KONSEP MODERASI DALAM AL-QUR’AN
(Aplikasi Teori Magasid al-Qur’an Ahmad al-Raisuni terhadap
Term Wasat)

Skripsi

Diajukan kepada
Universitas Islam Negeri Sunan Ampel Surabaya
Untuk Memenuhi Salah Satu Persyaratan
Dalam Menyelesaikan Program Sarjana Dalam Program Strata Satu (S1)
IiImu Alqguran dan Tafsir

i

N/

Oleh:

YURID SHIFAN A’LAL FIRDAUS
E03217050

PRODI ILMU ALQURAN DAN TAFSIR
FAKULTAS USHULUDDIN DAN FILSAFAT
UIN SUNAN AMPEL
SURABAYA
2022



PERNYATAAN KEASLIAN
Yang bertanda tangan di bawah ini saya:

Nama : Yurid Shitan A’lal Firdaus
NIM : E03217050

Prodi : llmu Alquran dan Tafsir
Fakultas : Ushuluddin dan Filsafat

Dengan ini menyatakan bahwa skripsi secara keseluruhan adalah hasil
penelitian/karya penulis sendiri, kecuali pada bagian-bagian tertentu  yang

merujuk pada sumbernya.

Surabaya, 17 Januari 2022
Penulis

Yurid Shifan A'lal Firdaus
NIM. E03217050

vi




PERSETUJUAN PEMBIMBING SKRIPSI

Skripsi oleh Yurid Shifan A’lal Firdaus ini telah disetujui untuk diujikan

Surabaya, 3 Februari 2022

Pembimbing,

Dr. Moh.~fardho, M.Th.I
NIP 198506102015031006




PENGESAHAN SKRIPSI

Skripsi berjudul “Konsep Moderasi dalam Alquran (Aplikast Teori Magasid al-
Qur’an Ahmad al-Raisuni terhadap Term Wasar)” yang ditulis oleh Yurid Shifan

A’lal Firdaus telah diuji di depan Tim Penguji pada tanggal 27 Januari 2022.

Tim Penguji:

1. Dr. Moh. Yardho, M.Th.] L %G

Purwanto, MHI et e ST 1 (B

[0

3. Drs. H. Muhammad Syarief,

4. Dr. Abu Bakar, M.Ag




/q KEMENTERIAN AGAMA
[ UNIVERSITAS ISLAM NEGERI SUNAN AMPEL SURABAYA

v PERPUSTAKAAN
JI. Jend. A. Yani 117 Surabaya 60237 Telp. 031-8431972 Fax.031-8413300
E-Mail: perpus@uinsby.ac.id

LEMBAR PERNYATAAN PERSETUJUAN PUBLIKASI
KARYA ILMIAH UNTUK KEPENTINGAN AKADEMIS

Sebagai sivitas akademika UIN Sunan Ampel Surabaya, yang bertanda tangan di bawah ini, saya:

Nama : Yurid Shifan A’lal Firdaus
NIM : E03217050
Fakultas/Jurusan : Ushuluddin dan Filsafat/Ilmu Alquran dan Tafsir

E-mail address : alyudaputra@gmail.com

Demi pengembangan ilmu pengetahuan, menyetujui untuk memberikan kepada Perpustakaan
UIN Sunan Ampel Surabaya, Hak Bebas Royalti Non-Eksklusif atas karya ilmiah :

ASekripsi [ Tesis [ Desertasi [ Lain-lain (c.ooooeeeeoovneeeeeiinneennn, )
yang berjudul :

beserta perangkat yang diperlukan (bila ada). Dengan Hak Bebas Royalti Non-Ekslusif ini
Perpustakaan UIN Sunan Ampel Surabaya berhak menyimpan, mengalih-media/format-kan,
mengelolanya  dalam  bentuk pangkalan data (database), mendistribusikannya, dan
menampilkan/mempublikasikannya di Internet atau media lain secara fulltext untuk kepentingan
akademis tanpa perlu meminta ijin dari saya selama tetap mencantumkan nama saya sebagai
penulis/pencipta dan atau penerbit yang bersangkutan.

Saya bersedia untuk menanggung secara pribadi, tanpa melibatkan pihak Perpustakaan UIN
Sunan Ampel Surabaya, segala bentuk tuntutan hukum yang timbul atas pelanggaran Hak Cipta
dalam karya ilmiah saya ini.

Demikian pernyataan ini yang saya buat dengan sebenarnya.

Surabaya, 13 Maret 2022

Penulis

(Yurid Shifan A’lal Firdaus)

v



ABSTRAK

Di setiap periode waktu, manusia memiliki paradigma berbeda dalam
memandang sesuatu. dunia telah terkotak pada dua kutub diametral esktrem,
radikal dan liberal. Moderasi kemudian hadir sebagi jalan tengah yang berdiri di
atas norma keadilan dan keseimbangan dalam pandangan, sikap, dan perilaku.
Moderasi selalu menjadi solusi terbaik dalam meminimalisir konflik, menjaga
kerukunan, dan membangun peradaban. Islam sebagai agama yang moderat
menuliskan pesan teologis dalam Alquran perihal moderasi menggunakan bahasa
wasatiyyah yang terepresentasi melalui kata wasata dan rangkaian derivasinya,
yaitu wasatan, awsat, awsatuhum, wusta, dan wasatna. Melalui metodologi tafsir
magqasidi kelima term wasat diteliti sehingga ditemukan konsep moderasi yang
relevan dengan magqasid al-Qur’an.

Teori magqgasid al-Qur’an memiliki  momentum akademiknya
belakangan ini dan melalui salah satu tokoh magasid kontemporer Ahmad al-
Raisuni, penafsiran pada term wasar dilakukan melalui dua metode, pertama,
menyimpulkan magasid ayat berdasarkan interpretasi mufasir magasidi. Kedua,
menginduksi magasid ayat dan mengukur relevansinya dengan magasid umum
Ahmad al-Raisuni. Ekstraksi magasid al-Qur’an yang dirumuskan Ahmad al-
Raisuni memang lebih mengedepankan hasil ijtihad para mufasir dan terikat
dengan nuansa magqasid al-shari’ah. Meski demikian teori maqasid al-Qur’an
Ahmad al-Raisuni tetap bisa menjadi perspektif alternatif dalam mengkonklusi
gambaran secara konseptual moderasi dalam Alquran yang berorientasi pada
aspek duniawi maupun ukhrawi, pijakan dalam membangun kehidupan sosial-
keagamaan yang harmonis, dan upaya merealisasikan nilai-nilai keadilan dan
kesetaraan.

Kata kunci: moderasi, maqasid al-Qur’an, Ahmad al-Raisuni
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BAB |
PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Sejarah Islam pernah merekam potret keberagamaan dua kelompok ektrem
dalam Islam yang saling bertolak belakang. Kelompok tersebut adalah Khawarij
dan Murji’ah.? Perbedaan keduanya terletak pada orientasi paham keagamaan,
Khawarij terlalu esklusif dengan mengatakan bahwa kebenaran mutlak adalah
tunggal, sedang Murji’ah terlalu inklusif sehingga menilai segala hal adalah
kebenaran dan diperbolehkan.? Akar historis ini akan terus menemukan
momentumnya dalam setiap periode umat Islam. Dimana ideologi keislamaan
mereka, akan terus berkembang dengan bentuk formal yang beragam. Dan dewasa
ini, Khawarij dapat dikategorikan sebagai kelompok radikal dan Murji’ah sebagai
kelompok liberal.

Adanya dua jenis keberagamaan di atas, menjadi salah satu penyebab
konflik internal umat Islam yang berkepanjangan hingga hari ini.® Sejarah
mencatat, dalam fenomena keberagamaan yang diwakili oleh dua kutub ekstrem
tersebut, tidak jarang terjadi konflik antargolongan yang terlalu memaksakan
pemahamannya kepada masyarakat muslim, sehingga kerap melahirkan sikap
intoleran yang beurjung pada tindak kekerasan. Padahal sikap penuh toleran,
menebarkan kedamaian, aktif membangun hubungan sosial antar golongan, dan

menghargai nilai-nilai kemanusiaan adalah karakteristik umat Islam. Namun saat

! Khawarij muncul disebabkan oleh rasa kecewa pada keputusan arbitrasi Ali bin Abi Thalib, sedang
Murji’ah sebaliknya mereka memilih bersikap netral dan keluar dari lingkup konflik politis tersebut.
Dalam aspek teologi, kelompok Khawarij menyebut manusia memiliki otoritas tinggi terhadap
perbuatannya (Qadariyah) dan Murji’ah di jalan berbeda dengan menilai semua perbuatan manusia
adalah tanggungjawab Tuhan (Jabariyah). Letak persamaan keduanya adalah pola pikir fundamental
(fundamental mind) yang melegitimasi sebagian ayat Alquran dan mengabaikan ayat lain yang
bertentangan dengan pemahaman kelompok mereka. Lihat Simuh, Pergolakan Pemikiran dalam
Islam (Yogyakarta: IRCiSoD, 2019), 56. Keduanya dan kelompok Wa’idiyyah dipandang sebagai
kelompok masyarakat yang memberontak terhadap imam yang sah melalui kesepakatan mayoritas
umat Muslim. Lihat, Muhammad bin Abdul Karim al-Syahrastani, Aliran-Aliran Teologi dalam
Sejarah Umat Islam, Penj. Asywadie Syukur, (Surabaya: PT. Bina limu, 2003), 101.

2Iffati Zamimah, “Moderatisme Islam dalam Konteks Keindonesiaan”, (Jurnal Al-Fanar 11Q
Jakarta, Vol. 1, No. 1, Juli 2018), 76.

3Ahmad Satori Ismail, Islam Moderat; Menebar Islam Rahmatan Lil ‘Alamiin (Jakarta: ikadi, 2007),
13-14.



ini, umat Islam seperti kehilangan karakter tersebut sebab misunderstanding
terhadap teks-teks keagamaan.*

Islam hadir sebagai agama yang membawa misi perdamaian bagi manusia.
Sejalan dengan misi itu, Islam mengharamkan kekerasan atas nama agama yang
selama ini digunakan oleh kelompok tertentu. Justru kehadiran Islam, pemeluknya
harus mampu menampilkan eksistensi Islam sebagai sebab terciptanya harmoni
antar agama di dunia, bukan dengan cara memaksakan kebeneran kepada mereka
yang berbeda agama.® Sebagian umat Islam masih ada yang melakukan hal
demikian, membawa nama Tuhan sebagai legitimasi kebenaran versi mereka
melalui eksploitasi ajaran agama. Ekspresi keagamaan oleh kelompok ekstrem ini
sejatinya tidak mencerminkan Islam yang sangat menghargai nailai-nilai
kemanusiaan dan menghendaki keseimbangan dalam setiap sendi kehidupan.®
Sehingga sikap ekstrem dalam agama dianggap telah keluar dari nilai moderasi
sebagai inti ajaran Islam.

Moderasi atau wasatiyyah sebagai ruh ajaran Islam menghendaki moderasi
sebagai suatu sikap dalam segala hal. Namun masalahnya adalah akuisisi sikap
tersebut masih saja terjadi di kalang umat Islam. Satu sama lain mengklaim bahwa
kelompoknya paling moderat atau satu-satunya daripada yang lain. Hal ini sama
saja dengan mengatakan bahwa selain kelompok mereka yang lain adalah radikal
atau liberal. Padahal bila dikaji lebih lanjut, sikap eksklusif bukanlah ciri dari
moderasi. M. Quraish Shihab mengajukan gambaran bahwa wasatiyyah adalah
keseimbangan antara dua hal yang adaptif-transformatif agar tetap relevan di setiap
tempat dan waktu.” Pemahaman terhadap nilai-nilai moderasi haruslah dipandu
agar tetap dalam koridor yang dapat ditolerir, sehingga tidak liar dan keluar dari
norma-norma agama.

Alquran sebagai sumber utama umat Islam yang tidak hanya berisikan

hukum formal, tapi juga petunjuk dan inspirasi, dimana dari sekian ayatnya

“Maimun dan Muhammad Kosim, Moderasi Islam di Indonesia (Yogyakarta: LKiS, 2019), 2-3.
SAbdul Mustagim dan Braham Maya Baratullah, Moderasi Beragama sebagai Paradigma Resolusi
Konflik (Sleman: Lintang Books, 2020), 141.

®Badan Litbang dan Diklat Kementrian Agama RI, Moderasi Beragama (Jakarta: Kementrian
Agama RI, 2019), 9.

M. Quraish Shihab, Wasatiyyah; Wawasan Islam tentang Moderasi Beragama (Tangerang:
Lentera Hati, 2019), 43



menjelaskan tentang moderasi. Secara eskplisit, tidak ada ayat Alquran yang
menarasikan moderasi. Tapi secara konseptual moderasi tergambar dalam Alquran
melalui diksi wasat, sehinga dari sinilan moderasi dalam bahasa Alquran
dinarasikan dengan kata wasatiyyah. Dan salah satu ayat yang menjadi basis

moderasi dalam Alquran adalah ayat berikut ini:

Zo - o & orr R0 X 3 0 R o oS &M 2z ., @3 ZIRo 8B _0--
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Dan demikian pula Kami telah menjadikan kamu (umat Islam) “umat pertengahan” agar
kamu menjadi saksi atas (perbuatan) manusia dan agar Rasul (Muhammad) menjadi saksi atas

(perbuatan) kamu... (QS. al-Bagarah [02]: 143).

Kata wast pada ayat di atas dimaknai dengan adil (a/-‘adi) oleh al-Thabari,®
meski ia juga memaknainya dengan orang pilihan (a/-khiyar) dan bila disandingkan
dengan kata ummat, maka memiliki arti umat pilihan. Dua makna ini menurut al-
Thabari tidak bertentangan karena mereka yang terpilih (ummatan wasatan) adalah
umat yang paling adil dalam menimbang sesuatu secara seimbang.® Pemaknaan
yang sama juga disampaikan oleh al-Suyuthi,’® Abu Hayyan,!! dan al-Baidhowi.'?
Al-Suyuthi dengan metodologi (manhaj) tafsir yang serupa dengan al-Thabari,

lebih menyebutkan riwayat-riwayat tentang makna ummatan wasatan,*> berbeda

8Nama lengkapnya Abu Ja’far Muhammad bin Jarir bin Yazid bin Katsir bin Ghalib al-Thabari. la
lahir pada tahun 224 H. atau ada yang mengatakan pada awal tahun 225 H. di Kota Amol,
Thabaristan, Iran. Awalnya ia bermadzhab fiqih Syaf’i dan kemudian mendirikan madzhabnya
sendiri yaitu al-Jariri. la wafat 2 hari sebelum berakhirnya bulan Syawwal 310 H. di Kota Baghdad.
Lihat, Muhammad Ali lyazi, al-Mufassirun; Hayatuhum wa Manhajuhum (Teheran: Wizaratu al-
Thaqafah wa al-Irshad al-Islami, 1212 H.), 400.

9Abu Ja’far Muhammad bin Jarir al-Thabari, Jami’ al-Bayan ‘an Ta’wil Ai al-Qur’an, Juz 2, (Kairo:
Dar al-Hajr, 2001), 627.

©Jalaluddin al-Suyuthi, al-Durru al-Manthur i al-Tafsir bi al-Ma’thar, Juz 2, (Kairo: Markaz Hajr
Ii al-Buhuth wa al-Dirosat al-‘Arabiyyah wa al-Islamiyyah, 2003), 16. Nama lengkapnya al-Hafidh
Jalaluddin Abu Fadhl Abdurrahman bin Abi Bakr bin Muhammad al-Suyuthi. Nama al-Suyuthi
dinisbatkan kepada suatu kota bernama Asyuth. la lahir pada tahun 849 H. di Kairo Mesir dan
meninggal pada Hari Kamis, 09 Jumadil Ula 911 H. Jenazahnya dikuburkan di pemakaman
Qaushan, Mesir. Lihat, Muhammad Ali lyazi, al-Mufassirun; Hayatuhum wa Manhajuhum ..., 459.
Nama lengkapnya Abu Hayyan Muhammad bin Yusuf bin Hayyan al-Andalusi al-Gharnathi. la
lahir di daerah Mathnarasy, dekat Kota Gharnathah, yang kini bernama Granada, Spanyol pada
tahun 654 H. Setelah berkeliling negara untuk mencari ilmu, ia pun wafat pada tahun 745 H. di Kota
Kairo, Mesir. Lihat, Ibid, 179.

2Nama lengkapnya Nasiruddin Abu Sa’id Abdullah bin Umar bin Muhammad al-Baidhowi al-
Syirazi atau lebih dikenal dengan al-Baidhowi. Namanya dinisbatkan pada suatu daerah di Syiraz,
Iran, bernama Baidho’. Ulama madzhab Syaf’i-Asy’ari ini terdapat perbedaan dalam waktu
wafatnya, ada yang mengatakan pada tahun 685 H./ 1092 M. atau pada tahun 691 H./ 1097 M. Lihat,
Ibid, 158.

13porsi penyebutan riwayat lebih dominan dalam kedua tafsir tersebut karena keduanya tergolong
tafsir yang menggunakan metodologi tafsir b7 al-ma’thar. Lihat, Muhammad Abdul Adzim al-
Zarqgani, Manah al-‘Irfan fi ‘Ulum al-Qur’an, Juz 2, (Beirut: Dar al-Kitab al-‘Arabiy, 1995), 25-26.



halnya dengan Abu Hayyan dan al-Baidhowi yang menafsirkan makna wast lebih
analitis.!*

Abu Hayyan lebih cenderung memaknai ummatan wasatan sebagai umat
pilihan dengan beberapa karakteristik di antaranya, mereka adalah umat Nabi
Muhammad saw., umat yang berada di jalan kebenaran, memiliki kiblat terbaik
yang berada di tengah-tengah atau pusat bumi, umat yang tidak melebihkan ataupun
mengurangi sehingga selalu dalam ukuran yang seimbang, dan umat yang tidak
ekstrem dengan terlalu mengkultuskan Nabinya seperti agama Nasrani, serta tidak
pula ektrem dengan membunuh para Nabi yang diutus kepada mereka seperti agama
Yahudi.*® Dalam tafsirnya, al-Baidhowi menambahkan bahwa makna wasatan
adalah pilihan dan adil yang diikuti dengan pengetahuan dan perbuatan, sehingga
makna keadilannya bukan hanya ranah pemahaman semata. Kata wast pada
awalnya digunakan untuk menunjukkan letak atau posisi sesuatu, namun kata itu
kerap digunakan untuk menunjukkan sikap terpuji (moderat) antara dua kutub
ekstrem, tekstualis-skriptualis (ifaf) dan liberalis-substansialis (fafiif).*®

Penafsiran yang diberikan oleh para mufassir di atas, khususnya perihal
makna wast, menunjukkan bahwa upaya penafsiran tersebut masih pada ranah
literal teks atau paling jauh menganilisnya melalui logika kebahasaan dan tinjaun
hukum yang menjadi konteks ayat. Orientasi penafsiran seperti demikian masih
belum mampu untuk mengungkap sisi terdalam ayat atau konsep wasatiyyah yang
hendak dikaji secara khusus, dan tujuan dari ayat tersebut secara umum.

Urgensi interpretasi teks yang mempertimbangkan aspek tujuan (maqasid)
teks, khususnya Alquran dapat menjadi reorientasi penafsiran yang telah
berkembang selama ini, sehingga orientasi tersebut dapat diklasifikasikan sebagai
berikut, pertama, orientasi magasid yang memoderasi dua orientasi berikutnya dan
mencari magqasid teks. Kedua, orientasi literal teks dengan menafsirkan apa yang

hanya tersampaikan oleh teks. Ketiga, orientasi rasional yang hanya mengambil

4Metodologi tafsir yang digunakan oleh Abu Hayyan dan al-Baidhowi adalah tafsir 7 al-ra’yiyakni
tafsir yang mengedepankan ijtihad intelektual mufassir daripada pada penyebutan riwayat-riwayat,
sehingga dalam kitabnya, al-Zargani memasukkan al-Baidhowi ke dalam kategori mufassir yang
menggunakan bentu metodologi tafsir rasio, lihat Ibid, 42-52.

BAbu Hayyan al-Andalusi, 7af$ir al-Bahru al-Muhit, Juz 1, (Beirut: Dar al-Thya’ al-Turoth al-
‘Arabiy, t.t), 603.

®Nashiruddin al-Baidhowi, Anwar al-Tanzil wa Asrar al-Ta’wil, Juz 1, (Beirut: Dar al-Ihya’ al-
Turoth al-‘Arabiy, t.t), 110.



bagian substansial teks tanpa mempertimbangkan makna literalnya.*’ Upaya untuk
menemukan magasid dari suatu ayat (parsial) dan Alquran (universal) akan
membuka ruang agar tercipatnya kemasalahatan bagi manusia. Inilah yang
kemudian digagas dan dikembangkan oleh ulama kontemporer sebagai sebuah
alternasi pendekatan dalam tafsir Alquran, yang tidak hanya menjadi titik temu
antara dua orientasi mainstream (literal-skriptual dan liberal-substansial), tapi juga
menemukan ideal moral Alguran. Jenis pendekatan ini kemudian dikenal dengan
tafsir magasidi.*®

Tafsir maqasidi sebagai satu pendekatan, tidak hanya berorientasi pada
realisasi tujuan Alquran (magqgasid al-Qur’an), tapi juga tujuan dari syariat (maqasid
al-shari’ah), dimana keduanya berbeda secara ontologis, nama tetap memiliki
hubungan relasional. Keduanya berperan penting dalam menciptakan
kemaslahatan!® Dalam pengantaranya, Abdul Mustagim menyebutkan bahwa
paradigma tafsir maqgasidi adalah realisasi maslahat dan prefentisasi mafsadat,
karena syariat tidak hadir tanpa adanya masalahat, menghidupkan cahaya agama
dan kebahagian bagi manusia.?

Meski memiliki tujuan yang sama, magqasid al-Qur’an memiliki radius
objek yang lebih luas daripada magasid al-shari’ah. Argumen ini dikuatkan bahwa
topik pembahasan dalam Alquran variatif, bukan hanya bahasan soal hukum
(syariat), sehingga maqasid al-Qur’an lebih dapat digunakan dalam memotret
varian ayat dalam Alquran, yang berisikan ayat-ayat kisah (gasas), majas (amtsal),
alam semesta (kauniyah), hukum (ahkam), teologi (kalam), dan eskatologis.?*

Luasnya cangkupan dari maqasid al-Qur’an tidak berarti bahwa diskursus
ilmu ini hadir lebih awal daripada ilmu magqasid al-shari’ah. Hal ini terbukti bahwa

idiom magqasid al-Qur’an paling awal, terdapat dalam karya al-Ghazali (w. 1111),

YAhmad ar-Raisuni, Al-Fikr al-Magqasidi; Qawa’iduhu wa Fawa’idubu (Rabat: al-Dar al-Baida’,
1999), 93.

BAbdul Mustaqim, “Argumentasi Keniscayaan Tafsir Maqashidi sebagai Basis Moderasi Islam ”,
(Pidato Pengukuhan Guru Besar Bidang lImu Alquran, UIN Sunan Kalijaga, Yoyakarta, 2019), 13-
14.

BSutrisno, “Paradigma Tafsir Magashidi ”, (Jurnal Rausyan Fikr, Vol. 13, No. 2, Desember, 2017),
328.

D Abdul Mustaqim, A/-Tafsir al-Magasidi; al-Qadaya al-Mu’asirah fi Dau’i al-Qur’an wa al-Sunnali
al-Nabawiyyah (Yogyakarta: Idea Press, 2019), x.

Awasfi Asyur Abu Zayd, Metode Tafsir Magasidi, Penj. Ulya Fikriyati, (Jakarta: PT. Qaf Media
Kreativa, 2019), 16.



yakni Jawahir al-Qur’an. Pada periode pertamanya, maqasid al-Qur’an masih
berupa ilmu yang terikat dengan disiplin ilmu lain, seperti tasawuf, ushul figh,
tafsir, u/um al-Qur’an, dan hadis.?? Salah satu tokoh yang termasuk periode ini —
berdasarkan penggunaan idiom maqgasid al-Qur’an — adalah Ahmad al-Raisuni
dengan mencantumkan pembahasan maqasid al-Qur’an dalam kitabnya Magasid
al-Magqasid; al-Ghayat al- ‘llmyiyah wa al-‘Amaliyah Ili Maqgasid al-Shari’ah. Kitab
ini sejatinya adalah kitab dalam disiplin ilmu usul figh atau lebih spesifiknya ilmu
magqasid al-shari’ah.

Berdasarkan periode waktu, Ahmad al-Raisuni termasuk ulama
kontemporer yang konsern di bidang usu/ figh. la adalah ulama kenamaan Maroko
yang memiliki banyak karya seputar magqasid al-shari’ah, sehingga dunia
mengenalnya sebagai ulama magasid era modern. Karya-karynya yang membahas
seputar magqasid al-shari’ah, diantaranya, Al-Fikr al-Magqasidi; Qawa’iduhu wa
Fawa’iduhu, Madkhal ila Maqgasid al-Shari’ah, Nazariyyat al-Maqasid ‘inda al-
Imam al-Syathibi, dan Muhadarat fi Maqgasid al-Shari’ah®>® Dari sekian
pembahasannya tentang maqasid al-shari’ah, ia juga membahas magasid al-Qur’an
sebagai bagian dari kitab Magasid al-Magasid. Selain pembahasan tersebut, ar-
Raisuni juga membahas magasid al-sunnah dan sekian magasid lainnya. Namun
catatannya, dalam penjelasan maqgasid al-Qur’an, al-Raisuni memiliki teori
magqasid al-Qur’an dan aplikasi teori tersebut dalam penafsiran Alquran atau lebih
tepatnya, porses ekstraksi magasid universal Alquran.?*

Teori yang ditawarkan oleh al-Raisuni penting untuk ditindaklanjuti dalam
sebuah penelitian untuk mengetahui teori dasar maqgasid al-Qur’an yang telah ia
rumuskan, mulai dari ranah ontologi hingga maqgasid al-Qur’an sebagai
epistemologi tafsir, khususnya pada penafsiran ayat-ayat moderasi dalam Alquran.

Dari perspektif al-Raisuni, setidaknya ada distingsi antara teori magqasid al-Qur’an

22Periode awal magasid al-Qur’an disebut fase diaspora-nukleus. Lihat, Ulya Fikriyati, “ Magasid
al-Qur’an; Genealogi dan Peta Perkembangan dalam Khazanah Islam ”, (Jurnal ‘Anil Islam, Vol. 11,
No. 2, Desember, 2018), 8.

23Syaiful Bahri, “The Construction on Indonesian Political Figh; Maqgasid al-Shariah Perspective
and Ahmad ar-Raisuni’s Thoughts” (Justica Islamica: Jurnal Kajian Hukum dan Sosial, Vol. 17,
No. 1, Juni 2020), 39.

2Ahmad ar-Raisuni, Magasid al-Maqasid; al-Ghayat al-‘llmyiyah wa al-‘Amaliyah Ii Maqasid al-
Shari’ah, (Beirut: al-Shabkah al- ‘Arabiyyah Ii al-Abhath wa al-Nashr, 2013), 3-4.



yang ia gagas, dimana magqasid al-Qur’an menurutnya tersusun atas tiga tingkatan,
magqasid universal Alquran, maqasid al-suwar, dan maqasid al-ayat.*® Berdasarkan
teori yang ia rumuskan, maka dalam penelitian in ayat-ayat moderasi akan
diinterpretasi melalui pendekatan magasid al-Raisuni, sehingga dapat ditemukan
ideal moral dan visi (magqasid) dari konsep moderasi (wasatiyyah) dalam Alquran.
. ldentifikasi dan Batasan Masalah

Berangkat dari konteks pembahasan di atas, telah diidentifikasi beberapa
masalah utama yang membatasi penelitian ini, yaitu:
1. Bagaimana teori maqasid al-Qur’an dan metode ekstraksi magasidi Ahmad al-

Raisuni.

2. Bagaimana penafsiran ayat-ayat moderasi perspektif tafsir maqgasidr.
3. Apa saja ayat-ayat moderasi dan bagaimana analisis term wasar dalam Alquran.
4. Apa magqasid al-Qur’an dari ayat-ayat moderasi perspektif Ahmad al-Raisuni.

Demi mewujudkan proses penelitian yang sistematis dan hasil optimal,
maka batasan-batasan pada objek penelitian penting agar penelitian tetap dalam
koridor dan fokus pada ranah kajiannya. Ayat-ayat yang mengandung nilai-nilai
moderasi (wasatiyyah) dalam Alguran dapat membentuk suatu kesatuan konsep
moderasi perspektif Alquran. Para ulama yang konsern dalam bidang tafsir dan
disiplin ilmu magasid memiliki perspektif tersendiri dalam melihat tujuan atau
visi Alquran, mulai dari tataran konsep hingga pendekatan. Dari sekian banyak
ayat dan teori seputar magqasid, penelitian ini akan mengakaji lebih dalam pada
term-term wasat dalam Alquran, yaitu surat al-Bagarah ayat 143 dan ayat 238, surat
al-Ma’idah ayat 89, surat al-Qalam ayat 28, dan surat al-‘Adiyat ayat 5 dengan
menggunakan pendekatan teori magqasid al-Qur’an Ahmad al-Raisuni.
. Rumusan Masalah

Beberapa pokok pembahasan yang telah teridentifikasi dan terbatasi pada
poin-poin tertentu dapat ditarik beberapa rumusan masalah, yaitu:

1. Bagaimana penafsiran term wasat dalam Alquran menurut para mufasir?

ZAl-Raisuni menampilkan para mufassir yang juga memiliki konsep magasid al-Qur’an
seperti, al-Ghazali, al-Biga’i, Rasyid Ridha, dan lbnu ‘Asyur. Kitab tafsir dari para tokoh tersebut
—selain al-Ghazali — akan menjadi aplikasi tahap kedua dari konsep menemukan magasid al-Qur’an
perspektif al-Raisuni. Lihat, Ibid, 4.



2. Bagaimana konsep moderasi dalam Alquran perspektif teori magasid al-Qur’an
Ahmad al-Raisuni?
D. Tujuan Penelitian
Adapun tujuan mendasar dari penelitian terhadap permasalahan yang
disajikan pada poin rumusan di atas, sebagai berikut:

1. Untuk mengetahui penafsiran term wasat dalam Alquran menurut para mufasir

2. Untuk mengetahui konsep moderasi dalam Alquran perspektif teori magasid al-
Qur’an Ahmad al-Raisuni

E. Kegunaan Penelitian
Penelitian ini hadir dengan membawa manfaat dan kegunaan sebagai
bentuk kontribusi terhadap dunia akademis dengan penjelasan sebagai berikut:

1. Kegunaan teoritis dari penelitian adalah untuk memberikan sumbangsih
terhadap studi Alguran, khususnya terhadap diskursus tafsir maqgasidi yang
sedang masif diteliti sebagai salah satu pendekatan tafsir Alquran. Kegunaan
teoritis lainnya adalah untuk memberikan temuan baru dari penafsiran ayat-ayat
moderasi yang sesuai dengan tujuan-tujuan Alquran dan terlepas dari belenggu
tendensi dan legitimasi. Teori maqasid al-Qur’an Ahmad al-Raisuni juga turut
memperkaya khazanah metodologi tafsir Alquran.

2. Kegunaan praktis yang ditimbulkan dengan adanya penelitian adalah dengan
lahirnya makna-makna moderasi yang relevan dengan tujuan Alquran, sehingga
dapat memberikan pemahaman yang utuh dan dapat teraktualisasikan dalam
upaya mencapai tatanan yang berkeadilan, kerahmatan, dan kedamaian.
Magqasid al-Qur’an adalah satu dari dua bagian esensial dalam tafsir maqasidi
selain maqasid al-shari’ah, dalam penelitian ini akan menjadi tambahan atau
bahan kajian dari penelitian berikutnya, mengingat penelitian yang
menggunakan magqasid al-Qur’an sebagai basis metodologi masih minim dan
dapat terhitung jumlahnya.

F. Telaah Pustaka
Penelitian terhadap ayat-ayat moderasi dan magasid al-Qur’an telah
banyak dilakukan dengan beragam perspektif, pendekatan, dan hasil penelitiannya.

Karya tulis ilmiah yang membahas dua tema di atas dapat ditemukan dalam

berbagai format, mulai dari skripsi, jurnal, hingga berbentuk sebuah buku yang



kemudian berkaitan dengan penelitian ini. Beberapa akan dijelaskan secara ringkas
di bawah ini.

Pertama, jurnal karya Afrizal Nur dan Mukhlis Lubis yang berjudul
“Konsep Wasatiyyah dalam Al-Qur’an (Studi Komparatif' Tafsir al-Tahrir wa al-
Tanwirdan Aisar al-Tafasir)”. Jurnal ini menjelaskan tentang penafsiran ayat-ayat
moderasi (wasatiyyah) dengan menggunakan silang perspektif antara Ibnu ‘Asyur
dan Jabir al-Jaza’iri. Titik tekan pada tulisan ini adalah pada pemaknaan kata
wasatan dan aktualisasi nilai-nilai moderasi. Dengan metodologi penafsiran yang
berbeda antara kedua mufassir, sehingga Ibnu ‘Asyur lebih luas dalam
mengeskplorasi ayat-ayat wasatiyyah dibandingkan dengan Jabir al-Jaza’iri yang
lebih mengedepankan penafsiran berdasarkan riwayat-riwayat semata.?

Kedua, Skripsi karya Imam Faizal Baihaqi yang berjudul “Aplikasi Konsep
Maqasid al-Syari’ah Ahmad ar-Raisuni terhadap Penggunaan Wali Hakim Akibat
Penetapan Wali A’dal”. Dalam skripsi ini disebutkan bahwa ketentuan wali hakim
sebagai penggati dari wali nasab yang berasal dari keluarga diperbolehkan sebab
sesuai dengan konsep kemaslahatan yang menjadi tujuan dari syari’at islam. Proses
penggalian magashid dari teks-teks agama (nas) pada skripsi menggunakan
perspektif Ahmad al-Raisuni dalam kitab-kitabnya seperti al-Fikr al-Magasidi
yang menjadi rujukan utama, disertai analisis yuridis dalam undang-undang di
Indonesia, khususnya yang berkenaan dengan penetapan wali dalam hukum
pernikahan.?’

Ketiga, artikel berjudul “Magasid al-Qur’an dalam Ayat Kebebasan
Beragama Menurut Penafsiran Thaha Jabir al- ‘Alwani” yang ditulis oleh Ahmad
Fawaid membahas persoalan kebebasan untuk memilih keyakinan atau agama serta
implementasinya melalui aplikasi teori maqgasid al-Qur’an Thaha Jabir al-° Alwani.
Dengan berpedoman pada magqasid al-Qur’an al-* Alwani, dapat disimpulkan bahwa
kebebasan beragama adalah hak setiap manusia yang sejalan dengan 3 konsep

magqasidi al-* Alwani yakni, tauhid, tazkiyah, dan ‘umran. Selain dijadikan sebagai

ZAfrizal Nur dan Mukhlis Lubis, “Konsep Wasatiyyah dalam Al-Qur’an (Studi Komparatif Tafsir
al-Tahrir wa al-Tanwir dan Aisar al-Tafasin)”, Jurnal An-Nur, Vol. 4, No. 2, 2015.

Zlmam Faizal Baihaqi, “Aplikasi Konsep Magqasid al-Syari’ah Ahmad ar-Raisuni terhadap
Penggunaan Wali Hakim Akibat Penetapan Wali A’dal”, Skripsi Fakultas Syari’ah dan Hukum UIN
Sunan Kalijaga, Yogyakarta, 2016.



pedoman, konsep magasid al-Qur’an al-‘Alwani dijadikan sebagai metodologi
dalam menganalisa ayat-ayat yang mengandung makna kebebasan beragama.?

Keempat, skripsi karya Faidurrahman yang berjudul “Konsep Ummatan
Wasatan dalam Al-Qur’an Perspektif Syaikh Wahbah al-Zuhaili dalam Kitab
Tafsir al-Munir’ berusaha mengkaji makna ummatan wasatan (umat pertengahan)
baik secara umum dan melihatnya dari perspektif az-Zuhaili dengan menjadikan
salah satu kitab tafsirnya, a/-Munir sebagai rujukan utama. Dari uraian dan
penafsiran az-Zuhaili dalam kitab tersebut, disebutkan bahwa umat Islam adalah
umat terbaik yang berada di pertengahan antara 2 kutub ektrim, yaitu umat Yahudi
yang terlalu materialis, dan umat Nasrani yang terlalu spiritualis. Semangat
moderasi yang diungkapkan oleh az-Zuhaili dalam penafsirannya, dapat dilihat dari
latar belakangnya yang merupakan seorang sunni dan penganut madzhab Hanafi,
namun tidak fanatik terhadap aliran teologi dan fikih yang ia ikuti.?®

Kelima, jurnal dari Moh. Bakir yang berjudul “Konsep Magasid al-Qur’an
Perspektif Badi’ al-Zaman Sa’id Nursi” telah menjabarkan perihal definisi maqasid
al-Qur’an dalam kesatuan konsep yang disebutkan Sa’id Nursi dalam kitabnya
Isyarat al-I’jaz fi Mazani al-Ijaz dan Kitab al-Masnawi al-Nuri, serta implikasi dari
konsep tersebut terhadap penafsiran Sa’id Nursi dalam kitab tafsir Risalah al-Nur.
Sa’id Nursi mengungkapkan bahwa terdapat 4 tujuan utama Alquran yaitu, tauhid,
kenabian, kebangkitan manusia, dan keadilan. Tujuan-tujuan tersebut adalah poros
yang harus digunakan oleh para mufassir sehingga penafsirannya tidak keluar dari
apa yang sejatinya dihendaki oleh Alquran itu sendiri.*

Beberapa penelitian di atas dapat membantu memberikan gambaran umum
tentang moderasi, tafsir magasidi, dan maqasid al-Qur’an. Namun di antara
penelitian yang telah dilakukan terhadap ketiga tema tersebut, belum ada yang
membahas seputar aplikasi teori magasid al-Qur’an dan masih pada penyajian

konsep secara deskriptif atau komparatif. Lebih spesifik lagi, penelitian terhadap

BAhmad Fawaid, “Magasid al-Qur’an dalam Ayat Kebebasan Beragama Menurut Penafsiran Thaha
Jabir al-‘Alwani”, Madania, Vol. 21, No. 2, 2017.

PFaidurrohman, “Konsep Ummatan Wasatan dalam Al-Qur’an Perspektif Syaikh Wahbah al-
Zuhaili dalam Kitab Tafsir al-Munir”, Skripsi Fakultas Ushuluddin, Adab, dan Humaniora IAIN
Salatiga, 2019.

30Moh. Bakir, “Konsep Magqasid al-Qur’an Perspektif Badi’ al-Zaman Sa’id Nursi”, EI-Furgonia,
Vol. 01, No. 01, 2015.
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pemikiran Ahmad ar-Raisuni masih berkisar pada aspek-aspek magqgasid al-syari’ah
yang kemudian pada penelitian ini ditampilkan sisi lain dari pemikirannya yang
belum pernah dikaji secara mendalam tentang magasid al-Qur’an. Penelitian ini
juga mencoba melihat proses aplikasi teori magasid al-Qur’an terhadap gagasan
moderasi dalam Alquran, khususnya term-term wasat yang secara literal —
substansial menunjukkan nilai-nilai moderasi.
. Metodologi Penelitian
Penelitian ilmiah dilakukan untuk menjawab dan memecahkan suatu
permasalahan dengan metode ilmiah yang sistematis, objektif dan logis.®! Objek
permasalahan yang hendak dikaji akan mendapatkan hasil penelitian yang akurat
bila mengikuti rumusan-rumusan metodis sebagai berikut:
1. Metode Penelitian
Model penelitian ini mengunakan penelitian kualitatif dengan
memfokuskan pada data naratif untuk menjelaskan secara deskriptif-analitis
teori maqasid al-Qur’an Ahmad al-Raisuni mulai dari teori hingga aplikasi, serta
menguraikan interpretasi ayat-ayat moderasi dalam Alquran.®?
2. Pendekatan Penelitian
Konsep moderasi (wasatiyyah) dalam Alquran yang sejalan dengan visi
yang hendak dituju pada penelitian ini dipotret melalui pendekatan tafsir
maqasidi sebagai epistemologi tafsir yang berusaha untuk menitikberatkan
penafsirannya pada aspek magasid al-Qur’an dan magqasid al-shari’ah dari ayat-
ayat Alquran. Selama ini produk penafsiran yang dianggap masih pada produksi
makna literal teks, dengan adanya tafsir magasidi, diharapkan adanya langkah
konkrit untuk memahami lebih dalam pada makna dibalik teks dan maksud dari

teks tersebut diturunkan (Alquran)*®

SLA. Muri Yusuf, Metode Penelitian; Kuantitatif, Kualitatif, dan Penelitian Gabungan (Jakarta:
Kencana, 2019), 26.

%2Uraian terhadap data-data penelitian merupakan ciri dari penelitian kualitatif yang dapat disebut
juga dengan interpretive research. Lihat, Sugiyono, Metode Penelitian Kuantitatif, Kualitatif, dan
R&D (Bandung: Alfabeta, 2010), 8.

33Abdul Mustaqim, “Argumentasi Keniscayaan Tafsir Magashidi sebagai Basis Moderasi Islam”. ..,
12.
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3. Teori Penelitian
Maka guna menampilkan nilai-nilai wasatiyyah versi Alquran melalui
term wast, teori yang relevan digunakan adalah tafsir tematik term (istilah).
Jenis tafsir tematik ini fokus pada penelitian term-term dalam Alquran, untuk
menemukan makna dari term tersebut dari banyak derivasinya yang tersebar
dalam Alquran dan mengetahui konteks yang berada di sekitar ayat. Pendapat
para mufassir dapat dirujuk untuk mencermati penafsiran yang telah dilakukan

terhadap ayat-ayat tersebut.?*

Dalam konteks penelitian ini, term-term wasat
yang ada dalam Alquran akan dikaji makna dan konteks yang melatarinya
melalui penafsiran para mufassir magasidi seperti Ibnu Asyur, Rasyid Ridha,
dan Ibrahim al-Biqa’i. Setelah makna term dan konteks setiap ayat ditemukan,
kemudian keseluruhan penafsiran tersebut ditinjau berdasarkan teori maqgasid
al-Qur’an Ahmad ar-Raisuni.

Guna menemukan gambaran dari moderasi (wasatiyyah), khusunya
pada term wast dalam Alquran, maka penelitian ini menggunakan langkah-
langkah tafsir tematik term. Pertama, menentukan istilah dalam Alquran
sebagai objek penelitian. Kedua, menginventarisir ayat-ayat Yyang
menggunakan term wasat. Ketiga, mengurutkan ayat-ayat yang telah
diinventarisir berdasarkan waktu kronlogis ayat tersebut turun (jika memiliki
sebab nuzul) atau menganilis sosio-historis masyarakat Arab pada waktu itu.
Keempat, menelaah ketersambungan ayat pada surahnya masing-masing.
Kelima, membentuk susunan kajian tematik secara utuh. Keenam, memperkuat
pembahasan dengan hadis, riwayat sahabat, dan riwayat lain yang masih relevan
dengan topik kajian. Dan terakhir mengkaji ayat-ayat tersebut dari keseluruhan
aspeknya, khusus dan umum, terbatas dan tidak terbatas, kontradiksi antar ayat
(bila ada), dan sebagainya.*®

Penelitian terhadap objek di atas dikaji melalui riset kepustakaan

(library research) sebagai jenis penelitian dengan cara membaca dan

34Abdul Mustagim, Metode Penelitian Al-Qur’an dan Tafsir (Yogyakarta: Idea Press, 2019), 61-62
35M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir (Tangerang: Lentera Hati, 2019), 331-332.
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menganilis data yang berasal dari literatur, dokumen, dan pustaka sebagai

sumber refrensi dari penelitian ini.*

Sumber Data Penelitian

Dalam proses penelitian, data merupakan bagian penting sebagai bahan
kajian dalam membangun opini dan menyempurnakan argumentasi. Riset
kepustakaan yang digunakan pada penelitian ini berimplikasi pada sumber data
yang akan digunakan baik sumber utama dan pendukung. Sumber primer
penelitian ini adalah literatur yang memuat gagasan dan pemikiran Ahmad ar-

Raisuni tentang teori maqasidi, baik magashid al-syariah maupun magasid al-

Qur’an. Sedangkan kitab-kitab tafsir dari mufasir magasidi seperti al-Ghazali,

Ibnu Asyur, dan Rasyid Ridha, serta literatur lain yang membahas diskursus

tafsir magasidi dan moderasi beragama.

Secara terperinci, sumber data primer pada penelitian ini akan diuraikan
sebagai berikut:

a. Magqasid al-Magqasid; al-Ghayat al-‘llmyiyah wa al-‘Amaliyah [i Maqasid
al-Shari’ah. Kitab ini akan menjadi sumber data utama yang memuat
gagasan Ahmad al-Raisuni tentang magasid al-Qur’an, mulai dari teori
hingga aplikasi dalam menemukan magasid ayat Alquran serta apa manfaat
dan tujuan dari magasid al-Qur’an.

b. Al-Fikr al-Maqasidi; Qawa’iduhu wa Fawa ’iduhu, adalah kitab kedua karya
Ahmad ar-Raisuni yang menggambarkan paradigma magqasidi. Paradigma
ini penting untuk membaca pemikiran Ahmad al-Raisuni dalam
memandang pola pikir maqgasid, khususnya dalam mengklasifikasikan
maqasid, menurunkan kaidah-kaidah yang harus ditempuh dalam mengkaji
maqasid, dan manfaat yang didapatkan dari paradigma tersebut, khususnya

dalam memahami teks-teks agama.

3| etak perbedaan substantif dari penelitian jenis ini dengan lainnya adalah pada konten atau
muatannya. Dimana isi dari data yang terkumpul haruslah bersifat teoritis, konseptual, gagasan, dan
seterusnya. Data teoritis tadi juga tidak keluar dari koridor kajian Alquran dan tafsir, sehingga ada
distingsi antara peneilitian ini dengan penelitian humaniora. Lihat, Nahsruddin Baidan dan Erwati
Aziz, Metodologi Khusus Penelitian Tafsir (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2019), 28.
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Adapaun sumber data sekunder yang dapat mendukung data primer di

atas antara lain:

a
b.

C.

o

Jawahir al-Qur’an karya Abu Hamid al-Ghazali.

Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir karya Muhammad al-Thahir lbnu Asyur.
Tafsir al-Manar karya Muhammad Abduh dan Rasyid Ridha.

Nazm al-Durar fi Tanasubi al-Ayat wa al-Suwar karya Burhanuddin al-
Biqga’i.

Metode Tafsir Magqasidi adalah buku yang diterjemahkan oleh Ulya
Fikriyati dari judul aslinya NahAwa al-Tafsir al-Maqasidi Ii al-Qur’an al-
Karim; Ru’yah Ta’sisiyyah li Manhaj Jadid fi Tafsir al-Qur’an karya Wasfi
Asyur Abu Zayd. Buku terjemahan ini berperan dalam menjelaskan kembali
metode esktraksi magasid al-Qur’an, sekaligus komparasi terhadap teori
yang ditawarkan Ahmad al-Raisuni. Selain itu definisi, sejarah, dan hal-
ihwal seputar tafsir magasidi pada buku ini adalah sumber data utama.
Wasatiyyah; Wawasan Islam tentang Moderasi Beragama karya M.
Quraish Shihab adalah buku yang menjelaskan secara mendalam persoalan
moderasi (wasatiyyah). Kajian terhadap syariat Islam melalui pendekatan
tafsir, menjadikan buku ini relevan dengan objek penelitian dan penafsiran
ayat-ayat moderasi dalam Alquran.

Al-Tafsir al-Magqasidi; al-Qadaya al-Mu’asirah fi Dau’i al-Qur’an wa al-
Sunnah al-Nabawiyyah karya Abdul Mustagim ini berisikan definisi global
tafsir magqasidi dan kompilasi tema-tema kontemporer dalam studi Islam
dilengkapi penjelasan singkat dan imventarisasi ayat.

Argumentasi Keniscayaan Tafsir Maqashidi sebagai Basis Moderasi
Beragama adalah naskah pidato pengukuhan guru besar dalam bidang limu
Algquran kepada Abdul Mustagim di UIN Sunan Kalijaga, Yogyakarta tahun
2019. Artikel ini menampilkan penjelasan tafsir magasidi dan
menjadikannya sebagai gagasan yang semakin menyuburkan penelitian
tafsir maqgasidi di Indonesia.

Moderasi Beragama terbitan Kementrian Agama RI tahun 2019. Buku ini
adalah usaha intelektual dari Kementrian Agama dalam mengkampanyekan

paham moderasi kepada masyarakat di tengah fenomena intoleransi,

14



ekstrimisme, dan radikalisme. Isi dari buku ini akan menambah data-data
tentang fenomena moderasi dan narasi kontra paham ekstrim.

Data-data seputar konsep magasid al-Qur’an Ahmad al-Raisuni didapat
dari kitab karya al-Raisuni sendiri beserta penguatan terhadap paradigma yang
ia bangun. Sedang untuk data-data parsial namun juga memiliki peran sentral
adalah kitab dan buku yang berisikan penjelasan tentang metode tafsir maqasidi
dan moderasi (wasatiyyah).

Pada tahap aplikasi teori dan ekstraksi magasid, penelitian ini
mengambil data produk penafsiran atau kitab tafsir yang telah diklasifikasikan
oleh Ahmad al-Raisuni sebagai mufasir maqgasidi. Selain penafsirannya, para
mufassir tersebut juga memiliki konsep magasid al-Qur’an yang dapat
dijadikan penguat argumentasi dan komparasi terhadap konsep yang ditawarkan
Ahmad al-Raisuni.

Proses dalam menganilisa data dimulai dari mengklasifikasikan data
yang telah terkumpul dalam bagian-bagian kecil sesuai sub pembahasan
masing-masing.®’ Klasifikasi ini berguna untuk mempermudah analisis data
dari setiap sumber-sumber, baik primer maupun sekunder. Setiap data
kemudian diteliti dan dilaporkan secara deskriptif berdasarkan metode analisis
data pada penelitian kualitatif. Hal ini dilakukan untuk mendapatkan gambaran
tentang konsep dan pendekatan magasid al-Qur’an Ahmad al-Raisuni serta
penafsiran ayat-ayat moderasi yang memperhatikan nilai-nilai magasid yang
dikandungnya.

H. Sistematika Pembahasan
Penelitian akan berhasil jika melalui pembahasan setiap data secara
terstruktur dan sistematis berdasarkan bab dan sub bab masing-masing. Pada
bab pertama akan dijelaskan tentang latar belakang, rumusan masalah, tujuan
dan manfaat penelitian, telaah pustaka, metodologi penelitian, dan sistematika
pembahasan. Bab pertama ini secara umum adalah pengantar kajian menuju

tahap penelitian yang lebih dalam.

$7Langkah-langkah ini dilakukan agar analisis data dapat berjalan secara teratur, sistematis dan logis
sebagaimana tahapan yang menjadi model dari penelitian kualitatif. Lihat, M. Djunaidi Ghony dan
Fauzan Almanshur, Metodologi Penelitian Kualitatif (Yogyakarta: ar-Ruzz Media, 2012), 246.
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Bab kedua beiriskan basic theory dari objek penelitian ini dengan
memaparkan diskursus magqasid al-Qur’an dan moderasi. Teori yang digunakan
untuk memotret ayat moderasi, khususnya term wasat adalah magasid al-
Qur’an, sehingga perlu dijelaskan terlebih dahulu diskursus di dalamnya, mulai
dari definisi, sejarah, klasifikasi, hingga epistemologi tafsir perspektif magasid
al-Qur’an. Sedang vairable berikutnya adalah pembahasan seputar moderasi
(wasatiyyah), mulai dari deskripsi, perspektif para tokoh, hingga perannya
sebagai narasi kontra intoleransi, ekstrimisme, radikalisme, dan teorismei.
Bagian ketiga dari bab ini menyajikan moderasi dalam Alquran, yang terdiri
dari analisis semantik term wasat, inventarisasi ayat-ayat wasatiyyah atau ayat
yang menggunakan term wasat dan analisis kronologi turunya ayat untuk
mengetahui setiap konteks dari ayat-ayat yang telah diinventarisir.

Bab ketiga memuat biografi Ahmad al-Raisuni dengan menjelaskan latar
belakang keluarga, pendidikan, pengalaman Kkarir, dan lingkup sosial dimana ia
tinggal. Selain itu, untuk membaca pemikiran ar-Raisuni diperlukan pula
melihat dan mengetahui guru-guru yang mempengaruhi gagasannya, serta
buku-buku yang ia tulis, dapat menampilkan siapa profil ar-Raisuni, khususnya
dalam membangun teori magasid al-Qur’an. Setelah menjelaskan biografi ar-
Raisuni, berikutnya adalah pembahasan tentang teori maqasid al-Qur’an
Ahmad ar-Raisuni, yaitu klasifikasi magasid al-Qur’an, serta teori untuk
menemukan magqasid al-Qur’an parsial dan universal.

Bab keempat adalah analisis data yang telah dijabarkan pada bab kedua
dan ketiga. Data-data tadi dianalisis tentang bagaimana aplikasi dari konsep
maqasid al-Qur’an Ahmad al-Raisuni, mulai dari menampilkan penafsiran dari
para mufasir maqgasidi pada ayat-ayat yang telah diinventarisir. Kemudian pada
sub berikutnya adalah proses induksi dan ekstraksi maqgasid ayat-ayat moderasi
berdasarkan hasil penafsiran pada sub sebelumnya, untuk menemukan konsep
moderasi dalam Alquran yang sesuai dengan visi dan ideal moral Alquran itu
sendiri.

Bab kelima melaporkan hasil dari analisis data dengan memberikan
kesimpulan penelitian perihal penafsiran para mufassir, khususnya dari kitab-

kitab tafsir maqgasidi dalam menafsirkan term wasat, konsep moderasi dalam
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Alquran perspektif teori maqasid al-Qur’an al-Raisuni, dan ekstraksi magqasid
dari ayat-ayat moderasi dalam Alquran serta saran-saran demi kajian tafsir

maqasidi yang lebih dinamis, komprehensif, dan berkelanjutan (sustainable).
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BAB Il
TINJAUAN UMUM MAQASID AL-QUR’AN DAN MODERASI

A. Tinjauan Umum Magqasid al-Qur’an
1. Definisi Magqasid al-Qur’an

Kata magqasid al-Qur’an terdiri dari dua kata, maqasid dan Alquran
sehingga untuk mendefiniskannya, diperlukan kajian definitif dari kedua kata
tersebut. Kata maqgashid secara etimologis adalah bentuk plural dari kata
magshad yang merupakan bentuk kata (istigaq) masdar mim dari kata dasar
gasada (ga-sa-da). Ibnu Faris mengartikan kata gasada dengan mendatangi dan
menuju sesuatu secara sadar dengan tujuan tertentu.%® Dalam perbendaharaan
bahasa Arab, selain gasada, ada kata ghayah yang disebut sebagai sinonim kata
gasada®® lbnu Manzur juga memberikan pemaknaan kata gasada berdasarkan
penggunaannya dalam Alquran, hadis, dan ungkapan bahasa Arab diantaranya,
pertama, jalan lurus (istigomat al-tariqg) seperti dalam ayat wa ‘ala Allahi gasdu
al-sabili (dan hak Allah untuk menunjukkan jalan yang lurus).*® Kedua, sikap
moderat atau pertengahan antara dua sisi ekstrem (al-wast baina al-tarfain)
dalam ayat wa minhum mugqtasid (diantara mereka ada yang pertengahan).*!
Ketiga, gasd bermakna tujuan, target, atau sasaran (al-isabat ‘ala al-makan)
yang terdapat pada ungkapan bahasa Arab agsada al-sahm (anak panah telah
mengenai sasaran).*? Dari uraian di atas, secara umum kata magasid dapat

diartikan dengan tujuan, visi, dan esensi yang telah lumrah bila disandingkan

8Ahmad Ibn Faris, Magayis al-Lughah, Vol. 5 (Beirut: Dar al-Fikr, 1979), 95.
39Ada letak perbedaan dari kata gasada dan ghayah. Jika gayah hanya bermakna tujuan atau puncak,
sedang gasada lebih komprehensif meliputi tujuan sekaligus proses, metode, dan perantara menuju

tujuan tersebut, maka dapat diartikan bahwa gasadamencangkup tujuan (ghayah) dan perantaranya
(wasilah). Lihat, Ali al-Bashar al-Faki al-Tijani, Maqgasid al-Qur’an al-Karim wa Wasilatuha bi al-
Tadabbur. Artikel pada acara al-Mu’tamar al- ‘Alami Ii al-Tadabbur pada tahun 2013, 5.

40Surat al-Nahl ayat 9 dan baca juga Surat al-Taubah ayat 42, wa safaran gasidan (dan perjalanan
yang mudah).

“1Surat Fatir ayat 32 dan baca juga Surat Lugman ayat 19, wagsid fi mashyika (dan sederhanakanlah
dalam berjalan).

42Muhammad Ibn Manzur, Lisan al-‘Arab, Vol. 4 (Kuwait: Dar al-Nawadir, 2010), 352-357. Aiman
‘Abd al-Razzaq al-Shawwa nampaknya menyederhanakan sekian pendapat lbnu Manzur dengan
memaknai kata gashd sebagai petunjuk dan mudah. Lihat, ‘Izzuddin bin Abdussalam, Nubaz min
Maqasid al-Kitab al-‘Aziz, Maqasid al-Qur’an. Memahami Tujuan-Tujuan Pokok Kitab Suci, Pen;.
Ulya Fikriyati, (Jakarta: PT Qaf Media Kreativa, 2021), 13-14.
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atau disandarkan kepada kata lain baik sebagai sifat ataupun penjelas dari kata
tersebut.

Etimologi kedua adalah kata Alquran yang dapat didefinisikan dalam 4
pendapat para ulama. Pertama, Alquran berarti bacaan karena berasal dari kata
gara’a(membaca). Kedua, Alquran diartikan dengan kumpulan (al-jam’u wa al
dammu) Karena Alquran adalah kitab suci yang mengkompilasi syariat dari
kitab-kitab suci sebelumya. Ketiga, Alquran bermakna sandingan yang berasal
dari kata garana disebabkan ayat-ayat Alquran antar satu dan lainnya saling
bersanding, terkait secara kerolatif dan koherensif. Dan pendapat terakhir
menyebut kata Alquran adalah sebuah nama ( ‘a/am isim) yang tidak berasal
dari kata dasar apapun. Alugran adalah nama kitab suci yang diturunkan kepada
Nabi Muhammad, sehingga keempat pendapat di atas dapat diringkas menjadi
2 pendapat utama, pendapat yang menilai kata Alguran memiliki asal kata
(mushtaqg) dan pendapat yang menafikannya karena Alquran adalah sebuah
nama yang tetap dan tidak memiliki padanan kata (jamid).*

Setelah menjabarkan pandangan para ulama seputar makna etimologis
Alquran, berikutnya terminologi Alquran yang disepakati para ulama bahwa
Alguran adalah firman Allah yang diturunkan kepada Nabi Muhammad,
penutup para Nabi dan Rasul melalui perantara malaikat Jibril sebagai mukijizat
teragung, ditulis dalam sebuah mushaf, ditransmisikan dengan kuat dan terjaga
secara mutawatir (diriwayatkan oleh banyak orang yang mustahil bersepakat
untuk berdusta), dinilai ibadah setiap kali membacanya, dimulai dengan surat
al-Fatihah dan ditutup dengan surat al-Nas.**

Kata magasid dan Alquran bila digabungkan akan memiliki makna
tujuan-tujuan Alquran diturunkan oleh Allah guna merealisasikan kemaslahatan

bagi manusia.*® Selain sebagai tujuan, magasid al-Qur’an dipandang pula

Muhammad Abdul Adzim al-Zarqani, Manah al-‘Irfan fi ‘Ulum al-Qur’an, Juz 2..., 15-17.
Manna’ Khalil al-Qaththan, Mabahith fi ‘Ulum al-Qur’an (Kairo: Maktabah Wahbah, 2000), 14-

“Muhammad Ali al-Shabuni, a/-Tibyan fi ‘Ulum al-Qur’an (Pakistan: A/-Busra, 2011), 8.
Muhammad Lutfi al-Shibagh, Lamahat fi ‘Ulum al-Qur’an wa ittijahat al-Tafsir (Beirut: Al-
Maktab al-Islami, 1990), 25.

Abdul Karim Hamidi, a/l-Madkhal ila Maqasid al-Qur’an (Riyadh: Maktabah Rushd, 2007), 31.
Ali al-Tijani mengkritis definisi maqasid al-Qur’an Hamidi yang hanya befokus pada tujuan semata
yang tidak meliputi keseluruhan proses dan perantara menuju suatu tujuan, Lihat Ali al-Bashar al-
Faki al-Tijani, Maqasid al-Qur’an al-Karim wa Wasilatuha bi al-Tadabbur..., 6.
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sebagai hal yang mendorong terciptanya kemaslahatan dan sebab-sebabnya,
serta menghindari kerusakan (mafsadaf) dan segala penyebabnya.*® Dua
pendapat tadi cenderung memaknai magqgasid al-Qur’an dari sisi aksiologisnya.
Ada sebagian ulama lain yang mendefinisikan magasid al-Qur’an sebagai tema-
tema utama dari setiap ayat Alquran yang berisikan tujuan dan visi Alquran.*’
Titik poinnya ada pada Klasifikasi tema-tema sentral Alquran yang coba
dirumuskan oleh para ulama.*® Rumusan dari para ulama tadi menjadi bagian
dari sisi ontologis magasid al-Qur’an melalui adanya kategorisasi tema
pembahsan yang terdapat pada ayat-ayat Alquran.

Berikutnya magqasid al-Qur’an dipandang sebagai sebuah ilmu dalam
kajian tafsir dan ilmu Alquran yang menginterpretasikan ayat-ayat Alquran
dengan berpedoman pada tujuan-tujuan utama Alquran.*® Dalam kata lain,
maqasid al-Qur’an menjadi basis epsitemologi sekaligus standarisasi penafsiran
Alquran.

Berdasarkan tiga sisi terminologis magasid al-Qur’an di atas, maka
magqasid al-Quran dapat diartikan sebagai tujuan dan visi utama Alguran yang
dijadikan sebagai dasar interpretasi Alquran guna memproduksi tafsir maqgasidi
(relevan dengan tujuan utama Alquran) demi kemaslahatan hidup manusia.
Genealogi Magqasid al-Qur’an

Berangkat dari terminologi maqgasid al-Qur’an as science yang
disampaikan oleh Tazul Islam, maka maqasid al-Qur’an dapat ditelusuri jejak
historis kronologis sebagai sebuah ilmu yang tumbuh dan berkembang di setiap
fasenya. Dari sekian banyak peneliti yang konsern dalam diskursus Alguran

hari ini, Ulya Fikriyati telah merumuskan secara sistematis dan skematis peta

“6Barometer maslahat dan mafsadat adalah perkara-perkara ukhrawi bukan duniawi karena semua
perilaku manusia akan dipertanggungjawabkan kelak di akhirat serta di sanalah muara dari
kehidupan manusia yang abadi. Lihat, ‘1zzuddin bin Abdussalam, Nubaz min Maqasid al-Kitab al-
‘Aziz, Maqasid al-Qur’an. Memahami Tujuan-Tujuan Pokok Kitab Suci..., 14.

47 Abdullah Khatib, Magasid al-Qur’an wa Ahammiyatuba fi Tahdid al-Maudu’ al-Qur’ani,
Dirasat Nasiyyah fi Ba’di Kutub al-Tafsir wa ‘Ulum al-Qur’an al-Karim, 4.

“8Beberapa karya pada diskursus ilmu Alquran kontemporer yang menuliskannya adalah Fazlur
Rahman, Major Thems of The Quran dan Zoe Hezov, The Great Thems of The Quran.

“SDefinisi yang dirumuskan oleh Tazul Islam ini dinilai lebih lengkap oleh Ulya Fikriyati daripada
definisi yang diberikan oleh Abdul Karim Hamidi. Lihat, Ulya Fikriyati, “Maqasid al-Qur’an:
Genealogi dan Peta Perkembangannya dalam Khazanah Keislaman™..., 7.
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genealogi dan perkembangan maqasid al-Qur’an serta membaginya dalam 4
fase, yaitu fase diaspora nukleus, aplikatif pra teoritisasi, formatif konseptual,
dan transformatif konseptual.>

Fase pertama dinamakan diaspora nuckleus karena magasid al-Qur’an
masih berupa embrio yang terdapat dalam berbagai disiplin ilmu keislaman.
Diantaranya tasawuf, ushul figh, hadis, dan tafsir. Dalam kajian ilmu tasawuf,
al-Ghzali (w.1111) dinilai sebagai pengguna pertama idiom magqasid al-Qur’an
yang ditulis dalam Kitabnya, Jawahir al-Qur’an. Hal ini menunjukkan asal
muasal idiom magasid al-Qur’anadalah ilmu tasawuf. Disiplin ilmu kedua yang
turut menjadi cikal bakal maqgasid al-Qur’an adalah ushul figh yang dimulai
oleh ‘Izzuddin bin Abdussalam (w.1262) dengan karyanya, Qawa ’id al-Ahkam.
Hanya saja porsi maqasid al-Qur’an pada Kita tersebut lebih minim daripada
kitab al-Ghazali, karena lebih didominasi oleh pembahasan seputar magasid al-
shari’ah.

Melihat sejarah genealogisnya, magqgasid al-shari’ah disebut lebih dulu
lahir 3 abad sebelum magasid al-Qur’an.>® Selain itu, faktor lebih familiarnya
kajian maqasid al-shari’ah hingga abad modern ini karena sejak awal
sejarahnya, diskursus hukum Islam lebih banyak diminati dan berkembang
pesat daripada diskursus Alquran, khususnya magqgasid al-Qur’an. Dalam kajian
Alquran sendiri, karya tafsir yang memuat embrio magasid al-Qur’an adalah
tafsir Ma’alim al-Tanzil milik al-Bagawi (w.1122), tafsir Mafatih al-Ghaib>®

Olbid, 8-15.

SIMenurut al-Raisuni, munculnya magqasid al-shari’ah bermula dengan adanya karya Hakim al-
Tirmidzi (w.868) yang berjudul a/-Salah wa Maqgasiduha, sehingga bila dibandingkan dengan
kemunculan magqasid al-Qur’an, maka ada interval waktu 3 abad dari abad ke 9 (maqasid al-
shari’ah) dan abad ke 12 (magqasid al-Qur’an). Lihat, Ahmad al-Raisuni, Nazariyyat al-Maqasid
‘inda al-Imam al-Shatibi (Virginia: The International Institute of Islamic Thought, 1995), 40.
%2Nama lengkapnya, Abu Muhammad Husain bin Mas’ud bin Muhammad al-Bagawi al-Syafi’i yang
mendapat gelar Muhyi al-Sunnah (orang yang senantiasa melakukan sunnah Nabi Muhammad).
Lahir pada tahun 438 H./1046 M. di Bagsyur (suatu daerah di Khurasan) dan wafat pada tahun 516
H./1122 M. Ta adalah mufassir bermadzhab syafi’i - asy’ari, sehingga tidak heran bila kitab tafsirnya
banyak mengutip dan menyampaikan pendapat fiqih madzhabnya. Lihat, Muhammad Ali lyazi, a/-
Mufassirun; Hayatuhum wa Manhajuhum ..., 644-648. Muhammad Husain al-Dzahabi, al-Tafsir
wa al-Mufassirun, Vol. 1 (Kairo: Maktabah Wahbah, t.t), 168-170.

SFakhruddin al-Razi dalam menguraikan tafsir Surat al-Fatihah, pada pengantarnya menyebut a/-
magqasid min kulli al-Qur’an (tema-tema pokok Alquran). Klasifikasi tematik ayat pada tema-tema
utama tadi adalah istilah lain dari magasid al-Qur’an versi al-Razi. Lihat, Fakhruddin al-Razi,
Maftatihu al-Ghaib, Vol. 1, (Beirut: Dar al-Fikr, 1981), 179.
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atau tafsir a/-Kabir yang ditulis oleh Fakhruddin al-Razi (w.1210),>* dan
Ibrahim al-Biqa’i (w.1480)%° dengan tafsir Nazm al-Durar fi Tanasubi al-Ayat
wa al-Suwar.®® Sedang dalam Kajian ‘Ulum al-Qur’an ada Jalaluddin al-Suyuti
(w.1445)°" dan Abdul Adzim al-Zargani (w.1948).%8

Pada fase pertama ini, khusus dalam bidang tafsir menurut Fikriyati
telah masuk dalam kategori fase kedua, magasid al-Qur’an telah menjadi
pedoman dalam menafsirkan Alquran, meski belum terformat secara
konseptual. Beberapa mufassir kontemporer yang termasuk dalam fase ini
adalah Muhammad Abduh (w.1905), Ahmad Mustafa al-Maraghi (w.1945), dan
‘Izzat Darwazah (w.1984). Ketiga tafsir tersebut tidak menyebut maqasid al-
Qur’an secara eksplisit, namun penafsirnya mengandung ruh maqasidi atau
parafase dari magasid al-Qur’an.>®

Memasuki fase ketiga, maqasid al-Qur’an telah terbangun secara
mandiri sebagai suatu ilmu diawali dengan terbitnya karya Thaha Jabir al-
Alwani, yang mencantumkan kata maqasid al-Qur’an dalam judulnya, yaitu a/-

Tauhid wa al-Tazkiyah wa al-Umran: Muhawalat fi Kashf ‘an Qiyam wa

5 Abu Abdullah Muhammad bin Umar bin Husain al-Thabarastani al-Razi atau masyhur dikenal
Fakhruddin al-Razi. la lahir pada tahun 543 H./1149 M. di Ray, Iran dan wafat pada tahun 606
H./1210 M. Dalam madzhab figh dan teologi, ia menganut madzhab Syafi’i — Asy’ari. Lihat,
Muhammad Ali lyazi, al-Mufassirun; Hayatuhum wa Manhajuhum ..., 650-658. Muhammad
Husain al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun ..., 206-210.

5Abu al-Hasan Ibrahim bin Umar bin Abi Bakr al-Biga’i lahir di Damaskus pada tahun 709 H./1406
M. dan wafat pada tahun 885 H./1480 M di tanah kelahirannya. la berasal dari keluarga yang
mengikuti madzhab syafi’i — asy’ari. Khidmah intelektualnya ia lakukan dengan konsern mengkaji
maqasid al-suwar (tema-tema utama surat) dan tanasub al-ayat wa al-suwar (interkoneksi antarayat
dan surat Alquran). Lihat, Ibid, 712-717.

%61brahim al-Biga’i dalam memberikan pengantar Surat al-Fatihah, menyebut kesatuan ayat dalam
suatu surat, kesatuan surat dalam Alquran yang saling terkait satu sama lain. la juga menjelaskan
nama suatu surat adalah representasi tujuan dari surat tersebut (magsud al-suraf) dan setiap tujuan
dari surat-surat Alquran menurutnya terkoherensi satu dengan yang lainnya. Lihat, Ibrahim bin
Umar al-Biqa’i, Nazm al-Durar fi Tanasubi al-Ayat wa al-Suwar, Vol. 1, (Kairo: Dar al-Kitab al-
Islamiy, t.t), 18-19.

’Pada bagian 62, al-Suyuti menjelaskan tema utama dalam setiap surat Alquran serta menyebut
nama setiap surat Alquran menunjukkan tujuan atau tema utamanya. Lihat, Jalaluddin al-Suyuti, a/-
Itgan fi ‘Ulum al-Qur’an, Vol. 3, (Beirut: Mu’assah al-Risalah Nashirun, 2008), 636-639.
8Al-Zargani menulis pembahasan khusus magqasid al-Qur’an al-Karim bahwa ada 3 tujuan utama
Alqguran yaitu agar menjadi petunjuk manusia untuk meraih kebahagiaan dunia dan akhir, menjadi
bukti kebenaran dan mukjizat Nabi Muhammad, dan menjadi pedoman bagi manusia untuk
mengabdi kepada Allah melalui Alquran. Lihat, Abdul Adzim al-Zarqani, Manah al- ‘Irfan fi ‘Ulum
al-Qur’an. .., 100.

Ulya Fikriyati, “Magqasid al-Qur’an..., 10-11.
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Magasid al-Qur’aniyah al-Hakimah (2003).%° Setahun berikutnya lahir karya
Hannan Lahham yang berjudul Magasid al-Qur’an al-Karim (2004). Dua karya
ini menurut Fikriyati masih belum menunjukkan standarisasi keilmuan magasid
al-Qur’an yang mandiri, hanya sumbangsih intelektual ini memicu lahirnya
karya-karya lain untuk mengkokohkan bangunan keilmuan magqgasid al-Qur’an.
Terbukti pada tahun 2007 lahir kitab berjudul a/-Madkhal ila Magasid al-
Qur’an karya Abdul Karim Hamidi yang selanjutnya ia sempurnakan sehingga
lebih komprehensif dan mendalam pada kitab Maqasid al-Qur’an min Tasyri’
al-Ahkam (2008).%

Kajian seputar magqgasid al-Qur’an yang berfokus pada sistematisasi
keilmuwan magqasid al-Qur’an berlanjut pada tahun 2011 saat karya ‘Izzuddin
al-Jaza’iri terpublikasi. Ia memperkaya pembahasannya dengan menjelaskan
metode ekstraksi magasid al-Qur’an melalui optimalisasi akal, hati, dan jasad
yang termanifestasi pada 3 magasid al-Qur’an yaitu ilmu, iman dan amal saleh.
Selain sekian karya berbentuk kitab di atas, ada juga upaya yang dilakukan oleh
Tazul Islam yang merumuskan pengembangan teori magqasid al-Qur’an melalui
artikel-artikel ilmiahnya. Gagasan Tazul Islam dinilai lebih sistematis daripada
karya Abdul Karim Hamidi, selain ia lebih banyak menawarkan ide-ide baru
dan penguatan refrensi ilmiah.5?

Beragam kajian dan penelitian dilakukan oleh para ulama dan peneliti
dalam mengembangkan teori magasid al-Qur’an. Berdasarkan karekteristik
karya yang dihasilkan, fase keempat adalah fase trasnformasi magqasid al-
Qur’an dari sebuah teori menuju pendekatan dalam menafsirkan Alquran, serta
upaya kontekstualisasi makna ayat Alquran yang berlandaskan maqgasid al-
Qur’an. Karekteristik karya pada fase ini dibagi menjadi 2, pertama adalah

karya yang secara eksplisit menyebut idiom magasid al-Qur’an baik pada judul

8Tujuan utama Alquran atau dalam frasa al-Alwani adalah magasid al-Qur’aniyah al-hakimah
terdiri dari 3 bagian, pertama, tauhid yang menjadi esensi risalah kenabian dan landasan bagi
magqasidberikutnya. Magqasid kedua adalah tazkiyah yang memberikan stimulus bagi terlaksananya
peran-peran kekhalifahan, dan terakhir apabila dua magasid sebelumnya telah tercapai, maka
manusia akan sampai pada terciptanya kemakmuran dan masyarakat madani (civil society). Lihat,
A. Fawaid, “Maqasid al-Qur’an dalam Ayat Kebebasan Beragama Menurut Penafsiran Taha Jabir
al-Alwani”, (Jurnal Madani, Vol. 21, No. 1, Desember), 121

51 Ulya Fikriyati, “ Magqasid al-Qur’an..., 12-13.

%1bid, 13-14.
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maupun isi pembahasannya, sedang karakteristik kedua adalah kitab yang tidak
menyebutkan idiom magqasid al-Qur’an pada nama kitab namun membahasnya
secara khusus dalam kitab atau menuliskannya pada kitab lain.

Kategori pertama ada Kitab tafsir Fath al-Bayan fi Maqasid al-Qur’an
karya Siddig Khan Hasan Ali (w.1890).%* Dan untuk kategori kedua ada tafsir
al-Tahrir wa al-Tanwir Karya Ibnu Asyur (w.1973),% Rasyid Ridha (w.1935)%
dengan tafsir al-Manar, dan tafsir Surat al-Taubah yang ditulis oleh Hannan
Lahham (1.1943). Pada kelompok kedua ini, nampak pada nama kitabnya tidak
mencantumkan idiom magqgasid al-Qur’an, namun lbnu Asyur membahas
maqasid al-Qur’an secara khusus pada pengantar tafsirnya, Rasyid Ridha
menuliskan pandangannya tentang magqasid al-Qur’an dalam kitab al-Wahy al-
Muhammadi, dan Hannan Lahham menerbitkan satu kitab khusus yang
berjudul Magasid al-Qur’an al-Karim untuk memuat gagasannya dalam rangka
konseptualisasi magasid al-Qur’an.’

Mulai dari fase pertama hingga keempat, dapat dilihat pergeseran
orientasi kajian magasid al-Qur’an dalam kerangka formal dan materialnya.®
Objek formal kajian magasid al-Qur’an kian berkembang mulai dari disiplin
ilmu yang belum mandiri, hingga kemudian dirumuskan secara formal dalam

sebuah konsep dan teori magasid al-Qur’an. Teori yang telah disusun kemudian

%31bid, 14.

84Siddiq Khan menginterpretasikan magasid al-Qur’an sebagai upaya meraih tujuan melalui
beragam perantara yang akan mengantarkannya kepada tujuan utama untuk memperoleh
kemanfaatan dan kemaslahatan. Lihat, Siddiq Khan Hasal Ali, Fath al-Bayan fi Maqasid al-Qur’an,
Vol. 1, (Beirut: al-Maktabah al-‘Asriyah, 1992), 24. Nama lengkapnya adalah Abu al-Thaib al-
Sayyid Muhammad Siddig bin Hasan bin Ali bin Lutfillah al-Husaini al-Qanuji. Lahir di Desa Qanuj
India pada bulan Jumadil Ula tahun 1248 H./ 1832 M. dan wafat pada tahun 1307 H./ 1890 M.
Dalam madzhab figh ia mengikuti madzhab syafi’i. Lihat, Muhammad Ali lyazi, al-Mufassirun;
Hayatuhum wa Manhajuhum ..., 536-539.

85Muhammad al-Thahir bin Asyur lahir di Tunisia pada tahun 1296 H./ 1878 M. dan wafat pada
tahun 1393 H./ 1973 M. la adalah Mufti Agung Tunisia bermadzhab maliki — asy’ari. Lihat, Ibid,
240-246.

8Muhammad Rasyid bin Ali Ridho bin Muhammad lahir pada tahun 1282 H./ 1865 M. dan wafat
pada tahun 1354 H./ 1953 M. Daerah asal keluarganya adalah Baghdad dan bernasab al-Husaini. la
adalah murid Muhammad Abduh dan penerus tafsir al-Manar setalah wafatnya Abduh. Guru dan
murid ini bermadzhab Syafi’i - Asy’ari. Lihat, Ibid, 664-673.

57Ulya Fikriyati, “Maqasid al-Qur’an..., 15.

8Fase-fase genealogi dan perkembangan yang dikembangkan oleh Ulya Fikriyati dapat dijadikan
pijakan awal untuk menyusun fase-fase magqasid al-Qur’an dengan perspektif yang berbeda tidak
hanya pada karaktertistik karya atau kitab yang memiliki orientasi maqasid al-Qur’an baik secara
universal maupun parsial.
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dikembangkan sehingga muncul pendekatan tafsir Alquran berbasis maqgasidi
yang merupakan aplikasi dari teori magasid al-Qur’an®® Kedua pada objek
materialnya, Kkajian magqasid al-Qur’an mengelami pergeseran dari aspek
teosentris yang berfokus pada hal ihwal ketuhanan dan hukum formal beralih
pada orientasi antroposentris yang menitikberatkan kajiannya pada aspek-aspek
humaniora.”
3. Klasifikasi Magqgasid al-Qur’an

Para mufassir dan peneliti diskursus Alquran harus mempertimbangkan
magqasid al-Qur’an sebagai standar penafsirannya, maka pemahaman terhadap
klasifikasi maqasid al-Qur’anberperan penting dalam memetakan magasid dari
skala umum (universal) hingga bagian terkecilnya (parsial). Upaya pemetaan
tersebut telah dirumuskan olen Wasfi ‘Asyur Abu Zayd dengan
mengklasifikasikan maqasid al-Qur’an dalam 5 macam magasid, yaitu maqgasid
umum Alquran, magasidkhusus Alguran, magasidsurat Alquran, maqgasid ayat
Alquran, dan magasid kata serta huruf Alquran.”
a. Magasid Umum Alquran

Magasid umum Alquran merupakan tujuan-tujuan utama Alquran

yang melingkupi kesatuan magasid al-Qur’an, mulail dari surat hingga

%9Sebagai kajian yang tidak terpisahkan dari magasid al-Qur’an dalam diskursus tafsir magasidf,
maqasid al-syari’ah juga mengalami evolusi dari berupa konsepsi nilai-nilai berkembang menjadi
pendekatan dalam proses konklusi hukum Islam (istinbat al-Ahkam). Sebagaimana yang dikutip
oleh Ahmad Imam Mawardi dari disertasi Muhammad Husayn yang berjudul a/-Tanzir al-Maqasidi
‘inda al-Imam Muhammad al-Tahir Ibn ‘Asyur fi Kitabihi Maqasid al-Syari’ah al-Islamiyah
mengklasifikasikan genealogi dan perkembangan magqasid al-syari’ah dalam 3 fase, yaitu fase
pertumbuhan (nasy ’ah al-fikr al-maqasidi) dipelopori oleh Hakim Tirmidzi sampai masa Imam Abu
Hamid al-Ghazali. Fase kedua adalah era kemunculan (dufru al-fikr al-maqasidi) diawali oleh
Fakhruddin al-Razi hingga Najmuddin al-Thufi (w.1316). Terakhir fase ketiga masuk pada era
perkembangan (zatawwur al-fikr al-maqasidi) sejak era lbnu Taimiyah (w.1327) hingga al-Syatibi
(w.1388). Setelah 3 fase tersebut magqasid al-syari’ah memasuki masa transisi menuju keilmuan
yang independen pada masa Ibnu ‘Asyur dan kemudian digunakan oleh ulama magasid kontemporer
sebagai pendekatan baru dalam upaya formulasi hukum Islam kontekstual yang dinamis dan
progresif. Era modern (abad 20-21) magqasid al-syari’ah setelah masa evolusinya menjadi satu
pendekatan (as approach) beberapa diantaranya dirumuskan oleh Ahmad al-Raisyuni, Jamaluddin
‘Athiyyah , dan Jasser Auda. Selain pergeseran orientasi metodologisnya, magqasid al-shari’ah juga
mengalami pergeseran pada aspek material kajiannya yang lebih menekankan pada nilai-nilai
kemanusiaan. Perubahan arus kajian tersebut digagas oleh sarjana muslim modern seperti ‘Allal al-
Fasi (w.1974) dan Muhammad al-Ghazali (w.1996). Lihat, Ahmad Imam Mawardi, Figh Minoritas:
Fqih al-Aqalliyat dan Evolusi Magasid al-Syari’ah dari Konsep ke Pendekatan (Yogyakarta: LKiS,
2010), 197-201.

lbid, 17

Wasfi ‘Asyur Abu Zayd, Nahwa al-Tafsir al-Maqasidi..., 28.

25



satuan terkecilnya pada huruf-huruf Alquran. Kesatuan magasid yang
terdapat pada bagian-bagian parsialnya akan bermuara pada magasid utama
Alquran. Relevansi magasid parsial Alquran dan magqgasid universalnya
menjadi suatu keniscayaan sebab magasid umum menjadi dasar bagi
perumusan magasid pada skala yang lebih minor.’2

Ulama berbeda pendapat perihal kuantitas dan kualitas magasid
umum Alquran. Beberapa diantaranya adalah Abu Hamid al-Ghazali yang
membagi tujuan Alquran menjadi 2 bagian dengan 3 poin di pada masing-
masing bagian. Bagian pertama adalah prinsip utama Alquran (a/-usul al-
muhimmah) yang terdiri dari pengetahuan tentang Dzat Allah, Tuhan yang
harus disembah (za’rif al-mad’u ilaih), petunjuk menuju jalan lurus yang
harus diikuti agar bisa sampai menuju Tuhan (ta rif al-sirot al-mustaqgim),
dan informasi tentang keadaan manusia yang telah sampai kepada Tuhan
(ta’rif al-hal ‘inda al-wusul ilaih). Pada bagian kedua ada 3 hal yang
menjadi penyempurna (a/-tawabi’ al-mugniyah al-mutimmah) dari prinsip
utama tadi, yaitu pertama, informasi lengkap tentang keadaan orang-orang
yang taat dan durhaka kepada Allah. Kedua, kisah mereka yang menentang
Alguran dengan berbagai latar belakang, cara, hingga tujuannya. Ketiga,
informasi tentang upaya mensejahterakan manazil al-tarig (jala menuju
Tuhan), dan langkah persiapan yang harus dilakukan.”® Dimensi sufistik
mewarnai magqasid al-Qur’an versi al-Ghzali,* mengingat kemunculan atau
embrio pertama magqasid al-Qur’an bermulu dari rahim ilmu tasawuf,
sebagaimana dijelaskan pada sub bab sebelumnya.

Izzuddin bin Abdussalam dalam kitabnya Nubaz min Magasid al-
Kitab al-‘Azizmenemukan lebih banyak lagi magasid umum Alguran yang
berjumlah 12 macam,” antara lain, permohonan (a/-talab), izin dan

pemutlakan (al-idzn wa al-itlag), seruan (al-nida’), pujian terhadap

21bid, 29-33.
8Abu Hamid Muhammad al-Ghazali, Jawahir al-Qur’an (Beirut: Dar Thya’ al-‘Ulum, 1990), 23-

7*Ahmad al-Raisuni, Maqgasid al-Magqasid. .., 35.

5Selain klasifikasi terperinci di atas, 1zzuddin bin Abdussalam mensentralisasi 12 macam magasid
al-Qur’an menjadi satu tujuan utama Alquran yaitu perintah merealisasikan kemaslahatan dan
sebab-sebabnya serta larangan atau preventisasi terjadinya keburukan-keburukan dan sebab-
sebabnya. Lihat, Ibid, 35.
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perbuatan dalam Alquran (madhu al-af’al fi al-Qur’an), pujian terhadap
pelaku karena perbuatan yang dijadikan sebagai sifat pelakunya (madhu al-
fa’ilin Ii ajli al-fi’li al-ladzi wustu bih), kecamaan terhadap suatu perbuatan
(dhamm al-af’al), kecaman terhadap pelaku karena perbuatan yang
dijadikan sifat pelakunya (dhamm al-fa’ilin Ii ajli al-af’al al-ladzi wustfu
bih), janji mendapatkan kebaikan di dunia (al-wa’du bi al-khair al-‘ajil),
janji mendapatkan kebaikan di akhirat (al-wa’du bi al-khair al-ajil),
ancaman akan keburukan di dunia (a/-wa’id bi al-sharr al-‘ajil), ancaman
akan keburukan akhirat (al-wa’id bi al-sharr al-ajil), analogi (al-amthal),
repetisi - (al-tikrar).”® Magasid yang dipaparkan oleh Izzuddin bin
Abdussalam ini lebih pada kompilasi gaya komunikasi Alquran yang
bersifat universal, mulai dari nada dialog yang merespon perilaku positif
dan negatif, serta struktur ayat-ayat Alguran dalam mengkomunikasikan
pesan Tuhan.

Dalam kitab Isyarat al-I’jaz fi Mazan al-Tjaz, Badi’uzzaman Said
Nursi menyebut magasidatau tema utama Alquran berkisar pada 4 hal, yaitu
tauhid, kenabian, kebangkitan pada hari kiamat, dan keadilan.”” Tema -tema
tersebut sekaligus menjadi tujuan (magasid) fundamental Alquran yang
akan mengantarkan manusia pada kebahagiaan dunia dan akhirat.

Tokoh mufassir kontemporer dari Mesir, Muhammad Abduh juga
menjelaskan tujuan-tujuan utama Alquran diturunkan antara lain, pertama,
tauhid (a/-tauhid), kedua, janji dan ancaman (a/-wa’du wa al-waid), ketiga,
ibadah (al- ‘ibadah), keempat, menjelaskan cara meraih kebahagiaan (bayan
sabil al-sa’adah), kelima, kisah-kisah (a/-gasas). 5 magqasid ini menurut
Abduh adalah payung yang menaungi seluruh ayat Alguran dan menjadi
jalan manusia untuk bahagia dunia dan akhirat.”

Berbeda dengan sang murid, Rasyid Ridha menguraikan magasid al-

Qur’an beserta klasifikasinya ketika menafsirkan bagian awal surat Yunus.

76zzuddin  bin Abdussalam, Nubaz min Maqgasid —al-Kitab al-‘Aziz, Maqasid al-Qur’an:
Memahami Tujuan-Tujuan Pokok Kitab Suci..., 20-21.

"Moh. Bakir, “Konsep Magasid al-Qur’an Perspektif Badi’ al-Zaman Sa’id Nursi: Upaya
Memahami Makna Alquran Sesuai dengan Tujuannya”, (Jurnal El-Furgonia, Vol. 1, No. 1, Agustus,
2015), 61.

8Muhammad Rasyid Ridha, Tafsir al-Qur’an al-Hakim, Vol. 1, (Kairo: Dar al-Manar, 1947), 36.
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Ahmad al-Raisuni meringkas pembahasan Rasyid Ridha pada 10 poin
utama magqasid al-Qur’an sebagai berikut, pertama, memperbaiki tiga
pokok agama yaitu, keimanan kepada Allah (al-iman bi Allah ta’ala),
keyakinan akan hari kebangkitan dan pembalasan ( ‘agidat al-ba’tsi wa al-
jaza’), dan amal saleh (al-’amal al-salih). Kedua, menjelaskan tentang
minimnya pengetahuan manusia terhadap perkara kenabian, risalah, dan
misi-misi profetik (bayan ma jahila al-basyar min amr al-nubuwwah wa al-
risalah wa wadaif al-rusul). Ketiga, menerangkan Islam adalah agama yang
relevan dengan fitrah kemanusiaan (bayan an al-Islam din al-fitrah al-
salimah), akal, pikiran, ilmu, hikmah, bukti, argumentasi ilmiah, hati,
perasaan, kebebasan dan kemerdekaan.

Magashid keempat adalah perbaikan sosial, kemanusiaan, dan politik
(al-islah al-ijtima’i wa al-insani wa al-siyasi). Kelimah, menunjukkan
keistimewaan Islam secara umum terkait pembebanan hukum personal
(tagrir mazaya al-Islam al-‘ammah fi taklif al-shakhsiyah). Keenam,
keterangan akan hukum Islam dalam ranah politik kebangsaan (bayan hukm
al-Islam al-siyasi al-dauli) yang terdiri dari jenis, dasar, dan pokok-pokok
universalnya. Ketujuh, petunjuk pada perbaikan finansial (a/-irsyad ila al-
islah al-mali). Kedelapan, memperbaiki strategi berperang dan prefentisasi
beragam kerusakan (is/ah nadhm al-harbi wa daf’'u mafasidiha).
Kesembilan, memberikan hak-hak perempuan mulai dari hak kemanusian,
hak keagamaan, hingga hak kemayarakatan (7’za’ al-nisa’ jami’ al-huquq al-
insaniyah wa al-diniyah wa al-madaniyah). Dan magqasid terakhir adalah
membebaskan perbudakan (tahrir al-ragabah).” Komposisi magasid umum
Alguran Rasyid Ridha lebih luas dari tokoh-tokoh sebelumnya meliputi
aspek teologis, sosial-politik, gender, hingga persoalan kebangsaan.
Ketokohannya dalam kajian maqasid al-Qur’an menjadi gerbang awal
transformasi arah diskursus yang lebih kontekstual pada nilai-nilai

kemanusiaan.

™Rasyid Ridha membahas ulang sepulah magasid al-Qur’an di atas dan memperluas
pembahasannya pada bab kelima buku a/-Wahy al-Muhammadiyang menjadi pembahasan terbesar
dari kitab tersebut. Lihat, Ahmad al-Raisuni, Magqasid al-Maqasid.. ., 37-39.
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Langkah awal yang dilakukan oleh Rasyid Ridha diikuti oleh lbnu
‘Asyur dengan menyebut tujuan diturunkannya Alquran adalah untuk
melakukan perbaikan pada setiap lini kehidupan manusia dan petunjuk bagi
manusia agar dapat mengetahui dari setiap sesuatu yang Allah kehendaki.
Dari rumusan tujuan pewahyuan Alquran ini, Ibnu ‘Asyur menyimpulkan
maqasid utama Alquran berkisar pada tiga hal, yaitu untuk memperbaiki
kondisi individu (al-fardiyyah), sosial (al-jama’iyyah), dan peradaban (a/-
‘umraniyyah).®

Ibnu ‘Asyur menspesifikasi lagi 3 magashid tersebut ke dalam 8
bagian utama Alquran, antara lain, pertama, perbaikan keyakinan (is/ah al-
i’tigad). Kedua, pendidikan akhlak (zahdhib al-akhlag). Ketiga,
pensyariatan hukum (a/-tashri’) baik khusus maupun umum. Keempat,
politik umat (siyasat al-ummah) yang berorientasi pada perbaikan kondisi
umat dan menjaga stabilitas aturannya. Kelima, kisah-kisah dan informasi
tentang umat-umat terdahulu (al-gasas wa ahbar al-ummah al-salifah).
Keenam, memberikan pengajaran yang relevan dengan kondisi umat di
setiap zaman (al-ta’lim bima yunasibu halat ‘asri al-mukhatabin). Ketujuh,
nasehat, peringatan, dan kabar gembira (al-mawa’id wa al-indzar wa al-
tahdzir wa al-tabsyir). Terakhir magashid kedelapan adalah kemukjizatan
Alquran (al-ijaz bi al-Qur’an) yang menjadi bukti nyata akan kebenaran
Nabi Muhammad.®!

80K ebaikan personal bersandar pada pendidikan dan penyucian jiwa. Kebaikan yang dilakukan oleh
setiap individu akan mempengaruhi terciptanya kebaikan sosial atau komunalnya, karena individu
adalah bagian dari pembentuk masyarakat, maka kebaikan di level sosial akan terwujud bilamana
setiap individu menerapkan kebaikan pada diri masing-masing. Berikutnya pada level yang lebih
tinggi, kebaikan sosial menjadi faktor penting menuju peradaban yang baik. Masyarakat madani
(civil society) adalah jalan menuju kehidupan dunia yang berperadaban. Ketiga level ini tersusun
secara hirarkis, saling terkait, dan maslahat yang memiliki cangkupan lebih luas akan didahulukan
daripada maslahat yang lebih kecil jika terdapat pertentangan dalam melihat suatu permasalahan.
Lihat, Muhammad al-Thahir Ibn ‘Asyur, TafSir al-Tahrir wa al-Tanwir, Vol. 1 (Tunisia: a/-Dar al-
Tunisiyyah Ii al-Nashr, 1984), 38.

811bid, 40-41. Ar-Raisuni menyebut ada tambahan 2 magasid Tbnu ‘Asyur di atas sehingga genap
menjadi 10 magasid dan jumlah tersebut sama dengan klasifikasi magasid Rasyid Ridha. 2 magasid
tersebut adalah, pertama, syariat selalu relevan dengan setiap zaman yang akan membuat formulasi
hukum dinamis dan kontekstual. Kedua, mendorong para ulama agar terbiasa (habituasi) menggali,
mengkaji, dan melakukan ekstraksi maqgashid dari dalil-dalil yang sukar dimengerti, sehingga akan
muncul tafsir-tafsir baru yang dapat mengakomodir kebutuhan umat di setiap tempat dan waktu.
Lihat, Ahmad al-Raisuni, Maqasid al-Maqasid..., 42.
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b. Magasid Khusus Alquran

Beralih pada magasid yang lebih kecil, ragam kedua adalah magasid
khusus yang bersifat tematis sehingga berkisar pada upaya mengungkap
magqasid dari tema dan topik bahasan dalam Alquran. Wasfi ‘Asyur
membagi magasid khusus dalam dua macam, yaitu, magasid khusus dari
topik besar Alquran dan magasid dari tema-tema yang lebih parsial. Contoh
topik besar yang terdapat dalam Alquran diantaranya, akidah, etika, ibadah,
sosial, edukasi, sejarah, dan seterusnya. Setiap topik tersebut, memiliki
tema-tema kecil seperti edukasi, yang dapat dikaji beberapa tema
relevannya antara lain, pendidikan keluarga, pendidikan umat, belajar,
mendidik, dan masih banyak lagi. Khusu penelitian ini menggunakan topik
besar pada bidang sosial, dan mengambil tema seputar moderasi dalam
Alquran. Ayat-ayat seputar moderasi, diinterpretasi melalui metodologi
tafsir tematik-maqasidi.

Melalui langkah penafsiran tematik, ayat-ayat yang telah
diinventarisir kemudian dianalisis, dan disimpulkan maqgasid al-Qur’an dari
topik dan tema yang telah ditentukan. Ada beberapa topik dan tema yang
menarasikan magasid -nya secara eksplisit sehingga mudah untuk
mengambil konklusi, namun di sisi lain ada pula yang perlu dikaji lebih
dalam dan analisis lebih jauh guna menemukan magasiddan perspektif baru
dari topik dan tema berbasis tafsir magasidi.®?

C. Maqgasid Surat Alquran

Bagian ketiga dari klasifikasi maqasid al-Qur’an adalah tema dan
tujuan yang terdapat dalam surat-surat Alquran (magasid al-suwar).
Pembahasan seputar magasid ini secara integral masuk dalam ranah
maqasid Khusus Alquran. Namun dalam klasifikasi Wasfi Asyur, maqgasid
surat Alquran memiliki porsi kajiannya sendiri berdasarkan urgensi nilai-
nilai utama setiap surat dan rekam sejarah para ulama terhadap kajian
tersebut,®® seperti Imam Majd al-Din al-Fayruzzabadi (w.817 H) yang

82Wasfi ‘Asyur Abu Zayd, Nahwa al-TafSir al-Magqasidi. .., 34-44.

8Getiap surat memiliki satu tema utama (magsad) yang disusun dari tema-tema kecil. Tema
universal dan parsial setiap surat saling tersambung dalam satu kesatuan, sehingga tidak dapat
dipertentangkan. Lihat, Ibid, 48
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dipandang sebagai pelopor dengan kitabnya Basa’ir Dzawi al-Tamyiz fi
Lata’it al-‘Aziz. Kitab tersebut tidak spesifiki mencantumkan narasi
magqasid al-suwar sebagai nama kitab, namun salah satu pembahasan dalam
kitabnya, al-Fayruzzabadi memberikan uraian seputar informasi dan
karakteristik setiap surat Alquran.

Kajian magasid surat Alquran mendapat konsentrasi khusus dari
Ibrahim al-Biqa’i (w. 885) dengan menulis spesifik dalam tulisannya
Masa’id al-Nazar i al-Isyraf ‘ala Maqasid al-Suwar yang menjadi
pengantar dari karya monumentalnya Nazm al-Durar fi Tanasub al-‘Ayat
wa al-Suwar. Dalam pengantar tersebut, al-Biga’i menjelaskan kesatuan
ayat dan surat Alquran menggunakan perangkat ilmu munasabah.® Melalui
ilmu tersebut dapat diketahui indikator-indikator yang mengatur struktur
ayat dan surat Alguran dengan menganalisa makna dari setiap ayat dalam
suatu surat, sehingga menemukan korelasi dan koherensi antarayat, surat,
dan juz dalam Alquran. Upaya mengetahui dan memahami kesatuan ayat
dan surat pada akhirnya berfungsi untuk menemukan maqasid surat-surat
Alquran.® Konstruksi surat-surat Alquran mengandung tujuan (magasid)
berdasarkan sturktur ayat-ayat yang membangunnya, sebagai tema-tema
parsial yang menopang satu magqasid dari surat tersebut.

Sebelum generasi al-Biga’i, ijtihad terhadap keserasian ayat dan surat
serta mengungkap magqasid al-suwar telah dilakukan oleh Fakhruddin al-

Razi.?® Dengan narasi yang berbeda, ia menyebut magasid setiap bagian

8 Adanya ilmu munasabah menjadikan bagian-bagian Alquran dapat saling terkait sekaligus
menguatkan argumentasi holistisitas Alquran. Keterikatan bagian-bagian Alquran merupakan tafsir
internal dimana Alquran menafsirkan dirinya sendiri, suatu ayat dapat menjadi penjelas, pelengkap,
pembanding, dan jenis keterkaitan lainnya dengan ayat lain dalam satu surat atau ayat di surat yang
berbeda. Lihat, Jalaluddin al-Suyuti, a/-ltgan fi ‘Ulum al-Qur’an, Vol. 3, (Beirut: Mu’assah al-
Risalah Nashirun, 2008), 323-324.

8Selain ilmu munasabah, al-Biga’i menyebut perangkat ilmu linguistik sebagai pisau analisis makna
ayat untuk menemukan kesatuan ayat dalam suatu surat dan surat Alquran secara keseluruhan. Lihat,
Ibrahim bin Umar al-Biqa’i, Na_Z'm al-Durar fi Tanasubi al-Ayat wa al-Suwar, Vol. 1, (Kairo: Dar
al-Kitab al-Islamiy, t.t), 5-6. Ar-Raisuni menguraikan penafsiran al-Biqa’i terhadap Surat al-Ikhlas
yang memiliki tujuan untuk Meyakini Ke-Esa-an Allah, sedang Surat al-lkhlas sendiri meliputi
pembahasan seputar Dzat Allah dan upaya menolak paham ateisme, Lihat, Ahmad al-Raisuni,
Magqasid al-Magqasid. . ., 36.

8Dalam pandangan al-Zarkasyi, minim dari para mufassir yang konsern terhadap bidang ilmu ini
dan diantara jumlah kecil tersebut ada nama Fakhruddin al-Razi yang berpendapat bahwa banyak
dari rahasia-rahasia Alquran yang terletak pada susunan dan keterkaitan antarayat dan suratnya.
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Alquran dengan magqgasid min kulli al-Qur’an. Uraian tentang maqasidyang
ditulis al-Razi merupakan pengantar setiap surat, sebelum ia menafsirkan
lebih jauh. Sebagaimana dalam pengantar surat al-lkhlas, pada poin
keempat al-Razi menguraikan diantaranya faedah, cangkupan, dan tujuan
(magsad al-surah). Menurut al-Razi, puncak dari kemulian syar’iat dan
ibadah adalah mengetahui Dzat Allah yang menjadi tujuan (magsad) dari
surat al-1khlas.®’

Memasuki era kontemporer diskursus magasid surat Alquran menjadi
perhatian kalangan mufassir, diantaranya Muhammad Abduh dan Rasyid
Ridha yang menjadikan kesatuan tematik surat sebagai landasan utama dari
penafsirannya, misal dalam tafsir Surat al-Fatihah. Berangkat dari magasid
universal yang ia rumuskan, Abduh mengkategorikan 7 ayat Surat al-
Fatihah dalam 5 gagasan utama, pertama, aspek tauhid terdapat pada ayat
kedua (alhamdu Ili Allah Rabb al- ‘Alamin) dan kelima (iyyaka na’budu wa
iyyaka nasta’in). Kedua, aspek janji dan ancaman pada ayat pertama ( bismi
Allah al-Rahman al-Rahim), ketiga (a/l-Rahman al-Rahim), dan keempat
(malik yaum al-din) dan kalimat al-sirat al-mustagim pada ayat keenam.
Ketiga, aspek ibadah terletak pada ayat kelima khususnya pada kalimat
iyyaka na’budu. Aspek keempat, jalan kebahagiaan dijelaskan oleh ayat
keenam (ihdina al-sirat  al-mustagim). Dan aspek Kkisah-kisah
direpresentasikan dari ayat terakhir atau ayat ketujuh.®8 Prosedur penafsiran
melalui pendekatan magasid dilakukan oleh Abduh dengan menjadikan
magqgasid utama Alquran sebagai standar penafsiran, terlebih guna
mengungkap magasid surat-surat Alquran.

ljtihad interpretatif Muhammad Abduh dan Rasyid Ridha dilanjutkan
oleh mufassir era modern lainnya, seperti Ahmad Mustafa al-Maraghi
(w.1945) dengan kitab Tafsir al-Maraghi, Mahmud Syaltut (w.1963) yang
menafsirkan 10 juz pertama Alquran, Muhammad Abdullah Darraz
(w.1958) dengan kitab a/-Naba’ al-‘Adzim, Tbnu ‘Asyur (w.1973) dengan

Lihat, Badruddin al-Zarkasyi, a/-Burhan fi ‘Ulum al-Qur’an, Vol. 1, (Kairo: Dar al-Turats, 1984),

36.

8Fakhruddin al-Razi, Mafatihu al-Ghaib, Vol. 32, (Beirut: Dar al-Fikr, 1981) 177.
8Muhammad Rasyid Ridha, Tafsir al-Qur’an al-Hakim, Vol. 1..., 36-38.
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Kitab al-Tahrir wa al-Tanwir,®® Sa’id Hawwa (w.1989) dengan kitab al-
Asas 17 al-Tafs5ir®® Muhammad al-Ghazali (w.1996) dengan kitab Nahwa
al-Tafsir al-Maudu’7, Sayyid Qutb (w.1966) dengan kitab tafsir Fi Dhilal
al-Qur’an,®* dan Abdullah Syahatah (w.2002) dengan kitab Ahdaf Kull
Surah wa Magqgasiduha fi al-Qur’an al-Karim. Kitab-kitab tersebut
merupakan hasil ijtihad para penulisnya yang menggunakan sistem kesatuan
tematik surat beserta tujuan dan gagasan utamanya (magqasid).%?
d. Magasid Ayat Alquran

Pada level yang lebih terperinci dari gugusan surat Alquran adalah
maqasid al-ayah. Setiap ayat Alquran mengandung maqgasid yang perlu
diungkap melalui prosedur penafsiran yang telah dirumuskan oleh para
mufassir. Salah satu perangkat utama yang harus dimiliki dalam prosedur
tersebut adalah kedalaman pengetahuan pada aspek kebahasaan Alquran.
Cabang disiplin ilmu linguistik seperti semantika bahasa dan penguasaan
sejarah guna meneliti makna sejati dari suatu kata dan melihat jejak rekam
perubahan dan pergeseran makna suatu kata bahasa Arab adalah beberapa
instrument wajib dalam penafsiran Alquran, khususnya untuk membuka

jalan pada terbukanya magasid ayat-ayat Alquran.

%bnu ‘Asyur menjelaskan Surat al-Fatihah memiliki 2 gagasan utama, yaitu hikmah yang bersifat
teoritis dan hukum yang bersifat praktis. Lanjut ia menguraikan bahwa hikmah atau ilmu ada untuk
diketahui, sedang hukum-hukum hadir untuk dilaksanakan. Secara terperinci Ibnu ‘ Asyur menyebut
bagian-bagian dari keduanya, ilmu melingkupi tauhid, sifat-sifat Dzat Allah, kabar, nasehat, hikmah,
analogi, dan kisah-kisah. Kemudian untuk hukum-hukum terbagi lagi menjadi 2, yaitu perilaku lahir
oleh anggota badan seperti ibadah dan mu’amalah, kedua adalah perilaku batin oleh hati dan rasio
seperti etika dan moral hukum. Lihat, Muhammad al-Thahir Ibn ‘Asyur, TafSir al-Tahrir wa al-
Tanwir, Vol. 1..., 133-134.

9Said Hawwa menemukan keajaiban pada ketersambungan setiap ayat dan surat Alquran yang
menunjukkan kesatuan sempurna baik dari struktur maupun makna yang dikandungnya. Orientasi
kesatuan Alquran (al-wihdah al-Qur’aniyah) Sa’id Hawwa, ia terapkan pada saat menafsirkan Surat
al-Fatihah. Terlebih dahulu ia menyebut magasid universal Alquran ada 3, yaitu akidah (a/-‘aqaid),
ibadah (al-‘ibadat), dan jalan kehidupan (manahij al-hayat). 3 magqasid ini ia aplikasikan untuk
mematakan gagasan utama dalam Surat al-Fatihah. Ayat pertama hingga ayat keempat mengandung
pesan-pesan akidah. Ayat kelima bermuatan nilai-nilai ibadah, dan ayat keenam dan ketujuh adalah
rambu-rambu bagi manusia agar dapat hidup Bahagia. Lihat, Sa’id Hawwa, al-Asas 7 al-Taf3ir, Vol.
1, (Kairo: Dar al-Salam, 1985), 27 dan 38.

9IMenurut Sayyid Qutb, Surat al-Fatihah mencangkup seluruh nilai-nilai akidah, identitas Islam, dan
orientasi kehidupan menuju kebahagiaan. Lihat, Sayyid Qutb, F7 Zilal al-Qur’an, Vol. 1, (Kairo: Dar
al-Shurug, 2003), 21

92Wasfi ‘Asyur Abu Zayd, Nahwa al-TafSir al-Magasidi..., 51-59.
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Langkah awal untuk menemukan ragam magasid ini adalah
menafsirkan setiap lafadz atau beberapa kata kunci pada ayat yang hendak
dikaji. Bila makna dari lafadz-lafadz telah didapatkan, maka magasid
ayatnya akan mudah ditemukan. Wasfi ‘Asyur mengungkapkan hakikat
produk tafsir Kklasik telah menggunakan prosedur penafsiran untuk
menangkap maksud dari suatu ayat Alquran melalui penafsiran analitis yang
mengkaji secara mendalam ayat per-ayat dari aspek-aspek yang melingkupi
ayat tersebut.®

Salah satu tafsir era kontemporer yang menjelaskan magasid ayat
Alquran adalah tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir yang ditulis oleh mufassir
kenamaan Tunisa, Ibnu ‘Asyur. Pada saat menafsirkan Surah al-Bagarah
ayat 253 (awal ayat Juz 3),

Setelah mencantumkan teks ayat, Ibnu ‘Asyur memberikan beberapa
keterangan awal seputar ayat di atas, seperti kisah para Nabi dan aspek
kebahasaan yang terdapat di awal ayat. Berikutnya Ibnu ‘Asyur secara
eksplisit menggunakan kata magsad untuk menyebut tujuan ayat (a/-
magqsud min hadzihi al-ayat) yaitu sebagai bentuk pujian dan penghormatan
terhadap kedudukan para Nabi dan Rasul serta informasi edukatif kepada
umat Islam tentang kelompok manusia pilihan (a/-fi’ah al-tayyibah) yang
dimuliakan oleh Allah dengan keistimewaannya masing-masing.®*

Selanjutnya penafsiran Ibnu ‘Asyur juga dapat dilihat pada tafsir Ayat
Kursi (QS. Al-Bagarah [02]: 255). Sama seperti sebelumnya, ia terlebih
dahulu menjelaskan setiap lafadz berserta maksudnya, dan di akhir diberi
keterangan perihal gagasan utama dari ayat ini, yaitu sebagai dasar
pengetahuan terhadap sifat-sifat keagungan Allah, sebagaimana juga
menjadi magqgasid dari Surat al-lkhlas dan kalimat syahadat, khususnya pada

sifat ke-Esa-an Allah (wahdaniyyah).%®

%lbid, 62-63.

%Muhammad al-Thahir Ibn ‘Asyur, Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir, Vol. 3..., 5-6.

%Berbeda dari narasi pada ayat sebelumnya, Ibnu ‘Asyur mengungkap magasid dari Ayat Kursi
menggunakan narasi isytamalat ‘alaih. Secara tekstual memang berbeda, namun secara substantif
sama, sebab yang diungkap adalah gagasan utama sekaligus tujuan dari ayat tersebut. Lihat, Ibid,
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e.

Kajian tafsir pada bidang ini menemukan bahwa beberapa ayat
memiliki magasid tersendiri, adakalahnya sejumlah ayat tergabung dalam
satu magasid yang sama, dan dapat pula satu ayat memiliki beberapa
magqasid. Hasil kajian demikian dapat dibenarkan selama tidak mengada-
adakan magqasid suatu ayat secara berlebihan, justru kaidah yang harus
diikuti adalah melihat maqgasid yang telah disajikan Alquran sendiri dan
barang tentu dengan kaidah-kaidah tafsir yang telah dirumuskan para ulama.
Magasid Kata dan Huruf Alquran

Ragam magqasid terakhir dan terkecil adalah magasid dari kata dan
huruf. Alquran memilih kata dan huruf bukan termaktub begitu saja, karena
sebagai bagian terkecil, kata dan huruf akan membentuk makna dari ayat,
surah, dan world view Alquran, tidak terkecuali pada tingkatan magasid -
nya. Rahasia dibalik pemilihan kata dan huruf menyimpan magasid yang
senantiasa selaras dengan magqgasid dari ayat, surat, dan maqgasid umum
Alguran. Ulama yang memulai kajian ini adalah Imam Abdul Qahir al-
Jurjani dengan kitab Dala’il al-I’jaz.*®

Senada dengan prosedur menemukan magqasid al-ayat, penguasaan
terhadap aspek linguistika Alquran adalah faktor penting selain sejarah atau
historisitas teks untuk membuka tabir makna dan rahasia di balik kata dan
huruf Alguran.®” Sejumlah perangkat keilmuwan tersebut dapat membuka
landscape dialog dan komunikasi yang digunakan Alquran sebagai bagian
dari keajaiban retoris Alquran.®

Ibnu ‘Asyur sebagai seorang mufassir magasidi menguraikan makna
lafadz-lafadz yang terdapat dalam Ayat Kursi dengan menyebut kata a/-

magqgsud secara eksplisit, misal kata a/-hayy memiliki tujuan (a/-magsud)

%Wasfi ‘Asyur Abu Zayd, Nahwa al-Tafsir al-Magqasidi..., 65-66.

9Salah satu cabang ilmu lingustik yang fokus pada pelafalan kata dan menghasilkan suara adalah
fonologi. llmu ini dapat mengungkap rahasia pemilihan huruf Alquran, misalnya surah al-Nas yang
memiliki banyak huruf desis menyerupai suara bisikan dan diantara sekian huruf yang terdapat
dalam surat tersebut adalah huruf sin. Sebagaimana dikutip Muhsin dari Mahmud Ahmad Najlah,
huruf sin tergolong kelompok huruf frikatif, yaitu huruf yang tidak dapat dilafalkan saat mulut
terbuka namun dilakukan dengan cara menempelkan gigi atas dan bawah pada ujung lidah. Bunyi
yang dihasilkan huruf ini berimplikasi pada terciptanya kesan bisikan setan yang mengajak manusia
untuk melakukan keburukan. Lihat, Muhsin, “Keunikan Gramatikal dalam Alquran”, Disertasi UIN
Alauddin Makassar, 2016.

%lbid, 82-83.
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untuk meneguhkan Dzat Allah Yang Maha Hidup (ithbat al-hayat)
sekaligus menegasikan kepemilikan Tuhan orang-orang musyrik yang tidak
hidup, sebagaimana pertanyaan Nabi Ibrahim kepada Ayahnya yang masih
sajamenyembah berhala.®® Contoh yang diberikan Ibnu ‘Asyur ini
merupakan upaya untuk mengungkap magasid al-Qur’an sampai pada
bagian terkecilnya.
4. Metode Ekstraksi Magqasid al-Qur’an
Sebagaimana maqasid al-shari’ah yang memiliki prosedur metodologis
untuk menggali tujuan-tujuan syariat, maka Alquran sebagai induk dari syariat
juga memiliki basis metodis guna menemukan magqasid al-Qur’an. \Wasfi
‘Asyur meringkas hasil kajiannya hingga merumuskan 4 metode ekstraksi
magqasid al-Qur’an, antara lain, 1) Meneliti aspek literal teks Alquran ( 7barat
nas al-Qur’an), 2) Metode induktf, 3) Metode konklusif, dan 4) Mengikuti
pandangan para pakar Alquran yang konsern pada kajian magasid al-Qur’an.**
Berikut penjelasan secara rinci keempat metode serta korelasinya dengan ragam
magqasid al-Qur’an.
a. Metode Tekstual
Alguran adalah firman Allah dan tidak ada satupun yang dapat
mengetahui maksud dan tujuan utama Alquran selain Allah langsung yang
menyebutnya secara eksplisit dalam ayat-ayat Alquran sehingga mudah
untuk dikonfirmasi oleh manusia. Beberapa diantara magasid al-Qur’an
yang diberhasil terkonfirmasi melalui metode ini adalah, tauhid (QS. Hud
[11]: 1-3 dan QS. al-Zumar [39]: 1-3), tazkiyah dan hikmah (QS. al-Bagarah
[2]: 129 dan 151, QS. Ali ‘Imran [3]: 164), kasih sayang (QS. al-Anbiya’
[21]: 107 dan QS. al-Isra’ [17]: 82), kebahagiaan (QS. Taha [20]: 1-3 dan
QS. al-Anfal [8]: 24) dan magasid lainnya yang terdapat dalam berbagai

topik dan pembahasan tema tertentu.

9Muhammad al-Thahir Ibn ‘Asyur, 7afSir al-Tahrir wa al-Tanwir, Vol. 3..., 17. Pertanyaan teologis
Nabi Ibrahim di atas termaktub dalam QS. Maryam [19]: 42, “(Ingatlah) ketika dia (lbrahim)
berkata kepada ayahnya, “Wahai ayahku! Mengapa engkau menyembah sesuatu yang tidak dapat
mendengar, tidak melihat, dan tidak dapat menolongmu sedikitpun? .

100Wasfi ‘Asyur Abu Zayd, Nahwa al-Tafsir al-Magqasidi.. ., 86.
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Dari 4 metode ekstraksi maqasid al-Qur’an yang dirumuskan, metode
tekstual adalam metode pertama yang harus ditempuh untuk menemukan
magqgasidumum dan khusus Alquran. Fokus kajian metode ini pada ayat-ayat
Alquran yang menarasikan magasid al-Qur’an -nya secara eksplisit,
sehingga dapat mengungkap ragam maqgasid yang lebih tinggi, seperti
magqasid surat, khusus, dan umum Alquran dengan didukung metode-
metode ekstraksi selanjutnya. Namun metode tekstual ini tetap lebih utama
dan kuat sebab Alquran menyebutkan magasid -nya langsung secara literal,
tanpa melewati segenap penelitian lebih lanjut yang memungkinkan adanya
distorsi dari pemikiran manusia.'®*

b. Metode Induktif

Secara sederhana induksi adalah berangkat dari khusus ke umum atau
dalam definisi yang sedikit lebih lengkap mengkompilasi bagian parsial
untuk disimpulkan dalam satu hukum general, sebagaimana Wasfi ‘Asyur
menjelaskan metode induktif versi al-Ghazali yakni dengan cara
mengumpulkan bagian-bagian kecil yang memiliki kesamaan ciri kategoris
secara umum. Generalisasi dapat dilakukan bila pada setiap sampel kecil
tadi terdapat ciri hukum general, sehingga dapat ditarik satu kaidah
universal,1%?

Ibnu ‘Asyur menilai metode induktif sebagai metode paling familiar
dan populer, terlebih di kalangan pakar hukum Islam. Lebih lanjut ia
membagi metode induktif dalam 2 macam cara, pertama, induksi dari
banyak ‘7//at (alasan) yang berada dalam lingkup hikmah yang sama, maka
dapat disimpulkan bahwa hikmah tersebut adalah tujuan (magsad) syari’at.
Kedua, induksi dari dalil-dalil yang tergabung dan terikat dalam satu ‘i//at
yang sama, maka secara konklusif alasan tersebut adalah tujuan yang
dikehendaki oleh syari’1%® Meski Ibnu ‘Asyur menulis metodo ini dalam

kitab yang secara khusus dijadikan rujukan untuk menemukan magqasid al-

1011phid, 94-95
1921 pid, 95.
13Muhammad al-Thahir Ibn ‘Asyur, Magasid al-Shari’ah (Kairo: Dar al-Salam, t.th), 17.
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shari’ah, tapi metode ini juga dapat digunakan untuk mengesktrak magasid
al-Qur’an dan berbagai disiplin ilmu lainnya.

Metode induktif dalam upaya menemukan magasid al-Qur’an dapat
digunakan untuk menggali magasid umum, khusus, dan surat Alquran atau
lebih tepatnya, sebagaimana penjelasan sub sebelumnya, metode ini adalah
lanjutkan dari metode tekstual. Prosedur metode ini akan diperinci pada
setiap 3 ragam magqasid di atas.

Magasid umum Alquran akan dapat disimpulkan bila proses induksi
dilakukan melalui penelitian terhadap parsial ayat-ayat Alquran. Wasfi
‘Asyur menawarkan 2 cara untuk mengungkap ragam magasid ini, yaitu
pertama, membatasi magasid al-Qur’an yang telah ada untuk kemudian
diklasifikasikan dalam beberapa kategori. Kedua, menjadikan magqasid al-
Qur’an sebagai basis standarisasi untuk menemukan magasid ayat-ayat
Alguran yang juga dapat digunakan dalam penafsiran tematik maqgasid
khusus Alquran. Wasfi ‘Asyur juga memberikan contoh penerapan metode
ini dengan cara menjadikan salah satu magqasid al-Qur’an yaitu tauhid untuk
menemukan dimensi-dimensi holistik tauhid, seperti hakikat, esensi,
karakteristik, dan sebagainya.'%*

Metode yang ditawarkan Wasfi ‘Asyur di atas tidak mencerminkan
logika induktif, melainkan lebih pada proses deduksi dari magasid umum
Alquran yang digunakan sebagai basis penafsiran dan ekstraksi magasid
khusus Alquran dan bersandar pada hasil eksperimen maqasid al-Qur’an
dari para pakar. Penulis mencoba menawarkan metode yang runut dan tertib
mengikuti logika induktif, pertama, dengan meneliti setiap ayat-ayat
Alguran dan menemukan magasid ayat. Kedua, mengkonfirmasi kesatuan
tematik surat untuk menemukan magasid surat. Ketiga, melakukan
kategorisasi maqasid al-suwar dan terakhir menyimpulkan magasid umum
Alquran.

Bagian kedua, magasid khusus Alquran pada topik dan tema

pembahasan dalamAlquran dapat ditemukan melalui metode induktif

104Wasfi ‘Asyur Abu Zayd, Nahwa al-Tafsir al-Magqasidi.. ., 97-98.
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dengan beberapa cara yang sama dengan metodologi tafsir tematik
(maudhu’i), yaitu inventarisasi ayat se-tema, melakukan kategorisasi ayat,
mengklasifikasi berdasarkan aspek makki — madani, menelaah historisitas
ayat, menganalisas aspek kebahasaan ayat, mengkonfirmasi bila ada ayat
yang dapat ditemukan magasid -nya secara langsung (tekstual), dan
menyimpulkan magasid khusus pada tema tersebut.1%®

Terakhir, metode induktif dapat digunakan untuk mengungkap
magqasid surat Alquran dengan beberapa cara, pertama, melakukan
kategorisasi tema ayat dalam surat, kedua, menganalisis kesatuan tematik
surat, dan ketiga, menyimpulkan tujuan umum yang dikandung surat.1%
Magqasid al-suwar juga dapat terepresentasi dari nama surat, sebagaimana
uraian al-Biqa’i dalam kitab Nazm al-Durar fi Tanasub al-‘Ayat wa al-
Suwar, bahwa nama setiap surat menyimpan tujuan karena antara nama dan
yang dinamai ada dalam satu kesatuan makna, maksud, dan tujuan,®” maka
dalam hal ini nama surat adalah pintu pertama yang harus dibuka oleh para
pengkaji maqasid al-Qur’an sebelum masuk pada susunan tematik surat dan
ketersambungan antarayat.
Metode Konklusi

Menarik kesimpulan atau konklusi terbangun integral dengan proses
induksi pada metode sebelumnya. Pasca mengkompilasi ayat-ayat Alquran
dan menarik keterikatan antarayat tersebut pada satu kaidah universal,
bukan berarti proses ekstraksi magasid telah selesai, melainkan butuh
langkah berikutnya yaitu proses konklusi atau menyimpulkan hasil temuan

maqasid al-Qur’an pada kandungan ayat atau surat tersebut. Sebagai proses

1%51hid, 98.

196)1pid, 99. Kajian terhadap tema sentral surat-surat Alquran telah banyak dilakukan oleh para
intelektual muslim dengan konsep dan metodologi yang beragam, salah satunya adalah Hamiduddin
al-Farahi (w. 1930) yang memiliki konsep kesatuan tematik surat yang dikenal dengan istilah ‘amud
dan nizam. la mendokumentasikan pemekirannya tentang kajian ini pada sebuah kitab khusus
Dala’il al-Nizam dan sebuah kitab tafsir Nizam al-Qur’an wa Ta’wil a-Furqan bi al-Furgan sebagai
wadah praktis teori al-Farahi. Selain al-Farahi, ada nama-nama lain seperti Ashraf Ali Thanvi (w.
1943), Muhammad Abdullah Darraz (w. 1958), Sayyid Quthb (w. 1966), Thabathaba’i (w. 1981),
Izzat Darwazah (w. 1984), dan al-Islahi (w. 1997). Lihat, Miatul Qudsia, “Konseptualisasi dan
Implementasi ‘Amud Pada Penafsiran Hamiduddin al-Farahi”, Skripsi Fakultas Ushuluddin dan
Filsafat, UIN Sunan Ampel Surabaya, 2019, 48.

71hrahim bin Umar al-Biqa’i, Nazm al-Durar fi Tanasubi al-Ayat wa al-Suwar..., 18-19.
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akhir dari metode induksi, metode ini memiliki cangkupan yang lebih luas
karena dalam konteks yang lain dapat digunakan untuk menyimpulkan
magqasid suatu ayat tanpa harus melewati kompilasi ayat lainnya atau lebih
tepatnya, metode ini adalah langkah yang dapat diambil pada ayat yang
tidak menampilkan magasid -nya secara langsung. Secara fungsional,
metode ini memiliki radius ekstraksi ragam magqasid lebih banyak mulai
dari magasid umum, khusus, surat, hingga ayat Alquran.®
d. Metode Eksperimen Pakar Alquran
Metode terakhir adalah upaya menelaah hasil induksi dan konklusi
para ulama tentang maqgasid al-Qur’an. ljtihad dan produk pemikiran
mereka telah hadir di setiap zaman yang semakin meneguhkan eksistensi
dan diskursus Alquran, khususnya magasid berkembang dari waktu ke
waktu. Sebab hasil eksperimen manusia yang tidak mutlak kebenarannya
dan sangat mungkin mengandung kesalahan, namun dibanding manusia
pada umumnya, para ulama memiliki kapasitas dan kompetensi baik dari
pengalaman maupun kualitas keilmuwan, sehingga lebih dapat
dipertanggungjawabkan.'%®
Interaksi intensif yang lama dengan Alquran ditambah kedalaman
ilmu agama dan moralitas tinggi adalah modal para ulama untuk dapat
mengakses makna, hukum, dan magasid al-Qur’an**® Kualifikasi ketat
diberikan kepada para mufassir dan mujtahid, seperti penguasaan terhadap
refrensi-refrensi keagamaan, bahasa, sejarah, logika, dan sekian penilaian
lainnya, plus keluruhan etika dan ketinggian spiritual 1

1083elain melakukan kompilasi bagian-bagian kecil berupa ayat Alquran dalam proses induksi, hal
yang turut menambah akurasi ekstraksi maqgasid al-Qur’an adalah dengan mencermati riwayat-
riwayat dari eksternal Alquran yang memiliki relevansi dengan ayat atau surat yang menjadi objek
kajian serta memilah ayat-ayat yang memiliki spesifikasi tertentu, seperti ayat umum-khusus ( ‘am-
khas), terbatas-tidak terbatas (mutlag-muqayyad), dan seterusnya. Lihat, Wasfi ‘Asyur Abu Zayd,
Nahwa al-Tafsir al-Magqasidi. . ., 106.

1091 pid, 107.

10AI-Dzahabi menyebuat ada 15 perangkat keilmuwan yang harus dimiliki oleh seorang mufassir,
antara lain, ilmu bahasa, morfologi (nahwu), sintaksis (saraf), semantik (isytigaqg), 3 cabang ilmu
stilistika (balaghah) yaitu, bayan, ma’ani, dan badi’. Berikutnya ada ilmu qira’at, ilmu kalam ( usu/
al-din), usul al-figh, \lmu al-nasikh wa al-mansukh, ilmu mauhibah yaitu ilmu yang langsung
diberikan Allah sebab implementasi ilmu yang dimiliki. Lihat, Muhammad Husain al-Dzahabi, a/-
Tafsir wa al-Mufassirun ..., 190-191.

111 Manna’ Khalil al-Qaththan menyebut ada 9 syarat dan 11 kode etik yang harus dimiliki seorang
mufassir. Lihat, Manna’ Khalil al-Qaththan, Mabahith fi ‘Ulum al-Qur’an..., 321-324.
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3 metode sebelumnya juga tidak berdiri begitu saja, profil pengkaji
dan peneliti yang menggunakan ketiga metode tersebut perlu diperhatikan,
sehingga hasil ekstraksi magasid dapat terhindar dari missing interpretasi,
cocoklogi, dan sejalan dengan metodologi para ulama, oleh karena itu
menurut penulis metode keempat adalah metode yang lebih aman sebagai
akses awal penelitian maqasid al-Qur’an, karena dengan pengetahuan
terhadap hasil ekstraksi para pakar dan metodologi yang digunakan, para
peniliti berikutnya dapat memiliki pandangan dan magasidview yang lebih
utuh daripada langsung meneliti menggunakan prefensi pribadi.

Selain 4 metode di atas, Abdul Mustagim menyusun 10 prinsip

metodologis yang perlu diperhatikan oleh para pengkaji tafsir magasidi, antara

lain:

a)

b)

d)

Memahami magasid umum Alquran, yaitu kemaslahatan pribadi (is/ah al-
fardi), kemaslahatan sosial (islah al-mujtama’), dan kemaslahatan global
(islah al-‘alam).**

Memahami prinsip maqasid al-shari’ah dan usul al-khamsah (5 nilai
universal), yaitu menjaga agama (Aifz al-din), menjaga jiwa (hifz al-nafs),
menjaga akal (Aifz al-‘agl), menjaga keturunan (4ifz al-nasl), dan menjaga
harta (hifz al-mal). Abdul Mustagim juga menawarkan hasil penelitiannya
terhadap literatur magasidpara ulama dan menambahkan 2 nilai baru, yaitu
menjaga lingkungan (Aifz al-bi’ah) dan menjaga negara (hifz al-daulah),
sehingga ada 7 nilai universal (usul al-sab’ah).

Re-orientasi magqasid dari protektif (min haith ‘adam) menuju produktif
(min haith al-wujud) dan mengembangkan penafsiran melalui 2 jalan
tersebut.

Inventarisasi ayat-ayat berdasarkan tema tertentu untuk menggali magasid

umum (kulliyah) dan khusus (juz iyyah) pada tema tersebut.

12Abdul Karim Hamidi menjelaskan ruang lingkup kajian kitab Magasid al-Qur’an min Tasyri’ al-
Ahkam adalah berkaitan dengan magqasid tertinggi Alquran yaitu merealisasikan kemaslahatan
manusia mulai dari ranah personal, sosial, dan global. Lihat, Abdul Karim Hamidi, Maqasid al-
Qur’an min Tasyri’ al-Ahkam (Beirut: Dar Ibn Hazm, 2008), 10. Berbeda halnya dengan magqasid
al-Qur’an versi Ibnu ‘Asyur dengan sedikit revisi pada magasid ketiga agar lebih runut dalam
cangkupan strata sosial. Abdul Mustagim menggunakan istilah global ( a/- ‘a/am) sedang Ibnu ‘Asyur
peradaban (a/- ‘umraniyah), Lihat, Muhammad al-Thahir Ibn ‘Asyur, 7af3ir al-Tahrir wa al-Tanwir,
Vol. 1 (Tunisia: al-Dar al-Tunisiyyah Ii al-Nashr, 1984), 38.
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9)

h)

)

Mencermati konteks ayat melalui telaah historisitas serta menemukan
relevansi konteks masa lalu dan masa kini.

Memahami ilmu-ilmu Alquran (‘w/um al-Qur’an), kaidah-kaidah tafsir
(gawa’id al-tafsir), dan teori-teori pada diskursus Alquran dan tafsir secara
komprehensif.

Menelaah aspek kebahasaan yang terkandung pada ayat, mulai dari sisi
semantik, sintaksis, stilistika, dan fitur linguistik lainnya. Abdul Mustagim
juga membuka ruang pada hermeneutika sebagai salah satu pisau analisis
teks.

Melakukan diferensiasi pada aspek sarana (wasilah), tujuan (ghayah), dasar
(usul), cabang (furu’), statis (thawabit), dan dinamis (mutaghayyirat).
Menginterkoneksi antara hasil penafsiran dengan ilmu-ilmu sosial-
humaniora dan sains sebagai bentuk kontektualisasi makna dalam
paradigma tafsir integratif-interkonektif.

Membuka ruang diskusi dan tidak mengklaim bahwa hasil temuan

penelitian adalah satu-satunya kebenaran.*3

Urgensi Magasid al-Qur’an

Pada bagian sebelumnya telah dijelaskan definisi, sejarah, ragam, dan

metode esktraksi magasid al-Qur’an. Bagian-bagian tersebut adalah konstruksi

bangunan ilmu magqasid al-Qur’an yang terus mengalami perkembangan dan

pergeseran orientasi kajian, mulai dari level teoritis hingga praktis. Sebagai

suatu entitas keilmuwan, magqgasid al-Qur’an memiliki tujuan dan manfaat

sehingga membuatnya urgen untuk dikaji, diteliti, dan diketahui. Wasfi ‘Asyur

mencatat setidaknya ada 10 manfaat mengetahui magasid al-Qur’an,*'* antara

lain:

a.

Menaati perintan Allah dan Rasul-Nya khususnya untuk melakukan
kontemplasi (tadabbur) terhadap ayat-ayat Alquran sehingga terjalin dan

terbangun intensitas interaksi manusia dengan Alquran.*®

Islam”..

13Abdul Mustagim, “Argumentasi Keniscayaan Tafsir Magashidi sebagai Basis Moderasi
., 39-41.

WWasfi ‘Asyur Abu Zayd, Nahwa al-Tafsir al-Magqasidi. . ., 168.

1152 ayat yang mendorong manusia untuk berkontemplasi adalah Surat al-Nisa ayat 82 dan Surat
Muhammad ayat 24. Lihat, Muhammad Fuad Abdul Baqi, al-Mu’jam al-Mufahras Ii alfazi al-
Qur’an al-Karim (Kairo: Dar al-Hadith, 2002), 310.
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Menguatkan iman dan keyakinan terhadap kedudukan Alquran, khususnya
setelah merenungi tujuan-tujuan Alquran sehingga terkonstruk dalam
pikiran dan jiwa manusia tentang urgensi Alquran dalam kehidupan serta
nilai plus yang akan mendorong seorang hamba meningkatkan kualitas dan
kuantitas ibadahnya dengan penuh kesadaran dan kesabaran.
Memperbaiki pemahaman terhadap Alquran yang muncul dari internal
(pribadi) maupun eksternal (produk tafsir) dan memudahkan hafalan
Alquran sebab didukung oleh pengetahuan terhadap tema-tema sentral
surat dan umum Alquran.

Meminimalisir konflik antargolongan yang lahir dari fanatisme buta dan
klaim kebenaran tunggal.

Standarisasi penafsiran (tafsir magasidi as philoshopy)*'® dan penerapan
nilai-nilai Alquran dalam keseharian sehingga lahir habituasi positif
berlandaskan spirit magasid al-Qur’an.

Selektif dalam memilih produk penafsiran ulama, mana tafsir yang
memiliki ruh magasidi dan tafsir yang tidak sejalan dengan tujuan utama
Alguran.

Menghindari hal yang unfaedah dari produk tafsir yang keluar dari koridor
Alquran dan Islam.

Memilih dan melakukan kemanfaatan sebagai penguat poin sebelumnya
sehingga dengan adanya magqgasid al-Qur’an dapat terlihat hal-hal yang
bermanfaat sehinga seorang hamba dapat fokus untuk meraih dan
mengamalkannya.

Menjadi pedoman dalam memahami hadis, ijtihad, dan tafsir. Ketiganya
memiliki keterkaitan terhadap kajian magqasid al-Qur’an. Hadis menjadi
sumber kedua yang mendukung proses penafsiran dan ekstraksi magqasid,

sedangkan proses ijtihad untuk menarik sebuah hukum (istinbat al-ahkam)

Y6 Maqasid al-Qur’an sebagai filsafat tafsir digunakan sebagai pedoman dalam dinamika tafsir
Alqguran yang berimplikasi pada proses interpretasi dan hasil produksi tafsir. Berangkat dari spirit
magqasid al-Qur’an Abdul Mustagim menawarkan unsur ketiga pada konsep konklusi Asbab al-
Nuzul, yaitu al- ‘ibrah bi maqasid al-shari’ah, sehingga konklusi diambil dari pertimbangan tujuan-
tujuan syari’at. Lihat, Abdul Mustaqim, “Argumentasi Keniscayaan Tafsir Maqgashidi sebagai Basis
Moderasi Islam”..., 39-41.
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akan berjalan dengan baik bila seorang mujtahid memahami magqasid al-
Qur’an.
j.  Rekonstruksi ilmu-ilmu yang bersumber dari Alquran, seperti ilmu Bahasa
Arab, ilmu Alquran dan tafsir serta percabangan dari ketiga ilmu tersebut.
B. Tinjauan Umum Moderasi
1. Definisi Moderasi

Kata moderasi berasal dari Bahasa Latin moderatio yang memiliki arti
ke-sedang-an sekaligus sikap pengendalian diri untuk menghindari dari perilaku
berlebihan dan berkekurangan. Kamus Besar Bahasa Indonesia menampilkan
beberapa pengertian seputar moderasi, moderat, dan moderator. Pertama dalam
kamus tersebut moderasi berarti pengurangan kekerasan dan penghindaran
keekstreman. Kedua, pada level sikap, moderat berarti menghindari hal ekstrem
dan orientasi pada jalan tengah. Dan terakhir moderator sebagai pelaku dari
moderasi dan sikap moderat dimaknai sebagai penengah dan pemimpin
sidang.*!’

Moderasi dalam Bahasa Inggris adalah moderation yang jamak
digunakan untuk menunjukkan rata-rata (average), inti (core), baku (standard),
dan tidak berpihak (non-aligned). Sedang dalam Bahasa Arab, moderasi
familiar digunakan sebagai terjemah dari kata wast atau wasatiyyah yang
sepadan dengan kata pertengahan (tawassuf), adil (7tidal), berimbang
(tawazun).**® M. Quraish Shihab menambahkan 3 padanan kata lainnya yaitu,
tepat sasaran (sadad), tujuan (gasd), dan konsistensi (istigomah).

Lebih lanjut M. Quraish Shihab menjelaskan keterbatasan beragam
makna dan padanan kata moderasi dari berbagai bahasa. la menguraikan dalam
2 kasus yang menjadi titik kesalahpahaman beberapa pihak dalam memandang
moderasi. Pertama, moderasi dalam makna adil sejatinya tidak dapat diartikan
ukuran berimbang dan sama persis, tapi keadilan yang diberikan sesuai porsi
dan proporsi. Kedua, moderasi dalam makna pertengahan tidak dapat
digunakan sebagai alat ukur kebenaran dan kebaikan sehingga ada kebenaran

117 pysat Bahasa Departemen Pendidikan Nasional, Kamus Besar Bahasa Indonesia (Jakarta: Pusat
Bahasa, 2008), 1035.

118Badan Litbang dan Diklat Kementrian Agama RI, Moderasi Beragama (Jakarta: Kementrian
Agama RI, 2019), 15-16.
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yang tengah-tengah, ada kebaikan yang tengah-tengah. Misal kedemawanan
adalah pertengahan antara pemborosan dan kekikiran, keberanian adalah sikap
antara takut dan ceroboh. Namun 2 sikap tersebut tidak murni berada di
pertengahan, keduanya pasti cenderung mengarah pada salah satu sisi.
Berikutnya pertengahan bukan satu-satunya jalan merealisasikan kemaslahatan,
sehingga bisa jadi masalahat lahir dari kebaikan maksimal yang tidak setengah-
setengah, maka pertengahan sebagai makna moderasi bukan merupakan ukuran
matematis yang dapat diukur berdasarkan kuantitas.!®

Penjelasan lain perihal moderasi agar terhindar dari pemahaman
matematis di atas coba dituangkan oleh M. Quraish Shihab dengan mengutip
pendapat Muhammad Imarah, seorang cendekiawan muslim asal Mesir yang
menulis kitab khusus seputar moderasi dengan judul Wasathiyyah al-Islam.
Sikap ekstrem lahir bilamana seseorang memandang kutub yang berlawanan
dengannya sebelah mata. Berbeda dengan moderasi yang mempertimbangkan
unsur-unsur dari kedua kutub ekstrem untuk menciptakan titik temu di tengah
sumbu sehingga lahir keseimbangan yang harmonis, tidak berlebihan dan tidak
pula berkekurangan. Sebagaimana contoh kasus di atas, keberanian adalah
sikap yang muncul dari kedua unusr, rasa takut dan ceroboh. Titik temunya
adalah keberanian muncul dari perasaan untuk maju tanpa ragu namun tetap
melalui perhitungan dan kehati-hatian.*?°

Kementrian Agama Rl memberikan sebuah analogi proses moderasi
unsur kedua sumbu ekstrem seperti gerakan dari batas tepi yang cenderung
bergerak ke pusat sumbu (centripetal), sedang sikap ekstrem ibarat gerak yang
menjauh dari pusat menuju batas tepi (centrifugal).’?* Analogi ini setidaknya
menunjukkan bahwa moderasi berupaya untuk menemukan titik temu di
pertengahan sumbu dan menjauh dari batas tepi dengan sebuah pertimbangan
terhadap unsur positif kedua sisi dan menemukan harmoni.

Guna mengetahui pengertian suatu kata selain melalui definisi

etimologis dan terminologis, dapat diketahui dengan melihat antonim dari kata

19M. Quraish Shihab, Wasathiyyah: Wawasan Islam tentang Moderasi Beragama (Tangerang: PT.
Lentera Hati, 2019), 25-29.

201hid, 41-42.

121Badan Litbang dan Diklat Kementrian Agama RI, Moderasi Beragama..., 17.
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tersebut, dan dalam konteks penelitia ini, lawan kata moderasi adalah ekstrem,
dalam Bahasa Inggris memiliki padanan dengan kata radikal (radical) dan
berlebihan (excessive), sedang dalam Bahasa Arab setidaknya ada 3 kata yang
sering digunakan untuk menggambarkan makna berlebihan dan melampaui
batas, yaitu tatarruf tashaddud, dan ghuluw.?? Dalam KBBI kata esktrem
sendiri memiliki 2 arti, pertama, paling ujung, paling tinggi, dan paling keras.
Kedua, keras dalam pendirian atau fanatik.

Sekian pengertian di atas merujuk pada arti moderasi yang merupakan
pola pikir, sikap, dan perilaku berimbang, tidak berlebihan, dan menjauhi
fanatisme buta. Dalam konteks beragama, moderasi adalah solusi kunci dalam
menyeimbangkan praktek beragama seseorang, baik dalam mengamalkan
ajaran agamanya (eksklusif) dan menghormati orang lain yang berbeda
pandangan dan keyakinan (inklusif). Catatan penting dalam pengertian definisi
moderasi adalah bahwa moderat bukanlah sikap yang mengkompromikan
prinsip dasar dan ritual keagamaan dengan agama lain atas nama toleransi atau
mengamalkan ajaran agama setengah-setengah dan mencari yang mudah-
mudah atas nama kompensasi, tetapi moderat adalah sikap yang lahir dari
implementasi esensi ajaran agama yang adil dan berimbang, serta tidak
mengkultuskan pandangannya pada satu tafsir agama.

Hasyim Muzadi memberikan gambaran perihal persoalan di atas dalam
tulisan yang berjudul “Islam, Bukan Hanya Rahmatan lil Muslimin” dengan
mendefinisikan moderasi sebagai keseimbangan antara eksistensi dan toleransi.
Hubungan keduanya harus berjalan seimbang, tidak boleh lebih dominan pada
satu sisi, karena toleransi yang berlebihan akan mengaburkan eksistensi Islam
(akidah), sedang eksistensi tanpa toleransi akan melahirkan ekstrimisme. Poin
penting lainnya adalah larangan mencampuradukkan ritual ibadah dengan
hubungan sosial kepada penganut agama lain. Ada koridor pembatas dari

hubungan sosial yang harmonis tanpa mengorbankan akidah dan identitas

122\, Quraish Shihab membedakan antara tatarruf'dan guluw dengan memberikan uraian bahwa
dalam agama ada batas minimal dan maksimal. Kurang dari batas minimal disebut terlalu
memudahkan ajaran agama. Melampaui batas minimal disebut berlebihan (ghul/uw), dan melebihi
batas maksimal disebut ekstrem (zatarruf). Kajian disampaikan dalam acara Shihab dan Shihab
dengan tema kajian “Islam Wasathiyyah, Islam yang di Tengah” di Masjid Agung Al-Azhar,
Kebayoran Baru, Jakarta. Video diakses dari kanal youtube Najwa Shihab pada tanggal 2 Juli 2021.
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seorang muslim. Dari hubungan baik antargolongan di internal Islam dan
antarkeyakinan akan merevitalisasi tujuan Islam yang bukan hanya rahmat bagi
sesama muslim, non-muslim, tapi juga alam semesta.'?

Selain klaim moderat, menurut Nadirsyah Hosen makna moderasi juga
bergeser dari waktu ke waktu, seperti pandangan dan sikap akademisi Australia
beragama Kristen yang memahami moderasi sebagai sikap menjauhi ritual
agama. Berbeda dengan pendapat kerajaan Saudi Arabia melalui Pangeran
Muhammad bin Salman dalam konferensi FII (Future Investment Inisiatif) yang
diikuti oleh 2500 peserta lokal dan internasional menyebut Saudi saat ini sedang
kembali ke karakter Islam mereka sebelumnya yaitu Negara Islam moderat
yang inklusif dan akomodatif.!** Meski menurut Nadirsyah Hosen sikap Saudi
yang moderat hanya termanifestasi pada legalisasi wanita untuk keluar rumah
tanpa mahram dan mengemudi sendiri, suatu praktik sosial keagamaan yang
sejatinya telah dilakukan oleh masyarakat Indonesia sejak dulu.*?®

Melalui kajian panjang dan mendalam, M. Quriash Shihab berpendapat
bahwa selama ini para ulama hanya memberikan gambaran umum dan ciri-ciri
moderasi tidak sampai pada substansi dari makna moderasi yang dikehendaki
dalam Islam, sehingga ulama dan pakar yang konsern dalam bidang ini
merumuskan sebuah indikator, standar, atau ciri-ciri yang dapat dijadikan tolak
ukur moderasi terimplementasi dalam diri seseorang dan masyarakat. Semakin
banyak indikator tersebut nampak, maka sejauh itu moderasi telah

diterapkan.'?® Pengamalan moderasi akan berimplikasi pada terciptanya suasan

123Hasyim Muzadi juga memberikan definisi moderasi secara bahasa bahwa maksud Islam moderat
adalah Islam yang natural dan proporsional. Natural memiliki arti keaslian Islam (identitas) sedang
proporsional adalah tuntunan Islam dalam membangun interaksi dengan realitas sosial. Lihat, Alwi
Shihab, Islam dan Kebangsaan (Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, t.t), 298. Berbeda dengan
Nasaruddin Umar yang menjelaskan bahwa kata moderat yang disandingkan dengan kata Islam
tidak menunjukkan jenis Islam seolah berwarna-warni, tapi karakter moderat dimiliki oleh Umat
Islam, sehingga tidak ada lagi fakultasi Islam berdasarkan warna tertentu karena Islam hanya satu.
Lihat, Ibid, 307.

124Dalam tulisan Alwi Shihab berjudul “Mengelola Perbedaan dalam Islam”. Lihat, Ibid, 56.
25Qrasi ilmiah disampaikan pada 2" Annual Conference for Muslim Scholars Kopertais Wilayah
IV Surabaya dengan tema “Strenghthening The Moderate Vision of Indonesian Islam” di UIN Sunan
Ampel Surabaya pada Hari Sabtu, 21 April 2018. Diakses melalui video di kanal youtube Dakwah
TV UINSA Surabaya, pada tanggal 2 Juli 2021.

126\, Quraish Shihab, Wasathiyyah: Wawasan Islam tentang Moderasi Beragama..., 44.
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interaksi dan komunikasi keagamaan yang kondusif serta hidup di tengah
keragaman akan terasa aman dan damai.
2. Karakteristik Moderasi
Ulama telah merumuskan karakter dan prinsip yang harus ada dalam
upaya mengimplementasikan moderasi khususnya dalam konteks moderasi
beragama. Mengutip buku Moderasi Islam di Indonesia yang menjabarkan
penjelasan al-Sudais dalam kitabnya Bulugh al-‘Amal fi Tahqiq al-Wasatiyyah

127 antara lain:

tentang karakteristik moderasi dalam Islam,
a. Moderasi Islam bersumber dari Alguran dan Hadis
b. Relevan dengan fitrah manusia
c. Terhindar dari pertentangan
d. Konsisten dan relevan dengan semangat zaman
e. Mengandung nilai-nilai universal

Karakteristik di atas saling berkelindan satu dengan yang lain sebagai
identitas moderasi dalam Islam yang merupakan esensi dari nilai-nilai Alquran
dan Hadis yang pasti sesuai dengan fitrah manusia sebagai entitas sosial yang
menghendaki keadilan dan kedamaian. Oleh sebab sesuai dengan fitrah bawaan
manusia, moderasi sejatinya akan selalu diterima meski realitanya setaip
individua tau kelompok saling klaim diri paling menerapkan moderasi dan sikap
moderatnyalah yang paling sesuai dengan ajaran Alguran dan Hadis (karakter
pertama).’?® Penerimaan manusia akan moderasi menjadikannya akan selalu
relevan dengan perkembangan zaman selain moderasi merupakan pola pikir,
sikap, dan perilaku yang memiliki spirit realisasi nilai-nilai kemanusiaan

universal.

127Al-Sudais menyusun 7 karakteristik, namun penulis meliha ada 2 poin yang dapat digabung dan
terintegrasi dengan karakter lainnya. Lihat, Maimun dan Muhammad Kosim, Moderasi Islam di
Indonesia (Yogyakarta: LKiS, 2019), 27-29.

128M. Quraish Shihab menilai ada beberapa pakar yang menyimpulkan bahwa moderasi yang
dikehendaki Islam adalah moderasi yang mengikuti aktivitas (‘amaliyyah) Nabi, Sahabat, dan
Tabi’in. Barometer moderasinya terletak pada kesesuaian perilaku dengan generasi awal Islam
tersebut, sehingga yang berbeda dengan mereka sudah keluar dari kodridor moderasi Islam. Paham
eksklusif ini hemat penulis akan berakibat moderasi sudah tidak lagi berada di tengah sumbu atau
pusat karena mematikan kontekstualisasi nilai ajaran Islam yang sejatinya selalu relevan dengan
setiap zaman. Lihat, M. Quraish Shihab, Wasathiyyah: Wawasan Islam tentang Moderasi
Beragama..., 36.
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Nilai universal seperti keadilan dan keberimbangan adalah dua nilai
esensial dan prinsipil moderasi. Menemukan keseimbangan antara akal ( ‘aqgl)
dan wahyu (naq/), antara jasmani dan rohani, antara dunia dan akhirat, antara
hak dan kewajiban, antara idealitas dan realitas, dan sebagainya. Spirit
menemukan keseimbangan bukan berarti tidak memiliki pendapat dan
pendirian dalam sebuah persoalan. Justru sebaliknya, pandangan yang dimiliki
tidak lahir dari fanatisme buta dan mengganggu stabilitas sosial.

Dua nilai di atas akan terealisasi lebih mudah bila seseorang memiliki 3
karakter berikut, kebijaksanaan (wisdom), ketulusan (purity), dan keberanian
(courage). Namun 3 karakter utama ini dapat terinternalisasi dalam diri
seseorang bila diikuti dengan semangat literasi yang baik. Dengan kata lain,
pemahaman seseorang tentang ajaran agama berpengaruh terhadap
pembentukan 3 karakter di atas.

Pemahaman yang baik terhadap ajaran agama akan membentuk watak
seseorang untuk lebih arif dan bijak memandang berbagai hal.?® Kebijaksanaan
tersebut berdampak pada sifat tulus yang menghindari unsur-unsur kepentingan
pribadi yang merugikan sesama, serta keberanian untuk membuka diri terhadap
keragaman pandangan dan interpretasi. Berani mengakui pandangannya
berdasarkan ilmu dan menghargai pandangan orang lain juga dengan ilmu.**

M. Quraish Shihab menambahkan bahwa karakteristik atau ciri-ciri
umum moderasi akan ditemukan melalui pemahaman yang utuh terhadap trilogi
ajaran Islam, akidah, syariah, dan akhlak, sebagaimana kita meyakini bahwa
moderasi adalah esensi ajaran Islam, maka penelusuran terhadap trilogi adalah
keniscayaan. Dari trilogi tadi kemudian dapat diturunkan menjadi beberapa
aspek utama untuk mendukung komprehensifitas pemahaman terhadap

moderasi, khususnya moderasi dalam Islam. 3!

12%Minimnya tingkat pemahaman seseorang terhadap literasi keagamaan adalah salah satu faktor
munculnya ekstrimisme, sebagaimana kutipan Alwi Shihab dari al-Syatibi dalam kitab A/-7’tisam
menyebut kurangnya pengetahuan terhadap esensi ajaran agama dan emosi keagamaan melahirkan
perilaku ekstrem seperti menuduh pihak lain bid’ah dan berdampak pula pada dehormonisasi
persaudaraan Umat Islam. Lihat, Alwi Shihab, Islam dan Kebangsaan..., 78-79.

130Badan Litbang dan Diklat Kementrian Agama RI, Moderasi Beragama.. ., 19-20.

131M. Quraish Shihab, Wasathiyyah: Wawasan Islam tentang Moderasi Beragama..., 44-45.
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3. Ragam Potret Moderasi
Sebagai esensi ajaran Islam moderasi harus dapat menyeimbangkan dua
sisi yang berhadapan secara diametral pada setiap aspek kehidupan, mulai dari
moderasi dalam trilogi Islam hingga aspek-aspek yang masuk dalam rumpun 3
aspek utama tadi, seperti ekonomi, jiwa, sosial dan seterusnya. Berikut akan
dijelaskan potret moderasi yang terdapat dalam berbagai aspek keseharian.
a. Aspek Akidah

Bagian pertama terdapat pada aspek paling fundamental dalam Islam
yaitu akidah dimana puncak tertingginya adalah keyakinan terhadap Allah,
Dzat Yang Maha Esa. Potret moderasi dalam akidah adalah keseimbangan
keyakinan antara paham yang meniadakan Tuhan (ateisme) dan keyakinan
terhadap banyak Tuhan (politeisme). Akidah yang dipegang teguh oleh
Umat Islam adalah keyakinan moderat dengan hanya meyakini dan
mengabdi kepada satu Tuhan (monoteisme).*?

Potret moderasi kedua dalam aspek akidah adalah meyakini bahwa
agama terdiri dari unsur transedental (gaib) dan unsur rasional yang dapat
dijangkau oleh akal dan indera manusia. Sikap moderat dari kedua unsur
tersebut adalah dengan meyakini dengan kuat aspek-aspek irasional dalam
agama (ta’abbudi) sebagaimana dalam ibadah murni (mahdah) dan
peristiwa-peristiwa besar seperti Isra’ dan Mi’raj. Kemudian
menyeimbangkannya dengan meyakini aspek-aspek yang dapat dinalar
(ta’aqquli) sehingga memiliki alasan argumentatif yaitu pada non ibadah
murni (ghairu mahdah).

b. Aspek Teologi

Sebelum masuk pada uraian potret moderasi dalam aspek teologi,
perlu diketengahkan dahulu letak perbedaan akidah dan teologi sehingga
memiliki basis kajian yang berbeda dan dapat berdiri sendiri. Husein
Muhammad menilai bahwa akidah cenderung terdiri dari ajaran-ajaran yang

bersifat dogmatik dan absolut (gar’’) sedangkan ranah teologi bersifat

1321 bid, 46.
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spekulatif (dzanni) sehingga memungkinkan adanya perbedaan pendapat
dan beragam kajian pemikiran yang dikenal dengan ilmu kalam.%

Dalam sejarah perkembangan pemikiran Islam, terdapat dua
kelompok teologi yang saling berhadapan dan berbeda pandangan dalam
menilai hubungan otoritas Tuhan dan aktivitas manusia. Kelompok pertama
memandang hubungan tersebut dengan terlalu dominan pada otoritas Tuhan
sehingga manusia tidak memiliki kekuatan dan kesempatan untuk berusaha.
Segala sesuatu di dunia ini termasuk aktivitas manusia ada dalam kuasa
penuh Tuhan sedang manusia hanya pasif menerima takdir. Paham ini
dikenal dengan nama fatalisme (jabariyyah).*** Kelompok dua merupakan
kebalikan dari paham pertama, mereka menyebut manusia berkuasa penuh
dan aktif untuk menentukan takdir kehidupan. Oleh karena kuasa tersebut,
manusia juga harus bertanggungjawab atas pilihan dan perbuatan yang ia
lakukan kepada Tuhan. Nama paham ini adalah free will (gadariyyah).**®

Dari dua paham atas kemudian lahir paham moderat yang menengahi
dua paham yang memiliki kencederungan berbeda di atas yang
berkeyakinan akan kemutlakan kuasa Allah di satu sisi dan tetap membuka
peluang usaha manusia sesuai kemampuan di sisi lain. Paham moderat ini
banyak dianut oleh mayoritas umat Islam dengan nama A#A/ al-Sunnah wa
al-Jama’ah.

Potret moderasi pada aspek ini adalah manusia harus berusaha hingga
batas maksimal yang ia miliki disertai keyakinan bahwa Allah Maha Kuasa
untuk menentukan segala sesuatu yang Dia kehendaki. Sikap moderat pada
aspek teologi berdampak pula pada moderasi dimensi rasio (“agliyyah) dan
hati (ruhaniyyah) manusia.'® Keseimbangan akal dan hati tersebut akan

membawa manusia pada kehidupan ideal yang lebih tenang dan damai.

133Husein Muhammad, Menuju Figh Baru (Yogyakarta: IRCiSoD, 2020), 23.

1345alah seorang tokoh sentral sekaligus pengikut murni kelompok ini adalah Jaham bin Shafwan
(w. 124 H.). Lihat, Muhammad bin Abdul Karim al-Syahrastani, Aliran-Aliran Teologi dalam
Sejarah Umat Islam..., 7T1.

1%5Kelompok ini memiliki beberapa nama populer yaitu Mutazilah, Ahl al-‘Adl wa al-Tauhid, dan
‘Adliyyah. Pemimpin kelompok ini adalah Abu Huzaifah Washil bin ‘Atha’ al-Gazzal al-Altsag
(w.131 H.) yang merupakan salah seorang murid Hasan al-Bashri. Lihat, Ibid, 37-42.

136\, Quraish Shihab, Wasathiyyah: Wawasan Islam tentang Moderasi Beragama..., 51.
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c. Apsek Syariat
Prinsip dasar syariat yang ditetapkan Allah dan Rasul-Nya adalah
tidak menghendaki kesulitan dan dilaksanakan sesuai kemampuan manusia.
Hal ini tergambar di banyak ayat dan hadis, diantaranya dalam 2 ayat berikut

ini:
83 4% Sl a4

Allah menghendaki kemudahan bagimu dan tidak menghendaki kesukaran bagimu.
(QS. Al-Bagarah [2]: 185).%%

Dia sekali-kali tidak menjadikan untukmu dalam agama sedikit pun kesempitan.

(QS. Al-Hajj [22]: 78).1%

Nabi Muhammad juga menasehati para sahabatnya yang tekun
beribadah namun melupakan hal lain diluar ibadah, seperti kesehatan dan

keluarga, sebagaimana dalam hadis beikut:
s e il o

Badanmu memiliki hak atas dirimu. (HR. Bukhari dan Muslim).

Dua ayat dan hadis di atas mengindikasikan moderasi bahwa dalam
Islam seorang muslim harus melaksanakan ibadah dengan melengkapi
syarat, ketentuan, rukun, dan melaksanakannya dengan maksimal, namun
tidak memaksakan diri dan melampaui batas (ekstrem) sehingga dapat
mengganggu kesehatan dan keselamatan jiwa.**°

Potret moderasi dalam aspek syariat bukan alasan seseorang
memanfaatkan kesempatan untuk hanya mencari yang “mudah” dalam
agama sehingga terkesan kurang maksimal dalam menjalan ibadah.
Kemudahan diberikan kepada seseorang agar ia mampu menyeimbangkan
antara kehidupan beribadah sebagai hamba dan kehidupannya sebagai
manusia. Dalam kesehariannya pun, Nabi sebagai manusia teladan pilihan

Tuhan, tidak diisi full ritual beribadah, seperti shalat dan dzikir. Nabi juga

137Departemen Agama RI, Alquran dan Terjemahnya (Bandung: PT. Sygma Examedia, 2009), 28.
1381hid, 341.
1%9hid, 56.
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menjalankan perannya sebagai manusia pada umumnya, menikah, istirahat,
dan melakukan transaksi.
d. Aspek Hukum

M. Quraish Shihab menyebut potret moderasi dalam aspek hukum
salah satunya ditunjukkan melalui kehadiran maqasid al-shari’ah yang
menjadi basis pemahaman teks agama, formulasi, dan penerapan hukum
yang sesuai dengan tujuan utama syariat. Pada tataran praktis, hukum yang
diperoleh dari hasil elaborasi teks syariat dan mengandung hukum absolut
(gat7 al-dalalah)**® harus mempertimbangkan kondisi dan situasi
masyarakat dimana hukum akan diterapkan.*4!

Dalil kewajiban melaksanakan shalat lima waktu adalah pasti (gati 1),
namun dalam kondisi tertentu, shalat dapat dilakukan dengan cara
menggabungkannya dalam satu waktu dan mengurangi bilangan raka’atnya.
Contoh lain, dalil akan hukum potong tangan bagi para pencuri adalah pasti
(gati’l), namun penerapan hukum ini akan berubah sesuai kondisi yang
terjadi, sebagaimana yang kebijakan Umar bin Khattab terhadap pencuri di
masa krisis.*#?

Keseimbangan antara prinsip dasar syariat yang bersifat pasti dan

kaidah-kaidah universal yang berimplikasi pada keseimbangan proses

149Dalil yang mengandung kejelasan pada makna, tidak membutuhkan ta’wil, dan tidak mengandung
makna ganda atau lebih, sedangkan dzanni al-dalalah  adalah kebalikannya yang masih
membutuhkan ta’wil untuk mengungkap makna lain selain makna yang tergambar langsung dari
teks, sehingga memungkinkan adanya perbedaan tafsir terhadap persoalan yang dikandung dalil
tersebut. Lihat, Abdul Wahhab Khallaf, ‘Z/im Usul Fgih (Kairo: al-Haramain, 2004), 34-35. Dari
segi datangnya suatu dalil juga dibagi menjadi 2, yaitu dalil yang diriwayatkan secara mutawatir
seperti Alquran dan hadis-hadis mutawatir disebut gat’7 al-tsubut sedang riwayat yang
ditransmisikan dibawah jumlah mutawatir disebut dzanni al-tsubut. Lihat, Ibrahim Hosen dan
Nadirsyah Hosen, Ngaji Fikih: Pemahaman Tekstual dengan Aplikasi Kontekstual (Yogyakarta:
Bentang Pustaka, 2020), 2-3.

141M. Quraish Shihab, Wasathiyyah: Wawasan Islam tentang Moderasi Beragama..., 59.

“2Umar bin Khattab memandang bahwa hukuman (punishment) dalam Islam memiliki tujuan
merealisasikan keadilan dan dalam menuju hal tersebut, hukuman dapat dilakukan dengan cara lain
khususnya pertimbangan Umar terhadap kondisi di masa itu. Lihat, Jasser Auda, Magasid al-
Shari’ah. Dalil li al-Mubtadi’in (London: al-Ma’had al-‘Alami Ii Fikr al-Islamiy, 2010), 32. Syekh
Mahmud Syaltut, Mufti Al-Azhar Mesir sebagaimana dikutip Azyumardi Azra dalam tulisannya
“Islam Wasathan: Islam Indonesia” menyebut bahwa esensi adanya hukum potong tangan kepada
para pencuri adalah untuk menghilangkan kemampuan seseorang dalam bertindak kriminal dan bila
dikontekstualisasikan dengan hukuman pada era modern ini, khususnya di Indonesia, maka
hukuman penjara dinilai membawa esensi dari hukum Islam. Inilah gambaran dari formulasi hukum
sesuai dengan esensi ajaran dan implementasi hukum yang mempertimbangkan realitas. Lihat, Alwi
Shihab, Islam dan Kebangsaan..., 150.
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formalisasi hukum (istinbat) secara teoritis dan proses aplikasi hukum
(tatbiq) secara praktis merupakan potret moderasi dalam aspek hukum.4
e. Aspek Sosial-Kemasyarakatan
Potret moderasi pada aspek ini adalah menyeimbangkan antara
kepentingan individu dan kepentingan masyarakat. Islam tidak
menghendaki kecenderungan mementingkan diri sendiri (egois) serta
cenderung mendahulukan kepentingan umum yang dapat merusak
kehidupan personal masyarakatnya (komunis). Namun dalam kondisi
tertentu, saat kedua kepentingan ini saling bertentangan, maka kepentingan
komunal lebih didahulukan.#
f.  Aspek Politik
Islam tidak menentukan secara khusus dan pasti perihal bentuk suatu
negara sebab dasar hukumnya berasal dari dalil yang bersifat spekulatif atau
dugaan (zanni). Oleh karena itu, ijtihad para ulama memunculkan hasil yang
beragam, sehingga tidak dapat dikatakan bahwa hanya ada satu bentuk
negara yang benar secara mutlak dalam Islam dan yang lain salah, bid’ah,
dan dilarang.}*> Semua bentuk negara diperbolehkan asal membawa spirit
realisasi keadilan, kesetaraan, dan pemenuhan hak-hak masyarakat.!4
Keterlibatan agama dalam pembentukan dan politik suatu negara,
secara umum dapat dibedakan menjadi 2 yaitu negara yang berlandaskan
satu agama tertentu atau teokrasi dan negara yang memisahkan peran agama

dalam negera atau disebut sekuler.**” Potret moderasi dalam aspek politik

143Menurut al-Syatibi produk pemahaman dari teks agama berupa hukum tidak dapat diterapkan apa
adanya, namun harus memperhatikan waktu dan tempat yang berada di sekitar objek hukum. Al-
Syatibi, al-Muwataqat i Usul al-Shari’ah, \ol. 3, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2005), 119.
Fatimah, “Ijtihad Istinbath dan Ijtihad Tatbiqi Menurut al-Syatibi dalam Kitab al-Mufawagqat,
(Jurnal Hukum Diktum, Vol. 9, No. 2, Juli 2011), 147.

1441pid, 63. Tujuan utama Alquran perspektif Abdul Karim Hamidi tidak hanya melingkupi
kemaslahatan individu, tapi juga sosial, dan global. Ketiga maslahat tersebut saling berkelindan satu
sama lain, tidak bertentangan dan dipertentangkan dalam kondisi normal. Namun di luar kondisi
tersebut, level maslahat yang lebih luas skalanya lebih mendapatkan prioritas daripada yang lain.
Lihat, Abdul Karim Hamidi, Magasid al-Qur’an min Tashri’ al-Ahkam.., 10.

145Mohammad Mahfud MD dalam tulisannya “Moderasi Islam di Dunia Politik” mengurai posisi
agama dalam kehidupan berbangsa dan bernegara, bahwa Islam terbuka terhadap kehidupan
multikultural masyarakat sehingga tidak ada ketentuan wajib (hukum) dalam menjadikan Islam
sebagai ideologi negara. Lihat, Alwi Shihab, Islam dan Kebangsaan..., 162.

146\, Quraish Shihab, Wasathiyyah: Wawasan Islam tentang Moderasi Beragama..., 69.

147Ada 3 paradigma yang menggambarkan relasi agama dan negara menurut politik Islam, pertama,
agama dan negara terintegrasi dalam satu kesatuan (teokrasi) dimana kedaulatan tertinggi adalah
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dan pembentukan negara adalah pandangan bahwa apapun bentuk
negaranya sah dalam Islam, selama nilai-nilai universal Islam terealisai
dalam kehidupan masyarakat dan dijadikan dasar dalam pemikiran,
pengelolaan, serta penentuan kebijakan negara.

g. Aspek Ekonomi

Persoalan ekonomi dalam Islam mengatur mulai dari cara
memperoleh harta, mengelola, pemanfataan, hingga distribusinya kepada
pihak lain. Kesatuan proses ekonomi tersebut juga mengindikasikan bahwa
apa yang didapat dan dikeluarkan harus baik dan dengan cara yang baik.
Potret moderasi pada aspek ekonomi adalah seseorang diberi kebebasan
dalam mengelola finansial dan kepemilikan harta secara terbatas (limited),
karena kepemilikan penuhnya ada pada Allah.'%®

Kesadaran akan terbatasnya hak milik melahirkan sikap moderat yang
mampu menyeimbangkan harta yang berhak dikelola dan dinikmati dengan
harta yang harus diberikan kepada pihak lain sesuai koridor yang ditentukan
dalam Islam seperti adanya kewajiban zakat, serta platform filantropi
lainnya.

Adanya moderasi dalam bidang ini akan berdampak pada stabilitas
ekonomi masyarakat, menghilangkan praktik kapitalisasi, ketertimpangan
ekonomi, dan meningkatkan solidaritas antarsesama.'*® Kondisi ekonomi
yang stabil juga mendukung realisasi kemandirian dan kedaulatan ekonomi

nasional dan global.

kedaulatan Tuhan (devine sovereignty) yang dipelopori oleh antara lain, Hasan al-Banna, Sayyid
Quthb, dan Abu A’la al-Maududi. Paradigma kedua adalah menganggap negara membutuhkan
peran agama secara simbolik-interindependen, khususnya dalam aspek etika dan moralitas dalam
proses pengembangan suatu negara. Beberapa tokoh muslim yang mengusung paradigma ini antara
lain, Mohammad Husein Haikal, Al-Mawardi, Fazlur Rahman, dan Qomaruddin Khan. Paradigma
ketiga adalah pandangan yang menyebut agama dan negara tidak memiliki relasi apapun (sekuler)
karena memiliki ranah yang berbeda. Lihat, Ali Ismail Shaleh dan Fifiana Wisnaeni, “Hubungan
Agama dan Negera Menurut Pancasila dan UUD 1945”, (Jurnal Pembangunan Hukum Indonesia,
Vol. 1, No. 2, 2019), 240-241.

1%81bid, 74.

1497akat, Infag, dan Sedekah menjadi sarana merealisasikan keadilan ekonomi dalam Islam yang
mampu meningkatkan daya beli, pengentasan kemiskinan, dan meminimalisir kesenjangan ekenomi
masyarakat. Pertumbuhan ekonomi nasional yang signifikan melalui moderasi ekonomi
berpengaruh pula pada kondisi ekonomi global. Lihat, Udin Saripudin, “Filantropi Islam dan
Pemberdayaan Ekonomi”, (Jurnal Bisnis dan Manajemen Islam, Vol. 4, No. 2, Desember 2016),
179.
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h. Aspek Relasi Sosial

Manusia diciptakan dengan membawa latar belakang yang berbeda-
beda, baik suku, bahasa, budaya, dan agama. Menanggapi keragaman
masyarakat yang heterogen, sikap moderat adalah kunci membuka relasi
sosial agar senantiasa harmonis yaitu dengan berpegang teguh dengan kuat
pada agama, menjalankan ajaran agama secara maksimal, dan meyakini
kebenaran ajaran agama (eksklusif) kemudian diseimbangkan dengan upaya
membangun harmoni dengan penganut agama lain melalui toleransi dan
keterbukaan pikiran kepada pihak yang berbeda pandangan (inklusif).**

Relasi sosial akan terbangun dengan baik dan harmonis jika setiap
elemen mengedepankan rasa hormat bukan emosi keagamaan hanya sebab
berbeda agama dan pandangan. Padahal moderasi meniscayakan mencari
titik temu, tetap menjalanin komunikasi, interaksi, dan relasi dengan
siapapun serta berpedoman bahwa mereka yang berbeda dalam keyakinan
tetap diikat sebagai saudara dalam kemanusiaan, apalagi memiliki status
yang sama sebagai satu warga negara.*®!

i. Aspek Pemikiran

Ada dua potret moderasi yang dapat ditemukan dalam aspek
pemikiran yaitu pertama, moderasi penggunaan potensi rasio dan potensi
hati yang terdapat pada diri manusia. Islam meminta manusia untuk
mengoptimalkan kinerja akalnya untuk membuka tabir-tabir pengetahuan di
alam semesta ini. Namun dalam prosesnya, akal akan dihadapkan pada
sesuatu yang tidak dapat dijangkau dan dirasionalkan sehingga saat itulah
hati memerankan potensinya untuk merasakan dan meyakini hal-hal

transedental dalam agama.'®2

150 M. Quraish Shihab, Wasathiyyah: Wawasan Islam tentang Moderasi Beragama..., 75.

115aid Aqil Siradj dalam tulisannya yang berjudul “Islam, Agama Peradaban Manusia” menyebut
kontribusi pemikiran KH. Achmad Siddiq, Rais Aam NU periode 1984-1991 telah merumuskan 3
bentuk ikatan persaudaraan (ukhuwwah), yaitu ikatan atas dasar agama atau saudara dalam akidah
(ukhuwwah islamiyyah), ikatan berdasarkan kesamaan Tanah Air (ukhuwwah wataniyyah), dan
ikatan atas dasar solidaritas kemanusiaan (ukhuwwah basyariyyah). Implementasi 3 ikatan ini
mengantarkan pada terciptanya perdamaian, baik di internal Islam, Negara, dan Masyarakat Dunia.
Lihat, Alwi Shihab, Islam dan Kebangsaan..., 78-79. Ma’ruf Amin memiliki klasifikasi berbeda
berdasarkan interpretasi terhadap hadis-hadis Nabi, antara lain, ikatan biologis (ukhuwwah
nasabiyyah), ikatan agama (ukhuwwah diniyyah), ikatan negara (ukhuwwah wataniyyah), dan
ikatan global seluruh masyarakat dunia (ukhuwwah ‘alamiyyah). Lihat, Ibid, 327.

152 1bid, 90-91.
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Potret kedua adalah moderasi pemikiran terhadap hal lama (klasik)
dan hal baru (modern). Islam tidak anti modernitas dan tidak pula
menginginkan kejumudan. Sikap moderat pada aspek ini adalah dengan
mengkritisi hal lama dengan melakukan filterisasi kebaikan-kebaikan yang
masih relevan dan melakukan kreasi pada hal baru untuk melahirkan produk
yang lebih aktual. Sebagaimana adagium yang familiar di kalangan

akademisi muslim,
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Menjaga hal lama yang baik dan mengambil hal baru yang lebih baik.

J. Aspek Tafsir Keagamaan

Secara garis besar ada 3 paradigma penafsiran yang berkembang
sepanjang sejarah Islam, pertama, menitikberatkan pada pemahaman
tekstual-literal (dzahir al-nas) seolah menyembah teks (ya ’budu al-nusus).
Kedua, dominan pada penggunaan rasio dan menghasilkan penafsiran yang
liberal sehingga terjadi desakralisasi teks (yu’atilu al-nusus). Dan
paradigma tafsir moderat yang menyeimbangkan pemahaman pada teks
namun tidak menafikan peran rasio untuk menemukan penafsiran yang

kontekstual, salah satunya melalui pendekatan tafsir magasidi*>®
10 ragam aspek yang memotret implementasi moderasi dalam
kehidupan di atas adalah sebagian kecial dari keseluruhan aspek yang
meniscayakan moderasi sebagai solusi agar terhindar dari fanatisme dan

ekstrimisme baik dalam kehidupan beragama maupun bernegara.

4. Urgensi Moderasi

Menakar urgensi moderasi dapat dilihat dari latar belakang penciptaan
alam semesta, sebagaimana uraian M. Quraish Shihab dalam mengelaborasi
ayat-ayat kauniyah dan menyimpulkan bahwa sejak awal Allah menghendaki
moderasi atau keseimbangan dimulai dari menciptakan segala sesuatu di alam
semesta dengan perhitungan yang akurat dalam keseimbangan dan keterkaitan.
Tujuan dari keseimbangan alam semesta tercipta adalah untuk manusia agar

dimanfaatkan demi terwujudnya kemasalahatan bersama serta dari manusia

153 Abdul Mustagim, “Argumentasi Keniscayaan Tafsir Magashidi sebagai Basis Moderasi
Islam”..., 14-15.
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agar dalam proses pemanfaat sumber daya alam, manusia juga harus berimbang
(moderat) antara mengelola sesuai kebutuhan tanpa merusak alam yang
eksploitatif dan berujung pada rusak keseimbangan alam.’® Dari proses
alamiah ini, moderasi adalah kunci untuk tetap menjaga keseimbangan yang
telah Tuhan ciptakan, keseimbangan alam semesta, lingkungan, dan kehidupan
manusia.

Kementrian Agama Rl merumuskan setidaknya ada 4 urgensi moderasi,
khususnya moderasi beragama antara lain, pertama, moderasi sebagai asas
dalam menyeimbangkan praktik keberagamaan, antara eksklusif terhadap
ajaran agama dan inklusif terhadap dialog antarumat beragama.’®® Kedua,
moderasi mewujudkan sikap toleran, sebab moderasi adalah cikal bakal
lahirnya toleransi.*>® Melalui moderasi seseorang akan lebih terbuka terhadap
beragam perbedaan dan menghormatinya demi kerukunan tetap terjaga. Namun
perlu dipahami pula bahwa toleransi memiliki koridor dalam agam agar tidak
terlalu bebas dan melewati batas.

Ketiga, moderasi yang melahirkan sikap keterbukaan (toleransi) akan
meminimalisir aksi kekerasan, terutama kekerasan atas nama agama. Oleh
karenanya Kementrian Agama juga merumuskan 3 bentuk kerukunan yaitu,
kerukunan antar internal agama atau umat seagama, kerukunan antarumat
beragama, dan kerukunan umat beragama dengan pemerintah.’®" 3 bentuk
kerukunan di atas harus diterapkan untuk menghindari kekerasan dan
mewujudkan kerukunan nasional.

Keempat, moderasi sebagai filter dan spirit keagamaan di dunia digital.
Sejak masuknya era baru digital, kehidupan beragama mengalami perubahan
yang signifikan. Akses informasi cepat diterima oleh semua kalangan selama
terhubung dalam jaringan yang memuat berbagai hal, tak terkecuali konten
agama. Posisi moderasi begitu penting untuk menyaring konten yang membawa
paham ekstrem sekaligus spirit untuk menyebarkan paham keagamaan moderat

di media sosial.*®® Tanpa memiliki paham moderasi, seseorang akan mudah

154M. Quraish Shihab, Wasathiyyah: Wawasan Islam tentang Moderasi Beragama..., 127-128.
1%5Badan Litbang dan Diklat Kementrian Agama RI, Moderasi Beragama..., 63.

1%61hid, 79.

%71hid, 85-86.

1%81hid, 97-98.
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5.

terjerumus pada berita bohong (hoax) seputar agama yang cenderung provokatif
dan kontra produktif.
Aplikasi Moderasi

Setelah menjelaskan moderasi dari definisi hingga urgensinya dalam
kehidupan, selanjuttnya adalah ujung tombak dari segenap teori di atas, yaitu
penerapan moderasi. M. Quraish shihab merumuskan ada 3 tahapan penting
dalam menerapkan moderasi, antara lain, pemahaman yang benar, emosi
keagamaan, dan kehati-hatian. Berikut akan dijelaskan secara rinci 3 tahapan
tersebut serta hal ihwal yang menyertainya.*>°

Pertama, bekal awal sebelum menerapkan moderasi adalah memiliki
paham keagamaan yang benar khususnya terhadap teks-teks agama.
Pemahaman yang keliru (mis-understanding) dalam memandang moderasi
berakibat pada deviasi ajaran agama.'®® Hakikat moderasi saling diklaim oleh
banyak pihak kelompok keagamaan untuk melegitimasi diri sebagai kelompok
pertengahan. Prinsip moderasi yang berimbang dalam berbagai hal, diartikan
berbeda sehingga toleransi melewati batas, sedang sebaliknya eksklusif terlalu
keras. Moderasi melihat keragamaan dengan lebih terbuka dan bijaksana, sebab
sikap moderat meyakini bahwa perbedaan adalah keniscayaan. Perbedaan
dalam metodologi interpretasi teks, berbeda rumusan hukum, berbeda
menerapkan hukum, namun bila masih dalam koridor yang dibenarkan, sekian
perbedaan tersebut harus diterima. Dan untuk mengetahui koridor keagamaan
dibutuhkan pengetahuan dan wawasan keagamaan yang luas dan benar.

M. Quraish Shihab menyusun macam-macam pemahaman yang harus
dimiliki sebelum menerapkan moderasi, antara lain: mengetahui sebab hukum
dan tujuan syariat (figh al-magashid), mengetahui skala prioritas suatu perkara
(figh al-awwaliyat), mengetahui kadar maslahat dan mafsadat (figh al-

muwazanat), dan mengetahui konsekuensi suatu pilihan (figh al-ma’alaf).*®*

159M. Quraish Shihab, Wasathiyyah: Wawasan Islam tentang Moderasi Beragama..., 184.
160pemahaman yang sempit kaum fundamentalis dan radikal menurut Haidar Bagir dapat dikikis
melalui penafsiran sufistik yang berisikan inklusivisme, cinta, dan perdamaian. Berbeda dengan
fundamentalisme dan radikalisme yang didominasi pada sikap eksklusif, kebencian, dan kekerasan
dalam mencapai tujuan. Lihat, Haidar Bagir, Islam Tuhan Islam Manusia (Bandung: Mizan Medai
Utama, 2017), 45.

161M. Quraish Shihab, Wasathiyyah: Wawasan Islam tentang Moderasi Beragama..., 181-182.
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ljtihad terhadap teks agama begitu penting untuk mendapatkan pemahaman
yang berimbang (moderat).

Kedua, menjaga emosi keagamaan agar tetap terkendali dan berimbang
dalam menerapkan moderasi. Emosi berlebihan dalam menjalankan ajaran
agama akan menjauh seseorang dari sikap moderat. Semangat yang menggebu
melaksanakan perintah Tuhan bila tidak diikuti pemahaman yang benar akan
menjerumuskan pada kesukaran yang sejatinya tidak dikehendaki oleh agama.
Berlebihan dalam hal apapun dilarang dalam agama, berlebihan dalam menjalin
hubungan sosial dengan penganut keyakinan lain dilarang, berlebihan dalam
memaksa orang lain untuk berkeyakinan yang sama juga dilarang. Bahkan
dalam kecil seperti makan, minum dan berpakaian bila berlebihan, agama
melarangnya. Moderasi akan terealisasi bila emosi stabil baik dalam memahami
dan menerapkan moderasi.

Ketiga, dalam menerapkan moderasi seseorang harus waspada dan
berhati-hati dengan selalu meningkatkan literasinya agar selalu up to date dalam
memahami berbagai persoalan. Perkembangan zaman meniscayakan perubahan
di setiap lini, tak terkecuali ilmu pengetahuan. Upaya untuk mengkaji kembali
teks agama adalah hal penting untuk meselaraskan pandangan, sikap, dan
tindakan agar tetap moderat. Kewaspadaan diperlukan pula dalam memahami
konteks kekinian dimana moderasi akan diterapkan, sebagaimana dibahas pada
sub sebelumnya bahwa setelah melakukan formulasi hukum ada tugas
berikutnya untuk memahmai realitas yang mengitari objek hukum agar hukum
senantiasa relevan dengan dinamika zaman.'®? Kewaspadan dan kehatian-
hatiannya dalam menjaga emosi keagamaan juga penting untuk menjaga diri
dari sikap berlebihan yang bisa muncul kapan saja selama menerapkan
moderasi.

Pada intinya moderasi akan tercipta, menurut M. Quraish Shihab bila
diikuti dengan upaya fisik (jihad), upaya mengelola pikiran (ijtihad), dan upaya
mengontrol diri (mujahadah).®® Paham moderasi membutuhkan praktik nyata

di lapangan sehingga tidak hanya berhenti pada norma sosial keagamaan

162Al-Syatibi, al-Muwataqat i Usul al-Shari’ah, Vol. 3, (Beirut: Dar al-Kutub al- ‘Ilmiyyah,
2005), 119.
163M. Quraish Shihab, Wasathiyyah: Wawasan Islam tentang Moderasi Beragama ..., 187.
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belaka. Paham moderasi harus berasal dari pemahaman yang benar, dalam
konteks moderasi beragama, pemahaman terhadap teks-teks agama yang benar
adalah suatu kewajiban. Terkahir setelah upaya dan paham telah dilakukan dan
dimiliki, moderasi akan lestari bila terimplementasi dengan emosi yang
senantiasa terkendali, sehingga tidak terpengaruh oleh sikap berlebihan dan
keluar dari prinsip dasar moderasi.
C. Moderasi dalam Alguran
Kata moderasi secara literal tidak ada dalam Alquran, namun secara
konseptual Algquran menarasikannya dengan kata wasat atau wasatiyyah,
sebagaimana uraian Dawam Rahardjo dalam buku Ensiklopedi Alquran menyebut
umat yang unggul dan utama adalah mereka yang bersikap moderat (ummatan
wasatan). Dalam buku tersebut pula dijelaskan bahwa umat pertengahan yang
memiliki sikap moderat atau berimbang, dalam pandang Fazlur Rahman adalah
umat yang terlepas dari dua orientasi ekstrem, yaitu Yahudi yang terlalu keras dan
Kristiani yang terlalu lembut dalam etika beragama, padahal etika umat terbaik
adalah etika moderasi atau dalam istilah Ibnu Taimiyah disebut dengan al/- ‘agidat
al-wasatiyyah*®* Setelah menemukan padanan moderasi dalam Alquran, berikut
penjelasan dari kajian bahasa dan ayat-ayat wasatiyyah.
1. Kajian Linguistik Term Wasat
Kata wasatatersusun dari 3 huruf dasar wa-sa-tabermakna adil (awsatu
— awsatuhu).*® Kata wasar terkadang digunakan sebagai sifat dari sesuatu,
namun sejatinya ia adalah nama posisi pertengahan yang berarti paling utama
dan terbaik seperti dalam berkendara, maka posisi terbaik berada di tengah
antara dua ujung.*®® Maksud pertengahan menurut Al-Asfahani adalah sesuatu

diantara dua sisi ujung yang memiliki kesamaan ukuran, namun saling

164Dawam Rahardjo memasukkan ummatan wasatan sebagai karakter masyarakat etis (ethical
society) yang diistilah oleh Al-Farabi dengan masyarakat utama (al-madinat al-fadhilah). Ada
sedikit koreksi pada penyebutan ayat tentang ummatan wasatan yang seharusnya adalah ayat 143,
namun di buku tersebut tertulis ayat 142. Lihat, Dawam Rahardjo, Ensiklopedi Al-Qur’an: Tafsir
Sosial Berdasarkan Konsep-Konsep Kunci (Jakarta Selatan: Paramadina, 2002), 499-500. Perihal
ummatan wasatan M. Quraish Shihab juga menjelaskan bahwa umat tersebut memiliki ideologi
yang beorientasi pada keseimbangan dan secara tidak langsung menyebut prinsip moderasi. Lihat,
M. Quraish Shihab dkk., Ensiklopedia Al-Qur’an: Kajian Kosakata (Jakarta: :Lentera Hati, 2007),
1071.

165Ahmad Ibn Faris, Magayis al-Lughah, \/ol. 6 (Beirut: Dar al-Fikr, 1979), 108.

1%6NMuhammad Ibn Manzur, Lisan al-‘Arab, Vol. 9 (Kuwait: Dar al-Nawadir, 2010), 305.
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berseberangan, sehingga sikap pertengahan atau moderat (wasatiyyah) adalah
upaya untuk menghindari diri dari dua sikap ekstrem, yaitu ifrat (tekstual-
skriptualis) dan tafi7t (liberalis).1%’

Ada dua kata yang menunjukkan kata tengah dalam Bahasa Arab, yiatu
wasat (huruf sin berharakat fathah - vokal) memiliki makna nama sesuatu yang
berada di antara dua ujung. Sedang kata wast (huruf sin tidak berharakat —
sukun - konsonan) yang cenderung memiliki arti keterangan (dharaf) khususnya
keterangan tempat dan bukan lagi arti sebuah nama atau sifat sesuatu. Ibnu
Manzur mengutarakan perbedaan dua kata tersebut lebih spesifik baik dari sisi
lafadz maupun makna bahwa kata wasat (sin berharakat) adalah nama atau sifat
yang menunjukkan bahwa ia bagian dari hal yang disifati, sedang makna tempat
dari kata wasar (sin sukun) bukan merupakan bagian dari tempat tersebut.6®
Al-Asfahani menambahkan kata wasar menunjukkan arti kuantitas terhubung
(al-kammiyah al-muttasilah), sedang kata wast menunjukkan kuantitas terpisah
(al-kammiyah al-munfasilah).**°

Al-Damaghani dalam kitab Qamus al-Qur’an atau al-Wujuh wa al-
Nadhair fi al-Qur’an al-Karim menyebut kata wa-sa-ta memiliki dua makna,
yaitu adil dan pertengahan antara dua sisi. Makna pertama tergambar dalam
Surat al-Bagarah ayat 143, yaitu ummatan wasatan sehingga bermakna umat
yang adil dan terdapat pada Surat al-Maidah ayat 89, min awsati ma tut imun
dan bermakna keadilan dari makanan yang dikeluarkan oleh anggota keluarga
pembayar denda. Makna kedua, pertengahan terdapat dalam Surat al-Bagarah
ayat 238 tepatnya pada kata a/-wusta yang bermakna shalat pertengahan
dengan dua pendapat utama, shalat Ashar dan shalat Subuh. Namun menurut
al-Damaghani, pendapat mayoritas ulama dan riwayat paling kuat adalah shalat
Ashar.170

Alguran memuji umat Islam sebagai ummatan wasatan dalam Surat Al-

Bagarah ayat 143. Ummatan wasatan adalah umat yang adil, melakukan

167 Al-Raghib al-Asfahani, al-Mufradat 7 Garib al-Qur’an (Beirut: Dar al-Ma rifat, t.t), 522.
88Muhammad Ibn Manzur, Lisan al-“Arab, Vol. 9..., 306.

185Al-Raghib al-Asfahani, a/l-Mufradat i Gharib al-Qur’an..., 522.

10Al-Husain bin Muhammad al-Damaghani, Qamus al-Qur’an (Beirut: Dar al-“Ilm Ii al-Malayin,
1983), 488.
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kebaikan, dan tidak berlebihan dalam melakukannya, sehingga dapat keluar dari
batas kebaikan itu sendiri. Ibnu Manzur menyebut kata wasatan dimaknai
beragam oleh para mufassir dan ahli bahasa, diantaranya adil, terbaik, dan
pilihan. Namun menurutnya makna hakikat dari kata tersebut adalah adil,
sehingga bila disandingka dengan kata ummatan berarti umat yang berlaku adil
dan menjunjung keadilan.*

Dampak sifat pertengahan bila disandarkan pada sesuatu akan
menjadikannya mulia dan utama, sebagaimana dalam Alquran Surat Al-
Bagarah ayat 238 yang menunjukkan kemuliaan shalat wusta hingga Allah
meminta umat Islam senantiasa menjaganya. lbnu Manzur meringkas beberapa
pendapat ulama perihal shalat wusta, antara lain dimaknai shalat Ashar, shalat
Subuh, dan shalat Jum’at. *"

Al-Asfahani memiliki rincian lebih lengkap dengan meklasifikasikan
pendapat ulama berdasarkan orientasi tertentu. Pertama, berdasarkan jumlah
rakaat, maka shalat maghrib adalah shalat wusta karena rakaatnya berada
diantara sholat 4 rakaat dan 2 rakaat. Kedua, berdasarkan periode waktu di siang
hari, maka beberapa ulama menilainya adalah sholat Dzuhur, sholat diantara
waktu pagi (shalat subuh) dan waktu sore (shalat ashar). Ketiga, berdasarkan
keseluruhan periode waktu shalat, maka diambilah shalat Subuh antara sholat
di waktu siang dan waktu malam. Keempat, disandarkan pada hadis Nabi yang
menyebut ketertinggalan dalam melaksanakan sholat ashar akan berdampak
pada hilangnya keberkahan keluarga dan harta.”

Dalam hadis Nabi juga dijelaskan keutamaan suatu perkara adalah
pertengahannya. Ibnu al-Atsir mengomentari hadis tersebut bahwa kebiasaan
terpuji (mahmud) memiliki dua ujung tercela (madzmum) seperti dermawan
(al-sakho’) berada diantara kikir (a/-bukhl) dan boros (al-tabdzir), kemudian

sifat berani (al-syaja’ah) ada diantara sifat takut (a/-jubn) dan ceroboh (al-

71Muhammad lbn Manzur, Lisan al-‘Arab, Vol. 9..., 307. Lajnah Mu’jam al-Lughah al-
‘Arabiyah, Mu’jam al-Faz al-Qur’an al-Karim (Kairo: Jumhuriyyah Misr al-‘Arabiyah, 1989),
1177.

172]pid, 308.

13 Al-Raghib al-Asfahani, al-Mufradat i Gharib al-Qur’an..., 523.
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tahawur), dan manusia diperintah untuk menjauhi sifat-sifat negatif tersebut,
sehingga bersikap pertengahan adalah keniscayaan.!’
2. Term Wasat dalam Alquran

Guna menemukan kesatuan konsep moderasi (wasatiyyah) dalam
Alguran, maka langkah awalnya adalah melakukan inventarisasi ayat-ayat
moderasi yang dalam penelitian ini dibatasi pada ayat-ayat yang menggunakan
term wasata (wa-sa-ta) yang dinilai oleh para pakar tafsir merupakan padanan
dari kata moderasi, sebagaimana dijelaskan pada sub sebelumnya. Muhammad
Fuad Abdul Baqi dalam kitab a/-Mu’jam al-Mufahras Ii al-Faz al-Qur’an al-
Karim menyebut ada lima ayat Alguran yang menggunakan kata wa-sa-ta, dan
bila diurutkan berdasarkan urutan turunnya (zartib nuzuli) antara lain, QS. al-
Qalam [68]: 28, QS. al-*Adiyat [100]: 5, QS. al-Bagarah [2]: 143 dan 238, dan
QS. al-Maidah [5]: 89.*" Berikut akan disebutkan secara rinci ayat-ayat di atas,
terjemah, dan tafsir singkatnya.
a. QS. Al-Qalam [68]: 28

f;’,xw:”; 3 V}]rﬁ Jj\ (J\/ %;L:j\ j\é

Berkatalah seorang yang paling bijak diantara mereka, “Bukahkah aku telah
mengatakan kepadamu, mengapa kamu tidak bertasbih (kepada Tuhanmu).” (QS.
al-Qalam [68]: 28).17®
Konteks ayat di atas berbicara tentang cobaan yang diberikan kepada

orang-orang kafir dan tanggapan dari orang-orang beriman. Kelompok
kedua adalah mereka yang senantiasa bertasbih kepada Allah dan
mengingatkan orang lain untuk melakukan hal yang sama, sehingga

Alquran menamai mereka dengan orang pilihan (awsatuhum).

74Muhammad Ibn Manzur, Lisan al-‘Arab, Vol. 9..., 305.

SMuhammad Fuad Abdul Baqi, al-Mu’jam al-Mufahras Ii al-Fad al-Qur’an al-Karim (Kairo: Dar
al-Hadith, 2007), 841. Susunan ayat-ayat ini mengikuti hasil analisis 1zzat Darwazah yang telah
menulis kitab tafsir berdasarkan urutan turunnya suatu surat dengan sistem pembagian makk7 dan
madani, dimulai dari Surat al-*Alaq hingga Surat al-Zalzalah untuk surat-surat makkiyah dan untuk
madaniyah dimulai dari Surat al-Bagarah hingga Surat al-Nasr. Berdasarkan urutan yang telah
disusun lzzat Darwazah ini Surat al-Qalam dan Surat al-* Adiyat termasuk surat makkiyah, sedang
Surat al-Bagarah dan Surat al-Maidah tergolong surat madaniyah. Lihat, Muhammad lzza
Darwazah, al-Tafsir al-Hadith, Vol. 1, (Beirut: Dar al-Garb al-Islami, 2000), 9.

16Departemen Agama RI, Alquran dan Terjemahnya (Bandung: PT. Sygma Examedia, 2009),
565.
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b. QS. Al-‘Adiyat [100]: 5
a4 7,.]4@ ’33

Lalu menyerbu ke tengah-tengah kumpulan musuh. (QS. al-‘Adiyat [100]:
5)_177
Ayat di atas menggambarkan pasukan berkuda yang langsung masuk

dan menyerang ke area tengah musuh (fawasatna) yang menunjukkan
bahwa pasukan tersebut adalah pasukan terbaik dan pilihan yang dengan
kemampuan dan keberaniannya mampu melakukan serang sedemikian
rupa. Tidak semua pasukan dengan prajuritnya mampu melakukan hal
tersebut kecuali sudah terlatih baik mental maupun kemampuan
berperangnya.

c. QS. Al-Baqgarah [2]: 143
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Dan demikian pula Kami telah menjadikan kamu (umat Islam) “umat
pertengahan” agar kamu menjadi saksi atas (perbuatan) manusia dan agar Rasul
(Muhammad) menjadi saksi atas (perbuatan) kamu. Kami tidak menjadikan kiblat
yang (dahulu) kamu (berkiblat) kepadanya, melainkan agar Kami mengetahui siapa
yang mengikuti Rasul dan siapa yang berbalik ke belakang. Sunggu, (pemindahan
kiblat) itu sangat berat, kecuali bagi orang yang telah diberi petunjuk oleh Allah.

Dan Allah tidak akan menyia-nyiakan imanmu. Sungguh, Allah Maha Pengasih,

Maha Penyayang kepada manusia. (QS. al-Bagarah [2]: 143).178
Ayat pertama ini menjelaskan tentang karakter umat Islam yang
menjadi umat penengah (ummatan wasatan) diantara umat lainnya,

sehingga dapat dijadikan saksi (shuhada’) bagi mereka dengan berlaku adil

171bid, 599.
1781bid, 22.
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tanpa memihak kepada siapapun, sekaligus disaksikan dan diteladani karena
memegang teguh nilai-nilai keadilan dan panutan dalam kebenaran, oleh
karenanya umat Islam menjadi umat pilihan untuk mengemban amanah
besar ini kepada seluruh umat manusia.

d. QS. Al-Baqgarah [2]: 238

Gesd sl Vg Jardll a2y o e 3l

Peliharalah semua shalat dan shalat wusta Dan laksanakanlah (shalat) karena
Allah dengan khusyuk (QS. al-Bagarah [2]: 238).17°

Kata wusta pada ayat di atas berarti pertengahan, sehingga bila
disandingkan dengan kata al-shalat bermakna shalat pertengahan. Ulama
berbeda pendapat dalam menafsirkan maksud dari shalat pertengahan
tersebut, dari sekian shalat wajib yang dilaksanakan oleh umat Islam sehari-
semalam, hanya ulama sepakat bahwa a/-salat al-wusta bermakna shalat
pertengahan. M. Quraish Shihab mengutip pendapat mayoritas ulama
(jumhur) bahwa shalat yang dimaksud pertengahan adalah shalat Ashar
sebab dikuatkan dengan hadis Nabi dengan menunjukkan a/-salat al-wusta
adalah shalat Ashar.'® Al-Thabari juga menyebut sebagian besar ulama
bersepakat perihal pemilihan shalat Ashar.8!

e. QS. Al-Maidah [5]: 89

Ak IS S i u;.\,\, S5 (&u&,‘umx (5»
i rjw;*w}};j s )‘g&@ Salis a Ll e a5 58
S G IS S ik a2 13) ol 8505 L1 s 2L
Allah tidak menghukum kamu disebabkan sumpah-sumpahmu yang tidak sengaja

(untuk bersumpah), tetapi Dia menghukum kamu disebabkan sumpah-sumpah yang
kamu sengaja, maka kafaratnya (denda pelanggaran sumpah) adalah memberi

191hid, 39.

180M. Quraish Shihab dkk., Ensiklopedia Al-Qur’an: Kajian Kosakata. .., 1071.

BIMuhammad bin Jarir al-Thabari, Jami’ al-Bayan ‘an Ta’wil ay al-Qur’an, Vol. 4, (Kairo: Hir,
2001), 431.
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makan sepuluh orang miskin, yaitu dari makanan yang biasa kamu berikan kepada
keluargamu, atau memberi pakaian, atau memerdekakan seorang hamba sahaya.
Barangsiapa yang tidak mampu melakukannya, maka kafaratnya dengan berpuasa
tiga hari, itulah kafarat sumpah-sumpahmu apabila kamu bersumpah. Dan jagalah
sumpahmu. Demikianlah Allah menerangkan hukum-hukum-Nya agar kamu

bersyukur (kepada-Nya). (QS. al-Maidah [5]: 89).182
Ayat diatas berbicara tentang sumpah dan prosedur pelaksanaan denda
(kafarat). Denda pertama adalah memberi makan sepuluh orang miskin dan
Alguran menggunakan kata awsatu— wasata untuk menunjukkan makanan
yang dikeluarkan sebagai denda adalah berasal dari tengah-tengah
keluarga,atau dalam kata lain adalah makanan yang biasa dimakan keluarga
tersebut. Hal ini mengindikasikan bahwa Islam menghendaki keadilan, baik
kepada pihak yang bersangkutan (pembayar denda) maupun pihak yang
menerima denda, serta segala sesuatu yang ingin didermakan adalah yang
baik, bahkan terbaik, bukan yang berkualitas buruk.
3. Historisitas Ayat Wasatiyyah
Kajian terhadap konteks historis penurunan ayat Alquran di masa Nabi
melalui riwayat-riwayat penting dalam menafsirkan ayat yang hendak dikaji
agar lebih komprehensif dan objektif. Membaca realitas masa lalu adalah modal
akademik untuk menemukan nilai-nilai moral guna kontekstualisasi pada
realitas masa kini. Dan berikut akan ditampilkan riwayat-riwayat yang
merekam jejak historis diturunkannya ayat-ayat wasatiyyah. Sudah jadi
pengetahuan umum dalam kajian ilmu Alquran, khusus asbab al-nuzul bahwa
tidak semua ayat Alquran memiliki latar belakang yang menjadi sebab
penurunannya, dan hal ini berlaku pula pada ayat-ayat wasatiyyah.
a. QS. Al-Qalam [68]: 28
Secara khusus ayat ini tidak memiliki faktor yang menyebabkannya
turun, namun ulasan lzzat Darwazah terhadap beberapa ayat yang mengitari
ayat ini yaitu dari ayat 17 hingga ayat 33 — sebab masih dalam satu
pembahasan — penting untuk dikaji sebagai upaya kategorisasi ayat makki
dan madani. Sebelumnya, lzzat Darwazah menyangkal sumber rujukan
yang menyebut ayat ini sebagai ayat madaniyah dengan beberapa alasan,

pertama, memiliki kesamaan tematik dengan gugusan ayat sebelum dan

182Departemen Agama RI, Alquran dan Terjemahnya..., 122.
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sesudahnya, kedua, mengandung pesan yang ditujukan kepada masyarakat
Makkah di masa awal dakwah kenabian, ketiga, kata ganti persona pada
ayat-ayat tersebut menunjukkan korelasi dengan ayat sebelumnya yang
menunjukkan masyarakat Makkah, keempat, struktur bahasa dan
karakternya memiliki kesamaan dengan ayat-ayat makkiyah, maka lzzat
Darwazah menilai ayat ini sebagai ayat makkiyah dan kisah yang terdapat
pada gugusan ayat ini merupakan kisah pertama yang diturunkan dalam
Alguran.!83
b. QS. Al-‘Adiyat [100]: 5

Sejatinya tidak ada sebab turunnya ayat ini secara khusus, sebab Surat
al-‘Adiyat turun sekaligus dalam satu surat. Riwayat pertama, Mugatil
pernah berkata bahwa Rasulullah pernah mengutus pasukan Islam untuk
melangsungkan perang sariyyah (perang yang tidak diikuti Nabi). Selama
menunngu kembalinya pasukan Islam, tidak ada kabar tentang kondisi
mereka, sehingga orang munafik menyebarkan kabar bahwa semua prjaurit
dalam pasukan tersebut telah mati terbunuh. Kemudian Allah
menyangkalnya dengan menurunkan ayat pertama Surat al-‘Adiyat.

Riwayat kedua, dikabarkan dari Abdu al-Gafir bin Muhammad al-
Farisi, dari Ahmad bin Muhammad al-Bastiy, telah dikatakan dari
Muhammad bin Makki, dari Ishaq bin Ibrahim, dari Ahmad bin Abdah, dari
Hafs bin Jami’, dari Simak, dari Ikrimah, dan dari lbnu Abbas mengetahui
bahwa Rasulullah pernah mengutus pasukan berkuda, kemudian
masyarakat membicarakan kondisi pasukan tersebut sebab telah lama tidak
ada kabar, sehingga Allah menurunkan ayat pertama Surat al-‘Adiyat
hingga akhir surat.'8

Menurut lzzat Darwazah surat ini tergolong surat makkiyah
berdasarkan pendapat mayosirtas ulama (jumhur) terhadap struktur bahasa
dan karakter ayat-ayatnya. Berbeda dengan pendapat al-Thabarsi, seorang

mufassir bermadzhab Syiah yang menyebut Surat al-°Adiyat sebagai surat

83Muhammad Izzat Darwazah, a/-Tafsir al-Hadith, Vol. 1...,378.

84Ali bin Ahmad al-Wahidi, Asbab Nuzul al-Qur’an..., 489. Dengan makna yang sama, al-
Suyuthi menyebut dalam kitabnya riwayat dari jalur al-Bazzar, Ibnu Abi Hatim, al-Hakim, dan
berakhir di Ibnu Abbas. Lihat, Jalaluddin al-Suyuthi, Lubab al-Nuqul fi Asbab al-Nuzul..., 303.
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madaniyah. lzzat Darwazah memberikan kritik terhadap pernyataan al-
Thabarsi yang dianggap cenderung mengikuti hawa nafsu dalam mengkaji
berbagai riwayat yang menjelaskan latar belakang turunnya surat ini.'8®

Menyandarkan pendapat bahwa surat ini makkiyah, Jabir bin Zaid
menyebut Surat al-°Adiyat berdasarkan turunya merupakan surat keempat
belas yang turun setelah Surat al-*Ashar dan sebelum Surat al-Kautsar.
QS. Al-Bagarah [2]: 143

Ibnu Abbas berkata dalam riwayat al-Kalbi bahwa ada beberapa laki-
laki dari sahabat Rasulullah yang meninggal dunia pada saat - shalat - masih
menghadap kiblat pertama (Masjid al-Agsha), mereka antara lain As’ad bin
Zurah, Abu Umamah dari Bani Najjar, Al-Bara’ bin Ma’rur dari Bani
Salamah, dan masih banyak lagi. Keluarga mereka datang menemui Nabi
seraya bertanya bagaimana nasib anggota keluarganya yang telah
meninggal dalam kondisi di atas, padahal Allah telah memerintahkan Nabi
untuk mengubah kiblat yang awal Masjid al-Agsha kemudian berganti
Ka’bah (Masjid al-Haram). Pertanyaan tersebut direspon dengan turunya
ayat (Dan Allah tidak akan menyia-nyiakan imanmu).*8’

. QS. Al-Bagarah [2]: 238

Diriwayatkan oleh Ahmad, al-Bukhari, Abu Daud, al-Baihaqgi, dan
Ibnu Jarir dari Zaid bin Tsabit bahwa suatu ketika Nabi pernah
melaksanakan shalat Dzuhur di waktu tengah hari yang merupakan shalat
terberat bagi para sahabat waktu itu, maka turunlah ayat 238 dari Surat al-
Bagarah.

Riwayat dari Ahmad, al-Nasa’i, dan Ibnu Jarir dari Zaid bin Tsabit
bahwa Nabi pernah melaksanakan shalat Dzuhur, namun sahabat yang
mengikuti shalat berjamaah dengan Nabi hanya satu hingga dua shaf saja,
sedang yang lain sibuk dengan pekerjaan dan perniagaan, maka Allah

menurunkan ayat ini.

18Muhammad lzzat Darwazah, al-Tafsir al-Hadith, Vol. 2..., 10.

18NMuhammad al-Thahir Ibn ‘Asyur, 7afsir al-Tahrir wa al-Tanwir, Vol. 30..., 497.

187Ali bin Ahmad al-Wahidi, Asbab Nuzil al-Qur’an (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyah, 1991), 45-
46. Jalaluddin al-Suyuthi, Lubab al-Nuqul fi Asbab al-Nuzul (Beirut: Mu’assasah al-Kutub al-
Thaqaftiyah, 2002), 27. Muhammad |zzat Darwazah, al-Tafsir al-Hadith, Vol. 6..., 255-257.
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Riwayat dari enam ulama hadis dan lainnya dari Zaid bin Argam
pernah berkata bahwa beberapa sahabat pernah berbicara dengan sahabat
lain di masa Nabi ketika melaksanakan shalat, sampai ada seorang sahabat
yang menegurnya, dan kemudian turunlah penggalan terakhir dari ayat ini,
“Dan laksanakanlah (shalat) karena Allah dengan khusyu. Makna yang
sama tercantum dalam riwayat Ibnu Jari dari Mujahid pernah berkata bahwa
ada beberapa sahabat yang berbicara dalam shalat hingga membuat salah
seorang diantara mereka menegurnya (juga dalam keadaan shalat), dan
turunlah ayat untuk merespon kejadian tersebut. 18

e. QS. Al-Maidah [5]: 89

Ibnu Jarir al-Thabari dalam kitab tafsirnya menjelaskan bahwa pasca
turunnya ayat 88 para sahabat yang pernah bersumpah mengharamkan diri
mereka dari hasrat kepada wanita, daging, dan kenikmatan dunia lainnya
bertanya kepada Rasulullah Saw perihal status sumpah tersebut. Kemudian
dari pertanyaan itu Allah Swt menurunkan ayat ayat 89 sebagai

jawabannya.*8°

188 Jalaluddin al-Suyuthi, Lubab al-Nuqul fi Asbab al-Nuzul ..., 48.
1B9Muhammad bin Jarir al-Thabari, Jami’ al-Bayan ‘an Ta’wil ay al-Qur’an, Vol. 8, (Kairo: Dar
Hajr, 2001), 616
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BAB Il
BIOGRAFI DAN TEORI MAQASID AL-QUR’AN AHMAD AL-RAISUNI

A. Biografi Ahmad Al-Raisuni
Nama lengkapnya adalah Ahmad bin Abdus Salam bin Muhammad al-
Raisuni dan lebih dikenal dengan nama Ahmad al-Raisuni. la lahir pada tahun 1372
H./1953 M. di Desa Aulad Sulton, Qashr al-Kabir, Provinsi Ara’isy, di bagian utara
Negara Maroko.%
1. Jejak Pendidikan al-Raisuni
Ahmad al-Raisuni menghabiskan pendidikannya dari jenjang awal
hingga gelar tertingginya di Maroko, dimulai dari jenjang dasar dan menengah
yang ia habiskan di kota kelahirannya, Qashr al-Kabir dengan menjadi lulusan
termuda dalam bidang sastra modern. Selepas sekolah menengah, ia
melanjutkan pendidikannya ke perguruan tinggi di kota Fez, tepatnya di
Universitas Al-Qarawiyyin dengan mengambil konsern kajian syari’at dan lulus
sebagai sarjana pada tahun 1398 H./1978 M. Masa studi pascasarjananya ia
tuntaskan di Universitas Muhammad V, Rabat. Pada Universitas tersebut al-
Raisuni mendapatkan ijzah pascasarjana (syahadat al-dirasat al-jami’ah) di
Fakultas Sastra dan Humaniora tahun 1406 H./1986 M., gelar magister (dib/um
al-dirasat al-‘ulya) pada tahun 1409 H./1989 M. dalam studi maqasid al-
shari’ah, dan gelar doktoral pada tahun 1412 H./1994 M. dalam kajian usul al-
figh.

10Ahmad al-Raisuni, Nazariyyat al-Maqasid ‘inda al-Imam al-Syatibi (Virginia: The International
Institute of Islamic Thought, 1995), 3. Dalam proses pencarian data biografi Ahmad al-Raisuni
penulis menemukan beberapa kesulitan, mulai dari minimnya refrensi otoritatif yang memuat
biografi al-Raisuni secara khusus, sumber penelitian seperti skripsi, tesis, dan disertasi pun juga
tidak mencantumkan sumber utama saat membahas profil al-Raisuni dan hanya merujuk kepada link
dari situs Wikipedia atau website lainnya. Sejatinya beberapa kitab al-Raisuni telah mencantumkan
biografinya baik di awal ataupun di bagian akhir kitab sebagaimana tertera dalam kitab pertamanya
meski hanya membahas sekilas dan menitik beratkan ulasannya pada jenjang Pendidikan al-Raisuni
dan beberapa karyanya. Sampai pada akhirnya, penulis menemukan keterangan lebih lengkap pada
bagian terakhir kitab al-Raisuni yang berjudul Muhadharat i Maqgasid al-Qur’an, info kelahiran dan
kiprah profesionalnya di dunia akademik dan politik disebut secara utuh. Guna menambah kajian
yang tidak kalah penting terhadap al-Raisuni, penulis menyertakan pembahasan seputar jejak
pemikiran al-Raisuni dari al-Juwaini hingga Ibnu ‘Asyur. Meski telah menemukan data-data
tersebut, keterbatasan yang belum dijangkau oleh penelitian ini adalah pada data latar belakang
keluarga, daftar lengkap guru dan murid al-Raisuni yang paling berpengaruh dan terpengaruh
olehnya.
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2. Karir Intelektual dan Politik al-Raisuni

Setelah masa pendidikan, al-Raisuni mengabdikan dirinya sebagai
dosen bidang usul al-figh dan magqasid al-shari’ah di almamaternya, Fakultas
Sastra dan Humaniora, Universitas Muhammad V, Rabat (1986-2006). Selain
di negeranya sendiri, al-Raisuni juga menjadi Profesor di Universitas Qatar. la
juga pernah dipercaya sebagai sekretaris jenderal Asosiasi Sarjana Studi Islam,
Presiden Asosiasi Masa Depan Islam Maroko (1994-1996), pemimpin redaksi
surat kabar harian al/-Tajdid (2000-2004) dan pernah memimpin Pusat Kajian
dan Penelitian Maqgasid (Markaz al-Magqasid Ii al-Buhuth wa al-Dirasat) di
Rabat.

Di level global, al-Raisuni menjadi anggota pendiri Persatuan
Cendekiawan Muslim Internasional (The International Union of Muslim
Scholars) dan sejak Bulan November 2018, ia terpilih melanjutkan estafet
kepemimpinan menggantikan Yusuf al-Qaradhawi yang telah memimpin
selama 14 tahun (2004-2018). Keluasan ilmunya di bidang studi Islam,
mengantarnya menjadi penasehat akademis (mustashar akadimi) di Institut
Pemikiran Islam Internasional (The International Institute of Islamic Thought)
yang berdiri sejak 1981 dan berbasis di Virginia, Amerika Serikat.

Selain di dunia akademik, al-Raisuni juga berkiprah di organisasi sosial-
politik, terhitung sejak ia masih di bangku kuliah aktif di organisasi a/-Tabligh
wa al-Da’wah. Di masa akhir kuliahnya sebagai mahasiswa strata pertama
Universitas Al-Qarawiyyin, tepatnya tahun 1976 al-Raisuni mendirikan
Asosiasi Islam  Qashr al-Kabir, eksekutif Kementerian Keadilan dan
Pembangunan (1973-1978), dan Ketua Gerakan Persatuan dan Reformasi
(harakat al-ittihad wa al-islah) pada tahun 1996-2003.1%

Secara lengkap berikut peran dan profesi Ahmad al-Raisuni yang belum
disebutkan pada pembahasan di atas, antara lain:

a. Kepala bagian di pusat pemerintahan Kota Suq ‘Arba’, Maroko (1976-
1977)

Pl jhat, Ali Abo Rezeg, “Ahmed al-Raissouni: President of Muslim Scholars’ Union”, Anadolu
Agency, Ankara, 2018, https://www.aa.com.tr/en/life/ahmed-al-raissouni-president-of-muslim-
scholars-union/ diakses 17 Juli 2021. Ahmad al-Raisuni juga aktif dalam menginisiasi sejumlah
organisasi Pendidikan dan kebudayaan. Lihat, Ahmad al-Raisuni, Nazariyyat..., 3.
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b. Pengajar di Sekolah Menengah milik al-Imam Malik di Miknas (1978-
1984)

c. Presentator Asosiasi Fikih Islam Internasional di Jeddah, Arab Saudi (2006-
2012)

d. Dosen tamu Universitas Zayed, Dubai, Uni Emirat Arab dan Universitas

Hamad bin Khalifah, Qatar.

Presiden pertama Asosiasi Ulama Ahlu Sunnah

Anggota redaksi majalah “/slamiyah al-Ma’rifah”

Pendiri dan pemimpin Persatuan Masyarakat Muslim Maroko

o Q —H o

Dosen penguji disertasi dan tesis di berbagai kampus Maroko

Anggota majelis kehormatan dan ilmu di Universitas Makkah al-

Mukarramah

j. Penasehat di berbagai forum ilmiah dan penelitian tentang ilmu-ilmu
syari’at.1%2

Berdasarkan rincian profesi dan perannya, al-Raisuni konsisten
mendedikasikan dirinya untuk ilmu pengetahun, pendidikan, dan kemanusiaan.
Meski pernah menduduki posisi penting dalam Kkarir politiknya, ia tetap
menjunjung prinsip keadilan dan menjadikan posisi tersebut sebagai perantara
merealisasikan keadilan sebagai tujuan universal Alquran. Sampai hari ini, al-
Raisuni masih aktif berdakwah dan mengisi diskusi ilmiah, apalagi saat ini ia
memiliki otoritas untuk menyampaikan pesan dan fatwa kepada masyarakat
muslim dunia.

Selain memberikan orasi ilmiah dari forum ke forum, nasional dan
internasional, al-Raisuni juga rutin menyebarkan gagasan dan pemikiran
magashid, diskursus fikih, filsafat hukum Islam, sosial, politik, dan studi Islam
melalui laman digital resmi miliknya yaitu raissouni.net yang juga terkoneksi
dengan akun media sosialnya antara lain facebook; Ahmed Al Raissouni (145
ribu pengikut), Instagram; @ahmed raissouni (9.292 pengikut), Twitter;
@AhmedRaissouni (13,1 ribu pengikut), dan Youtube; al-Ustadz Ahmad al-
Raisuni (2,73 ribu pengikut). Perubahan era dimanfaatkan dengan baik oleh al-

192Ahmad al-Raisuni, Muhadharat 17 Maqasid al-Shari’ah (Kairo: Dar al-Kalimah, 2014), 321.
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Raisuni melalui dakwah di dunia digital sehingga audiens yang dijangkau akan

lebih luas dan dapat dinikmati tanpa terikat oleh waktu dan tempat.

Karya-Karya Al-Raisuni

Produktivitas Ahmad al-Raisuni dalam dunia literasi dibuktikan dengan

terbitnya buku-buku hasil pemikirannya sendiri terhadap persoalan usul al-figh,

magqasid al-shari’ah, dan isu-isu kontemporer namun masih dalam radius studi

pemikiran magqasid. Berikut adalah karya-karya Ahmad al-Raisuni yang

berhasil penulis kumpulkan disertai deskripsi singkat dari buku-buku tersebut.

a. Nazariyyat al-Maqasid ‘inda al-Imam al-Syatibi

C.

Kitab pertama Ahmad al-Raisuni adalah tesisnya di magister
pascasarjana Universitas Muhammad V yang membahas tentang pokok
pemikiran maqashid al-shari’ah al-Syatibi dan konstruksi pemikiran
magqasid kontemporer. Kitab ini terbit pertama kali di Maroko pada tahun
1411 H./1990 M.*3 Popularitas kitab ini terlihat pada penerbitannya dalam
beberapa bahasa, yaitu, Bahasa Prancis, Urdu, Inggris, dan Bosnia.'%*
Nazariyyat al-Taqrib wa al-Taglib wa Tatbigatuha fi al-‘Ulum al-
Islamiyah

Ahmad al-Raisuni mengadaptasi disertasinya ini menjadi sebuah buku
yang terbit pertama pada tahun 1995. Kitab ini memuat temuan dari proses
ilmiah al-Raisuni dalam merekonstruksi pemikiran Islam agar dapat
menjadi solusi menghadapi problematika ilmiah dan praktik keberagamaan
umat Islam di era kontemporer.!%

Madkhal ila Maqasid al-Shari’ah

Pengantar yang dibuat al-Raisuni ini dapat dijadikan buku pedoman
bagi pengkaji pemula magasid al-shari’ah. Buku ini diawali dengan
pembahasan seputar definisi maqasid al-shari’ah dan urgensinya terhadap
praktik keagamaan umat Islam. Berikutnya Ahmad al-Raisuni juga
menjelaskan bahwa magasid al-shari’ahterbagi menjadi 3, yaitu al-magqgasid

al-‘ammah (tujuan universal), al-maqasid al-khassah (tujuan khusus), dan

18Ahmad al-Raisuni, Nazariyyat al-Maqasid ‘inda al-Imam al-Syatibi..., 9.

¥4 Ahmad al-Raisuni, Muhadharat fi Maqasid al-Shari’ah. .., 321.

15Ahmad al-Raisuni, Nazariyyat al-Taqrib wa al-Taglib wa Tatbigatuha 7 al-‘Ulum al-Islamiyah
(Kairo: Dar al-Kalimah, 2010), 5.
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al-magqasid al-juz’iyyah (tujuan partikular).’®® Sebagai kitab pengantar
magqasid al-shari’ah, Kitab ini telah diterjemahkan ke dalam dua bahasa,
Inggris dan Prancis.®’
d. Muhadarat fi Maqgasid al-Shari’ah
Setelah menulis pengantar ilmu maqasid al-shari’ah, al-Raisuni
memperluas pembahasan kitabnya dengan menulis kitab baru sebagai
rujukan kedua dalam seri awal kajian magasid al-shari’ah. Topik diskusi
tersusun dengan sistematis dengan penambahan seputar sejarah magqasid al-
shari’ah mulai dari cikal bakal embrionya di era Kklasik hingga
pengembangannya di era modern, dan topik pembahasan lainnya.%
e. Al-Fikr al-Magqasidi: Qawa’iduhu wa Fawa’iduhu
Paradigma magasid al-Raisuni tertuang dalam Kkitab ini yang
membahas tentang kaidah-kaidah metodologis dan faidah memahami
magqasid al-shari’ah. Selain itu al-Raisuni juga menjelaskan tiga orientasi
penafsiran teks syari’at, antara lain orientasi maqasidi (al-ittijah al-
magqasidi), orientasi tekstual (a/-ittijah al-lafdhi), dan orientasi liberal (a/-
ittijah al-tagwili).**®
f. Min A’lam al-Fikr al-Maqasidi
Kitab ini berisikan 4 bab utama yang menjelaskan tokoh-tokoh
penting dalam paradigma magqasid dari klasik hingga kontemporer, antara
lain, Imam al-Juwaini (al-haramain) sebagai peletak dasar paradigma
magqasid, orientasi maqgasid pada kajian fikih lbnu Rusyd, diferensi
pemikiran magqasid Tbnu ‘Asyur dan ‘Alal al-Fasi, dan terakhir Yusuf
Qardhawi sebagai pakar fikih magasid kontemporer. Kitab yang terbit
pertama kali pada tahun 2003 ini mencatumkan cuplikan diskursus magasid
al-Qur’an perspektif Ibnu ‘Asyur dan ‘Alal al-Fasi yang merujuk pada satu
frekuensi bahwa tujuan utama Alquran adalah menjaga nilai-nilai

kemanusiaan.2®

1% Ahmad al-Raisuni, Madkhal ila Maqasid al-Shari’ah (Kairo: Dar al-Kalimah, 2009), 13-15.
197 Ahmad al-Raisuni, Nazariyyat al-Maqgasid ‘inda al-Imam al-Syatibi..., 3.

18Ahmad al-Raisuni, Muhadharat fi Maqasid al-Shari’ah. ..,, 313-318.

19Ahmad al-Raisuni, al-Fikr al-Magasidi: Qawa’iduhu wa Wata iduhu (Rabat: al-zaman, 2000),
93.

20Ahmad al-Raisuni, Min A’lam al-Fikr al-Maqasidi (Beirut: Dar al-Hadi, 2003), 86-88.
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g. Al-Ijtihad: al-Nas wa al-Waqi’ wa al-Maslahah

i.

Persoalan ijtihad dikaji dalam kitab ini melalui dua perspektif berbeda
secara orientasi pemikiran, antara Ahmad al-Raisuni, seorang pakar fikih
kenamaan Maroko dan Jamal Barut, cendekiawan, esais, dan Kkritikus dari
Suriah. Kitab ini pertama kali terbit pada tahun 2000 dan telah ada versi
terjemah Bahasa Indonesia dengan judul “Ijtihad: Antara Teks, Realitas,
dan Kemaslahatan Sosial”.

Al-Kulliyat al-Asasiyah Ii al-Shari’ah al-Islamiyah

Universalitas syari’at Islam yang dibahas pada buku ini merupakan
permasalahan mendasar dalam Agama Islam. Ahmad al-Raisuni Dari kitab
ini al-Raisuni berusaha menjelaskan posisi, kadar, dan urgensi universalitas
syari’at dalam kontruksi hukum Islam, meluruskan pemahaman sebagian
kalangan terhadap eksistensi syari’at, proses ijtihad yang berimplikasi pada
kehidupan pribadi maupun sosial, serta al-Raisuni berharap kitab ini
memberikan stimulus bagi terciptanya kerukunan antargolongan di internal
umat Islam.20!

Magqasid al-Magqasid: al-Ghayat al- ‘[lmiyah wa al- ‘Amaliyah Ii Maqasid al-
Shari’ah

Ahmad al-Raisuni memang tidak menulis buku khusus yang secara
eksplisit menyebut nama maqasid al-Qur’an, namun Kitab ini menyuguhkan
buah pemikiran al-Raisuni tentang teori maqgasid al-Qur’an mulai dari
definisi, klasifikasi, metode ekstraksi, hingga urgensinya terhadap
kehidupan beragama. Di anatara sekian banyak kitab al-Raisuni, kitab ini
adalah refrensi otoritatif dalam kajian magasid al-Qur’an perspektif Ahmad
al-Raisuni.?%

Al-Tajdid wa al-Tajwid dan masih banyak lagi karya al-Raisuni baik berupa
buku maupun makalah ilmiah yang telah ia presentasikan di forum nasional

maupun internasional.

21Ahmad al-Raisuni, al-Kulliyat al-Asasiyah Ii al-Shari’ah al-Islamiyah (Kairo: Dar al-Salam,
2010), 5.

22Ahmad al-Raisuni, Magasid al-Maqasid; al-Ghayat al-‘llmyiyah wa al-‘Amaliyah Ii Maqasid al-
Shari’ah, (Beirut: al-Shabkah al- ‘Arabiyyah Ii al-Abhath wa al-Nashr, 2013), 3-10.
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Melalui kitab-kitabnya, al-Raisuni meneguhkan figurnya sebagai pakar
magqasid al-shari’ah. Namun ternyata al-Raisuni memiliki karya khusus yang
menjadi wadah pemikirannya tentang magasid al-Qur’an, yaitu pada karya
ilmiah berjudul Juhud al-Ummah fi Maqgasid al-Qur’an al-Karim (Upaya
Intelektual Umat terhadap Kajian Magasid al-Qur’an). Tulisan ini merupakan
bagian dari sekian banyak tulisan para pakar Alquran yang tersusun dalam
sebuah kitab berjudul Juhud al-Ummah fi Khidmah al-Qur’an al-Karim wa
‘Ulumuhu (Upaya Intelektual Umat dalam Mendedikasikan Diri terhadap
Kajian Alquran dan Perangkat Keilmuwannya).?%

Jurnal ilmiah ini dielaborasi lebih lanjut oleh al-Raisuni terutama pada
bagian urgensi magqasid al-Qur’an menuju pemahaman holistik terhadap
Alquran, oleh karena itu al-Raisuni menulis kitab khusus berjudul Magqasid al-
Maqasid: al-Ghayat al-‘limiyah wa al-‘Amaliyah fi Maqasid al-Shari’ah dan
jurnal ilmiahnya di atas menjadi tulisan pembuka diikuti urgensi mengetahui
magqasid al-sunnah, dan maqasid al-figh. Penelitian ini fokus pada dua kitab al-
Raisuni di atas guna menjelaskan pemikiran al-Raisuni tentang teori maqgasid
al-Qur’anyang ia rumuskan berdasarkan analisisnya terhadap kitab-kitab ulama
maqasidterdahulu.

4. Genealogi Pemikiran Al-Raisuni

Jejak pemikiran al-Raisuni dan sumbangsihnya terhadap teoritisasi dan

ijtihad magqasidi tidak muncul begitu saja, sebab selain realitas sosial yang

mempengaruhi pola pikirnya, ia juga dipengaruhi oleh kajian magasid ulama

208K ompilasi jurnal ilmiah yang memuat tulisan al-Raisuni ini diterbitkan oleh Pusat Studi Alquran
pada Organisasi Ulama Muslim dan merupakan puncak acara Muktamar Internasional Pertama bagi
para Pengkaji Alguran beserta ilmu-ilmu untuk memahaminya. Acara yang dilaksanakan pada
tanggal 10-12 Jumadil Ula 1432 H./ 14-16 April 2011 M dan berlokasi di Kota Fez, Maroko ini
diprakarsai oleh Yayasan Penelitian dan Studi llmiah bekerja sama dengan Organisasi Ulama
Muslim, Pusat Studi Keilmuwan, Universitas Sidi Muhammad bin Abdullah (Fez), dan Organisasi
Internasional Studi Keajaiban llmiah Alquran dan Sunnah. Kegiatan Muktamar terbagai dalam 5
panel diskusi yang befokus pada upaya intelektual umat Islam, namun dalam 5 objek berbeda yaitu,
pertama, upaya untuk menjaga Alquran, kedua, upaya untuk mempermudah proses administrasi
terhadap Alguran, ketiga, upaya untuk menafsirkan Alquran, keempat, upaya untuk menemukan
nilai-nilai petentuk Alquran, dan terakhir adalah upaya untuk menjelaskan keajaiban tekstual,
hukum, dan ilmiah Alquran. Dari kelima panel di atas, tulisan al-Raisuni masuk dalam panel
keempat yang membahas 3 sub tema, yaitu sunnah, kaidah, dan maqgasid al-Qur’an. Berselang 2
tahun dari penyelenggaran acara Muktamar, kompilasi jurnal ini diterbitkan secara resmi pada tahun
1434 H./ 2013 M., terdiri dari 5 jilid, dan berjumlah 2627 halaman. Lihat, website Organisasi Ulama
Muslim Kerajaan Maroko pada link berikut https://www.arrabita.ma/download/-4e3a- S-4aY1-3 e
asle s KU1 3/ diakses pada 23 Juli 2021
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terdahulu, terbukti dari penelusuran penulis pada literatur al-Raisuni yang
menjadi starting point menemukan akar ideologis pemikiran magasidi al-
Raisuni. Sejatinya setiap karya al-Raisuni merekam jejak pemikiran tokoh-
tokoh sentral magasid, hanya dalam hal ini penulis memfokuskan telaah
literatur yang memuat pembahasan figur penting dalam dunia magasid baik
dibahas utuh dalam satu kitab maupun pada bab-bab tertentu dari sekian karya
al-Raisuni.

Jejak pertama terdapat dalam kitab Muhadharat i Maqgasid al-Shari’ah
yang mencantumkan pada salah satu babnya pembahasan tentang empat tokoh
sentral “Imam” magqasid, antara lain Abu Ma’ali al-Juwaini, 1zzuddin bin Abdus
Salam, Abu Ishaq al-Syatibi, dan Muhammad al-Thahir bin ‘Asyur. Menurut
al-Raisuni, empat tokoh tersebut berpengaruh besar terhadap upaya teoritisasi,
mengkontruksi pondasi maqgasid, menuliskan pemikirannya dalam sebuh Kitab,
menjelaskan elemen-elemen magasid, membuat klasifikasi, hingga menguatkan
bangunan magasid sebagai satu keilmuan yang independent. Tanpa melupakan
peran tokoh lainnya, al-Raisuni juga mengikutsertakan beberapa diantara
mereka sebagai bagian dari transmisi pemikiran empat tokoh sentral, seperti
Ibnu Taimiyah, Ibnu al-Qayyim, al-Ghazali, al-Kasani, al-Dahlawi, dan Ibnu
al-Arabi. 204

Berawal dari al-Juwaini (w. 478 H.) yang dianggap sebagai pemimpin
pertama (al-Imam al-Awwal) memiliki idiom representasi maqgasid al-shari’ah
yaitu al-aghrad al-naf’iyyah wa al-daf’iyyah (tujuan untuk meraih manfaat dan
menolak mudarat) sedangkan idiom magasidi yang familiar digunakan saat ini
adalah jalb al-masalih wa dar’u al-mafasid (merealisasikan kemaslahatn dan
menghindari kerusakan).?% Al-Raisuni menilai idiom yang digunakan oleh al-
Juwaini mengilhami al-Ghazali dan al-Syatibi sehingga keduanya
mempresentasikan ibarat berbeda yaitu Aifdh al-masalih min janib al-wujud wa
Jjanib al-‘adam yang menunjukkan bahwa sejatinya syari’at menjaga

kemaslahatan dari dua sisi sekaligus, upaya realisasi dan preventisasi (jalbun

204Ahmad al-Raisuni, Muhadarat i Maqasid al-Shari’ah...,, 69.
25Dua kitab utama al-Juwaini yang menjadi rujukan Madzhab Syafi’i dan membahas seputar tujuan
syari’at adalah al-Burhan fi Usul al- Figh dan Giyath al-Umam {7 al-Tiyath al-Dalam. 1bid, 70.
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wa dar’un). Mewujudkan terciptanya kemaslahatan di satu sisi dan menjaga
kemaslahatan agar tidak hilang, rusak, dan alih-alih berganti keburukan.2%
Transmisi pemikiran al-Juwaini dilanjutkan oleh muridnya, al-Ghazali melalui
dua kitab a/-Mustasta dan Shifa’ al-Ghalil.

Imam magqasid kedua (a/-Imam al-Thani) adalah Izzuddin bin Abdus
Salam (w. 660 H.), sama seperti al-Juwaini dan al-Ghazali, ia adalah tokoh
besar dalam Madzhab Syafi’i, sehingga sedikit banyak pemikiran magqasid
Izzuddin bin Abdus Salam dipengaruhi para pendahulunya di internal madzhab,
meski menurut al-Raisuni ia adalah ulama yang memiliki keluasan ilmu lintas
madzhab dan independen dalam pemikiran dan metodologi hukum. Pokok
pemikiran lzzuddin bin Abdus Salam yang disoroti al-Raisuni adalah elaborasi
terhadap kajian maslahat dan mafsadat (a/-masalih wa al-mafasid) dalam
kitabnya Qawa’id al-Ahkam fi Masalih al-Anam. Berdasarkan analisis al-
Raisuni, Izzuddin bin Abdus Salam telah menunjukkan esensi magasid sebagai
judul kitabnya, meski tidak eksplisit menggunakan term magasid, dalam istilah
al-Raisuni magqasid al-syar’i Ii al-anam.*®’

Izzuddin bin Abdus Salam memiliki seorang murid yang menuruskan
pemikirannya tentang magqasid, yaitu Syihabuddin al-Qarafi. Uniknya adalah
al-Qarafi dan tidak seperti transmisi pemikiran maqgasid al-Juwaini pada al-
Ghazali (Madzhab Syafi’i) dan Ibnu Taimiyah pada Ibnu al-Qayyim (Madzhab
Hanbali) yang masih satu madzhab antara guru dan murid, berbeda dengan al-
Qarafi yang bermadzhab Maliki mentranmisikan pemikiran Izzuddin bin Abdus
Salam seorang ulama kenamaan Madzhab Syafi’i. Meski demikian, al-Qarafi
dan gurunya memiliki ikatan kuat, terlihat salah satunya al-Qarafi menjelaskan
lebih detail konsep maslahat dan mafsadat sekaligus menjadikan kitab Izzuddin
bin Abdus Salam sebagai rujukan utama dalam menulis Kitab a/-Furug.?%®
Ikatan keilmuwan al-Qarafi dan lzzuddin bin Abdus Salam menunjukkan

bahwa transmisi keilmuwan magasidtidak selalu dalam jalur satu madzhab dan

206 |bid, 71.
271bid, 77-78.
2081 hid, 81.
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ini pula dapat dijadikan teladan umat Islam dalam membangun kerukunan
antargolongan.

Tokoh sentral ketiga (a/-Imam al-Thalith) adalah Abu Ishaq al-Syatibi
(w. 790 H.) la menghabiskan hidupnya di Granada, Andalusia (sekarang masuk
wilayah administrasi Negera Spanyol), memiliki dua Kkitab, a/-/’tisam dan satu
kitab monumental lainnya al-Muwafaqat i Usul al-Shari’ah yang memiliki
judul asli ‘Unwan al-Ta’rif bi Asrar al-Taklit: Dalam kitab a/-Muwafaqat, al-
Syatibi menunjukkan distingsi kitabnya dengan kitab usu/ al-figh sebelumnya
dengan menambahkan pondasi keilmuwan magasid dalam satu pembahasan
khusus kitab tersebut. Al-Raisuni menilai, jika lzzudin bin Abdus Salam
memiliki kitab yang pertama kali membahas tentang maslahat dan mafsadat,
maka al-Muwatagat milik al-Syatibi adalah kitab pertama yang mengkaji secara
mendasar keilmuwan maqgasid dalam susunan yang sistematis dan
komprehensif.2%°

Ketokohan al-Syatibi dan pengaruh kitab a/-Muwatagat mengalami
stagnasi pasca meninggalnya al-Syatibi pada akhir abad ke-8. Kajian terhadap
pemikiran al-Syatibi kembali bangkit pada awal abad ke-13 tepatnya tahun
1302 H. dengan dicetaknya al-Muwafagat untuk pertama kali di Tunisia dan
mulai saat itu estafet pemikiran magqgasid era modern dimulai. Telaah literatur
al-Syatibi kian ramai baik di Barat maupun di Timur, diantaranya digagas oleh
Muhammad Abduh dan dua muridnya Abdullah Darraz dan Rasyid Ridha yang
mempopulerkan dua kitab al-Syatibi ke seantero wilayah Arab, tidak terkecuali
di Maroko tanah kelahiran al-Raisuni.?!® Pada saat gegap gempitanya kajian
tersebut, seorang tokoh magasid keempat tumbuh.

Adalah Muhammad al-Thahir bin ‘Asyur (1879-1973 M.) Imam
magqasid keempat (al-Imam al-Rabi’) yang menuruskan dan mengembangkan
warisan pemikiran al-Syatibi di era modern. Ibnu ‘Asyur adalah ulama pertama
yang mengampu mata kuliah maqasid al-shari’ah di perguruan tinggi, tepatnya

di Universitas al-Zaituniyah,Tunisia. Langkah akademis ini mengantarkannya

21bid, 82-83.
201bid, 92-93.
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pada kajian mendalam dan upaya pengembangan magqgasid al-Syatibi sehingga
Ibnu ‘Asyur dikenal sebagai al-Syatibi kedua (a/-Syatibi al-Thani).

Selain itu Ibnu ‘Asyur dipandang sebagai pelopor independensi
keilmuwan magqasid al-shari’ah yang sebelumnya menyatu dengan pembahasan
kitab wsul al-figh, politik Islam, fikih, teologi, dan tasawuf. Ibnu ‘Asyur
menguatkan  pondasi yang telah dibangun al-Syatibi  sekaligus
mengembangkannya dalam satu kitab khusus yang menjadi tanda kemandirian
ilmu magqasid al-shari’ah yaitu Kitab Maqasid al-Shari’ah al-Islamiyah.
Sumbangsih pemikiran Ibnu ‘Asyur yang juga penting menurut al-Raisuni
adalah pembahasan magasid khusus dalam kitab AMagasid al-Shari’ah 7
Tasarruf al-Amwal (Esensi Syari’at pada Transaksi Ekonomi) dan Usul al-
Nizam al-ljtima’7 fi al-Islam (Dasar Nilai-Nilai Sosial dalam Islam).?!!

Menurut al-Raisuni melalui telaahnya pada pemikiran magasid Ibnu
‘Asyur terdapat benang merah dengan pemikiran ulama magasid sebelumnya
seperti dalam hal konsep maslahat dan mafsadat berangkat dari pemikiran
Izzuddin bin Abdus Salam, al-Qarafi, dan al-Syatibi yang kemudian dikuatkan
oleh Tbnu ‘Asyur dengan kajian intensif pada kemaslahatan umat, maqasid
sosial, dan maqasid universal. Berikutnya, Ibnu ‘Asyur meneruskan kajian al-
Ghazali dan al-Syatibi pada aspek hirarki maslahat, primer (dharuriyat) hingga
komplementer (zahsiniyat). Perbedaan Ibnu ‘Asyur dari pendahulunya, al-
Syatibi adalah pada orientasi magasid universal syari’at, al-Syatibi lebih pada
aspek teologis, sedang Ibnu ‘Asyur lebih menekankan nilai-nilai humanisme.?!?

Bagian akhir kitab Muhadharat fi Maqgasid al-Shari’ah menguatkan
transmisi pemikiran maqasid dari tokoh pertama al-Juwaini hingga Ibnu ‘Asyur
serta argumentasi al-Raisuni dalam menjelaskan tipologi imam magqasid.
Berawal dari pertanyaan murid al-Raisuni perihal tokoh sentral maqgasid yang
hanya berasal dari dua madzhab, al-Juwaini dan 1zzuddin bin Abdus Salam dari
Madzhab Syafi’i sedang dua tokoh terakhir, al-Syatibi dan Ibnu ‘Asyur adalah

ulama Madzhab Maliki. Sejatinya al-Raisuni telah menjelaskannya di awal

2IMenggunakan Klasifikasi al-Raisuni, magasid al-khassah memiliki luas cangkupan kajian
diantara magqasid al- ‘ammah dan maqasid al-juz’iyyah. Lihat, Ibid, 97-99.
22| bid, 104-105.
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pembahasan keempat Imam maqgasid, namun jawaban al-Raisuni pada
muridnya lebih elaboratif.

Adapun argumen al-Raisuni, pertama, magasid bukan persoalan
antargolongan (madzhab) ditunjukkan oleh refrensi al-Syatibi yang didominasi
dari sumber pemikiran ulama Madzhab Syafi’i. Kedua, al-Syatibi terpengaruh
oleh pemikiran al-Juwaini, al-Ghazali, Izzuddin bin Abdus Salam, dan al-Qaffal
al-Kabir dari Madzhab Syafi’i, kemudian pada fase berikutnya, al-Syatibi
banyak mengutip pendapat al-Qarafi dan Ibnu al-‘Arabi dari Madzhab Maliki,
sehingga persoalannya adalah pada refrensi otoritatif dari tokoh magasid yang
dimaksud bukan latar belakang golongannya. Ketiga, selain empat imam
magqasid, ada pula tokoh magasid lainnya yang tidak bisa dinafikan, namun al-
Raisuni mengkhususkan tipologinya hanya pada tokoh yang memiliki
pembahasan khusus dalam sebuah kitab dan memberikan sumbangsih teoritis
pada bangunan magasid?*

Argumentasi al-Raisuni ini meneguhkan dua hal, pertama, mata rantai
transmisi keempat tokoh saling terkait dan bermuara pada al-Syatibi yang
kemudian dilanjutkan oleh Ibnu ‘Asyur dan al-Raisuni. Kedua, konstruksi
pemikiran al-Raisuni secara khusus, dan cakrawala magasid secara umum
menunjukkan nilai-nilai moderasi yang tidak ekstrem pada salah satu kutub
pemikiran dan bersikap eksklusif yang berlebihan.

Jejak kedua penulis telesuri dari kitab al-Raisuni yang berjudul Min
A’lam al-Fikr al-Maqgasid. Pada Kitab tersebut al-Raisuni menguraikan
pemikiran lima tokoh magasiddari klasik hingga kontemporer yang masih aktif
mengkampanyekan magasid kepada masyarakat dunia. Lima tokoh tersebut
adalah al-Juwaini, Ibnu Rusyd, Ibnu ‘Asyur, ‘Alal al-Fasi, dan Yusuf al-
Qardhawi. Berbeda dari tipologi sebelumnya, kali ini al-Raisuni mencantumkan
dua nama baru, Ibnu Rusyd dan Yusuf al-Qardhawi. Secara singkat, Ibnu Rusyd
menurut al-Raisuni tidak familiar sebagai tokoh magasid seperti al-Juwaini, al-

Ghazali dan al-Syatibi. Namun Ibnu Rusyd banyak menyandarkan pendapatnya

213Beberapa ulama yang dcantumkan al-Raisuni adalah Ibnu Taimiyah dan lbnu al-Qayyim dari
Madzhab Hanbali, sedang dari Madzhab Hanafi ada al-Sarkhasi, al-Kasani, dan Syah Waliyullah al-
Dahlawi. Lihat, Ibid, 292.
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pada karya-karya al-Ghazali dan pada bagian akhir kitabnya (Bidayah al-
Mujtahid) Ibnu Rusyd menyebut tujuan syari’at yang paling mendasar adalah
merealisasikan keutamaan bagi manusia (al-fada’il al-nafsaniyah).?** Sedang
Yusuf al-Qardhawi memiliki kesamaan pemikiran magasid dengan Ibnu ‘ Asyur
dan ‘Alal al-Fasi, serta ia berpendapat bahwa magasiduniversal syari’at adalah
merealisasikan keadilan. 2'°

Berdasarkan dua kitab yang telah penulis telusuri ada dua nama yang
tetap dimasukkan oleh al-Raisuni sebagai ulama kenamaan maqasid, yaitu al-
Juwaini dan Ibnu ‘Asyur. Penulis berpendapat bahwa keduanya mewakili dua
fase berbeda, klasik dan kontemporer. Hal terpentingnya adalah mulai dari al-
Juwaini, al-Syatibi, Ibnu ‘Asyur, Yusuf Qardhawi, hingga al-Raisuni memiliki
mata rantai transmisi yang sama. Tokoh-tokoh magasid di atas banyak
mempengaruhi pemikiran maqgasid al-Raisuni dan terkhusus maqasid al-
Qur’an, al-Raisuni juga mengutip al-Ghazali, 1zzudin bin Abdus Salam, dan
Ibnu ‘Asyur, karena selain tokoh maqasid al-shari’ah, ketiga tokoh tadi
memberikan gagasannya tentang magasid al-Qur’an.**® Secara eksplisit al-
Syatibi tidak memiliki teori dan metodologi tentang magasid al-Qur’an, tapi
darinya al-Raisuni mendapatkan metode menemukan magasid dalam sumber
utama Islam, dan pada akhirnya mengilhami al-Raisuni dalam merumuskan
metode ekstraksi maqasid.

Di antara sekian banyak tokoh magasid, pemikiran al-Raisuni lebih
banyak dipengaruhi oleh al-Syatibi. Kekagumannya kepada al-Syatibi terlihat
dari konsentrasi penelitiannya yang melahirkan sebuah tesis berjudul
Nazariyyat al-Maqasid ‘inda al-Imam al-Shatibi (Teori-Teori Magasid Imam
al-Syatibi).?*” Bukti berikutnya adalah banyaknya kutipan al-Syatibi yang

2VAhmad al-Raisuni, Min A ’lam al-Fikr al-Magqasidi.. ., 62.

251bid, 101.

216pembahasan lengkapnya terdapat pada bab sebelumnya yang sceara khusus membahas magasid
al-Qur’an dan moderasi.

2l7pada bagian kedua kitab ini, al-Raisuni menguraikan genealogi magasid dari dua perspektif,
ulama Usaliyyun dan ulama Madzhab Maliki. Perspektif pertama banyak didominasi pemikiran
tokoh Madzhab Syafi’i seperti al-Juwaini, al-Ghazali, 1zzuddin bin Abdus Salam, al-Baidhawi, dan
Fakhruddin al-Razi. Perspektif kedua secara khusus memuat pemikiran Madzhab Maliki sebab
menurut al-Raisuni, hal ini penting untuk membaca pemikiran al-Syatibi yang bermadzhab Maliki.
Selain itu al-Raisuni menyebut Madzhab Maliki sebagai madzhab magasid pertama yang konsern
terhadap kajian maqasid al-shari’ah. Dua tokoh pentingnya, al-Syatibi peletak pondasi magasiddan
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terdapat pada setiap karya magasidal-Raisuni, salah satunya pada kitab pertama
yang penulis telusuri, dimana al-Raisuni sendiri yang mengkonfirmasi jumlah
tautan refrensi al-Syatibi dalam kitab tersebut terbanyak, diikuti oleh al-Juwaini
dan al-Qarafi.?'® Konsern kajian al-Raisuni pada konstruksi pemikiran magasid
al-Syatibi menjadikannya relevan untuk disebut sebagai ulama penerus
(transmitter) al-Syatibi di era modern.
B. Teori Magqasid al-Qur’an Ahmad Al-Raisuni
1. Definisi Magqasid al-Qur’an

Pada awal tulisannya, al-Raisuni tidak memberikan uraiannya perihal
definisi magqgasid al-Qur’an dan justru langsung menyayangkan lambatnya
pertumbuhan keilmuwan maqasid al-Qur’an, meskipun geneologinya telah
dimulai sejak mengarahnya perhatian ulama pada ketersambungan dan maqgasid
surat-surat Alquran, sedangkan upaya untuk menemukan magasid universal
Alqguran masih minim kecuali pada karya beberapa mufassir dan pakar Alquran
kontemporer. Padahal menurut al-Raisuni magasid al-Qur’an memiliki manfaat
besar dan tujuan visioner terhadap dinamika perkembangan studi Alquran dan
keilmuwan yang terkait dengannya.?*°

2. Klasifikasi Maqasid al-Qur’an

Menurut al-Raisuni magqasid al-Qur’an terdiri dari tiga tingkatan atau

cangkupan, Vaitu, magasid ayat, maqasid surat, dan maqgasid universal

Alguran.??° Berikut akan dijelaskan secara rinci ketiga hirarki tersebut di bawah

Ibnu ‘Asyur pelopor independensi keilmuwan magasid. Dominasi pandangan Madzhab Syafi’i yang
dikutip baik oleh al-Syatibi, Ibnu ‘Asyur, dan al-Raisuni oleh karena mulai dari al-Juwaini hingga
Tajuddin al-Subki memiliki andil penting dalam menguatkan elemen-elemen magqgasid. Lihat,
Ahmad al-Raisuni, Nazariyyat al-Maqasid ‘inda al-Imam al-Shatibi. .., 39-40 dan 73-74.

218 Ahmad al-Raisuni, Muhadarat 7 Magasid al-Shari’ah. .., 305.

29Ahmad al-Raisuni, Juhud al-Ummah fi Magasid al-Qur’an al-Karim, (Juhud al-Ummah i
Khidmah al-Qur’an al-Karim wa ‘Ulumuhu, Mu’tamar al-‘Alami al-Awwal Ii al-Bahitsin T al-
Qur’an al-karim wa ‘Ulumuhu, Markaz al-Dirasat al-Qur’aniyah bi al-Rabitah al-Muhammadiyah
i al-‘Ulama’, Rabat, Maroko, 2013), 1961. Geneologi pertumbuhan dan perkembangan magqasid al-
Quran selengkapnya dijelaskan pada bab 2 dari penelitian ini.

20Tiga hirarki maqasid al-Quran yang dirumuskan al-Raisuni memiliki kesamaan dengan
pendapatnya perihal hirarki maqasid al-shari’ah yang terdiri dari magqasid juz’iyyah, maqasid
khassah, dan magqasid ‘ammah. Untuk magasid ‘ammah dan juz’iyyah al-Raisuni mengikuti
pemikiran al-Juwaini, Izzuddin bin Abdus Salam, al-Qarafi, dan al-Syatibi, sedang penambahan
magqasid khassah al-Raisuni menyetuji pendapat Ibnu ‘Asyur. Lihat, Ahmad al-Raisuni, Muhadarat
11 Maqasid al-Shari’ah. ..,, 26-32. Meski hirarki keduanya tidak presisi, namun ada kesamaan jumlah
tingkatan dan eksistensi nilai universal, selain tidak dapat dipungkiri bahwa sumber utama magasid
al-shari’ah adalah Alquran dan al-Raisuni juga memberikan konfirmasi bahwa nilai-nilai magasid
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ini disertai konklusi magasidumum Alquran perspektif al-Raisuni yang diambil

berdasarkan makna literalnya.

a.

b.

C.

Magasid Parsial; Ayat-Ayat Alquran

Ruang lingkup magasid pertama ini al-Raisuni tidak memberikan
banyak komentar, sebab upaya menemukan magasid pada setiap ayat
Alquran telah dilakukan oleh selurun mufassir sebagai visi umumnya baik
secara eksplisit maupun implisit saat menjelaskan makna dan rahasia di
balik setiap ayat, tidak terkecuali kalimat dan kata dalam Alquran.??!
Magasid Surat-Surat Alquran

Pelepor kajian terhadap maqgasid al-Qur’an dan menarasikannya
secara langsung sebagai judul kitab adalah Burhanuddin al-Biga’i (w. 885
H.) melalui kitab Masa’id al-Nazar Ii al-Ishraf ‘ala Maqasid al-Suwar. Kitab
ini selanjutnya dipandang sebagai pengantar dari kitab al-Biga’i kedua yang
menjelaskan lebih mendalam persoal ketersambungan ayat Alquran dalam
sebuah kitab Nazm al-Durar fi Tanasub al-‘Ayat wa al-Suwar.

Seiring perkembangan diskursus Alquran di era kontemporer,
bertambah pula penelitian dan karya tafsir yang berlandaskan pada magasid
al-suwar atau dalam istilah al-Raisuni a/-wihdah al-maudu’iyyah (kesatuan
tematik) setiap surat Alquran. Diantara tokoh populer dalam kajian ini
adalah Ibnu ‘Asyur, Mahmud Syaltut, Muhammad Abdullah Darraz, dan
Sa’id Hawwa.???

Magasid Universal Alquran

Alguran menurut al-Raisuni memiliki tujuan sentral dan universal

yang berasal dari tujuan umum setiap surat dan ayat. Secara tidak langsung

al-Raisuni menjelaskan prosedur didapatkannya magqgasid ‘ammah adalah

al-shari’ah otomatis bagian dari magasid al-Quran. Lihat, Ibid, 1978. Penulis berasumsi bahwa
pemikiran al-Raisuni terhadap maqasid al-shari’ah diteruskan olehnya pada teori maqasid al-Qur’an
-nya dengan beberapa modifikasi.

221pada uraian magasid ayat Alquran, al-Raisuni juga menggunakan diksi al-magasid al-juz’iyyah Ii
al-Qur’an al-Karim yang semakin meneguhkan relevansi teori maqasid al-shari’ah dan maqasid al-
Qur’an al-Raisuni. Lihat, Ibid, 1962.

22perinal magasid al-suwar perspektif al-Raisuni hanya terkonfirmasi bahwa al-Raisuni
mendefiniskan magqgasid al-suwar sebagai tema-tema sentral dalam surat-surat Alquran yang
terbentuk dari tema-tema kecil pada surat tersebut. Selain itu al-Raisuni tidak memiliki satu karya
tafsir yang dapat mewadahi teorinya terhadap magqasid al-suwar. Lihat, Ibid, 1963-1964.
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dengan metode induksi dan konklusi dari sekian banyak magasid ayat dan
surat.??®> Sebagaimana pendapat Abdul Karim Hamidi bahwa magasid
‘ammah adalah tujuan tertinggi yang diperoleh dari kompilasi hukum-
hukum yang terdapat dalam Alquran. Pendapat ini menjadi sinyal
terklasifikasinya magqasid al-shari’ah sebagai bagian dari magqasid al-
Qur’an.?**

Analisis al-Raisuni terhadap teks Alquran melahirkan lima macam
magqasid universal disertai ayat-ayat yang secara literal mengindikasikan
tujuan utama Alquran. Berikut magasid universal Alquran menurut al-
Raisuni:

1) Tauhid dan Ibadah

W 25 G ST A W S a0 5. ST 6
54 L

Kitab (Alquran) ini diturunkan oleh Allah yang Maha Mulia, Maha Bijaksana.
Sesungguhnya Kami menurunkan kitab (Alquran) kepadamu (Muhammad) dengan
(membawa) kebenaran, maka sembahlah Allah dengan tulus ikhlas beragama

kepada-Nya. (QS. Al-Zumar [39]: 1-2).

2) Petunjukkan Keagamaan dan Kehidupan untuk Hamba
Qbﬂj\j&v\.@) wijw\;lﬁa\ﬁ\u‘jj\&ﬁd //)

Bulan Ramadhan adalah (bulan) yang di dalamnya diturunkan Alquran, sebagai
petunjuk bagi manusia, penjelasan-penjelasan mengenani petunjuk itu, dan pembeda

(antara yang benar dan batil)...(QS. Al-Bagarah [2]: 185).

3) Penyucian Diri dan Pengajaran Hikmah

S L e =
St du e i

Sebagaimana Kami telah mengutus kepadamu seorang Rasul (Muhammad) dari
(kalangan) kamu yang membacakan ayat-ayat Kami, menyucikan kamu, dan
mengajarkan kepadamu Kitab (Al-Qur'an) dan Hikmah (Sunnah), serta mengajarkan

apa yang belum kamu ketahui. (QS. Al-Bagarah [2]: 151).

223 |hid, 1965.
224pbdul Karim Hamidi, Magasid al-Qur’an min Tashri’ al-Ahkam (Beirut: Dar Ibn Hazm, 2008),
47-51.
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4) Kasih Sayang dan Kebahagiaan
_ N \ > s
-\ -7 N = 4 - J- <. ;;’wgz’/iﬁwf.,./) PR < '
s N Gl 3 2 N3 gl R332 5 G 01N e U565

Dan Kami turunkan dari Al-Qur'an (sesuatu) yang menjadi penawar dan rahmat bagi
orang yang beriman, sedangkan bagi orang yang zalim (Al-Qur'an itu) hanya akan

menambah kerugian. (QS. Al-Isra’ [17]: 82)

5) Menegakkan Kebenaran dan Keadilan
¢ it S sl T (s ,/ o ’))// 1,/3// “:./’ 1/) 7’/,/,:/
Jé-*ﬁ-“i S A Ol %‘/Q\ e 50 :Mg’J\j el Bl ad

Sungguh, Kami telah mengutus rasul-rasul Kami dengan bukti-bukti yang nyata dan
kami turunkan bersama mereka kitab dan neraca (keadilan) agar manusia dapat

berlaku adil. (QS. Al-Hadid [57]: 25)

3. Metode Ekstraksi Magqasid al-Qur’an
Dalam mengungkap magasid universal Alquran al-Raisuni memiliki
cara khusus yang ia susun melalui dua metode, sebagai berikut:
a. Metode Tekstual-Internal Teks

Melalui metode ini magasid al-Qur’an dapat ditemukan langsung
sebab ternarasikan secara eksplisit pada teks ayat sehingga tidak
membutuhkan penjelasan dan tafsir analitis, namun menurut al-Raisuni
dalam mengaplikasikan metode ini juga masih membutuhkan perenungan
dan proses berpikir terhadap indikator, sifat, tujuan atau alasan Alquran
diturunkan, serta segela sesuatu yang terikat dengan proses pembacaan
Alguran dan mengikuti nilai-nilai luhur dalam Alguran.

Proses menemukan maqgasid universal Alquran dengan metode
pertama ini menambahkan kaidah bahwa Alquran menafsirkan diri sendiri
(al-Qur’an yufassiru ba’duhum ba’dan) dan dalam bahasa al-Raisuni a/-
Qur’an yatahaddathu ‘an nafsihi wa maqgasidihi (Alquran berbicara tentang
dirinya sendiri dan tujuan yang dimilikinya), sebab ada beberapa ayat
Alguran yang secara tegas dan jelas menyebutkan magasid -nya secara
literal sehingga tanpa perangkat studi tafsir sekalipun, magasid universal
Alguran dapat langsung diketahui,??® hanya mungkin catatannya, pendapat

penulis pengetahuan terhadap keilmuwan magasid penting untuk diketahui

225 Ahmad al-Raisuni, Juhud al-Ummah i Maqasid al-Qur’an al-Karim. .., 1965-1966.
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terlebih dahulu agar penentuan magasid universal tetap dalam koridor yang
dikehendaki dan disepakati para ulama magasid.
b. Metode Induksi-Konklusi

Di awal klasifikasi metode ekstraksinya, al-Raisuni membagi dua
metode yang dapat ditempuh oleh pengkaji maqgasid al-Qur’an dan pada
metode kedua, al-Raisuni menyebut ada langkah yaitu metode induksi dari
kompilasi kandungan dan hukum parsial Alquran. Berikutnya melakukan
proses konklusi dari sekian unsur parsial yang memiliki kesamaan sisi
tematis untuk disimpulkan dan didapatkan satu atau beberapa magasid
universal Alquran.

Namun pada penjelasan lebih rinci terhadap aplikasi metode kedua,
al-Raisuni menyebut usaha tersebut telah dilakukan oleh para ulama yang
telah menemukan ragam magasid al-Qur’an melalui metode induksi dan
konklusi serta tidak hanya menemukan sisi teoritisnya saja, para ulama juga
berpegang teguh pada maqasid al-Qur’an baik dalam pemahaman,
perenungan, dan perbuatan. Hal ini diperkuat oleh al-Raisuni dengan
perintah Allah untuk mengikuti para ulama serta menjadikan mereka
sebagai sumber otoritatif, khususnya dalam hal ihwal keagamaan.

Selain alasan teologis atas dasar perintah Allah, al-Raisuni menilai
para ulama telah mendedikasikan umurnya untuk intens berinteraksi dengan
Algquran, merenungkan makna dan kandungannya, dan mengerti tujuan dari
pesan Allah dalam Alquran. Secara khusus al-Raisuni menyebut para ulama
tafsir memiliki integritas dan otoritas tinggi (kamil al-ahliyah wa
salahiyyah) untuk menyampaikan kepada umat dari hasil upaya
intelektualnya terhadap magasid al-Qur’an.??®

Al-Raisuni juga memberikan analogi perihal posisi ulama dalam
persoalan ini sebagaimana ikatan pertemanan yang kuat dan berjalan dalam
kurun waktu lama, dimana seorang teman tersebut mengetahui seluk beluk
temannya, mengetahui kebiasaan, kepribadian, mengetahu maksud
keinginannya, visi dan harapannya, bahkan sampai dapat memperkirakan

apa yang hendak dikatakan dan dilakukan, maka seperti itulah para ulama

2261bid, 1969-1970.
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memiliki ikatan kuat dengan Alquran dan diantara mereka yang disebutkan
oleh al-Raisuni dalam kitabnya adalah al-Ghazali (maqgasid primer dan
komplementer), Izzuddin bin Abdus Salam (realisasi kemaslahatan dan
preventisasi kemudaratan beserta seluruh perantranya), al-Biga’i (tiga
magqasid), Rasyid Ridha (sepuluh magasid), dan Ibnu ‘Asyur (delapan
magqasid), namun menurut al-Raisuni berdasarkan analisisnya terhadap
tafsir milik Ibnu ‘Asyur, terdapat dua magasid tambahan sehingga
jumlahnya bertambah menjadi sepuluh magasid seperti pendapat Rasyid
Ridha.

Kedua metode al-Raisuni, menurut penulis mengindikasikan bahwa
prosedur untuk menemukan maqasid al-Qur’an perspektif al-Raisuni harus
melalui kajian terhadap teks, baik teks Alquran maupun teks tafsir.
Perbedaan keduanya ada pada porsi penggunaan rasio dan dalam hal ini
metode induksi dan konklusi meskipun memfokuskan kepada teks tafsir
para ulama, tetap menggunakan pola induktif yang bertumpu pada
penggunaan logika, seperti melakukan kompilasi magasid sentral setiap
surat dan parsial ayat untuk kemudian disimpulkan dan dipusatkan pada
beberapa magasid universal.

4. Urgensi Magasid al-Qur’an
Setelah menjelaskan secara rinci ragam magasid universal para tokoh
sentral magqgasid al-Qur’an, al-Raisuni memberikan uraian dari urgensi
mengetahui maqasid al-Qur’an serta manfaatnya yang diistilahkan dengan
maqasid al-maqasid sebagaimana nama kitab karya al-Raisuni sendiri. Manfaat
positif ini berlaku untuk semua ragam magqasid, khususnya magqasid universal
dan akan dijelaskan pada poin-poin di bawabh ini.

a. Pengantar memahami Alquran yang proporsional, tidak berlebihan dan
tidak pula berkekurangan, tidak condong kepada salah satu kutub ekstrem,
atau dalam kata lain mengetahui magasid al-Qur’an adalah jalan menuju
pemahaman moderat. Keseimbangan tersebut lahir disebabkan oleh metode
ekstraksi magqasid yang menyeimbangkan antara pemahaman tekstual dan

pemahaman induktif.
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b. Memberikan pemahaman yang benar pada saat membaca dan merenungi
Alquran, baik ketika sampai pada ayat-ayat kisah, janji, ancaman, dan setiap
ayat, kalimat, kata beserta hukum dan kandungannya.

c. Menjadi panduan memahami magasid al-sunnah baik secara global maupun
spesifik dan memberikan perspektif baru dalam memahami diskursus fikih
dan ijtihad.

d. Magqgasid al-Qur’an berfungsi sebagai barometer dan standarisasi peran
manusia antara kehidupan personal dan sosial, khusus dan umum, segala
bentuk aktivitas ruhani, moral, ekonomi, politik, militer, dan peradaban.
Magqasid al-Qur’an menjadi pedoman dalam menjalani keseharian, sebagai
contoh salah satu magasid universal yaitu tujuan menegakkan keadilan
menjadi standar dalam melakukan transaksi ekonomi sehingga keadilan
menjadi patokan kegiatan ekonomi yang sejalan dengan nilai-nilai esensial
Alguran. Contoh berbeda pada implementasi magasid khusus pada ayat-
ayat pernikahan bahwa tujuan hubungan suami istri adalah mencapai
kedamaian dan kasih sayang, maka setiap pasangan dalam Islam
menjadikan magasidini sebagai pedoman menuju kehidupan rumah tangga
yang sakinah dan rahmat.

e. Maqasid al-Qur’an harus menjadi standar penafsiran para ulama tafsir
dalam menentuka metodologi maupun dalam proses interpretasi. Seroang
mufassir juga harus mengfokuskan perhatiannya pada upaya mengungkap
maqasid suatu ayat ataupun surat. Pada poin ini al-Raisuni cenderung
merekomendasikan metode ekstraksi magasid pertama tafSir al-Qur’an fi
dhau’i maqashidihi atau dalam bahasa lainnya istikhraj maqasid al-Qur’an
bi al-Qur’an.

Urgensi pertama dan keempat menunjukkan pemikiran al-Raisuni yang
mengarah pada aspek-aspek moderasi baik dalam ranah akidah, ibadah, hukum,
sosial, hingga pada proses memahami teks keagamaan agar terhindar dari
pemahaman parsial yang hanya condong kepada salah satu kutub dan

menafikan kutub yang berbeda secara diametral, maka menurut al-Raisuni
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magqasid al-Qur’an harus menjadi pedoman utama dalam prosedur memahami
Alguran, sunnah, dan literatur keagamaan lainnya.??’

Dari kelima urgensi di atas, al-Raisuni menyebut poin kelima paling
utama dari poin lainnya mengingat peran mufassir begitu penting dalam
menjelaskan makna dan kandungan Alquran sekaligus al-Raisuni ingin
mengingatkan para mufassir agar konsisten dalam koridor magasid al-Qur’an
di saat masih ada beberapa karya tafsir yang melakukan analisis berlebihan dan
menyebabkannya keluar dari makna esensial yang dikehendaki Alquran. Kritik
tersebut kembali diangkat oleh al-Raisuni dengan mengutip pandangan Ibnu
‘Asyur, al-Syatibi, 1zzudin bin Abdus Salam, dan Rasyid Ridha terhadap tafsir

yang beredar di masyarakat muslim.??®

22Dalam proses memahami teks keagamaan, al-Raisuni telah membuat klasifikasi yang
menunjukkan tiga orientasi para ulama dan menyebut orientasi magasidi lebih diutamakan sebab
berada di jalan tengah, antara kaum literalis dan liberalis. Lihat, Ahmad al-Raisuni, a/-Fikr al-
Maqasidi: Qawa’iduhu wa Wata’iduhu.. ., 93.

228Ahmad al-Raisuni, Magasid al-Maqasid.. ., 40-41.
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BAB IV

APLIKASI TEORI MAQASID AL-QUR’AN AHMAD AL-RAISUNI
TERHADAP AYAT-AYAT WASAT

A. Penafsiran Ayat-Ayat Wasat Perspektif Mufasir Magqgasidi

Teori tafsir maqgasidi yang dirumuskan Abdul Mustagim terstruktur secara
hirarkis dalam tiga ontologi, tafsir maqasidi sebagai filsafat tafsir (as philosophy),
tafsir magasidi sebagai metodologi tafsir (as methodology), tafsir maqgasidi sebagai
produk tafsir (as product).??® Ketiga hirarki tersebut memiliki titik tekan masing-
masing namun dalam satu lingkup untuk menemukan dan merealisasikan maqasid
Alguran. Ahmad al-Raisuni sebagai salah satu tokoh besar magasidi era modern
telah menuangkan pemikirannya tentang magqgasid al-shari’ah dan magqasid al-
Qur’an akan menjadi perspektif utama dalam mengungkap konsep moderasi yang
relevan dengan magqasid al-Qur’an.

Pada bab sebelumnya telah dijelaskan secara gamblang pemikiran al-
Raisuni tentang magqasid al-Qur’an dalam jurnal Juhud al-Ummah fi Maqasid al-
Qur’an dan Kitab Magqasid al-Maqasid: al-Ghayah al-‘llmiyah wa al-‘Amaliyah i
Magqasid al-Shari’ah. Dalam kedua karya ilmiah tersebut al-Raisuni menjelaskan
definisi, klasifikasi, dan metode ekstraksi magqgasid al-Qur’an. Dan pada wasat akan
diterapkan guna menjawab rumusan penelitian, sehingga dapat dikatakan bahwa
penelitian ini menggunakan teori tafsir magasidi sebagai metodologi tafsir
perspektif konstruksi metodologis al-Raisuni.

Metode pertama yang ditawarkan oleh al-Raisuni ialah melalui penafsiran
para tokoh tafsir magasidi khususnya yang telah dikonfirmasi langsung oleh al-
Raisuni dan akan dianalisis pada penelitian ini antara lain, Ibrahim al-Biqa’i dengan
tafsir Nazm al-Durar fi Tanasubi al-Ayat wa al-Suwar, Rasyid Ridha dengan tafsir
Tafsir al-Qur’an al-Hakim, dan Ibnu ‘Asyur dengan tafsir al-Tahrir wa al-

Tanwir.?° Analisis tafsir pada ketiga produk tafsir tadi akan bermuara pada

29 Abdul Mustaqim, “Argumentasi Keniscayaan Tafsir Magashidi sebagai Basis Moderasi Islam”,
(Pidato Pengukuhan Guru Besar Bidang lImu Alquran, UIN Sunan Kalijaga, Yoyakarta, 2019), 33-
42.

230Berdasarkan teori tafsir magasidi Abdul Mustagim masuk dalam kategori tafsir magasidi sebagai
produk tafsir (as product), maka dalam penelitian ini terdapat dua teori yang digunakan yaitu tafsir
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relevansi penafsiran dengan maqgasid al-Qur’an universal yang telah dirumuskan
oleh masing-masing tokoh. Hasil analisis ayat juga menjadi langkah dalam metode
kedua yang mengkompilasi magasid ayat-ayat wasat, melakukan metode induksi,
menarik konklusi yaitu relevansi maqgasid ayat dengan maqasid al-Qur’an
universal versi al-Raisuni sehingga dari keseluruhan proses ini akan ditemukan
konsep moderasi yang memiliki ruh maqgasidi.

1. QS. Al-‘Adiyat [100]: 5

P -
Z 5 1 7
a0t
~
2

Lalu menyerbu ke tengah-tengah kumpulan musuh.?3!

Tujuan dari Surat Al-Adiyat menurut al-Biga’i adalah memberikan
informasi perihal kondisi makhluk di Hari Kiamat yang hancur akibat
goncangan dahsyat, sebagaimana dijelaskan dalam surat sebelumnya. Seluruh
makhluk akan lenyap kecuali Allah Sang Penguasa hari Akhir yang
menunjukkan salah satu bentuk kekuasaannya dengan bersumpah terhadap
kuda perang (al-°Adiyat) dan sejenisnya yang memiliki korelasi dengan sumpah
tersebut. Sumpah Allah ini membuka Surat al-‘Adiyat yang masih berkaitan
dengan kandungan pada Surat al-Zalzalah.

Akhir Surat al-Zalzalah ditutup dengan pernyataan adanya balasan di
Hari Akhir kepada siapa saja yang melakukan keburukan. Pernyataan tersebut
dilanjutkan dengan awal pembukaan Surat al-‘Adiyat yang mengarahkan
kepada beberapa kebiasaan negatif dan perilaku yang kontraproduktif. Hal ini
tercermin dalam karakteristik manusia yang tidak menyiapkan diri dengan
penuh perhatian menuju hari Akhir.2? Sebagai kelanjutan informasi dan hal
ihwal yang terjadi pada hari tersebut, Surat al-‘Adiyat yang ditutup dengan
ditunjukkannya kuasa Allah di Hari Kebangkitan, dibuka kembali di

pembukaan Surat al- Qari’ah,?*3 sehingga koneksi Surat al-*Adiyat dengan surat

magqasidi sebagai metodologi tafsir karena menggunakan metode ekstraksi magasid al-Qur’an al-
Raisuni dan tafsir magqasidi sebagai produk tafsir karena metode pertama yang ditawarkan al-
Raisuni adalah merujuk pada hasil ijtihad mufassir magqasidi.

Blpepartemen Agama RI, Alquran dan Terjemahnya..., 599.

22|brahim al-Biqa’i, Nazm al-Durar fi Tanasubi al-Ayat wa al-Suwar, Vol. 22, (Kairo: Dar al-
Kitab al-Islamiy, t.t), 210.

233 |bid, 220.
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sebelum dan sesudahnya menunjukkan satu kesatuan tematik dalam
menguraikan kondisi hari Pembalasan.

Ibnu ‘Asyur dalam tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir menguraikan tujuan
(aghrad) dari Surat al- Adiyat yaitu sebagai peringatan kepada umat Islam agar
menjauhi segala sesuatu yang akan membuatnya merugi di akhirat nanti,
nasehat akan hari akhir, dan kecaman terhadap para pendusta. Seluruh hal tadi
dipertegas dengan adanya sumpah di awal surat sebagai pujian pada pasukan
kavaleri berserta kuda perangnya.?®* Uraian Ibnu ‘Asyur senada dengan
penjelasan al-Biga’i dan saling menguatkan magasid Surat al-° Adiyat, al-Biga’i
dengan kajian korelasi antarsuratnya, sedang Ibnu ‘Asyur dengan tinjauan
maqasid secara langsung.

Fokus pada ayat kelima dalam surat ini yang menjadi penjelasan
berikutnya dari pasca penyerangan pasukan berkuda di waktu subuh. Oleh
sebab intensnya penyerangan yang dilakukan dengan kondisi medan dan situasi
pada waktu itu berakibat pada suasana penyerbuan yang dipenuhi debu.
Kemudian ayat kelima yang ditafsirkan oleh al-Biga’i merekam kelanjutan dari
penyerengan tadi, ketika pasukan kavaleri Islam menerobos ke tengah-tengah
(fawasatna bihi) barisan pasukan musuh (jam an) yang telah teralih fokuskan
sehingga membuat celah pada dinding pertahanannya.

Pasukan kavaleri Islam terbantu pula dengan kondisi medan perang
yang berdebu dan mengaburkan pandangan dari kedua belah pihak. Namun
dengan keberanian, kekuatan, dan strategi perang yang tepat serta pemilihan
kuda-kuda perang yang tangguh, pasukan kavaleri Islam pun berhasil masuk ke
jantung pertahanan musuh dan membuat dominasi peperangan dapat dikuasi
oleh pasukan Islam. Indikator yang disebutkan oleh al-Biga’i dalam
menafsirkan ayat kelima ini bahwa pasukan yang dapat maju dan masuk ke
tengah-tengah barisan masuh adalah pasukan terbaik dan pilihan yang berani,
kuat, terlatih dan dibekali dengan alat perang terbaik yang dalam ayat tersebut

adalah kuda perang.?®

234 Muhammad al-Thahir Ibn ‘Asyur, TafSir al-Tahrir wa al-Tanwir, Vol. 30..., 498.
25Ibrahim al-Biqa’i, Nazm al-Durar i Tanasubi al-Ayat wa al-Suwar, Vol. 22.., 212.
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Berbeda dari al-Biga’i yang menafsirkan dengan posisi dan karakteristik
kata dalam cangkupan wasatna, lbnu ‘Asyur memaknai kata tersebut dengan
berada di pertengahan suatu perkumpulan (wast al-jam i) atau di tengah kaum
(wast al-gaum). Pemaknaan ini sesuai dengan kata berikutnya jam ’an sehingga
ayat ini ditafsirkan Ibnu ‘Asyur dengan menyerang ke tengah-tengah pasukan
musuh dalam peperangan, maka makna kata wasat pada ayat ini menurut Ibnu
‘Asyur adalah posisi atau letak (zaraf).?®

Dari penafsiran al-Biga’i dan Ibnu ‘Asyur di atas dapat ditarik satu
magqgasidayat yaitu umat Islam diminta melakukan segala aktivitas kebaikan dan
mempersembahkan yang terbaik demi mempersiapkan hari pembalasan. Baik
posisi maupun karakteristik sebagai makna wasatnayang ditafsiri al-Biqa’i dan
Ibnu ‘Asyur memiliki kesamaan bahwa untuk dapat menembus inti
permasalahan yang digambarkan dengan jantung pertahanan musuh, maka
harus membekali diri dengan kekuatan, kemampuan, dan tekad untuk terus
berjuang dalam hidup. Magasidsurat al-‘ Adiyat memperkuat argumen maqasid
ayat bahwa seluruh perjuangan tadi demi menyiapkan kebahagiaan di dunia
dengan meraih kemenangan dalam peperangan dan kebahagiaan akhirat dengan
selamat dari persidangan hari akhir.

Magasidayat tersebut juga relevan dengan maqasid al-Qur’an universal
al-Biqa’i yaitu akidah dan kisah.%’ Perjuangan pasukan Islam dilatar belakangi
oleh kekuatan akidah dan untuk menegakkan akidah serta digambarkan dalam
sebuah kisah heroik pasukan kavaleri Islam agar dapat diteladani oleh generasi
Islam berikutnya. Magasid al-Qur’an universal perspektif Ibnu ‘Asyur juga
sesuai dimana kisah perjuangan pasukan Islam secara khusus dan kandungan
surat al-° Adiyat secara umum mengandung tujuan berupa nasehat (al-mawa’iz),
peringatan (al-indhar), ancaman (al-tahdhir) kepada mereka yang tidak
menyiapkan diri untuk hari akhir, dan sekaligus kabar gembira (a/-tabshir) bagi

mereka yang berjuang demi kebahagiaan dunia dan akhirat.3®

28Muhammad al-Thahir Ibn ‘Asyur, 7afsir al-Tahrir wa al-Tanwir, Vol. 30..., 502-503.
B7Ahmad al-Raisuni, Magasid al-Maqasid. .., 37.
238_jhat, Ahmad ar-Raisuni, Magqasid al-Magasid..., 40-41.
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2. QS. Al-Qalam [68]: 28
RYECE R AR RIS

Berkatalah seorang yang paling bijak diantara mereka, “Bukahkah aku telah
mengatakan kepadamu, mengapa kamu tidak bertasbih (kepada Tuhanmu).239

Dalam kitab tafsir Al-Misbah, M. Quraish Shihab mengklasifikasi tema-
tema pembahasan dalam Surat al-Qalam. Ayat 28 adalah satu parsial yang
menyusun kisah pemilik kebun dalam rangkaian ayat 17-29 dengan
menjelaskan keinginan pemilik kebun sebelum tdiur di malam hari dan kejadian
serta respon pemilik kebun di pagi hari.?*° Rangkaian ini menjadi satu kesatuan
pembahasan berbentuk kisah yang saling terkait, sehingga dalam menafsirkan
ayat 28 diperlukan interpretasi pada keterkaitan ayat tersebut dengan ayat
sebelum dan sesudahnya.

Secara singkat, pemilik kebun yang telah berbahagia di malam
sebelumnya karena hendak memanen hasil kebun dan berencana menghalangi
orang miskin untuk turut memasuki kebun tersebut atau sekedar membagikan
hasil kebunnya, pemilik kebun mendapati kebunnya telah terbakar hangus
setelah kebakaran melahap habis seluruh lahan perkebunan yang ia miliki di
malam hari. Allah menimpakan hukuman kepada pemilik kebun yang memiliki
niat buruk dengan keinginan menikmati hasil panennya sendiri tanpa
membagikannya kepada orang lain, terutama kaum fakir masikin.

Ibrahim al-Biga’i menegaskan dan mengutip firman Allah bahwa Allah
tidak akan merubah kondisi suatu kaum hingga kaum tersebut berusaha untuk
merubah kondisi mereka. Ibrahim al-Biga’i mengambil sudut pandang berbeda
dalam penukilan ayat tersebut yang lazim digunakan sebagai ayat motivasi.
Namun dalam sudut pandang al-Biga’i melalui konteks kisah di atas Allah tidak
akan memberikan hukuman kepada pemilik kebun kecuali ia tidak melakukan
hal yang menjadi sebab turunnya hukuman Allah.

Ketika pemilik kebun yang diikuti oleh beberapa kolega terdekatnya

menjumpai lahannya telah hangus terbakar, kemudian satu di antara mereka

2Departemen Agama RI, Alquran dan Terjemahnya..., 565.
20M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Misbah; Pesan, Kesan dan Keserasian Al-Qur’an, Vol. 14
(Tangerang: Lentera Hati, 2002), 386-391.
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(awsatuhum) yang digambarkan oleh al-Biga’i sebagai orang yang berilmu
(ra’yan), berakal (‘aglan), dewasa (sinnan), berjiwa pemimpin (riasatan), dan
terhormat (fad/an) memberikan teguran kepada pemilik kebun karena memiliki
niatan buruk kepada kaum fakir miskin, mengingatkan untuk memohon
ampunan kepada Allah dan menyertakan Allah dalam tiap pekerjaan yang
dilakukan.?4

Lafadz (awsatuhum) yang dijelaskan oleh al-Biga’i merupakan karakter
terbaik dari figur teladan kaumnya. Satu dari sekian banyak orang yang mampu
menyadarkan dan memiliki pengaruh kuat sehingga didengarkan dan diikuti
oleh orang lain. Meskipun dalam tafsirnya, al-Biga’i juga menjelaskan bahwa
figur atau orang yang memiliki karakter terbaik tadi sejatinya telah menasehati
sedari awal para koleganya yang turut berencana buruk,?*? namun pada saat itu
ia belum terlalu direspon sampai datanglah hukuman Allah yang menjadi titik
balik kesadaran mereka ditambah nasehat dan teguran dari seseorang yang
berpengaruh di antara mereka.

Sebagaimana al-Biqa’i menjelaskan tafsir ayat di atas dimulai dengan
menyertakan kanduang pada ayat sebelumnya, Ibnu ‘Asyur menilai rangkaian
ayat 17-32 merupakan kritik sosial terhadap para penguasa dan pengusaha yang
memonopoli kekayaan secara nepotis. Kritik tersebut digambarkan dengan baik
melalui kisah pemilik kebun dan sikapnya kepada fakir miskin, dimana akhir
cerita sang pemilik kebun menyadari kesalahnya serta bertaubat kepada Allah.

Perihal lafadz awsatuhum Tbnu ‘Asyur secara umum memiliki
pemaknaan yang sama dengan al-Biga’i, yang memaknainya dengan paling
mulia dan paling dekat dengan kebaikan. Makna termulia dan terbaik tersebut
menurut Ibnu ‘Asyur juga berlaku pada makna kata wasar pada ayat 143 dan
ayat 238 Surat al-Bagarah, sehingga yang dimaksud pada kata awsatuhum ayat
ini adalah figur yang memiliki karakter terbaik, termulia, dan berpengaruh di
antara kaumnya serta berpengaruh dalam menentukan arah kebijakaan

penguasa.?*® Penafsiran al-Biga’i dan Ibnu ‘Asyur terhadap ayat ini khuusnya

2brahim al-Biqa’i, Nazm al-Durar fi Tanasubi al-Ayat wa al-Suwar, Vol. 20..., 311-312.
221bid, 310.
283Muhammad al-Thahir Ibn ‘Asyur, Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir, Vol. 29..., 85-87.
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pada kata awsatuhum lebih kepada sifat sesuatu secara umum sebagaimana
dalam ayat 143 (wasatan) dan 238 (wusta) Surat al-Bagarah dan secara khusus
menggambarkan karakter seseorang yang menjungjung tinggi moderasi
Penjelasan kandungan ayat di atas menegaskan magasid ayat bahwa
kata awsatuhum bermakna menjadi pribadi mulia dan figur teladan bagi orang
lain. Kepribadian yang harus dimiliki paling tidak sebagaimana disebutkan al-
Biqa’i yaitu berakal, dewasa, berjiwa pemimpin, dan menjaga kehormatannya
atau menurut Ibnu ‘Asyur selalu melakukan kebaikan dan dari teladan tersebut
akan dapat mempengaruhi orang lain untuk turut berjalan bersamanya dalam
kebaikan. Magqasid ayat ini senada dengan magqasid al-Qur’an universal al-
Biga’i yang mengandung pesan akidah dan kisah serta magasid perspektif Ibnu
‘Asyur bahwa kisah pemilik kebun bertujuan memberikan peringatan kepada
manusia agar tidak melakukan hal yang sama dan mengikuti kebaikan pihak
yang berada pada barisan pertengahan (awsatuhum).?**
3. QS. Al-Baqgarah [2]: 143
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Dan demikian pula Kami telah menjadikan kamu (umat Islam) ”umat pertengahan”
agar kamu menjadi saksi atas (perbuatan) manusia dan agar Rasul (Muhammad)
menjadi saksi atas (perbuatan) kamu. Kami tidak menjadikan kiblat yang (dahulu) kamu
(berkiblat) kepadanya, melainkan agar Kami mengetahui siapa yang mengikuti Rasul
dan siapa yang berbalik ke belakang. Sunggu, (pemindahan kiblat) itu sangat berat,
kecuali bagi orang yang telah diberi petunjuk oleh Allah. Dan Allah tidak akan menyia-
nyiakan imanmu. Sungguh, Allah Maha Pengasih, Maha Penyayang kepada
manusia.?*®

Melanjutkan pesan pada ayat sebelumnya yang merekam respon orang-
orang Yahudi terhadap peralihan arah kiblat dari Baitul Maqdis di Palestina

menuju Ka’bah di Makkah. Peralihan arah kiblat tersebut terjadi setelah umat

Islam menjadikan Baitul Maqdis sebagai arah kiblat selama 16 bulan yang

244Ahmad al-Raisuni, Magasid al-Magqasid. .., 40-41.
25Departemen Agama RI, Alquran dan Terjemahnya..., 22.
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terjadi pada periode Madinah. Peristiwa yang memicu berbagai pertanyaan dan
tuduhan khususnya dari umat Yahudi Madinah melihat inkonsistensi umat
Islam dalam memusatkan arah kiblatnya hingga kemudian ditegaskan bahwa
peralihan arah kiblat adalah instruksi atau perkara samawi yang harus
dilaksanakan tanpa harus memiliki alasan yang rasional.?*®

Guna mempersiapkan jawaban atas berbagai pertanyaan dari kaum
Yahudi, ayat 143 dalam penafsiran Rasyid Ridha dibuka dengan membaca
situasi yang sangat mungkin terjadi pasca peralihan arah kiblat menuju Ka’bah,
Allah memberikan informasi penting kepada Nabi Muhammad Saw dan umat
Islam agar bersiap diri sebelum tuduhan dan pertanyaan dari kaum Yahudi
datang. Informasi penting tersebut berupa argumentasi logis, hikmah di balik
peristiwa peralihan arah kiblat, penjelasan tentang beberapa rahasia teologis,
dan nilai-nilai keimanan fundamental yang menjadi bukti bahwa umat Islam
tidak hanya asal mengikuti titah samawi dan terbelenggu dalam fanatisme buta
(al-taqlid al-a’ma).**’

Pembahasan seputar peralihan arah kiblat menuju Ka’bah diteruskan
pada ayat 143 yang menyebutkan argumentasi teologis bahwa Ka’bah berada
di pusat bumi. Sentralitas posisi Ka’bah tersebut menjadikan umat Islam dari
seluruh penjuru dunia akan mengarah pada titik tengah bumi (wast) setiap kali
melaksanakan shalat. Argumentasi berikutnya yang disebutkan al-Biga’i bahwa
Ka’bah yang berdiri di pusat bumi dibangun oleh Nabi Ibrahim,?*® seorang
utusan yang menjadi sentral pertemuan silsilah para Nabi. Penafsiran al-Biga’i
mengarah pada interkoneksi makna, dimana seluruh bagian yang memiliki
relasi dengan Ka’bah bermakna pertengahan, pilihan, dan terbaik. Rumah
ibadah yang terletak di pertengahan, dibangun oleh Nabi pilihan, dan untuk
umat terbaik.

Umat Islam diarahkan dan ditunjukkan oleh Allah pada Ka’bah sebagai
arah kiblat di titik terbaik bumi untuk menjadi motivasi dalam menghadapi
konfrontasi umat Yahudi, sebagaimana telah dibuka dialognya pada ayat 142.

Dalam mengurai korelasi pada bagian akhir ayat sebelumnya (yahdi man yasa’),

246Tbrahim al-Biga’i, Nazm al-Durar fi Tanasubi al-A \yat wa al-Suwar, \Vol. 2..., 205.
24Muhammad Rasyid Ridha, TafSir al-Qur’an al-Hakim, Vol. 2, (Kairo: Dar al-Manar, 1947), 3.
28Ibrahim al-Biqa’i, Nazm al-Durar i Tanasubi al-Ayat wa al-Suwar, Vol. 2..., 205.
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Rasyid Ridha menyebut awal ayat 143 menjadi penegasan berikutnya yang
menunjukkan bahwa gelar ummatan wasatan bagi umat Islam adalah sebab
petunjuk (al-hidayah) dari Allah agar umat Islam konsisten di jalan kebenaran
(sirat  al-mustagim)  yang  ditempuh  melalui  jalur  moderasi
(wasatan/wasatiyyah).?*

Kata umat (uzmmatan) pada ayat 143 dalam kajian lingustik al-Biga’i
memiliki keseragaman makna dengan kata pemimpin (a/-imam) yang memiliki
visi untuk mensejahterakan masyarakat (umat) dan sebaliknya pemimpin
dihormati dan diikuti oleh masyarakatnya.?®® Dalam konteks ayat ini, Nabi
Muhammad Saw adalah figur pemimpin (a/-imam) dan teladan sepanjang masa
umat Islam, begitu pula umat Islam (ummatan) mengikuti perintah dan
meneladani kepribadian sang Nabi, khususnya menjadi umat yang bergelar
umimatan wasatan.

Kata wasatan menurut al-Biga’i bermakna mulia dan terbaik sebab
wasatan adalah posisi yang paling seimbang dan adil antara kedua pihak atau
sisi, sehingga berada di posisi tersebut menjadikan siapa saja memperoleh
kemuliaan dan pilihan yang terbaik. Al-Biga’i membeikan penjelasan analogis
dari keutamaan beradai di posisi wasatan yaitu orang yang berjalan di posisi
tengah akan terjaga dari kemungkinan bahaya jika berada terlalu di kedua tepi
sisi jalan. Makna ini menunjukkan bahwa umat Islam adalah umat pilihan,
terbaik, dan adil dalam menimbang segala persoalan serta tidak berpihak
kepada siapapun dan apapun.?®!

Rasyid Ridha mengutip pendapat mayoritas mufassir bahwa makna
wasatan adalah adil dan terbaik. Sikap melebih-lebihkan perkara agama adalah
radikal (a/-ifrat), sedang menguranginya adalah liberal (a/-tafrif). Keduanya
adalah sikap yang keluar dari jalan kebenaran (al-mustagim) dan tidak
dikehendaki oleh agama, sehingga sikap terbaik adalah berada di pertengahan
antara kedua ujung. Sikap atau posisi terbaik dalam pandangan Muhammad
Abduh sebagaimana dikutip Rasyid Ridha memiliki dua makna, pertama, umat

2Muhammad Rasyid Ridha, Tafsir al-Qur’an al-Hakim, Vol. 2..., 4.
20Tbrahim al-Biqa’i, Nazm al-Durar 1i Tanasubi al-Ayat wa al-Suwar, \Vol. 2..., 206.
3l pid, 207-211.
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Islam yang menjadi saksi atas umat lainnya harus berada di posisi pertengahan
agar dapat menyaksikan hakikat kedua ujung secara objektif dan berimbang.
Kedua, sikap terbaik menunjukkan karakteristik utama umat Islam sebagai umat
pilihan dan menunjung tinggi nilai-nilai keadilan yang mengakar kuatkan
paradigma moderasi dalam akidah, akhlak, dan segala aktivitasnya.

Jauh sebelum risalah Islam diamanahkan kepada Nabi Muhammad Saw,
sejarah mencatat ada dua paradigma beragama yang bertolak belakang.
Penganut agama Yahudi terlalu berlebihan dalam sakralisasi aspek fisik-
materialistik (a/-jasadiyyah wal maddiyah), sedang penganut agama Nasrani
mensakralkan  aspek  metafisik-immaterilistik  (al-ruhaniyyah)  yang
meninggalkan segala bentuk kenikmatan duniawi (zark al-dunya). Selain umat
Nasrani, paradigma kedua ini dijunjung oleh kaum Shabi’un, dan sekte
paganisme. Dari kedua paradigma tadi, umat Islam hadir sebagai umat yang
menyeimbangkan aspek lahir (haqg al-jasad) dan batin (haq al-rih).>>? Umat
Islam tidak berorientasi total pada aspek duniawi sehingga melupakan
kehidupan sejati di akhirat seperti umat Yahudi, dan tidak pula berlebihan pada
aspek ukhrawi hingga melupakan hak-hak kemanusiannya.

Ibnu ‘Asyur mengelaborasi lebih jauh makna wasat mulai dari definisi
dasar hingga maknanya dalam ayat 143 ini. Kata a/-wasat menurut Ibnu ‘Asyur
bermakna suatu tempat yang terletak di antara banyak tempat yang menjadi
batas dari posisi tengah tersebut. Misalnya letak pemerintahan terdapat di
tengah kota agar mudah memberikan komando dan tidak mudah diserang oleh
musuh. Contoh kedua adalah letak permata yang berada di tengah cincin agar
terlihat lebih indah, maka dari kedua contoh ini Ibnu ‘Asyur berkesimpulan
bahwa makna a/-wasat adalah bernilai (al-naftasah), mulia (al-‘izzah), dan
terbaik (al-khiyar).?>®

Kata a/-wasat sebagai suatu sifat bermakna adil antara dua sifat buruk
yang terlalu berlebihan dan terlalu berkekurangan, seperti sifat berani di antara
takut dan gegabah, sifat hemat di antara pelit dan boros, teguh di antara lunak

dan kaku. A/-wasat sebagai sifat atau karakter terpuji sebagaimana terdapat

22Muhammad Rasyid Ridha, Tafsir al-Qur’an al-Hakim, Vol. 2..., 4-5.
23Muhammad al-Thahir Ibn ‘Asyur, Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir, Vol. 2..., 17.
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dalam riwayat “Sebaik-baiknya perkara adalah pertengahannya.” Tbnu ‘Asyur
menilai riwayat ini lemah, namun esensinya sesuai dengan nilai-nilai kebaikan,
maka dari makna al-wasat di atas, Ibnu ‘Asyur menafsirkan ummatan wasatan
sebagai umat terbaik (a/-khiyar) yang memiliki korelasi dengan Surat Ali Iman
ayat 110

y - 5 B z P B
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Kamu (umat Islam) adalah umat terbaik yang dilahirkan untuk manusia, (karena
kamu) menyuruh (berbuat) yang makruf, mencegah dari yang mungkar, dan beriman
kepada Allah.?*

Makna kedua yang disebut Ibnu ‘Asyur bahwa umat Islam adalah umat
yang adil (a/-‘adl) sebagaimana dikutip Ibnu ‘Asyur pada riwayat dari Abu
Sa’id al-Khudri dalam kitab Sunan al-Tirmidzi.?*® Berdasarkan dua makna tadi
Ibnu ‘Asyur menilainya sebagai pujian kepada umat Islam karena Allah telah
memuliakan kedudukan dan menjadikannya sebagai umat wasatan sehingga
dapat menyelamatkan umat Islam dari dampak kesesatan sebagaimana yang
menjangkit umat lain. Bentuk kesesatan tersebut terdapat pada kutipan Ibnu
‘Asyur pada penafsiran Fakhruddin al-Razi bahwa umat Islam adalah umat
pertengahan dalam beragama, tidak seperti umat Nasrani yang ekstrem
(ghuluw) hingga mengkultuskan Nabi Isa As sebagai Tuhan, dan tidak pula
seperti umat Yahudi yang ekstrem (zagsir) hingga merevisi isi kitab dan
menghina Nabi yang diutus kepada mereka.?*®

Ibnu ‘Asyur mengamini pendapat Fakhruddin al-Razi seraya
menegaskan bahwa umat Islam adalah umat wasatan yang berarti umat terbaik,
adil, dan terlepas dari kedua batas ekstrem (ifrat wa taftit). Kedudukan tersebut
Allah Swt berikan kepada umat Islam dengan menyempurnakan akal,
menangarahkan pada akidah yang benar, dan menjauhkan umat Islam dari
terjebak pada dugaan lemah umat lain. Jika ayat ini dinilai oleh sebagian ulama
sebagai dalil hukum konsensus ulama, maka secara umum Ibnu ‘Asyur

menambahkan keterangan makna wasatan bahwa umat Islam dianugerahi akal

24Departemen Agama RI, Alquran dan Terjemahnya..., 64.
25Muhammad al-Thahir Ibn ‘Asyur, TafSir al-Tahrir wa al-Tanwir, Vol. 2..., 18.
26|bid, 18.
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yang lurus sehingga dapat menimbang segala permasalahan khususnya dalam
kehidupan beragama dengan adil dan seimbang secara konsisten dan
istigomah.®’

Gelar ummatan wasatan berimplikasi pada hadirnya umat Islam
sebagai saksi bagi umat lainnya kelak di hari akhir. Kata saksi (syuhada’) yang
didahului oleh kata kerja (/i takunu) menurut al-Biga’i mempertegas kedudukan
umat Islam sebagai penimbang yang wasatan sehingga dapat mengetahui dan
menilai seluruh umat dengan Nabi Muhammad Saw sebagai legitimator
(awsatuhum) atas kesaksian umat Islam tersebut. Berikutnya Nabi Muhammad
Saw menjadi saksi dalam menilai integritas dan kredibilitas sifat wasatan umat
Islam di hadapan Allah, bahwa umat Islam adalah pengikuti setia Nabi Saw,
meyakini titah profetiknya, dan menjadi umat terbaik (khaira ummah). Tidak
ada saksi bagi umat manusia kecuali umat Islam dan tidak ada persaksian untuk
umat Islam kecuali dari Nabi Muhammad Saw.?® Hal demikian menurut
Rasyid Ridha disebabkan oleh Nabi Muhammad Saw sebagai teladan sempurna
yang moderat sehingga umat Islam juga turut mengikutinya sebagai umat
moderat. 2°

Meski umat Islam merupakan umat terbaik tidak menutup kemungkinan
pada internal umat Islam terdapat oknum yang belum meyakini secara total dan
melaksanakan perintah dengan maksimal sehingga peristiwa peralihan arah
kiblat kembali menuju Ka’bah dapat menjadi sarana penting dalam memetakan
umat Islam yang setia dan para pengkhianat. Peralihan arah kiblat memberikan
dampak yang berat (kabiratan) pada psikologi umat Islam, selain mendapatkan
banyak kritik destruktif dari umat Yahudi, namun inilah yang akan menguji
keteguhan dan keyakinan umat Islam karena bagi mereka yang setia akan selalu
berpikir positif dan meyakini adanya hikmah di balik peristiwa, perintah, dan

271bid, 19.

8Ibrahim al-Biqa’i, Nazm al-Durar fi Tanasubi al-Ayat wa al-Suwar, Vol. 2..., 211-212. lbnu
‘Asyur memiliki pandangan yang sama dengan al-Biqa’i bahwa menjadi saksi dari umat terdahulu
dan yang akan datang adalah alasan (‘i//af) dijadikannya umat Islam sebagai ummatan wasatan.
Lihat, Muhammad al-Thahir Ibn ‘Asyur, TafSir al-Tahrir wa al-Tanwir, Vol. 2..., 20.

Z9Umat Islam mengikuti Nabi Muhammad Saw baik dalam nilai keteleladan hidupnya maupun
perintah dan larangan yang disyari’atkan kepadanya. Umat Islam yang keluar dari poros moderasi
dan condong pada salah satu kutub ekstrem, maka mereka telah keluar dari gelar khaira ummah.
Lihat, Muhammad Rasyid Ridha, Tafsir al-Qur’an al-Hakim, \Vol. 2..., 5-6.
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larangan dari Allah Swt.?®® Motivasi terakhir pada ayat ini memberikan
semangat dan jawaban kepada umat Islam atas tuduhan umat Yahudi bahwa
seluruh aktivitas ibadah umat Islam baik pada saat menghadap kiblat di Baitul
Magqdis maupun di Ka’bah akan selalu bernilai di sisi Allah Swt.?!

Penafsiran al-Biga’i, Rasyid Ridha, dan Ibnu ‘Asyur di atas berujuang
pada satu magasidayat yaitu bahwa umat Islam adalah umat terbaik dan teladan
bagi umat lain yang memiliki amanah untuk selalu berpegang teguh pada nilai-
nilai keadilan baik dalam akidah (yakin akan seluruh keputusan Allah Swt
khususnya dalam pemindahan arah kiblat), ibadah (ka’bah sebagai Kiblat
terbaik), dakwah (seimbang antara mengajak kepada kebaikan dan mencegah
kemungkaran) dan dalam segala aktivitasnya. Demi mencapai magasid yang
diinginkan ayat ini juga menyebutkan perantara (wasilah) yaitu tentang
pemindahan arah Kiblat dan persaksian umat Islam di hari akhir, namun
kedunya bermuara pada maqgasid di atas.

Magqasid ayat 143 ini tercangkup dalam tiga perspektif maqgasid al-
Qur’an universal al-Biga’i, Rasyid Ridha, dan Ibnu ‘Asyur. Melalui perspektif
al-Biqa’i,’% maqasid ayat ini berada dalam tema akidah karena keyakinan umat
Islam diuji oleh konfrontasi umat Yahudi atas pemindahan arah kiblat dan
hukum karena ayat ini membahas tentang pemindahan arah kiblat. Dalam
pandangan magasid Rasyid Ridha ayat ini memiliki visi universal yaitu
pertama, memperbaiki rukun ketiga agama yaitu amal salih sebab alih-alih
membalas konforntasi umat Yahudi, umat Islam justru lebih dimotivasi dan
diperintah untuk menjadi saksi dalam menilai umat lain secara adil dan
berimbang. Kedua, posisi Nabi Muhammad Saw sebagai saksi atas umat Islam
menunjukkan akan penjelasan misi profetik Nabi Saw yang dianggap miring
oleh kaum musyrik. Ketiga, argumen atau motivasi yang disebutkan dalam ayat
ini menunjukkan bahwa Islam adalah agama yang memperhatikan aspek rasio
dalam menimbang suatu permasalahan dan mengambil hikmah di balik semua

peristiwa khususnya dalam pemindahan arah kiblat. 263

260]brahim al-Biqa’i, Nazm al-Durar fi Tanasubi al-Ayat wa al-Suwar, Vol. 2..., 214.
%61bid, 215.

22Ahmad al-Raisuni, Magasid al-Maqasid..., 37.

283|bid, 37-39.
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Pandangan ketiga dari Ibnu ‘Asyur bahwa magasid ayat ini berada di
bawah naungan magasid universal yaitu, pertama, akidah (is/ah al-i’tikad wa
ta’lim al-‘aqd al-sahih) adalah aspek utama yang harus diperkuat oleh umat
Islam dan dengan menimbang secara adil, umat Islam akan terhindar dari akidah
yang sesat sebagaimana umat terdahulu yang ekstrem dalam beragama. Kedua,
untuk menjadi umat terbaik, umat Islam harus memiliki manajemen yang baik
(siyasah al-ummah). Ketiga, motivasi kepada umat Islam sebagai umat terbaik
adalah kabar gembira sekaligus peringatan agar umat Islam dapat menjalankan
amanah tersebut dengan maksimal. Keempat, posisi umat Islam sebagai umat
terbaik (wasatan) merupakan kemukjizatan Alquran, khususnya mukjizat angka
(al-ijaz al-ragm) sekaligus menunjukkan kebenaran akan kenabian
Muhammad Saw.?%*

4. QS. Al-Bagarah [2]: 238

s byl Jaogll a2l ol e 5ol
Peliharalah semua shalat dan shalat wusta. Dan laksanakanlah (shalat) karena Allah
dengan khusyuk.265

Para mufassir memiliki pandangan yang berbeda-beda dalam mengurai
keterkaitan ayat 238 dengan pembahasan yang mengitari ayat tersebut. Baik
ayat sebelum maupun sesudahnya membahas satu tema besar tentang
kehidupan rumah tangga dan kehadiran ayat 238 menjadi kontras secara
tekstual karena menjelaskan seputar shalat yang menjadi jeda dari estafet
pembahasan sebelumnya. Al-Biga’i memberikan pendapatnya bahwa
kehidupan rumah tangga yang kompleks mulai dari karakteristik calon
pasangan, perwalian, hingga ketentuan pasca perceraian memberikan dampak
psikologis kepada anggota keluarga yang berakibat salah satunya pada
pengabaian praktik ibadah secara umum dan shalat secara khusus. Keberadaan
ayat 238 menurut al-Biga’i menjadi penting sebagai jawaban dari problematika
kehidupan keluarga dan pengingat bagi manusia untuk tidak melupakan aspek

terpenting dalam kehidupan beragama.?®

264 |bid, 40-41.
2Departemen Agama R, Alquran dan Terjemahnya..., 39.
26Tbrahim al-Biqa’i, Nazm al-Durar 1i Tanasubi al-Ayat wa al-Suwar, Vol. 3..., 359-360.

105



Menambahkan argumen al-Biqga’i perihal kontrasitas ayat 238 di antara
ayat sebelum dan sesudahnya, Rasyid Ridha menyebut perintah mengingat
Allah dan meningkatkan ketakwaan adalah penutup dari sekian pembahasan
sebelumnya mulai dari perkara ibadah, pidana, beragam interaksi manusia yang
diakhiri dengan hal ihwal interaksi suami-istri. Menurut Rasyid Ridha manusia
terlalu sibuk dengan perkara dunia, mengejar kekuasaan, mengedepankan hawa
nafsu, dan tidak mengindahkan petunjuk agama. Seorang mukallaf lanjut
Rasyid Ridha membutuhkan pengingat yang akan menuntunnya kembali ke
jalan Allah, mendidik manusia menstabilkan antara hasrat jasmani dan potensi
rohani yang dimiliki, maka shalat adalah pengingat paling ampuh agar manusia
tidak berfokus pada kesibukan meraih dunia semata.2®’

Berbeda dengan dua mufassir sebelumnya yang menjelaskan
keterkaitan antara ayat 238 dengan ayat sebelum dan sesudahnya, Ibnu ‘Asyur
berpendapat bahwa tidak semua ayat Alquran harus memiliki ikatan kuat
dengan ayat yang mengitarinya, karena Alquran bukan Kitab yang tersusuun
atas bab-bab dimana estafet antarbabnya pasti saling terkait. Namun nyatanya
Ibnu ‘Asyur tetap mengutip pendapat al-Baidhawi bahwa perintah menjaga
shalat di antara kompelsitas pendidikan anak dan kehidupan berkeluarga agar
umat Islam tidak melalaikan kewajiban shalat hanya karena alasan terlalu sibuk
dengan kehidupan rumah tangga. Pendapat lain yang dikuti oleh Ibnu ‘Asyur
adalah penjelasan bahwa rangkaian pembahasan sebelum ayat 238 adalah
implementasi hak asasi manusia, sedang menjaga shalat adalah upaya seorang
hamba memberikan hak Allah untuk disembah dan diagungkan?°®

Pemilihan kata (4afizu) di awal ayat ini menurut al-Biga’i berkmakna
kesalingan dan keikutsertaan bersama dalam menjaga shalat, sehingga proses
menjaga shalat tidak dilakukan dari satu arah atau oleh satu pihak. Perihal
kesalingan tersebut dilakukan oleh pihak tertentu yang saling menjaga, al-
Biga’i menyandarkan salah satu penafsirannya pada kesalingan antara hamba
dan Allah Swt yang bermakna hamba menjaga shalat dengan sungguh-sungguh,
maka shalat juga akan menjaga hamba dari perbuatan negatif-destruktif. Rasyid

26’Muhammad Rasyid Ridha, Tafsir al-Qur’an al-Hakim, Vol. 2..., 435-436.
28\uhammad al-Thahir Ibn ‘Asyur, 7afsir al-Tahrir wa al-Tanwir, Vol. 2..., 465-466.
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Ridha menguraikan kesalingan menjaga shalat antara hamba dan Allah Swt

dengan mengutip ayat 152 Surat al-Bagarah:
085 15,830 S50 1y K3

Maka ingatlah kepada-Ku, Aku pun akan ingat kepadamu. Bersyukurlah kepada-Ku
dan janganlah kamu ingkar kepada-Ku.269
Umat Islam yang melaksanakan shalat akan terjaga dari perbuatan

negatif, bencana, dan cobaan. Dampak positif ini merupakan contoh kesalingan
antara orang yang melaksanakan shalat (musallj) dan shalatnya.?’® Dalam
berbagai kondisi, umat Islam juga diperintah untuk menjadikan shalat sebagai
cara menemukan solusi terbaik dari seluruh problematika kehidupan,

sebagaimana kutipan Rasyid Ridha pada ayat 45 Surat al-Bagarah:
G e 800 5L oy sy
Dan mohonlah pertolongan (kepada Allah) dengan sabar dan shalat. Dan (shalat) itu
sungguh berat kecuali bagi orang-orang yang khusyuk.?™

Ada simbiosis kuat dalam upaya menjaga shalat yang juga berimplikasi
pada hubungan suami-istri, sehingga demikian alasan kehadiran ayat 238
diperkuat oleh al-Biga’i bahwa shalat adalah sumber rizki dan sarana untuk
membentengi kehidupan rumah tangga dari bebagai pemicu masalah baik
eksternal maupun internal.?"?

Al-Biga’i mengutip pendapat al-Harali bahwa orang yang menjaga
shalat, maka Allah akan membahagiakan kehidupan dunia dan akhiratnya.
Namun anugerah Allah ini tidak datang begitu saja, ada prosedur yang harus
diikuti untuk mencapai keoptimalan shalat sehingga dengan shalat tersebut janji
Allah akan diberikan. Al-Biga’i meneruskan ciri shalat yang optimal adalah
mengikuti prosedur yang telah ditetapkan dalam Islam ( ‘amalan islamiyan),
khusyuk (khusyu?), tunduk (ikhbatan), penuh keyakinan (imaniyan), dan

menerapkan konsep ihsan (ru’yatan wa shuhudan ihsaniyan).?”® Rasyid Ridha

265Departemen Agama R, Alquran dan Terjemahnya..., 7.

2'0Muhammad Rasyid Ridha, 7af3ir al-Qur’an al-Hakim, Vol. 2..., 436.
21Departemen Agama RI, Alquran dan Terjemahnya..., 23.

212[prahim al-Biqa’i, Nazm al-Durar fi Tanasubi al-Ayat wa al-Suwar, \ol. 3..., 360.
231 bid, 362.
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mengutip pendapat Muhammad Abduh bahwa optimalisasi shalat bukan hanya
menjaga dalam arti melaksanakan perintah tapi juga istiqomah.2’

Pada ayat ini Allah tidak hanya memerintahkan menjaga seluruh shalat
tanpa terkecuali menggunakan lafadz yang berbentuk plural (a/-salawat), tapi
juga menyebutkan setelahnya perintah menjaga shalat a/-wusta yang memiliki
kemuliaan di anatara sekian banyak shalat dalam Islam karena ada perintah
khusus yang diperuntukkan kepada Nabi Muhammad Saw perihal shalat a/-
wusta ini. Pertanyaan muncul mengenai maksud dari shalat tersebut yang
memicu munculnya multi perspektif. Hal ini menurut al-Biqa’i adalah skenario
Allah agar umat muslim menjaga seluruh shalat dan melaksanakannya secara
maksimal. Sebagaimana Allah merahasiakan malam lailatul gadar pada bulan
Ramadan, merahasiakan waktu mustajab (sa’ah al-ijabah) di hari Jum’at,
merahasiakan nama agung Allah (a/-ism al-a’zam) pada asma’ al-husna, dan
waktu kematian agar manusia bertaubat setiap saat.?”

Al-Biga’i menilai penyebutan shalat a/-wusta mengandung rahasia
besar dan kemuliaan bagi mereka yang mampu menjaga shalat secara optimal
dan konsisten. Al-Biga’i mnsejajarkan rahasia shalat a/-wusta dengan sekian
rahasia Allah yang tidak akan diberikan dengan mudah sebab rahasia tersebut
memiliki kemualiaan tidak ternilai jika berhasil didapatkan. Berbeda dari sekian
banyak shalat yang terlingkup pada lafadz al-salawat, shalat al-wusta menjadi
titik tekan tersendiri yang perlu diperhatikan secara serius. Dari berbagai
penafsiran, satu-satunya cara untuk mendapatkan kemuliaan shalat a/-wusta
adalah dengan mengoptimalkan dan menjaga konsistensi dalam menjalakan
aktivitas shalat.

Secara tekstual makna shalat a/-wusta adalah shalat pertengahan. Kata
al-wusta merupakan kata sifat bentuk wanita (muannath) dari bentuk laki-laki
(mudhakkar) yaitu al-awsat. Kata pertengahan ini menunjukkan posisi antara
dua atau banyak hal yang terdapat pada setiap ujung. Rasyid Ridha juga
memaknai a/-wusta sebagai paling mulia atau dalam penafsiran Ibnu ‘Asyur

terbaik (al-khiyar) dan termulia (a/-afdal). Perihal maksud pertengahan dan

27*Muhammad Rasyid Ridha, 7afsir al-Qur’an al-Hakim, Vol. 2..., 437.
2Tbrahim al-Biqa’i, Nazm al-Durar i Tanasubi al-Ayat wa al-Suwar, \ol. 3..., 364.
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manakah shalat paling mulia mufassir berbeda pendapat dalam memotretnya
dari berbagai sisi, mulai dari waktu, jumlah rakaat, urutan periwayatan dan
seterusnya. Namun secara keseluruhan al-Biqa’i, Rasyid Ridha, dan Ibnu
‘Asyur menyebut shalat a/-wusta masih dalam lingkup shalat wajb 5 waktu
(al-maktubah).?"®

Rasyid Ridha mengutip hasil kompilasi al-Syaukani dalam kitab Nai/
al-Autarbahwa terdapat 18 pendapat terhadap shalat yang dimaksud dalam kata
al-wusta , namun mayoritas ulama dan mufassir menyebut shalat Ashar sebagai
riwayat yang paling shahih dari Ali bin Abi Thalib menurut Imam Ahmad,
Muslim, dan Abu Daud yaitu:

Sl dle e NG 2 lis

Kami sibuk melaksanakan shalat al-wusta yaitu shalat Ashar.
Dan riwayat dari Imam Ahmad, Bukhari dan Muslim dengan redaksi

berbeda yang merekam peristiwa pada saat perang Ahzab:
Sl “}5("&-‘; ? ,3]\ §\)12\ 58 Bylas tS\jL):@E);j}r_Z”dﬂ)\ S

Allah akan menerangi kubur dan rumah-rumah mereka dengan cahaya sebab
konsistensi mereka menjaga shalat al-wust{a> hingga terbenamnya matahari.

Pada redaksi kedua memang tidak disebutkan secara tekstual bahwa
shalat al/-wusta  adalah shalat Ashar sehingga beberapa mufassir
menyimpulkannya dengan shalat Dzuhur karena kondisi pada saat itu kondisi
berkecamuk di siang hari (yaum al-ahzab), namun mayoritas ulama tetap
memaknai shalat a/-wusta pada redaksi tersebut dengan shalat Ashar.?””

Al-Biga’i memfokuskan elaborasi makna a/-wusta pada shalat Subuh
dan shalat Ashar. Namun shalat Ashar lebih dominan diuraikan oleh al-Biga’i
dan dianggap lebih argumentatif karena shalat Ashar berada di waktu antara

siang dan malam, waktu menstabilkan kondisi, mengistirahatkan badan, dan

28Muhammad Rasyid Ridha, Tafsir al-Qur’an al-Hakim, Vol. 2..., 437. Muhammad al-Thahir lbn
‘Asyur, TafSir al-Tahrir wa al-Tanwir, Vol. 2..., 467.
27|bid, 437-438..
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menenangkan pikiran selepas seharian bekerja atau sebagai transisi untuk
melakukan pekerjaan di malam hari.?’®

Upaya al-Biga’i yang lebih fokus pada dominasi pendapat dan kekuatan
riwayat yang menyebut shalat Subuh dan Ashar sebagai shalat a/-wusta juga
dilakukan oleh Ibnu ‘Asyur dengan penyebutan argumen riwayat lebih
terstruktur. Menurut Ibnu ‘Asyur pendapat bahwa shalat a/-wusta yang
dimaksud adalah shalat Subuh disampaikan oleh mayoritas ulama fikih kota
Madinah di era Islam awal seperti Umar bin Khatab, Abdullah bin Umar, Ali
bin Abi Thalib, Abdullah bin Abbas, Sayyidah Aisyah, Sayyidah Hafshah, Jabir
bin Abdillah, Imam Malik, dan Imam Syafi’i. Kelompok kedua yang lebih
memilih shalat Ashar adalah mayoritas ulama hadis, Abdullah bin Mas’ud, Abu
Hurairah, Abu Sa’id al-Khudri, al-Hasan, dan Abu Hanifah serta beberapa
riwayat dan pendapat yang disandarkan kepada Ali bin Abi Thalib, Ibnu Abbas,
Sayyidah Aisyah, Sayyidah Hafshah, Imam Syafi’i, dan Ibnu Habib dari ulama
madzhab maliki.

Dari dua pendapat di atas, Ibnu ‘Asyur menilai pendapat pertama lebih
tepat dengan beberapa alasan. Pertama, riwayat atsar dari Sayyidah Aisyah dan
Sayyidah Hafshah yang terdapat dalam kitab al-Muwatta’ Imam Malik, Shahih
al-Bukhari, dan Muslim ketika dua istri Nabi Saw ini meminta kepada penulis
wahyu untuk menuliskan ayat 238 dengan tambahan shalat Ashar. Penyebutan
shalat ashar pada riwayat tersebut menurut Ibnu ‘Asyur berdiri terpisah dan
bukan makna dari shalat a/-wusta, sehingga lebih tepat memaknainya dengan

shalat Subuh. Kedua, keistimewaan shalat subuh dalam ayat 78 Surat al-Isra’:
TP A A A TR @ Az L -
55482 O824l 5153 51 2all Bl Jalt me Ul i)l 58,15 o

Laksanakanlah shalat sejak tergelincirnya matahari sampai gelapnya malam dan
(laksanakan pula shalat) subuh. Sungguh, shalat subuh itu disaksikan (oleh
malaikat).”®
Ibnu ‘Asyur mengutip hadis yang menyatakan bahwa malaikat penjaga

malam dan siang berkumpul dan bertemu pada waktu shalat subuh sehingga

makna pertengahaan sejati secara jelas terlihat, karena waktu subuh adalah

28[brahim al-Biqa’i, Nazm al-Durar fi Tanasubi al-Ayat wa al-Suwar, \ol. 3..., 365.
2Departemen Agama RI, Alquran dan Terjemahnya..., 290.
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pertengahan antara malam dan siang. Di malam hari terdapat dua shalat,
Maghrib dan Isya’ sedangkan di siang hari ada shalat Dzuhur dan Ashar. Ketiga,
pemilihan shalat subuh memiliki korelasi dengan akhir ayat ini (ganitin) yang
ditafsiri Ibnu ‘Asyur dengan orang yang membaca doa qunut dan doa tersebut
lazim dibaca dalam shalat Subuh.?

Muhammad Abduh mengamini kesepakatan ulama bahwa shalat a/-
wusta adalah bagian dari shalat wajib, namun Abduh tidak ingin terjebak pada
perbedaan pendapat para mufassir dan lebih menyatakan bahwa umat Islam
harus menjaga seluruh shalat dan menghadirkan hati dan jiwanya kepada Allah
ketika melaksanakan shalat, merenungi setiap bacaan di dalam shalat, dan
menjaga diri agar tidak pernah melalaikannya. Penafsiran Abduh tersebut
dikuatkan dengan penutup ayat ini sehingga ada korelasi dengan optimalisasi
shalat yang tercangkup (include) dalam kata (ganitin).?8*

Ibnu ‘Asyur berbeda pendapat dengan Abduh bahkan menyebut
penafsiran seperti Abduh dengan pernyataan batil karena pada ayat ini Allah
Swt dengan jelas mengkhususkan shalat a/-wusta dan tinggal ditemukan
pendapat paling tepat untuk memaknai shalat tersebut bukan dengan
memberikan kesimpulan melalui metode analogi (giyas) sebagaimana berlaku
pada kasus doa mustajab di hari Jum’at dan misteri malam lailatu qadar.?®2

Pada intinya kata a/-wusta yang disandingkan setelah kata shalat
menunjukkan kemuliaan dari shalat tersebut sedangkan dari segi makna shalat
yang dimaksud, a/-wusta Dberarti waktu terbaik dan tepat untuk proses
stabilisasi, refleksi, dan transformasi serta dalam proses internalisasi dan
implementasi nilai-nilai a/-wusta  tersebut diperlukan upaya serius yang
berkelanjutan, kesalingan, dan maksimal, oleh karenanya kandungan ayat ini
memiliki magasid komitmen untuk mengabdi khususnya dalam agama secara

maksimal.

280Muhammad al-Thahir Ibn ‘Asyur, Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir, Vol. 2..., 468-469.

ZLMakna ganitin menurut Abduh adalah konsisten (al-mudawamah) dalam ketundukan ( al-dara’ah)
dan ketenangan (al-khusyu’) atau dalam istilah lain melazimkan diri dalam shalat untuk selalu takut
kepada Allah serta meyakini kekuatan dan keagungannya. Lihat, Muhammad Rasyid Ridha, Tafsir
al-Qur’an al-Hakim, Vol. 2..., 438.

22Muhammad al-Thahir Ibn ‘Asyur, 7afSir al-Tahrir wa al-Tanwir, Vol. 2..., 469.
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Bila ditarik pada ranah magasid universalnya, maka sesuai dengan
magqasid al-Biqa’i yaitu aspek hukum karena membahas tentang shalat.?®
Dalam magqgasid Rasyid Ridha sesuai dengan memperbaiki rukun pertama
agama yaitu iman kepada Allah melalui komitmen menjaga shalat dan magasid
bahwa Islam adalah agama yang berisikan bukti argumentatif dan hikmah salah
satunya terlihat pada korelasi antarayat yang disebutkan al-Biga’i dan Rasyid
Ridha?34. Senada dengan al-Biqa’i, magasid ayat ini dalam pandangan magasid
Ibnu ‘Asyur masuk dalam magasid pensyariatan suatu hukum yaitu shalat dan
magqasid nasehat, peringatan, ancaman, dan kabar gembira tentang shalat dan
segala faidah dalam menjaganya. %

5. QS. Al-Maidah [5]: 89

w_ T2 A~ f,?/ffz,/’)f’i’/,)fa.;:‘,‘/,),/:~ ig )l )/‘{«.:)/
e AL G583 SN Bike G (Sis g 80 Sl 3 il 4l Sis gy
PR Pl P PO P S R TS G B SN R I U 7 DI SRS I G
s alead dg o) 8 185 4,7 510008 5) Sl 32l s Lcsl 5 580

;f// WA s wie.e o 57 s s 77 . W |
S ) SV A Gy IS Sl 1 A 15 S 856 A L)

\\.

-
- -

dj)) A

Allah tidak menghukum kamu disebabkan sumpah-sumpahmu yang tidak sengaja
(untuk bersumpah), tetapi Dia menghukum kamu disebabkan sumpah-sumpah yang
kamu sengaja, maka kafaratnya (denda pelanggaran sumpah) adalah memberi makan
sepuluh orang miskin, yaitu dari makanan yang biasa kamu berikan kepada
keluargamu, atau memberi pakaian, atau memerdekakan seorang hamba sahaya.
Barangsiapa yang tidak mampu melakukannya, maka kafaratnya dengan berpuasa tiga
hari, itulah kafarat sumpah-sumpahmu apabila kamu bersumpah. Dan jagalah
sumpahmu. Demikianlah Allah menerangkan hukum-hukum-Nya agar kamu

bersyukur (kepada—Nya).286
Setelah dua ayat sebelumnya (ayat 87-88) menjelaskan perihal larangan
beragama yang ekstrem salah satunya digambarkan dengan upaya memaksakan

diri secara berlebihan terhadap sesuatu yang sejatinya halal dikonsumsi dan
digunakan. Perilaku tersebut terkadang sampai mengarah pada level berikutnya

B3Ahmad ar-Raisuni, Magasid al-Magqasid..., 37.

2841 bid, 37-39.

251pid, 40-41.

Z6Departemen Agama RI, Alquran dan Terjemahnya..., 122.
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yaitu mengikat prinsip ekstrem tadi dengan sumpah. Al-Biga’i menyadur
penukilan al-Baghawi dan beberapa mufassir lainnya terhadap riwayat dari Ibnu
Abbas tentang pertanyaan para sahabat kepada Rasulullah Saw yang telah
bersumpah sebagaimana dijelaskan pada ayat 88 dan direspon melalui ayat
89.287 Menurut al-Biqa’i sebab turunya suatu ayat tidak selalu memiliki korelasi
dengan ayat sebelum maupun sesudahnya kecuali memiliki makna yang serupa.
Sebab nuzul ayat 89 ini masuk dalam pengecualian tadi yang merupakan respon
dari ayat 88 sehingga korelasinya kuat secara makna maupun historisitas
teksnya.?8

Al-Biga’i menguraikan ayat ini dengan membagi sumpah dalam 2 jenis,
sumpah yang sesuai dengan maksud hati (magsud) dan yang berlainan dengan
maksud hati (gaira magsud). Sumpah jenis kedua tersurat pada awal 89 yang
tidak terkena justifikasi hukum (/a yuakhidu), sedangkan jenis pertama dibagi
lagi menjadi dua bagian, sumpah terhadap sesuatu yang telah berlalu (a/-halaf
‘ala al-madi) dan sumpah terhadap sesuatu yang akan datang (a/-halaf ‘ala al-
ati). Menurut sebagian ulama sumpah a/-madi tidak menyebabkan jatuhnya
sanksi atau denda (kaffarah). Justifikasi hukum baru diberikan kepada jenis
sumpah kedua yang tertera dalam kalimat (walakin yu’akhidukum), sebab
sumpah tersebut disengaja, sesuai dengan maksud hati, dan sumpah untuk
melakukan sesuatu di waktu yang akan datang.?®
Sanksi yang diberikan kepada mereka (muakhidah) dengan beberapa

pilihan sanksi (kaffarah).>® Pertama, memberi makan kepada sepuluh orang

87Al-Biga’i, Al-Baghawi, Rasyid Ridha, dan Ibnu ‘Asyur merujuk riwayat sabab al-nuzul tersebut
kepada Ibnu Jarir al-Thabari dan al-Wahidi. Lihat, Muhammad bin Jarir al-Thabari, Jami’ al-Bayan
‘an Ta’wil ay al-Qur’an, Vol. 8, (Kairo: Dar Hajr, 2001), 616. Salah satu ayat yang turun untuk
mensyari’atkan kaffarah . Lihat Muhammad al-Thahir Ibn ‘Asyur, TafSir al-Tahrir wa al-Tanwir,
Vol. 7..., 18.

288[brahim al-Biqa’i, Nazm al-Durar fi Tanasubi al-Ayat wa al-Suwar, Vol. 6, (Kairo: Dar al-
Kitab al-Islamiy, t.t), 286-287.

29]hid, 287. Rasyid Ridha mengutip Ibnu Taimiyah yang mengklasifikasi sumpah berserta
konsekuensi hukumnya dalam tiga macam. Pertama, sumpah atas nama makhluk yang tidak
berimplikasi hukum jika dilanggar atau dibatalkan. Kedua, sumpah atas nama Allah Swt, mayoritas
ulama sepakat sumpah ini wajib membayar kaffarah jika dilanggar. Ketiga, sumpah yang
menggunakan redaksi atas nama makhluk namun bermakna kepada Allah Swt yang berefek sama
seperti sumpah jenis kedua. Namun menurut Rasyid Ridha semua jenis sumpah di atas memiliki
konsekuensi hukum dan wajib membayar kaffarah. Lihat, Muhammad Rasyid Ridha, Tafsir al-
Qur’an al-Hakim, Vol. 7..., 45.

20 taftarah secara etimologi adalah bentuk pleonastis dari kata a/-kufi-yang bermakna penutup (a/-
sitr wa al-tagtiyyah). Sedangkan dalam istilah syari’at berarti pekerjaan yang bertujuan menutup
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miskin yang merdeka (bukan budak) dan setiap orang mendapatkan bagian
seperempat sha’ atau satu mud makanan yang merupakan makanan standar
(awsat) di keluarga orang yang terkena sanksi (muakhidah) tersebut baik dari
segi jumlah, proses penyajian, dan rasa agar tercipta keadilan antara pemberi
dan penerima. Kedua, memberikan pakaian yang dapat menutup aurat seperti
kemeja, sarung, dan sejenisnya baik untuk laki-laki maupun perempuan. Ketiga,
memerdekakan budak perempuan yang beriman (beragama Islam) dan dapat
bekerja.?®! Islam kembali memberiak dispensasi jika ketiga sanksi di atas sulit
dilakukan sebab faktor ekonomi dan kondisi yang tidak memungkinkan, maka
sanksi terakhirnya adalah berpuasa selama 3 hari, baik secara berturut-turut
maupun dalam waktu terpisah.?%?

Rasyid Ridha memiliki uraian berbeda tentang sanksi sumpah yang
menurutnya tersusun secara hirarkis, memberikan makanan adalah tingkat
paling rendah (adna), memberi pakaian di tingkat medium (a/-awsat), dan
memerdekakan budak berada di tingkat tertinggi (a ’/a). Al-Biga’i menggunakan
istilah ‘adatan lakum untuk menafsirkan al-awsat, sedang Rasyid Ridha lebih
memilih kata ghal/ib (dominan). Keduanya memiliki makna serupa bahwa
makanan yang diberikan kepada sepuluh orang miskin adalah makanan yang
biasa, umum, dan dominan dikonsumsi oleh keluarga si pemberi. Rasyid Ridha
menambahkan kata dominan berarti tidak lebih rendah (dari semua aspek
makanan tersebut) sehingga terkesan asal memberi dan tidak pula berlebihan
sehingga terlalu memaksakan diri.

Perihal kata al-awsat, Rasyid Ridha juga memaparkan beberapa
pendapat lain yang memaknai a/-awsat dengan al-amthal yaitu makanan yang

sama seperti makanan pada keluarga si pemberi atau indikatornya bukan dari

atau menebus dosa dan kesalahan sebagai bentuk hukuman atas perbuatannya tersebut. Lihat, 1bid,

21Rasyid Ridha menguraikan dua pendapat tentang faktor agama sebagai syarat mutlak budak yang
ingin dimerdekakan. Abu Hanifah, Abu Tsur, dan Ibnu Mundzir tidak mensyaratkan sebab
menerapkan kemutlakan teks yang secara tekstual dan otonom tidak menyebutkan kata mu’minah
setelah ragabah. Pendepat kedua adalah mayoritas ulama diantaranya al-Auza’i, Malik, dan Syafi’i
mensyaratkan agama karena mengikuti batasan (gayyid) pada ayat tentang sanksi membunuh (a/-
qatl al-khata’) dan bersumpah tidak akan menggauli istri (a/-zihar). Menurut Rasyid Ridha pendapat
kedua lebih kuat karena berimplikasi pada nilai ibadah serta objek atau penerima makanan dan
pakaian pada sanksi sebelumnya juga harus dari kalangan umat Islam sendiri. Lihat, Ibid, 39.
22[brahim al-Biqa’i, Nazm al-Durar i Tanasubi al-Ayat wa al-Suwar, Vol. 6..., 288-289.
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keluarga lain dimana kemungkinan memberatkan ataupun hanya mencari
kemudahan. Rasyid Ridha mengutip pendapat Ibnu Abbas, Sa’id bin Zubair,
dan lIkrimah bahwa al-awsat bermakna al-‘adal yaitu makanan yang tidak
menyulitkan dan tidak asal dibuat karena tujuannya adalah keadilan, adil bagi
pemberi maupun penerima. Selain beberapa pendapat di atas, ada pula yang
memaknai al-awsat dengan makana yang lumrah dikonsumsi di daerah tersebut
sehingga indikatornya lebih meluas bukan lagi keluarga yang bersangkutan,
semisal kurma adalah maknan al-awsat masyarakat Madinah di era pertama
Islam dan tentu bisa jadi suatu daerah akan berubah standar makanannya dari
waktu ke waktu.?%

Akhir ayat ini menegaskan kembali perihal sumpah serta
konsekuensinya untuk menjaga dan tidak mengingkarinya (wahfazu
aymanakum). Umat Islam juga diminta berhati-hati dalam bersumpah terutama
membawa nama Allah dan tidak mudah mengucapkannya dalam berbagai
keadaaan kecuali dalam kondisi tertentu yang mendesak. Melalui penjelasan
sumpah dan justifikasi hukumnya, umat Islam seharusnya dapat bersyukur
karena mendapatkan rambu-rambu yang akan menjaga dari turunya sanksi dan
terhindar dari segala sesuatu yang dilarang oleh agama seperti bersikap ekstrem
dalam beragama dan terlalu mudah bersumpah untuk memaksakan diri padahal
agama telah menghalalkannya. Di akhir penafsirannya ayat ini, al-Biqa’i
menjelaskan korelasi ayat 89 dan 90, dimana ayat 89 membahas perihal
makanan, sedang ayat 90 melanjutkan pembahasan tersebut pada sektor lain
salah satunya pada soal minuman yaitu tentang pengharaman khamar.?%*

Secara umum ayat ini membahas seputar sanksi sumpah, namun jika
mengkaji korelasi antarayat dan sebab turunya, maka esensi ayat ini adalah
moderasi atau dapat pula disimpulkan magasid ayat melalui pemaknaan kata
awsat adalah keadilan dan kesetaraan. Dalam magasid universal al-Biqa’i, ayat

ini tergolong dalam tema (magasid) hukum. 2**Menurut magasid universal

2%Serupa dengan pemberian makanan, memberikan pakaian menurut Rasyid Ridha juga harus
menerapkan konsep al-awsat, yaitu pakaian yang layak dan biasa digunakan oleh masyarakat
setempat (al-bilad) serta sesuai dengan perkembangan waktu (al-azminah). Lihat, Muhammad
Rasyid Ridha, Tafsir al-Qur’an al-Hakim, \/ol. 7..., 36-37.

24[brahim al-Biqa’i, Nazm al-Durar fi Tanasubi al-Ayat wa al-Suwar, Vol. 6..., 290-291.
25Ahmad ar-Raisuni, Magasid al-Magasid.. ., 37.
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Rasyid Ridha, maqgasid ayat ini termasuk dalam magasid memperbaiki tatanan

sosial melalui sanksi sumpah yang menekankan pada aspek keadilan dan narasi

anti perbudakan. “?Magasid ayat ini juga dapat dirujuk dalam magasid

universal perspektif Ibnu ‘Asyur yaitu tujuan syari’at Islam yang dalam hal ini

hikmah di balik syari’at sanksi sumpah.?%’

B. Konsep Moderasi Perspektif Teori Magasid al-Qur’an Ahmad al-Raisuni

Metode kedua yang dirumuskan al-Raisuni untuk menemukan magasid al-
Qur’an adalah melalui metode induksi (istigra’) dari keseluruhan partikel atau
unsur untuk kemudian disimpulkan (istinbat) berdasarkan kesamaan pada aspek
universalnya. Dalam jurnal Juhud al-Ummah ti Maqasid al-Qur’an al-Raisuni tidak
menyebuatkan metode induksi dan konklusi yang dimaksud adalah merujuk pada
hasil ijtihad magqasidi para mufassir dan ulama. Poin ini baru ditambahkan pada
kitab Maqasid al-Magqasid: al-Ghayah al-‘llmiyah wa al-‘Amaliyah li Maqasid al-
Shari’ah yang dalam hemat penulis al-Raisuni berhati-hati dalam merumuskan
metode ekstraksi magasid pada metode kedua ini karena mengingat metode kedua
membutuhkan ketelitian agar tidak mengarah pada kesimpulan ekstrem, baik
tekstualis maupun liberalis, oleh karenanya hasil temuan ulama lebih al-Raisuni
rekomendasikan.
Sebab minimnya pembahasan yang terdapat dalam jurnal dan kitab al-

Raisuni terkait aspek metodis dari metode induksi, penulis memperkaya langkah
ekstraksi maqasid ayat wasat melalui teori induksi magasid Wasfi ‘Asyur yang
lebih sistematis. Perihal definisi dan langkah besar dari metode induksi antara al-
Raisuni dan Wasfi ‘Asyur tidak ada perbedaan, dalam tulisan Wasfi ‘Asyur penulis
dapat melanjutkan teori induksi al-Raisuni dengan mengkompilasi ragam magqasid
ayat yang telah ditemukan, menarik benang merah maqgasid berdaasarkan
kategorisasi makki-madaniagar terlihat kontruksi konsep moderasi dalam ayat-ayat
wasat.?® Proses tersebut akan dilanjutkan dengan merelevansikan temuan tadi

dengan magqasid al-Qur’an universal al-Raisuni.

2%1bid, 37-39.
27|bid, 40-41.
298Wasfi ‘Asyur Abu Zayd, Nahwa al-Tafsir al-Magqasidi.. ., 98-99.
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1. Magasid Khusus dan Moderasi

Guna mengetahui pandangan Alquran tentang moderasi, maka jalan
yang ditempuh adalah melalui metode tafsir tematik (maudu’i). Begitu halnya
untuk menemukan magasid dari tema tersebut, metode yang digunakan tidak
jauh berbeda, hanya Wasfi ‘Asyur menjelaskan secara gambling bahwa metode
untuk mengetahui magasid khusus pada tema-tema tertentu dalam Alquran
adalah mengikuti metode induksi, selain juga dapat diterapkan pada penggalian
magasid umum Alquran.?®® Setelah menemukan magasid ayat pada sub bab
sebelumnya, maka di bawabh ini akan dikaji konsep moderasi perspektif magasid
khususnya dengan membaca alur realisasi moderasi dalam Alquran melalui
magqgasid ayat yang telah penulis kategorisasi berdasarkan waktu
transmisinya.3%
a. Aktivitas Terbaik untuk Mempersiapkan Hari Akhir

Moderasi yang mencangkup pola pikir, sikap, dan perilaku
pertengahan tidak akan terwujud tanpa didasari dengan kesungguhan dalam
menjalankannya pada setiap lini kehidupan. Visi moderasi hanya akan
menjadi harapan bila diimplementasikan berdasarkan egoisme pribadi atau
golongan, sebagaimana pasukan kaveleri Islam yang dapat menembus
jantung pertahanan lawan karena menyatukan kekuatan dan menyerang
secara terorganisir. Jika setiap individu dari pasukan atau pasukan kavaleri
tadi tidak totalitas atau beorientasi untuk keuntangan pribadi, maka
penyerangan tersebut tidak akan pernah terjadi.

Selain melakukan penyerangan dengan baik, pasukan kavaleri Islam
dipilih dari pasukan terbaik, terlatih dan pemberani yang dipersenjatai
dengan alat perang berupa kuda terbaik. Dalam moderasi bekal utama yang
harus dimiliki adalah keluasan wawasan dalam memandang berbagai
permasalahan. Toleransi sebagai salah satu pilar moderasi akan berdiri
kokoh bila dibangun dari bahan literasi yang kuat. Tingkat literasi seseorang
akan berdampak pada persentase toleransi dan implementasi moderasi di

tengah masyarakat. Konflik dan konfrontasi akan terminimalisir dengan

291bid, 44-45.
300pada bab dua penulis telah menjelaskan bahwa urutan analisis ayat disandarkan pada hasil kajian
Muhammad Izzat Darwazah dalam kitab a/-Tafsir al-Hadith.
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peningkatan literasi, pengembangan wawasan, dan perluasan pandangan
bahwa manusia hidup dalam keragaman, agama, suku, bangsa, dan
bahasa.3*!

Moderasi sebagai jalan merealisasikan keadilan bukan hanya
diwujudkan untuk kedamaian dan kebahagiaan hidup di dunia saja, namun
dengan paradigma moderasi. umat Islam pada khususnya secara tidak
langsung telah membangun kebahagiaan dan kedamaian di akhirat. Bila
keadilan terwujud sebagai visi moderasi, maka umat Islam yang juga turut
andil dalam mewujudkannya akan merasakan dampak positifnya. Al-Biga’i
dan Ibnu ‘Asyur dalam satu suara bahwa magasid surat al-*Adiyat adalah
untuk mempersiapkan hari pembalasan, oleh karenanya aktivitas terbaik
perlu dipersiapkan melalui implementasi moderasi. Bersandar pada
maqasid tadi menunjukkan bahwa moderasi memiliki orientasi pada
kepentingan duniawi dan ukhrawi.

Secara umum ayat 5 surat al-‘Adiyat bertujuan untuk mengarahkan
manusia untuk melakukan segala bentuk kebaikan dengan niat dan cara
yang baik atau dalam implementasi moderasi, moderasi harus dijalankan
dengan cara yang baik, didasarkan atas pedoman yang baik, dan berorientasi
pada kebaikan dunia dan akhirat. Kesungguhan pasukan kavaleri Islam
harus menjadi teladan dalam menerapkan moderasi secara totalitas yang
akan diuji dengan distraksi dari kedua sudut ekstrem, radikal dan liberal.

b. Pribadi Mulia dan Figur Teladan

Orang yang menerapkan moderasi dalam kesehariannya memiliki
kepribadian mulia karena memandang dan memutuskan sesuatu secara
objektif dan berimbang. Misalnya orang yang dermawan akan dinilai baik
dan mulia oleh orang lain, sebab sikap dan perilakunya yang gemar
mendermakan kelebihan hartanya untuk membantu sesama. M. Quraish
Shihab menjelaskan bahwa dermawan adalah sikap moderat antara boros
dan kikir. Sikap terlalu berlebihan dalam berderma adalah boros, sedang

terlalu menyimpan harta untuk konsumsi pribadi adalah Kkikir, oleh

301Badan Litbang dan Diklat Kementrian Agama RI, Moderasi Beragama (Jakarta: Kementrian
Agama RI, 2019), 22-21.
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karenanya dengan moderasi kedua sikap atau pandangan ekstrem akan
dapat dihindari.>%

Kepribadian yang moderat juga akan menjadi teladan, contoh, dan
inspirasi bagi orang lain. Orang yang dermawan selain melakukan kebaikan
dengan hartanya, juga dapat memicu orang lain untuk melakukan hal yang
sama sehingga dengan ini lahirlah dua kebaikan. Bila perilaku dermawan
dan sikap saling peduli telah menjadi budaya, maka akan tercipta keadilan
ekonomi dimana yang memiliki harta berlebih memberikan kelebihan
hartanya kepada yang berhak sedang mereka yang memiliki hak akan
terbantu bahkan dapat keluar dari jeratan kemiskinan. Sikap moderasi ini
dapat dikembangkan lebih jauh seperti memberikan bantuan pendidikan
atau zakat produktif.3%

Contoh di atas adalah salah satu dampak moderasi yang menyebabkan
pelaksananya mulia sekaligus dapat mempengaruhi orang lain. Pengaruh
yang dihasilkan tidak akan maksimal jika orang yang mempengaruhi tidak
memiliki kepribadian yang baik. Orang akan mudah mengikuti arahan jika
yang menyampaikannya adalah orang yang dapat ia percaya. Dalam ayat 28
surat al-Qalam sebagaimana ditafsirkan al-Biga’i dan Ibnu ‘Asyur,
seseorang moderat dan berpengaruh harus memiliki karakteristik antara lain
berwawasan luas, dapat menimbang persoalan secara objektif, matang
secara emosional, berjiwa pemimpin, dapat menjaga kehormatannya, dan
memiliki orientasi hidup pada kebaikan.***Beberapa karakteristik tersebut
merupakan bagian integral dari sikap moderat.

Umat Terbaik dan Teladan yang Menjunjung Keadilan

Dalam ranah kolektif, umat Islam telah diberi anugerah menjadi umat
terbaik yang memiliki visi merealisasikan kebaikan dan mencegah
keburukan sebagaimana tercantum dalam ayat 110 surat Ali ‘Imran.3% Visi

yang diemban umat Islam harus disikapi dengan moderat, karena antara

302\, Quraish Shihab, Wasatiyyah; Wawasan Islam tentang Moderasi Beragama..., 74-75.
303Sjkap moderasi dalam aspek ekonomi telah penulis jelaskan di bab dua bersama ragam aspek
moderasi lainnya.

34 brahim al-Biqa’i, Nazm al-Durar fi Tanasubi al-Ayat wa al-Suwar, Vol. 20..., 311-312.
Muhammad al-Thahir Ibn ‘Asyur, TafSir al-Tahrir wa al-Tanwir, Vol. 29..., 85-87.

305Muhammad al-Thahir Ibn ‘Asyur, TafSir al-Tahrir wa al-Tanwir, Vol. 2..., 18.
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mengajak kepada kebaikan (al-amr bi al-ma’ruf) harus berjalan secara
seimbang dengan mencegah kemungkaran (al-nahyu ‘an al-munkar). 1slam
tidak menghendaki uamtnya hanya mengajak kepada kebaikan namun tidak
melakukan preventisasi terjadinya kemungkaran. Di sisi lain Islam bukan
agama yang sibuk berfokus pada pencegaha kemungkaran, namun lupa
mengajak pada kebaikan. Selain itu keduanya juga harus diterapkan dengan
cara benar dan tepat sehingga pihak yang menjadi objek dakwah dapat
menerima dakwah islam dengan baik.

Sebagai umat yang moderat, umat Islam menjadi teladan bagi umat
lain karena posisi umat Islam yang berada di pertengahan, tidak ekstrem
seperti umat Yahudi dan Nasrani. Diktum teologis ini harus
terimplementasikan sehingga umat Islam dapat menunjukkan wajahnya
yang damai dan menyemai kedamaian di internal umat dan antarumat
beragama. Moderasi umat Islam telah diawali dengan teladan dari Nabi
Muhammad Saw terlihat dalam rona kehidupan Nabi yang moderat
sehingga Islam dapat diterima dengan baik di Jazirah Arab. Kehidupan Nabi
Saw yang dicatat dalam sejarah adalah teladan terbaik umat Islam dalam
menerapkan moderasi, menjadi umat teladan yang menjunjung dan
berupaya merealisasikan keadilan.

Komitmen Mengabdi secara Maksimal

Perihal moderasi, umat Islam bukan hanya berposisi sebagai manusia
tapi juga sebagai hamba sehingga orientasi moderasi adalah untuk
kebahagiaan dunia dan akhirat. Sebagai manusia dan hamba, umat Islam
harus memiliki komitmen dalam menerapkan moderasi agar konsisten di
jalan kebenaran dan tidak terpengaruh apalagi terjerat oleh dua kelompok
ekstrem.2% Sebagai manusia, umat Islam harus memiliki komitmen dan
berupaya secara maksimal mewujudkan keadilan. Dan sebagai hamba, umat

Islam juga memiliki tanggungjawab teologis membuktikan bahwa benar

308Dalam pertemuan Syekh Ahmad al-Tayyeb dan Paus Fransiskus pada 4 Februari 2019 yang
melahirkan keputusan bahwa musuh bersama umat beragama adalah ekstremisme akut (fanatic
extrimism), keinginan untuk saling menghancurkan (destruction), perang (war), intoleransi
(intolerance), dan kebencian antara sesama manusia yang berlandaskan pada kesalahan tafsir agama.
Lihat, Badan Litbang dan Diklat Kementrian Agama RI, Moderasi Beragama..., 11.
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umat Islam adalah umat yang moderat dan menjadi saksi atas perilaku
ekstrem umat lain.

Merujuk pada korelasi antarayat yang berada di sebelum dan sesudah
ayat 238 surat al-Bagarah, shalat adalah solusi dari segala problematika
kehidupan umat Islam. Aspek moderasi yang terdapat dalam magqgasid ayat
ini adalah mempertegas magasid ayat 5 surat al-°Adiyat bahwa moderasi
berkelindan dengan aspek vertikal dan horizontal. Hal ini dapat dimaknai
bahwa moderasi mencangkup seluruh aspek kehidupan umat beragama
mulai dari akidah, ibadah, sosial, politik, ekonomi, dan seterusnya. Makna
lain yang diketengahkan adalah bahwa dalam upaya menerapkan moderasi,
umat Islam harus tetap menjaga hubungan vertikal salah satunya dengan
komitmen menjaga shalat.

e. Keadilan dan Kesetaraan

Dari semua magasid ayat sebelumnya jelas bahwa visi moderasi
adalah merealisasikan keadilan. Memandang dan memutuskan secara adil
adalah karakteristik moderasi (wasatiyyah). Keputusan yang adil dan
berimbang hanya akan dapat diambil jika menerapkan moderasi karena
dengan bersikap moderat (pertengahan) seseorang akan dapat menimbang
sesuatu secara objektif dan tidak condong kepada salah satu pihak.3%’
Moderatisme akan menjaga seseorang agar tidak keluar dari koridor
keadilan sebagaimana tergambar dalam ayat 238 surat al-Bagarah yang
mencegah umat Islam untuk berlaku ekstrem dalam beragama. Keinginan
untuk mengamalkan ajaran agama secara maksimal adalah baik, namun juga
harus adil kepada diri sendiri dan tidak melampaui batas kemanusiaan
apalagi sampai berjanji dalam sumpah.

Islam memberikan solusi jika sumpah telah terjadi berupa sanksi yang
berorientasi pada keadilan dan kesetaraan. Memberikan makanan, pakaian,
dan memerdekakan budak adalah sanksi sumpah yang berpedoman pada
nilai-nilai keadilan. Makanan dan pakaian yang diberikan sebagai sanksi

sumpah harus diukur berdasarkan kemampuan dan kekuatan keluarga yang

307Adil dan berimbang merupakan salah satu prinsip utama moderasi yang dapat terealisasi dengan
tiga karakteristik yaitu kebijaksanaan (wisdom), ketulusan (purity), dan keberanian (courage). Lihat,
Ibid, 19-20.
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diberi sanksi. Memerdekakan budak dari wanita mu’min menunjukkan
bahwa Islam menghendaki keserataan antara laki-laki dan perempuan, serta
untuk menghentikan sistem perbudakan. Perihal sanksi berupa puasa, Islam
juga adil kepada mereka yang tidak mampu secara ekonomi untuk
memberikan makanan, pakaian, dan memerdekakan budak, Islam masih
memberikan dispensasi dan kemudahan dalam beragama agar umat Islam
dapat menjalakan perintah agama sesuai kemampuan masing-masing, maka
inilah keadilan dalam menjalankan kehidupan beragama dan menjadi visi
moderasi.
2. Magasid Universal dan Moderasi

Setelah melakukan kompilasi seluruh magasid ayat-ayat wasat,
menganalisis relevansi magasid khusus dan moderasi, tahap dari metode
induksi berikutnya adalah menemukan relevansi tingkat magashid yang lebih
tinggi yaitu magasid umum (universal) dari konsep moderasi dalam Alquran.
Akhir tahapan dalam metode induksi untuk mengesktraksi magasidumum pada
penelitian ini  berpedoman pada hasil ijtihad al-Raisuni yang
mengklasifikasikan magasid umum Alquran menjadi lima bagian, pertama,
meng-Esa-kan Dzat Allah dan menyembah hanya kepada-Nya. Kedua, petunjuk
keagamaan dan keduniaan bagi hamba. Ketiga, penyucian jiwa dan pengajaran
hikmah. Keempat, kasih sayang dan kebahagiaan dan terakhir menegakkan
kebenaran dan keadilan.

Magqasid ayat-ayat wasat yang telah terkumpul dapat direlevansikan
dengan magasidumum al-Raisuni di atas serta menunjukkan kesatuan ayat-ayat
wasat dalam mengkonstruksi konsep moderasi dalam Alquran perspektif tafsir
maqasidi.

a. Tauhid dan Ibadah
Seluruh magasid ayat-ayat wasat menunjukkan kesamaan tentang
tauhid yang dapat diperinci antara lain, berjihad, berdakwah, menyatukan
frekuensi dalam beribadah (kiblat), shalat, dan sumpah atas nama Allah.
Nilai-nilai ibadah juga otomatis terkandung dalam magasid ayat tersebut,

sehingga magasid umum ini mengikat argumen bahwa orientasi moderasi
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adalah dunia dan akhirat. Ragam aspek moderasi yang tidak berorientasi
pada keduanya, maka tidak relevan dengan magqasid al-Qur’an.
Petunjuk Keagamaan dan Kehidupan bagi Hamba

Moderasi dalam Alquran yang tergambar secara parsial melalui
magqasid ayat-ayat wasat merupakan petunjuk Allah Swt kepada manusia untuk
menjalani kehidupan beragama dan dunia yang moderat. Moderasi harus
diterapkan dalam semua aspek kehidupan, baik aspek yang berkenaan dengan
hubungan vertikal maupun horizontal, kehidupan dalam rutinitas beragama dan
kehidupan bersosial sebagai manusia pada umumnya, berinteraksi, berkomunikasi,
berorganisasi, membangun relasi, bertransaksi, dan sebagainya yang didasari oleh
asas-asas moderasi.
Penyucian Jiwa dan Pengajaran Hikmah

Magqasid ayat-ayat wasat khususnya shalat dan sanksi sumpah merupakan
jalan menuju ketenangan. Shalat sebagai solusi segala problematika hidup, sedang
sanksi sumpah mengajarkan manusia untuk tidak terlalu mudah bersumpah atas
nama apapun terutama membawa Allah Swt. Memberi makanan, pakaian,
memerdekakan budak atau dapat dimaknai dengan melepas belenggu yang
mengekang manusia, serta berpuasa adalah sanksi sumpah yang dapat menyucikan
jiwa dari sifat-sifat negatif. Seluruh magasid ayat-ayat wasat juga menunjukkan
kesamaan tentang menemukan hikmah, hikmah di balik peristiwa, hikmah dalam
dakwah, hikmah dalam memberikan teladan, hikmah di balik keadilan, dan hikmah
dalam proses pengabdian.
Kasih Sayang dan Kebahagiaan

Moderasi yang berlandaskan pada maqgasid Alquran akan
menampilkan wajah Islam yang teduh, damai, dan penuh kasih sayang.
Stigma negatif non muslim kepada oknum umat Islam disebabkan oleh
ekstrimisme keagamaan dan kesalahan persepsi pada pemahaman moderasi.
Namun sejatinya pemahaman dan penerapan moderasi yang sejalan dengan
spirit Alquran justru akan mencegah munculnya stigma negatif tersebut.
Magasid ayat-ayat wasat mencerminkan moderasi yang mengedepankan

kasih sayang dan upaya meraih kebahagiaan.
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e. Menegakkan Kebenaran dan Keadilan

Wasatiyyah yang dimaknai dengan moderasi dalam Alguran dengan
terbaik dan adil menunjukkan prinsip utama dari moderasi. Magqgasid ayat
yang terkumpul menyimpulkan bahwa moderasi adalah kebenaran yang
harus diterapkan oleh siapapun. Selain sebagai prinsip, moderasi juga
memiliki visi untuk mewujudkan keadilan baik dalam beragama maupun
bersosial antar sesama dan antar bangsa yang bermuara pada terciptanya
kedamaian dan kebahagiaan yang berkaitan dengan magasidumum Alquran
sebelumnya.

Kelima magasid umum Alquran perspektif Ahmad al-Raisuni relevan
dengan hasil induksi dan konklusi magasid ayat-ayat wasat yang digeneralisir
melalui penafsiran Ibrahim al-Biga’i, Rasyid Ridha, dan Ibnu ‘Asyur. Baik
magqgasidayat maupun umum Alquran dari term wasat mengilustrasikan konsep
moderasi dalam Alquran yang dapat terinternalisasi dalam setiap aspek
kehidupan mulai dari akidah, ibadah, hukum, sosial, psikologi, ekonomi, dan
sebagainya.
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BAB V
PENUTUP

A. Kesimpulan
Sumbangsih pemikiran teori magasid al-Qur’an Ahmad al-Raisuni
memperkaya perspektif dalam ranah metodologi tafsir magasidi dan dari aplikasi
teorinya terhadap ayat-ayat wasar digunakan untuk melihat konstruksi konsep
moderasi dalam Alquran menghasilkan temuan dan kesimpulan sebagai berikut:

1. Dalam metode pertama yang berusaha menemukan magasid ayat melalui
penafsiran mufassir magasidi antara lain lbrahim al-Biga’i, Rasyid Ridha, dan
Ibnu ‘Asyur didapatkan magasid ayat wasat dalam Alquran. Pertama, kata
fawasatna dalam QS. Al-‘Adiyat [100]: 5 bermakna aktivitas terbaik untuk
mempersiapkan hari akhir. Kedua, kata awsatuhum dalam QS. Al-Qalam [68]:
28 bermakna pribadi mulia dan figur teladan. Ketiga, kata wasatan dalam QS.
Al-Bagarah [2]: 143 bermakna umat terbaik dan teladan yang menjunjung
keadilan. Keempat, kata a/-wusta dalam QS. Al-Bagarah [2]: 238 bermakna
komitmen mengabdi secara maksimal. Kelima, kata awsat dalam QS. Al-
Ma’idah [5]: 89 bermakna keadilan dan kesetaraan.

2. Moderasi (wasatiyyah) adalah kesatuan pandangan, sikap, dan perilaku yang
adil dan berimbang. Moderasi dalam Alquran digambarkan melalui maqgasid
ayat-ayat wasat dalam skema historisnya, antara lain, pertama, moderasi adalah
jalan perjuangan terbaik untuk mempersiapkan kemenangan dan kebahagiaan
dunia dan akhirat. Kedua, orang yang menerapkan moderasi harus memiliki
karakter dan dasar yang kuat agar dapat mempengaruhi dan menjadi inspirasi
bagi orang lain sehingga moderasi menjadi budaya dan mengakar kuat dalam
membangun kehidupan bersama. Ketiga, umat Islam adalah umat moderat,
umat terbaik dan teladan bagi umat lain yang menjunjung dan berupaya
merealisasikan  keadilan. Keempat, komitmen umat Islam dalam
mengimplementasikan moderasi merupakan wujud komitmen dalam
pengabdian baik eksistensinya sebagai manusia maupun hamba yang
diwujudkan melalui usaha maksimal, konsisten, dan istigomah. Kelima,

moderasi bertujuan untuk menjaga stabilitas kehidupan beragama dan bersosial
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antar sesama manusia yang adil dan setara. Dalam persepktif magasid umum
diperoleh dari hasil induksi maqgasid ayat dan konklusi magasidi Ahmad al-
Raisuni sebagai metode kedua dari ekstraksi magasidayat-ayat wasat. Pertama,
moderasi harus berorientasi pada kepentingan duniawi dan ukhrawi. Kedua,
moderasi merupakan petunjuk yang mengarahkan manusia pada kehidupan
beragama dan bersosial yang harmonis. Ketiga, moderasi harus didasarkan pada
upaya menyucikan jiwa dari sifat-sifat negatif dan membawa pelakunya pada
kondisi yang selalu berusaha menemukan dan mengambil hikmah di balik
semua peristiwa. Keempat, moderasi memiliki prinsip adil dan berimbang yang
bertujuan untuk mewujudkan keadilan, kehidupan yang bahagia, terbuka, dan
penuh kasih sayang.
B. Saran

Penulis menyadari penelitian ini adalah penelitian yang dapat dikatakan
berada di awal — untuk tidak menyebutnya sebagai yang pertama — dalam kajian
tafsir maqgasidi secara metodologis yang diterapkan, apalagi dari sudut pandang
Ahmad al-Raisuni, ulama yang lebih familiar dalam bidang magasid al-shari’ah,
oleh karenanya penerapan tafsir magasidi sebagai metodologi tafsir harus terus
dikembangkan dalam sebuah penelitian dan tidak menutup usaha akademis dalam
meneliti produk tafsir magasidi dan ontologinya sebagai filsafat tafsir.

Selain itu kajian terhadap Ahmad al-Raisuni dan tokoh magasid lainnya
juga harus dikembangkan agar dunia tafsir maqgasidi tidak hanya berkutat pada
tokoh mainstream seperti Ibnu ‘Asyur, Muhammad Abduh, Rasyid Ridha, Thaha
Jabir al-Alwani, dan Abdul Karim Hamidi. Kemudian dari sisi objek kajian,
moderasi adalah isu kontemporer yang sedang hangat didiskusikan mengingat
naiknya ekstrimisme atas nama agama, oleh karenanya kajian dan diskusi tentang
moderasi dari berbagai aspeknya harus terus dilanjutkan dan dikembangkan melalui
perspektif tafsir agar moderasi sejalan dengan ruh Alguran dan dapat mewujudkan

kehidupan bersama yang damai dan bahagia.
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