumnya”, Jurnal Adil, Vol. 8, No. 1, (Universitas
YARSI Jakarta: t.th), 78-79.)

%lbid., 79.

9Ali Uraidy, “Pernikahan Sirri dan Akibat Hukumnya Ditinjau dari Undang-undang No. 1 Tahun
1974, Jurnal Fenomena, Vol. 10, No. 2, (November 2012), 995.
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. Tidak ada hukum legal atas perkawinan itu, sehingga jika terjadi pelanggaran
terhadap hak-hak istri, maka tidak dapat menuntutnya secara hukum.

. Akad nikah yang dilakukan cenderung tidak apat dibuktikan baik kepada
khlayak ataupun negara, meskipun pernikahan tersebut legal menurut agama.
Kendati adanya saksi, namun saksi bisa saja menghilang kapanpun sebab waktu
yang terbatas.

. Karena tidak ada bukti perkawinan tercatat, segala kepentingan yang terkait
dengan administrasi negara seperti KTP, KK, Pasport, Akta kelahiran anak, dan
bahkan suara dalam Pemilu akan sirna.

. Pernikahan ini cenderung menjadikan suami leluasa dalam meninggalkan
kewajibannya dan memperlakukan istri dengan tidak baik.

. Akad nikah sirri dapat mengganggu kemaslahatan agama, yaitu apabila
pernikahan yang dilakukan tidak tercatat, maka suami bisa saja melakukan akad
lagi dengan wanita lain dan mengulang perbuatan tersebut sampai akhirnya
berpotensi untuk menikahi perempuan melebihi batas yang ditentukan oleh
syari’at. Atau bisa saja tanpa sepengetahuan istri, suami menikah lagi dengan
saudara kandungnya atau seseorang yang masih tergolong wanita yang
diharamkan sebab masih dalam nasab istri. Perkara seperti inilah yang
ditakutkan jika pernikahan tidak dilakukan sesuai dengan ketentuan negara.

. Dapat mengganggu kemaslahatan jiwa istri dan anak sebab merasa tidak nyaman
dan tidak tenang karena statusnya yang tidak tercatat, lebih-lebih saat anak telah
memasuki jenjang sekolah yang membutuhkan berkas akta dan KK untuk

keperluan identitas diri.
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7. Memperngaruhi kemaslahatan akal, sebab dengan adanya rasa yang tidak
nyaman dan hilangnya sifat percaya diri pada anak dapat mengganggu pola
berpikir yang sehat dan optimis. Sehingga tidak banyak anak dari hasil
perkawinan ini yang minder dan mengganggap dirinya sebagai aib di kehidupan
masyarakat. Pada akhirnya anak itu pun mulai menghindari khalayak dan lebih
suka mengurung diri di rumah.

8. Dapat mempengaruhi kemaslahatan keturunan. Karena dengan tidak tercatatnya
pernikahan maka identitas anak dan asal usul keberadaanya tidak dapat
dibuktikan secara hukum, sehingga akan dianggap orang lain sebagai anak dari
hubungan yang tidak sah.

9. Berakibat pada rusaknya kemaslahatan harta, sebab dengan ketidakjelasan
identitas keluarga, maka apabila terjadi sesuatu kepada orang tua, anak akan
kesulitan mendapatkan harta warisnya, begitu pula untuk sang istri.

Meskipun nikah sirri yang ada dalam pengertian masyarakat modern
dianggap sebagai pernikahan yang legal secara Islam, namun faktanya banyak
mengganggu kemaslahatan yang seharusnya didapatkan oleh keluarga pada
umumnya. Bahkan kemaslahatan yang dirusaknya telah mencapai kelima-limanya
maslahah daruriyyah. Sehingga melaksanakannya akan merusak tatanan kehidupan
diri sendiri dan juga pihak lain.

Di samping itu, menurut Ibn ‘Ashur akad nikah yang sah bertujuan untuk
menjaga kesucian dan kehormatan kedua mempelai, sehingga dengan begitu akan

menjadikan kuatnya ikatan kekeluargaan.®® Dalam kitabnya Magasid al-Shariah

98Tohari, “Pembaharuan Konsep, 482.
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Ibn Ashur menyebutkan bahwa ketentuan-ketentuan seputar pernikahan memiliki

dua unsur yang dijadikan sebagai maqasid al-shari’ah, yaitu:

Pertama, menjelaskan perbedaan tentang akad nikah sebagai suatu
kelebihan jika dibandingkan dengan hubungan biasanya antara laki-laki dan
perempuan.®® Dan pondasi yang membedakannya ada tiga yaitu:

1. Adanya wali bagi perempuan merupakan rukun sebagai sahnya pernikahan.
Perempuan tidak boleh dinikahi kecuali atas izin walinya.!® Hal ini yang
pertama membedakan akad nikah dengan zina dan pacaran yang merupakan
hubungan antara laki-laki dan perempuan tanpa meminta izin kepada walinya
terlebih dahulu, sebab wali tidak akan pernah ridha jika mengetahui perbuatan
tersebut. Sehingga adanya wali sebagai simbol serah terima tanggung jawab
terhadap hak asuh perempuan dari wali kepada suami.'® Meski hal ini
termasuk dalam maslahah hajjiyah, namun prosedurnya tetap harus dilalui
sebagai rukun melaksanakan nikah.

2. Mahar sebagai suatu kewajiban bagi seorang lelaki jika ingin meminang
wanita. mahar tersebut harus diberikan secara senang hati sebagaimana
memberikan hadiah secara suka rela kepada orang lain.? Selain ijab gabul,
mahar juga merupakan sesuatu yang wajib ada dalam akad. Bahkan Allah
melarang menikahi anak yatim asuhannya jika tidak mampu memberikan

mahar untuknya. Ini juga yang mebedakannya dengan perbuatan zina.'® Sebab

Tbn ‘ Ashur, Magqasid al-Shari’ah, 277.
1003]-Jazairi, Minhaj al-Muslim, 337.

11bn “ Ashur, Magasid al-Shari’ah, 278.
102pn Katir, 7afsir Alquran, Juz 2, 186-187.
193[bn ‘ Ashur, Magasid al-Shari’ah, 278-280.
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mahar diberikan setelah mengucapkan janji sehingga pemberian itu juga
merupakan kebenaran janji dan ketulusan suami untuk menikah.1%

3. Menyiarkannya dengan disaksikan dua orang wali atau lebih.1% Merahasiakan
pernikahan lebih dekat pada zina, dalam artian rahasia itu tidak merubah status
dan keadaannya dalam kehidupan masyarakat. Sehingga dengan begitunya
pernikahan yang tidak disiarkan menjadi batal. Menyiarkan pernikahan akan
menambahkan sifat sasanah wanita serta menghindari hasutan masyarakat.%®

Kedua, tidak dibatasi oleh waktu dan penangguhan lainnya. Jika dibatasi
oleh waktu maka tidak berbeda dengan akad lainnya seperti pada sewa menyewa.

Hal itu membuktikan bahwa akad nikah merupakan sesuatu yang suci antara suami

istri dengan niat keduanya sebagai pasangan sampai akhir. Pernikahan yang dibatasi

oleh waktu akan menjadikan keduanya bersiap-siap dengan situasi di saat masa
pernikahan itu telah berakhir, istri akan menarik perhatian pria lain atau berpeluang
untuk mengambil harta suami, begitupun sebaliknya. Pada intinya kedua pihak
tidak ingin dirugikan dalam keadaan ini sehingga melakukan yang terbaik untuk
dirinya sendiri. Sebab itulah nikah mut’ah dilarang dengan adanya konsekuensi
pemikiran logis yang akan memberikan mudarrat bagi suami ataupun istri.%’
Berdasarkan pada ulasan tentang dampak dan akibat yang dihasilkan dari
pernikahan yang tidak tercatat oleh hukum, maka dapat dijadikan sebagai referensi

apabila konsep milk al-yamin diimplementasikan lagi di masa sekarang. Jika

mungkin ada budak yang sama seperti pada masa jahiliyyah dan Rasulullah, maka

1045hihab, Tafsir al-Misbah, Vol. 2, 415.
10531-Jazairi, Minhaj al-Muslim, 338.

1981bn < Ashur, Magqasid al-Shari’ah, 280-281.
107pid., 282.
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pada penelitian ini tidak dianjurkan untuk menggaulinya walaupun diperbolehkan,
sebab akan merusak al-daruriyyat al-khamsah. Sehingga membebaskannya tanpa
syarat apapun merupakan pilihan terbaik dalam menghapuskan budaya tersebut.
Meskipun faktanya pada masa ini perbudakan bukanlah seperti yang ada pada masa
lalu. Lebih tepatnya ialah memperbudak orang merdeka yang menjadi buruh
ataupun bawahannya di tempat ia bekerja. Maka yang seperti ini justru diharamkan
dalam menggaulinya, sebab ia tetap akan menjadi orang asing, dan berbeda dengan

konsep budak pada masa jahiliyyah.



BAB V

PENUTUP

A. Kesimpulan

1. Teori tafsir maqasidi Ibn ‘Ashur merupakan penafsiran yang mengungkap
maqasid Alquran dengan berlandaskan pada maqasid al-shari’ah yang telah
dibagi menjadi dua yaitu magqasid al-shari’ah al-‘ammah dan maqasid al-
shari’ah al-khassah. Maqgasid al-shari’ah al-‘ammah didasari oleh lima unsur
penting vyaitu, al- fitrah, al-samahah, al-maslahah, al-musawah, dan al-
hurriyyah. Sedangkan maqasid al-shari’ah al-khassah dikhususkan pada
ketetapan-ketetapan hukum muamalah, seperti hukum kekeluargaan,
ketenagakerjaan, tabarru’at, peradilan, dan sanksi pidana. Meski dalam sifat
dan tindakan yang dilakukan berbeda, namun antara magqasid al-shari’ah al-
‘ammah dan maqasid al-shari’ah al-khassah cakupannya tetap sama dalam hal
kemaslahatan.

2. Berdasarkan pada pembagian lbn ‘Ashur dalam magasid al-shari’ah serta
langkah-langkahnya dalam menetapkan maqasid, maka konsep milk al-yamin
yang sebenarnya dalam Alquran ialah sebagai langkah-langkah untuk
pembebasan budak. Pembebasan tersebut merupakan tujuan umum (magasid
‘am) dari wasilah magsud tentang pensyari’atan hukum-hukum muamalat
(magqasid khas) yang berkaitan dengan milk al-yamin dan juga perbudakan
pada umumnya. Sebab pembebasan budak telah sesuai dengan lima unsur yang

membentuk magasid al-shari’ah al-‘ammah. Adapun dalam skalanya,

129
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pembebasan budak termasuk dalam maslahah daruriyyah yang mencakup
kelima aspek perlindungan yaitu hifz al-din, hifz al-nafs, hitz al-‘aql, hitz al-

mal, dan hifz al-nasab.

B. Saran-saran

Dengan menimbang pada kurangnya penelitian ini yang sekiranya hanya
fokus terhadap kajian milk al- yamin dan pembahasan tentang pembebasan budak
lainnya belum sempat diangkat dalam tema yang sama, maka disarankan pada
penelitian berikutnya untuk meneliti segala sesuatu yang berkaitan tentang
perbudakan baik dari segi hukum mualamat atau tujuan umum yang dimaksudkan
Alquran dalam pembahasannya mengenai perbudakan. Diharapkan juga peneliti
selanjutnya dapat mengelaborasikan aplikasi teori tafsir maqasidi pada ayat-ayat
yang diteliti dengan keseluruhan langkah-langkah tokoh dalam menetapkan dan
menggali magsud ayat, sehingga pembaca dapat lebih memahami cara tokoh
menentukan maqasid jika disandingkan dengan langkah-langkahnya secara utuh

dan runtut.
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