HUKUM MENGGUNAKAN PLATELET RICH
PLASMA (PRP) UNTUK PERAWATAN
KECANTIKAN

YUSRAWATI
NIM. 29173457

Tesis Ditulis untuk Memenuhi Sebagian Persyaratan
untuk Mendapatkan Gelar Magister
dalam Program Studi lImu Agama Islam

PASCASARJANA
UNIVERSITAS ISLAM NEGERI (UIN) AR-RANIRY
BANDA ACEH
2021



LEMBAR PERSETUJUAN PEMBIMBING

HUKUM MEGGUNAKAN PLATELET RICH PLASMA (PRP)
UNTUK PERAWATAN KECANTIKAN

YUSRAWATI
NIM. 29173457
Program IlImu Agama Islam
Konsentrasi Figh Modern

Tesis ini sudah dapat diajukan kepada Pascasarjana UIN Ar-Raniry
Banda Aceh untuk diujikan dalam ujian Tesis

Menyetujui,

Pembimbing I,

Dr. Ali Abubakar. MA




LEMBAR PENGESAHAN

HUKUM MENGGUNAKAN PLATELET RICH PLASMA
(PRP) UNTUK PERAWATAN KECANTIKAN

YUSRAWATI
NIM. 29173457
Program Studi llmu Agama Islam
Konsentrasi Figh Modern

Telah Dipertahankan di Depan Tim Penguji Tesis Pascasarjana
Universitas Islam Negeri (UIN) Ar-Raniry Banda Aceh

Tanggal: 13 Januari 2022 M
10 Jumadil Akhir 1443 H

TIM PENGUJI

-

Dr. Loeziana Uce, M.Ag

Dr. Maizuddin, M.Ag Dr.
Wey
Dr. Ridwan Nurdin, MCL Dr. ubakar, MA

Banda Aceh, 13 Januari 2022
- - Pascasarjana
Umversnas Islam Negen (UIN) Ar-Raniry Banda Aceh
Direktur,

- H. ' in Nyak Umar MA(_
NTP 1963&3251990031005

i



PERNYATAAN KEASLIAN

Yang bertanda tangan di bawah ini:

Nama mahasiswi - Yusrawati

Tempat Tanggal Lahir ~ : Aceh Besar 5 Maret 1990
Nomor mahasiswi 29173457

Program Studi : llImu Agama Islam
Konsentrasi : Figh Modern

Menyatakan bahwa tesis ini merupakan hasil karya saya sendiri dan
belum pernah diajukan untuk memperoleh gelar kesarjanaan di
suatu perguruan tinggi dan dalam tesis ini tidak terdapat karya atau
pendapat yang pernah ditulis atau diterbitkan oleh orang lain,
kecuali yang secara tertulis diacu dalam naskah ini dan disebutkan
dalam daftar pustaka.

Banda Aceh, 30 November 2021

e owxg4_1'g's's§§o’iYusrawati
e RITRAI®20 et



PEDOMAN TRANSLITERASI

Transliterasi yang dipakai dalam penulisan skripsi ini
berpedoman pada Surat Keputusan Bersama Menteri Agama dan
Menteri Pendidikan dan Kebudayaan Nomor: 158 Tahun 1987-
Nomor: 0543 b/u/1987 sebagai berikut:
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d
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B. Vokal

Vokal Bahasa Arab, seperti vokal bahasa Indonesia, terdiri
dari vocal tunggal atau monoftong dan vokal rangkap atau diftong.

Vokal Tunggal

Vokal tunggal bahasa Arab yang lambangnya berupa tanda
atau harkat, transliterasinya sebagai berikut:

Tanda Nama Huruf Latin
0 Fathah A
O Kasrah |

Vi




Dammah

C. Vokal Rangkap

Vokal

rangkap bahasa Arab yang

lambangnya berupa

gabungan antara harkat dan huruf, transliterasinya gabungan huruf,

yaitu:

Tanda dan Huruf

Nama

¢ U

Fathah dan ya

Gabungan Huruf
Ai

s [

Fathah dan wau

Au

Contoh:
xS = kaifa

Js» =haula

D. Maddah

Maddah atau vokal panjang yang lambangnya berupa harkat
dan huruf, transliterasinya berupa huruf dan tanda, yaitu:

Harkat dan Nama Huruf dan tanda
Huruf
il Fatzah dan alifatau A
ya

v, Kasrah dan ya I
i Dammah danwau U

Contoh:
JB=gala

= rama
3= gila

j}“v:= vaqiilu
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E. TaMarbutah (3)
Transliterasi untuk ta marbutah ada dua.

e Tamarbutah () hidup
Ta marbutah ( :) yang hidup atau mendapat harkat
fathah, kasrahdan dammabh, transliterasinya adalah t.

e Tamarbutah () mati
Ta marbutah ( :) yang mati atau mendapat harkat
sukun,transliterasinya adalah h.

Kalau pada suatu kata yang akhir huruf ta marbutah ( 3)
diikutioleh kata yang menggunakan kata sandang al, serta bacaan
keduakata itu terpisah maka ta marbutah ( 3) itu ditransliterasikan
dengan h.

Contoh:
JULYI £235: raudah al-agfal/ raudatul agfal

5541 &5u): al-Madimah al-Munawwarah/
al-Madinatul Munawwarah

el : Talhah

F.  Modifikasi

1. Nama orang berkebangsaan Indonesia ditulis seperti biasa
tanpa transliterasi, seperti M. Syuhudi Ismail. Sedangkan
nama-nama lainnya ditulis sesuai kaidah penerjemahan.
Contoh: Hamad Ibn Sulaiman.

2. Nama negara dan kota ditulis menurut ejaan Bahasa
Indonesia, seperti Mesir, bukan Misr ; Beirut, bukan
Bayrut ; dan sebagainya.

3. Kata-kata yang sudah dipakai (serapan) dalam kamus
Bahasa Indonesia tidak ditransliterasikan. Contoh: wudu,
bukan wudiz .
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G. Singkatan
swt = Subhanah wa ta ‘ala
saw = Salla Allah ‘alaih wa sallam
ra = Radiya Allah “anhu/‘anha
as = ‘Alaihi al-salam
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ABSTRAK

Judul Tesis : Hukum  Menggunakan Platelet Rich
Plasma (PRP) untuk perawatan kecantikan
Nama Penulis/NIM  : Yusrawati / 29173457

Pembimbing I : Dr. Ali Abubakar, MA

Pembimbing 11 : Dr. Khairuddin, M.Ag

Kata kunci . Platelet Rich Plasma, Darah, Perawatan
Estetika

Kecantikan dan keinginan tampil cantik adalah fitrah
manusia. Oleh karena itu Islam menganjurkan pemeluknya untuk
menjaga kebersihan diri dan berhias selama ia tidak melanggar
ketentuan agama. Kemajuan ilmu pegetahuan telah menghasilkan
berbagai macam teknik dan bioteteknologi untuk perawatan
estetika, salah satunya Pletelet Rich Plasma (PRP). Tujuan
penelitian ini adalah membahas bagaimana terapi PRP digunakan
untuk perawatan kecantikan dan estetika, ‘il/lah pengharaman darah
manusia, hukum PRP setelah istihalah, dan hukum perawatan
estetika menggunakan PRP dalam lensa magasid al-Syari ‘ah.

Penelitian ini menggunakan metodologi kualitatif dengan
jenis penelitian lapangan (field research) dan studi pustaka (library
research). Studi lapangan dilaksanakan dengan mengumpulkan
data primer melalui observasi dan wawancara. Studi pustaka
dengan mencari data sekunder mecakup buku, manuskrip klasik
dan kontemporer, ensiklopedia dan artikel-artikel ilmiah.

Hasil penelitian menunjukkan bahwa PRP adalah
konsentrasi ~ trombosit yang digunakan untuk perawatan
dermatologi dan estetika, seperti kebotakan, peremajaan kulit, dan
pemulihan bekas luka. Apabila PRP dianggap membahayakan
maka ia haram dikonsumsi dan najis, begitu juga sebaliknya.
Secara umum, jika tujuan terapi itu adalah mengembalikan fungsi
tubuh yang cacat sejak lahir maka ia diperbolehkan.
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ABSTRACT

Title : Ruling for the Use of Platelet Rich Plasma
(PRP) for Aesthetical Treatments

Name/ NIM - Yusrawati / 29173457

Supervisor | : Dr. Ali Abubakar, M.A

Supervisor Il : Dr. Khairuddin, M.Ag

Keywords : Platelet Rich Plasma, Blood, Aesthetical
Treatment

Beauty and the desire to be beautiful are human nature.
Therefore, Islam encourages its adherents to maintain their
personal hygiene and adorn themselves so long as they do not
contravene religious rules. Scientific advancement has produced
various techniques and biotechnologies for aesthetical treatment,
among them platelet-rich plasma (PRP). The objectives of this
study are to discuss how PRP therapy is used for beauty and
aesthetic treatments, ‘illah for the unlawfulness of human blood,
the legal status of PRP after istizalah, and the legal status of PRP
from the perspective of magasid al-Syari ‘ah.

The research employed the qualitative methodology through
field research and library research. Field research was carried out to
collect primary data through observation and interview. Library
research was conducted to collect secondary data, including books,
classical and contemporary manuscripts, encyclopedias, and
scholarly articles.

The findings indicate that PRP is a platelet concentrate used
for dermatological and aesthetical treatments, such as alopecia, skin
rejuvenation, and scar healing. If PRP is considered as dangerous,
then it is not lawful to consume it and it is impure (najs), and vice
versa. Generally, its use is permissible if the purpose of the therapy
is to return a bodily function that has been disabled since birth.
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BAB |
PENDAHULUAN

1.1 Latar Belakang Masalah

Kecantikan dan keinginan tampil cantik adalah fitrah
manusia. Oleh karena itu, Islam memperbolehkan, bahkan
menganjurkan, pemeluknya untuk menjaga kebersihan diri dan
berhias selama tidak melanggar ketentuan agama, seperti berlebih-
lebihan, mengubah ciptaan Allah, dan menggunakan bahan haram.*
Allah berfirman dalam al-A ‘raf ayat 26:

Gl F L )5 esuy G5 L Ko uf\ ¥ e i
UJ)SJJ?SJAJA”\ \;u.qdh 13 dhdjs.d

Artinya: Wahai anak cucu Adam! Sesungguhnya Kami telah
menyediakan pakaian untuk menutupi auratmu dan untuk
perhiasan bagimu. Tetapi pakaian takwa, itulah yang
lebih baik. Demikianlah sebagian tanda-tanda kekuasaan
Allah, mudah-mudahan mereka ingat.

Kemajuan ilmu pengetahuan telah membuahkan berbagai
macam teknik dan bioteknologi untuk perawatan estetika. Salah
satu bioteknologi yang terhitung baru adalah platelet-rich plasma
(PRP). PRP adalah darah autologous (berasal dari organ tubuh
pasien sendiri) dengan jumlah platelet (trombosit) yang lebih tinggi
dari rata-rata (antara 150,000/l dan 350,000/ul).> PRP
mengandung tujuh faktor pertumbuhan (growth factors, GF)
penting yang disekresi secara aktif oleh trombosit untuk
menginisiasi penyembuhan luka.® Plasma* sendiri merupakan salah

"Muhammad bin Ibrahim al-Tuwayjiri, Mausii‘ah al-Figh al-Islam,
(Amman: Bayt al-Afkar al-Dawliyyah, 2009), him. 68-69.

Robert E. Marx, “Platelet-Rich Plasma (PRP): What Is PRP and What Is
Not PRP?”, Implant Dentistry, Vol. 10, No. 4 (2001), him. 225.

*Robert E. Marx, “Platelet-Rich Plasma: Evidence to Support Its Use”,
Journal of Oral and Maxillofacial Surgery, Vol. 62 (2004), him. 489.
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satu komponen darah® berwarna kuning yang mengandung air dan
berbagai elektrolit dan protein.°

Istilah PRP pertama sekali digunakan pada tahun 1970-an
untuk plasma dengan jumlah trombosit yang lebih tinggi dari pada
trombosit dalam darah tepi (darah perifer). Pada awalnya, PRP
digunakan sebagai produk transfusi untuk mengobati pasien dengan
jumlah trombosit rendah (thrombocytopenia).” Pada tahun 1980-an,
PRP mulai digunakan dalam bedah maksilofasial (rahang dan
wajah). PRP memiliki karakteristik anti-inflamasi dan dapat
merlangsang proliferasi sel (peningkatan jumlah sel). Dengan kata
lain, PRP dapat mempercepat pertumbuhan jaringan (tissue).®

Berangkat dari temuan positif ini, PRP mulai digunakan
untuk membantu perawatan gangguan muskuloskeletal (otot, sendi,
dan tulang), terutama di kalangan atlet profesional. PRP
selanjutnya dikembangkan dalam berbagai disiplin kedokteran,
seperti bedah jantung, bedah anak, ginekologi, urologi, dan bedah
plastik. Pada pertengahan 2000-an, PRP mulai digunakan dalam
bidang dermatologi untuk berbagai tujuan, di antaranya
merangsang pertumbuhan jaringan, menghilangkan bekas luka,
meremajakan kulit, dan merawat kerontokan (alopecia).’

*PRP dan plasma adalah hal yang sama, hanya saja PRP memiliki
konsentrasi trombosit yang tinggi. Oleh karena itu, di dalam tesis ini, penulis
menggunakan kedua istilah secara bergantian.

*Darah memiliki dua komponen utama: plasma (55%) dan sel (45%). Sel
darah terdiri dari sel darah merah (eritrosit), sel darah putih (leukosit), dan
keping darah (trombosit). Lihat: Novi Khila Firani, Mengenal Sel-sel Darah dan
Kelainan Darah, (Malang: UB Press, 2018), him. 1-2.

®Novi Khila Firani, Mengenal Sel-sel Darah..., him. 1-2.

'R. Alves dan R. Grimalt, “A Review of Platelet-Rich Plasma: History,
Biology, Mechanism of Action, and Classification”, Skin and Appendage
Disorder, Vol. 4, No. 1 (2018), him. 18.

8E. Conde Montero, M. E. Fernandez Santos, dan R. Suarez Fernandez,
“Platelet-rich Plasma: Applications in Dermatology”, Actas Dermo-
Sifiliograficas, Vol. 106, No. 2, him. 105.

°R. Alves dan R. Grimalt, “A Review of Platelet-Rich Plasma...”, him.
18-19.



Secara umum, teknik perawatan PRP terdiri dari empat
langkah. Pertama, darah diambil dari pasien dan dimasukkan ke
dalam tabung reaksi. Kedua, tabung dimasukkan ke dalam mesin
sentrifugal lalu diputar. Ini akan memisahkan sel darah merah dari
plasma, sel darah putih, dan faktor-faktor pembeku (protein-protein
yang menyebabkan darah menggumpal). Pada tahap ini, PRP
belum dihasilkan; ia masih tercampur dengan platelet-poor plasma
(PPP). Ketiga, PPP dan PRP diekstrak dari tabung tersebut dan
dimasukkan ke dalam tabung baru. Tabung baru ini kemudian
diputar sekali lagi untuk memisahkan antara PPP dan PRP.
Keempat, konsentrat PRP diekstrak dan diaktivasi sebelum disuntik
ke bagian yang ingin dirawat.™

Pembahasan di atas menimbulkan sebuah pertanyaan fighi:
bagaimanakah hukum perawatan estetika menggunakan PRP,
mengingat ia berasal dari darah manusia? Secara umum,
pemanfaatan organ manusia untuk tujuan apapun adalah haram,
kecuali atas dasar darurat. Fatwa MUI No. 2/MunasVI/MUI1/2000
menyatakan bahwa hukum penggunaan kosmetika yang
mengandung atau berasal dari organ manusia adalah haram, kecuali
setelah melalui proses istizalah."* Resolusi No. 26 (1/4) Akademi
Figh Islam Internasional membolehkan pemindahan organ tubuh
secara autologous jika: (i) manfaat yang didapatkan lebih besar
daripada mudaratnya dan (ii) tujuannya adalah menghilangkan aib

Robert E. Marx, “Platelet-Rich Plasma (PRP): What Is PRP...”, him.
226; R. Alves dan R. Grimalt, “A Review of Platelet-Rich Plasma...”, him. 21.

“Majlis Ulama Indonesia, Himpunan Fatwa MUl Bidang POM dan
IPTEK, (Jakarta: emir, 2015), hIm. 611-612. Istikalah adalah perubahan sebuah
zat najis menjadi halal melalui proses alami atau sintetis. Apabila suatu zat najis
atau haram berubah menjadi zat baru dengan nama, ciri khas, dan sifat yang
berbeda dari zat asalnya, maka ia menjadi suci dan halal dikonsumsi. Contoh
yang paling umum adalah perubahan arak menjadi cuka. Lihat: Nazth Hammad,
al-Mawad al-Muharramah wa al-Najasah fi al-Ghidha’ wa al-Dawa’ bayna al-
Nazariyyah wa al-Tatbig, (Damaskus: Dar al-Qalam, 2004), him. 16. Teori ini

akan dibahas secara lebih detil di Bagian 2.3.
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yang mengganggu kesehatan psikis atau fisik.”> MUI melalui
Keputusan Fatwa MUI No.2/MunasVI/MUI/2000, dalam pasal dua
menetapkan, Penggunaan obat-obatan yang mengandung atau
berasal dari bagian organ tubuh manusia, hukumnya adalah Haram.
Kecuali dalam keadaan darurat dan diduga kuat dapat
menyembuhkan menurut keterangan dokter ahli terpercaya.

Secara khusus, hukum terapi PRP tergantung pada dua hal,
yaitu status kesucian PRP dan tujuan terapi itu. Status kesuciannya
pula merupakan konsekuensi dari ke(tidak)samaan ‘illah darah dan
plasma dan ketentuan istizalah di kalangan ulama. Secara garis
besar, para ulama dalam hal ini terbagi kepada dua kelompok.
Kelompok pertama memandang bahwa ia merupakan salah satu
komponen utama darah, maka ia memiliki ‘7lah®® dan hukum yang
sama dengan darah. Menurut mazhab Syafi‘1, darah tidak dapat
menjadi zat suci melalui istizalah karena istikalah itu hanya terjadi
pada tiga hal: (i) arak yang berubah menjadi cuka secara alami;**
(i) kulit binatang yang disamak, kecuali anjing dan babi; dan (iii)
sesuatu yang berubah menjadi hewan, seperti bangkai menjadi ulat
karena terciptanya kehidupan yang baru."> Mazhab Hanbali pula
berpendapat bahwa istikalah itu hanya berlaku bagi arak yang
berubah menjadi cuka secara alami, tidak bagi unsur-unsur lain.*
Maka, kelompok pertama berpendapat bahwa penggunaan plasma
dalam tindakan medis, apalagi perawatan estetika, adalah haram.*’

2Akademi Figh Islam Internasional, Qararat wa Tawsiyyat Majma* al-
Figh al-Islami al-Dawli al-Munbathiq ‘an Munazzamah al-Ta ‘awun al-Islamr,
(Jeddah: Akademi Figh Islam Internasional, 2020), him. 101-102.

B Nlah atau manat al-hukm adalah kausa efektif atau alasan logis sebuah
hukum. Penjelasan lebih lanjut dipaparkan dalam Bagian 1.6.1, Kerangka Teori.

YAl-Khatib al-Syarbini, al-Igna‘ fi Syarh Alfaz AbT Syuja ", (Beirut: Dar
al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1994), hlm. 108.

5 Syaykh Salim bin Samir al-Hadrami, llmu Figh (Safinatunnaja) Berikut
Penjelasannya, terj. K. H. Moch. Anwar dan H. Anwar Abu Bakar, (Bandung:
Sinar Baru Algesindo, 2005), him. 21.

18 Abdullzh bin Qudamah, al-Mughnt, (Kairo: Hajar, t.t.), jld. I, him. 89.

Ala’ al-Din Mas d al-Kasani, Bada'i “ al-Sand’i‘ fi Tartib al-Shara’i',
(Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyyah, 1986), jld. I, hlm. 61; ‘Ali bin Ahmad bin
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Kelompok kedua pula menganggapnya suci karena ia telah melalui
proses istikalah; nama, sifat, serta ciri khasnya sudah berbeda dari
darah. Oleh karena itu, 7llah-nya tidak sama seperti darah, dan
hukumnya berubah menjadi halal.® Jika demikian, plasma itu
boleh dimanfaatkan.

Sebagaiman dilihat di atas, perbedaan pendapat antara kedua
kelompok ini menghasilkan konsekuensi hukum yang berbeda.
Mengingat perawatan PRP yang semakin umum di kalangan
masyarakat Islam, maka hukumnya harus segera diperjelas dan di-
tarjth. Untuk mencapai tujuan tersebut, kajian ini meneliti tiga
permasalahan fighr berkenaan penggunaan PRP untuk perawatan
estetika. Pertama, apakah f7llah darah manusia dan plasma?
Adakah keduanya memiliki ‘illah yang sama? Kedua, apakah PRP
telah melalui proses istikalah yang sempurna? Ketiga, apakah
hukum terapi PRP untuk tujuan estetika? Bagaimana pula kaitan
antara hukumnya dengan pemenuhan magasid al-syari ‘ah?

1.2 Rumusan Masalah

Masalah pokok yang dibahas dalam penelitian ini adalah
memperjelas hukum terapi PRP untuk perawatan estetika.
Permasalahan tesis ini dirumuskan dalam empat poin berikut:

1. Bagaimanakah proses terapi PRP untuk perawatan

estetika?

2. Bagaimanakah ‘illah pengharaman darah manusia dan
PRP?

3. Bagaimanakah hukum menggunakan PRP setelah proses
istihalah?

Hazm, al-Mujalla, (Kairo: Idarah al-Tiba‘ah al-Muniriyyah, 1933), jld. I, him.
92; Yahya bin Syaraf al-Nawawi, al-Majmii - Syarh al-Muhadhdhab li al-Syirazr,
(Jeddah: Maktabah al-Irshad, t.t.), jld. II, hlm. 565; ‘Abdullah bin Qudamah, al-
Mughni, (Riyadh: Dar ‘Alam al-Kutub, 1997), jld. I, him. 247; Syams al-Din al-
Khatib al-Syarbini, Mughni al-Muhtaj ila Ma rifah Alfaz al-Minhaj, (Beirut: Dar
al-Ma‘rifah, 1997), jld. I, hlm. 130.

'8 Akademi Figh Islam Internasional, Qarardt wa Tawsiyyat..., him. 681.

5



4. Bagaimanakah hukum perawatan estetika menggunakan
PRP dalam lensa magasid al-syari ‘ah?

1.3 Tujuan Penelitian
Tujuan penelitian ini adalah sebagai berikut:
1. Mengetahui proses terapi PRP untuk perawatan estetika.
2. Mengetahui ‘illah pengharaman darah manusia dan PRP.
3. Mengetahui hukum PRP setelah proses istikalah.
4. Mengetahui hukum perawatan estetika menggunakan
PRP dalam lensa magasid al-syart ‘ah.

1.4 Manfaat Penelitian

Manfaat teoritis penelitian ini adalah menambah khazanah
ilmu hukum Islam dalam aspek fisioterapi kecantikan. Penelitian
ini dapat memberikan kepastian hukum tentang penggunaan PRP
untuk perawatan estetika. Manfaat praktisnya adalah sebagai acuan
bagi pakar estetika dalam memberikan perawatan yang sesuai
dengan hukum Islam, selain juga sebagai referensi bagi pasien-
pasien klinik estetika.

1.5 Kajian Pustaka

Kajian pustaka bertujuan untuk menginformasikan hasil-hasil
penelitian lain yang berkaitan erat dengan penelitian ini;
menghubungkan penelitian ini dengan literatur-literatur yang ada;
dan mengisi celah-celah penelitian (research gaps). Setelah
melakukan kajian pustaka, penulis menemukan tulisan-tulisan
ilmiah yang berkaitan. Karya-karya ini akan dijelaskan di bawah.

Pertama, artikel yang ditulis oleh Ali Akbar, Transfusi Darah
Menurut  Hukum Islam.*®  Menurutnya, transfusi  darah
diperbolehkan untuk menolong orang lain dalam keadaan darurat,
sesuai dengan kaidah-kaidah figh. Beberapa pakar menyatakan

YAli Akbar, “Transfusi Darah Menurut Hukum Islam”, Al-Usrah: Jurnal
al Ahwal as Syakhsiyah, Vol. 5, No. 1 (2017).
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bahwa hukum donor darah itu fard al-kifayah. Donor darah adalah
bentuk sedekah yang paling utama di zaman sekarang, sebab ia
bukan sekedar membantu tetapi juga dapat menyelamatkan nyawa
orang lain. Artikel ini tidak membahas tentang donor darah untuk
perawatan estetika.

Kedua, artikel yang berjudul Platelet-Rich Plasma dalam
Dermatologi oleh Dedianto Hidajat, Diah Adriani Malik, dan S.
Buditjahjono.?® Artikel ini menjelaskan definisi, teknik, dan
manfaat PRP dalam bidang dermatologi. la tidak menyinggung
PRP dalam pandangan Islam.

Ketiga, skripsi Mareta Balisa Puteri yang berjudul Analisis
Hukum Islam Terhadap Transaksi Jasa Platelet Rich Plasma
(PRP) Treatment di Klinik Cholista Skincare Surabaya.?! Subjek
artikel ini adalah ujrah perawatan PRP. Hasil penelitian
menunjukkan karena PRP merupakan zat yang najis, ia
bertentangan dengan syarat objek akad ijarah. Fatwa MUI Nomor
26 Tahun 2013 tentang Standar Kehalalan Produk Kosmetik dan
Penggunaannya yang menyatakan bahwa bahan kosmetik harus
halal dan suci. Oleh karena itu, ujrah yang diterima untuk
perawatan PRP adalah haram.

Keempat, artikel berjudul Penggunaan Rawatan Moden
Berasaskan Darah Mengikut Prinsip Magasid Syariah karya
Nurhidayah ~ Muhamad ~Sharifuddin  dkk.?* Penelitian ini

®Dediano Hidajat, Diah Adriani Malik, dan S. Buditjahjono, “Platelet-
Rich Plasma dalam Dermatologi”, Media Dermato-Venereologica Indonesiana,
Vol. 39, No. 4 (2012), him. 176-185.

“!Mareta Balisa Puteri, Analisis Hukum Islam Terhadap Transaksi Jasa
Platelet Rich Plasma (PRP) Treatment di Klinik Cholista Skincare Surabaya
(skripsi), (Surabaya: UIN Sunan Ampel, 2019).

“?Nurhidayah Muhamad Sharifuddin dkk., “Penggunaan Rawatan Moden
Berasaskan Darah Mengikut Prinsip Maqasid Syariah”, dalam Magasid al-
Shariah: Aplikasi Dalam Aspek Sains & Teknologi, ed. Sa’adan Man dkk.,
(Kuala Lumpur: Universiti Malaya, 2016), him. 115-134.
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menjelaskan hukum perawatan PRP secara umum berlandaskan
tiga tingkatan magqasid al-syari‘ah. la menerangkan bahwa
penggunaan PRP dalam keadaan darurat adalah mubah. Namun,
sebagaimana dijelaskan oleh Yusuf al-Qardawi, zat najis baru
boleh digunakan dalam keadaan darurat apabila (i) tidak ada zat
suci alternatif dan (ii) ada jaminan kesembuhan dari dokter atau
pakar pengobatan Muslim. Perawatan PRP juga boleh dilakukan
untuk keperluan hdajiyyar tapi haram untuk keperluan tahsiniyyat,
seperti peremejaan kulit.

Terakhir, skripsi berjudul Hukum Penggunaan Platelet Rich
Plasma untuk Tindakan Medis dan Reverse Aging dalam Perspektif
Undang-Undang Kesehatan dan Hukum Islam oleh Windu
Waulansari.?® Penelitian ini menjelaskan bahwa penggunaan PRP
untuk pengobatan diperbolehkan pada saat darurat. Islam
memperbolehkan pengobatan dengan zat najis jika tidak ada
alternatif lain. Sementara itu, perawatan PRP untuk reverse aging
adalah haram karena ia merupakan usaha untuk mengubah ciptaan
Allah dan merupakan perbuatan yang mengandung unsur penipuan.
Skripsi ini hanya membahas hukum perawatan PRP untuk reverse
aging tanpa mengambil sudut pandang magasid al-syart ‘ah.

Berdasarkan pada tinjauan literatur di atas, penulis belum
mendapatkan penelitian yang secara spesifik membahas hukum
penggunaan PRP untuk tujuan estetika dari perspektif ta ‘it
Sebagaimana yang akan dibahas oleh tesis ini, Oleh karena itu,
penulis memandang bahwa penelitian ini dapat berkontribusi
kepada literatur hukum Islam, mengingat dan melihat secara
langsung apa yang tengah marak da ramai terjadi ditengah
masyarakat selama ini, khususya kaum wanita mulai dari remaja
sampai dengan orang tua.

“Windu Wulansari, Hukum Penggunaan Platelet Rich Plasma untuk
Tindakan Medis dan Reverse Aging dalam Perspektif UndangUndang Kesehatan
dan Hukum Islam (skripsi), (Tulungagung: IAIN Tulungagung, 2017).
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1.6 Kerangka Teori
1.6.1 ljtihad Ta lilt
1.6.1.1 Metode Bayant dan Istislaht

Dari segi pendekatannya, metode ijtihad terbagi kepada tiga:
bayan, ta lili, dan istislahi.** Metode bayani adalah menjelaskan
hukum yang disebutkan dalam nass. Hukum diperoleh dari al-
Qur’an dan hadis menggunakan kaidah-kaidah bahasa Arab, seperti
‘am, khas, muglaq dan mugayyad,®® dan kaidah-kaidah usil, seperti
kompromi antara dua dalil yang bertentangan pada permukaannya
(tawfiq bayna al-nusis al-muta ‘aridah).®

Metode istis/aht pula adalah usaha untuk mendapatkan
gambaran umum magqasid al-syart‘ah untuk digunakan sebagai
landasan penetapan hukum. Mujtahid seakan-akan mencari ‘illah
umum syariat, berdasarkan hukum yang sangat banyak, dan
memahami tujuan syariat untuk dijadikan landasan maslahat (asl
maslaki). Untuk mendapatkan hukum hal-hal baru yang tidak ada

**Ahmad al-Raysini, al-Tajdid al-Usili: Nahwa Siyaghah Tajdidiyyah li
‘lm Usal al-Figh, (Herndon: The Interntionl Institute of Islamic Thought, 2014),
him. 692. Muhammad Ma ruf al-Duwaylibi, al-Madkhal fi ‘llm Usal al-Figh,
(Kairo: Dar al-Syawaf, 1995), hlm. 349-350.

»Jm adalah kata umum yang mencakup seluruh himpunan (set) dan
tidak merujuk kepada himpunan bagian (subset) tertentu, sedangkan k#ias adalah
kebalikannya. Sebagai contoh, kata “manusia” (‘@m) mencakup laki-laki (khas)
dan wanita (khas). Muglaq adalah kata tanpa kata sifat (qayd, qualifier),
sedangkan mugayyad sebaliknya. Muqayyad terbagi dua: al-mu ‘ayyan, seperti
nama seseorang, dan ghayr al-mu ‘ayyan, seperti kata yang dibarengi oleh kata
sifat. Contoh: Suami yang menyerupakan istri dengan ibu atau mahramnya
(zihar) wajib memerdekakan hamba sahaya (ragabah) (al-Mujadalah: 3). Tidak
ada ketentuan khusus mengenai agama, jenis kelamin, atau umur hamba yang
dimaksud karena kata ragabah tidak dibarengi oleh kata sifat apapun.
Sebaliknya, dalam al-Nisa’: 92, seorang mukmin yang membunuh mukmin lain
tanpa sengaja (gatl al-khas’) harus memerdekakan hamba sahaya yang beriman
(ragabah mu’minah). Lihat: ‘lyad al-Salmi, Usal al-Figh alladht La Yasa* al-
Fagqih Jahlah, (Riyadh: Dar al-Tadmuriyyah, 2005), him. 286-287, 367.

%Ahmad al-Raysani, al-Tajdid al-Usilr..., him. 693.
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dalam nass, seorang mujtahid akan meng-qgiyas-kannya kepada
landasan maslahat itu.?’

1.6.1.2 Metode Ta Tilt
Metode 7« /7lr adalah ijtihad untuk menjelaskan dan menggali
(istikhraj) ‘illah untuk setidaknya tiga tujuan:*®
a. Talilt giyast, yaitu menyamakan hukum peristiwa yang
tidak ada dalam nass (furiz) dengan hukum yang ada
dalam nass (asl).
b. Ta'lili istislaht, yaitu mencari makna dalam kejadian baru
yang layak dijadikan llah.?®
C. Ta lilt hikmi, yaitu mencari ‘illah dalam nass tapi bukan
untuk tujuan ta ‘diyyah® tapi mencari hikmah (illah
qasirah atau bayan al-hikmah).

Ketiga metode ini pada prinsipnya serupa penggalian dan
validasi ‘illah. Dalam ijtihad ta ‘Iilt giyasi, para mujtahid mencari
illah bagi sebuah perbuatan hukum tertentu untuk tujuan ta ‘add.

?’Ahmad al-Raysini, al-Tajdid al-Usili..., him. 693; Najm al-Din al-
Zanki, al-Ijitihad fi Mawrid al-Nass: Dirasah Usaliyyah Mugqaranah, (Beirut:
Dar al-Kutub al-‘Timiyyah, 2006), hlm. 113.

®Muhammad Mustafa Syalabi, Ta il al-Ahkam: ‘Ard wa Tahlil li
Tarigah al-Ta‘lil wa Tatawwuratiha fi ‘Usir al-Ijtihdd wa al-Taqlid, (Kairo:
Matba‘ah al-Azhar, 1947), him. 12.

*Sebagian ulama mengklasifikasikan metode istislahi ke bawah ijtihad
ta Itlr, manakala sebagian lain menganggapnya terpisah. Tampaknya yang lebih
tepat adalah klasifikasi kedua mengingat ijtihad istislahi memiliki metodologi
khusus. Lihat: Muhammad Ma‘raf al-Duwaylibi, al-Madkhal fi ‘llm Usil al-
Figh, hlm. 355-356, 361-366.

0 Nllah muta ‘addiyah dapat diekstrapolasi dari hukum asl kepada firi ,
sedangkan ‘illah qasirah hanya ditemukan dalam hukum asl saja. Sebagai
contoh, sifat memabukkan itu tidak hanya ditemukan dalam arak perasan anggur
(khamr), tapi juga minuman-minuman dengan bahan lainnya. Maka, “sifat
memabukkan” adalah ‘illah muta ‘addiyah. Sebaliknya, perjalanan (safar)
sebagai alasan logis untuk berbuka puasa dan qasr salat adalah ‘illah gasirah
karena ia hanya terdapat dalam asl saja. Lihat: ‘Abd al-Karim al-Namlah, al-
Muhadhdhab fi ‘Ilm Usal al-Figh al-Mugaran: Tahrir li Masa’ilih wa
Dirasatuha Dirasah Nazariyyah Tagbigiyyah, (Riyadh: Maktabah Rusyd, 1999),
jld. V, him. 149.
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Artinya, ‘illah ini harus dapat diaplikasikan ke perbuatan lain.
Dalam ijtihad ta ilt istislahi, mereka mencari ‘illah yang lebih
luas, bukan hanya ‘illah pada perbuatan hukum spesifik (asl), tapi
illah syariat secara umum (asl maslaki). Dalam ijtihad ta lilt
hikm7, mereka mengidentifikasi ‘illah bukan untuk ra ‘diyyah.
Dalam dua metode pertama, para mujtahid akan meng-giyas-kan
Sfuru ‘ kepada asl.

Secara umum, ada dua definisi ‘illah (manar al-hukm?®).
Pertama, sebagaimana dirangkum oleh Syalabi, ‘illah adalah sifat
yang konkret (zahir), konsisten (mundabif), dan mencakup hikmah
yang sesuai dengan hukum (mundasib Ii al-hukm).*® Berdasarkan
definisi ini, illah itu harus:**

a. Bersifat konkret. Oleh itu, perjalanan merupakan ‘illah

bagi gasr salat, bukan kesukaran (masyaqqgah).

b. Bersifat konsisten. la tidak boleh berubah karena konteks
personal, waktu, atau tempat. Oleh karena itu, toleransi
alkohol yang tinggi tidak mengubah hukum khamr,
karena ‘illah pengharamannya adalah sifat konsisten
memabukkan.

c. Sesuai dengan maksud syariat atau hukum itu sendiri.

Mengutip al-Amidi, ‘Abd al-Karim Zaydan menambah dua
krtieria tambahan: (i) ‘illah itu harus bersifat muta ‘addi> dan (ii)
tidak dibatalkan oleh syariat.*® Maksud kriteria kedua adalah ‘illah

31Najm al-Din al-Zanki, al-Ijtihad fi Mawrid al-Nass..., hlm. 113.

%2 Abii Hamid al-Ghazali, al-Mustasfa min ‘llm al-Usill, (Beirut: Dar al-
Kutub al-‘Tlmiyyah, 1993), hlm. 281. Al-ZarkasyT juga mengutip dari Ibn Daqiq
al-‘Ayd bahwa fillah itu sinonim dengan manat (secara literal: tempat
bergantung). Lihat: Badr al-Din al-Zarkasyi, al-Bahr al-Mufit fi Usil al-Figh,
(Kairo: Dar al-Kutubi, 1994), jld. VII, him. 322.

*Muhammad Mustafa Syalabi, Ta ‘il al-Ahkam..., hlm. 112-128.

**Najm al-Din al-Zanki, al-Jjtihad fi Mawrid al-Nass. .., hlm. 110.

*Tapi syarat ini tidak diterima oleh semua pakar usi/, terutama ulama
mazhab Syafi‘1. Lihat catatan 30.

%<Abd al-Karim Zaydan, al-Wajiz fi Usil al-Figh, (Kairo: Mu’assasah
Qurtubah, t.t.), him. 206-207. Syarat-syarat ‘illah itu tidak terbatas kepada lima
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itu, meskipun sesuai dengan syariat, tidak boleh bertentangan
dengan nass dan dalil. Sebagai contoh, denda (kaffarah) orang
yang berhubungan pada siang hari Ramadan adalah, secara
berurutan, (i) memerdekakan hamba, (ii) puasa 60 hari, atau (iii)
memberi makan 60 orang miskin. Karena orang kaya dapat dengan
mudah memerdekakan hamba, seorang mujtahid mungkin
memandang bahwa hikmah denda ini, yakni pencegahan (zajr),
tidak terealisasi. Oleh karena itu, ia berpendapat bahwa denda bagi
orang kaya yang berhubungan pada siang Ramadan bukan
memerdekakan hamba, tapi berpuasa 60 hari. Pendapat ini keliru
karena ia bertentangan dengan nass.*’

Kedua, ‘illah adalah hikmah dan maslahat yang terikat
dengan perintah atau kebolehan (ibahah) dan mafsadat yang terikat
dengan larangan.®® Menurut al-Syatibi, konsekuensi ‘illah adalah
perintah, larangan, atau mubah. Beliau berpendapat bahwa definisi
pertama di atas adalah untuk sabab, bukan ‘illah. Dalam leksikon
al-Syatibi, sabab adalah perbuatan hukum yang mengandung
hikmah (baca: ‘illah, contoh: perjalanan), sedangkan ‘illah adalah
maslahat atau hikmah yang terkandung dalam hukum itu (contoh:
masyaqqah: kesusahan).® ‘lllah itu adalah maslahat atau mafsadat

hal ini; ia merupakan pembahasan yang amat panjang. Al-Syawkani, contohnya,
merangkum 24 syarat. Lihat: Muhammad al-Syawkani, Irsyad al-Fuhil ila
Tahqiq al-Haqq min ‘Ilm al-Usil, (Riyadh: Dar al-Fadilah, 2000), jld. II, him.
872-875; Muhammad Mustafa Syalabi, Talil al-Ahkam..., hlm. 154-216;
Ahmad Hasan, “The Conditions of Legal Cause in Islamic Jurisprudence”,
Islamic Studies, Vol. 20, No. 4 (Winter 1981), him. 308-338.

%7 Abd al-Karim Zaydan, al-Wajiz fi Usil al-Figh, him. 207.

*® Abii Ishaq al-Syatibi, al-Muwafaqgat fi Usil al-SyarT ‘ah, (Beirut: Dar al-
Ma'rifah, 1975), jld. I, him. 236.

*Dalam definisi pertama, perjalanan itu adalah ‘illah, sedangkan
kesusahan adalah hikmah.

Sebab (sabab), 7llah, dan hikmah adalah istilah yang bertumpang-tindih
(overlapping). Sebab adalah pengwajib hukum (mujib al-hukm); hikmah adalah
tujuan hukum; dan ‘illah adalah gabungan antara keduanya. ‘lllah merupakan
pengwajib hukum (sabab) yang sesuai dengan tujuan hukum (hikmah).
Tentunya, masing-masing ulama memiliki definisi tersendiri bagi istilah-istilah
ini, sebagaimana Imam al-Syatibi di atas. Lihat: Jabbar Sabil, Menalar Hukum
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perbuatan hukum itu sendiri, bukan sifat yang berkemungkinan
mengandung maslahat atau mafsadat. Oleh karena itu, kedudukan
hikmah sebagai ‘illah adalah valid, dan ‘illah tidak harus bersifat
konkret dan konsisten. Al-Syatibl mencontohkan sebuah hadis:

Olnae 5875 (il G 35S Gpaty

Artinya: Seorang hakim tidak boleh memutus perkara di antara
dua orang dalam keadaan marah.*

Marah adalah sebab, sedangkan ‘illah-nya adalah gangguan
psikis yang dapat mempengaruhi keputusan.**

Al-Amidi berpandangan bahwa hikmah juga dapat menjadi
‘illah. Menurutnya, sebuah sifat konkrit dan konsisten dapat
diterima sebagai ‘illah karena ia mengandung hikmah yang tidak
konsisten. Maka, hikmah yang jelas dimaksudkan oleh syariat
sebagai ‘illah boleh ditunjuk sebagai ‘illah yang mendasari sebuah
hukum. Ini lebih baik daripada menghabiskan waktu untuk mencari
illah yang memenuhi tiga kriteria utama di atas.*?

Sebaliknya, sebagaimana dirangkum oleh Syalabi, al-Jassas
membagi ‘illah kepada ‘illah hukum (‘ilal li al-ahkam) dan ‘illah
maslahat (‘ilal al-masalik). ‘lllah hukum adalah sifat yang terdapat
pada asl yang menjadi tanda hukum dan dapat dijadikan sandaran
dalam giyas. ‘lllah maslahat pula adalah makna-makna ta ‘abbudr
yang hanya dapat diketahui secara tawgifi (=berdasarkan
keterangan pembuat syariat, bukan ijtihad) dan tidak dapat

Tuhan: Akar Penlaran Ta’lili dalam Pemikiran Imam al-Ghazali, (Banda Aceh:
LKAS, 2009), him. 65-67.

““Muhammad al-Bukhari, Sahik al-Bukhari, (Damaskus: Dar Ibn Kathir,
1993), jld. VI, him. 2616.

*' Abii Ishagq al-Syatibi, al-Muwafagat. .., jld. I, hlm. 236.

*2Sayf al-Din al-Amidi, al-1hkam fi Usil al-Ahkam, (Beirut: Dar al-Kutub
al-Ilmiyyah, t.t.), jId. III, him. 180.
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dijadikan sandaran giyas. Contohnya adalah ‘illah gerakan-gerakan
salat.®?

Berdasarkan sumbernya, ‘illah terbagi kepada tiga
kelompok.** Pertama, ‘illah yang ditetapkan dengan dalil nagrr,
yakni al-Qur’an dan hadis. Kelompok ini dibagi lagi menjadi tiga
tingkatan:

a. Sarth: ‘illah yang disebutkan secara langsung dalam teks
nass. Contohnya adalah ‘illah pembagian harta rampasan
perang (fay’) dalam al-Hasyr ayat 7, “...agar harta itu
jangan hanya beredar di antara orang-orang kaya saja di
antara kamu...” Nags langsung menyebutkan bahwa
‘illah-nya adalah mencegah penumpukan kekayaan pada
golongan kaya.

b. Ima’: illah yang tidak disebutkan secara langsung, tapi
diisyaratkan di dalam teks. Nass tidak menyatakan secara
langsung ‘illah khamr, berjudi, berkurban untuk berhala
(ansab), dan mengundi dengan anak panah (azlam), tapi
la mengisyaratkan bahwa keempat hal itu adalah
perbuatan keji (rijs). Maka, rijs itu menjadi ‘illah.

c. Al-tanbih ‘ala al-asbab: ‘illah itu disertai oleh hukum
dalam frasa (sighah) balasan (jaza’), syarat, atau
konjungsi fa’. Sebagai contoh, Rasulullah saw bersabda:

Artinya: “Barangsiapa menghidupkan tanah yang mati, maka ia
menjadi miliknya.”*®

*“Muhammad Mustafa Syalabi, Ta il al-Ahkam..., hlm. 127-128.

** Abii Hamid al-Ghazali, al-Mustas/a. .., hlm. 304-315.

*®Abii Dawiid al-Sijistani, Sunan AbT Dawid, (Kairo: al-Maktabah al-
‘Asriyyah, t.t.), jld. 1ll, him. 178. Dalam Sahih al-Bukhari, redaksi ini bukan
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“Kepemilikan tanah” adalah hukum yang didasarkan pada
illah “menghidupkan tanah mati”. Dari segi gramatikal, ‘illah-nya
ditandai dengan konjungsi kondisional (adah syartiyyah) man dan
verba syarat (fi / al-syart) ahya, sedangkan hukumnya pada akibat
syarat (jawab al-syarf) fahiya lah.

Kedua, fillah yang ditetapkan dengan ijma‘ (konsensus).
Sebagai contoh, posisi saudara kandung lebih tinggi daripada
saudara seayah dalam wurutan ahli waris. ‘lllah-nya adalah
pencampuran dua nasab, yakni garis ayah dan garis ibu.
Berdasarkan ‘illah ini, saudara kandung menduduki posisi yang
lebih tinggi daripada saudara seayah dalam urutan wali nikah.*®

Ketiga, ‘illah yang ditetapkan dengan istinbat (deduksi
hukum). ‘lllah jenis ketiga ini mendapatkan perhatian besar dari
para mujtahid dalam ijtihad giyasi. Mereka mengembangkan
berbagai metode penggalianillah (masalik al-illah) dan
mendefinisikan kriteria-kriteria ‘illah yang valid. Lebih lanjut,
mereka juga membahas definisi, jenis, dan sebab ‘illah itu tidak
valid (fasidah).”

Proses penggalian ‘illah pada umumnya melewati tiga
tahap:*®

berasal dari Rasulullah, tapi ‘Umar al-Khattab. Walau bagaimanapun, al-Bukhari
meriwayatkan hadis denggn ma]<na yang serupa dengan redaksi yang berbeda:
Gl sed Y G Lyl jeel (e, Lihat: Muhammad al-Bukhari, Sakik al-
Bukhart, jld. 11, him. 823.

““Abd al-Karim al-Namlah, al-Muhadhdhab fi ‘IIm Usil al-Figh al-
Mugaran..., jld. V, hlm. 2031; Badr al-Din al-Zarkasyi, al-Bakr al-Mu#it.. ., jld.
VII, him. 235.

" Abii Hamid al-Ghazali, al-Mustas/a. .., jld. II, hlm. 306.

“Ahmad al-Raysini, al-Tajdid al-Usilr..., him. 363. Tidak semua pakar
usuzzl setuju dengan Klasifikasi ini. Perbedaan pendapat ini terletak pada tiga
dimensi: (i) sumber ‘illah (apakah istilah takhrij, tangih, dan tahgig al-manat itu
untuk ‘illah yang disebutkan dalam nass atau didapatkan melalui istinbar?), (ii)
kehujjahan  (apakah ketiga kategori ini  boleh digunakan untuk
mencari/menyimpulkan ‘illah?), dan (iii) independensi metode (apakah ketiga
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a. Takhry al-manat. pencarian ‘illah yang tidak disebutkan
oleh nass atau ditetapkan oleh ijma* menggunakan salah
satu metode penggalian ‘llah.*

b. Tangih al-manat. penyeleksian atau verifikasi ‘illah yang
sesuai dengan nass dan menghapus sifat-sifat yang tidak
sesuai.

c. Tahgig al-manat. usaha mujtahid untuk melihat
manifestasi ‘illah yang telah ditentukan tadi dalam fir .

1.6.2 Magqasid al-Syar1 ah

Magasid al-syart ‘ah, jika diterjemahkan secara literal, adalah
tujuan-tujuan syariat. Magasid adalah bentuk jamak dari magsad,
yang merupakan masdar dari gasada. Makna etimologis gasd
adalah meluruskan jalan (istigamah al-tarig), adil (‘adl), atau
mendatangkan sesuatu (irvan al-syai’).*° Syari‘ah, dari syara a,
berarti jalan menuju sumber air.”* Makna terminologi syas7‘ah
secara sempit, sebagaimana maksud penelitian ini, adalah hukum-
hukum dan tata aturan yang ditetapkan oleh Allah dan mengatur

kategori ini metode tersendiri atau label yang merangkum berbagai jenis
metode?).

Penulis menggunakan klasifikasi al-Raystini karena pendapat yang paling
kuat menunjukkan bahwa takhrij, tanqih, dan tahgiq al-manat bukan merupakan
metode-metode independen, tapi istilah umum yang mencakup metode-metode
penggalian illah spesifik (lihat catatan 49). Argumen dan kesimpulan
perdebatan ini dirangkum dalam: Nasim bin Mustafa, Tahqiqg al-Manat wa
Atharuh fi Ikhtilaf al-Ahkam al-Fighiyyah, tesis, (Oran: Université d'Oran, 2006),
him. 35-47.

“Metode penggalian ‘illah (masdlik al-‘illah) istinbati itu beragam: al-
sabr wa al-tagsim, al-munasabah, al-fard, al-syabh, dan al-dawran. Untuk
mempersingkat pembahasan tesis ini, penulis tidak menjelaskannya satu per satu.
Lihat: Muhammad al-Syawkani, Irsyad al-Fuhal..., jld. 11, hlm. 892-921; Badr
al-Din al-Zarkasyi, al-Bahr al-Mupiz..., jld. VII, him. 262-321

®\bn Manzir, Lisan al-‘Arab, (Beirut: Dar Sadir, 2003), jld. XII, him.
114.

*lbn Manziir, Lisan al- ‘Arab, jld. V111, him. 60.
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hubungan manusia dengan Tuhan, sesama manusia, manusia dan

alam.’?

Ulama-ulama klasik dan kontemporer telah memberikan
berbagai definisi bagi maqasid al-syari ‘ah. Al-Ghazali menyatakan
bahwa tujuan utama syariah adalah mendukung kesejahteraan umat
dengan melindungi lima komponen pokok (al-magasid al-
khamsah): agama, jiwa, akal, keturunan, dan harta.> Di sisi lain, al-
Shatibi lebih menekankan aspek akidah. Tujuan syariat,
menurutnya, adalah untuk membebaskan manusia dari kekangan
nafsu sehingga ia dapat secara sukarela menjadi hamba Allah.>* 1bn
‘Asyir melihat bahwa tujuan utama tasyri® itu termasuk
memelihara ketertiban, kesetaraan, kebebasan, dan fisrah
manusia.”®

Terlepas dari definisi-definisi di atas, para ulama setuju
bahwa tujuan utama tasyri adalah merealisasikan maslahat (jalb
al-masalih) dan menolak mudarat (daf” al-mafasid).> Bahkan, kata
maslakah seringkali digunakan silih berganti dengan kata magasid,
seakan-akan keduanya adalah sinonim.”” Al-Qarafi berpendapat
magasid itu tidak layak disebut demikian jika ia tidak memenuhi
maslakah atau mencegah mudarat.>® Arti fundamental maslazah,
menurut al-Ghazali, adalah pemeliharaan tujuan syariat itu sendiri

>Mahmud Syaltit, Islam: ‘Agidah wa Syari‘ah, (Kairo: Dar al-Qalam,
1966), him. 12.

**Abii Hamid al-Ghazali, al-Mustasfa. .., him. 139-40.

> Abii Ishaq al-Syatibi, al-Muwafagat..., jld. I, him. 38.

**Muhammad al-Tahir bin ‘Asyiir, Magasid al-Syari‘ah al-Islamiyyah,
(Qatar: Wizarah al-Awqaf wa al-Syu’tin al-Islamiyyah, 2004), jid. 1l1, him. 161-
396.

%Izz al-Din ‘Abd al-Salam, Qawa ‘id al-Ahkam fi Masalih al-Anam,
(Beirut: Dar al-Kutub al-‘Timiyyah, 1999), jld. 1, hlm. 3-8; Muhammad al-Tahir
bin ‘Asytr, Magasid al-Syari ‘ah al-Islamiyyah, jld. 111, him. 197-198.

" Asyraf Wajdi Dusuki dan Said Bouheraoua, “The Framework of
Magasid al-Shari‘ah and Its Implication for Islamic Finance”, Islamic and
Civilisation Renewal, Vol. 2, No. 2 (2011), him. 318.

%8Shihab al-Din al-Qarafi, al-Dhakhirah, (Beirut: Dar al-‘Arab, 1994), jld.
5, him. 478.
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(artinya, perlindungan terhadap agama, jiwa, akal, keturunan, dan
harta). Al-Shatibi pula memaknainya sebagai tujuan universal
syariah yang mencakup semua hal yang bermanfaat bagi manusia,
termasuk penegakan keadilan, pemenuhan kebutuhan intelektual
dan emosional, dan akomodasi pelaksanaan ibadah.™

Magasid al-syari ‘ah memiliki empat karakteristik utama:®

a. la berfungsi sebagai landasan tasyri‘, karena tasyri‘ itu
bertujuan untuk merealisasikan manfaat dan mencegah
mudarat.

b. la bersifat universal, dalam arti ia dapat merealisasikan
manfaat bagi umat manusia.

c. la mencakup setiap aspek kehidupan manusia, baik ibadah
maupun muamalah.

d. la bersumber dari banyak dalil, bukan hanya satu.

Klasifikasi tradisional magasid dibagi menjadi tiga tingkatan
kebutuhan: darariyyat, hajiyyat, dan tahsiniyyat. Tingkatan
darariyyat dibagi lagi menjadi lima kategori: perlindungan agama,
jiwa, akal, keturunan, dan harta. Kebutuhan darari adalah
kebutuhan dasar manusia; kaji adalah kebutuhan yang tidak sampai
derajat dasar; dan taksini adalah pelengkap atau penyempurna.®

Beberapa ulama modern telah mengembangkan klasifikasi
baru untuk magasid al-syart ‘ah. Klasifikasi magasid pertama sekali
dibagi menjadi tiga tingkatan:®2

SAsyraf Wajdi Dusuki dan Said Bouheraoua, “The Framework of
Magasid al-Shari‘ah...”, hlm. 318-319.

%0Asyraf Wajdi Dusuki dan Said Bouheraoua, “The Framework of
Magasid al-Shari‘ah...”, him. 319-320.

®1Jasser Auda, Magasid al-Shariah as Philosophy of Islamic Law: A
Systems Approach, (Herndon: The International Institute of Islamic Thought,
2008), him. 3-4.

%2Jamal al-Din al-‘Atiyyah, Nahwa Taf il Magasid al-Syari ‘ah, (Amman:
al-Ma‘had al-‘Alam li al-Fikr al-Islamit, 2001), hlm. 45.
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a. Magasid umum: magasid ini terdapat di dalam nas secara
umum, seperti keadilan, taysir, dan al-magasid al-
khamsah.

b. Magasid spesifik: magasid yang terdapat dalam bab figh
tertentu, seperti kesejahteraan anak dalam figh keluarga
dan pencegahan monopoli dalam figh muamalah.

C. Magasid parsial: “tujuan” di sebalik hukum tertentu,
seperti mengangkat masyaqgah di sebalik kebolehan
orang sakit untuk tidak berpuasa.

Cakupan magasid juga diperluas kepada komunitas, negara,
atau umat manusia secara umum. Sebagai contoh, Ibn ‘Asyir
menyatakan bahwa magasid yang berkaitan dengan ummah
didahulukan atas magasid yang berkaitan dengan perseorangan.
Yasuf al-Qardawi pula menganggap kehormatan dan hak asasi
manusia sebagai salah satu magasid. Dengan memperluas
lingkupnya, magasid dapat merespons permasalahan global.®®

Usaha reformasi magasid juga dilakukan dengan mencari
magqasid universal langsung dari nas, bukan hanya dari literatur
figh. Dengan demikian, magasid dapat terlepas dari pengaruh figh
dan menampakkan nilai-nilai dan prinsip-prinsip nas yang lebih
tinggi. Rasyid Rida, contohnya, merumuskan beberapa magasid al-
Qur’an, termasuk kebijaksanaan, bukti, kebebasan, reformasi
sosial, ekonomi dan politik, dan hak-hak wanita.®*

Berangkat dari sisi dan sudut pandang para ulama tentang
magashid al-syar’iah maka penulis berharap bisa menselaraskan
tujuan para pengguna prp dikehidupanya agar bisa seimbang dan
tercover dengan aturan syariat islam.

%% Jasser Auda, Magasid al-Shariah as Philosophy of Islamic Law..., him.
5.

®Rasyid Rida, al-Wahy al-Muhammadi: Thubit al-Nubuwwah bi al-
Qur’an, (Kairo: Mu’assasah ‘Izz al-Din, t.t.), him. 100.
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1.7 Metode Penelitian

Kajian ini menggunakan metodologi kualitatif. Metodologi
ini menghasilkan prosedur analisis yang tidak menggunakan
analisis statistik; ia didasarkan pada upaya membangun pandangan
yang diteliti dengan rinci dan dibentuk dengan kata-kata atau
gambaran holistik.®® Penelitian ini bersifat kualitatif karena ia
mendeskripsikan dan menganalisis sebuah fenomena secara
normatif dan empiris menggunakan data non-numerik dan teknik
analisis non-statistik.

Tesis ini menggunakan jenis penelitian studi lapangan (field
research) dan studi pustaka (library research). Studi lapangan
dilaksanakan dengan mengumpulkan data primer melalui observasi
dan wawancara. Observasi dilakukan di Klinik Kecantikan Azzyfaa
Beauty, Darul Imarah, Aceh Besar. Penulis mengamati secara
langsung proses pembuatan dan perawatan PRP. Wawancara
dilakukan dengan pakar estetika dan pemilik klinik tersebut, dr.
Lubna al-Qadri, M. Biomed (AAM). Melalui studi pustaka, penulis
mencari data sekunder berkaitan dengan variabel penelitian, yaitu
PRP dan magasid al-syari ‘ah. Sumber-sumber data sekunder yang
digunakan mencakup buku, manuskrip klasik dan kontemporer,
ensiklopedia, dan artikel-artikel ilmiah.

Data yang telah dikumpulkan dianalisis menggunakan
metode deskriptif analitis. Penulis pertama menggambarkan
perawatan PRP berdasarkan data primer, lalu menganalisis
hukumnya menggunakan data sekunder dari perspektif za /ili dan
magqasid al-syari ‘ah.

%Lexy J. Moleong, Metode Penelitian Kualitatif, (Bandung: Remaja
Rosdakarya, 2005), him. 6.
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1.8 Sistematika Pembahasan

Pembahasan tesis ini dibagi ke dalam empat bab. Bab I,
Pendahuluan, terdiri dari latar belakang masalah, rumusan masalah,
tujuan penelitian, manfaat penelitian, kajian pustaka, metode
penelitian, dan sistematika pembahasan.

Bab Il, Landasan Teoritis, menjelaskan landasan teori dan
terdiri dari tiga bagian. Bagian pertama membahas tentang PRP:
pengertian, sejarah, metode preparasi dan aplikasi, dan efek
samping. Tujuan penelitian pertama dijawab dalam bagian ini.
Bagian kedua menjelaskan definisi, pendapat ulama tentang hukum
darah manusia, dan ‘illah darah manusia. Tujuan penelitian kedua
terjawab secara parsial dalam bagian ini. Bagian ketiga membahas
teori istikalah dan pandangan ulama mengenai status produk hasil
istihalah.

Bab Ill, Analisis, memaparkan hasil penelitian dalam tiga
bagian. Bagian pertama menjelaskan ‘illah darah dan PRP serta
kaitan antara keduanya. Bagian ini menjawab tujuan penelitian
kedua. Bagian kedua menerangkan hukum PRP setelah proses
istizalah. Ini menjawab tujuan penelitian ketiga. Bagian ketiga
membahas hukum terapi PRP untuk perawatan estetika dalam lensa
magqasid al-syari ‘ah. Ini menjawab tujuan penelitian keempat.

Bab IV adalah Kesimpulan dan Saran.
Tesis ini disusun berdasarkan Panduan Penulisan Tesis dan
Disertasi Pascasarjana UIN Ar-Raniry 2019. Terjemahan al-Qur’an

yang dirujuk adalah Terjemah al-Qur'an Kementerian Agama Edisi
Penyempurnaan Tahun 2019.
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BAB 11
TEORI TENTANG PLATELET- RICH PLASMA, DARAH
DAN ISTIHALAH

2.1 Platelet-Rich Plasma
2.1.1 Definisi

Platelet-rich plasma (PRP; plasma kaya trombost, PKT)
adalah konsentrasi trombosit (platelet) yang diperoleh dari proses
sentrifugasi darah dan tiga hingga lima kali di atas nilai konsentrasi
trombosit normal.®® PRP mengandung tujuh faktor pertumbuhan
(growth factors) yang membantu proliferasi (perbanyakan) dan
diferensiasi sel, angiogenesis (pembentukan saluran darah baru),
dan kemotaksis.®” Karena manfaatnya yang banyak, PRP telah
banyak digunakan dalam berbagai bidang pengobatan, seperti
kedokteran olahraga, gigi, tulang, bedah plastik, dan ilmu saraf.®®
Dalam dermatologi, PRP digunakan untuk pengobatan kebotakan,
peremajaan kulit, pemulihan bekas luka (ulkus; ulcer), dan lain-
lain.®

*William H. Merchan dkk., “Platelet- rich Plasma, A Powerful Tool in
Dermatology”, Journal of Tissue Engineering and Regenerative Medicine, Vol.
13 (2019), him. 893.

®proliferasi sel dapat menyebabkan pertumbuhan jaringan atau organ
tubuh. Diferensiasi sel dapat membantu perbaikan luka. Angiogenesis dapat
membantu penyembuhan luka dengan mensuplai oksigen dan nutrien yang
dibutuhkan untuk proses metabolisme sel dan penghilangan debris sel (sisa
organik sel yang telah mati). Kemotaksis adalah pergerakan sel atau
mikroorganisme ke arah tertentu disebabkan oleh reaksi kimia tertentu. Ketika
luka, sel diarahkan ke arah organ terluka untuk membantu pemulihan. Lihat:
Michael S. Leo dkk., “Systematic Review of the Use of Platelet-rich Plasma in
Aesthetic Dermatology”, Journal of Cosmetic Dermatology, Vol. 14 (2015),
him. 315.

8William H. Merchan dkk., “Platelet- rich Plasma, A Powerful Tool in
Dermatology”, hlm. 8§92.

Jjason Emer, “Platelet-Rich Plasma (PRP): Current Applications in
Dermatology”, Skin Therapy Letter, Vol. 24, No. 5 (2019), him. 1.
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2.1.2 Sejarah

Konsep dan penjelasan tentang PRP bermula pada tahun
1970-an dalam bidang hematologi (ilmu kedokteran tentang darah).
Pakar hematologi menggunakan istilah PRP untuk jumlah
trombosit yang lebih tinggi daripada darah tepi. Pada awalnya, ia
digunakan sebagai produk transfusi untuk mengobati pasien dengan
defisit trombosit (thrombocytopenia). Pada tahun 1980-an, PRP
mulai digunakan dalam bidang ilmu kedokteran regeneratif
(regenerative medicine) karena ia ditemukan melepaskan molekul
bioaktif untuk membantu perbaikan jaringan rusak, seperti luka.”
Marx pertama kali mencampurkan PRP dengan gel dalam bedah
maksilofasial (wajah dan rahang) untuk membantu penempatan
tulang.”" Pada tahun 1987, Ferrari menggunakan PRP sebagai
komponen transfusi autologous setelah bedah jantung terbuka
untuk mencegah transfusi produk darah.”

Dalam bidang dermatologi, PRP telah lama dimanfaatkan
pada penyembuhan luka kulit dan jaringan lunak di bawahnya.
Penggunaan PRP di bidang bedah kulit dan dermatologi kosmetik
juga berkembang pesat. Penelitian efektivitas PKT terhadap
penyembuhan luka pada kulit pertama kali dilaporkan tahun 1986
oleh David R. Knighton dkk berjudul Classification and Treatment
of Chronic Nonhealing Wounds: Successful Treatment with
Autologous Platelet-derived Wound Healing Factors (Klasifikasi
dan Perawatan Luka Tidak Sembuh Kronis: Perawatan Berhasil
dengan Faktor Penyembuhan Luka Bersumber dari Trombosit

"°E. Conde Montero, M. E. Fernandez Santos, dan R. Suérez Fernandez,
“Platelet-rich Plasma: Applications in Dermatology”, him. 2.

"William H. Merchan dkk., “Platelet- rich Plasma, A Powerful Tool in
Dermatology”, hlm. 8§92.

"?Gulhima Arora dan Sandeep Arora, “Platelet-rich Plasma — Where Do
We Stand Today? A Critical Narrative Review and Analysis”, Dermatologic
Therapy, Vol. 34 (2021), him. 1.

23



Autologous).” Pada tahun 2006, PRP ditemukan efektif untuk
merawat kerontokan pada pria dan wanita (androgenetic
alopecia).”

2.1.3 Metode Preparasi dan Aplikasi

Sampai saat ini, belum ada konsensus mengenai metode
persiapan PRP. PRP dapat dihasilkan melalui beberapa metode.
Secara umum, ada dua teknik persiapan PRP: "

a. Teknik terbuka (open technique): PRP terekspos ke
lingkungan kerja/laboratorium dan berkontak langsung
dengan materi/alat yang digunakan dalam persiapannya,
seperti pipet dan tabung. Dalam teknik ini, teknisi harus
memastikan bahwa PRP itu tidak terkontaminasi oleh
unsur-unsur lingkungan.

b. Teknik tertutup (closed technique): PRP dihasilkan
menggunakan mesin komersil, seperti mesin sentrifugasi,
yang telah diakreditasi. Pada teknik ini, PRP tidak
terekspos ke lingkungan. Oleh karena itu, ia lebih
direkomendasikan.

2.1.3.1 Metode dan Aplikasi Umum

Teknik yang digunakan oleh narasumber kajian ini, dr. Lubna
al-Qadri, adalah teknik tertutup. Menurut beliau, PRP dihasilkan
dengan mengumpulkan 15cc darah pasien ke dalam tabung sampel
darah. Kemudian, tabung itu dimasukkan ke mesin sentrifugasi.
Pengaturan mesin ini mengikuti prosedur yang telah ditentukan.

"®Adi Satriyo, Eddy Karta Djukardi, dan Farida Zubier, “Peran Plasma
Kaya Trombosit (Platelet-rich Plasma) di Bidang Dermatologi”, Media
Dermato-Venereologica Indonesiana, Vol. 38, No. 1 (2011), him. 23.

"*Gulhima Arora dan Sandeep Arora, “Platelet-rich Plasma — Where Do
We Stand Today...”, hlm. 1.

*William H. Merchéan dkk., “Platelet- rich Plasma, A Powerful Tool in
Dermatology”, hlm. §93.
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Montero dkk. menjelaskan langkah-langkah persiapan dan
aplikasi PRP.”" Metode ini digunakan untuk tindakan medis dan
estetika. Pertama, darah diambil dari nadi pasien dan dikumpulkan
dalam tabung steril yang telah dibubuh sitrat sebagai antikoagulan
(pencegah penggumpalan darah).

Kedua, tabung ini kemudian diputar menggunakan mesin
sentrifugasi (Gambar 1).” Durasi, kecepatan, dan jumlah
sentrifugasi akan berbeda sesuai dengan metode yang digunakan.
Untuk mencegah fragmentasi trombosit, yang akan mengurangkan
dampak bioaktivitas protein yang terkandung di dalamnya,
disarankan menggunakan kecepatan sentrifugasi yang rendah.

Gambar 1. Mesin sentrifugasi’

"®\Wawancara dengan dr. Lubna al-Qadri, 9 September 2021.

"E. Conde Montero, M. E. Fernandez Santos, dan R. Suarez Fernandez,
“Platelet-rich Plasma: Applications in Dermatology”, him. 3-4.

"®Sentrifugasi adalah proses memisahkan yang lebih berat dari yang
ringan dalam larutan, campuran atau suspensi dengan gayasentrifugal. Proses ini
dilaksanakan menggunakan mesin sentrifugasi. Lihat: Tim Widyatama, Kamus
Kedokteran, (Jakarta, Widyatama, 2009), him. 468.

"Sumber: http://rebcenter-moscow.ru/
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Ketiga, setelah sentrifugasi, darah akan terpisah menjadi tiga
lapisan yang tersusun berdasarkan kepadatan (density). Lapisan
terbawah adalah sel darah merah, lapisan tengah adalah sel darah
putih dan trombosit, dan lapisan teratas adalah plasma. Lapisan
plasma sendiri terbagi menjadi tiga pecahan berdasarkan jumlah
trombosit. Pecahan pertama mengandung sedikit trombosit
(platelet-poor plasma); pecahan kedua sedang; dan pecahan ketiga
banyak (platelet-rich plasma) (Gambar 2).

Gambar 2. Lapisan darah dan pecahan plasma®

Platelet-poor fraction_____

Intermediate platelet Plasma

fraction

Platelet-rich fraction T Leukocyte phase

”,— Red blood cell concentrate

Karena perbedaan ketiga plasma ini tidak dapat dilihat secara
kasat mata, plasma dibagi menjadi tiga pecahan dengan ukuran
yang sama: atas, tengah, dan bawah. Setiap pecahan dipisahkan ke
dalam tabung berbeda menggunakan pipet. Kualitas PRP
bergantung kepada keterampilan dan pengalaman teknisi yang
memisahkan pecahan-pecahan ini.

%E. Conde Montero, M. E. Fernandez Santos, dan R. Suéarez Fernandez,
“Platelet-rich Plasma: Applications in Dermatology”, him. 4.
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Keempat, untuk memungkinkan degranulasi trombosit
(pembebasan faktor pertumbuhan dan molekul bioaktif lainnya
yang terkandung di dalam trombosit), pecahan terbawah plasma
(PRP) harus diaktifkan. PRP dapat diaktifkan dengan beragam
agen, yang paling umum adalah kalsium klorida dan trombin.

Kelima, PRP dapat disuntikkan menggunakan suntikan atau
dalam bentuk gel. PRP disuntik dalam waktu 10 menit setelah
preparasi. Jika diaplikasikan dalam bentuk gel, maka teknisi harus
menunggu PRP berubah menjadi gel. Biasanya, PRP dipanaskan
atau ditambahkan polimer bioaktif.

2.1.3.2 Metode dan Aplikasi untuk Tindakan Medis

Sebagai perbandingan, GPS® 11l Platelet Concentration
System menjelaskan langkah-langkah preparasi dan aplikasi PRP
untuk tindakan medis sebagai berikut:®*

a. Sekitar 30-60 ml darah diambil dari pasien menggunakan
teknik aseptik.®? Jarum berukuran 18 atau 19g digunakan
untuk mencegah iritasi dan trauma pada trombosit, yang
berada dalam keadaan istirahat.

b. Darah diletakkan dalam mesin sentrifugasi yang
tersertifikasi Food and Drug Administration.?® Darah
kemudian diputar selama 15 menit pada kecepatan 3,200
rotasi per menit (rpm).

c. Darah kemudian akan terpisah menjadi platelet-poor
plasma (PPP), sel darah merah, dan PRP.

81Steven Sampson dkk., “Platelet-rich Plasma Injection Grafts for
Musculoskeletal Injuries: A Review”, Current Reviews in Musculoskeletal
Medicine, Vol. 1 (2008), him. 168-169.

%Teknik aseptik adalah praktik dan prosedur untuk mencegah
kontaminasi pathogen (organisme penyebab penyakit seperti kuman dan virus).
Lihat: Irwan Budiana dan Kornelia Fania Nggarang, “Penerapan Teknik Aseptik
pada Asuhan Keperawatan di Ruangbedah RSUD Kabupaten Ende”, Jurnal
Keperawatan Terpadu, Vol. 1, No. 2 (2019), him. 57.

® DA, badan pengawas obat-obatan dan makanan Amerika Serikat.
Ekuivalen dengan Badan Pengawas Obat dan Makanan (BPOM).
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PPP diekstraksi dan dibuang dari perangkat.

e. Perangkat kemudian digoyang selama 30 detik untuk
menangguhkan kembali (re-suspend) PRP.

f. PRP diesktraksi. Tergantung volume darah yang diambil,
volume PRP berkisar antara 3 atau 6 cc.

g. Area luka diberikan tanda berdasarkan uji klinis dan data
pencitraan seperti rontgen.

h. Dalam kondisi steril, PRP disuntikkan ke bagian luka.

i. Pasien, dalam keadaan berbaring, diobservasi selama 15-
20 menit. Jika pasien tidak menunjukkan sebarang
masalah, maka ia diperbolehkan pulang.

J. Pasien biasanya merasakan ketidaknyamanan minimal
atau sedang pasca suntikan. Ini biasanya akan
berlangsung hingga satu minggu.

k. Untuk mengontrol rasa sakit, pasien dapat mengangkat
atau meletakkan es pada bagian yang sakit atau
memodifikasi aktivitasnya.

2.1.4 Aplikasi PRP dalam Dermatologi

Dalam bidang dermatologi, penggunaan PRP telah
membuahkan hasil positif untuk merawat jerawat, kerontokan
(alopecia), ulkus, peremajaan kulit, melasma (bercak coklat pada
wajah), dan luka bakar.®*

Jerawat adalah sejenis penyakit yang sering muncul pada
masa pubertas. Salah satu komplikasi jerawat adalah luka atrofi,
yaitu bekas luka yang tampak seperti lubang dan tidak rata. Hal ini
dapat menyebabkan kurangnya percaya diri. Untuk membantu
pemulihan luka jerawat, PRP dapat digunakan secara mandiri atau

8Referensi subbab ini adalah William H. Merchan dkk., “Platelet- rich
Plasma, A Powerful Tool in Dermatology”, hlm. 894-898.
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bersamaan dengan terapi lainnya, seperti antibiotik oral atau luar,
laser, dan microneedling.®®

Alopecia adalah kerontokan rambut yang berterusan.
Penggunaan PRP untuk perawatan kerontokan telah membuahkan
hasil positif: pertumbuhan rambut baru, peningkatan kekuatan akar
rambut, dan pertambahan ketebalan rambut.

Ulkus adalah luka yang muncul secara spontan atau
disebabkan oleh trauma atau penyakit. Ulkus dianggap kronis
apabila ia belum sembuh setelah enam minggu, meskipun telah
mendapatkan perawatan. PRP dapat membantu penyembuhan ulkus
karena ia merangsang dan mempercepat penyembuhan jaringan
lunak, sehingga menyediakan lingkungan yang lebih kondusif
untuk memperbaiki jaringan yang rusak. Selain itu, PRP dapat
mengontrol infeksi dan tidak menyebabkan reaksi negatif pada
luka.

PRP juga dapat membantu peremajaan kulit dengan
merangsang perbaikan dan regenerasi jaringan. Aplikasi PRP pada
kulit dapat mengembalikan vitalitas, meningkatkan kadar kolagen
kulit, mengembalikan konsistensi elastis, meningkatkan peredaran
darah, dan merangsang kehalusan, warna dan penampilan. Bahkan,
perubahan ini dapat diamati sejak aplikasi pertama.

Melasma adalah kelainan pigmentasi, biasanya kronis. la
dapat didiagnosa melalui evaluasi klinis. Melasma adalah
hiperpigmentasi (bercak kulit yang menggelap) simetris, biasanya
berwarna coklat atau abu-abu, pada bagian wajah yang pernah atau
sering terkena sinar matahari, seperti dahi dan hidung. Penyakit ini

®Microneedling: Penggunaan jarum halus pada permukaan kulit. Kulit
yang terluka akan menghasilkan kolagen dan jaringan kulit baru, sehingga kulit
akan menjadi lebih halus dan kencang. Lihat: Kristeen Cherney, “Microneedling:
Collagen Induction Therapy”, Healthline,
https://www.healthline.com/health/microneedling (diakses 7 September 2021).
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dapat disebabkan oleh sinar ultraviolet, faktor genetis, atau sintetis
melanin. PRP digunakan untuk merawat melasma karena ia
memperbaiki  jaringan dengan cara memperbanyak dan
mendeferensiasikan sel-sel pada kulit.

Luka bakar adalah sebab utama trauma dengan tingkat
mortalitas yang tinggi. Ketika pasien mengalami luka bakar,
peredaran darah dan limfa® terhambat. Akibatnya, nutrien dan
oksigen tidak dapat disuplai ke area luka secara efektif. Ini dapat
menyebabkan gangguan estetika dan fungsional lainnya.
Seterusnya, kedua hal ini dapat menurunkan kualitas hidup pasien.
Aplikasi PRP pada luka bakar dapat mempercepat perbaikan sel
dan pembentukan jaringan dan kulit baru.

2.1.5 Keamanan dan Efek Samping

Sifat PRP yang autologous membuat metode ini relatif aman
dan secara teori tidak berisiko menimbulkan reaksi alergi atau
penularan penyakit.” Efek samping yang mungkin terjadi biasanya
ringan dan sementara, berupa ekimosis, eritema ringan, rasa seperti
terbakar selama tiga menit sesudah injeksi, dan dermatitis kontak.®®
Tabel 1 memuat daftar efek samping dan komplikasi segera, awal,
dan tertunda setelah terapi PRP.

%Getah bening yang bersikulasi dalam tubuh dan memiliki fungsi
imunitas.

87E. Conde Montero, M. E. Fernandez Santos, dan R. Suarez Fernandez,
“Platelet-rich Plasma: Applications in Dermatology”, him. 4.

8Ekimosis (ecchymosis): Pendarahan di bawah kulit, biasanya lebih besar
dari 1 cm. Eritema (erythema): Bercak kemerahan pada kulit yang disebabkan
oleh pelebaran pembuluh darah di bawah kulit. Dermatitis kontak: Peradangan
pada kulit akibat paparan zat tertentu yang menyebabkan iritasi atau reaksi
alergi.
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Tabel 1. Efek samping dan komplikasi®

Segera Awal Tertunda
Sakit Sakit kepala Syok PRP%
Bengkak Infel_<3| pada area Sakit berterusan
suntik
ll<<ue|ri?erahan pada Kerusakan saraf Tidak ada hasil
Berdarah Memar
Peningkatan
e sensitivitas
Syok vasovagal®* Reaksi hipersensitif
Oklusi
(penyumbatan)

pembuluh darah

Meskipun terdapat laporan reaksi alergik parah yang timbul
sesudah penggunaan PRP untuk mesoterapi®, ia tidak menjelaskan
apakah pasien tersebut alergi terhadap PRP atau terhadap
antikoagulan dan aktivator yang dipakai.”

Terdapat kekhawatiran bahwa faktor pertumbuhan akan
berinteraksi dengan promotor pertumbuhan sel tumor dan memicu
terjadinya keganasan pada pasien yang memiliki faktor risiko.
Namun, faktor pertumbuhan tidak bersifat karsinogenik karena
semua faktor pertumbuhan hanya memicu ekspresi gen normal.

#Gulhima Arora dan Sandeep Arora, “Platelet-rich Plasma — Where Do
We Stand Today...”, him. 10.

%Kerontokan rambut pasca suntikan PRP. Ini bersifat sementara;
biasanya, pasien akan sembuh total dalam tiga ke empat bulan.

'penurunan detak jantung dan tekanan darah secara tiba-tiba yang
menyebabkan hilangnya kesadaran.

%2Teknik perawatan estetika yang menggunakan vitamin, enzim, hormon,
dan ekstrak tumbuhan untuk meremajakan dan mengencangkan kulit. Lihat:
Stephanie Watson, “What Is Mesotherapy?”, Healthline,
https://www.healthline.com/health/mesotherapy (diakses 7 September 2021).

%Adi Satriyo, Eddy Karta Djukardi, dan Farida Zubier, “Peran Plasma
Kaya Trombosit (Platelet-rich Plasma) di Bidang Dermatologi”, hlm. 26.
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Selain itu, faktor pertumbuhan hanya bekerja pada membran sel
dan tidak pernah memasuki inti sel.**

2.2 Darah Manusia
2.2.1 Definisi Medis

Darah merupakan cairan tubuh vital yang bersikulasi dalam
jantung dan pembuluh darah. Darah membawa oksigen dan nutrisi
bagi seluruh sel dalam tubuh serta mengangkut produk-produk
hasil metabolisme sel. Darah berada di dalam pembuluh arteria tau
vena dan merupakan bagian sistem organ tubuh manusia yang
berperan penting bagi kelangsungan hidup manusia. Volume darah
total wanita dewasa adalah sekitar 3,6 liter dan pria dewasa 4,5
liter. %

Darah mengandung sel-sel darah serta cairan yang disebut
plasma darah. Plasma ini mengandung berbagai zat nutrisi dan
substansi lainnya. Sekitar 55% darah adalah komponen cairan atau
plasma, sedangkan sisanya adalah sel-sel darah. Komponen sel-sel
darah terbesar adalah sel darah merah atau eritrosit (41%).%
Komponen sel darah secara terinci adalah:*’

a. Sel-sel darah, terdiri dari eritrosit (sel darah merah),

leukosit (sel darah putih), dan trombosit (keping darah).

b. Plasma darah, yaitu komponen cairan yang mengandung
berbagai nutrisi dan substansi penting yang dibutuhkan
oleh tubuh manusia, seperti protein albumin, globulin,
faktor-faktor pembekuan (koagulasi) darah, dan beragam
elektrolit, termasuk natrium (Na*), kalium (K") dan
magnesium (Mg*").

%Gulhima Arora dan Sandeep Arora, “Platelet-rich Plasma — Where Do
We Stand Today...”, hlm. 11.

%J. E. Hall dan A. C. Guyton, Guyton and Hall Textbook of Medical
Physiology, (Philadelphia: Elsevier, 2016), him. 445-454,

%S Silbernagl dan F. Lang, Color Atlas of Pathophysiology, (Stuttgart:
Thieme, 2000), him. 31-33.

°7J. E. Hall dan A. C. Guyton, Guyton and Hall Textbook..., hlm. 445-
454,
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Fungsi utama darah adalah membawa substansi-substansi
yang dibutuhkan oleh sel-sel dalam tubuh, antara lain oksigen,
produk metabolisme, nutrisi (glukosa, protein, lemak, vitamin), dan
elektrolit. Darah juga berperan penting dalam penerusan transmisi
sinyal yang membawa berbagai hormon ke organ tubuh.*®

Plasma darah mengandung berbagai protein plasma, antara
lain albumin, globulin, dan faktor-faktor pembekuan darah.
Albumin berfungsi untuk mempertahankan tekanan osmotik koloid
(onkotik). Kadar albumin rendah dalam plasma akan menurunkan
tekanan onkotik, yang akan menyebabkan kerluarnya cairan dari
pembuluh darah (ekstravasasi). Globulin merupakan protein yang
berfungsi untuk membentuk immunoglobulin yang penting dalam
sistem imunitas tubuh terhadap benda asing maupun
mikroorganisme. Penurunan kadar globulin dalam plasma darah
dapat menurunkan imunitas tubuh sehingga mudah terkena infeksi.
Faktor-faktor koagulasi di dalam plasma darah berperan peting
dalam proses pembekuan darah. Kekurangan faktor-faktor
pembekuan darah akan menyebabkan pendarahan internal. Plasma
darah juga berfungsi sebagai sistem penyangga tubuh (buffer) yang
penting untuk mempertahankan keadaan asam-basa melalui
kandungan elektrolit di dalamnya, antara lain ion hidrogen dan
bikarbonat.”

Sel-sel darah juga memiliki fungsi spesifik. Eritrosit
berfungsi dalam transportasi oksigen dan karbondioksida. Leukosit
beperan dalam imunitas atau pertahanan tubuh terhadap benda
asing maupun mikroorganisme. Trombosit pula berfungsi dalam
proses pembekuan darah yang berperan penting untuk sistem
hemostasis (proses penghentian pendarahan) dalam tubuh.'®

%). E. Hall dan A. C. Guyton, Guyton and Hall Textbook..., hlm. 445-
454,

g Silbernagl dan F. Lang, Color Atlas of Pathophysiology, him. 31-33.

108, J. Bain, 4 Beginner’s Guide to Blood Cells, (Britania Raya: John
Wiley & Sons, 2017), him. 29-53.
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2.2.2 Definisi Figh

Dalam terminologi figh, darah itu merujuk kepada empat hal.
Pertama, cairan merah yang mengalir di dalam nadi manusia dan
hewan. Ini mencakup darah syahid, darah hidung (ru‘af), darah
bekam (hijamah), terapi buang darah (al-fasd; bloodletting), darah
haid, darah nifas, dan darah istizadah (darah yang keluar di luar
siklus haid)."*

Kedua, dalam ibadah haji, darah merujuk kepada hewan yang
disembelih untuk tujuan ibadah atau karena pelanggaran.
Contohnya adalah hewan yang disembelih karena melakukan hal
yang dilarang ketika ihram (damm al-majziratr) atau meninggalkan
salah satu wajib haji.**

Ketiga, dalam kurban dan akikah, darah juga merujuk kepada
hewan yang disembelih.'® Keempat, dalam masalah pidana
(jinayah), darah merujuk kepada:

a. Pembunuhan, seperti  dalam  hadis, “...darah
pembunuhan, harta, dan kehormatan setiap Muslim
haram atas Muslim lainnya.”'** Dalam pembahasan figh,
pembunuhan sengaja dan tidak sengaja disebut dengan
damm al- ‘amd dan damm al-khaza " **

b. Diyyah (kompensasi pidana), seperti dalam hadis,

“Maukah kalian bersumpah untuk membuktikan

101gyihab al-Din al-Ramli, Nihayah al-Muhtaj ila Syarh al-Minhdj,
(Kairo: Mustafa al-Babi al-Halabi, t.t.), jld. I, hIm. 182.

%2gyams al-Din Khatib al-Syarbini, Mughni al-Muhtdj ila Ma rifah
Alfadh al-Minhaj, (Kairo: Hajar, t.t.), jld. IT, hlm. 272; Sulayman bin Mansir al-
‘Ujayli, Hasyiyah al-Jamal, (Beirut: Dar Ihya’ Turath al-‘Arabi, t.t.), jld. II, hlm.
538.

103Ala> al-Din Mas ‘ud al-Kasani, Bada i ‘ al-Sana’i ‘ fi Tartib al-Syara’i',
(Beirut: Dar al-Kitab al-‘Arabi, 1974), jld. 5, hlm. 180.

Muslim bin al-Hajjaj, Sakiz Muslim, (Beirut: Dar Thya’ al-Kutub al-
‘Arabiyyah, t.t.), jld. IV, him. 1987.

%Muhammad bin Ahmad al-Sarakhsi, al-Mabsit, (Beirut: Dar al-
Ma'rifah, t.t.), jld. 17, him. 3, jld. 21, him. 15.
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dakwaan kalian dan menerima darah diyyah teman kalian
yang terbunuh?”%

2.2.3 Pendapat dan Dalil Ulama tentang Darah Manusia

Dari bunyi ayat alqur’an surah al-maidah pada ayat ketiga
sudah sangat jelas dalil akan pengharaman darah termasuk darah
didalam nass al-Qur’an, sebagaimana berbunyi:

ARPORE T S i, % L iaf 3¢
4 3A) iy 3 sl A2 i Al s B

Diharamkan bagimu (memakan) bangkai, darah, daging babi,
dan (daging) hewan yang disembelih bukan atas (nama) Allah...,

PRP, sebagaimana dijelaskan sebelumnya, berasal dari darah
autologous. Artinya, plasma itu dipisahkan dari darah milik pasien
sendiri, bukan darah orang lain atau hewan. Oleh karena itu,
pembahasan hukum darah di bagian ini hanya menyangkut darah
yang keluar dari tubuh manusia, bukan hewan.

Para ulama ber-ijma ‘ bahwa darah haid itu najis, tapi mereka
berbeda pendapat tentang status darah lainnya.'”” Pendapat dan
dalil mereka akan didiskusikan di bawah.

2.2.3.1 Mazhab Pertama: Najis

Menurut kelompok ini, semua jenis darah yang keluar dari
tubuh manusia adalah najis. Ini merupakan pendapat ulama HanafT,
Maliki, Syafi‘T, Hanbali, dan Zahir.'® Beberapa ulama, antara lain

%1bn Majah, Sunan Ibn Majah, (Basrah: al-Maktabah al-Ilmiyyah, t.t.),
jld. 11, him. 893.

9Fahd bin Salih bin Muhammad al-Mahmiud, Akkam Damm al-Insan fi
al-Figh al-Isiami: Dirasah Mugaranah, disertasi, (Riyadh: King Saud
University, 2000), him. 63.

108<Ala al-Din Mas‘ud al-Kasani, Bada’i‘ al-Sand’i‘..., jld. I, him. 60;
‘Abd al-Wahhab al-Baghdadi, al-Ma ‘iunah ‘ald Madhhab ‘Alim al-Madinah,
(Mekkah: Maktabah al-Tijariyyah, t.t.), jld. I, hlm. 166; Syams al-Din al-Khatib
al-Syarbini, Mughni al-Muhaj..., jld. |, him. 232; Abd Ya‘la Muhammad al-
Farra’, al-Jami * al-Saghir fi al-Figh ‘ald Madhhab al-Imam Ahmad bin Hanbal,
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al-Nawawi dan Ibn Hazm, menyatakan bahwa pendapat ini adalah
konsensus ulama.’® Dalil sandaran mereka adalah sebagai berikut.
Penjelasan dalil-dalil ini akan disertai dengan argumen pendukung
dan penentang pendapat ini.

Pertama, ijma‘ bahwa setiap darah yang keluar dari tubuh
manusia adalah najis.

Kedua, firman Allah swt dalam al-An‘am: 145:
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Artinya: Katakanlah, “Tidak kudapati di dalam apa yang
diwahyukan kepadaku, sesuatu Yyang diharamkan
memakannya bagi yang ingin memakannya, kecuali
daging hewan yang mati (bangkai), darah yang mengalir,
daging babi, karena semua itu kotor...”

Dalam ayat ini, Allah mensifati darah dengan rijs (kotor),
yakni najis."*® Oleh karena itu, darah adalah najis. Namun, al-
Syawkani membantah hal ini. Menurutnya, rijs itu menunjukkan
haram, bukan najis. Tidak sah apabila rijs itu dianggap sinonim
dengan najis tanpa ada dalil pendukung.** Ibn ‘Asyir pula
menyatakan bahwa maksud darah mengalir (damm masfih) dalam
ayat di atas adalah darah mengalir yang keluar dari hewan yang
disembelih atau hewan hidup, bukan darah manusia.**?

(Riyadh: Dar Atlas, 2000), him. 31; ‘Ali bin Ahmad bin Hazm, al-Muhalla bi al-
Athar, (Beirut: al-Maktabah al-‘Ilmiyyah, t.t.), jld. I, hlm. 116.

%yahya bin Syaraf al-Nawawi, al-Majmii* Syarh al-Muhadhdhab li al-
Syirazi, (Kairo: al-Matba‘ah al-Muniriyyah, t.t.), jld. II, hlm. 576; Ahmad bin
‘Al bin Hazm, Maratib al-Ijma " fi al- ‘Ibadat wa al-Mu ‘amalat wa al-I ‘tigadat,
(Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyyah, t.t.), him. 19.

110<Ala’ al-Din Mas ‘ud al-Kasani, Bada’i  al-Sana’i ‘..., jld. 1, hlm. 60.

"\Muhammad al-Syawkant, al-Sayl al-Jarar al-Mutadaffiq ‘ald Hadd'iq
al-Azhar, (Beirut: Dar al-Kutub al- ‘Timiyyabh, t.t.), jld. I, him. 44.

2\Muhammad al-Tahir bin ‘Asyir, al-Tahrir wa al-Tanwir, (Tunisia: al-
Dar al-Tunisiyyah, 1984), jld. VI, hlm. 89. Dalam menafsirkan ayat-ayat
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Ketiga, al-A‘raf ayat 157, “...dan (Dia) mengharamkan
segala yang buruk bagi mereka...” Menurut mazhab ini, akal sehat
menganggap darah sebagai hal yang kotor, dan pengharaman itu
menunjukkan najis. Sifat najis itu juga terdapat dalam darah. Najis
adalah istilah bagi hal yang kotor, dan darah dianggap sebagai hal
kotor karena ia dapat berubah menjadi kotoran dan berbau.*** Al-
Syawkant membantah pandangan ini karena tidak semua zat haram

itu najis. Racun, contohnya, adalah haram tapi suci.***

Keempat, ketika ‘Ammar bin Yasir mencuci bajunya karena
terkena dahak, Nabi saw bersabda:
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Artinya: “Wahai ‘Ammar, hanya lima hal yang perlu dibersihkan
dari pakaian: kotoran, air seni, muntah, darah, dan mani.

Wahai ‘Ammar, dahak, air mata, dan air dalam bejana
kulitmu sama hukumnya.”**> Hr Ad-Daraquthni

berkenaan pengharaman darah (al-Bagarah: 173, al-Ma’idah: 3, al-An‘am: 145),
beliau membatasinya kepada darah hewan yang mengalir. Ini berbeda dengan
kelompok pertama, yang meluaskan maknanya kepada darah hewan dan manusia
yang mengalir. Definisi Ibn ‘Asyir bagi darah mengalir adalah darah yang keluar
dari nadi hewan karena nadinya terpotong; ia mengalir, kental, dan merah;
tingkat kemerahannya berbeda menurut usia hewan dan jenis nadi. Lihat tafsir al-
Bagarah: 173 dan al-An‘am: 145: Muhammad al-Tahir bin ‘Asytr, al-Tahrir wa
al-Tanwir, jld. 11, him. 118, jld. VIII, him. 139.

13<Ala’ al-Din Mas ‘d al-Kasani, Bada i al-Sand’i ..., jld. 1, hlm. 60.

WMuhammad al-Syawkani, Wabl al-Ghamam ‘ala Syifa’ al-Awam,
(Kairo: Maktabah lbn Taymiyyah, 1995), jld. I, him. 183.

15Alf bin ‘Umar al-Daruqutni, Sunan al-Daruquni, (Riyadh: Dar al-
Mu’ayyad, 2001), jld. I, hlm. 311.

37



Akan tetapi, hadis ini bukan dalil yang sah karena ia da if
(lemah). Ia diriwayatkan oleh dua perawi lemah, yaitu Thabit bin
Hammad dan ‘Alf bin Zayd bin Jad ‘an.**°

Kelima, ‘A’isyah ra meriwayatkan bahwa Fatimah binti
Hubaysh bertanya kepada Nabi saw, “Aku tetap haid padahal siklus
haidku telah habis, sehingga aku tidak suci. Apakah aku harus
meninggalkan salat?” Nabi saw menjawab:
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Artinya: “Itu adalah nadi, bukan haid. Jika haidmu tiba,
tinggalkanlah salat. Jika waktunya telah berlalu, cucilah
darah itu dan salatlah.”**

Jika pertanyaan Fatimah binti Hubaysh tidak diacuhkan,
maka al-damm yang dimaksudkan oleh Nabi saw mencakup semua
jenis darah. Akan tetapi, argumen ini sangat lemah, amat jelas
bahwa maksud Nabi saw adalah darah haid secara spesifik, bukan
darah lain.*'®

2.2.3.2 Mazhab Kedua: Suci

Kelompok ini berpendapat bahwa setiap darah yang keluar
dari tubuh manusia adalah suci, kecuali haid. Ini adalah pendapat
Imam Ahmad dan ulama-ulama modern seperti al-Syawkani, Sadiq

116<Abd al-Rahman bin Abi Hatim, al-Jark wa al-Ta ‘dil, (Hyderabad:
Majlis Da’irah al-Ma‘arif al-‘Uthmaniyyah, t.t.), jld. III, hlm. 186-187.

YW Al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, jld. I, him. 117.

118 AlT bin Ahmad bin Hazm, al-Mukhalla bi al-Athar, jld. 1, 103, 115.
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Hasan Khan, Nasir al-Din al-Albani, dan Muhammad bin Salih al-
‘Uthaymin.’™® Penjelasan argumen mereka akan disertai dengan
argumen kelompok pertama.

Argumen pertama mereka adalah bahwa dalil-dalil berkenaan
darah berbeda-beda dan simpang-siur. Oleh karena itu, hukum
darah berlaku sesuai prinsip istishab; artinya, ia tetap dianggap suci
sebelum ada dalil kuat yang menunjukkan sebaliknya.**® Tambahan
lagi, tidak ada hadis sakih yang menyatakan bahwa darah itu
najis.*!

Kedua, pada perang Dhat al-Riqa‘, secorang sahabat Ansar
dipanah tiga kali oleh seorang musyrik ketika salat. Meskipun
darah mengalir dari tubuhnya, ia tetap melanjutkan salat.*?* Dalil
ini, menurut al-Nawawi, belum tentu menunjukkan darah itu suci.
Boleh jadi, darah yang terkena bajunya hanya sedikit, sehingga ia
dimaafkan.’ Namun, sanggahan al-Nawawi ini dapat dibantah
dengan lanjutan kisah tadi. Ketika sahabat Muhajir*** yang tidur
disampingnya melihat temannya, ia terkejut “melihat darah pada

Muhammad bin Muflih al-Magqdist, al-Furiz®, (Beirut: ‘Alim al-Kitab,
t.t.), jid. I, him. 253; Muhammad al-Syawkani, al-Sayl al-Jarar..., jld. I, hlm. 44;
Sadiq Hasan Khan, al-Rawdah al-Nadiyyah Syark al-Durar al-Bahiyyah,
(Sanaa: Dar al-Hijrah, 1991), jld. I, hlm. 82; Nasir al-Din al-Albani, Silsilah al-
Ahadith al-Sahrhah, (Beirut: Nasyr al-Kitab al-Islami, t.t.), hlm. 54; Muhammad
bin Salih al-Uthaymin, al-Syar} al-Mumta“ ‘ala Zad al-Mustagna, (Riyadh:
Mu’assasah Asam, 1994), jld. I, him. 375.

2\Muhammad al-Syawkani, al-Durari al-Mudi’ah Syarh al-Durar al-
Bahiyyah, (Beirut: Dar al-Ma ‘rifah, 1987), jld. T, him. 25.

'Muhammad al-Syawkani, al-Sayl al-Jarar..., jld. 1, him. 44. Menurut
al-Qurtubi, tidak ada dalil sarih (jelas, tegas) yang menunjukkan bahwa darah itu
najis. Lihat: Muhammad bin Ahmad al-Qurtubi, al-Jami‘ i Ahkam al-Qur’an,
(Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyyah, t.t.), jid. VI, hlm. 187.

'2’Hadis ini diriwayatkan oleh Jabir bin ‘Abdillzh. Lihat: Abii Dawid al-
Sijistani, Sunan Abt Dawid, jld. 1, him. 50-51.

2y ahya bin Syaraf al-Nawawi, al-Majmii ..., jld. 11, hIm. 63.

124 Al-Bayhagi meriwayatkan bahwa sahabat Ansar itu adalah ‘Abbad bin
Bisyr, sedangkan sahabat Muhdjir ‘Ammar bin Yasir. Lihat: Muhammad al-
‘Azim Abadi, ‘Aun al-Ma ‘bid, (Beirut: Dar al-Fikr, 1995), jld. I, him. 258-259.
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tubuh si Ansar”.**® Ini menunjukkan bahwa volume darah pada
tubuh dan pakaian si Ansar itu amat banyak.'?®

Ketlga Ibn ‘Abbas ra merlwayatkan
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Artinya: Rasulullah saw salat Zuhur di Dha al-Hulayfah,
kemudian baginda meminta agar untanya (hewan

kurban) didatangkan. Baginda lalu memberi tanda di

punuk kanan unta itu sampai berdarah, kemudian

baginda mengkalungkan sepasang terompah di

tengkuknya. Sampai di Baida’, barulah baginda ihram
untuk haji.”*?’

Dalam hadis ini, Rasulullah saw menyentuh langsung darah
yang mengalir ketika memberi tanda pada untanya dengan tangan
baginda sendiri. Ini menunjukkan bahwa darah itu suci, karena
benda najis tidak boleh disentuh langsung.*?®

Keempat, Nabi saw menggunakan misk,**® wewangian yang
merupakan produk istizalah darah. Istikalah tidak semestinya

25T eksnya: ...sledll (3 Jlail¥l Lo s saleall i Wl

126 Alf bin Zakariyya al-Manbaji, al-Lubab fi al-Jam* bayna al-Sunnah
wa al-Kitab, (Damaskus: Dar al-Qalam, 1994), jld. I, him. 112.

2"Muslim bin al-Hajjaj, Sahih Muslim, jld. 11, him. 912.

28Muhammad al-Syawkani, Wabl al-Ghamam..., jld. 1, him. 185-186.

12\Misk (kasturi; musk) berasal dari rusa kasturi (musk deer). la
terkandung di dalam kelenjar di bawah kulit bagian perut rusa tersebut. la
digunakan sebagai wewangian. Lihat: Editor Ensiklopedia Britannica, “Musk”,
Encyclopedia Britannica, https://www.britannica.com/science/musk (diakses 24
September 2021)
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merubah zat najis menjadi halal.**® Maka, jika misk itu tidak suci,
tentu Nabi saw tidak akan menggunakannya.***

Kelima, Nabi saw melarang sahabat untuk mencuci darah
orang yang mati syahid. Jabir meriwayatkan bahwa Nabi saw
bersabda:

ww;)\muc‘u@w\uccuﬂuhmﬂdd\y\uh
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Artinya: “Kuburkan mereka dalam darah mereka (yaitu pada hari
Uhud).” Baginda tidak memandikan mereka. ¥

Ini menunjukkan bahwa darah itu suci, karena najis itu tidak
boleh disentuh langsung. Lebih lanjut, seandainya darah itu najis,
tentu Nabi saw akan menyuruh sahabat untuk membersihkan darah
para syahid sebelum dikebumikan. Padahal, di hadis lain, baginda
menjelaskan bahwa seseorang dapat diazab karena tidak bersuci
dengan benar setelah buang air kecil."** Maka, ini menunjukkan
bahwa darah itu tidak najis.

Keenam, al-Hasan al-Basri berkata, “Orang-orang Islam tetap
salat dalam keadaan terluka.”*** Pernyataan ini dapat disanggah
karena darah luka itu tidak semestinya keluar pada saat salat. Boleh
jadi, maksud al-Hasan al-Basr1 adalah orang yang terluka sekalipun
tidak boleh meninggalkan salat hanya karena lukanya. la tetap

"*Ini merupakan pendirian mazhab Syafi'T dan Hanbali, sebagaimana
telah disentuh secara singkat di akhir Bagian 1.1. Mazhab Hanafi pula melihat
bahwa zat najis dapat menjadi suci melalui istizalah. Pandangan para ulama
terhadap masalah ini akan dibahas lebih lanjut dalam Bagian 2.3.4.

BIMuhammad bin Amin bin ‘Abidin, Radd al-Muhtar ‘ala al-Durr al-
Mukhtar Syarh Tanwir al-Absar, (Beirut: Dar al-Fikr, 1979), jld. I, hIm. 2097;
Muhammad bin Muflih al-Maqdisi, al-Fura , jld. 1, him. 250.

B2Al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, jld. I, him. 451.

B3Al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, jld. I, him. 89.

B4Al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, jld. I, him. 76.
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harus mengerjakannya sembari menutup atau membalut lukanya
agar darahnya tidak mengalir.*®

Ketujuh, dalil giyas. Anggota tubuh manusia itu suci.
Artinya, tangan yang terpisah dari tubuh seseorang, baik secara
sengaja atau tidak, adalah suci,**® meskipun ia tentu berlumuran
darah. Jika anggota tubuh yang terpisah dari tubuh manusia adalah
suci, maka tentu darah yang terpisah dari anggota tubuh tadi juga
suci.*®

Selanjutnya, mayat manusia itu juga suci.**® Di tempat lain,
ulama figh berpendapat bahwa bangkai ikan itu suci, sehingga
darahnya juga turut suci.*® Jika demikian, maka darah manusia
juga suci karena mayatnya suci. Ini sesuai dengan kaidah figh:

Sla ddady ¢leh (S @S 58 o e ol Ly
e

%Badr al-Din al-‘Aini, ‘Umdah al-Qari’ fi Syarh Sahih al-Bukhari,
(Beirut: Dar al-Fikr, t.t.), jid. 11, him. 50.

136:Ala’ al-Din Mas‘id al-Kasani, Bada’i* al-Sand’i"..., jld. I, him. 63;
Muhammad bin Muhammad al-Hattab, Mawahib al-Jalil fi Syarh Mukhtasar al-
Khalil, (Beirut: Dar al-Fikr, 1978), jld. I, him. 99; Ahmad bin Hajar al-Haytamf,
Tukfah al-Muhtaj fi Syarh al-Minhaj, (Beirut: Dar Sadir, t.t.), jld. I, hlm. 300;
‘Abdullah bin Qudamah, al-Mughni, jld. 1, him. 63.

"Muhammad bin Salih al- Uthaymin, al-Syark al-Mumta ..., jld. 1, him.
326.

138<Ala’ al-Din Mas‘d al-Kasani, Bada’i* al-Sand’i ..., jld. 1, hlm. 63;
Muhammad bin Muhammad al-Hattab, Mawahib al-Jalil, jld. 1, him. 100; Yahya
bin Syaraf al-Nawawi, al-Majmii ‘..., jld. V, him. 146; ‘Abdullah bin Qudamabh,
al-Mughnr, jld. 1, him. 63.

Mansir bin Idris al-Buhiiti, Kasysyaf al-Qannd‘ ‘an Matan al-Iqgna ",
(Beirut: Dar al-Fikr, 1982), jld. VI, him. 228. Menurut mazhab Hanafi, darah
ikan itu bukan darah nyata (damm hagigi). Lihat: Muhammad bin Amin bin
‘Abidin, Radd al-Muhtar..., jld. I, him. 208.
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Artinya: Hukum bagian yang terpisah dari makhluk hidup sama
seperti makhluk itu saat ia mati, baik suci atau najis.**°

Sebagai contoh, kaki anjing yang terpotong itu najis karena
bangkainya najis. Sebaliknya, darah yang terpisah dari manusia itu
suci karena mayatnya suci.

2.2.3.3 Tarjih

Kedua kelompok telah menyampaikan pendapat, dalil, dan
sanggahan masing-masing. Tampak bahwa masalah ini rumit; sulit
untuk menarik sebuah kesimpulan konklusif. Kelompok pertama
memiliki pegangan yang kuat, yakni #ma‘. Namun, menurut
kelompok kedua, ijma ‘ ini dapat dilemahkan dengan dua argumen.

Pertama, ijma‘ ini hanya berkaitan dengan darah mengalir,
nifas, dan haid,*** bukan darah-darah lain.**> Artinya, meskipun
para ulama bersepakat bahwa darah hewan dan manusia yang
mengalir itu najis dan haram dikonsumsi, mereka tidak sependapat
tentang hukum jenis darah lain. Ini dapat dilihat dari penjelasan 1bn
Hazm (yang bahkan banyak dikutip oleh ulama mazhab pertama):

YONjuhammad bin Muhammad al-Hattab, Mawahib al-Jalil, jld. 1, him.
100; Yahya bin Syaraf al-Nawawi, Minhaj al-Talibin wa ‘Umdah al-Mufiin,
(Kairo: Dar Ihya’ al-Kutub al-‘Arabiyyah, 1960), him. 5.

“Ipara ulama bersepakat bahwa darah haid dan nifas adalah najis. Lihat:
t.p., "Najasah al-Damm al-Adami”, Dar al-Ifta’ al-Misriyyah, https://www.dar-
alifta.org/ar/ViewResearch.aspx?sec=fatwa&ID=144 (diakses 24 September
2021)

2Menariknya, ulama klasik memang ber-ijma ‘ tentang kenajisan hukum
darah mengalir. Pendapat kontradiktif baru muncul dari kalangan ulama modern.
Karena dalil-dalil yang digunakan oleh kelompok baru ini juga kuat, ijma ‘ dalam
masalah ini menjadi tidak konklusif. Konsekuensinya, di luar haid dan nifas,
tidak ada kesepakatan antara ulama tentang hukum darah mengalir. Lihat:
Usamah bin Sa‘ld al-Qahtani dkk., Mawsi ‘ah al-Ijima‘ fi al-Figh al-Islami,
(Riyadh: Dar al-Fadilah, 2012), jid. I, hlm. 563-566.
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“Mereka (para ulama) sepakat bahwa darah yang banyak
apapun jenisnya adalah najis, kecuali darah ikan dan
hewan yang darahnya tidak mengalir.”143

Fakhr al-Din al-Razi menjelaskan bahwa Imam Syafi'1
menilai setiap jenis darah, baik mengalir atau tidak, sebagai najis,
termasuk darah ikan. Beliau berpegang pada kata al-damm yang
muflag dalam al-Bagarah: 173. Sifat “mengalir” (masfith) yang
disematkan kepada al-damm dalam al-An‘am: 145 tidak berfungsi
takhszs***; akan tetapi, tujuannya adalah menekankan bahwa darah
mengalir dan tidak mengalir itu najis. Sebaliknya, Abli Hanifah
melihat bahwa sifat “mengalir” dalam al-An‘am itu berfungsi
takhszs; konsekuensinya, darah yang tidak mengalir itu tidak
haram. Dengan demikian, darah ikan itu suci karena ia tidak
mengalir.** Selain permasalahan ini, ulama-ulama yang berpegang
pada ijma ‘ tadi juga berbeda pendapat dalam jenis-jenis darah lain,
seperti darah nadi hewan yang boleh dimakan ( ‘uriig al-ma kiil)**°
dan ‘alagah.'*’

3Ahmad bin ‘Alf bin Hazm, Maratib al-Ijma ..., (Beirut: Dar al-Kutub
al-‘Ilmiyyah, t.t.), hlm. 19.

YIDefinisi muzlag dan khds telah disebutkan dalam catatan 25.

YSFakhr al-Din al-Razi, Mafatih al-Ghayb, (Beirut: Dar Thya’ al-Turath
al-‘Arabi, 1999), jld. XTI, hlm. 21.

“Mazhab Hanbali menganggapnya suci. Lihat: ‘Alf bin Sulayman al-
Mardawi, al-Insaf fi Ma ‘rifah al-Rajih min al-Khilaf ‘ala Madhhab al-Imam al-
Ahmad, (Kairo: Dar Hajar, 1993), jld. I, him. 327.

W«Segumpal darah” dalam al-Hajj: 5, Ghafir: 67, dan al-‘Alaq: 2.
Menurut al-Mubarakpuri, ‘alagah adalah zigot, yakni darah beku yang
menempel di dinding rahim. Dalam ilmu embriologi, ‘alagah adalah bola sel
(blastocyst) yang menempel pada dinding rahim yang menyerap darah (nutrisi)
dari endometrium, jaringan yang melapisi bagian dalam rahim. Beberapa ulama
Hanafl menganggapnya najis, sedangkan ulama Syafi'T menganggapnya suci.
Lihat: Muhammad ‘Abd al-Rahman al-Mubarakpuri, Tukfah al-Ahwazi, (Beirut:
Dar al-Kutub al-‘Tlmiyyah, 1998), jld. VI, hlm. 286; Esmailzadeh Mahdi,
Farhadi Abolfazl, dan Shahghasemi Hamid, “Developmental Biology in Holy
Quran”, Journal of Physiology and Pathophysiology, Vol. 3, No. 1 (2012), him.
3; Yahya bin Syaraf al-Nawawi, Rawdah al-Talibin..., jld. |, him. 124; Zayn al-
Din bin Ibrahim bin Najim, al-Baar al-Ra’iq Syarh Kanz al-Daga’ig, (Beirut:
Dar al-Ma'rifah, t.t.), jld. I, hlm. 236.
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Kedua, ijma‘ ini belum memenuhi syarat, karena masih ada
ulama yang menganggap darah itu bukan najis, sebagaimana telah
dibahas di atas. Imam al-Bukhari juga tampaknya berpendapat
bahwa darah bukan najis. Beliau mengutip perkataan al-Hasan al-
Basr1 di atas setelah meriwayatkan kisah Jabir tentang sahabat al-
Ansar yang dipanah saat perang Dhat al-Riga‘.'*®

Selanjutnya, kelompok kedua memperkuat argumen mereka
dengan dalil-dalil berikut. Pertama, hadis Jabir tentang sahabat al-
Ansar merupakan dalil yang paling jelas dan kuat tentang kesucian
darah.

Kedua, ketika Nabi saw salat di Ka‘bah, beberapa musyrik
Quraisy menganiaya baginda dengan meletakkan kotoran, darah,
dan ari-ari unta di atas pundaknya.'*® Namun, baginda tetap
melanjutkan salatnya. Ini menunjukkan bahwa darah itu suci.**®

Ketiga, cerita ‘A’isyah tentang Sa‘d bin Mu‘adh yang terluka
saat perang Khandaq. Sa‘d terkena panah tepat pada nadi utama
lengannya. Rasulullah saw kemudian mendirikan sebuah kemah
untuk Sa‘d di dalam masjid agar mudah menjenguknya. ‘A’isyah
menceritakan:
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Artinya: “Darah keluar dengan deras dari lukanya Sa‘d. Sebuah
tenda milik Bani Ghifar, yang juga berada di dalam
masjid, terkejut melihat darah yang mengalir ke arah

Y8Al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, jld. I, him. 76.

YSAl-Bukhari, Sahih al-Bukhari, jld. I, him. 194.

1S0Berdasarkan hadis ini, Ibn Taymiyyah berpendapat bahwa kotoran dan
air seni hewan ternak itu suci. Lihat: Ahmad bin Taymiyyah, al-Fatawa al-
Kubra, (Beirut: Dar al-Kutub al-*Arabiyyah, t.t.), jld. I, hlm. 398.
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mereka. Mereka berkata, ‘Wahai pemilik kemah, apa
yang sedang mengalir ke arah kami dari arah kalian?’
Ternyata darah mengalir dengan deras dari luka Sa‘d,
sehingga ia meninggal karenanya. Semoga Allah
meridainya.”™*

‘A’isyah juga meriwayatkan bahwa:
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Artinya: “Salah seorang istri Nabi pernah beriktikaf bersama
baginda ketika sedang ber-istizadah dan melihat darah
(pada dirinya). Beliau tampaknya meletakkan sebuah
piring di bawah dirinya (untuk menampung) darah
tersebut.” ‘Ikrimah menyatakan bahwa ‘A’isyah melihat
cairan kekuningan dan berkata, “Warna darah yang
dilihat oleh si anu itu sepertinya sama dengan ini.”***

Kedua hadis ini menunjukkan bahwa darah itu suci. Kemah
Sa‘d berada di dalam, maka tentu darahnya akan banyak tumpah di
dalam masjid. Begitu juga, darah mengalir dari istri Nabi saw harus
meletakkan piring untuk menampung darah yang mengalir dari
tubuhnya ketika beriktikaf di dalam masjid. Dalam kedua narasi
ini, Rasulullah saw tidak memerintahkan agar bekas darah itu
dicuci. Seandainya ia najis, tentu baginda akan memerintahkannya
dibersihkan, sebagaimana pada hadis tentang seorang Badui yang
buang air kecil di masjid.**® Boleh jadi Nabi saw memerintahkan
agar bekas darah itu dibersihkan, hanya saja informasi itu tidak

BUAI-Bukhari, Sahih al-Bukhari, jld. IV, him. 1512.
Y2 Al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, jld. I, him. 118.
S3Al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, jld. V, him. 2270.
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sampai kepada generasi selanjutnya.™™ Akan tetapi, ketiadaan
informasi  itu mengharuskan kita mengambil kesimpulan
berdasarkan riwayat yang ada: bahwa darah itu suci.

Keempat, darah adalah ‘wmiim al-balwa.*™> Banyak hadis
mutawatir yang menceritakan bahwa para mujahid itu menderita
luka parah. Tentunya, darah mengalir dari luka tersebut dan
melumuri tubuh dan pakaian mereka. Meskipun demikian, mereka
tidak membersihkannya sebelum salat, dan Nabi saw sendiri tidak
memerintahkan mereka untuk mengganti pakaian.™®

Kelima, setiap benda itu pada dasarnya suci kecuali ada dalil
yang menunjukkan sebaliknya. Batasan dan kriteria najis itu jelas.
Jika suatu benda itu berada di luar batasan dan tidak memenuhi
Kriteria najis, maka ia bukan najis, tapi suci.

Tambahan lagi, seandainya darah itu najis, tentu Nabi saw
akan menerangkan hal itu, mengingat bahwa darah itu adalah
sesuatu yang memang sering muncul dalam kehidupan manusia.
Namun, dalam banyak kasus berkaitan darah manusia, Nabi saw
tidak menerangkan bahwa ia najis. Ini menunjukan ada tagrir
(persetujuan) baginda terhadap kesucian darah. Kenajisan darah
harus dijelaskan langsung oleh nass karena ia memang hal yang
umum dalam kehidupan manusia. Karena nass tidak berkomentar

St p., "Najasah al-Damm al-Adami”, Dar al-Ifia’ al-Misriyyah,
https://www.dar-alifta.org/ar/ViewResearch.aspx?sec=fatwa&ID=144  (diakses
24 September 2021)

Y5 Umiim al-balwa adalah perkara atau keadaan yang sering muncul
dalam kehidupan manusia dan sulit dihindari. Contohnya, salat dalam masjid
yang banyak kotoran burung itu sah, karena memang hal itu sulit dihindari.
Lihat: Kementerian Wakaf dan Urusan Islam Kuwait, al-Mawsii‘ah al-
Fighiyyah, (Kuwait: Wizarah al-Awqaf wa al-Syu’Gn al-Islamiyyah al-
Kuwaytiyyah, 1983), jld. XXXI, hlm. 6-7.

5 Al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, jld. 1, him. 76; Muhammad al-Syawkanf,
Wabl al-Ghamam..., jld. 1, hlm. 187, Muhammad bin Muhammad al-Hattab,
Mawahib al-Jalil, jld. |, him. 217.
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secara langsung tentang status darah, maka dapat disimpulkan
bahwa ia suci.*’

Keenam, mayoritas fugaha’ membolehkan bekam, terapi
buang darah, dan berhubungan badan dengan wanita yang
menderita  istizadah.'*®  Padahal, perbuatan-perbuatan ini
mengharuskan seseorang menyentuh darah. Bahkan, Nabi saw
sendiri berbekam.™ Kesemua hal ini menunjukkan bahwa darah
itu suci; jika tidak, tentu Nabi saw akan melarangnya.

2.2.4  ‘Illah Pengharaman Darah Manusia

Pembahasan hukum darah manusia jarang sekali disertai
dengan ‘illah. Hukumnya disandarkan pada dalil-dalil yang
disebutkan di atas, tapi ‘illah-nya jarang didiskusikan. Yasir Anwar
mempertanyakan sedikitnya pembahasan 7llah pengharaman darah
dalam literatur figh klasik. Menurutnya, ini disebabkan oleh
kesulitan ulama untuk mencari ‘illah yang memenuhi kriteria
konkrit (zahir) dan konsisten (mundabir).*®°

Ibn ‘Asyir menjelaskan bahwa hukum itu tidak selalu
disertai dengan ‘illah. Dari segi kewujudan ‘illah, hukum dapat
dibagi menjadi tiga:'**

7lbn Taymiyyah menggunakan argumen yang sama untuk menyatakan
kesucian kotoran dan air seni hewan ternak. Lihat: Ahmad bin Taymiyyah, al-
Fatawa al-Kubra, jld. 1, him. 400-401, 410; Muhammad al-Syawkani, Wabl al-
Ghamam..., jld. I, him. 182.

¥Muhammad bin Amin bin ‘Abidin, Radd al-Muhtar..., jld. 1, him. 282;
‘Abd al-Wahhab al-Baghdadi, al-Ma 4nah..., jld. 1, him. 192; Ahmad bin Hajar
al-Haytami, Tuhfah al-Mukzaj, jld. 1, hlm. 282; “Ali bin Sulayman al-Mardawi,
al-Insaf fi Ma ‘rifah al-Rajih..., jld. 1, him. 383.

SSAl-Bukhari, Sakih al-Bukhari, jld. V, him. 2156.

0y asir Anwar, Tajdid al-Islam wa Usilih: Ru’yah JarTah i I'adah al-
Nazr fi al-Qawa ‘id al-Usiliyyah wa Tafsir al-Qur’an, (Kairo: Syams li al-Nasyr
wa al-Ilam, 2020), hlm. 54.

®!\Muhammad al-Tahir bin ‘Asyiir, Magasid al-Syari‘ah al-Islamiyyah,
jld. 11, him. 150.
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a. Mu‘allal: ‘illah yang disebutkan atau diisyaratkan oleh
nass).

b. Ta'abbudr. hukum yang hikmahnya, apalagi ‘illah-nya,
tidak diketahui.

c. Antara mu ‘allah dan ta‘abbudri: ‘illah yang tidak serta-
merta jelas (khafi). la didapatkan melalui deduksi
(istinbar) dan menjadi subjek perselisihan pendapat
mujtahid.

Fathurrahman Djamil menjelaskan bahwa hukum muamalat
memiliki karakteristik rasional (7a ‘aqquli), artinya manusia dapat
berijtihad untuk membumikan ketentuan-ketentuan syariat.
Sebaliknya, hukum ibadah adalah irrasional (za ‘abbudi), artinya
manusia hanya dituntut untuk beribadah sesuai dengan ketentuan
syariat; tidak ada kesempatan ijtihad dalam hal ini. Dalam hal ini,
dapat dipahami bahwa beberapa hukum yang belum diketahui
illah-nya secara pasti termasuk dalam ranah irrasional. Beliau
menjelaskan:

Dari segi hukum Islam yang bersifat misteri dan irrasional,
aturan-aturan hukum Islam itu sah karena semata-mata
eksistensi kebijakan yang terkandung di dalamnya, bukan
karena rasionalitasnya. Misalnya, dahulu faktor penyebab
diharamkannya babi bagi kaum muslimin merupakan
suatu hal yang irasional, tetapi ketika diketahui bahwa
dalam babi terdapat unsur cacing pita dan penyakit lain,
maka ia berubah menjadi rasional. Namun ketika cacing
pita dan penyakit lain telah dapat dibersihkan dari daging
babi, pengharaman babi tersebut kembali masuk ke dalam
lingkup misteri atau pada irasional.*®?

Permasalahan di atas tidak berarti bahwa para ulama sama
sekali tidak membahas ‘illah pengharaman darah. Ibn ‘Asyir

182Fathurrahman Djamil, Hukum Ekonomi Islam: Sejarah, Teori, dan
Konsep, (Jakarta: Sinar Grafika, 2013), him. 61-62.
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menjelaskan  bahwa ‘illah pengharaman konsumsi darah

mengalir'®®:

Jelasnya, ‘illah pengharaman (konsumsi) darah adalah
(sifatnya yang) kotor (qadharah), karena ia akan berbau
busuk ketika terpapar udara. Atas sebab ini, kebanyakan
ulama menyatakan bahwa ia najis. Tidak ada kontradiksi
di dalam ayat terhadap kesimpulan ini. Atau (darah itu
bersifat kotor) karena ia membawa bagian berbahaya di
dalam tubuh hewan yang tidak dapat diketahui secara
pasti. Atau karena kebiasaan meminum darah akan
melahirkan sifat ganas (darawah) yang akan merusak
akhlak manusia.'®

Beliau mengusulkan dua 7llah bagi pengharaman konsumsi
darah: (i) sifatnya yang kotor, karena ia memiliki bau menjijikkan
dan berisiko membawa penyakit; dan (ii) melahirkan sifat ganas.*®®
Kedua 7llah ini harus digabungkan untuk melahirkan 7llah yang
sempurna, dalam arti ia memiliki sabab dan hikmah sekaligus.
‘Illah kedua, jika tidak dikaitkan dengan sabab konkrit, hanya
berfungsi sebgai hikmah (illah gasirah); akibatnya, hukumnya
tidak dapat diekstrapolasi ke firi ‘ lain.**®

Wawan Juandi menegaskan bahwa meskipun al-Quran telah
menyatakan keharaman darah mengalir secara tegas, ‘llah-nya
tetap perlu dilacak untuk dijadikan tolok ukur untuk menetapkan
keharaman benda yang tidak disebutkan dalam nass. Menurut

183\ jhat catatan 112.

164l\/luhammad al-Tahir bin ‘Asyir, al-Takrir wa al-Tanwir, jld. VI, him,
90.

%5penulis tidak lagi merujuk kepada sumber lain karena kebanyakan
ulama mengutip ‘illah pertama, sebagaimana yang disebutkan oleh Ibn ‘Asyiir
dalam kutipan di atas.

1%Tentu saja, tidak semua pakar usil figh setuju dengan pandangan ini,
seperti al-Syatibi. Lihat catatan 39 dan pembahasan pada teks utama.
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beliau, ‘illah darah boleh jadi karena sifatnya (i) membahayakan
dan (i) menjijikkan.'®’

Akan tetapi, dalam pandangan penulis, ‘illah ini masih belum
komprehensif, karena ia masih berkaitan dengan larangan konsumsi
darah, bukan kenajisannya. Kedua perkara ini perlu dibedakan,
karena tidak semua benda yang haram dikonsumsi adalah najis.
Harus ada dalil kuat yang menunjukkan bahwa suatu benda itu
najis, karena pada dasarnya setiap benda adalah suci (al-asl
taharah al-a ‘yan). Sebagai contoh, khamr,*® judi, dan mengundi
anak panah dalam al-Ma’idah: 90 itu juga disifatkan dengan rijs
sama seperti mayat, darah, dan daging babi dalam al-An‘am: 145
tapi ia hanya haram, bukan najis. Racun, meskipun haram, adalah
zat suci.*® Untuk contoh yang lebih dekat, ‘illah “membahayakan”
juga sesuai untuk mengharamkan konsumsi unsur-unsur lain yang
keluar dari tubuh manusia (contoh: ingus, ludah, kotoran telinga).
Namun, unsur-unsur ini tetap suci. Jika pun hikmah yang
dikemukakan oleh Ibn ‘Asytr diterima sebagai ‘illah, sesuai
dengan pandangan al-Syatibi dan al-Amidi,'”° maka ini tetap tidak
menjelaskan status kenajisan darah. Alasannya, ‘illah tersebut
berkaitan dengan konsumsi darah, bukan status kenajisannya. Oleh
karena itu, perlu dicari ‘illah lain yang lebih sesuai untuk
memperkuat kenajisan darah. Ini perlu dilakukan karena skop
permasalahan kajian ini adalah pemanfaatan, bukan konsumsi,
turunan darah. Hukum pemanfaatannya tentu tidak terpisahkan dari
status kenajisan darah itu sendiri.

"\Wawan Juandi, Rekonsepsi al-Istihalah dan Implikasinya Terhadap
Halal-Haram Bahan pangan dengan Pendekatan IImu Kimia, (Jakarta: Badan
Litbang dan Diklat Depag, 2006), him. 86-90.

1%8Sebagian ulama berpendapat bahwa khamr itu najis. Akan tetapi,
pendapat sebaliknya nampaknya lebih kuat. Lihat pembahasan masalah ini di:
Dubyan bin Muhammad al-Dubyan, Mawsi ‘ah Ahkam al-Taharah, (Riyadh:
Maktabah al-Rusyd, 2005), jid. X1, him. 401-415.

Muhammad al-Syawkani, Wabl al-Ghamam..., jld. 1, him. 183;
Muhammad al-Dubyan, Mawsii ‘ah Ahkam al-Taharah, jld. X111, him. 411,

170 jhat catatan 42 dan pembahasan pada teks utama.
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Penulis sendiri lebih condong kepada ‘illah alternatif, yaitu
sucinya tubuh manusia (taharah al-jism al-adami). ‘lllah ini juga
telah digunakan oleh mazhab kedua untuk mendukung kesucian
darah.'™ Maka, konsisten dengan hukum ini, hukum organ yang
terpisah dari tubuh manusia saat hidup atau mati juga suci. Bahkan,
mayoritas ulama berpendapat bahwa anggota tubuh yang
termutilasi tetap disucikan dan disalatkan.'”* Hukum ini
disandarkan pada dalil-dalil yang kuat, bukan sekedar kaidah
istishab.*™ Artinya, harus ada argumen yang lebih kuat untuk
menyatakan bahwa tubuh manusia, hidup atau mati, adalah najis.

Sabab fillah ini adalah kemuliaan manusia sebagai ciptaan
terbaik Allah, dan hikmahnya adalah untuk melindungi
kehormatannya. Dengan demikian, darah itu haram dikonsumsi,
karena ia membahayakan dan mencederai kemuliaan manusia, dan
suci, karena ia adalah bagian tubuh manusia yang dimuliakan oleh
Sang Pencipta. Organ manusia darah, lengan, jantung, dan
sebagainya harus diperlakukan dengan mulia dan penuh kehati-
hatian, sebagaimana tubuh manusia itu sendiri. la tidak boleh
dimanfaatkan serta-merta, tapi harus memenuhi syarat-syarat ketat
dari segi syariat, medis, dan etika.

Walau bagaimanapun, penulis tidak menafikan bahwa ‘illah
ini dapat dianggap gasirah, karena ia lebih condong kepada
hikmah, alih-alih ‘illah yang konkrit, konsisten, dan munasabah.
Begitu pula, fillah ini juga dapat dinafikan jika hukum darah itu
tidak di-giyas-kan kepada hukum tubuh manusia, namun
disandarkan pada kaidah istishab (pada dasarnya, setiap benda itu
suci, al-asl taharah al-a ‘yan). Selama tidak ada dalil kuat dan jelas

1 jhat dalil ketujuh, Bagian 2.2.3.2.

72| jhat: Kementerian Wakaf dan Urusan Islam Kuwait, al-Mawsii ‘ah al-
Fighiyyah, jld. XXXIX, him. 421-423.

Lihat dalil-dalil ini dalam: Dubyan bin Muhammad al-Dubyan,
Mawsii ‘ah Ahkam al-Taharah, jld. X111, him. 330-332.
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yang menunjukkan kenajisan darah manusia, maka ia tetap
dianggap suci.*™

2.3 Istihalah
2.3.1 Definisi Figh

Makna etimologisnya adalah perubahan sesuatu dari segi sifat
(tab?) atau ciri,'™ tidak lurus, atau tidak mungkin.'”® Dalam
terminologi figh, istizalah adalah perubahan hakikat suatu benda
akibat hilangnya bagian tertentu, baik sebagian atau seluruhnya.’’
la adalah transformasi*’® suatu benda menjadi benda lain, baik
secara alami, seperti arak menjadi cuka, atau secara sintetis, seperti
kulit yang disamak.'"

Dalam diskursus figh kontemporer, istikalah biasanya
ditandai dengan perubahan nama, sifat, dan ciri khas. Menurut
Nazih Hammad, istikalah adalah transformasi benda najis atau
haram dari segi konsep dan zat menjadi benda halal dengan nama,
kriteria (bau, warna, rasa), dan sifat yang berbeda dengan benda
asalnya.'®® Definisi Akademi Figh Islam Internasional pula adalah
perubahan hakikat benda najis atau yang haram dikonsumsi dan
transformasi materinya (‘ain) menjadi materi lain yang memiliki
nama, ciri khas, dan sifat.'®*

“Muhammad al-Syawkani, al-Durari al-Mudi’ah..., jld. 1, him. 25;
Muhammad al-Syawkani, al-Sayl al-Jarar..., jld. I, him. 44; Muhammad bin
Ahmad al-Qurtubi, al-Jami ‘ li Ahkam al-Qur’an, jld. VI, him. 187.

“Ahmad bin Muhammad al-Fayami, al-Misbah al-Munir, (Bulag:
Matba‘ah al-Amiriyyah, 1906), jld. I, him. 190.

®1bn Manziir, Lisan al- ‘Arab, jld. IV, him. 274.

Y"Muhammad bin Amin bin ‘Abidin, Radd al-Muhtar, jld. I, him. 217.

Y8\stihalah dapat diartikan dengan “perubahan” atau “transformasi”.
Penulis menggunakan kedua-dua istilah ini secara silih berganti.

yasuf bin ‘Abd al-Barr, al-Kafi fi Figh Ahl al-Madinah, (Beirut: Dar
al-Kutub al-‘Tlmiyyah, t.t.), jld. II, hlm. 676.

80Nazih Hammad, al-Mawarid al-Muharramah wa al-Najisah..., him.
16.

181 Akademi Figh Islam Internasional, Qarardat wa Tawsiyyat..., him. 680.
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2.3.2 Definisi llmiah

Definisi populer istizalah dalam ilmu sains modern adalah
setiap reaksi kimia yang mentransformasi suatu materi menjadi
senyawa lain, seperti transformasi sabun atau minyak menjadi
sabun.'®® Dalam Resolusi 198 (21/4), Akademi Figh Islam
Internasional menjelaskan:

Istizalah dalam nomenklatur ilmu sains adalah setiap
reaksi kimia penuh, seperti transformasi minyak dan
lemak dari beragam sumber menjadi sabun; atau
perubahan sebuah materi menjadi komposisi yang
berbeda, seperti dekomposisi minyak dan lemak menjadi
asam lemak dan gliserol. Reaksi kimia itu boleh terjadi
secara sengaja melalui metode-metode saintifik atau
melalui cara-cara yang disampaikan oleh fuqaha’, seperti
perubahan arak menjadi cuka, penyamakan, dan
pembakaran. Jika reaksi kimia itu hanya parsial, maka itu
tidak termasuk istihalah. Jika benda itu najis (dan hanya
melalui reaksi kimia parsial), maka ia dianggap tidak
berubah dan ia tidak boleh digunakan.®?

Istikalah tidak memiliki konsep yang benar-benar ekuivalen
dalam ilmu sains. Walau bagaimanapun setidaknya dalam ilmu
pangan ada beberapa konsep yang hampir serupa, seperti
biotransformasi, perubahan kimia, dan perubahan mikroba.'®*

¥2Muhammad al-Hawari, Isithalah al-Najasat wa ‘Alagah Ahkamiha bi
Isti ‘mal al-Muharram wa al-Najis fi al-Ghadha’ wa al-Dawa’, (t.tp: al-Majlis al-
Uriibbi li al-1fta> wa al-Buhiith, t.t.), him. 2.

183 Akademi Figh Islam Internasional, Qarardat wa Tawsiyyat..., hlm. 680-
681.

184Biotransformasi adalah perubahan suatu senyawa oleh enzim tertentu,
seperti proses fermentasi tempe. Perubahan kimia adalah perubahan yang terjadi
ketika suatu materi dicampur dengan materi lain. Ini akan dijelaskan lebih lanjut.
Perubahan mikroba adalah perubahan yang disebabkan oleh mikroba. Contohnya
adalah pembusukan dan penggunaan ragi dalam membuat roti. Mohammad Aizat
Jamaluddin, Teori Istihalah Menurut Perspektif Islam dan Sains: Aplikasi
terhadap Penghasilan Produk Makanan, tesis, (Kuala Lumpur: Universiti
Malaya, 2009), him. 36-38.
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Secara umum, konsep yang dianggap sesuai dengan istikalah
adalah perubahan kimia. Perubahan kimia dapat menghasilkan
materi baru (sintesis kimia) atau memisahkan sebuah materi
menjadi dua atau lebih materi yang berbeda (dekomposisi kimia).
Perubahan ini terbagi kepada perubahan fisika atau perubahan
kimia. Perubahan fisika berarti bahwa komposisi kimia suatu
materi itu tidak berubah, hanya penampilan luarnya saja, seperti
perubahan air menjadi es. Perubahan kimia pula berarti bahwa
susunan kimia materi itu telah berubah, sehingga menghasilkan
sebuah materi baru. Contohnya adalah perubahan anggur menjadi
arak: penampilannya berubah dari unsur padat (buah) menjadi
cairan, dan sifat kandungannya berubah dari tidak memabukkan
menjadi memabukkan.’® Menurut Nuar al-Din ‘Abd al-Salam,
perubahan kimia adalah konsep yang mirip dengan istikalah.
Contohnnya, unsur oksigen dan hidrogen memiliki nama dan sifat
tersendiri. Akan tetapi, ketika digabung (sintesis), ia berubah
menjadi air, sebuah materi dengan nama baru dan ciri khas
tersendiri.

2.3.3 Klasifikasi Istihalah

Istizalah dapat diklasifikasikan menurut tiga dimensi: (i)
perlakuan (alami atau sintetis?) (ii) kesempurnaan (sempurna atau
tidak?): dan (iii) nilai produk (baik atau buruk?).®” Dari dimensi
perlakuan, istizalah itu dapat terjadi secara alami atau sintetis,
seperti contoh yang telah disebutkan pada bagian sebelumnya.

Kemudian, istizalah dapat diklasifikasikan berdasarkan
kesempurnaannya menjadi sempurna (istikalah tammah) dan tidak

8Mohammad Aizat Jamaluddin, Teori Istihalah Menurut Perspektif
Islam dan Sains..., him. 39.

18Nqr al-Din ‘Abd al-Salam Masa‘a, al-Ahadith wa al-Athar al-Waridah
[t al-Wtihalah Jam ‘an wa Dirdsatan, Makalah dipresentasikan pada Warasyah al-
Istikalah al-Uld, Mu’tamar al-Khalij al-Thalith Ii Sand‘ah al-Haldl wa
Khidmatih, Kuwait, 13-15 Mei 2014, him. 10.

¥'Nir al-Din ‘Abd al-Salam Masa'a, al-Ahadith wa al-Athar al-
Waridah..., him. 5-7.
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sempurna (istikalah nagisah). Dalam istikalah sempurna, benda
najis itu berubah sepenuhnya dari segi nama, fisik, dan sifat.
Contohnya adalah bangkai yang telah dibakar menjadi abu.
Istizalah tidak sempurna pula adalah perubahan nama dan sifat tapi
masih ada kemiripan pada fisiknya. Contohnya adalah minyak najis
yang berubah menjadi sabun dan khamr menjadi cuka. Imam al-
Haytami menegaskan bahwa najis asliyyah tidak mungkin menjadi
suci dengan istikalah karena memang ‘ain-nya sendiri najis.
Sebaliknya, benda yang menjadi najis karena unsur eksternal dapat
menjadi suci jika unsur najis itu hilang. Dengan demikian, ketika
berubah menjadi cuka, khamr telah kehilangan unsur najisnya.
Maka, ia menjadi suci dan halal dikonsumsi.*®®

Terakhir, dari dimensi nilai produk, istizalah dapat
menghasilkan benda yang baik atau buruk. Penyamakan kulit
menghasilkan produk yang bermanfaat, sedangkan perubahan
darah menjadi nanah adalah sebaliknya.

Klasifikasi istizalah di atas dapat dirangkum menjadi enam
model: tiga model istizalah sahihah (dapat diterima; sempurna)
dan tiga model istihalah fasidah (rusak; tidak sempurna).’® Secara
umum, proses istikalah itu terdiri dari tiga langkah: bahan asal —
agen istikalah (alami/sintetis) — produk akhir. Agen istikalah
adalah bahan atau keadaan yang mengubah bahan asal menjadi
produk akhir. Sebagai contoh, suhu (agen alami) mengubah khamr
menjadi cuka, dan kulit (zzab) menjadi suci ketika disamak (agen

88Ahmad bin Hajar al-Haytami, al-Fatawa al-Fighiyyah al-Kubra,
(Turki: al-Maktabah al-Islamiyyah, t.t.), jld. I, him. 40.

189K eenam model ini dikembangkan oleh Mohammad Aizat Jamaluddin
dan Che Wan Jasimah. Lihat: Mohammad Aizat Jamaluddin dan Che Wan
Jasimah Wan Mohamed Radzi, “Teori Istizalah Menurut Perspektif Islam dan
Sains: Aplikasi Terhadap Beberapa Penghasilan Produk Makanan”, Jurnal
Syariah, Vol. 17, No. 1 (2009), him. 176-182.
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sintetis). Keenam model di atas dapat dijabarkan dalam rumus-
rumus berikut;**

a. Model 1 (sakihah) = bahan H; + agen H; — produk H;
Contoh: daging tetelan (halal) yang dicampur dengan lem
daging (transglutaminase) (halal) untuk menghasilkan
sosis (halal).

b. Model 2 (sakihah) = bahan H, + agen H; — produk H;
Contoh: hewan jallalah (haram) dikarantina lalu diberi
makan pakan suci (halal). Hasilnya, daging dan susunya
boleh dikonsumsi.

c. Model 3 (sakihah) = bahan H, + agen H; — produk H;
Contoh: Pohon mangga (halal/suci) yang dipupuk dengan
kotoran babi (haram) menghasilkan buah mangga (halal).

d. Model 4 (fasidah) = bahan H; + agen H; — produk H;
Contoh: anggur (halal) yang dicampur dengan agen
perubahan halal berubah menjadi khamr (haram).

e. Model 5 (fasidah) = bahan H; + agen H, — produk H»
Contoh: daging tetelan (halal) yang dicampur dengan lem
daging (transglutaminase) yang terbuat dari darah hewan
(haram) untuk menghasilkan sosis (haram).

f. Model 6 (fasidah) = bahan H; + agen H; — produk H,
Contoh: babi (haram) yang diberi makan pakan halal
tetap haram dikonsumsi.

2.3.4 Apakah Istihalah Menyucikan Benda Najis?

Para fugaka’ secara umumnya menerima istizalah, namun
mereka berselisin pada skopnya. Lebih tepatnya, perselisihan
mereka adalah pada kevalidan istizalah untuk mengubah benda
najis menjadi suci.

10H, = haram; H, = halal.
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2.3.4.1 Mazhab Pertama: Istihalah Menyucikan Benda Najis

Kelompok pertama berpendapat bahwa najis dapat menjadi
suci melalui istizalah. Ini adalah pendapat mazhab Hanafi, Maliki,
ZahirT, al-Syawkani, dan Ibn Taymiyyah.™ Mereka mendasari
pendapat ini pada dalil naglt dan ‘agli. Penjelasan dalil-dalil ini
akan disertai dengan argumen pendukung dan penentang pendapat
ini.

Pertama, al-A ‘raf ayat 157:

Sl 2le 453 il 4] Oy

Artinya: “...dan yang menghalalkan segala yang baik bagi mereka
dan mengharamkan segala yang buruk bagi mereka...”

Ayat ini menunjukkan bahwa Allah telah menghalalkan hal
yang baik dan mengharamkan hal yang buruk. Hukum baik atau
buruk itu tergantung pada hakikat dan sifat benda itu sendiri. Jika
hakikat atau sifat itu berubah, maka hukumnya juga harus turut
berubah. Jika arak berubah menjadi cuka, maka hukumnya juga
turut berubah dari najis menjadi suci, karena cuka tidak termasuk
benda buruk (khaba'ith) yang diharamkan oleh Allah.'*?

Argumen ini dibantah oleh ulama yang berpendapat
sebaliknya. Menurut mereka, benda najis itu tidak sepenuhnya
berubah menjadi suci setelah istizalah; sebaliknya, sisa atau bagian
najis itu masih tersisa pada benda tersebut. Oleh karena itu, produk
hasil istihalah itu tidak termasuk dalam kategori “segala yang baik”
(al-tayyibar), tapi masih dalam al-khaba ith.**

¥Muhammad bin Amin bin ‘Abidin, Radd al-Muhzar .., jld. I, him. 217;
Muhammad bin Ahmad al-Dustiqi, Hasyiyah al-Dusiigi ‘ala al-Syarh al-Kabir li
al-Dardir, (Kairo: Dar Thya’ al-Kutub al-‘Arabiyyah, 1980), hlm. 50; “Ali bin
Ahmad bin Hazm, al-Muhalla bi al-Athar, jld. VII, him. 422; Muhammad al-
Syawkani, al-Sayl al-Jarar..., jld. I, him. 52; Ahmad bin Taymiyyah, Majmi ‘ al-
Fatawa, (Riyadh: t.p., 1977), jld. XXI, him. 601.

92 Ahmad bin Taymiyyah, Majmi  al-Fatawa, jld. XXI, him. 481.

193 Ala” al-Din Mas ‘@d al-Kasani, Bada i al-Sand’i ..., jld. I, hlm. 85.
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Kedua, Ibn ‘Abbas meriwayatkan bahwa Nabi saw bersabda:

ek 388 Y ad 1)

Artinya: “Kulit yang telah disamak menjadi suci.”*

Rasulullah saw menyatakan bahwa penyamakan bisa
menyucikan kulit bangkai yang najis. Ini menunjukkan bahwa
benda najis dapat menjadi suci, dan bahwa istizalah memiliki
kemampuan untuk menyucikan benda najis."®> Argumen ini
disanggah oleh kelompok kedua. Mereka menyatakan bahwa kulit
itu sendiri bukan najis, tapi ia menjadi najis sebab darah yang
menempel padanya. Ketika darah itu dibersihkan, kulit tersebut
menjadi suci.'*

Ketiga, athar dari Sa‘d bin Abi Waqqgas, bahwa beliau
memupuk tanah dengan kotoran manusia (‘urrah).®’ Kelompok
kedua tidak menerima dalil ini karena dua hal: (i) athar ini lemah
karena ia diriwayatkan oleh Muhammad bin Ishag, seorang
perawimudallis;**®® dan (ii) ia bertentangan dengan athar dari 1bn
‘Abbas yang melarang pemupukan tanah dengan kotoran
manusia.'®®

94 Al-Tirmidhi, Sunan al-Tirmidhi, (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah,
t.t.), jld. IV, him. 194.

195¢Ala> al-Din Mas ‘d al-Kasani, Bada i al-Sand’i ..., jld. 1, hlm. 85.

196<Ala> al-Din Mas‘@id al-Kasani, Bada i al-Sand’i ..., jld. 1, him. 85,

197 Abdullah bin Qudamah, al-Mughnf, jld. X1, him. 66.

%Mudallis adalah perawi yang menyembunyikan keburukan pada sanad
(rantai periwayatan hadis), sehingga seakan-akan hadis itu diriwayatkan oleh
perawi-perawi yang terpercaya. Ibn Hajar al-*Asqalani menganggap Muhammad
bin Ishaq sebagai mudallis yang periwayatannya harus ditolak, kecuali jika ia
dengan jelas menyatakan bahwa ia mendengar secara langsung hadis tersebut
dari perawi lain. Ini juga sesuai dengan penilaian ulama lain, di antaranya
Ahmad dan al-Daruqutni. Lihat: Ahmad bin Hajar al-‘Asqalani, Ta 7if Ahl al-
Taqdis bi Maratib al-Mawsiifin bi al-Tadlts, (Amman: Maktabah al-Manar,
1983), jid. I, him. 16, 51.

%9 Athar ini akan disebutkan pada Bagian 2.3.4.1.
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Keempat, giyas kepada khamr, jallalah (hewan yang diberi
atau memakan kotoran secara berkala), dan ‘alaga

h:ZOO

a. Jika khamr yang berubah sifatnya menjadi suci, maka

benda najis lain yang berubah sifatnya dapat menjadi
suci. Kelompok kedua menafikan giyas ini karena khamr
itu menjadi najis dan suci karena istikalah. Artinya,
khamr menjadi najis karena unsur lain, bukan karena ia
sendiri najis. Ketika ia menjadi cuka, sifat najis itu juga
turut hilang.?*

Hewan jallalah tidak boleh dimakan. Akan tetapi, jika ia
dikarantina lalu diberi makan benda suci, maka daging
dan susunya menjadi suci dan halal karena hakikatnya
telah berubah. Artinya, ia bukan lagi hewan jallalah, tapi
hewan ternak biasa. Menurut kelompok kedua, giyas ini
tidak tepat karena ‘illah pengharaman jallalah adalah
perubahan bau dan rasa dagingnya, bukan perubahan
hakikatnya.?"

‘Alagah yang najis dapat berubah menjadi suci ketika
berubah menjadi hewan. Demikian juga, benda najis lain
dapat menjadi suci jika ia berubah. Kelompok kedua
menyatakan bahwa giyas ini tidak valid karena ‘alagah
itu suci.?®®

Kelima, argumen ‘agli. Syariat telah menetapkan hukum

kenajisan pada hakikat benda. Hakikat itu akan hilang jika sebagian
konsepnya hilang, apalagi jika seluruhnya hilang. Garam itu bukan
daging dan tulang. Oleh karena itu, jika keduanya menjadi garam,

20 jhat definisi ‘alagah dalam catatan 147. Untuk dalil giyas di atas,

Lihat: *

Abdullah bin Qudamah, al-Mughni, jld. 1, him. 89.

2 Ahmad bin Taymiyyah, Majmii * al-Fatawa, jld. XXI, him. 71, 517.
22\yhammad al-Syawkani, al-Sayl al-Jarar-..., jid. I, him. 35.
203gyams al-Din al-Khatib al-Syarbini, Mughni al-Muhtdj..., jld. 1, him.

81.
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maka hukumnya sama dengan garam. Anggur itu suci, haram
ketika diperas menjadi arak, dan suci kembali ketika berubah
menjadi cuka. Istizalah menghilangkan sifat asal suatu benda,
sehingga hukumnya juga turut berubah.”®* Hakikat benda itu juga
ditandai dengan nama spesifik. Oleh karenanya, perubahan nama
berarti perubahan hukum. Kotoran itu bukan debu, maka hukum
kotoran tidak sama dengan debu.?®

Kelompok kedua memberikan dua sanggahan: (i) bahwa
setelah istikalah, sifat atau bagian najis itu masih tersisa; dan (ii)
bahwa hukum itu tidak terikat dengan nama suatu benda, tapi
dengan hakikatnya. Maka, jika benda hasil istizalah itu masih
mengandung hakikat najis, maka hukumnya tetap najis, terlepas
dari perubahan nama.?*

2.3.4.2 Mazhab Kedua: Istihalah Tidak Menyucikan Benda
Najis

Kelompok kedua menyempitkan istizalah kepada aspek
tertentu saja. Menurut mazhab Syafi ‘1, istikalah itu hanya berlaku
pada tiga hal: (i) arak yang berubah menjadi cuka secara alami;*"’
(i) kulit binatang yang disamak, kecuali anjing dan babi;**® dan
(iii) sesuatu yang berubah menjadi hewan, seperti bangkai menjadi
ulat karena terciptanya kehidupan yang baru.?®® Istikalah tidak
dapat mengubah status suatu materi dari najis menjadi suci selain
pada tiga hal ini. (Ini akan dijelaskan lebih lanjut di bawah).
Konsep ini bahkan lebih sempit dalam mazhab Hanbali. Menurut
mereka, istikalah itu hanya berlaku pada arak yang berubah

2%“Muhammad bin Amin bin ‘Abidin, Radd al-Mukzar-..., jld. 1, him. 327.

205Muhammad al-Syawkani, al-Sayl al-Jarar ..., jld. 1, him. 35.

206 A13” al-Din Mas ‘td al-Kasani, Bada i ‘ al-Sana’i ‘..., jld. I, hlm. 85.

27Syams al-Din al-Khatib al-Syarbini, al-Igna  fi Syarh Alfaz Abi Syuja ",
(Beirut: Dar al-Kutub al- ‘Tlmiyyah, 1994), him. 108.

28y ahya bin Syaraf al-Nawawi, al-Majmii ‘..., jld. I, him. 267.

29Gyaykh Salim bin Samir al-Hadrami, llmu Figh (Safinatunnaja) Berikut
Penjelasannya, terj. K. H. Moch. Anwar dan H. Anwar Abu Bakar, (Bandung:
Sinar Baru Algesindo, 2005), him. 21.
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menjadi cuka secara alami.?*° Dalil-dalil mereka bersumber dari
hadis, athar, dan giyas. Penjelasan dalil-dalil ini akan disertai
dengan argumen pendukung dan penentang pendapat ini.

Pertama, hadis yang diriwayatkan oleh Ibn ‘Umar:
A e &l Jgu ) (6" 1JE clagie il (pa ) jee () (2
o dlede SR Ghidiy) A AR el e

Artinya: “Rasulullah saw melarang menunggangi atau meminum
susu unta jallalah.”**

Larangan ini menunjukkan bahwa istikalah tidak menyucikan
Jjallalah. Padahal, najis yang ia makan telah berubah ketika dicerna.
Seandainya benda najis bisa menjadi suci, tentu Nabi saw tidak
mengharamkan susu jallalah.**

Kelompok pertama menyangkal argumen ini dengan
menyatakan bahwa athar ini mursal, sehingga ia bukan merupakan
dalil valid.*** Kemudian, jika jallalah itu tidak boleh dikonsumsi
karena rasa dan baunya telah berubah, maka tentu ia menjadi suci
jika bau, rasa, dan warna najis itu telah hilang.

210 Abdullah bin Qudamah, al-Mughni, jld. 1, him. 89.

21 Abii Dawiid al-Sijistani, Sunan Abt Dawiid, jid. 111, hlm. 351,

212 Abdullah bin Qudamah, al-Mughni, jld. X1, him. 66.

1% Hadis mursal adalah hadis yang diriwayatkan langsung oleh seorang
tabi Tn kepada Nabi saw tanpa menyebutkan perawi sahabat. Ini tidak mungkin
terjadi, karena secara definisi tabi n tidak pernah berjumpa dengan Nabi saw.
Lihat: ‘Abdullah al-Jadi‘, Tahrir ‘Ulim al-Hadith, (Beirut: Mu’assash al-
Rayyan, 2003), jld. II, hlm. 923. Al-TirmidhT meriwayatkan hadis ini melalui
beberapa jalur periwayatan (suruq). Jalur yang beliau nilai mursal adalah al-
Thawri — Ibn Abi Najih — Mujahid — Nabi saw. Akan tetapi, beliau menilai
hadis ini sebagai hadis hasan gharib, yakni hadis yang menjadi valid karena ia
memiliki banyak jalur periwayatan (syawahid). Sebagai contoh, beliau
meriwayatkan hadis ini dari jalur ‘Ubdah — Muhammad bin Ishaq — Ibn Abi
Najth — Mujahid — Ibn ‘Umar — Nabi saw. Lihat: al-Tirmidhi, Sunan al-
Tirmidhi, jld. IV, him. 238.
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Kedua, athar dari Ibn ‘Abbas dan Ibn ‘Umar:

pedle Lo iy ¢l agle ) Lom i J gy () (5 KD LS
ol 33 L sleny W ()

Artinya: “Kami (Ibn ‘Abbas) menyewakan tanah Rasulullah saw.
Kami mensyaratkan kepada penyewa untuk tidak
memupuknya dengan kotoran manusia.”?**

48 Al e b ik g8 Al Wgde Bl (o)) Hae ol o
¢Sl e g3 G O &y ¢ Bl Y O (Y
Artinya: “Bahwa Ibn ‘Umar mensyaratkan kepada penyewa tanah

untuk tidak memupuknya dengan kotoran manusia. Ini

terjadi sebelum ‘Abdullah [bin ‘Umar] meninggalkan

sewa 9215

Kedua athar ini menunjukkan bahwa hasil pertanian yang
tumbuh dari pupuk najis itu berstatus najis. Jika istizalah itu dapat
menyucikan najis, tentu kedua sahabat ini tidak akan melarang
penggunaan pupuk najis.?*®

Kelompok pertama tidak menerima kedua athar ini karena
keduanya lemah. Salah seorang perawinya, Ibrahim bin Abi Yahya,
tidak diterima oleh ulama hadis.?” Kedua athar ini juga
bertentangan dengan athar Sa‘d bin Abi Waqqas, bahwa beliau
memupuk tanah dengan kotoran manusia.

Ketiga, giyas: jika benda najis itu tidak menjadi najis karena
istihalah, maka ia tidak dapat menjadi suci karena istikalah.
Contohnya adalah darah (najis asli) yang berubah menjadi nanah.

214Abi Bakar al-Bayhaqi, al-Sunan al-Kubra, (Beirut: Dar al-Ma'rifah,
t.t.), jld. VI, him. 139.

2Muhammad Idris al-Syafi‘T, Musnad al-Syafi 7, (Kuwait: Ghiras, 2004),
jld. 111, him. 210-211.

28 Al-Buhiiti, Kasysyaf al-Qannd ', jld. V1, him. 194,

2"Ahmad bin Hajar al-‘Asqalani, Tahdhib al-Tahdhib, (India: Da’irah al-
Ma ‘arif al-Nizamiyyah, 1907), jid. I, hlm. 137.
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Tambahan lagi, benda najis yang telah berubah, seperti kotoran
yang telah berubah menjadi debu, berasal dari benda najis. Sifat
atau unsur kotoran masih ada di dalam debu itu, sehingga
hukumnya tidak berubah. Ini sesuai dengan prinsip iAtiyat (berhati-

hati).?*

Kelompok pertama memberikan tiga sanggahan terhadap

argumen ini:
a.

C.

+.219

Bahwa setiap najis itu adalah produk istizalah: makanan
yang suci berubah menjadi darah, air seni, dan kotoran
yang najis. Bahkan, hewan najis merupakan hasil
istihalah unsur-unsur suci, seperti air dan debu.?® Darah
yang berubah menjadi nanah bukan giyas atau contoh
yang tepat untuk mendukung argumen kelompok kedua
karena nanah itu produk istizalah yang lebih kotor
daripada darah, sehingga ia pantas dianggap najis.
Sebaliknya, kotoran yang berubah menjadi debu tentu
pantas dianggap suci karena ia telah berubah menjadi
benda suci.?*

Bahwa hukum produk istizalah, sekalipun ia bersumber
dari benda najis, tidak sama dengan benda najis itu karena
la telah berubah menjadi benda lain dengan nama dan
sifat berbeda. Debu dan kotoran itu tidak sama, dan ‘illah
kotoran tidak terdapat pada debu. Oleh karena itu, debu
tidak dapat di-giyas-kan kepada kotoran.

Bahwa istikalah yang diterima oleh kelompok pertama
adalah perubahan total (istizalah sempurna), bukan

218 Abdullah bin Qudamah, al-Mughn, jld. 1, him. 776, jld. X1, him. 66.

®Nir al-Din ‘Abd al-Salam Masa‘a, al-Ahadith wa al-Athar al-
Waridah..., him. 66-67.

220 Ahmad bin Taymiyyah, al-Fatawa al-Kubra, jld. 1, him. 262.

221gyihab al-Din al-Qarafi, al-Dhakhirah, (Beirut: Dar al-Gharb al-Islami,
1994), jld. 1, him. 188.
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perubahan parsial. Artinya, unsur najis itu benar-benar
telah hilang dari produk istikalah.

2.3.4.3 Tarjih

Dalam pandangan penulis, pendapat yang lebih kuat dan
relevan pada masa ini adalah kelompok pertama. Pendapat ini lebih
sesuai dengan perkembangan sains dan teknologi kontemporer. Niir
al-Din Masa‘a memberikan empat argumen untuk mendukung
kelompok pertama.???

Pertama, bahwa hukum itu terikat pada ‘illah: jika ia wujud,
maka hukum itu ada, dan sebaliknya (al-hukm yadiir ma ‘a al- illah
wujiidan wa ‘adaman). Demikian juga, hukum itu terikat pada
hakikat dan sifat suatu benda. Jika keduanya berubah, maka
hukumnya juga turut berubah. Jika sifat najisnya hilang, maka
benda najis itu menjadi suci. Ini sesuai dengan kaidah figh:

5ledall s Al eV d JuaY)
Artinya: Pada dasarnya, setiap benda itu mubah dan suci.?®

Kedua, perubahan benda najis menjadi benda lain secara
umum adalah istthalah sempurna. Artinya, unsur najis itu tidak lagi
ditemukan pada hasil istizalah. Jika benda itu telah berubah dari
segi hakikat, nama, dan sifat, maka pernyataan bahwa masih ada
unsur najis yang tersisa pada benda itu harus disertai dengan dalil.
Jika pun ada sisa najis pada benda tersebut, maka ia masih dalam
batas toleransi karena jumlahnya sedikit (al- ‘afw ‘an al-yasir).

Ketiga, jika istithalah dapat mengubah benda suci menjadi
najis (contoh: makanan — kotoran), maka ia juga dapat mengubah
benda najis menjadi suci (contoh: kotoran — debu). Tidak masuk

22N[ir al-Din ‘Abd al-Salam Masa‘a, al-Ahadith wa al-Athar al-
Waridah..., him. 67-68.

22Badr al-Din al-Zarkasyf, al-Bakr al-Muhiz, (Kuwait: Wizarah al-Awqaf
wa al-Syu’tn al-Islamiyyah, 1992), jld. IV, him. 325.
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akal jika benda suci dapat berubah menjadi najis tapi tidak
sebaliknya. Perubahan suatu benda dari segi nama dan sifat harus
disertai dengan perubahan hukumnya.?**

Keempat, syariat sendiri menunjukkan perubahan hukum
akibat istikalah, seperti khamr menjadi cuka dan darah menjadi
mani. Pada kedua contoh ini, sifat najis itu sirna, dan hakikat dan
nama benda itu berubah. Setiap benda yang diciptakan di atas muka
bumi ini berubah-ubah bentuk dan jenisnya, dan setiap perubahan
itu disertai dengan perubahan hukum.

Namun begitu, perlu diingatkan bahwa pendapat ini hanya
berlaku pada istizalah sempurna. Dalam hal ini, ulama harus
bekerja sama dengan ilmuan untuk menentukan status dan hukum
produk istikalah. Seorang Muslim juga harus terlebih dulu
berusaha untuk memanfaatkan benda yang suci dan baik. Istizalah
ini sebaiknya dijadikan solusi untuk memenuhi sebuah keperluan
atau darurat.

2.3.5 Kiriteria

Amin Subii‘t dan ‘Abd al-Hamid Syamint menyimpulkan tiga
kriteria istikalah dari pendapat para fugaha’ (i) perubahan sifat
najis pada suatu benda menjadi sifat lain; (ii) perubahan sifat
menjadi sifat yang baik; dan (iii) perubahan nama.?® Munir ‘Abd
al-Rabb dkk. menyimpulkan enam kriteria istizalah:**®

a. Unsur najis itu berubah menjadi unsur yang berbeda

hakikatnya.

2*Muhammad bin al-Qayyim al-Jawziyyah, I‘lam al-Muwaqqi‘in ‘an
Rabb al- ‘Alamin, (Beirut: Dar al-Jayl, t.t.), jld. I1, him. 14.

2 Amin Subti‘T dan ‘Abd al-Hamid Syamini, al-Istikalah wa al-Istihlak
wa Tarbigatuhuma al-Mu ‘asirah: al-Mawad al-Mudafah fi al-Aghdhiyyah
Namiidhajan, (EI Oued: Université Echahid Hamma Lakhdar, 2020), him. 14.

2®Munir ‘Ali ‘Abd al-Rabb dkk., “Dawabit al-Istihalah al-Syar‘iyyah fi
al-Muntajjat al-Mustahlakah (Muntajjat al-Tajmil Namidhajan): Dirasah
Fighiyyah Tahliliyyah”, Malaysian Journal of Syariah and Law, Vol. 7 (2018),
him. 370-379.
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b. Perubahan sempurna, sehingga bau, rasa, dan warna najis
itu telah hilang.

c. Jika perubahan itu tidak sempurna, maka penggunaannya
harus didasarkan pada darurat.

d. Jika perubahan itu tidak sempurna, maka manfaat
penggunaannya  dalam  keadaan  darurat  harus
dikonfirmasi oleh seorang dokter Muslim yang adil.

e. Jika perubahan itu tidak sempurna, maka unsur najis yang
tidak berubah tidak boleh dikonsumsi meskipun darurat.
la hanya boleh digunakan secara eksternal.

f. Najis yang telah melalui proses istizalah tidak boleh
memudaratkan, karena pada dasarnya hukum setiap hal
yang memudaratkan adalah haram.

Dari perspektif ilmu sains, terdapat sebuah pandangan bahwa
istikalah najis menjadi suci itu cukup dengan perubahan sifat
eksternal, yakni warna, bau, dan rasa. Ada pula yang menyatakan
bahwa istizalah adalah perubahan struktur kimia suatu senyawa,
sebagaimana dalam proses saponifikasi (perubahan lemak, minyak,
dan lipid menjadi sabun dan alkohol oleh basa encer). Pendapat
yang lain menyatakan bahwa jejak DNA benda najis itu harus
hilang setelah proses istizalah.?’

Dari penjelasan di atas, pembatasan istizalah secara ilmiah
tampaknya lebih sulit daripada secara figh. Mohammad Aizat
Jamaludin dan Che Wan Jasimah menjelaskan bahwa selama
materi haram itu masih dapat terdeteksi pada produk akhir
istikalah, maka hukumnya tetap haram. Sebagai contoh, arak wine
yang digunakan dalam adonan kue tidak sepenuhnya menguap, tapi
ia masih tersisa setelah dibakar.?® Dalam pandangan figh klasik,

22T Aasim 1. Padela dkk., “Dire Necessity and Transformation: Entry-
Points for Modern Science in Islamic Bioethical Assessment of Porcine Products
in Vaccines”, Bioethics, Vol. 28, No. 2 (2014), him. 65.

228Mohammad Aizat Jamaluddin dan Che Wan Jasimah Wan Mohamed
Radzi, “Teori Istikalah Menurut Perspektif Islam dan Sains...”, him. 181.
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wine itu tidak lagi terdeteksi, sebab bau, warna, dan rasanya telah
hilang. Akan tetapi, dengan menggunakan instrumen sains modern,
wine itu ternyata masih dapat terdeteksi, sehingga hukum kue itu
menjadi haram.

lustrasi di atas menunjukkan pentingnya harmonisasi antara
kriteria-kriteria (dawabir) istihalah dari perspektif figh dan sains.
Diskusi ulama-ilmuan dapat melahirkan kriteria minimal istizalah
sempurna. Sebagai contoh, berdasarkan diskusi ulama-pakar, Fatwa
MUI No. 10/2018 menetapkan bahwa batas kadar alkohol/etanol
yang dapat ditoleransi dalam bahan produk makanan adalah
0,5%.%° Akan tetapi, hingga sekarang belum ada kesepakatan
antara negara-negara Islam tentang kriteria-kriteria ini. la masih
dipengaruhi oleh konteks mazhab, adat, dan ketegasan (strictness).
Walau bagaimanapun, secara umum istizalah alami itu dianggap

sempurna.”

*°Majlis Ulama Indonesia, Fatwa MUI No. 10/2018 tentang Produk
Makanan dan Minuman yang Mengandung Alkohol/Etanol,
https://www.halalmui.org/images/stories/Fatwa%20Makanan%20dan%20Minu
man%20Mengandung%20Alkohol%20(INA).pdf (diakses 3 September 2021).

*Mohd Izhar Ariff Mohd Kashim dkk., “Istihalah and Its Effect on
Food: An Islamic Perspective”, International Journal of Civil Engineering and
Technology, Vol. 9, No. 1 (2018), him. 761.
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BAB Il
PENGGUNAAN PRP UNTUK PERAWATAN
KECANTIKAN DITINJAU MENURUT HUKUM ISLAM

3.1  ‘Illah Pengharaman Darah dan PRP

‘Illah pengharaman darah telah didiskusikan di Bagian 2.2.4.
Untuk mengulang kembali, hukum darah dan berikut ‘illah-nya
adalah:

a. Darah itu haram dikonsumsi dan najis karena ia
membahayakan dan menumbuhkan sifat ganas dalam diri
manusia.

Darah itu suci karena tubuh manusia suci.
Darah itu suci karena kaidah istishab.

Penulis dalam masalah ini condong kepada hukum dan ‘illah
(b). Namun begitu, di sini penulis akan membahas kaitan antara
setiap ‘illah pengharaman darah dan hukum darah dengan ‘illah
dan hukum PRP. Pembahasan ini terbagi kepada tiga skenario
utama.

Dalam skenario pertama, PRP dianggap sebagai komponen
darah atau produk turunan darah. Ada dua kemungkinan di bawah
skenario ini:

a. Jika darah itu najis karena ‘illah (a), maka PRP dihukum

najis karena ‘illah-nya sama seperti darah.

b. Jika darah itu suci atas dasar fllah (b), maka PRP itu

suci, sama seperti darah. Seperti khamr, produk yang
dihasilkan atau diturunkan dari produk suci tetap suci.

Dalam skenario kedua, PRP dianggap sebagai produk baru

yang telah melalui proses istizalah sempurna, sehingga ia tidak lagi
dianggap darah. Skenario ini menimbulkan tiga kemungkinan:
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a. PRP di-giyas-kan kepada ‘illah (a) karena ia
memudaratkan jika dikonsumsi dan berkemungkinan
menyebarkan penyakit jika terpapar pada diri orang lain.
Maka, PRP adalah haram dan najis.

b. la tidak di-qiyas-kan kepada ‘illah (a) karena ia
merupakan produk baru dan dihukum suci, sesuai kaidah
istishab.

c. ‘Nlah (b) tidak relevan karena PRP dalam skenario ini
adalah produk baru dengan status dan hukum baru.

Dalam skenario ketiga, ‘illah darah yang diterima adalah (c).
Artinya, darah itu suci karena ketiadaan dalil kontradiktif yang
kuat. Dalam hal ini, status PRP sebagai produk baru atau produk
turunan darah tidak relevan, karena ia akan selalu suci. Hanya saja,
perbedaannya terletak pada alasan ia suci. Sebagai produk baru,
PRP suci atas dasar kaidah istiskab. Sebagai turunan darah, ia suci
karena darah juga suci.

Kesimpulan yang penulis ambil adalah bahwa PRP itu suci.
Alasannya, ia adalah produk baru yang telah melalui proses
istikalah sempurna; nama, sifat, dan ciri khasnya tidak lagi sama
dengan darah, meskipun ia berasal dari darah. Oleh karena itu,
illah darah tidak lagi berlaku pada PRP. Pembahasan mengenai
hukum PRP dilanjutkan di bagian berikutnya.

3.2 Hukum PRP setelah Istihalah

Berdasarkan penjelasan di atas dan ketentuan istizalah di
Bagian 2.3.5, dapat disimpulkan bahwa PRP itu suci. Dalilnya
adalah perubahan nama dan sifat (warna, rasa, dan bau): PRP tidak
lagi serupa dengan darah; bahkan, tidak tepat untuk menyamakan
darah dan PRP.
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Berdasarkan hasil wawancara dengan praktisi terapi PRP, dr.
Lubna al-Qadri, meskipun PRP adalah bagian dari darah, ia tidak
dapat dikatakan sebagai darah. Beliau menjelaskan:

Plasma itu bagian dari darah, jadi tidak bisa dikatakan
plasma beda dengan darah. Darah ada bagian-bagian,
termasuk plasma. Plasma adalah cairan warna kuning di
darah plasma tidak bisa dipisahkan dari darah karena dia
membawa sel darah, tapi tidak bisa juga dibilang darah
karena ia cairan kuning yang isinya protein,
immunoglobin, protein, dan lain-lain.*

Beliau juga menjelaskan bahwa PRP itu dapat dipisahkan
dari sel darah merah. la berwarna kuning dan mengandung
berbagai macam protein dan faktor pertumbuhan yang berguna bagi
regenerasi sel dan menyembuhkan infeksi.*** Dari sini, dapat
disimpulkan bahwa PRP itu berbeda dengan darah secara umum,
baik dari segi warna, sifat, maupun isi. Pemisahan PRP dari darah
utuh (whole blood) dan komponen-komponen darah lainnya
menghasilkan produk baru yang berbeda dari sifat darah utuh. Oleh
karena itu, PRP adalah suci.

Majlis Fatwa dan Penelitian Eropa menyatakan bahwa
plasma itu suci karena nama dan sifatnya telah berubah. Hukum
darah yang telah berubah secara sempurna menjadi materi lain
adalah suci dan halal. Sebaliknya, darah yang belum melalui proses
istizalah tidak boleh dikonsumsi. Plasma yang digunakan dalam
pembuatan kue pai, sup, sosis, kue pastry, produk susu, dan obat-
obatan dan makanan anak-anak tidak sama dengan darah, baik dari
segi warna atau hakikat. Oleh karena itu, hukumnya tidak haram.?*®
Majlis ini mengutip keputusan Seminar Figh Kedokteran ke-9 pada

#l\Wawancara dengan dr. Lubna al-Qadri, 9 September 2021.

#\\Jawancara dengan dr. Lubna al-Qadri, 9 September 2021.

233 AIf Muhy al-Din al-Qarahdaghi, Athar al-Istizdlah wa al-istihlak wa
al-Tasmiyyah fi al-Atimah wa al-Asyribah wa al-Adawiyyah fi ma Yakhussu
Muslimi Urubba, https://cutt.ly/EEIiC9a.
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Juni 1997 yang diadakan oleh Organisasi IImu Kesehatan Islam
sebagai berikut:**

Seminar ini memandang bahwa plasma darah yang
merupakan alternatif murah bagi putih telur; digunakan
(untuk memproduksi) kue pai, sup, puding, roti, produk
turunan susu, dan obat dan makanan anak-anak; dan
dicampur dengan tepung adalah materi yang berbeda dari
darah, dari segi nama, ciri khas, dan sifat. Oleh karena itu,
hukumnya tidak sama dengan darah. Namun, beberapa
peserta tidak setuju dengan hal ini.

Nazih Hammad menambahkan bahwa meskipun ia pada
asalnya adalah komposisi darah, plasma tidak memiliki warna dan
bau darah; tidak memiliki sifat dan ciri khas darah; dan tidak pula
dinamakan darah. Bahkan, dalam produksi makanan, plasma dan
putih telur tidak dapat dibedakan secara pasti. Oleh karena itu,
plasma adalah bahan yang suci dan halal dimakan.?*®> Mengutip al-
Syawkani, jika benda najis itu telah melalui proses istizalah, lalu
nama dan sifatnya telah berubah, maka hukumnya menjadi suci,
bukan lagi najis.?*

Fatwa MUI No. 45/2018 tentang Penggunaan Plasma Darah
untuk Bahan Obat memutuskan bahwa plasma darah hukumnya
suci karena sifat-sifatnya (bau, rasa, dan warna) berbeda dengan
darah. Akan tetapi, ia mesti memenuhi tiga ketentuan: (i) hanya
digunakan untuk bahan obat; (ii) tidak bersumber dari darah
manusia; dan (iii) berasal dari darah hewan halal.>" Perlu
diperhatikan bahwa fatwa ini berkaitan dengan penggunaan plasma

234 AlT Muhy al-Din al-Qarahdaghi, Athar al-Istikalah wa al-istihlak wa
al-Tasmiyyah... Lihat juga: Akademi Figh Islam Internasional, Qararat wa
Tawsiyyat..., hlm. 681.

2®Nazih Hammad, al-Mawarid al-Muharramah wa al-Najisah..., him.
81.

26Muhammad al-Syawkani, Wabl al-Ghamam..., jld. 11, him. 234,

*"Majelis Ulama Indonesia, Fatwa Majelis Ulama Indonesia Nomor: 45
Tahun 2018 tentang Penggunaan Plasma Darah untuk Bahan Obat,
https://www.halalmui.org/images/stories/Fatwa%20Penggunaan%20Plasma%20
Darah%20untuk%20Bahan%200bat%20(INA).pdf.
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yang berasal dari orang lain, bukan dari pasien sendiri
(autologous), sebagai bahan obat. Hukum penggunaan plasma itu
seharusnya memperhatikan sumber plasma itu sendiri, karena
bahaya dan standar produksi kedua sumber itu berbeda. Penulis
akan menjelaskan hal ini di bawah.

Plasma dapat digunakan sebagai setidaknya dua jenis produk
terapi. Pertama, sebagai bahan untuk produk obat yang berasal dari
plasma (plasma-derived medicinal products). Dalam hal ini,
plasma bersumber dari donor (bukan pasien sendiri), dicampur
dengan bahan-bahan lain, dan dipersiapkan oleh produsen obat-
obatan.?®® Contoh: Albumex® 20, cairan berasal dari plasma donor
yang disuntikkan pada pasien dengan protein darah rendah
(hypoproteinaemia) atau kekurangan plasma.”®® Karena plasma
bersumber dari beragam donor, produk semacam ini memiliki
potensi bahaya yang tinggi, terutama penyebaran virus human
immunodeficiency (HIV) dan hepatitis C.2** Oleh karena itu,
standar pemilihan donor, produksi, dan hal-hal lain berkaitan
produk obat dari plasma lebih ketat daripada PRP.?*

Kedua, plasma yang langsung diambil dari pasien dan
diaplikasikan pada luka atau bagian tertentu. Ini adalah jenis yang
dibahas oleh tesis ini, yaitu PRP. Menurut dr. Lubna al-Qadri,
preparasi PRP menggunakan darah hewan tidak dianjurkan. PRP
dapat bersumber dari donor lain, tapi ini jarang dilakukan.
Kebiasaannya, PRP berasal dari darah pasien sendiri.?*

“®Eyropean Commission, Evaluation of the Union Legislation on Blood,
Tissues and Cells, (Brussels: European Commission, 2019), him. 4.

2CSL Behring (Australia), Albumex® 20, (Sydney: MIMS, 2020), him.
1. https://www.nps.org.au/assets/medicines/e647815e-ec02-48e7-bd37-
a53300ff2387-reduced.pdf

*Eyropean Commission, Evaluation of the Union Legislation on Blood,
Tissues and Cells, him. 10.

**'Eyropean Commission, Evaluation of the Union Legislation on Blood,
Tissues and Cells, him. 131-132, 214.

#2Hasil wawancara dengan dr. Lubna al-Qadri, 23 September 2021.
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Sebagaimana dijelaskan di Bagian 2.1.5, sifat PRP yang autologous
membuat metode ini relatif aman dan secara teori tidak berisiko
menimbulkan reaksi alergi atau penularan penyakit.?** Tambahan
lagi, Resolusi No. 26 (1/4) Akademi Figh Islam Internasional
membolehkan pemindahan organ tubuh (termasuk darah) secara
autologous jika: (i) manfaat yang didapatkan lebih besar daripada
mudaratnya dan (ii) tujuannya adalah menghilangkan aib yang
mengganggu kesehatan psikis atau fisik.*** Oleh karena itu, penulis
melihat bahwa syarat kedua yang ditetapkan oleh Fatwa MUI di
atas yaitu plasma tidak boleh berasal dari darah manusia tidak
berlaku pada PRP.

3.3 Hukum Perawatan Estetika Menggunakan PRP

Meskipun PRP itu suci, hukum penggunaannya untuk
perawatan estetika masih belum jelas. Di sini, penting untuk
membedakan antara hukum zat itu sendiri dan hukum
pemanfaatannya.

Meskipun belum ada penelitian yang lengkap mengenai
keamanan treatment PRP untuk kecantikan, tetapi perawatan ini
tentu lebih aman jika dibandingkan dengan operasi plastik yang
menggunakan bahan sintesis. Sejauh ini pun, perawatan PRP tidak
menyebabkan reaksi alergi, penolakan, atau pun infeksi pada tubuh
pasiennya karena bahan utamanya yang berupa darah juga diambil
dari tubuh pasiennya sendiri. Oleh sebab itu, resiko infeksi
penyakit menular dari perawatan PRP ini pun Kkecil selama
menggunakan alat dan proses yang steril dan sesuai dengan
prosedurnya.

3g. Conde Montero, M. E. Fernandez Santos, dan R. Suérez Fernandez,
“Platelet-rich Plasma: Applications in Dermatology”, him. 4.

24 Akademi Figh Islam Internasional, Qararat wa Tawsiyyat..., him. 101-
102.
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Secara umum, hukum terapi PRP itu kontekstual ia dapat
berubah sesuai tujuan dan urgensi terapi itu. Hal ini sama seperti
prosedur-prosedur®® estetika lainnya. Contohnya, bedah plastik itu
diperbolehkan jika tujuannya adalah mengembalikan fungsi
anggota tubuh yang cacat atau terluka. Akan tetapi, hukumnya
haram jika tujuannya hanya untuk memperindah bagian tubuh.
Oleh karena itu, tujuan dan urgensi terapi PRP itu harus terlebih
dahulu dinilai sebelum hukumnya dapat ditetapkan.

Berkaitan dengan ini, tidak selamanya terapi PRP itu
bertujuan estetika. Lebih lanjut, tidak selamanya prosedur estetika
itu tujuannya hanya untuk memperindah. Sebagai contoh, pasien
yang menjalani terapi PRP untuk menyembuhkan luka atau
menghilangkan bekas jerawat yang parah sehingga tekstur kulitnya
tidak rata bukan semata-mata bertujuan untuk memperindah tubuh.
Namun, lebih tepat lagi, ia bertujuan untuk menghilangkan
kejelekan yang menganggu pasien secara psikologis. Menurut dr.
Lubna al-Qadri, kebanyakan pasien di Klinik Azzifa menggunakan
terapi PRP untuk merawat infeksi atau inflamasi yang disebabkan
oleh jerawat.*® Menurut Akademi Figh Islam Internasional, hal ini
termasuk salah satu hal yang membolehkan pemindahan organ
secara autologous:

Diperbolehkan memindahkan organ tubuh dari satu bagian
ke bagian lainnya jika manfaat yang dihasilkan dari bedah
ini lebih kuat daripada mudaratnya, dan dengan syarat
untuk: mengembalikan =~ bagian  tubuh hilang;
mengembalikan  bentuknya atau fungsi asalnya;
memperbaiki kecacatan; atau menghilangkan kejelekan

#5Dalam subbab ini, penulis menggunakan istilah “prosedur estetika”,
alih-alih “perawatan estetika”, karena ia mencakup terapi dan bedah estetika,
bukan hanya terapi.

#%\Wawancara dengan dr. Lubna al-Qadri, 9 September 2021.
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yang menganggu seseorang secara psikologis atau organ
fisik.2*’

Begitu juga, beberapa ulama klasik berargumen bahwa
mudarat memperbaiki kekurangan fisik dapat mencegah atau
menghilangkan bahaya (darar) psikologis. Sebagai contoh, jika
seseorang khawatir bahwa wudu dapat menyebabkan mudarat fisik,
seperti kecacatan yang jelas, maka ia boleh ber-tayammum. Pelaku
penganiayaan harus membayar diyah secara penuh jika korban
kehilangan fungsi total pada anggota tubuhnya. Tujuannya adalah
memperbaiki fungsi, atau setidaknya rupa, anggota tubuh yang
rusak, agar kesehatan fisik dan mental korban tidak terganggu.?*®

Elgariani menjelaskan bahwa prosedur estetika diperbolehkan
jika kekurangan atau kelainan fisik itu menyebabkan seseorang
menderita secara psikologis dan fisik. Contohnya, wanita dengan
payudara ukuran normal tidak boleh menjalani membesarkan atau
mengecilkannya. Namun, jika payudara wanita itu kecil atau
kendur, di mana hal itu berpengaruh negatif pada kesehatan fisik
atau mentalnya, maka ia boleh menjalani prosedur estetika.
Demikian juga, boleh bagi wanita yang berperut besar akibat
banyak melahirkan untuk mengecilkannya kembali seperti bentuk
asalnya.”*

Namun begitu, tujuan ini tidak dapat dikutip semena-mena.
Kerjasama antara pakar medis dan psikologi dan ulama amat
diperlukan untuk menentukan kriteria yang membolehkan terapi
estetika untuk menghilangkan beban psikologis. Hal ini mengingat

247 Akademi Figh Islam Internasional, Qardarat wa Tawsiyyat..., him. 101-
102.

*®Fawzy Shaban Elgariani, al-Qawa ‘id al-Fighiyyah (Islamic Legal
Maxims): Concept, Functions, History, Classifications and Application to
Contemporary Medical Issues, tesis, (Exeter: University of Exeter, 2012), him.
371-372.

*®Fawzy Shaban Elgariani, al-Qawda ‘id al-Fighiyyah (Islamic Legal
Maxims)..., hlm. 372-373.
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banyak gangguan-gangguan mental yang berkaitan dengan
penampilan fisik, selain dari pengaruh rekan dan media sosial.
Sebagai contoh, gangguan dismorfik tubuh (body dysmorphic
disorder) menyebabkan seseorang merasa tidak puas dengan
penampilannya sendiri, sehingga ia berusaha memperbaikinya
melalui berbagai cara, termasuk terapi dan bedah estetika.?*® Pasien
semacam ini tidak boleh menerima perawatan estetika. la harus
dirujuk kepada pakar psikologi untuk konsultasi dan perawatan.

Untuk menentukan apakah terapi PRP itu boleh dilakukan
untuk perawatan estetika, penulis mengusulkan tiga elemen yang
harus dipenuhi:

a. Penilaian pakar atau dermatologi terhadap tingkat

keparahan luka pasien.

b. Penilaian sendiri (self-assessment) oleh pasien berkaitan
dengan tingkat keparahan luka dan pengaruhnya
terhadap kualitas hidup pasien, termasuk kesehatan
mental dan fisik.

c. Memenuhi kriteria pembolehan prosedur estetika dari
perspektif figh dan magasid al-syari ‘ah.

Ketika pasien mendatangi klinik estetika untuk menjalankan
terapi PRP, pakar estetika harus terlebih dahulu menilai tingkat
keparahan luka. Ada beberapa metode yang telah dikembangkan
untuk menilai hal ini. Contohnya, Goodman dan Baron
mengembangkan sebuah skala untuk mengukur tingkat keparahan
bekas luka, mulai dari luka kecil hingga luka parah. Tingkat
keparahan juga diukur berdasarkan jumlah luka.?*

#%Dessy Nurlita dan Rika Lisiswanti, “Body Dysmorphic Disorder”,
Majority, Vol. 5, No. 5 (2016), him. 81-82.

#lGreg J. Goodman dan Jennifer A. Baron, “Postacne Scarring — A
Quantitative Global Scarring Grading System”, Journal of Cosmetic
Dermatology, Vol. 5 (2006), him. 48-52.
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Selanjutnya, hasil penilaian ini harus dikaitkan dengan
penilaian pribadi pasien terhadap keparahan luka dan pengaruhnya
terhadap kesehatan mental dan fisik pasien. Artinya, pakar estetika
harus memperhitungkan akibat psikologis yang disebabkan oleh
penyakit kulit atau luka yang diderita pasien. Magin dkk. meneliti
hal ini dan menemukan bahwa penilaian pribadi pasien tidak jauh
berbeda dengan penilaian pakar estetika. Tambahan lagi, pasien
yang menderita penyakit kulit merasa depresi dan cemas
(anxiety).?®® Hayashi dkk. menemukan bahwa tingkat keparahan
bekas luka jerawat yang diderita pasien memilki pengaruh negatif
terhadap indeks kualitas hidup dermatologis (Dermatology Life
Quality Index, DLQI).?*® Perlu ditekankan di sini bahwa prosedur
estetika itu dapat dijalankan hanya jika pakar estetika melihat
bahwa penyakit kulit atau luka itu memang parah. Bisa jadi
penyakit itu tidak parah, namun pasien tetap menderita beban
mental akibatnya. Dalam hal ini, tidak ada justifikasi valid untuk
menjalankan prosedur estetika, sehingga ia tidak boleh dilakukan.
Sebaliknya, pasien dirawat dengan cara lain, seperti konseling
mental atau perawatan serupa.

Kedua elemen ini tidak terlepas dari kriteria prosedur estetika
dari perspektif figh dan magasid al-syari‘ah. Ini pantas dibahas
secara khusus dalam subbab di bawah.

»2parker J. Magin dkk., “Correlation and agreement of self-assessed and
Objective Skin Disease Severity in a Cross-sectional Study of Patients with
Acne, Psoriasis, and Atopic Eczema”, International Journal of Dermatology,
Vol. 50 (2011), him. 1488.

23N obukazu Hayashi dkk., “Prevalence of Scars and "Mini-scars”, and
Their Impact on Quality of Life in Japanese Patients with Acne”, Journal of
Dermatology, Vol. 42, No. 7 (2015), him. 695. DLQI mengukur kualitas hidup
pasien yang memiliki penyakit kulit dan atau luka. Semakin tinggi skornya,
maka kualitas hidup pasien semakin rendah. Lihat: Rahmatina, Uji Validitas dan
Reliabilitas Dermatology Life Quality Index (DLQI) Berbahasa Indonesia Pada
Pasien Poliklinik Ilmu Kesehatan Kulit dan Kelamin Rumah Sakit dr. Cipto
Mangunkusumo, Tesis, (Jakarta: Universitas Indonesia, 2013), him. 33-34.
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3.3.1 Hukum dan Kriteria Perawatan Estetika Secara Umum

Perawatan estetika untuk tujuan perbaikan diperbolehkan,
sedangkan untuk tujuan mempercantik diri adalah haram. Ini sesuai
dengan kaidah figh, bahwa hukum sesuatu itu ditentukan oleh
tujuannya (al-umir bi maqasidiha). Pakar figh seyogyanya menilai
hukum perawatan estetika kasus demi kasus. Meskipun demikian,
kaidah atau kriteria umum tetap perlu ditentukan.

‘Ali  Muhy1 al-Din al-Qarahdaghi mengklasifikasikan
perawatan estetika kepada tiga kategori. Maslahat dua kategori
pertama boleh jadi daruriyyah atau hajiyyah, sedangkan kategori
ketiga adalah tahsiniyyah:*>*

a. Prosedur  estetika  untuk mengobati, yakni
mengembalikan anggota tubuh kepada bentuknya yang
asal. Ini dapat disebabkan oleh kecelakaan atau perang.
Contohnya adalah luka bakar yang parah atau hilangnya
anggota tubuh. Hukum prosedur jenis ini adalah boleh
karena tanpa khilaf.

b. Prosedur untuk mengembalikan seseorang kepada rupa
firran manusia. Sebagai contoh, seseorang yang lahir
dengan jari tambahan boleh mengamputasinya. Ini tidak
termasuk ke dalam prinsip mengubah ciptaan Allah.
Sebaliknya, tujuannya adalah mengembalikan manusia
ke rupanya yang fizrah.

c. Prosedur estetika yang bertujuan untuk mengembalikan
seseorang kepada rupa manusia normal. Contohnya
adalah mengecilkan hidung yang lebih besar dari standar
masyarakat atau sedot lemak (liposuction). Al-
Qarahdaght memandang hal ini sebagai tahsiniyyat, tapi

254 A1 MuhyT al-Din al-Qarahdaghi, Qadaya Tibbiyyah Takhussu Muslimi
Urubba, https://bit.ly/3ACDfZ0
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ia boleh dilakukan karena ia adalah usaha untuk
merealisasikan “bentuk sebaik-baiknya” (ahsan tagwim)
(al-Tin: 4).

Al-Qarahdaght kemudian mengelompokkan kategori (a) dan
(b) menjadi prosedur perbaikan (al-jarahat al-tagwimiyyah;
corrective procedures), yang tujuannya adalah memperbaiki
kecacatan, mengembalikan fungsi dan rupa tubuh. Kategori (c) pula
adalah prosedur estetika (al-jarahat al-tajmiliyyah, beautification
procedures), yang bertujuan untuk memperindah bagian tubuh
tanpa keluar dari batasan “mengubah ciptaan Allah”, sekedar sesuai
dengan standar masyarakat secara umum. la juga bertujuan untuk
menghilangkan beban psikologis yang dapat disebabkan oleh
kekurangan tersebut.

Prosedur-prosedur yang jelas tidak diperbolehkan adalah
perubahan jenis kelamin (sex change), menyambung rambut, tato,
mengikir gigi, dan mencukur alis, sebagaimana dijelaskan dalam
hadis. Tambahan lagi, prosedur yang semata-mata bertujuan untuk
memperindah melampaui fiszrah manusia adalah haram. ‘llah
prosedur-prosedur haram ini adalah penipuan (ghisy), pengelabuan
(tadlis), dan pengubahan ciptaan Allah melebihi fizrah. 2°°

Menurut Akademi Figh Internasional pula, prosedur estetika
itu diperbolehkan untuk tujuan darir7 dan hajt. Ini termasuk:>>®
a. Mengembalikan anggota tubuh ke bentuk asal.
b. Mengembalikan fungsi anggota tubuh.
c. Memperbaiki cacat lahir (contoh: gigi tonggos) atau cacat
akibat penyakit atau kecelakaan (contoh: implan rambut
bagi wanita dengan rambut rontok).

255 A1 MuhyT al-Din al-Qarahdaghi, Qadaya Tibbiyyah Takhussu Muslimi
Urubba, https://bit.ly/3ACDfZ0. Lihat juga: al-Bukhari, Sakih al-Bukhart, jld. V,
him. 2218.

%6 Akademi Figh Islam Internasional, Qararat wa Tawsiyyat..., him. 584-
585.
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d.

Menghilangkan kejelekan yang menganggu secara
psikologis atau anggota tubuh (fisik).

Selain itu, diperbolehkan prosedur pengurangan timbangan
(seperti liposuction) jika tidak ada cara lain, dengan syarat tidak
memudaratkan. Demikian juga, diperbolehkan restorasi selaput
dara jika ia rusak akibat kecelakaan atau rudapaksa. Jika tidak,
maka ia tidak diperbolehkan karena ia merupakan pengelabuan.
Resolusi itu juga melarang prosedur estetika di luar tujuan medis,
seperti memancungkan hidung dan menghilangkan kerutan akibat
usia, baik dengan bedah atau suntikan.

Setidaknya ada delapan kriteria prosedur estetika yang

diperbolehkan dalam fiq
a.
b.

h:257

Prosedur itu merealisasikan maslahat.

Maslahat yang diharapkan itu tidak menyebabkan
mudarat (fisik dan psikologis) di kemudian hari. Hal ini
harus dikonfirmasi oleh pakar.

Prosedur itu dilakukan oleh pakar profesional.

d. Ada persetujuan (informed consent) dari pasien.

Pakar harus menjelaskan segala risiko berkaitan prosedur
itu.

Tidak ada alternatif lain yang lebih rendah risikonya bagi
tubuh.

Prosedur itu tidak melanggar ketentuan syariat, seperti
perubahan jenis kelamin.

Menjaga adab-adab perawatan medis dalam Islam, seperti
menutup aurat.

%7 Akademi Figh Islam Internasional, Qararat wa Tawsiyyat..., him. 583-
584. Al-Qarahdaghi mengusulkan kriteria yang lebih kurang serupa. Lihat: ‘Al
Muhy1 al-Din al-Qarahdaghi, Qadaya Tibbiyyah Takhussu Muslimi Urubba,
https://bit.ly/3ACDfZ0.
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3.3.2 Hukum Terapi PRP untuk Perawatan Estetika dalam
Lensa Magqasid al-Syari ‘ah

Sebagai pengingat, penulis mengulang kembali penjelasan
sebelumnya. Penulis mengusulkan tiga elemen yang harus
diperhatikan untuk menentukan hukum prosedur estetika, yang
pertama penilaian pakar terhadap keparahan penyakit kulit pasien
yang datang dihadapannya, yang kedua penilaian pasien sendiri
terhadap keparahan penyakit kulitnya dan pengaruhnya terhadap
kualitas hidupnya sendiri, dan yang ketiga kesesuaian dengan
kriteria figh dan magasid. Seperti al-Qarahdaghi yang
mengelompokkan kategori (a) dan (b) menjadi prosedur perbaikan
(al-jarahat al-tagwimiyyah; corrective procedures), yang tujuannya
adalah memperbaiki kecacatan, mengembalikan fungsi dan rupa
tubuh. Kategori (c) pula adalah prosedur estetika (al-jarahat al-
tajmiliyyah, beautification procedures), yang bertujuan untuk
memperindah bagian tubuh tanpa keluar dari batasan “mengubah
ciptaan Allah”, sekedar sesuai dengan standar masyarakat secara
umum. la juga bertujuan untuk menghilangkan beban psikologis
yang dapat disebabkan oleh kekurangan tersebut.

Penulis mengkategorikan perawatan PRP berdasarkan
tujuanya kepada dua, yaitu prosedur perbaikan dan prosedur
estetika yang mana tujuannya bukan untuk mengubah ciptaan Allah
melainkan untuk menjaga dan merawat pemberian dari Allah swit.

3.3.2.1 Hukum Perawatan PRP untuk Prosedur Perbaikan
Prosedur perbaikan mencakup segala penyakit kulit yang
disebabkan oleh cacat lahir atau kecelakaan, termasuk luka bakar,
bekas jerawat, ulkus (bekas luka), melasma, dan kerontokan.
Dalam prosedur perbaikan ini penulis hanya menfokuskan kepada
masalah jerawat sesuai dengan fakta dilapangan vyaitu Klinik
kecatikan azzyfaa beauty. Banyak pasien yang datang ke klinik
kecatikan rata-rata mereka megeluh karena timbulnya jerawat pada
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kulit muka. Sehingga harus melakukan perawatan dan tindakan
untuk perbaikan.

Adapun tindakan prp dilakukan setelah konsul langsung
dengan dokter setelah pemeriksaan dengan meggunakan alat
khusus untuk melihat daerah permukaan kulit yang akan dirawat,
dan langkah prp dalam perawatan kecantikan ini masih
digolongkan dalam perawatan dengan tujuan untuk perbaikan dan
bukan untuk mengubah ciptaan Allah.

Sebagai contoh, jika penilaian dokter seorang pasien harus
melakukan prp, karena keadaan kulit mukanya yang bisa dikatakan
parah maka dokter akan menanyakan langsung kepada pasien, apa
mau melakukan treatmen ini dengan syarat yang harus terpenuhi.
Seperti kesiapan mental pasien ketika treament dan pasca treamen.

Karena sesungguhnya menjalani treament untuk proses
menjaga kecantikan ini tidak seindah hasil yang didapat melainkan
harus melalui proses yang bisa dikataka menyakitkan da harga
yang bisa dikatakan mahal. Selayaknya seorang yang mau sembuh
dari suatu penyakit harus meminum obat-obatan yang harganya
mahal namun rasanya begitu pahit. Begitu juga Pasca treament
banyak pantangan yang harus dijalani pasien seperti dilarang
megkomsumsi makanan yang mengandung lemak, seperti ayam
potong, bakso, siomay, dimsum, udang dan segala jenis makanan
yang mengarah kepada sifat alergi, dan dalam masa lebih kurang
selama dua mingguan lamanya untuk proses pemulihan yang
disarankan dokter.

Proses Metode perawatan PRP ini berlangsung yaitu dengan
dilakukan pembersihan pada bagian yang ingin dilakukan PRP.
Setelah itu lakukan anestesi pada bagian tersebut + 20 menit.
Selama menunggu anestesi dilakukkan pengambilan darah pada
pasien sebanyak + 10 cc atau lebih tergantung kebutuhan pasien.
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Darah dimasukkan kedalam tabung khusus PRP. Tabung tersebut
dimasukkan dan diputar ke dalam alat centrifugasi selama * 7
menit untuk mendapatkan bagian darah yang bernama PRP
(Platelet Rich Plasma). Dan bagian itu adalah bagian darah yang
banyak mengandung faktor pertumbuhan (grow factor). PRP
tersebut kemudian disuntikan kembalikan ke area yang telah
diberikan anestesi.

Adapun hasil dari treamen PRP ini bermacam-macam
tergantung dari apa yang dirasakan langsung oleh pasien tersebut
pasca traement, namun pada umunya tujuan treamen PRP ini
adalah untuk bisa mendapatkan hasil Peremajaan kulit yang relatif
cepat, dalam atau untuk jangka waktu yang lebih lama. Hasil yang
di dapatkan dari Metode perawatan ini adalah permanen, artinya
pasien tidak perlu terus menerus melakukan terapi atau meminum
obat-obatan. Juga tidak memiliki efek samping, karena darah
pasien sendiri yang digunakan, sama sekali tidak menggunakan
bahan-bahan kimia. Aman untuk digunakan tanpa resiko pada
pasien yang memiliki alergi, juga bisa digabungkan dengan
perawatan lainnya seperti facial organic, massege, extract komedo,
microdermabrasi, masker, Infus Vitamin C, dan lain-lain.

Untuk harga treamen ini sesuai apa yang didapatkan penulis
dari klinik kecantikan Azzyfaa beauty mulai dari delapan ratus ribu
sampai dengan satu juta rupiah, tergantung dari harga paket yang
dipilih oleh pasien sendiri. Harga diatas bisa dikatakan mahal
dibandingkan dengan harga krem yang banyak dan ternama yang
dijual dipasaran, karena kunci keberhasilan metode PRP ini
terdapat pada alat medis yang digunakan. Alat yang sangat penting
dan merupakan senjata pemanungkas yang digunakan dalam
treatment ini adalah tabung pemisah nya sendiri. Tabung pemisah
PRP yang berkualitas tinggi akan mampu memisahkan trombosit
dari komponen darah lainnya hingga 99,7%. Agar PRP tersebut
benar- benar PRP, bukan trombosit yang masih bercampur dengan
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komponen darah lain seperti sel darah merah,sel darah putih, atau
yang lainnya. Secara khusus tabung pemisah yang digunakan untuk
mengolah darah menjadi bagian yang disuntikkan pada permukaan
kulit pasien. Kualitas dari mesin PRP dan dokter yang melakukan
terapi atau treament ini menjadi kunci yang utama untuk
menentukan keberhasilan dari metode PRP.

Setelah treatmen PRP dilakukan, pasien akan dipakaikan anti
iritasi dan juga sunblock. Sebelum meninggalkan klinik kecatikan
pasien akan diberikan salap atau krem anti iritasi dari dokter untuk
diaplikasikan pada area wajah yang masih merah dengan dosis
yang dipakai sebanyak dua kali sehari, pagi dan malam hari. Dokter
juga melarang melakukan kegiatan berat yang menyebabkan
keringat, terpapar sinar matahari langsung, menggunakan skincare
beralkohol dan juga menggunakan kosmetik selama satu minggu.
Jadi selama satu minggu pasien hanya boleh mencuci muka dengan
menggunakan facial wash atau sabun muka yang non-alcohol atau
cukup mencuci muka dengan air saja, kemudian memakai salap
atau krem anti iritasi dan wajib memakai sunblock dipagi hari
agar kulit terhidar dari paparan langsung sinar matahari.

Untuk hasilnya PRP yang perlu diperhatikan adalah tidak
semua treatment akan langsung terlihat perubahan nya, PRP ini
tidak sama dengan treatment anti aging lainnya. Seperti yang sudah
penulis jelaskan bahwa PRP akan merangsang dan berperan dalam
proses kerusakan jaringan dan mempercepat pertumbuhan sel.
sehingga hasilnya akan membutuhkan waktu, paling cepat hasil
akan terlihat 3-4 minggu. dan Banyak faktor lain yang
mempengaruhinya pula, seperti usia, dan gaya hidup.

Agar hasil lebih maksimal sebaiknya PRP dilakukan satu

bulan sekali berturut-turut selama 3 bulan pertama, dilanjutkan 3

bulan sekali selama 6 bulan, lalu 6 bulan sekali selama satu tahun,
kemudian dapat dijaga satu tahun sekali.
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Seandaiya jika pasca konsul langsung dengan dokter estetika, dan
dokter menilai bahwa penyakit itu parah. Dan jika demikian,
terlepas dari penilaian subjektif pasien terhadap tingkat keparahan
dan kualitas hidupnya sendiri, terapi PRP tetap harus dijalankan.
Penilaian pasien tidak harus diperhitungkan karena tingkat
magqasid-nya telah mencapai dariri. Jika terapi ini tidak dijalankan,
bisa saja pasien akan kehilangan fungsi anggota tubuhnya. Dan
pasien dikategorikan (haji).

Sama seperti model pertama, jika pakar estetika menilai
bahwa penyakit atau luka pasien itu memang parah, maka penilaian
pasien tidak perlu dipertimbangkan. Dalam hal ini, tingkat maqasid
adalah hajr karena perawatan PRP bertujuan untuk mengembalikan
estetika asal. Meskipun kedua model ini tidak memperhitungkan
penilaian pasien, persetujuan pasien (informed consent) masih tetap
diperlukan. Degan menanyakan kesiapan pasien itu sendiri maka
boleh dilakukan (taksini).

Jika penilaian pakar dan pasien adalah ringan, tapi pasien
memiliki kualitas hidup yang rendah dan merasa terganggu secara
fisik dan atau psikologis, maka terapi PRP diperbolehkan. Akan
tetapi, setidaknya ada dua syarat yang harus terpenuhi. Pertama,
pakar itu harus memastikan bahwa pasien tidak menderita kelainan
psikologis berkaitan penampilan, seperti gangguan dismorfik tubuh
yang telah disebutkan di atas. Jika ada, maka pasien sebaiknya
dirujuk ke psikiater atau psikolog. Kedua, tidak ada alternatif
perawatan lain dengan risiko lebih rendah dan atau efikasi lebih
tinggi. Jika ada, maka pasien sebaiknya diberikan obat atau
perawatan non-invasif>® yang tidak bertentangan dengan syariat.

*8perawatan non-invasif: Perawatan konservatif yang tidak memerlukan
sayatan pada kulit atau jaringan tubuh. Contohnya adalah rontgen, pijitan, dan
menggunakan kain hangat untuk meringankan sakit punggung.
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Namun Jika penilaian pakar adalah ringan atau biasa saja,
dan tidak harus melakukan treamen prp sedangkan pasien sendiri
menilai luka itu parah dan megganggu keseharian pasien dan
kualitas hidupnya rendah, maka perawatan PRP tidak boleh
dijalankan. Tidak ada justifikasi syariat untuk menjalankan
perawatan PRP, mengingat fungsi dan rupa kulit pasien masih
baik. Penilaian pasien itu boleh jadi disebabkan oleh kelainan
psikologis lainnya. Sebaiknya, pasien dirujuk ke psikiater atau
psikolog. Jika pun pasien ingin dirawat, maka sebaiknya
diberikan perawatan alternatif non-intrusif atau obat luar.

Tentu saja, dalam beberapa kasus langka, pasien dapat
merasa terganggu secara fisik maupun psikologis, meskipun pakar
menilai bahwa luka yang ia derita tampaknya ringan.>® Dalam hal
ini, pakar harus mendiagnosa kembali penyakit pasien dan
menentukan langkah perawatan lanjutan yang lebih pantas. Terapi
PRP mungkin kurang berguna karena ia tidak menghilangkan rasa
sakit. Justru, salah satu efek samping jangka pendek dan panjang
terapi PRP adalah rasa sakit seperti yang sudah penulis jelaskan
pada halaman 77. Di luar kasus-kasus seperti ini, secara umum
hukum model ini adalah haram.

Jika penilaian pakar dan pasien sama-sama ringan atau
dianggap biasa saja dan tidak mengganggu dalam kehidupan
sehari-hari pasien, dan pasien memiliki kualitas hidup yang baik
dan tidak ada keluhan apa pun, maka perawatan PRP tidak boleh
dijalankan. Dalam model ini, tujuan perawatan tidak memiliki
justifikasi syariat. Jika pasien Ingin menerima perawatan,
sebaiknya pakar memberikan perawatan alternatif.

#%Christina L. Haverstock dan Steven R. Feldman, “Prescribing on the
Basis of Subjective Disease Severity”, Journal of Dermalogical Treatment, Vol.
17 (2006), 261.
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3.3.2.2 Hukum Perawatan PRP untuk Prosedur Estetika

Prosedur estetika mencakup perubahan-perubahan alami pada
kulit, seperti kerutan akibat usia tua, atau semata-mata
memperindah fisik. Tujuan semacam ini tidak lagi berada dalam
lingkup “mengembalikan fisik ke ahsan tagwim”, akan tetapi ia
masuk ke dalam skop “mengubah ciptaan Allah”. Oleh karena itu,
terapi PRP untuk tujuan-tujuan semacam ini adalah haram.

Akan tetapi, pengecualian dapat diberikan dalam kasus-kasus
tertentu, seperti seseorang yang tumbuh dalam keadaan selalu
terpapar sinar matahari, ultraviolet, dan polusi. Alih-alih kulit
seperti pemuda/i lainnya, kulitnya telah mengerut dan menua dini.
Marrot menjelaskan bahwa kulit mengalami penuaan dini akibat
sering terpapar sinar matahari atau polusi.?®® Dalam kasus seperti
ini, pemuda/i tersebut mungkin akan merasa terbeban secara
psikologis karena kualitas dan penampian kulitnya lebih rendah
dibandingkan kelompok usianya. Dalam hal semacam ini, terapi
PRP diperbolehkan. Bahkan, sebenarnya kasus semacam ini dapat
digolongkan ke dalam model kedua di atas.

Pengalaman penulis sendiri pernah mendatangkan klinik
kecantikan untuk melakukan treament dengan tujuan mengatasi
masalah jerawat yang sudah begitu parah pada bagian muka,
dengan melalukan konsul langsung bersama dokter estetika yang
ahli dibidangnya sehingga dokter menyarankan untuk melakukan
treament prp yaitu dengan tujuan perawatan dan mengembalikan
kembali keadaan kulit seperti semula sesudah proses pemulihan
benjolan atau jerawat yang menyebar didaerah pipi, dahi dan dagu.

207 aurent Merrot, “Pollution and Sun Exposure: A Deleterious Synergy.
Mechanisms and Opportunities for Skin Protection”, Current Medical
Chemistry, Vol. 25 (2018), him. 14-15.
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BAB IV
PENUTUP

4.1 Kesimpulan

Keempat, tujuan penelitian ini telah berhasil dicapai. Hasil
penelitian ini disimpulkan dalam poin-poin di bawah berdasarkan
urutan tujuan penelitian:

1. Proses dan langkah praktek Platelet Rich plasma (PRP)
merupakan proses konsentrasi trombosit (platelet) yang
digunakan untuk perawatan dermatologi dan estetika, seperti
kebotakan, peremajaan kulit, dan pemulihan bekas luka. PRP
dihasilkan dengan mengumpulkan 15cc darah pasien ke dalam
tabung. Kemudian, tabung itu dimasukkan ke mesin
sentrifugasi. Pengaturan mesin ini mengikuti prosedur yang
telah ditentukan. Setelah sentrifugasi, darah itu akan terpisah
menjadi beberapa bagian, termasuk sel darah merah (eritrosit),
PRP, dan PPP. PRP kemudian diesktrak dari tabung dengan tata
cara spesifik yang kemudian di aplikasikan pada bagian yang
diinginkan untuk pemulihan termasuk untuk perawatan
kecantikan pada kulit muka sesuai pembahasan tesis ini.

2. Terdapat tiga kemungkinan pada ‘illah pengharaman darah
manusia dari zatnya dimana satu illah menunjukkan
keharaman dan kenajisan darah, manakala dua lagi
menunjukkan bahwa ia haram dikonsumsi tapi suci. Pertama, ia
bersifat membahayakan dan dapat melahirkan sifat ganas dalam
diri manusia. Maka, ia haram dikonsumsi dan najis. Kedua, ia
adalah organ manusia, dan tubuh manusia itu suci saat hidup
dan mati. Darah yang terpisah dari tubuh manusia tetap suci,
karena hukum organ atau bagian yang terpisah dari benda hidup
sama seperti hukum benda itu sendiri. Ketiga, darah itu
termasuk zat di bawah kaidah faharah al-a ‘yan, maka statusnya
tetap suci selama tidak ada dalil kontradiktif yang kuat. Dalam
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pandangan penulis, ‘illah pengharaman darah dan hukum yang
sesuai adalah yang kedua.

. Jika treament PRP ini telah melalui proses istihalah yaitu
perubahan dari darah utuh menjadi plasma yang sudah
dipisahkan oleh alat sertigugasi maka hukum PRP setelah
istizalah adalah suci karena ia telah melalui proses istikalah
sempurna. Nama dan sifatnya (warna, rasa, dan bau) tidak lagi
serupa dengan darah bahkan, tidak tepat untuk menyamakan
darah dan PRP.

. Hukum terapi PRP untuk perawatan estetika terbagi kepada dua
model. Secara umum, jika tujuan terapi itu adalah
mengembalikan fungsi atau estetika yang cacat sejak lahir atau
akibat kecelakaan, maka ia diperbolehkan atas dasar dariri atau
hajr. Akan tetapi, jika ia bertujuan untuk sekedar memperindah
fisik, mengubah ciptaan Allah, atau didorong oleh kelainan-
kelainan psikologis berkaitan penampilan fisik, maka ia tidak
diperbolehkan.

90



4.2 Saran

1.

‘1llah pengharaman darah dan PRP yang dikemukakan dalam
tesis ini masih perlu dikritik secara lebih mendalam (i ‘tiradat
al- illah). ‘lllah darah dalam tesis ini hanya berkaitan dengan
darah manusia, bukan jenis-jenis darah lainnya. Para peneliti
dapat membahas permasalahan ini lebih lanjut.

Ulama harus bekerja sama dengan ilmuan untuk menentukan
status dan hukum produk istizalah. Seorang Muslim juga harus
terlebih dulu berusaha untuk memanfaatkan benda yang suci
dan baik. Istizalah ini sebaiknya dijadikan solusi untuk
memenuhi sebuah keperluan atau darurat.

Model hukum terapi PRP yang penulis usulkan masih dapat
dikembangkan. Kerjasama antara pakar medis dan psikologi
dan ulama amat diperlukan untuk menentukan Kriteria yang
membolehkan terapi estetika, terutama dalam kaitannya untuk
menghilangkan beban psikologis. Hal ini mengingat banyak
gangguan-gangguan mental yang berkaitan dengan penampilan
fisik, selain dari pengaruh rekan dan media sosial.

Agar masyarakat indonesia khusus yang muslim lebih aman
dan nyaman saat menggunakan produk ini maka disarankan
kepada pihak BPOM (Badan Pengawas Obat dan Makanan)
agar bisa memberikan hasil dan gambaran akan bolehnya
menggunakan produk ini.

Disarankan kepada umat Islam selaku konsumen yang akan
menjadi pasien untuk setiap tindakan medis yang dijalaninya
agar selalu bertindak atas dasar kehati-hatian. Perawatan atau
tindakan yang diragukan hukumnya sebaiknya ditinggalkan.
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