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Abstract: This paper aims to track the construction of
magqasid al-shari‘ah reasoning and reading patterns of
maqasid al-shari‘ah according to Ibn Taymiyah perspective.
The study of the philosophy of Islamic Law in the
perspective of Ibn Taymiyah in Islamic thought is still not
much discussed, even not yet formulated with a
comprehensive framework of construction of reason.
Magasid al-shari‘ah in Ibn Taymiyah’s perspective has a
reciprocal reading pattern in quadric jalb al-masiahah and
daf* al-mafsadah at one time simultaneously. These quadrics
here are relational dialectics between wmin janib al-wujid and
min janib al-‘adam. Ibn Taymiyah as one of the most
knowledgeable scholars of science has a unique reading
pattern on how the legal texts (ayat al-abkam) and their
intentions (al-maqdsid) are dialecticalized.

Keywords: Ibn Taymiyah; philosophy of Islamic law;
maqdsid al-shari‘ab.

Pendahuluan

Kajian mengenai filsafat hukum Islam Ibn Taymiyah dalam
geliat pemikiran keislaman masih belum banyak dibahas, bahkan
juga belum dibahasakan dengan kerangka konstruksi nalar yang
komprehensif. Ibn Taymiyah sebagai salah satu pemikir yang
menguasai banyak cabang keilmuan memiliki pola pembacaan yang
unik tentang bagaimana teks-teks hukum (ayat al-apkdm) dan
maksud-maksudnya (almagqasid) didialektikakan. Ibn Taymiyah
adalah sosok pemikir yang sejatinya mencoba mengintegrasikan
berbagai cabang ilmu-ilmu keislaman. Dalam konteks pemikiran
hukum Islam, Ibn Taymiyah kerap mendiskusikannya dengan
dengan kajian linguistik seraya sesekali mengkritisi nalar berhukum
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para juris sebelum masanya. Hal itu dapat kita temukan di banyak
karya-karyanya. Bahkan, dalam a/-Radd ‘ala al-Mantigiyin, Ibn
Taymiyah secara tegas melakukan kritik tentang bagaimana logika
hukum yang seharusnya dipakai untuk membaca teks-teks keaga-
maan.

Kegelisahan Ibn Taymiyah tentang konstruksi nalar hukum
Islam memantiknya untuk ikut perang tanding dalam pagelaran
pemikiran hukum itu sendiri. Perdebatan laten para juris pada era
sebelumnya dijadikan oleh Ibn Taymiyah sebagai langkah awal
untuk mengkonstruksikan bangunan-bangunan konseptual yang
baru. Dalam Mami‘ Fatawa, Ibn Taymiyah banyak melakukan
reinterpretasi terhadap teks-teks keagamaan, sehingga tidak jarang
ia kerap berbeda dengan imam-imam mazhab sebelumnya.

Hal yang menarik dalam kajian filsafat hukum Islam Ibn
Taymiyah adalah tentang bagaimana Ibn Taymiyah membangun
konstruksi nalar dan pola pembacaan wagasid al-shari‘ah. Hingga
saat ini, kajian pemikiran Ibn Taymiyah dalam dua terma tersebut
nyaris sulit untuk ditemukan. Dengan demikian, fokus kajian ini
adalah untuk melacak sekaligus memetakan konstruksi nalar dan
pola baca maqasid al-shari‘ah dalam perspektif Ibn Taymiyah.

Biografi Ibn Taymiyah

Ibn Taymiyah, seorang imam yang alim, hafiz, kritis, ahli figh,
mujtahid, penafsir dikenal dengan shaykh al-Iskim, bernama lengkap
Taqt al-Din Abu al-‘Abbas Ahmad b. Mufti Shihab al-Din ‘Abd al-
Halim b. Imam al-Mujtahid Jad al-Din ‘Abd al-Salam b. ‘Abd Allah
b. Abi al-Qasim b. al-Khadar b. Muhammad b. al-Khadar b.
Taymiyah al-Harrani al-Dimashgq.'

Ibn Taymiyah lahir pada 22 Januari 1263 atau 10 Rabi‘ al-
Awwal 661 H, dan wafat pada 26 September 1328 M atau 22 Dhu
al-Qa‘dah 728 H. Ibn Taymiyah adalah seorang pemikir dan
ulama Islam dari Harran, Turki. Ia pernah memimpin sebuah
pasukan untuk melawan pasukan Mongol di Shakhab, dekat kota
Damaskus, pada tahun 1299 M dan ia mendapat kemenangan yang
gemilang. Pada Februari 1313, ia juga bertempur di kota

! Ibn Kathir, a/-Biddayah wa al-Nihayah, Vol. 14 (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), 135.
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Jerussalem dan mendapat kemenangan. Sesudah karirnya itu, dia
tetap mengajar sebagai profesor yang ulung.’

Di Damaskus, Ibn Taymiyah belajar kepada banyak guru dan
memperoleh berbagai macam ilmu, di antaranya ilmu hitung
(matematika), £bazt (ilmu tulis-menulis Arab), #ahw, dan usul figh.
Ia dikaruniai kemampuan mudah menghafal, hingga dalam usia
muda, ia telah hafal al-Qur’an. Ketekunannya dalam menuntut
ilmu mulai terlihat pada usianya yang ke-17. Di usia yang ke-19, ia
telah memberi fatwa dalam masalah-masalah keagamaan.

Ibn Taymiyah amat menguasai ilmu 77d/ al-hadith yang berguna
dalam menelusuri periwayat atau pembawa hadith-hadith dan funsin
al-hadith tentang macam-macam hadith, baik yang lemah, cacat,
maupun sahih. Ja memahami semua hadith yang termuat dalam a/-
Kutub  al-Sittah dan  al-Musnad. Dalam mengemukakan ayat-ayat
sebagai hujjah atau dalil, ia memiliki kehebatan yang luar biasa. Ia
mampu mengemukakan kesalahan dan kelemahan para ahli tafsir.
Tiap malam ia menulis tentang ilmu tafsir, figh, sambil
mengomentari dan mengkritisi terhadap karya-karya para filsuf.
Sehari semalam ia mampu menulis empat buah kwrrdsah (buku
kecil) yang memuat berbagai pendapatnya dalam bidang sha-
ri‘ah. Ibn al-Wardi menuturkan dalam Tarikh 1bn al-Wardi bahwa
karya Ibn Taymiyah mencapai 500 judul. Di antara karya-karya Ibn
Taymiyah yang terkenal adalah Majmsi‘ Fatawa yang berisi tentang
fatwa-fatwa hukum dalam agama Islam.’

Beberapa karya lainnya yang monumental mencakup antara
lain: Majmi’ al-Fatawa (35 jilid), al-Fatawa al-Kubra (5 jilid), Dar’
Ta'arud al-‘Aql wa al-Nag/ (10 jilid), Minbhdj al-Sunnabh al-Nabawiyah fi
Nagd Kalam al-Shi‘ah wa al-Qadariyab (9 jilid), al-Jawab al-Sahih i Man
Baddala Din al-Masih, al-Radd ‘ala al-Mantigiyin, al-Istigamabh, Bayan
Talbis al-Jabmiyah, al-Nubuwwat, Nagd al-Mantiq, Sharh al-‘Agidat al-
Asfahaniyah.*

2 Yasuf Ahmad Muhammad al-Badawi, Magdsid al-Shari‘ah ‘inda Ibn Taymiyah
(Amman: Dar al-Nafa’is, t.th.), 32-34.

3 Untuk lebih detail, lihat buku-buku sejarah, seperti al-Bidayah wa al-Nihayab,
Siyar A’lam al-Nubald .

4 Al-Badawi, Magdsid al-Shari'ah, 25-26.
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Sejarah Pemikiran: dari Usul Figh ke Magqgasid al-Shari‘ah

Pascawafatnya al-ShafiT (204 H), ihwal ilmu usul figh®
mengalami pengayaan teori dan perkembangan kajian yang sig-
nifikan. Basis otentik keilmuan yang dikonsepsikan oleh al-ShafiT
dalam magnum opus-nya, al-Risdlah,® dijabarkan sedemikian rupa oleh
para juris setelahnya. Konsep metodologis berhukum yang berpijak
pada apa yang telah dirumuskan oleh al-Shafil dan dikembangkan
oleh Shafilyan dikenal dengan manbaj al-mutakallimin. Sementara
para juris yang mengikuti pola berhukum Abu Hanifah, konsep
metodologisnya dikenal dengan wanbaj al-fugaha’.

Penamaan manhaj al-mutakallimin adalah konsekuensi logis dari
apa yang dituangkan oleh para juris dalam karya-karya mereka.
Domestifikasi epistemologis antara ilmu usul figh (Islamic legal
theory) dengan ilmu kalam (Islamic theology) merupakan hal mendasar
yang menjadi karakter nalar konsep usul figh dalam manhaj ini.’
Selain itu, para juris yang menekuni bidang usul figh dengan model
penalaran ini juga merupakan para ahli ilmu kalam itu sendiri.

Para juris yang ber-manhaj al-mutakallimin dalam ilmu usul figh
merupakan gabungan dua mazhab dalam ilmu kalam (Ash ‘ariyah
dan Mu'tazilah). Mazhab Al al-Sunnah Ash‘ariyah diwakili oleh al-
Juwayni (478 H) dengan kitab a/-Burban fi Usil al-Figh, dan al-
Ghazali (505 H) dengan al-Mustasfa min ‘Ilm al-Usil. Sementara
mazhab Mu'tazilah diwakili oleh al-Qadi ‘Abd al-Jabbar (435 H)
dengan a/-‘Amd dan Abu al-Husayn al-Basti (473 H) dengan a/-
Mu'tamad. Dalam perkembangannya, keempat kitab tersebut
dirangkum dan dipadatkan isinya oleh Fakhr al-Din al-Razi (606
H) dalam a/-Mahgil fi Tm Usil al-Figh dan Sayf al-Din al-Amidi
(631 H) dalam al-Ipkam fi Usil al-Apkan.’

5 Untuk mengetahui sejarah petjalanan ilmu Usul Figh dan perkembangannya,
berikut tokoh-tokoh serta segenap karya-karyanya yang bermuatan usul figh,
baca: Sha‘ban Muhammad Isma‘ll, Usi/ al-Figh Tarikhuh wa Rijalub (Kairo: Dar
al-Salam, 2010).

¢ Untuk mendalami sejarah dan faktor-faktor yang melatarbelakangi penulisan a/-
Risdlah, lihat Hammadi Dhuwayb, Jadal al-Usil wa al-Wagi* (Beirut: Dar al-Madar
al-Islami, 2009).

7 Muhammad ‘Abd al-Rahman, Abamm Kutub al-Usil ‘ala Tarigat al-Mutakallimin
wa Mawgi‘ al-Mustasfa minha, dalam al-Mustasfa min Tlm al-Usil, Vol. 1 (Beirut: Dar
al-Nafa’is, 2011), 21.

8 Ibid., 28.
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Berbeda dengan manhaj al-mutakallimin, para juris yang ber-
manhaj al-fugaha’ tidak memasukkan unsur-unsur kajian teologis (a/-
masa’il al-kalamiyah) dalam ruang lingkup ilmu usul figh. Kajian
mereka justru bepusat pada pendapat-pendapat imam-imam
mazhab Hanafiyah dalam bidang figh (agwal al-a’immab fi al-masa’il
al-fighiyah), lantas mengkonsepnya ke dalam kaidah-kaidah ter-
tentu.” Karakter keilmuan manhaj al-fugaha’ dapat kita lacak melalui
kitab Usz/ al-Jassas (370 H), Usil al-Bazdawi (430 H), Uszl al-
Sarakhst (490 H), Ugal/ al-Karakhi (540 H) dan Ug4/ al-Nasaft (710

Berbeda dengan kedua manhaj di atas, para juris Malikiyah agak
sedikit terlambat untuk ikut terlibat dalam persoalan usul figh.
Namun di saat para juris dari kedua manhaj di atas sering berselisih
pendapat, para juris Malikiyah akhirnya hadir mencoba menda-
maikan. Dalam sejarah perkembangan ilmu usul figh, manhaj yang
dibawa oleh para juris Maliki ini dikenal dengan mwanbhaj al-jam* bayn
al-tarigayn. Di sini para juris Malikiyah mencoba untuk memadukan
kedua manbaj di atas. Ilmu usul figh tidak lagi memiliki dua sisi
kajian yang berbeda (almasa’il al-kalimiyah atau aqwal al-a’immab),
melainkan disatu-padukan menjadi kaya konsep, kaya analisis, dan
kaya praktis. Sumbangan juris Malikiyah dapat kita lacak dalam
kitab al-Furig karya al-Qarafi (684 H) dan a/-Muwafagat fi Usil al-
Shari‘ah karya al-Shatibt (790 H). Di tangan al-Shatibi melalui a/-
Muwafagat inilah ilmu maqdasid al-shari‘ah lahir sebagai primadona
filsafat hukum Islam.

Dalam definisi etimologis a/-maqdsid berasal dari susunan huruf
qgaf, sad, dal/ dan merupakan bentuk plural dari kata al-magsad yang
artinya tujuan, maksud atau kehendak akhir yang memiliki berbagai
macam media untuk merealisasikannya."” Sementara dalam definisi
terminologisnya, al-maqasid diterjemahkan dengan sasaran-sasaran,
maksud-maksud atau tujuan-tujuan di balik pemberlakuan suatu
hal tertentu." Dengan demikian, magasid al-shari‘ah adalah tujuan-
tujuan atau maksud-maksud Tuhan di balik pemberlakuan hukum

9 Isma‘ll, Ugil al-Figh, 57.

10 Muhammad ‘Abd al ‘Ati Muhammad ‘Ali, a/-Magdsid al-Shari‘ah wa Atharnha fi
al-Figh al-Islkimi (Kairo: Dar al-Hadith, 2007), 13.

11 Thid.
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shari‘ah itu sendiri.”” Oleh sebab itu, berbicara mengenai al-maqdsid
berarti mendiskusikan tentang makna-makna (a/-ma‘ani) dengan
segala artinya yang dalam dan luas.”

Dalam struktur diferensialnya, mwaqdsid al-shari‘ah dikategorisa-
sikan secara global ke dalam tiga poin: Pertama, al-maqasid al-‘ammab,
yakni pemberlakuan hukum-hukum shari‘ah yang bertujuan untuk
mewujudkan kemaslahatan seluruh umat manusia secara kese-
luruhan. Misalnya, memakmurkan bumi, menjaga stabilitas roda
kehidupan di dalamnya, tentang keadilan dan persamaan hak umat
manusia, serta segala sesuatu yang dapat mendatangkan kemasla-
hatan untuk hajat hidup manusia." Kedwa, al-maqasid al-khdissab,
adalah tujuan-tujuan atau maksud-maksud pemberlakuan hukum-
hukum shari‘ah tentang hal tertentu dan dalam bab-bab bahasan
tertentu. Misalnya, tentang kekeluargaan dalam bab hukum
keluarga, tentang perdagangan dan perekonomian dalam bab
hukum muamalah dan lain sebagainya."” Ketiga, al-magdsid al-juz’iyab,
yaitu tujuan-tujuan spesifik dalam setiap hukum-hukum yang
dishari‘ahkan. Misalnya, mengapa sebuah perkara itu hukumnya
wajib, mengapa hal tertentu hukumnya haram, begitu seterusnya
dalam setiap pembagian hukum sharT antara hukum zz£/f7 yang
lima (al-jjab, al-nadb, al-tahrim, al-karabah, dan al-ibapah) dan hukum
wad i yang tiga (al-sabab, al-shart, al-mani)."’

Sementara  pembagian  magasid  al-shari'ah  berdasarkan
kebutuhan hidup manusia secara hirarkis juga terbagi ke dalam tiga
ketegorti: Pertama, al-magqasid al-daririyah, yakni kebutuhan primer di
mana jika kebutuhan tersebut tidak terpenuhi maka kehidupan
manusia akan musnah. Kebutuhan primer ini dideskripsikan ke
dalam lima bagian yang kesemuanya saling berkait kelindan dalam
menjamin, menjaga dan melindungi (1) hak manusia untuk
beragama (Jifz al-din); (2) hak manusia untuk hidup (bifz al-nafs); (3)
hak manusia untuk berpendidikan dan berilmu pengetahuan (Jifzy

12 Jasser Auda, Membumikan Hukum Islam Melalui Magasid Syari’ah (Bandung:
Mizan, 2015), 33.

13 Syamsul Anwar, “Maqasid Syati’ah; Konsep dan Metode Menemukannya”,
dalam Awntologi Hukum Islam (Y ogyakarta: UIN Sunan Kalijaga, 2014), 122.

14 “Ali, al-Magasid al-Shari'ab, 14.

15 Ibid., 15.

16 Tbid., 15.
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al-‘agl); (4) hak manusia untuk berketurunan ()zfz an-nasl); dan (5)
hak manusia untuk berekonomi (bifz al-mal)."

Kedna, al-maqasid al-hajjiyah, yakni kebutuhan sekunder di mana
jika kebutuhan ini tidak terpenuhi tidak sampai mengancam
kemusnahan tetapi dapat mencederai kesempurnaan kebutuhan
primer di atas tersebut, sehingga dapat menimbulkan kesulitan dan
ketidakseimbangan hidup. Misalnya, dalam hal peribadatan,
diberlakukannya hukum rukhsah (keringanan) bagi yang sedang
bepergian atau sakit; dalam hal bermuamalah, manusia diizinkan
untuk melakukan berbagai macam jenis, cara dan pengelolaan
ekonominya dengan catatan tidak menabrak aturan-aturan yang
telah digariskan.'

Ketiga, al-magasid al-tapsiniyah, yakni kebutuhan tersier sebagai
cara hidup untuk menampilkan keindahan di mana jika kebutuhan
ini tidak terpenuhi manusia tidak terancam kehidupannya, tidak
juga sampai berimbas pada kesulitan ataupun ketidakseimbangan
dalam menjalani kehidupannya.” Misalnya, memakai pakaian dari
sutera bagi kaum wanita, mengendarai kendaraan-kendaran yang
sifatnya tidak elementer. Artinya, kebutuhan alfajsiniyah ini hanya
sebatas komplementer.

Dari rentetan sejarah dan konstruksi nalar wagasid al-shari‘ah di
atas, di manakah sebenarnya posisi Ibn Taymiyah (728 H)? Dari
sekian banyak buku sejarah pemikiran hukum Islam, Ibn Taymiyah
hampir selalu luput dari pengawasan para sejarawan. Apakah ini
berarti Ibn Taymiyah tidak memiliki konsep pemikiran hukum
Islam yang berkaitan dengan magasid al-shari‘ah? Atau jangan-jangan
pemikiran mwaqdsid al-shari‘ab perspektif Ibn Taymiyah memang sulit
untuk dikaji, lantaran ia banyak mengkritisi segala hal yang
berkaitan dengan logika (% al-mantiq) sehingga terkesan menolak
rasionalitas hukum? Sebut saja a/-Radd ‘ala al-Mantigiyin dan Nagd
al-Mantiq.

Ibn Taymiyah dan Konstruksi Nalar al-Magqasidi
Mendiskusikan terma “maksud” meniscayakan kehadiran

“tanda-tanda”. Dengan tanda-tanda inilah “maksud” tersebut akan

dapat dipahami. Dalam pandangan Ibn Taymiyah, a/-kalin adalah

17 Thid., 165-188.
18 Thid.
19 Thid.
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tanda eksistensial, karena ke-ada-annya merupakan media sekaligus
poros, untuk mengetahui maksud-maksud (¢/maqasid) dan tujuan-
tujuan (al-ghayah) yang diinginkan (a/-murad). Kesadaran terhadap a/-
kalam pada titik ini dapat kita jadikan sebagai pijakan paradigmatik
teotl magqasid al-shari‘ah dalam perspektif Ibn Taymiyah.

Posisi al-kalam sebagai media digunakan pertama kali oleh a/-
mutakallim sebagai sarana agar apa yang dikehendakinya dapat
dipahami oleh pihak yang diajak bicara (almukhatab). Al-Kalim,
ketika sudah diucapkan (a/-malfiiz), diperdengarkan (al-masmi’) atau
bahkan ditulis (a/-maktib) dan dapat dibaca (al-maqri’), pasti akan
memiliki makna-makna (a/ma‘ani) yang disertai dengan tanda-tanda
(al-adillah) dalam al-kalam itu sendiri. Pada titik ini, a/-kalam adalah
poros untuk mengetahui apa yang dimaksud dan apa yang
dikehendaki oleh al-mutakallim.

Ibn Taymiyah dalam a/-Nubuwwat menyatakan:*

a3l Jo Jay sng H )y w S iy Ju Y1 0

Leajly) e bl Jiwy & 03l L e oDISUL Ly 5oy

Ketika pihak yang diajak bicara dapat menemukan dan
memahami apa yang dimaksud dan dikehendaki oleh sang
pembicara, maka maksud dan kehendak tersebut dapat melahirkan
tanda-tanda baru yang lain. Berdasarkan tanda-tanda baru yang
tersarikan dari maksud dan kehendak awal sang pembicara ini,
pihak yang diajak bicara dapat menentukan dan mengembangkan
mana yang sesuai dan mana yang tidak sesuai. Dalam praktik
pemahamannya, maksud dan kehendak awal adalah titik inti,
sementara tanda-tanda baru adalah berbagai macam sarana untuk
sampai pada titik inti sekaligus menjaga agar tanda-tanda baru
tersebut tetap dapat sesuai dan tidak mengancam eksistensi titik
inti itu sendiri.

Jika kita amati konstruksi nalar yang dibangun oleh Ibn
Taymiyah dalam menemukan, menentukan, memahami dan me-
ngembangkan al-magasid berdasarkan teoti al-kalam di atas, kita
dapat menyatakan bahwa kesadaran kebermaksudan (alwa'y al-
magqasid]) Ibn Taymiyah dibangun di atas dialektika linguistik (a/-
diyaliktiki al-lnghawi). Dalam kajian kebahasaan, dialektika linguistik
selalu menghadirkan subjek pembicara (al-mutakallim), pihak yang

20 Ibn Taymiyah, Kitab al-Nubuwwat (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), 266.
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diajak bicara (al-mukhbatab), objek pembicaraan (al-mawdi’) dan
tujuan pembicaraan (al-maqasid).

Pola baca dialektika linguistik dalam analisis kebahasaan
memiliki regulasi timbal balik antarsemua elemen di dalamnya.
Regulasi-regulasi di sini hadir sebagai kesadaran yang harus
dipenuhi dan dipahami agar kita dapat menentukan siapa dengan
siapa, apa dengan apa, serta untuk siapa dan untuk apa. Regulasi
dialektika linguistik dapat dideskripsikan dengan:*  Pertama,
kesadaran eksistensial (a/wa'y al-wujidi). Kesadaran eksistensial ini
meniscayakan ke-ada-an semua elemen. Ke-ada-an elemen menjadi
dasar ontologis agar dialektika linguistik dapat benar-benar
diketahui dengan jelas. Kesadaran eksistensial melingkupi: (1)
Pihak yang mencetuskan wicara (wujid munshi‘ al-khitab); (2) Pihak
yang menginterpretasikan wicara (wujrd mu’awwil al-khitab); (3)
Keterkaitan antarkeduanya (wujnd at-tawasul bayn huma) tentang apa
yang diwicarakan.

Kedna, kesadaran linguistik (a/wa'y al-lughawi). Kesadaran
linguistik sejatinya merupakan penjabaran lanjutan dari harus
adanya keterkaitan antara pihak yang mencetuskan wicara dengan
pihak yang menerima dan menginterpretasikan wicara tersebut.
Keterkaitan antarkeduanya dapat dinilai kontinuitasnya dan dapat
ditengarai relevansinya melalui bahasa itu sendiri. Artinya, syarat
linguistik di sini memposisikan bahasa sebagai media dialektis
sekaligus memastikan bahwa bahasa yang digunakan oleh pihak
yang berwicara (al-mutakallin/ al-khatib) harus dapat benar-benar
diterima (tidak asing) oleh pihak yang diajak bicara (al-mukhatab).

Ketiga, kesadaran kesepahaman (alwa'y al-tafabumi). Syarat
keyakinan-kesepahaman mencitakan kehadiran keyakinan dalam
diri pihak yang berwicara bahwa pihak yang diajak bicara benar-
benar dapat memahami dan menangkap maksud yang dikehen-
dakinya. Hal ini harus disadari pertama kali oleh pihak yang
berwicara. Meskipun bahasa sebagai media yang digunakan oleh
pihak pertama itu tidak asing bagi pihak kedua, namun tidak
menutup kemungkinan pihak kedua akan mengalami kesulitan
untuk memahami maksud yang diinginkan. Oleh sebab itu,
keyakinan-kesepahaman menjadi penting untuk diperhatikan agar

2t Hammu al-Naqati, al-Manbajiyah al-Usiliyah wa al-Mantiq al-Yanani min Khilal
Abi Hamid al-Ghazali wa Tagi al-Din Ibn Taymiyah (Kairo: Rukyah, 2010), 28.
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tidak terjadi salah tafsir (wisinterpretation) sehingga terhindar dari
salah paham (mzsunderstanding) antar kedua belah pihak.

Berdasarkan regulasi-regulasi dialektika linguistik di atas,
menurut Ibn Taymiyah, orientasi kewicaraan dapat dipahami
melalui pelacakan identitas bahasa yang digunakan sebagai tanda
kesepahaman antara subjek pembicara dan pihak yang diajak
bicara. Oleh sebab itu, ketika bahasa yang diwicarakan itu
dicetuskan oleh almutakallimm dan diperdengarkan, maka saat itu
juga pihak yang diajak bicara (almukhatab) mendayagunakan
nalarnya untuk mencoba memahami apa maksud dan tujuan yang
dikehendaki oleh sang almutakallim. Untuk memastikan kebenaran
maksud dan tujuan yang diinginkan, seorang pendengar (a/-
mustami’) haruslah tidak asing dengan bahasa yang digunakan oleh
al-mutakallim>

Ibn Taymiyah dalam Risdlah fi al-Hagiqah wa al-Majaz,
menegaskan:

JaRl s 13 oding HF dyimn AR Y] e Jy | el
el e Yy e a e J Y ISl Bal Ogts Ladll) o
el e ol

Pada dasarnya susunan kata senantiasa memiliki makna. Tanpa
makna, susunan kata tidak akan menunjukkan apa-apa. Makna-
makna dalam wicara senantiasa memiliki tanda-tanda dalam
susunan kata. Tanda-tanda kebermaknaan ini dapat dipahami oleh
pendengar dengan nalarnya. Dengan demikian, maksud dan tujuan
sebuah wicara yang diinginkan oleh almutakallim tidak bisa hanya
dipahami dari apa yang diperdengarkan, tetapi harus pula dinalar
secara bersamaan.

Jika dialektika linguistik dipraktikkan untuk menganalisis
maksud-maksud dalam shariah, maka itu berarti regulasi-
regulasinya harus dipetakan tetrlebih dahulu. Titik tolak a/-kalim
yang dibangun berdasarkan dialektika linguistik dapat kita fungsi-
kan untuk memetakan konstruksi nalar magasid al-shari‘ah Ibn
Taymiyah. Maka pelacakan identitas terma-terma dalam shari‘ah
menjadi sebuah keniscayaan. Pertama, kesadaran eksistensial (al-wa'y
al-wujidi). Kesadaran ini melingkupi; (1) ke-ada-an yang mencetus-

22 Ibn Taymiyah, “Risalah fi Haqiqah wa al-Majaz”, dalam Majmsn‘ Fatawa 1bn
Taymiyah, Vol. 20, 460.
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kan shart‘ah (alshari), yakni Allah dan Rasul-Nya; (2) ke-ada-an
yang menerima shari‘ah (a/mukallaf), yakni umat Islam yang
memenuhi syarat Zzk/if, (3) keterkaitan antarkeduanya tentang apa
vang dishari‘ahkan (a/-mashri). Kedua, kesadaran linguistik (al-wa’y
al-lnghawi). Kesadaran linguistik merupakan sebuah kesadaran yang
merelasikan antara a/-shari‘ dan al-mukallaf. Dalam hal ini kesadaran
linguistik dipresentasikan dengan ke-ada-an bahasa Arab. Hal ini
menunjukkan bahwa a/shari* ketika telah memilih orang-orang
Arab sebagai sasaran Ahifab-nya kala itu, maka relasi dialogis
antarkeduanya harus dibangun menggunakan bahasa Arab. Ke#iga,
kesadaran kesepahaman (al-wa'y al-tafihumi). Kesadaran kesepa-
haman dalam konteks shariah diwujudkan dengan dua hal; (1)
penurunan khitab yang menggunakan bahasa Arab merupakan
kesadaran dari al-shari® agar pihak penerima shariah dapat
memahami maksud dan tujuan sebagaimana yang dikehendakinya;
(2) pihak penerima shariah harus menyadari dan memahami
bahwa apa yang dishari‘ahkan oleh a/-shari® pasti memiliki maksud
dan tujuan-tujuan tertentu.

Al-Qur’an sendiri sebelum bermetamorfosa menjadi sebuah
“teks bahasa” (al-nass al-lughawi), sejatinya hanya merupakan entitas
khitab (wicara). Sebagai sebuah entitas &hitab, pasti ada yang
berperan sebagai mukhatib (pemberi wicara) dan juga mukhatab
(yang menerima wicara). Jika Tuhan dengan segala otoritas-Nya
adalah satu-satuya yang memainkan peran f7% dalam pagelaran
teks, maka posisi zaf7/ divisualisasikan oleh Rasul.”

Agama yang saat ini diwakili oleh teks wahyu telah dengan
tegas menjadikan manusia sebagai tititk sasaran yang senantiasa
menjadi bidikan utamanya.* Terlepas dati pro dan kontra seputar
penurunan wahyu; apakah ia hanya maknanya ataukah sekaligus
dengan lafaznya, yang pasti dalam proses penurunannya, Tuhan
sebagai Sang pemberi wahyu menjadikan Rasul sebagai peneri-
manya. Kelak, melalui Rasul-lah manusia dapat memahami maksud
ajaran-ajaran agama. Wahyu yang pada mulanya hanya Tuhan,
Malaikat dan Rasul yang tahu dalam bentuk aslinya, kini berstatus

2 George Tarabishi, Min Islam al-Qur'an ila Islam al-Hadith (Beirut: Dar al-Saqj,
2010), 9.
24 Muhammad b. Idfis al-Shafiq, a/-Risalah (Kairo: Maktab Dar al-Turath, 2005),
111-112.
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menjadi “teks yang di/tetbaca” (al-nass al-magri’) oleh semua umat
manusia.”

Jika dalam memahami a/-kalam tidak cukup hanya dengan apa
yang diperdengarkan melainkan harus pula dinalar secara
bersamaan, maka dalam konteks memahami maksud dan tujuan-
tujuan shari‘ah (magasid al-shari‘ah) harus pula demikian. Dialektika
al-sam‘ dan al-‘agl dalam konteks al-kalim memendarkan dialektika
al-nagl dan al-‘ag/ dalam konteks shari‘ah. Dengan demikian, tanda-
tanda kebermaknaan dalam al-Qur’an dan al-Hadith sebagai a/-
khitab al-tadwini tidak hanya dapat dibaca berdasarkan petunjuk
susunan kata (dalalat al-lafziyah), melainkan juga dengan apa yang
ditunjukkan berdasarkan nalar manusia (dalilat al-‘agliyah).”

Berdasarkan dialektika lingusitik a/-kalim, konstruksi nalar
maqdsid  shari‘ab Ibn Taymiyah dapat kita petakan melalui
pernyataannya dalam Dar’ Ta‘arud al-‘Aql wa al-Nag!:

I
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Penjelasan I

“Dalam Al-Qur’an dan al-Sunnah terdapat makna-makna yang

sahih dan tak dapat diubah-ubah. Ke-ada-an makna-makna

tersebut (memberikan) banyak kemanfaatan”.

Pernyataan pada kalimat pertama merupakan basis otentik
pemikiran wagasid al-shari‘ah Ibn Taymiyah. Di sini Ibn Taymiyah
menyadari bahwa shari‘ah yang tersurat dalam al-Qur’an dan al-
Sunnah memiliki tujuan-tujuan tertentu yang harus dijaga keber-
langsungannya dan diaplikasikan dalam kehidupan nyata.

Sementara pernyataan pada kalimat kedua dapat kita posisikan
sebagai konsep jalb al-maslahah Ibn Taymiyah. Artinya, Ibn Taymi-

% Nasr Hamd Aba Zayd, Mafbim al-Nass (Beirut: al-Markaz al-Thaqafi, 2010),
40-41.
26 Hammu al-Naqati, a/-Manhajiyah al-Ussiliyah, 135.
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yah menyadari bahwa segala sesuatu yang sesuai dengan al-Qur’an
dan al-Sunnah sudah pasti akan memberikan kemanfaatan dan
kemaslahatan. Dengan demikian, ja/b al-maslahah merupakan cara
ber-istidlal agar tujuan-tujuan shati‘ah (magqasid al-shari‘ah) tetap
dapat direalisasikan (win janib al-wujid).

Penjelasan 11

“Barang siapa yang menyerukan tentang hal-hal yang berkaitan

dengan keagamaan (apapun bentuk dan tunjuannya), jika tidak

berdasarkan pada al-Qur’an dan al-Sunnah, maka itu berarti ia
telah mengada-ada dan menyesatkan pula”.

Jika diamati, pernyataan tersebut merupakan kesadaran Ibn
Taymiyah untuk menjaga segala sesuatu agar senantiasa memiliki
nilai-nilai keagamaan di dalamnya. Saat nilai-nilai keagamaan
termarginalisasikan, maka yang terjadi bukanlah kemanfaatan,
melainkan kerusakan. Konsep ini dapat kita posisikan sebagai
konsep daf* al-mafsadah, sebab Ibn Taymiyah berupaya menghadir-
kan kemanfaatan dan kemaslahatan (sebagaimana dalam penjelasan
sebelumnya) dengan menghindari  ke-mafsadat-an.  Dengan
demikian, daf* al-mafsadah merupakan cara ber-istidlal agar tujuan-
tujuan shari‘ah tidak hilang (win janib al-‘adam).”’

Konsekuensi logisnya adalah barang siapa yang menyerukan
tentang apa saja yang berkaitan dengan keagamaan, selama hal
tersebut memiliki tujuan-tujuan (almaqasid), yang sesuai dengan
teks-teks keagamaan (alnusis al-diniyah), maka berarti sejatinya ia
telah menyeru kepada kebaikan.”® Pada titik ini, Ibn Taymiyah
secara tidak langsung mengakui adanya klasifikasi dalam
pemaknaan bid‘ah itu sendiri. Pernyatannya bahwa jika segala
sesuatu tidak sesuai dengan al-Qur’an dan al-Sunnah adalah bid‘ah,
maka segala sesuatu yang sesuai dengan keduanya berarti bukan

bid‘ah.”’

27 Pernyataan jalb al-maslahalh dan daf* al-mafsadab, dengan keterkaitan keduanya
tethadap magqasid al-shari‘ah dalam bahasa Arab disebutkan: “Ja/b al-masalil hifzun
li al-magqasid min janib al-wwjid wa dar® al-mafasid hifzun li al-magqasid min janib al-
‘adan?”’. Lihat al-Badawi, Magasid al-Shari‘ah, 283.

28 Aduanis, al-Thabit wa al-Mutahawwil: Bahth fi al-1bda’ wa al-Itha* ‘inda al-‘Arab, Vol.
3 (Beirut: Dar al-Saqt, 2000), 73.

2 Bid‘ah sejatinya telah diklasifikasikan oleh al-Shafi‘T dalam penegasannya: “a/-
bid'ab bid‘atani; (1) bid‘atun khalafat kitaban aw sunnatan aw gjmd‘an aw atharan ‘an
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Penjelasan II1

“Eksistensi agama dapat kokoh karena didasarkan pada al-

Qur’an dan al-Sunnah, serta segala hal yang berkaitan dengan

agama dapat dinilai kesesuaiannya dengan keduanya

berdasarkan kesepakatan umat”.

Pernyataan tentang “eksistensi agama dapat kokoh karena
didasarkan pada al-Qur’an dan al-Sunnah” adalah salah satu sisi
kesadaran magqasid al-shari'ah Ibn Taymiyah. Setelah ia menyadari
“makna-makna” dalam al-Qur’an dan al-Sunnah yang menjadi
dasar pemikiran magqadsid al-shari‘ab-nya, di sini ia menjadikan
eksistensi al-Qur’an dan al-Sunnah sebagai landasan teoretikya.
Sebab esensi “makna-makna” membutuhkan syarat eksistensial
keniscayaan lafaz-lafaznya. Artinya, tanpa eksistensi al-Qur’an dan
al-Sunnah, “makna-makna” tidak akan pernah dapat dipahami sisi-
sisi esensialnya.

Sementara pernyataan “serta segala hal yang berkaitan dengan
agama dapat sesuai dengan keduanya (al-Qur’an dan al-Sunnah)
berdasarkan kesepakatan umat” menunjukkan bahwa Ibn
Taymiyah menyadari bahwa “makna-makna” yang terkandung
dalam al-Qur’an dan al-Sunnah tidak mudah untuk ditemukan.
Perlu ada upaya bersama dan disepakati secara bersama-sama pula.
Kesepakatan umat terhadap “makna-makna” menjadi sisi lain
dalam kesadaran mwaqdasid al-shari‘ah Ibn Taymiyah. Hal ini bertujuan
agar kehadiran “makna-makna” tersebut dapat terbebas dari jerat
egoistik dan egosentrik. Dengan demikian, kesadaran pemikiran
maqasid al-shari‘ah Ibn Taymiyah dibangun di atas dua sisi; al-
Qur’an dan al-Sunnah di sisi bagian kanan; kesepakatan umat
terhadap makna-makna pada sisi bagian kirinya.

Berdasarkan abstraksi konseptual di atas, kita dapat
menyimpulkan bahwa nalar kebermaksudan (al-fikr al-magqasidi) Ibn
Taymiyah dibangun berdasarkan a/-kalim yang dilingkupi oleh tiga
kesadaran; kesadaran eksistensial (a/wa'y al-wujidi), kesadaran
kebahasaan (a/wa'y al-lughawi) dan kesadaran kesepahaman (alwa'y
al-tafabumi). Hasil peleburan ketiga kesadaran tersebut bermuara
pada dimenasi teks-teks keagamaan yang dapat di/terbaca dengan
bahasa Arab (al-nusis al-diniyah al-magri’'ab bi al-lughah al-‘Arabiyab).

ba'd ashab rasal Allah, fa hadhibi bid'ab dalalab; (2) wa bid‘atun lam tukhalif shay’an min
dhalik, fa hadhibi gad takin hasanal”.

VOLUME 13, NOMOR 1, SEPTEMBER 2018, ISLAMICA 77



Hijrian Angga Prihantoro

Teks-teks keagamaan yang dapat di/terbaca dengan bahasa
Arab tersebut lantas melahirkan kesadaran ke-magasidi-an Ibn
Taymiyah. Pencarian makna-makna terhadap teks-teks keagamaan
tersebut dapat dilakukan dengan mengkombinasikan antara
petunjuk lafadz (dalalat al-lafziyah) dan petunjuk/arahan akal sehat
(daldlat al-‘agliyah). Makna-makna yang dihasilkan dari keduanya
harus melalui tahap penilaian (a/ttaqyin)) berdasarkan apakah
makna-makna tersebut telah sesuai dengan al-Qur’an dan al-
Sunnah serta dapat disepakati secara bersama oleh umat atau tidak.

Tahap penilaian dua sisi tersebut akan memetakan posisi
makna-makna dalam dua wilayah; pertama, jika lolos (sesuai dengan
al-Quran dan al-Sunnah serta disepakati oleh umat) maka itu
berarti makna-makna tersebut benar dan akan memberi
kemanfaatan; kedua, jika tidak lolos maka berarti makna-makna
tersebut tidak benar sehingga justru akan menjerumuskan. Dengan
demikian, keberadaan makna-makna yang benar harus senantiasa
dikembangkan dalam praktiknya agar dapat melahirkan kemaslaha-
tan-kemaslahan lain (ja/b al-maslahah) untuk kehidupan manusia.
Sementara makna-makna yang tidak benar harus sebisa mungkin
tidak dipraktikkan guna menghindarkan manusia dari hal-hal yang
dapat menimbulkan kerusakan (dar’ al-mafsadah) dan ketidak-
seimbangan dalam kehidupannya.

Ibn Taymiyah dan Perumusan Konsep al-Maslahah

Sebagaimana ilmu pengetahuan alam, ilmu hukum tidak diam.
Ia akan terus berevolusi untuk mencapai bentuk idealnya. Ia akan
senantiasa mengalami perkembangan, tidak hanya dalam ruang
lingkupnya, melainkan juga pada struktur konseptualnya. Magdsid
al-shari‘ah merupakan salah satu formula epistemologis yang
memperluas ruang ketja ilmu usul figh. Magasid al-shari‘ah pada
awalnya lahir, tumbuh dan berkembang di bawah asuhan ilmu usul
figh itu sendiri. Seiring kokohnya struktur konsep keilmuannya,
Magasid al-shari‘ah mampu berjalan sendiri sebagai sebuah ilmu
yang independen. Namun, sejauh apapun ia berjalan, akan selalu
berada dalam pengawasan ilmu usul figh sebagai titik pijak awal
paradigmatiknya.”

30 Untuk lebih detail mengenai domestifikasi epistemologis antara ilmu usul figh
dan magqasid al-shari‘ah, lihat al-Muwafaqat karya al-Shatibt; al-Mustasfa min Um Usil
karya al-Ghazali; Magdsid Shari‘ah Iskimiyah karya Tahir b. ‘Ashiir; Qawa‘id al-
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Hal tersebut ditengarai kerena ontologi konsep al-istiqgra’ yang
diposisikan oleh al-Shatibi sebagai metodologi keilmuan magasid al-
shari'ah dibangun di atas tiga elemen metode penelitian hukum
pada masa sebelumnya; alistihsan dari Hanafiyah, al-maslapah al-
mursalah dari Malikiyah dan 7%l al-apkam dalam  al-giyas dari
Shafi‘lyah. Oleh sebab itu, magdsid al-shari‘ah tidak akan pernah
dapat benar-benar melepaskan diri dari ilmu usul figh. Maka sangat
wajar jika upaya pemahaman maqdsid al-shari‘ah akan senantiasa
berkaitan dengan penguasaan terhadap kaidah-kaidah ilmu usul
figh.”!

Keterkaitan maqasid al-shari‘ah dengan ilmu usul figh disadari
dengan baik oleh Ibn Taymiyah. Menurut Ibn Taymiyah berbicara
mengenai maqasid al-shari‘ah sama halnya sedang mendiskusikan
tetang nilai a/-maslahah dalam ajaran-ajaran keagamaan. Hal tersebut
ia tegaskan bahwa barang siapa berasumsi hukum-hukum shari‘ah
itu hanya sekumpulan aturan semata yang tidak bermakna, maka
itu berarti ia telah mengingkari nilai-nilai kemaslahatan (al-masalih)
yang ada dalam setiap hukum agama. Sebab dalam shari‘ah selalu
ada kesesuaian (al-munasabat) antara setiap hukum (a/-ahkan) dan
alasan-alasan argumentatifnya (a/- %al).”

Magdsid al-shari‘ah sejatinya merupakan tititk temu orientasi
original dalam dialektika relasional antara doktrin keagamaan dan
kemaslahatan kemanusiaan. Hal ini sebagaimana ditegaskan oleh
Ahmad al-Raysuni dalam kajiannya mengenai teoti magasid al-
shari‘ah perspektif al-Shatibi. Berdasarkan penelitiannya tersebut, ia
sampai pada sebuah kesimpulan bahwa magasid al-shari‘ah adalah
segala macam bentuk orientasi dalam setiap sendi ajaran agama
yang implementasinya ditujukan untuk kemaslahatan manusia.”

Orientasi original tersebut memuat lima prinsip dasar yang
tidak bisa diganggu gugat keabsahannya. Kelima prinsip dasar
tersebut adalah hak untuk beragama ()zfz al-din), hak untuk hidup

Abkdm fi Masalib al-Andm karya 1zz a-Din b. ‘Abd al-Salam; a/-Fikr al-Magasidi:
Qawd'idub wa Fawd'iduh karya Ahmad Raysuni; Magasid al-Shari‘ah karya Jasser
Auda.

31 Al-Hassan Shahid, Nagariyah al-Tajdid al-Usili (Riyadh: Matrkaz al-Nama‘,
2012), 110.

32 Ibn Taymiyah, Majmsi* Fatawa, Vol. 11 (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), 354.

3 Ahmad al-Raysuni, Nagariyat al-Magasid ‘inda al-Imam al-Shatibi (Maroko: 11T,
t.th.) 19.
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(hifz al-nafs), hak untuk berpendidikan (bify al-‘agl), hak untuk
berketurunan (Jifz al-nasl), dan hak untuk berekonomi (hifzy al-mal).
Kelima prinsip dasar ini adalah elemen-elemen pokok yang mampu
menjamin kemaslahatan kehidupan manusia, baik untuk saat ini (a/-
‘ajil) dan juga untuk masa depan (a/-'gjil).

Nlmu magqasid al-shari‘ah menurut Ibn Taymiyah termasuk bagian
figh yang memiliki karakter khusus sehingga ia dapat mengkaji
tentang seluk-beluk agama (&hdsab al-figh fi al-din) itu sendiri. Sebab,
pada dasarnya magqasid al-shari'ah tidak membicarakan tentang
shariah semata, melainkan tentang hikmah-hikmah shari‘ah,
maksud-maksud dan nilai-nilai kearifannya. Dengan demikian, bagi
Ibn Taymiyah, teori kemaslahatan (almasalil) al-mursalah) dalam
agama tidak hanya tentang kelima prinsip dasar di atas, melainkan
tentang apa saja yang dapat mendatangkan kemanfaatan (ja/b al-
mandfi’) sekaligus menghidarkan dari segala hal yang bisa menga-
kibatkan kerusakan (daf* al-mudar). Oleh sebab itu, kehadiran kelima
prinsip di atas, menurut Ibn Taymiyah, merupakan salah satu
bentuk darti daf* al-mudaritu sendiri.”

Ibn Taymiyah dalam a/-Istigamah menyatakan:™

Lebisy Aol Jlansy LehonSSg Fliall fonamn tlor dny )

“Shariah  hadir guna memproduksi kemaslahatan dan

menyempurnakannya, serta menolak  kerusakan  dan

meminimalisirnya”.

Keberadaan kelima prinsip dasar di atas sebagai orientasi
original keagamaan membuktikan, sekali lagi, bahwa agama
diturunkan untuk kemaslahatan manusia, dan bukan karena
kepentingan Tuhan. Oleh sebab itu, Tuhan tidak perlu dibela, dan
konsekuensi logisnya adalah nilai-nilai kemanusiaan harus
senantiasa dijaga kontinuitasnya. Pernyataan Ibn Taymiyah di atas
merupakan kesadaran kebermaksudan (alwa'y al-maqasidi) yang
harus tertanam kokoh pada diri pengkaji hukum Islam. Syarat ini
menjadi penting untuk diperhatikan agar upaya pemahaman filsafat
hukum Islam senantiasa ditujukan untuk kemaslahatan manusia.

Orientasi paham keislaman sebenarnya adalah mengenai
kepentingan umat manusia secara keseluruhan. Hal inilah yang
sejatinya merupakan makna orisinil dari kata almaslapab al-‘ammab.

3 Taymiyah, Majmi‘ Fatawa, 343.
% Ibn Taymiyah, a/-Istigamah, Vol. 2 (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), 152.
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Dalam kerangka ini, tentu agama tidak hanya berurusan tentang
proses peribadatan semata, yang sepenuhnya merupakan sikap
ta‘abbudi, melainkan juga memberi ruang zthadi terkait dengan
kemaslahatan manusia.” Kedua kesadaran ini dinyatakan oleh Ibn

Taymiyah dalam Majmsi‘ Fatawa:”"
S 3 Jaall s ¥ gh etk lglalls e 20l 32 o L a ) Lo
il 4 aball SU e BLeVly bl ] aomp W e

“Segala sesuatu yang telah diperintahkan dan ditentukan batasan-

batasannya, akal sehat manusia tidak berhak untuk menghakiminya

(menegaskan atau meniadakan). Namun segala sesuatu yang

berkaitan dengan budaya dan tradisi, akal sehat manusia dapat ikut

andil menentukan kemaslahatan di dalamnya”.

Pernyataan tersebut menegaskan bahwa dalam shari‘ah (apa
yang diperintahkan dan dilarang) sudah pasti mengandung kemas-
lahatan. Oleh sebab itu, akal sehat manusia hanya perlu menerima
dan meyakininya. Namun yang menarik adalah ketika suatu hal
belum ditentukan dalam shari‘ah, maka penggunaan akal schat
manusia sangat dibutuhkan untuk menentukan kemaslahatan-
kemaslahatan dalam kehidupan manusia. Pada titik ini, Ibn
Taymiyah memberi ruang kepada akal sehat untuk ikut
menentukan mana yang bermanfaat dan mana yang tidak untuk
manusia. Dengan demikian, konsep almaslapah Ibn Taymiyah
berkaitan erat dengan pendayagunaan akal sehat manusia.

% ' 'I
|
R =
_nlJ;’;’l_g Sl aladi ﬁ_y.'f...'l ila gdaea
u_g.h.q.n Jolaadli
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. ¥ B
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% Muhammad ‘Imarah, allsiam wa al-Sultah  al-Dinyah (Kairo: Dar
Thaqafah Jadidah, t.th.), 77.
37 Taymiyah, al-Istigamah, 282.
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Jika kita amati pernyataan-pernyataan Ibn Taymiyah di atas:
Pertama, tentang keterkaitan maqasid al-shari‘ah dengan ilmu usul
tigh dalam al-munasabat antara al-apkam dan al-‘ilal, Kedua, terma
maqasid al-shari‘ah adalah tentang teori kemaslahatan (nagariyat al-
maslahah) yang memiliki karakter unik sehingga dapat mengkaji
seluk-belum agama (sl al-din); Ketiga, pendayagunaan akal sehat
dalam menemukan dan menentukan kemaslahatan-kemaslahatan;
kita dapat memetakan posisi sejati pemikiran Ibn Taymiyah dalam
kajian filsafat hukum Islam.

Selain kesadaran Ibn Taymiyah terhadap konsep al-maslahab
sebagai salah satu sarana untuk menemukan dan menentukan
maqdsid al-shari‘ah, ia juga menjelaskan sebanarnya apa yang dimak-
sud dengan al-maslahah itu sendiri, dan sejauh mana keabsahan
penggunaannya sebagai legitimasi sebuah hukum dapat diterima.
Hal tersebut dinyatakan oleh Ibn Taymiyah sebagai berikut:

Al-Masalih al-Mursalah adalah penilaian seorang mujtahid

bahwa dalam sebuah tindakan (tertentu) terdapat manfaat yang

jelas di mana tindakan tersebut tidak dilarang keberadaannya
oleh syara’. Keabsahan penggunaannya; pertama, maslahah
tersebut harus sejalan dengan syara’ bersama-sama, tidak
mengesampingkan kemaslahatan-kemaslahatan, karena ia harus
didukung dengan petunjuk dari al-Qur’an dan al-Sunnah serta
kesepakatan ulama atas pengakuannya; kedua, Tindakan ini
merupakan sebuah hal (baru) yang belum ditetapkan oleh teks

(al-Qur’an dan al-Sunnah) tidak juga dengan kias.?

Ibn Taymiyah kemudian menjelaskan regulasi-regulasi (a/-
dawabif) mengenal perumusan dan penerapan almaslapah dalam
delapan poin:

(1) Penggunaan al-maslahah harus dalam ruang-ruang yang dibu-
tuhkan oleh manusia untuk memenuhi kebutuhan duniawinya
(al-mu‘amalat). Adapun yang berkaitan dengan ritual periba-
datan (al-%badat), al-maslahah tidak dapat mengintervensi dalam
praktiknya.”

ok OF sV gy iy Lo g 201 3 oy ool Bk adl) Us OF a5 OF g 2l b ALl 38
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Penggunaan al-maslahah tidak dalam koridor atau batas-batas
yang telah ditentukan (hukumnya) oleh syara’. Dengan
demikian, segala sesuatu yang telah ditentukan dan diatur
sedemikian rupa oleh syara’, tidak ada ruang praktik untuk a/
magslahah di dalamnya.*’

Penarapan  al-maslahah tidak boleh bertentangan dengan
hukum-hukum  shariah  (ahkam  al-shari‘ah) serta tujuan-
tujuannya (maqasid al-shari‘ah). Maka itu berarti, penerapan a/-
maslahah memiliki syarat mutlak, yakni sharus sesuai dan sejalan
dengan magadsid al-shari‘ah."'

Penerapan al-maslapah harus dapat memenuhi hal-hal primer
(al-daririya?) dan sekunder (al-hajiyaf) dalam kehidupan manusia.
Dengan demikian, almaslapah dapat berfungsi sebagai salah
satu faktor dalam mewujudkan kesejahteraan hidup manusia.*
Penggunaan al-maslahah tidak boleh kontradiktif dengan kemas-
lahatan yang jauh lebih besar manfaatnya, atau dengan a/-
mafsadah yang jauh lebih besar untuk dihindari bahayanya.®
Penggunaan al-maslahah tidak dapat diterapkan jika justru malah
melahirkan kerusakan-kerusakan yang dapat membahayakan
manusia.*

Penerapan al-maslahah harus bersifat umum, global dan
menyeluruh.®

Harus benar-benar hati-hati dan teliti dalam perumusan a/-
maslahah, serta tidak tergesa-gesa dalam upaya penerapannya,
kerena yang dapat merumuskannya adalah hanya orang yang
benar-benar memiliki keistimewaan khusus, pakar dalam
bidangnya dan dapat mempertanggungjawabkannya serta ahli
jjtihad pula.** Dengan demikian, tidak semua orang dapat
merumuskan dan berbicara tentang al-maslahab.

Al gld 52 Yo iy Cpandy gl e 3y 13 A Yy gl (3 o Bkal) 050 Y of ¥

iy 2l 0555 O dodiaall bty b Wadoling datdl oS4 aiailin = Slana¥1 alls 3 0,5 ¥ of !

Angll dolie sy e

Bl plsds U s L gl ol wolsall 3 ells 05 of P
Ao g st of L o f s Lyl Y 0

ol sl Q) el o Y of M

S o 3 el of aale amlall 085 oF

Sl Vly 8y olans W ol (3 a2 U Jaadl 0555 1 D) 3 gl pdeg coilly ot 46

VOLUME 13, NOMOR 1, SEPTEMBER 2018, ISLAMICA 83



Hijrian Angga Prihantoro

Berdasarkan uraian konsep, definisi, legitimasi serta regulasi-
regulasi dalam perumusan dan penerapan almasiahah di atas,
jelaslah bahwa Ibn Taymiyah menggunakan al-maslahah sebagai
teori untuk menjelaskan konsep hukum yang belum secara jelas
tersurat dalam teks-teks keagamaan sekaligus menganalisis nilai-
nilai kemaslahatan yang ada di dalamnya.*” Perhatian Ibn Taymiyah
tethadap almaslahah di sini menunjukkan bahwa Ibn Taymiyah
tidak anti terhadap rasionalitas hukum (Za Yilat al-abkam) itu sendiri.

Ibn Taymiyah dan Pola Pembacaan Magqasid al-Shari‘ah

Magasid al-shari‘ah dalam perspektif Ibn Taymiyah memiliki
pola pembacaan timbal balik dalam kuadrik jalb al-maslahah dan daf*
al-masfsadah dalam satu waktu secara bersamaan. Kuadrik di sini
merupakan dialektika relasional antana win janib al-wujid dan min
Janib al-‘adam sekaligus.® Maknanya adalah begitu ke-maslapah-an
dicapai akan secara otomatis berarti ke-mafsadah-an dapat dihindari.

Kesadaran Ibn Taymiyah mengenai kuadrik timbal-balik dalam
pola pembacaan maqdasid al-shari‘ah merupakan hasil olah pikirnya
terhadap Q.S. al-Shu‘ara’ [26]: 78-80, yang artinya: “(Yaitu Tuhan)
yang telah menciptakan aku, maka Dialah yang memberikan
hidayah kepadaku. Dan Tuhanku, yang memberi makan dan
minum kepadaku. Dan apabila aku sakit, Dia pulalah yang
menyembuhkan aku”.

Berdasarkan ayat-ayat tersebut Ibn Taymiyah menegaskan
bahwa manusia dalam kehidupannya akan selalu membutuhkan ja/b
al-manfa‘ah untuk hati dan jasadnya di satu sisi, sekaligus daf" a/-
mudarrah bagi keduanya di sisi yang lain. Lantas ia menegaskan dan
menjelaskan bahwa: Perfama, manusia mendapatkan manfaat dari
agama berupa petunjuk, namun manfaat tersebut dapat dirusak
oleh adanya dosa-dosa. Tetapi harus diingat bahwa agama memiliki
konsep al-maghfirah di dalamya. Dengan demikian, almaghfirah
dapat difungsikan sebagai tameng (dafi) manusia agar terbebas dari
bahaya (al-mudarrah) dosa-dosa tersebut. Kedna, makanan dan
minuman yang dikonsumsi oleh manusia dapat memberikan
kemanfaatan untuk kesehatan tubuhnya. Namun kesehatan

47 Untuk lebih detail bagaimana Ibn Taymiyah menggunakan a/-maslabah dalam
kajian maqasid al-shari‘ah. Lihat al-Badawi, Magaysid al-Shari‘ab ‘inda Ibn Taymiyab.
4 Pola baca kuadrik timbal-balik dirumuskan dengan Nagdrat thund’iyah
talazumiyah min janib al-wujid wa al-‘adam ‘ald al-had al-sawa’. 1bid.,442.
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tersebut dapat terancam dengan datangnya ihwal sakit (almarad).
Sakit di sini adalah hal yang berbahaya (a/-mudarrah) bagi kesehatan
manusia. Agar manusia dapat terbebas dari ithwal sakit tersebut, ia
harus mengkonsumsi obat-obatan (a/~shifa’). Dengan demikian,
makan dan minum merupakan jalb al-maslahah untuk kesehatan
tubuh manusia. Sementara mengkonsumsi obat-obatan merupakan
daf* al-mafsadah ketika ia terserang penyakit yang mengancam dan
membahayakan kesehatannya.

Kesadaran magqasid al-shari‘ah Ibn Taymiyah yang dibangun
dalam kerangka pola pembacaan kuadrik timbal-balik menegaskan
bahwa ada dua status terkait a/-magsid itu sendiri: (1) al-magsid al-
asli, yaitu upaya manusia untuk mewujudkan tujuan-tujuan hukum
agar tetap ada (bify al-magasid min janib al-wujid magqsiidun aslan); (2)
al-maqsid at-tab ', yakni upaya manusia untuk menjaga tujuan-tujuan
hukum agar tidak sirna (bifg al-magqasid min janib al-‘adam magqsidnn
tab‘an).” Pola pembacaan kuadrik dialektologis Ibn Taymiyah dapat

diabstraksikan sebagai berikut:

s LAl aaldall

! !
Sauuiali a8 alaall wla
\—» aliali s <—|
' !
anall bila Cra Sex ol Sl e
|
Foadlll wallall Y aaldall

Berdasarkan pola baca kuadrik dialektologis dalam melindungi
magqdsid dari dua sisi sekaligus, yakni min _janib al-wujid dan min janib
al-‘adam, maka lima bentuk perlindungan paling prinsipil dalam
maqasid al-shari‘ah senantiasa memiliki kedua sisi tersebut. Dengan
demikian, Ibn Taymiyah memposisikan kedua sisi tersebut sebagai
hal yang harus ada dalam setiap bentuk dari apa yang disebut
dengan al-kulliyat al-khamsah. Perlindungan agama (bify al-din) dalam
pandangan Ibn Taymiyah harus dijaga berdasarkan dua sisi: min

4 Thid., 443.
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Janib al-wujiid dan min janib al-‘adam. Sedangkan perlindungan agama
dari min janib al-wwjid dapat terealisasikan, misalnya, melalui
beriman kepada Allah  (aliman bi Allah), mencintai-Nya
(mababbatuh) dan membesarkan-Nya (fakbirub).

Iman sebagaimana dijelaskan oleh Ibn Taymiyah merupakan
dasar keyakinan manusia beragama, dalam hal ini Islam, dan dapat
dianalisis dari periodesasi asbab al-nuzil. Periode Mekah merupakan
fondasi dasar iman (usil/ al-iman) yang termanifestasikan dalam
konsep al-tawhid, al-qasas, dan al-wa'd wa al-wa'id. Sementara periode
Madinah merupakan cabang-cabang iman (furi‘ al-iman) yang tidak
hanya harus diyakini, melinkan juga harus dipraktikkan dalam
kehidupan sehari-hari, seperti, jihad, puasa, larangan berzina;
berjudi, mengkonsumsi yang memabukkan dan lain sebagainya dari
apa yang diperintahkan dan dilarang oleh shari‘ah.”

Sementara itu, kecintaan terhadap Allah dapat direalisasikan
melalui tiga cara sebagaimana yang dijelaskan oleh Ibn Taymiyah.
Pertamay, takmil al-mapabbah, direalisasikan oleh seseorang jika ia bisa
mencintai Allah dan Rasul-Nya melebihi kecintaannya terhadap hal
apapun. Kedna, tafri‘ al-mapabbah. Kalau pun ia mencintai hal lain,
kecintaannya tersebut harus senantiasa didasarkan kerena Allah.
Ketiga, daf* didd al-mahabbah. Artinya adalah segala sesuatu yang
dapat mencederai almahabbah harus selalu dihindari. Sementara
membesarkan atau mengagungkan Allah (takbir Allah) dapat
direalisasikan melalui segala macam jenis ritual peribadatan. Seperti
salat Idul Fitri dan Idul Adha, ketika melakukan sz 7 antara Safa dan
Marwah, dan lain sebagainya. Mengenai perlindungan agama (hify
al-din) min janib al-‘adam, dalam pandangan Ibn Taymiyah, dapat
kita petakan dalam pengharaman segala aktivitas syirik dan sifat
riya’, melawan para pelaku bid‘ah dan lain sebagainya.

Sama seperti perlindungan agama, perlindungan jiwa juga harus
langsung berkait-kelindan dengan dua sisi; min janib al-wujid dan
min janib al-‘adam sekaligus. Sedangkan perlindungan jiwa mwin janib
al-wujiid, dalam pandangan Ibn Taymiyah, adalah seperti wajib
hukumnya mengkonsumsi hal-hal yang sebelumnya dilarang
dengan cacatan ketika dalam keadaan darurat, menjaga keberlang-
sungan hidup dengan memenuhi kebutuhan primer seperti pangan,

50 Ibid., 337-449.
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sandang dan papan.”’ Sementara itu, perlindungan jiwa min _janib al-
‘adam dapat benar-benar direalisasikan melalui pengharaman mela-
kukan tindak kejahatan sekaligus penshari‘ahan gisgs sebagai
hukumannya.

Perlindungan akal berdasarkan kuadrik timbal-balik Ibn
Taymiyah berelasi erat dengan win janib al-wujid dan min janib al-
‘adam sekaligus. Perlindungan akal min_janib al-wujid dijelaskan oleh
Ibn Taymiyah bahwa akal manusia harus benar-benar dioptimalkan
untuk menelaah mana yang benar dan baik dengan berdasarkan
apa yang ada dalam al-Qur’an dan al-Sunnah. Sebab, menurut Ibn
Taymiyah, jika tanpa risalah kenabian, niscaya tidak akan mampu
menunjukkan mana yang bermanfaat dan mana yang tidak di dunia
saat ini dan di akhirat kelak.”

Sementara perlindungan akal win janib al-‘adam dalam panda-
ngan Ibn Taymiyah dapat direalisasikan dengan dua bentuk peng-
haraman. Pertama, pengharaman hal-hal yang bersifat wa‘nawiyah,
yaitu segala hal yang di dalamnya terdapat unsur-unsur yang bisa
merusak fungsi dan kerja akal itu sendiri, seperti pengharaman
perjudian, nyanyi-nyanyian serta melihat hal-hal yang diharamkan.
Kedna, pengharaman hal-hal yang bersifat Jissiyah, yaitu segala hal
yang dengan hal tersebut secara lagsung merupakan penyebab
rusaknya akal pikiran, seperti meminum minuman yang memabuk-
kan, ganja, dan segala macam jenis baik obat-obatan maupun
tumbuhan yang berbahaya bagi akal.”

Perlindungan berketurunan sama juga dengan perlindungan-
petlindungan sebelumnya dalam pola kuadrik relasional antara mzn
Janib al-wujnd dan  min  janib  al-‘adam  sekaligus. Perlindungan
berketurunan min janib al-wwjnd, menurut Ibn Taymiyah, adalah
dengan melihat bahwa pernikahan itu sakral, dengan demikian ia
tidak bisa diganggu-gugat. Sakralitas dalam pernikahan menunjuk-
kan bahwa ia menyimpan nilai-nilai kehidupan, seperti usratan,
mawaddatan, rahmatan, saknan serta idiwajan. Selain sakralitas terse-
but, Ibn Taymiyah memasukkan persaksian dalam pernikahan (a/-
ishhad ‘ala al-zawaj) sebagai bentuk magasid al-shari‘ah yang harus
disadari oleh semua pihak. Maka, siapa saja yang menolak atau
mengingkari tentang hal ini, tetlebih jika ia hidup pada masa dan

51 Tbid., 463-464.
52 Tbid., 466.
53 Tbid., 467.
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wilayah yang banyak mengisahkan kesemana-menaan, penindasan
atau ketidakadilan terhadap para wanita, hal itu berarti ia telah ikut
andil dalam menyebarluaskan kerusakan. Selanjutnya yang juga
masuk dalam upaya melindungi keberlangsungan berketurunan
adalah kewajiban dalam menjaga keturunan dan juga menafkahi
mereka semua. Bagi Ibn Taymiyah, hal tersebut hukumnya adalah
fard ‘ayn.>*

Sementara menjaga perlindungan berketurunan min janib al-
‘adam, menurut Ibn Taymiyah salah satunya dapat melalui
pengharaman menikahi wanita yang berzina. Kemudian Ibn
Taymiyah menekankan bahwa talak tidak boleh dijatuhkan jika
tidak benar-benar dalam keadaan yang tidak bisa dihindari lagi,
dalam pengertian sudah benar-benar tidak ada harapan lagi bagi
sepasang suami-istri untuk melanjutkan kehidupan rumah
tangganya.”

Sebagaimana yang telah disampaikan di atas, bahwa Ibn
Taymiyah memposisikan harta sebagai entitas penyempurna badan,
dan dari badan yang sempurna inilah hati dan agama seseorang
juga akan sempurna. Perlindungan harta juga berpola win janib al-
wujiid dan min janib al-‘adam. Petlindungan harta win janib al-wujid
dalam pandangan Ibn Taymiyah dapat direalisasikan dengan
kewajiban bekerja dan selalu berusaha. Oleh sebab itu, bagi Ibn
Taymiyah, tidak boleh seseorang menyedekahkan hartanya hingga
habis. Apalagi setelah itu lantas meminta-minta kepada orang lain.
Sedangkan perlindungan harta min janib al-‘adam adalah dengan
mengharamkan segala macam tindak kejahatan yang berkaitan
dengan harta, sekaligus kewajiban mengganti sebagai jaminannya.”

Penutup

Berdasarkan uraian konsep, definisi, legitimasi serta regulasi-
regulasi dalam perumusan dan penerapan almasliahab di atas,
jelaslah bahwa Ibn Taymiyah menggunakan almaslahah sebagai
teori untuk menjelaskan konsep hukum yang belum secara jelas
tersurat dalam teks-teks keagamaan sekaligus menganalisis nilai-
nilai kemaslahatan yang ada di dalamnya. Perhatian Ibn Taymiyah
tethadap almaslahah di sini menunjukkan bahwa Ibn Taymiyah

54 Thid., 473-474.
55 Tbid., 474-475.
56 Tbid., 482-487.
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tidak anti terhadap rasionalitas hukum (Zailat al-apkam) itu sendiri.
Perhatian Ibn Taymiyah terhadap konsep al-maslahah sebagai hasil
kesesuaian istidla/ terthadap teks-teks keagamaan melalui dalilah
lafziyah dan daldlah ‘agliyah dapat memudahkan kita untuk melacak
di mana sebenarnya posisi Ibn Taymiyah dalam kajian filsafat
hukum Islam. Ibn Taymiyah memiliki metodologi tersendiri yang
tergolong unik sehingga berbeda dengan para juris sebelumnya.

Dalam literatur-literatur kesejarahan, Ibn Taymiyah disebutkan
bermazhab figh Hanbali, namun konsep ijtthadnya, berdasarkan
perhatiannya terhadap konsep almaslahat al-mursalah, mengikuti
metodologi Malikiyah, sedangkan metode penyusunan kajian
hukumnya ber-manbaj al-fugaha’ ala Hanafiyah, karena menghindari
unsur-unsur teologis di dalamnya. Sementara pengakuan Ibn
Taymiyah terkait pendayagunaan akal sehat dalam menentukan
kemaslahatan mengindikasikan bahwa ia, sekali lagi, tidak menolak
rasionalitas hukum, sejalan dengan pola pikir para juris yang ber-
manhaj al-mutakallimin ala ShafiTyah.
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