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PENDAHULUAN
A. Latar Belakang

Dalam shari’at Islam yang mengandung hukum-hukum yang secara nyata
(tahgig) untuk kemaslahatan manusia baik dunia dan akhirat, akal memiliki
posisi yang sangat mulia. Dengan memberikan akal pada manusia yang
merupakan wadah untuk mengemban amanah' agama, Allah SWT telah
memberikan keistimewaan (maziyah) dan keutamaan (fad/un) dibanding
dengan makluk-makluk lain seperti hewan dan makluk-makluk yang tidak
mempunyai ruh (jamadat).

Karena akal akan mampu mengantarkan pemililiknya (sahib al-‘aqli)
meraih kebaikan dan menjaga existensi kelangsungan hidupnya (istigamati
hayatihi) serta petunjuk Allah SWT, sehingga manusia yang bijaksana dan
mengetahui banyak ilmu layak menyandang predikat orang yang berakal
(aqil).

Sesungguhnya manusia dengan kemampuan penglihatan akalnya (basirah
al-‘agliyah) mampu untuk mengetahui kandungan hal-hal yang bermanfaat di
dunia dan di akhirat. Dengan mematuhi akal yang merupakan nikmat dari
Allah SWT, manusia akan dapat menyingkap kekuasaaan Allah SWT dan
memilih hal-hal bermanfaat bagi diri manusia, menjadikan sebab taat kepada
Allah SWT. Bahkan hanya dengan akal basiral’, manusia akan dapat taat
kepada Allah SWT>.

Al-Kindi ( 185 H — 252 H atau 801 M — 866 M ) yang dikenal sebagai
filsuf muslim keturunan Arab pertama yang menulis tentang risalah akal,
berpendapat bahwa jiwa mempunyai tiga daya : daya bernafsu (appetative),

daya pemarah (irascible), dan daya berpikir (cognitive faculty). Sedangkan

"Menurut Ibnu Katsir dalam kitabnya Tafsir al-Qur’an Ii Ibni Katsir, maksud lafaz amanah dalam
ayat al-Qur’an surat al-Ahzab : 72 adalah tak/if. Lihat Ibnu Katsir, TafSir al-Qur’an Ii Ibni Katsir
(Beirut : Dar al-Fikr : t.t), Vol. 5, 523.

*Akal basirah adalah keberlangsungan kemampuan menyingkap nilai sesuatu dari sisi i/ahi
(ilahiyah) dan akhlak (akhlagiyah). 153.

’ Al-Harits bin As’ad al-Muhasibi, al-‘Agl wa Fahmu al-Qur’an ( Beirut : Dar al-Fikr, 1971),154.



daya berpikir itu disebut akal. Menurut al-Kindi ada tiga macam akal : akal
yang bersifat potensial, akal yang telah keluar dari sifat potensial menjadi
aktual, akal yang telah mencapai tingkat kedua dari aktualitas, yang dalam
bah?sa Arab disebut: dﬁ\ M\ dﬂj‘ j}‘m-‘-’ U-‘; i)“l-b d’ﬁj‘ U“‘ M\A &
u—’@\ ‘\-)AM: : Dalam keadaan aktual nyata, ketika ia aktual, akal yang kami
sebut “yang kedua”

Akal yang bersifat potensial tidak bisa mempunyai sifat aktual jika tidak
ada kekuatan yang menggerakkannya dari luar. Oleh karena itu bagi al-Kindi
ada lagi satu macam akal yang mempunyai wujud di luar rol} manusia, dan
bernama akal yang selamanya dalam aktualitas ( ‘J-“ dﬁﬂ\-' & :Jj‘ M‘ ). Akal
yang selamanya dalam aktualitas inilah yang menggerakkan potensial dalam

roh manusia menjadi aktual®.
Al-Razi ( 251 H—-313 H atau 865 M — 925 ) yang merupakan seorang

rasionalis murni yang hanya percaya pada kekuatan akal mengatakan
bahwa dengan akal manusia dapat melihat segala yang berguna dan membuat
hidup lebih baik, mengetahui yang gelap, jauh, dan yang tersembunyi dari
manusia, memperoleh pengetahuan tentang Tuhan, suatu pengetahuan
tertinggi.

Jika akal sedemikian mulia dan penting, manusia tidak boleh
melecehkannya, manusia tidak boleh menentukannya sebab ia adalah penentu,
tidak boleh mengendalikannya sebab ia adalah pengendali, memerintahnya
sebab ia adalah pemerintah. Tetapi manusia harus merujuk kepadanya dalam
segala hal dan menentukan segala masalah dengannya karena manusia harus
sesuai dengan perintahnya’

Al-Farabi ( 257 H atau 870 M - 950 M ) mencoba memilah jiwa yang ada
pada manusia itu kepada tiga macam. Pertama daya gerak (motion), seperti

gerak untuk makan, gerak untuk memelihara sesuatu, dan gerak untuk

*Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisme Dalam Islam ( Jakarta : Bulan Bintang, 1991), 15.
Atau lihat Sirajudin Zar, Filsafat Islam Filosof dan Filsafatnya (Jakarta: Raja Grafindo Persada,
2004), 61-61.

°Sayyed Hosen Nasser & Oliver Leaman, Ensiklopedi Tematis Filsafat Islam, (Bandung: Mizan,
2003), 669.



berkembang biak. Kedua, daya mengetahui (cognition) seperti mengetahui
dalam merasa dan berimajinasi. Ketiga, daya berpikir (intellection) yang
dipilah-pilahkan kepada akal praktis (practical intellect) dan akal teoritis
(theoretical intellect)®. Tentang akal praktis dan teoritis, masing-masing
mempunyai fungsi yang berbeda, akal praktis berfungsi untuk menyimpulkan
apa yang mesti dikerjakan oleh seseorang, edangkan akal teoritis berfungsi
untuk membantu dalam menyempurnakan jiwa’.

Selanjutnya akal teoritis dibagi lagi kepada tiga macam. Pertama, akal
potensial atau akal fisik (material intelect). Akal ini baru mempunyai potensi
berpikir, dalam arti melepaskan arti-arti atau bentuk-bentuk dari materinya.
Kedua, akal aktual atau akal biasa (actwval intelect). Akal ini telah dapat
melepaskan arti-arti dari materinya, dan arti-arti itu telah mempunyai wujud
dalam akal dengan sebenarnya, bukan lagi dalam bentuk potensi tetapi dalam
bentuk aktual. Ketiga, ag/ mustafad, akal yang diperoleh (acquired intellect).
Akal ini telah dapat menangkap bentuk semata-mata yang tidak dikaitkan
dengan materi dan mempunyai kesanggupan mengadakan komunikasi dengan
akal 10 atau disebut juga akal aktif (ag/ fa°al).t

Ibn Miskawaih ( 320 H - 372 H atau 932 M — 983 M) yang pemikirannya
tidak banyak berbeda dengan pemikiran filsuf sebelumnya (terutama al-Farabi
dan al-Kindi) menganggap bahwa entitas pertama yang memancar dari Tuhan
ialah akal aktif (aqg/ fa’al). Akal aktif ini tanpa perantara sesuatupun. Ia kekal
sempurna dan tak berubah. Jadi menurutnya sumber kebenaran yang diperoleh
oleh Nabi dan filsuf adalah sama yaitu akal aktif.’

Ibnu Sina (370 H — 428 M atau 980 M — 1037 M) yang merupakan pendiri
Neo-Platonosme Arab dan tokoh utama pertama dalam gerakan filosof

tersebut sejak Proclus (tokoh terakhir dari barat) manganut paham emanasi.

®Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisme dalam Islam. 29

"M.Syarif, History of Muslim Philisophy, penyunting Ilyas Hasan, Para Filosof Muslim,
(Bandung: Mizan, 1994),70.

®Hasyim Syah Nasution, Filsafat Islam (Jakarta: Gaya Media Pratama, 1999), 39-40. Lihat juga
Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisme Dalam Islam.30.

Hasyim Syah Nasution, Filsafat Islam. 59.



Berbeda dengan al-Farabi, ia berpendapat bahwa dari Tuhan memancar akal
pertama, sekalipun Tuhan terdahulu dari segi zat, namun Tuhan dan akal
pertama adalah sama-sama azali Akal pertama mempunyai dua sifat, sifat
wajib wujudnya sebagai pancaran dari Allah dan sifat mungkin wujudnya juga
ditinjau dari hakikat dirinya.'’

Menurut Imam al-Ghazali ( 450 H — 505 H atau 1056 M — 1111 M) akal
bukanlah sesuatu yang sangat tinggi kedudukannya. Menurutnya, adalah a/-
dhaug (intuisi) dan ma’rifah sufilah yang justru akan membawa seseorang
kepada kebenaran yang meyakinkan. Sumber pengetahuan tertinggi tersebut
dinamakan juga al-nubuwah yang pada nabi-nabi berbentuk wahyu dan pada
manusia biasa berbentuk ilham. Menurut Imam al-Ghazali akal itu terbagi
kepada dua : aqg/ gharizi, yaitu akal atau ilmu yang diperoleh sejak anak-anak
dalam masa menuju perkembangan, dan aqg/ muktasab, yaitu akal atau ilmu
yang diperoleh dengan cara berusaha atau belajar dengan menggunakan
pengalaman orang dahulu dan percobaan sendiri'".

Menurut Imam al-Shatibi, fungsi akal hanya terbatas untuk berpikir
dalam memahami shari’at, memahami maqgasid, dan menggali ketentuan-
ketentuan yang menjadi tuntunan teks, bukan merupakan bagian dari sharr’at,
berdiri sendiri dan membuat hal baru. Tetapi posisinya hanya sebagai
pembatas (gayid) dan ikut kepada teks."

Mayoritas penduduk Indonesia adalah beragama Islam, Islam sangat
melarang perbuatan-perbuatan seperti sex bebas, narkoba, minum minuman
keras, berjudi dan lain-lain. Namun bila kita melihat apa yang terjadi sehari-

hari di lingkungan sekitar kita, perilaku-perilaku yang melanggar tata norma

"Ibid.70.

"'Ibid. 81.

"2al-Shatibi, Muwataqat fi Usul al-Sharia’h. (Kairo: Mustafa Muhammad, t.th.), Vol. 3, 27. Bila
kita melihat pendapat Ibn Rushdi, maka akan ada kemungkinan pertentangan antara akal dan
teks. Dan hal ini dibantah oleh Imam Shatibi yang berpandangan bahwa tidak ada pertentangan
antara shari’at dan akal apabila kita memahami hubungan keduanya. Menurut Imam Shatibi,
akal tidak akan pernah bertentangan dengan shara’ Apabila akal bertentangan dengan shara’
sebenarnya itu adalah hawa nafsu yang menyelimuti akal. Tidak ada jalan untuk keduanya saling
bertentangan, jalan menuju shara’ dapat tertolong oleh akal, tetapi hawa nafsu hanya menutupi
akal.



bahkan hukum Islam itu sendiri sudah menjadi hal yang lumrah dan
merupakan suatu kewajaran. Faktor kewajaran inilah yang mendorong
manusia-manusia modern sudah tidak takut lagi mencoba hal-hal yang
menurut asalnya bertentangan dengan tata norma dan Islam. Salah satu
pelanggaran yang menjadi sebuah kewajaran adalah miras dan narkotika, yang
dalam Islam disebut k#amr( minuman keras ) dan sejenisnya. '

Dalam kehidupan sehari-hari fakta membuktikan bahwa minuman keras
dan sejenisnya menimbulkan bahaya dan kerusakan yang banyak, baik badan,
hati, akal ataupun harta, juga mengakibatkan permusuhan. Tapi dampak
yang paling jelas adalah menghilangkan akal, sehingga peminumnya seperti
orang gila, hilang kesehatannya, mengakibatkan penyakit dalam seperti
menyebabkan luka pada tenggorokan, usus, perut, dan limfa.

Di samping itu akan dapat menghentikan sirkulasi darah, sehingga
peminumnya akan dapat mati secara mendadak'*. Melihat realitas ini, pantas
bila minuman keras adalah termasuk induk perkara yang jelek (ummu al-
khabaits)

Melihat fakta-fakta di atas, Allah SWT mengharamkan minuman keras
dan sejenisnya karena memang kenyataannya ada hikmah atau magasid al-
shari’ah di dalamnya. Begitulah Islam melarang orang dari meminum
minuman keras dan sejenisnya karena bertujuan untuk memberikan pendirian
yang kuat baik dari segi fisik maupun dari segi mental. Sebab minuman keras
dan sejenisnya bisa merusak akal fikiran dan apabila akal sudah rusak maka
akan terjadinya puncak kejahatan baik pada dirinya sendiri maupun kepada
orang lain.

Maka dari itu, penjagaan terhadap akal (Aifzu al-‘agl) dengan cara
melestarikannya (min janib al-wujud) dengan cara menghasilkan hal-hal yang

bermanfaat (fahsil al-manfa’at) bagi akal, mencegah dari hal-hal yang dapat

“Miras bukan saja identik dengan kebudayaan barat yang sekuler, namun jenis-jenis minuman
keras juga banyak ditemukan di beberapa daerah di Indonesia, seperti tuak dan arak yang
merupakan produk asli suku-suku di Indonesia dan merupakan menjadi jamuan wajib pada
upacara-upacara dan ritual adat setempat.

M. Ali as-Sabuni, Mukhtasar TafSir Ayat al-Ahkam (Kediri, MHM, tt.),74.



merusak (dar’u al-mafasid) atau menghindarinya (min janib al-‘adam) dari
hal-hal yang langsung membahayakan (al-madar al-lahigah) akal adalah
perkara pokok yang harus dilakukan.

Dari sinilah ranah ijtihad perlindungan akal (Aifzu al-°‘agl) mengambil
peran penting, ijtihad dengan memandang aspek kemashlahatan yang
diporoskan dalam maqasid al-shari’ah”. Karena penalaran hukum yang
mengabaikan maksud-maksud shari’ah, atau menganulir teks-teks al-Quran
dan Sunnah akan terjadi kejanggalan dan ketidakadilan dalam realitas.

Dengan demikian, diharapkan dengan perlindungan akal (Aifzu al-‘aql)
pada segala tingkat, memungkinkan melakukan kreativitas-kreativitas ijtihad
yang akan melahirkan produk-produk pemikiran baru, tidak  bersikap
konsumtif terhadap produk-produk masa lalu, kaya ide dan inovasi untuk
ijtihad yang sejalan dengan tujuan shari’ah-nya (magqasid al-shari’ah).

Di samping itu mampu menghasilkan tren pembacaan terhadap khazanah
figih dan tafsir, yang tidak berhenti pada pembacaan secara tekstual
(qauliyah), dan jauh dari pendekatan metodologis (manhajiyah) dengan
menggunakan teori usu/ figh atau kaidah penafsiran kontekstual yang menjadi
basis ijtihad itu sendiri.

Al-Quran dan Sunnah menjadi landasan untuk mengkaji hukum shar’7 dan
menjadi lapangan berijtihad serta mengembangkannya untuk kemaslahatan
manusia sebagai khalifah di muka bumi. Tidak ada satupun hukum yang telah
ditetapkan untuk hamba-Nya di dalam al-Quran, kecuali untuk kebaikan dan
kemaslahatan. Oleh karena itu, semua pembebanan syari’at kepada manusia
adalah untuk memelihara maksud-maksud-Nya.

Maksud-maksud shari’at yang telah diformulasikan Allah tersebut tidak
keluar dari tiga bagian, yang digeluti oleh manusia, yaitu: pertama, daruriyah,

kedua, hajiyah dan ketiga tahsiniyah.

'° Shari’at islam memposisikan derajat akal sangat tinggi dan menjadikannya salah satu dari lima
maqasid al-shari’ah pada posisi ke tiga setelah penjagaan agama ( hifzu al-din) dan penjagaan diri
(hifzu al-nafs), kemudian penjagaan keturunan (4ifzu al-nasl) dan penjagaan harta (hifzu al-mal).



Menurut Muhamad pandangan Abu Zahrah, aspek kemaslahatan
diporoskan pada epistimologi fighiyah-nya dengan ungkapan maqgasid al-
shari’ah sebagai dasarnya atau puncak ketetapan (ghayatun muhaqgqaqatun)
dalam semua hukum-hukum islam. Tidak ada perintah shara’yang bersumber
dari al-Qur’an dan Sunnah kecuali tujuan akhirnya adalah realitas
kemaslahatan'®.

Melalui magqasid al-shari’ah inilah ayat-ayat dan hadits-hadits hukum
yang secara kuantitatif sangat terbatas jumlahnya dapat dikembangkan untuk
menjawab permasalahan-permasalahan yang secara kajian kebahasaan tidak
tertampung oleh al-Qur’an dan Sunnah, dan yang sangat penting lagi adalah
untuk menetapkan hukum terhadap kasus yang tidak tertampung oleh al-
Qur’an dan Sunnah secara kajian kebahasaan.'’

Pengetahuan tentang maqasid al-shari’ah, seperti ditegaskan oleh Abd al-
Wahab Khalaf, adalah hal yang sangat penting yang dapat dijadikan alat bantu
untuk memahami redaksi al-Qur’an dan Sunnah, menyelesaikan dalil-dalil
yang bertentangan supaya maksud-maksud shari’ah dapat mengantarkan
kepada kemaslahatan manusia dan keadilan.'®

Metode istinbat, seperti givas'’, istihsan’®, dan maslahah mursalalf’

adalah metode-metode pengembangan hukum Islam yang didasarkan atas

"*Muhamad Abu Zahrah, Usal Figh ( Beirut : Dar al-Fikr, t.t), 366.

"Menurut pandangan para ahli usul figh, al-Qur’an dan Sunnah Rasulullah SAW di samping
menunjukkan hukum dengan bunyi bahasanya, juga dengan ruh tashri’ atau maqasid al-shari’ah.
Tetapi teks tidak selalu memberi jawaban yang terperinci dan konkrit atas kemaslahatan, tetapi
teks menjadi standar pasti terhadapnya, dan terbuka lebar ruang untuk berkreasi dan berijtihad
dan selalu meluas dan terus berkesinambungan dalam menilai hal-hal baru, menyikapi
perkembangan zaman.

"8Satria Effendi, Usul Figh. 237.

Secara bahasa (Arab), giyas berarti ukuran, mengetahui ukuran sesuatu, membandingkan, atau
menyamakan sesuatu dengan yang lain. Secara terminologi, terdapat beberapa definisi yang
dikemukakan para ulama’ usul figh, sekalipun redaksinya berbeda, tetapi mengandung pengertian
yang sama. Lihat, Nasrun Haroen, usu/ figh, (Logos Wacana Ilmu : Jakarta, 1997), 62.

*Secara etimologi, 7stihsan berarti “menyatakan dan meyakini baiknya sesuatu”. Adapun secara
terminologi terdapat perbedaan pendapat di antara para ulama’ usul figh. Nasrun Haroen Ushul
Figh.102.

*'Secara etimologi, maslahah sama dengan manfaat, baik dari segi lafaz maupun makna.
Maslahah juga berarti manfaat atau suatu pekerjaan yang mengandung manfaat. Secara
terminologi, terdapat beberapa definisi yang dikemukakan ulama’ usul figh, tetapi seluruh
definisi tersebut mengandung esensi yang sama. Imam al-Ghazali misalnya, mengemukakan



magqasid al-shari’ah. Metode penetapan hukum melalui maqasid al-shari’ah
dalam praktik-praktik istinbat tersebut, dan lainnya seperti istishab™, sad al-
dhari’ah, dan ‘urf (adat kebiasaan), disamping disebut sebagai metode
penetapan hukum melalui magqasid al-shari’ah, juga oleh sebagian besar ulama
usul figh disebut sebagai dalil-dalil pendukung.

Sementara itu dalam perkembangan penafsiran, problem urgen dalam
penafsiran berkutat dalam penafsiran dua kaidah dasar yaitu a/- ibrah bi umum
al-alfaz la bi khusus al-sabab (ketetapan makna didasarkan pada universalitas
(keumuman) teks, bukan pada partikularitas (kekushusan) sebab), yakni
metode tafsir yang berorientasi tekstual, bertumpu pada berpikir verbal
tekstual, serta penjelasannya yang mengandalkan nalar bayani (teks) yang
menyesuaikan dengan kaidah-kaidah normative kebahasaan.

Kedua, kaidah al-‘brah bi umum al-sabab la bi khusus al-alfaz
(ketetapan makna didasarkan pada partikularitas (kekushusan) sebab bukan
pada  universalitas (keumuman) teks), dikenal dengan metode tafsir
kontekstual yang didasarkan pada kerangka berpikir yang berkembang dalam
metode sosial kontemporer.

Sebagai alternatifnya perlu ada kaidah baru dalam penafsiran yaitu a/-
‘ibrah bi magqasid al-shari’ah, yang dalam penafsirannya berpegang teguh pada
tujuan disyariatkannya sebuah doktrin. Oleh karena itu, ayat-ayat al-Qur’an
harus difahami dari sisi pesan moral atau magasid al-shari’ah -nya®. Inilah
yang kemudian dikenal dengan tafsir al-maqasid al-shari’ah (menafsirkan al-
Qur’an dengan pendekatan magasid al-shari’ah). Maka doktrin magqasid al-
shari’ah merupakan suatu usaha penegakan mas/ahah sebagai unsur esensial

dalam tujuan-tujuan hukum.

bahwa pada prinsipnya maslahah adalah “mengambil manfaat dan menolak kemudaratan dalam
rangka memelihara tujuan-tujuan syara.” Nasrun Haroen, Ushul Figh. 113.

*’Secara bahasa Arab, berarti pengakuan adanya penghubungan. Sedangkan menurut para ahli
ilmu usul figh adalah menetapkan hukum atas sesuatu berdasarkan keadaan sebelumnya, sehingga
ada dalil yang menunjukkan atas perubahan keadaan tersebut, atau menetapkan hukum yang telah
tetap pada masa yang lalu dan masih tetap pada keadaannya itu, sehingga ada dalil yang
menunjukkan atas perubahannya itu. Abdul Wahhab al-Khalaf, //imu Usul Figh (Beirut: Dar al-
Fikr, 1999),127.

* Abdul Mustaqim, Epistimologi Tafsir Kontemporer ( Yogyakarta : LKis, 2010), 64.



Sampai saat ini pemahaman manifestasi /Aifzu al-‘agl hanya sebatas
konsep untuk menjaga fungsi dasar (maddah) akal saja secara jasmani (yang
merupakan organ pendukung keberlangsungan akal), yakni memelihara akal
dalam tingkat (daruriyah), seperti diharamkan meminum minuman keras yang
berakibat terancamnya eksistensi akal.

Maka pemaknaan baru dan pengejawantahan perlindungan akal (Aifzu al-
‘agl) yang merupakan prioritas terpenting setelah perlindungan agama dan
nyawa, dengan cara memelihara akal dalam tingkat komplementer (/Aajjiyah)
dan tingkat tersier (tahsiniyah) untuk memberdayakan dan memaksimalkan
potensi akal harus dilakukan. Seperti menuntut ilmu yang merupakan
suplemen (ghida’) terpenting bagi keberlangsungan gerak (/hayaf) akal,
kemerdekaan berpikir akal (zahrir al- ‘agl) dan lain-lain.

Tentu saja hal ini menarik perhatian para akademisi untuk menelitinya
lebih mendalam. Bagaimana maqgasid al-shari’ah mewarnai aktifitas
penafsiran terhadap teks al-Qur’an. Di antaranya adalah pemikiran Muhamad
al-Tahir Ibn ‘Ashur terhadap perlindungan akal (Aifzu al-‘agl) dalam tafsir al-
Tahrir wa al-Tanwir.

Ada keunikan tersendiri karakter penafsirannya dibanding dengan

lainnya. Contohnya adalah ketika dia menafsiri surat al-Baqarah : 219

DT Gy ol iy e ) Laged 08 il el e iy

(Y)9)... Lgnsi e
Artinya : “Mereka bertanya kepadamu tentang khamr dan judi.
Katakanlah: "Pada keduanya itu terdapat dosa besar dan beberapa
manfaat bagi manusia, tetapi dosa keduanya lebih besar dari
manfaatnya...”.**

Menurutnya ayat ini pada dasarnya untuk menghilangkan kebiasaan
orang-orang jahiliyah yaitu meminum khamr dan judi. Menurut Wahidi,
turunnya ayat ini ketika Sayyidina Umar Bin Khatab, Mu’ad Bin Jabal, dan
golongan sahabat Ansar datang kepada Rasulullah SAW, dan mereka bertanya
: Ya Rasulullah ? Apakah khamer itu dapat menghilangkan akal dan merusak

harta ? Kemudian sebagai jawabannya turunlah ayat ini. Menurut Imam

24al—Baqarah, 2:219.
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Zamabhsari dalam kitab al-Kashaf , ketika turun ayat ini sebagian kaum sudah
meninggalkan minum khamer, sedangkan sebagian lain masih meminumnya.
Kemudian turunlah ayat al-Maidah ayat 90-91%.

Sesungguhnya Allah SWT memberikan kelonggaran untuk meminum hal-
hal yang memabukkan yang diperoleh dari buah-buahan, tetapi Allah juga
tidak mengabaikan rahmat-Nya untuk manusia sehingga memberikan
kemaslahatan dengan mengharamkannya secara bertahap.

Menurut satu pendapat, sesungguhnya ayat surat al-Baqarah ini adalah
ayat pertama yang menjelaskan ‘i/lat diharamkannya khamr. Menurut
kesepakatan ulama’ sesungguhnya khamr yang diproduksi dari anggur ketika
mengkonsumsinya dalam jumlah banyak hukumnya haram, dan ketika sedikit
haram menurut mayoritas ulama’. Orang yang meminum dalam jumlah banyak
menurut mayoritas ulama’ di had, sementara jika sedikit masalah Aad masih
terjadi Arlafdi antara ulama’.

Tetapi pendapat yang sahihah adalah semua jenis minuman yang
memabukkan mengkonsumsimya hukumnya haram baik sedikit atau banyak
hukumnya seperti khamr, sehingga layak minuman tersebut dinamakan
dengan khamr®®. Hukum peng-giyas-an ini sudah jelas (jaffy) yaitu dengan
mempertimbangkan unsur mabuknya(al-iskar)’’. Menurut Abu Hanifah, Abu
Yusuf dan Sufyan Tsauri, hukum haram itu hanya dikhususkan untuk khamr
yang bahan dasarnya adalah anggur, untuk yang lainnya tidak haram kecuali
sampai memabukkan®®.

Dari contoh tersebut sangat terlihat bagaimana karakter magasid al-
shari’ah sangat mewarnai penafsiran Muhamad al-Tahir Ibn ‘Ashur dalam
tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir yang pendekatan itu sangat jarang ada pada

kitab tafsir-tafsir lain.

*Ibid. Vol. 2, 338.

**Penjelasan ini sesuai dengan hadits Rasulullah SAW yag diriwayatkan oleh Ibnu ‘Umar di
dalam Sunan Tirmizi : 308 JSua 353 Had S &

*"Ibn “Ashur, al-Tahrir wa al-Tanwir. Vol. 2, 341.

*Ibid., 342.
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Sehingga dalam penelitian ini diharapkan dapat menjadi contoh problem

solver atas beberapa problematika pemahaman perlindungan akal (Aifzu al-

‘aql) seiring perkembangan zaman.

B. Rumusan Masalah

1.

Bagaimana pemikiran Muhamad al-Tahir Ibn ‘Ashur dalam tafsir al-

Tahrir wa al-Tanwir tentang perlindungan akal (hifzu al-‘aql) ?

2. Bagaimana hubungan tafsir Muhamad al-Tahir Ibn ‘Ashur tentang

perlindungan akal ( Aifzu al-‘aql) dengan magqasid al-shari’ah?

C. Tujuan Penelitian

Berdasarkan rumusan masalah yang telah disebutkan di atas, maka tujuan

dari penulisan ini adalah :

1.

Menjelaskan ~ pemikiran Muhamad al-Tahir Ibn ‘Ashur dalam tafSir al-

Tahrir wa al-Tanwir tentang perlindungan akal (Aifzu al- ‘aql).

. Mengungkap dan menjelaskan hubungan tafsir Muhamad al-Tahir Ibn

‘Ashur tentang perlindungan akal (Aifzu al-‘agl) dengan magasid al-

shari’ah

D. Signifikasi Penelitian

1.

Kegunaan penelitian ini diharapkan dapat berguna untuk :

Praktis

Bagi masyarakat, kajian ini diharapkan dapat sebagi informasi tentang arti
penjagaan pokok (daruriyah) terhadap perlindungan akal (Aifzu al-‘agl) dari
hal yang dapat merusak dan juga pengembangan akal (Aajjiyah atau
tahsiniyah) yang telah ditetapkan seluruh shari’at tentang keharusan
menjaga akal. Terlebih lagi dalam ajaran islam, pemeliharaan terhadap akal
sangat diperhatikan. Hal ini sangat wajar karena akal merupakan gambaran
atau karakter sisi kemanusian manusia (insaniyat al-insan), hal pokok
untuk memenuhi zak/if agama, serta salah satu nikmat terbesar Allah SWT
terhadap hamba-hamba-Nya.

. Teoritis

Bagi pengembangan ilmu pengetahuan, diharapkan dapat :
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a. Memberikan kontribusi keilmuan islam, khususnya dalam bidang tafsir
al-Qur’an yang memiliki karakteristik maqasid al-shari’ah.

b. Berguna untuk memberi masukan yang bersifat ilmiah dengan informasi
yang lengkap dan bermanfaat tentang tafsir maqasid al-shari’ah sebagai
sebuah pisau analisis pendekatan penafsiran (a/-tafsir maqgasid al-
shari’ah) perlindungan akal (Aifzu al-‘agl) untuk memperkaya kazanah
kepustakaan Islam khususnya ilmu tafsir.

c. Sebagai parameter dan pertimbangan untuk akademisi, ilmuwan, da’i
dan lain-lainnya dalam menjelaskan pemikiran tokoh tafsir magasid al-
shari’ah, khususnya Muhamad al-Tahir Ibn ‘Ashurdalam fafsir al-Tahrir
wa al-Tanwir tentang perlindungan akal (hifzu al-‘aql).

3. Lembaga pendidikan
Dalam bidang akademik, penelitian ini dilakukan untuk memenuhi
sebagian syarat memperoleh gelar Magister dalam Program Studi Ilmu
al-Qur’an dan Tafsir Prodi IAT STAIN Kediri
E. Kajian Terdahulu

Diakui penulis, bahwa pembahasan mengenai perlindungan akal (Aifzu al-
‘agl) bukanlah hal baru. Bahkan para akademisi usu/ figh sedikit banyak telah
menyorot kajian ini. Dibuktikan dengan literatur yang ditemukan, baik berupa
buku-buku maupun artikel. Namun, menurut hemat penulis, penelitian secara
independen tentang bagaimana pemikiran Muhamad al-Tahir Ibn
‘Ashurdalam Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir tentang perlindungan akal (Aifzu
al-‘agl) dalam sudut pandang magqgasid al-shari’ah kemungkinan penelitian ini
masih minim sekali atau barangkali merupakan hal baru.

Secara khusus kajian tentang masalah akal ini sebenarnya merupakan
sebagian kajian yang pernah dilakukan oleh para peneliti-peneliti terdahulu.
Namun berbeda sudut pandangnya walaupun pada dasarnya saling
melengkapi, di antaranya :

1. Jurnal Hunafa Vol. 4 No. 1 Maret 2007 hlm 41 - 48 oleh Sidik, Dosen

Jurusan Ushuluddin STAIN Datakarama Palu dengan judul Aktivitas Akal
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Dalam Pembuktian Kebenaran Wahyu. Fokus penelitian ini adalah
hubungan dan kedudukan antara akal dan wahyu yang keduanya ada
keterkaitan dan tidak dapat dipisahkan. Kesimpulan dari penelitian ini
adalah, wahyu sangat membutuhkan peran akal untuk mengungkapkan
kebenaran-kebenaran yang dibawa oleh wahyu. Dengan kemampuan akal
yang dapat mengungkapkan kebenaran yang dibawa wahyu secara rasional,

maka kebenaran wahyu akan lebih mudah diterima oleh manusia.

. Jurnal Tajdid Vol. 4. XI No. 1, 2012 hlm 168-181 oleh Bambang Husni
Nugroho dengan judul Kedudukan Akal Dan Wahyu Dalam Islam (Studi
Kasus Umar Bin Khatab). Fokus penelitian ini adalah studi kasus Umar bin
Khathab sebagai seorang mujtahid yang banyak melakukan pembaharuan
dalam yurisprudensi Islam dengan akal dan rasio. Kesimpulan dari
penelitian ini adalah, pendekatan ijtihad yang dilakukan oleh Umar bin
Khatab dalam memodifikasi dan menetapkan hukum lebih banyak bersifat
rasional dan kontekstual karena dipengaruhi oleh kondisi sosial dan situasi
kemasyarakatan, dimana tuntutan kemaslahatan dan kepentingan umum

menjadi tujuan utama.

. Jurnal Perpustakaan digital UIN Sunan Kalijaga Yogjakarta 2008 oleh Drs.
Moh. Syatibi dengan judul Kedudukan Akal Dalam Hukum Islam. Fokus
penelitian ini adalah membahas kedudukan akal dalam hukum islam yang
senantiasa berkembang sejalan dengan kemajuan zaman. Kesimpulan dari
penelitian ini adalah, dengan memahami kedudukan akal dalam hukum
islam diharapkan dapat mengatasi kesulitan yang kita hadapi dalam
menyelesaikan masalah-masalah k#hilafiyah maupun baru timbul karena
kemajuan zaman atau baru dikenal karena perbedaan tempat dan adat

kebiasaan.

. Jurnal Substantia Vol. 15 No. 1, April 2013 oleh Fuadi Fakultas
Ushuluddin TAIN Ar-Raniri Kapelma Darussalam Kota Banda Aceh dengan

judul Peran Akal Menurut Imam Ghazali. Fokus penelitian ini adalah cara
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kerja akal untuk dijadikan sumber ilmu pengetahuan dan bagaimana pula
batasan-batasan atau ukuran-ukuran kebenaran ilmu pengetahuan
berdasarkan hasil kerja akal manusia. Kesimpulan dari penelitian ini adalah,
dengan adanya akal manusia telah mempunyai kedudukan yang ideal dalam
kehidupannya, dengan akal manusia mempunyai ilmu dan kepekaan
terhadap sosial. Karena akal termasuk sumber dan azas segala ilmu baik

pengetahuan eksak dan sosial.

. Jurnal Substantia vol. 15 No. 1, April 2013 oleh Analiansah Program
doctor SPS UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta dengan judul Peran Akal Dan
Kebebasan Bertindak Dalam Filsafat Ketuhanan Mu’tazilah. Secara
spesifik fokus penelitian ini adalah membahas tentang keesaan ilahi
menurut Mu’tazilah dan fungsi akal bagi manusia dalam mencapai
kebenaran. Sifat-sifat Tuhan tidak ada, yang ada hanya dzat-Nya.
Kesimpulan dari penelitian ini adalah, akal memiliki peran yang sangat
penting bagi manusia, dengan akalnya manusia dapat mengetahui tentang

Tuhan meskipun wahyu belum turun.

. Tesis Program Pasacasarjana ITAIN Walisongo Semarang 2013 oleh
Khafidzi dengan judul Peranan Akal Dan (Qa/b Dalam Pendidikan Ahlaq
(Studi Pemikiran al-Ghazali). Fokus penelitian ini adalah membahas
permasalahan akal dan galbu serta konsep akhlaq yang menjadi obyek dari
adanya sebuah hubungan antara akal dan ga/b dalam pendidikan agama
Islam. Kesimpulan dari penelitian ini adalah, dalam ranah pendidikan
ahlaq, adanya kombinasi akal dan gal/b dapat berfungsi sebagai potensi

intelektual, emosional dan spiritual.

. Jurnal Kalimah Vol. 13 No. 2, September 2015 oleh Ahmad Arisatul
Chalik Universitas Darussalam (UNIDA) Gontor - Ponorogo dengan judul
Relasi Akal Dan Hati Menurut Imam Ghazali. Fokus penelitian ini adalah
peran akal dan hati terhadap kejiwaan manusia, serta konsep dan relasi akal

dan hati menurut Imam Ghazali. Kesimpulan dari penelitian ini adalah,
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akal dan hati merupakan dua sebutan yang berbeda, namun merupakan satu
substansi manusia yang sama yang menerima pengetahuan, berakal,

beriman dan bertingkah laku.

Dari beberapa penelitian tersebut pada dasarnya dapat disimpulkan dan
tergambar dengan jelas bahwa akal dapat mengungkapkan kebenaran yang
dibawa wahyu secara rasional, akal dapat memodifikasi dan menetapkan
hukum lebih banyak bersifat rasional dan kontekstual, akal dalam hukum
Islam dapat sebagai solusi perkembangan kemajuan zaman, cara kerja akal
dijadikan sumber ilmu pengetahuan serta akal manusia mempunyai
kedudukan yang ideal dalam kehidupannya karena akal termasuk sumber
dan azas segala ilmu baik pengetahuan eksak ataupun social, akal manusia
dapat mengetahui tentang Tuhan meskipun wahyu belum turun, kombinasi
akal dan galb dapat berfungsi sebagai potensi intelektual, emosional dan
spiritual, peran akal dan hati serta konsep dan relasi keduanya sangat
berpengaruh terhadap kejiwaan manusia.

Di samping itu akal adalah jalan untuk mengetahui masalih dan
matasid dunia, begitu juga shari’at. Karena bukan hal yang asing lagi bagi
orang yang berakal sebelum datangnya shara’ untuk menghasilkan masalih
dan mafasid yang murni (mahzah) pada diri manusia ataupun lainnya.

Tetapi dari beberapa penelitian tersebut tidak ada yang menjelaskan
secara tegas bagaimana hifzu al-‘agl dengan mempertimbangkan maqasid
al-shari’ah dan daya kerjanya, penjagaan terhadap akal (Aifzu al-‘agl) dari
sisi hal-hal yang meniadakannya (min janib al-‘adam) atau mencegah hal-
hal yang dapat merusak (dar’u alFmafasid) bagi akal, atau dari sisi
penjagaan terhadap akal (Aifzu al-‘aql) dengan cara melestarikannya (min

Janib al-wujud) atau menarik manfaat (jalbi al- masalih) bagi akal.
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F. Kerangka Teori

Dalam sebuah penelitian ilmiah, kerangka teori sangat diperlukan, antara
lain untuk membantu memecahkan dan mengidentifikasi masalah yang
diteliti. Selain itu, kerangka teori juga dipakai untuk memperlihatkan ukuran-
ukuran atau kriteria yang dijadikan dasar untuk membuktikan sesuatu,
kemudian juga dijadikan sebagai landasan pisau bedah analisis. Adapun
landasan teori yang digunakan penulis adalah menggunakan teori pemahaman
al-Quran dengan teori-teori dalam disiplin ilmu usu/ al-figh, khususnya
dengan pendekatan magqgasid al-shari’ah. Garis beras dari pendekatan maqgasid

al-shari’ah adalah sebagai berikut :

1. Prinsip dasar maqasid al-shari’ah sebagai prinsip kontekstualisasi
penafsiran al-Qur’an
Sebenarnya, prinsip kontekstualisasi penafsiran al-Qur’an dengan
pendekatan maqasid al-shari’ah telah diterapkan oleh penafsir sebelumnya,
seperti Fazlur Rahman, Syahrur, Muhammad Abduh dan muridnya, Rasyid
Ridha yang sepakat bahwa penafsiran al-Qur’an haruslah bersifat
kontekstual dan mampu menjadi problem solver. Prinsip ini didasarkan
pada pandangan ontologis bahwa al-Qur’an salihun Ii kulli zaman wa al-
makan. Akan tetapi dalam menjaga dan mengaplikasikan prinsip ini,
masing-masing memiliki kecenderungan metode tersendiri. Sebagaimana
Fazlur Rahman dengan metode double movement-nya dan Syahrur dengan

teori batasnya (nazariyah al-hudud)”

*Dalam metode double movement, seorang penafsir ketika berhadapan dengan teks harus
bergerak dari situasi sekarang ke masa lampau guna melihat konteks sosio-historisnya dan
menemukan prinsip-prinsip universal (ideal moral) untuk kemudian kembali lagi ke situasi
sekarang guna melakukan kontekstualisasi atas nilai-nilai tersebut. Sedangkan teori batas
nazariyatul hudud) terdiri atas batas minimal (had al-adna) dan batas maksimal (had al-a’la).
Seorang penafsir diperbolehkan melakukan ijtihad seiring dengan waktu dan tempat dengan
syarat ijtihadnya masih dalam wilayah hududullah, artinya penafsir tidak melampaui batas-batas
ketentuan tersebut. Abdul Mustaqim, “Epistemologi Tafsir Kontemporer” (Yogyakarta: LKiS
Yogyakarta, 2010), 154.
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Pada dasarnya, pendekatan magqgasid al-shari’ah dalam penafsiran juga
mengikuti paradigma tafsir kontekstual®’. Terlepas tafsir magasidi
termasuk bagian dari tafsir kontekstual atau tidak, keduanya mempunyai
tujuan sama, yaitu salihun Ii kulli zaman wa al-makan. Tafsir maqgasid ini
berangkat dari beberapa pendekatan tujuan-tujuan disyari’atkannya hukum
Allah SWT yaitu untuk kemaslahatan yang telah dirumuskan melalui nilai-
nilai universal, sehingga akan meminimalisir perbedaan pendapat serta
dapat mengungkap makna universal al-Qur’an.

Nilai-nilai universal inilah yang menjadikan bagian dari maksud
shari’at (magqgasid al-shari’ah). Pengembangan tafsir al-Qur’an yang
terbatas secara kuantitatif dapat dilakukan dengan menggunakan metode
istinbat, seperti gqiyas, istihsan, maslahah mursalah. Dalam hal lain bisa
disebut dengan da/i/ hukum Islam. Metode istinbat tersebut adalah metode-
metode pengembangan hukum Islam yang didasarkan atas magasid al-
shari’ah ketika diaplikasikan dalam kajian ushul fikih. Namun, pendekatan
magqasid  al-shari’ah  berusaha mempresentasikan  langkah-langkah
komprehensif dan mandiri sebagai pendekatan penafsiran baru.

. Kategori magqgasid al-shari’ah
Secara garis besar menurut al-Shatibi kategori maqasid al-shari’ah
terbagi kepada dua macam’', yaitu:
a. Magqasid al-shari’ah asliyah
Karakter maqgasid al-shari’ah asliyah, tidak ada ruang bagi keterlibatan
manusia (mukallaf) di dalamnya sedikitpun, karena ia merupakan hal
yang kodrati bagi semua agama secara mutlak, kapan dan di manapun.
Dan magqasid al-shari’ah asliyah ini terbagi kepada darurah ‘ainiyah dan

darirah kifaiyah* Adapun darurah ‘ainiyah, adalah kewajiban setiap

*Titik awal penafsiran bercorak kontekstual berorientasi pada konteks situasi dan kondisi yang
mengelilingi pembaca, sedangkan tafsir magasid ini berangkat dari beberapa pendekatan tujuan-
tujuan dishari’atkannya hukum Allah SWT yaitu untuk kemaslahatan yang telah dirumuskan
melalui nilai-nilai universal. Nilai-nilai universal inilah yang menjadikan bagian dari maksud
shari’at (magqasid al-shari’ah).

! Al-Shatibi, Muwafagat fi Usul al-Sharia’h, 476.

*Ibid. 476
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orang mukallaf, sedangkan darurah kifaiyah, adalah kewajiban-
kewajiban kolektif.*®

. Magqasid al-shari’ah. tabi’ah

Karakter maqgasid al-shari’ah tabi’ah, di mana di dalamnya ada porsi
keterlibatan orang mukallaf’ Maka dari aspek ini dapat mewujudkan
keinginan, yang bersifat kebutuhan manusia, dan dengan pemenuhan
semua kebutuhan manusia itulah, urusan dunia dan agama dapat
ditegakkan. Ini semua dengan sebab pemberian Allah SWT yang Maha
Bijaksana. Karena itu, magqgasid al-shari’ah tabi’ah adalah pelengkap

untuk magqasid al-shari’ah asliyah™*.

3. Klasifikasi maqasid al-shari’ah

Pembebanan hukum syari’at melekat dengan maksud-maksudnya pada

makhluk. Maksud-maksud syari’at tersebut dapat diklasifikasikan kepada

tiga macam, yaitu: daruriyah, hajjiyah, dan tahsiniyah.

a.

Daruriyah

Daruriyah artinya sesuatu yang semestinya harus ada untuk menegakkan
kemaslahatan, baik agama dan dunia. Seandainya hal itu tidak ada, maka
kemaslahatan dunia akan rusak dan tidak bejalan dengan baik. Dan dari
aspek agama, tidak terlepas siksa Allah SWT di akhirat dan berada

dalam kerugian besar. >

. Hajjiyah

Hajjiyah artinya sesuatu yang sangat diperlukan untuk menghilangakan
kesulitan yang dapat membawa kepada hilangnya sesuatu yang
dibutuhkan, tetapi tidak sampai merusak kemaslahatan umum.

Tahsiniyah
Tahsiniyah adalah mengambil sesuatu yang lebih baik dari yang baik

menurut adat kebiasaan dan menjauhi hal-hal yang jelek yang tidak
dirima oleh akal yang sehat. Atau dalam arti lain, tahsiniyah adalah apa

yang terhimpun dalam batasan akhlak yang mulia.

31bid.

3441,
Ibid. 479
**Ibid. 324. Abdul Wahhab Khalaf, Z/mu Usul Figh ( Surabaya, al-Haramain, t.t.), 199.
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Secara umum metode istinbat yang ditawarkan oleh al-Shatibi dalam
kitab Muwafaqat-nya dikategorikan menjadi tiga:

a. Dari aspek kebahasaan, seperti amr, nahi, takhyir, ‘am dan khas, mutlak
dan muqgayad, mantuq dan mathum, ta’wil dan lafaz yang dilihat dari
segi jelas (wadhih) atau tidak jelas (ghairu wadhih) maknanya.

b. Metode penetapan hukum melalvi maqasid al-shari’ah, berangkat dari
beberapa tujuan teks, hukum-hukumnya serta hikmah-hikmah di balik
ayat. Demikianlah magqgasid al-shari’ah.akan mewarnai aktifitas
penafsiran terhadap teks al-Qur’an.*®

c. Dari sisi praktek penetapan magasid al-shari’ah, tidak lepas dari sisi
penjagaan keberlangsungannya (min jihat al-wujud) dan penjagaan
dengan menghindari hal-hal yang meniadakannya (min jihat al- ‘adam).

Dalam gaya ulasan yang lebih aksiologis, al-Qahtani menyatakan
bahwa proses berpikir magasid dalam penetapan hukum suatu kasus harus
melalui tiga hal, yaitu®’ :

a. Menetapkan mas/ahah al-shari’ah (kemaslahatan hukum) dengan
beberapa catatan, yakni :

1) Kemaslahatan yang dituju adalah kemaslahatan yang termasuk di
dalam konsepsi magqgasid al-shari’ah

2) Tidak bertentangan dengan nas al-Qur’an dan al-sunah.

3) Bersifat pasti atau di ats tingkatan praduga (zan)

4) Bersifat universal

b. Mempertimbangkan kaidah menghilangkan kesempitan atau penderitaan
(al-haraj)yang mengantarkan pada beratnya beban hidup dengan
beberapa catatan, yakni :

1) Penderitaan tersebut bersifat nyata
2) Tidak bertentangan dengan nas

3) Bersifat umum

3*Muhamad al-Tahir Ibn ‘Ashur, 7afsir al-Tahrir wa al-Tanwir (Tunis : Dar al-Tunisiah li al-
Nashr, 1984), Vol. 1, 40.

$"Musfir bin ‘Ali bin Muhamad bin Qahtani, Manhaj Istinbat Ahkam al-Nawazil al-Fighiyyah al-
Mu’ashirah Dirasah Ta’siliyyah Tatbiqiyyah ( Jedah : Dar al-Andalus al-Khadra, 2013), 328-334.
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c. Mempertimbangkan akibat atau konskuensi dari penerapan hukum yang
ditetapkan, yakni apakah yang ditetapkan hukum tersebut kemaslahatan
yang dikehendaki oleh syara’ tercapai atau tidak.

G. Metode Penelitian
Dalam setiap penelitian ilmiah, dituntut untuk menggunakan metode
yang jelas. Metode ini merupakan cara atau aktifitas analisis yang
dilakukan oleh seorang peneliti dalam meneliti obyek penelitiannya,
untuk mencapai hasil atau kesimpulan tertentu.
1. Jenis dan pendekatan penelitian
Penelitian ini bersifat kajian kepustakaan (/ibrary research) yang
dapat didefinisikan sebagai usaha menemukan, mengembangkan dan
menguji kebenaran suatu pengetahuan, usaha mana dilakukan dengan
menggunakan metode-metode ilmiah. Kajian kepustakaan adalah
penelitian terhadap buku-buku dan bahan pustaka tanpa melakukan
survey atau observasi. Dalam penyusunan ini penulis menggunakan
metode tematik (maudi’i)®® dengan pendekatan magasid al-shari’ah..
2. Sumber data
Pada kajian ini penulis menggunakan sumber data primer yaitu
kitab Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir dan Magqasid al-Shari’ah al-
Islamiyah karya Muhamad al-Tahir Ibn ‘Ashur. Selain itu penulis juga
menggunakan data sekunder di antaranya adalah : Muhamad al-Tahir
Ibn ‘Ashur wa Kitabuhu Maqasid al-Shari’ah karya Shekh Muhamad
al-Habib Ibn Khujah, Manhaj Muhamad al-Tahir Ibn ‘Ashur fi Tafsir
al-Tahrir wa al-Tanwir karya Dr. Nabil Ahmad Saqr, Nazariyah al-
Magqasid ‘Inda Imam Muhamad al-Tahir Ibn ‘Ashur karya Ismail al-
Hasani, al-Tanzir al- Maqasid ‘Inda Imam Muhamad al-Tahir Ibn
‘Ashur fi Kitabihi Maqasid al-Shari’ah karya Muhamad Husein, , serta
beberapa kitab-kitab dan buku yang lain.

*Menurut Samir Abdurahman Shauqi dalam kitabnya Manhaj Tafsir Maudu’i lil-Qur’an,
bentuk-bentuk metode tafSir maudu’i ada dua macam, yaitu metode fafSir maudu’i Qur’an dan
metode tafSir maudu’i surat. Lihat Samir Abdurahman Shauqi, Manhaj TafSir Maudu’i Iil-
Qur’an. 141.
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3. Metode pengumpulan data atau pustaka

Teknik pengumpulan data yang digunakan dalam karya tulis ini
adalah dokumentasi, yaitu mengumpulkan berbagai karya tulis ilmiah,
artikel dan bentuk informasi lain yang bersifat ilmiah dan mempunyai
keterkaitan erat dengan tema karya ilmiah ini. Berdasarkan sumber
data di atas maka buku-buku (kitab) yang membicarakan tentang
pemikiran Muhamad al-Tahir Ibn ‘Ashurdalam tafsir al-Tahrir wa al-
Tanwir tentang perlindungan akal (Aifzu agl) akan penulis kumpulkan
atau himpun, kemudian dikembangkan dengan mengumpulkan
keterangan-keterangan dari buku-buku penunjang. Hasil dari
pengumpulan data dengan metode ini selanjutnya untuk di analisa
dengan perangkat penafsiran yang sesuai dengan pembahasan.

4. Metode Analisis Data

Untuk menganalisis data, penulis menggunakan metode penelitian
bersifat deskritif-analisis yaitu memberikan keterangan secara
sistematis, obyektif dan kritis tentang data-data yang ada sehingga
bisa dianalisis bagaimana pemikiran Muhamad al-Tahir Ibn Ashur
dalam tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir tentang perlindungan akal (Aifzu
aqgl). Langkah awal yang penulis tempuh adalah mengumpulkan data-
data baru kemudian dilakukan klasifikasi dan deskripsi.

Metode ini diaplikasikan kedalam beberapa langkah berikut :
Yaitu penelitian yang berusaha mendeskripsikan dengan jelas
gambaran seputar maqasid al-shari’ah secara umum yang menjadi
landasan bagi tafsir magqasid al-shari’ah. Kemudian, penulis
menggambarkan bagaimana latar belakang kehidupan Muhamad al-
Tahir Ibn ‘Ashur dan gambaran umum tentang kitab Tafsir al-Tahrir
wa al-Tanwir. Dilanjutkan mendeskripsikan pemikiran Muhamad al-
Tahir Ibn ‘Ashurdalam 7TafSir  al-Tahrir wa al-Tanwir tentang
perlindungan akal (Aifzu ‘agl) dengan menganalisa wujud bentuk

penafsirannya yang menggunakan magqasid al-shari’ah.
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5. Langkah-langkah penelitian

Dalam mengambil kesimpulan, penulis menggunakan cara berpikir
deduktif-induktif, yakni cara berpikir yang bertolak pada suatu teori
yang bersifat umum, kemudian dipelajari hal-hal khusus untuk
mendapatkan kesimpulan sebagai jawaban sementara, kemudian baru
dilakukan penelitian secara induktif dengan mempelajari fakta-fakta
yang ada secara khusus, yang kemudian dianalisa dan hasilnya akan
menemukan suatu kesimpulan secara umum atau generalisasi. Melalui
data-data yang telah ada, selanjutnya akan dipaparkan secara
menyeluruh sesuai dengan sifat penelitian ini yaitu penelitian
kualitatif. Dari sini penulis akan melangkah kepada penjelasan metode
maudu’i. Adapun prosedur Metode Tafsir Maudu’i (Manhaj Tafsir al-
Maudi’h™ 1il-Qur’an adalah sebagai berikut*’:

a. Memilih tema (ikhtiyar al-maudu’)
Memilih tema-tema al-Qur’an merupakan langkah pertama

yang harus dilakukan mufassir yang memakai metode a/-maudu’ (al-
mufassir al-maudu’). Dalam tahapan ini ada beberapa hal yang harus
diperhatikan, di antaranya adalah bagaimana cara seorang mufassir
memilih tema-tema dalam al-Qur’an. Al-Farmawi dan M. Quraish
Sihab dalam metode tematiknya dalam tahap pertama juga
mempertimbangkan penetapan masalah yang akan dibahas (topik).
Tetapi menurut M. Quraish Sihab, walaupun metode ini dapat
menampung semua masalah yang diajukan namun akan lebih baik
apabila permasalahan yang dibahas itu diproritaskan pada persoalan
yang langsung menyentuh dan dirasakan oleh masyarakat, misalnya

petunjuk  al-Qur’an tentang kemiskinan, keterbelakangan,

*Metode penafsiran maudir’i (tematik) adalah suatu metode yang berupaya memahami ayat-yat
al-Qur’an dengan memfokuskan pada maudu’ (tema) yang telah ditetapkan dengan mengkaji
secara serius tentang ayat-ayat terkait dengan tema tersebut. Topik inilah yang menjadi ciri
utama dari metode maudu’i, sehingga arah penelitian metode tematik ini hanya berkutat pada
satu tema saja. Lihat Abdul Mustaqim, Metode Penelitian al-Qur’an Dan Hadits (Yogyakarta,
Idea Press, 2014), 63.

“*Samir Abdurahman Shauqi, Manhaj TafSir al-Maudu’i lil-Qur’an Dirasah Nagdhiyah . (Syuriah,
Dar al-Muttaqa, 2009). 142.
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penyakit dan lain-lainnya. Dengan demikian, metode penafsiran
semacam ini langsung memberi jawaban terhadap problem

masyarakat tertentu di tempat tertentu pula*'.

. Fokus dan melaksanakan penelitian (a/-hashru wa al-istigro”)

Kaidah metode selanjutnya adalah fokus dan melaksanakan
penelitian (al-istigra’), artinya meneliti dan menginventarisasikan
ayat-ayat yang terkait dengan tema yang dikehendaki sehingga
dapat diketahui petunjuk al-Qur’an. [Istigra’ merupakan
pengambilan inti sari atau pemurnian (istikhlas) kaidah-kaidah yang
umum (kulliyah) dengan berpijak pada dalil-dalil hukum yang
merupakan bagiannya (juz’i).

Atau dapat diartikan bahwa istigra’ adalah setiap petunjuk
(istidlal) yang memudahkan pengambilan kesimpulan dari yang
khusus (khas) kepada yang umum (‘am). Karena pada dasarnya
tidak ada ayat yang umum (‘am) kecuali di ayat lain ditemukan ayat
yang khusus (khas). Petunjuk istigra’ dapat dilakukan dengan
melihat situasi dan kondisi, kejadian-kejadian yang telah lewat,
ataupun perubahan-perubahan yang dapat membantu dalam

merumuskan suatu kesimpulan yang umum dan saling terkait*,

. Menyusun runtutan dan penghimpunan ayat yang berhubungan

dengan tema (tartib al-ayati wa tasnifiha)
Tahapan berikutnya adalah menyusun runtutan ayat secara

kronologis, sesuai dengan urutan pewahyuan serta pemahaman
tentang asbab al-nuzul-nya (jika memungkinkan), makki madani-
nya dan lain-lain. Jika tidak memungkinkan maka yang penting
adalah bagaimana mencari hubungan melalui struktur logis. Di
samping itu, setelah seorang mufassir memilih tema penafsiran,
maka mufassir mengumpulkan ayat-ayat yang bertalian dengan

tema tersebut™®.

*'M. Quraish Shihab Membumikan al-Qur‘an ( Jakarta : Lentera Hati, 2009), 116.

“1bid.,148.
1bid. 152.



24

Pada dasarnya langkah yang ketiga ini mirip dengan konsep
Amin al-Kulli dengan kajian terhadap segala sesuatu yang berada di
sekitar al-Qur’an (dirasah ma haula al-Qur’an). Yaitu dengan
mengumpulkan semua ayat yang membicarakan suatu subjek
(pengumpulan ayat-ayat yang sama temanya secara keseluruhan)
dan tidak hanya membatasi pada penafsiran satu ayat saja dengan
mengabaikan pernyataan-pernyataan lain dalam topik yang sama,
kemudian menatanya dalam urutan menurut sejarahnya.

d. Memahami korelasi ayat-ayat (nadhru munasabah)
Disinilah teori ilmu munasabak™ dalam artian mencermati

keterkaitan ayat satu dengan ayat lain baik yang dalam internal
surat, maupun dalam surat lain menjadi sangat penting. Sebab
dalam tafsir tematik, ada adigum yang populer dikalangan ulama’
bahwa al-Qur’an itu antara ayat satu dengan ayat lain saling
menjelaskan atau saling menafsirkan (a/-Qur’an yufassiru ba’dahu
ba’dan). Menurut al-Wahidi, menafsiri ayat tidak mungkin tanpa
fokus pada cerita dan asbabu nuzulnya. Tapi ketentuan tersebut
berlaku untuk tafsir faA/li (analisis)®.

e. Meneliti petunjuk teks al-Qur’an (al-dirasah al-dilalah) atau analisis
linguistik
Tahapan ini adalah langkah yang paling penting untuk seorang
mufassir, karena dia dituntut untuk meneliti kitabnya Allah dengan
berpegang pada kitab-kitab bahasa (/ughat) di dalam membuat

batasan-batasan lafaz, seperti ilmu zasrif dan asal cetak lafaz

(mustaq) tersebut untuk mengetahui bentuk-bentuk lafaz dan

“Kata munasabah secara etimologi, menurut Mana’ Khalil al-Qatan ialah a/-mugqarabah artinya
kedekatan. Manna’ Khalil Al-Qattan, Studi llmu-llmu Qur’an, 137. Dalam pengertian ini as-
Suyuti menambahkan a/-mushakalah dan al-muqarabah artinya kedekatan dan keserupaan. Lihat
As-Suyuti, Al-ltqan i ‘Ulumil Qur’an .(Beirut: Dar al-Fikr, , t.t,) Vol. 1 : 108.

*Samir Abdurahman Shauqi, Manhaj Tafsir Maudu’i lil-Qur’an. 169.
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keadaaanya, dengan berpegang pada kaidah-kaidah tafsir dan ‘ u/um
al-Qur’an™®.

Seperti halnya langkah-langkah metode tematik lainnya,
kajian analisis linguistik juga mempunyai peran penting dalam
memahami makna-makna al-Qur’an. Menurut Amin al-Kulli, kajian
analisis linguistik diawali dengan meneliti kosa kata. Dalam
meneliti kosa kata seorang yang bergelut dalam bidang sastra harus
mempertimbangkan aspek perkembangan makna kata, dan
pengaruhnya terhadap perkembangan tersebut.*’

f. Meneliti teks al-Qur’an (dirasah an-nassiyah)
Dalam tahapan ini lebih fokus kepada susunan redaksi teks

(tarkib an-nassi), memahami petunjuk-petunjuk bagian ( juz7yah )
ataupun afradah, makna ‘am ataupun khas, makna kulli atau juz’i,
Bagian ini juga sangat penting dalam kajian tafsir maudu’i*®
Selesai mengkaji makna kata secara bahasa, dilanjutkan kemudian
kajian terhadap maknanya berdasarkan pemakaiannya dalam al-
Qur’an. Dalam hal ini seorang mufassir harus menggunakan ilmu-
ilmu sastra seperti gramatika, retorika, dan lain sebagainya.
Menurut Amin al-Khuli, tujuan pertama ilmu tafsir adalah
melakukan kontemplasi terhadap al Qur’an sebagai sebuah kitab
yang teragung (al-kitab al-‘araby al-akbar) dan mempunyai aspek
kesusastraan paling besar. Pengkajian aspek sastra merupakan
langkah awal yang harus dilakukan sebelum seorang mufassir
melangkah ke tahap selanjutnya. Sederhananya ilmu tafsir

kontemporer dalam pandangan al-Khuli adalah interpretasi sastra

“Ibid. 171. Tidak mengherankan bila Imam Zarkasi menganggap tahapan ini adalah bagian

penting dalam penafsiran. Dia berkata :
Wajib bagi seorang mufassir untuk memulai kajian Qur’an dimulai dengan kajian ilmu-ilmu
lafaz (ulum al-lafdhiyah) dan mendalami tafsir mufradat lafaz. Karena dengan kajian
tersebut akan ditemukan dan dihasilkan makna-makna al-Qur’an. Lihat Samir Abdurahman
Shauqi, Manhaj TafSir Maudu’i lil-Qur’an. 172.

*’Amin Al-Khuli Dan Nashr Hamid Abu Zayd, Metode Tafsir Sastra. terj. Khairon Nahdiyyin (

Yogyakarta, Adab Press, 2004), 76.

**Samir Abdurahman Shauqi, Manhaj Tafsir Maudu’i lil-Qur’an, 202.
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yang didasarkan atas metodologi yang tepat, kelengkapan aspek dan
kesinkronan distribusi pemahaman™”

g. Analisis terhadap problema faktual dalam situasi realistis dalam
tafsir al-maudu’i (al-waqi’ fi tafSir al-maudu’i)
Dalam tahapan ini tidak diharuskan menganalisa problema-

problem realita kaum muslimin atau manusia pada umumnya, tapi
cukup dengan pandangan-pandangan dalam al-Qur’an’’. Tahapan ini
adalah dalam upaya mengaitkan kerelevanan teks al-Qur’an pada
konteks kekinian® 1, terutama untuk merumuskan kembali hukum
dari al-Qur’an. Hal ini perlu pendekatan multidisiplinary dalam
mengkaji pesan-pesan al-Qur’an, karena pesan al-Qur’an seringkali

kompleks.

“M. Aunul Abied Shah, Amin al-Kulli dan Kodifikasi Metode Tafsir :Sebuah Biografi Intelektual
(Bandung, Mizan, 2001), 140-141.

%0 Samir Abdurahman Shauqi, Manhaj Tafsir Maudu’i lil-Qur’an, 210.

*'Menurut Abdul Mustagim, al-Qur’an harus dipahami berdasarkan konteks kultural penafsirnya.
Pemahaman kontekstual seperti ini diperlukan untuk menemukan relevansi makna al-Qur’an
dengan kondisi kekinian. Seperti halnya ideologi, teks al-Qur’an senantiasa memerlukan
penafsiran ulang yang baru, segar, dan kontekstual dengan perkembangan zaman dan
masyarakatnya. Hanya dengan reinterpretasi yang kontekstual dan terus menerus al-Qur’an akan
terbuka bagi perubahan zaman dan pembaharuan. Dengan orientasi kemasyarakatan yang
menonjol dari tafsir jenis ini ajaran-ajaran islam betul-betul dapat membumi sehingga tujuan al-
Qur’an sebagai rahmat dan hidayah benar-benar dapat mewujud dalam kenyataan. Lihat Abdul
Mustaqim, Studi al-Qur'an Kontemporer: Wacana Baru Berbagai Metodologi Tafsir
(Yogyakarta: Tiara Wacana, 2002), 3.



